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1. Einleitung

Ziel und Methode

Das vorletzte Jahr meines Diplomstudiums der Indologie an der Universitit Wien konnte
ich — dank des Studenten-Austauschprogramms Erasmus und dank weiterer gliicklicher Um-
stinde — in Ungarn, groBtenteils an der E6tvos Lordnd Tudomany Egyetem (ELTE) in Buda-
pest verbringen. Auf dem Umschlag eines kleinen Lexikons iiber , Ungarn, Land und Leute*!

fand ich den folgenden Text, der den Zweck auch der vorliegenden Arbeit, bis zu einem

gewissen Grad, sehr passend beschreibt:

Eine Sprache besteht nicht nur aus Wortern und Grammatik, sie funktioniert vielmehr durch
Metaphern und Anspielungen, die Bedeutungen offenlegen (und ebenso verbergen), die ohne
die Kenntnis des kulturellen Codes nicht zu entziffern sind. (...) Denn in einem Wort konnen
sich Welten verbergen, ineinanander verschachtelt, so wie die immer kleineren Puppen in der

russischen Matroschka.

Der erste, umfangreichere Teil dieser Diplomarbeit ist im Grunde genommen ein
langer Kommentar zu einem Biihnenwerk, dessen Ubersetzung den GroBteil des zweiten Teils
ausmacht. Das Ziel dieses Kommentars ist nicht nur, Inhalt, Kontext, Anspielungen und Tech-
niken der Komddie Mattavilasaprahasana (MV) von Mahendravikramavarman 1. (im folgen-
den Mahendravarman) darzustellen, sondern auch Probleme, die sich im Zuge dessen stellen,
anzusprechen und gegebenenfalls zu l6sen. Die iiber die folgenden knapp 140 Seiten ver-
streuten Ergebnisse meiner Ausfiihrungen werden am Ende des ersten Teils nocheinmal zu-
sammengefasst.

Die Methode, die dieser Studie zugrundeliegt, ist das kritische philologische und
historische Studium von relevanten Sanskritquellen unter Beriicksichtigung einschligiger
Studien. Das angestrebte Ziel ist ein besseres Verstindnis des Werkes und seines Autors, das
durch eine bloBe Ubersetzung des MV, so exakt (in welcher Hinsicht auch immer) diese auch

sei, nicht moglich wire.” Ich habe mich dabei gehiitet, die Intentionen oder gar konkreten

! Istvan Bart und Eva Z4d6r, Budapest 2008.
* Dieses Verstehenwollen bringt Pollock (2009, p. 934) in der Kurzdefinition zum Ausdruck: , philology is, or

should be, the discipline of making sense of the texts*.
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Gedanken Mahendravarmans aus seinem kleinen Biihnenwerk herauslesen zu wollen.” Ich
habe aber versucht, das geistige Umfeld und den kulturellen und literarischen Hintergrund des
koniglichen Autors zu beriicksichtigen, wenn ich das Werk auf sprachlicher und inhaltlicher
Ebene interpretiere. Die Anwendung dieser Art von philologisch-historischer Methode musste
in der Ausfiihrung letztendlich jedoch oberfldchlich bleiben. Ein eingehenderes Studium des
vielféltigen Quellenmaterials und damit eine umfassendere Anwendung der philologischen
Methode hitte den Rahmen einer Diplomarbeit gesprengt — und das obwohl sie, grob
gesprochen, nur ein einziges Werk der Sanskritliteratur, dazu ein vergleichsweise kurzes, und
nur einen Autor zum Inhalt hat. Viele Aspekte des MV konnten unter Heranziehung einiger
weniger weiterer Werke lediglich gestreift werden. So werden dem Leser des ofteren nur
Moglichkeiten und Wahrscheinlichkeiten geboten, wo eine eingehendere Behandlung des
Materials bisweilen vielleicht stichhaltige Argumente und Entscheidungen erbracht hiitte.

Weitere Abstriche bei der Anwendung der philologisch-historischen Methode wurden
im Fall der Ubersetzung gemacht. Da es sich dabei um den Versuch handelt, ein Kunstwerk
mit einem anderen Idiom als dem des urspriinglichen Werkes wiederzugeben (vergleichbar
mit einem musikalischen Werk, das fiir ein anderes Instrument arrangiert wird), konnte sie
nicht frei von sprachlichen Kompromissen und Interpretationen bleiben. Zudem muss die
deutsche Wiedergabe letztlich als kunstlos gelten. Viele der sprachlichen Nuancen, die den
Reiz des Sanskritoriginals erst ausmachen, konnten nur in FuBBnoten zur Ubersetzung und in
den Ausfithrungen des vorangehenden ersten Teils zum Ausdruck gebracht werden. Der fiir
das alte indische Theater charakteristische Wechsel zwischen Vers und Posa wurde nur im
Satzspiegel angedeutet. Ferner konnte der fiir alte indische Theaterstiicke charakteristische
Wechsel zwischen den Idiomen Sanskrit und Prakrit nur ansatzweise mithilfe eines hoheren
und niedrigeren Sprachregisters der Zielsprache nachgeahmt werden.

In vielen Anmerkungen v.a. des zweiten Teils der Arbeit wird der Leser Verweise auf
Sanskrittexte finden, deren Inhalt, Motiv oder Wortlaut mit dem des MV vergleichbar ist. Das
sind meist dltere Werke, manchmal aber auch jiingere. Dies geschieht nicht, um zu zeigen,
welcher Autor unter dem Einfluss welchen Werkes stand oder gar wer von wem abgekupfert
hat. Eher soll damit der bestindige Austausch von Gedanken und Wendungen des Ausdrucks

unter den verglichenen Dichtern und Autoren illustriert werden. Die Verweise erheben keinen

? Diese Problematik, in Bezug auf Autoren buddhistischer philosophischer Werke, bespricht Tillemans 1995.
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Anspruch auf Vollstandigkeit. Sie stammen zum groften Teil aus Notizen, die der Lektiire
dieser Werke entstammen.

Dass man fiir die Rekonstruktion von historischen Begebenheiten literarische Zeug-
nisse mit diversen Vorbehalten verwenden und interpretieren muss, und dass umgekehrt zur
Interpretation von Literatur historische Studien sehr behutsam herangezogen werden miissen,
wurde oft und zurecht betont.* Man darf dariiber hinaus auch nicht auf den Fehler verfallen,
literarische Inhalte unabhéngig von der literarischen Form zu behandeln. Das wiirde im Falle
des MV etwa bedeuten, ein satirisches Element, sagen wir, den 6ffentlichen Alkoholkonsum
Sivaitischer Asketen, als historische Tatsache bzw. als Uberzeugung des Autors zu inter-
pretieren, oder schlimmer noch, fiir einen Teil der indischen Geschichte zu verallgemeinern.
Ich habe daher viele dieser literarischen Elemente, v.a. wenn sie als wiederkehrende Bestand-
teile der Sanskritdichtung zu erkennen sind, als solche in den Anmerkungen zur Ubersetzung
verzeichnet.

Andererseits enthilt gerade ein satirisches Werk wie das MV wertvolles Material zur
Religions- und Kulturgeschichte, das man in der normativen — und damit idealisierenden —
Literatur vergeblich sucht. Dieses Material, das oft nur bei genauerer Betrachtung sichtbar
wird und bisweilen nur zwischen den Zeilen zu lesen ist, soll hier herausgearbeitet werden.
Die so aus den literarisch stilisierten Texten gewonnenen Informationen konnen dann am
Quellenmaterial der normativen Literatur gepriift werden (was hier nur in sehr begrenztem

Rahmen méglich war).

Ubersicht iiber die vorliegende Arbeit

Die einzelnen Abschnitte des ersten Teils der vorliegenden Arbeit behandeln (in dieser
Reihenfolge) das Werk MV, seine Uberlieferungs- und Publikationsgeschichte und die im
Stiick verwendeten Formen des Prakrit. Danach wird der Autor Mahendravarman unter
kultur- und literaturhistorischen Gesichtspunkten vorgestellt, gefolgt von einer Untersuchung
der einzelnen im Stiick auftretenden Personen in ihrem sozio-religiosen Kontext. SchlieBlich

werden die Beobachtungen und Schlussfolgerungen, die sich iiber den ersten Teil der Arbeit

* Nelson 1978, pp. 669-671, Ali 2004, pp. 11-19 u.a.
> Sanderson 2006b, pp. 17f. weist in diesem Zusammenhang auf die Bedeutung , traditionseigener* und ,, tradi-

tionsexternerr Texte hin.
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verteilen, zusammengefasst. Den zweiten Teil der Arbeit bildet eine annotierte Ubersetzung
des Mattavilasaprahasana. Nicht behandelt werden konnte die traditionelle und bis heute

lebendige Auffithrungspraxis der Cakyars oder moderne Inszenierungen des Stiickes.’

Bemerkungen zur Schreib- und Zitierweise

Fiir die Umschrift von Wortern aus indischen Sprachen verwende ich das International Alpha-
bet of Sanskrit Transliteration (IAST), das seit 1912 akademischer Standard ist. Eine Aus-
nahme stellen hierbei lediglich geographische Bezeichnungen dar: sofern es sich nicht um
Bezeichnungen historischer Orte handelt, verwende ich die Orts- und Flurnamen, wie sie in
aktuellen indischen Stralenkarten bzw. in Google Maps verwendet werden. So soll ein ortho-
graphischer Unterschied zwischen der historischen Stadt Kafici und dem modernen Kanchi
gemacht werden, zwischen der Kavert mit ihrem einstigen Flussverlauf und der heutigen
Kaveri etc.

Verweise auf Stellen des MV gemill den beiden Ausgaben, die fiir die vorliegende
Arbeit von besonderer Relevanz waren, ndmlich der von Taruvagraharam Ganapati Sastri
(Trivandrum 1917) und der von Narayanan Parameswaran Unni (Delhi 1998) besorgten,
werden stirker abgekiirzt als Verweise auf andere Werke. Ich zitiere zudem immer beide
Textausgaben (z.B. Unni p. 46,12f., Sastri p. 14,12-14), zur besseren Orientierung oft mit der
Angabe der Strophennummerierung (im obigen Beispiel: Prosa vor v. 12). Wo Prakrit-Stellen
und deren korrespondierende Sanskrit-Version (chaya) nicht in derselben Zeile stehen,
werden die entsprechenden Zeilen bzw. Seiten und Zeilen im Verweis mittels Schrigstrich
getrennt, z.B.: avinatthamiilapatha (Skt. avinastamiilapatha) in Sastri p. 12,12/20, Unni p.
44,71./45,1.

Verweise auf FuBnoten beziehen sich, falls nicht anders angegeben, auf die Noten zum
jeweiligen Abschnitt der vorliegenden Arbeit. Die Fulnotennummerierung begint in jedem

durch eigene Kopfzeilen markierten Abschnitt neu.

® Zur Geschichte des Katiyattam siehe Unni 1973, pp. 2-4, 1998, pp. 95-110, Paulose 1998 und Sowle 1982,
auferdem das im Rahmen des Bhasa-Projektes von Heike Moser, Heidrun Briickner u.a. an der Universitit

Wiirzburg online bereitgestellte Material (http://www.indologie.uni-wuerzburg.de/bhasa/rahmen.html) etc.



1. Einleitung

Besonderen Dank fiir ihre Unterstiitzung und Geduld
mochte ich meinen Eltern und GroBeltern aussprechen.
Fiir fachliche Hinweise und Unterstiitzung danke ich — neben meiner Betreuerin —
den folgenden Personen (in alphabetischer Reihenfolge):
Veit Angermeier, Csaba Dezs6, Anna Aurelia Esposito, Dominic Goodall,

Thomas Kintaert, Csaba Kiss, Alexis Sanderson, Erwin Steinbach und Roland Steiner.

| sriganesaya namah |






2. Das Werk

2.1 Einfithrendes zum Werk

Der Titel

Der Titel des Schauspiels Mattavilasaprahasana verrét, dass es sich dabei um eine Komdodie
(prahasana), ndmlich eine mit mehreren Rollen, handelt. Die Komddie ist eine der zehn
Unterarten des Schauspiels (ndatya).! Der Bestandteil mattavilasa ist nicht so eindeutig; dem-
entsprechend vielfiltig sind seine Interpretationen und Ubersetzungen: ,,The Diversion of the
Drunk* (Unni),2 ,Drunken Play* (Warder), ,,Drunken Sport*“ (Lockwood), ,,die Streiche des
Berauschten (Hertel), ,,Drunken Games* (Lorenzen 2000) und andere mehr.

Fiir eine Komodie um das ausgelassene Treiben (vilasa) von Personen, die beizeiten
betrunken, freudig erregt, verliebt (all das kann matta heillen), verriickt oder wiitend (un-
matta) sind, ist der Titel Mattavilasa raffiniert gewihlt. Noch interessanter ist jedoch der
Umstand, dass ,,Mattavilasa“ auch in den Listen zweier Inschriften erhalten ist, die eine Reihe
von Schmucknamen des Konigs und Autors festhalten. Der Interpretation desselben als Name
eines Konigs werde ich mich in Kapitel 3.3 widmen.

Warder’ meint die Herkunft des Werktitels in dem Stidraka zugeschriebenen Drama
Vinavasavadatta (3. Jh.) zu sehen. Vasantaka, die lustige Person des Stiickes, spielt seinem
Konig Udayana im 6. Akt einen verriickten Bettler namens Mattavilasa vor, um ihn zu amii-
sieren.* Die direkte Ubernahme des Namens durch Mahendravarman ist jedoch nicht sicher.
Es ist auch nicht sicher, ob sich der Titel des Stiickes vom gleichlautenden Schmucknamen
des Autors herleitet oder ob der Autor sich nach seiner Komédie nennen lieB.” Auch das
Wortspiel um mattavilasa im Vorspiel (siehe Ubersetzung) erméglicht hier kein sicheres Ut-

teil. Wenn sich der Streit um Henne und Ei auch nicht kldren ldsst, so lassen die inschriftliche

! Fiir gewdhnlich, d.h. spitestens seit Vi§vanathas Ausfiihrungen in Sahityadarpana (SD, 14. Jh.), wird das alte
indische Drama in 10 Unterarten eingeteilt. Siehe dazu Krishnamachariar 1970, pp. 545-548.

2 Im Vorwort zu seiner Ausgabe und Ubersetzung (1998, p. 9).

* Warder Bd. 4, p. 101 (§ 1831).

* Siehe dazu Warder Bd. 3, p- 13 (§ 1171).

> Erstere Ansicht vertritt u.a. Krishnamachariar 1937, p. 148, n. 1, umgekehrt sieht das z.B. Unni 1998, p. 5.
Beides ldsst Ramachandran gelten (vgl. Ramachandran 1932, p. 226 und ibid., pp. 310-315).
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Evidenz und das Vorspiel der Komddie zumindest keinen Zweifel daran, dass Mattavilasa-

prahasana der originale Titel des Werkes ist.

Datierung und Entstehungsort

Das Stiick ist aufgrund der sicheren Autorschaft mit grofler Sicherheit auf den Anfang des 7.
Jhs. zu datieren® und gilt somit als das wahrscheinlich élteste iiberlieferte Bithnenwerk seiner
Art.” Als zusitzliche Anhaltspunkte fiir eine Datierung, die nicht von der Lebenszeit Mahen-
dravarmans ausgeht, kénnen wir uns nur auf einige wenige Erwidhnungen des MV in anderen
literarischen Werken stiitzen.

Das m.W. fritheste Zitat aus dem MV findet sich in der Spruchsammlung Yasastilaka
(YT) von Somadeva Stri (10. Jh.). Sie beinhaltet die ganze Strophe MV 7, wird dort aller-
dings Bhasa zugeschrieben.8 Die Annahme, dass das MV von Bhasa stammen konnte, mag
damit zusammenhiéngen, dass es den dreizehn in Trivandrum gefundenen und auf sehr un-
sicherer Grundlage Bhasa zugeschriebenen’ Stiicken in vielerlei Hinsicht dhnelt."

Eine mogliche Anspielung auf das MV beinhaltet die Phrase mattavilasajam ...
pritim'" in der 17. Strophe des ebenfalls aus Trivandrum stammenden Einakters Kalyana-

saugandhikavyayoga (KSV)" von Nilakantha (15./16. Jh.)."

% Dem NCC (Vol. 18, p. 91b, s.v. Mattavilasaprahasana) zufolge entstand das Prahasana um 700 AD! Es ist
aber anzunehmen, dass hiermit das 7. Jahrhundert gemeint ist.

" U.a. Dasgupta/De 1947, pp. 255, 494 und 765, Devi 1995, pp. 43 und 155, und zuletzt Steiner 2010, p. 77.
SYTIL, p. 251,21-24.

? Zur Forschungsgeschichte der in Trivandrum gefundenen Dramen und deren ungeklirter Autorschaft siche
Esposito 2004, pp. 2-4.

'9 Zur Ahnlichkeiten des MV mit einigen der Trivandrum-Dramen siehe u.a. Barnett 1920, p. 38 und Das-
gupta/De 1947, p. cxiii, 254, n. 1 und p. 765.

" Die , Freude, die das Vergniigen des Berauschten mit sich bringt* (mattavilasaja pritih) ist im KSV die eines
Démons (raksasa), der seinem Opfer gegeniibertritt und sich dabei ausmalt, wie er das Blut des Getoteten aus
einer Schale trinken wird, die aus dessen Schédel besteht (kapalacasaka), und wie er sich mit dessen Knochen
und Eingeweiden schmiicken und dabei tanzen wird. Es ist also nicht nur das Wort mattavilasa, das in KSV an
die gleichnamige Komddie erinnert. Die furchteinfloBende Drohung des Ddmons spielt auch auf die (in Kap. 4.1
beschriebenen) tantrischen Praktiken der Kapalikas an. Mahendravarman hat diesen grausigen Aspekt der
Tradition der Kapalikas jedoch aus seiner Komodie ausgespart.

2KSV 17 (p. 46).
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In einer fragmentarischen und daher nicht eindeutig interpretierbaren Inschrift aus
Mamandur wird das MV — und vielleicht auch die Komodie Bhagavadajjukam (BhA)'* — als
Werk des Mahendravarman genannt. Ohne sich auf die unsichere Lesung der Inschrift aus
Mamandur zu stiitzen, kann als aus literarischen Zitaten gewonnener ferminus ad quem also
immer noch das 10. Jh. gelten.

Das Alter des MV ist bemerkenswert. Von den mehr als 160 Sanskrit-Komdodien (pra-
hasana), die heute bekannt sind, stammen nur 19 aus der Zeit bis zum 15. Jh., von denen nur
9 Werke vollstindig iiberliefert sind.”” Das MV gilt unter diesen als das ilteste. Das deutet
darauf hin, dass das Werk als gelungen und bewahrenswert erachtet wurde. So wurde es in
der siidindischen, v.a. in der keralesischen, Theatertradition bis heute in Abschriften bewahrt.

Die Frage, ob das MV an dem Ort entstanden ist, an dem es spielt, kann wieder am
besten mit einem Blick auf den Autor beantwortet werden, der als Konig in Kafici oder
Kaficipura, dem heutigen Kanchi (unter britischer Kolonialherrschaft Conjeeveram), regierte.
In MV 9 und in der Prosa davor wird das blithende Leben und die Schonheit der Stadt preisen,

die seit Generationen die Hauptstadt der Pallavas war.

Inhalt und Verlauf der Komédie

Nach der iiblichen einleitenden Segensstrophe (nandi), die nach siidindischer Art vom The-
aterdirektor (sitradhara) vorgetragen wird, beginnt die Unterhaltung zwischen ihm und einer
seiner Schauspielerinnen (nati). Mit einer Eloge auf den koniglichen Autor und mit Anspie-
lungen auf die zu erwartende Komddie (prahasana) leitet das Vorspiel zum eigentlichen
Stiick tiber. Der mit seiner Begleiterin Devasoma durch die Stadt Kafct ziehende Kapalika
namens Satyasoma verliert vor einem Weinladen sein wichtigstes Attribut (laksana), die
Schidelschale (kapala). Auf der Suche nach der Schale, trifft er auf den buddhistischen
Monch (bhiksu) Nagasena, dem er unterstellt, sie gestohlen zu haben. Wihrend der parodisti-
schen Debatte, die sogar handgreiflich wird, sto3t ein Pasupata namens Babhrukalpa hinzu,

der in Devasoma seine frithere Geliebte wiedererkennt. Zuletzt betritt ein vorgeblich Irrer (un-

'3 Zur Datierung des Stiickes siche die Einleitung des Herausgebers, pp. 23f. Dass auch dieses Stiick den sog.
Bhasa-Dramen dhnelt, bemerkt bereits Barnett 1923, p. 35.

'* Siehe unten, Kap. 3.8.

"% Devi 1995, pp. 39-102.



12 Mahendravikramavarmans Mattavilasaprahasana

mattaka) die Biihne, der Satyasomas Schale gefunden hat, diese aber erst nach einigem Hin
und Her an seinen Besitzer zuriick gibt. Damit endet das Stiick zu aller Zufriedenheit und mit

der abschlieenden Segensstrophe (bharatavakya).

Hauptmotive

Die Komddie, die satirische Ziige trigt, hat zwei zentrale Handlungsstringe, deren erster die
Suche des Kapalikas nach seiner Schidelschale ist. Dieses Motiv dient als ,,Authénger* fiir
alle weiteren Elemente, etwa das Zusammentreffen Satyasomas mit den anderen Personen der
Komddie. Das zweite Motiv, das ungefidhr zur Hilfte des Stiickes einsetzt, ist das Bezie-
hungsgeflecht der drei ,religiosen Spezialisten* Satyasoma, Nagasena und Babhrukalpa um
die Kapalint Devasoma. Der Autor konnte so die lustige Stimmung (hdasyarasa) mit der eroti-

schen (§rrigararasa) verbinden, was fiir Biihnenwerke dieser Art iiblich ist.'°

Die Satire

Die fritheste Definition der Komodie (prahasana) als eigene Gattung von Bithnenwerken fin-
det sich im Natyasastra (NS).17 Sie ist deshalb interessant, weil das NS nicht nur das ilteste,
sondern auch das umfangreichste erhaltene Kompendium der darstellenden Kiinste ist und seit
jeher als allumfassend und autoritativ gilt. Es wird traditionell dem legendiren Wiesen Bhara-
ta zugeschrieben, besteht aus philologischer Sicht jedoch aus mehreren textgeschichtlichen
Teilen, die im Laufe der Zeit zu einem — nicht ganz kongruenten — Sammelwerk zusammen-
geflossen sind.

Die ernsthafte (aber nichts desto weniger unterhaltsame und oft auch humorvolle)
Gattung ndataka gilt im NS und anderen theaterwissenschaftlichen Lehrwerken als die hichste

und modellhafte Form des Schauspiels. Andere Arten von Bithnenwerken werden als Abwei-

' Dasgupta 1947, pp. 487-500. Meine Ausfiihrungen zu MV 6 (pp. 65-69) gehen noch einmal niher auf die
Erotik in der Komddie ein.

7 ABh 18.102-107ab (Vol. 2, pp. 447,7-449,3). Zur Datierung des NS siche Shekar 1977, pp. 43f. Er kommt zu
dem Schluss, dass die ersten fiinf und die letzten zwei Kapitel jiinger sind als die {ibrigen Kapitel 6-35. Seine
heutige Form hatte es im Grofen und Ganzen bereits im 8. Jh. (in welcher, der heute bekannten Rezensionen, ist
nicht entscheidbar), vorausgehende Redaktionsstufen des Textes konnen bereits fiir ein bis zwei, oder sogar vier

Jh. v.Chr. nachgewiesen werden.



2. Das Werk 13

chungen davon aufgefasst und beschrieben.'® Die Bezeichnung prahasana deutet den Zweck
und die vorwiegende Stimmung an: ,,Lachen, Auslachen* oder ,,Gespott“. Grund des Geldch-
ters sind die auftretenden Personen und deren ,,weltliches Betragen* (lokopacara): Besucher
und Betreiber von Vergniigungsvierteln, Feiglinge, Gauner und Freudenmédchen, und — in
der Auflistung des NS allen voran — »Ehrwiirdige, Asketen und Priester (bhagavat, tapasa,
vipra). Der Spal} der Komodie im Allgemeinen und der Satire im Speziellen liegt im Wider-
spruch zwischen dem (religiosen, sozialen, menschlichen etc.) Ideal und der tatsidchlich beob-
achtbaren Situation.'” Im 10. Jh. notierte Abhinavagupta: das Aufdecken von Fehlern gibt
Grund zum Lachen, besonders solcher Fehler wie Feigheit im Falle einer Person, die nicht
feig sein sollte.” Im Autokommentar zu Ramacandras und Gunacandras Natyadarpana (ND,
12. Jh.) wird der Zweck der Komddie moralisiert: ,,Wenn man durch die Komdodie das
Treiben von Hiretikern etc. erkennt, steht man davon ab und wendet sich diesen Betriigereien

nicht mehr zu.**!

Das Stilmittel der Satire gibt dem Autor die Freiheit, mit Humor die Irr-
tiimer, Betriigereien, Heucheleien etc. seiner Zeit darzustellen.

Und alles kann Ausgangspunkt einer komischen Situation sein. Nach NS und ABh
kann jede Stimmung (rasa) als Grundlage der komischen Stimmung (hdsya) dienen. Die
erotische Stimmung (s7rigara) des Vidusaka, der lustigen Person im indischen Schauspiel,
beispielsweise wird zum ,,Trugbild der Erotik* (srrgarabhdasa), zu einer Persiflage, die von

der komischen Stimmung beherrscht wird. Ahnlich verhilt es sich mit jedem anderen rasa.”

Es scheint also nicht abwegig, dass das Publikum des 7. Jahrhunderts auch mit Darstellungen

8 Devi 1995, p. 7.

'S0 z.B. Siegel 1987, pp. 28 und 58ff.

