12 Schlussbetrachtung

Ausgehend von der heute in Nepal beobachtbaren Praxis, den darin verwendeten
Texten und deren Vorldufern untersuchte die vorliegende Arbeit die Verdnderungen
eines Rituals, das in weit vorchristlicher Zeit entstand und dank anhaltender Wichtig-
keit immer wieder Uberarbeitungen erfuhr. Die hier gewihlte Perspektive, die nach
den Wurzeln des heutigen Rituals sucht, vermeidet — wie in der Literatur gelegentlich
getan — diese Veridnderungen als Abfall von einem einstigen Ideal abzuwerten, son-
dern sieht sie als von einer lebendigen Tradition autorisierte Gestaltungen, die von
einer erstaunlichen Anpassungsfihigkeit einer Ritualkultur zeugen, welche nicht zu-
letzt aufgrund eben dieser Qualitit anhaltend groBen Einfluss in ganz Siidasien genoss
und geniest. Die Analyse des nepalischen Materials zeigt Dynamiken der brahma-
nischen Ritualtradition auf, die vermutlich auch auf andere lokale oder historische
Kontexte iibertragbar sind.

Der performative Ansatz der Ritualforschung hat gezeigt, dass keine Ritualauf-
filhrung der anderen gleicht.! Die Akteure miissen nach je aktuellen Bedingungen
improvisieren. Dabei konnen, wie hier belegt, das Ritual und sein Regelwerk sogar
Dilemmas erzeugen, die es unmoglich machen, bei einer Auffiihrung allen Vorschrif-
ten zu folgen.? Die Zahl der Moglichkeiten und Notldsungen in der Praxis iibersteigt
die Zahl der schriftlich fixierten Alternativen, aber auch zwischen Texten konnen fiir
beinah jedes behandelte Element Variationen festgestellt werden. Verdnderungen
werden sowohl diachron als auch synchron sichtbar, betreffen choreographische De-
tails von Elementen genauso wie das Arrangement der Elemente® oder ganzer Teil-
rituale.* Es herrscht jedoch keine Beliebigkeit oder Willkiir. Fehler werden von der
Tradition als solche erkannt und, wenn notig, korrigiert bzw. getilgt. Auch die
Dynamik folgt in der Regel Regeln. Diese zu untersuchen, war ein Schwerpunkt der
vorliegenden Arbeit, deren Ergebnisse nun zu resiimieren sind. In gewohnter Manier
werden dabei zunichst die Dynamiken der Form betrachtet.

12.1 Dynamik der Form

Ein Ritual muss vorbereitet und, so banal es klingt, begonnen werden. Die Ritual-
konstruktion braucht passendes Material und den ,.ersten Spatenstich® oder wie im
Falle des wichtigen vratabandha mehrere ,.erste Spatenstiche”. Gemeinsam ist den
gliickverheilenden Anfidngen (Subharambha) des vratabandha, dass sie zu astrolo-

1 Siehe dazu Kap. 8.3.

2 Allerdings weist das Ritual zur Losung dieser Probleme auch diverse Sicherungen zur Tilgung
von Fehlern auf (siehe z.B. Kap. 6.1.1 §4, 11.3).

3 Etwa die Anordnung der Elemente des piirvangakarman (siehe Tab. 5.1).

4 In der Praxis kann z.B. die Position bestimmter Teile des Vorrituals (wie der grahasanti) auf-
grund des jeweils verschiedenen Zeitrahmens des Rituals erheblich variieren (siehe dazu Kap.
6.4.2 mit weiteren Referenzen).
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gisch giinstigen Terminen vollzogen werden. Die Umsetzung kann allerdings erheb-
lich variieren. Mal geniigen wenige ritualisierte Handgriffe, wie zu Beginn der allge-
meinen Vorbereitungen.” Mal fiihrt, wie beim marngala kama, der Material- und Ar-
beitsaufwand zur vollstindigen Auslastung personeller Ressourcen und man erledigt
Manches schon im Vorfeld, um es zum rechten Zeitpunkt dann durch eine einfache
Geste symbolisch zu vollziehen.®

Wie vielfiltig sich Moglichkeiten zu Ausbau und Reduktion des Rituals bieten,
wird auch bei den Vorbereitungen am Ritualplatz deutlich. In Text wie Praxis kann
die Verehrung (pizja) eines aufzustellenden RitualgefdBes mit einer Handvoll Ritual-
reis und ein paar Bliiten — beides Universalsubstitute — oder aber mit einem vollen Set
von fiinf, sechzehn oder mehr Darbringungen (upacara) erfolgen. Aulerdem kann die
Anwendung von Materialien noch mit bestimmten Mantras kombiniert werden. Der
»~Ritualbaukasten” pija hélt dafiir verschiedene Standards bereit. So konnen von
Handbucheditoren wie Praktikern stabile Material-Mantra-Kombinationen in neue
Kontexte transferiert werden’ oder man kombiniert, um beim Beispiel der pija zu
bleiben, die ,,sechzehn Darbringungen* (welche und wie viele es auch sein mogen)
mit dem purusasitkta.t

Die Versatzstiicke, die im Ritual zusammengesetzt werden, kdnnen jedoch auch
groBere Ritualeinheiten sein, einzelne Elemente, Elementsequenzen oder ganze (nun
Teil-)Rituale. Besonders deutlich wird der kompositorische Charakter beim agni-
sthapana, einer mit Zitaten aus der pija erweiterten Form des Feuerrituals (homa),
das als Set ins vratabandha iibernommen und strukturgebend eingebaut wird.’

