9 Das Heranfiihren (upanayana)

Die Textzeugnisse legen nah, dass das upanayana — urspriinglich ein freiwilliges sich
selbst ,,Heranfiihren (an Lehrer und religioses Wissen)“ — seit der Sutra-Zeit obli-
gatorischer Bestandteil der lebenszyklischen Gestaltung des menschlichen Lebens
durch samskaras darstellt (zur frithen historischen Entwicklung siche Kap. 9.5). Die
meisten Grhyasiitras beginnen die Beschreibung der samskaras zwar mit der Hochzeit
(vivaha), dem Ritual, mit dem ein neuer Haushalt begriindet wird, in der Dharma-
Literatur dagegen wird das upanayana als Vorbedingung der Haushaltsgriindung oft
an prominenter erster Stelle vor der Hochzeit beschrieben.! Spitere Modifikationen
des samskara-Zyklus iiberstand das upanayana ohne an Bedeutung zu verlieren. Wie
demonstriert (siehe Kap. 3.1.1), diente es bei der Entstehung des komplexen vrata-
bandha als zentraler Bezugspunkt, an den andere Teilrituale herangezogen und ange-
koppelt wurden.

Wie fiir das ciidakarana lassen sich beim upanayana Elemente und Details ver-
schiedenen historischen Ursprungs unterscheiden. Spuren des religiosen Schiilers
(brahmacarin),* der zentralen Figur des upanayana, finden sich bereits in den vedi-
schen Hymnensammlungen.” AV 11.5.4 erwihnt etwa den Giirtel (mekhala). Zwei
Verse spiter heillt es, der brahmacarin trage das Fell einer schwarzen Antilope
(karsna) und einen Bart. Auch das im heutigen upanayana ebenfalls wichtige Feuer-
holz (samidh) wird dort bereits genannt.* Solche alten Motive wurden von den Ver-
fassern der Grhyasutras aufgenommen und mit Anderem, teils Neuem kombiniert.
Auch wenn die verschiedenen Grhyasiitras in Bezug auf Anordnung und Gestaltung
der einzelnen Elemente des upanayana erheblich variieren,’ lassen sich innerhalb
einer vedischen Schule, wie der des Weilen Yajurveda, gewisse Konstanzen
feststellen: Laut Beschreibung der Initiation im SB 11.5.4.1-15 erklirt der Initiand
zundchst, dass er zur Schiilerschaft (brahmacarya) gekommen sei, woraufhin der
Lehrer ihn nach seinem Namen fragt, seine Hand ergreift und ihn als seinen Schiiler
(brahmacarin) annimmt, ihn verschiedenen Gottern anvertraut, ihn in die Regeln des
brahmacarya einweist und schlieBlich die savitr7 unterrichtet. Im PG 2.2-5 finden sich
alle im SB verzeichneten Elemente und Formeln wieder, das upanayana erscheint

Vgl. Kane 1975: 195; Lubin 1994: 161, 167f., 170, 200f. und 2005: 86f.; Olivelle 1993: 126f.
Der brahmacarin ist ,einer, der im brahman wandelt / sich mit dem brahman beschiftigt etc..
Zur Etymologie des Begriffes siche Gonda 1965a: 254; Kajihara 2002: 6f.; Scharfe 2002: 91.

3 Die erste und einzige Erwéhnung des brahmacarin im RV ist RV 10.109.5 (=AV 5.17.5), wo es
tiber ihn lediglich heift, er leiste Dienst und werde zum Glied (ariga) der Gétter (sieche dazu
Gonda 1965a: 284f.; Kajihara 2002: 35f., 40f.; Kane 1974: 265; Scharfe 2002: 92).

4 Zu dieser meist als Hyperbel verstandenen Hymne sieche Gonda 1965a: 285f.; Kajihara 2002:
107-150; Kane 1974: 270; Oguibénine 1990: 3-6.

5 Man vergleiche die Ritualbeschreibungen in Altekar 1965: 298-305; Barua 1994: 37-52; Gopal

1959: 296-301; Hillebrandt 1897: 51-55; Kane 1974: 281-287; Lubin 1994: 180-198; Pandey

1998: 135-139. Zu den kompositorischen Unterschieden der Siitras sieche Gopal 1959: 296;

Hillebrandt 1897: 51; Kane 1974: 286; Lubin 1994: 175.
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jedoch — u.a. unter Riickgriff auf andere Rituale — weiter ausgebaut.® In weitaus
starkerem Mal3e als beim ciidakarana setzt sich dieser Prozess fort, auch nachdem das
Ritual bereits Teil des samskara-Zyklus geworden war.

Der genaue Ablauf des Rituals gemill Handbiichern und heutiger Praxis sowie die
im erschlossenen Material zu Tage tretenden Dynamiken von Form und Bedeutung,
werden im Folgenden erldutert. Als Einstieg soll zunéchst gesondert ein Blick auf die
Insignien geworfen werden, die dem Jungen zu Beginn des upanayana angelegt wer-
den. Diese spielen in der Diskussion um das Ritual eine wichtige Rolle, und das hier
untersuchte Material weist diesbeziiglich einige Besonderheiten auf.

9.1 Exkurs: Die Insignien des brahmacarin

Im Gegensatz zu den drei anderen samskaras des vratabandha werden beim upa-
nayana bereits einige fiir den samskara spezifische Handlungen vollzogen, bevor der
einleitende Teil des rahmenden homa abgeschlossen ist. Das upanayana macht aus
dem Jungen, der es durchlduft, einen brahmacarin. Dieser Wechsel wird gleich zu Be-
ginn nach auBen hin sichtbar markiert, indem man verschiedene Kleidungsstiicke und
Gegenstinde iibergibt und anlegt.

Wie die sikha, die den Kopf des Jungen seit dem ciidakarana ziert, werden auch
die beim upanayana iibergebenen Ausriistungsgegenstinde in der Literatur gern zur
Interpretation des Rituals herangezogen. Unterschiede zwischen Texten verschiedener
historischer Schichten, aber auch zwischen Text und Praxis deuten, wie beim ciida-
karana, darauf hin, dass Symbolik und Bedeutung Veridnderungen unterlagen, die be-
achtet werden sollten.

Wie erwihnt, finden sich Hinweise auf Giirtel und Fell als Paraphernalia des
brahmacarin bereits sehr frith. Beim wupanayana samskara, wie man es in den
Grhyasitras beschrieben findet, werden meist folgende Insignien angelegt: Hiift-
schnur bzw. Giirtel (mekhald), einfache Unter- und Oberbekleidung (vasas und
uttariya), als letztere oft ein Fell (ajina), sowie einen Stock (danda). Hinzu kommt,
zumindest in jiingeren Texten, die Opferschnur (yajiiopavita).

Wie zum Alter des Initianden, halten die Sttra-Texte auch fiir diese Insignien oft
standesspezifische Unterschiede fest.” Fiir Smith (1989: 94) verweisen solche An-
gaben darauf, dass das upanayana nicht einfach eine Initiation des Individuums in das
,»Menschsein der Gemeinschaft der Aryas war, sondern durch das Ritual Menschen
verschiedener sozio-ontologischer Typen geschaffen wurden. Michaels betont die
Einbindung in eine soteriologische Identifikationskette:

Indem der Initiand mit den Qualititen der Gegenstidnde identifiziert wird,
gehen diese auf ihn iiber. So sollen die Bogensehne als Hiiftschnur [...] oder

6  Fiir einen detaillierten Vergleich der beiden Texte siche Kajihara 2002: 255-260.
7  Fiir eine tabellarische Ubersicht siche Michaels 1998: 95; Smith 1989: 95. Vgl. Glaser 1912: 6;
Gopal 1959: 293-295; Hillebrandt 1897: 51f.; Kane 1974: 278-281; Pandey 1998: 130-135.



9.1 Exkurs: Die Insignien des brahmacarin §1 251

das Tigerfell einem Ksatriya-Sohn nicht nur Stéirke und Mut verleihen, sondern
auch seinen Ort im System bezeugen. (1998: 94)

Wihrend bei manchen Gegenstinden die Qualitidten, die den Zuweisungen des
Systems zugrunde liegen, offensichtlich sind, bereiten andere Probleme. Um dies am
Beispiel des als Oberbekleidung getragenen Fells zu demonstrieren: Dass der Tiger
und weltweit, je nach Vorkommen, andere GroBkatzen wie Lowe oder Jaguar als
,,Konig der Tiere* gelten und sich menschliche Herrscher dieses Symbols der Kraft
bedienen, ist bekannt. Smith (1989: 96) hat Belegstellen dafiir zusammengetragen,
dass die schwarze Antilope in vedischen Texten mit dem Brahmanen, dem brahman,
dessen Kraft und Glanz usw. in Verbindung gebracht wird.® Auch dass dem VaiSya
die fiir Landwirtschaft und Handel wertvolle Kuh bzw. Ziege zugewiesen wird,
scheint plausibel. Die in mehreren Texten belegte Zuordnung der gefleckten ruru-
Antilope zum Ksatriya dagegen ist, wie selbst Smith zugibt, ,less straightforward*
(1989: 96).°

Erschwerend kommt bei der Interpretation solcher Zuweisungen hinzu, dass die
Sutra-Texte keineswegs einheitliche Angaben machen. Nicht selten werden Alterna-
tiven genannt, die von allen Stinden getragen werden konnen. Die Texte weichen
untereinander ab und wiedersprechen sich teilweise. Dieser Befund spricht dafiir, dass
die genannten Unterscheidungen sekundire Ergidnzungen sind, was etwa von Gopal
(1959: 295¢f.) und Scharfe (2002: 105) als Niederschlag einer zunehmend rigider wer-
denden Strukturierung der indischen Gesellschaft in Klassen gedeutet wird. Mit Blick
auf das Ritual und dessen historische Entwicklung zeigt sich hier zunichst nur, dass
die Verfasser der Sutra-Texte versuchten, das bereits existierende Modell der brahma-
nischen Initiation auf die anderen Stdnde auszuweiten und es neuen Kontexten ent-
sprechend zu modifizieren.'

Wenn nun auf die einzelnen Insignien eingegangen wird, wird nicht versucht, die
diesbeziigliche Vielfalt der Sttra-Texte umfassend darzustellen, im Vordergrund ste-
hen vielmehr die Angaben der Ritualhandbiicher. Dabei wird offenbar, dass sich die
standesspezifischen Unterscheidungen durchaus nicht so etabliert zu haben scheinen,
wie man vermuten konnte. Handbuchverfasser und -kompilatoren nehmen sie zwar
wahr und greifen auf entsprechende Angaben éltere Autorititen zuriick. Demgegen-
iiber deutet sich in den Handbiichern aber ein anderes Motiv an, das die Erscheinung
des brahmacarin in der heutigen Praxis dominiert.

§1 Unterkleid (vasas)" — Die Mehrheit der Handbiicher beginnt das Ausstatten
des brahmacarin mit dem Kleidungsstiick, das die Scham des Jungen bedeckt. Wenn
in den Handbiichern, wie bei Ramadatta, nicht einfach von (Unter-)Kleidung bzw.
Stoff (vasas, vastra) die Rede ist,'”* wird das zu tragende Kleidungsstiick meist als

8 Das Fell dieses Wildtieres verweist aber auch auf Askese (vgl. Lubin 1994: 165, 198).

9 Smith merkt daher, allgemein formuliert, nur an, dass das genannte Fell ,presumably [...]
resounds with physical and royal power® (1989: 96).

10 Siehe Kajihara 2002: 379; Lubin 1994. 186 und 2005: 85.

11 Zu den Angaben der Sutras zum Unterkleid siehe Glaser 1912: 6; Hillebrandt 1897: 51f.; Kane
1974: 278; Lubin 1994: 180-182; Pandey 1998: 130f.; Smith 1989: 96f.

12 E 1549/15: 1%; H 391/27: 5; M 75/7: 117; DP: 58; KBh: 249.
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kaupina, eine Art Lendenwickel, niiher bestimmt."> Nach Altekar sollte dieses iiber
der Scham getragene Stiick Stoff den Jungen daran erinnern, dass nun eine neue
Epoche in seinem Leben begonnen hatte, ,,from which dignity, decorum and self-
restraint could never be separated (1965: 298). Das kaupina wurde, nach Ansicht von
Altekar (1965: 298 Fn. 1), getragen, bis der Junge das Alter von zwolf Jahren erreicht
hatte, und dann durch ein langeres, um die Hiifte gewundenes Gewand (dhoti) ersetzt.
Im hier untersuchten Material, sowohl den Texten als auch der Praxis, ist eine solche
Unterscheidung nicht feststellbar. Laut VPGh (107) wird dem Jungen entweder
vastra, dhoti oder kaupina umgelegt. Die der VPGh als Vorlage dienende VP (87)
erklirt weiterhin, dass es in Nepal Brauch sei, einen kleinen Hiiftwickel (sanu bzw.
thado dhott, lagaiti," kachada) anzulegen, dessen Ende von hinten zwischen den Bei-
nen durchgezogen und vorne eingesteckt ist. Dieser Wickel soll — in Einklang mit PG
2.5.16 und anderen (z.B. Manavadharmasastra 2.41) — fiir den Brahmanen aus Hanf
(Nep. sanapata), fiir den Ksatriya aus Flachs (Nep. alasa) und fiir den VaiSya aus
Wolle, genauer gesagt Schafwolle (Nep. bhedaka iina), gefertigt sein (VP: 87). Die-
selben Materialien'® werden in der indischen UP2 (44f. Fn. 2) in einem Zitat genannt,
das als Alternativen auch eine aus Schafwolle gefertigte ,,nepalische Decke* (nepala-
kambala) oder Baumwollstoff (karpasa) fiir alle verzeichnet und weitere Angaben
macht: Das Unterkleid des Brahmanen soll weil und neu (ahata)'® sein, das des
Ksatriya krapprot gefirbt'” und das des VaiSya gelb. Gelb sei aber auch fiir alle
giinstig."® Andere Handbiicher machen diirftigere Angaben, wobei meist der Brahma-
ne als Muster dient. So schreibt der Ciidopanayana-Text standesunspezifisch, dass
man als vasas eine Hiiftschnur (katisiitra) und ein weilles kaupina aus ,,Hanf (oder)
Leder bzw. Rinde (?)* (sanatvarimaya) anlegt."” Der Wickel (kaupina) besteht nach
dem Cidopanayana-Text also nicht (wie laut VP) aus einer Bahn Stoff, die um die
Hiifte geschlungen wird, sondern der Stoff wird von einer Schnur am Korper gehal-
ten. Pandey (1998: 131) sieht in dieser Schnur den Ursprung der mekhala (siehe §2).
Nach dem VV soll das kaupina wenn moglich aus Hanf (§ana), ansonsten aus Baum-
wolle (karpasa) sein.® Diese Materialien nennt auch der SD (289). Nur das Ms. E
1549/15 (1") bestimmt die Farbe der Kleidung als hell bzw. weill (suklam) oder als ein
bestimmtes Rot (vrksakasayaraktam).*' In den jiingeren Versionen des Ramadatta-

13 So etwa der Kommentar in der YP (25).

14 Siehe Turner 2001: s.v. lanauti; Parajuli et al. 2003: s.v. ldgautt.

15 Also Hanf (sana), Flachs oder Leinen (ksauma) und Schafwolle (ich lese adhikam als avikam).

16 Wortlich ,;ungeschlagen, das heiflit, noch nicht gewaschen. Laut den Srautasiitras soll auch das
bei der Weihe zum Somaopfer (diksa) getragene Unterkleid ahata sein (Lubin 1994: 181).

17 Ich lese marijistha statt mauiijistha.

18 Vgl. etwa Apastambadharmasiitra 1.3.2; Asvalayanagrhyasiitra 1.19.11.

19 CP1: 30; CP2: 34; CV: 35.

20 VV1:7; VV2: 10f.

21 Nach Monier-Williams (1997: s.v.) bezeichnet kasaya u.a. eine vom Baum abgesonderte Subs-
tanz, wie Saft, Gummi oder Harz. Als Farbe bezeichne der Begriff rot, mattrot oder gelbrot (wie
die Farbe der Kleidung buddhistischer Monche), vgl. kasayavasana, °vastra etc. als ,,yellowish-
red garment of Buddhist mendicants* (ebd.: s.v.). Nach Apte (1998: s.v.) meint kasaya u.a. rot,
dunkelrot oder braun. Hillebrandt (1897: 51) iibersetzt schlicht ,rotgefdrbt”. Siehe dazu auch
Scharfe 2002: 107.
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Textes sowie anderen modernen Handbiichern fehlen haufig Details zu Art, Material
oder Farbe des Unterkleids.”” Lediglich in der YP (25 Fn. 2) wird erklirt, wie das
gelbe Material® (vor dem Umlegen) mit verschiedenen Mantras geweiht und verehrt
wird.

Einige der Handbiicher fiihren also (meist ohne Quellenangabe) die Angaben des
Sttra oder anderer autoritativer Texte (wie Manavadharmasastra) an. Die Mehrheit
der Texte misst den dort gemachten Unterscheidungen der Stinde aber wenig Bedeu-
tung zu. Weiterhin lésst sich feststellen, dass einige Details einfiigen, die sich mit den
Autoritdten (zumindest der eigenen Schule) kaum rechtfertigen lassen (etwa die gelbe
Farbe des Unterkleids, siche dazu unten §5).

§2 Giirtel (mekhala)** — Nach Pandey (1998: 131) hatte der Giirtel (mekhala) ur-
spriinglich die Funktion, das Unterkleid am Korper zu halten und diente erst spéter als
religioses Symbol, das, wie in den zum Anlegen angegebenen Mantras verbalisiert,
Reinheit und Kraft iibertragen soll. Wenn Pandey mit seiner Spekulation Recht haben
sollte,”® muss der Ubergang vom funktionalen Element zum symboltrichigen Untensil
jedoch sehr friih erfolgt sein, denn bereits in AV 6.133 wird der Giirtel des brahma-
carin mit Schutz und langem Leben assoziiert (vgl. Kajihara 2002: 45). Aus spéteren
vedischen Texten geht hervor, dass das Umbinden des Giirtels, der sowohl vom
brahmacarin als auch vom diksita, dem fiir das Soma-Opfer Geweihten, getragen
wurde, als das Scheiden der reinen, oberen Korperhilfte von der unreinen, unteren
interpretiert wird (Scharfe 1999: 100f.). Er wird mit Opfer und Stirke assoziiert,*
symbolisiert rituelle Wiedergeburt oder, wie Kajihara schreibt, ,,a link between life
and death® (2002: 381), usw.”’

Scharfe hat mehrfach darauf hingewiesen, dass als indische Parallele zur noch
heute von Parsen und Zoroastriern bei der Initiation angelegten Hiiftschnur (heute:
kusti) die mekhala und nicht die Opferschnur (yajiiopavita) zu sehen ist, das heif3t,
dass der Gebrauch des Giirtels bis in die Zeit vor der Trennung von Indern und
Iranern zuriickreicht.”® Er betont nicht nur das hohe Alter des Ritualrequisits, sondern
ist auch der Ansicht, dass das Umbinden des Giirtels urspriinglich den zentralen Akt
des upanayana darstellte. Er stiitzt sich dabei u.a. auf Manavadharmasastra 2.169, wo
eben dieses Binden des Giirtels und nicht das Anlegen der Schnur als zweite Geburt
bezeichnet wird.”” Es wird spiter zu zeigen sein, dass der angefiihrte Text auch andere

22 H 391/27: 5%; M 75/7: 117, DP: 58; KBh: 249; VUP: 32. Auch KK (79) und SV (222) machen
keinerlei Angaben zur Beschaffenheit des Unterkleids.

23 Im Text ist nur vom gelben ,,Ding* (vastu) die Rede. Aus dem Kontext geht jedoch hervor, dass
Kleidung bzw. Stoff (vastra) gemeint ist.

24 Der Giirtel wird gelegentlich auch als rasana oder yoktra bezeichnet.

25 Dagegen spricht z.B., dass nach SB 3.2.1.11 der Giirtel unter dem Unterkleid getragen wird
(Scharfe 1999: 102 und 2002: 109).

26 Siehe Lubin 1994: 183; Scharfe 1999: 101f. Smith (1989: 97) hat darauf hingewiesen, dass
muiija, das Gras, aus dem der Giirtel {iblicherweise besteht (siehe unten), schnell entflammbar ist,
das Feuer auflodern ldsst und dem Opfer so Kraft (irj) gibt.

27 Siehe auch Kajihara 2002: 45-47.

28 Scharfe 1999: 106-112 und 2002: 109-111. Siehe auch Gonda 1965a: 265; Kajihara 2002: 49, 381.

29 Scharfe 1999: 99 und 2002: 108. In der angefiihrten Stelle, Manavadharmasastra 2.169, heifit es
iiber die drei Geburten eines Menschen, die erste erfolge durch die Mutter, die zweite beim



254 9 Das Heranfiihren (upanayana)

Schliisse zuldsst. Zunichst sei angemerkt, dass, rein formal betrachtet, also in Hin-
blick auf die Sequenzierung der Handlungen, im hier untersuchten Material weder
dem Anlegen des Giirtels noch dem Ausstatten mit der Opferschnur eine ,,zentrale*
Position zukommt. Noch vor dem eigentlichen Rahmenritual vollzogen, erscheinen
beide Handlungen eher als Vorbereitung, wenn auch — zumindest im Fall der Opfer-
schnur (siehe unten §3) — als ausgesprochen wichtige (vgl. Zotter 2010: 28f.). In diese
Richtung lieBe sich auch die von Scharfe (2002: 108) ebenfalls angefiihrte Stelle
Manavadharmasastra 2.171cd verstehen, nach welcher es nicht erlaubt sei, irgendein
Ritual durchzufiihren, bevor nicht das Anlegen des Giirtels vollzogen ist, zumal im
ersten Teil des Verses (von Scharfe nicht angefiihrt) die Geburtssymbolik erneut auf-
gegriffen wird und es heiBit, der Lehrer werde durch das Weitergeben des Veda zum
Vater.

Wie zu erwarten, finden sich in den Sutra-Texten auch zur symboltrichtigen
mekhala detaillierte, nach Stand unterschiedene Angaben.*® Nach Asvalayanagrhya-
sitra 1.19.12, Sankhayanagrhyasiitra 2.1.15-17 und anderen wird dem Brahmanen-
jungen ein Giirtel aus muiija-Gras, dem Ksatriya eine Bogensehne und dem Vaisya
ein Wollfaden umgelegt. PG 2.5.21-24 schreibt davon abweichend, dass die Hiift-
schnur, hier als rasana bezeichnet, fiir den VaiSya aus miirva-Gras® gefertigt sein soll
und nennt als Alternative (wie auch Manavadharmasastra 2.43) bei Nichtverfiigbar-
keit je nach Stand die Griser kusa, asmantaka und balvaja. Andere Texte nennen
weitere Materialien oder betrachten einen Giirtel aus muiija-Gras als von allen Stén-
den tragbar.

Die Informationen der nepalischen Ritualhandbiicher zum Material des Giirtels
sind meist spérlich. Ramadatta macht keinerlei Angaben.** Der Ciidopanayana-Text
bezeichnet die mekhala einmal als maurfiji, das heiBit, aus muiija gemacht, und
erwihnt, dass sie aus drei Stringen besteht (triguna).”* VP (89) und VPGh (107) iiber-
tragen die Angaben von PG 2.5.21-24 ins Nepali. Andere Handbiicher zitieren den
Satra-Text.* Nur gelegentlich werden Informationen erginzt. Die VP (89) fiihrt als
Alternative fiir den VaiSya einen Giirtel aus kettuke(-fasern) ein.” Die UP zitiert in
einer FuBnote (ohne Quellenangabe) Manavadharmasastra 2.42, nach welchem der

Anlegen des Giirtels aus muiija-Gras (mauiijibandhane) und die dritte bei der Weihe fiir das
Opfer (vajiiadiksayam). Der gleiche Text macht an anderer Stelle (Vers 2.148) aber auch das
Unterrichten der savitri durch einen Veda-kundigen Lehrer als wahre Geburt jenseits von Alter
und Tod aus. Zur Geburtssymbolik des upanayana vgl. Kap. 9.6.

30 Siehe Glaser 1912: 6; Gopal 1959: 204; Hillebrandt 1897: 52; Kane 1974: 280f.; Lubin 1994:
183f.; Olivelle 2005: 57f.; Pandey 1998: 131; Scharfe 1999: 102-105.

31 Dieses Gras, das zum Herstellen von Bogensehnen verwendet wurde (Kane 1974: 280), wird von
anderen (z.B. Baudhayanadharmasiitra 1.15 und Manavadharmasastra 2.42) dem Ksatriya zuge-
ordnet.

32 E 1549/15: 17; H 391/27: 5Y; M 75/7: 117 DP: 59; KBh: 250; UP3: 38; VUP: 32; YP: 25. Der
Kommentar zur DP (59) nennt muiija als Material. Die Indumatitika der VUP (33) erklart die
mekhala als maufijt.

33 CP1: 31; CP2: 35; CV: 36. Zu den drei Stringen der Opferschnur siche Scharfe 1999: 101f. und
2002: 109.

34 Der SD (290) gibt PG 2.5.21-23 wieder. Vgl. KK: 79.

35 Zur problematischen botanischen Identitéit von ketfuke siche A. Zotter 2013: 194 und 2016: 417f.
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Brahmane, wie iiblich, einen Giirtel aus muiija, der Ksatriya eine Bogensehne aus
miirva und der VaiSya eine Hanfschnur anlegt.*® Erneut lisst sich zusammenfassen:
Keines der Handbiicher verzichtet auf das Anlegen des Ausriistungsgegenstands, aber
Angaben zu dessen Beschaffenheit sind alles andere als einheitlich.

§3 Opferschnur (yajiiopavita) — Wihrend Zeugnisse fiir den Giirtel bis weit in
Vergangenheit reichen, stellt das Anlegen der Opferschnur wihrend des upanayana
eine spite Neuerung dar. In den meisten Grhyasiitras wird es nicht erwihnt. Erst die
jlngsten Vertreter des Genres, wie das Vaikhanasasmartasitra 2.52.5, behandeln die-
ses Ritualelement.’” Bei allen Schwierigkeiten, aus den alten Texten ein verléssliches
Bild der friiheren Ritualpraxis zu rekonstruieren, scheint es, dass diese Schnur erst in
relativ spéter Zeit anstelle der bzw. in Analogie zur ebenfalls je nach Anlass in ver-
schiedenen Positionen®® getragenen Oberbekleidung (uttariya) aufkam und — wie sich
durch den Aufwand, der um sie im Ritual betrieben wird, belegen lédsst — eine promi-
nente Stellung gewann.” Heute ist die Opferschnur neben der Haarlocke (sikha) das
wichtigste dulere Zeichen der Zweimalgeborenen (dvija) und als solches mit einer
Fiille von Vorschriften bedacht.** Mit Reinheit und Opferberechtigung assoziiert,
muss sie nach bestimmten Regeln bereitet und behandelt werden, die noch ausfiihrlich
behandelt werden (siehe Kap. 9.2 §7).

§4 Oberkleid (uttariya) bzw. Fell (ajina)*' — Laut PG 2.5.17-19 besteht die Ober-
bekleidung des Brahmanen aus dem Fell der schwarzen Antilope (aineya), die des
Ksatriya aus dem Fell der ruru-Antilope und die des VaiS§ya aus einem Ziegen- oder
Kuhfell. Weitere Texte machen dhnliche Angaben.** Auf die Probleme der Interpre-
tation dieses Befundes wurde am Kapitelbeginn schon hingewiesen. Hier sei ergénzt,

36 UP1: 67 Fn. 1; UP2: 45 Fn. 2. Die UP2 (45 Fn. 1) erginzt weitere Zitate, in denen u.a. eine
Schafwollschnur fiir den VaiS§ya und die in PG 2.5.24 genannten Alternativen verzeichnet
werden.

37 Vgl. Gopal 1959: 296; Kane 1974: 284, 291; Pandey 1998: 130; Scharfe 1999: 96 und 2002: 107;
Smith 1989: 96; Zotter 2013: 121. Zu Interpolation des Schnuranlegens in einigen Mss. des PG
siche Kap. 9.2 §7.

38 Als upavita bezeichnet man, wenn die Schnur (bzw. Oberbekleidung) iiber die linke Schulter und
an der rechten Seite herabhiingt. Diese Tragweise ist bei der Verehrung der Gotter
vorgeschrieben. Wendet man sich an die Ahnen (pifr), ist die Schnur pracinavita zutragen, das
heifit, iiber die rechte Schulter und an der linken Seite herabhingend. Richtet sich die
Ehrerweisung an Menschen, soll die Schnur nivita, das heifit, wie eine Girlande vor der Brust
hiingend getragen werden (siche dazu etwa Gopal 1959: 318-320 Fn. 21; Kane 1974: 287;
Pandey 1998: 133; Scharfe 1996: 90-95).

39 Siehe dazu Altekar 1934: 135-137; Gopal 1959: 317 Fn. 21; Kane 1974: 287-291; Scharfe 1996:
97-99 und 2002: 107f.; vgl. Michaels 1998: 105; Smith 1989: 96 Fn. 62.

40 Sie darf z.B. nicht iiber den Nabel des Trigers hinaus (das heift, in die unreine Korperhilfte)
reichen, ist mit einer bestimmten Anzahl von Knoten versehen, usw. (siche dazu Michaels 1994,
1998: 105-107, Kane 1974: 291-293; Pandey 1998: 131f.; Stevenson 1920: 31f.).

41 Zu den Angaben in den Sutras siche Glaser 1912: 6; Hillebrandt 1897: 52; Kane 1974: 178f.;
Pandey 1998: 133f.; Olivelle 2005: 57f.; Smith 1989: 96f.

42 Siehe etwa Asvalayanagrhyasitra 1.19.10; Baudhayanadharmasiitra 1.3.14; Manavadharma-
Sastra 2.41; Vasisthadharmasitra 11.61-63. Wenn Stoff als Oberkleid getragen wird, werden
meist bestimmte Farben vorgeschrieben (siche etwa Apastambadharmasitra 1.2.41; Asva-
layanagrhyasiitra 1.19.11; Vasisthadharmasiitra 11.64-67).
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dass verschiedentlich Alternativen genannt werden.”* So verzeichnet etwa Apa-
stambadharmasiitra 1.3.7f. als Option fiir alle ein Schaffell (@vika) oder eine Woll-
decke (kambala). PG 2.5.20 meint, dass von allen ein Kuhfell getragen werden kann,
da die Kuh das beste (der Tiere) sei.**

VP (93) und KK (80) iibernehmen die Angaben des PG, ohne jedoch das Kuhfell
zu erwihnen. Der SD (289) nennt abweichend ein Widderfell (mesacarma) fiir den
Vaidya (zit. in KBh: 251 Fn. 5; VPGh: 109f.). Andere Handbiicher erwidhnen, ohne
nach Stiinden zu unterscheiden, nur das Fell der (schwarzen) Antilope.* Auch hier
haben sich — im Gegensatz zu anderen Ritualdetails — die Vorgaben des sonst meist
verbindlichen Siitras nicht stabil in der anschlieenen Handbuchliteratur etabliert.

§5 Stock (danda) — In den frithen Quellen zundchst mit dem brahmacarin asso-
ziierte Attribute wie der Giirtel, das Fell, der Bart aber auch das Motiv der Wieder-
geburt finden sich in spiteren Texten in den Beschreibungen des diksita wieder, des
fiir das Soma-Opfer Geweihten. Kajihara (2002: 383f.) schlieft daraus, dass der
brahmacarin bei der rituellen Ausgestaltung von diksita und diksa (der Weihe zum
Somaritual) als Modell diente. Die Beeinflussung wirkte aber nicht nur in eine Rich-
tung. Die beiden Figuren standen in wechselseitiger Beziehung:

Since the diksitd was more related to the central themes of the post-
Atharvavedic sruti texts, his characteristics and equipment become more
elaborate in these texts. It was natural that the newly extended features of the
diksitd began to be reflected by his original model, the brahmacarin. (2002:
390)

Als Beispiel fiir diese Riickwirkung fiihrt Kajihara (2002: 390) den Stock (danda) an,
der in den Grhyasiitras als wichtiges Ritualutensil des upanayana in Erscheinung tritt,
aber bereits seit den Brahmanas mit dem diksita in Verbindung gebracht wird.*® Der
Stock wurde auch in andere rituelle Kontexte iibernommen. Er wird sowohl dem beim
samavartana ,,Gebadeten (snataka) iibergeben (siehe dazu Kap. 11.1 §12) als auch
dem Asketen bei seiner Weihe (siehe etwa Samnyasapaddhati 14.1-7).

Die in den Sutra-Texten zum Material des Stockes des brahmacarin gemachten
Angaben variieren erheblich (siehe Tab. 9.1).

43 Siehe dazu auch vorherige Fn.

44 Pandey (1998: 133f.) merkt dazu an, dass das Kuhfell auch am leichtesten erhiltlich war.

45 Laut Ramadatta wird das Fell der schwarzen Antilope (aineyam ajina) angelegt (E 1549/15: 1"; H
391/27: 6"; M75/7: 11Y; DP: 60; KBh: 251; VUP: 34; YP: 28). Gemil der viniyoga-Formel des
Ciidopanayana-Textes bekommt der Initiand ein Oberkleid aus diesem Fell (aineyottariya).
Ansonsten ist im Text nur von Antilopenfell (mrgacarma) die Rede (CP1: 32f.; CP2: 39; CV: 38;
SV: 223f.; VV1: 8; VV2: 12). Die UP spricht im Anleitungstext nur vom ajina (UP1: 72; UP2:
49; UP3: 41), welches die Kommentare als mrgacarma erklaren (UP1: 72; UP2: 51; UP3: 42).
Einzig die UP2 (49f. Fn. 2) macht mit Hilfe von eingefiigten Zitaten detailliertere Angaben.

46 Zum Stock bei upanayana und diksa siehe Gonda 1965b; Lubin 1994: 185f.; vgl. Kap. 9.2 §9.

47 Siehe Glaser 1912: 9-11; Hillebrandt 1897: 52; Kane 1974: 279f.; Olivelle 2005: 57f.; Pandey
1998: 134f.; Smith 1989: 98f.
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Tab. 9.1: Angaben ausgewihlter Sttra-Texte zum Material des Stockes des brahmacarin.

PG 2.5.25-28 Asvalayanagrhya-  Gautamadharmasiitra — Manavadharma-

satra 1.19.13f. 1.15.21 sastra 2.45
Brahmane  palasa palasa palasa, bilva palasa, bilva
Ksatriya bilva udumbara vata vata, khadira
Vaisya udumbara bilva pilu pilu, udumbara
alle alle drei alle drei

Weitere Texte nennen weitere Moglichkeiten.”® Abgesehen von der Zuordnung von
Brahmane und paldsa, dem Opferbaum par excellence und Brahmanen unter den
Baumen (siehe A. Zotter 2013: 332), lasst sich ein einheitliches Schema von Zuord-
nungen nicht erkennen. Allen Varianten gemein ist lediglich, dass sie Unterschiede
festlegen und dass es sich um Holzer handelt, deren Gebrauch beim Feueropfer
zulissig ist.*

Manche Siitra-Texte machen dariiber hinaus nach Stidnden unterschiedene Anga-
ben zur Linge des Stockes, was fiir Smith (1989: 98) ein weiteres Anzeichen dafiir ist,
dass hier Standesunterschiede und Hierarchie geschaffen und bestétigt werden sollen.
Etwa Gautamadharmasiitra 1.15.26 schreibt, dass der Stock (je nach Stand beginnend
mit dem Brahmanen) bis zum Ende des Kopfes, zur Stirn bzw. zur Nasenspitze rei-
chen soll. Ahnliche Angaben macht auch Manavadharmasastra 2.46. Gelegentlich
wird die weitere Beschaffenheit des Stockes genauer beschrieben.”

Auch die Ritualhandbiicher enthalten beziiglich des Stockes verhéltnisméBig
reichhaltige Informationen. Im SD und anderen Texten werden die Materialien gleich-
lautend mit PG 2.5.25-27 genannt sowie die iiblichen Angaben zur Léinge des Stockes
erginzt.”! Der Text von Ramadatta macht (wie fiir ihn iiblich) den Brahmanen zum
Muster und schreibt einen bis zum Haaransatz reichenden Stock aus dem Holz des
palasa vor.”> Der Herausgeber der YP (28 Fn. 1 und 2) zitiert ergiinzend Manava-
dharmasastra 2.46f. Laut Ciidopanayana-Text soll der (ansonsten wie von Ramadatta
beschriebene) Stock gerade, ungebrochen, mit Rinde versehen und einen Daumen
dick sein.”

48 Etwa Apastambadharmasiitra 1.2.38 schreibt, dass der Ksatriya einen Stock aus dem Holz des
nyagrodha und der VaiSya aus dem Holz des badara oder udumbara tragen soll.

49 Lubin 1994: 186. Zur Gruppe der yajiitya-Holzer siche A. Zotter (2013: 306) mit weiteren Refe-
renzen.

50 So heift es etwa in Manavadharmasastra 2.47, dass der Stock gerade, noch mit Rinde versehen,
schon anzusehen und ohne Spuren von Feuer sein soll.

51 SD: 293; zit. in KBh: 251 Fn. 5. Vgl. KK: 80. Wie die VP (93) und der SV (224), informiert die
VPGh (110) in Nepali iiber Material und Léange des Stocks.

52 manavakakeSa(pari)mita palasadanda E 1549/15: 1%; H 391/27: 6"; M 75/7: 11Y; DP: 60; KBh:
251; UP1: 72; UP2: 50; UP3: 41; VUP: 34; YP: 28.

53 palasam avakram apatitatvacam — angusthamatrasthillam padadikesamiilasammitadirgham
dandam CP1: 33; CP2: 36f.; CV: 38f. Im VV wird der Text mit einigen Kiirzungen und
Umformulierungen wiedergegeben. Es fehlt die Angabe, dass der Stock ungebrochen sein soll,
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Dem Stock des brahmacarin wurden verschiedene Bedeutungen zugeschrieben.
Nach Kane (1974: 280) wurde er bendtigt, um beim Hiiten des Viehs des Lehrers zu
helfen, als Schutz in der Nacht, Halt beim Uberqueren eines Flusses und dhnlichem.
Altekar (1965: 303f.) und Pandey (1998: 134) nennen, neben der Hilfe, die der Stock
dem brahmacarin bei der Bewiltigung seiner Aufgaben bietet, weitere Funktionen
bzw. Bedeutungen des Requisits. Der Stock sei das Symbol des ,,travellers on the long
road of knowledge, das Symbol des Wichters des vedischen Opfers, welches der
Verteidung gegen Menschen, Didmonen und bose Krifte diene.™* Betrachtet man den
urspriinglichen Kontext des Stockes, die diksa, scheint seine Schutzfunktion élter zu
sein als die spezifisch mit Elementen des brahmacarya verbundene Erklidrung
Kanes.” Aber konnen diese Motive hinreichend erklidren, warum auch snataka und
Asket einen Stock tragen?

Lubin (1994) hat als Gemeinsamkeit von brahmacarin und diksita die Weihe her-
ausgestellt, die beiden ermoglicht, als menschliche Akteure in der sakralen Sphére zu
handeln. Ein solcher Statuswechsel wird fiir ihn vor allem durch das asketische Regi-
me bestimmter (miteinander verwandter) Observanzen (vrata) bewirkt. Dieses Cha-
rakteristikum ist auf die anderen genannten Stocktriger iibertragbar. Dass der Asket
sich Beschriankungen auferlegt, ist offensichtlich, aber auch der snataka unterliegt,
wie sich zeigen wird (siehe Kap. 11.1 §15), einem Set von Regeln und Pflichten, das
dem des brahmacarin sehr dhnlich ist. In kulturvergleichender Perspektive als Zei-
chen und Werkzeug der Autoritét begreifbar — man denke an den Konig oder Bischof
als stab- oder zeptertragenden Inhaber legislativer und religioser Macht —*° weist der
Stock im spezifischeren Kontext dariiber hinaus auf Askese und (selbst) auferlegte
Disziplin.”’

Das Stichwort ,,Askese” liefert auch einen Erkldrungsansatz fiir einige weitere
Auffilligkeiten des vorgestellten Handbuch-Befunds, etwa fiir die aus dem PG nicht
ableitbare Ansicht, das Unterkleid des brahmacarin konne oder solle gelb sein. Wih-
rend ein derartiges Unterkleid in manchen Sutras (anderer Schulen) dem VaiSya zuge-
ordnet wird (siche oben §1), wird die Farbe Gelb heute vor allem mit Asketen asso-
ziiert. Gonda (1965a: 290-294) hat dargelegt, dass der brahmacarin im Laufe der Zeit
zum Sinnbild des zblibatiren Asketen avancierte. Details in den Handbiichern liefern
einen Hinweis darauf, dass auch diese kulturelle Entwicklung auf das Ritual riick-
wirkte. Ganz offensichtlich ist dies in der Praxis, wo dem Jungen beim upanayana ge-

und, statt bis zur Haarwurzel, soll er bis zur Haarspitze reichen, was, da das Haupthaar rasiert ist,
auf dasselbe hinauslduft (palasam avakram tvaksahitam angusthamanam sthillam kumarasya
padadikesagraparyantam dirgham dandam VV1: 9; VV2: 13).

54 AuBlerdem gebe der Stock dem Studenten Selbstvertrauen.

55 Sie kommt etwa im Mantra VS 4.10c zum Ausdruck, mit dem der Stock laut KS 7.1.2 bei der
Weihe zum agnistoma vom Opfernden erhoben wird. Der Stock wird dort als Baum angerufen
und gebeten, den Sprecher (und Tréger) zu beschiitzen, bis das Opfer beendet ist. Zur Verwen-
dung dieses Mantras beim upanayana siehe Kap. 9.2 §9.

56 Zum Stab als universellem Symbol von Autoritit sieche etwa Tobelmann 2011: 17, 76f. und
passim. Vgl. Minkowskis Ausfithrungen zum danda des Maitravaruna-Priesters (1991: 141-154;
insb. 145).

57 Vgl. Minkowski 1991: 146f. (mit weiteren Referenzen).
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wohnlich neben den in Texten genannten Insignien ein gelbes ,,Asketendress® (meist
bestehend aus kurzer Hose, Uberwurf und Kopftuch / Stirnband) angelegt wird (siehe
Kap. 9.3 §3).

Zusammenfassend ldsst sich beziiglich der Angaben der Handbiicher zu den Insig-
nien des brahmacarin feststellen, dass durchaus nicht alle der sonst so konservativen
Handbiicher die Standesunterscheidungen élterer Lehrtexte iibernehmen. Bei einigen
Insignien macht dies sogar kaum ein Handbuch. Die These, das upanayana schaffe
und bestitige eine sozio-ontologische Hierarchie der Stinde, gerét hier ins Hinter-
treffen. Noch deutlicher wird dies, zieht man die Praxis der Bahun und Chetr1 hinzu,
in welcher — zumindest in Bezug auf die Insignien — keinerlei Standesunterschiede
zwischen Brahmanen und Ksatriya erkennbar sind (siehe dazu 9.3 §3). Stattdessen
tritt, in den Handbiichern angedeutet und in der Praxis offensichtlich, ein anderes
zentrales Erkldrungsmuster zu Tage: Der Initiand, egal welchen Standes, wird zeit-
weilig zum Asketen.

Auf dieses Motiv wird zuriickzukommen sein. Hier sei nur angemerkt, dass das
Beispiel der Insignien zeigt, dass die Handbuch-Literatur einen eigenen Zugang zur
Deutung des Rituals er6ffnen kann. Dass ihre Mittlerfunktion zwischen iiberlieferter
Textradition und tatsichlicher Praxis zu weiteren Uberarbeitungen ilterer Vorlagen
und Wechselwirkungen mit anderen Ritualen fiihrte, wird bei der nun folgenden Be-
trachtung der einzelnen Ritualelemente des upanayana deutlich.

9.2 Handbiicher

§1 Rahmenritual, erster Teil — In seinem upanayanaprayoga am Ende des Kommen-
tars zu PG 2.5 schreibt Harihara (Bakre 1982: 225; Malaviya 2000: 78), dass man
zundchst matrpija und abhyudayikasraddha vollziehen, den Kopf des Jungen sche-
ren,” drei Brahmanen und den Initianden speisen lassen soll, bevor man ein Feuer er-
richtet und den geschmiickten Jungen zum Lehrer bringt.*

All diese Elemente finden sich in den Handbiichern wieder. Ramadatta ldsst zu-
niichst das abhyudayikasraddha vollziehen.”* Anderen zufolge wird es, wie das wie-
tere Vorritual (inklusive matrpiija), bereits am Vortag absolviert (vgl. Kap. 6)." Das
Verkostigen von (meist drei) Brahmanen und dem Jungen wird von so gut wie allen
Handbiichern genannt, nicht selten mit einem entsprechenden samkalpa.®* Ublicher-

58 Zur Rasur vor dem upanayana sieche Kap. 8.3.

59 Vgl. Gadadharas Padarthakrama (Bakre 1982: 231; Malaviya 2000: 85).

60 H 391/27: 5% DP: 57; KBh: 248; VPGh: 104; YP: 4. Die Mss. E 1549/15 (1") und M 75/7 (10")
nennen auch die matrpija. Die VUP (31) beginnt die Beschreibung gleich mit dem paricabhii-
samskara.

61 VP (82) und VPGh (106) erwihnen, dass, wenn man das ,,Opfer fiir die Greifer” (grahayajiia)
noch nicht erledigt hat, dieses direkt vor dem upanayana vollzogen wird (vgl. CP1: 29; CP2:
32f.; CV:34; VV1: 5f; VV2: 9).

62 E 1549/15: 1% H 391/27: 5", M 75/7: 10"; CP1: 29; CP2: 33; CV: 34; DP: 57; KBh: 248; KK: 78;
SD: 288f.; UP1: 63; UP2: 41, 43; UP3: 39; VPGh: 104; VVI1: 6; VV2: 9f.; YP: 5. Der
Kommentar der UP2 (41) erklirt, dass anstelle der Brahmanen drei oder fiinf Jungen verkdostigt
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weise heiit es auch, dass der Junge mit sikha, rasiertem Kopf und geschmiickt (siehe
dazu §2) auf dem Ritualplatz erscheinen soll.** In den Handbiichern kdnnen weitere
Register gezogen werden, um den Beginn des upanayana auszubauen. So erwihnen
einige ein oder mehrere godanas zur Beseitigung des Fehlers der ,.drei Probleme*
(krcchratraya), die aus dem bisher ungeregelten Leben des Jungen entstehen.* Laut
UP erklirt nicht nur der Vater, sondern ausdriicklich auch der Junge den Beschluss,
ein entsprechendes godana zu iibergeben (UP1: 60f.; UP2: 39f.). In der YP (4-22), wo
die Ritualanleitung erst mit dem upanayana beginnt, werden weitere Elemente ange-
fiihrt: Nach einer kurzen Beschreibung des Ritualplatzes werden knappe Angaben zur
einer Rasur des Jungen gemacht® und ein Mantra fiir den Sitz (dsana) genannt. Der
Ritualvollziehende wird angewiesen, Ganesa und andere zu verehren. Es folgen der
allgemeine samkalpa, die Auswahl der Brahmanen (Priester) und des Lehrers sowie
die Verehrung von Ganesa, Visnu, Siva, Laksmi, Varuna, der Silbe Om, den sechzehn
Miittern und der Schlange Sesa. Dann werden einzeln die navagrahas mit einem Man-
tra bedacht, alle Verehrten mit einem namaskara gegriiit und ein upanayandstaka
gelesen.

Um den Beginn des upanayana herauszuheben, iibernehmen die Handbiicher aus
dem ,,Ritualbaukasten” verschiedene Standards oder treffen, wie das letzte Beispiel
zeigte, eine im Vergleich recht individuelle Auswahl von Elementen. Der Befund
zeugt von der anhaltenden Wichtigkeit, die dem upanayana beigemessen wird. Er
beweist gleichzeitig aber auch den konservativen Charakter des Handbuchgenres.
Selbst Texte, aus denen klar hervorgeht, dass das Vorritual (pirvangakarman) nur
einmal zu Beginn des Ritualbiindels vratabandha durchzufiihren ist, folgen lteren
Vorlagen, die noch von getrennten samskaras ausgehen.

Mit ihren Vorlagen teilen die modernen Handbiicher weiterhin eine Besonderheit
des upanayana beziiglich der Sequenzierung. Anders als fiir die anderen drei
samskaras beschreiben oder nennen die Handbiicher zu Beginn nur einige iibliche
Handlungen des Feueropfers (den paricabhiisamskara, gelegentlich auch die pratistha
des Feuers).® Weitere Vorbereitungen des homa und die Butterfettspenden werden
bemerkenswerterweise erst spiter behandelt (sieche unten §16). Der sich anschlieBen-

werden konnen. Die UP3 (36) gibt im Haupttext als Alternative in Klammern zu den drei
Brahmanen drei Jungen an. Zur Mahlzeit am Beginn des upanayana sieche Kap. 9.6.

63 E 1549/15: 1% H 391/27: 5%, M 75/7: 10%; CP1: 29; CP2: 33; CV: 34; DP: 57; KBh: 248f.; KK:
78; SD: 288; VPGh: 104; VV1: 6; VV2: 9f; YP: 7. Die VP (83) gibt an, dass man gemé8 ciida-
karanavidhi die Haare schneiden soll, falls dem upanayana kein ciidakarana vorangegangen ist.

64 KK: 78; SD: 288; VP: 83; VPGh: 106. Laut SV (216-221) werden fiir die einzelnen krcchras —
namlich der Wandel, das Reden und das Essen nach Belieben (kamacara, -vada und -bhaksa) —
separate godanas gegeben.

65 Der Form nach hat diese Rasur mit dem ciidakarana wenig gemein, sondern folgt eher einem
iiblichen pija-Muster: Genannt werden eine pratistha (mit VS 2.12 und 13) des Schneide-
werkzeuges (Sastra), dessen pigjana (mit ,,om yam brahma vedantavido vadanti etc.”), dessen
prarthana (mit VS 25.19) und die eigentliche Rasur, die der Barbier langsam ausfiihren soll (YP:
5-7).

66 Vgl. E 1549/15: 1% H 391/27: 5Y; M 75/7: 10Y; CP1: 29f.; CP2: 33; CV: 34f.; DP: 57; KBh: 248f.;
KK: 78; SD: 288; SV: 222; UP1: 64; UP2: 41f.; UP3: 39f.; VP: 84f.; VPGh: 104, 106; VUP: 31;
VV1: 6; VV2: 10; YP: 22-24.
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de, ritualisierte erste Kontakt von Lehrer und Schiiler sowie das Ausstatten des
brahmacarin mit den Insignien erfolgen also noch vor Abschluss des einleitenden
Teils der inneren Rahmung, haben, strukturell gesehen, also eher vorbereitenden
Charakter.