% Paraphrasiert nach Abhinavaguptas Kommentar Abhinavabharati (ABh) zur Prosa vor NS 6.49 (Vol. 1, p.
306,22-24).

>l ND p. 128, Kommentar ad 2.18: prahasanena pakhandiprabhytinam caritam vijiidya vimukhah puruso na
bhityas tan varicakan upasarpati. (Cf. Halbfass 1988, pp. 191f. zur negativen Konnotation, die die Bezeichnun-
gen pakhanda und pasanda bis zur Zeit der Auseinandersetzung mit den Muslimen angenommen hatten.) Ein
dhnliches Argument verwendete bereits der Kashmirische Dichter Ksemendra (11. Jh.) zur Rechtfertigung seiner
Satire Desopadesa (Vasudeva 2005, pp. 19f.).

** Siehe Raghavan 1989, pp. 7-22; auBerdem Sarma 1941 zum hdsya in der Sanskrit-Literatur, Devi 1995, pp.
152-154 zum hasya als Haupt-rasa im Theater und zu jener Aussage im Vorspiel der Komodie BhA, dass rasa

iiberhaupt die wichtigste aller Stimmungen sei.
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der Umtriebe von Heilssuchern und Scheinheiligen diverser religidser Gruppierungen (pasan-

da) erheitert wurde, auf die zugleich ein moralischer Finger gerichtet wurde.”

Literarische Einschédtzung

Die Handlung des MV ist amiisant, aber etwas banal. Das Stiick ist weniger anstofBig als
spitere Werke desselben Genres.” Die Rollen wirken lebensnah, die Sprache ist nicht sehr
gekiinstelt und elegant, die Dialoge wirken lebendig und realistisch. Literarisch ist das MV im
groen und ganzen nicht besonders brilliant, es hat aber doch auch poetisch reizvolle
Momente und man kann dem Stiick keine groben Fehler (dosa) ankreiden, weder was den
Ausdruck noch was den Handlungsverlauf oder die Charaktére betrifft. Goswami nennt es gar
“one of the finest Prahasanas ever written”.” Ich werde weiter unten (Kap. 3.6) noch einmal

niher auf einige Aspekte der literarischen Vorziige (guna) des MV eingehen.

» Raghavan (1989, pp. 100-104) bietet eine hervorragende Zusammenfassung des Stiickes mit besonderer
Betonung der humorvollen und satirischen Elemente.

** Dasgupta/De 1947, p. 255.

» Goswami 1998, p. 53.
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2.2 Handschriften des MV und seiner Kommentare

In der Primir- und Sekundirliteratur erwidhnte Mss.

1) Taruvagraharam Ganapati Sastri hatte fiir seine editio princeps (1917) zwei Mss. zur
Verfiigung, von denen er eines im Jahr 1909 vom Malakkara Mathom in Kerala (damals
South Travancore) bekam, das andere 1914 von einem gewissen Nilakanthan Chakyar aus
Manganam in Kerala (damals North Travancore).1

Die in Malayalam geschriebenen Palmblatthandschriften, die Sastri in seiner Ausgabe
mit Ka und Kha bezeichnet, waren damals , about three centuries old“.?> Dem NCC zufolge
waren sie unter den Ms.-Nummern I 247 und IV 132 in Sastris Sammlung registriert; wo sie
sich heute befinden, ist jedoch unklar.® Sastri war 1908-1925 Kurator und zugleich Verant-
wortlicher des als , Curator’s Office* bekannten Department for the Publication of Oriental
Manuscripts in Trivandrum, dessen Sammlung sich heute in der Kerala University (Oriental
Research Institute and Manuscripts Library) befindet. Zahlreiche Mss., die Sastri aus

Privatbesitz gelichen hatte, gingen danach wieder an ihre Eigentiimer zuriick.’

2) T.A. Gopinatha Rao bekam Ende des Jahres 1916 ein Ms. des MV von T. Ganapati Sastri

zur Verfiigung gestellt® und schrieb im Jahr darauf im Madras Christian College Magazine

! Sastri 1917, p. 2.

2 Vgl. jedoch das Sanskrit-Vorwort zur selben Ausgabe (upodghata, pr. 2), wonach die Mss. 300-400 Jahre alt
gewesen sein sollen (fricaturasatavarsavrddhau).

3 Esposito (2004, p. 96) vermerkt, dass eines der zwei Mss., die T.G. Sastri fiir die editio princeps des
Trivandrum-Schauspiels Carudatta benutzte, aus derselben Privatsammlung stammt wie eines seiner zwei MV-
Mss. (ndmlich jenes mit dem Siglum Kha aus der Privatsammlung von Nilakanthan Cakyar von Manganam
nahe Kottayam). Der Verbleib der Carudatta-Handschrift mit dem Siglum Kha ist ebenfalls nicht geklirt.
Beziiglich des Ms. mit dem Siglum Ka vermutet sie (in einer personlichen Mitteilung vom Nov. 2010), dass das
Ms. 22848 H (Nr. 4 in Tabelle 1) Sastris Ms. Ka sein diirfte, moglich wire auch das vollstindige Ms. 17872 B
(Nr. 3 derselben Tabelle).

* Zur Geschichte der Curator’s Office, die 1908 von Maharaja Sri-Milam Tirunal Rama Varma (1885-1924)
begriindetet wurde, siehe Sarma 1997, pp. 169f.

> Siehe A Descriptive Catalogue of Sanskrit Manuscripts in the Curator’s Office Library, Trivandrum, ed. L.A.
Ravi Varma, Vol. 1, Trivandrum 1937, pp. iii f.

® Anmerkung in Sastri 1917, p. 2.
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erstmals iiber das Werk.” Neben einer Zusammenfasung des Inhalts betont er die Bedeutung
der , burlesque‘ sowohl fiir Literatur- und Religionshistoriker als auch fiir Archaeologen. Eine
Beschreibung des Ms. bietet Rao leider nicht. Es ist daher unklar, welches der zwei Mss. er

von Sastri lieh.

3) Lionel D. Barnett veroffentlichte bereits 19248 die aus seiner Sicht ,relevanten Varianten
zum Prakrit- und Sanskrit-Text des MV und einige erkldrende Glossen aus dem anonymen
Kommentar mit dem Titel Mattavilasaprahasanatika, den das Londoner Ms. Or. 9272 des
British Museum bewahrt. In vielen Fillen fehlen im Ms. jedoch die Prakrit-Partien, sodass
Barnett diese aus dem Sanskrit (der chaya) rekonstruiert — ,tentativ®, wie er schreibt, da er
sich der Schwierigkeiten der siidindischen Textiiberlieferung bewusst ist. Leider verzichtet
auch Barnett in seinem Aufsatz auf eine Manuskriptbeschreibung, sodass ohne einen deskrip-
tiven Katalog (der mir nicht bekannt ist)’ weder Umfang noch Zustand des Ms. zu eruieren
ist. Auch seine Herkunft bleibt im Dunkeln. Einige Varianten und Glossen des Mss. legen
nahe, dass der Schreiber (oder der Schreiber einer der Vorlagen des Mss.) versucht, unklare

Stellen zugunsten verstidndlicherer Lesungen zu emendieren.

4) Narayanan Parameswaran Unni notiert im Apparat zu seiner Ausgabe des MV (1998)
Varianten der oben genannten Mss. von Barnett (1924a) und Sastri (1917). Die zwei Mss.
Sastris hat er nicht eingesehen, wie aus einer Bemerkung (p. 30) hervorgeht: , It is not possi-
ble to distinguish as to which of the two is referred to as ‘Ka’ or ‘Kha’ in the edition.* Zudem
unterscheidet er die beiden Mss., die er mit den Sigla A und B versieht, nicht in seiner Ms.-
Beschreibung (pp. 29f.), der er nichts hinzufiigt, was nicht Sastri bereits beschrieben hiitte.
Die meisten Varianten aus dem Londoner Ms. fiihrt er in seinem Apparat (unter dem Siglum
G) zwar an, er verzichtet jedoch auf die allermeisten Varianten zu den Prakrit-Passagen, wie

ein Vergleich mit Barnett 1924a zeigt, und fiihrt nur variae lectiones der chaya an.

"Rao 1917.

¥ Barnett 1924a.

® Zur Verfiigung stand mir stattdessen ein unpubliziertes Inventurregister aus den frithen 70er-Jahren (siche
Anm. 22 und 23 zur nachstehenden Tabelle). Fiir ein Exemplar desselben danke ich Dr. Dominik Wujastyk

(Universitit Wien).
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Zu diesen drei Mss. kommen in Unnis Ausgabe sechs weitere, alle Palmblatt-Mss. und
in Malayalam-Schrift geschrieben. Drei von diesen (sie tragen die Sigla C, F und H) sind

mehr oder weniger unvollstindig.

5) Den Text einer weiteren, in Kerala (Oriental Research Institute and Manuscripts Library,
Trivandrum) bewahrten Handschrift hat Unni separat 1973 und (mit Druckfehlern) in
Appendizes zu seinen MV-Ausgaben 1974 und 1998 publiziert. Die Handschrift mit der Ms.-
Nr. 29817 und Kat.-Nr. 17946 enthilt den anonymen Kommentar Mattavilasatippana (MVT).
Sie besteht aus einem einzigen Palmblatt in dem tiiblichen langen und schmalen Format von
ca. 50 x 5 cm (20 x 2 Inch), ist ebenfalls in malayalalipi geschrieben und ca. 300 Jahre alt.
Das Ms. ist nach Unni , vielleicht* das einzige Ms. des MVT.10

Der erhaltene Kommentar besteht aus 43 % slokas und erldutert die einleitende Se-
gensstrophe (nandi, MV 1). Dabei betont er die Einheit des aufgrund der maya nur scheinbar
vielfiltigen Siva (v. 2), der das Drama des Weltenlaufs (lokayatra, vv. 4 und 17) selbst auf-
fiihrt (vv. 2-5, 22, 25, 28cd) und zugleich betrachtet (vv. 20-21, 28ab). Dazu zitiert der
Kommentar Strophe 1.4 aus Kalidasas Malavikagnimitra (MA), die eine dhnliche Thematik
zum Inhalt hat. Aulerdem werden sowohl die neun &sthetischen Stimmungen (rasa) als auch
die Ausloser fiir diese'' behandelt und mit weiteren Strophen aus dem dritten sarga von

Kalidasas Kumarasambhava (Kum.) illustriert.

Weitere Handschriften des MV nach dem NCC

Zusitzlich zu den eben besprochenen Mss. listet der NCC die folgenden Handschriften des
MYV auf:

1) Aus der Government Oriental Manuscripts Library Madras:
e Die in Katalog und NCC mit der Nummer 2350 bezeichnete, vergleichsweise junge
Abschrift auf Papier wurde 1917/1918 angefertigt und stammt aus Privatbesitz. Sie ist eine

vollstindige Abschrift einer Hs. aus Trivandrum (von welcher, ist ohne Einsicht nicht klar).

'Unni 1998, p. 88.
"' Fiir eine Einleitung zur Theorie des rasa (,4sthetischer Genuss®) verweise ich auf Hacker 1985, pp. 26-36,
Konow 1920, pp. 6-8, und M.R. Kanes Einleitungen zu den von ihm edierten Dramen. Zum Problem, die rasa-

Theorie auf iiberlieferte Werke der Dramendichtung fiir deren Interpretation anzuwenden, siehe Tieken 2000.
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e Handschrift Nr. 3585 (3585a nach dem NCC) ist ein leicht beschiddigtes Palmblatt-
Ms., dessen Anfang fehlt (wieviel, ist nicht klar). Es wurde 1920/1921 von einer Privatperson
der Manuskriptsammlung iibergeben. Es enthélt auf 97 Folios auch den Text mehrerer anderer
Sanskrit-Dramen, wobei das MV 11 Folios einnimmt.

e Das Material der Handschrift Nr. 3810 ¢ (ebenso nach NCC) ist Papier. Sie enthilt
nur Varianten des MV. In welcher Weise diese notiert sind, geht aus dem Katalog nicht her-
vor. Varianten zum Text von vier weiteren Biihnenstiicken finden sich ebenfalls auf einzelnen
Folios dieses Ms., nimlich ,, Bhasas‘ Avimaraka, Urubhanga und Paificaratra und Gururamas

Subhadradhanafjaya."

2) Aus der Palace Library in Trippunittura, Trivandrum, Kerala (heute im Oriental Research
Institute and Manuscripts Library, Kerala):"?

o [ 338F (sic): 338 Q ist die dltere Ms.-Nummer der heute unter 834 Q registrierten
Handschrift.'* Es muss dies das Ms. sein, auf das sich Unni 1998 mit der Nr. 337 Q (sic)
bezieht und dem er das Siglum H gibt.

e Handschrift Nr. I 98C stammt urspriinglich aus der Palace Library in Tripunithura.
Leider war mir kein Katalog, der diese Handschrift anfiihrt, zugénglich. A.A. Esposito teilte
mir mit, dass T.G. Sastri diese Sammlung nicht gekannt haben diirfte, da er ein Ms. des Diita-

vakya daraus ganz klar nicht verwendete."

Handschriften von Kommentaren zum MV

Neben den beiden oben erwidhnten Kommentar-Mss., jenem aus Trivandrum (29817) und
jenem aus London (Or. 9272), listet der NCC zwei weitere.'® Es handelt sich dabei um die

folgenden:

12 Dieses Drama in fiinf Akten von Gururama (16. Jh., ein Urenkel Bhaskaras) handelt von der Hochzeit Arjunas
und Subhadras, der Schwester Krsnas (Krishnamachariar 1970, pp. 224f. [§ 141]).

"> Einen kurzen Abriss der Geschichte der Sammlung bietet Sarman 1997, pp. 168f. Ausfiihrlicher ist die
Website der Kerala University (http://www.keralauniversity.ac.in/component/content/article/97-manuscripts
library.html, zuletzt besucht am 2.9.2011).

' Personliche Mitteilung von Anna Aurelia Esposito, Nov. 2010.

'3 Personliche Mittteilung im Januar 2011.

' Sie werden weder von Unni noch sonst in der von mir eingesehenen Literatur erwihnt.
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e Ein papiernes Devanagari-Manuskript im Besitz des Oriental Research Institute der
Universitit Mysore in Karnataka mit der Ms.-Nr. 27638 (ebenso NCC) und der
Katalognummer B 987."7 Die 39 Folios (mit jeweils 8 Zeilen und nur 12 aksaras pro Zeile)
sind im Hochformat (15,8 x 20,2 cm) gehaltenen. Evtl. handelt es sich dabei um die moderne
Abschrift in einem Heft. Die Hs. enthilt ca. 240 granthas, was eine zu grofle Textmenge fiir
das in Unni 1973 etc. edierte MVT (55 granthas) ist. Es muss sich daher um ein anderes
Kommentarwerk handeln, vielleicht um jenes, das sich im Besitz des British Museum (Or.
9272) befindet. Gleiches gilt fiir das folgende Ms.

e Ein unvollstindiges Palmblatt-Ms. im Besitz des Bhandarkar Oriental Research
Institute in Poona mit der Ms.-Nr. 96 (ebenso NCC) und der Kat.-Nr. 130. Dem deskriptiven
Katalog'® zufolge ist der in diesem Ms. enthaltene Text auf 12 Folios mit je 7 Zeilen unvoll-
stindig. Es beginnt mit dem Auftritt der nafi und endet im Auftritt des budhhistischen
Monches. Da es die chaya zu den (in vielen Fillen omittierten) Prakrit-Partien beinhaltet,

iiberliefert es evtl. dasselbe Werk, das die londoner Handschrift Or. 7292 bewabhrt.

Erginzung der Ms.-Liste des NCC

Ein weiteres Ms., das der NCC nicht anfiihrt, erwdhnt der Katalog der Government Oriental
Manuscripts Library in Madras. Es war im Besitz des ,,Raja of Charakal®, d.h. des nordkerale-
sischen Herrschers von Chirakkal (Distrikt Kannur), und diente als zusitzliche Vorlage fiir

Madras 2350."° Mehr ist mir iiber diese Handschrift leider nicht bekannt.

Im folgenden sind alle mir aus den unterschiedlichen Quellen bekannten Mss. in einer
Ubersichtstabelle zusammengestellt. Die Angaben zu den jeweiligen Katalogen und andere

Literaturverweise finden sich in den Endnoten.

" Descriptive Catalogue of Sanskrit Manuscripts, Oriental Research Institute, University of Mysore 1982
(Biswas 1998, pp. 190 [Nr. 718], Vol. VIII).

'8 A Decriptive Catalogue of the Government Collections of Manuscripts Deposited at the Bhandarkar Oriental
Research Institute, Bd. 14 (nataka), ed. P.K. Gode, Poona 1937, p. 158.

" Triennal Catalogue of Manuscripts Collected for the Government Oriental Manuscripts Library, Madras, Vol.
3/1 (1922), p. 3236: “Fol[io] 12a states that this MS. [d.h. Madras 2350] was compared with the MS. of the Raja
of Charakal.”
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2.3 Publikationsgeschichte des MV

Ein halbes Jahr vor Erscheinen der von T. Ganapati Sastri (1917) besorgten editio princeps
hatte T.A. Gopinatha Rao sich ein Ms. des MV von Sastri geliechen und in einem Artikel im
Madras Christian College Magazine (34/8 [1917], pp. 408-413) iiber Sastris Entdeckung
berichtet. Er identifiziert in seinem Artikel den Autor Mahendravarman anhand der im Stiick
erwihnten Schmucknamen, fasst die Handlung zusammen, zitiert einige Strophen des
Sanskrit-Textes und betont die historische Bedeutung des Stiickes. Es handelt sich hierbei um
die m.W. erste Nennung des MV in der wissenschaftlichen Literatur.

Es folgt eine knapp annotierte Auflistung der Textausgaben und der mir zugénglichen

Ubersetzungen des MV.
Textausgaben
Sastri 1917 Taruvagraharam Ganapati Sastri, The Mattavilasaprahasana of Sri

Mahendravikramavarman, Trivandrum (Trivandrum Sanskrit Series 55)
[Editio princeps auf der Grundlage von zwei Mss.; das MV ist eines der
letzten der von Sastri in der Trivandrum Sanskrit Series herausgegebe-
nen siidindischen Dramenl].

Giri 1966 Kapil Dev Giri, Mattavilasaprahasanam, Varanasi (Chowkhamba Sans-
krit Series 135) [Der mit dem Sanskrittext edierte Kommentar (prakas)
des Herausgebers stellt sich als eine Paraphrasierung des Textes in
Hindi dar].

Unni 1974 Narayanan Parameswaran Unni, Mattavilasana Prahasana, College
Book House, Trivandrum [Erste kritische Edition des MV, inklusive
Ubersetzung und der bereits 1973 erschienen Edition des Kommentars
Mattavilasatippana; revidiert und erweitert 1998 (s.u.)].

Lockwood/Bhat 1981 Michael Lockwood und A. Vishnu Bhat, Mattavilasa Prahasana. The
Farce of Drunken Sport, Madras [Textausgabe auf Basis der Ed. Sastri
1917 und Ubersetzung].

" Esposito 2010, p. 269, n. 2.
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Lockwood/Bhat 1991 Michael Lockwood und A. Vishnu Bhat, Metatheatre and Sanskrit

Drama, Madras [Textausgabe auf Basis der Ed. Sastri 1917, Uberset-
zung und Einfithrung in das MV vor dem Hintergrund der Theorie des

»Metatheaters*; revidierte Ausgabe 1995 (s.u.)].

Lockwood/Bhat 1994 Michael Lockwood und A. Vishnu Bhat, India’s Oldest Farcical

Comedies. The Farce of the Saint-Courtesan (Bhagavad-Ajjuka Pra-
hasanam) and A Farce of Drunken Sport (Mattavilasa Prahasanam) by
King Mahéndravarman, Madras [Ausgabe des Textes nach Sastri 1917

und Ubersetzung desselben].

Lockwood/Bhat 1995 Michael Lockwood und A. Vishnu Bhat, Metatheatre and Sanskrit

Unni 1998

Mattavilasatippana

Unni 1973

Unni 1974

Unni 1998

Ubersetzungen:

Hertel 1924

Barnett 1930

Lockwood/Bhatt

Drama, Madras [Ausgabe des Textes nach Sastri 1917 und Uberset-
zung, mit zahlreichen Appendices; MV und BhA werden im Kontext
der Theorie des ,Metatheaters behandelt; revidierte Ausgabe von
Lockwood/Bhat 1991].

Narayanan Parameswaran Unni, Mattavilasana Prahasana, Delhi [Kriti-
sche Edition und Ubersetzung; revidierte und um einen Appendix von

K.G. Paulose erweiterte Ausgabe von Unni 1974].

Narayanan Parameswaran Unni, “Mattavilasa Tippanam®, in JKUOML
19/1-2, pp. 7-17.

(s.0., Textausgaben) [neu gesetzter Text von Unni 1973, ohne Neuerun-
gen, mit einigen Druckfehlern].

(s.0., Textausgaben)

Johannes Hertel, Die Streiche des Berauschten. Satirische Posse von
Ko6nig Mahéndra-Wikramawarman. Leipzig (Indische Dichter 1).
Lionel D. Barnett, “Matta-Vilasa: A Farce by Mahendravikramavar-
man”, in BSOAS 5, pp. 697-717.

(s.0., Textausgaben)



Giri 1966
* Mehta 1969

Unni 1974
Erman/Gol 1984

Unni 1998
Goswami 1998

Lorenzen 2000

Szant6 2005
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Prakas hindivyakhya (s.o., Textausgaben)

C.C. Mehta, Three Sanskrit Lighter Delights, Baroda 1969 [Uberset-
zungen der Werke Bhagavadajjuka, Mattavilasaprahasana und Ubha-
yabhisarika; nach Lockwood” eine freie und stark verinderte englische
Version].

(s.0., Textausgaben)

W. Erman und N. Gol, ,,Khmel’nye zabavy* [= Trunkene Spiele], in:
Klassiceskaja drama Drevnej Indii [= Klassisches Drama des alten In-
dien], ed. G. Zograf, Leningrad, pp. 301-318 [russisch, Ubersetzung der
Strophen von N. Gol; zusammen mit Ubersetzungen von Pratijiiayau-
gandharayana, Mudraraksasa und Mrcchakatikal.

(s.0., Textausgaben)

Bijoya Goswami, , Mattavilasa by Mahendravikramavarma®, in Sanskrit
Prahasanas. Sanskrit Text, English Translation and Annotations, Cal-
cutta, pp. 47-72 [Ubersetzung von Hasyarnava, Latakamelaka, Matta-
vilasa und Hasyaciidamani; der im Titel angekiindigte Sanskrit-Text
beschriinkt sich auf ein paar Strophen, die in den einleitenden Bemer-
kungen zu den jeweiligen Komodien ohne Strophennummerierung und
Ubersetzung zitiert werden].

David N. Lorenzen, , A Parody of the Kapalikas in the Mattavilasa®, in:
David Gordon White (ed.), Tantra in Practice, Princeton 2000.

Szant6 Péter, Részegek jatéka [= Spiele Betrunkener], Budapest [unga-

risch, unveroffentlichtes Manuskript].

* Lockwood/Bhat 1995, Vorwort (nicht paginiert).
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2.4 Die Prakrits des MV

Vorbemerkungen

Weder das inschriftliche Prakrit noch das der Dramenliteratur war zum Zeitpunkt der Nieder-
schrift ein lebendiges, gesprochenes Idiom des gewohnlichen Volkes (laukika). Es handelt
sich dabei vielmehr um literarische Idiome, die von Literaten und Grammatikern mehr oder
weniger standardisiert wurden' und deren Verwendung nicht auf bestimmte Regionen be-
schrinkt war, wie durch ihre Bezeichnungen suggeriert wird. Die Maharastri etwa, die als das
Prakrit schlechthin gilt,2 wurde keineswegs nur in Maharastra verwendet, wenngleich ihr
Gebrauch auf Nord- und Mittelindien beschrinkt blieb. Von siidindischen Autoren (also auch
von Bhasa und Mahendravarman) wurde Maharastr1 generell vermieden.’

Es ist nahezu unmoglich, das ,originale®, d.h. das vom Autor geschriebene Prakrit zu
rekonstruieren bzw. Kompromisse zwischen der handschriftlichen Uberlieferung und den Be-
schreibungen der (ebenfalls nicht zuverlissig iiberlieferten)* Prakrit-Grammatiken zu finden.’
Die Probleme bei der Erstellung von Prakrit-Textausgaben und Prakrit-Grammatiken haben
mehrere Griinde. Die Handschriften enthalten nicht nur Abschreibfehler, sondern dokumen-
tieren auch phonetische Einfliisse der jeweiligen Lokalsprachen; Prakrit ist weit weniger
streng standardisiert als Sanskrit; und der Autor hat sich bisweilen nicht an die grammati-
schen und phonetischen Regeln gehalten, die wir heute aus Grammatiken kennen, die zudem

voneinander abweichen. Zudem haben wir nur eine ungenaue Kenntnis der Verwendung der

' Dasgupta 1947, pp. cxx f., Pischel §§ 6 und 10 (Jha 1981, pp. 4 und 9), Steiner 2001, p. 72 u.a.

* Pischel §§ 12-15 (Jha 1981, pp. 11-16).

3 Barnett 1924c, p- 519.

* Steiner 2010, pp. 70f.