Wihrend die Handbiicher bei der Beschreibung der vorbereitenden Elementen, die
groBtenteils aus der pigja stammen, sehr flexibel sind,' folgen sie bei den Teilen des
vratabandha, die vom Grhyasiitra und dessen Kommentaren behandelt werden, weit-
aus konservativer der normativen Vorlage. Hier geht kaum etwas verloren, aber durch
schrittweise Erginzungen und Ubernahmen verindert sich die Form des Rituals."!
Dieses Phiinomen tritt nicht erst in den Handbiichern auf. Bereits in den Sutras wird
mit Ritualzitaten gearbeitet, die transferiert und gegebenenfalls dem jeweiligen
Kontext angepasst werden.'” Der Vergleich von upanayana und diksa belegt diese
Vorgehensweise auch fiir noch friihere Zeiten." Interritueller Austausch scheint so alt
wie das Ritual selbst. Der Riickgriff auf etwas Etabliertes bei der Komposition von

5 Siehe Kap. 5.1 §1.

6 Zum mangala kama siehe Kap. 5.2.4 §1 und 5.2.6. Auch andere Ritualhandlungen, wie die Rasur
beim cidakarana, konnen durch Gesten vollzogen werden (siehe Kap. 8.3).

7  Siehe z.B. die Angaben des KBh (7f.) zum Fiillen des arghapatra (Kap. 5.2.5 §3).

8 Zur Verwendung dieser beliebten Hymne im Ritual siehe Kap. 5.2.5 §6.

9 Wie fiir den vedarambha gezeigt (Kap. 10.3), kann mit Hilfe von Ritualzitaten auch ein ganzer
samskara geschaffen und ausgebaut werden.

10 Wobei zu Bedenken gilt, dass Handbuchverfasser oder -editoren verschiedene Elemente oder
Details nicht auffiihren, da sie als bekannt vorausgesetzt werden (vgl. Kap. 5.3).

11 Besonders deutlich wird dies beim upanayana (siche Tab. 9.2).

12 Siehe etwa die Parallelen zwischen upanayana und vivaha in Kap. 9.2 §10 bis 12.

13 Siehe dazu etwa Kap. 9.2 §5.
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Neuem gibt dem Geschaffenen nicht nur eine angemessene, da normierte Form,
sondern macht es auch besser tradierbar.

Im Zusammenhang mit dem Feuerritual wurden von Hillebrandt (1897: 98f.), Staal
(1996: 91-99) und anderen Ergéinzungen des Rituals mit dem Prinzip der Einfiigung
(@vapa) erklirt,' nach welchem hier beispielsweise bei vedarambha und samavartana
die vedahutis als neue Hauptopfer in die Standardstruktur der caturdasahutis einge-
schobenen werden."” Im hier untersuchten Material haben Ergéinzungen jedoch meist
den Charakter einer Rahmung. Damit ist zunichst nicht gemeint, dass sie einen
,rechten Rahmen verleihen und Wichtigkeit markieren, eine Funktion, die auch
vorbereitende Elemente wie das subharambha oder, auf hoherer Ebene, Vor- und
gelegentliche Nebenrituale haben. Rahmung im engeren formalen Sinne bedeutet erst
einmal nur, dass miteinander korrespondierende Teile einer zentralen Ritualeinheit
vor- und nachgestellt werden.'® Dieses Prinzip, eine Haupthandlung, sozusagen das
pradhanakarman, mit piarvanga- und uttarangakarman zu umklammern, findet bei
der festgestellten Homa- und Pija-isierung der samskaras auf unterschiedlichen
Ebenen Anwendung. In diesem Sinne ist das vratabandha als Ganzes, zumindest nach
einigen der Handbiicher und in der Praxis, von einem geméil agnisthapana-Anleitung
vollzogenen Feuerritual (homa) gerahmt. In einer einfacheren Form, ohne Elemente
der pija, dient der homa auch als Rahmung der einzelnen, heute im vratabandha
gebiindelten samskaras. Im homa selbst ldsst sich das Prinzip der Rahmung fest-
stellen. Er zerfillt in Vor- und Nachbereitungen, die um ein zentrales Opfer gruppiert
sind, welches wiederum aus Vor-, Haupt- und Nachopfern besteht. Rahmungen finden
sich auch in anderen Teilen des Rituals, beispielsweise wenn eine Sequenz von
Ritualelementen aus dem upanayana'’ beim samavartana wiederholt' und so sams-
kara-iibergreifend die rituelle Studienzeit gerahmt wird,"” wenn der Junge vor und
nach dem Unterrichten der savitr? (savitryupadesa, mantradana) den Lehrer ver-
ehrungsvoll griit* oder wenn die Darbringungen von Gaben an eine Gottheit (pitja)
in erweiterter Form mit vorherigem Herbeirufen (avahana) der verehrten Gottheit
eingeleitet und mit dem Entlassen (visarjana) derselben beendet werden.”’ Da
avahana und visarjana beim agnisthapana in modifizierter Form auf den homa iiber-
tragen werden,? tragen sie mit dazu bei, das zentrale Feueropfer” und, wie oben an-
gesprochen, das vratabandha als Ganzes zu rahmen.