§2 Einweisung des Jungen, erster Teil (anusasana) — Der Ramadatta-Text
schreibt vor, dass, nachdem das Feuer errichtet wurde, der Lehrer den Jungen
(kumara) durch (einen) Schiiler (sisyadvara) westlich des Feuers an seine rechte Seite
(agneh pascad (sva)daksinaparsve) bringen lisst.”” Die Handflichen aneinandergelegt
(baddharijalim), wird nun ein Gesprdch gefiihrt, das im Wortlaut bereits von SB
11.5.4.1 und PG 2.2.6 (Ed. Malaviya 2.2.8f.) vorgeschrieben ist. Zunéchst spricht der
Junge dem Lehrer die Worte nach: ,,Om, ich bin zum brahmacarya gekommen* (om
brahmacaryam agam). Dann wiederholt er: ,,Om, ich mége brahmacarin sein® (om
brahmacary asani).®® Einige Handbiicher beschreiben die Vorginge idhnlich knapp.
Gelegentlich werden Details ergiinzt.”” Nach dem KK (78) soll der Junge mit gliick-
bringenden Substanzen (marngaladravyaih) gebadet worden sein und beim Heran-
fithren das Feuer rechtsumwandeln. Laut Ciidopanayana-Text ist er von den Frauen
seines Standes (savarpa) mit Ohrringen, Girlande usw. geschmiickt worden (kundala-
malyadibhir alamkrta), und sein Gesprichspartner ist der Vater (pitr).”” Der VV iiber-
nimmt einige Formulierungen aus dem Ciidopanayana-Text, allerdings scheinen hier
—neben dem Heranfiihrenden (ein Schiiler oder eine andere Person)”' und dem Jungen
(batuka) — sowohl Vater als auch Lehrer (dcarya) zu agieren. Auflerdem gibt es
weitere Ergdnzungen: Nachdem der Junge neben den Lehrer gefiihrt wurde, legt der
Vater seinem Sohn zunéchst einen Lendenwickel (kaupina) um, und der Junge macht
acamana, bevor das Gespriich mit dem Lehrer beginnt.”> Wihrend hier zwei Hand-
lungen ohne Mantra in den iiblichen Ablauf eingefiigt werden, enthilt die UP einen
zusitzlichen Mantra ohne Angaben zur damit einhergehenden Handlung: Der geba-
dete und gesalbte Junge (marngalodvartanena susnatam batu), dessen Kopf bis auf die
Sikha geschoren und geschmiickt ist,”* wird mit Frucht und Ritualreis in der Hand zum
Lehrer gefiihrt und der Mantra ,,om mano jitir jusatam djyasya etc.” (VS 2.13) wird

67 Vgl. E 1549/15: 17 H 391/27: 5Y; M 75/7: 10"; DP: 58; KBh: 249; YP: 24. Siehe auch UP3: 37f.
In der VUP (31) fehlt die Formulierung Sisyadvara, dafiir wird erwihnt, dass der Junge nach
Osten sehen soll.

68 M 75/7: 117 DP: 58; KBh: 249; VUP: 32; YP: 24f. E 1549/15 (1") und H 391/27 (§") im zweiten
Teil des Dialoges mit Verschreibung: °mani.

69 SD (289), VP (86) und VPGh (106f.) erwihnen weder einen Fiihrer des Jungen, noch die zusam-
mengelegten Hénde, schreiben aber die Blickrichtung des Jungen vor (siehe dazu unten).

70 CP1: 30; CP2: 33f.; CV: 35. Der SV (222) beschreibt nur den Dialog, der wie bei Ramadatta
zwischen dcarya und Schiiler gefiihrt wird.

71 Vgl. CP1: 30; CP2: 33; CV: 35.

72 VVI1: 6f; VV2: 10. Da laut VV auch nach dem Gesprich mit dem Lehrer (wie im
Ciidopanayana-Text) ein kaupina nebst Hiiftschnur (katisitra) angelegt wird (siehe unten §3),
liegt nahe, dass dem anonymen Herausgeber des Textes bei der Edition ein Fehler unterlaufen ist,
der von spiteren Auflagen iibernommen wurde.

73 GemiB ,Sivadatti’-Hindiika der UP1 (66) wird dem Jungen mit rotem Farbpulver (H. rori) ein
svastika auf den Kopf gezeichnet (siehe dazu Kap. 9.3 §1).
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gesprochen.” Der iibliche Gebrauch dieses Mantras bei der piija legt nahe, dass hier
eine pratistha vollzogen werden soll. Da der Schiiler Materialien in der Hand halten
soll, konnte es sich um die pratistha einer Gabe (dana) handeln. Doch dies ldsst sich
aufgrund der liickenhaften Angaben nur vermuten.

Mehrere Texte schreiben nicht nur die Position im Westen (sieche oben) sondern
auch die Blickrichtung des Jungen vor. Laut SD (289) sitzt er mit dem Gesicht nach
Norden. Das heifit, er schaut den Lehrer an. Alle anderen Texte, die dazu Angaben
machen, lassen ihn nach Osten blicken.”” Der formelhafte Wunsch des Schiilers wird
demnach in Richtung Feuer gedufert.

§3 Umlegenlassen des Unterkleids (vasah paridhapana) — Dem ritualisierten
Aufnahmegesprich folgt das Neueinkleiden des brahmacarin.”® In Einklang mit dem
Satra wird dabei zunichst die Unterkleidung (vasas) angelegt. Der Spruch dazu lautet:
»In welcher Weise Brhaspati Indra das unsterbliche Unterkleid umlegte, in dieser
Weise lege ich es dir um, fiir Leben, Langlebigkeit, Kraft (und) Glanz* (yenendraya
brhaspatir vasah paryadadhad amrtam [ tena tva paridadhamy ayuse dirghayutvaya
balaya varcase PG 2.2.7; Ed. Malaviya 2.2.10).”” Nach Ramadatta und anderen liest
der Lehrer den Mantra,”® laut VV der Vater.” Die meisten Handbiicher beenden das
Ritualelement mit Gcamana.® Es konnen erneut weitere Handlungen hinzutreten. Die
YP (25) weist an, vor dem Anlegen des vasas dessen pratistha und pija zu voll-
ziehen.®' Der Ciidopanayana-Text schreibt vor, dass dem Jungen zunichst (ohne
Mantra) eine Hiiftschnur (katisitra) umzulegen ist,*> die wohl zum Befestigen des
hier kaupina genannten Unterkleids dienen soll. Diese zuséitzliche Handlung sorgt bei
einigen Herausgebern und Kommentatoren fiir Verwirrung. Im anonymen Kommen-
tar des CV (36) heift es, dass mit 0.g. Mantra ein katisitrakaupina um die Hiifte zu
binden ist. Laut SV (222) dagegen wird an dieser Stelle ein Giirtel (Nep. kandhani)
aus mufija-Gras bereitet und umgelegt. In anderen Handbiichern ist das Anlegen eines
solchen Giirtels erst der nidchste Schritt.

74 UP1: 65f.; UP2: 43. Die UP3 (37f.) folgt Ramadatta (siche oben).

75 CP1: 30; CP2: 33f.; CV: 35; UP1: 66; UP2: 43; VP: 86; VPGh: 106; VUP: 31.

76 Hier und im Folgenden werden die in den Handbiichern gemachten Details zur Beschaffenheit
der Insignien ausgespart. Siehe dazu Kap. 9.1.

77 Im viniyoga werden, wie von Jayarama (Bakre 1982: 198), Angiras als rsi, brhati als Versmal}
und Brhaspati als Gottheit genannt (CP1: 30; CP2: 34; CV: 35f.; KBh: 249; KK: 79; SD: 289;
SV:222; VP: 87; VPGh: 107; VV1:7; VV2: 11).

78 E 1549/15: 15 H 391/27: 5Y; M 75/7: 117; DP: 58; KBh: 249; KK: 79; SD: 289; VP: 87 Fn. 2;
VPGh: 107; VUP: 32; YP: 25.

79 VVI1:7;VV2:11.

80 Die meisten Handbiicher verzeichnen zweimaliges dcamana des Jungen (E 1549/15: 1 H
391/27: 5%; M 75/7: 117 CP1: 30; CP2: 34; CV: 36; DP: 59; KK: 79; SD: 289; SV: 222; UP3: 38;
VP: 88; VPGh: 107; VUP: 33; YP: 26). Die UP macht keine Angaben zur Anzahl (UP1: 67;
UP2: 45). Der VV erwihnt kein acamana (VV1: 7; VV2: 10f.). Die YP (26) ergiéinzt das Stich-
wort ,,mantrah gangavisnu'. Im KBh (249) werden in die Beschreibung Ramadattas drei weitere
acamanas eingebaut: das erste mit viniyoga und Mantra ,,om @ ma gan yacasa etc.” (PG 1.3.15,
dort zum dcamana beim Ubergeben des arghya verwendet), die nichsten beiden schweigend.

81 Als Mantras werden zur pratistha ,,etam te deva etc.” (VS 2.12) und fiir die pija ,,om yam
brahma vedantavido vadanti etc.” genannt.

82 CP1: 30; CV: 35f; VV1:7; VV2: 10f. Siehe auch SD: 289; YS: 24.
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§4 Binden des Giirtels (mekhalabandhana) — Fiir das Umbinden des Giirtels
(mekhala) — wie gezeigt (siehe Kap. 9.1 §2), ein sehr altes Ritualelement — nennt PG
2.2.8-10 (Ed. Malaviya 2.2.11-13) drei Alternativen: Entweder erfolgt es mit dem
Spruch:

Zu mir ist gekommen, die, welche schlechte Rede fern hilt, die reine Farbe
(varna) klar macht, dem Aus- und Einatmen Stérke gebend, die schwesterliche
Gottin, der begliickende Giirtel.

om iyam duruktam paribadhamana varnam pavitram punati ma agat |
pranapanabhyam balam adadhana svasa devi subhaga mekhaleyam [/ (PG
2.2.8; Ed. Malaviya 2.2.11),%

mit dem RV-Vers:

Jung, gut gekleidet (und) umhiillt, kam er; geboren, wird er immer préichtiger.
Die gedankenvollen Weisen ziehen ihn auf, achtsam mit dem Geiste die Gotter
ehrend.

om yuva suvasah parivita agat sa u sreyan bhavati jayamanah /

tam dhirasah kavaya unnayanti svadhyo manasa devayantah (RV 3.8.4)%

oder schweigend.

Ramadatta gibt die ersten beiden Alternativen an® und schreibt in Einklang mit
Harihara (Bakre 1982: 200; Malaviya 2000: 35) und anderen, dass der Junge den
Mantra lesen soll, wihrend der Lehrer das Binden des Giirtels iibernimmt.*® So auch
SD und Ciidopanayana-Text, die jedoch nur den ersten Mantra (hier nebst viniyoga)
nennen.’’ In der VP (87 Fn. 2) heiBt es bereits beim Anlegen des Unterkleids, dass
alle Mantras nach dem vom Lehrer (beim Umlegen des Unterkleids) gelesenen Vers
vom Jungen selbst zu lesen sind.*® Der Kommentar im CV (37) ridumt ein, dass das
Lesen vom Vater oder Lehrer iibernommen werden kann, wenn der Junge dazu nicht

83 Im viniyoga der Handbiicher werden als rsi Vamadeva, als Versmal} tristubh und als Gottheit
Mekhala genannt (CP1: 31; CP2: 35; CV: 36; KBh: 250; KK: 79; SD: 290; VP: 89; VPGh: 107;
VV1: 7; VV2: 11. So auch Jayarama (Bakre 1982: 198). Der SV (222) bezeichnet die Gottheit,
wohl unter dem Eindruck des Mantras, als Idam Duruktam Mekhala.

84 Laut viniyoga im KBh (250 Fn. 3) ist der rsi Vi§vamitra, die Gottheit Strya und das Versmaf}
tristubh. In der VP (90) dagegen wird der rsi als Angiras, das Versmal als brhati und die Gott-
heit mit Fragezeichen als Mekhala angegeben. Dieser Mantra, im urspriinglichen Kontext an den
Opferpfosten (yipa) gerichtet (Kane 1974: 269; Lubin 1994: 183f.), wird in anderen Texten beim
Beriihren des Herzens (siche §12) verwendet (Kane 1974: 286). Die VPGh (165) nennt ihn beim
Umwickeln des Kopfes (sirovestana) wihrend des samavartana (Kap. 11.1 §12).

85 So auch VP: 89f. und VPGh: 107f.

86 E 1549/15: 1V; H 391/27: 5-6"; M 75/7: 117; DP: 59; KBh: 250; UP3: 38; YP: 26f. Sieche auch
KK: 79; VP: 90. Die VUP (33 Fn. 2) nennt den zweiten Mantra nur in einer Fn. Gadadhara
(Bakre 1982: 203; Malaviya 2000: 36) ist anderer Ansicht und ldsst den Lehrer den Mantra lesen
(siehe auch Malaviya 2000: 33f. Fn. 1; Stenzler 1878: 42 Anm. 2 zu PG 2.2.8).

87 Wihrend im SD (290) nicht ersichtlich ist, wer die mekhala bindet, ist dies laut Ciidopanayana-
Text Aufgabe des Vaters (CP1: 31; CP2: 34f.; CV: 36f.). Vgl. SV: 222; VV1: 7f.; VV2: 11.

88 FEin interessantes Details, denn es zeigt, dass der Junge bereits vor dem mantradana (siehe §19)
vedische Mantras rezitiert. Siehe dazu Kap 9.7.
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in der Lage ist. Einzig KBh (250) und KK (79) nennen auch die Mdglichkeit, den
Giirtel schweigend anzulegen.

Nach Ramadatta ist der Giirtel je nach Anzahl der pravaras (des gotra des Jungen)
mit Knoten versehen und wird dreimal (um den Korper) gewunden.*” Etwas detail-
lierter beschreibt der Cidopanayana-Text, wie der Giirtel aus muiija dreimal im Uhr-
zeigersinn um die Hiifte des Jungen gewunden wird und am Ende die entsprechenden
Knoten beigefiigt werden.” GemiB VP (88) betréigt die Anzahl dieser Knoten (je nach
gotra) drei, fiinf oder sieben.’! Der YS (25) erwihnt, dass die Knoten oberhalb des
Nabels gebunden werden sollen (vgl. dazu Gopal 1959: 298). Laut UP steht der Junge
zum Anlegen des Giirtels auf.”

§5 Binden der Haarlocke (Sikhabandhana) — Bisher, siecht man von einigen er-
ginzten Details ab, folgen die Handbiicher recht eng der Vorlage des PG. Das édndert
sich nun, denn das dem Sutrakara noch unbekannte Anlegen der Opferschnur (siche
§7) kiindigt sich mit verschiedenen Vorbereitungen an. Der Ciidopanayana-Text er-
wihnt, dass der Junge den Haarzipfel (sikha) an seinem Hinterkopf bindet und daca-
mana macht.”® Laut VP (90) und VPGh (108) bindet der Lehrer den Haarzipfel (Nep.
tupt) des Jungen und vergegenwirtigt dabei im Geiste die gayatri.”* Auch gemiB SD
(290) und ihm folgenden Texten wird mit der Silbe om (pranava) und dem gayatri-
Mantra die Haarlocke gebunden.”” In der UP wird nach dem Anlegen des Giirtels nur

89 H 391/27: 5Y; M 75/7: 117; DP: 59; KBh: 250; UP3: 38; VUP: 33; YP: 26. Leidiglich aus dem
Ms. E 1549/15 (17) geht auch hervor, dass der Giirtel damit neunfach ist (navagunt krta), er also
aus drei Stridngen besteht.

90 CP1: 31; CP2: 34f.; CV: 36f,; vgl. VV1: 7f.; VV2: 11. Der SV (222) erwihnt nur, dass der Girtel
(mekhala) mit dem entsprechenden Mantra umgelegt wird und beschreibt irrtiimlicherweise die
Hiiftschnur (katisitra), die laut Ciidopanayana-Text vor dem kaupina angelegt wird (siche oben
§3), als aus muiija-Gras gemacht und nach Anzahl der pravaras mit Knoten versehen.

91 Auch hier wird der Giirtel dreimal um den Korper gewunden (vgl. VPGh: 107). In Gadadharas
Kommentar zu PG 2.2.11 werden (mit Verweis auf die Gargapaddhati) dieselben Angaben zur
Knotenzahl gemacht wie in der VP (Bakre 1982: 203; Malaviya 2000: 36; siehe auch Scharfe
2002: 104 Fn. 42). Die Tharagotrapravaravali (S. 19-22, 33f.) von Sikharanatha Sarma Suvedi
verzeichnet nur gotras mit drei oder fiinf pravaras. In Nepal sind aber auch gotras mit nur einem
pravara bekannt, etwa agasti (miindliche Mitteilung Harishankar Dhungel, Mani Adhikari u.a.) —
ein gotra, der nach eben genanntem Text (S. 19, 33) drei pravaras (ndmlich agasti, jaimini und
dadhici) aufweist. Zur Anzahl der Knoten sieche auch Kane 1974: 281; Scharfe 2002: 109 und
Stenzler 1878: 42 (Anm. 2 zu PG 2.2.8).

92 UP1: 67; UP2: 45. Die UP3 (38) folgt Ramadatta (siehe oben).

93 CP1: 31; CP2: 35; CV: 37. Der SV (222) macht diese Anweisung, ohne Personen zu nennen, nur
in Nepali.

94 Zu diesem wichtigen Mantra siehe unten §19.2.

95 Zit. in KBh: 250 Fn. 2; VPGh: 108; vgl. KK: 79. Der SD (290) zitiert als ,,iti vacanat* den
scheinbar populdren Halbvers ,,sadopavitina bhayam sada baddhasikhena ca* (Karmapradipa
1.1.4), mit dem auch Harihara und Gadadhara, allerdings mit zweitem Teil (visikho vyupavitas ca
yat karoti na tat krtam), das Tragen der Schnur und Binden der Haarlocke begriinden (Bakre
1982: 200, 203; Malaviya 2000: 35, 38). Auch der YS (25) verzeichnet den Vers in seiner
Anleitung, nach welcher der Junge nicht nur das Haar selbst bindet, sondern auch die gayatr7, die
ihm theoretisch ja erst spiter unterrichtet wird, selbst erinnert.
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das Wiederniederlassen und acamana des Jungen vorgeschrieben.” Andere Texte fah-
ren gleich mit folgender Ritualhandlung fort.

§6 Gabe von acht Opferschniiren (yajfiopavitastakadana) — Vor dem Anlegen
der Opferschnur (yajiiopavita) fiigen alle Handbiicher (auBer dem kurzgefassten
VV)” ein Ritualelement ein, das weder im PG noch in dessen Kommentaren Erwih-
nung findet: Bevor der Junge die Opferschnur erhilt, werden acht solche Schniire an
Brahmanen iibergeben.

Im éltesten datierten der hier verwendeten Ramadatta-Mss. (E 1549/15: 1Y) heil3t
es, dass der Junge gemiB lokalem Brauch (lokdcara)®® den Brahmanen acht neue
GefiBe (bhanda) mit Areca-Nuss und Opferschnur gibt. Andere Varianten des Textes
weichen im Wortlauf ab, machen jedoch dhnliche Angaben.” Laut VP (90f.) fiillt man
acht kleine Schalen aus Glockenbronze (Nep. kdsako kataura) oder Blattteller (Nep.
bohotd) mit Reis, gibt Areca-Nuss, Geld je nach Vermogen und ein Paar Opfer-
schniire dazu. Dann erklidrt man den formlichen Beschluss (samkalpa), die Gefille
acht Brahmanen(jungen) zu geben, und erfiillt sein Versprechen. Samkalpa und Uber-
gabe erfolgen laut VP (91) durch den Lehrer.'” Auf dhnliche Weise ldsst auch der
Ciidopanayana-Text acht GefiBe bereiten und iibergeben.'”! Aus der samkalpa-
Formel geht hier jedoch hervor, dass sie vom Jungen selbst gelesen werden soll.'”

96 UPI1: 68; UP2: 46.

97 Der VV fihrt nach dem Umbinden der mekhala gleich mit dem Anlegen der Opferschnur fort
(VV1: 8; VV2: 12). Auch der Kommentar (VV2: 9) macht keine Angaben zu einer Ubergabe von
Materialien.

98 Auch andere Handbiicher (etwa KK: 79; DP: 59; YP: 27) verweisen explizit darauf, dass die
Handlung dem Brauch (acara) entstammt.

99 Nach der VUP (34) gibt man acht Schalen mit Friichten und Schniiren (astau saphalani sayajiio-
pavitani bhandani) und nimmt dann eine weitere Opferschnur in die Hand, die explizit als strang-
formig (taniriipa) bezeichnet wird (vgl. M 75/7: 11%). Laut H 391/27 (6") ist diese Schnur drei-
striangig (tanitraya). Gemif} indischer YP (27) werden acht GefiBe (patra) — etwa Tontdpfe mit
Ausguss, Gldser, Kriige usw. (H. karave, gilasa, kalasa adi) — nebst Schnur, einem kleinen Hand-
tuch (H. arigoche), Areca-Nuss und Geld (daksina) iibergeben. Der KBh (250) erwihnt Vereh-
rung und danapratistha. Laut DP (59f.) konnen alternativ dreimal acht Gefifle — also 24 — gege-
ben werden. Die meisten modernen Ausgaben des Ramadatta-Texts enthalten einen samkalpa
(siehe dazu unten).

100 Die VPGh (108) gibt den Text gekiirzt wieder und lésst statt grolen Blatttellern (Nep. bohota)
kleine Blattschalen (Nep. duna) verwenden.

101 CP1: 31f.; CP2: 35; CV: 37. Der Text selbst macht keine Angaben zum Material der Gefille. Im
Kommentar des CV (37f.) ist jedoch wie in der VP (90) von acht Schalen aus Glockenbronze
(Nep. kdsaka kacaurahari) die Rede. Vgl. SV: 223.

102 Laut Formel werden die Gefidfe {ibergeben, um selbst den Wandel eines Zweimalgeborenen zu
erlangen (mama dvijacarapraptyartham CP1: 31; CP2: 35; CV: 37; KK: 79; SV: 223). Manche
Varianten des Textes von Ramadatta sprechen im samkalpa vom eigenen upanayana (svakiyopa-
nayanakarmavisayaka satsamskarapraptyartham (°arthe DP) DP: 59; KBh: 250; YP: 27; vgl.
UP3: 39). Die UP verwendet dieselbe Formulierung, ergénzt jedoch, dass die Gefifie zur Erlan-
gung der zweiten Geburt, fiir die Berechtigung zum Vedastudium und fiir das Schnurtragen iiber-
geben werden (° tatha ca dvijatvasiddhivedadhyayanadhikarartham yajiiopavitadharanartham
UP1: 68; UP2: 46). Laut samkalpa der VP (91) und VPGh (108) erfolgt die Ubergabe, um die
Berechtigung zum Tragen der Opferschnur zu erlangen (yajiiopavitadharanadhikarasiddhy-
artham).
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Auferdem nennt der Text im Anschluss eine Formel, die der pratistha der Gabe
dient.'®

§7 Anlegen der Opferschnur (yajiiopavitadharana) — Das Binden der Haarlocke
und das Ubergeben der acht GefiiBe sind Vorbereitungen fiir eine Handlung, die im
PG (urspriinglich) nicht erwihnt wird.'™ Bereits Karka (Bakre 1982: 197f.), der sich
in seinem Kommentar meist mit knappen Paraphrasen des Sutra-Texts begniigt, er-
ginzt nach dem Anlegen der mekhala, dass zu dieser Gelegenheit auch die Opfer-
schnur angelegt werden soll. Im Kommentar von Jayarama (Bakre 1982: 199) wird
auf den Brauch verwiesen und folgender Mantra angegeben:

Hochst rein ist die Opferschnur, welche zu Beginn zusammen mit Prajapati
entstanden ist. Lege die langes Leben verleihende, vorziiglichste, unbefleckte
Opferschnur an. Es sei Kraft und Glanz.

yajiiopavitam paramam pavitram prajapater yat sahajam purastat / ayusyam
agryam pratimufica Subhram yajiiopavitam balam astu tejah.'”

Spiitere Kommentare machen weitere Ergiinzungen.'” Der Kommentar von Vi$va-
natha (Bakre 1982: 206) und die Handbiicher nennen dariiber hinaus auch den
Mantra:

Du bist die Opferschnur. Fiir das Opfer umwinde ich dich mit der Opferschnur.

yajiiopavitam asi yajiiasya tva yajiiopavitenopanahyami.'”’

103 CP1: 31f.; CP2: 35; CV: 37; KK: 79; SV: 223. Auch der KBh (250) verzeichnet eine dana-
pratistha, nennt dafiir aber keine Formel.

104 Zwar findet sich in einigen Mss. nach PG 2.2.10 (Ed. Malaviya 2.2.13) eine Beschreibung des
Schnuranlegens, jedoch muss es sich um eine Interpolation handelt, denn Hariharas Kommentar
zu dieser Stelle erwéhnt, dass vom Verfasser des Sutras das Tragen der Schnur nicht behandelt
wird (siitrakarena yajiiopavitadharanam na sitritam Bakre 1982: 200; Malaviya 2000: 35). Siehe
auch Kane 1974: 284 Fn. 662; Speijer 1872: 22; Stenzler 1876: 53 und 1878: 42 Anm. zu PG
2.2.10.

105 Zur Herkunft des Mantras und dessen viniyoga siehe iibernidchste Fn.

106 Harihara (s.o0.) verweist auf die frilheren Kommentatoren und zitiert weitere Autorititen beziig-
lich des Tragens der Opferschnur (Bakre 1982: 200; Malaviya 2000: 35). Gadadhara macht mit-
hilfe von Zitaten auch Angaben zur Beschaffenheit der Schnur (Bakre 1982: 203; Malaviya
2000: 37f.).

107 Beide Mantras werden von der Einfiigung in PG 2.2 (s.0.) genannt (vgl. etwa Speijer 1872: 22).
Kane (1974: 291 Fn. 682) schreibt zum ersten der beiden Mantras, dass er vergleichsweise
modernen Ursprungs ist und verweist auf Baudhayanagrhyasiitra 2.5.8 und Vaikhanasasmarta-
sitra 2.5. Er wird in keinem der bekannten dlteren Texte erwihnt. Trotz des scheinbar geringen
Alters der Mantras geben sie die Handbiicher mit viniyoga an und vermerken, dass der rsi
Paramesthi, das Versma8 rristubh und die Gottheit Lingokta ist (CP1: 32; CP2: 36; CV: 37; KBh:
250; KK: 80; SD: 292; SV: 223; UP1: 71; UP2: 48f.; UP3: 41). Die DP (60) verzeichnet nur den
ersten Vers, (fiir den Text uniiblicherweise) mit obigem viniyoga (siehe auch YP: 27). Der SD
(292) enthdlt einen zweiten viniyoga (fiir den zweiten Vers), in dem als rsi des yajus Prajapati
und als Gottheit Yajiiopavita bezeichnet wird (beziiglich der Gottheit zit. in KBh: 250 Fn. 4). Die
VPGh (109) gibt nur einen viniyoga an, nach dem der rsi Prajapati, das Versmal tristubh und
Lingokta die Gottheit ist, so auch VV1: 8; VV2: 12; vgl. Jayarama (Bakre 1982: 199). Ahnliche
Angaben werden beim Anlegen einer Schnur wihrend des samavartana gemacht (siche Kap.
11.1 §12).
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Die Angaben in den untersuchten Varianten des Ramadatta-Textes sind meist recht
knapp. Die Mss. E 1549/15 und H 391/27 erwihnen (wie der VV)!% nur, dass die mit
dem Mantra angelegte Schnur aus drei Stréingen besteht.'” M 75/7 und VUP enthalten
die Information, dass die strangformige Schnur Knoten geméal der (Anzahl der) pra-
varas (des gotra des Jungen) hat.''” Im KBh ist die auch im Ciidopanayana-Text
belegte Anweisung ergénzt, dass der Junge den rechten Arm hebt, die Schnur iiber die
linke Schulter gelegt wird und ein acamana des Jungen folgt.""" Laut YP (27) voll-
zieht man zunéchst eine pratistha fiir die Schnur, verehrt sie und legt sie dem Jungen
an, nachdem vier Brahmanen sie mit der Hand beriihrt haben.

Auch andere Handbiicher beschreiben besondere Vorbereitungen der Schnur. In
der VP (91f.) heiit es, dass die Schnur, wenn moglich, von einem unverheirateten
Midchen (kanya) gesponnen sein soll (vgl. SV: 223). Nach dem SD ist dies erst eine
zweitrangige Option, wenn es nicht moglich ist, eine von einem Brahmanen, einer
Frau mit lebendigen Gatten oder einer Brahmanenfrau gefertigte Schnur zu verwen-
den.'? Nach der VP (91) nimmt man die Schnur, spricht zehnmal der gayatri und legt
sie dem Jungen, der inzwischen mit gebundener sikha nach Osten oder Norden ge-
wandt acamana gemacht hat, auf die im KBh beschriebene Weise (sieche oben) an.'"

Einige Handbiicher bauen das Vorbereiten der Schnur unter Riickgriff auf Hand-
lungen, die aus dem nityakarman bekannt sind,'"* noch weiter aus. Laut UP ist das Re-
zitieren der gayatrT nur eine von vielen Vorbereitungen, die unter der Uberschrift
yajiiopavitasamskara im Detail beschrieben werden. Die Schnur wird hier z.B. mehr-
fach durch Sprenkeln von Wasser gereinigt und man platziert verschiedene Gottheiten
in ihren Strdngen, bevor man sie dem Jungen anlegt, und dieser zweimal dacamana
macht.!”® Im SD (291f.) wird eine #hnlich ausfiihrliche Prozedur beschrieben.

108 ekam (trisitram) yajiiopavitam VV1: 8; VV2: 12. Der Kommentar der CV (38f.) ergénzt diese im
Ciidopanayana-Text nicht zu findende Information in Nepali (yauta janai tina dora bhaeko).

109 tanitrayam yajiiopavitam H 391/27: 6'; thant (sic!) trayaripam yajiiopavitam E 1549/15: 1°.

110 taniripam yajiiopavitam sva(su M 75/7)pravaragranthiyutam M 75/7: 11¥; VUP: 34. Nach dem
Maithili-Kommentar der VUP (34) konnen es drei oder fiinf Knoten sein.

111 Der KBh (250) schreibt, wie E 1549/15 (1Y), zweimaliges dcamana vor (so auch KK: 80). Der
Ciidopanayana-Text macht keine Angaben zur Anzahl (CP1: 32; CP2: 36; CV: 38). Der VV
erwiahnt kein acamana (VV1: 8; VV2: 12).

112 sambhave brahmanena, sadhavaya brahmanya va nirmitam sitram grahyam SD: 291.

113 Beim Anlegen des Felles heifit es, dass der Junge nach dem Anlegen der Schnur (erneut) dca-
mana macht (VP: 93). Die VPGh (108f.) gibt diese Angaben leicht gekiirzt wieder. Vgl. SV: 223.

114 Die Handbiicher zum nityakarman beschreiben den Umgang mit der Schnur meist nach den
Regeln zum morgendlichen Bad. Kurze Texte nennen nur die Mantras zum An- und Ablegen
(z.B. Nityakarmavidhi S. 41). In detaillierteren Anleitungen (etwa NP: 37-39; Nityakrtyaprayoga-
vidhi S. 8f.) wird u.a. auch die Verehrung von Géttern in den Stringen und Knoten der Schnur
beschrieben. Der richtige Umgang mit der Schnur kann auch Thema der Unterweisung durch den
Lehrer (siehe Kap. 9.3 §12) sein.

115 Zunidchst wird die Schnur dreimal mit Wasser besprengt. Dabei spricht der Lehrer das auch beim
afjjalipiirana (siche unten §10) verwendete apohisthiya (VS 11.50-52 bzw. 34.14-6). Dann wird
die Schnur (dreimal) um beide Daumen gewunden. Die Mantras dabei lauten ,.brahma jajiianam
prathamam purastat etc.” (VS 13.3). ,idam visnur vi cakrame etc.“ (VS 5.15) sowie ,,namas te
rudra manyave etc. (VS 16.1) und verweisen darauf, dass hier Brahma, Visnu und Rudra/Siva
verehrt werden. In ein (irdenes) Gefdll gegeben, werden in den neun Stridnge (fantu) der Schnur
verschiedene Gottheiten eingesetzt. Dazu nimmt man mit der linken Hand Ritualreis und spricht
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Obwohl die Opferschnur vergleichsweise jungen Ursprungs ist, zeigen die zahlrei-
chen Ergidnzungen des Prozederes beim Anlegen, dass ihr eine zunehmend wichtige
Rolle beigemessen wird. Dass diese Uberarbeitungen iiber das sonst iibliche Maf hin-
ausgehen, wird deutlich, wenn man das Anlegen des bereits in den vedischen Hym-
nensammlungen mit dem brahmacarin assoziierten Felles vergleichend heranzieht.

§8 Anlegen des Felles (ajinadharana) — Wie das letzte Ritualelement ist das
Anlegen des Felles (ajina) mit dem Mantra:

Das feste, michtige Auge des Mitra, ruhmreich, glanzvoll, betagt, vollkom-
men, das keusche, alternde Gewand, dieses méchtige Fell lege ich an.

om mitrasya caksur dharunam baliyas tejo yasasvi sthaviram samiddham /
andhanasyam vasanam jarisnuh paridam vajyajinam dadhe ‘ham''®

im Text des PG eine spiite Interpolation.'’” Nach Karka (Bakre 1982: 198) und Jaya-
rama (ebd.: 199) wird das Fell als Oberbekleidung (uttariya) schweigend (tisnim)
angelegt, nach Harihara (ebd.: 200; Malaviya 2000: 35) und Gadadhara (Bakre 1982:
203; Malaviya 2000: 37) entweder schweigend oder mit eben genanntem Mantra. Bei-
den Optionen begegnet man in den Ritualhandbiichern wieder.

Ramadatta schreibt nur knapp, dass das Anlegen des Fells schweigend ge-
schieht."”® Der KBh (251 Fn. 5) ergiinzt, zitiert aus dem SD (292f.), der Junge solle
das Feuer rechts umwandeln, dann westlich davon dcamana machen und geméal des
eigenen Standes mit o.g. Mantra das Fell, die Haare nach auflen, wie die Opferschnur,
das heiBt, von der linken Schulter herabhiingend, anlegen.'”” Laut VP (93) nimmt der
Junge, wihrend der Mantra gesprochen wird, das Fell entgegen und legt es dann wie

die Formel ,.,omkaram prathamatantau nyasami, ,JIch setze im ersten Strang Omkara nieder*.
Mit entsprechend veridndertem Wortlaut platziert man in den restlichen Striangen die Gottheiten
Agni, die Schlangen, Soma, Indra, Prajapati, Vayu, Sturya und die Allgotter (visvedeva). Sind alle
Formeln gesprochen, streut man mit der rechten Hand den Reis auf die Stringe. Dann wird die
Schnur, nachdem sie mit ,.upayamagrhito ‘si savitro ‘si etc.” (VS 8.7) der Sonne gezeigt wurde,
auf die Handfliche gelegt und zehnmal die gayarri gesprochen (laut Hindi-Kommentar der UP1
liegt sie dabei in der hohlen linken Hand und wird mit der rechten Hand abgedeckt). Als nichstes
hilt man Wasser, liest den viniyoga zum Anlegen der Schnur, gibt das Wasser auf den Boden,
liest 0.g. Mantra und legt dem Jungen die Schnur an (UP1: 68-72; siehe auch UP2: 46-49, 51;
UP3: 39-41).

116 Der SD (292) hat jayisnu (siegreich) statt jarisnuh (zit. in KBh: 251 Fn. 5; VPGh: 109). Zu dieser
problematischen Stelle siche auch Speijer (1872: 22). Der Mantra findet sich auch im
Sarikhayanagrhyasiitra 2.1.30 als Interpolation. Der Kommentator Narayana ist der Ansicht, dass
er aus dem Madhyandinagrhya (also dem PG) iibernommen wurde (Oldenberg 1886: 61). Im
viniyoga des SD (292f.) wird Vamadeva als rsi, tristubh als Versmall und Ajina als Gottheit
genannt (zit. in KBh: 251 Fn. 5; siehe auch KK: 80). Die VP (93) gibt Prajapati als rsi, brhatt als
Versmall und Mitra als Gottheit an. Die VPGh (109) iibernimmt beide Varianten. Der
Ciidopanayana-Text nennt als rsi Paramesti, als Versmal tristubh und als Gottheit Lingokta
(CP1: 32; CP2: 36; CV: 38; SV: 223f.; VV1: 8; VV2: 12).

117 Siehe Speijer 1872: 22; Stenzler 1876: 53 und 1878: 42 Anm. zu PG 2.2.10.

118 E 1549/15: 1%; H 391/27: 6"; M 75/7: 11"; DP: 60; KBh: 251; VUP: 34; YP: 28. Im Ms. M 75/22
(3") wird der Mantra eingefiigt.

119 Diese Passage wird in die VPGh (109f.) iibernommen (vgl. KK: 80).
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einen Schal (Nep. uparna) um.'”® Im Ciidopanayana-Text dagegen gibt der Vater dem
Jungen schweigend (tiisnim) das Antilopenfell, der es mit dem Mantra, (wie im SD)
die Haare nach auflen, als Oberbekleidung (uttariya) anlegt und dafiir vorher zweimal
acamana macht."”! Eine weitere Moglichkeit verzeichnet die UP1 (72): Der Lehrer
liest den Mantra und iibergibt dann schweigend das Fell. Hier beendet zweimaliges
acamana das Anlegen und bereitet so die nichste Ritualhandlung vor.'” Die Hand-
biicher prézisieren die Anweisungen, indem sie verschiedene Details einfiigen, aber
besondere Vorbereitungen, wie bei der Opferschnur, werden nicht verzeichnet.

§9 Ergreifen des Stockes (dandagrahana) — Bereits friihe Zeugnisse legen nahe,
dass der Stock aus der Weihe (diksa) fiir das Somaopfer in das upanayana iiber-
nommen wurde (siehe Kap. 9.1 §5). Beziehungen zwischen den beiden Ritualen sind
im hier untersuchten Material ebenfalls nachweisbar. Nach PG 2.2.11 (Ed. Malaviya
2.2.14) wird (vom Lehrer) ein Stock gegeben, den (der Junge) mit dem Spruch ent-
gegennimmt:

Der Stock, der mir herabfiel im freien Himmel auf die Erde, diesen nehme ich
wieder zum Leben, zum brahman, zum Glanze des brahman.

yo me dandah parapatad vaihayaso ‘dhi bhiimyam tam aham punar adad ayuse
brahmane brahmavarcasaye (PG 2.2.12; Ed. Malaviya 2.2.14).'*

Im Anschluss (PG 2.2.13; Ed. Malaviya 2.2.15) wird mithilfe eines Zitats auf die
Parallele (vom beim upanayana aufgenommenen brahmacarya) zum dirghasattra, der
langen Opferperiode (beim Somaopfer) verwiesen und daraus abgeleitet, dass man
(beziiglich der Stockiibergabe) auch wie bei der diksa verfahren konne.'** Im Kom-
mentar von Harihara (Bakre 1982: 200; Malaviya 2000: 36) wird dann auch der
Mantra ,,om uc chrayasva vanaspata etc.“ (VS 4.10f)'> verzeichnet, mit dem laut KS
7.4.2 der Opferer wihrend der diksa zum agnistoma den Stock anhebt, den ihm der
Priester (adhvaryu) gegeben hat (vgl. SB 3.2.1.35). Wie gehen die Handbiicher mit
diesen Vorgaben um?

Ramadatta schreibt in Einklang mit PG 2.2.11f. (Ed. Malaviya 2.2.14) vor, dass
der Lehrer den Stock schweigend gibt und der Junge ihn mit ,,yo me dandah parapatat
etc.“ ergreift.'” Die Anweisungen des Ciidopanayana-Textes dhneln denen Rama-

120 Die VPGh (109f.) gibt zunichst in modifizierter und gekiirzter Form die Angaben der VP wieder
und fiigt dann in Klammern die im KBh zitierte Passage des SD ein.

121 CP1: 32f; CP2: 36; CV: 38f.; SV: 223f; VV1: §; VV2: 12f.

122 Laut UP2 (49f.) dagegen gibt der Lehrer schweigend das Fell, welches daraufthin mit dem Mantra
angelegt wird (vgl. UP3: 41).

123 Der viniyoga gibt als rsi des als Yajus bezeichneten Mantras Prajapati und als Gottheit Danda an
(CP1: 33; CP2: 37; CV: 38f.; DP: 60; KBh: 251; KK: 80; SD: 293; SV: 224; VP: 94; VPGh: 110;
VV1:9; VV2: 13); vgl. Jayarama (Bakre 1982: 199).

124 Der Siitra-Text bezieht sich auf SB 11.3.3.2. Sieche dazu die Anmerkungen von Stenzler (1878:
43), Oldenberg (1886: 305) und Malaviya (2000: 34 Fn. 3). Zur Parallelitit von brahmacarya
und sattra siche Lubin 1994: 186.

125 Die Handbiicher, die den Mantra und eine viniyoga-Formel angeben, verzeichnen darin (wie fiir
-om yo me dandah etc.”) Prajapati als rsi und Danda als Gottheit des yajus (KBh: 251 Fn. 6; KK:
80; SD: 293; SV: 224; VP: 95; VPGh: 110).

126E 1549/15: 1%; H 391/27: 6; M 75/7: 11*; KBh: 251; DP: 60f.; UP3: 41f.; VUP: 34f.; YP: 28.
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dattas. Allerdings agiert dort wieder der Vater. Weiterhin heif3it es, dass der Junge den
Stock mit der rechten Hand ergreift.'””” Die UP1 (72f.) schreibt (von beiden abwei-
chend), dass der Lehrer zundchst den Mantra liest, dann den Stock {iibergibt, den der
Junge schweigend entgegennimmt.'*®

Einige Handbiicher verzeichnen dariiber hinaus den bei der diksa verwendeten
Mantra VS 4.10f. Im SD (293) wird er ohne weitere Erkldrung der ansonsten wie bei
Ramadatta beschriebenen Ubergabe angeschlossen. Lediglich aus dem viniyoga geht
hervor, dass der Mantra beim ,,Erheben des Stockes* (dandocchrayana) verwendet
wird.'” Das KK (80) folgt dem SD, zitiert jedoch vor dem viniyoga des zweiten
Mantras (ohne Quellenangabe) PG 2.2.13 (Ed. Malaviya 2.2.15) und gibt an, dass (der
Stock) mit dem Mantra erhoben wird."* In der VP (95: Fn. 1) wird explizit auf das
Anheben des Stockes durch den fiir den somayaga Geweihten (diksita) verwiesen und
eine Parallele zum vratabandha vollziehenden Jungen hergestellt, der die Observanz
(vrata) eines langen brahmacarya auf sich nimmt. Aulerdem wird ein zweiter Stock
ins Spiel gebracht. Der Haupttext der VP (94f.) gibt zunichst die Anweisung, dass der
Lehrer (nebst viniyoga) den ersten Mantra liest und der Junge den Stock mit der
rechten Hand entgegennimmt. Dann heif3t es weiter, dass es Brauch (Nep. calana) sei,
aus einem gelben Stiick Stoff zwei kleine Taschen (Nep. thailo bzw. jholi) ndhen zu
lassen, in die man jeweils separat geschilte Linsen (Nep. chatako dala) und Reis
(Nep. camala) gibt. Diese soll man dann an das Ende eines zweiten Stockes knoten,
den der Junge iiber die linke Schulter legt. Bevor der Text nun den Mantra VS 4.10f
anfiihrt, heiflt es dazu, es stehe geschrieben, dass man diesen (zweiten Stock) damit
anlegt. In Nepal (wortlich: ,,bei uns®, hamro yaha) sei dies aber nicht iiblich. Der SV
(224) iibernimmt zwar den viniyoga aus dem VP, gibt aber die Anweisung, dass mit
dem genannten Mantra ein zweiter, iiber die Schulter getragener Stock genommen
wird, an dem eine ,,Geldborse* (Nep. suna thaili) sowie eine Tasche (Nep. jholi) be-
festigt sind.

Mit dem Anlegen des Stockes bzw. der Stocke ist das Neueinkleiden bzw. Aus-
statten des brahmacarin (zumindest in den Handbiichern) abgeschlossen. Es folgt nun
eine Reihe von Handlungen, die u.a. dazu dienen, die Beziehung des Initianden zum
Lehrer und zum Ritual mit seinen verschiedenen Komponenten zu etablieren.

§10 Fiillen der zusammengelegten Hidnde (afijaliparana) — Fiir die nun an-
stehende Handlung werden laut PG 2.2.14 (Ed. Malviya 2.2.16) die sogenannten
apohistiya-Verse verwendet, ein aus RV 10.9.1-3 in andere Hymnensammlungen
iibernommenes Set von Mantras, das sich im hduslichen Ritual bei der Verwendung
von Wasser groBer Beliebtheit erfreut (vgl. Fay 1899: 18f.), niimlich die Mantras:'*!

127CP1: 33; CP2: 37; CV: 38f.; VV1:9; VV2: 13.

128 Die Anleitung der UP2 (50) dhnelt der Ramadattas. Die UP3 (41f.) iibernimmt dessen Wortlaut.

129 Zit. in KBh: 251 Fn. 6; VPGh: 110.

130 Auch der YS (29) ldsst mit diesem Mantra den Stock anheben.

131 In den Handbiichern wird beim aiijalipiirana fiir die drei Mantras ein gemeinsamer viniyoga an-
gegeben, nach welchem Sindhudvipa der rsi, Apa die Gottheit und gayatri das VersmaB ist (CP1:
33; CP2: 37; CV: 39; KBh: 251; KK: 81; SD: 294; SV: 224; VP: 96; VPGh: 111; VV1: 9; VV2:
13). Jayarama macht hier keine Angaben (Bakre 1982: 199).
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Oh Wasser, ja, ihr seid labend; gebt uns Kraft, um groBe Freude zu schauen!
om apo hi stha mayobhuvas ta na iirje dadhatana [ mahe randaya caksase (VS
11.50, 36.14),

Macht uns hier teilhaftig dessen, was Euer wohltuendster Saft ist, gleichwie die
liebevollen Miitter!

om yo vah Sivatamo rasas tasya bhajayateha nah | usatir iva matarah (VS
11.51, 36.15) und

Dem mochten wir, die Euren, recht kommen, fiir dessen Wohnstiitte ihr uns be-
lebet und gebdret, oh Wasser

om tasma aram gamama vo yasya ksayaya jinvatha [ apo janayathda ca nah (VS
11.52, 36.16).1%2

Im PG werden sie vorgeschrieben, wenn man bei der Hochzeit (vivaha) den Kopf der
Braut besprenkelt (PG 1.8.6), wenn man beim sravanakarman (einem Feueropfer am
Vollmondtag des Monats Sravana, das dem Vertreiben der Schlangen dient) an der
Tiir des Hauses eine Reinigung vollzieht (PG 2.14.21; Ed. Malaviya 2.14.16) oder
wenn man beim Aufstellen des Wasserbehilters (manikavadhana) diesen befiillt (PG
3.5.4)."% Wie an entsprechender Stelle (siche Kap. 11.1 §3) noch zu behandeln sein
wird, werden sie nach PG 2.6.13 (Ed. Malaviya 2.6.10) auch beim samavartana ange-
wandt. Im Kontext des upanayana wird mit jedem der Mantras je einmal Wasser aus
den zusammengelegten Hénden (afijali) des Lehrers in die zusammengelegten Hiinde
des Schiilers gefiillt. Pandey (1998: 136) versteht die Handlung als Reinigung, die zur
Vorbereitung der Mantragabe (mantradana) notig ist. Nach Lubin (1994: 187) sym-
bolisiert sie den ,,flow of knowledge* vom Lehrer zum Schiiler. Sie kann aber auch
als Glied einer Reihe von Handlungen interpretiert werden, die die Verbindung zwi-
schen den beiden Akteuren etablieren sollen (sieche dazu unten §12).

Laut Ramadatta und anderen fiillt der Lehrer zuerst die eigenen zusammenge-
legten Hiinde mit Wasser und gibt dann dieses Wasser in die Hiinde des Jungen.'**
Laut Ciidopanayana-Text agiert wieder der Vater in der Rolle des Lehrers.'” Abge-
sehen von Ramadatta schreiben die meisten Handbiicher weiterhin vor, dass der Junge
nach jedem Fiillen der Hiinde das Wasser nach oben sprenkelt."*® In zwei Texten wird
mit Hilfe des Wassers offensichtlich eine Verbindung zum nichsten Ritualelement
hergestellt: Laut SV (224f.) wird durch das Sprenkeln der Sonne geopfert. Auch nach
dem YS (29f.) soll der Junge das eingefiillte Wasser der Sonne darbringen, allerdings
erst, nachdem der Lehrer ihn angewiesen hat, diese zu betrachten.

132 Zur Deutung dieses rétselhaften Verses siche Jamison/Brereton 2014: 1380.

133 In der UP werden die Mantras beim Bereiten der Opferschnur eingefiigt (UP1: 68f.; UP2: 46f;
UP3: 39). Sie finden auch im Totenritual Anwendung (Lubin 1994: 188).

134 E 1549/15: 1Y; H 391/27: 6"; M 75/7: 11Y; KBh: 251; DP: 61; UP3: 42; VUP: 35f.; YP: 26. So
auch YS: 29; SD: 294; UP1: 73; UP2: 50f.; VP: 95f.; VPGh: 110f.

135 CP1: 33f.; CP2: 37f.; CV: 39f; vgl. VV1: 9; VV2: 13f. Der Nepali-Kommentar im VV2 (11)
merkt dazu an, dass der Mantra eigentlich von sechs Priestern (purohita) zu rezitieren sei.