> Zum Problem der Handschrifteniiberlieferung im Vergleich mit den Prakrit-Grammatiken siche Barnett 1924,
p. 281 (zu MV), Coulson 1989, pp. xlii-xliv, Steiner 1997, pp. 157-165, Steiner 2001 (zur Geschichte der Ausei-
nandersetzung mit den Prakrits der Schauspiele) und, am konstruktivsten, Esposito 2010, pp. 269-275 (besonders
fir die siidindische Tradition). Vor allem Pischel, aber auch Hillebrandt, Cappeller und andere, vertrat die
Ansicht, eine Grammatik des Prakrit miisse in erster Linie auf den Regeln der alten Grammatiker basieren
(Pischel § 42 [Jha 1981 p. 57]). Steiner (2001, pp. 63f.) stellt diese Ansicht in wissenschaftsgeschichtlichen
Zusammenhang und nennt zahlreiche Philologen, die sich lieber auf das iiberlieferte Handschriftenmaterial

verlassen (R. Salomon, J. Hertel etc.) oder einen Mittelweg suchen (S. Konow, A. Gawronsky etc.).
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Prakrits im Siiden Indiens.® Und letztlich kann die mitiiberlieferte oder nachtriiglich in den
Mss. hinzugefiigte Sanskritentsprechung fiir Prakrit-Stellen, die chaya, falsch sein, was wie-

derum zu falschen Riickprakritisierungen fiithren kann.

Die drei Prakrits des MV

Vier der sieben Personen in Mahendravarmans MV sprechen drei verschiedene Formen des
Prakrit: die Frau des Sutradhara (nati) im Vorspiel, die Kapalint Devasoma, der buddhistische
Monch Nagasena und der scheinbar Irre (unmattaka). Obwohl sich die drei Idiome klar unter-
scheiden lassen, entspricht keiner von ihnen zur Ginze dem, was den Grammatikern (den

vormodernen wie den modernen) als Ideal vorschwebt.

Die Frau des Siitradhara (nafi) und die Kapalini Devasoma sprechen Sauraseni, das
wichtigste der Prakrit-Idiome in Biihnendialogen. Thre Bedeutung hat die Sauraseni nicht
zuletzt deswegen, weil sie dem Natyasastra (NS), Sahityadarpana (SD) und anderen drama-
turgischen Werken zufolge von den weiblichen Hauptpersonen gesprochen werden sollte.” In
den Schreibungen der Ausgaben des MV finden sich jedoch zahlreiche Abweichungen von
den Regeln der Grammatiker. Sie lesen statt des vorgeschriebenen amhanam oder amhaam
durchgehend ahmdam (Skt. asmdkam)8 und statt khu (Skt. khalu) bisweilen hu. Wie auch in
den Mss. der Dramen Bhasas’ ist im MV die Konsonantenverbindung -yya- (statt -jja-) fiir
Skt. -rya- anzutreffen. , Korrekt* sind hingegen die Formen des Nom. Sg. m./n. auf -o (z.B.
pasado, Skt. prasadah) und des Abl. Sg. m./n. auf -ado (z.B. karanddo, Skt. karanat). Die
drei Sibilanten §, s und s fallen korrekt auf s zusammen und die Liquide r (wenn nicht in

Mehrfachkonsonaz) bleibt erhalten.

® Barnett 1924a, p. 281.

" Pischel § 22 (Jha 1981, p. 25). In manchen Dramen wie etwa Bhavabhiitis MM wird auBer Sanskrit iiberhaupt
nur Sauraseni verwendet.

¥ Der Grund dafiir kénnte die Anpassungen an die lokale Schreibpraxis sein. Denn wihrend Ligaturen wie nh
und ~m im Norden verbreiteter sind, schreiben siidindische Handschriften haufiger in bzw. hm (Tieken 2010, p.
326). Drucktechnische Griinde sind freilich auch denkbar.

? Esposito 2010, p. 274.
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Das Prakrit Nagasenas ist eine Form der Saurasent, die stark von dem abweicht, was
Grammatiker und Textausgaben anderer Werke iiberliefern. Es enthilt eine betrichtliche
Anzahl von Formen, die der Maharastrt und der Magadhi zuzuordnen sind. Die im MV anzu-
treffenden klaren Merkmale der Sauraseni sind der auf -o lautende Nom. Sg. m. (Skt. -ah), der
Zusammenfall aller Sibilanten auf s, Verbformen wie pekkhadi (Skt. pasyati), pekkhissadi
(Skt. draksyati), bhodu (Skt. bhavatu) und uttehi (Skt. uttistha) (die letzten beiden auch in der
Magadhi) und andere phonetische und grammatikalische Erscheinungen.

Die unsichere handschriftliche Uberlieferung, Druckfehler in den Textausgaben und
die oben erwihnte Mischung mehrerer Prakritidiome erschweren die textlichen Probleme, aus
denen ich im folgenden drei herusgreife.

1) Was in der Sanskrit chaya fast durchgehend mit updasaka (m.) und upasika (f.)

wiedergegeben wird, entspricht nicht immer dem, was das Prakrit Nagasenas nahelegt.

grammatikalische Form | Pkt. Nagasenas Skt. chaya Stellenverweise'
ausa a upasaka Sastri p. 14,8, Unni p. 46,9
Vok. Sg. m. avusa bzw. avusa a upasaka oder ayusman | Sastri p. 18,8, Unni p. 49,14
-ausa -lulpasaka Sastri p. 14,1, Unni p. 46,2
Nom. Sg. f. uvasia upasika Sastri p. 14,2, Unni p. 46,3
Vok. Sg. f. usie (v.1. uvasie)'' | upasike Sastri p. 18,4, Unni p. 49,9

Ich lese, mit Riicksicht auf die auch sonst durchgefiihrte Elision des intervokalischen -
y- im Prakrit Nagasenas, in den ersten drei Féllen ausa, Skt. ayusman, und uvasie, Skt.
upasike im letzten Fall.

2) Eine andere Unklarheit im Dialogtext des Nagasena hat Unni zur Lesung eines
vermeintlichen slesa gefiihrt.'? Als die betrunkene Devasoma im Gerangel um die Schidel-
schale vergeblich versucht, den kahlgeschorenen Monch Nagasena an den Haaren zu reif3en,
verliert sie den Halt und stiirzt. "> Darauf lobt Nagasena die Weitsicht des Buddha, den

Monchen das Abrasieren des Kopthaares vorzuschreiben: agham buddhassa vinnanam jena

' Ich verweise hier nur auf die Prakritstellen.

"' Die von Barnett 1924a, p. 283 aus dem Ms. des British Museum notierte Variante fehlt in Unnis (1998) Appa-
rat.

'2 Unni 1998, p. 49,7, Ubs. ibid., p. 74.,10.

13 Prosa nach v. 13.



2. Das Werk 29

mundanam dittham: ,Sie macht sich bezahlt, die Einsicht des Erwachten, der das Glatze-
scheren angewiesen hat!“'* Die (im Sinne der Grammatiker nicht ganz korrekte) Sauraseni
liest agham, was Sastri mit Skt. arham ,verdienstvoll, angemessen* und alternativ mit
argham ,Preis, Wert* wiedergibt, Unni dagegen mit arham und agham, wobei letzteres die
negative Bedeutung , unrein, schlecht* haben wiirde. Gegen Skt. arha spricht, dass in der
Sauraseni ein Trennungsvokal zu erwarten wére, also ariha, wie etwa auch in arihadi (Skt.
arhati),” evtl. araha.'® Vielleicht muss man hier zu aggha emendieren (Skt. arghya, “wert-
voll”). In allen Editionen oder bereits in den Malayalam-Handschriften ist hier vermutlich der
dem aksara vorangestellte, die Konsonantenverdoppelung andeutende Kreis (@ooral —>
@nnal) verloren gegangen.'’

3) Ein drittes Problem stellen die moglichen Inkonsequenzen der Textiiberlieferung
dar. Skt. idanim ist in Nagasenas Misch-Prakrit beispielsweise in dreifacher Form iiberliefert:
dani (was nach Pischel zwar falsch ist, sich aber auch in Devasomas Text findet), danim (lt.
Pischel fiir Ardhamagadhi, Magadhi, Sauraseni und Maharastii belegt) und zuletzt idanim
(was It. Pischel fiir Ardhamagadhi, Magadhi und Sauraseni korrekt ist). Auch hier sehe ich
mich ohne Einsicht in das Handschriftenmaterial nicht in der Lage, in den Text zugunsten

einer der Lesarten einzugreifen.

Das Idiom des vorgeblich Irren (unmattaka) ist eine Form der Magadhi, einer etwas
inhomogenen Gruppe von Dialekten.'® Die auffallendsten Merkmale aller Ausprigungen der
Magadhi sind, dass in ihnen alle drei Sibilanten (s, s und s) als § gesprochen werden und dass
Skt. ra Magadht la entspricht, was in der Kiirzestregel rasor lasau (,,la und sa statt ra und
sa*) festgehalten ist und von den Dramatikern, und offenbar auch von Mahendravarman,

weitestgehend beachtet wurde. Der Nom. Sg. m. kurzer a-Stimme lautet auf -e (kukkule, Skt.

' Bzw. mit der v.1. kidam fiir dittham: , ... durch die wir unsere Glatzen scheren.” Text: Unni p. 49,9f., Sastri p.
18,3f.

15 Fiir die Sauraseni Devasomas ist allerdings narhadi (Skt. narhati) ediert (Unni p. 39,11, Sastri p. 6,8).

'® Pischel § 140 (Jha 1981, p. 131). Zum Vokaleinschub siehe auch Pischel § 332 (Jha 1981, pp. 267f.). Selbiges
gilt fiir aghante (Nom. P1. m., Skt. arhantah) in Devasomas Text (Unni p. 40,5/6, Sastri p. 7,7/20).

' Siehe Pischel § 193 (Jha 1981, pp. 166f.) und Esposito 2010, pp. 271f. Eine solche Konsonantenverdopplung
wire auch im oben angesprochenen Fall von aus(s)a (Skt. ayusman) zu erwarten.

'8 Keith 1920, p. 182.
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kukkurah), auch pronominal: ese (Skt. esah). Magadhi wird den Dramenkommentaren und
dramaturgischen Werken zufolge von Bettlern, Dienern, Eunuchen, Zwergen, Mlecchas,
Dédmonen (raksasa), Gespenstern (pisaca) etc. gesprochen, also in Rollen, die Personen von
niederstem sozialem Status darstellen oder solche, die ganz auflerhalb der (menschlichen)
Gesellschaft stehen."

Barnett fiihlte sich bei der Lektiire des zusammenhanglosen Gebrabbels (asambaddha-
pralapa nach NS 7.83) des unmattaka an Lewis Carrolls , Alice in Wonderland“ erinnert.”’
Des Umstand, dass der Text des unmattaka inhaltlich so aulergewohnlich und phantastisch
ist, fithrte offensichtlich dazu, dass er schlechter iiberliefert ist als andere Prakrit-Passagen des
1A

Korrekt im Sinne der Grammatiker ist neben dem Nom. Sg. m./n. auf -e die Endung
des Instr. Sg. m. -ina (z.B. in Sakkhina, Skt. saksind). Der korrekte Akk. Pl. m. auf -e
(Skt. -an) tritt zwar auf,”” daneben findet sich aber auch die vom Neutrum beeinflusste
Form -ani. Der Abl. Sg. m./n. lautet sowohl auf -a als auch auf -ado, wobei letztere Form™ zu
bevorzugen wire. Der auf -ana lautende Gen. Pl. m. (Skt. -anam) wire Pischel zufolge fiir
Ardhamagadht und andere Prakrits korrekt, fiir Magadht wire jedoch die nasalisierte Endung
-anam zu erwarten.

Die Partikel und Pronomina im Text des unmattaka stehen fast durchwegs in Einklang
mit den fiir die Magadht geltenden Regeln. Nur fiir das Personalpronomen der ersten Person
Sg. hmi (Skt. asmi) wire, wie auch in der Sauraseni des MV, die Form mhi zu erwarten.

Statt des bereits erwidhnten Personalpronomens ese findet sich auch das inkorrekte eso
im Text des unmattaka.** Von der Norm abweichende Formen sind weiters lukkha- (Vok. Sg.

m., Skt. vrksa, besser jedoch rﬂk;a),25 die Stammform kukkila- (Skt. kukkura, an anderen

1% Pischel §§ 23f. (Jha 1981, pp. 27-30).

2 Barnett 1930, p. 699.

' Das beklagt u.a. Barnett 1930, p. 714, n. 3. Die zahlreichen Varianten des Ms. Or. 9272 lassen eine noch
groBere Unklarheit vermuten als Unnis , kritischer® Apparat es suggeriert.

**In der metrisch korrekten Strophe 19. Zum Akk. Pl. n./m. in der Magadhi siehe Pischel § 363 (Jha 1981, p.
292) und § 367a (p. 301).

B Sastri p- 23,2, Unni p. 57,6.

2 Sastri p- 27,2, Unni p. 58,3.

2 Sastri p- 25,4, Unni p. 56,15; siche Anm. 113 zu meiner Ubersetzung.
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Stellen es MV korrekter kukkule [im Nom. Sg.]), der Nom. Sg. m. bhauneo (Sastri) bzw.
bhaaneo (Unni) (fiir Skt. bhagineyah) und der Nom. Sg. m. pasado (statt des zu erwartenden
pasade). Auch die chaya weist bisweilen Unstimmigkeiten auf, so z.B. Skt. prabhaﬁjya,26 fiir

das Absolutivum padibhaiijia.”’

%% Sastri p. 25,2f., Unni p. 56,14.
*" Nur Or. 9272 (Barnett 1924a, p. 284) liest pratibhaiijya, was m.E. besser ist. Vgl. das Verb padiganhadu (Skt.

pratigrhnatu, Sastri p. 23,13, Unni p. 57,16).






3. Der Autor und die héfische Kunst

3.1 Die Dynastie der Pallavas

Wer war jener siidindische Herrscher, der literarisches Geschick und Humor genug hatte, sich
neben seinen Amtsgeschiften der Verfassung (zumindest) eines satirischen Einakters zu
widmen? Mahendravikramavarman 1. (kurz: Mahendravarman) entstammt der Dynastie der
Pallavas, die aus Tamil-Inschriften auch als Dramila bekannt ist. Als Nachkomme dieser
Dynastie nahm er den fiir sie charakteristischen Namenszusatz Varman an.' Die Pallavas be-
herrschten vom Ende des dritten bis ins neunte Jahrhundert” ein Reich von wechselnder aber
stets beachtlicher Ausdehnung im Siidosten des indischen Subkontinents.

Die Pallavas residierten seit der Zeit Sivaskandavarmans Ende des 3. Jhs. in Kaficipura
(die heutige Haupstadt Kanchipuram des gleichnamigen Distrikts in Tamil Nadu). Ihr Gebiet,
das im Norden der Fluss Krsna und im Osten der Ozean begrenzte, erstreckte sich im Siiden
bis zur KaverT und zur Stadt Tiruccirapalli (einst unter der anglisierten Namensform Trichi-
nopoly bekannt, heute oft zu Trichy gekiirzt). Siidlich der Kavert befand sich das Reich der
Colas, mit denen es vor und nach Mahendravarman immer wieder zu kriegerischen Auseinan-
dersetzungen kam. Weiter siidlich des Colamandalam regierten die Pandyas, deren Hauptstadt
im Gebiet des heutigen Madurai lag. Das im Westen gelegene Cera (das heutige Kerala) war

vom Gebiet der Pallavas durch eine Bergkette des Deccan-Plateaus getrennt.

In einer Siuleninschrift des Narasimhavarman II. Rajasimha (reg. ca. 700-710)°,
gefunden in Vayalur, einem kleinen Ort am Nordufer der Palarmiindung, siidlich von Madras
nahe Mahabalipuram, ist eine Genealogie der Pallavas erhalten. Die Auflistung mythologi-
scher Vorfahren (1.-7.) in dieser Inschrift diente dazu, die Autoritidt und den Herrschaftsan-

spruch der Dynastie zu festigen. Eine dhnliche Funktion erfiillt die Nennung der pseudohisto-

! Den ehrenden Namenszusatz Varman (wtl. ,,Harnisch®), der heute noch in Ksatriya-Kasten und in Nordindien
unter Angehorigen der Vaisnava-Gemeinschaften verwendet wird, trugen v.a. auch Herrscher der Visnukundins,
Calukyas und Colas, aulerdem die gesamte Varman-Dynastie im Assam des 4.-7. Jhs.

? Majumdar/Dasgupta 1981, p. 313. Ein Diagramm der Genealogie der Pallavas von ca. 200 n.Chr. bis zum Ende
des 9. Jhs. findet sich in Jouveau-Dubreuil 1917: 72f.

3 Mahalingam (1988, p. 1v) zufolge soll er 690/1-728/9 gelebt haben.
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rischen Ahnen Pallava (8.) und Asoka (9.).4 Auf Bharadvaja (5.), den Seher (rsi) und Ver-
fasser mehrerer Hymnen des Iggveda,5 geht der Name Bharadvaja zuriick, die Gotra-Bezeich-

nung der Pallava-Herrscher.

1. Brahma, 2. Angiras, 3. Brhaspati, 4. Samyu, 5. Bharadvaja, 6. Drona, 7. Asvatthaman, 8.

Pallava, 9. ASoka, ... 40. Simhavarman, ... 50. Simhavisnu, 51. Mahendravarman, 52. Rajasim-

ha ... 54. Parame§varavarman.®

* EI 18, pp. 145-152 (Nr. 18, von H. Krishna Sastri). Bis zu Pallava und Asoka gleichen einander die Genealo-
gien mehrerer Inschriften sowohl fritherer als auch spiterer Pallava-Herrscher.

5 Cf. MW, s.v. bharadvaja.

% Dass die Liste vollstindig sei, wie Jouveau-Dubreuil (1917, pp. 18-26, und 1916, pp. 13-15) mit Hilfe weiterer
Pallava-Inschriften zu zeigen versucht, widerlegt Sastri (in EI 18, pp. 147f.), dem Sircar folgt (1936: 33f.). Es ist
dies aber die dlteste und vollstidndigste Liste der Pallava-Herrscher. Es ist auch ein Flachrelief erhalten, das die
Genealogie der Pallavas figiirlich darstellt. Es befindet sich im Vaikuntha-Perumal in Kanchi, einem Tempel, der
unter Narasimhavarman II. (s.u.) gebaut wurde. Das Relief stellt die folgenden mythologischen Ahnen der
Pallava-Herrscher dar: Visnu — Brahma — Angiras — Brhaspati — Samyu — Bharadvaja — Drona — Asvatthaman —
Pallava. Asvatthaman wird Lefévre zufolge auch im groBen Felsrelief von Mahabalipuram dargestellt (siche
unten, Anm. 31).

Die Pallava-Konige lieen sich ofter in , Portraits® verewigen. Diese Relief-Darstellungen betonen jedoch eher
die Funktion der portraitierten Personen als deren individuelle physiognomische Merkmale. Man kennt eine
Darstellung Narasimhas auf einem lowenbeinigen Thron und mit seinen Koniginnen an der Seite und ein
dhnliches Portrait im sog. Dharmarajaratha, einem der faszinierenden Monolithtempel von Mahabalipuram (de
Lippe 1978, Tafel 163). Auch ein Portrait Mahendravarmans ist erhalten: das posthume Relief mit der
Darstellung des Herrschers und zweier seiner Frauen befindet sich in Mahabalipuram am Adivaraha-Perumal,
einem Tempel, welcher der Inkarnation Visnus als Eber gewidmet ist (Sastri in MASI 26, Tafel 11, Heras 1933, p.
74 und Rabe 1997, p. 211). Die Figuren darin nehmen eine elegante Korperhaltung ein, einfach und ungekiins-
telt, die beiden Damen wirken zierlich. Ein Portrait Simhavisnus mit zwei Koniginnen befindet sich ebenfalls
dort, dem Mahendra-Relief gegeniiber. Die beiden Reliefs befinden sich an der Frontveranda. Simhavisnu sitzt
in bequemer aber herrschaftlicher Pose (sukhdsana) und zeigt eine Geste (die sog. cinmudra), die sonst Gotter
und religiose Lehrer charakterisiert. Der Thron hat die charakteristischen Lowenbeine und ist vielleicht eine
realistische Abbildung eines Throns der Pallavas. Uber den beiden Reliefs ist jeweils der Name des Herrschers
eingraviert, in einer Schrift, die auf das 8. Jh. datiert werden kann, d.h. in die Zeit des Parame$varavarman
(Hultzsch in SII 2, p. 341, Anm. und ihm folgend Sastri 1926, pp. 3f.). Vielleicht eine weitere Darstellung Ma-
hendravarmans befindet sich im Gajalaksmi-Tempel in Badami. Zur mittelalterlichen Portraitkunst in Siidindien

siehe Lefevre 2006, pp. 252-301.
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Die nachfolgende Liste von Regierungszeiten’ einiger der historischen Kénige, die
unmittelbar vor und nach Mahendravarman I. lebten, dient der Ubersicht und der Vermeidung
von Verwechslungen bei Namensgleichheit, wenn im Folgenden der eine oder andere Nach-

fahre Mahendravarmans 1. erwihnt wird.

Simhavisnu 537-570°
Mahendravarman 1. 571-630°

Narasimhavarman I. Mamalla 630-668
Mahendravarman II. 668-672"°
Paramesvaravarman 1. Lokaditya 672-700"
Narasimhavarman II. Rajasimha ~ ca. 700-728"

Mahendravarman III. starb vor seinem Vater, ohne regiert zu haben'

Fiir die Rekonstruktion der élteren indischen Geschichte, auch fiir jene der Pallavas,
sind Inschriften von besonderer Bedeutung.14 Da sie nicht nur historisch, sondern auch litera-
turgeschichtlich interessante Erkenntnisse bringen, schweife ich kurz in das Gebiet der Epi-

graphik ab.

7 Nach der geglitteten Chronologie in Hirsh 1987, p. 112; vgl. jedoch z.B. Sastri 1999, p. 155.

8 Nach Hirsh 1987; Heras 1933: ca. 550-558, Sastri 1917, p- 1 und Krishnamachariar 1937, p. 148, n. 1 und
Majumdar/Dasgupta 1981, p. 322: 575-600, Sastri 1999, p. 137: 560-580.

° Die exakten Lebensdaten Mahendravarmans I. sind nicht sicher, werden zumeist aber mit 580-630 veran-
schlagt. Den Thron bestieg er (nach Sircar 1936, pp. 30-34, Krishnamachariar 1937, p. 148, n. 1, u.a.) im Jahr
600 oder ca. 590 (Sastri 1999, p. 135) und er regierte bis 625 (Krishnamachariar 1937, ibid. und NCC 19: 296b,
s.v. Mahendravikramavarman) oder bis 630 (Majumdar/Dasgupta 1981, p. 323).

' Reg. bis 669 nach Mahalingam 1988, p. lii f.

"' Reg. 669-690/691 nach Mahalingam 1988, p. liii.

2.0 auch Sastri 1999, p- 139; reg. 690/1-728/9 nach Mahalingam 1988, p. lv; reg. nach Goodall (2004, p. xix,
n. 17) jedoch ,in the last twenty-seven years of the seventh century*.

'3 Reg. 700-710 nach Mahalingam 1988, p. lvii.

' Sircar (1971, pp. 79f.) u.a. heben die Bedeutung der epigraphischen Texte hervor, die in vielen Fillen die

einzigen erhaltenen Textzeugnisse darstellen.
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3.2 Exkurs iiber die Inschriften der Pallavas

Nach T.V. Mahalingam, der in einem umfangreichen Band sidmtliche publizierte Inschriften
der Pallavas gesammelt hat, sind knapp 375 Inschriften der Pallavas erhalten, davon ca. 350
in Stein (in oder an Tempeln, Heldendenkmilern und Siulen), andere auf meist rechteckigen
Kupferplatten, die als Stiftungsurkunden dienten (tamrasasana).” Der Zeitraum, in dem diese
Zeugnisse angefertigt wurden, erstreckt sich vom Ende des 3. bis zum Anfang des 10. Jhs.
n.Chr.'® Die Sprachen sind (in ungeféhrer chronologischer Reihenfolge, s.u.) Prakrit, Sanskrit,
Tamil und Kannada. Die verwendeten Schriften sind mindestens ebenso zahlreich. Man st6t
auf verschiedene Formen der Brahmi, auf eine recht charakteristische Pallava—Grantha,17 auf
Telugu-Kannada und Tamil.

Die allermeisten Inschriften dienten als Stiftungsurkunden fiir Land- oder Tempel-
schenkungen und enthalten Genealogien, Lobpreisungen (prasasti) und Listen von Bei- oder
Schmucknamen der Stifter. Sie enthalten mitunter auch Details beziiglich der eingehobenen
Steuern, zu innen- und auflenpolitischen Angelegenheiten, Kriegen u.v.m. Auler den konig-
lichen Schriftzeugnissen wurden solche lokaler Autorititen (sabhd, ir etc.) verfasst, die Infor-
mationen iiber die Lokalregierung und deren Aufgaben und Beziehungen zur Reichsregie-
rung, iiber die Tempelorganisation etc. enthalten.

Dichter und Schreiber der Epigraphen werden nur selten, und wenn, dann auf Kupfer-
platten erwihnt.'® Diese meist rechteckigen Dokumente, die mithilfe eines Kupferringes mit-
einander verbundenen werden konnten, wurden bei den Pallavas seit Mitte des 4. Jhs., in
Prakrit,'” ab dem 7. Jh. in Sanskrit und Tamil ausgestellt. Spitere Dynastien (z.B. die Colas

und Pandyas) lieBen, neben rein tamilischen, auch zweisprachige Platten anfertigen.20

'> Mahalingam 1988, pp. Ixxiii ff., dessen Zahlen Francis 2009, § 2.1.1 korrigiert und aktualisiert. Zur Ge-
schichte der Inschriften auf Kupferplatten allgemein siehe Sircar 1971, pp. 88-94. Miinzen spielen fiir die Re-
konstruktion der Geschichte der Pallavas praktisch keine Rolle; numismatische Zeugnisse sind vorwiegend von
nordindischen Reichen erhalten.

'% Siehe Tabelle 2 in Francis 2009, § 2.1.1.

7 7ur Bezeichnung dieser Schriftart siehe unten, n. 21.

'8 Weder Dichter noch Schreiber sind z.B. aus der Zeit Mahendravarmans und seiner unmittelbaren Vor- und
Nachfahren bekannt (Mahalingam 1988, p. Ixxiv).