14 Siehe Einleitung zu Kap. 7.

15 Siehe Kap. 7.1.1 §15.

16 Beide Aspekte von Rahmung, sowohl die Verwendung als kompositorisches Gestaltungsprinzip
als auch als kongnitiv-psychologischer Marker, werden in Kap. 7.2 ausfiihrlicher behandelt.

17 Kap. 9.2 §20-27.

18 Kap. 11.1 §2.

19 Siehe dazu auch Kap. 11.4.

20 Siehe Kap. 9.2 §19 und 9.3 §12.

21 Das avahana wird verschiedentlich ,,verbaut” (siche z.B. Kap. 5.2.5 §1, 3, 5 und 6; 6.1.1 §2;
6.3.1 §2; 7.1.1 §11 und 11.1 §3). Zum visarjana siehe Kap. 6.1.1 §4; 6.2.1 §3; 8.1 §14; 10.1 §3
und 11.1 §16.

22 Siehe Kap. 7.1.2.

23 Vgl. Witzel 1986: 176f. und 1992: 780-782.
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Wihrend in einigen der genannten Beispiele die Rahmung durch einfaches Dupli-
zieren von Elementen erfolgt, konnen sich die rahmenden Teile auch in Form und
Funktion unterscheiden. Vorbereitungen und Vorderglieder markieren nicht nur, dass
etwas Wichtiges folgt, sie verbessern oft auch die Bedingungen fiir die im gerahmten
Kern vollzogene Transformation. Sie schaffen die bendtigte Reinheit,** entfernen
Storendes,” weisen den rechten Platz zu und verankern darauf,?® stellen eine Verbin-
dung zwischen der Welt der Menschen und der Gotter her?” oder liefern, um ein Bild
von Gray (1979) aufzugreifen, die im Kern bendtigte Energie.?® Die Nachbereitungen
wiederum schlieBen ab und machen wirksam. Sie beseitigen begangene Fehler” und
stellen in der Regel als Haupt- oder Nebenprodukt des Rituals grofiziigig Segen zur
Verfiigung.*’

Wie diverse Beispiele belegen, zieht sich das Prinzip der Rahmung durch das
gesamte vratabandha — von den Details der Elemente bis auf die Ebene der verbauten
Rituale. Es kann sogar in der Anordnung der wihrend des vratabandhas vollzogenen
samskaras wiedergefunden werden. Versteht man das upanayana als Kern des
Rituals, wofiir schon die Untersuchung der textlichen Angaben zum Alter des Ini-
tianden (siehe Kap. 3.1.1) Argumente liefert, erscheint das ciidakarana als reinigende
Vorbereitung und vedarambha und samavartana fithren fort und beenden, was im
upanayana begonnen wird.”’ Rahmung, die letztendlich auch dem populdren Drei-
stufen-Modell der Ubergangsriten van Genneps zugrunde liegt, ist ein simples, aber
michtiges Prinzip.

Die durch Rahmungen gebildete Struktur kann in Text wie Praxis jedoch Ver-
wachsungen aufweisen, beispielsweise beim upanayana. Bestandteil dieses samskara
ist das Holzanlegen (samidadhana), eine beim samavartana wiederholte Anspielung

24 Ein dominantes Motiv, das sich wie ein roter Faden durch die Ritualvorbereitungen zieht (siehe
Kap. 5.3).

25 So werden z.B. beim bhutotsarana die Geister aus der Erde des Ritualplatzes vertrieben (Kap.
4.2.3 §4) oder bei grahayajiia (Kap. 6.4.1 §1) und sarvaristagodana (Kap. 6.4.1 §3) negative
Einfliisse der Himmelskorper unwirksam gemacht. Elemente, die etwas Ungewiinschtes besei-
tigen, konnen jedoch auch erst am Ende auftreten und wirken dann eher auf die postrituelle
Wirklichkeit. Ein Beispiel ist etwa das ghrtachayaniriksana, welches aus dem agnisthapana
(siche Kap. 7.1.2) gelegentlich in den Abschluss der samskaras (siehe Kap. 11.2 §17) iiber-
nommen wird und mit dem ein boser ,Schatten” (chaya) von der ausfithrenden Person ge-
nommen werden soll.

26 Zur Wichtigkeit des Sitzes als Verankerung siche Kap. 5.2.3 §3 und 5.3.

27 Vgl. Witzel 1992: 795.

28 Dies gilt allerdings nicht nur, wie Gray 1979 meint, fiir den homa. Grays Position wird im Kap.
7.2 ausfiihrlicher diskutiert.

29 Im Laufe des vratabandha werden godanas zu diesem Zweck an den Priester iibergeben (siehe
z.B. Kap. 6.4.1 §2 und 6.4.2 mit weiteren Referenzen). Zu Elementen der pija mit dhnlicher
Funktion (wie ksamaprarthana, karmasamarpana usw.) siehe etwa Kap. 6.1.2 §4.

30 Neben prasada und tilaka wird Segen hiufig durch Sprenkeln oder UbergieBen verteilt, etwa
beim abhiseka nach einem godana (Kap. 6.4.1 §3) oder am Ritualende (Kap. 11.1 §16; 11.2 §17
und 11.4). Auch beim ,,Bad“ des Initiierten beim samavartana wird der Segen der vorher im
Wasser verehrten Gottheiten ausgeschiittet (siche dazu Kap. 11.3).