136 CP1: 33f.; CP2: 37f.; CV: 39f.; VP: 96; VPGh: 110; VV1: 9; VV2: 13f. Die UP erwihnt das
Sprenkeln nur einmal am Ende (UP1: 73; UP2: 51), das KK (81) nur einmal am Anfang. Laut
Kommentar zur YP (28) wird das Wasser auf die Erde gegeben.
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§11 Betrachten der Sonne (si#ryodiksana) — Gemil PG 2.2.15 (Ed. Malaviya
2.2.17) soll der Junge nun zur Sonne sehen.'?’” Fiir die vedische Zeit lassen sich poe-
tische Identifikationen von brahmacarin, Sonne, asketischer Hitze und (Ritual-)Feuer
aufzeigen (siehe dazu Kajihara 2002: 130-135). Das hier zu behandelnde, in der
Sutra-Zeit in seine Form gebrachte Ritualelement ist aber nicht exklusiv mit dem
brahmacarin verbunden, sondern ebenso integraler Bestandteil der Hochzeit (vivaha),
bei der der Briutigam der Braut die Sonne zeigt (PG 1.8.7)."*® Pandey (1998: 136)
verweist bei der Behandlung des upanayana samskara darauf, dass die Sonne das
kosmische Gesetz reprisentiere und mit dem Zeigen verdeutlicht werden solle, dass
das nun bevorstehende Leben von Regeln und Disziplin geprégt sei. AuBerdem gelte
— wie auch hier bereits festgestellt —'*° die Sonne als Zeuge aller Handlungen. Beide
Deutungen Pandeys lieBen sich auf den Kontext der Hochzeit iibertragen. Der in der
hier untersuchten Schule beim siiryodiksana, sowohl der Initiation wie auch der Hoch-
zeit, vorgeschriebene Mantra liefert allerdings lediglich einen Hinweis auf den in
vedischer Ritualrhetorik iiblichen Wunsch nach langem Leben:

Moge dieses von den Gottern eingesetzte Auge hell im Osten aufgehen. Mogen
wir hundert Herbste sehen, mogen wir hundert Herbste leben, mogen wir hun-
dert Herbste horen, mogen wir hundert Herbste sprechen, mdgen wir hundert
Herbste nicht niedergedriickt sein und mehr als hundert Herbste.

om tac caksur devahitam purastdac chukram uccarat [ pasyema Saradah Satam
jivema Saradah Satam Srnuyama Saradah Satam pra bravama Saradah Satam
adinah syama Saradah Satam bhityas ca Saradah Satat (VS 36.24).'%

Spitere Texte haben dem nur einige Formalia hinzuzufiigen und liefern somit kaum
weitere Anhaltspunkte fiir die Interpretation. Nach Ramadatta und anderen trigt der
Lehrer (nach dem Ciidopanayana-Text der Vater) dem Jungen auf ,,Om, betrachte die
Sonne!* (om siryam udiksasva) — eine Aufforderung (praisa), die im Wortlaut bereits
von Karka (Bakre 1982: 198) genannt wird — und der Junge kommt, wihrend er den
0.g. Mantra spricht, dieser Anweisung nach.'' Laut SV (225) betrachtet er die Sonne
stehend. Nach dem YS (29f.) bringt er nach der Anweisung zunichst das vom Lehrer
eingefiillte Wasser (siche §10) dar (vgl. SD: 294) und griiit dann, indem er den

137 Andere Grhyastitras beschreiben das auch als ddityadarsana bezeichnete ,,Betrachten der Sonne*
an anderen Stellen des Ritualablaufs (siche Kane 1974: 286).

138 Im Hochzeitsritual wird der Braut auch der Polarstern (dhruva) gezeigt (PG 1.8.19-20).

139 Vgl. das Adressieren von Dipanarayana als ,,Zeugen des Rituals bei der Verehrung des Lichtes
(Kap. 5.2.5 §4).

140 Die Handbiicher, die einen viniyoga angeben, sind sich einig, dass die Gottheit Strya und der rsi
Dadhyac Atharvana ist (allerdings variiert die Schreibung: Dadhyangatharvana CP1: 34; CP2:
38; VV1: 10; VV2: 14; Dadhyannatharvana CV: 40; KBh: 251; KK: 81; SD: 294; SV: 225; VP:
97; VPGh: 111). Weniger einheitlich sind die Angaben zum Versmal (pura usnik CP1: 34; CP2:
38; CV: 40; VV1: 10; VV2: 14; usnik KK: 81; raksaratita pura usnik VP: 97; VPGh: 111; SV:
225; brahmi tristup (pura usnik) SD: 294; KBh: 251; vgl. VP: 97 Fn. 1).

141 E 1549/15: 1'-2% H 391/27: 6"™; M 75/7: 11'-12"; DP: 61; KBh: 251; SD: 294; SV: 225; UP1: 74;
UP2: 51f.; VP: 97f.; VPGh: 111; VUP: 36; VV1: 9f.; VV2: 14; YP: 29f. In der UP3 (42f.) fehlt
der praisa. Aus dem KK (81) geht nicht hervor, wer den Mantra liest.
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Mantra spricht, mit erhobenen Armen die Sonne. Hier nimmt das siryodiksana also
Ziige des siryarghadana (vgl. Kap. 5.2.4 §2) an.

§12 Beriihren des Herzens (hrdayalambhana) — Laut Siitra beriihrt der Lehrer
nun das Herz des Jungen und spricht dabei:

In meinen Willen gebe ich dein Herz, meinem Denken gemif sei dein Denken.
Erfreue dich aufmerksamen Geistes meiner Rede; Brhaspati verbinde dich mir.
om mama vrate te hrdayam dadhami | mama cittam anucittam te astu mama
vacam ekamand jusasva brhaspatistva niyunaktu mahyam (PG 2.2.16; Ed.
Malaviya 2.2.18).'#?

Auch dieses Ritualelement hat eine Parallele im Hochzeitsritual (vgl. PG 1.8.8),'*

allerdings findet hier eine Modifikation statt (siehe unten).

Ramadatta beschreibt nur kurz, wie der Lehrer mit der rechten Hand Schulter und
Herz des Jungen beriihrt und dabei den genannten Mantra spricht.'** Manche Hand-
biicher fiihren genauer aus, dass der Lehrer (von hinten den Arm) iiber die rechte
Schulter des Jungen (fiihrend) dessen Herz beriihrt.'*> Laut Ciidopanayana-Text be-
riihrt der Vater auf diese Weise seinen Sohn.'*

Bei der Hochzeit iibernimmt der Briautigam die Rolle des Beriihrenden und die
Braut die Rolle des Beriihrten. Oldenberg (1886: 65) erklért in seiner Anmerkung zu
Sarnkhayanagrhyasitra 2.4.5, dass das Beriihren des Herzens eine enge Verbindung
zwischen zwei, sich bislang fremden Personen etabliert. Bedenkt man, dass nach
einigen Initiationshandbiichern der Vater das Herz seines Sohnes beriihrt, sollte man
die Betonung jedoch nicht auf die Fremdheit der Personen legen. Die Akteure stehen
sich in ihnen vorher fremden Rollen gegeniiber, die ihre Beziehung neu definieren.'’

Anders als bei den in den letzten Paragraphen behandelten Parallelen zwischen
Hochzeit und Initiation agieren beim Beriihren des Herzens nicht nur jeweils andere
Akteure auf dem Platz. Im Mantra wird eine Gottheit genannt, die ersucht wird, die
jeweilige Verbindung zu bewirken. Beim upanayana ist dies Brhaspati, der Lehrer der
Gotter und Herr der Verse, bei der Hochzeit dagegen Prajapati, der Ur-Mensch und

142 Ublicherweise gelten Prajapati als rsi, tristubh als VersmaB und Brhaspati als Gottheit (CP1: 34;
CP2: 38; CV: 41; KBh: 251; KK: 81; SD: 294; SV: 225; VP: 98; VPGh: 111). Der viniyoga im
VV hat — im Widerspruch zum anschlieBenden Text — als Mantra ,,om prajapati etc.”“. Als rsi
wird Paramestht genannt und Prajapati erscheint (wie im Hochzeitsritual, siehe unten) als Gott-
heit (VV1: 10; VV2: 15).

143 Das Beriihren des Herzens beim Hochzeitsritual wird auch von heutigen Handbiichern vorge-
schrieben. Siehe z.B. KBh: 182.

144 E 1549/15: 2% H 391/27: 6*; M 75/7: 12%; DP: 62; KBh: 252; UP3: 43; VUP: 36; YP: 30. Vgl
UP1: 74; UP2: 52. Auch der SV (225) macht keine genaueren Angaben.

145 KK: 81; SD: 294; VP: 98; VPGh: 111. Die Kommentare zur UP machen #hnliche Angaben
(UP1: 75; UP2: 53). Zur Anordnung der Akteure siche auch Caland 1897.

146 CP1: 34; CP2: 38; CV:41. Vgl. VV1: 10; VV2: 14f.

147 Nach Pandey sollte der bei der Beriihrung gesprochene Vers betonen, dass die neue Beziehung
,,was not formal and mercenary but real and sacred” (1998: 136). Vgl. Altekar 1965: 301. Gonda
(1979: 258) verweist nur auf den engen Kontakt, der hergestellt werden soll. Siehe auch Lubin
2001: 567¢.
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Herr der Nachkommenschaft.'*® Der Mantra wird also modifiziert und dem Kontext
angepasst.

Betrachtet man das hrdayalambhana im jeweiligen Kontext, zeigt sich, dass nicht
nur ein einzelnes Element in verschiedenen Ritualen verwendet wird, sondern eine
ganze Sequenz — ndmlich das Sprenkeln mit dem dapohisthiva, das Betrachten der
Sonne und das Beriihren des Herzens — en bloc mit wenigen Modifikationen in Hoch-
zeit sowie Initiation eingepasst wurde.'*

§13 Dialog von Lehrer und Schiiler (acaryakumarayoh prasnottara)'® — Wieder
spezifisch fiir das upanayana ist das nun folgende Element, das als erneute Bestiti-
gung der Aufnahme des Schiilers durch den Lehrer (und die Goétter) verstanden wer-
den kann: Nach PG 2.2.17-20 (Ed. Malaviya 2.2.19-22) ergreift der Lehrer die rechte
Hand des Schiilers und beginnt einen Dialog, dessen Wortlaut sich bereits im SB
11.5.4.1f. findet. Diesem alten Muster folgend verzeichnen auch die Handbiicher ein
Gesprich:

Lehrer: ,,Wer (kah)'>' bist du mit Namen?* (ko namdasi)

Junge: ,,Ich bin N.N., bho!“ (asav aham bho 3)"**

Lehrer: ,,Wessen Schiiler bist du?* (kasya brahmacary asi)

Junge: ,,Deiner.” (bhavatah)

Lehrer: ,,Om, du bist Indras Schiiler, Agni ist dein Lehrer, ich bin dein Lehrer,
N.N.“ (om indrasya brahmacary asy agnir acdaryas tavaham dacaryas
tavasav).">?

Laut Ramadatta und UP wird in Ubereinstimmung mit PG 2.2.17 (Ed. Malaviya
2.2.19) die rechte Hand des Jungen ergriffen, bevor der eben beschriebene Dialog
gefiihrt wird."* Laut Ciidopanayana-Text nimmt man diese, wie von den Siitra-Kom-
mentatoren erklirt,"> mit der eigenen rechten Hand.'*® Andere Handbiicher erwiihnen,

148 Siehe zu dieser Modifikation siehe Lubin 1994: 188; Malaviya 2000: 40 Fn. 3; Oldenberg 1894:
467 und 1886: 65; Pandey 1998: 136.

149 Zu weiteren gemeinsamen Elementen in Initiation und Hochzeit und der gegenseitigen Beein-
flussung der Rituale im Laufe ihrer Entwicklung siehe Kajihara 2004.

150 So wird das Element zumindest in zwei Handbiichern benannt (KBh: 252; VPGh: 112). In der
VP (99) wird es unter der Nepali-Uberschrift ,,Ergeifen der Hand und Frage nach dem Namen
etc.” (hastagrahana ra namadiprasna) behandelt. Zu den Angaben der viniyoga siehe Fn. unten.

151 SB 11.5.4.1 merkt an, dass ,,wer (kah) Prajapati bedeutet (siche dazu Gonda 1965a: 287 und
1979: 257; Kajihara 2002: 139f., 233 Fn. 11, 297-299; Lubin 1994: 134; Oguibénine 1990: 5f.).
Zur Beziehung des brahmacarin mit Prajapati siche auch unter §14.

152 Die ,,3* zeigt an, dass der Vokal iiberlang (pluta, entspricht drei Moren) zu sprechen ist. Allein
im SV (226) adressiert der Jungen seinen Gesprachspartner mit ,,Lehrer!* (guro).

153 Stenzler (1878: 43) iibersetzt den Vers nur unvollstindig. Die Handbiicher, die einen viniyoga
angeben, nennen Prajapati als rsi und Lingokta als Gottheit des yajus. Die Handlung, bei der
dieser Mantra gesprochen wird, ist verschieden angegeben (japa CP1: 35; CP2: 39; SV: 226;
VVI1: 10; VV2: 15; mantra japa CV: 41; patha KBh: 252; KK: 81; SD: 295; (kumarasya
brahmacaryasamarthanartham) japa VP: 100; VPGh: 112).

154 E 1549/15: 2% H 391/27: 6*; M 75/7: 127; DP: 63; KBh: 252; UP1: 75; UP2: 52; UP3: 44; VUP:
36f.; YP: 30f.

155 Etwa von Jayarama (Bakre 1982: 199) und Harihara (Bakre 1982: 200; Malaviya 2000: 41).
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dass der Daumen der rechten Hand bzw. die rechte Hand nebst Daumen ergriffen
wird."”” Nach den meisten Anleitungen soll der Junge seinen Namen mit ,,N.N.
Sarma“ (amuka Sarma) angeben.'*® Die Texte beschreiben also das Modell des Brah-
manen. VP (100f.) und VPGh (112) nennen auch die Variante fiir den Ksatriya
(varma bzw. varman). Der SV und einige Handbuchkommentare beriicksichtigen
auch die Moglichkeit, dass der Junge ein VaiSya (gupta) ist.'”

§14 Beschiitzen (raksana)'® — Bereits die eben gestellte Frage des Lehrers nach
dem Namen des Jungen (ko namasi) bringt den Schiiler in Beziehung zu Prajapati
(Ka). Laut SB 11.5.4.3f. wird im Anschluss an obigen Dialog der Schiiler mit einem
Set von Formeln (siehe unten) den Wesen, darunter Prajapati, anvertraut. Das PG
2.2.21 (Ed. Malaviya 2.2.23) iibernimmt diese Formeln. Die meisten Handbiicher
fiigen weitere Details hinzu.

Wihrend in SD (295) und KK (82) nur viniyogas und Mantras der Handlung wie-
dergegeben werden, beschreiben andere Handbiicher wie der Junge, wihrend der Leh-
rer die verschiedenen Mantras rezitiert, im Osten beginnend und im Uhrzeigersinn
fortfahrend den Himmelsrichtungen seine Aufwartung (upasthana) macht. Die Zuord-
nung von Himmelsrichtung und Spruch ist meist:

Nach Osten gewandt: ,,Dem Prajapati vertraue ich dich an® (prajapataye tva
paridadami),'®"

nach Siiden: ,Dem Gott Savitr vertraue ich dich an“ (devaya tva savitre
paridadami),

nach Westen: ,,Den Wassern und den Krédutern vertraue ich dich an* (adbhyas
tvausadhibhyah paridadami),

nach Norden: ,,Himmel und Erde vertraue ich dich an* (dyavaprthivibhyan tva
paridadami),

nach unten: ,,Allen Gottern vertraue ich dich an“ (visvebhyas tva devebhyah
paridadami) und

nach oben: ,,Allen Wesen vertraue ich dich zum Schutz an* (sarvebhyas tva
bhiitebhyah paridadamy aristya).'®*

156 Allerdings ist im Handbuch der Vater der Ergreifende (CP1: 35; CP2: 38f.; VV1: 10; VV2: 15).
CV (41) macht keine Angaben zur Hand des Vaters.

157 KBh: 252 Fn. 7; KK: 81; SD: 294; SV: 226; VP: 99; VPGh: 112; YS: 30f.

158 Diese Ansicht vertreten auch Kommentatoren wie Jayarama (Bakre 1982: 199) und Harihara
(Bakre 1982: 200; Malaviya 2000: 41). Nach anderen Grhyasiitras soll der Junge auch sein gotra
nennen oder erhdlt vom Lehrer einen besonderen GruBSnamen (Gopal 1959: 297; Hillebrandt
1897: 54; Kajihara 2002: 297 Fn. 288; Kane 1974: 280).

159 SV: 226; UP3: 44; YP: 30f.

160 Einige Handbiicher (etwa der KBh: 252) behandeln das Ritualelement unter der Uberschrift
upasthana, ,,Aufwartung“. In den meisten viniyogas (auch im KBh) wird es jedoch als raksana
bezeichnen.

161 Der kollektive viniyoga fiir diese und die folgenden (meist) als yajus bezeichneten Formeln gibt
Prajapati als rsi und Lingokta als Gottheit an (CP1: 35; CP2: 39; CV: 42; KBh: 252; KK: 82; SD:
295; SV: 226; VP: 101; VPGh: 112; VV1: 11; VV2: 16).

162 E 1549/15: 2", H 391/27: 6"; M 75/7: 12%; DP: 62f.; KBh: 252; UP1: 75f.; UP2: 53; UP3: 44f,;
VUP: 38f.; YP: 31f. Die VP (102) und ihr folgend der SV (226) lassen bei gleich bleibender Rei-
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GemiB Ramadatta legt der Junge die Hinde (zum GruB) zusammen (baddhaijali).'®
Die VP (101) erwihnt dariiber hinaus, dass der Junge sich (jedes Mal) verbeugt.'**
Nach dem Cidopanayana-Text ergreift der Vater mit zuammengelegten Hénden je
nach Textvariante den Arm (bhuja) oder die Hand (hasta) des Jungen, bevor stehend
rezitiert wird.'®®

§15 Umrunden (des Feuers) (pradaksina) — Nachdem der Lehrer formell den
Schiilerstatus des Jungen bestdtigt hat (§13) und der Schiitzling den Gottern und
Wesen anvertraut wurde (§14), wird er an das Feuer, das zentrale Medium des vedi-
schen Rituals herangefiihrt. Einvernehmlich schreiben PG 2.3.1 und spitere Texte
vor, dass er es im Uhrzeigersinn umwandeln soll. Allerdings variieren die Angaben
dazu, wo der Junge sich daraufhin niederlisst.'®® Das PG macht keine. Nach Rama-
datta und UP sitzt der Junge siidlich bzw. rechts vom Lehrer (an welcher Seite des
Feuers wird nicht gesagt).'”” In der UP2 (53 Fn. 2) wird die abweichende Ansicht an-
gemerkt, dass er westlich des Feuers nordlich vom Lehrer Platz nimmt. Diese Mei-
nung vertreten neben Jayarama (Bakre 182: 207) und Harihara (Bakre 182: 207;
Malaviya 2000: 45) u.a. auch die VP (103) und die VPGh (113). Andere Texte weisen
ihm nur die Position nérdlich des Lehrers bzw. Vaters zu.'® Nach dem YS (31) blickt
der Junge von diesem Platz aus nach Osten.

§16 Rahmenritual, zweiter Teil — Dass die Kombination von samskdra und homa
beim wupanayana auffillig vom iiblichen Schema abweicht, wurde bereits mehrfach
erwihnt. Grund ist, dass sich im Sttra (PG 2.3.2) die Bemerkung, man solle, (vom
brahman) beriihrt, die Butterfettspenden dargebracht und (die Neige) gekostet haben,
erst vor der Belehrung des brahmacarin (siehe unten §17) findet. In spéteren Ritual-
texten der Schule fithren diese Angaben zu einem Aufteilen des homa. Es ist aber das
gleiche Prinzip erkennbar wie bei den anderen samskaras. Auch das upanayana wird
als Ganzes vom homa gerahmt. Allerdings werden dort zu Beginn zunéchst nur die
ersten Schritte zum Errichten eines Feuers unternommen (siehe §1). Die restlichen
Vorbereitungen des homa (die Auswahl der Priester, das Fiillen des pranitapatra, das
Aufstellen der GefidBle usw.), die Opferspenden und die anschlieBenden Elemente bis
zum barhirhoma'® erfolgen an der vom PG angezeigten Stelle. Dem upanayanahoma
wohnt der Junge also als bereits mit allen Insignien ausgestatteter und formal in die

henfolge der Mantras zunéchst nach oben und dann nach unten griien. Der Ciidopanayana-Text
lasst zundchst (nach unten) alle Wesen und dann (nach oben) alle Goétter griilen (CP1: 35f.; CP2:
39f.). Laut CV (42) grii3it der Junge nach oben die Wesen und die Goétter iiberall (sarvatra), das
heifit rundherum. Diese Ansicht vertritt auch der SV (226). VPGh und VV machen (anders als
ihre Vorlagen) keine Angaben zu den Richtungen (VPGh: 112; VV1: 11; VV2: 16).

163 E 1549/15: 2"; H 391/27: 6"; M 75/7: 12"; DP: 62; KBh: 252; UP3: 44; VUP: 38; YP: 31.

164 Vgl. SV: 226; VPGh: 112.

165 bhuja CP1: 35; CP2: 39; hasta CV: 42; VV1: 11; VV2: 16. Dass der Junge aufsteht, wird auch
vom SV (226) erwihnt. Ansonsten folgt dieser Text der VP.

166 Zu den verschiedenen Angaben der Grhyasitras diesbeziiglich siehe Gopal 1959: 296.

167 E 1549/15: 2, H 391/27: 7"; M 75/7: 12¥; DP: 63; KBh: 252; UP1: 76; UP2: 53; UP3: 45; VUP:
39. Laut YP (32) wird dabei (der heute iibliche pradaksina-Mantra) ,,om yani kani ca papani
etc.” gesprochen.

168 CP1: 35f.; CP2: 40; CV:42; SD: 295; VV1: 11; VV2: 16.

169 Fiir Referenzen siehe Kap. 7.1 §3-19.
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Schiilerschaft aufgenommener brahmacarin bei, kurz nachdem er durch eine
pradaksina dem Feuer seine Ehre erwiesen hat. Die Beziehung des brahmacarin zam
Opferfeuer wird im spéteren Verlauf des upanayana weiter vertieft, wenn der Initiand
einige zum homa gehorende Handlungen selbst ausfiihren muss und dafiir gesegnet
wird (siehe unten §20-25). Zumindest in einigen Texten fiihrt dies auch im ab-
schliefenden Teil des homa zu Modifikationen der gewohnten Sequenz (siehe §29).

Wie iiblich lassen einige Handbiicher beim Aufstellen der Gefile (patrasadana)
auch spezifisch fiir den samskara benétigte Utensilien bereitlegen. Der KBh (253) er-
ginzt den Text Ramadattas, welcher nur die Gefidlle und Materialien des rahmenden
homa nennt,'”” mit einigen Angaben, die auch im Ciidopanayana-Text gemacht wer-
den. So sollen zehn trockene Anziindholzer, drei Schreite aus (dem Holz) des palasa,
Wasser zum Umgieen des Feuers und ein Almosengefill (bhiksapatra) bereitgestellt
werden.!”! Die UP nennt nur die verschiedenen Hélzer,'”? der SD (295) nur die Bettel-
schale. Die VP (106f.) dagegen enthilt eine lange Liste weiterer Utensilien: Fiir ein
godana Geld, Opferschnur, Areca-Nuss und Betelzubereitung, fiir Lehrer und Jungen
einen Schal (Nep. dosalla) sowie (je einen) Sitz (Nep. asani) und fiir das acamana ein
Gefillset (paiicapatra) mit reinem Wasser. Aullerdem werden Dinge genannt, die
spiter dem Lehrer zu geben sind: Betelzubereitung, Areca-Nuss, Opferschnur, Kokos-
nuss, als Kleidung (vastra) dhoti und uparnd, einen Schirm (Nep. chata), Schuhe
(Nep. jutta), einen Ring (Nep. aiithi) und Geld. Zum Bedecken (von Lehrer und
Schiiler) beim Unterrichten des Mantras wird Stoff (vastra) aufgefiihrt, als Speise des
Jungen reiner Joghurt (Nep. cokho dahi) und Siiligkeiten aus eingedickter Milch
(Nep. peda), 15 bis 20 Bambusspine (Nep. kaptera), nicht gespaltene, runde, daumen-
dicke Scheite aus paldsa-Holz, die Bettelschale, die als Almosen gegebenen Materi-
alien'” und schlieBlich die Mutter (Nep. ama) des Jungen und der Mutterbruder (Nep.
mama). Diese Angaben werden gekiirzt in die VPGh (114) iibernommen.

§17 Einweisung des Jungen, zweiter Teil (kiimarasyanusasana) — Nachdem im
Beisein des Jungen das Feuer beopfert wurde, setzt man die oben (§2) begonnene Ein-
weisung fort, wobei nun die Pflichten des brahmacarin unterrichtet werden. Der in
PG 2.3.2 dafiir angefiihrte Wortlaut geht auf SB 11.5.4.5 zuriick und erinnert den Jun-
gen zunichst daran, dass er (nun) brahmacarin ist, bevor eine Reihe von Aufgaben
und Regeln formuliert wird (siche unten).'” Jayarama (Bakre 1982: 207), Harihara
(Bakre 1982: 207; Malaviya 2000: 46) und spitere Kommentatoren verzeichnen nicht
nur die vom Lehrer gesprochenen Formeln, sondern auch die jeweiligen, bestétigen-
den Antworten des Schiilers (manavaka). Auch in den Handbiichern wird die Unter-
weisung als Dialog beschrieben. Sieben Anweisungen werden erteilt und bestitigt:'”

170 E 1549/15: 2%, H 391/27: 7", M 75/7: 13"; DP: 65; UP3: 47; VPGh: 113; VUP: 41; YP: 36.

171 CP1: 37; CP2: 41f. Der CV (44) bezeichnet das Wasser als tirthajala. Der SV (227) iibertrigt die
Passage des Ciidopanayana-Texts ins Nepali.

172 UP1: 79; UP2: 46. Die UP3 (47) folgt Ramadatta und macht keine spezifischen Angaben.

173 Die VP (107) nennt Reis — (in den MaBlen:) drei pathi, drei mana und drei handvoll (Nep. miitho)
— Betel-Zubereitung, Areca-Nuss, Opferschnur, Kokosnuss, rotes Farbpulver, Friichte und Geld.

174 Vgl. Gobhilagrhyasiitra 2.10.29f. (dazu Parpola 1977: 154f.).

175 CP1: 44f.; CP2: 48f.; CV: 52f.; KK: 85; SD: 297f. (siche auch: 68f.); VV1: 14f.; VV2: 20. Fiir
weitere Referenzen siehe unten.
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1) Lehrer (bzw. Vater): ,,Du bist brahmacarin‘ (om brahmacary asi),
Schiiler: ,, Ich will (brahmacarin) sein‘ (asani),
2) Lehrer: ,,Iss Wasser* (apo ‘Sana),'’
Schiiler: ,,Ich will essen® (asnani),
3) Lehrer: ,,Verrichte (dein) Werk!* (karma kuru),"”’
Schiiler: ,,Ich will (es) verrichten* (karavani),
4) Lehrer: ,,Schlafe nicht am Tag!“ (ma diva susupthah),'”
Schiiler: ,,Ich will (oder werde) nicht schlafen* (na svapani (oder svapami)),
5) Lehrer: ,,Ziigele (deine) Rede!* (vacam yaccha),'
Schiiler: ,,Ich will (sie) ziigeln* (yacchani),
6) Lehrer: ,Lege Brennholz an!* (samidham adhehi),
Schiiler: ,,Ich will (es) anlegen* (@dadhani),
7) Lehrer: ,Iss Wasser!* (apo ‘Sana),
Schiiler: ,,Ich will essen® (asnani).

Die Ramadatta und die der VP folgenden Handbiicher lassen jede AuBerung mit om
beginnen.'® Einige Handbiicher nehmen weitere Verinderungen des Dialogs vor. Die
YP (45f.) verzichtet auf die Wiederholung der Anweisung apo ‘Sana,'®' nennt im
Kommentar zur sechsten Unterweisung jedoch weitere Regeln, die dem Jungen die
Einhaltung bestimmter Nahrungsverbote, Zolibat, Gewaltlosigkeit und anderes aufer-
legen. Der Junge antwortet in Hindi: ,,Oh Ehrwiirdiger! Ich werde nicht(s Verbotenes)
tun‘ (he bhagavan! nahi kariiga). Dariiber hinaus gibt die YP (44 Fn. [1]) in einer An-

merkung zur zweiten Anweisung eine genaue Beschreibung der rituellen Handlungen

176 Diese Formulierung wird in den Handbiichern meist dahingehend verstanden, dass dacamana
gemacht werden soll (siche die Kommentare in SD: 69; UP1: 86; UP2: 65; UP3: 54; vgl.
Biihnemann 1988: 168 Fn. 226). Im Ursprungskontext (SB 11.5.4.5) wird zu dieser Regel erklirt,
dass Wasser der Unsterblichkeitstrank (amrta) sei; siehe dazu Lubin (1994: 134), der die Regel
als Fastengebot versteht, und Pandey (1998: 137). Scharfe (2002: 104 Fn. 103) verweist auf
Oldenberg (1886: 66 Anm. zu Saikhayanagrhyasiitra 2.4.5), nach welchem die Regel besagt,
dass man nach dem Toilettengang Wasser schliirfen soll. Laut Stenzler (1878: Anm. 2 zu §2)
wird diese Anweisung am Ende der Einweisung wiederholt, weil der Junge vor und nach dem
Essen Wasser schliirfen soll (vgl. SB 14.9.2.15; Campbell 1901: 38). Zur ritualisierten Form des
Essens siehe Kap. 11.1 §6.

177 Die Anweisung kann sich sowohl auf die vom Lehrer zugewiesenen Aufgaben (etwa Kiihe hiiten
oder Feuerholz sammeln), als auch auf die rituellen Verpflichtungen (etwa sandhyapiija) bezie-
hen. Stenzler (1878: 44) iibersetzt ,,vollziehe die Handlung* und erklirt, dass mit Handlung ,,al-
les was seiner Kaste und Klasse (agrama) vorgeschrieben ist, wie das Baden u.s.w.* gemeint sei.

178 Die Formulierung ,.,am Tage* (diva) findet sich bereits im PG 2.3.2, aber nicht im SB 11.5.4.5.
Dort wird ma susupthah als ma mrthah, ,,Sterbe nicht* interpretiert, die Formel wird also eher als
Segen, denn als konkrete Verhaltensregel verstanden (siche dazu Lubin 1994: 190).

179 Oldenberg (1886: 306) iibersetzt ,.keep silence®. Die Regel kann aber auch so verstanden werden,
dass der Schiiler das, was er sagt, kontrollieren soll, dass er etwa keine schlechten Dinge sagen
soll oder, wie es in der UP3 (54) heif3t, (nur) gute Rede fiihren soll (sundara vakyo ka prayoga
karna).

180 E 1549/15: 4% H 391/27: 8; M 75/7: 14*-15%; DP: 70f.; KBh: 259; SV: 234; VP: 123f.; VPGh:
119f.; VUP: 49f.; YP: 44f. In der VUP (59 Fn. 1) wird Hariharas Kommentar zitiert, an-
schlieBend jedoch angemerkt, dass die AuBerung mit om gelesen werden sollen.

181 Auch im Ms. E 1549/15 (4) fehlt die siebte Anweisung.
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vor dem Essen. Die UP dagegen fiigt nach der fiinften Regel die Anweisung hinzu:
,Erfiille das Studium* (adhyayanam sampadaya).'* Einige Kommentatoren iiber-
setzen die Unterweisungen in eine moderne Sprache,'® die meisten jedoch nicht.'®
Wichtig scheint nicht das Verstindnis des Gesagten, sondern, wie auch der Gebrauch
der Silbe om anzeigt, dass rituell gesprochen wird.

In der VP (124f.) folgt der Unterweisung eine kleine Mahlzeit. Hat der Junge noch
nichts zu essen bekommen, solle man ihm, so sei es Brauch, etwas reine Speise, wie
Joghurt (Nep. dahi) und peda — eine bestimmte Siiigkeit aus Zucker und eingedickter
Milch — oder Milch, zu essen geben und ihn anschlieend dcamana machen lassen.
Diese Anweisung wird mit Kiirzungen in die VPGh (120) iibernommen. Laut SV
(234) dagegen soll man den Jungen bereits vor der Belehrung nebst drei Brahmanen
mit reinen (Suddha) Milchsiiligkeiten oder Essen (Nep. peda barphi va khana) spei-
sen. Die Verkostigten sollen sich Hand und Gesicht waschen, dann wird der Junge
vom Lehrer unterwiesen. Auf diese, nicht nur ihre Position im Ritualablauf betreffend
sehr flexible Mahlzeit wird noch gesondert einzugehen sein (siehe Kap. 9.6).

§18 Kuhgabe (godana) — Erneut nehmen einige Handbiicher Erginzungen im
Ritualablauf vor, um ein bevorstehendes Ritualelement herauszuheben (vgl. dazu
§5f.). So wird vor dem Unterrichten des Mantras in mehreren Texten eine ,,Kuhgabe“
(godana) zur Befriedung astrologischer Unstimmigkeiten eingeschoben.'®

§19 Lehren der savitri (savitryupadesa) — Zweifelsohne stellt das auch als
,»Mantra-Gabe* (mantradana) bezeichnete Unterweisen des Jungen in die savitri (RV
3.62.10)'% einen Hohepunkt des upanayana dar. In Manavadharmasastra 2.148 und
171 wird es als Moment der zweiten Geburt hervorgehoben (siehe dazu Kap. 9.1 §2
und 9). Die meisten Handbiicher beschreiben es recht ausfiihrlich mit verschiedenen
Nebenhandlungen. Der Ubersichtlichkeit halber wird hier daher zwischen Vorberei-
tungen, eigentlichem Unterrichten und Abschlusshandlungen unterschieden.

§19.1 Savitryupadesa, Vorbereitungen — Nach Ramadatta setzt sich der Junge,
wie von PG 2.3.3 erwihnt, nordlich des Feuers mit dem Gesicht nach Westen, sodass
sich Lehrer und Schiiler gegenseitig ansehen.'” Bevor der Unterricht beginnt, soll der
Schiiler die FiiBe des Lehrers ergreifen und verehren.'®® Andere Texte machen detail-
liertere Angaben zu dieser Ehrerbietung: Laut SD (298) wird der Lehrer zunéchst mit
einer Bliitengirlande etc. geehrt. Dann bringt ihm der Junge eine bilva-Frucht und
anderes (sriphaladika)'® dar und spricht die Worte ,,Om, ich, N.N. Sarma des Klans
(gotra) N.N., bho, griiBe (dich)* (om amukagotro ‘mukasarmaham bho abhivadaye).

182 UP1: 86; UP2: 64; UP3: 53.

183 UP1: 85f.; UP2: 65; UP3: 54; YP: 44-46. Vgl. VP: 123f.

184 CV: 45f.; DP: 70f.; VUP: 50; VV2: 14. Vgl. SV: 234; VPGh: 119f.

185 CP1: 45; CP2: 49; CV: 53; KK: 86; SD: 298 (zit. in KBh: 257 Fn. 11); SV: 235-237; VP: 125-
128; VPGh: 120f.; VV1: 15; VV2: 20.

186 Dieser populdre Mantra, der aufgrund des Versmalles auch als gayarri bezeichnet wird, wurde
mehrfach in die VS iibernommen (VS 3.35, 22.9, 30.2, 36.3).

187 Zur Sitzposition wihrend des Unterrichtens sieche Bakker 2004: insb. 118-121.

188 E 1549/15: 4™; H 391/27: 8*; M 75/7: 15" DP: 71; KBh: 257; UP3: 55; VUP: 51; YP: 46.

189 Nach Biihnemann (1988: 169) konnen zur Ehrung einer Person auch andere Friichte, etwa eine
Kokosnuss, als sriphala tibergeben werden.
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Der Schiiler beriihrt nun seine Ohren, ergreift die Fiie des Lehrers und beugt den
Kopf, bevor sich Lehrer und Schiiler ansehen und das Unterrichten beginnt.'”® Im
KBh (257 Fn. 12) wird diese Passage des SD (mit Quellenangabe) zitiert und mit
weiteren Details angereichert. So soll der Schiiler das rechte Handgelenk auf das linke
legen und so (mit iiberkreuzten Héinden) zundchst seine Ohren und dann die Fiile des
Lehrers beriihren. Im KBh ist auch die Gru3formel ausfiihrlicher als im SD und um-
fasst nicht nur den Namen des Griilenden, sondern auch den des Gegriifiten. Auf3er-
dem antwortet der Lehrer hier mit dem Segen ,,Gedeihe langlebig Saumya'®' N.N.
Sarma“ (ayusman edhi saumyamukasarma 3)."> Eine sehr ihnliche, teilweise im
Wortlaut identische Beschreibung liefert der Citdopanayana-Text.'”®

In der VP (129f.) dagegen wird zunichst recht detailliert beschrieben, wie der
Platz fiir das Unterrichten hergerichtet und die Sitze (Nep. asant) nordlich des Feuers
bereitet werden.'” Dann waschen sich Lehrer und Schiiler Héinde und FiiBe und spii-
len sich den Mund (Nep. kulla garnii, wortl. ,,gurgeln®). Der Lehrer setzt sich auf den
westlichen Sitz mit dem Gesicht nach Osten und der Schiiler auf den Ostlichen ihm
gegeniiber. Nachdem man weitere Materialien arrangiert hat,'”> spricht der Schiiler
den Lehrer formlich an,' beriihrt seine Ohren mit iiberkreuzten Hiéinden, verbeugt
sich, betrachtet den Lehrer (Nep. darsana gari), beriihrt dessen Fiile und blickt ihm
erneut ins Gesicht.'”” In der VP (130) und VPGh (122) findet sich auch eine in den
Handbiichern eher seltene Anweisung zur inneren Haltung, bzw. mentalen Ebene der
Handlung, denn es heif3t, der Junge soll friedvoll (Nep. santabhava) verweilen. Lehrer
und Schiiler werden nun mit einem breiten Schal (Nep. dosalld) oder einem gelben

190 Zu einem weiteren Ritualdetail siehe unten.

191 Als saumya wird einer bezeichnet, der ,,zum soma gehorig / dem soma geweiht* bzw. ,mild* und
freundlich* wie der Mond (soma) ist. Das Wort soll bei der Anrede eines Brahmanen verwendet
werden (vgl. Manavadharmasastra 2.125). Mit der genannten Formel bzw. einer Variante
werden laut Handbiichern jedoch auch Initianden anderer Stinde gesegnet (vgl. §27).

192 Vgl. VPGh: 123 Fn. 1. Die ,,3“ hinter dem Namen gibt an, dass die letzte Silbe mit der Linge
von drei Moren (pluta) zu sprechen ist.

193 CP1: 45; CP2: 49f.; CV: 53f. Der Segen lautet hier, leicht variiert: ayusman bhava saumyamuka
nama 3 (vgl. KK: 89; VV1: 15; VV2: 21). Uniiblich fiir den Ciidopanayana-Text ist, dass der
Gegriifite tatsdchlich als Lehrer (guru) bezeichnet wird. Die Kommentare identifizieren ihn mit
dem Vater (CV: 47; VV2: 16f.).

194 An besagter Stelle werden zunichst zwei separate Sitze aus kusa errichtet und dariiber saubere,
weiche Decken (Nep. cokho kamalo radht pakhi) oder Wolldecken (Nep. ini kambalahari) aus-
gebreitet. Dann stellt man das GefédBset fiir das acamana (paficapatra) auf und legt weitere
Requisiten bereit (VP: 129). Die VPGh (121) benutzt die VP als Vorlage, nimmt aber Kiirzungen
vor. Noch kiirzer beschreibt der SV (237) die Vorbereitungen des Platzes.

195 So werden beim patrasadana (siehe §16) bereitgelegte Dinge (Schal, Bliitengirlande, Opfer-
schnur, Areca-Nuss usw.) in die Néhe des Lehrers gelegt (VP: 129; VPGh: 122; vgl. SV: 237).
196 Die GrulBiformel lautet hier: om ... gotra ...Sarma (varma va) aham (bho guro) tvam abhivadaye
(VP: 129; VPGh: 122). Den Segen (hier: ayusman bhava saumya) spricht der Lehrer laut VP
(134) erst, nachdem der Mantra unterrichtet wurde (vgl. VPGh: 124). GemiB SV (237) erwidert
der Lehrer den Gruf} gleich mit einem Segen (a@yusman bhava saumya amuka Sarman (varman va

gupta) 3 (sic!)).

197 VP: 130; VPGh: 122. In der VP (130 Fn. 1) wird angemerkt, dass das Ergreifen der Fiifle nach
Meinung mancher wie das Beriihren der Ohren mit iiberkreuzten Hénden geschieht, nach Mei-
nung anderer, ohne die Hénde zu iiberkreuzen.
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Stiick Stoff so bedeckt, dass sie von Auflenstehenden nicht mehr gesehen werden kon-
nen. Dann machen zunéchst der Lehrer und schlieBlich der Schiiler dcamana, wofiir
der Text je nach Stand des Jungen verschiedene Mantras vorschreibt.'?

Mehrere nordindische Handbiicher beschreiben vor dem eigentlichen Unterrichten
eine weitere Handlung. Der UP zufolge breitet der Lehrer, nachdem er und der Schii-
ler sich gesetzt haben,'” auf einem GefiB aus Glockenbronze (kamsyapatra) Reis aus
und schreibt mit einem goldenen Stift (suvarpasalaka) die gayatrt inklusive om und
mahavyahrti (in den Reis).*® Der brahmacarin legt, Wasser in der Hand, einen
samkalpa ab,”" und verehrt diesem entsprechend Gayatri, Savitri, Sarasvati und den
Lehrer mit verschiedenen Darbringungen und Mantras.”” Auch der YS (38f.) be-
schreibt das Aufstellen eines Gefidfes, auf dem Reis ausgebreitet wird. Allerdings
werden hier nach dem entsprechenden samkalpa neben Mantra und Lehrer, Gane$a
und Familiengottheit (kuladevata) verehrt.® Wihrend das Schreiben der gayatri also
in mehreren nordindischen Handbiichern behandelt wird, wird es, abgesehen vom
SD,* von keinem in Nepal oder in Benares explizit fiir den nepalischen Markt publi-

198 Handelt es sich um einen Brahmanen, soll er beim dcamana folgende Mantras verwenden: ,,om
rgvedaya svaha*“, ,,om yajurvedaya svaha“, ,,om samavedaya svaha“ und sich dann mit ,,om
atharvavedaya namah® die Hinde waschen. Ist der Junge Ksatriya oder VaiSya spreche er ,,om
keSavaya namah svaha“, ,,om narayandaya namah svaha“, ,,om madhavaya namah svaha“ und
zum Waschen der Hinde ,,om govindaya namah® (VP: 130-132; VPGh: 122; vgl. SV 237f.).
Alternativ nennt die VP (131 Fn. 1) die namamantras fiir Acyuta, Govinda, Ke$ava und Madhava
gefolgt von svaha (VPGh und SV iibernehmen diese Option nicht).

199 Das Setzen wird wie bei Ramadatta beschrieben (siche oben).

200 UP1: 87; UP2: 65f. In der UP3 (55) wird Entsprechendes nur im Kommentar beschrieben.

201 adya pirvoccarita grahagunaganavisesanavisisistayam Subhapunyatithau, gotrah Sarmdaham
mama brahmavarcasasiddhyartham vedadhyayandadhikarartham ca gayatryupadesangavihitam
gayatri-savitri-sarasvati-pirvakam acaryapigjanam karisye (UP1: 87f.; vgl. UP2: 66; UP3: 54).

202 An die Verehrten richtet man jeweils einen vedischen Mantra, einen namamantra und die ent-
sprechende Variante der Formel ,,ich rufe N.N. herbei” (N.N. avahayami). Als Mantras werden
angegeben: fiir die Gayatr1 ,,om tam savitur varenyasya citram etc.” (VS 17.74), fiir die Savitrt
,,0m savitra prasavitra sarasvatya etc.” (VS 10.30), fiir Sarasvati ,,om pavaka nah sarasvati etc.
(VS 20.84) und fiir den Lehrer (guru) ,,om brhaspate ati yad aryo arhat etc.” (VS 26.3ab).
Daraufhin nimmt man Ritualreis und vollzieht die pratistha mit dem (dafiir tiblichen) Mantra
,,Oom mano jitir jusatam ajyasya etc.” (VS 2.13). SchlieBlich wird erneut mit Duftstoff etc. verehrt
(UP1: 87-90; vgl. UP2: 66f.; UP3: 54f.). Die hinditika in der UP1 gibt zusitzlich an, dass die
ersten drei der genannten Goétter durch je eine Areca-Nuss représentiert werden, iiber die man
nach dem Lesen des entsprechenden Mantras Ritualreis streut. Die abschlieBende Verehrung
(nach Bestreuen des Lehrers und der pratistha) solle mit fiinf Darreichungen (paricopacara)
erfolgen (UP1: 88-90).

203 Nach dem YS (38f.) soll das Gefidl neu und aus Kupfer oder dhnlichem sein. Geschrieben wird
mit einem goldenen Stift oder einer kusa-Wurzel. Die zur Verehrung verwendeten Darbrin-
gungen werden namentlich aufgezihlt: Duftstoff, Ritualreis, Bliite, Girlande und Geld (daksina).
Der Text nennt jedoch keine Mantras.

204 Im SD (298) wird beschrieben, wie auf einem mit Reis bedeckten Gefill (parra) aus Kupfer oder
dhnlichem mit einem goldenen Stift (suvarnasalaka) der zu unterrichtende Mantra mit pranava
und den drei mahavyahrtis geschrieben und dann nebst Gane$a und Kuladevata verehrt wird.
Diese Passage steht in Klammern und der Autor beruft sich auf (Ramakrsnas) Samskaraganapati
(vgl. S. 712), erwéhnt jedoch auch, dass diese Handlung weder von Gadadhara, Nrsimha u.a.
genannt werde, noch ,,in unseren Regionen* iiblich sei (na casmaddesesu pracalita).
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zierten Handbuch vorgeschrieben. Es tritt hier offensichtlich ein sonst eher seltener
lokaler Unterschied innerhalb der Schule zu Tage.

§19.2 Savitryupadesa, das Unterrichten — Nach Ramadatta wird der zu unter-
richtende Mantra zu einem astrologisch giinstigen Moment, abgeschirmt (von der
AuBenwelt) durch den Klang einer Schneckentrompete (sarikha) oder eines anderen
Musikinstruments (tiiryadi), gesprochen.”””> Auch VPGh (123) und SV (238) machen
Angaben zur akustischen Ebene. So erfolgt das Horenlassen des Mantras im giinstigen
Moment’® zusammen mit svastivacana und (anderen) gliickbringenden Klingen
(mangaladhvani).* Diese Angaben sind mit Kiirzungen aus der VP (133) iiber-
nommen, in der auch von Musikinstrumenten bzw. einer Kapelle (Nep. bdja) die
Rede ist, die wihrend des eigentlichen Unterrichtens ihr Spiel allerdings entweder
eingestellt haben oder geddmpft weiterfithren soll. VP (133) und ihr folgende Texte
(VPGh: 123; SV: 238) schreiben aullerdem vor, dass der Lehrer den Mund zum Ohr
des Schiilers fiihrt, damit niemand sonst den Mantra horen kénne. Im SV (238) wird
erginzt, dass zuvor die Opferschnur des Jungen um seinen Daumen gewickelt wird.

Wiihrend die Handbiicher bei der Beschreibung der Vorbereitungen variieren und
sich lokale Unterschiede abzeichnen, vertreten sie beziiglich des Ablaufs des eigent-
lichen Unterrichtens des Mantras eine einheitlichere Meinung. Die Anleitungstexte,
die Mantras mit viniyoga verzeichnen, lassen zunichst diesen lesen. Er ist in diesem
Fall auBergewohnlich lang, da die savitr? bzw. gayatri (VS 3.35 etc.) zusammen mit
der Silbe om (omkara, pranava) und den drei ,,groBen AuBerungen® (mahavyahrti)
gelehrt werden soll,® und fiir alle diese Bestandteile jeweils Seher (rsi), Gottheit und
VersmaB benannt werden.”® Andere Handbiicher fahren gleich fort zu beschreiben,
wie der Lehrer dreimal die gayarr7 in das rechte Ohr des Jungen spricht. Die beim
Unterrichten verwendete Technik ist, in Einklang mit PG 2.3.5, meist folgende: Beim

205 E 1549/15: 4%; H 391/27: 8"; M 75/7: 157 DP: 71; KBh: 257; UP3: 55; VUP: 51; YP: 46. Einige
Kommentatoren nennen neben sarikha weitere Blasinstrumente wie turaht (YP: 46) oder pipahi
(VUP: 51). Der Maithili-Kommentar der VUP (51) nennt als Alternative eine grole Trommel
(dhola) sowie Tanz und Gesang (ndca gana). Dass die samskaras, nicht nur das vratabandha,
von Liedern und Tinzen der Frauen begleitet werden, scheint ein charakteristischer Ziige der
Ritualkultur Mithilas zu sein (siehe Ishii 1999). Vgl. Kap. 8.2 §11.

206 saitama |...] subhalagnama VPGh: 123; vgl. thikka saitako bela bhaepachi [...] jyotisthariile
dieko muhiirta (Subhalagna subhamsa)ma VP: 133). Der SV (237) bezeichnet den Zeitpunkt
schlicht als lagnako samaya.

207 Zum mangaladhvani vgl. Zotter 2015: 25. Der SV (238) spricht von gliickbringenden Gesang
(mangalagana).

208 Zu dieser erweiterten Form der gayatr7 vgl. Kap. 10.1 §2.

209 Der Ciidopanayana-Text macht folgenden Angaben: Fiir die Silbe om wird als rsi Brahma, als
Gottheit Paramatma und als Versmal} gayatri angeben, fiir die mahavyahrti als rsi Prajapati, als
Gottheiten Agni, Vayu und Siirya und als VersmaBe gayatri, usnik und anustubh und fiir den
Mantra als rsi Vi§vamitra, als Gottheit Savitr und als Versmal gayatri (CP1: 45f.; CP2: 50; CV:
54; VV1: 15f.; VV2: 21). Andere bezeichnen das Versmall der Silbe om als daivi gayatri (KBh:
257 Fn. 2; KK: 86; SD: 298; SV: 238; VP: 132; VPGh: 123). Die Benennung der Handlung
variiert: manavakopadesana KBh: 257 Fn. 2; SD: 298; VPGh: 123 Fn. 1; (atropanayanakarmani)
manavakasya dvijatvasiddhyartham upadesa SV: 238; VP: 132; VPGh: 123; savitridana KK: 86;
fiir om und vyahrtis: sarvakarmarambha und fiir den eigentlichen Mantra: upanayana CP1: 46;
CP2: 50; CV: 54; VV1: 15f,; VV2: 21.
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ersten Mal wird jeder VersfuB} (pada) einzeln vorgesprochen, beim zweiten Durch-
gang wird der Mantra halbversweise gesprochen und beim dritten Mal wiederholt
man den ganzen Mantra am Stiick.?'’ Nur einige Texte gehen nach einer anderen Me-
thode vor, bei der erst nur der erste Versful3, dann die erste Vershilfte und schliefllich
der ganze Mantra gesprochen wird.?"!