1 Salomon 1998, pp. 114 und 146.

20 Salomon 1998, pp. 105 und 148.
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Fundorte all dieser epigraphischen Zeugnisse erstrecken sich iiber die heutigen Gren-
zen Indiens hinaus. So wurden z.B. in Indonesien (bes. auf Java, Sumatra, Borneo und Bali)
Dokumente gefunden, deren Schrift stellenweise der siidindischen (Pallava-)Brahmt dhnelt.”!

Obwohl vorchristliche Sanskrit-Inschriften bekannt sind, kam Sanskrit als Sprache fiir
Inschriften erst nach dem Prakrit in Mode.** Sanskrit-Inschriften treten im Siiden etwas spiter
als im Norden Indiens auf, d.h. ca. ab dem 3./4. Jh. Die fritheste siidindische Sanskrit-Inschrift
wurde in Nagarjunakonda, einer buddhistischen Tempelanlage ca. 150 km siidlich von Hy-
derabad in Andhra Pradesh, gefunden. Die dort verwendeten Idiome sind hybrides buddhis-
tisches und (weitgehend) standardisiertes brahmanisches Sanskrit.”> Das Prakrit der Kupfer-
platten der Pallavas wich im Laufe des 4. Jhs. schrittweise zugunsten des Sanskrit.** Ab dem
5. Jh. war fiir Inschriften in ganz Indien (mit einigen Ausnahmen®) nur noch Sanskrit in Ge-
brauch.

Oft ist das epigraphische Sanskrit nicht das ,reine* panineische Sanskrit der Gram-

matiker (so wie das literarische Prakrit nicht zu hundert Prozent dem der Grammatiken ent-

! Dumarcay 1986 und Sircar 1971, pp. 101-103. Longhurst zufolge (1928, pp. 4f.) hatte das historische Ma-
mallapuram (ca. 45 Meilen siidostlich der damaligen Hauptstadt Kafict) Bedeutung als Hafenstadt und Flotten-
stiitzpunkt der florierenden Pallava-Dynastie. Migranten fuhren zu den ostlichen Inseln Malaysia, Java und
Borneo und nahmen die brahmanische Kultur und Sprache mit. Die élteste Sivaitische Inschrift auf Java kann auf
das Jahr 732 n.Chr. datiert werden. Die Verwendung der sog. Pallava-Grantha-Schrift deutet jedoch nicht not-
wendigerweise auf eine direkte Verbindung mit der Dynastie der Pallavas hin. Sehr dhnliche Schriften finden
sich entlang der gesamten indischen Ostkiiste. Die Bezeichnung , Pallava-Grantha* ist nur deswegen verbreitet,
weil die meisten in dieser Form der Grantha geschriebenen Inschriften der Dynastie der Pallavas zugerechnet
werden konnen, keineswegs aber, weil die Pallavas die einzigen gewesen wéren, die sie verwendeten. Die Mi-
gration in den Siidosten Asiens kann also durchaus auch von anderen Reichen ausgegangen sein. Zudem ist gar
nicht sicher ist, ob frithe siidostasiatische Schriftformen iiberhaupt von siid- oder siidostindischen Schriften be-
einflusst sind (cf. Salomon 1998, p. 42).

> Renou 1956, p. 84, ausfiihrlicher Sircar 1971, pp. 75-77 und Salomon 1999, pp. 86-94.

* Salomon 1998, pp. 90f.

4 Salomon 1998, pp. 91 und 93, Pollock 2006, pp. 62f., 116 und 119, Francis 2009, § 2.1.1 (Tabelle 3).

> Salomon 1998, pp. 8Of.
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spricht)26. Auf Abweichungen von der Norm — die aber nicht unbedingt als Fehler zu werten
sind — st6Bt man bei Orthographie, Morphologie, Syntax, Vokabular etc.”’

Erst im 7. Jh. setzten sich wieder lokale Sprachen durch, Tamil im Fall der Pallavas.
Auch inhaltlich dnderten sich die Dokumente im Laufe der Zeit. In den frithen Prakrit-Epi-
graphen bis ca. 400 n.Chr. fehlen beispielsweise jene Elogen (prasasti), die fiir die spéteren
Sanskrit-Dichtungen der Inschriften sehr charakteristisch sind.”® Wenn unter den Pallavas epi-
graphisches Tamil verwendet wurde, dann nur fiir Alltdgliches und Prosaisches: zur Fest-
legung von Steuern, Grenzen und dhnlichem, nie aber fiir Aufzeichnungen von literarischem
Wert wie prasastis, kunstvolle Stiftungsurkunden etc.”” So hielten es auch die Pandyas und
die Nachfolger der Pallavas, die Colas. Sanskrit hingegen konnte fiir beiderlei Angelegen-
heiten verwendet werden: fiir literarische und fiir alltdgliche Aufzeichnungen. Der Gebrauch
von Sanskrit in Inschriften zeigt nach Salomon™ zwei Tendenzen: erstens, dass der Text der
Inschrift als Literatur betrachtet wurde, die der ,, Sprache der Gotter* wert war, und zweitens,
dass Sanskrit als Verwaltungssprache Verbreitung fand.

Nicht selten stoft man auf literarisch besonders hochstehendes und gepflegtes Sans-
krit, wie z.B. in Inschriften des PulakeSin II., einem Vasallen und Rivalen Mahendravarmans,
und in Inschriften der Pallavas selbst. Diese (oft anonymen) epigraphischen Dichtungen
stehen jenen der in Handschriften iiberlieferten Dichtungen um nichts nach und weisen eine
ebensolche Kunstfertigkeit im Umgang mit poetischen Figuren auf. Ein schon aufgrund seiner
Haufigkeit fiir Sanskrit-Inschriften sehr bedeutendes Stilmittel ist das der (gewollten) Mehr-

deutigkeit (slesa).”' Es erlaubt dem Dichter nicht nur zwei oder mehr Dinge zugleich zu

% Das Verhiltnis der Prakrit-Grammatiken zu Prakrit-Texten ist von jenem der Sanskrit-Grammatik(en) zu
Sanskrit-Texten sehr verschieden. Siehe Steiner 1997, pp. 157-165 (mit weiteren Literaturverweisen).

7 Beispiele in Salomon 1998, pp. 86-90 und 96-98.

2 Pollock 2006, p. 119. Zum Wert der Elogendichtungen aus Sicht der Historiker siehe Sircar 1971, pp. 85-88.

* Pollock 2006: 121f., 290f.

0 Salomon 1998, p. 94.

3! Pollock 2006, pp. 136 und 139f. Eine Darstellung des slesa und seiner in den poetologischen Werken
unterschiedenen Unterarten bietet Gerow 1971, pp. 38-42 und 288-306. Neben der Monographie von Bronner
(2010) zur Geschichte und Technik dieser poetischen Figur siehe auch Rabe 1997, der einen ,, slesa™ im grofien
Felsrelief (!) in Mahabalipuram erkennen mochte, das die Askese des Arjuna- bzw. Bhagiratha darstellt. Rabes
Interpretation des , slesa-Reliefs* wird von Bronner (pp. 92-99) punktuell kritisiert, von Lefévre 2006, pp. 216

und 266f. jedoch ginzlich zuriickgewiesen. Nach der Interpretation Lefevres stellt das Relief die Askese des
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sagen, sondern stellt auch eine gewisse Bedeutungsgleichheit zweier ansonsten ganz unter-
schiedlicher Konzepte her. Ein einfaches und geldufiges Beispiel ist die Bezeichnung deva,
wtl. ,, Gott* fiir einen Konig. Dieser Ausdruck driickt keine direkte Vergottlichung des Konigs
aus, wie man sie aus dem alten Agypten oder aus der romischen Antike kennt. Viel eher
impliziert er eine Art metaphorischer Verschrinkung der gottlichen und der weltlichen
Macht.”* Damit eignet sich gerade das Stilmittel des slesa fiir Inschriften, in denen ein

Herrscher als Stifter genannt wird.™

Agvatthaman dar (zur Legende siehe PE, s.v.), der in der Genealogie der Pallavas aufgelistet wird. Beachtens-
wert ist die Deutung von E. Baktay (1981, pp. 245-249), dem zufolge das Relief Elemente mehrerer Mythen
nebeneinander erkennen lédsst: In der Mitte des Reliefs stromt Wasser aus einer {iber dem Fels errichteten Zister-
ne durch einen senkrechten Spalt herab. Der kleine Wasserfall, der heute versiegt ist, wurde immer wieder als
Darstellung der Ganga interpretiert. Von beiden Seiten eilen Gottheiten und himmlische Wesen herbei, um die
vom Himmel herabstiirzende Ganga zu ehren, im unteren Bereich des Reliefs finden irdische Wesen, Tiere und
Menschen, vor dem heiligen Fluss zusammen. Auf dem fast 10 x 30 m grofen Relief, das die Wirksamkeit der
Askese als zentrales Motiv suggeriert, sind insgesamt weit mehr als hundert Figuren dargestellt. Die drei darge-
stellten Beispiele gut bekannter asketischer Bemithungen gaben immer wieder Anlass zur kontroversen Inter-
pretation des Reliefs. Die sogenannte Askese des Bhagiratha (um die Herabkunft der Ganga zu erwirken) und die
des Arjuna (um von Siva eine Wurfwaffe zu bekommen) sind links der Ganga dargestellt. Rechts davon, zwi-
schen dem Spalt und den Elefanten, findet sich die aus Mahdabharata, Pajsicatantra und anderen Erzidhlungen
bekannte scheinheilige Katze in der Pose eines Asketen. Den Drehrichtungen der vielen Figuren des Reliefs ist
zu entnehmen, dass der Fluss (sei es die Ganga oder ein anderer) im Zentrum der Darstellung steht, nicht die
eine oder andere der Askeseiibungen, die ihrerseits nur Teile der Gesamtdarstellung sind.

32 Zur Assoziation — aber nicht Gleichstellung — des Konigs mit Fruchtbarkeit, gottlicher Macht und kosmischer
Ordnung siehe Derrett 1976, pp. 108-124, Pollock 1984, Pollock 2006 und Francis 2009, § 1.1.4.

¥ Siehe etwa die kunstvollen Mehrdeutigkeiten, die sich iiber mehrere der acht Strophen einer Inschrift er-
strecken, die Mahendravarman I. als Stifter nennen. Der auf zwei Sdulen eines Felsentempels in Tiruchirapalli
erhaltene Text findet sich in SII 1, pp. 28-30 (Nr. 33 und 34), mehrere Auffassungen des eben nicht eindeutigen
Textes diskutiert Hirsh 1987, pp. 126f. Zum Tempel selbst siehe unten n. 86.
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3.3 Mahendravarmans Schmucknamen

Wie bereits erwihnt, konnen dem Autor und Kénig Mahendravarman aufgrund von Inschrif-

tenfunden der Schmuckname Mattavilasa und weitere, dhnlich merkwiirdige Namen zuge-

schrieben werden. Ich gehe daher im Folgenden auf diese Namen ein, v.a. auf diejenigen,

die — mehr oder weniger versteckt — auch im MV erwihnt werden.

Man kann zunichst mehrere Arten von Namen eines Konigs unterscheiden:

personliche Namen;

offizielle Thronnamen (abhisekanaman), etwa Mahendravikrama, oft mit einem
fiir die jeweilige Dynastie charakteristischem Zusatz (Gupta bei den Guptas und
Mauryas, Sena u.a. bei den Vakatakas, Varman bei den Pallavas und Pandyas etc.);
sie sind bisweilen an dem auspiziésen Vorsatz §r7 als Thronname identifizierbar,”*
im Falle Mahendras: SrI—MahendraVikrama—Varman;

Titel und Anredeformen wie deva ,Gott, rajan , Kt’)nig“,35 mahardja ,,GroB3-
konig*, maharajadhirdja ,,Hauptkonig tiber den Grokonigen* etc.; fiir Mahendra-
varman ist zumindest maharaja belegt;36

standardisierte Beinamen, die jeden beliebigen Konig oder lokalen Herrscher be-
zeichnen konnen, wie etwa bhipala ,Erdhiiter, narasimha ,lowengleicher
Mann*, nrpati ,Herr iiber die Menschen* und deren Synonyme. Letzterer ist auch
fur Mahendravarman belegt;37

poetische Schmucknamen, die oft wirken, als wéren sie spontan oder bei einer be-
stimmten Gelegenheit entstanden und zu denen die im MV versteckten Namen
Mahendravarmans zu gehoren scheinen; die Haufigkeit und Selbstverstdandlichkeit

threr Verwendung in den Inschriften und die Tatsache, dass sie — zumindest im

3 In seltenen Fillen kann $r7 dem Namen auch nachgestellt werden, so z.B. in Visakhadattas politischem Drama

Mudraraksasa (MR), p. 29,7: devasya candrasriyah (gemeint ist der Maurya-Konig Candragupta).

% Ein exaktes deutsches Equivalent fiir das Wort rajan gibt es nicht, da die dabei mitgemeinte Herrschaftsform

der europdischer Monarchen nicht genau entspricht. Es werden auch kleinere lokale Herrscher, Fiirsten und

Vassallen als rdjan bezeichnet und bis heute verleihen Dichter einander den Titel kavirdja , Dichterfiirst®. Zur

Unterscheidung der Bezeichnungen rajan, svamin und bhartr siehe Scharfe 1993, pp. 105-107.

36 Inschrift Nr. 27, Zeile 29 in Mahalingam 1988.
37 Ibid., Inschrift Nr. 33, Zeile 2.
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Falle von Mahendravarman — als slesas im MV verwendet werden konnten, deuten
darauf hin, dass sie bis zu einem gewissen Grad festgelegt oder zumindest einem

groferen Kreis von Personen gut bekannt waren.

Die unter 5. fallenden Namen eines Herrschers, die oft als birudas (sic) bezeichnet
werden,” konnen eine betriichtliche Anzahl erreichen. Allein in Pallavaram (einem heutigen
Vorort von Chennai im Distrikt Kanchipuram, Tamil Nadu) sind in den Inschriften eines
einzigen Tempels mehr als 100 Namen Mahendravarmans erhalten (in Tamil und Sanskrit).*
Eine so hohe Anzahl von Namen war bei den Pallavas seit Mahendravarman und auch bei
anderen Dynastien keine Ausnahme und wird beispielsweise fiir Mahendravarmans Ururenkel
Narasimhavarman II., der Anfang des 8. Jhs. regierte, mit iiber 250 Namen (alle in Sanskrit)
noch iibertroffen.*’ In vielen Fillen sind Namen in Sanskrit und Tamil bunt gemischt. Thre
Anordnung lédsst nur lose lautliche und assoziative Ketten erkennen. Einige Namen kehren
ofters wieder oder bilden den Anfang lingerer Listen. Eine inhaltliche oder sonstige Ordnung
ist nicht zu erkennen. Sie finden sich in erster Linie in Inschriften, selten jedoch in Urkunden
und in den Genealogien. Die Natur dieser Namen ist sehr unterschiedlich. Unter ihnen finden
sich solche, die auf die Abstammung des Benannten, seine Qualititen als Herrscher und seine
kriegerischen Fahigkeiten Bezug nehmen, und solche, die die seine Rechtschaffenheit,
Bildung, religiose Ergebenheit und sonstige Tugenden betonen. Man stoft auch auf Namen,
die auf den ersten Blick nicht gerade ehrend oder vorteilhaft wirken, bestenfalls selbst-
ironisch, und erst nach eingehender Uberlegung (oder besser: Meditation?) auch als positiv,
ehrenvoll und einem Herrscher angemessen zu vestehen sind: Bhranta (,der Unstete®),
Kalahapriya (,,der Streitlustige“),41 Anityaraga (,,der immerfort Begierige*) oder eben Matta-

vilasa.* Durch einiges Drehen und Wenden der verschiedenen Wortbedeutungen kann man

¥ Nach KEWA, Bd. 3, p. 474, bedeutet biruda (auch viruda) einen panegyrischen ,,Ehrennamen®. Es wird damit
kein offizieller Titel (abhisekanaman) oder Schmucktitel bezeichnet, kann gegeniiber diesem jedoch in Inschrif-
ten und auf Miinzen bevorzugt werden (Francis 2009, § 5.7.1).

% Mahalingam 1988, p. 118 (Nr. 28).

%0 Mahalingam 1988, pp. 176-188 (Nr. 55); siehe auch SIT 1, Nr. 25.

I Aus Sankhadharas Komédie Latakamelaka (12. Jh.) ist eine Dame namens Kalahapriya bekannt, die streit-
stichtige Gattin des Lehrers (upadhyaya) Sabhasalin.

2 Alle Namen sind einer Inschrift in Pallavaram entnommen (cf. SII 12 und Mahalingam 1988, p. 118 [Nr. 28]).
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aber auch zu den Interpretationen ,der Bewanderte* (bhranta), ,Diskussionsfreudige* (kala-
hapriya), und ,(der) immerwihrende Schonheit (besitzt) (anityaraga) gelangen. Man muss
auch den Namen Mattavilasa nicht unbedingt mit einem Betrunkenen, Irren oder Verliebten
(matta) in Verbindung bringen, was ja nur der Komddientitel nahe legt. Er konnte im Kontext
der Herrschaftssymbolik auch bedeuten, dass der Konig, einer géngigen Metapher entspre-
chend,” sich , wie ein Elefant in (dem Zustand) der Musth™ vergniigt*. Moglich wire auch
die Interpretation, dass er die michtige , Erscheinung (vildsa) eines tollen Elefantenbullen
(matta)* hat oder das , vergniigliche Spiel mit tobenden (und daher duflerst schwer zu beherr-

schenden) Elefanten® pflegt.®

 Elefantenbullen, die mit den Weibchen spielen (die hierfiir iiblicherweise verwendeten Begriffe sind allerdings
von der Verbwurzel krid abgeleitet), werden im Hastyayurveda (HA), einem umfangreichen veterinirmedizini-
schen Lehrbuch zur Elefantenkunde, im Zuge der Darstellung der purvabaddha genannten, nahezu unheilbaren
Gemiitskrankheit gefangener Elefanten, beschrieben (HA 2.13). Sie spielen mit den Weibchen in allen sechs
Jahreszeiten (pp. 194-201), an denen sie sich ohne Unterschied erfreuen. Méchtige und gefihrliche Kriegsele-
fanten werden in der Dichtung durchwegs mit der Musth in Verbindung gebracht, da die Tiere in diesem Zustand
eben besonders ,,toll* sind. Das poetische Bild des Konigs, der sich mit seinen Frauen vergniigt wie ein toller
Elefantenbulle mit den Weibchen, ist durchaus verbreitet. Vgl. z.B. Ram. 7.32, bes. vv. 3, 16 und 28: Arjuna,
Konig der Haihayas, spielt (kridite) mit seinen Frauen im Wasser der Narmada, wie ein Elefantenbulle in der
Musth; v. 28: (ksibam strivrtam caiva ... nypam ... vasitamadhyagam mattam ... iva kufijaram); vgl. auch Banas
Prosaerziahlung Kadambart (Kad.), p. 294,1-8.

* Als matta gelten Elefantenbullen unter dem Einfluss der als Musth bezeichneten Periode eines geiinderten
Hormonspiegels, dessen deutlichste Merkmale ein aggressiveres und eigenwilligeres Verhalten und die Abson-
derung einer als 6lig beschriebenen Fliissigkeit (da@na oder mada) ist. Das v.a. an den Schlifen, aber auch an
anderen Korperteilen austretende Sekret, das die moderne Zoologie Temporin nennt, wird in den , Elefantenlehr-
biichern® (gajasastra), etwa in den Ausfithrungen des 9. Kapitels der Matargalila (ML), behandelt und in der
Sanskrit-Dichtung immer wieder beschrieben. Dieses Phidnomen, das an gesunden indischen Elefanten in der
Regel einmal pro Jahr zu beobachten ist, ist von der Brunft zu unterscheiden, wenngleich es mit dieser in Ver-
bindung auftreten kann. Der HA beschreibt in Kapitel 2.61 (pp. 305,1-308,16) die zwolf zihlenden Ursachen fiir
mada — die Liebeslust (rati) u.dgl. sind nicht darunter. Siehe auch Edgerton (1931, pp. 29-38), der sich zur
Interpretation des ML bereits auf zoologische Arbeiten beruft. Neuere Studien werden in Sukumar 2003 beriick-
sichtigt.

* Den beiden letztgenannten Ubersetzungen und der des Namens Anityaraga liegt die Interpretation der Namen
als attributiver Wortkomposita (bahuvrihi) zugrunde. Ich mochte in diesem Zusammenhang auf die Stilfigur des
niyamavat genannten Slesa hinweisen, die ,Mehrdeutigkeit mit Einschrinkung®. Die Einschrinkung betrifft

dabei die oft naheliegendere Bedeutung mehrdeutiger Worter oder Phrasen. Diese wird zwar suggeriert, dann
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Eine Interpretation im Kontext der vom Herrscher erwarteten Sicherung des Fort-
bestandes der Dynastie durch einen Thronfolger ist ebenso moglich, nimlich indem der Konig
sich den , Vergniigungen eines (Liebes-)Trunkenen hingibt.

Viele der Inschriften sind an den Tempeln so angebracht, dass man sie als Tempel-
besucher kaum lesen kann. Oft wurden sie sehr hoch oben, in Nischen oder an unzugingli-
chen Flachen der AuBlenfassade eingraviert. Abgesehen davon konnten hochstwahrscheinlich
ohnehin nur Brahmanen und Hoflinge lesen. Es ist also nicht anzunehmen, dass die Inschrif-
ten dem einfachen Volk zugénglich waren, das eher den miindlichen Vortrigen der Barden
oder Tempelpriester lauschte. Man kann daher ausschlie3en, dass es sich bei vordergriindig
negativen Schmucknamen wie ,der Unstete* oder ,der immerfort Begierige* um Vandalis-
mus, um eine Art frither Graffiti oder um die Gegenpropaganda einfallender Usurpatoren ge-

handelt haben konnte.

AuBler Mahendravarmans Thronnamen, dem Namen seiner Dynastie und dem
Schmucknamen Mattavilasa finden sich im MV weitere Namen des koniglichen Autors, die
auch inschriftlich belegt sind. Ich werde in den Anmerkungen zur Ubersetzung auf diese
manchmal , versteckten®, d.h. in doppeldeutigen Ausdriicken steckenden, Namen hinweisen.

Sie sind in der folgenden Tabelle gesammelt:

aber explizit ausgeschlossen (Gerow 1971, p. 298f., nach Dandins KA 2.314 und 319). Diese Figur findet sich
beispielsweise in der Beschreibung des Koénigs Siidraka in Kad. p. 36,14-17, ebenso in Subandus Erzihlung
Vasavadatta (VD), namlich in der Vorstellung des Konigs Cintamani (p. 3,10-12) und in der Beschreibung
seines Sohnes Kandarpaketu (6,2-4). Zumindest das Werk VD, das in der zweiten Hilfte des 6. Jhs. entstanden
sein muss, war zu Mahendravarmans Zeit bereits bekannt, Kad. folgte in der ersten Hilfte des 7. Jhs. Der
Unterschied zwischen dem Wortwitz der Prosadichter und dem der Schmucknamen Mahendras ist freilich der,
dass letztere quasi nur das Ritsel ohne Auflosung darstellen, dass die irrefiihrende Bedeutung nicht explizit

ausgeschlossen wird.
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Tabelle 2: Liste der im MV erwéhnten Namen und Schmucknamen Mahendravarmans

Name Ort Mahalingam 1988
Chezarla Nr. 18 Z. 29
Mahendravadi Nr.24 7.1
Mahendra(vikrama)47 Pallavaram Nr.28 7. 1
Trichinopoly Nr. 34 p. 131
Vallam Nr.36Z7.3
Siyamangalam Nr.297.2
Pallava — ,,Spross“48 L Nr.327Z.5,
Trichinopoly
Nr. 35
Chezarla Nr. 18 Z.27
e 49 ) o Pallavaram Nr.287.3
Avanibhajana’ — etwa: ,.ein Gefil3, wiirdig die -
Siyamangalam Nr. 29 Z. 1f.
Welt in sich aufzunehmen*
Nr.337Z.9,
Trichinopoly
Nr. 34 p. 129
Mahendravadi Nr.247.24
Pallavaram Nr.28 7.2
% Nr.327.6,Z.13(?),
Gunabhara™ — ,,Tugendvoll*“ o
Trichinopoly Nr.337.2,7.12,
Nr. 34 p. 130
Vallam Nr.36Z.2

% Ich verweise hier der Ubersichtlichkeit halber nur auf die Inschriftennummern in Mahalingam 1988 und auf
die Zeilen der Inschrift, so diese in Zeilen unterteilt ist. Es wird dort auf frithere Editionen der Inschriften und
auf wichtige Aufsitze zu ihnen verwiesen.

“T1n der vollen Form Srimahendravikramavarman erscheint der Name in der Prosa des Vorspiels zum MV, vor
v. 3 (Unni p. 37,8f., Sastri p. 3,13f.). In Inschriften stof3t man bisweilen auf die dialektalen Varianten des Na-
mens Mayindra oder Machindra (Minakshi 1977, p. 18), Mahalingam 1988, p. 134 (Nr. 36) hat die Variante Ma-
yéndira.

* In der Eloge des Vorspiels (Unni p. 37,5, Sastri p. 3,9). Die u.a. von Rice und Fleet vertretene These, der
zufolge der Name der Dynastie Pallava sich von pahlava ,Perser* herleite, ist aus heutiger Sicht nicht mehr
haltbar (Francis 2009, § 1.2.1).

* In der einleitenden Segensstrophe (nandi) (Unni p. 35,7, Sastri, p. 1,9). Zur Metapher und zu den Konnotatio-
nen von avanibhdjana sieche Anm.7 meiner Ubersetzung.