31 Michaels (1986: 195) spricht beim vratabandha sogar von der Initiation, gemeint ist das upa-
nayana, und den ,,liblichen Marginalititsriten‘.
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auf die tdglichen Pflichten des brahmacarin wihrend seiner Studienzeit im Haus des
Lehrers (gurukula). Die Neuinterpretation dieses Elements als Scheitopfer (samid-
dhoma) zog zunichst die Einfiihrung eines tryayusakarana nach sich, einem der auch
im Rahmenritual iiblichen Elemente, mit denen ein Opfer ordnungsgemill abge-
schlossen wird. In einem nichsten Uberarbeitungsschritt riickten die entsprechenden
Teile des Rahmenrituals des samavartana nach vorn und verschmolzen mit dem ins
Hauptritual eingefiigten tryayusakarana, so dass die urspriingliche Struktur, zumin-
dest in den Handbiichern, welche die ,neue“ Prozedur verzeichnen, verschleiert
wird.*

In der Praxis ist eine andere Art der Modifikation von Rahmungen vordergriin-
diger: Im Hauptbeispiel verzichtete man am Ende des Vorrituals, obwohl in manchen
Handbiichern, auch dem verwendeten, explizit vorgeschrieben, auf das visarjana,
denn auch die Gotter des Vorrituals sollten am Hauptritual teilhaben. Man goss im
pija-Raum regelmiBig Ol in das am Vortag entziindete Licht (dipa), damit dieses bis
zum Ende des nun andernorts (ebenfalls mit dipa, kalasa, ganesa etc.) fortgefiihrten
vratabandha nicht erlosch. Das Entlassen des Lichtes und aller anderen Gottheiten,
die wihrend des Vor- und Hauptrituals herbeigerufen und verehrt wurden, erfolgte
erst beim groBen General-visarjana des agnisthapana, nach bzw. verwoben mit dem
Beenden des letzten der vier samskaras.” Wihrend im Fall des ins Feuer gegebenen
Holzscheits Teile des Rahmens in den gerahmten Kern eingebaut werden, verschmel-
zen hier Teile verschiedener Rahmen mit dem entsprechenden Element in einer
Rahmung hoherer Ordnung. Dies ist auch der Fall, wenn die im Handbuch fiir jede
der Feuerstitten (vedis) vorgeschriebenen Vorbereitungen in der Praxis — mit den dort
iiblichen Modifikationen — nur fiir das zentrale Hauptfeuer vollzogen werden. Dieses
wird dann vergleichsweise aufwendig eingesetzt — unter anderem unter symbolischem
Vollzug der menschlichen samskaras bis zur Hochzeit (agnisamskara) — und die
anderen vedis werden ohne weitere Vorbereitung per Glut aus dem Hauptfeuer
entziindet.* Es lieBen sich weitere Beispiele dafiir anfiihren,” dass aus (zeit-)6kono-
mischen oder anderen Griinden redundante innere Rahmungen reduziert oder géanzlich
abgebaut und duflere Rahmen dafiir verstdrkt werden. Gerade bei komplexeren Ritual-
gebilden, wie dem vratabandha, ist diese duflere Verstirkung auch eine strukturge-
bende Maflnahme.

Rahmungen lagern sich nicht nur von auflen an die samskaras an oder werden, wie
im Falle des Holzscheits, durch Modifikationen ins Innere gezogen. Gerade im
upanayana werden zusitzliche Rahmungen innerhalb des samskdra verbaut, um
bestimmte Handlungen herauszuheben. Besonders deutlich wird dies beim Anlegen
der Opferschnur (yajiiopavitadharana). Dem Stutrakara noch unbekannt und erst von
seinen Kommentatoren als bis heute stabile Kombination von Objekt und Mantra
textlich autorisiert, wurde das Anlegen der Schnur in spiteren Texten teils iippig mit

32 Siehe Kap. 9.2 §21 und 9.4.

33 Siehe Kap. 11.2 §17.

34 Siehe Kap. 7.1.3 §4.

35 Etwa das in Kap. 11.2 §17 beschriebene godana.
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zusiitzlichen Details und Elementen ausgebaut und gerahmt.*® Ritualbausteine und
Prinzipien ihrer Verkniipfung, die schon im Kapitel zu den Vorbereitungen vorgestellt
wurden, wurden hier benutzt, um das Ritual zu aktualisieren und einer veridnderten
Umwelt anzupassen. In keinem Fallbeispiel wurden alle textlich tradierten Moglich-
keiten, dieses Element hervorzuheben, genutzt, dennoch ist, wie aus den beobachteten
Ritualgestaltungen ersichtlich, auch fiir die heutigen Bahun und Chetr1 die
Opferschnur ein zentrales Objekt des Rituals. Selbst wenn das Ritual in minimaler
Kurzform absolviert wird und vieles entfillt, die Schnur wird mit besonderem Auf-
wand verliehen. Wiirde man darauf verzichten, wére das upanayana kein upanayana
und das ganze vratabandha kein vratabandha mehr.

Die von Staal (z.B. 1979) provokant formulierte These, dass die Bedeutung, da
sekundir, keinen Einfluss auf die Form des Rituals habe und Rituale daher bedeu-
tungslos seien, stimmt insofern, als viele Anderungen formalen Logiken unterliegen.
Wo im Ritual man diese Logiken aber ansetzt und umgestaltet, kann seine Ursache
auBerhalb des Rituals, in der in vielen Fillen tatsdchlich sekundiren Bedeutungs-
gebung der Ritualausfiihrenden haben.