Gelegentlich machen Handbiicher zusitzliche Angaben. So heifit es in der YP
(46), zumindest in der hindibhdsya, dass beim ersten Durchgang zunichst die ,,sieben
Ausrufe* (saptavyahrti) gesprochen werden.?'? Nach der UP soll man zu Beginn und
Ende des Unterrichtens ,,om svasti* sagen.”®> Der SD (299) verweist darauf, dass der
Junge, so es ihm moglich ist, den vom Lehrer jeweils vorgesprochen Mantra-Teil
wiederholen soll (vgl. YS: 39). Laut Ciidopanayana-Text und anderen sprechen
Lehrer und Schiiler beim dritten Durchgang den Mantra gemeinsam.”'* Der Kom-
mentar im CV (48) ergénzt, dass Lehrer und Schiiler nach jedem Durchgang dcamana
machen.

Wie bei anderen Elementen des upanayana konnen auch beim mantradana Unter-
schiede der Stinde zu Tage treten. Diese betreffen hier vor allem das Versmal} des
Mantras, der unterrichtet wird.””* So nennt PG 2.3.8 tristubh fiir den Ksatriya und PG
2.3.9 jagati fiir den VaiSya (als passendes Metrum). *'® Gadadharas Kommentar
(Bakre 1982: 209; Malaviya 2000: 50f.) macht konkretere Angaben und schreibt fiir
den Ksatriya u.a. den Mantra ,,om deva savitah prasuva etc.“ (VS 9.1)*'7 und fiir den
VaiSya ,,om visva ripani prati muiicate kavih etc.” (VS 12.3) vor.'® Diese Mantras
werden auch von einigen Handbiichern genannt — in SD (299) und KK (89) mit
viniyoga,”" meist jedoch ohne.”” Die VP (133) verweist auf Unterschiede zwischen

210 Vgl. E 1549/15: 4%; H 391/27: 8"-9"; M 75/7: 15"; CP1: 46; CP2: 50f.; CV: 54f.; DP: 71f.; KBh:
257; SD: 298f.; SV: 238; UP1: 90f.; UP2: 67f.; UP3: 56; VP: 133; VPGh: 124; VV1: 16; VUP:
51f.; YP: 46f.; YS: 39.

211 KK: 86. Der VV2 (21f.) kiirzt und verdndert den Ciidopanayana-Text entsprechend. Die YP (47)
verzeichnet beide Moglichkeiten.

212 Der Haupttext folgt hier Ramadatta und nennt nur die iiblichen (drei) mahavyahrti.

213 UP1: 90; vgl. UP2: 67f.; UP3: 56.

214 CP1: 46; CP2: 51; CV: 55; SV: 238; VV1: 16; VV2: 22; VP: 133 Fn. 1; VPGh: 124. Siehe auch
YS: 39.

215 PG 2.3.6f. schreibt auBerdem verschiedene Wartezeiten vor, sollte der Initiand kein Brahmane
sein.

216 Zur Beziehung der Silbenzahl des jeweiligen Versmalles und den Angaben zum Initiationsalter
siche Kap. 3.1.1.

217 Gadadhara gibt den Mantra nur als prattka an (was auch auf den Mantra 11.7 deuten konnte),
vermerkt allerdings, dass der Mantra aus dem (im 9. Buch der VS behandelten) vajapeya
verwendet werden soll (Bakre 1982: 209; Malaviya 2000: 50).

218 Vgl. den Kommentar von Jayarama (Bakre 1982: 207).

219 Fiir den Mantra des Ksatriya werden als rsi Brhaspati, als Versma8 tristubh und als Gottheit
Savitr angegeben, fiir den Mantra des Vai§ya als rsi Syavasva, als VersmaB jagar7 und als
Gottheit Savitr. Obwohl SD (299) beide Mantras (mit Quellenangabe) gemill VS zitiert, werden
sie als rc bezeichnet (vgl. KK: 89). Tatséchlich findet sich aber nur der zweite Vers im RV
(ndmlich 5.81.2). Beide Handbiicher nennen (wie PG 2.3.10) als Alternative, allen die gayatri
(des Brahmanen) zu lehren.

220 UP1: 91 Fn. 1 und 2; UP2: 68 Fn. 1 und 2; VPGh: 124; nur als pratika KBh: 257 Fn. 12.
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den Stiinden, nennt jedoch keine konkreten Mantras.”?' Andere Handbiicher beschrei-
ben beim mantradana nur das Muster des Brahmanenjungen, eine von PG 2.3.10 fiir
alle Stinde zugestandene Alternative.

§19.3 Savitryupadesa, Abschluss — Wihrend die meisten Handbiicher nach dem
dreimaligen Sprechen der gayatri gleich zum nichsten Ritualelement fortschreiten,
beschreiben einige weitere Handlungen, die das mantradana abschlieflen.

Laut SD (300) soll der Schiiler am Ende des Unterrichts mit samkalpa seinem
Lehrer einen Lohn (gurudaksina) geben, dann, wie zu Beginn des mantradana, die
FiiBe des Lehrers ergreifen, woraufhin der Lehrer ihn segnet.””> Ahnliche Angaben
machen auch die VP und die ihr folgenden Handbiicher. Allerdings soll der Junge
nach Unterrichtsende zuniichst dreimal dcamana machen und die Hinde waschen.””
Der SV (238) ergiinzt, dass der Junge vor dem Ubergeben der bereitgelegten Dinge an
den Lehrer das Opferfeuer (yajiia) umrundet.

Im SD (300) wird bereits an dieser Stelle darauf verwiesen, dass, wenn die Mit-
tagszeit gekommen ist, der Junge nun die Verrichtungen zur samdhya vollziehen
solle.”* Die meisten Handbiicher gehen jedoch erst spiter auf diese und andere
rituelle Pflichten des brahmacarin ein (siehe §30).

§20 Anfachen (des Feuers) (samindhana)**® — Eine Verbindung des brahmacarin
mit Feuerholz bzw. Brennmaterial (samidh) ist bereits im AV belegt.”® In den
Brahmanas und Upanisaden ist eine gidngige Umschreibung des upanayana bzw.
dessen Vorform, dass man sich ,,mit Brennholz in der Hand* (samitpani) dem zukiinf-
tigen Lehrer niihert.*”” Im upanayana, wie man es im PG und anderen Grhyasiitras
beschrieben findet, begegnet man diesem Motiv wieder. Der Initiand wird nicht nur

221 Ein Ksatriya oder VaiSya solle (wie in der Familie iiblich) je nach Berechtigung (adhikara) eine
der visnu- oder siryagayatris ohne vyahrti lernen. Die VPGh (123) tibernimmt diese Angaben,
verzeichnet jedoch spiter als ksatriya- und vaisya-gayatri die o.g. Mantras nebst mahavyahrti
(VPGh: 124).

222 Zit. in KBh 158 Fn. 13; VPGh: 124 Fn. 2. Im KK (87) wird dariiber hinaus ein adhityanirakarana
erwihnt (sieche dazu Kap. 10.1 §2)

223 Der Junge bringt dem Lehrer Geld, Kleidung usw. dar, legt den Kopf an die Fiie des Lehrers,
betrachtet ihn und schlieBlich erteilt der Lehrer, die Hand auf den Kopf des Schiilers legend,
seinen Segen mit den Worten ,,om ayusman bhava saumya* (VP: 134). Die VPGh (123f.) fiigt
einige Details (wie das Beriihren der Ohren) aus einer fritheren Beschreibung ein (vgl. SV: 238).

224 Zit. in KBh 158 Fn. 13; VPGh: 124 Fn. 2; vgl. YS: 40. Eine konkrete Anleitung findet sich etwa
in Vi§vanathas Kommentar zu PG 2.3, wo er zunichst detailliert auf das samdhyavadana zur
Mittagszeit eingeht, dann die Besonderheiten fiir den Abend und den Morgen behandelt und
schlieBlich eine Kurzform verzeichnet (Bakre 1982: 211-213).

225 Die meisten Handbiicher geben im viniyoga die Handlung als samindhana an (KBh: 258; SV
239; VV1: 16; VV2: 22; vgl. (mit Verschreibungen): CP1: 47; CP2: 51; CV: 55). Im SD (300)
dagegen wird sie als ,,Zusammenkehren* (parisamithana) bezeichnet (vgl. KK: 87) und in der VP
(135) und VPGh (125) ist sowohl von parisamithana als auch von agnisamindhana die Rede. Der
KBh (258) verwendet die Uberschrift ,,vom Schiiler zu verrichtendes Feueropfer” (mana-
vakanusteyo homa) und im KK (78) werden dieses und das folgende Ritualelement unter der
Uberschrift samidadhana zusammengefasst (so auch VP: 134). Die VPGh (125) kombiniert die
Angaben des KBh mit denen der VP.

226 Etwa in AV 11.5.6 und 9. Siehe dazu Kajihara 2002: 125, 130; Gonda 1965a: 284.

227 Siehe Bronkhorst 1996: 593, 595; Kane 1974: 273; Kajihara 2002: 131 Fn. 186, 296; Gonda
1980: 167.
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angehalten, das Feuer zu umrunden (siehe §15) und wohnt einem homa bei (§16). Bei
der Einweisung (anusasana) in die Pflichten eines brahmacarin (§17) wird er ange-
wiesen ,,Lege Brennmaterial an“ (samidham adhehi). Im hier untersuchten Material
ist das Versorgen des Feuers durch den Schiiler, wenn auch teils uminterpretiert (siche
dazu unten §21), in den Ablauf des upanayana integriert. Der Schiiler erlangt nicht
nur die Berechtigung und Pflicht, in Kontakt mit dem heiligen Opferfeuer zu treten
und muss geloben, sich um dieses zu kiimmern, sondern er wird als Teil seiner Initi-
ation auch in die dazugehorigen Handlungen eingewiesen. Im PG stellt sich dies so
dar: Nach der Bemerkung ,hier nun das Anlegen der Scheite* (atra samidadhanam
PG 2.4.1) beschreibt PG 2.4.2, wie (der Schiiler) unter Sprechen einer Formel (siche
unten) mit der Hand das Feuer zusammenkehrt (panina ‘gnim parisamithati),”® dann
(PG 2.4.3) im Uhrzeigersinn mit Wasser umgieBt (paryuksya) und schlieBlich Brenn-
holz (samidh) anlegt (siche §21). Hariharas Kommentar (Bakre 1982: 215; Malaviya
2000: 52f.) ergiinzt einige Details® und nennt weitere Optionen. So erklirt er nicht
nur, dass nach Meinung mancher das Zusammenfegen (parisamithana) mit drei
Mantras geschehen soll, sondern erwéhnt auch das Anlegen der Ziindholzer (indhana-
praksepa) mit fiinf Mantras.”* Zumindest die Edition des Kommentars bei Malaviya
(2000: 52) verzeichnet, wie dafiir die in PG 2.4.2 angegebene Formel aufgeteilt
wird:*!

1) ,,Agni, Glorreicher, mache mich glorreich!*
(agne susravah susravasam ma kuru),
2) ,,S0 wie du, glorreicher Agni, glorreich bist...*
(yatha tvam agne susravah susrava asi),
3),,...so mache, Glorreicher, auch mich beriihmt!*
(evam mari susravah sausravasam kuru).
4) ,,So wie du, Agni, Schatzhiiter des Opfers der Gotter bist...*
(yatha tvam agne devanam yajiiasya nidhipd asi),
5) »,...so moge ich der Schatzhiiter des Wissens (veda) der Menschen werden!*
(evam aham manusyanam vedasya nidhipo bhityasam).”**

228 Die Ubersetzung Oldenbergs (,,He wipes with his hand (the ground) round the fire* 1886: 307)
lasst nicht erkennen, dass rund um das Feuer liegende Glut- und Kohlestiicke, unverbrannte
Holzreste etc. zusammengeschoben bzw. aufgehoben und ins Feuer geworfen werden sollen (vgl.
Anm. von Stenzler 1878: 46). Karka (Bakre 1982: 214) erklirt parisamithana entsprechend als
samdhuksana (Anfachen, Entflammen). Auch andere paraphrasieren so (vgl. etwa Jayarama
(ebd.); Harihara (ebd.: 215; Malaviya 2000: 52); KK: 87; SD: 300).

229 Etwa, dass beim Zusammenkehren und Umgiefen die rechte Hand verwendet wird usw.

230 Vgl. den Kommentar von Jayarama (Bakre 1982: 214f.) und die Anm. von Stenzler (1878: 46).

231 Bakres Ausgabe (1982: 215) vermerkt nur, wie aus der Formel drei Teile gemacht werden, ndm-
lich (nach unten stehender Zahlung) 1, 2-3 und 4-5 (vgl. Malaviya 2000: 52f.).

232 Laut viniyoga des Ciidopanayana-Textes ist der rsi des yajus Brahma und die Gottheit Agni
(CP1: 47; CP2: 51; CV: 55; SV 239; siehe auch KK: 87; SD: 300; VP: 135 Fn. 2). Andere
nennen wie Jayarama (Bakre 1982: 214) Prajapati als rsi (KBh: 258; VP: 135; VPGh: 125; VV1:
16; VV2: 22). Zur variierenden Bezeichnung der Handlung siehe Fn. oben. In anderen Grhya-
siitras werden Varianten dieses Mantras fiir andere mit dem upanayana verbundene Ritual-
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In den Handbiichern ist diese Fiinfteilung Standard, obwohl (so angegeben) nur ein
einziger viniyoga verzeichnet wird.*** Laut SD (300f.) wird als erstes ,,mit den fiinf
Mantras (paiicabhir mantraih) vom brahmacarin, der im Westen sitzt, das Feuer mit
der Hand ,,zusammengekehrt bzw. Brennmaterial — Holz oder Kuhdung (kastham
gomayapindam va) — angelegt (vgl. KK: 87). Wihrend sich hier noch erahnen lésst,
dass es sich beim Anfachen des Feuers dem Sutra nach um ein ,,Zusammenkehren
(parisamithana) der unverbrannten Holzreste handelt (siche Fn. oben), ist dies in
anderen Texten kaum mehr erkennbar. Zwar wird der Begriff parisamithana gelegent-
lich im viniyoga zum o.g. Mantra weitertradiert (sieche etwa VP: 135; VPGh: 125), ein
Kehren oder Auflesen wird aber in der Regel nicht vorgeschrieben, sondern zum An-
fachen vorher bereitgelegtes Material aufgelegt (vgl. §16).

Nach Ramadatta setzt sich der Schiiler (manavaka) westlich des Feuers, rechts
neben den Lehrer, bringt mit Brennmaterial, das mit Butterfett versehen, trocken und
nicht untersagt®* ist (ghrtaktasuskanisiddhetarendhanena), eine ,fiinffache Opfer-
spende* (paiicahuti) dar und umgieBt das Feuer im Uhrzeigersinn mit Wasser.”*> Das
im Text genannte Brennmaterial (indhana) wird von den Kommentatoren verschieden
erkldrt — mal (wie etwa von Gadadhara)*® als trockener Kuhdung, mal als Holz.*’
Der Cidopanayana-Text macht dhnliche Angaben wie Ramadatta. Hat der Junge
(kumara) fiinfmal indhana angelegt und brennt das Feuer, soll es mit der rechten
Hand, im Nordosten (beginnend und) endend, umgossen werden.”** Die Nepali-Kom-
mentare ergéinzen, dass der Junge vorher das Feuer im Uhrzeigersinn umrundet.”*
Nach VP (134) kann nach dem Hinzugeben von Holz oder Dung zum Entfachen des
Feuers mit der Hand gefichelt oder geblasen werden (vgl. VPGh: 125).

§21 Zulegen bzw. Opfern von Feuerholz (samiddadhana bzw. samiddhoma) —
Wie gesehen, wird bei Ramadatta das Anlegen des Brennmaterials als Opferspende

elemente vorgeschrieben, etwa beim Ergreifen des Stocks oder beim vier Tage nach dem
upanayana vollzogenen medhdjanana (siehe dazu Kane 1974: 286; Gopal 1959: 301).

233 Dies ist u.a. daran erkennbar, dass jedem Mantrateil om vorangestellt wird. Nicht selten findet
sich auch eine Zihlung. Im Kommentar der DP (72) ist jeweils ein abschlieBendes ,,svaha* ein-
gefiigt.

234 Zu den erlaubten und untersagten samidhs siche Kane 1974: 308; Gonda 1980: 165f.

235 E 1549/15: 4Y; H 391/27: 9% M 75/7: 15"; DP: 72; KBh: 258; VUP: 52f.; YP: 47f. (vgl. UP1:
91f.; UP2: 69; UP3: 56f.). Einige Varianten des Textes enthalten die zusitzliche Formulierung
,,mit der Hand* (hastenaiva E 1549/15: 4'; M 75/7: 15"; VUP: 52).

236 suskagomayakhandadindhana Gadadhara zu PG 2.4.2 (Bakre 1982: 217; Malaviya 2000: 53; zit.
in UP2: 69 Fn. 1).

237 Laut Kommentar der YP (47) opfert der Junge fiinfmal etwas trockenen Kuhdung (vgl. die
Kommentare in UP1: 92; UP2: 69; UP3: 57). GemiB tika der VUP (53) gibt er mit der rechten
Hand fiinf trockene Scheite ins Feuer. Im KBh (258) werden beide Moglichkeiten genannt,
indem nach dem ersten Mantra in Klammern, die aus dem SD (301) iibernommene Formulierung
ekam kastham gomayapindam vagnau praksipet eingeschoben wird.

238 Laut Ciidopanayana-Text kann als Brennmaterial mit Butterfett versehenes, nicht verbotenes
Holz, Kuhdung oder anderes verwendet werden (ghrtaktam sSuskam anisiddham kastakari-
sadindhanam CP1: 46; CP2: 51f.; CV: 55; ghrtena misritam Suskam kastham gomayam VV1: 16;
VV2: 22). Zu den Details beim Umgieen des Feuers vgl. KK: 87; VP: 136; VPGh: 125; SD:
301; SV: 239.

239 CV: 49; VV2: 20.
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(ahuti) verstanden. Einoo (2005b: 41-49) hat herausgearbeitet, dass eine derartige An-
sicht auf einer drastischen Verdnderung des homa in postvedischer Zeit beruht. Wih-
rend in den Srautasitras das Anziindholz (samidh), das vor (!) dem Opfer mit dem
samidheni-Versen ins Feuer gegeben wird, lediglich die Funktion hatte, das Feuer
zum Aufflammen zu bringen und so fiir das Opfer vorzubereiten, erscheint es ab den
Grhyasitrapari§ista-Texten auch als eigenstindige Opfergabe, teilweise mit detaillier-
ten Angaben dazu, von welchem Holz welcher Gewinn zu erwarten ist.**

Im hier untersuchten Material kommen beide Ansichten vor (vgl. Zotter 2010: 29):
PG 2.4.3f. weist an, dass (der Schiiler) aufsteht und nacheinander drei samidhs
,zulegt™ (adadhati), jeweils mit der Formel:

Dem Agni habe ich Feuerholz gebracht, dem groflen Jatavedas (Wesenkenner).
Wie du, Agni, durch das Holz entziindet wirst, so werde ich durch Leben, Ein-
sicht, Glanz, Nachkommenschaft, Vieh (und) den Glanz des brahman ent-
ziindet.

Mein Lehrer moge lebende Sohne haben; ich moge einsichtig, nicht vergesslich
sein,”*! reichlich begabt mit Ruhm, Glanz, Glanz des brahman, ein GenieBer
von Speise, Svaha!

agnaye samidham aharsam brhate jatavedase |

yatha tvam agne samidha samidhyasa evam aham ayusa medhaya varcasa pra-
Jjaya pasubhir brahmavarcasena samindhe |

Jjivoputro samdcaryo medhavyahamasanyanirakarisnur yasasvi tejasvi brahma-
varcasyannado bhityasam svaha (PG 2.4.3).**

Einige Handbiicher weisen ebenfalls an, die Scheite dem Feuer zuzulegen bzw. ins
Feuer zu werfen.?* Nach Ramadatta und anderen sollen die Scheite aber explizit
,.geopfert* werden.”* In zwei Mss. des Ramadatta-Textes schlieBt sich dem Mantra
sogar eine Variante der beim Opfer iiblichen fyaga-Formel an.”* In der VUP (54 Fn.
2) dagegen wird in Maithili darauf hingewiesen, dass man mit dem Mantra Brenn-

240 Siehe auch Gonda 1980: 166f. Vgl. Kap. 7.1.3 §12.

241 Das heifit, das (vom Lehrer) Gelernte gut im Gedéchtnis bewahren. Oldenberg (1886: 307) ver-
weist auf das diesem Zweck dienliche anirakarana, wie es in PG 3.16 behandelt wird. Siehe dazu
auch Lubin (1994: 193f. Fn. 39).

242 Laut Jayarama (Bakre 1982: 215) und den Handbiichern, die einen viniyoga angeben, ist der rsi
Prajapati, das Versmal akrti und die Gottheit Samidh (CP1: 47; CP2: 52; CV: 56; KBh: 258;
KK: 87; SD: 301; SV: 239; VV1: 17; VV2: 22f.). Die VP (136) gibt abweichend Agni als Gott-
heit an, verzeichnet aber in einer Fn., dass nach Ansicht mancher die Gottheit Samidha sei (VP:
136 Fn. 1). Die VPGh (125) folgt dem Haupttext der VP.

243 adadhyat SD: 302; praksipet CP1: 48; CP2: 52; CV: 56; UP2: 70; VV1: 17; VV2: 23; hali dine
SV: 239. Harihara zu PG 2.4.3 paraphrasiert adadhati als praksipati (Bakre 1982: 215; Malaviya
2000: 54).

244 juhuyat E 1549/15: 5% H 391/27: 9"; M 75/7: 15%; DP: 73; KBh: 258; KK: 87; UP3: 57; YP: 48;
cadauna laune VP: 136; homa garni VPGh: 125. In der VUP (54) wird juhuyat als sami-
dadhanam karoti erkldrt. Fiir den zweiten und dritten Scheit wird die Handlung nur in Maithili
beschrieben und angewiesen zu opfern (havana karathi VUP: 55). In der UP1 (91) ist sowohl von
Opfern auch als von Werfen die Rede. Ahnlich verhilt es sich im KK (87).

245 idam agnaye E 1549/15: 5% H 391/27: 9%; vgl. idam agnaye na mama UP3: 57.
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material ins Feuer wirft (samit praksepa kari), es sich also nicht um einen Opfer-
Mantra (havanaka mantra) handele und daher kein tydagavakya folgen solle.*

Wie iiblich, ergéinzen die Handbiicher die knappen Angaben des PG mit prizisie-
renden Details. So sollen die Scheite nach Ramadatta vom Holz des palasa,’ mit
Butterfett versehen sein®*® und die Linge der Elle des Jungen (svapradesamita)
haben.*” Der Ciidopanayana-Text erwihnt, dass sie mit der Spitze nach Osten ins
Feuer geworfen werden.”” Laut SD (302) und KK (87) setzt man sich anschlieBlich
schweigend nieder.

Zur historischen Dynamik dieses Ritualelements zihlt aber nicht nur, dass Details
uminterpretiert und ergidnzt werden, sondern auch (was weitaus seltener vorkommt),
dass sie im Laufe der Tradierung des Rituals entfallen. PG 2.4.5f. vermerkt die Optio-
nen, die Formel aus PG 2.4.3 entweder mit dem Mantra ,,om esa te agne samit taya
vardhasva ca ca pyayasva etc.” (VS 2.14) zu ersetzen oder beide Formeln zu spre-
chen. Laut KS 3.5.2 (vgl. SB 1.8.2.4) weiht (anumantrayate) der hotr mit dem ange-
fiihrten Mantra das Anziindmaterial. Das PG inkorporiert hier also ein Detail aus dem
Srauta-Ritual. Dieses Ritualzitat geht jedoch in der spiteren Tradition wieder verlo-
ren, zumindest in den Handbiichern, von denen keines den alternativen Mantra
erwihnt.

§22 Erneutes Anfachen des Feuers*'— Die Lektion in der Versorgung des Feuers
wird wiederholt. PG 2.4.7 schreibt knapp das erneute Zusammengefegen und Um-
gieBen des Feuers vor. Die Handbiicher wiederholen die im vorletzten Paragraphen
beschriebenen Handlungen.”” Einzig im VV wird die Wiederholung bereits innerhalb
des eben beschriebenen samidadhana vollzogen, nachdem der erste der drei Scheite
ins Feuer geworfen wurde (VV1: 17; VV2: 23). Ob mit Absicht oder nicht, die ohne-
hin nicht immer auseinander zu haltenden Ritualelemente erscheinen hier zusétzlich
verschachtelt.

§23 Erwdrmen der Hinde (panipratapana) und Reinigen des Gesichts
(mukhavimarjana)®™ — Im nichsten Schritt wird der Kontakt des brahmacarin mit

246 Der Text spricht aber bereits auf der néchsten Seite selbst von Opfern (vgl. vorletzte Fn.). Siehe
dazu auch die Diskussion im Kommentar von Gadadhara zu PG 2.4.3 (Bakre 1982: 217;
Malaviya 2000: 55).

247 Im KBh (258) ist die Verwendung dieser Holzart bereits aus der Bezeichnung des Ritualelements
als palasasmiddhoma ersichtlich.

248 Diese Information findet sich auch in anderen Handbiichern (SD: 301; SV: 239; VP: 136; VPGh:
125). Sie fehlt in H 391/27: 9".

249 E 1549/15: 4*-5%; H 391/27: 9"; M 75/7: 15"; DP: 72f.; KBh: 258; VUP: 54f.; YP: 48; vgl. UP1:
92; UP2: 70; UP3: 57. Gonda (1980: 166) fiihrt beziiglich der vorgeschriebenen Scheitlidnge an,
dass der mit dem Feuer identifizierte Visnu als Embryo die GroBe eines pradesa gehabt haben
soll.

250 CP1: 47; CP2: 52; CV: 56. Zur abweichenden Variante des VV siche §22.

251 Im KBh (258) wird die Handlung als punah paiicahutihoma bezeichnet.

252 E 1549/15: 5% H 391/27: 9%; M 75/7: 15"-16"; CP1: 48; CP2: 52f.; CV: 46f.; DP: 73; KBh: 258f.;
KK: 87; SD: 302; SV: 240; UP1: 93; UP2: 70f.; UP3: 58; VP: 138f.; VPGh: 126; VUP: 45f.; YP:
48f.; YS: 41.

253 Die Bezeichung mukhavimarjana ist die in den Sutra-Kommentaren iibliche; siche Karka (Bakre
1982: 214); Jayarama (ebd.: 215); vgl. Gadadhara (ebd.: 217; Malaviya 2000: 59). Sie wird auch
in einigen Handbiichern verwendet (siehe etwa SD: 302; VP: 140; VPGh: 140). In den viniyogas
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dem Feuer (und anderen Goéttern) weiter intensiviert. PG 2.4.8 fahrt fort, dass (der
Schiiler) nun seine Hinde am Feuer erwédrmt und sich das Gesicht wischt bzw. reinigt
(vimrste). Der in PG 2.4.8 dafiir angebene Wortlaut (vgl. VS 3.17) erscheint in der
spiteren Texttradition mit wenigen Vervollstindigungen®* als ein Set von sieben
Formeln:**

1) Hiiter des Korpers bist du, Agni, meinen Korper behiite!
taniipa agne ‘si tanvam me pahy...
2) Lebensgeber bist du, Agni, Leben gib mir!
...ayurda agne ‘sy ayur me dehi
3) Glanzgeber bist du, Agni, Glanz gib mir!
varcodd agne ‘si varco me dehi |
4) Agni, was am meinen Korper mangelhaft ist, das vervollstindige mir!
agne yan me tanva unam tan ma aprna /
5) Einsicht (verleihe) mir der Gott Savitr!
medham me devah savita (adadhatu)**...
6) Einsicht (verleihe mir) die Gottin Sarasvati!
...medham devi sarasvati (adadhatu)®’ |
7) Einsicht verleihen (mir) die beiden Gétter, die ASvins, mit Lotus bekranzt!
medham asvinau devavadhattam puskarasrajau.®®

Die durch die Knappheit der Suitra-Angaben aufkommende Frage, wie genau Hand-
lungen und Mantra(s) zu kombinieren sind, wird von den Kommentatoren, wenn
iiberhaupt, nicht einheitlich beantwortet.”

anderer moderner Handbiicher ist von mukhavimarsana, ,Priifen bzw. Untersuchen des Ge-
sichts®, die Rede (fiir Referenzen siehe unten).

254 Siehe dazu iibernidchste Fn.

255 Dass es sich hier um sieben Mantras handelt, wird etwa von Jayarama (Bakre 1982: 215) und
Harihara (Bakre 1982: 216; Malaviya 2000: 57) explizit gesagt. Die meisten Handbiicher ver-
wenden eine entsprechende Nummerierung.

256 Die Verbform adadhatu — in heutigen Handbiichern standardméfig Teil der Formel — fehlt (ur-
spriinglich) im Sutra-Text (einzig Ed. Bakre verzeichnet sie dort). Die Kommentatoren verweisen
darauf, dass sie zu ergénzen ist (... ddadhatv ity adhyaharah Karka (Bakre 1982: 214); Jayarama
(ebd.: 215); Harihara (ebd.: 216; Malaviya 2000: 57); Gadadhara (Bakre 1982: 217; Malaviya
2000: 59); vgl. Vi§vanatha (Bakre 1982: 219); SD: 72).

257 Siehe letzte Fn.

258 Zumindest der erste Teil des Spruches (bis tan ma aprpa) findet sich in VS 3.17 (vgl. Anm. von
Stenzler 1878: 47). Die meisten Handbiicher geben im viniyoga Brhaddevata (oder Brhaddeva)
als rsi und Agni als Gottheit des yajus an (CP1: 48f.; CP2: 53; CV: 57; KBh: 259; KK: 88; SD:
302; SV: 240; VV1: 17; VV2: 23; vgl. VP: 140 Fn. 1). Die VP (140) verzeichnet abweichend fiir
die letzten drei Teile der Formel das Versmall anustubh. Aulerdem sei der rsi Prajapati (siehe
auch VPGh: 126). Zur variierenden Benennung der Handlung siehe oben.

259 Harihara (Bakre 1982: 216; Malaviya 2000: 57) etwa vertritt die Ansicht, dass das Erwdrmen der
Hiénde schweigend erfolgt und die Mantras das Reinigen des Gesichts begleiten. Vi§vanatha
(Bakre 1982: 21) dagegen teilt die Formeln auf die beiden Handlungen auf. So solle man mit
wtanipa [agne ‘si]* die Hinde am Feuer erwédrmen und mit ,tanvam mle pahi]*“ das Gesicht
reinigen, usw.
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Die Handbiicher haben dem wenig hinzuzufiigen. Ramadatta erwéhnt, dass man
am Ende eines jeden Mantras (pratimantrante) das Gesicht beriihrt.”®® Andere schrei-
ben wie Harihara (lalatadicibukantam Bakre 1982: 216; Malaviya 2000: 57), dass das
Gesicht (siebenmal) von Stirn bis Kinn beriihrt wird.?' Gemif YS (41) ldsst man den
Jungen vor dem Erwédrmen beide Hénde waschen.

§24 ,Stirken der Glieder“ (angapyayana)*®* — Urspriinglich endete an diese
Stelle die vierte kandika des zweiten Teils des PG und der Text fuhr gleich mit der
Beschreibung des Almosengangs fort (siche §28). Angaben zum ,,Stirken der Glie-
der* (wie auch zum anschlieenden tryayusakarana) sind dem Text des Siitras erst
spéter hinzugefiigt worden.”® Laut dieser Interpolation zu PG 2.4.8 soll man seine
Glieder beriihren und die Formel lesen:

Und gestérkt seien meine Glieder, Rede, Atem, Auge, Ohr, Ruhm (und) Kraft.
angani ca ma apyayantam vak pranas caksuh Srotram yaso balam.
In seinem Kommentar dazu ordnet Harihara den einzelnen Komponenten der Formel

die entsprechenden Beriihrungen zu:

Tab. 9.2: Beriihren der Glieder nach Hariharas Kommentar zu PG 2.4.8 (Bakre 1982: 216;
Malaviya 2000: 57).

Gestirktes Beriihrtes

Glieder (arnga) alle GliedmaBien (von Kopf bis Fuf3)
Rede (vac) Mund

Atem (prana) Nase

Auge (caksus) (beide) Augen

Ohr (srotra) (beide) Ohren

Ruhm (und) Kraft (yaso bala) --

Die Handbiicher nennen fiir jede dieser Beriihrungen eine separate Formel, also ,,om
angani ca ma apyayantam' zum Beriihren der GliedmaBen, ,,om vak ca ma apyaya-
tam’* zum Beriihren des Mundes usw., verzeichnen aber, wenn iiberhaupt, nur einen

260 E 1549/15: 5% H 391/27: 9*; M 75/7: 16"; DP: 73f.; VUP: 56; YP: 49; vgl. UP1: 93f.; UP2: 71;
UP3: 58. Auch der SV (240) enthilt keine genaueren Informationen. Im KBh (259) wird ergénzt,
dass das Gesicht von Stirn bis Kinn gereinigt wird.

261 CP1: 48f.; CP2: 53; CV: 57f.; KK: 88; SD: 302; VP: 139-141; VPGh: 126; VV1: 17f.; VV2:
23f.; vgl. KBh: 259.

262 Angapyayana ist die in den viniyogas iibliche Bezeichnung fiir das Ritualelement (fiir Referenzen
siehe unten). Im KK (88) wird es mit ,,Beriihren der Glieder* (arigalambhana) iiberschrieben, im
KBh (259) mit ,,Beriihren aller Gliedmallen* (sarvagatrasparsa).

263 Siehe Speijer 1872: 23; Stenzler 1876: 53; vgl. Jayarama (Bakre 1982: 215) und Gadadhara
(Bakre 1982: 217; Malaviya 2000: 59).
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viniyoga.** Im Text von Ramadatta wird vorweg geschickt, dass die Beriihrungen mit
der rechten Hand erfolgen sollen. Dann werden die Mantras und die jeweils zu beriih-
rende Stelle des Korpers (wie in Tab. 9.1 verzeichnet) genannt.®® Die Kommentare
erkldren, dass die sechste Formel (ohne Beriihrung) nur zu #uBern ist.** Diese
Ansicht wird auch im Ciidopanayana-Text vertreten.”” Nach anderen Handbiichern,
wie dem SD und der UP, dagegen beriihrt man mit der letzten Formel die
(Ober)Arme.”® Dem SV (141) zufolge geschieht dies, wie das Beriihren der Ohren
beim formalen Griilen (sieche §19.1 und 26), mit iiberkreuzten Hénden. Einzig im
Ciidopanayana-Text werden die Formeln zum Stirken von Auge und Ohr doppelt
genannt und vermerkt, dass man jeweils zuerst das rechte und dann das linke Sinnes-
organ beriihrt.”® Laut VP (143), VPGh (127) und SV (241) wird das Ritualelement
mit dcamana beendet.

§25 Auftragen des Aschezeichens (tryayusakarana) — Laut der in PG 2.4.8 ein-
gefiigten Passage,”” den Sutra-Kommentaren?”' und den Handbiichern*”* wird nach
dem stidrkenden Beriihren der Glieder Asche aus dem Feuer genommen und mit dem
Mantra ,,om tryayusam jamadagneh etc.“ (VS 3.62)*” auf Stirn, Hals und Brust aufge-
tragen, also das bereits behandelte ,,Machen des dreifachen Lebens* (sieche Kap. 7.1
§21) vollzogen. Einige Handbiicher fiigen vor dem tryayusakarana die piarnahuti als
weiteres iibliches Abschlusselement des Feuerrituals (homa) ein (siehe dazu unten §29).

In der erweiterten Form des upanayana endet das Versorgen des Feuers durch den
brahmacarin also mit verschiedenen Elementen, die den Korper des Jungen segnen.
Auch der nédchsten vom brahmacarin zu absolvierenden Lektion folgt in der Regel ein
Segen.

264 Als rsi des Yajus wird Prajapati und als Gottheit Lingokta angegeben (CP1: 49; CP2: 53; CV: 58;
KBh: 259; SD: 309; SV: 241; VP: 141; VPGh: 127; VV1: 18; VV2: 24; vgl. Jayarama (Bakre
1982: 215)). Das KK (88) gibt fiir diese Formeln keinen viniyoga an.

265E 1549/15: 5%; H 391/27: 9'; M 75/7: 16"; DP: 74; KBh: 259; VUP: 57f.; YP: 49f. Laut Ms.
1549/15 (5") werden mit der dritten Formel die beiden Nasenlocher (nasaputadvaye) beriihrt.
Diese Ansicht vertreten auch VP: 142; SV: 241. Laut DP (74) stirkt der Sprecher mit dieser
Formel (auch) sein Riechen (,,om (pra)ghranas ca etc.”).

266DP: 75; VUP: 59; YP: 50.

267CP1: 50; CP2: 54; CV: 59. Der VV macht wie Ramadatta keine Angaben (VV1: 18; VV2: 25).

268 KK: 88; SD: 303; SV: 241; UP1: 95; UP2: 72; VP: 143; YS: 42. Die UP3 (95) iibernimmt von
Ramadatta die Information, dass die rechte Hand verwendet wird, und aus der UP das Beriihren
der Arme.

269CP1: 49f.; CP2: 54; CV: 58f.; VV1: 18; VV2: 24f.

270Siehe Speijer 1872: 23; Stenzler 1876: 53. Einige Sutra-Kommentatoren, etwa Karka (Bakre
1982: 214) und Harihara (ebd.: 216; Malaviya 2000: 57), verweisen explizit darauf, dass das
tryayusakarana nicht vom Sutrakara genannt wird.

271 Siehe etwa Karka (Bakre 1982: 214), Jayarama (ebd.: 215), Harihara (ebd.: 216; Malaviya 2000:
57) und Gadadhara (Bakre 1982: 218; Malaviya 2000: 59).

272E 1549/15: 5Y; H 391/27: 9¥; M 75/7: 16™; CP1: 50f.; CP2: 55; CV: 59f.; DP: 74f.; KBh: 260;
KK: 88; SD: 303; SV: 241f.; UP1: 85; UP2: 72f.; UP3: 59; VP: 144f.; VPGh: 127f.; VUP: 59;
VVI1: 18f.; VV2: 25; YP: 51; YS: 43.

273 VP (144) und VPGh (128) geben wie Jayarama (Bakre 182: 215) als rsi Narayana, als Versmaf}
usnik und als Gottheit Lingokta an. SD (303) und KBh (260) bezeichnen die Gottheit als Agni,
andere wiederum als Ayus (CP1: 50; CP2: 55; CV:59; SV:241; VV1: 19; VV2: 25).
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§26 Formliches Griien (abhivadana) — Harihara (Bakre 1982: 216; Malaviya
2000: 57-59) und Gadadhara (Bakre 1982: 218f.; Malaviya 2000: 59-61) gehen nach
dem Kommentar zur Erginzung zu PG 2.4.8 unter Berufung auf Yajiavalkya und
anderen Autoritdten ausfiihrlich auf das Griilen (abhivadana) ein, einem wichtigen
Bestandteil des rechten Verhaltens des brahmacarin.*™* Auch die Handbiicher be-
schreiben nach dem tryayusakarana, wie der Schiiler den Lehrer und andere in vorge-
schriebener Form griiBt.””” So soll nach Ramadatta der Junge zunichst mit iiber-
kreuzten Hinden (vyastapanibhyam) die Erde (Prthivi) beriihren.””® AnschlieBend
richtet der Junge eine Grufl,formel, die seinen Namen mit gotra und pravara nennt, an
das Feuer (Vai$vanara) und griift dann auf dieselbe Weise Varuna und den Lehrer,
letzteren nach vorherigem Ergreifen der FiiBe (upasangrahana)?” Ahnlich knapp
wird das Griilen in der UP beschrieben, allerdings wird hier nach Vai§vanara und
Varuna auch die Sonne (Stirya) gegriift.”’® Laut VP (145-147) ergreift der Junge zu-
niichst seine Ohren, mit oder ohne Uberkreuzen der Hinde, beriihrt die Erde mit dem
Kopf, nennt seinen Namen*” und griit dann mit der entsprechenden Formel und
einer Verbeugung (wie laut UP) Vai$vanara, Varuna, Strya und den Lehrer. Vor dem
Griilen des Lehrers werden dessen Fiiflie beriihrt (vgl. SV: 242; VPGh: 128f.). Die
dabei gemill VP verwendete Haltung dhnelt der im Ciidopanayana-Text beschrie-
benen. Der Junge legt, die Handfldchen nach oben, das rechte Handgelenk auf das
linke und beriihrt so (mit iiberkreuzten Hdnden) zunichst seine Ohren und dann die
FiiBe des Lehrers.”® Im Gegensatz zu VP und UP werden laut Ciidopanayana-Text

274Vgl. dazu auch Kane (1974: 334-346), der ausfiihrlich behandelt, wer wann wie zu griilen hat.

275Die meisten Handbiicher beschreiben das abhivadana dhnlich wie das Griilen des Lehrers vor
dem Unterrichten des Mantras (savitryupadesa, siehe oben §19.1) also mit Beriihren der Ohren,
Ergreifen der Fiile des Lehrers, Verbeugen, Sprechen einer Gruformel etc. Es konnen weitere
Handlungen hinzukommen (siehe unten). In der VUP (59 Fn. 1) wird angemerkt, dass das PG
zum abhivadana keine Angaben macht und auf Hariharas Kommentar verwiesen.

276 E 1549/15: 5%; H 391/27: 9*; M 75/7: 16*; DP: 75; KBh: 260; VUP: 59; YP: 51; vgl. UP1: 95;
UP2: 73; UP3: 60.

277 Die angegebene Formel lautet: om amukagotro ‘ham amukapravaro ‘ham amukasarmaham bho 3
(add. agne 3 E 1549/15) vaisvanara tvam (om. E 1549/15, M 75/7, VUP) abhivadaye (E 1549/15:
5Y; H 391/27: 9-10"; M 75/7: 16%; DP: 75; VUP: 60; YP: 52). Im KBh (260) wird das Nennen des
Namens abgekiirzt, indem auf das Wiederholen von aham verzichtet wird. Lediglich die VUP
(60f.) und der Kommentar zur DP (75) fithren auch die Formel zum Griilen von Varuna und
Lehrer an und ersetzen dabei bho vaisvanara durch bho varuna und bho acarya (VUP) bzw. bho
guro (DP). Zum upasamgrahana sieche Kane 1974: 334f.

278 UP1: 95f; UP2: 73f.; UP3: 60. Der Lehrer wird als dcarya, adhyapaka und guru adressiert,
zumindest in UP1: 96; UP2: 74. Die UP3 (60) hat nur bho acarya.

279 In der VP (146) wird beriicksichtigt, dass der Junge ein Ksatriya sein kann (... gotra ... pravara
... Sarma (varma va)). Der Rest der Grufiformel gleicht der Ramadattas (vgl. VPGh: 128). Der
SV (242) gibt, zumindest in der ersten, an Agni gerichteten Formel, dariiber hinaus eine Alter-
native fiir den VaiSya (gupta va) an. Aulerdem wird das Pronomen tvam durch das hoflichere
bhavantam ersetzt (vgl. Kane 1974: 334).

280 Also mit der rechten Hand den rechten Fu3 und mit der linken den linken (CP1: 51; CP2: 55;
CV: 60). Der VV verzichtet auf diese Details (VV1: 19; VV2: 25; vgl. dafiir aber VPGh: 129).
Laut VP (147 Fn.1) legt man den Kopf auf die platzierten Héinde (vgl. SD: 303). Nach SV (242)
beriihrt man die Fiile des Lehrers mit dem Kopf.
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(wie bei Ramadatta) vor dem Lehrer nur VaiSvanara und Varuna gegriift.”*' Dazu
hebt der Junge seine Hénde in Hohe seiner Ohren und legt sie (vor dem Gesicht)
zusammen.”*? Ein Nepali-Kommentar ergiinzt, dass die GruBformeln mit lauter Stim-
me (ucca svarale) zu sprechen sind (VV2: 23). Laut SD werden nur Feuer und Lehrer
gegriifft, dafiir nennt der Schiiler in der Formel aber nicht nur gotra, pravara und
Namen, sondern auch seine vedische sakha.”

In gewissem Sinne setzt dieses Ritualelement die Kontaktaufnahme des Initianden
mit den fiir das Ritual bedeutsamen Wesen fort (vgl. §14). Der brahmacarin weist
sich mit Angaben zur Abstammungsgruppe (und Schulzugehérigkeit) aus und erweist
den Gegriiiten seinen Respekt. Details wie das upasangrahana demonstrieren deut-
lich, dass es hier auch um eine hierarchische Eingliederung geht (siehe auch §27). Der
Junge ordnet sich unter und wird dafiir im néchsten Schritt ,,belohnt*.

§27 Erteilen des Segens (asirvadapradana) — Die Handbiicher stimmen mit
Harihara (Bakre 1982: 216; Malaviya 2000: 58) iiberein, dass der Lehrer den Gruf}
mit dem iiblichen Segen ,@yusman bhava saumya* erwidert.”** Der Cidopanayana-
Text weist explizit daraufhin, dass der letzte Vokal im anschlieBend zu nennenden
Namen des Jungen gedehnt, dass heifit mit einer Ldnge von drei Moren gesprochen
werden soll.?® Laut VP (147) legt der Lehrer beim Sprechen des Segens die Hand auf
den Kopf des Jungen.”®® Nach dem SD (303f.) soll der Junge im Anschluss weitere
(hoher stehende) Personen griiBen.” Laut VV werden nach dem Segen mit einer
Variante der GruBformel alle Brahmanen gegriifit. %

Der Kontext der Handlung legt nahe, dass der Lehrer hier nicht nur seinen per-
sonlichen Segen erteilt und damit erneut die Annahme des Schiilers bestétigt, sondern
dass er kraft seines Brahmanentums auch den Segen der beim Griilen addressierten
Gottheiten vermittelt. Indirekt wird hier also auch die aufgrund dieser Mittlerrolle
herausgehobene Position der Brahmanen bestitigt. Die Ergédnzungen in SD und VV
zeigen, wie die mit dem formalen Griilen bewirkte Hierarchisierung ausgeweitert

281 Die Formel weicht von der bei Ramadatta angegebenen ab: amukagotro ‘mukamukamukaitavat
pravarobhivadaye ‘mukanamaham asmi bho vaisvanara bzw. varuna (zit. nach CP2: 55; mit
orthographischen Varianten auch in CP1: 51; CV: 60; VV1: 19; VV2: 25).

282 CP1: 51; CP2: 55; CV: 60; VV1: 19; VV2: 25.

283 Die Formel zum Griilen des (Feuers und des) Lehrers lautet: (agne tvam) abhivadaye amuka-
gotro ‘mukapravaro yajurvedantargatamukasakhadhyayt amukasarmaham bho 3 SD: 303; vgl.
YS: 43. Auch laut KK (88f.) nennt der Junge seine sakha, griilt aber Vai§vanara, Varuna und
Lehrer.

284 E 1549/15: 5"; H 391/27: 10"; M 75/7: 16%; CP1: 51; CP2: 56; CV: 60; DP: 75f.; KBh: 260; KK:
89; SD: 303; SV: 242; UP1: 96; UP2: 74; UP3: 60; VP: 147; VPGh: 129; VV1: 19; VV2: 26;
VUP: 61; YP: 52. Einzig der YS (43) verzeichnet keinen Segen des Lehrers. Zu der zumindest
von manchen auch beim savitryupadesa verwendeten Segensformel siehe oben §19.1.

285 namantavakyasya teracam plutam krtva CP1: 51; CP2: 56; CV: 60; zit. in KBh: 260; VP: 147 Fn.
2. Die VP (147) markiert die (Uber)léinge durch eine nachgestellte 3 (siehe auch SV: 242; VPGh:
129). Vgl. Hariharas Kommentar zu PG 2.4.8 (Bakre 1982: 216; Malaviya 2000: 58) und Kane
1974: 340f.

286 Siehe auch SV 242; VPGh: 129.

287 Diese Ansicht wird mit verschiedenen Zitaten belegt (zit. in KK: 89); vgl. Harihara (Bakre 1982:
216; Malaviya 2000: 58).

288 VV1:19; VV2: 26.
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werden kann. Dass das formliche Griilen (in seinen verschiedenen Ausformungen)
fester Bestandteil des upanayana ist, verweist darauf, dass das Ritual nicht nur eine
religiose, sondern auch eine soziale Dimension hat. Besonders deutlich tritt letztere
beim néchsten Element hervor.

§28 Almosengang (bhiksacarana)*” — Nachdem der Junge durch den Lehrer in
den Umgang mit dem Opferfeuer und die korrekte Form des Griilens unterwiesen
wurde, kommt er — ebenfalls in einer durch das Ritual vorgeschrieben Form — einer
weiteren Pflicht des brahmacarin nach. Er muss fiir den Haushalt seines Lehrers von
der versammelten Gemeinschaft Almosen erbetteln.