0 Vorspiel (Unni p. 35,14/15, Sastri p. 1,16/17).

3! Nicht sicher lesbar.
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M s Pallavaram Nr.28Z.1
attavilasa
Trichinopoly Nr. 34 p. 131
Nr. 197Z.3,
Dalavanur Nr. 20 Z. 7
. r. Tf
Satrumalla® — etwa: “der seine Feinde
Mamandur Nr.26Z.7
niederringt”
g Trichinopoly Nr.33Z.5
Vallam Nr.367Z.2
s o Lockwood/Bhat 1995,
Sarvanaya™ — etwa: ,,Panstratege® Trichinopoly

p.53%

45

2 Das Wort kommt im Stiick dreimal vor: zweimal im Vorspiel (Unni p. 35,14/15f. und 36,20, Sastri p. 1,17/18

und 3,4) und noch einmal im eigentlichen Stiick, in der Prosa vor v. 10 (Unni p. 41,18, Sastri p. 9,6). Zur Uber-

setzung siehe oben.

>3 AbschlieBende Segensstrophe (bharatavakya) (Unni p. 60,18, Sastri p. 30,13). Zum bharatavakya siehe, neben

der Ubersetzung in Teil II der vorliegenden Arbeit, auch unten, pp. 70-71.

** Vorspiel vor v. 3 (Unni p. 37,5f., Sastri p. 3,10).

> Der Name Sarvanaya (wtl. “dem alle Strategien / jede Politik zu eigen sind”, d.h. der diese alle kennt) soll sich

auf der Fassade eines Hohlentempels in Trichinopoly befinden. Lockwood und Bhat (1995, p. 53) behaupten, die

Inschrift als erste identifiziert zu haben und geben ihn mit , All-round (master of) polity” wieder. Der Name

findet sich dementsprechend nicht in Mahalingam 1988 und wird m.W. auch sonst nicht erwihnt.
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3.4 Warum schreibt ein Konig eine Komodie?

Die Frage dringt sich auf, wie ein Herrscher iiber ein Reich von der Ausdehnung eines
heutigen indischen Bundesstaates die Mufle findet, Theaterstiicke zu verfassen. Man wiirde
meinen, ein Konig hiitte andere Sorgen als die Ubung in der schonen Literatur.
Mahendravarmans Vorgédnger bis hin zu seinem Vater Simhavisnu waren den in-
schriftlichen und anderen literarischen Zeugnissen zufolge ® militirisch sehr aktiv. Simha-
visnu hatte Auseinandersetzungen mit den Colas, denen es gelang, die Hauptstadt Kafct zu
erobern, und mit den Pandyas, die aus dem Siiden einfielen.”’ Es gelang ihm dennoch, ein
grof3es Reich zu erobern, das er an seinen Sohn weitergab: er unterdriickte die Kalabhras und
dehnte sein Reich im Siiden bis zur Kaveri aus. Dabei legte er sich mit den Pandyas von
Madurai und mit dem Konig von Lanka an. Krieg fithrte auch Mahendra. Aus seiner Regie-
rungszeit ist der Krieg gegen die von Siiden her kommenden Ce‘talukyas5 ® unter Pulake$in II.
(610-643) inschriftlich belegt5 ? und es entziindeten sich Fehden mit den Pandyas und Calu-
kyas wihrend der Herrschaft Mahendras, die noch Jahrzehnte nach seiner Herrschaft fort-
dauerten. Narasimhavarman I. Mahamalla (reg. 630-668) zog gegen PulakeSin II. in die
Schlacht, schlug ihn in Pallalura (das heutige Pallur im Distrikt Kanchipuram, ca. 15 km

nordlich von Kanchi) in die Flucht und besiegte ihn mit Hilfe des ceylonesischen Thronan-

% Dandin beispielsweise, der vielleicht am Hof der Pallavas wirkte, erwiihnt im autobiographischen ersten Teil
seiner Erzahlung Avantisundarikatha (ASK), dass die Pallavahauptstadt Kafict von Feinden eingenommen wur-
de; siche dazu Gupta 1970, pp. 89-91, und Rabe 1997, pp. 197-200. Wann Dandin gelebt und gewirkt hat, ist
nicht sicher, kann aber auf die Zeit zwischen dem Ende des 7. und Anfang des 9. Jhs. eingegrenzt werden. Siehe
dazu Gupta 1970, pp. 61-97, bes. p. 93, Bronner 2010, p. 99, n. 24, und v.a. Dimitrov 2002, pp. 11-24. Wie
unsicher die Faktenlage beziiglich einer Schirmherrschaft der Pallavas jedoch ist, zeigt Francis 2009, § 2.3.3.
Dass Dandins Patron Mahendravarman I. war, wie der NCC (s.v. Mahendravrikramavarman) behauptet, ist un-
wahrscheinlich.

" Heras 1933, pp. 19ff.

38 Zahlreiche Variationen dieses Namens, den Familien vom 6. bis zum 17. Jh. fiir sich in Anspruch nahmen,
sind inschriftlich iiberliefert, darunter Calukya, Calkya, Calkya, Calikya, Calki, Caulukya, Solanki, Salki, Saluki
(nach Pollock 2006, p. 149).

% Heras 1933, pp. 21 und 31-33, de Lippe 1978, p. 148f. Siche auch Majumdar/Dasgupta 1981, pp. 323-325 und
418-425.
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wiirters Manavamma im Jahre 642. Der Calukya-Herrscher wurde in der Schlacht getdtet und
sein Reich Badami (oder Vatapi) geteilt und teilweise von Narasimha besetzt.”’

In weiterer Folge eroberten die Pandyas vielleicht einen Teil des siidlichen Pallava-
Reiches. Der Nachfolger von Pulakesin II., Vikramaditya, verbiindete sich mit den Pandyas,
besiegte Mahendravarman I1.°" und eroberte Kafici im Jahr 674.

Narasimhavarman II., der den Beinamen Rajasimha trug und fast genau 100 Jahre
nach Mahendravarman regierte, kimpfte mit seinem Vater Parame$varavarman I. gegen den
Calukya-Herrscher Vikramaditya I. und dessen Sohn Vinayaditya (679-696). Mehrere
Schmucknamen des Narasimhavarman Il. (dhanasura, samaradhanariijaya etc.) lassen vermu-
ten, dass die Mittel fiir die auffallend rege Bautétigkeit unter seiner Regierung aus erfolgrei-
chen Eroberungsziigen stammten. Die Reichshauptstadt der Pallavas blieb bis ins 9. Jh. um-
kéimpft.62 Sie musste gegen Calukyas, Pandyas und Gangas verteidigt werden.

Boten Narasimhavarmans berichteten dem chinesischen Tang-Kaiser Xuanzong (& %
7<) im Jahr 720 von geplanten Feldziigen gegen Araber und Tibeter und von dem Bau einer
buddhistischen Klosteranlage (mdglicherweise ein vihara in Nagapattinam). Es scheint ferner,

dass in den Jahren 689-691 Diirre und Hunger das Reich der Pallavas heimsuchten.*®

Die Jahrzehnte unter Mahendravarman verliefen den iiberlieferten Quellen zufolge
vergleichsweise friedlich.** Waren Mahendras kiinstlerische Interessen vielleicht eine Reak-
tion auf die Kriege seiner Vorfahren? Er scheint andere Interessen gehabt zu haben, als gegen

seine Nachbarn Krieg zu fiihren, beispielsweise die Errichtung von Felsentempeln.

% Inschriftliche Belege in MASI 25 (1928): R.D. Banerji, “Basreliefs of Badami”.

% Mahendravarman II., der Enkel unseres Mahendravarman 1., regierte kurz (668-669), aber militdrisch turbu-
lent. Er fiel vielleicht in einer Schlacht gegen die Calukyas (Majumdar/Dasgupta 1981, p. 327, und Mahalingam
1988, pp. lii f.).

62 Zur Geschichte der Pallavas von Simhavisnu bis Narasimhavarman 1. siehe neben Sastri 1999, pp. 135-137,
und Majumdar/Dasgupta 1981, pp. 321-326, auch Mahalingam 1988, pp. xlvi-li.

% Nach Mahalingam 1988: Iv-lviii.

% Nach Mahalingam 1988, p. xlvii erlebte das Reich unter Mahendravarman , altogether a peaceful reign®.
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Die Felsentempel der Pallavas

Zahlreiche Tempelanlagen aus der Zeit der Pallavas sind nicht zuletzt deshalb er-
halten, weil sie als freistehende Gebidude aus riesigen Monolithen herausgearbeitet oder als
Hohlentempel in die Felswinde der siidindischen Landschaft geschlagen wurden. Dank dieser
faszinierenden und aufwindigen Arbeit, fiir die neue Sprengtechniken entwickelt wurden,
sind die beinahe unzerstorbaren Felsengebdude einschlieflich der Reliefs weitestgehend in-
takt geblieben. Der massive Gneis und Granit machen Umbauten duBerst schwierig, was dazu
beitrug, dass der Stil ihrer Entstehungszeit bewahrt wurde. Viele Werke, etwa die landldufig
rath genannten, freistehenden Tempel (vimana, wtl. ,Fahrzeug®) in Mahabalipuram (auch:
Mamallapuram, Tamil Nadu),” sind exakte steinerne Imitationen von heute lingst verges-
senen Holzkonstruktionen. Und der Umstand, dass viele dieser ,, Gebdude* nie ganz fertig ge-
stellt wurden und in verschiedenen Stadien ihrer Errichtung verblieben, ermoglicht heute
einen Einblick in die Technik und Vorgehensweise der Steinmetze.®

Die Stiftung von Hohlentempeln war nicht neu.”” Man kennt buddhistische Caitya-
Hohlen im westlichen Deccan bereits aus der Zeit der Mauryas (2./3. Jh. v.Chr.). Die unter
der Herrschaft der Maurya-Dynastie errichteten Barabar-Hohlentempel in Bihar gehen auf das
3. Jh. v.Chr. zuriick, in Ajanta (Maharashtra) wurden ab dem 2. vorchristlichen Jahrhundert
Hohlen aus dem Fels geschlagen und auch dort wurden holzerne architektonische Elemente,
wie etwa Tonnengewolbe, in Stein nachgebildet. Jiingere Hohlentempel sind aus dem Gebiet
der siidlichen Nachbarn der Pallavas, der Calukyas, bekannt.®® Sie sind ebenfalls, abgesehen
von ihrer faszinierenden Architektur, wichtige historische Zeugnisse. Es gab auch Hohlen im

Gebiet des heutigen Bezwada und Mogulrazapuram am Nordufer der Krishna und an ihrem

% Zur Griindung dieser Stitte und zur Patronage der Bauwerke siche Hirsh 1987, pp. 113-117. Kein einziger
Tempel innerhalb des Komplexes in Mahabalipuram kann — fiir moderne westliche Begriffe — als vollendet
gelten. Parker (2001) bespricht mehrere Theorien zur Frage, warum die Arbeiten an der Anlage nie abgeschlos-
sen wurden.

% Jouveau-Dubreuil 1917, p. 41. Siehe dazu Tafel 1 in Longhurst 1928. Zum Tempelkomplex in Mahabalipuram
siehe Parker 2001, pp. 54f.

%7 Rajan 1998 und Dehejia 1972. Vgl. jedoch de Lippe 1978, p. 148 (und dhnlich p. 154). De Lippe zufolge 16ste
Mahendravarman die Tradition der Hohlentempel in Siidindien aus; siehe auch Ramachandran 1932, pp. 223f.
und 226.

% R.D. Banerji in MASI 25 (1928), “Basreliefs of Badami”.
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Stidufer in Undavalli und Sittanagaram. Sie wurden wahrscheinlich von den Visnukundins
zwei Generationen vor Mahendra gestiftet.” Kunsthistorische und epigraphische Studien er-
gaben jedoch, dass erst unter Mahendravarman begonnen wurde, Tempel auch in Tamil Nadu
in den Fels zu schlagen,”® dass Mahendras Nachfolger Narasimhavarman 1. die , Bauweise*
der Hohlentempel weiter entwickelte und begann, freistehende Monolithtempel aus dem Ge-
stein schlagen zu lassen, und dass die spiteren Felsentempel der Calukyas, ebenso jene der
Pandyas und Rastrakiitas, einen Einfluss der Pallava-Steinmetze erkennen lassen.”’ All das
lasst einen Impuls und ein gewisses Mal} an Originalitit Mahendras bzw. seiner Bauleute ver-
muten.’>

In der Ortschaft Mandagapattu, im Nordosten von Tamil Nadu, im einstigen South
Arcot Distrikt, ist ein Felsentempel bekannt,73 dessen Inschrift tatsdchlich darauf hindeutet,
dass der ,Bau®“ von Gebiduden dieser Art neu oder zumindest aulergewohnlich war. Als
Stifter wird ein Konig genannt, ,dessen Gedanken mannigfach/schillernd/wunderbar®, aber
auch ,seltsam/absonderlich® waren (vicitracitta). Da dieser Schmuckname auch aus einem
Epigraph an der Veranda eines Hohlentempels in Pallavaram bekannt ist,’* kann er mit
Sicherheit mit Mahendravarman I. assoziiert werden.” Die Inschrift lautet:”®

etad anistakam adrumam aloham asudham vicitracittena |

nirmapitam nypena brahmesvaravisnulaksitayatanam |

% Jouveau-Dubreuil 1917, pp. 28-35.

" Heras 1933, pp. 71-83.

"I De Lippe 1978, p. 154.

"2 Hirsh 1987, pp. 120-122 und 125.

3 Der Distrikt South Arcot wurde 1993 in die Distrikte Viluppuram und (siidostlich davon) Cuddalore aufgeteilt.
Der Tempel befindet sich in Villupuram, ca. 20 km nordlich der gleichnamigen Stadt.

™ SIT'12, Nr. 13.

> Nach Ramachandran (1932, p. 220) , probably the earliest of the cave-temples designed by Mahendravarman
himself*. Ihm folgt Mahalingam (1988, pp. xlvii f. und 117). Longhurst (1928, pp. 15f.) dagegen folgt Jouveau-
Dubreuil (1916, p. 25) und setzt den Bau des Tempels in die Zeit Narasimhavarmans I. Siehe auch Heras 1933,
pp- 80f.

’® Erstmals publiziert 1905 von E. Hultzsch im Annual Report on Epigraphy 1, dann 1924 von T.A. Gopinath
Rao in EI 17, pp. 14-17 (Nr. 5 und Tafel), und SII 12 (Nr. 12), und zuletzt freilich auch in den gesammelten
Pallava-Inschriften in Mahalingam 1988, p. 117 (Nr. 27).
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»Ohne Ziegel, ohne Holz, ohne Eisen, ohne Bindemittel lie} Konig Vicitracitta

diesen Tempel errichten, den Brahma, Siva und Visnu auszeichnen.*

Das klingt, als wiirde der Stifter voller Stolz diese neuartige Bauweise verkiinden. Es
bleibt dabei leider unklar, in welcher Weise vicitracitta genau aufgefasst werden kann oder
soll. War der Tempel vielleicht eine Art Prototyp, ein Experiment, und wollte sich der Stifter
fiir jene, die so ein Werk eines ,absonderlichen Geistes* nicht schitzten, gar nicht klar und
fiir alle Zukunft zu erkennen geben, obwohl sie die Inschrift lesen konnten? War Vicitracitta
ein Spitzname, den man unter den Brahmanen, Familienangehorigen und Bauleuten kannte
und der keiner weiteren Erkldrungen bedurfte? Handelt es sich tiberhaupt um einen Namen
oder eher um eine Bezeichnung, eine Beschreibung? Sollen wir ihn (selbst)ironisch auffassen
oder preisend? Soll eine gewisse Namensverwandtschaft mit Vicitravira, einem der beiden
Sohne des epischen Kénigs Santanu und der unwiderstehlich schonen Satyavati und Halbbru-
der des Bhisma aus dem Mahabharata hergestellt werden? Die kurze Strophe fiir sich genom-
men lésst all diese Deutungen zu.

In einer anderen Quelle’”’ wird Mahendravarman cetthakar? genannt, ein mittelindi-
sches Wort, das oft als Skt. caityakari gedeutet wurde: ,Erbauer von Caityas®, d.h. von
freistehenden buddhistischen Monumenten, die auch als Stupa bezeichnet werden.”® Diese
Interpretation ist jedoch unsicher, aus morphologischer Sicht sogar unwahrscheinlich.” Es
wire plausibler, anzunehmen, dass dem Wortteil cettha Skt. cesta ,,Unternehmung, Bemiih-

ung, Verausgabung® etc. zugrunde liegt (wobei allerdings die Dentalisierung fragwiirdig blie-

" Es handelt sich um eine Liste von mehr als hundert Schmucknamen in Sanskrit, Telugu und Tamil im selben
Hohlentempel in Pallavaram (siehe oben, Anm. 42). Die Liste beginnt mit srimahendravikramah, mattavilasah,
cetthakart und vicitracittah.

" Nach Goswamy 1980, pp. 1f. bezeichnen die Begriffe stiipa und caitya meist dieselbe Art buddhistischer
Monumente, in deren hiigelformigem Bau eine Reliquie aufbewahrt wird. Wenn ein Unterschied in der Ver-
wendung der beiden Begriffe gemacht wird, dann der, dass mit stiipa eher das architektonische Bauwerk be-
zeichnet wird, wihrend caitya eine Konnotation des religiosen Brauchtums beinhaltet, das mit dem Bauwerk
verbunden ist. Stiipas konnen auch kleinere, transportable Reliquienkistchen aus Ton, Stein u. dgl. sein.

7 Skt. caitya wird im Mittelindischen normalerweise zu cei(y)a oder cetiya (letzteres im Pali und buddhistischen
»hybriden Sanskrit). Theoretisch konnte Skt. -zy- auch zu mi. -cc- werden, nicht aber zu -tth-. Wie wire zudem

die Aspiration zu erkldren? Vielleicht ist auch Dravidisches im Spiel?
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be). Der Schmuckname wire somit in der Bedeutung , der sich (oder andere) bemiiht* oder

»der in Bewegung setzt* aufzufassen.®

Mindestens zwolf Hohlentempel (keiner der freistehenden Felsentempel)®' kénnen
Mahendravarman zugeschrieben werden. G. Jouveau-Dubreuil zufolge®® handelt es sich dabei
um Tempel und Anlagen in den Ortschaften Mahendravadi,* Dalavanur,* Mandagapattu,®
Tiruchirapalli,86 Vallam,87 Pallavaram® und Tirumalai.? Sie sind iiber das gesamte, von sei-
nem Vater Simhavisnu erweiterte Reich verteilt, d.h. von der damaligen Krsna im Norden bis
zur KaverT im Siiden.” Ein stilistisches Merkmal sind die noch vergleichsweise schweren und
kubischen Saulen, die unter spiteren Herrschern schmiler ausgefiihrt wurden.

Mehrere Tempel sind oder enthalten Teile im Stil der Zeit Mahendravarmans, z.B. der
Satrumalla-Hohlentempel in Dalavanur (ca. 150 km siidlich von Chennai oder 40 km westlich
von Pondicherry, Tamil Nadu) und der nordlicher gelegene der beiden Hohlentempel in Ma-

mandur (ca. 6 km Ostlich von Arni im Distrikt Tiruvannamalai, Tamil Nadu).91 Stilistisch sind

%0 vgl. Skt. cestaka und cestayitr.

¥! Die Errichtung von vimdnas liegt zeitlich zwischen den Regierungszeiten Mahendravarmans und Narasimha-
varmans II., d.h. zw. 625 und 690 n.Chr. (Jouveau-Dubreuil 1916, pp. 56-61).

%2 Er beriicksichtigte bei seinen Untersuchungen sowohl architektonisch-stilistische Merkmale als auch Inschrif-
ten und die dafiir verwendeten Schriften (Jouveau-Dubreuil 1916, p. 25).

8 Jouveau-Dubreuil 1916, pp. 24, 29f. und 53-55, EI 4, pp. 152f., Heras 1933: 75, p. 9 und Longhurst 1928.

% Jouveau-Dubreuil 1916, pp. 30-32, Hultzsch in EI 12, p. 225. Auch NCC 19: 296b (s.v. Mahendravikrama-
varman) zufolge stammt die Inschrift auf zwei Sédulen an der Fassade des Tempels (nicht, wie Hultzsch schreibt,
in der Hohle) von Mahendravikramavarman 1.

8 GemiB einer Inschrift unter Mahendra , Vicitracitta® errichtet (s.0.). Siehe Mahalingam 1988, p. 117, EI 17,
Nr. 5 und Tafel, SIT 12, Nr. 12.

% Jouveau-Dubreuil 1916, p. 38 (gegen Hultzsch in Indian Antiquary 10/1, p. 2, n. 2, der den Tempel nicht dem
Mahendra zuschreibt.) Vgl. auch SIT 1, pp. 28-30. Longhurst (1928, pp. 47-49) erkennt zwei stilistische Phasen
in dem Bauwerk, eine &ltere aus der Zeit Mahendras und eine jiingere aus der Zeit Narasimhavarman I.

%7 Jouveau-Dubreuil 1916, pp. 27-29 und 53, und SII 2/3, pp. 340-341.

8 Jouveau-Dubreuil 1916, pp- 35f., und SII 12 (siche oben, n. 76).

% Der sehr alte Tempel stammt nach Longhurst (1928, pp. 49f.), nicht aber nach Mahalingam (1988, pp. Ixxxvi
f.) aus der Zeit Mahendras. Reiches Bildmaterial zu den meisten Gebiuden findet man auf Websites wie
www .kaladarshana.com.

% Ramachandran 1932, p. 223

*! Jouveau-Dubreuil 1916, pp. 50-52.
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die Tempel von Narasimhavarman I. jenen seines Vorgingers Mahendravarman oft so dhn-
lich, dass Longhurst annimmt, die Handwerker Mahendras hétten unter Mahamalla weiter ge-
arbeitet.”” Das betrifft beispielsweise einen Felsentempel in Siyamangalam93 und den Dhar-
marajamandapa,”* den Trimiirti-Tempel” und den Tempel (perumal) fiir Adivaraha™ in der
erwihnten Anlage in Mahabalipuram. Seine Nachfolger, begonnen mit Narasimhavarman I.
Mahamalla, nachdem der Ort heute benannt ist, lieBen die raths, freistehende Skulpturen und
Hohlen aus dem Felsen schlagen.

Kurz: Mahendras Vater Simhavisnu kann keine Tempelstiftung mit Sicherheit zuge-
schrieben werden,97 den Nachfolgern des Mahendra sehr wohl. Unter Mahendra entwickelte
sich ein Stil von Hohlentempeln im heutigen Tamil Nadu, der jenem der spiteren, freistehen-
den Monolithtempel (rath oder vimana) schon sehr nahe kommt. Diese vimanas wiederum
wurden unter seinen Nachfolgern weiter entwickelt. Pallava-Steintempel wurden noch zu
Beginn des 8. Jhs. unter Narasimha II. (u.a. die Kiistentempel in Mamallapuram, der Kailasa-
natha-Tempel in Kanchi, mehrere Tempel in Panamalai)’® und Ende des 9. Jhs. unter Aparaji-

tavarman errichtet.

Hofdichtung

Kommen wir zuriick zur Frage, wie und warum ein Herrscher iiber ein beachtliches Reich, ein
Spross einer traditionsreichen Dynastie, auf die Idee kommt, Theaterstiicke zu verfassen.
Sheldon Pollock stellt in seiner Monographie den hofischen Gebrauch des Sanskrit in ein
untrennbares Verhiltnis zur Herrschergewalt. Es betont die enge Verbindung der Sanskrit-

gelehrsamkeit mit sozialer und moralischer Ordnung (dharma) und mit kultureller und politi-

%2 Longhurst 1928, pp. 3f. und 12.

% Jouveau-Dubreuil 1916, pp. 32-35. Der Felsentempel in Siyamangalam stammt Jouveau-Dubreuil zufolge aus
der Zeit Simhavisnus. Der Text der Inschrift in E7 6, p. 320.

% EI 10, Longhurst 1928, pp. 10-12, Tafeln 14 und 15.

% Longhurst (1928, pp. 15f.) folgt darin Jouveau-Dubreuil.

% Die Reliefdarstellungen von Mahendravarman und seinem Vorginger Simhavisnu im Adivaraha-Perumal in
Mabhabalipuram deuten auf Mahendra als Stifter (so Heras 1933, pp. 71-75), was aber nicht mit Sicherheit
erwiesen ist.

°7 Nach Heras 1933 und Hirsh 1987, p. 113 kann kein einziger Tempel mit seiner Patronage assoziiert werden.

% Jouveau-Dubreuil 1916, p. 18.
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scher Korrektheit (sadhutva) und damit mit der politischen Macht.”’ So wie die Regeln der
Sanskritsprache, der ,, Sprache der Gotter (devavani), aus der Sicht der Gelehrten nicht erst
aufgestellt wurden, sondern seit jeher galten und von Panini nur zusammengestellt wurden, so
beschloss ein Herrscher seine Gesetze nicht ad hoc, sondern folgte einer unverdnderlichen,
zeitlosen Ordnung. Der Herrscher, so Pollock, hatte nur fiir die Stabilitit des Reiches zu
sorgen und seinen Untertanen zu vermitteln, dass er der Geeignetste fiir diese Aufgabe sei.
Gediegene Sprachbeherrschung seitens der Elite und politische Herrschaft waren in diesem
Sinne nicht zu trennen.'® Zudem hatte Sanskrit eine normierende Kraft. Es eroffnete die
Moglichkeit, ausgedehnte Reiche sprachlich und kulturell zu verbinden und zu vereinheit-
lichen. Die Herrscher und deren Hofe schmiickten sich nicht nur mit grammatikalisch korrek-
ter und poetischer Sprache (kavya),'”" sondern auch mit Gelehrsamkeit in den Wissen-
schaften, nicht nur jenen des Militérs, der Politik und Jurisprudenz, und in einer Vielzahl von

102

Kiinsten. ™~ Ein gerechter (sadhu) Herrscher benutzte und forderte'™  korrekte (sadhu)

% Pollock 2006, bes. pp. 165-176, und Ali 2004. Alis Darstellung beruht fast ausschlielich auf Primirquellen
der Sanskritliteratur, wohingegen Pollock auch solche in mittelindischen Idiomen und Lokalsprachen wie
Kannada beriicksichtigt. Man muss jedoch beachten, dass Pollock mit starken ideologischen Vorgaben an das
Thema herangeht, wihrend Ali mehrmals die eigene methodische Herangehensweise reflektiert (pp. 4-19 und
passim).