Eben diese Exegese kann nicht nur zu Ausbauten der Prozedur fiihren, sondern
auch den umgekehrten Fall bewirken. Details konnen durch ein neues Verstindnis
unwichtig werden und dann verschwinden, was wiederum Prozesse der Verschmel-
zung von Elementen oder anderen Einheiten des Rituals bewirken kann. Wie in der
Hochzeit der Braut, wird bei der Initiation dem brahmacarin unter Aufsagen des bei
solchen Anlédssen beliebten apohisthiya Wasser in die zusammengelegten Hinde
gefiillt (afijalipiirana). Diese Handlung wird in der Literatur als Reinigung (Pandey
1998: 136) oder als Symbolisierung des ,,flow of knowledge* (Lubin 1994: 187)
erklirt.”” In der heutigen Praxis fungiert das afijalipiirana jedoch hiufig als schlichte
Vorbereitung anschlieBender Handlungen. Mal umrundet der Junge mit dem ein-
gefiillten Wasser das Feuer, mal bringt er es der Sonne dar, die er, zumindest laut
Handbuch, im Anschluss beim siryodiksana betrachten muss.

In der Praxis finden solche Uberarbeitungen spontaner statt und etablieren sich
gegebenenfalls schneller. Aber durch diverse, fiir das Handbuchgenre charakteris-
tische Riickkopplungsprozesse,®™ nicht nur mit Texten anderer Genres (Lehrtexte,
Kommentare und Kompendien), sondern auch mit der lokal immer beschrinkten
Praxis konnen ,,Umbauten® in die Texttradition wandern.

Eben solche Akzentverschiebungen und Umbauten kénnen, so wird hier argumen-
tiert, wichtige Hinweise zur Interpretation von Ritualhandlungen liefern bzw. aufzei-
gen, wo diese ansetzen sollte und wo nicht. Oldenberg (1894: 468) weist z.B. der
Einweisung des Jungen durch den Lehrer (anusdsana)® eine zentrale Bedeutung zu.
Van Gennep spricht, Oldenberg folgend, in diesem Zusammenhang sogar vom
Hrituellen Tod des Kindes* (1999: 105). Fiir die heutige Praxis macht es jedoch wenig
Sinn, seine Deutung an diesem Element festzumachen, denn dieser Dialog, welcher in

36 Siehe Kap. 9.2 §7 und 9.4.

37 Siehe Kap. 9.2 §10.

38 Siehe Kap. 5.5.

39 Fiir Details dieses Elements siche Kap. 9.2 §2 und 17.
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seinem Wortlaut zumindest teilweise durch die Jahrtausende hindurch bis ins SB
zuriickverfolgbar ist, gehort heute zu den Elementen, die in den Kurzformen des
vratabandha am ehesten entfallen.*

12.2 Dynamik der Bedeutung

Fragt man nach der Bedeutung von Ritualhandlungen, fallen zunichst die zahlreichen
inner- und interrituellen Beziige auf. Viele Handlungen bereiten andere Handlungen
vor oder schlieBen diese ab. Sie haben eine bestimmte Funktion im Ritualablauf und
konnen aufgrund dieser Funktion recht einfach in andere Kontexte iibertragen werden.
Um ein GefdB aufzustellen oder den Feueraltar zu errichten, muss zuvor der Unter-
grund richtig vorbereitet werden. Dies kann je nach Bedarf sehr ausfiihrlich oder recht
knapp passieren. Die beim Vorritual im kalasa verehrten Gottergruppen werden beim
agnisthapana mit Opfergaben bedacht, um nach Absolvieren der vier samskdaras ihren
Segen spenden zu konnen, usw. Ahnliche funktionale Zusammenhinge finden sich in-
nerhalb und zwischen den samskaras: Ohne Formen der sikha beim ciidakarana kein
upanayana, ohne durch das mantradana und andere Elemente des upanana erworbene
Autorisation kein vedarambha und ohne Bad beim samavartana keine Hochzeit.

Bei der Analyse des ciidakarana wurde ausfiihrlich diskutiert, welchen Schwierig-
keiten man begegnet, sucht man in der Prozedur selbst nach Bedeutungen, die iiber
das Ritual hinaus verweisen, hinein in die Welt, die es hervorgebracht hat und
verdndert."! Wie gezeigt, erleichtert die starke Formalisierung den regelhaften Umbau
oder gar Neubau* und das fiir die Praxis so wichtige ,richtige” Improvisieren, sie
gemahnt aber auch zur Vorsicht, will man aus dem Material, z.B. dem wéhrend des
Rituals geduBerten Text auf die Bedeutung schlieBen. Samkalpas etwa bestehen weit-
gehend aus in anderen Ritualen ebenfalls gebrauchten und daher fiir den konkret
untersuchten Kontext wenig aussagekriftigen Phrasen.”” Handlungen begleitende
Mantras werden oft als vorgefertigte Kombinationen aus anderen Kontexten iiber-
tragen und enthalten teilweise noch deren Spuren, z.B. wenn das Schneidewerkzeug
beim ciidikarana als ,,Axt* angesprochen wird.** Dennoch unternahm die vorliegende
Arbeit auch den Versuch, ausgehend von der detaillierten Analyse der formalen
Dynamiken, Schlussfolgerungen zur Bedeutung der brahmanischen Initiation und zu
deren Dynamiken zu ziehen.