Das PG macht in knappen Worten nur wenige Angaben, zunéchst zur Formel, mit
der beim Bettelgang Almosen verlangt werden. Der Brahmane soll das Pronomen
bhavat zu Beginn (seiner Bitte), der Ksatriya (rajanya) in der Mitte und der VaiSya
am Ende verwenden (PG 2.5.2-4). Almosen sollen (zundchst) von drei Frauen ver-
langt werden, die nicht ablehnen zu geben (PG 2.5.5). Insgesamt soll man von sechs,
zwOlf oder einer unbestimmten Anzahl von Personen Almosen erbeten, nach Meinung
einiger zuerst von der Mutter (PG 2.5.6f.). Gadadhara ergénzt diese knappen Anwei-
sungen und gibt die komplette Formel an, mit der der Junge je nach Stand Almosen
verlangen soll.*”

Die Angaben der Handbiicher sind meist ausfiihrlicher. Laut Ramadatta nimmt der
Junge sein AlmosengefiB (bhiksartham patra bzw. bhiksapatra),”' begibt sich zuerst
zur Mutter und spricht diese mit ,,Om, Du, gib (mir) Almosen!* (om bhavati bhiksam
(me) dehi)®* an. Die erhaltenen Almosen iibergibt er dem Lehrer und setzt auf die-
selbe Art seinen Bettelgang bei anderen fort. SchlieBlich weist der Lehrer ihn an
,Iss!* (bhuriksva) und der Junge nimmt (die ihm zugewiesenen) Almosen entgegen.?”
Ahnlich knapp wird der Bettelgang in der UP beschrieben. Allerdings nennt der Text
auch die Varianten der Formel fiir die anderen Stéinde und schreibt vor, dass der Junge
nach Erhalt der Gabe ,,om svasti sagt.”** Der Kommentar in der UP1 (97) ergiinzt
weitere Details.” Laut Ciidopanayana-Text ergreift der Junge zunéchst seinen Stock,
griiBt GayatrT und Sonne (Aditya) und umrundet das Feuer, bevor er ein GefiB aus
Glockenbronze*® nimmt und sich wie bei Ramadatta zuerst an seine Mutter wendet.
Das Gesammelte wird laut Ciidopanayana-Text mit den Worten ,,Oh Lehrer, diese Al-
mosen habe ich erhalten* (bho guro iyam bhiksa maya labdhd) dem Lehrer iiberge-

)289

289 Das Ritualelement wird auch als ,,Almosengabe* (bhiksadana), ,Ergreifen der Almosen*
(bhiksagrahana) o.4. bezeichnet.

290 Laut Gadadhara sagt der Brahmane ,,bhavati bhiksam dehi, der Ksatriya ,,bhiksam bhavati dehi*
und der VaiSya ,,bhiksam dehi bhavati* (Bakre 182: 228; Malaviya 2000: 63).

291 Zwei Kommentare erkldren das bhiksapatra als Tasche (jhora VUP: 61; jhola adi YP: 52).

292 Das Pronomen me findet sich nur in einigen Varianten des Textes (H 391/27: 10"; DP: 76; YP:
52). VUP (61 Fn. 2) und YP (52 Fn.) nennen die entsprechenden Formeln fiir alle drei Stidnde.

293 E 1549/15: 5%; H 391/27: 105, M 75/7: 16"; DP: 76; VUP: 61f.; YP: 52f.

294 UP1: 97f.; UP2: 74f.; UP3: 60f.

295 So soll sich der Junge beim Bettelgang eine Tasche aus gelbem Stoff iiber die linke Schulter héin-
gen und nach der Mutter von anderen Familienmitgliedern, wie den Onkeln viterlicher- und
miitterlicherseits, deren Frauen und seinem Vater Almosen verlangen.

296 Laut Kommentar zum VV2 (25) soll das Gefif3 aus Kupfer oder Silber sein.
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ben.”” Der Kommentar im CV (56) erginzt, dass dem Jungen (von jedem) dreimal
Almosen gegeben werden. Ahnliche Angaben werden in der VPGh (129f.) ge-
macht.?® Gestiitzt auf mehrere Zitate (darunter Manavadharmasastra 2.50 und PG
2.5.6) wird hier ergéinzt, dass der Junge nach seiner Mutter von deren jiingerer
Schwester (Nep. sani ama), seinen eigenen Schwestern (Nep. didi, bahini) und den
Tanten viterlicherseits (Nep. phiipiiharii) Almosen verlangen soll (VPGh: 129 Fn. 4).

Als einziger Text vermerkt der SD (304f.), wie die Bettel-Formel zu veréndern ist,
wenn der Junge ménnliche Familienmitglieder um Almosen bittet.*”” Der SD (305)
macht auch genauere Angaben zur bhiksa. So soll die Mutter zusammen mit Reis und
Friichten, gekochte Speise (pakkanna), so moglich auch Edelsteine und anderes
(ratnadi) in das (Bettel-)Gefid3 geben, welches aus Metall wie Gold (suvarnadidhatu)
oder aus Bambus (vamsa) gefertigt sein soll. Wie in der UP werden die Almosen mit
»om svasti entgegengenommen und (wie im Cidopanayana-Text) mit ,,bho guro
etc.” dem Lehrer iibergeben.

Die detaillierteste Beschreibung liefert jedoch die VP (147-150). Demzufolge soll
beim Almosengeben (Nep. bhika dine) zuerst von der wichtigsten Frau (Nep. mukhya
mahild), also der Mutter, gegeben werden. Ist diese nicht verfiigbar, kann an ihrer
Stelle auch eine andere respektable Person (Nep. manyajana) wie die GroSmutter, die
dltere Schwester, eine Schwester der Mutter oder die Frau des Mutter- oder Vater-
bruders treten. Diese soll an der Tiir des Hauses oder am Eingang des mandapa als
Almosen Reis, Opferschnur, Areca- und Kokosnuss, Betel-Zubereitung, Friichte und
Bliiten, lava, abira, Talkum (abhraka), Geld und anderes zusammen mit Messgefidfen
(Nep. manu pathi) bereithalten.*® Auch andere sollen mit ihren, auf Tabletts ausge-
breiteten und mit farbigen Tiichern abgedeckten Gaben rund um den mandapa bereit-
stehen. Wenn die Zeit fiir den Bettelgang gekommen ist, ldsst man den Jungen das
Antilopenfell anlegen, den Stock mit der Tasche iiber die linke Schulter legen, den
anderen Stock in die linke Hand und die Bettelschale (aus Gold, Silber, Eisen oder
anderem) in die rechte Hand nehmen. Dann soll er sich zusammen mit seinen Mutter-
briidern, die groe Korbe (Nep. solf daltharii) zum Aufnehmen der Almosen tragen,
und dem Familienpriester (purohita) zur Mutter begeben. Ebenso ausfiihrlich fihrt der
Text nun fort zu beschreiben, wie der Junge seine Bettelschale iiber den Korb hilt,
sich mit dem iiblichen Spruch an die Mutter wendet und diese die Messgefilie (wel-

297 Das weitere Prozedere gleicht dem von Ramadatta beschriebenen. Der Text nennt jedoch auch
die jeweiligen Formeln fiir Ksatriya und VaiSya (CP1: 51f.; CP2: 56; CV: 60f.; vgl. VV1: 19f;
VV2: 26). Auch der KBh (260) folgt hier dem Ciidopanayana-Text, macht jedoch nur Angaben
fiir den Brahmanen. Die Formel ,,bho guro etc. findet sich auch im SD (305) sowie in der sonst
sehr knappen Beschreibung des KK (90).

298 Aus dem Text geht desweiteren hervor, dass der Junge bei seinem Bettelgang dem Brauch nach
den mandapa im Uhrzeigersinn umrundet.

299 Werden Almosen von einem Mann erfragt, soll die ménnliche Form des Pronomens verwendet
werden. Auch konne zum Betteln die Formulierung ,.bhavan bhiksam dadatu* verwendet werden.
Als weitere Abweichung zu anderen Handbiichern soll, zumindest beim ersten Erbeten von Ga-
ben von der Mutter, die fiir den jeweiligen Stand iibliche Formel mit nachfolgenden ,,Mutter!
(matah) gesprochen werden.

300 Spéter heifit es im Text, dass, wenn die Mittel reichen, auch Edelsteine (ratna) und Juwelen
(Nep. juharat) als Almosen gegeben werden sollen (VP: 148).
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che moglichst ebenfalls aus Silber oder Kupfer sein sollten) mit Reis fiillt, den sie
zusammen mit den anderen genannten Dingen als Almosen gibt — je einmal ein pathi,
ein mand und eine handvoll (Nep. muthi).**' Nach der Mutter sollen der Hierarchie
nach (Nep. manyatakramale) mindestens zwei weitere verwandte Frauen Almosen
geben. Im Uhrzeigersinn umrundet der Junge den mandapa und nimmt, wie es heif3t,
»aus der Hand von Frau, Mann, Kind und Alten” (Nep. stripurusabalavrddhaharitka
hatabata) Almosen entgegen. Das Gesammelte iibergibt er dem Lehrer und macht
eine zweite und dritte Bettelrunde.*® Wenn er die Almosen zum Lehrer bringt, soll er
diesem erklédren, dass dies der brahmacarin und Student (vidyarthi) beim Betteln er-
halten hat. Der Lehrer gibt darauthin das Kommando ,,bhuriksva® und der Junge
nimmt den ihm gegebenen Teil.*”® Diese Beschreibung kommt, wie spiiter zu zeigen
ist (Kap. 9.3 §20), der Praxis sehr nahe.

§29 Rahmenritual, dritter Teil (Abschluss) — Obwohl, zumindest nach einigen
Texten, noch eine weitere Unterweisung des brahmacarin aussteht (siehe §30) fiigen
die Handbiicher nach dem bhiksddana die abschlieenden Elemente des homa ein und
beenden damit den samskara. Gemidl Ramadatta wird, wie in diesem Text iiblich,
dazu eine Frucht ins Feuer geopfert (piarnahuti) und das Aschezeichen aufgetragen
(tryayusakarana).*® Der Text folgt also, wie beim ciidakarana, dem klaren Modell
eines Hauptrituals, das in vor- und nachbereitende Elemente eines rahmenden Feuer-
rituals eingebettet ist. Anders als beim ciidakarana spielt beim upanayana das Opfer-
feuer aber auch innerhalb der Haupthandlung des samskara eine wichtige Rolle. Der
Junge legt mehrere Scheite ins Feuer (siehe oben §20-22), eine Handlung, die heute
meist als Opferspende verstanden und mit einem iiblichen Rahmenelement, dem
tryayusakarana, beendet wird (§25). Laut Ramadatta werden beim upanayana also
konsequenterweise zwei tryayusakarana vollzogen, eines nach dem Feueropfer des
Hauptrituals und eines zum Beenden des Rahmenrituals.

Auch andere Texte beenden das Feueropfer mit pirnahuti und tryayusakarana.
Bei diesen wird jedoch der Abschluss des rahmenden Feuerrituals in den Abschluss
des Feueropfers der Haupthandlung integriert. So wird beispielweise gemill dem
Ciidopanyana-Text die piarnahuti bereits nach dem Beriihren der Glieder, also vor
dem tryayusakarana des Hauptrituals dargebracht, ,,wenn an diesem Tag [dem Tag
des upanayana) vedarambha und samavartana vollzogen werden“**® Auch der SD

305

301 Laut VP (148) verwahren die meisten Brahmanen das von der Mutter Gegebene separat auf.

302 Der Text erginzt in Klammern, dass alle auer der Mutter mit zusammengelegten Hinden
Almosen geben sollen, und bei der letzten Runde der Einfachheit halber meist der Rest vom
Tablett (in den Korb) gekippt wird (VP: 149).

303 Der SV (242f.) gibt den Text mit Kiirzungen wieder. Dort wird allerdings auch die vom
Ciidopanayana-Text und anderen fiir die Ubergabe der bhiksa an den Lehrer genannte Formel
verzeichnet.

304 E 1549/15: 5%-6"; H 391/27: 10"; M 75/7: 16"-17"; DP: 76f.; VUP: 62f.; YP: 54f. Das Ms. E 1549
(5Y) ergiénzt vor der Beschreibung der piirnahuti die auch anderonorts zu findende Einschrankung
(siche unten) ,,wenn schon an diesem Tag das samavartana (stattfindet) (yadi taddina eva
samavartanam); einen frithen Hinweis auf die heute iibliche Kombination der samskaras.

305 CP1: 50f.; CP2: 54; CV: 59f.; KBh: 259f.; SV: 241f.; VP: 143-145; VPGh: 127f.

306 yadi tasminn eva dine vedarambhasamavarttane kriyete CP1: 50 (mit Verschreibung); CP2: 54;
CV: 59; vgl. den Nepali-Kommentar (yadi tyasai dina vedarambha ra samavartana garne bhae
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(303), der bei den samskaras generell auf eine pirnahuti verzichtet (vgl. SD: 156),
beschreibt beim upanayana als einziges tryayusakarana das im Kernritual des sams-
kara vollzogene.” In manchen Handbiichern verschmelzen also offensichtlich Teile
des Rahmenrituals mit dem Hauptritual. Beim vedarambha wird zu zeigen sein, dass
auch der umgekehrte Fall auftreten kann und eine (frither) zentrale Handlung nach
Hinzufiigen eines neuen ,,Kern*“ in den Rahmen integriert wird (siehe Kap. 10.3).

Um das upanayana gebiihrend zu beenden, nennen oder beschreiben verschiedene
Texte weitere Elemente, die der allgemeine ,,Ritualbaukasten® fiir das Ende eines
Rituals bereitstellt, wie das Verehren und Entlassen des Feuers,**® die Ubergabe des
Rituals an die Gottheit (karmasamarpana) und/oder die Bitte um Vergebung der
Fehler (ksamaprarthand),”® das Ubergeben einer daksina an Lehrer und/oder Pries-
ter,”'? eine ,,Kuhgabe* (godana)®"' und das Speisen von Brahmanen.*'

§30 Regeln des Schiilers (brahmacariniyamah) — Die Schiilerschaft (brahma-
carya), die mit dem upanayana aufgenommen wird, stellt eine Art der Observanz
(vrata) dar, und so sind dem brahmacarin verschiedene Beschriinkungen auferlegt.’'?
Uber einige seiner Pflichten und Aufgaben wurde der Schiiler schon wihrend des
Rituals belehrt (siehe §17). Sozusagen als Nachtrag, denn die abschlieBenden Rah-
menhandlungen sind ja bereits vollzogen, gehen einige Handbiicher noch einmal
explizit auf dieses Thema ein. Die Vorlage dafiir ist meist das PG, jedoch lassen sich
hier verschiedene Anpassungen an eine verdnderte Praxis beobachten.

Nach PG 2.5.8f. soll der Junge, nachdem er die ihm zugewiesenen Almosen ent-
gegengenommen hat, den Rest des Tages in Schweigen verbringen und dieses erst
brechen, nachdem er im Wald Holz gesammelt und damit auf oben beschriebene
Weise (§20f.) das Feuer versorgt hat. PG 2.5.10-12 nennt im Anschluss weitere Re-
geln, die vom brahmacarin zu beachten sind. Er soll auf dem Boden schlafen, keine
scharfen oder gesalzenen Speisen essen, seinen Stock tragen, das Feuer verehren, dem
Lehrer gehorsam sein und Almosen sammeln. Dariiber hinaus soll er Honig und
Fleisch, das Untertauchen (im Wasser), (das Sitzen auf einem) hohen Sitz, den Kon-

[...] parnahuti ra tilaka, prasada, adi garera yajiia samapta pari vedarambhako arko vedima
agnisamskara garera CV: 53) oder die Angaben in der VP (tyasai dina vedarambha ra
samavartana garine bhae |[...] parnahuti homa garidinu VP: 143). Eine entsprechende Ergin-
zung zum Ramadatta-Text in E 1549/15 (5%) wurde bereits erwéhnt (siche oben). Andere Texte
fiigen die piarnahuti ein, ohne Bedingungen zu nennen (siehe oben). Zur Diskussion um die
purnahuti bei den samskaras und dhnlichen Ritualen siehe Kap. 7.1.1 §20.

307 Ahnlich die UP, in der in Klammern nach dem bhiksadana jedoch vermerkt wird, dass ,,nach
Meinung mancher (kecinmate) eine piirnahuti zu vollziehen ist (UP1: 98; UP2: 75; UP3: 61).

308 SD: 306 (zit. in KBh: 261 Fn. 14; VPGh: 131); SV: 245f.; VP: 151 (zit. in VPGh: 131); YS: 44.

309 SV: 246; UP1: 101; UP2: 80; UP3: 64; VP: 151 (zit. in VPGh: 131).

310 KK: 90 Fn.; SD: 305f. (zit. in KBh: 261 Fn. 14; VPGh: 132); UP1: 101; UP2: 79f.; UP3: 64.

311 SV: 244f,; VP: 151 (zit. in VPGh: 131).

312 SD: 306 (zit. in KBh: 261 Fn. 14; VPGh: 132); UP1: 101; UP2: 79; UP3: 64; YS: 44.

313 Vgl. dazu Gopal 1959: 301; Hillebrandt 1897: 55; Kane 1974: 331-334; Pandey 1998: 139f.
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takt mit Frauen,’"* Unwahrheit (anrta) und das Nehmen von nicht Gegebenem mei-
den. Die Kommentare ergiinzen verschiedene Details.*'”

Die Handbiicher gehen verschieden mit diesen Regelset um. Laut Ciidopanayana-
Text ist eine Unterweisung des brahmacarin nicht notwendig, wenn das samavartana
unmittelbar folgt.*'® In der VP (150) dagegen heiBt es, dass, auch wenn der Junge
nicht, wie von den Lehrtexten gesagt, mit dem Bad Veda-Studium und brahmacarya-
Oberservanz beendet und das samavartana noch am gleichen Tag erfolgt, er doch fiir
mindestens sechs Monate nach den Regeln leben solle. Einige Handbiicher sind also
bemiiht, zwischen Praxis und tradiertem Regelwerk zu vermitteln.

Andere Texte geben die Regeln ohne derartige Erkldrungen wieder. Ramadatta
zihlt folgende Regeln auf:*'’ der Junge soll scharfes und salziges Essen, Honig,
Fleisch usw. meiden (ksaralavanamadhumamsadinivrttih). Er soll mit geschdpftem
Wasser baden (uddhrtajalasnana).®'® Er soll Stock und schwarzes Antilopenfell tragen
(dandakrsnajinadharana).’* Er soll nicht auf Biume klettern (vrksarohana) oder
unebenes Geldnde iiberqueren (visamabhiumilamghana), keine nackten Frauen be-
trachten (nagnastriniriksana)**® und auch sonst den Kontakt zum anderen Geschlecht
meiden.””’ Der Kommentar in der YP fiigt weitere Regeln hinzu.*”> Die VP (150f.)
nennt neben den im PG und bei Ramadatta gegebenen Regeln auch das Verbot, auf
Mauern zu klettern, Fisch zu essen sowie das Gebot in voller (sexueller) Enthaltsam-
keit (Nep. pirna brahmcaryama) zu leben. VPGh (131) und SV (243f.) iibernehmen
die Angaben der VP mit Modifikationen.”” Andere nepalische Handbiicher, die dazu
Angaben machen, beschrinken sich auf die im PG und dessen Kommentaren enthal-
tenen Regeln.*** Die nordindischen Handbiicher (und ihre Kommentare) dagegen nen-

314 Wortlich ,,das Gehen zu Frauen* (strigamana).

315 So schreibt z.B. Harihara (Bakre 1982: 222; Malaviya 2000: 66), dass der brahmacarin nicht nur
Stock, sondern auch Fell, Opferschnur und Giirtel tragen soll usw.

316 sadyah samavartanapaksasrayane brahmacaridharmopadeso nopayujyata iti pradarsitah (prada-
sitah (sic!) CP1; CV) CP1: 52; CP2: 56; CV: 61. Eine &dhnliche Ansicht wird im SD (306)
vertreten, im Gegensatz zum Cidopanayana-Text werden jedoch Regeln angegeben (vgl. SD:
74f.). Die VV fiigt anstelle der Bemerkung die desantarakatha (siehe dazu Kap. 11.1 §13) ein
(VV1:20-23; VV2: 26-33).

317 E 1549/15: 6"; H 391/27: 10, M 75/7: 177, DP: 77; KBh: 261; VPGh: 130; YP: 54. Die VUP (63)
gibt keinerlei Regeln an.

318 anuddhrta- E 1549/15: 6". KBh (261) und VPGh (130) machen keine Angaben zum Baden.

319 Nur Ms. E 1549/15 (6") schreibt an dieser Stelle, dass der brahmacarin dem Lehrer gehorsam
sein soll, das Feuer versorgen und auf Bettelgang gehen soll.

320 nagnastridarsana- E 1549/15: 6"; M 75/7: 17"

321 strisahopavesanavyavrtti E 1549/15: 6, H 391/27: 105, M 75/7: 17"; KBh: 261; VPGh: 130; stri-
sambhoga-vyasanavyavrtti DP: 77; YP: 54.

322 Der Junge soll wihrend seiner Zeit als brahmacarin auch keinen Alkohol trinken oder verdor-
benes Brot und (verunreinigende) Speisereste essen. Er soll niemandem Gewalt antun, nicht
liigen und sich von den in Lehrtexten als unrein deklarierten Substanzen fernhalten. Er soll sich
nicht streiten oder schlecht benehmen, nicht in die auf- oder untergehende Sonne sehen und
niemanden bestehlen (YP: 54).

323 So ergénzt SV (244) z.B. in der ansonsten gekiirzten Passage, dass man konzentriert lernen soll.

324 KK: 90 Fn.; SD: 74f., 306.
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nen weitere Vorschriften zum Sammeln von Feuerholz, zur Kleidung, dem Geschirr
usw.*? Unvermittelt zeichnet sich auch hier ein lokaler Unterschied ab.

Im Zusammenhang mit den Vorschriften des brahmacarya ist noch ein anderes
Detail zu erwihnen, das von manchen Texten bereits beim mantradana angesprochen
wird (siehe §19.3): Laut Ramadatta verweilt der Junge, wie in PG 2.5.8 beschrieben,
schweigend bis zum Abend, dann versorgt er das Feuer und vollzieht die fiir die Zeit
des Zwielichts (samdhya) vorgeschriebenen Handlungen, die zur morgendlichen und
abendlichen Pflicht des brahmacarin gehoren.*”® Auch andere schreiben vor, dass der
Junge von nun an samdhyopdasana zu vollziehen hat.*?’

Mochte man ein Zwischenfazit ziehen, sei festgehalten, dass die Regeln zum
brahmacarya erneut belegen, was beim Vergleich der Texte zum upanayana mehr-
fach deutlich wurde. Dieser samskara wurde wiederholt ergénzt und ausgebaut. Dabei
konnen offensichliche Umdeutungen von tradierten Handlungen auftreten, die dann
auf die Form des Rituals riickwirken. Bevor diese und andere festgestellte Dynamiken
zusammengefasst und analysiert werden, soll zunéchst als weitere Vergleichsgrof3e
die Praxis des upanayana betrachtet werden.

9.3 Praxis

Schon der Vergleich der Texte zu cidakarana und upanayana legt nah, dass in der
Entwicklung der beiden samskaras Unterschiede auftraten. Beim ciidakarana be-
schrianken sich die Handbiicher weitgehend darauf, konservativ die im Sutra genann-
ten Elemente zu tradieren. Auch in der heutigen Praxis sind Ergidnzungen selten.
Stattdessen trifft man dort vielfach auf Kiirzungen und Auslassungen. Beim upa-
nayana hingegen belegen die Handbiicher etliche Uberarbeitungen und ,updates,
auch in der Zeit nach dem Sitra, was fiir eine anhaltend grofle Bedeutung dieses
Rituals spricht. Die Untersuchung der Praxis des upanayana bestiétigt diesen Befund.
Zwar kommt es auch hier zu pragmatischen Abkiirzungen der vorgeschriebenen Pro-
zedur, daneben finden sich aber von den Handbiichern bisher kaum erfasste Aus-
schmiickungen, die von eigenen Dynamiken zeugen.

§1 Rahmenritual, erster Teil — Dass Elemente des agnisthapana oder der graha-
santi auch nach Beginn des Hauptrituals parallel zur Haupthandlung vollzogen wer-
den konnen oder eingeschoben werden, wenn man Zeit dazu findet, wurde bereits er-
lautert (sieche Kap. 8.2 §1).

Die meisten Handbiicher beschreiben vor dem upanayana, dass man Brahmanen
zusammen mit dem Jungen verkostigt, bevor dieser geschmiickt zum Ritualplatz

325 Vgl. UP1: 98-100; UP2: 76-78; UP3: 62f.; YS: 44f.

326 E 1549/15: 6" H 391/27: 10", M 75/7: 17", DP: 77f.; KBh: 261; VPGh: 130f.; YP: 55. Der
Kommentar in der YP (55) macht detaillierte Angaben dazu.

327 UP1: 101; UP2: 78f.; UP3: 64; KK: 90 Fn.; SD: 300, 305 (zit. In KBh: 260 Fn. 14; VPGh: 131);
VP: 150 (zit. in VPGh: 131); YS: 40. Zum samdhyopasana siche etwa Kane 1974: 312-321. Zur
historischen Entwicklung des Rituals und seiner heutigen Form in Mithila siche Einoo 1993.
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gefiihrt wird (sieche Kap. 9.2 §1).**® Beides konnte in der Praxis nicht beobachtet
werden. Der frisch gebadete Junge war mit nach wie vor niichternem Magen (zur Be-
deutsamkeit dieses Details siche Kap. 9.6) meist nur mit einem Handtuch bekleidet.*”
Das von der UP1 (66) erwéhnte und aus der Ritualpraxis Indiens bekannte Schmiicken
des Initiandenkopfes mit einem gelben svastika®® ist im Kathmandu-Tal zwar unter
den Newar — Hindus**' wie Buddhisten®? — iiblich, lieB sich beim vratabandha der
Indo-Parbatiya aber weder in den Texten nachweisen, noch in der Praxis beobachten.

Wihrend die Handbiicher das upanayana mit einigen Vorbereitungen des rahmen-
den homa beginnen (Kap. 9.2 §1), war in der Praxis die vedi fiir den upanayanahoma
im Regelfall bereits bei der allgemeinen Herrichtung des Ritualplatzes (Kap. 6.5.2)
vorbereitet worden. Die Holzscheite schichtete (einer) der Priester dann bei Gelegen-
heit — meist wihrend des ciidakarana — auf. Wie in den Handbiichern erfolgte das
eigentliche Feueropfer jedoch iiblicherweise erst spiter.

Im Hauptbeispiel wartete der Hauptpriester schon mit zurechtgeblitterten Hand-
buch auf die Wiederkehr des Jungen, der sich fiir das Bad am Ende des ciidakarana
vom Ritualplatz entfernt hatte. Er wollte sich ziigig weiter durch die vorgegebene
Prozedur arbeiten:

Als der Initiand, ein Handtuch um die Hiifte geschlungen, wieder am mandapa er-
scheint, setzt er sich an dessen Siidenseite, zundchst nach Norden blickend, zwischen
Vater (links) und Hauptpriester (rechts). Der Assistent des Priesters nimmt von
seinem Platz im Westen aus mit dem Opferloffel etwas Glut aus dem Hauptfeuer und
setzt sie in die zweite vedi siidlich der zentralen Feuersstelle. Zur Brandbeschleuni-
gung legt er mehrere dlgetrinkte Dochte dazu.

Auch in anderen Fillen beschrinkte sich beim upanayana der erste Teil des Rahmen-
rituals auf wenige Handgriffe. Meist entziindete man nur das Feuer und traf Vorsorge,
dass es bis zu den spiter erfolgenden Opferungen nicht wieder erlosch.

§2 Einweisung des Jungen, erster Teil (anusasana) — Im Hauptbeispiel wurde
das nun anstehende anusasana wie folgt vollzogen:

Wihrend das Feuer in Gang kommt, beginnt man 9:40 Uhr mit dem anusasana. Der
Junge soll nach Osten zum Priester blicken, welcher aus der Anleitung die entspre-
chenden Formeln liest, den Jungen nachsprechen lédsst und ihm schlieBlich auf Nepali
erklart, welchen Wunsch er gerade gedufert hat.

328 Auch Stevenson (1920: 31) berichtet, dass der Junge, mit Juwelen geschmiickt, auf seinen Platz
westlich des Feuers gesetzt wird.

329 In den beiden Fillen (Beispiel 6 und 7) im kalten Januar 2007, bei denen man Haareschneiden
und Bad nicht im Rahmen des Hauptrituals, sondern separat bereits am Vortag vollzogen hatte,
trugen die Initianden an dieser Stelle im Ritualablauf noch (warme) Stralenkleidung.

330 Vgl. etwa Stevenson 1920: 22.

331 Es konnte etwa am 11. Mai 2005 (aksayatrtiya) bei einer Gruppeninitiation mehrerer Srestha-
Jungen, am Platz vor dem Siva-Parvati-Tempel (Hanuman Dhoka, Kathmandu) beobachtet
werden. Zum Zeichnen eines svastika auf den rasierten Kopf des Jungen bei den Newars in
Bhaktapur sieche Gutschow/Michaels 2008: 57.

332 Siehe dazu Gellner 1988: 57; Gutschow/Michaels 2008: 89; Miihlich 2004: 32.
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Auch in anderen beobachteten vratabandhas wurden die textlichen Angaben zu Ort
und Ausrichtung der Handlung (siehe Kap. 9.2 §2) nicht als so wichtig empfunden,
dass sie befolgt werden miissten. Wie im Bericht geschildert, war es meist der mit
dem Handbuch bewehrte Priester, der das vorgeschriebene Aufnahmegesprich mit
dem Jungen fiihrte, unabhéngig davon, ob er spéter auch als Lehrer (acarya, guru) des
Jungen agierte oder ein anderer — wie etwa im Hauptbeispiel der Vater — diese Rolle
iibernahm. Ob dem Jungen der Sinn des in der Sakralsprache Sanskrit gefiihrten
Wortwechsels erklidrt wurde, hing von den Akteuren ab. In den meisten Féllen ver-
zichtete man darauf.

Obwohl selbst kurz gefasste Handbuchtexte das im Wortlaut auf SB 11.5.4.1 zu-
riickgehende Gespriach zwischen Lehrer und Schiiler verzeichnen, kann es in der
Praxis, wenn das vratabandha (wie in Fall 6) als Kurzform vollzogen wird, entfallen.
Das anusasana als zentrales Element des Rituals auszumachen und daran seine Inter-
pretation zu kniipfen, wie dies Oldenburg und Van Gennep getan haben (siche dazu
Kap. 9.6), scheint daher, zumindest fiir die heutige Praxis, wenig sinnvoll.

§3 Neueinkleiden als Asket — Wihrend sich die Bedeutung des anusdasana in der
heutigen Praxis vor allem daraus ableitet, dass es Teil der Vorschrift (vidhi) ist, er-
folgt der nichste Block von Handlungen meist unter reger Anteilnahme aller Akteure
und Umstehenden des Rituals. Es gilt den Initianden neu einzukleiden.

Bereits bei der Analyse des Textbefunds zeigte sich, dass diese Serie von Hand-
lungen mehrere Uberarbeitungen erfuhr. Man denke etwa an das nachtriglich einge-
fiigte Anlegen der Opferschnur und den weiteren Ausbau dieses Elements (Kap. 9.2
§7). Auch wenn in der Praxis die tatsdchlich vorhandenen materiellen Resourcen Not-
I6sungen provozieren, muss generell festgestellt werden, dass die Deckung mit den
Handbiichern recht grof} ist. Allerdings treten in der Praxis weitere Elemente und
Details hinzu.

Timothy Lubin merkt zum Text des Mantra an, mit dem nach PG 2.2.7 (Ed.
Malaviya 2.2.10) dem Jungen ein Unterkleid angelegt wird und um Langlebigkeit etc.
gebeten wird (vgl. Kap. 9.2 §3):

While this may at first seem to be a hackneyed request for the usual Vedic
ideals, it is interesting to note that the teacher thus acts as Brhaspati, the
custodian of brahman (revealed Vedic speech) among the gods, and the the
student takes the role of Indra. This role-playing, ubiquitous in Vedic ritual, is
more than drama. The drama merely manifests the fact that the ritual allows the
human agent to act in the divine sphere (Lubin 1994: 181f.)

Auch in der heutigen Praxis des upanayana wird ein Rollenspiel aufgefiihrt, das eine
transformative Kraft hat und den Jungen an eine neue Sphére heranfiihrt. Ob die im
von Lubin angefiihrten Mantra geduferte Assoziation mit Brhaspati und Indra von
den Ritualakteuren wahrgenommen wird, ist jedoch in den meisten Féllen zu bezwei-
feln. Die Uberarbeitungen des upanayana verweisen vielmehr auf ein anderes Motiv.
Der Junge schliipft fiir die Dauer des Rituals in die Rolle eines Asketen. Zu Beginn
des upanayana muss er dafiir zundchst entsprechend ,.kostiimiert™ werden:
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Der Initiand erhebt sich von seinem Sitz zwischen Vater und Hauptpriester. Nachdem
der Priester den entsprechenden Mantra gelesen und den Jungen wiederholen lassen
hat, legt der Vater seinem Sohn als Unterkleid ein kaupina an. Der Wickel besteht aus
einem schmalen Stiick gelben Stoff, dessen Enden mit Schniiren versehen sind. Der
Stoff wird zwischen den Beinen durchgezogen und die Schniire werden um die Hiif-
ten gebunden. Das Anlegen bedarf Fingerspitzengefiihls, denn es geschieht unter dem
Handtuch, mit dem der Junge seit seinem Bad die Scham bedeckt.

Der Priester liest den ndchsten Mantra — wieder Wortgruppenweise, sodass der
Junge ihn wiederholen kann — und der Vater legt seinem Sohn oberhalb des Hand-
tuchs den Giirtel aus mufija-Gras um die Hiifte und verknotet ihn auf der rechten Seite
(Abb. 14). Man priift, ob alles richtig sitzt und der Junge setzt sich wieder.

Das Anlegen der Opferschnur steht bevor. Der Vater bereitet acht Blattteller (Nep.
bohota) mit je einer Opferschnur, die der Initiand an die anwesenden Priester ver-
teilt.’*® Der Vater iiberpriift, ob die Schnur, die fiir seinen Sohn bestimmt ist und
schon an einem Pfeiler des mandapa bereithingt, richtig vorbereitet wurde. Der Initi-
and nimmt Wasser aus dem karmapatra. Der Hauptpriester liest den viniyoga.”** Dann
hilt der Junge Wasser an die Schnur und spricht den vorgesehenen Mantra nach. Wie
angewiesen, steht er auf und hebt den rechten Arm. Der Vater will nun seinem Sohn
die Opferschnur anlegen, doch da tritt ein Freund der Familie hinzu. Dieser zeigt und
erkldrt dem Jungen zunéchst, wie man seinen Korper durch Beriihren verschiedener
Korperteile (nyasa) weiht, ldsst ihn die dazu gehorigen tantrischen bijamantras (om
hrim, hum usw.) nachsprechen und erklédrt, wie man beim Murmeln von Mantras
(japa) mit den Fingern mitzéhlt (siehe Abb. 15). Erst nach dieser Belehrung legt der
Vater seinem Sohn die Opferschnur so an, dass sie upavita, das heif3t, iiber der linken
Schulter und an der rechten Seite des Korpers herabhéngt.

Der Junge tauscht nun das Handtuch gegen eine kurze Hose aus gelbem Stoff und
streift sich ein gelbes Hemd mit kurzen Armen iiber. Dann legt ihm der Vater eine
ebenfalls gelbe Stoffbahn mit Offnung fiir den Kopf an und bindet einen schmalen
Streifen desselben Stoffes als (weiteren) Giirtel um die Hiifte des Jungen. Diese
Handgriffe werden — vom Handbuch nicht behandelt — ohne Mantra vollzogen.

333 Den ersten Teller iibergibt der Initiand dem Hauptpriester, den zweiten dessen Helfer, der beim Feuer-
opfer und Bereiten der Materialien assistiert, den dritten dem Hauspriester, den vierten einem
Freund der Familie, der nicht nur das navagraha-Opfer des Initianden betreuen wird, sondern
dem auch beim Anlegen des Schnur (siehe unten) und dem Unterrichten des Mantras eine beson-
dere Rolle zukommt, den fiinften Teller erhilt der Tempelpriester, der im Namen der Familie am
linga des Schreins eine sivapiija durchfiihrt, der sechste Teller geht wieder an den Hauspriester
und der siebte an den Assistenten des Tempelpriesters. Den letzten Teller erhilt der Priester, des-
sen Aufgabe das Rezitieren der gayatri (gayatrijapa) sein wird. Da dieser eben erst angekommen
ist, also bei der formlichen Auswahl der Brahmanen noch nicht anwesend war, gibt ihm der Initi-
and auch Geld und fika. Der bestellte Veda-Rezititator ist noch nicht anwesend und geht daher leer
aus.

334 Dass der Priester hier den sonst von ihm meist ausgelassenen viniyoga mitliest, konnte an der
Wichtigkeit des Schnuranlegens liegen. Auch einige Handbiicher verzeichnen nur fiir diese
Handlung einen viniyoga (siche etwa DP: 59). Es kann aber auch schlicht am Schriftbild des ver-
wendeten Handbuchs (KK) liegen, das an dieser Stelle nicht, wie sonst iiblich, deutlich zwischen
viniyoga und Mantra unterscheidet (sieche KK: 80).
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Wieder mit entsprechenden Mantra wird dem Jungen das zu einem Biindel gerollte
Antilopenfell (mrgacarma) iiberreicht und an einer Trageschlaufe iiber die linke
Schulter gehiingt. Dann iibergibt der Vater, nachdem der Junge den dazugehorigen
Mantra gesprochen hat, einen Stock, an dem zwei Taschen aus gelbem Stoff befestigt
sind. Ein zweiter Stock folgt (ohne Mantra) und schlieBlich (ebenfalls stumm) bindet
man dem Jungen ein gelbes Stirnband um. Es herrscht Heiterkeit, ob der Verwand-
lung des Knaben zum Asketen.

Das Beispiel gibt in vielen Einzelheiten die Praxisnorm wieder. Andere Details, wie
das Unterrichten des tantrischen nyasa vor dem Anlegen der Opferschnur, sind dage-
gen eher Ausnahmen und gehen auf die Initiative einzelner Ritualteilnehmer zuriick.**
Wann was angelegt oder iibergeben wurde, konnte in der Praxis variieren.>>* Der Uber-
sicht halber werden die einzelnen Requisiten in der Reihenfolge des Berichts behandelt:

§3.1 Unterkleid (kaupina, Nep. lagautt) — Auch bei weiteren vratabandhas wurde
den Initianden ein Lendenwickel umgelegt. Dieser wurde, wie im Hauptbeispiel, zwi-
schen den Beinen durchgezogen und mit Hilfe einer Schnur befestigt oder man wand
einfach Stoff um die Hiifte.** In anderen Fillen iibernahm ein gelbes, geniihtes Hos-
chen die Funktion des Unterkleids, dazu unter dem Stichwort ,,Asketenkleidung*
(§3.4) mehr.

Vergleichbar dem Bad beim citdakarana kann das offentliche Anlegen des Unter-
kleids, zumindest bei &lteren Initianden, ein Moment der Scham darstellen (vgl. Kap.
8.4). So zog sich etwa in Fall 5 der Initiand fiir das Anlegen des Unterkleids erneut
aus der Offentlichkeit des Ritualplatzes zuriick. In anderen Fillen beendete resolutes
Handeln des Priesters das sichtbare Zogern der Initianden.*

Das Ausstatten mit den Paraphernalia des brahmacarin kann jedoch nicht nur ein
Moment der Scham, sondern auch einer der ,,asketischen Kasteiung® sein. So hockten
etwa die vier Initianden des Falles 6, bar jeder wiarmenden Kleidung sichtlich frierend
in der Kilte des nebligen Wintermorgens und erst nach dem Anlegen der Opfer-
schniire wurde ihrem Dringen nachgegeben und gestattet, wenigstens die Unter-
hemden wieder anzuziehen.

§3.2 Giirtel (mekhala, Nep. kandhant) — Wie in den Handbiichern beginnt auch in
der Praxis das Ausstatten des brahmacarin gelegentlich nicht mit dem Anlegen des

335 Der nyasa konnte nur in diesem vratabandha beobachtet werden, ist jedoch Bestandteil anderer
Rituale. Zu den dabei gezeigten mudras siche Bilhnemann 1988: 110 Fn. 26 und Abb. 20 bis 25.

336 Im Fall 4 beispielsweise bekamen die Initianden zunéchst einen Lendenwickel. Es folgten Ober-
gewand, Kopftuch, Antilopenfell, Stock und erst am Ende die Opferschnur. Im Fall 6 dagegen er-
hielten die Initianden vor der Schnur nur einen Lendenwickel.

337 So z.B. im Fall 6. Da die umgelegten Stoffstreifen, wie Umstehende kichernd bemerkten, nicht
nur recht transparent, sondern auch nicht besonders breit waren, mussten die vier Initianden,
nachdem sie wider Willen ihre Unterhose unter dem neuen Unterkleid ausgezogen hatten, beson-
ders beim Sitzen darauf achten, sich nicht versehentlich zu entbloBen.

338 Im Fall 7 z.B. zog der Priester kurzerhand die Unterhose des sechzehnjéhrigen Initianden bis zu
den Knien herab und sicherlich war der Junge froh dariiber, dass der Priester nun genauso schnell
die BloBe mit dem Lendenwickel wieder bedeckte. Den beiden jiingeren Mitinitianden (acht und
elf Jahre) dagegen macht es nichts aus nackt auf dem Ritualplatz zu stehen und darauf zu warten,
dass auch sie ihr Unterkleid anbekamen.
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Unterkleids, sondern mit dem Umbinden des Giirtels (etwa in Fall 7). Wie im Haupt-
beispiel kann dabei ein Giirtel aus mufija-Gras Verwendung finden (Fall 2, 3 und 5).
Ein weiteres Detail scheint bedeutungsvoll: Nach Pandey (1998: 131) reprisentieren
die Stringe des Giirtels die drei Veden. Nepalische Priester dagegen griffen meist auf
eine weitere populédre Assoziation mit der Zahl Drei zuriick. Sie zogen eine Parallele
zur mekhala des Feuers, die bei der Vorbereitung auf den Ritualplatz gezeichnet wird
(siehe Kap. 7.1.3 §1) und verwiesen auf die drei Grundqualitdten des Universums
(guna). Ein Akteur braucht jedoch keine theologischen Deutungen, um zu wissen,
dass die Hiiftschnur aus drei Striingen besteht bzw. bestehen sollte.*”

Ist ein derartiger Giirtel nicht verfiigbar, kann an seiner Stelle, neben den in Texten
genannten Substituten, ein schmaler, meist gelber Streifen Stoff Verwendung finden,
der bei Bedarf zurechtgerissen wird (so gesehen etwa in Fall 7).** Der vorgeschrie-
bene Giirtel kann aber nicht nur substituiert werden, sein Anlegen kann, wenn das
Ritual als Kurzform vollzogen wird (wie in Fall 6), auch génzlich entfallen. Wird
auch die gelbe Asketenkleidung, die dem Jungen in der Praxis iiblicherweise anlegt
wird (siehe unten §3.4), mit einem Giirtel gebunden, erfolgt das Anlegen dieses
,,zweiten Giirtels ohne Mantra.

§3.3 Opferschnur (Nep. janeir) — Wihrend man auf einige Requisiten (wie den
Giirtel) notfalls verzichten kann, ohne dass das Ritual dadurch ungiiltig werden wiir-
de, ist bei den Bahun und Chetr1 ein vratabandha ohne Anlegen der Opferschnur bzw.
-schniire*' kaum vorstellbar. Diese Handlung muss heute als ein zentrales Element
der Initiation gelten, was aus verschiedenen Details ersichtlich ist.

Wie in den Handbiichern gehen dem eigentlichen Anlegen auch in der Praxis
meist verschiedene Vorbereitungen voraus. Mehrfach bereitete man zunéchst acht
Teller mit einer Opferschnur, Areca-Nuss, Reis, Bliiten, Geld etc. und verteilte diese
an die anwesenden Priester (yajiiopavitastakadana).’* Mehrfach wurde beobachtet,
dass die Schnur, die meist an einem der Pfeiler des mandapa bereit hing, zunichst
vom Priester (Fall 4) oder dem Initianden (Fall 1 und 7) zwischen beiden Daumen
gespannt und mit Mantras geweiht wurde. Zum Anlegen, das durch den yajamana,
Priester oder zukiinftigen Lehrer geschah, hob der Junge den rechten Arm (siche Abb.
16). Man rezitierte den allseits bekannten Mantra ,,om yajiiopavitam paramam etc.
(oft aus dem Kopf). Die Schnur wurde dabei zunéchst iiber den Kopf des Jungen
gehalten und schlieBlich so iibergestreift, dass sie iiber die linke Schulter hing.**

339 Dass in der Praxis der Giirtel, wie in den Texten gefordert, mit Knoten versehen ist, wird etwa
von Stevenson (1920: 31) berichtet. Es konnte jedoch nur selten (etwa im Fall 3) selbst beob-
achtet werden. Da das Binden des Giirtels meist sehr schnell, und von Textilien bedeckt, geschah,
kann es in anderen Fillen iibersehen worden sein.

340 Von Ritual-Ausstattern werden auch Substitute aus kusa-Gras verkauft.

341 Beim samavartana wird eine zweite Schnur angelegt bzw. die bereits getragene aufgestockt.

342 Im Fall 7 bereitete der Vater die Teller, wihrend seine Sohne sie verteilten. Da keine acht
Priester anwesend waren, erhielt der Priester, der fiir die Sivapija die rudrastadhyayr rezitierte
zwei, ebenfalls zwei der Priester, der das Feuer betreute und die restlichen vier gingen an den
Hauptpriester. Acht Schniire wurden auch in den Féllen 2, 3 und 5 iibergeben. Im Fall 4 bereitete
man nur einen Teller mit Schnur.

343 Nach Stevenson (1920: 32f.) legt sich der Junge die Schnur selbst an.
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Dass dem Jungen, wie im Hauptbeispiel, vor dem Anlegen verschiedene (tantri-
sche) Ritualtechniken gezeigt und erkldrt wurden, war eine Ausnahme. Gleiches gilt
fiir den beobachteten Fall 6, wo der Priester die Jungen ausfiihrlich dariiber belehrte,
wie sie sich zu verhalten hétten, solange sie die Schnur triigen (was mit ihr beim Toi-
lettengang geschehe, wann sie gewechselt werden miisse usw.). Auch wenn dies Ein-
zelfille sind, ist bemerkenswert, dass gerade dieses Ritualelement dafiir priadestiniert
zu sein scheint, mit Belehrungen kombiniert zu werden, die so von den Texten nicht
vorgesehen sind. Neben anderen gelegentlich erginzten Details*** unterstreichen auch
diese Zusitze die Wichtigkeit, die der Opferschnur in der heutigen Praxis beige-
messen wird.

§3.4 Asketenkleidung — Gemél textlicher Autoritdten erhilt der Junge neben dem
kaupina oder vasas ein Fell als Oberkleid (uttariya). In der Praxis wurde der Initiand
meist mit zusétzlichen, gelben Kleidungstiicken (wenn vorhanden mit einem Hos-
chen, einem Hemd, einem Uberwurf nebst Giirtel und einem Kopftuch oder Stirn-
band) ausgestattet. Das Anlegen dieser ,,Asketenkluft geschah ohne Mantras, es sei
denn, die kurze Hose iibernahm (wie etwa in Fall 4) die Funktion des vdsas und
wurde mit dem entsprechenden Mantra angelegt.

Bei diesem in der Praxis etablierten Standard werden gelegentlich gleich mehrere
in den Texten tradierte Vorschriften iibergangen: Idealerweise sollte Kleidung, die im
Ritual getragen wird, ungeniht sein.** Diese Regel wird etwa befolgt, wenn ein
Priester vor Arbeitsbeginn seine Hose gegen ein ungenihtes und ungefédrbtes Tuch
tauscht, das er als dhoti um die Hiifte windet.’*® Bei mehreren vratabandhas (etwa
Fall 1, 3 und 5) wurde diese Regel auch beim Einkleiden des brahmacdarin beachtet
und nur ein poncho-artiger Uberwurf (ohne Nihte) angelegt, der meist von einem ge-
rissenen Stoffstreifen als Giirtel an der Hiifte zusammengehalten wurde. In anderen
Fillen erhielt der Initiand eine kurze gelbe Hose und ein gelbes Hemd, beide geniht.
Im Fall 4 machte der Priester die Mutter des Initianden, die solch ein gen&htes
Asketenset besorgt hatte, auf ihren Fehler aufmerksam, liel nach einer Diskussion
jedoch murrend den Dingen ihren Lauf. Der besagte Priester musste aber noch mehr
erdulden: Kurzfristig war entschieden worden, einen weiteren Jungen aus dem Be-
kanntenkreis am vratabandha teilnehmen zu lassen. Beim Neueinkleiden zog sich

344 Im Fall 5 etwa machte der Junge sowohl vor als auch nach dem Anlegen der Opferschnur
acamana und wusch sich (rituell) die Hénde. Bei anderen Insignien verzichtete man auf dieses
gelegentlich von Texten erwéhnte Detail.

345 Michaels (1998: 102f.) schreibt, dass die ,,unschuldigen* Stoffe, die dem Initianden iibergeben
werden, keine Nihte aufweisen diirfen, da sie nicht in die Hidnde des als unrein geltenden Schnei-
ders gelangt sein sollen. Nach Kolver (2003: 129) liegt die hohere Reinheit ungenéhter Stoffe
darin begriindet, dass sie nicht mit Hilfe eines Werkzeugs (der Nadel) bearbeitet und dadurch
verdndert wurden. Dass diese Handlungen das tdgliche Handwerk des Schneiders darstellen,
begriinde dessen niedrigen Status. Obwohl im vratabandha (zum Schneiden der Haarstrihnen
beim cidakarana) fast immer eine Schere vorhanden ist, werden Stoffe bei Bedarf gerissen und
nicht geschnitten.