1% Nach Pollock (2006, p. 165) waren sie ,more than merely associated; they were to some degree mutually
constitutive.” Siehe das double entendre varnasthiti (Erhalt der sozialen Ordnung / der Sprachlaute), das in
mehreren Inschriften iiberliefert ist, z.B. in einer des westindischen Konigs Bhoja, der sich zu Beginn des 12.
Jhs. auch als herausragender Krieger, Dichter und Philosoph einen Namen machte (Pollock 2006, p. 177).

1% poetische Fertigkeiten hatten auch nach Ali 2004, pp. 84f. einen weit groBeren Stellenwert als den der bloRen
schongeistigen Mulle oder des Lobpreises (stuti).

12 Die Bedeutung der Gelehrsamkeit fiir einen Herrscher betont Kautilyas Arthasastra (AS) 1.6.3-4. Wie um-
fangreich die Bildung eines Herrschers neben seinen Pflichten als Reichsoberhaupt (idealerweise) war, schildert
Kalyanas enzyklopadisches Werk Manasolldasa (12. Jh.). Als friiheres, aber in dieser Hinsicht weniger aus-
fiihrliches Werk wire das Dasakumaracarita (DKC) zu nennen, das am Ende des — nicht von Dandin selbst
verfassten — ersten Abschnitts (pirvapithika) (1.101f., p. 76) die Unterrichtsgegenstdnde der zehn Prinzen auf-
zdhlt. Thm zufolge erlernten die adeligen Sprosslinge von ihren Lehrern (dcarya) neben samtlichen Schriften und
Lokalsprachen die religiose, rechtliche, politische, wissenschaftliche und schone Literatur, die schonen Kiinste
(Literatur, Musik, Malerei etc.), diverse Sportarten (Reiten, Jagen, Ringen, Hahnenkampf etc.), vielerlei Waffen-
techniken und Fertigkeiten in der Magie (mittels Zauberspriichen, Kriutern, Edelsteinen etc.), zudem die

Diebeskunst und das Wiirfelspiel. Was der Konig selbst nicht aktiv pflegte und ausiibte, sollte er zumindest als
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Sprache. ,, The assertion of grammaticality, and with it literary skill, became virtually manda-
tory for the fully realized form of kingliness”, so Pollock, der dazu als Illustration mehrere
Inschriften vom 2. bis ins 11. Jh. anfiihrt, in denen die Sprachbeherrschung durch Kénige und
ihre Versiertheit in der wissenschaftlichen Literatur (sastra) gepriesen werden.'™

Vor das 2. Jh. ldsst sich die epigraphische Elogendichtung nicht zuriickverfolgen. Die
frithen Prakrit-Inschriften kennen keine ausfiihrlichen Lobeshymnen (prasasti).'™ Erst spiter
sicherten Dichter in der ,Sprache der Gotter den unverginglichen Ruhm ihrer Konige, der
auch noch fortdauerte, wenn der Auftraggeber lingst verstorben war. Zudem wurde , korrekt
gebildete™ (samskrta) Sprache als weibliche Gottheit (Vac, Sarasvati) verehrt und Dichter
wurden als ihre Abkdmmlinge bezeichnet (sarasvata).

Ein weiterer wesentlicher Grund fiir die Produktion literarischer Werke ist natiirlich
auch ganz einfach das Vergniigen des Literaten daran, ohne Unterschied seines Standes. Nach
der Sentenz: ,,Ernst ist das Leben, heiter die Kunst®“. Oder, um es mit einer der unzéihligen
gnomischen Strophen aus Somadevas Kathasaritsagara (KSS) auf den Punkt zu bringen:

,eines Herrschers Gemiit findet freilich Gefallen an Amusements*,'%

Kenner und kritischer Betrachter beurteilen konnen (Ali 2004, pp. 85-88, Pollock 2006, pp. 184-187). Die
Erziehung der jungen Prinzen begann, sobald der Spross gehen und sprechen konnte (Ali 2004, p. 81).

19 Pollock 2006, pp. 185f. Die sog. Bhasa-Stiicke sollen Tieken (1993, pp. 24-29) zufolge aus dem siebten Jh.
vom Hofe der Pallavas stammen (vgl. jedoch Esposito 2004, pp. 2-4). Subandhu (ca. 550-600) war sehr wahr-
scheinlich am Hof der spiteren Guptas in Malawa, dem heutigen Malwa im westlichen Madhya Pradesh be-
schéftigt (J.M. Shukla in der Einleitung zu VD, pp. 19f.). Dandin wirkte vielleicht am Hof der Pallavas in
Kaficipura (siehe Gupta 1990, pp. 89-95 und oben, Anm. 56 dieses Kapitels). Banabhatta (7. Jh.) dichtete unter
Konig Harsavardhana, von dem selbst mehrere Schauspiele erhalten sind (s.o.). Die Poetiker Udbhata und
Vamana (um 800) rivalisierten am Hof des kasmirischen Konigs Jayapida (Gerow 1977, p. 233) etc. Weitere
beriihmte Literaten an anderen Konigshofen werden in Pollock 2006, p. 175, und Ali 2004, p. 78, n. 33, genannt.
1% Pollock 2006, p. 166. Ramachandran (1932, p. 309) geht davon aus, dass mehrere epigraphische Strophen
von Mahendravarman selbst gedichtet worden seien. Das ist freilich nicht auszuschlieen, die Indizienlage dafiir
ist allerdings mehr als spérlich.

195 pollock 2006, p. 119.

19 isvaranam hi vinodarasikam manah, KSS 3.6.46.
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Literarisch aktive Konige

Die literarische Neigung Mahendravarmans stellt keinen Einzelfall dar. In der Sanskrit-
Literatur sind, begonnen mit dem legendiren vedischen Konig und Seher (r@jarsi) Visva-
mitra, viele literarisch titige Herrscher bekannt. Der Verdacht dréingte sich immer wieder auf,
sie konnten nur ihren Namen unter die Werke der besten Hofdichter gesetzt haben, um sich
mit fremden Federn zu schmiicken. Bisher wurde jedoch keinem der bekannten Herrscher die
Autorschaft von unter seinem Namen iiberlieferten Werken iiberzeugend aberkannt.'”” Sie
profitierten aber sicherlich vom Vorbild, Unterricht und Rat der von ihnen am Hof gefoérder-

ten Literaten und Kritikern.

Aus der Zeit vor Mahendravarman I. sind u.a. die folgenden dichtenden Konige be-

kannt:

gﬁdraka, ein Vasall der Andhras, vielleicht ein Abhira, der im 2. oder 3., spitestens
aber im 5. Jh. n.Chr. wirkte. Genaueres ist nur aus Legenden und aus der Erzéhlliteratur
bekannt,108 sicher ist jedoch nichts davon, nicht einmal, ob die unter diesem Namen laufenden
Werke von einem einzigen Autor stammen. Nach Rajasekharas Kavyamimamsa soll Stdraka
nicht nur Autor mehrerer Dramen, sondern auch ein bekannter Forderer der Dichtung
gewesen sein und als sabhapati einem Literaturzirkel vorgestanden haben.'®

Zu seinen Werken wird das Drama Vinavasavadatta gezihlt, aus dem acht Akte
tiberliefert sind. Sehr wahrscheinlich fehlen ein oder zwei weitere Akte. Das Drama Mrccha-
katika, das oft — aber ungewiss — Stidraka zugeschrieben wurde, scheint neben dem Trivan-
drum-Drama Daridracarudatta eine zweite, zehnaktige Version eines heute verschollenen
Werkes zu sein, dessen Autor Stidraka gewesen sein mag.''” Noch ein Schauspiel Stidrakas ist
vielleicht das satirische Monologstiick (bhana) Padmaprabhrtaka. Alle drei Stiicke spielen in

der Gupta-Hauptstadt Ujjayini, dem heutigen Ujjain.

107 Warder I11, p- 5.

108 Siehe Schokker 1968, p- 586-588; zur vermutlichen Lebenszeit Sadrakas siehe ibid., pp- 598-600.

19 Warder III, pp. 3f.

19 7u diesem Schluss kommt Schokker 1968. Esposito (2004, pp. 19-30) folgt ihm darin nach einer Zusammen-

fassung und Bewertung aller bisherigen Theorien zum Verhiltnis der beiden Dramen.
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Pravarasena II., ein Vakataka-Herrscher (ca. 410-440) und der Verfasser des Setu-

bandha. Ramadasas (16. Jh.) Ramasetu, einem Kommentar zum Setubandha, zufolge soll
Kalidasa dem Regenten bei der Uberarbeitung des Werkes geholfen haben.'"" Es ist ein Epos,
das auf Maharastrt die Geschichte des Ramayana von Sugrivas Kronung bis zu Ramas Riick-
kehr nach Ayodhya schildert. Trotz der zahlreichen stimmungsvollen Beschreibungen von
Jahreszeiten, Abend, Nacht und Morgendimmerung u.v.m. dreht sich das Werk um den Hero-
ismus und die Aufopferung, die der Kampf um Lanka und um Sita forderte (was einem
koniglichen Verfasser angemessen scheint). Rama wird dabei als Mensch dargestellt, nicht als
Inkarnation Visnus.

Durvinita, Konig der westlichen Gangas (540-600), war nicht nur ein grofer Eroberer,
er soll auch das grammatikalische Werk Sabdavatara geschrieben und den 15. Canto von
Bharavis Kiratarjuniya kommentiert haben. Zudem gilt er als Autor einer Sanskrit-Version
der im obskuren Prakrit-Idiom Paisact verfassten, heute verlorenen, thatkathd.1 12

Das vielleicht wichtigste Beispiel fiir einen literarisch produktiven Herrscher ist
Harsadeva oder Harsavardhana (590-647), Verfasser dreier Schauspiele, einiger buddhis-
tischer Sanskrit-Hymnen, Inschriften und eines Lehrwerks zu den grammatischen Genera. An
seinem Hof wirkte Banabhatta, der Verfasser einer Biographie Harsas (Harsacarita), der nach
ihrer Hauptfigur benannten Prosadichtung Kadambari und anderer bis heute iiberlieferter

Werke.'"?

Ungefihr zeitgleich mit Mahendravarman muss die dichtende Konigin Vijaya gewirkt

haben. Sie war Gattin des Candraditya, des dltesten Sohnes Pulakesins 1

Aus der Zeit nach Mahendravarman I. kennen wir u.a. die folgenden literarisch

aktiven Regenten:

"' Warder II1, p. 155 (§ 1431).

"> Gupta 1990, p. 90. Zum Problem des von Gunadhya verfassten Urtextes der Brhatkatha siehe Nelson 1978.
Nelson erwihnt allerdings, neben den Versionen des Somadeva, Ksemendra und Buddhasvamin (Sanskrit), und
jenen des Konkuvelir und des Sanghadasaganin (altes Tamil), keine weitere Sanskrit-Version des Durvinita.

'3 Dasgupta/De 1947, p. lviii-Ix, Warder IV, pp. 1-95 und Odgen und Jackson in ihrer Einleitung zu Harsas
Drama Priyadarsika (PD), p. xxxix-xlix.

14 Sundaram 1999, p. 2.
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Muija (10. Jh.), alias Vakpati (,Herr der Sprache*). Zahlreiche ihm zugeschriebene
Strophen in Apabhrams$a und Sanskrit sind in diversen Anthologien erhalten.

Bhoja (Anf. 11. Jh.), Mufjjas Neffe: von ihm stammen der Tradition zufolge ganze 84
Werke, jedenfalls aber mehrere Inschriften, das Ramayanacampii, die Grammatik Sarasvati-
kanthabharana, die Poetik Sorﬁgdraprakds’a, der Rajamartanda betitelte Kommentar zu Patafi-
jalis Yogasiitras und viele (ihm zumindest zugeschriebene) Werke mehr. Er soll ein bekannter
Forderer der Literatur und seiner Hofdichter gewesen sein.

Naravarman (um 1100) war ein Neffe des Bhoja, der Hymnen an Gottheiten und
Preislieder fiir seine Familie, die Paramaras, verfasste. Seine Dynastie brachte noch weitere
Dichter hervor.

Ravivarman (geboren 1265), Konig von Kerala, ist Autor des Fiinfakters Pradyumna-
bhyudaya. Im Vorspiel (prastavana) nennt er sich selbst ,,begabt in allen Kiinsten* (sakala-
kalakusala, p. 1,20), er ,hat die Lehrwerke der Musik durchdrungen® (samgitasastraparadrs-

van, p. 2,14), er ,brilliert in der Literaturwissenschaft (sahityavidyavicaksana, p. 2,15) etc.

Es lieBen sich viele Herrschernamen mehr aufzihlen, vom Saka—Kénig Rudradaman
(2. Jh.)115 bis zu Personlichkeiten der letzten Jahrhunderte wie der in Newari dichtende Konig
Jagatprakasamalla (Nepal, 17. Jh.)."'® Die bekanntesten, oben angefiihrten Namen mdégen hier

geniigen.

"> Warder, Bd. II, p. 256 (§ 928).
16 von ihm stammt , das #lteste bekannte vollstindig erhaltene Newari-Drama® Miiladevasasidevavyakhyana-

nataka, ed. von H. Brinkhaus, Stuttgart 1987.
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3.5 Die Forderung der hofischen Kunst

Mahendravarman war — seinem Stand gemil — ebenfalls in mehreren Kiinsten gebildet, nicht
nur in der Literatur. Eine fragmentarische und nicht eindeutig interpretierbare Inschrift in
Mamandur (ca. 60 km norddstlich von Tiruvannamalai, Tamil Nadu) beinhaltet moglicher-
weise einen Hinweis darauf, dass Mahendravarman einen Kommentar zu einem Daksinacitra
betitelten Werk zur Malerei verfasst hat.''” Einem weiteren epigraphischen Zeugnis aus Ku-
dumianmalai im Distrikt Pudukkottai (Tamil Nadu) zufolge soll er die erste musikalische
Notation fiir Vokalisten entwickelt haben. Es gab bis dahin Notationssysteme nur fiir Instru-
mente wie etwa die Vmé.“8 Leider ist nicht geklirt, ob die Inschrift iiberhaupt mit Mahendra-
varman assoziiert werden kann.'"” Seine Kunstfertigkeit (kaldkausalya) und seine literari-
schen Fihigkeiten lobt der Konig und Dichter Mahendravarman im Vorspiel des MV

selbst.'?

""" Ein Werk mit diesem Titel konnte ich nicht ausfindig machen und der NCC (Bd. 8: 1974, Ta-Da) hat keinen
entsprechenden Eintrag. Die Mamandur-Inschrift wurde 1924 in SI7 4, p. 12 (Nr. 136 und Tafel 3) ediert. Siehe
dazu auch Mahalingam 1988, pp. xlviii und Ixxxix; der Text der Inschrift findet sich auf pp. 114f. (Nr. 26; das
nicht ganz klare daksinacitrakhya findet sich p. 115,11).

'8 Die Inschrift wurde 1914 von Rao Bahadur Bhandarkar in EI 12, p. 226-237 ediert, spiter in SII 12 (Nr. 7);
sie findet sich ebenfalls in Mahalingam 1988, pp. 102-110 (Nr. 22). Die in der Inschrift mithilfe bestimmter
aksaras aufgezeichnete Notation ist den sieben klassischen Ragas folgend in sieben Abschnitte eingeteilt. Jeder
Abschnitt besteht aus 5-9 Gruppen von 4 x 4 dem jeweiligen Raga angehorenden Noten. Siehe E7 12, pp. 2271.,
Pillay 1977, pp. 264f., Ramachandran 1932, pp. 303-306 und Sathyanarayana 1957. Von Musik (svara und
varna) handelt vielleicht auch Zeile 9 der beschidigten Mamandur-Inschrift (siehe unten, n. 174). Ahnliche
musikgeschichtliche Zeugnisse gibt es in Tamil Nadu mehr. Sie sind gesammelt in Perumal 1978.

19 Salomon 1998, p. 248 (,attributed by some authors to the Pallava king Mahendra I”’) und Mahalingam 1988,
p. Ixxvii (leider ebenfalls ohne Literaturverweise). Mahalingam zufolge wurde in jiingster Zeit die Ansicht vor-
gebracht, dass die Inschrift nicht von Mahendravarman, sondern von einem lokalen Machtaber stammt. Vgl.
auch Jouveau-Dubreuil 1917, p. 39, Bhandarkar 1924 (EI 12), p. 231, Stein 1929, p. 33, n. 59, und Sathyanara-
yana 1957. Die Forderung, Pflege und Ausiibung der Musik war in Herrscherfamilien nicht ungewohnlich. Der
Maharaja von Travancore, Kartika Tirunal Varma beispielsweise (1733-1787), verfasste nicht nur Werke fiir das
keralesische Tanzschauspiel Kathakali, sondern galt auch als ausgezeichneter Vokalist und war vielleicht der
erste Violinist seiner Familie. Er schrieb an die 150 Violinwerke (http://www.kerala.gov.in/music/music3.pdf
[zuletzt gesehen am 9.11.2010], bereitgestellt auf dem Official Web Portal of the Government of Kerala).

120 MV 3f. Es wiire zu untersuchen, ob und inwiefern diese im NS vorgeschriebene Praxis, die u.a. den Zweck

hatte, die Aufmerksamkeit der Zuseher zu wecken (prarocand), erst von spiteren Autoren (etwa nach Bhasa, so
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Mahendravarman unterhielt jedenfalls mit allergroiter Wahrscheinlichkeit hofische
Kiinstler."*! In manchen der unter Mahendravarman verfassten Inschriften ist die Kunstfer-
tigkeit der besten Sprachvirtuosen zu erkennen und es wundert nicht, dass oft vermutet wurde,
Bharavi, einer der gefeiertsten Dichter des Sanskrit, habe am Hof der Pallavas gewirkt. Dass
Bharavi fiir oder unter Mahendravarman geschrieben hat, ist jedoch sehr unsicher.'” In einer
Sanskrit-Inschrift'> des Calukya-Konigs Pulakesin II. aus dem Jahr 634, gefunden in Aihole
(ca. 30 km siidostlich der Distrikt-Hauptstadt Bagalkot) an der Seitenwand des Jaina-Tempels
Meguti, sind 37 Strophen in diversen Metren (von der gewohnlichen Anustubh bis zur kom-
plizierten Sragdhara) erhalten. Es ist das Gedicht eines gewissen Ravikirti, das zum Anlass
der Tempelgriindung 634-635 angefertigt wurde und Elogen (prasasti) auf Pulake$in II. und
die Calukya-Dynastie zum Inhalt hat. In der zweiten Hilfte der Strophe 37 (im Versmaf
Aryagiti) wird Bharavi vermittels einer lautlich reizvollen dichterischen Figur (eines yama-

ka)'** mit Ravikirti in Verbindung gebracht. Die Zeilen lauten:'*

sa vijayatam ravikirtih kavitasritakalidasabharavikirtih

126

Ubersetzung von Kielhorn: = ,,May that Ravikirti be victorious, (...) who thus by his poetic skill

has attained to the fame of Kalidasa and of Bharavi!“

Das ist natiirlich ein sehr schwaches Indiz dafiir, dass Pulakesin II. Bharavi gefordert

hat. Mahalingam meint annehmen zu konnen, dass Bharavi zunéchst bei Visnuvardhana, dem

Lindenau 1918, pp. 35f.) gepflegt wird, und ob sich hierbei regionale oder auffithrungspraktische Unterschiede
feststellen lassen.

2! Dasgupta/De 1947, p. lvii f. Siehe auch Warder IV, p. 97 (§ 1825) und den (beziiglich der kiinstlerischen
Vielseitigkeit Mahendras iiberschwenglichen) Artikel von Barnett (1930, bes. p. 697).

122 Sundaram (1999, pp. 161-233) referiert eine Vielzahl tamilischer Literaten vom sechsten bis zum 19. Jh.
Bharavi nimmt er jedoch nicht auf.

12 Ediert 1901 von F. Kielhorn in EI 6, pp. 1-12.

12+ Salomon (1998: 234f.) zur Verwendung von poetischen Figuren: “the inscriptional poet sometimes seems to
try to outdo his famous predecessor; in Aihole, for example, Ravikirti goes one up on Bharavi’s prthu-kadamba-
kadambaka (Kiratarjuniya 5.9) with his prthu-kadamba-kadamba-kadambakam” (v. 10; cf. EI 6, p. 5 [Zeile 5
der Inschrift] und ibid., p. 8, n. 6). Zum Stilmittel der klanglichen Wiederholung (yamaka) und seinen Unterarten
sieche Gerow 1971, pp. 223-238.

125 Er 6, p. 7 (Zeilen 17-18 der Inschrift).

126 Ibid., p. 12.
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Calukya-Prinzen und Bruder von Pulakesin II., beschiftigt war und spiter von Simhavisnu,
Mahendravarmans Vater, an den Hof der Pallavas geladen wurde. Dieser hartnickige , Irr-
tum®, so Francis, gehe jedoch auf mangelhafte Texteditionen zuriick.'”’

Dass das Zusammenleben mehrerer Meister (dcarya) am Hof auch Konfliktpotenzial
hatte, illustriert Kalidasas Schauspiel Malavikagnimitra, dessen erste beide Akte die — nicht
immer sachlich ausgetragene'”® — Rivalitit der beiden Tanzlehrer (nartayitr) Ganadasa und

Haradatta zum Inhalt hat.

'*" Die Vermutung Mahalingas (1988, p. xlvi, aufgrund einer Erwihnung in Dandins Avantisundarikathasara)
und Ramachandrans (1932, p. 315-319) widerlegt Francis 2009, § 2.3.1 auf Basis textkritischer Lektiire der
Avantisundarikatha und ihrer versifizierten Zusammenfassung, der Avantisundarikathasara und stellt iiberhaupt
in Frage, dass Bharavi im Siiden Indiens — gar in KaficT unter den Pallavas — gewirkt hat.

'8 MA, Prosa nach v. 1.12 (p. 26,2-5 der Ed. Kale 2004 ['1960]).
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3.6 Anforderungen an das Publikum

Trotz ihrer Kunstfertigkeit ist die Sprache Mahendravarmans einfach und elegant und die
auftretenden Personen wirken lebendig. Sprachliche Uberladenheit (atyukti) durch lange
Wortkomposita (samasabahulya), die von Poetikern vor Bhamaha noch kritisiert wurden, im
6. Jh. aber bereits verbreitet waren,'” ist selten. Die lingsten Komposita sind achtgliedrig wie
z.B. nastabhiksabhajanadarsanakutithalamalayanilaprayuktayah ... pritilatayah in der Prosa
vor v. 15.%° Auch die Eloge im Vorspiel, die den Autor und dessen Vater Simhavisnu nennt,
und Prosabeschreibungen etwa der Stadt Kafic1 zeichnen sich durch eine Reihe solcher langer
Wortkomposita und eine dadurch erreichte stilistische ,,Kraft“ und Dichte (ojas) aus. Diese
Passagen sind in Stil und Eleganz durchaus mit anderen Prosawerken der Zeit vergleichbar.
Obwohl die erhaltenen Sanskrit-Komdodien wie das MV literarische Dramen und keine
» Yolksstiicke* fiir ein bourgoises Publikum sind,”' nennt das NS Kinder, Narren (murkha)
und Frauen als Zielgruppe fiir Stiicke mit spaBliger, lustiger Stimmung (hasya)."** Das MV
selbst (v. 4) unterscheidet ,, wenig gehaltvolle* (saralaghu) Literatur von wtl. ,, schwerwiegen-
derer®, genauer: ,,(im Hinblick) auf die (literarischen) Vorziige bedeutenderer* (gunagariyas)
Literatur. Diese Unterscheidung vermag ein vorziiglicher Mensch (saf) und Kenner der
Kunst'® zu treffen. Leichte Literatur, auch die des Sanskrit, so die bis heute verbreitete
Ansicht, sei ohne literarischen Anspruch und fiir einfache Leute ohne hohere Bildung."** So
fand auch M. Winternitz Mahendravarmans Komodie MV ,, wenig witzig® und erwihnt in
einer Fulnote seiner Geschichte der Indischen Litteratur neben der ungefihren Entstehungs-

zeit nur die bereits 1917 erschienene Ausgabe T.G. Sastris.'”

'2 Shukla, Einleitung zu VD, pp. 29-31.

13 Unni p. 52,4f., Sastri p. 21,6f.

B! Dasgupta/De 1947, p. 488, Shekar 1977, pp. 148-150.

2 NS 27.61

133 Zu sat in dieser Bedeutung siehe die Anm. 20 meiner Ubersetzung.

13 Siehe z.B. Devi 1995, pp. 6f. und 40f. Fiir Ramacandra (1932, pp. 312f.) bedeutet das MV hingegen
»hilarious fun that a philosopher and poet would enjoy*.