In der Einleitung wurde die Kluft zwischen text- und beobachtungsbasierten
Studien zum untersuchten Ritual angesprochen. Verschiedene Motive dominieren die
jeweilige Diskussion. Diese Unterschiede sind zweifelsohne auch im historischen
Wandel begriindet. Zwischen den jeweils untersuchten Materialien liegen zum Teil

40 Siehe dazu Kap. 9.3 §2 und 10 sowie Kap. 9.6.

41 Siehe Kap. 8.4.

42 Man denke etwa an den erst von den Sutrakommentatoren in den samskara-Zyklus aufgenom-
menen und in den Handbiichern weiter ausgebauten vedarambha (siche Kap. 10.3).

43 Siehe Kap. 5.2.1 §5.

44 Siehe Kap. 8.1 §5.
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iiber zweitausend Jahre, in denen die brahmanische Tradition etliche Verdnderungen
erfuhr. Mit dem Fokus auf das bisher von beiden Gruppen meist vernachléssigte
Genre der Handbiicher versuchte die Arbeit einen Beitrag zu leisten, die Liicke zu
schlieBen und mehr iiber diese Verdnderungen zu erfahren. Die dabei angewandte
Methode richtet den Blick zwar auf die Dynamiken, bringt aber auch manchmal
verbliiffende Konstanten ans Licht.

Den Analysen der brahmanischen Initiation, egal welcher Gruppe, gemein ist, dass
zur Interpretation bestimmte Handlungen aus dem ,,Kern* der samskaras ausgewéhlt
werden. Dies ist in der vorliegenden Arbeit nicht anders, aber da hier auch all den im
Laufe der historischen Entwicklung angesammelten Rahmungen gebiihrende Auf-
merksamkeit geschenkt wird, steht ein Kriterium zur Verfiigung, das entscheiden
hilft, welche Elemente fiir welchen historischen oder lokalen Kontext als wichtig
herausgegriffen werden sollten. Mehr noch, auch welche Rahmen genutzt werden und
wie diese konkret gestaltet sind, kann bedeutungsvoll sein (siche unten).

Weit verbreitet ist die Ansicht, die brahmanische Initiation stelle ein Ubergangs-
ritual und eine Wiedergeburt dar.* Bei der hiesigen Analyse des upanayana wurden
verschiedene Ansichten dazu kritisch auf ihre Relevanz fiir das untersuchte Material
gepriift und argumentiert, dass die Transformation des Initianden nicht so linear
verlduft, wie manche Darstellungen vermuten lassen, und dass die Symbolik reich-
haltiger ist. Ein weiterer Punkt wird bei der Behandlung der oft in diesem Zusammen-
hang angefiihrten Motive Abschied (oder gar ritueller Tod) und Willkommen deut-
lich. Wie am Beispiel der in der Literatur viel diskutierten Mahlzeit wihrend der
Initiation gezeigt, konnen Ritualelemente je nach konkreter Ausgestaltung in die ein
oder andere Richtung interpretiert werden. Im hier untersuchten Kontext scheinen
jedoch noch andere Interpretationen moglich, ja sogar naheliegender.*®

Weiterhin wurde argumentiert,”’ dass die ebenfalls populire Erklirung der
brahmanischen Initiation als Ausbildungsritual nicht zu eng gefasst werden sollte.
Zweifelsohne wird der Junge an den Veda herangefiihrt, wie von der Texttradition
und klassischen Arbeiten zu Thema betont. Aber schon seit der Sutra-Zeit passiert
mehr mit ihm. Er wird nicht nur an den Text sondern auch an die Praxis des Rituals
herangefiihrt, genauer gesagt an die Rolle des Opferherrn (yajamana).

Verschiedene Details machen dies deutlich. Bereits im upanayana, wie es vom
Sutra beschrieben ist, sind mehrere Elemente enthalten, bei denen der Junge entweder
durch miindliche Unterweisung oder durch praktische Ubung in zukiinftige rituelle
Pflichten eingefiihrt wird. Angefiihrt sei hier erneut das oben (Kap. 12.1) bereits
behandelte Holzanlegen, welches Dank eines ldngeren Ritualzitats aus den upanayana
auch Bestandteil des samavartana geworden ist. In Verbindung mit anderen vom
Sutra verzeichneten Elementen (etwa der Unterweisung in die Regeln des brahma-
carya),”® wird klar, dass der Junge bei seiner Initiation an die Pflicht gemahnt wurde,

45 Fiir Referenzen siehe die Einleitung und die Diskussion in Kap. 9.6.

46 Zur Mahlzeit als Lektion in der rituellen Art des Essens und als Fastenbrechen des Asketen siehe
unten.

47 Siehe Kap. 9.7.

48 Siehe Kap. 9.2 §30.
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von nun an tagtiglich vorschriftsméBig das heilige Hausfeuer des Lehrers zu ver-
sorgen. Die Wiederholung dieser Handlung wihrend des samavartana mag wiederum
als Abschied verstanden werden. Zum letzten Mal versorgte der Schiiler im Dienste
des Lehrers dessen Feuer, bevor er gebadet und in das ebenfalls von Regeln
bestimmte Leben des snataka entlassen wurde. Man mag hier aber auch einen Ver-
weis auf das weitere Leben des Jungen bzw. jungen Mannes sehen. Vorgesehen war,
dass dieser spiter bei der Hochzeit in den Stand des Haushalters (grhastha) wechselte
und von da an das eigene Hausfeuer auf die wéhrend des brahmacarya eingeiibte
Weise versorgte. Heute ist die im Ritual durchlaufene Lehrzeit auf wenige Stunden
kondensiert und die tdglichen rituellen Verrichtungen finden nicht mehr am Haus-
feuer, sondern im Hausschrein und/oder Tempel statt. Das besagte Element ist aber
immer noch Bestandteil der Prozedur und weist trotz Uminterpretationen (siehe Kap.
12.1) in diesselbe Richtung. Ob der Junge, wie von den Siutrakaras konzipiert, hilft
das Feuer fiir die vom Lehrer téiglich darzubringenden Milchopfer herzurichten,* oder
ob er, nach neuer Exegese, unter Anleitung durch eine Ritualautoritit — sei dies nun
der als Lehrer agierende Vater, GroB3vater oder Onkel oder ein fiir das vratabandha
engagierter Priester — ein Holzopfer darbringt, beides fiihrt ihn an das Ritual heran.