346 Dafiir konnen aber auch ganz pragmatische Griinde angefiihrt werden. Die Materialien, mit
denen im Ritual hantiert wird (vor allem die Farbpulver) hinterlassen Spuren. Die Verwendung
einer billigen Stoffbahn als Unterkleid schont die ,,gute Stralenhose. Hemden, obwohl genéht,
werden in der Regel vor dem Ritual nicht gewechselt.
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dieser bis auf Unterhemd und -hose aus, band sich ein weiles Handtuch als kaupina
um und legte den duBeren Kopfwickel des jitikabandhana wieder an. Als der Priester
dies bemerkte, insistierte er wieder: Das Stirnband miisse ab und auch mit dem Unter-
hemd gehe das so nicht. Als der Initiand darauthin sein Unterhemd mit dem weillen
Hemd des mama tauschte, sagte der Priester nichts mehr, obwohl hier gleich ein mehr-
facher Regelverstof vorlag, denn die Kleidung sollte eigentlich nicht nur ungeniht
sein, sondern auch (wie von den meisten Handbiichern vorgeschrieben) neu, das heif}t,
ungetragen und ungewaschen sein. Auch in anderen Fillen wich die Bekleidung
wegen Materialmangels von der beobachtbaren Norm ab. Manche Initianden trugen
neben der Schnur nur ein Unterkleid — entweder einen diinnen Stoffwickel oder eine
dhoti — und, obwohl von der Texttradition selten vorgeschrieben, ein Kopftuch bzw.
Stirnband.**’

§3.5 Antilopenfell (Nep. mrgacarma) — In der Literatur finden sich Bemerkungen
zur Praxis des Fellanlegens im heutigen Indien, die darauf deuten, dass dieses Ritual-
element zugunsten der Opferschnur an Bedeutung verloren hat. Altekar (1965: 318)
und Kane (1974: 279) schreiben, dass als Uberbleibsel der urspriinglichen Oberbe-
kleidung heute manchmal ein kleines Stiickchen Fell an die Opferschur (yajiiopavita)
gebunden wird. Nach Stevenson wird den Jungen ,,in these degenerate days® (1920:
33) ohne Mantra ein Stiick Fell an einer Schnur um den Hals gehiingt.**® Auch Scharfe
hat ,,faint traces of the antelope skin* (1999: 99) zusammengetragen (siehe auch 2002:
108). Der Befund des hier untersuchten Materials spricht eine andere Sprache: Auch
wenn im PG das Anlegen des Felles beim upanayana nur als Interpolation enthalten
ist, wird es von allem Handbiichern vorgeschrieben, und muss in der Praxis — sieht
man von Fillen wie Beispiel 6 ab, bei denen das vratabandha als Kurzform vollzogen
wurde oder in denen die Planung so kurzfristig erfolgte, das man keine Zeit hatte, ein
Fell zu besorgen,*” als Standard gelten. Einige Familien scheinen sogar eigens fiir
diesen Anlass ein meist rotbraunes, hell gesprenkeltes ,,Antilopenfell“ (Nep. mrga-
carma) im Familienbesitz weiterzugeben.*™ Ohne in Frage stellen zu wollen, dass die
Schnur sich aus dem Tragen des Fells entwickelt hat (siehe dazu Kap. 9.1 §3), ersetzt
oder verdriingt hat die Schnur das Fell im nepalischen vratabandha nicht.*"

Das Fell wird hier allerdings selten als Kleidungsstiick angelegt. Diese Funktion
hat die gelbe Asketenkluft libernommen. Das Fell bleibt meist zusammengerollt (vgl.
Abb. 18) und wird mit Hilfe eines Stoffstreifens entweder, wie im Hauptbeispiel, iiber

347 Gemeint sind die vier Jungen des Falls 6 (sieche Abb. 12) und einer der Initianden des Falls 7.

348 Auch Campbell spricht von ,,a piece of dear skin“ (1901: 38).

349 Aus genanntem Grund erhielt jeweils einer der Initianden in den Féllen 4 und 7 kein Fell.

350 Etwa in den Fillen 3 und 5 wurde ein solches Familienfell verwendet.

351 Obwohl man auch in Nepal gelegentlich auf Notlosungen stoft, die an den indischen Befund er-
innern. Z.B. erhielten im Fall 7 zwei der Initianden nur ein kleines Fellstiick an die Hiifte gebun-
den, allerdings erst nachtrédglich, da man das Material, als es benodtigt wurde, nicht finden konnte.
Der Priester, einer der wenigen, der grundsitzlich einen viniyoga las, modifizierte die Formel
entsprechend und las den Mantra zum Anlegen ,,im Voraus®. Beim dritten Initianden musste man
géinzlich auf ein Fell verzichten.



9.3 Praxis §3 307

die Schulter gehiingt oder an der Hiifte befestigt.**> Es ist nach wie vor bedeutungs-
voll, aber seine Symbolik hat sich verschoben. Heutzutage trdgt es vornehmlich zur
Erscheinung des Initianden als Asket bei.

§3.6 Stock (danda) — In den Texten ist das Einkleiden des brahmacarin mit dem
Ubergeben des Stockes beendet. Dies ist auch in der heutigen Praxis oft der Fall, sieht
man von dem Kopftuch ab, das dem Intianden oft als letzter Bestandteil seiner As-
ketenausstattung — sozusagen als Kronung — ohne Mantra umgebunden wird.*

Dass der Stock als Asketenzeichen verstanden werden kann, wurde bereits behan-
delt (siche Kap 9.1 §5). Hier soll das Augenmerk auf markante Besonderheiten der
Praxis gelenkt werden: Im Gegensatz zur Ansicht der meisten Handbiicher werden in
der Praxis in der Regel, wie im Hauptbeispiel, zwei Stocke iibergeben: Den einen
wird der Junge spiter beim Umrunden des Feuers oder beim ,,Bettelgang* als Wan-
derstock in der Hand halten. Den zweiten, an dem zwei Biindel oder Taschen aus gel-
bem Stoff befestigt sind, trigt er zu den genannten Anldssen iiber die Schulter gelegt.
Die meisten der zu den Taschen Befragten beschriankten sich darauf, Angaben zu den
Materialien zu machen, die hineingefiillt werden sollen.>* Der Vater im Hauptbeispiel
erkldrte schmunzelnd, dass man in dem als ,,Geldborse” (Nep. sunathailo) bezeich-
neten Biindel die ,,Barschaft® aufbewahre, die im Falle des ,,Asketen‘ nur aus einer
Tagesration Essen, etwa eine ,,handvoll* (Nep. miitho), bestehen solle, und, dass das
zweite Biindel, die ,,Tasche* (Nep. jholi), zum Aufbewahren des ,,Handwerkszeug*
diene, mit dem sich der brahmacarin sein Essen verdiene, also der Bettelschale. Wie
auch immer man die Details interpretieren mag, die konkreten Umsetzungen waren
sich oft so dhnlich, dass hier ein (von Texten nicht erfasster) Standard erkennbar ist,
der natiirlich auch substitutiert werden kann.*>

Der lokale Brauch setzt sich auch iiber die textlichen Vorschriften zu den Holz-
arten hinweg. Die Stocke bestanden fiir gewohnlich aus Asten des paiyii und waren in
mehreren Fillen (z.B. 1 und 7) noch belaubt — wie auch die Zweige des gleichen
Baumes, die beim Schmiicken der Pfeiler des mandapa zum FEinsatz kamen. Nur,
wenn paiyi nicht verfiigbar war, verwendete man einen Ersatz. Bei der Auswahl des
Stockes muss aber noch mehr als das Material bedacht werden: Als im Fall 2 der
Vater des Initianden nach langem Suchen einen Stock brachte, der eine deutliche
Kriimmung aufwies, wurde dieser vom Priester zunichst als ungeeignet befunden. Ob

352 Fall 1, 2, 3 und 5. Lediglich im Fall 5 bestand der Priester darauf, dass man die Rolle 6ffne und
das Fell in upavita-Position anlege. Im Fall 4 trug einer der Jungen ein Fell auf dem Riicken, das
mit einem Stoffstreifen befestigt war, der iiber die rechte Schulter hing.

353 In Ausnahmefillen kann das Ubergeben des Stockes entfallen, etwa im Fall 6.

354 Meist wurde erkldrt, dass man in eine der beiden Taschen camala und dala und in die andere
ciura gibt. Des Weiteren kann (wie etwa vom Priester der Fille 1 und 4) auch ditbo und kasara
als notig empfunden werden. Die Tante, die im Fall 4 das Fiillen der Taschen iibernahm, vertrat
die Ansicht, dass auch sela hinein gehore. Stolz verwies sie darauf, dass die eingefiillten masa-
Bohnen vom Feld der Familie stammen.

355 Eine recht individuelle Variante konnte im Fall 7 beobachtet werden: Man band an den Stock,
der iiber die Schulter getragen wurde, nur zwei gelbe Stoffstreifen, hiingte den Initianden dafiir
aber eine genidhte gelbe Tasche um, in die spiter die Bettelschale gelegt wurde.
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die Bedenken des Priesters sich auf entsprechende textliche Referenzen®® stiitzten

oder ob nach seinem personlichen dsthetischen Empfinden bei einem so wichtigen
Ereignis wie dem vratabandha die Ausstattung des Rituals ,,angemessen* sein sollte,
ist mir nicht bekannt. Nach einigem Diskutieren schlug man die Bedenken in den
Wind und entschied, das Ritual nicht linger zu verzogern. Der Priester sprach den
Mantra und der krumme Stock wurde nebst zweitem Stock mit den Biindeln dem Ini-
tianden ilibergeben (Abb. 17). Als nun der Vater kurz darauf mit einem eleganten Spa-
zierstock, den er doch noch irgendwo aufgetrieben hatte, auf dem Platz erschien und
die Stocke austauschen wollte, lehnte der Priester kategorisch ab. Gegeben sei gegeben.

Auch den in den Texten je nach Stand zur Linge des Stockes gemachten Angaben
wird in der beobachteten Praxis keinerlei Beachtung geschenkt.*” Gelegentlich iiber-
ragte zumindest einer der Stocke den Initianden, fiir gewohnlich waren die Stocke
jedoch nach Textnorm ,,zu kurz* und reichten den Initianden nur bis zur Brust.

Dass Details der Ritualtexte, die Unterschiede der Stinde markieren, in der Praxis
missachtet werden, konnte, wie gezeigt, mehrfach beobachtet werden. Auch in der
heutigen Praxis gibt es bestimmte Elemente des vratabandha, die eindeutig Standes-
unterschiede erkennen lassen; beispielsweise das nur von Chetris praktizierte
Schieen mit einem Bogen beim vedarambha (siehe Kap. 10.2 §2). Fiir das Einklei-
den des brahmacarin gilt dies jedoch nicht (vgl. Pandey 1998: 130f.). Dabei auftre-
tende Varianten sind nicht standesspezifisch. Sowohl Bahun wie Chetr1 konnen eine
mekhala aus mufija oder Stoff anlegen, einen Stock vom Holze des paiyid oder ein
Substitut tragen usw. MaBgeblich ist die Verfiigbarkeit. In der Praxis sagt das Ein-
kleiden und Ausstaffieren weniger dariiber aus, welchem Stand der Junge entstammt,
sondern verdeutlicht, welchen Weg er jetzt einschlidgt. Er wird rituell in Askese und
Wildnis geschickt wird, um am Ende des Rituals als neues Mitglied der Gemeinschaft
zuriickzukehren (siehe Kap. 11.4). Die Kleidung soll dazu beitragen, aus dem Jungen
voriibergehend einen Asketen jenseits aller Stinde zu machen. Dieser Eindruck
entsteht besonders durch die gelbe Uniform, die in dieser Form von den Siitras nicht
erwihnt wird, in der Praxis, so verfiigbar, jedoch dazugehdort. Verschiedene, eher indi-
viduelle Erginzungen konnen diesen Eindruck noch verstirken.” Die Analyse des
ethnographischen Materials legt also andere Deutungen des Einkleidens des brahma-
carin nahe als das Studium der Ritualtexte. Bei den nun folgenden Elementen wird
deutlich, dass dabei auch regionale Unterschiede zu beriicksichtigen sein kdnnen.

§4 Fiillen der zusammengelegten Hinde (afijalipiarana) — Wihrend Stevensons
(1920: 34) knappe Beschreibung dieses Elements keine Abweichungen vom textlich
tradierten Skript erkennen lisst,” konnte das Fiillens der Hiinde des Jungen mit Was-

356 Etwa Manavadharmasastra 2.46 oder der Ciidopanayana-Text (siehe Kap. 9.1 §5).

357 Der Befund weicht hier erneut von dem ab, was Stevenson (1920: 33) aus Gujarats berichtet.

358 So erhielten etwa die Initianden im Fall 4 eine Kette aus rudraksa-Samen und ein gelbes Stirnmal
in Form eines Dreizacks (#risila). Ein solches Stirnmal trug der Priester auch im Fall 1 dem
Initianden auf, es scheint also seine personliche Eigenart zu sein. Diese, sonst in keinem Ritual
beobachteten Details, stellen klar eine Verbindung zu Siva, dem Asketen par excellence, her.

359 Stevenson (ebd.) erklédrt in diesem Zusammenhang die verschiedenen Handhaltungen bei der
Wassergabe an Gotter, Menschen bzw. Ahnen.
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ser in der beobachteten nepalischen Praxis, wenn es denn iiberhaupt vollzogen wurde,
auffillige Verdnderungen aufweisen. Um mit dem Hauptbeispiel zu beginnen:

Der in voller Asketenmontur an der Siidseite des Ritualplatzes mit Blick nach Norden
stehende Initiand wird angewiesen, die Hénde flach auszustrecken, und der Vater
gieit wortlos aus dem acamana-Gefil3 etwas Wasser darauf. Da man vergessen hatte,
dem Jungen zu erklédren, wie er damit verfahren soll, macht dieser zunéchst acamana.
Man holt die Erkldrung nach. Der Vater gibt dem Jungen erneut Wasser auf die Hand
und dieser sprenkelt es nun nach oben. Die Handlung wird dreimal wiederholt.

Wihrend andernorts das dcamana integraler Bestandteil des Fiillens der Hénde zu
sein scheint,”® muss es in diesem Fall als nicht geplantes Versehen gelten. Andere
Abweichungen von der Norm der Texttradition sind jedoch typisch fiir die nepalische
Praxis: Im Fall 7 goss man das Wasser fiir die ansonsten (auBler dem dacamana) genau-
so wie im Hauptbeispiel vollzogenen Handlungen direkt aus dem kalasa in die Hinde
des Jungen. Auch hier entfiel also das in den textlichen Beschreibungen bedeutsame
Detail, dass das Wasser aus den zusammengelegten Handen des Lehrers in die zusam-
mengelegten Hénde des Schiilers gegossen wird. Interpretationen wie, das Fiillen der
Hinde symbolisiere den ,,Strom des Wissen oder stelle eine besondere Verbindung
zwischen zwei Personen her, finden hier daher nur wenig Nahrung. Vielmehr traten,
wie in einigen Handbiichern (siehe Kap. 9.2 §11), eher Ziige eines Opfers bzw. einer
Wassergabe (an die Sonne) hervor.

Im Fall 5 lie} sich noch etwas anderes beobachten. Wie im Hauptbeispiel gab man
Wasser aus dem dcamana-Gefidll, dann wurde dem Jungen jedoch aufgetragen, das
Feuer zu umrunden, bevor er nach oben sprenkelte und die Handlungen zweimal wie-
derholt wurden. Hier nahm das Fiillen der Hénde also Ziige der pradaksina (Kap. 9.2
§15) und des fiir den homa vorgeschriebenen paryuksana (vgl. Kap. 9.2 §20) an.

§5 Betrachten der Sonne (si#ryodiksana) — Nachdem man Wasser ,,dargebracht®
hatte, griifite man im Hauptbeispiel die Sonne:

Der Initiand wird angewiesen, mit liberkreuzten Hénden seine Ohren zu beriihren und
in die Sonne zu sehen, wihrend der Hauptpriester den entsprechenden Mantra rezi-
tiert. Dann wird er ums Feuer geschickt und der Vater begibt sich an die Westseite
des Ritualplatzes, um schnell die Butterfettopfer des upanayanahoma darzubringen.
Die Zeit drangt. Der fiir das Unterrichten des Mantras (Nep. mantra sunaune) be-
stimmte Moment naht und der Junge soll vorher noch die navagrahas verehren.

Einige Initianden griilten auf dieselbe Weise, mit iiberkreuzten Hianden an den Ohren,
andere dagegen legten zum Griilen wie beim iiblichen namaskara die Handfldchen
vor dem Korper aneinander. Die Sonne kann auch ohne vorheriges Fiillen der Hén-
de*' oder gar nicht*® gegriiBt werden. Der aus Gujarat berichtete Brauch, zu diesem

360 Campbell (1901: 38) berichtet aus Gujarat, dass der Junge das vom Lehrer erhaltene Wasser
schliirfen soll.

361 So geschehen etwa in Fall 3.

362 Im Fall 6 verzichtete man zumindest beim upanayana auf das Betrachten der Sonne. Beim
samavartana wurde es mit dem ,,Erwdrmen der Hiande* kombiniert (vgl. unten §15).
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Anlass der Sonne eine Kokosnuss darzubringen (sieche Campbell 1901: 38; Stevenson
1920: 34),%3 14sst sich fiir Nepal nicht belegen.

§6 Beriihren des Herzens (hrdayalambhana) — Im Hauptbeispiel wurde aus Zeit-
griinden auf dieses Element verzichtet. Auch in anderen Ritualen entfiel das Beriihren
des Herzens. Wenn es vollzogen wurde, stand der Beriihrende — mal der GroBvater,
mal der Vater, mal der Onkel viterlicher- oder miitterlicherseits, aber meist der spi-
tere Lehrer — hinter dem Jungen und legte, wihrend der Mantra gelesen wurde, seine
rechte Hand iiber die rechte Schulter des Jungen auf dessen Brust. Dass, wie von
Stevenson (1920: 34) berichtet, der Lehrer abwechselnd die Schulter des Jungen und
sein eigenes Herz beriihrt, konnte nicht beobachtet werden.

§7 Dialog (prasnottara) und Beschiitzen (raksana) — Wenn in der Praxis der
Dialog von Lehrer und Schiiler, bei dem letzterer u.a. nach seinem Namen gefragt
wird, stattfand, dann wurde er meist wie das ritualisierte Gesprdch zu Beginn des
upanayana (siehe §2) zwischen Handbuch bewehrtem Priester und Initianden gefiihrt.
Dass der Initiand bei dieser Gelegenheit vom Lehrer einen neuen Namen erhilt
(Stevenson 1920: 34; vgl. Campbell 1901: 38), scheint in Nepal keine Rolle zu
spielen.

Wenn der Priester im Anschluss die Verse rezitierte, mit denen der Junge dem
Schutz der verschiedenen Wesen anvertraut wird, griiite der Initiand dabei, entweder
mit iiberkreuzten Hinden die Ohren beriihrend oder die Handfldchen vor dem Korper
aneinander gelegt, im Osten beginnend die Himmelsrichtungen.**

§8 Umrunden des Feuers (pradaksinad) — Das Umrunden des Feuers durch den
Initianden geschah immer in voller Montur, gegebenenfalls mussten dazu die zwi-
schenzeitlich abgelegten Stocke etc. wieder aufgenommen werden. Wann und wie oft
der ,,Asket” dem Feuer durch Rechtsumwandeln seine Verehrung erwies, variierte.
Einige Priester fiigten eine pradaksina direkt nach Abschluss des Einkleidens an.*®
Manche bauten sie in andere Elemente des Rituals ein.**® Meist wurden auch Verin-
derungen der Position des Initianden im Ritualraum mit einer pradaksina kombiniert.

Aber nicht nur das Feuer, als Zentrum des mandapa, kann beim upanayana um-
wandelt werden. Der Priester in den Féllen 1 und 4 schickte die frisch eingekleideten
»~Asketen jedes Mal auf ,Pilgerfahrt und wies sie an, in Begleitung des Mutter-
bruders barfuB den nahe gelegenen Tempel zu umrunden.**’

§9 Rahmenritual, zweiter Teil (upanayanahoma, erster Teil) —Die Besonder-
heit, dass beim upanayana die Butterfettspenden des rahmenden homa nicht gleich zu
Beginn des Teilrituals erfolgen, wird nicht nur von den Texten vorgeschrieben, son-
dern wurde auch in der Praxis beachtet. Allerdings musste der Ritualablauf oft den je-

363 Als Begriindung fiir diese Opfergabe fiihrt Stevenson an, dass ,.the sun, a physician, a king, a
preceptor and an astrologer can never, according to the Scriptures, be saluted with empty hands*
(1920: 34).

364 Diese Handlungen konnten z.B. in den Féllen 2, 3 und 5 beobachtet werden Im Hauptbeispiel
und mehreren anderen Fillen verzichtete man auf sie.

365 Etwa Fall 5 und 7. Im Fall 6 war die pradaksina das einzige Element zwischen dem Einkleiden
und der Unterweisung durch den Lehrer.

366 Eine Kombination der pradaksina mit dem afijalipirana wurde bereits behandelt (§4).

367 Zum Umrunden des Tempels siehe auch Kap. 11.2 §14 und 15.
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weiligen Umstidnden angepasst werden. Dass im Hauptbeispiel aus Zeitgriinden unter
Auslassung mehrerer Ritualelemente der upanayanahoma vorgezogen wurde, wurde
schon berichtet (siehe oben §5). Aus dem gleichen Grund nutzte im Fall 4 einer der
Priester bereits die Zeit, wihrend Hauptpriester und Familie mit dem Einkleiden der
Initianden beschiftigt waren, fiir den upanayanahoma. Als sich die jungen ,,Asketen‘
nach einer Umrundung des Feuers wieder auf ihre Plétze setzten, waren die vorge-
schriebenen Butterfettspenden bereits dargebracht und der Priester beriihrte alle dem
Alter nach fiir das tryayusakarana mit dem Opferloffel an Kopf und Brust. Liegt der
fiir das Unterrichten des Mantras bestimmte Zeitpunkt dagegen sehr spét und hat man
sich bisher ziigig voran gearbeitet, bietet sich den Akteuren nun eine Gelegenheit, das
Ritual nach individuellen Interessen weiter auszubauen. So begann im Fall 3 der
Vater des Initianden, nachdem sein dlterer Bruder den upanayanahoma beendet hatte,
im Norden des Ritualplatzes eine aufwendige Verehrung Sivas (sivapiija), an der sich
auch die GroBmutter, andere weibliche Verwandte und zeitweilig auch der Initiand
beteiligten.*®®

§10 Einweisung des Jungen, zweiter Teil (ki#zmarasyanusasana) — Auch dieses
Ritualelement wurde (wie das Beriihren des Herzens etc.) nicht bei allen beobachteten
vratabandhas vollzogen. Im Hauptbeispiel nahm man sich die Zeit, obwohl man es
eilig hatte:

Nachdem der Vater den upanayanahoma beendet hat, setzt er sich seinem Sohn
gegeniiber, um ihn in die Regeln des brahmacarin einzuweisen. Aus dem Buch
lesend, erteilt er die formelhaften Anweisungen und der Sohn und Schiiler wiederholt
die vorgesagten Antworten. Zeit fiir Erkldrungen bleibt keine. Als die Unterweisung
beendet ist, zieht sich der Vater vom Ritualplatz zuriick, um sich um die stetig wach-
sende Zahl der Géste zu kiimmern und zu iiberpriifen, ob bei den Vorbereitungen des
bestellten Catering Service alles seinen rechten Gang geht. Der Initiand dagegen be-
gibt sich an die Nordseite des mandapa, um unter Anleitung eines Priesters die nava-
grahas zu verehren (siche Abb. 21). Die anderen Priester nutzen die verbleibenden
Minuten bis zum mantradana fiir eine Teepause.

Wihrend hier das Gesprich, wie von den Handbiichern vorgeschrieben, zwischen
(zukiinftigem) Lehrer und Schiiler gefiihrt wurde, iibernahm in anderen Fillen wieder
der Priester die Sprechrolle des Lehrers. Im Hauptbeispiel gestaltete sich die Einwei-
sung des Jungen in die Regeln des brahmacarya als rein formaler Akt. Die im Hand-
buch verzeichneten, im Wortlaut auf SB 11.5.4.5 zuriickgehenden Regeln wurden wie
andere Mantras ohne Erkldrung rezitiert und damit ein giiltiges anusasana vollzogen.
Im Fall 7 fand zu diesem Anlass eine tatsdchliche Belehrung iiber einige rituelle
Pflichten des Lebens nach dem vratabandha statt.*® Solche Unterweisungen konnten

368 Dem Vater des Jungen kam in diesem vratabandha sonst keine Funktion zu, da sein Bruder, als
dltester Vertreter der Patrilinie, sowohl die Rolle des yajamana, als auch die des Lehrers tibernahm.

369 Nachdem die Initianden die zweite (,,asnani‘) der sieben Regeln nachgesprochen hatten, erklarte
ihnen der Priester in Nepali, dass sie ab jetzt vor jedem Essen dcamana machen, Wasser auf den
Boden geben und den Gottern opfern sollen. In diesem Moment brachte eine Windbde den
mandapa zum Einsturz. Nach kurzer Diskussion entschied man, die wacklige Konstruktion abzu-
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aber auch in Verbindung mit anderen Elementen geschehen, insbesondere dem An-
legen der Opferschnur (§3.3) oder dem nun bevorstehenden Unterrichten des savitri-
Mantras (§12).

§11 Kuhgabe (godana) — In mehreren vratabandhas (etwa in Fall 2, 3 und 5)
bereitete man als Vorbereitung des ndchsten Hohepunkts des Rituals (siche §12) einen
Blattteller mit etwas Geld, Reis, Bliiten etc. und iibergab diesen als ,,Kuhgabe“ an den
Hauptpriester des Rituals oder, so anwesend, den Familienpriester. Im Fall 7 berat-
schlagten Vater und Priester kurz und einigten sich darauf, erst am Ende Rituals ein
Sammel-godana zu iibergeben, fiir welches der Vater extra eine Kuh auf den Ritual-
platz bestellt hatte. Diese eher ungewdohnliche Losung wird beim samavartana ge-
nauer beschrieben (siche Kap. 11.2 §17).

§12 Lehren der savitri (savitryupadesa) — Das Unterrichten der savitri, in der Pra-
xis meist als ,,Horenlassen des Mantras* (Nep. mantra sunaune) oder ,,Mantragabe*
(mantradana) bezeichnet, gehort, wie das Anlegen der Opferschnur, zu den Elemen-
ten, die bei einem vratabandha der Bahun und Chetr1 nicht fehlen diirfen.

Es ist 10:35 Uhr, noch fiinf Minuten bis zum mantradana. Der Initiand unterbricht die
navagrahapija, die er unter Leitung eines Priesters begonnen hatte. Der Hauptpriester
hockt sich neben ihn und erklért ihm, wie er gleich seinen Lehrer zu griilen hat,
wiahrend man rechts neben den beiden, nordlich vom Feuer, den Platz fiir das
mantradana herrichtet. Der Initiand dreht sich mit dem Gesicht nach Westen und sein
Vater setzt sich ihm, das Gesicht nach Osten gewandt, gegeniiber. Der Sohn griif3t,
wie erklért, mit {iberkreuzten Hinden an den Ohren und verbeugt sich. Ein Assistent
bindet dem Vater/Lehrer die sikha und nimmt die letzten Arrangements des Platzes
vor, stellt karma- und paricapatra in Reichweite usw.

Der Schiiler verbeugt sich erneut vor seinem Lehrer und iibergibt diesem einen
Teller mit Friichten. Dann bereitet er unter Anleitung ein godana (mit samkalpa,
goprarthand, danapratistha usw.) und iibergibt es dem helfenden Priester, der ihn
daraufhin mit Wasser aus dem karmapatra besprenkelt und segnet (abhiseka). Der
Junge soll nun fiinfmal @camana machen und der Vater demonstriert ihm die rituelle
Form der Atemkontrolle (pranayama). Dann schaltet sich der Freund und Helfer der
Familie wieder ein und wiederholt die bereits beim Anlegen der Schnur von ihm
gezeigten Handlungen des nydsa. Der Junge wickelt die Schnur um den rechten
Daumen. Nun kann der Mantra unterrichtet werden.

Lehrer und Schiiler werden mit einer Decke bedeckt. Der Hauptpriester beginnt,
laut den mangalamantra (om mangalam bhagavan visnuh etc.) zu rezitieren. Einer der
Priester blast eine Schneckentrompete (sarikha), und die Glocke am Tempeleingang
wird geldutet. Nachdem die savitri einmal komplett unterrichtet wurde, liiftet man die
Decke, der Schiiler steht auf, macht mit Fell und Stocken eine groBe pradaksina um
Ritualplatz und Tempel und nimmt wieder dem Lehrer gegeniiber Platz. Diese Proze-
dur wird zweimal wiederholt und um 10:50 Uhr ist der Junge in die savitr7 initiiert. Er

bauen, bevor man das Ritual fortsetzte. Die Familie nutzte die Unterbrechung noch fiir ein Grup-
penfoto mit den ,,Asketen. Dann ging man (ohne auf die restlichen Regeln einzugehen) zum
nichsten Ritualelement iiber.
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verbeugt sich erneut vor seinem Lehrer und iibergibt ihm Kleidung (dhoti) und einen
groBen Blattteller mit Reis, Areca-Nuss, Opferschnur und Friichten.

Das Hauptbeispiel entspricht groftenteils dem heutigen Standard des mantradana.
Auch in anderen vratabandhas griiite der Junge den Lehrer vorgeschrieben formlich
mit Verbeugung und Gaben. Das dreimalige Unterrichten des Mantra geschah immer
verborgen unter einer Decke, begleitet vom marngalamantra, Glocke und anderen
gliickbringenden Klidngen (sieche Abb. 19), und der Junge vollzog nach jeder
Unterweisung eine pradaksina entweder um den mandapa oder, wie im Beispiel, um
mandapa und Tempel. Mehrfach wurde zum Abschluss des mantradana das acamana
wiederholt (etwa in Fall 5 und 7) und in einem Fall (Beispiel 4) gaben die Jungen
beim Ubergeben des Geschenks auch eine tka. In Anbetracht der groBen Bedeutung,
die diesem Element beigemessen wird, verwundern beobachtbare Ergénzungen nicht.
Im Hauptbeispiel wies man den Jungen in das Kontrollieren des Atems (pranayama)
ein, eine als Reinigung verstandene Handlung,””® die gern mit der gayatri vollzogen
wird,”! und man wiederholte den bereits beim Anlegen der Opferschnur demon-
strierten nyasa (vgl. §3). In anderen Fillen wurden in das mantradana ebenfalls zu-
sétzliche Lektionen fiir den oder die Initianden eingefiigt: So wurden die verschie-
denen ftirthas der Hand erklért (etwa in Fall 2), oder es erfolgte eine Belehrung zur
Anwendung des gayatri-Mantras.’”> Die Unterweisung wurde je nach Ritual vom
Vater, GroB3vater, Onkel, Priester oder einem befreundeten Brahmanen iibernommen.

Die Position auf dem Ritualplatz, an der das mantradana stattfand, variierte von
Fall zu Fall. Dass im Hauptbeispiel — wie von PG 2.3.3 und einigen Handbiichern vor-
geschrieben — der Junge nordlich vom Feuer nach Westen blickend sal3, war dem Zeit-
punkt des Rituals geschuldet. Bei der Platzwahl fiir das mantradana wurde, wie in
anderen vratabandhas auch, eine Regel beriicksichtigt, die von VP (18) und SV (51)
im Zusammenhang mit dem jitikabandhana erwiahnt wird: Der Junge soll den Mond
zur rechten Seite haben. Wihrend der eben erwédhnte Vers des PG erklart, dass sich
Lehrer und Schiiler beim Unterrichten ins Gesicht sehen, soll in der Praxis der Mantra
ins rechte Ohr gefliistert werden. Diese Regel wurde in allen Féllen, in denen trotz
Decke eine Beobachtung moglich war, befolgt.’”

§13 Platzieren des Feuerholzes (samidadhana) — In die savitri initiiert, soll der
Schiiler nun das Feuer versorgen und damit in rituell inszenierter Form den téglichen
Pflichten des brahmacarin nachkommen. Wie oben (sieche Kap. 9.2 §20f.) demon-
striert, verdnderte sich dieses Element im Laufe seiner Entwicklung signifikant. In der
Praxis beschridnkte man sich meist auf das Anlegen von Scheiten. Nur im Fall 2
umrundete der Schiiler zunédchst dreimal das Feuer mit Wasser. Im Fall 6 entfiel das

370 Vgl. etwa Manavadharmasastra 2.75.

371 Vgl. Yajiiavalkyasmrti 1.23.

372 So erkldrte der Priester im Fall 6 den Jungen ausfiihrlich, dass der Mantra morgens und abends
zu sprechen sei, dass man vorher seinen Lehrern gedenke, usw.

373 Im Fall 7 sa} der Vater aus Platzgriinden linkerhand und die allgemeinen Belehrungen erfolgten
ins linke Ohr des Sohnes. Beim Sprechen des eigentlichen Mantras drehte der Junge den Kopf
jedoch so, dass ins rechte Ohr gesprochen werden konnte. Der Vater unterwies nur den éltesten
Sohn, der jiingere horte den Mantra, wie man vor Ort entschieden hatte, von einem der Priester.



314 9 Das Heranfiihren (upanayana)

samiddadhana ginzlich. Da das Versorgen des Feuers in den Handbiichern sowohl fiir
das upanayana als auch das samavartana vorgeschrieben wird, in der Praxis in man-
chen Fillen jedoch nur wihrend des samavartana vollzogen wird, wird hier auf
Beobachtungen aus beiden Teilritualen zuriickgegriffen. Gleiches gilt fiir die folgen-
den Elemente bis zum Erteilen des Segens (§19).

Waihrend der Vater, eingedeckt mit organisatorischen Aufgaben, sich gleich nach dem
mantradana wieder zuriickzieht, begibt sich sein Sohn, im Uhrzeigersinn das Feuer
umrundend, an die Westseite des Ritualplatzes, um unter Anleitung des Haupt-
priesters fiinf Scheite ins upanayana-Feuer zu geben. Dazu muss das zwischenzeitlich
erloschene Feuer znnichst wieder entfacht werden — eine Aufgabe, die der zustindige
Priester mit Hilfe von Glut aus dem Hauptfeuer und fettgetrankten Dochten erledigt.
Als sich die ersten Flammen zeigen, liest der Hauptpriester den Mantra aus dem
Handbuch, der Junge spricht ihm nach, legt die linke Hand an den rechten Ellenbogen
und versucht, mit der rechten Hand den ersten Scheit im Feuer zu platzieren. Das An-
legen der Scheite ist keine einfache Wurfiibung. Durch verschiedene Materialien und
den kauernden Feuerpriester am Néhertreten gehindert, steht der Junge am &duflersten
Rand des mandapa und die vedi ist nur zwei Ziegel grof (sieche Abb. 20). Auf dieselbe
Weise werden die restlichen Scheite platziert, bevor der Junge zweimal den Opfer-
platz umrundet. Gegen Ende des Rituals wird er diese Handlungen fiir das
samavartana-Feuer wiederholen.

Den meisten Textvorlagen zufolge werden zunéchst fiinf, dann drei mit Butterfett ver-
sehene Scheite ins Feuer gegeben. In der Praxis trifft man meist, wie im Hauptbei-
spiel, eine Auswahl. Im Fall 7 legte der Priester vor jeden seiner Schiitzlinge fiinf
Scheite. Wihrend er den viniyoga las, hielten die Jungen Wasser aus dem karmapatra.
Dann mussten sie aufstehen, den Mantra nachsprechen und den ersten Scheit ins
Feuer werfen. Sie blieben stehen und brachten — jeweils nach dem Sprechen des
Mantras — die restlichen vier Scheite dar.”’* Auch im Fall 4 wurden fiinf Scheite ins
Feuer gegeben, aus Zeitgriinden allerdings erst nach dem Almosengang. Die sitzenden
Initianden sollten, wihrend der Priester den jeweiligen Mantra las, den Scheit zu-
ndchst in das karmapatra halten und dann bei dem Wort ,,svaha“ am Ende des
Mantras ins Feuer werfen. In Fall 1 und 3 platzierte man, wie beim iiblichen homa
(siche Kap. 7.1.1 §12), nur drei samidhs. Einzig beim samavartana des Falles 5 warf
der Junge zunéchst fiinfmal einen Scheit mit Butterfett ins Feuer, umrundete dann den
Ritualplatz und erhielt vom Priester drei weitere Scheite. Auch diese wollte er wieder
einzeln darbringen, auf Anweisung des Priesters wurden sie jedoch gemeinsam ins
Feuer gegeben.

§14 Erneutes Anlegen von samidh — Auf eine Wiederholung der eben beschrie-
benen Handlungen wird in der Praxis meist verzichtet. Im Fall 5 kam sie vor, aller-

374 Bereits beim upanayana musste der Priester die beiden jiingsten Initianden ermahnen aufzu-
passen. Es war schon Mittag und sie waren miide und hungrig. Beim spéteren samavartana iiber-
nahm dann der Vater das Platzieren der Scheite fiir seine Sohne.
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dings nur beim samavartana und erst, nachdem der Junge die Hénde erwdrmt und die
Glieder beriihrt hatte.

§15 Erwirmen der Hénde (panipratapana) und Reinigen des Gesichts (mukha-
vimarjana) — Wenn man diese Handlungen nicht, wie in den Féllen 6 und 7, iiber-
ging, beriihrte der Initiand meist dreimal sein Gesicht bzw. seine Augen mit den am
Feuer erwdrmten Hénden. Im Hauptbeispiel geschah dies nur einmal und war ein
schlichter Akt:

Noch immer am duBleren Rand des mandapa stehend streckt der Initiand seine Hand-
flachen in Richtung Feuer aus, um sie zu ,,erwdrmen*. Dann bedeckt er mit ihnen sein
Gesicht und man geht nahtlos zum néchsten Ritualelement iiber.

Wihrend man hier das Element auf die Minimalform reduzierte, konnte im Fall 6
beim samavartana eine elaborierte Variante des Erwidrmens der Hinde beobachtet
werden, die mit einer Art dipapiija und mit aus der arati bekannten Details kombiniert
war. Der Priester iibergab jedem der Jungen einen kleinen Blattteller mit dlgetrdnkten
Dochten und wies sie an, das Licht zu entziinden. Die Jungen nahmen das Licht in die
linke Hand und verehrten es mit Bliiten, Reis, rotem Farbpulver usw. Sie trugen es
dreimal ums Feuer und stellten es, wieder im Siiden angelangt, vor sich ab. Nun
sollten sie und der yajamana sich dreimal die Hande am Licht erwdrmen. Nach dem
ersten Erwédrmen wurden die Handfldchen gen Himmel gestreckt, in die Richtung, in
der man die im Nebel versteckte Sonne vermutete. Nach dem zweiten Erwérmen
wurden sie Richtung PasSupatinatha-Tempel gezeigt und erst als man die Hénde zum
dritten Mal erwédrmt hatte, beriihrte man damit die eigenen Augen. In dieser
individuellen Variante war das Element kaum wiederzuerkennen.

§16 Beriihren aller Glieder (sarvagatrasparsa) — Wie das gerade beschriebene
Element wurde auch das sarvagatrasparsa recht flexibel gehandhabt. Es konnte ent-
fallen oder modifiziert werden. Im Hauptbeispiel blieb man jedoch recht nah an der
textlich tradierten Form:

Der Priester weist den Jungen jeweils zuerst an, welchen Teil des Korpers er beriihren
soll und liest dann den entsprechenden Mantra. Auf diese Weise beriihrt der Junge zu-
nichst ,alle Glieder” (von Kopf bis Fuf}), dann mit der rechten Hand seinen Mund,
seine Nase, sein rechtes Auge, sein linkes (wobei der Priester den bereits gesproche-
nen Mantra wiederholt), auf dieselbe Weise beide Ohren und schlieBlich mit iiber-
kreuzten Hinden beide Oberarme. Im Anschluss gibt ihm der hotr eine schwarze tika
vom upanayanahoma.

Im Fall 3 verschmolz das Element mit dem vorherigen. So erwdrmte der Junge vor
dem Beriihren der Glieder erneut seine Hinde am Feuer. In den Féllen 4 und 7 stellte
sich der Lehrer hinter seinen Schiiler, um die Korperteile seines Schiitzlings zu beriih-
ren. Im Fall 1 legte der GroBvater einfach seine Hinde auf die Schultern des Enkels
wihrend die Formeln rezitiert wurden.

§17 Auftragen des Aschezeichens (tryayusakarana) — Wie fiir das Hauptbeispiel
bereits berichtet (siche oben §16), schlieBt meist direkt an das Beriihren der Glieder
das Auftragen des Aschezeichens an. Einige Priester gaben es direkt mit dem Opfer-
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l16ffel auf die Stirn (etwa in Fall 7). Ein anderer beriihrte, wie er es auch sonst tat,
sowohl Stirn als auch Brust des Jungen mit dem Opferléffel (Fall 1 und 4).

§18 Formliches GriiBen (abhivadana) — Die meisten Initianden hatten bereits bei
der Verehrung des Lehrers anldBlich des mantradana die fiir das formliche Griilen
(abhivadana) vorgeschriebenen Formel, bei der man seinen Namen nebst gotra und
pravara nennt, verwendet. Auch im Hauptbeispiel bezeugte der Junge auf diese Art
zum wiederholten Male seinen Respekt:

Noch immer an der Westseite des Platzes, nun aber sitzend und nach Westen blickend,
beriihrt der Junge seine Ohren mit iiberkreuzten Hinden und spricht dem Priester die
Formeln nach, mit denen nun der Lehrer (in Abwesenheit), das Feuer, die Ganga, die
Sonne und die Erde gegriiit werden, und verbeugt sich. Dann fragt der Priester, ob er
ihm noch mehr beibringen solle. Da der Junge hoflich bejaht, wird ihm erklart, wer
alles gegriiit werden soll, wann die letzte Silbe des Namens gelidngt zu sprechen ist
usw. Wihrend man sich vor dem mantradana beeilen musste, hat man nun Zeit, denn
bis zum vorab festgelegten Zeitpunkt des Almosengebens sind es noch iiber 40
Minuten. Nach seiner Unterweisung schickt der Priester den Jungen noch einmal auf
die groBe Runde um den Tempel. Als dieser zuriickgekehrt ist, begibt er sich wieder
an die Nordseite des Ritualplatzes, um die fiir das mantradana unterbrochene piija der
navagraha zu beenden (siche Abb. 21).

Bereits in den Handbiichern existieren verschiedene Ansichten dariiber, wer vom
brahmacarin auf formliche Weise gegriifit werden soll (Kap. 9.2.§26). In der Praxis
nehmen die Varianten weiter zu. So setzte sich im Hauptbeispiel der Priester iiber die
Angaben seines Handbuches (vgl. KK: 88f.) hinweg, indem er das dort verzeichnete
Griilen Varunas iiberging und stattdessen Ganga, Sonne und Erde addressieren lie§3.
Im ebenfalls von ihm betreuten Fall 3 verwendete er das gleiche Set von Formeln. Es
scheint sich also um eine personliche Vorliebe des Priesters zu handeln. Im Fall 7, in
dem ebenfalls das KK verwendet wurde, trug der Priester den Jungen dagegen auf,
nachdem sie Feuer und Lehrer’” ihren Respekt bezeugt hatten, einmal iiber den Platz
zu laufen und alle Anwesenden mit einfachem namaskara zu griiBen. Ahnlich verhielt
es sich im Fall 2, zumindest beim samavartana. Aber wihrend der Gruf} der kind-
lichen brahmacarins im Fall 7 etwas Spielerisches hatte und der Priester mit einer
Auflockerung versuchte, seine miiden Schiitzlinge wieder fiir das Ritual zu interes-
sieren, war die Respektbezeugung im Fall 2 eine ernste Angelegenheit und stark
formalisiert.”’® Der junge Mann verbeugte sich jedesmal so, dass er die FiiBe des
Gegriifiten mit seinem Kopf beriihrte. Er fiihrte dabei eine spezielle Goldmiinze (Nep.
asarphi) mit sich, die er vor jeder Verbeugung vor sich auf die Erde legte.’”’” Auf

375 Da in diesem Fall der Priester den Veda-Unterricht der Jungen iibernahm (siehe Kap. 10.2 §2)
richtete sich dieser GruB} beim samavartana an ihn selbst.

376 Hierbei handelte es sich um eine Variante des formlichen Griilen, die von manchen Handbii-
chern im Rahmen des desantara vorgeschrieben wird (siche Kap. 11.1 §13). Vgl. Kap. 11.2 §14.

377 Die VP (206, 264) erwihnt diese Miinze sowohl beim patrasadana des samavartana als auch
beim desanatara.
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diese Weise erbat er den Segen von Lehrer, Vater, Mutter und anderen Verwandten,
sowohl der Vater- als auch der Mutterseite.

§19 Erteilen des Segens (asirvadapradana) — Wenn der Gruf3 mit einem Segen
erwidert wurde, geschah dies meist mit Handauflegen und im Falle des Lehrers mit
der iiblichen Formel ,,ayusman bhava saumya*.

§20 Almosengang (bhiksacarana) — Ahnlich dem Platzieren der Scheite im Feuer
ist der auch als Almosengabe (bhiksadana) bekannte Bettelgang eine rituelle Inszenie-
rung der tdglichen Pflichten des brahmacarin. Aber wihrend das samidadhana zu den
Ritualelementen gehort, auf die gegebenenfalls verzichtet werden kann, ist ein vrata-
bandha ohne bhiksadana nicht vorstellbar. Neben der meist im Anschluss beginnen-
den Speisung der Géste (Nep. bhoja) stellt das Almosengeben einen sozialen Hohe-
punkt des vratabandha dar. Wie fiir das Schneiden der Haare beim ciiddkarana und
das Unterrichten des Mantras ist auch fiir das bhiksadana ein astrologisch bestimmter
Zeitpunkt notig. Im Gegensatz zu den beiden anderen Terminen wird die Zeit des
bhiksadana meist auch auf den Einladungskarten vermerkt, und viele Giste finden
sich erst kurz vor diesem Termin ein.

Nachdem der Initiand die navagrahapiija beendet und fast eine halbe Stunde allein
und unbeachtet in der nun heilen Sonne gewartet hat, gesellen sich die Mutterbriider
zu ihm. Die Frauen, die bereits seit einer Weile damit beschéftigt waren, ihre Gaben
auszupacken und herzurichten, stellen sich in einer groen Runde rings um den Tem-
pel auf, so dass gegen 11:45 Uhr mit dem Almosengang begonnen werden kann.

In voller Asketenmontur begibt sich der Junge zum Eingang der Halle an der Siid-
seite der Tempelanlage. Die Mutterbriider folgen mit einem groflen, in gelben Stoff
eingeschlagenen Bastkorb. Die Kapelle spielt wieder auf. Ein Muttterbruder spricht
dem Initianden noch einmal den Bettelspruch (bhavati bhiksam dehi) vor. Dann hilt
der Junge eine kleine metallene Bettelschale iiber den Bastkorb, sagt den Spruch auf
und gemeinsam geben Mutter und GroBmutter viterlicherseits aus einem Messgefil3
Reis in die Schale (sieche Abb. 22). Im Uhrzeigersinn fihrt man fort und empfingt von
der GroBmutter miitterlicherseits, deren Schwestern, anderen Tanten und schlieBlich
ferneren Verwandten und Bekannten Almosen. Insgesamt warten iiber 60 Personen,
meist Frauen, viele mit Tabletts, auf denen Reis und verzierte Friichte aufwendig
arrangiert sind, andere mit Reis gefiillten Plastiktiiten. Die meisten Almosengeber
halten dariiber hinaus rotes Farbpulver bereit, um es dem Jungen und seinen Beglei-
tern entweder als fika auf die Stirn oder groBziigig auf die Wangen aufzutragen.
Nachdem die erste Runde absolviert und man wieder am Ritualplatz angelangt ist,
werden die gesammelten Almosen unter Mithilfe eines Bruders des Vaters aus dem
Korb in einen Sack umgefiillt und man vollzieht auf die gleiche Weise eine zweite
und dritte Bettelrunde. Nach einer halben Stunde wird das bhiksadana damit beendet,
dass im Osten des Ritualplatzes die gesammelten Almosen auf die im Handbuch vor-
geschriebene Weise dem Lehrer, d.h. dem Vater, iibergeben werden.

Bevor sich der Vater wieder vom Ritualplatz zuriickzieht, um sich um die Géste zu
kiimmern und sie zum Buffet, das mittlerweile in einem Festzelt auBerhalb des Tem-
pelgelidndes eroffnet wurde, zu bitten, nimmt er den Hauptpriester beiseite und fragt,
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ob dieser nicht den nun anstehenden Veda-Unterricht (vedarambha) iibernehmen
konne. Doch dieser will nicht einsehen, warum der Junge zwei gurus haben sollte.*”
Der Junge hat sich derweil westlich vom Ritualplatz auf die Stufen des Tempels
gesetzt, wo er kleine Geschenke und Briefumschlige mit Geld von den Gésten ent-
gegennimmt und an seine Schwester weiterreicht, die notiert, wer was gegeben hat.”

Die groBe Ahnlichkeit des Berichteten zur Beschreibung des bhiksadana in der VP
(147-150) weist bereits darauf hin, dass im Hauptbeispiel das Almosengeben den ge-
wohnten Lauf nahm. In allen Fillen war es, so anwesend, zuerst die Mutter, die vor
anderen, zunichst meist weiblichen Verwandten die Bettelschale des Jungen fiillte.
Auch dass der Junge drei Runden bettelte und von mindestens einem Mutterbruder
begleitet wurde, muss als Standard gelten.

Eine gewisse Varianz zeigte sich bei der Zahl der Almosengeber. Wihrend das
Hauptbeispiel zum oberen Ende des beobachteten Spektrums gehorte, war in anderen
Féllen nur ein kleiner Kreis enger Verwandter und weniger Nachbarn anwesend.
Auch lieBen sich einige andere Variationsmoglichkeiten feststellen. Beispielsweise
wurden im Fall 7 die gesammelten Almosen dem Priester und nicht dem Lehrer iiber-
geben. Im Fall 1 entfiel die Ubergabe ginzlich. Auffillig ist auch eine weitere Abwei-
chung zur Texttradition. Manche Handbiicher verzeichnen im Einklang mit dem PG je
nach Stand verschiedene Bettelformeln. Alle drei Varianten konnten in der Praxis
gehort werden, lieBen dabei jedoch keinerlei Standesunterschiede erkennen. Gelegent-
lich traten auch weitere Varianten der Formel auf. So rief im Fall 1 der Priester im
Namen des Initianden wéhrend der Bettelrunde mehrfach laut: ,,bhagavati bhiksam
dehi®, ,,bhiksam dehi bhagavati* o0.4. Die Almosengeberin wurde hier nicht mit dem
vorgesehenen Personalpronomen (bhavati) sondern als Gottin (Bhagavati) adressiert.
Dass die Bettelfornel entsprechend modifiziert wurde, wenn von ménnlichen Per-
sonen Almosen verlangt wurden, wie etwa vom SD (304f.) verzeichnet, konnte nicht
beobachtet werden.

Wie im Kap. 5.1 argumentiert, werden beim Ereignis vratabandha zunichst durch
verschiedene Reinigungen, Rahmungen usw. reale und rituelle Welt von einander
abgesondert. Beide treffen aber nicht nur am Ende (siehe Kap. 11.4), sondern auch im
Laufe des Rituals an bestimmten Schnittstellen in vorgeschriebener Form wieder auf-
einander. Einer dieser Momente ist das bhiksadana, bei dem der als Asket aus-
staffierte Junge der Gemeinschaft gegeniibertritt und diese ihn mit Almosen versorgt.
Im Hauptbeispiel und einigen anderen Fillen (etwa Fall 2) nutzte man die Gelegen-
heit, sein gesamtes soziales Netzwerk zu demonstrieren und hatte nicht nur Familien-
angehorige und Nachbarn, sondern auch Arbeitskollegen, Kunden und andere Be-
kannte zum Almosengeben und anschlieBenden bhoja geladen. Wihrend die Giste
speisten, wandte man sich am mandapa wieder dem Ritual zu.