135 Winternitz 1922, p- 263, n. 3. Dieselbe Note enthilt auch die folgende Bemerkung: , Biihler sagte mir einmal,
er habe sehr viele Prahasanas aus Indien mitgebracht, denke aber nicht daran, sie jemals zu veroffentlichen, da
sie zu obszon seien.” Es ist zu befiirchten, dass manche dieser Texte damit fiir immer verloren gingen. Mehrere

prahasanas scheinen den Geschmack Winternitz’ und seiner Kollegen nicht getroffen zu haben. Horace H.
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Dennoch war die Zielgruppe, fiir die die hofische Dichtung seinerzeit geschrieben und
aufgefiihrt wurde, die Bildungselite des jeweiligen Reiches. Sie war ein kritisches Theater-
publikum,136 eine regelrechte Jury. Die Zuschauer (preksaka) eines Theaterstiickes werden im
27. Kapitel des NS in mehrere Klassen unterteilt'”” und im Manasollasa (12. Jh.) ausfiihrlich
beschrieben:'*® neben Prinzen, Vasallen, Ministern und Regierungsbeamten galt es Gelehrte
(pandita), Dichter (kavyakartr), Barden (pathaka und siita) und Singer (gayaka) zu unter-
halten, auBBerdem die Haremsdamen und Kurtisanen. Sie alle urteilten iiber Vorziige (guna)
und Fehler (dosa) des Stoffes, der dargestellten Stimmungen (rasa und bhava), der die Insze-
nierung begleitenden Musik, der poetischen Figuren, Grammatik, Metren etc.

Es war offenbar kein Tabu, dass Hoflinge und Hofdamen selbst auftraten. Unter
anderen ist die Frau eines Nachfolgers Mahendras bekannt, deren Name (oder Beiname)
Rangapataka war: ,, Banner der Biihne*, sozusagen das Aushingeschild einer ganzen Zunft."

Zudem wurde nicht nur in einer Sprache (dem lokalen Dialekt etwa) gedichtet, son-
dern, neben Sanskrit, in mehreren Prakrits. Diese mittelindischen Idiome waren lidngst keine
lebendigen Sprachen im strengen Sinne mehr, weder regionale noch zeitgemidfe Dialekte,
sondern stilisierte Literatursprachen.m

Neben der Sprachbeherrschung und Kenntnis eines ganzen Systems von formalen

poetischen Konventionen galt es fiir den Autor, auch inhaltlich zu brillieren. Die Autoren

Wilson, der Herausgeber des Dasa Kumdra Charita (London 1846) und Ubersetzer mehrerer klassischer
Sanskrit-Dramen (Theatre of the Hindus, London 1826), fand ebenfalls zumindest einige Komodien unanstindig
(nach Winternitz, ibid.). Etwas niher geht Dasgupta (1947, p. 500) auf die Neigung zu Geschmacklosigkeit und
simpler Handlung ein, die dem prahasana generell angelastet werden kann. Eine Erwéhnung des MV fehlt noch
in Konow 1920. Als iltestes erhaltenes prahasana fiihrt er Sankhadhara Kavirajas Latakamelaka (erste Hilfte
des 12. Jhs.) an (p. 115). Raghavan (1989) meint ebenfalls, dass spitere prahasanas micht an die Qualitit der
dlteren Werke herankommen (p. 106), dass dies jedoch nicht fiir die spéteren satirischen Monologstiicke gilt, die
nach dem siebten Jh. entstanden: ,Bhanas that came later have not failed so miserably as the Prahasanas® (p.
119).

1% Dass Dramenwerke nicht nur (vor-)gelesen, sondern auch aufgefiihrt werden sollten, fordern das NS und
andere dramaturgische Werke (siche Gupta 1991, pp. 18-22 und Shekar 1977, pp. 164f.).

37'NS 27.49cd-63ab (iibs. in Ghosh 1951, pp. 519f.).

13 Nach Pollock 2006, pp. 184-187. Zur Zusammensetzung des allgemeinen Hofstaates siehe Ali 2004, pp. 38-
60.

139 Wessen Gattin genau sie war, ist unklar (Tieken 1993, p. 24, n. 38).

140 Siehe oben, Kapitel 2.3, zu den im MV verwendeten Prakrits.
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spielten nicht selten auf allerlei Kiinste und Wissenschaften an, von denen man zumindest
eine grobe Ahnung haben sollte, wenn man dem Text mit Verstindnis folgen wollte. Das NS
behauptet sogar, es gibe ,keine Erkenntnis, kein Handwerk, kein Wissen, keine Kunst, keine
Unternehmung und keine Tat, die man in dieser Biihnenkunst nicht siihe*.!*! Im Falle des MV
finden wir Anspielungen auf Logik und Dialektik im Streit zwischen dem Kapalika Satya-
soma und dem buddhistischen Monch Nagasena. Mit Hilfe doppeldeutiger Ausdriicke (slesa)
wird auf die buddhistische Philosophie und jene des Nyaya angespielt. Auch der Irre (un-
mattaka) ist nicht einfach ein armer verwirrter Kauz, sondern — ohne dass dies ausgesprochen
wird — als Zugehériger einer bestimmten religidsen Gruppe, der Pasupatas, zu erkennen.'*?
Viele weitere Anspielungen die fiir einen Leser des 21. Jahrhunderts ohne Hinweis kaum ver-
standlich sind, habe ich versucht, in den Anmerkungen zur Ubersetzung des MV zu kldren, da
sie in einer Ubertragung in eine andere Sprache, wenn iiberhaupt, meist nur unzulinglich
nachzuahmen sind. Vieles, wofiir uns der kulturelle und soziale Kontext, bisweilen auch die

erforderliche Feinheit der Sprachbeherrschung fehlt, muss jedoch vorerst im Dunkeln bleiben.

Zwei Beispiele mogen das oben gesagte erldutern und den literarischen Anspruch des
MYV hervorheben. Als erstes Beispiel soll das erwihnte Streitgespriach zwischen dem betrun-
kenen Kapalika Satyasoma und dem buddhistischen Bettelmonch Nagasena dienen, das auf
den ersten Blick vielleicht , wenig witzig* erscheint, bei ndherer Betrachtung aber doch einen
gewissen Reiz hat. Danach folgen Ausfiihrungen zu einer vordergriindig unscheinbaren Be-
schreibung der Kapalini Devasoma, die Satyasoma in Form eines langen Kompliments an sie

in Versform richtet.

Als der vermeintliche Dieb Nagasena versucht, sich gegen die Anschuldigungen Sa-
tyasomas zu verteidigen, kommt der Pasupata Babhrukalpa hinzu, woraufhin die Auseinan-
dersetzung zur Parodie einer philosophischen Debatte wird.'#?

Der Witz liegt einmal mehr im Widerspruch und in der gewollten Mehrdeutigkeit

(slesa) des Textes. Die Worte samaya (traditionsspezifische Konvention und zugleich Zustim-

mung), prativacana (Gegenargument, Einwand), nanu (iiblicherweise die Einleitung eines

YUNS 1.116: na taj jaanam na tac chilpam na sa vidya na sa kala | nasau yogo na tat karma natye *smin yan na
drsyate .

142 Ausfiihrlicher unten, Kap. 4.4.

143 Prosa nach v. 14 (Unni p. 50,20-51,8, Sastri p. 19,16-20,8).
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ebensolchen Einwandes), nirnaya (Erwiderung, spiter Entscheidung oder urteilende Erkennt-
nis) und andere Begriffe mehr deuten bereits die philosophische Wendung des Gesprichs an.
Satyasoma erweist sich dabei als Anhéinger der materialistischen Philosophie. Auf die Fest-
stellung Babhrukalpas: ,,Es hat doch jemand, der argumentiert (hetuvadin), allein durch die
Behauptung (pratijiia) noch keinen Beweis (siddhi)*, entgegnet er, um jede weitere rein theo-
retische Auseinandersetzung zu unterbinden, dass die Angelegenheit doch klar vor Augen
liegt und keiner weiteren Diskussion bedarf: ,,Bei Augenfilligem (pratyaksa) ist Argumen-
tieren (hetuvacana) zwecklos.«'** Spitestens mit dieser Textpassage wird auch der Doppel-
sinn des Streitgespriches augenfillig: in pratyaksa klingt uniiberhorbar das erkenntnis-
theoretische Konzept der direkten Wahrnehmung als Mittel giiltiger Erkenntnis an, hetu-
vacana ist die Ausfiihrung eines logischen Grundes.'” Eine solche logische Debatte zwischen
den betrunkenen Kapalikas, dem eifersiichtigen Pasupata und dem hedonistischen Bettel-
monch muss freilich absurd wirken. Diese Absurditét unterstreicht Devasoma zuguterletzt, als
sie auf die Frage Babhrukalpas, was denn so klar vor Augen liege (katham pratyaksam eva),
antwortet: , Verehrter, in seiner Hand hat der den Schédel, unter der Robe versteckt!*

An einer anderen Stelle, bei der Aufforderung, die Almosenschale zu zeigen, die der
buddhistische Monch den Ordensregeln geméll unter seiner Robe verhiillt trdgt, parodiert
Satyasoma (unbeabsichtigt) die buddhistischen philosophischen Konzepte der , verhiillten
Wabhrheit* (samvrtisatya), d.h. die nur zu einem gewissen Grade zutreffende Wirklichkeit des
Gemeinverstandes, und der ,, Wahrheit im hochsten Sinne (paramdrthasatya).l46 Die Lehre
von den zwei Wahrheiten war z.Z. Mahendras schon lange bekannt. Sie findet sich bereits im
Abhidharma, wurde von Nagarjuna (um 200 n. Chr.), in dessen Lehren die Schule der Ma-
dhyamakas griindet, ausgearbeitet, und wurde besonders von einem Kommentator seiner

Werke, Candrakirti (Siidindien, 6. Jh.), weiterentwickelt.'*’

' Das Argument hat freilich seine Berechtigung, da es Scheingriinde und Scheinthesen verhindert, die zur
sinnlichen Wahrnehmung im Widerspruch stehen (cf. Preisendanz 1994, pp. 320-326).

145 Zur Geschichte und Entwicklung der logischen Beweisfithrung in der indischen Philosophie siehe Frauwall-
ner 1984 (bes. pp. 74-78) und TphsS s.v.

146 prosa vor Strophe 12 (Unni p. 46,12f., Sastri p. 14,12-14).

7 Frauwallner 2010, pp. 76-80, und Williams 2009, pp. 76-79.
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In Strophe 13 spottet der Kapalika iiber die buddhistische Lehre, dass kein verging-
liches Ding in letzter Konsequenz wirklich existiert,'*® und bezeichnet den Buddha als
Leugner (apahnuvana). 149

Das zeigt nicht nur, dass der Autor zumindest Grundkenntnisse der Logik und Dia-
lektik und der buddhistischen Philosophie hatte, sondern auch, dass er diese Kenntnis beim
Theaterbesucher voraussetzen konnte. Das hofische Publikum hat den Wortwitz auch be-
stimmt verstanden, denn Philosophie (anviksiki) galt nicht nur theoretisch als , Leuchte allen

Wissens* (pradipah sarvavidyanam), sondern gehorte zur Grundausbildung der Sprosse ange-

sehener Familien.'*°

Das zweite Beispiel soll nun illustrieren, auf welche Weise Mahendavarman die vor-
handenen poetischen Konventionen aufgreift, um sie in seinem Sinne und zu seinen Zwecken
einzusetzen. Die sechste Strophe des MV,15 ' im virtuosen aber dennoch weit verbreiteten
Metrum Sardiilavikridita verfasst (im MV selbst sind fiinf der 23 Strophen in diesem Versmaf}
gehalten),'”” ist zuniichst eine poetische , Schilderung der spezifischen Natur (einer Person
oder Sache)“ (svabhdvokti),153 und zwar einer Geliebten. Sie entspricht inhaltlich und formal
ganz dem, was man von einem Sanskritgedicht {iber eine Geliebte erwartet. Schon der
Umstand, dass die erotische Dichtung tiberhaupt in einem prahasana Platz findet (wie auch in
bhanas), folgt einer poetischen Konvention.” In den folgenden Anmerkungen zu ebendieser
Strophe sind daher Vergleiche mit einigen anderen zur Zeit Mahendravarmans bereits be-

kannten Dichtungen gesammelt.

'8 Frauwallner 2010, pp. 54-69.

% Unni p. 48,15-18, Sastri p. 17,5-8. Einen &dhnlichen Scherz erlaubt sich Subandhu (6. Jh.) in seiner Prosa-
dichtung Vasavadatta (VD), wo er die nichtliche Finsternis (timira) an einer Stelle mit der Lehre des Buddha
vergleicht, die ,verbirgt, was klar vor Augen liegt* bzw. ,das Objekt direkter Sinneswahrnehmung leugnet*
(bauddhasiddhantam iva pratyaksadravyam apahnuvanam; VD p. 30,20).

19 Arthasastra (AS) 1.1.12. Zur Erziehung und Bildung der Prinzen und des Hofstaates siche u.a. Ali 2010, p.
85-96. Die siidindischen brahmanischen Ausbildungszentren auBerhalb des Herrscherhofes, von diesem aber
unterhalten, sog. ghatikas und mathas, beschreibt Minakshi 1977, pp. 223-242.

"1 Unni, p. 38,13-16, Sastri, p. 5,6-9.

12 My 1, 3, 6, 17 und 20. Eine Auflistung aller Versmalle des MV findet sich in Unni 1998, p. 94.

133 Zur poetischen Figur der svabhavokti siche Gerow 1971, pp. 42-48 und 324-326.

13 Siehe hierzu Dasgupta/De 1947, pp. 487-500.
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udbhinnasramavaribindu vadanam sabhrilatavibhramam
khelam yatam akaranani hasitany avyaktavarna girah |
ragakrantam adhirataram alasaparngam yugam netrayor

amsopantavilambinas ca vigalanmalaguna mirdhajah |

SchweiBtropfchen traten dir ins Gesicht mit seinen kokettierenden Brauenranken,'”
dein Gang ist wankend,'*® dein Lachen grundlos, undeutlich sind die Laute deiner Worte, >’

gerdtet ist dein Augenpaar'® mit seinen rastlosen Pupillen und triigen Augenwinkeln,'”

'35 Das Spiel der Augenbrauen wird als Teil des weiblichen Charms sehr oft beschrieben, so etwa in Kalidasas
Rtusamhara (Rtus.) 6.11: der Liebesgott Kama macht , die Blicke (der verliebten Midchen) in Brauenaufwiirfen
gebogen® (bhritksepajihmani ca viksitani). Das Wort vibhrama, das in MV 6 die Bewegungen der Brauen
bezeichnet, steht in der Mehrzahl der Fille fiir das charmante oder kokette Rollen oder Bewegen der Augen,
wihrend die Erotik der Brauen fiir gewohnlich von deren Biegen oder Bogen (jihma, bhanga, kuti u.dgl.) aus-
geht. Koketterie (ebenfalls vibhrama) ist stets eine mimische Form der Kommunikation. Siehe etwa DKC 7.132
(p. 236,5f.).

1% Die erotische Komponente des Stolperns und des Wankens ist ebenfalls ein Standard in der Dichtung des
Sanskrit und kann sehr unterschiedlich eingesetzt werden. In Syamilakas (5. Jh.) satirischem Monologstiick
Padataditaka (PT) 327 (p. 140) beispielsweise ist der Gang der Midchen stolpernd (skhalitagati), weil sie be-
trunken sind. In Kalidasas Kunstepen Raghuvamsa (Raghu.) und Kumarasambhava (Kum.) eilen die jungen
Hofdamen aus Ungeduld und Neugier unbemessenen Schrittes (pade durnimite) zu den Fenstern, durch die sie
den Hochzeitstross des Konigs Aja sehen konnen (Raghu. 7.10, Kum. 7.61), wihrend andere aus dem selben
Grund ,ihren anmutigen Gang aufgegeben‘ haben (utsrstalilagati, Raghu. 7.7 und Kum. 7.48). In ASvaghosas
Buddhacarita (BC 4.30) gibt eine der jungen weiblichen Versuchungen Maras vor zu stolpern (anrtam
skhalitam), um sich dadurch dem unter dem Bodhibaum meditierenden Prinzen Siddhartha weiter annihern zu
koénnen als es schicklich wire und dadurch sein ,, Grofes Erwachen® (mahabodhi) zu verhindern.

57 Worte der Koketten sind fiir gewdhnlich undeutlich oder schleppend. I§varadatta (3. Jh.?) nennt in seinem
Monologstiick Dhirtavitasamvada (DhVS) als eine der unwiderstehlichen Kiinste einer Kurtisane ihre ,Sitze
mit undeutlichen, geschmiickten Worten® (avyaktaSobhitapadah ... vakyah, p. 390,3). Rtus. 6 (Friihling) spricht
von , Sitzen, die etwas schleppend vom Alkohol sind* (vakyani kimcin madiralasani, v. 11). Wenn die Angebe-
tete in Verlegenheit oder berauscht ist, stottert sie. PT 270 (p. 114): surabhitanihsvasasiicitamadaskhalitaksaram
»stotternd vom Rausch, den der duftende Atem verrit®.

'%¥ Die Rétung der Augen rithrt vom Alkohol einerseits und von der Leidenschaft bzw. der durchwachten
Liebesnacht anderseits her und ist ein hiufiges Bild der erotischen Dichtung. Cf. z.B. DhVS 50 (p. 338): ,0
Rotidugige™ (tamraksi, an eine Kurtisane gerichtet), und 133 (p. 382): ,mit vom Wachen gerdteten Augen*
(prajagarabhitamranayand); DKC 10.17 (p. 370,4): caksusoh ... anatipakvanidrakasayitapangaparabhagena
yugalena, ,mit einem Augenpaar, deren duflerste Augenwinkel vom unausgereiften Schlaf (d.h. vom vorzeitigen

Erwachen) gerdtet (kasdyita) sind; dhnlich Rtus. 4.14, wo ein Médchen als ratriprajagaravipatalanetrapadma
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und dein Haar hdngt mit losen Blumenschniiren auf die Schultern herab.'® || 6 ||

In der erotischen Literatur gilt allgemein, dass Alkohol Frauen nicht nur schon, son-

dern auch leidenschaftlich macht.'®" Satyasoma beschreibt mittels double entendre zugleich

beschrieben wird, ,mit Augen wie Lotussen: gerdtet von der durchwachten (Liebes-)Nacht®; in 5.13 hat ein
Maidchen in der Morgenddmmerung ,rosa Augenwinkel® (patalopantanetra); ibid. 6.33: , Augen so kupferrot
wie die Lodhrabliite* (locane lodhratamre). In Kum. sind sogar Parvatis Augenwinkel (¢ribhdga) in einer Nacht
der Flitterwochen in den idyllischen Malayabergen rot (aruna) wie ein roter Lotus (padma), dessen Bliite sich
abends schlieBt (Kum. 8.30). Etwas spiter (8.77) sind sie ,,im Rausch gerotet” (mattaraktanayana), nachdem
namlich, so die unmittelbar vorhergehende Strophe, stifer Wein (madhu) kredenzt wurde. Am darauf folgenden
Morgen (8.88) sind Parvatis Augen, dhnlich wie die des Midchens in Rtus. 4.14, ,rot vom Wachbleiben®
(prajagarakasayalocana). Siva und Parvati schliefen nidmlich erst am Ende der Nacht ein, ,beim Sinken der
Sterne* (8.84), um bereits kurz darauf in der Morgendimmerung geweckt zu werden. Kalidasa liebt es, die
Gotter mittels seiner vermenschlichenden Beschreibungen quasi in irdische Gefilde herabzuholen. Nicht nur
iibernédchtige Frauen, auch der Rotlichtgauner (dindi) Karniputra wird in v. 7 des Monologstiickes Padma-
prabhrtika (PPra) (spitestens 7. Jh.) mit ,,vom Wachen iiberaus miiden und roten Augen* (unnidradhikatanta-
tamranayanah, p. 23,8) geschildert, weil sein Liebessehnen nach der schonen Devasena ihn keinen Schlaf finden
I&sst.

159 Vgl. Rtus. 6.10: der Liebesgott ist zwar , leiblos* (anariga), aber dennoch mannigfach in und an den Frauen
gegenwirtig, z.B. als , begehrend/ruhelos in den berauschend trigen Augen® (netresu lolo madiralasesu) des
verliebten Midchens. PT 357 (p. 140): im (Alkohol- oder Liebes-)Rausch der Médchen , fallen unstete Blicke*
(adhiradystipata) und in PT 383 (p. 158) ist die Rede von ,im Rausch trige rollende Augen* (madalasa-
vighiirnitalocana).

160 Vgl. DhVS 65 (p. 34,20) ,mit einem Antlitz, das die zerzausten Haarlocken verschonern* (vilulitalaka-
Sobhina ... vadanena); Rtus. 4.14 (vVL): srastamsadesSalalitakulakesapasa ,auf die (aus Miidigkeit) hingenden
Schultern fallen die zerzausten Haarstrdhnen®; in Rtus. 5.12 tréigt eine Schone in der Frithe , mit dem Rauch des
Aloeholzes parfiimierte Haarstrdhnen mit gelockten Spitzen, deren Bliitengirlanden abgefallen sind“ (aguru-
surabhidhiipamoditam kesapasam galitakusumamalam ... kuficitagram), und einer anderen (in 5.13) fallen in der
Morgendammerung “die Haare auf die Schultern herab (amsasamsaktakesa). Kum. 8.83 schildert die zerstorte
Frisur (klistakesa) der Parvatt nach Weingenuss und leidenschaftlichem Geschmuse. Am néchsten Morgen sind
ihre Haarlocken ganz durcheinander (akulalaka, 8.88).

161 7 B. Aalto 1963, p- 29. In der Prosa nach MA 3.12 (ed. Kale, p. 86,9f./17) finden wir das Sprichwort
(lokavada): “Rausch, sagt man, ist eine besondere Zier der Frauenzimmer” (mado kila itthiajanassa visesa-
mandanam, Skt. madah kila strijanasya visesamandanam). Vgl. auch Ratnavali (Ratn.) 1.16 und die in mehreren
Punkten mit MV 6 iibereinstimmenden Strophen Kum. 4.12 und 8.80. Im vierten Kapitel des Kunstepos beklagt

die Gottin Rati den Verlust ihres von Siva zu Asche verbrannten, geliebten Kama und beschreibt in v. 12 ihren

Zustand als ganz dhnlich, aber schlimmer als den des Alkoholrausches (v&runimada); in 8.80 ,trinkt* Siva
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eine leidenschaftliche Geliebte und eine Betrunkene. Ihre Augen sind zugleich (vom Wach-
bleiben oder auch vom Alkoholrausch) gerotet und in der Gewalt der Leidenschaft; das alles
steckt im Sanskritwort ragakranta. Ihr Gang kann als tinzelnd oder eben als torkelnd (khela)
aufgefasst werden, das Lachen riithrt von der Verlegenheit und Aufgeregtheit der Verliebten
oder vom Rausch des Alkohols her, u.s.w. Bereits diese Zweideutigkeiten, die durch die ge-
samte Strophe aufrecht erhalten werden (und in der folgenden Prosa mittels double entendre
des Prakrit-Ausdrucks mattam noch weitergetrieben werden),'®® beweisen ein erhdhtes MaB
an Kunstfertigkeit seitens des Dichters.

Der slesa alleine wire im Vergleich mit anderen erhaltenen Werken der Kavya-
Literatur nicht ungewohnlich. Im 7. Jahrhundert, also zur Zeit der Verfassung des MV, wurde
die gewollte Mehrdeutigkeit bereits als handlungstragendes Stilmittel verwendet.'® Als
solches eignete sie sich zur Darstellung von Personen, deren wahre Identitdt verborgen war,
oder von aus anderen Griinden zweifelhaften Charakteren. Zu ersteren zidhlen etwa Spione
und Boten oder die Pandavas, die nach ithrem Exil inkognito bei den Kiratas lebten.'® Zu den
zweifelhaften Charaktéren zédhlen diejenigen im MV. Im Falle Devasomas nutze Mahendra-
varman die verbale Ambiguitiit, um das unklare Wesen der schonen bzw. betrunkenen Deva-
soma widerzuspiegeln. Zudem werden in der Prosa, die dem Vierzeiler unmittelbar voraus-
geht, der Genuss von Alkohol als Askesepraktik und der Rausch als die daraus resultierende
gesteigerte spirituelle Energie (tapas) interpretiert, und die gesteigerte Schonheit der Be-
rauschten als jene magische Fihigkeit (siddhi), die es dem fortgeschrittenen Asketen, dem
» Yollendeten* (siddha), ermoglicht, jedes beliebige Aussehen anzunehmen (kamaripitva).

165

Doniger O’Flaherty spricht in diesem Zusammenhang vom ,rejuvenation motif*‘,”” einem

hiufigen mythologischen Topos der durch Askese erreichten Verjiingung und der dadurch zu

Parvatis und Antlitz mit den Augen und beschreibt es ebenfalls mit Worten, an die wie MV 6 erinnert. An beiden
Stellen werden die Gottheiten in Kalidasas einmaliger Art sehr vermenschlicht gezeichnet und eine unmittelbare
Beziehung zwischen Liebesrausch und Alkoholgenuss hergestellt. Weitere Parallelstellen finden sich in Kales
Anmerkungen zu MA, p. 281 (ad yuktamada).

' Siche Anm. 26 zu meiner Ubersetzung.

' Die Technik des slesa begann im 6. Jh. n.Chr., sich voll zu entfalten. Sie war zwar schon linger bekannt,
spielte bis dahin jedoch keine bedeutende Rolle in der Dichtung (Bronner 2010, pp. 20f.).

1% Ibid. p. 57-71. Diese Verwendung des slesa fand spiter auch Eingang in die leichtere Erzihlliteratur. Beispie-
le finden sich u.a. im KSS, so in der Geschichte von den zwei Betriigern Siva und Madhava (5.1.82-200).

' Doniger O’Flaherty 1973, p. 64.
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erwartenden Erotik. Nicht selten sind paradiesische oder himmlische Midchen (cqr)saras)l(’6

das Ziel der lebenslangen Askese. Im Tantra wird dieser Genuss (bhukti) auch initiierten
Praktikanten in Aussicht gestellt.