In den Handbiichern und der Praxis werden weitere Strategien sichtbar, den
Jungen in das Ritual zu integrieren. Hier sind es gerade auch die Rahmungen, die
Gestaltungsmoglichkeiten bieten. So wird der Junge auf verschiedene Weisen am
Vorritual beteiligt™ und es gibt zahlreiche Wege, ihn in die heutige Form des homa
einzubinden und dort in der Rolle des Opferherr agieren zu lassen: Ab dem upa-
nayana wird beim pranitavimoka auch sein Kopf besprenkelt.’' Die Kokosnuss fiir die
pitrnahuti soll aus seiner Hand stammen’? usw. Weitere Details, welche die hier ver-
tretene These stiitzen, das vratabandha stelle primir eine Initiation in das brahma-
nische Ritual dar, wurden andernorts bereits aufgelistet.*

Im Kap. 9.7 wurde noch ein anderer Aspekt hervorgehoben, der die brahmanische
Initiation in einem weiteren Sinn als ,,Bildungsritual® erscheinen lidsst. Wie ein Gefal,
das erst zum Ritualgefdl gemacht werden muss, muss auch der Junge zunichst Objekt
des Rituals sein. Durch verschiedene Formen der Reinigung und Weihe wird sein
altes Wesen transformiert. Ein neues, ritualgeeignetes Wesen wird konstruiert bzw.
»gebildet. Bereits vorbereitet durch vorangegangene samskdaras intensivieren sich
diese Bearbeitungen beim upanayana und gipfeln im Erteilen einer neuen Berech-
tigung. Das neue Wesen erhilt aber nicht nur die Potenz, im Ritual aktiv zu werden,
es wird dies auch, und ,,iibt sich* darin.

49 Zum agnihotra siehe Einleitung zu Kap. 7.1.

50 Beispielsweise erhielt der Initiand im Hauptbeispiel, ungeachtet aller Hierarchien, als erster den
Segen der im abhyudayikasraddha verehrten Vorviter (Kap. 6.2.2). Hier wie in anderen Fillen
beteiligte der Junge sich auch an der in der Praxis meist erst wihrend des Hauptrituals vollzo-
genen navagrahapiija usw.

51 Siehe Kap. 7.1.1 §18.

52 Siehe Kap. 7.1.1 §19.

53 Siehe etwa die Aufzihlungen in Kap. 9.7 und 11.4.
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In den Handbiichern und der heutigen Praxis folgt dem upanayana der vedaram-
bha, ein verhidltnismiBig kurzer, aus wenigen Versatzstiicken zusammengesetzer
samskara, der erst seit dem frithen Mittelalter in der hier untersuchten Texttradition
nachweisbar ist. Wie in Kapitel 10.3 zusammengefasst, ldsst sich in den Handbiichern
mitverfolgen, wie mit wenigen Anderungen aus dem ,Beginn des Veda“ die Repri-
sentation eines gesamten Studiums wurde. Einige (z.B. Pandey 1998) sehen durch
solche Dynamiken die brahmanische Initiation zu einer sinnentleerten Inszenierung
degeneriert — ein Urteil, das aus verschiedenen Griinden nicht haltbar ist.>*

Bereits bei der Behandlung der Vorbereitungen wurde, gestiitzt auf die Arbeiten
von Don Handelman (z.B. 1990, 2004a) argumentiert, dass es gerade relative
Autonomie ist, die dem Ritual die Kraft verleiht, die Welt oder, wie im untersuchten
Kontext, das Leben eines Jungen zu veridndern. Aus dieser Perspektive erscheint die
heutige Form der brahmanischen Initiation inklusive komplettem Studium weniger als
Verfall, sondern eher als Demonstration der Macht des Rituals, sich eine eigene
Wirklichkeit zu schaffen. Wie in Kap. 10.4 gezeigt, kann man dies als eine ,,virtuelle*
Technik im Sinne Kapferers (2004, 2006) verstehen. Das im vratabandha auf dem
Ritualplatz konstruierte und durch verschiedene Mittel abgeschirmte ,,Haus des
Lehrers”, das der Initiand beim upanayana betritt und beim samavartana wieder
verldsst, ist ein ,,imaginal space®, in dem die schopferische Kraft des Veda présent
gemacht wird, um gestaltend Einfluss auf die Welt zu nehmen.