378 Hier spielt sicherlich auch eine Rolle, dass der Vater ein ausgewiesener Veda-Rezitator ist. In
einem anderen, vom gleichen Priester geleiteten vratabandha (Fall 3) iibernahm dieser ndmlich
ohne Diskussion den ,,Veda-Unterricht”, obwohl auch hier der Initiand vorher vom Vater die
gayatrt gelehrt bekam.

379 Wie ich spiter erfuhr, erhielt man 42-mal Stoff fiir ein Hemd, 21-mal Stoff fiir eine Hose, sieben
T-Shirts, zwei Armbanduhren, drei Bilderrahmen, 24 Notizhefte und ein beachtliches Taschengeld.
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§21 Rahmenritual, dritter Teil (Abschluss) — Wihrend in den meisten Fillen die
abschlieBenden Elemente des upanayanahoma in der jeweils iiblichen Form vollzogen
wurden, entfielen sie im Hauptbeispiel, da der Vater seinen Verpflichtungen den
Giisten gegeniiber nachkommen musste.*®* Der Priester, der dem Amt des hotr nach-
ging, hatte dem Initianden ja bereits eine tika gegeben (sieche §16) und mit diesem
tryayusakarana den upanayanahoma beendet. Wihrend der Junge dann nach Almosen
fragte, bereitete der hotr bereits den nédchsten homa vor, indem er Holz auf die Feuer-
stelle fiir den vedarambha stapelte.

Man hatte mit dem upanayana nicht nur einen groflen Teil, darunter mehrere
Hohepunktes des Rituals bereits absolviert, sondern war auch freier in der Gestaltung
der Ritualabldufe, weil man mit dem bhiksadana die letzte der vorabbestimmten Zeit-
marken hinter sich gebracht hatte. Daher konnte man sich gegebenenfalls den noch
nicht abgeschlossenen Vorritualen oder verschiedenen Nebenritualen annehmen.*!
Wihrend man im Hauptbeispiel die Wartezeit bis zum bhiksadana fiir die navagraha-
pija nutzte, setzten sich im Fall 3 einer der Priester und der yajamana, wihrend der
Junge mit dem Mutterbruder die Bettelrunden drehte, an die Nordseite des Ritual-
platzes, um die navagrahas zu verehren. Nachdem der yajamana in der Rolle als
Lehrer seines Neffen die gesammelten Almosen entgegen genommen hatte, begab er
sich mit anderen Verwandten zur zentralen Feuerstelle, um mit dem Priester die an
die navagrahas gerichteten Feueropfer’® und die laut agnisthapana-Handbuch vorge-
schriebenen Hauptopfer fiir das zentrale Feuer darzubringen. Als man damit fertig
war, nahmen Vater und GroBmutter miitterlicherseits des Jungen die Sivapiija wieder
auf (vgl. §9), wihrend andere Familienangehorige ein Opfer von hunderttausend
Dochten (Nep. lakhabatti) vorbereiteten. Auch im Fall 7 war ein solches Opfer
geplant. Man wollte es im Pasupatinatha-Tempel darbringen. Der Vater der Initianden
— besorgt, dass die Mittagsruhe des Gottes beginnen und die Pforte des Tempels
schlieBen konnte — machte bereits nach dem mantradana Anstalten, mit seinen
Sohnen aufzubrechen, aber der Priester lie} die Jungen zunéchst das Feuer versorgen,
die Glieder beriihren, das Aschezeichen empfangen und die Anwesenden mit namas-
kara griiien. Erst dann gestattete er, dass die Jungen sich vom Ritualplatz entfernten.
Diese Beispiele sollen geniigen, um zu demonstrieren, wie flexibel man in der Praxis
unter Beriicksichtigung der zeitlichen und ortlichen Gegebenheiten die Ablédufe der
vorgeschriebenen Rahmenhandlungen arrangiert bzw. das Ritual mit verschiedenen
Nebenritualen weiter ausbaut.

§22 Regeln des Schiilers (brahmacariniyama) — Ein Unterweisen in die Regeln
des brahmacarya wie es in manchen Handbiichern, &lteren Quellen folgend, am Ende
des upanayana vorgesehen wird, fand in der Praxis nur selten statt.*®® Fiir eine Ein-
weisung in zukiinftige Regeln und Pflichten nutzte man meist andere Stellen im Ritual-

380 Aus demselben Grund iibernahmen ab dem vedarambha der Hauptpriester und sein Assistent die
Durchfithrung des Rahmenrituals (vgl. Kap. 10.2 §1).

381 Im Hauptbeispiel hatte man bereits in den Morgenstunden von Tempelpriester im Namen der
Familie eine sivapiija am Candanaprabhate§vara darbringen lassen.

382 Im Hauptbeispiel erfolgten diese Opfer erst nach dem ,,Bad** beim samavartana.

383 Sie wurde etwa im Fall 3 vollzogen.
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ablauf (siehe §3.3, 12 und 18). Auch war das, was unterrichtet wurde, etwas anderes,
als in den Texten vorgesehen. Man erklidrte dem Jungen verschiedene alltdgliche Ritual-
handlungen und mahnte ihn an seine von nun an geltenden rituellen Verpflichtungen.

Unabhiingig davon, ob und wie eine Belehrung im Ritual stattfindet, kann der
Junge nach seiner Initiation tatsidchlich eine gewisse Zeit, meist sind sechs Monate an-
gestrebt, einer Observanz folgen und nach bestimmten Regeln leben. Je nach Familie
und personlicher Einstellung unterliegt er dann verschiedenen Reinheitsvorschriften,
Speiseverboten etc., die jedoch eher mit den Tragen der im upanayana angelegten
Opferschnur in Verbindung stehen als mit den brahmacarya, das heute ja bereits im
Laufe des vratabandha mit dem Bad beim samavartana wieder beendet wird.

9.4 Dynamik der Form

Bereits beim ciidakarana wurde deutlich, dass die samskaras, wie sie sich heute aus
Text und Praxis erschlieffen, aus Elementen bestehen, die sich in verschiedene histo-
rische Schichten zuriickverfolgen lassen. Das upanayana ist diesbeziiglich noch weit-
aus dynamischer. Einige der fiir dieses Ritual zentralen Materialien, Gegenstidnde und
Handlungen ziehen sich wie ein roter Faden von den knappen Referenzen in den vedi-
schen Hymnensammlungen, Brahmanas und Upanisaden, iiber die schematischeren
Darstellungen des Rituals in den Grhyasiitras und den Anleitungen der Sutra-Kom-
mentatoren, bis in die detaillierten jiingeren, teilweise nur wenige Jahre alten Hand-
biicher. In jeder dieser Textschichten treten jedoch auch weitere Elemente und Details
hinzu. Den Quellen nach erscheint die Entwicklung des upanayana daher als ein Pro-
zess zunehmenden Ausbaus und wachsender Komplexitit (siche Tab. 9.3).

Es ist jedoch Vorsicht geboten, will man aus dieser Beleglage direkte Schliisse auf
die tatsédchliche Praxis ziehen. Texte unterschiedlicher Genres haben unterschiedliche
Funktionen, und es kann nicht davon ausgegangen werden, dass die Ritualpraxis der
jeweiligen Zeit in ihnen umfassend dargestellt ist. Kajihara (2002: 245) driickt derar-
tige Zweifel beziiglich der Beschreibung des upanayana im SB aus. Dort werden zwar
viele wichtige Elemente des Rituals genannt, es fehlt jedoch ein Hinweis auf das
Anlegen der Scheite durch den brahmacarin. Die seit dem AV attestierte Verbindung
des brahmacarin zum Feuerholz und dessen hiufige Erwidhnung bei der Behandlung
des ,,wiederholten Heranfiihrens* (punarupanayana) in den Brahmanas und Upanisa-
den legen aber nahe, dass das Anlegen der Holzer bereits in dieser frithen Zeit fester
Bestandteil des Rituals war. Auch heute geben die Ritualhandbiicher, die den Priester
beim Ritualvollzug leiten sollen und daher verhiltnisméBig detailliert sind, nicht alle
in der Praxis iibliche Elemente wieder.

Tabellarisch ldsst sich die textgeschichtliche Entwicklung des upanayana in der
Vajasaneyi Schule des Weillen Yajurveda wie folgt darstellen:
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Tab. 9.3: Elemente des upanayana in der Texttradition des Weillen Yajurveda.
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Ritualelement $B* PG*®  Harihara®® Hand-
biicher®*’
Einweisung des Jungen I (anusasana) X X X X
Anlegen des Unterkleids (vasah paridhapana) X X X
Binden des Giirtels (mekhalabandhama) X X X
Binden des Haarzipfels (sikhabandhana) (x)
Gabe von acht Opferschniiren X
(vajiiopavitastakadana)
Anlegen der Opferschnur (yajiiopavitadharana) X X
Anlegen des Fells (ajinadharana) X X X
Ergreifen des Stockes (dandagrahana) X X X
Fiillen der zusammengelegten Hénde X X X
(afijalipirana)
Betrachten der Sonne (siryodiksana) X X X
Beriihren des Herzens (hrdayalambhana) X X X
Dialog (prasnottara) und Beschiitzen (raksana)  x X X X
Umrunden des Feuers (pradaksina) X X X
Feuerritual I (Vorbereitung, Butterfettopfer etc.) %) X X
Einweisung II (anusasana) oder Unterweisen X X X X
der Regeln
Kuhgabe (godana) (x)
Unterrichten der savitrt (savitryupadesa) X X X X
Platzieren / Opfern der Anziindholzer X X X
(samidadhana)
Erwirmen der Hidnde (panipratapana) X X X
und Reinigen des Gesichts (mukhavimarjana)
Beriihren der Korperglieder (sarvagatrasparsa) X X
Auftragen von Aschezeichen (tryayusakarana) X X
Formliches Griien (abhivadana) X X
Gewdihren des Segens (asirvadapradana) X X
Almosengang (bhiksacarana) X X X
Feuerritual II (weitere Abschlusselemente) (%)

384 Siehe SB 11.5.4.1-15.

385 Siehe PG 2.2.8 (nach Stenzler und Oldenberg 2.2.6)-2.5.8.
386 Siehe prayoga von Harihara (Bakre 1982: 224-228; Malaviya 2000: 78-84).

387 Fiir Referenzen siehe Kap. 9.2.
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Offensichtlich stehen in der besagten Tradition Texte liber Genregrenzen hinweg in
Beziehung. So griff der Verfasser des PG zweifelsohne auf die Beschreibung des
upanayana im SB zuriick und das PG wiederum bildete — selten direkt, meist vermit-
telt durch andere Ritualtexte — die Vorlage fiir spétere Ritualhandbiicher. Die tabella-
rische Anordnung macht anschaulich, wie sukzessive Elemente in die Ritualbeschrei-
bung aufgenommen wurden, ohne dass ein einmal in der Texttradition etabliertes Ele-
ment wieder verloren ging.*

Dieses in den Texten nachvollziehbare Anwachsen des upanayana geschah nicht
in einem Vakuum. Es existieren verschiedene, teils komplexe Beziehungen zu ande-
ren Ritualen. So wurde, wie Kajihara (2002: 383f., 390) feststellt, die Weihe fiir das
Somaopfer (diksa) zunichst unter Riickgriff auf das upanayana modelliert, ihre Wie-
terentwicklung wirkte spiter jedoch auf das Vorbild zuriick.”® In den Grhyasiitras
lasst sich auch eine Verwandtschaft von upanayana und Hochzeit (vivaha) feststellen.
Laut PG 1.8.3-8 und 2.2.14-16 (Ed. Malaviya 2.2.16-18) teilen beide Rituale mit
aiijalipiirana, suryodiksana und hrdayalambhana eine ganze Sequenz gemeinsamer
Ritualelemente, die durch Modifikationen dem jeweiligen Kontext angepasst werden
konnen (siehe Kap. 9.2 §10-12).

In deutlich stirkerem Ausmal als das ciidakarana wurde das upanayana auch in
der Zeit nach der Festlegung der Ritualnorm der Schule durch das Sitra weiter, teils
tiefgreifend, iliberarbeitet. Sutra-Kommentatoren (in ihren Anleitungstexten), Hand-
buchautoren und -kompilatoren griffen auf den ihnen jeweils vertrauten ,,Ritualbau-
kasten* zuriick. Sie fiigten neue Elemente ein und erginzten oder aktualisierten
Details in bestehenden Elementen.

Auf der Detailebene konnte sich hingegen nicht alles, was im Laufe der Zeit mit
dem upanayana verbunden wurde, stabil etablieren. Ein prominentes Beispiel liefern
die ab den Grhyasiitras, vor allem aber in den Dharmasastras zu findenden standes-
spezifischen Regeln zu Material und Beschaffenheit der Insignien des brahmacarin
(sieche Kap. 9.1). Sie stellen den Versuch dar, im Zuge der Ausweitung des brahma-
nischen Initiationsrituals auf alle Mitglieder der oberen Stidnde, Standesunterschiede
im Ritual zu verankern. Die Relevanz dieser friihen Ergénzungen bleibt allerdings
fraglich, denn sie wurden nur teilweise in die Ritualhandbiicher iibernommen und
spielen in der heutigen Praxis zumindest in Nepal keine Rolle.

Eine spétere Neuerung hingegen schwang sich in Handbuch wie Praxis zu einem
der wichtigsten Elemente des gesamten vratabandha auf: das Anlegen der Opfer-
schnur (yajiiopavita). In den Texten lédsst sich der Aufstieg dieses Elements mitverfol-
gen. Der Kommentator Harihara behebt den bereits von seinem Vorldufer Karka fest-
gestellten Mangel, dass der Sutrakara die Opferschnur nicht erwihnt, indem er in
seinem Kommentar zu PG 2.2.11-13 (Bakre 1982: 200; Malaviya 2000: 35) einen
Mantra und wenige Handlungsdetails fiir das Anlegen der Opferschnur erginzt. Die
Handbiicher widmen diesem symboltrichtigen Ritualutensil mehr Aufmerksamkeit.

388 Zu gelegentlichen Umdeutungen von élteren Elementen siehe unten.
389 Zur Ubernahme des Ubergebens eines Stockes aus der diksa ins upanayana siehe Kap. 9.1 §2.
Fiir weitere Parallelen beider Rituale siehe Kap. 9.1 §5 sowie 9.2 §4 und 9.
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Bereits Ramadatta beschreibt zur Vorbereitung das Ubergeben von acht Schniiren an
Brahmanen (yajiiopavitastakadana). Der Vermerk, dass dies ,,nach lokalem Brauch*
geschehe, wie er sich im Ms. E 1549/15 (Fol. 1V) findet, legt nahe, dass es sich um
eine Adaption aus einem ,,oralen Skript“ handelt, die, einmal in die konservative
Texttradition integriert, in ihr zuverlissig (spéter auch ohne Verweise auf die Her-
kunft des Elements) weiter tradiert wird. Einige jiingere Handbiicher bauen das Ritual
an dieser Stelle noch zusitzlich aus. Mehrfach werden dem Anlegen der Opferschnur
ein ritualisiertes Binden der Haarlocke und/oder verschiedene Vorbereitungen der
Schnur vorangestellt. Daneben finden sich verschiedene weitere Ergéinzungen indivi-
duellerer Natur.**

Vor allem in den Handbiichern ist nachvollziehbar, wie als wichtig empfundene
Elemente ausgebaut und mit Details angereichert werden, wéihrend andere stagnieren
und seit dem Sutra zwar weiter tradiert werden, aber keine wesentliche Aktualisierung
mehr erfahren haben. Wie beim Einfiigen ganzer Ritualelemente, geschieht auch die
Erweiterung bestehender Elemente hauptsdchlich durch Anleihen in anderen Ritualen.
Die Handbuchverfasser und -kompilatoren greifen jedoch vor allem auf Standards aus
pija (z.B. die Verehrung des Unterkleids vor dem Anlegen), nityakarman (z.B. das
Herrichten der Opferschnur) oder homa (siehe unten) zuriick. Ubernahmen aus dem
,oralen Skript“ (wie die Ubergabe eines zweiten Stockes) finden eher selten statt.
Solche werden von spiteren Autoren jedoch gerne weitertradiert, teils sogar ausge-
baut, wenn eine Deckung mit der Praxis tatsdchlich gegeben ist.

Das upanayana unterliegt nicht nur Einfliissen der umgebenden Ritualkultur (wie
das Auftkommen der Opferschnur oder die zunehmende Piija-sierung) und der Gesell-
schaft (z.B. Ausweitung der Initiation auf nicht-brahmanische Stéinde). Auch neue
Deutungen alter Elemente konnen zu Verdnderungen der Abldufe und Handlungen
fithren. Deutlich wird dies etwa beim Auflegen von Anziindholz (samidh); ein Stan-
dard des Feuerrituals, der bereits sehr friih in das upanayana integriert wurde (siche
oben). Wihrend im vedischen Srauta-Ritual die Anziindholzer dazu dienten, das
Feuer zu entfachen und so fiir die Opfergaben vorzubereiten, kommt spiter die An-
sicht auf, dass es sich bei dem aufgelegten Brennmaterial um eine Opfergabe handelt.
Konsequenzen dieser Neuinterpretation sind in den Handbiichern nachweisbar, so-
wohl im Element des Anlegens selbst, als auch in der umliegenden Ritualstruktur. In
einigen Texten ist z.B. dem Mantra, der beim Auflegen zu sprechen ist, eine bei
Opfergaben ins Feuer iibliche ryaga-Formel angefiigt.*”’ Weitaus verbreiteter ist je-
doch eine andere Erginzung, die ebenfalls auf einem Verstindnis der samidhs als
Opfergaben beruht. Am Ende der auf das Feuer bezogenen Kernhandlungen des upa-
nayana fiigen die Handbiicher, den Kommentatoren ab Harihara folgend, das Auf-
tragen des Aschezeichens (tryayusakarana) ein, ein iibliches Abschlusselement eines
Feueropfers.*”

390 Siehe Kap. 9.2 §5 und 7.
391 Fiir Referenzen siehe Kap. 9.2 §21.
392 Siehe Kap. 9.2 §25.
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Eben dieses Beispiel illustriert dariiber hinaus, dass die Entwicklung des upa-
nayana kein rein additiver Prozess ist. Wéahrend Ramadatta konsequenterweise fiir das
upanayana zwei trydyusakarana verzeichnet, eines nach dem ,,Opfer der Anziind-
holzer und das zweite als {iblichen Abschluss des rahmenden Butterfettopfers (ajya-
homa), wird diese Struktur in anderen Ritualtexten weiter modifiziert. So wird im
Ciidopanayana-Text vor dem tryayusakarana des Hauptrituals auch die als Abschluss
eines homa ubliche pirnahuti dargebracht, dafiir entfallen die entsprechenden Hand-
lungen am Ende des Rahmenrituals.** Durch Reduktion fusionieren hier Haupt- und
Rahmenritual. Die Struktur des Rituals wird im Laufe der Textgeschichte also nicht
nur erweitert, sondern auch komprimiert und damit komplexer.

In der Praxis konnen unter Riickgriff auf das ,,orale Skript*“ weitere Elemente (z.B.
das Kopftuch beim Anlegen der Asketenkleidung) und Details (z.B. die Taschen am
zweiten Stock) hinzukommen. Verdnderungen des Rituals durch Umdeutungen ein-
zelner Elemente konnten dort ebenfalls beobachtet werden. Wihrend in der Text-
tradition beim ,,Fiillen der Hidnde* (afijalipiirana) als Charakteristikum hervortritt,
dass die zusammengelegten Hénde des Jungen aus den zusammengelegten Hénden
des Lehrers gefiillt werden, und das Element daher als Représentation des Stromes
des Wissen oder der Verbindung zweier Personen interpretiert wurde, behielt man in
der Praxis, wenn das ,,Fiillen der Héande* iiberhaupt vollzogen wurde, zwar die vorge-
schriebenen Mantras bei, iiberging aber die textlichen Angaben zur Handhaltung. In
Verbindung mit dem anschlieBenden ,Betrachten der Sonne“ (saryodiksana)
verstanden die Akteure das ,,Fiillen der Hénde* als die z.B. im nityakarman iibliche
Wassergabe an die Sonne. Wichtig war, wie die Hiande entleert wurden (meist durch
Sprenkeln nach oben), nicht, wie man sie fiillte.** Durch Detailreduktion bzw. eine
andere Schwerpunktsetzung verschmelzen zwei Ritualelemente.*”

Ein zweites Beispiel aus der Praxis zeigt, wie weitreichend solche Verdnderungen
eines Ritualelements sein konnen. Laut PG 2.4.8 erwdrmt der brahmacarin nach dem
Anlegen der Scheite seine Hinde am Feuer und beriihrt dann siebenmal sein Gesicht,
wobei er gemél Mantra von Agni und anderen Schutz, Leben, Glanz und anderes fiir
vedische Ritualrhetorik Ubliches erbittet. Spitere Texte haben dem nur wenige De-
tails hinzugefiigt.*® In einer Gruppeninitiation (Fall 6) verzichtete man zwar auf das
Anlegen der Scheite, behielt aber das Erwidrmen der Hénde bei, jedoch in stark verédn-
derter Form. Der Priester iibernahm zunéchst ein Standardelement aus der pija und
lie} (als Ersatz fiir das nicht etablierte samskara-Feuer?) die Jungen ein Licht (dipa)
verehren, an dem sie dreimal (ohne Mantra) ihre Hinde erwédrmten und diese gen
Sonne und Pasupatinatha zeigten, bevor sie schlieBlich ihr Gesicht beriihrten.

393 Siehe Kap. 9.2 §29.

394 Fiir Details und Referenzen siehe Kap. 9.2 §10 und 9.3 §4.

395 In einem anderen Fall wurde das Fiillen der Hinde mit dem Umrunden des Feuers (pradaksina)
kombiniert und so zu einer Art ,,UmgieBen (des Feuers)” (paryuksana) umfunktioniert (siche
Kap. 9.3 §4). Weitere Beispiele der Kombination von Ritualelementen sind in Kap. 9.3 §8 be-
schrieben.

396 Kap. 9.2 §23.
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Wie bereits im Zusammenhang mit dem ciidakarana erlautert, potenziert sich in
der Praxis das Auftreten von Variationen. Das Ritual, in den Ritualtexten ein modell-
haftes Skript, ist hier eine konkrete Auffiihrung, eine Umsetzung in Zeit und Raum,
die die Akteure an verfiigbare Ressourcen bindet. Der Priester der eben erwéhnten
Gruppeninitiation sah sich mit einer solchen Fiille von Engpissen konfrontiert,”’” dass
er gar keine andere Wabhl hatte, als das Ritual zu variieren und zu improvisieren. Er
traf eine Auswahl wichtiger Elemente und lie anderes beiseite. Dennoch fiigte er,
wie eben gezeigt, mit den verfiigbaren Mitteln auch eigenstindig Neues wie die dipa-
pija ein und reagierte kreativ auf die lokalen Gegebenheiten, etwa indem er den nahe
gelegenen Pasupatinatha-Tempel beim , Erwiirmen der Héinde* mit einbezog.*®

Neben Logistik und Ortlichkeit, ist es die Zeit, die groBen Einfluss auf die Form
des upanayana ausiiben kann. Nicht nur der allgemeine Beginn des Rituals (su-
bharambha) ist an einen astrologisch giinstigen Zeitpunkt (Nep. saita) gekoppelt,
auch verschiedene Hohepunkte innerhalb des upanayana (mantra- und bhiksadana)
sind es. Diese Bindung an kosmische Zeitmarken fiihrte im Hauptbeispiel dazu, dass
vor dem Unterrichten der savitri mehrere Elemente aus Zeit- bzw. saita-Griinden ent-
fallen mussten, wihrend der Junge vor dem Almosengang eine halbe Stunde ,,aske-
tisch alleine in der Mittagssonne auf dem Platz saB und wartete.” Die astrologischen
Zeitmarken beeinflussen aber nicht nur den Ablauf des Kernrituals. Es wurde bereits
ausfiihrlich behandelt, dass in den Handbiichern die einzelnen samskaras und in der
Praxis dariiber hinaus das gesamte vratabandha jeweils von einem Feuerritual ge-
rahmt werden. Die dadurch gebildete Struktur muss in der Praxis nur allzu oft den
zeitlichen Umstidnden angepasst werden. Steht beispielsweise zwischen der Rasur des
Kopfes beim ciidakarana und dem Unterrichten des Mantras als ersten zeitlich fixier-
ten Hohepunkt des upanayana nur ein relativ kurzes Zeitfenster zur Verfiigung, so
besteht bei guter personeller Ausstattung des Rituals eine Moglichkeit, das Ritual
trotzdem vollstindig zu vollziehen, darin, die zum upanayana gehorigen Butterfett-
opfer von einem Hilfspriester bereits parallel zum Einkleiden des brahmacarin opfern
zu lassen. Auch die navagrahapiija, laut Handbiichern ein Vorritual, das vor dem Be-
ginn des eigentlichen Rituals beendet sein sollte, lduft in der Praxis hdufig parallel.*”
Im Hauptbeispiel bestand man darauf, dass der Junge aktiv an der dazugehorigen piija
teilnimmt, und so kam man erst in der ruhigeren Phase nach dem mantradana dazu,
dieses Vorritual abzuschlieBen.*”! Der durch vordefinierte Marken abgesteckte Zeit-
rahmen des Rituals ist (neben der personellen Ausstattung) auch mafigeblich dafiir

397 Im Fall 6 war der Ritualplatz nur fiir wenige Stunden gemietet, es fehlte zumindest zu Beginn an
Brennholz, zum Ausstatten der brahmacarins hatte man nur Opferschniire und kleine Hiiftwickel
vorbereitet usw.

398 Auch in anderen vratabandhas wurde ein Tempel in das Ritual integriert, etwa indem der Junge
dort der Gottheit seine Verehrung darbrachte (fiir Beispiele siehe Kap. 11.2 §14 und 15).

399 Vgl. Berichte in Kap. 9.3 §6 und 20.

400 Diese Umverlegung ist sicherlich darin begriindet, dass, anders als beim restlichen Vorritual, fiir
die Befriedung der navagrahas auch Opferspenden ins Feuer zu entrichten sind. Um nicht eigens
dafiir eine separate Feuerstelle errichten zu miissen, wartet man iiblicherweise, bis am Haupttag
die mitlavedi vorbereitet ist und beopfert diese.

401 Siehe Bericht in Kap. 9.3 §5 und 18.
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verantwortlich, wann man sich etwaigen Nebenritualen wie Sivapiija oder lakhabattt
annehmen kann. Zwar werden diese Nebenrituale oft von einem einzelnen Priester
oder Familienangehdrigen betreut, sie enthalten aber in der Regel bestimmte Ele-
mente (wie puspaiijali), an denen sich die gesamte Veranstalterfamilie beteiligt.

Obwohl diese Nebenrituale in den Handbiichern im Zusammenhang mit dem
vratabandha nicht erwihnt werden,** sind sie doch eine konsequente Weiterfiihrung
eines auch in den Texten wirksamen Prinzips. Oben wurde am Beispiel der Opfer-
schnur festgestellt, dass als wichtig Empfundenes angereichert und ausgebaut wird.
Dies gilt nicht nur fiir einzelne Elemente des Rituals und deren Details. Bei der Ein-
bettung der samskaras in Vor- und Feuerritual wird nach demselben Prinzip ver-
fahren, nur dass viel groBere Ritualsegmente, ja Rituale, arrangiert werden. Wenn
Nebenrituale das Ritual-Biindel vratabandha begleiten, zeigt sich erneut: Was wichtig
ist, wird, so Wille und Mittel verfiigbar sind, ausgebaut. Diese formale Eigenschaft
kann wichtige Hinweise bei der Interpretation des Rituals geben.

9.5 Initiation, Pubertits- oder Ausbildungsritual?

Um sich der Frage zu ndhern, welche Bedeutungen sich mit der heutigen Form des
upanayana verbinden lassen, soll kurz auf die in der Literatur kontrovers gefiihrte
Diskussion eingegangen werden, was dieses Ritual dem Ursprung nach eigentlich sei.
Dabei lassen sich zwei Hauptlager unterscheiden, deren Vertreter die gro3e Varianz
der Sutra-Texte beziiglich des rechten Initiationsalters (sieche Kap. 3.1.1) unterschied-
lich erkldren. Verschiedene indische Autoren ziehen zur Interpretation der Jahresan-
gaben die historische Entwicklung des Bildungssystems heran. So meint etwa Pandey
(1998: 119), dass das upanayana urspriinglich mit dem Beginn der Grundausbildung
des Jungen verbunden war, man daher ein jiingeres Alter bevorzugte und als friihesten
moglichen Zeitpunkt das fiinfte Lebensjahr festlegte. Spéter jedoch ,,when the Upa-
nayana ceased to signalize the primary education, higher age was prescribed for this
purpose, though it was always within the period of educational suitability* (1998:
119). Ahnliche Ansichten vertritt Altekar (1965: 290).** Die Altersunterschiede, die
Texte fiir die verschiedenen Stinde vorschreiben, fiihren beide (Altekar 1965: 296f.;
Pandey 1998: 118) darauf zuriick, dass die Brahmanenjungen vom Vater im eigenen

402 Sivapija wie lakhabatti gehoren zur schriftlichen Ritualtradition und kénnen nach Handbuch
vollzogen werden. Die Verbindung dieser Rituale mit dem vratabandha scheint jedoch nur oral
tradiert zu werden.

403 Nach ihm fand diese Umstellung statt, als das vedische Sanskrit aufhorte, die gesprochene
Sprache zu sein, und die Wissenschaften der Exegese und Grammatik entwickelt wurden. Auch
ist er der Meinung, dass vor dem upanayana, bei dem begonnen worden sei, den Veda zu
memorieren, ein separater samskara als Beginn der Vermittlung der nétigen Grundkenntnisse
stattfand. Dass dieses vidyarambha erst in sehr spiten Autorititen Erwihnung findet, fiihrt er
darauf zuriick, dass es lange Zeit mit dem ciidakarana, bei dem iiber die Haarlocke die Ver-
bindung zu den rsis hergestellt werde, verbunden gewesen sei (Altekar 1965: 290f.). Dieser
Interpretation widerspricht jedoch, nimmt man wie Altekar eine Verbindung zum Bildungs-
system an, dass die meisten Sutra-Texte das ciidakarana fiir das dritte oder gar erste Lebensjahr
vorschreiben, also bereits vor dem fiir eine Grundausbildung geeigneten Alter.
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Haus unterrichtet wurden, wihrend die Kinder anderer Stinde fiir ihre Ausbildung
Eltern und Elternhaus verlassen mussten.***

Wihrend die besagten Autoren die Altersangaben ausschlieBlich in Bezug auf ein
sich im Laufe der Zeit veridnderndes Bildungssystem diskutieren und keinerlei Ver-
bindung zur Geschlechtsreife herstellen, vermuten Scharfe (2002: 87f.) und andere
unter Verweis auf zoroastrische Quellen, dass die Initiation, im Iran wie in Indien, ur-
spriinglich an die Pubertit gekoppelt war, das heifit in einem hoheren Alter (wahr-
scheinlich mit fiinfzehn Jahren) vollzogen wurde und man erst spéter das Initiations-
alter herabsetzte.*” Auch fiir Bhattacharyya stellt das upanayana dem Ursprung nach
ein Mannbarkeitsritual (puberty rite) dar. Darauf deuten fiir ihn unter anderem die mit
dem upanayana verbundenen sexuellen Tabus,** welche fiir ein Kind vor der Pubertiit
wenig Sinn machen.*”” Nach Bhattacharyya (1980: 59f.) beschreiben die Rechtstexte
das upanayana als zweite Geburt, da der Junge als Mann mit Zugang zu den heiligen
Texten initiiert wurde. Der Initiand miisse also eine notige mentale und intellektuelle
Reife erreicht haben. Erst in spiterer Zeit als das Wissen, das zu erwerben war, so
zugenommen hatte, dass eine langwierigere Ausbildung und schlieBlich die Einfiih-
rung eines Schulsystems notig war, wurde das Initiationsalter (des Brahmanen) auf
acht Jahre herabgesetzt (1980: 67).

Gonda (1979), der die Ansichten verschiedener Autoren dariiber, was das upa-
nayana dem Ursprung nach sei, zusammenfasst und kritisiert, verweist darauf, dass
das upanayana kein isoliertes Ritual, sondern die erste Stufe einer langen und kom-
plexen Serie von Riten ist, die mit dem Abschluss des Studiums und der Riickkehr aus
dem Hause des Lehrers (samavartana) endet. Er macht zwar keine konkreten Anga-
ben zum Alter, kommt aber zu dem Schluss, dass ,,essentially, this is a puberty ritual,
effecting the transition from childhood or adolescence to adulthood and as such it is
obligatory for all members of the three Aryan classes of the Indian society* (1979:
259). Da er unter Initiation, auf die lateinische Etymologie verweisend, ein freiwilli-
ges Aufnehmen eines geheimen religiosen Rituals versteht, sei die Bezeichnung des
upanayana als Initiation missversténdlich (ebd.). Mit diesem engen Verstdndnis des
Begriffes steht Gonda jedoch weitgehend allein, denn es ist durchaus iiblich, das, was
er Pubertitsritual nennt, als Initiation zu bezeichnen,*®® auch wenn, wie Grimes zur
lebenszyklischen Initiation in traditionellen Gesellschaften schreibt: ,,The primary
intention may be less to create responsible adult citizens and more to define proper
male and female roles, making it easier to enforce rules regarding the display of
gender* (2000: 109).

404 So sind es nach Pandey (1998: 118f.) — neben der unterschiedlichen Involvierung der Stinde in
die brahmanische Ausbildung — in groBem Ausmal die elterlichen Gefiihle, die fiir die Unter-
schiede beim Initiationsalter verantwortlich sind.

405 Siehe auch Kajihara 2002: 143, 375; Oldenberg 1894: 469; Schmidt 1987: 26 Fn.17.

406 Zum Zolibat des brahmacarin sieche Gonda 1965a: 290-293.

407 Bhattacharyya 1980: 60. Auch die Erwdhnung eines Bartes, etwa in AV 11.5.6, deutet auf ein
hoheres Alter des brahmacarin (siehe dazu Kajihara 2002: 126, 142; Kane 1974: 270).

408 Zur den verschiedenen Verwendungen des Begriffes Initiation siche Snoek 1987.
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Kajihara (2002: 11) kritisiert Gondas oben zitierte Bemerkung aus einem anderen
Grund. Sie fordert zu Recht, dass, wenn man Aussagen iiber die Bedeutung des Ritu-
als macht, genau beachten muss, von welcher Zeit man redet (2002: 8). Nach griind-
licher Analyse der verschiedenen Textschichten kommt sie zu folgenden Ergebnissen:
Die spérlichen Referenzen zum brahmacarin im RV und AV verweisen darauf, dass
er urspriinglich tatséichlich Mitglied eines nicht jedem offenen Zirkels privilegierter
Dichter/Priester mit Zugang zum geheimen Wissen des brahman ist. Das damals noch
nicht so genannte upanayana ist in frithvedischer Zeit vornehmlich ein sich selbst
Heranfiihren an den Lehrer und eine Initiation im engeren Sinne Gondas. In der Zeit
der Brahmanas, nach redaktionellem Abschluss der vedischen Hymnensammlungen,
nimmt das Ritual immer mehr Ziige eines Ubergangsrituals aller Brahmanen und
schlieBlich auch einiger Ksatriyas an. Im Laufe der zunehmenden Popularisierung
wird nicht nur das Alter herabgesetzt, das Ritual wird auch mit dem Beginn der Aus-
bildung generell, also nicht nur spezifisch mit dem Zugang zum brahman und der
Dichtung verbunden. In den Grhyasiitras erscheint das upanayana, nun ein samskara,
als ein fiir alle Zweimalgeborenen (dvija) verpflichtendes Ubergangsritual, und in den
Dharmasiitras schlieBlich als Initiation in eine zunehmend nach Stinden organisierte
Gesellschaft.*” Der obligatorische Charakter des upanayana, den Gonda (1979: 259)
betont, tritt also erst in spatvedischer Zeit auf, in der nach Kajihara (2002: 11) das
Initiationsalter zu niedrig ist, um von einem Pubertétsritual zu sprechen.

Das vratabandha, wie es heute vollzogen wird, bewahrt nicht nur konservativ Ele-
mente des Rituals, die seit vedischer Zeit bekannt sind (siehe Kap. 9.4). Auch alte Be-
deutungen konnen von heutigen Akteuren zur Erklidrung des Rituals angefiihrt wer-
den. Kajihara (2002: 12) hat darauf hingewiesen, dass trotz der Verdnderungen des
Rituals in der vedischen Periode die Verbindung des upanayana mit der Einfiihrung
beim Lehrer und in das Wissen der Dichtung so fundamental ist, dass sie auch in den
Siatras und bis zum heutigen Tag wirksam ist (siche dazu Kap. 10.4).*'° Bedeutungen,
die im Laufe der Zeit mit dem Ritual verbunden wurden, akkumulieren in einem wei-
ten, nicht widerspruchsfreien Feld. Diesem widmen sich die nédchsten zwei Kapitel.
Hier sei vorab nur angemerkt, dass wie die Form des upanayana auch dessen Bedeu-
tung in postvedischer Zeit weiter Verdnderungen unterlag. Zwar dient das Ritual noch
immer zur Abgrenzung derer, die es absolviert haben, den sogenannten ,,Zweimal-
Geborenen* (dvija), von anderen, die es nicht oder noch nicht durchlaufen haben. Die
vor allem in den Dharmasiitras und -§astras vorgeschriebenen Details (etwa zu den
Insignien des brahmacarin), die Unterschiede der Stinde im Ritual verankern sollen,
spielen in der heutigen Praxis jedoch so gut wie keine Rolle. In Nepal vollziehen
Bahun- wie Chetri-Jungen weitgehend dasselbe Ritual.*"!

409 Vgl. Kajihara 2002: 8-12, 142f., 310-313, 372-380.

410 Am &uflersten Rande ihres Blickfeldes, bei den knappen Hinweisen zur heutigen Praxis, zeigt
Kajihara einige Unschérfen, etwa wenn sie behauptet, dass in der heutigen Praxis die savitr7 das
Lernen des Veda ersetze (2002: 12 Fn. 18). Siehe dazu Kap. 9.7 und 10.3.

411 Zu den wenigen Elementen, die heute eindeutig die Standeszugehorigkeit des Initianden erken-
nen lassen, zdhlt das erst relativ spét in der Texttradition belegbare, nur von Ksatriya (Chetr1) als
dhanurvedarambha vollzogene Schieen mit einem Bogen (siehe Kap. 10.1 §2).
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Auch die Verbindung des Rituals mit dem Ausbildungssystem ist beim modernen
vratabandha eine andere als bei den klassischen Formen des upanayana. Durch das
Zusammenlegen mehrerer samskaras erwirbt der Initiand nicht mehr nur die Berech-
tigung zum Studium (upanayana), sondern er beginnt (vedarambha) und beendet
(samavartana) dieses auch am gleichen Tag. Die im Ritual erzeugte Wirklichkeit
erscheint autonom vom realen Ausbildungssystem mit Kindergirten, Schuleinfiih-
rungen usw.*> Dass withrend des vratabandha mit dem Lehrer ,studiert wird, ist
aber nach wie vor wichtig und trigt zur transformativen Kraft des Rituals bei (siche
dazu Kap. 10.4).

SchlieBlich ldsst sich auch die Funktion, den Initianden in seine Rolle als erwach-
senes bzw. ménnliches Mitglied der Gemeinschaft einzusetzen, die von verschiedenen
Autoren mit unterschiedlichen Epochen der Entwicklung des Rituals verbunden wird,
fiir das heutige vratabandha ausmachen. Im Zusammenhang mit dem cidakarana
wurde bereits behandelt, dass das vratabandha als eine Loslosung von der Welt der
Mutter und ein Heranfiihren an die Welt des Vaters und der Vorviter mit ihren Regeln
und Ritualen gedeutet wird (sieche Kap. 8.4). Der Junge wird in die Patrilinie auf-
genommen und bekommt damit eine neue Rolle und Identitit. In welchem Alter dies
geschieht, kann heute erheblich variieren (siehe Kap. 3.1.2). Die ,,biologische* oder,
wie Van Gennep (1999: 71-75) sagt, die ,,physiologische* Pubertit kann, aber muss
nicht, mit der ,,sozialen* Pubertét deckungsgleich sein.

Wie gesehen, hiingen die Positionen in der Debatte um den urspriinglichen Cha-
rakter des upanayana nicht unwesentlich davon ab, wie jeweils das Initiationsalter an-
gesetzt wird. Eben dieses ist in der heutigen Praxis eine sehr variable Grofle. Das tat-
sichliche Alter kann die Form des Rituals durchaus beeinflussen.*® Die genannten, in
verdnderter Form auch heute mit dem wupanayana verbundenen Bedeutungen haben
jedoch kaum FEinfluss auf das Alter des Initianden. Betrachtet man das um das upa-
nayana gestaltete vratabandha als Ausbildungsritual, besteht keine Beziehung mehr
zu Beginn und Dauer des tatsdchlichen Wissenserwerbs. Versteht man es als Initiation
in die Geschlechterrolle fehlt die Kopplung an die biologische Geschlechtsreife. Der
dominante zeitliche Bezugspunkt liegt innerhalb des rituellen Systems. Die Initiation
ist Vorbedingung des samskara der Hochzeit. Man ist in der Praxis also recht flexibel
und kann, wie Campbell (1976: 65) und KeBler-Persaud (2010) berichten, den Bréu-
tigam erst unmittelbar vor der Heirat initiieren.

412 Soll der Junge eine Veda-Schule besuchen, muss er jedoch vorher initiiert worden sein. Zu der
paradoxen Situation, dass er damit, rituell gesehen, sein Studium schon beendet haben muss,
bevor er es beginnen kann, sieche Kap. 10.4.

413 Es bestimmt z.B., welche rituellen Aufgaben der Initiand iibernehmen kann oder wie kindgerecht
das recht langwierige Ritual gestaltet werden muss.
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9.6 Das upanayana als Ubergang

Wihrend kontrovers diskutiert wird, ob das upanayana urspriinglich ein Ausbildungs-
oder ein Pubertitritual war, steht ein anderer Punkt selten zur Debatte. Van Gennep
(1999) hat Rituale, in denen ein Statuswechsel vollzogen wird, schematisch als Ab-
folge von Trennungs-, Schwellen- oder Umwandlungs- und Angliederungsriten be-
schrieben und dafiir den Begriff Ubergangsriten (rites de passage) geprigt. Eben diese
Bezeichnung wird heute standardmiBig, oft mit einem generellen Verweis auf Van
Gennep (1999) und Turner (2000), der das damit verbundene Konzept der Liminalitét
weiterentwickelte, fiir die samskaras, darunter das upanayana verwendet. “'* In die-
sem Kapitel sollen die Fragen, worin der Ubergang beim upanayana eigentlich be-
steht, in welchen Symboliken er sich ausdriickt und wie diese mit den Elementen des
Rituals verbunden sind oder verbunden werden konnen, kritisch diskutiert werden.
Um mit Van Gennep selbst zu beginnen. Er fiihrt in seinem Kapitel zu Intitiations-
riten das upanayana als Beispiel fiir einen ,,Ubergang von der Kaste zur magisch-
priesterlichen Berufsgruppe® (1999: 104) an.*"”> Seiner Ansicht nach werde ein Brah-
mane zunidchst mit verschiedenen Kindheitsriten (darunter das ciidakarana) in die
Kaste, der er seit Geburt angehort, eingegliedert. In einer zweiten Phase, dem mit dem
upanayana beginnenden Noviziat, erwerbe er die Kraft, ,,sich der magisch-religiésen
Tatigkeit, die seine berufliche Spezialisierung ausmacht, hinzugeben (1999: 104).
Dazu miisse er in der friiheren Welt sterben, in die neue Welt wiedergeboren und so
zum ,,Zweimal-Geborenen* werden. Die dritte und abschlieBende Phase, die mit der
»~Riickkehr (samavartana) beginnt, bilde schlielich die Priesterschaft (1999: 104).
Nach diesen Bemerkungen kommt Van Gennep (1999: 104f.) auf das eigentliche
Ritual zu sprechen. Er nennt verschiedene einleitende Elemente (Tonsur, Bad, Klei-
derwechsel, Besitzergreifen des Lehrers vom Herzen des Jungen usw.) und postuliert
dann als ,,Hohepunkt* der brahmanischen Zeremonie ,,den rituellen Tod des Kindes*
(1999: 105). Als brahmcarin oder, wie Van Gennep sagt, Novize wird das Kind nun
Tabus unterworfen. Im weiteren Verlauf des Rituals folge als Hochzeit die Vereini-
gung mit dem Lehrer,*'® der den Jungen ,,empfingt“ und schlieBlich neu gebiert.*"’
Dass die Interpretation der Initiation als Ubergang von Kaste zu Berufsgruppe
schwer auf die heutige Praxis des vratabandha iibertragen werden kann, wird bereits
dadurch deutlich, dass die nicht-brahmanischen (und nie als Priester arbeitenden)
Chetr1 in ihrem Lebenszyklus bis auf wenige spezifische Details dasselbe Ritual
durchlaufen. Selbst einen Brahmanen (Bahun) fiihrt das upanayana nicht zwingend

414 Flood 1998: 201f.; Gray 1979: 81; Ishii 1999: 31; Kajihara 2002: 9f., 310. 376; Lubin 1994: 260;
McGee 2004: 333, 344; Olson 1977: 154f. Selten geschieht dies kritisch (Michaels 1998: 101;
Smith 1986: 66f. und 1989: 91f.).

415 Van Gennep (1999: 60f.) greift auch auf andere samskaras als Beispiele zuriick und stiitzt sich
dabei hauptsichlich auf die franzosische Ubersetzung von Oldenbergs ,,Religion des Veda®“.

416 Van Gennep (1999: 105) scheint hier auf die von Oldenberg (1894: 467) festgestellten Parallelen
zwischen upanayana und Hochzeit anzuspielen (vgl. Kap. 9.2 §10 bis 12).

417 Diese Geburt finde entweder beim Sprechen der gayarr7 oder ,,in dem Augenblick statt, indem
das Opfer sich zu ihm neigt“ (Van Gennep 1999: 105; vgl. Oldenberg 1894: 468 Fn. 4). Van
Gennep geht im Anschluss auch auf das Ende der Novizenzeit beim samavartana ein.
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zur professionellen Priesterschaft. Dies ist heute sogar eher die Ausnahme als die
Regel. Unter einem durch das upanayana ,,Zweimal-Geborenen* kann also nicht nur
ein dem Priesterhandwerk nachgehender Brahmane verstanden werden. Dies gilt
ebenso fiir alle alten Quellen, in denen eine Ausweitung der brahmanischen Initiation
auf andere Stiinde erkennbar ist (siche Kap. 9.5).

Probleme bereitet auch Van Genneps Bestimmung des rituellen Todeszeitpunkts;
eine Akzentsetzung im Ritualablauf, die er von Oldenberg (1894: 468) iibernimmt,
der in der Einweisung des Jungen durch den Lehrer den Eintritt des Knaben in die
Lehrzeit sieht. Eben diese Einweisung (anusasana) eignet sich ndmlich wenig, den
oder auch nur einen Hohepunkt des Rituals daran festzumachen, denn sie gehort bei
aktuellen Auffiihrungen des Rituals zu den Elementen, die am ehesten entfallen.*'®

Aber worin besteht dann der Ubergang. Wie verhilt es sich mit den von van
Gennep angefiihrten Symboliken? ,,Stirbt“ der Initiand? Wann wird er ,,wiederge-
boren““? Im Zusammenhang mit dem Formen der sikha wurde ein mit dem Ritual ver-
bundener Ubergang schon behandelt (siehe Kap. 8.4). Das vratabandha soll den Uber-
tritt von der unregulierten Kindheit an der Seite der Mutter in ein ernstes, disziplinier-
tes Leben, das vom Vater, dessen Patrilinie und deren Ritualen bestimmt wird, mar-
kieren. Man mag in diesem Abschied von der Kindheit einen ,rituellen Tod* sehen.
Im hier untersuchten Material ist diese Symbolik jedoch nicht vordergriindig und
schon gar nicht, wie Van Genneps Schilderung des upanayana suggeriert, an einem
bestimmten Hohepunkt im Ritual festzumachen. Es handelt sich vielmehr, wenn man
das vratabandha so deuten will, um einen Prozess; eine Art sukzessives Absterben,
das in mehreren, oft mehrdeutigen Elementen des Rituals anklingen kann. Um dies zu
verdeutlichen, soll hier exemplarisch genauer auf ein Element eingegangen werden,
das in der Literatur*'® hiufig in diesem Zusammenhang angefiihrt wird.

Michaels (1998: 102) berichtet von einem letzten gemeinsamen Essen von Mutter
und Kind, das heute zu Beginn des Rituals, wihrend des ciidakarana vollzogen wer-
de.*® Urspriinglich, also beim separaten Vollzug der im vratabandha kombinierten
samskaras, scheint es jedoch im Rahmen des upanayana vor der vorbereitenden Rasur
und dem Bad des Jungen stattgefunden zu haben.*”’ Pandey (1998: 128) wie
Stevenson (1920: 30) haben auf den emotionalen Charakter dieses Elements hinge-

418 Siehe Kap. 9.3 §10.

419 Siehe Altekar 1965: 298; Barua 1994: 29; Michaels 1998: 102; Pandey 1998: 128; Scharfe 2002: 99.
420 Nach Michaels (1998: 92, 102) fand bei dem von einem Bhattarai-Priester durchgefiihrten Ritual
eines Khadga(=Khadka?)-Jungen das gemeinsame Essen auf dem Ritualplatz nach dem Entziin-
den des ciidakarana-Feuers statt, wihrend der Junge auf dem Scho8 seiner Mutter (dem ,,wohlbe-
hiiteten Platz seiner Kindheit”) sa. Es konne aber auch bereits vor Beginn des eigentlichen
Rituals geschehen. Tachikawa/Hino/Deodhar (2001: 116) schreiben, gestiitzt auf ein Beispiel aus
Maharashtra, dass das Essen mit der Mutter (mdatrbhojana) vor Rasur, Bad und Entziinden des
upanayana-Feuers stattfinde. Auf dem abgedruckten Foto sitzt der Junge (mit bereits gescho-
renem Kopf?) neben der ihn fiitternden Mutter, nicht auf deren Schof (2001: 116, Abb. 18).
Altekar 1965: 298; Barua 1994: 29. Auch Stevenson (1920: 30) beschreibt das Mahl im Zu-
sammenhang mit dem wupanayana, aber erst nach dem Bad. Pandey (1998: 128f) macht (wie
Altekar) zunéchst auf den ungewohnlichen Umstand eines Essens vor Ritualbeginn aufmerksam
und erwihnt spéter, dass aufgrund des langwierigen Rituals wahrscheinlich die praktische Not-
wendigkeit bestand, das Kind am Morgen zu speisen.