Dieser FEinfluss reicht weit in das zukiinftige Leben des Initianden. Wie weit,
demonstriert ein Element des samavartana, das in der untersuchten Texttradition und
Praxis fiir gewohnlich absolviert wird, wenn der Junge mit einem Bad die asketische
Schiilerschaft gerade beendet hat. Das ,,Essen von Joghurt* (dadhiprasana), im Sttra
fiir mehrere das Veda-Studium begleitende Rituale vorgeschrieben,” wird heute meist
als eine Lektion in die rituelle Art des Essens gestaltet.”® Diese sollte idealerweise Teil
des postrituellen Alltags des ehemaligen Schiilers werden und gilt de facto zumindest
so lange, wie er die beim samavartana vervollstindigte Opferschnur trigt und daher
nach bestimmten Regeln leben muss.

Das dadhiprasana schldgt aber nicht nur eine Briicke zwischen der klassischen
Form des Veda-Studiums, zu dessen Rahmenritualen es dem Siitra nach gehorte, und
der heutigen brahmanischen Ritualkultur, die selbst fiir das Essen eine bestimmte
Form (mit Speiseopfer etc.) vorschreibt. Es verweist auch auf ein anderes mit dem
vratabandha verbundenes Narrativ. Wenn diese Mahlzeit stattfindet, dann nach dem
Bad und dem Ablegen der Insignien des brahmacarin. Der Initiand, der in der Regel
seit dem jitikabandhana am Abend vor dem Hauptritual nichts mehr gegessen hat,
bricht mit dem dadhiprasana sein asketisches Fasten.

54 Dass eine Beschriankung auf das Erlernen des Veda als Sinn der Initiation zu kurz greift, wurde
eben schon dargelegt. Auch sind Ritual und tatsdchliche Ausbildung heute nicht vollig ent-
koppelt. Noch immer ist eine absolvierte Initiation Voraussetzung fiir das Studium des Veda,
welches heutzutage an staatlichen und privaten Veda-Schulen angeboten wird (sieche Kap. 10.4).

55 Fiir Details siehe Kap. 11.1 §6.

56 Siehe Kap. 11.2 §7.
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Vor allem ethnographische Studien betonen die Wichtigkeit der Askese. Manche
sehen darin sogar das dominante Motiv des vratabandha. Dabei wird das Asketentum
des Initianden meist als Kontrastfolie zum normalen gesellschaftlichen Leben gesehen
und das Ritual so zu einem Ort, in dem Konflikte zwischen den beiden antithetisch
zueinander stehenden Lebensentwiirfen von Haushalter und Asket verhandelt und
Weichen gestellt werden.”” Gestiitzt auf die Arbeiten von Lubin (u.a. 1994) zur Rolle
ritueller Observanzen (vrata etc.) wurde in Kap. 11.4 argumentiert, dass der Askese
aber auch bei der Integration in das Ritual eine wichtige Funktion zukommt. An
gleicher Stelle wurde dargelegt, dass der brahmacarin des vratabandha, welcher der
Gemeinschaft beim bhiksadana mit der Bettelschale gegeniiber tritt, bevor er im
,virtuellen Haus des Lehrer den Veda studiert, ein ganz besonderer Asket ist. Er
trdgt sikha und Opferschnur und wird — gerade in konfliktreichen Situationen — von
den Mutterbriidern begleitet. Die heute beobachtbaren Modifikationen der beim
upanayana iiberreichten Insignien (etwa das Anlegen eines gelben Asketendress)®®
lassen keinen Zweifel daran, dass im vratabandha die Figuren des brahmanischen
Schiilers und des (heute in der Regel sektarisch orientierten) Asketen (Nep. samnyast,
yogT bzw. jogr etc.) miteinander verschmolzen sind. Dennoch sind Sicherungen ein-
gebaut, wie auch beim ausfiihrlich diskutierten desantaragamana deutlich wird. Auch
ist es nicht allein die Tatsache, dass der Junge zum Asket wird, die ihn auf seine
Zukunft als verheirateter Haushalter vorbereitet. Gerade, dass er Asket auf Zeit wird,
etabliert ein Muster, das von groer Bedeutung fiir sein zukiinftiges Leben als Ritua-
list sein wird. Die Abschirmung der dufleren Welt durch diverse Rahmungen, der
dadurch erméglichte ,,virtuelle® Ritualunterricht und die temporire Askese wirken
zusammen, um den neuen rituellen Status des Jungen hervorzubringen, der essentiell
fiir seine Eingliederung in Patrilinie und Kaste ist und damit weitreichende Konse-
quenzen fiir ihn hat.

SchlieBlich wird am Ende des Rituals, wenn verschiedene Beziige zu dessen An-
fang hergestellt werden, noch ein anderer wichtiger Punkt deutlich. Das vratabandha
ist nicht allein das Ritual des Jungen. Die Ritualgemeinschaft, die nach dem vrata-
bandha durch ein neues Mitglied verstdrkt ist, nutzt das Ereignis ebenso. Salopp
gesagt, viele tragen dazu bei, dass alles gut iiber die Biihne geht, und genieBen
gemeinsam, was Gutes dabei entsteht. Formal gesagt, haben Rahmen, die einerseits
abheben und vom Alltagsgeschehen abgrenzen, andererseits eine verbindende und
integrierende Funktion. Es sind gerade die vielerorts als Rahmungen ergénzten Ele-
mente der pizja und des homa, die ermoglichen, dass der im vratabandha unter abge-
schirmten Bedingungen erzeugte Segen von allen Beteiligtem genutzt werden kann.

57 Fiir Referenzen siehe Einleitung und Kap. 11.4.
58 Siehe dazu insbesondere Kap. 9.1 §5.