42

—
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wiesen. Es sei ein trauriger Moment, denn von nun an werden Mutter und Sohn nicht
mehr gemeinsam essen. Gemif den Regeln, die durch das upanayana fiir den Jungen
verpflichtend werden, speist er nach dem Ritual auch im Alltag mit den Méannern und
die Mutter isst als letzte, nach der Verkdstigung aller anderen.**

Von diesem, wie Altekar (1965: 298) anmerkt, in Hindu-Ritualen hochst unge-
wohnlichem Friihstiick,*” werden aus verschiedenen Zeiten und Regionen verschie-
dene Varianten berichtet. Nach Pandey (1998: 128f.) markierte es in alter Zeit nicht
nur das Ende der Kindheit, sondern war auch ein tatsédchliches Abschiedsessen. Bevor
der Junge zum Studium in das Haus des Lehrers wegzog, nahm er zunéchst von seiner
Mutter Abschied, dann, indem mehrere junge Ménner verkdstigt wurden, auch von
seinen Spielgefiihrten und Freunden.*** Dubois (1992: 186f.) dagegen beschreibt ein
kumdarabhojana, ein Speisen des Initianden mit anderen Brahmanenjungen, die — so
wird explizit gesagt — bereits initiiert sind, erst direkt vor dem Unterrichten der
savitri. Hier erscheint das Mahl eher als Willkommensessen im Kreise der zukiinf-
tigen Mitschiiler. Beide Elemente — Abschied und Willkommen — scheinen vereint,
wenn Stevenson (1920: 31) und Tachikawa/Hino/Deodhar (2001: 116) berichten, dass
im Anschluss an das Mahl mit der Mutter bereits initiierte Jungen, Freunde und
andere Kinder verkdostigt werden.

Textliche Belege fiir die im Detail recht flexible rituelle Mahlzeit mit der Mutter
finden sich erst in relativ spéter Zeit.*”” In den hier untersuchten Ritualtexten fehlen
sie ginzlich. Wenn nepalische Handbiicher ein Essen beim upanayana erwiéhnen,
dann wie einige der Grhyasitras die Verkostigung des Initianden zusammen mit (drei)
Brahmanen zu Beginn des samskara**® oder den erst von der VP (124f.) in die Ritual-
texttradition eingefiihrten kleinen Snack mit reiner Speise bei der Einweisung des
Jungen durch den Lehrer.*”” In der hier untersuchten Texttradition hat das Essen,
wenn es iiberhaupt behandelt wird, also eher Ziige der Angliederung an das, was den
Jungen erwartet.

Obwohl das Mahl mit der Mutter, nach Tachikawa/Hino/Deodhar ,,the most popu-
lar custom in the Upanayana ceremony* (2001: 116), zumindest von Michaels (1998:
92, 102) auch fiir Nepal beschrieben wurde,*”® konnte nur in den ersten beiden der
acht hier untersuchten Fallbeispiele eine Handlung beobachtet werden, die Parallelen
zu diesem Element aufwies. In beiden Fillen fiitterte die Mutter ihren Sohn eilig und

422 Zur Praxis dieser Regel im heutigen Nepal siehe Bennett 2005: 91, 122 Fn. 34, 174. Vgl.
Michaels 1998: 102. Nach Stevenson (1920: 44) muss der Junge ab seiner Initiation nicht nur mit
den Ménnern essen, sondern auch in deren Teil des Hauses schlafen.

423 Vgl. Pandey 1998: 128.

424 Pandey argumentiert andernorts (1998: 118) allerdings auch, dass zumindest der Brahmanen-
junge vom eigenen Vater zuhause unterrichtet wurde, und versucht so, die Unterschiede des Initi-
ationsalters der verschiedenen Stinde zu erklédren (vgl. Kap. 9.5).

425 Etwa in der Samskararatnamala von Gopinatha (siche dazu Gonda 1965a: 297).

426 Einige Varianten der nordindischen UP beschreiben ein gemeinsames Mahl des Initianden und
anderen Jungen (UP2: 41; UP3: 36).

427 Siehe Kap. 9.2 §17.

428 In den kurzen Ritualbeschreibungen von Bennett (2005: 67-70) und Bouillier (1986: 9f.) wird
nichts von einem Essen mit der Mutter berichtet.
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stehend mit einer Banane und etwas Joghurt. Wohlgemerkt, die Mutter fiitterte den
jungen Mann. Mutter und Sohn aBlen also nicht gemeinsam oder gar (wie Tachi-
kawa/Hino/Deodhar 2001: 116) aus Maharasthra berichtet) von einem Teller. Auch
war diese Mahlzeit eher ein Moment der Scham als der Trauer, denn zumindest dem
Intianden im Fall 1 war es sichtbar peinlich, in aller Offentlichkeit von seiner Mutter
wie ein kleines Kind behandelt zu werden. Als dritter Unterschied zu den obigen Bei-
spielen sei angefiihrt, dass diese Mahlzeit in beiden Fillen erst im Rahmen des
samavartana stattfand.*”® Dass dieser spite Zeitpunkt des Essens im Zusammenhang
mit der Symbolik der Askese von Bedeutung ist und die sonst iibliche Inszenierung
einer Mahlzeit noch andere Deutungen zulidsst, soll weiter unten erkldrt werden, vor-
erst seien drei Punkte festgehalten:

Erstens, eine bestimmte Symbolik (Tod der Kindheit, Trennung von der Mutter)
kann durch mehrere Ritualelemente (Abschiedsessen, Formen der sikha, Einweisung
durch den Lehrer) ausgedriickt werden. Zweitens, ein bestimmtes Ritualelement (wie
die Mabhlzeit beim upanayana) kann je nach Ausgestaltung mit verschiedenen Symbo-
liken (Abschied, Willkommen) in Verbindung gebracht werden*® und daher ist,
drittens, bei einer Analyse der Symbolik gerade so lang tradierter und weitverbreiteter
Rituale wie dem upanayana, so moglich, der konkrete historische, lokale und soziale
Kontext zu beachten.

Das Essen — je nach Kontext als Abschied, Willkommen oder beides ausgestaltet —
macht in Verbindung mit anderen Elementen des Rituals nicht nur deutlich, dass ein
Ubergang aus mehreren Schritten bestehen kann, sondern auch, dass die von Van
Gennep (1999) differenzierten Phasen der Abtrennung und Angliederung, wenn man
sie denn unterscheiden will, als Prozesse nebeneinander herlaufen konnen und es in
bestimmten Elementen zu symbolischen Uberschneidungen kommen kann. Ein solch
mehrdeutiges Element ist das Anlegen der Opferschnur (yajiiopavitadharana), heute
ein wahrer Knotenpunkt der Symbolik. Dass es als besonders wichtig empfunden
wird, legt bereits die formale Analyse nahe (siche Kap. 9.4). Obwohl relativ spiten
Ursprungs, weist es zahlreiche Ausbauten auf, die es von anderen Elementen abheben.
Die Opferschnur ist heute, neben der sikha, wohl das herausragendste Kennzeichen
eines Zweimal-Geborenen (dvija) und hat eine wichtige Funktion. Will man ein
brahmanisches Ritual vollziehen, etwa ein fiir die Patrilinie so bedeutsames Ahnen-
ritual, muss sie getragen werden. Das (erstmalige) Anlegen der Schnur beim upana-
yana gehort aber nicht nur zu den Elementen des samskara, die den Zugang zum
Ritual eroffnen (siehe dazu Kap. 9.7), es bindet auch an das Ritual und dessen
Vorschriften. Solange die Schnur getragen wird, unterliegt man bestimmten Rein-
heitsregeln, die weit in den Alltag reichen und gelegentlich als quasi-brahmacarya

429 Es ist daher wahrscheinlich eine (vorgezogene) Variante der zumindest vom SV (292) im Zusam-
menhang mit dem desantara beschriebenen Mahlzeit (siehe Kap. 11.1 §13). Es kann jedoch nicht
ausgeschlossen werden, dass es sich um den verspétet gereichten Snack, der laut VP (124f.) zum
anusasana gehort (siehe Kap. 9.2 §17), oder um eine improvisierte, ohne Mantra vollzogene
Variante des dadhiprasana (siehe Kap. 11.1 §6 und 11.2 §7) handelt.

430 Vgl. Van Genneps (1999: 60) Interpretation der Tonsur bei cidakarana, die er einerseits als
Trennungsritus, andererseits als Angliederung an die Familie versteht (siehe Kap. 8.4).
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verstanden werden (vgl. Kap. 9.3 §22). So muss der Tréiger der Schnur u.a. das Beriih-
ren einer menstruierenden Frau vermeiden, und sei dies die eigene Mutter oder
Schwester.”! Wie die oben behandelte Mahlzeit kann das Anlegen der Schnur daher
sowohl als Teil eines Trennungs- als auch eines Anbindungsprozesses verstanden
werden. Ein allméhliches Abtrennen wird von einem sukzessiven Hinzufiigen und
Ersetzen begleitet.

Wihrend Van Gennep den symbolischen Tod als Hohepunkt des upanayana einer
rituellen Neugeburt voranstellt, vertritt Eliade in seinen nicht minder einflussreichen
Arbeiten zur Initiation eine andere Ansicht. Zentrales Element aller Initiationen ist fiir
ihn eine symbolische Riickkehr in den Mutterleib. Eliade (2003: 51f.) unterscheidet
einen relativ ungefihrlichen und daher als ,,easy* bezeichneten Typ der Initiation von
einem ,,dramatic* Typ, bei dem die Riickkehr von Priifungen, Risiko und (symboli-
schem) Tod begleitet wird. Die brahmanische Initiation ordnet er dem ersten Typ zu,
denn sie gehore zu den Rit[ual]en, ,,that actualize a new gestation and new birth of the
novice, but without implying that he must first die or even is of great danger of death*
(2003: 52).%% Wihrend seit Oldenberg kontrovers diskutiert wird, inwieweit die
schriftlichen Zeugnisse zu upanayana und diksa eine Symbolik des Todes erkennen
lassen,* sind die textlichen Belege fiir eine Verbindung beider Rituale zu einer Ge-
burtssymbolik tatsdchlich weitaus zahlreicher und offensichtlicher. Bereits im AV
11.5.3 heil3t es iiber den Lehrer (acarya), der den brahmacarin initiiert, er mache aus
ihm einen Embryo, den er drei Tage im Leib trage.”** Ausfiihrlicher wird die Sym-
bolik in SB 11.5.4 aufgegriffen:*® Der Lehrer werde durch Auflegen der rechten

431 Bennett (2005: 61) behandelt diese Regeln im Zusammenhang mit der Eingliederung in die Kaste.

432 Eliade behandelt (neben anderem indischen Material) sowohl upanayana als auch diksa (Eliade
2003: 53-57). Er beruft sich u.a. auf Lommel 1955 (vgl. ndchste Fn.).

433 So wendet sich etwa Lommel gegen die von Oldenberg zumindest in der zweiten Auflage von
,,Die Religion des Veda® vertretene Ansicht, ,,daB auch zur Diksa als erster Akt einst eine Dar-
stellung des Todes des alten Menschen gehort haben wird, die jedoch ,,verloren gegangen® sei
(zit. in Lommel 1955: 121). (In der ersten Auflage der ,,Religion des Veda“ behandelt Oldenberg
im Zusammenhang mit der diksa weder Geburt noch Tod, sondern ldsst die ,traditionelle Auf-
fassung der Brahmanatexte mit der Bemerkung beiseite: ,,Man begreift nicht, welchen Sinn
diese Verwandlung des Opfernden wihrend der Dauer des Opfers in einen Embryo haben soll
[...]* (Oldenberg 1894: 400 Fn. 3)). Auch wenn der Embryonalzustand als Totsein (im Sinne von
Noch-Nicht-Dasein und Demnéchst-Dasein) aufgefasst werde, bedeutet dies nach Lommel
(1955: 123f.) nicht, dass der diksita vor seiner Neugeburt stiirbe. Kaelber (1978) andererseits
trigt als Antwort auf Eliade Belegstellen zusammen, die den brahmacarin und diksita mit der
Symbolik von Tod und (gefihrlicher) Passage in Verbindung bringen und versucht nachzuwei-
sen, dass letztere (vor allem in ihrer Umdeutung als innere Reise durch Meditation) im Laufe der
indischen Geistesgeschichte die Symbolik von Embryo und Geburt verdridngt und ersetzt habe.
Kaelber (1978: 54f.) behilt Eliades Initiations-Typologie (sieche oben) bei, plddiert aber fiir eine
Umordnung der indischen Beispiele in die Kategorie ,,dramatic*. Zur Verbindung des brahma-
carin mit dem Tod siehe auch Dange 1964; Kajihara 2002: 45-47, 139f.

434 Zu dem Vers siehe Dange 1964: 105; Eliade 2003: 53; Gonda 1965a: 233 und 1979: 258; Kajihara
2002: 136; Lommel 1955: 126. Einige Verse spiter (AV 11.5.7) wird der brahmacarin als Em-
bryo im ,,Leib der Unsterblichkeit” (amrtasya yoni) bezeichnet (siehe dazu Kajihara 2002: 137f.).

435 Siehe dazu Gonda 1965a: 235 und 1979: 258 Fn. 24; Kajihara 2002: 251-254; Lommel 1955:
126f.; Lubin 1994: 136f., 166; Michaels 1998: 102; Oldenberg 1894: 468; Olson 1977: 154f.;
Pandey 1998: 138. Vgl. Van Gennep 1999: 105.
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Hand (beim hrdayalambhana?) schwanger (SB 11.5.4.12). Das Unterrichten der
savitri wird mit dem Einsetzen von Sprache (vdc) und Atem (prana) in einen Neu-
geborenen verglichen (SB 11.5.4.6-11, 15)*° und schlieBlich wird zwischen einer
menschlichen Geburt durch das Geschlechtsorgan und einer gottlichen durch im
Mund erzeugte Verse unterschieden (SB 11.5.4.17).*" Es lieBen sich etliche weitere
Quellen anfiihren,”® um eine Assoziation von Initiation und Geburt zu belegen. Diese
ist zweifelsohne auch heute wirksam, denn noch immer ist die Ansicht weit verbreitet,
dass man durch das upanayana zum ,, Zweimal-Geborenen“ (dvija) werde.**

Sucht man nach konkreten Verankerungen der Geburtssymbolik im Ritual, bieten
sich, wie bei der Symbolik von Tod und Abtrennung, erneut mehrere Moglichkeiten.
Die heutige Vorstellung von einem dvija wird neben der sikha vor allem an die Opfer-
schnur — also an ein, historisch gesehen, recht junges Ritualelement — gekniipft.*
Vedische Textzeugnisse legen nahe, dass auch der Giirtel, von brahmacarin und
diksita getragen, mit einer rituellen Wiedergeburt assoziiert wurde,*! und in der oben
angefiihrten Passage des SB wird das Motiv der Geburt im Zusammenhang mit dem
Unterrichten des Mantras behandelt.**> Ahnlich vielfiltig ist der Befund fiir die der
rituellen Geburt vorangehende Embryoschaft des brahmacarin. So wurde eine Weihe-
periode von drei Nichten vor dem upanayana entsprechend gedeutet,**® aber auch
eine dreitigige Observanz des brahmacarin nach dem upanayana,*** ein lokaler
Brauch in der Nacht vor der Initiation** oder das Einreiben mit Gelbwurzpaste
(bukuva) am Morgen des Rituals.**® Dass das Motiv der Geburt eng mit dem upa-
nayana verbunden ist, steht also auler Zweifel. Wie die Verbindung konkret herge-
stellt wird, ist jedoch sehr verschieden.

436 In den Versen SB 11.5.4.6 bis 10 werden fiir die Schwangerschaft, die der Geburt vorangeht,
verschiedenen Zeitspannen genannt (ein Jahr, sechs Monate, 24 Tage etc.), die jedoch alle mit
der Dauer der menschlichen Schwangerschaft von einem Jahr in Verbindung gebracht werden.
Im Vers 12 dagegen ist von drei Néchten bzw. einem Tag die Rede (siehe dazu Hillebrandt 1897:
53f.; Kajihara 2002: 251f.; Lommel 1955: 126f. Vgl. Gopal 1959: 299; Stenzler 1878: 45 Anm. 1
zu PG 2.3.7).

437 Mit dieser Unterscheidung wird gegen die zuvor (SB 11.5.4.16) dargelegte Ansicht argumentiert,
der Lehrer solle sich aufgrund der Embryo-Werdung bei Aufnahme des brahmacarya des sexu-
ellen Verkehrs enthalten.

438 Etwa die bereits in Kap. 9.1 §2 diskutierten Aussagen in Manavadharmasastra 2.169.

439 Siehe dazu Campbell 1976: 64; Eliade 2003: 53; Gonda 1965a: 233; Kajihara 2002: 13, 281f.,
386f.; Lommel 1955: 127; Lubin 1994: 174; Pandey 1998: 112; Stevenson 1920: 37.

440 Campbell 1976: 64; Flood 1998: 204; Gray 1979: 89; Michaels 1998: 105; Pandey 1998: 116;
Stevenson 1920: XV Fn. 1. Zum relativ spiten Auftreten der Opferschnur siehe Kap. 9.1 §3.

441 Siehe Kap. 9.1 §2.

442 Vgl. Manavadharmasastra 2.148. Olson (1977: 154) bringt auch das oben behandelte letzte
gemeinsame Mahl des Initianden mit seiner Mutter in Verbindung mit der Geburtssymbolik,
indem er darin das Durchtrennen der Nabelschnur symbolisiert sieht.

443 Kajihara 2002: 136. Siehe auch Gonda 1979: 258.

444 Diese Ansicht vertritt Altekar (1965: 304f.), der die ,,spirituelle Geburt” mit dem medhdjanana
am vierten Tag in Verbindung bringt.

445 Barua 1994: 28f.; Pandey 1998: 128.

446 Michaels 1998: 102. Siehe dazu Kap. 8.2 §13.
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Das hier untersuchte Material erlaubt aber noch andere Interpretationen. Die Sym-
bolik des upanayana ist reichhaltiger als gingige Deutungen suggerieren. Ronald
Grimes (2000: 100-105) kritisiert sowohl an Eliade als auch an Van Gennep, dass
deren metakulturelle und transhistorische Erkldrungsmodelle, die vor allem in ihrer
Kombination die Vorstellung von der Initiation innerhalb wie auBerhalb akademischer
Kreise in erheblichem Mafle geprigt haben, zu stark vereinfachen. Seiner Meinung
nach sei in Frage zu stellen, dass in Initiationen Wiedergeburt immer das dominante
Thema sei**’ und er warnt vor groben Reduktionen auf erinnerbare Patterns.**® Um an
die Komplexitit von Initiationsritualen zu erinnern, stellt Grimes (2000: 106f.) eine
Liste weit verbreiteter (nicht notwendigerweise universaler) Elemente von Initiations-
ritualen zusammen, die — neben einigen, im hiesigen Kontext irrelevanten (wie dem
Uberstehen von Schmerz und Angst) — mehrere Merkmale enthilt, die auch das vrata-
bandha kennzeichnen. Dazu zdhlen der Unterricht durch einen Mentor, Lehrer oder
Alteren, das Zeigen von Respekt, das Lernen von heiligem und kulturellem Wissen,
das in Kontakt Bringen mit heiligen Gegenstidnden, das Gewihren von Zugang zu Ge-
heimnissen, die Scheidung vom anderen Geschlecht oder Menschen anderer Art, das
Ubernehmen neuer Verantwortungen, das Anheben des eigenen Status, das Geben
und Empfangen von Gaben, die Teilnahme an feierlichen Essen usw. Auf manche
dieser Motive wurde bereits eingegangen (etwa die Scheidung vom anderen Ge-
schlecht und anderen, wie den Nicht-Zweimalgeborenen), die meisten anderen wer-
den im néichsten Kapitel zu behandeln sein. Hier muss jedoch noch auf eine Symbolik
eingegangen werden, die in der modernen Praxis des vratabandha weitaus vorder-
griindiger ist, als eine Transformation des Jungen durch Tod und Geburt. Die Liste
von Grimes (2000: 106) verzeichnet auch das Einhalten von Essens-, Sexual- und
Verhaltensbeschrinkungen, und verweist damit auf die Motive Disziplinierung und
Askese.

Das vratabandha macht aus dem Kind fiir die Dauer des Rituals einen zolibatédren
Veda-Schiiler (brahmacarin), ein wichtiges Muster des indischen Asketen.**’ Zu Be-
ginn des upanayana wird der Initiand mit den entsprechenden Insignien ausgestattet,
die er als Initiierter beim samavartana wieder ablegt (bzw. modifiziert*’). Anders als
von den Grhyasiitras und Rechtstexten konzipiert, sind im heutigen Kathmandu bei
der Ausstattung des brahmacarin so gut wie keine Standesunterschiede erkennbar.
Ubliche Erginzungen in der Praxis (wie ein zusitzlicher gelber Uberwurf) und
gelegentliche (wie rudraksamala oder Saivatikd) unterstreichen vielmehr das vom
Trager der Insignien angenommene Asketentum, welches ihm, nach verbreiteter An-
sicht (siehe unten), eine Position auBlerhalb des sozialen Systems der Haushalter
zuweist.

447 Grimes (2000: 101) wendet sich auch gegen die Anspriiche Eliades, dass Initiationen das Mittel
sind, Menschsein zu schaffen, und, dass sie eine Offenbarung des Heiligen garantieren.

448 Grimes 2000: 105, 107.

449 Siehe dazu Gonda 1965a: 290-294.

450 Die dreistriangige Opferschnur des brahmacarin wird beim samavartana entweder durch eine neue,
sechsstringige Schnur ersetzt oder entsprechend aufgestockt (siehe Kap. 11.1 §11 und 11.2 §13).
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Der Junge ist nicht nur wie ein Asket gekleidet, er soll sich auch so verhalten. In
ritualisierter Form tritt er dreimal der Gemeinschaft mit der Bettelschale gegeniiber,
um Almosen zu verlangen. Seit Beginn des Rituals am Morgen, teilweise sogar seit
dem jitikabandhana am Vorabend, hat er nichts mehr gegessen. Er fastet.*' In den
beobachteten Fillen allen die Jungen erst im Rahmen ihrer ,Riickkehr* (samavar-
tana), nachdem sie die Insignien abgelegt hatten.*? Mit diesem rituellen Snack been-
deten sie das Fasten und legten so die asketische Observanz ab. Ein Essen am Beginn
des upanayana (siehe oben) wiirde dieser Symbolik zuwiderlaufen.

Vor allem auf ethnographischem Material beruhende Analysen verweisen auf die
Wichtigkeit der Askese fiir den im Ritual intendierten Ubergang und sehen in ihr die
zentrale Symbolik des vratabandha. Véronique Bouillier schreibt iiber die Bedeutung
des Rituals: ,,The actual performance of the bratabandha appears as a kind of symbol-
ic play, a staging in very precise and limited time and location, of the dialectical
opposition between householder and renouncer (Bouillier 1986: 17). Die Initiation
biete so die Gelegenheit, im abgesichterten Rahmen des Rituals die Gegensétze zu
vereinen und in Einklang zu bringen (ebd.). Auch Lynn Bennett betont die wichtige
Rolle, die die Askese bei der Transformation des Jungen zum (potentiellen) Haus-
halter in der heutigen Praxis spielt: Die dem Asketen-Status zugeschriebene Reinheit
ermogliche eine Aufnahme in die Kaste und die durch Enthaltsamkeit erzeugte
generative Hitze (tapas)*® wirke beim Anschluss des Jungen an die Lineage. Obwohl
Haushalter und Asketen entgegengesetzte Wege beschreiten und die Kraft des tapas
verschieden nutzen, ist sie fiir beide das Mittel zur Unsterblichkeit. Beide teilen das
Konzept: Kontrolle/Abstinenz produziert Reinheit/Kraft (Bennett 2005: 60f.).

Ahnlich wie das Tragen der Opferschnur ist die asketische Observanz aber zu-
nichst eine notige Vorbereitung und Vorbedingung des brahmanischen Rituals, wie
etwa Lubin (1994 und 2001) anhand der Gemeinsamkeiten des asketisches Regimes
von brahmacarin und diksita und anderen Formen des vrata nachgewiesen hat. Upa-
nayana wie diksa erdffnen den Zugang zum Ritual.*** Der diksita empfingt eine spe-
zielle und temporire Weihe fiir ein bestimmtes Opfer. Die Weihe durch das upana-
yvana bzw. vratabandha ist generellerer und grundlegenderer Natur. Das upanayana,
zumindest in seiner heutigen Form, ist eingebettet in den samskara-Zyklus, und der
Initiand erklimmt durch das Ritual eine lebenszyklische Stufe,” die ihm den Zugang

451 Auch Michaels (1998: 99) vermerkt Nahrungsbeschridnkungen der Initianden.

452 Auch wenn in manchen Fillen strikt nach Handbuch die Ubergabe der gesammelten Almosen
mit der Anforderung bhunksva (,,iss!*) durch den Lehrer beendet wurde, kam der Junge in kei-
nem Fall dieser Anweisung nach.

453 Zur Verbindung von brahmacarin und tapas sieche Gonda 1965a: 294-296.

454 Beide Rituale weisen auch in ihrer Ausgestaltung (reinigende Rasur (Kap. 8.1 §5), Ausstattung
mit dhnlichen Insignien (Kap. 9.1) usw.) und Symbolik (Neugeburt, siche oben) Parallelen auf.

455 Dies gilt nicht oder nur eingeschrinkt fiir die Vor- bzw. Friihformen des upanayana (siehe Kap.
9.5). In frithen Zeugnissen zeigt das Ritual eine Bindung an bestimmte Texte oder Observanzen.
Erweiterungen des Wissens- und Erfahrungsgebietes machen ein ,,erneutes Heranfithren (punar-
upanayana) notig (siche Altekar 1965: 292; Kajihara 2002: 304-307, 354, 377). Spitere Texte
beschreiben eine oft um verschiedene Elemente reduzierte und vereinfachte Wiederholung des
upanayana auch bei Ritualfehlern des ersten upanayana oder gravierenden Verfehlungen, wie
dem Trinken von Alkohol (Kane 1974: 392f.). Das punarupanayana widerspricht somit dem von
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zum brahmanischen Ritual im Allgemeinen gewihrt. Das upanayana ist damit eine
Vorbedingung fiir die diksa, aber auch — und dies ist in der heutigen Praxis weitaus
bedeutender — fiir das Totenritual der Patrilinie.**® Der Initiand gewinnt im upa-
nayana, wenn er sie durch Verfehlungen nicht wieder verwirkt,*’ dauerhaft eine neue
Qualitdit, ndmlich die Berechtigung, im Ritual zu agieren. Alle anderen bisher ge-
nannten Ubergéinge (von der Kindheit in die Welt des Vaters, der Patrilinie, der Kaste,
des Haushaltertums oder der Gemeinschaft der dvijas) bediirfen des Rituals, um ge-
staltet zu werden, und zu eben diesem transformativen Mittel verleiht das vrata-
bandha Zugang und stattet mit der entsprechenden Handlungsmacht aus.

9.7 Das upanayana als ,,Bildungsritual*

Wihrend seit Oldenberg (1894: 469) das upanayana wiederholt, meist mit Verweis
auf ethnographische Parallelen, als vedische Ausformung einer an die Pubertét gebun-
denen Aufnahme in die Gemeinschaft betrachtet wurde (siehe Kap. 9.5), betonen an-
dere Autoren die Etablierung einer Lehrer-Schiiler-Beziehung und erkldren den Ur-
sprung des upanayana und der im heutigen vratabandha direkt anschlieBenden sams-
karas iiber eine Verbindung zum Ausbildungssystem als ,,educational samskaras*.*®
Andere Dimensionen des Rituals — korperliche (Reinigung) und soziale (Berechtigung
zur Heirat, Abgrenzung der dvijas) — seien, so meint etwa Altekar (1965: 292), erst in
Erscheinung getreten als die urspriingliche Bedeutung in Vergessenheit geriet.*”

Legt man den Fokus auf den Ausbildungsaspekt, wird als zentrale Handlung des
upanayana meist das ,,Unterweisen der savitri*‘ (savitryupadesa) bzw. die ,,Gabe des
Mantras* (mantradana) hervorgehoben.*® Pandey merkt dazu zwei Dinge an: Mit
Verweis auf die bereits behandelte Passage in SB 11.5.4 macht er am Unterrichten des
,,most sacred SavitrT mantra® (1998: 137)*! den Moment der zweiten Geburt fest*s

Snoek (u.a. 1987: 166f.) in der Definition der lebenszyklischen Initiation verankerten Kriterium
der Nichtwiederholbarkeit.

456 Im vratabandha wird mehrfach rituell ein Bezug zu den Ahnen hergestellt. Im Rahmen des Vor-
rituals werden sie gespeist (Kap. 6.2) und bei der ,,Riickkehr* (samavartana) erhalten sie vom
Jungen eine Wassergabe (Kap. 11.1 §10 und 11.2 §11).

457 Siehe vorletzte Fn.

458 Altekar (1965: 290f.) zéhlt sogar das ciidakarana als angeblichen Beginn der Grundausbildung
dazu. Zur Debatte iiber die (urspriingliche) Bedeutung des upanayana siehe Kap. 9.5.

459 Vgl. Pandey 1998: 116f., 123.

460 Gopal (1959: 299) hat darauf hingewiesen, dass das Unterrichten der savitri von einigen Grhya-
sttras jedoch gar nicht als Teil des upanayana gesehen wird, sondern die Unterweisung dort erst
nach einer bestimmten Periode (ein Jahr, drei Néchte usw.) nach dem Ritual stattfindet (vgl. SB
11.5.4.6-11). Stenzler (1878: 45) verweist in seiner Anmerkung zu PG 2.3.7 auf Gangadharas
Paddhati, in der eine Art Feilschen zwischen Lehrer und Schiiler um den Unterweisungstermin
beschrieben wird. Nach Pandey (1998: 137f.) handelt es sich um Optionen fiir den Fall, dass der
Schiiler nicht folgen konne.

461 Zur Heiligkeit der savirrt siehe auch Altekar 1965: 301-303. Nach Stevenson (1920: 36) wird
durch das Horen des Mantras beim savitryupadesa das Ohr so geheiligt, das es zeitlebens die
Opferschnur, die beim Toilettengang um eben dieses Ohr gewickelt wird, vor Befleckungen
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und er preist die Auswahl des dafiir verwendeten Textes: ,,The prayer was simple but
significant. It was very appropriate to students whose prime business was to stimulate
and develop their mind* (ebd.: 138). Hier, wie bei der Deutung anderer Elemente des
upanayana, geht Pandey von einem ,,urspriinglichen* Bildungsideal aus, das ihn Ver-
dndungen, denen das Ritual im Laufe der Zeit unterlag, nur als Verfall wahrnehmen
lasst (siche unten).

Dass der Junge beim upanayana vom Lehrer heiligen Text lernt, ist zweifelsohne
wichtig; auch heute unter veridnderten Bedingungen noch (siehe Kap. 10.4). Mit dem
alten Element der Mantra-Gabe lassen sich aber auch andere von Grimes (2000:
106f.) fiir Initiationsrituale aufgelisteten Merkmale (sieche Kap. 9.6) verbinden: Der
Initiand bezeugt Respekt, iibergibt Gaben und ihm wird Zugang zu einem Geheimnis
gewihrt. Beim letzten Punkt werden die Verschiebungen zwischen realer Welt und
Ritual, die Pandey an den modernen Formen des upanayana bemingelt, besonders
deutlich.

Wihrend in frithvedischer Zeit, zumindest nach Kajihara (2002: 5f.), bei der Auf-
nahme des brahmacarya in ein als michtig empfundenes, von elitdren Zirkeln
gehiiteten Geheimwissen initiiert wurde, gewann das religiose Geheimnis mit der (zu-
mindest in der Darstellung der Lehrtexte obligatorischen) Ausweitung des upanayana
auf alle Brahmanen und schlieBlich auch andere zu den dvijas gezéhlten Stinde als
Abgrenzungsmerkmal der Geheimnistrdger an sozialer Relevanz. Heute lauft die
savitri, der wohl bekannteste vedische Mantra, des Ofteren in Funk und Fernsehen
und kann als Klingelton im Internet heruntergeladen werden. Im vratabandha wird
das Geheimnis der savitri jedoch noch bewahrt und weithin horbar demonstriert.
Bestimmte Verse, Glocke und Schneckenhorn erschallen, wiahrend der Mantra dem
Jungen ins rechte Ohr gefliistert wird.*® Diese als gliicksbringend geltenden Klinge
markieren nicht nur das etwas Wichtiges vor sich geht, sie dienen beim mantradana
auch, wie die abschirmende Decke, dem Schutz des Mantras vor unberechtigten Zu-
horern.***

Die savitri, die von jedem Zweimalgeborenen (dvija) zweimal tiglich rezitiert
werden sollte, gilt als Essenz des Veda.* Es verwundert daher kaum, wenn man gele-
gentlich liest, in der heutigen Praxis ersetze das Lernen der savitri den Veda-Unter-
richt.*® Von der Struktur des heutigen Rituals ist es jedoch nur die Berechtigung,
Veda zu lernen. Im vratabandha entziindet man nach dem ,,Heranfiihren* (upana-
yana) das dritte samskara-Feuer fiir den ,,Beginn des Veda(studiums)* (vedarambha),
das man mit dem letzten samskara des vratabandha, der ,Riickkehr* (samavartana),
wieder zum Abschluss bringt. Wie auch immer dieses Veda-Studium in der Praxis

schiitzt. Oldenberg (1894: 64 Fn.2) fiihrt die Berithmtheit dieses Verses darauf zuriick, dass er
(beim upanayana) das Veda-Studium eroffnet.

462 Pandey (1998: 138) verweist auf die bereits behandelte Passage in SB 11.5.4 und fiihrt die z.B.
von Manavadharmasastra 2.169f. und Vasisthadharmasiitra 2.1-3 vertretene Ansicht an, dass bei
der zweiten Geburt die SavitrT die Mutter und der Lehrer der Vater sei.

463 Siehe Kap. 9.3 §12.

464 Vgl. Stevenson 1920: 36.

465 Altekar 1965: 302f. Fn.1, Michaels 1986: 204.

466 Etwa Kajihara 2002: 12.
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gestaltet wird (sieche Kap. 10.2 §2),*” rituell gesehen, wird heute beim vratabandha
eine komplette Lehrzeit absolviert. Das ,,Geben des Mantras* ist deren Autorisation.

Die rituelle Lehrzeit, die der Novize beim vratabandha aufnimmt und durchliuft,
besteht allerdings nicht nur aus ,,Textstudium®, sondern auch aus praktischer Einwei-
sung. Im Ritual wird der Junge nicht nur iiber seine Pflichten als brahmacarin belehrt,
er muss diesen auch nachkommen. So soll er nach der Unterweisung in die savitri das
Opferfeuer versorgen.*®® Dies geschieht betreut von einer Ritualautoritit, sei es nun
wie in den Handbiichern der Lehrer oder wie in der Praxis iiblich ein Priester. Pandey
(1998: 138) hat auch hier auf die ,,educational significance* dieser Handlung hinge-
wiesen, denn der Junge bitte mit den dabei zu sprechenden Mantras das heilige Feuer
(neben Standardwiinschen wie Leben, Ruhm und Glanz) um Einsicht und die Féhig-
keit, das Gelernte nicht zu vergessen. Auch Altekar (1965: 299f.) verbindet die
Bedeutung dieses Ritualelements mit dem Text des dazugehorigen Mantra und sieht
im Anlegen des Holzes, wie in der Ubergabe des Jungen in den Schutz der Gétter
(raksana), eine Bitte um Segnung der Studien des Schiilers. Dies ist jedoch nur ein
Aspekt. Versteht man das upanayana nicht nur als Initiation in den Veda-Text, son-
dern als Einweisung in das Ritual, sozusagen den Veda in angewandter Form, ist das
Versorgen des Feuers auch in anderer Hinsicht wichtiger Bestandteil der Ausbildung
des Jungen. Unter Anleitung vollzieht der Schiiler Ritualhandlungen, die einen Teil
der Vorbereitung (purvangakarman) des Feuerrituals bzw. in jiingerer Interpretation
selbst ein Opfer darstellen.*® Mit der savitri wird der Junge in die Sprache des Rituals
initiiert, wie einem Neugeborenen wird sie ihm eingesetzt, heift es im SB 11.5.4.6-
11. Beim anschlieBenden Umsorgen des Feuers wird der Junge an die Ritualmateri-
alien und das Feuer herangefiihrt und darin unterwiesen, die verschiedenen Ebenen
des Rituals (wie Oppitz 1999 sagen wiirde) in vorgeschriebener Form zu kombinieren.
Was Lubin iiber die Zeit der frithen Dharmas$astras schreibt, hat daher, bei allen fest-
stellbaren Verdnderungen, auch fiir die Gegenwart Giiltigkeit:

The purpose of the upanayana rite, and of brahmacarya, is to put the individual
into intimate contact with two main forces of the Vedic sacrifice: the offering
fire, the physical form of the sacrifice, and brdhman, the vocal form of the
sacrifice. In the sacrifice itself the offerer must employ both of these properly,
which requires the training provided in the period of apprenticeship with the
teacher (1994: 199).

Dass beim upanayana der Junge nicht, wie Van Gennep meint, zum Priester gemacht
werden soll, wurde oben bereits gezeigt. Wenn er mit den , Kréften* des Rituals ver-
traut gemacht wird, geht es vielmehr darum, ihn, ob nun Brahmane oder Angehériger
eines anderen Standes, an die Rolle des Opferherrn (yajamana) heranzufiihren. Die im
Ritual, abgesondert vom Alltag, bewirkte Vermittlung zwischen einem Ausgangs-

467 Siehe Kap. 10.2 §2.

468 Siche Kap. 9.2 §20-22. Diese Handlungen werden am Ende der Lehrzeit wiederholt (siche Kap.
11.1 §2.)

469 Zum agnihotra siehe Lubin 1994: 193. Zum Anlegen von samidh beim homa siehe Kap. 7.1.1
§12 und 7.1.3 §12. Zur Uminterpretation dieser Handlung siehe Kap. 9.2 §21 und 9.3 §13.
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zustand und der verdnderten Situation nach dem Ritual geschieht, wie fiir den einher-
gehenden Ubergang vom Kind zum minnlichen Mitglied der Patrilinie beschrieben,
in einem nicht strikt linearen oder graduellen Prozess. Um den Jungen als Opferherrn
zu aktivieren, wird er, in Handbuch und Praxis, mit verschiedenen Aufgaben betraut.
Zunichst im Dialog mit dem Lehrer (oder dem Priester in dessen Rolle), spiter auch
alleine, muss er ritualisiert sprechen, Formeln in Sanskrit, die in der Regel mit om
eingeleitet sind.*”® Bereits beim Einkleiden des brahmcarin, also noch vor dem im SB
mit dem Einsetzen der Sprache assoziierten mantradana, muss er vedische Mantras
aufsagen.*”’ Er macht mehrfach acamana,*’”* wird in verschiedener Weise in ein go-
dana eingebunden,*” iibergibt die acht GefiBe mit den Opferschniiren,*”* vollzieht
pradaksina*™ und bringt, zumindest in der Interpretation mancher Handbiicher und
Akteure, der Sonne Wasser dar.*’® Es bietet sich eine Reihe von Moglichkeiten, den
Jungen eine pija machen zu lassen.*”” Er iibergibt eine daksina an den Lehrer*”® und
schlieBlich nimmt er, das upanayana berechtigt dazu,*’”® Opferreste als Segnungen ent-
gegen.” In der Praxis werden diese praktischen Unterweisungen des Ofteren durch
eingestreute Belehrungen iiber Ritualdetails und -regeln ergénzt.*®!

Die Vielfiltigkeit der Aufgaben und Anweisungen zeigt, dass zumindest in heu-
tiger Zeit nicht allein in das vedische Opfer, sondern allgemeiner in das auch aus
anderen Quellen gespeiste brahmanische Ritual initiiert wird. Zur dafiir nétigen,
durch das Ritual erfolgenden Erziehung gehdren neben dem Lernen oder Nachspre-
chen von Mantras und betreuter aktiver Ritualerfahrung, auch die Demonstration von
(asketischer) Disziplin (Fasten), Gehorsam (Dienst am Lehrer, Anweisungen des
Priesters), Einordnung in Hierarchie und Anerkennung von Status (formelles Griilen)
— Eigenschaften, die auch fiir die soziale Dimension der Initiation von groBer Bedeu-
tung sind.

Auch wenn das Ritual je nach Lehrer und Priester sehr pddagogische Ziige anneh-
men kann,*®? die innerhalb des vratabandha absolvierte Lehrzeit ist eine rituelle bzw.,

470 Kap. 9.2 §2 und 13, 9.3§2 und 17.

471 Siehe dazu u.a. Kap. 9.2 §4 und Bericht in Kap. 9.3 §3.

472 Beispielsweise beim savitryupadesa (Kap. 9.2 §19.2 und 9.3 §12).

473 Nach manchen Handbiichern sollen sowohl Vater als auch Sohn zu Beginn des upanayana einen
entsprechenden samkalpa lesen (Kap. 9.2 §1). Im Hauptbeispiel musste der Initiand im Rahmen
des savitryupadesa die Kuhgabe iibergeben (Kap. 9.3 §12).

474 Kap. 9.2 §6 und 9.3 §3.

475 Kap. 9.2 §15 und 9.3 §8.

476 Kap. 9.2 §10 und 9.3 §4.

477 Beispielsweise fiir die gayatr7 (Kap. 9.2 §19.1), beim godana (Kap. 9.3 §12) oder im Rahmen der
Verehrung der navagrahas (Kap. 9.3 §10) oder Sivas (Kap. 9.3 §9). Im Hauptbeispiel iibernahm
der Junge bereits beim Vorritual eigenhéindig eine Verehrung (Kap. 6.3.2).

478 Kap. 9.2 §19.3 und 9.3 §12.

479 Vgl. die Anm. von Thite (2006: 189) zu KS 5.6.30. Siehe auch Oldenberg 1894: 468.

480 Siehe Kap. 7.1.1 §21,7.1.3 §17 und 22, 9.2 §25 und 29, 9.3 §17 und 21.

481 Zum Unterweisen der mudras beim tantrischen nydasa, der tirthas der Hand oder der Regeln zum
Tragen der Opferschnur siche Kap. 9.3 §3.3, 10 und 12.

482 So wog der Priester im Fall 6 die Schwiéchen der materiellen Ausstattung des Rituals mit miind-
licher Unterweisung auf (Kap. 9.3 §3.3. und 12) und im Fall 7 verpackte der Priester einige
Ritualelemente fiir seine jungen Schiitzlinge sehr kindgerecht (Kap. 7.1.3 §17)
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wie man mit Bruce Kapferer (2004 und 2006) sagen konnte, eine ,,virtuelle® (siche
Kap. 10.4). Es kommt nicht darauf an, bestimmte Lektionen und Wissensinhalte mog-
lichst nachhaltig zu vermitteln. Der Junge mag bei seiner Initiation zu jung sein, um
die savitri zu erinnern**® oder, wenn er ilter und entsprechend interessiert ist, vieles
des ,Erlernten schon wissen.** Dass dem Initianden durch das vratabandha die
Kompetenz zugewiesen wird, im Ritual als Opferherr zu agieren, geschieht unab-
hingig von seinem Wissensstand. Pandey sieht im heutigen Fehlen einer Verbindung
zwischen Ritual und realer Bildung vorwurfsvoll nur ,,a mockery of fate* (1998: 116)
oder ,,a tragedy of the educational ideal of the Upanayana Samskara“ (1998: 139).
Man mag hier aber auch die Macht des Rituals und der rituellen Realitét erkennen. In
der Wirklichkeit des Rituals verweilt der Junge auch heute als asketischer Schiiler bis
zum samavartana im Haus des Lehrers (gurukula) und das Feuer auf dem Ritualplatz
wird zum Hausfeuer des Lehrers, das er lernt zu versorgen.

Das Absolvieren einer Lehrzeit ist jedoch nicht die einzige Bedingung, um im
Ritual als Akteur agieren zu konnen. Wie in den ersten Kapiteln der Ritualbeschrei-
bung gezeigt, miissen Materialien und Personal mit den Mitteln des Rituals vorberei-
tet und transformiert werden, um im Ritual zum Einsatz zu kommen. Bei diesen
Vorbereitungen sto3t man mehrfach auf das Wort samskara. So miissen fiir das Feuer-
ritual verschiedenen Gefile (pranita- und proksanipatrasamskara), die Erde fiir die
Opferstitte (paiicabhiisamskara) und, unter Riickgriff auf den menschlichen Lebens-
zyklus, das Feuer selbst (agnisamskara) samskaras durchlaufen, um fiir das Ritual
geeignet gemacht zu werden. Wie ein Geféall oder anderes Utensil wird auch der Junge
zunéchst vorbereitet und gereinigt, platziert, ausstaffiert und schlieBlich mit Mantras
besprochen, um den Kontakt zu den Gottheiten herzustellen.

Brian K. Smith ist bereits ausfiihrlich auf die Parallele zwischen der Vorbereitung
eines Ritualobjekts und der Formung des menschlichen Lebens durch den samskara-
Zyklus eingegangen. Er betont fiir die menschlichen samskaras die Kontinuitdt der
Transformation von Empfingnis bis Tod und kommt zu der Ansicht:

[...] one might best consider these rituals not as rites of passage — implying
leaps from one ontological stable condition to another — but rather both as
rituals of healing (eliminating the congenital defects of the self) and as rituals
of construction (adding new qualities, actualizing latent tendencies, and
perfectly integrating them into ontological composition) (1989: 92)

In diesem lebenslangen Prozess des Perfektionierens und Zusammensetzens setzt das
upanayana bzw. das samskara-Biindel vratabandha jedoch eine markante Zésur. Es
initiiert in das Ritual. Aus einem Kind jenseits des Rituals und dessen Verpflich-
tungen wird ein Ritualakteur, der das Mittel, das ihn gestaltet, nun mitgestalten kann.

483 Zur Vorschrift, dass auch Taube, Stumme oder anderweitig Eingeschrénkte, die nicht in der Lage
sind, den Mantra zu wiederholen, das upanayana durchlaufen sollen, siche Altekar 1965: 292;
Kane 1974: 297f.; Pandey 1998: 117.

484 In Kathmandu wie andernorts in Siidasien sind Rituale alltéiglich und gehoren seit der Kindheit
zum gewohnten Umfeld. Mit Botendiensten bei der Vorbereitung oder dhnlichem eingebunden,
sammeln Kinder meist friih erste Ritualerfahrungen.
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Dieser Ubergang, von anderen samskaras vorbereitet, ist selbst ein Prozess. Viele
Ritualelemente und -details arbeiten zusammen, um eine erfolgreiche Transformation
zu bewirken. So kann zu Beginn des vratabandha der Fehler fehlender samskaras mit
,Kuhgaben (godana) getilgt werden.* Die Rasur beim ciidakarana, ihrerseits am
Vorabend beim Vorritual vorbereitet, reinigt den Jungen und stattet ihn mit der sikha
aus. Im upanayana selbst, vom homa in den rechten Rahmen gesetzt, wird er vor
seiner aus etlichen Elementen bestehenden ,,Ausbildung®, zunichst weiter mit wich-
tigen Opferutensilien (Giirtel, Opferschnur, Stock usw.) geriistet.**® Er nimmt offiziell
seine asketische Observanz auf.**” Bereits am Vortag wird er den Miittern und Vor-
viitern,”® beim upanayana nun auch verschiedenen Gottern vorgestellt und anver-
traut,*” denen er mehrfach auf formelle Weise seinen Gru darbringt, zumindest nach
Meinung der Handbiicher unter Nennung seines Namens und der patrilinearen Identi-
tit (gotra, pravara).”® Alle diese Elemente bereiten ihn darauf vor, die savitri zu em-
pfangen und an das Opfer und den darin erzeugten Segen herangefiihrt zu werden.
Um ein Subjekt im Ritual zu werden, muss der Junge zuerst Objekt des Rituals sein.

Smith (1989: 82-119) ist ausfiihrlich auf die durch den samskara-Zyklus bewirkten
ontologischen Verinderungen eingegangen und hat darauf hingewiesen, dass das als
eigentlich empfundene Wesen des Jungen durch Rituale erst gebildet, geformt und
konstruiert werden muss.*! Dieser bis zum Lebensende und dariiber hinaus reichende
Prozess erlebt im upanayana bzw. vratabandha einen ersten sehr bedeutsamen
Klimax. Das neugebildete oder, wenn man so will, neugeborene Wesen, das durch
Hochzeits- und Totenritual weiter transformiert wird, tritt hier zum ersten Mal aktiv in
Erscheinung.

Es geht beim upanayana also nicht nur darum, den Jungen mit dem Wissen um
Veda und Ritual auszustatten. Zunédchst muss ein fiir dieses michtige Wissen geeig-
netes Wesen erschaffen und zusammengesetzt werden, das im Anschluss rituell erste
Schritte geht, indem es wichtige Handlungen seiner zukiinftigen Rolle als Ritualagent
»zum ersten Mal“ vollzieht und ,,Jernt”. Die deutsche Sprache erlaubt, in beiden Zu-
sammenhéngen von einem ,,Bildungsritual® zu sprechen.

485 Siehe Kap. 6.4.1 §3.

486 Siehe Kap. 9.1, 9.2 §3-9, 9.3 §3.

487 Siehe Kap. 9.2 §2 und 17, 9.3 §2 und 10. Zum Fasten des Jungen siehe Kap. 9.6.
488 Kap. 6.1 und 6.2.

489 Kap. 9.2 §14 und 9.3 §7.

490 Kap. 9.2 §19 und 26, 9.3 §12 und 18. Vgl. Kap. 9.2§11 und 9.3 §5

491 Zur Konstruktion eines , rituellen Korpers* siehe auch Hiisken 2005: 192.