Mahendra konnte — wahrscheinlich unter dem Rat und aufgrund der Belehrung seitens
seiner Hofpoeten — aus einem reichen literarischen Schatz schopfen. Und das tat er gezielt. So
vermied er beispielsweise weit verbreitete Elemente wie leuchtende Zahnreihen so weill wie
Jasmin (kunda, malatt etc.), nach frischen Bliiten und Moschus (mrganabhi) duftendes oder
mit dem Rauch von Aloeholz (aguru, kalaguru) parfiimiertes Haar, auf die Haut gemalte
Blattmuster (pattrabharnga) aus duftenden Farbstoffen, mit Lack (laksa) bemalte Fiille, die
schwere Last der mangogleichen und mit Sandelholzpaste (candana) bestrichenen Briiste,
breite platanenstammgleiche Hiiften, Schenkel so wohlgeformt wie Elefantenriissel etc. Die
Liste lieBe sich noch lange fortsetzen. Das alles wiirde aber schlecht zu einer Asketin wie
Devasoma passen und wire auch als Kompliment aus dem Munde des Satyasoma unglaub-
wiirdig. Ganz allgemein kann man beobachten, dass Mahendravarmans Schilderungen trotz
aller dichterischer Stilisierung und trotz — oder gerade wegen — der satirischen Darstellung,

vergleichsweise realistisch sind.

1% Zu den Apsarasen im MBh siehe Waldsich 2008.
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3.7 Die Religion Mahendravarmans

Oft wurde die Ansicht wiederholt, dass Mahendravarmans Mutter eine Jaina gewesen sein
soll und er selbst vom Jinismus zum Sivaismus wechselte. Der tamilische Heilige Appar, den

167 Bine Konversion Mahendravarmans

er zuvor verfolgt hatte, soll ihn dazu bewegt haben.
bzw. ein Wandel in seiner Religionspolitik ist durchaus moglich, die Indizien dafiir sind
jedoch spérlich. Ich moéchte in diesem Zusammenhang auf die abschlieBende Segensstrophe

des MV hinweisen, auf das sog. bharatavakya. Das letzte Strophenviertel daraus lautet:'®®

rajanvan astu Saktiprasamitaripunda Satrumallena lokah H

Eine Ubersetzung, die aufgrund der vielen semantischen Ebenen nicht einfach ist,
konnte etwa lauten: ,Mit [Mahendravarman, alias] Satrumalla, der seine Feinde mit Hilfe
seiner Kraft / seines Speers / seiner gottlichen Energie / Sivas Gemahlin (sakti) befriedet hat,
sei der Welt ein gerechter Herrscher beschieden!* Das Adjektiv rdjanvat driickt das ideale
Ko6nigtum aus: , mit einem guten Konig, einem gerechten Herrscher®. Satrumalla (,ein Ringer
fiir seine Feinde®, d.h., der seine Feinde [mit bloBen Armen] niederringt) ist einer der vielen
Schmucknamen Mahendras, der ihm aufgrund von fiinf Inschriften mit Sicherheit zugeschrie-

ben werden kann.'®

Die Erwidhnung der sakti 1dsst den Theaterbesucher oder Leser aufmer-
ken und die Stelle noch einmal iiberdenken. Neben der korperlichen Kraft, der politischen
Kraft'’’ und der militirischen Waffe (eine Art Speer), kann Saksi ebensogut das Sivaitische
Konzept der Begleiterin oder (weiblichen) Energie Sivas bezeichnen.'”' In diesem Zusam-

menhang kann man ripu (wie auch satru) als innere , Feinde* verstehen, ndamlich als Leiden-

" Die zuerst von Rai Bahadur Venkayya (EI 3, pp. 276-268: ,Four Ancient Tamil Inscriptions at Tirukka-
lukkunram*) vorgebrachte These wurde von Warder (IV, p. 100 [§ 1831]), Jouveau-Dubreuil (1916, p. 40),
Hirsh 1987, p. 112, und anderen iibernommen, nicht jedoch von Pillay (1977, pp. 206f., vgl. jedoch p. 255),
Ramachandran (1932, pp. 312-315 und 326-330) und anderen.

18 MV v. 23; Sastri p. 30,13 (lies Sakti- statt §akti-), Unni p. 60,15-18.

169 Siehe oben, Tabelle 2.

170 AS 6.2.33 unterscheidet drei Arten der politischen Kraft (sakzi): die der (politischen) Kenntnis und Beratung,
die der Machtausiibung mittels Strafen und Entlohnungen und die des Eroberungswillens.

V' Zur Sakti im Sivaitisch-theologischen Sinne siche Kapitel 4.1, pp. 80-83.
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schaften oder als ungeziigelte Sinneskrifte, die es fiir den Frommen — und fiir den gerechten
Herrscher — gilt zu bandigen, zu ,,befrieden“.]72

Dominic Goodall, dem ich den Hinweis auf die Ambiguitit der Strophe verdanke,
sieht eine noch deutlichere Anspielung auf die Sivaitische Initiation des Konigs in der folgen-
den Zeile einer von Hultzsch 1890 edierten Inschrift von Narasimha II. (alias Atyanta-

kama): 173

Saktiksunnarivargah ... Saivasiddhantamarge Sriman atyantakama(h) ksatasakalamalo dhur-

dharah pallavanam |

“Der glorreiche Atyantakama, der eine Menge Feinde mit seiner sakti zerschlagen hat, dessen

simtliche Befleckungen (mala) auf dem Wege des Saivasiddhanta vernichtet wurden, der

Triger seiner dynastischen Biirde*.

Neben der Befleckung im physisch-hygienischen Sinne bezeichnet mala ein Sivaiti-
sches Konzept der materiell vorgestellten, spirituellen Befleckung. Sie ist der hauptsichliche
Grund dafiir, dass die Seele an den Widergeburtenkreislauf gebunden ist und sie kann nur
durch eine Initiation vernichtet werden. Mittels slesa (die mehrdeutigen Worter sind unter-
strichen) wird in beiden Inschriften die Zugehorigkeit des Konigs zu einer Sivaitischen Glau-
bensrichtung zum Ausdruck gebracht. Die Ahnlichkeit der Formulierung mit derjenigen in der
Inschrift des ca. hundert Jahre spéteren Narasimha II. ist ein Indiz dafiir, dass auch Mahendra-
varman einem Zweig des Saivasiddhanta angehérte. Das konnte den satirischen Blick des

Autors auf die unorthodoxen Stromungen der Kapalikas und Pasupatas erklédren.

'"> Vgl. arivarga, die ,Gruppe von Feinden“ als Sinneskrifte (Raghu. 4.60: indriyakhyan iva ripin) und als
Leidenschaften (Raghu. 17.45: abhyantaran nityan sat ... ripiin); siehe auch AS 1.6.1. Im Vorspiel des MV
(kurz vor v. 3) findet sich der ganz dhnliche doppeldeutige Ausdruck Satrusadvarga ,,Gruppe von sechs
Feinden®.

13§11 1, Nr. 12, v. 5cd. Goodall (2004, p. xix, n. 17) sieht darin “a rather more explicit punning allusion to the

King having received Saiddhantika initiation.”
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3.8 Die Komddie Bhagavadajjukiya

Noch ein Problem, das uns die siidindischen Sanskrit-Inschriften in Verbindung mit Mahen-
dravarmans Schaffen aufgeben, soll hier nicht unerwéhnt bleiben. Wihrend wir wenig Grund
haben, daran zu zweifeln, dass Mahendravarmans der Autor des MV ist (er wird eindeutig im
Vorspiel genannt, einige seiner Schmucknamen befinden sich sowohl im Stiick als auch auf
ithm zugeschriebenen Tempeln und die Kolophone mehrerer Manuskripte nennen ihn als
Autor), ist die Situation bei einem zweiten Werk, dem Bhagavadajjukiyam (BhA) nicht so
eindeutig.

In einer Tempelhdhle in Mamandur ist eine fragmentarische Inschrift erhalten,'™
welche Mahendravarman mit der Musikwissenschaft (gandharvasastra) in Verbindung bringt
und mehrere Schmucknamen enthilt, die auf seine dichterische Tatigkeit verweisen. Mit dem
Namen Valmikivanita wird er als ,, Liebling des Valmiki“, des legendédren Verfassers des Epos
Ramayana bezeichnet. Der Name Vyasakalpa, ,dem Vyasa gleich®, vergleicht Mahendra mit
dem legendiren Kompilator der Veden, Upanisaden, Puranas und des Epos Mahabharata.
Der Schmuckname Kavinamprakasa ehrt ihn als , strahlende Erscheinung® oder ,Ruhm der
Dichter®. Die Inschrift enthélt auch den oben erwidhnten Namen Satrumalla, ,der seine Feinde
niederringt®. Der Text der Inschrift besteht weitgehend aus Sanskrit-Strophen im gewohn-
lichen anustubh Versmal}. Der genaue Inhalt der beschidigten Inschrift bleibt jedoch ritsel-

haft. Zeile 6 lautet:
... varim ca natakam || vyasakalpasya ... magavadajjuka ... syam mattavilasadipadam
prahasanottamam ...

. . . . . 175
Hier zwei Versuche einer metrischen Rekonstruktionen von T.N. Ramachandran:

vyasakalpasya bhiipasya kavyam (oder: sukaver jetum) bhagavadajjukam |
hasyam mattavilasadipadam prahasanottamam ||

Ramachandran bietet entsprechend zwei Ubersetzungen:'’®

" Wiedergegeben in SIT 4 (1924), p. 12 (Nr. 136) Tafel 3, Ramachandran 1932, pp. 234-238 und Mahalingam
1988, p. 114-116 (Nr. 26). Siche auch Stein 1929, p. 33, n. 60.

175 Ramachandran 1932, p. 236.

7 Ibid.
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- The farce Bhagavadajjuka is the work of the king who resembles sage Vyasa himself; (so also) the
best among farces that began with the term Mattavilasa.
- The best among the farces that began with the term Mattavilasa (was produced) to eclipse the farce

Bhagavadajjuka which was the work of the great poet who resembled Vyasa.

Ramachandran ist einer von vielen, die Mahendravarman fiir den Autor des BhA
halten,'”’ einer Komédie um einen Yogi (bhagavar), der seine Seele in den Korper einer just
verstorbenen Kurtisane transferiert, um seinem unbelehrbaren Schiiler die Uberlegenheit der
Seele iiber den sterblichen Leib zu demonstrieren. R. Steiner geht in seinen , Philologischen
Untersuchungen zum Bhagavadajjuka® nicht ndher auf mogliche Indizien fiir oder gegen die
Autorschaft Mahendravarmans ein, die im Text der beiden Komodien selbst liegen konn-

178
ten.

Meiner Ansicht nach stammt die Komddie BhA nicht vom Autor des MV. Sprache,
Aufbau und Verlauf des Stiickes, der Humor des Autors und die Darstellung der auftretenden
Personen scheinen mir zwei verschiedene Handschriften zu tragen. Die Tatsache, dass beide

? ist ebenfalls kein

Komédien die Persiflage einer buddhistischen Rezitation beinhalten,'’
stichhaltiges Argument dafiir, dass beide Werke vom selben Autor stammen. Die Versionen
weichen in ihrer Auswahl, in den Formulierungen und im Dialekt deutlich voneinander ab.
Und sollte Mahendravarman etwa den selben Scherz zweimal verwendet haben?

Fiir das mit einer einzigen Ausnahme (nédmlich ein Bengali-Ms.) nur im Siiden Indiens

iiberlieferte BhA ist ein Kommentar mit dem bescheidenen Titel Dinmatradarsini (,,nur ein

17780 auch Lockwood/Bhat (1995, pp. 4-6, u.a. aufgrund von 19 im Stiick vorkommenden Wortern, die er als
sToyal titles, d.h. als Schmucknamen, Mahendravarmans identifiziert), Hirsh (1987, p. 112), Mahalingam (pp.
Ixxxix und 115, aufgrund der gegenstdndlichen Mamandur-Inschrift) u.a.; Krishnamachariar (1937, p. 569),
Goswami (1998, p. 48) und Sundaram (1999, p. 164) lassen die Frage offen. Stein (1929) kommt zu dem
Schluss, dass Mahendravarman ,, vorldufig® (p. 25) nicht als Autor anzunehmen ist, dhnlich Devi (1995: 57f.),
Tieken (2010, p. 326, der jedoch die Entstehungszeit der Komddie aufgrund der Mamandur-Inschrift vor dem 7.
Jh. vermutet), Steiner (1997, pp. 255-262 und 2010, p. 77) und Francis (2009, § 2.3.2). Letztere verneinen die all
zu unsicher begriindete Autorenschaft, solange nicht weitere Indizien pro reo vorgebracht werden konnen.

'8 Steiner 2010. Die Argumente jener, die die Komodie dem Mahendravarman zuschreiben, weist er aufgrund
von epigraphischen und intratextlichen Befunden bereits in seinen Untersuchungen zu Harsadevas Nagananda
zuriick (Steiner 1997, pp. 255-262).

17 Die Darstellungen der eigenwilligen Rezitationen der , Punkte des Trainings® (siksapada) werden unten, Kap.

4.2, ausfiihrlicher bahandelt.
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Richtungsweiser) erhalten.'® Die einzige, aus einer Privatsamlung stammende Handschrift
des Kommentars'®' wurde in den Textausgaben von Achan und Paulose zusammen mit dem
Stiick ediert. Dem aus dem 17. Jh. stammenden Kommentar zufolge wurde das BhA von
Bodhayanakavi Velrfasst,]82 wobei nicht klar ist, welcher der unter diesem Namen bekannten

e 183
Autoren gemeint ist.

180 Abhiramas Kommentar zu Kalidasas Abhijianasakuntala trigt den ganz dhnlichen Titel Dirimatrapradarsini
oder Dinmatradarsana.

'8! Steiner 1997, p. 265, n. 4. Vgl. jedoch Sastri 1924, p. 34, der ein weiteres unveroffentlichtes Manuskript eines
Kommentars erwihnt, in dem im Zuge der Erlduterung der Nandi ein sonst nicht niher bekannter Indracarumani
als Autor genannt wird.

'8 Siehe Steiner 1997, p. 255.

183 Sastri 1924, p. 34.



4, Die auftretenden Personen

4.1 Die Kapalikas Satyasoma und Devasoma

Die Hauptperson (nayaka) des MV ist ein Kapalika namens Satyasoma, der mit seiner Be-
gleiterin Devasoma durch die Stadt Kafci zieht. Die Rollenbezeichnung Satyasomas ist ka-
pali, ,,.Der mit einem Schédel®, da sein charakteristisches Merkmal eine Almosenschale ist,
die aus Teilen eines menschlichen Schidelknochens hergestellt ist. Im Dialog des Stiickes
wird Satyasoma bisweilen auch kapalika, ,,Anhinger des (Siva) mit dem Schédel®, genannt,
so z.B. vom buddhistischen Bettelmonch.! Die Rollenbezeichnung Devasomas ist einfach ihr
Name. Das mag daran liegen, dass sie einerseits noch keine voll iniziierte Kapalini ist, son-
dern eine Schiilerin Satyasomas.2 Andererseits verkorpert sie weniger eine Asketin als viel-
mehr den Dreh- und Angelpunkt der im Vorspiel angedeuteten Beziehungs- und Eifersuchts-
geschichte der Komédie.” Was nun die Kapalikas genauer sind, oder besser: waren, wird in

den folgenden Abschnitten ausgefiihrt.

Quellen zum Studium der Kapalikas

Studien zur Geschichte des Tantra im Allgemeinen und zu den Kapalikas im Besonderen
waren noch vor wenigen Jahrzehnten vergleichsweise iiberschaubar. Einer der Griinde dafiir
war die bis weit ins 20. Jh. anhaltende Ablehnung tantrischen Studien gegeniiber.* Hierauf
folgte eine sich erst in den letzten Jahrzehnten stark entfaltende und stidndig selbst korrigie-
rende Forschung auf diesem Gebiet.” Texte der Kapalikas selbst wurden bislang noch nicht

ediert,’ was nicht fir Agamas anderer tantrischer Stromungen gilt, die sich vor und nach dem

' Das Prakrit Nagasenas ist an dieser Stelle in den Editionen Unnis (p. 45,15) und Sastris (p. 13,11) fehlerhaft.
Ich lese kavalio statt kavalio.

* Das wird durch den Umstand angedeutet, dass sie Satyasoma durchgehend mit , Ehrwiirdiger (bhagavan)
anspricht. Die Bezeichnung in der Bithnenanweisung (Sastri, p. 5,1, Unni, p. 38,9) lautet parigraha, ,Begleite-
rin®.

3 Ausfiihrlicher unten, Kapitel 4.2, pp. 100-102.

* Das beklagen z.B. Bharati 1965 and Srivastav 1979, pp. 157-164.

° Eine Zusammenfassung der Forschung zu verschiedenen Traditionen des indischen Tantra seit den 1980er-
Jahren bietet Hatley 2000.

® Nach Lorenzen (1989, pp. 231f., und n. 2) ist ein einziger erhaltener Kapalika-Text bekannt, vielleicht zwei,

drei weitere: Jayadrathas Kommentar zu Abhinavaguptas Tantraloka, das Jayadrathayamala, ist ein Werk des
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mutmallichen Zeitpunkt der Entstehung der Tradition der Kapalikas bildeten. Was iiber die
Kapalikas iiberliefert ist, geht fast ausschlieBlich aus sekunddren Quellen hervor: Beschrei-
bungen von und Verweise auf Kapalikas in Stein- und Kupferinschriften, in den Puranas, in
doxographischen Texten und in der Erzdhlliteratur und Dichtung, darunter mehrere Theater-
stiicke.” Daneben haben wir die Reisebeschreibung des chinesischen Pilgers Xuanzang, der
auf seinen Reisen bis Kafici, zur Hauptstadt des Pallava-Reiches, kam. Aus all diesen Einzel-
informationen kann man versuchen, sich ein Bild der ,,Praktiken der linken Hand“ (vama-
cara), d.h. der rituell provozierten Unreinheit, zu machen. Natiirlich kann man dabei nicht alle
Informationen, falls iiberhaupt eine, fiir bare Miinze nehmen. In den meisten Fillen stilisieren
und verfremden die Autoren ihr literarisches Objekt aus den verschiedensten Griinden. Wenn
wir an den Text eines bestimmten Autors herangehen, miissen wir uns dariiber im Klaren sein,
dass dieser — bewusst oder unbewusst — geneigt ist, seine eigene Lehre oder Ansicht zu ideali-
sieren und zu unterstiitzen und jene der Gegner herabzuspielen. Er ist ferner an die Regeln der
Kunst und an die Traditionen des von ihm gewéhlten Genre gebunden (Epigraphie, Doxo-

graphie, Kunstdichtung etc.).® Die Quellen seines Wissens mdgen unzureichend gewesen sein

Krama, der iltesten Schule des kashmirischen Sivaismus. Von diesem Werk ist ein Manuskript in den National
Archives of Nepal erhalten. Mark S.G. Dyczkowski, ein Schiiler A. Sandersons, arbeitet dieser Tage u.a. iiber
das Jayadrathayamala. Zwei weitere Werke, die vielleicht ebenfalls Kapalika-Texte beinhalten, sind die
Kapalikamatavyastha (sic) und der Somasiddhanta. Sie sind in einem Manuskriptkatalog aus dem Jahr 1972
gelistet.

’ Fiir einen Eindruck von den weit gestreuten Erwihnungen von Kapalikas, siehe Lorenzen 1972 und, von dieser
Studie abhingig, Srivastav 1979 (in Hindi). Auftritte von Kapalikas, Mahavratas oder Somasiddhantins finden
sich auBer im MV in den folgenden Dramenwerken: Bhavabhiitis Malatimadhava (725), Jayantabhattas Agama-
dambara (um 900, in Lorenzen 1972 nicht erwéhnt), Ksemesvaras (900-950) Candakausika und Krsnamisras
Prabodhacandrodaya (1050-1100). Kleinere Auftritte oder bloe Erwidhnungen von Kapalikas finden sich in
Rajasekharas Karpiramariijari (900), Sankhadharas Latakamelaka (1110-1150), Ramacandras Kaumudimitra-
nanda und Navavilasa (1143-1175), Yajiapalas Maharajaparajaya (1175), Kavikarnapuras Caitanyacandro-
daya (1550), Gokulanathas Amrtodaya (1693) und Anandaraya Makhins Vidyaparinayana (1700) (Datierungen
nach Srivastav 1979).

¥ Das allegorische Drama Prabodhacandrodaya (PC) z.B., ein Werk des visnuitischen Advaitin KrsnamiSra,
steht in einer langen Tradition doxographischer Literatur, welche die Autoren des Vedanta hervorgebracht haben
— vergleichbar nur mit jener der Jainas. Und es iiberrascht nicht, dass darin die tantrischen Praktiken der stets
misstrauisch  betrachteten ,,perversen Gepflogenheiten* (vamdcara) nicht ohne Voreingenommenheit

beschrieben werden. Die Sache verhilt sich dhnlich mit Ramanuja (12. Jh.), um ein weiteres Beispiel zu nennen.
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(wie es auch die unseren heute sind). Und er war vor dem Hintergrund seiner eigenen
Tradition und Erziehung Missverstindnissen und irrigen Interpretationen ausgesetzt, oder,
wie W. Halbfass es nennt, auf seinen eigenen “Verstindnishorizont” bezogen.

1972 publizierte David N. Lorenzen eine Monographie iiber die Kapalikas und die
verwandte Tradition der Kalamukhas, einer heute ebenfalls nicht mehr existenten, fritheren
und weniger extremen Gruppe von Asketen.” Er iibernahm damit die Aufgabe, die in den da-
mals verfiigbaren Quellen verstreuten Informationen iiber diese Traditionen zu sammeln und
in einem bemerkenswerten, wenn auch heute teilweise iiberholten Buch zusammenzustellen.
Lorenzens Arbeit, die immer noch als Standardwerk zum Thema gilt, gingen Publikationen
von J.F. Fleet (1899), R.G. Bhandarkar (1913), A.V. Subbiah (1917), H.H. Handiqui (1949)
v.a. voraus.'” Auf Lorenzens Monographie stiitzten sich in der Folge Gelehrte wie V.
Srivastav (1979, auf Hindi) und A.C. Bharthakuria (1984). Es ist das unbestreitbare Verdienst
eines der herausragendsten Gelehrten auf dem Gebiet der Tantra-Literatur, Alexis Sanderson,
die erhaltenen Werke verschiedener tantrischer Traditionen, Sivaitischer wie buddhistischer,
zu seinem Forschungsschwerpunkt gemacht zu haben.'' Durch seine wie durch die Arbeit

vieler seiner Schiiler und Mitarbeiter (Dominik Goodall, Shaman Hatley, Csaba Kiss u.a.m.)

Wie Krsnamisra war er ein traditionell gebildeter Brahmane, der fiir ebenso traditionell gebildete Brahmanen
schrieb. Man darf daher nicht allzu gro3e Wertschitzung fiir die heterodoxen Lehren der am Verbrennungsplatz
hausenden, Alkohol trinkenden, Fleisch essenden und die Freuden rituellen Geschlechtsverkehrs geniefenden
Tantriker erwarten. Bhavabhitis Drama Malatimadhava (MM) zeigt eine andere Art der Stilisierung des literari-
schen Objektes: zur Unterhaltung und zur Intensivierung des dsthetischen Genusses (rasa) betont der Autor die
furchteinfloBenden (bhayanaka) und mitleiderregenden (karuna) Aspekte der Kapalika-Riten — und das nach
allen Regeln der Kunst. Fiir ein Drama voller ergreifender Szenen funktioniert das sehr gut. Eine neutrale und
objektive Darstellung darf man dabei jedoch nicht erwarten (siehe auch Ali 2004, pp. 11-19).

° David N. Lorenzen, The Kapalikas and Kalamukhas, Two Lost Saivite Sects, New Delhi 1972. Das Buch wurde
u.a. von Minoru Hara (1975) rezensiert.

19 Lorenzen 1972, p. xii f.

! Viele Handschriften blieben im giinstigeren Klima Kashmirs and Nepals erhalten und viel ist auch in tibeti-

schen Ubersetzungen iiberliefert. Zum Begriff tantra siche Sanderson 1988, pp. 661f.
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werden erst nach und nach viele Werke erschlossen, von denen nur wenige Manuskripte

erhalten sind, in noch dazu befremdlich ,,korruptem* und schwer zu edierendem Sanskrit."

Geographische Ausbreitung und Aufenthaltsorte der Kapalikas

Obwohl die Belege bescheiden sind, ist es wahrscheinlich, dass die Kapalikas ihren Ursprung
in Siidindien oder im Dekkan hatten, so David Lorenzen."* Aus dem siidlichen Dekkan gibt es
sehr frithe Hinweise auf die Kapalikas. Der fritheste epigraphische Beleg ist eine Inschrift des
Gupta-Konigs ViSvavarman, geschrieben 423-424, der den Ort Gangadhar im heutigen
Madhya Pradesh (an der Grenze zu Rajasthan) erwihnt.'

Im 8. Jh. bliihte der Kult der Kapalikas auf dem Dekkan-Plateau, in der alten Reichs-
hauptstadt Kaficipura, in Teilen des heutigen Mysore, im westlichen und mittleren Maha-
rashtra, in Madhya Pradesh (Region von Gwalior, besonders in Ujjain), in Andhra Pradesh
(Distrikt Kurnool) und in Orissa (Bhubaneswar)."” Spiter breitete er sich u.a. nach Gujarat,

Bundelkhand und in die Region des Vindhya-Gebirges aus.'®

Der spezielle Ort, der fiir gewohnlich mit den Kapalikas assoziiert wird, ist der Lei-
chenverbrennungsplatz (smasana), von wo sie Asche und (menschliche) Gebeine fiir rituelle
Zwecke beziehen.'” Aber auch mit gewissen Tempeln werden sie in Verbindung gebracht.
Beispielsweise erwihnt Bhavabhiiti im fiinften Akt des MM'™ den der Géttin Karala

gewidmeten Tempel in der unmittelbaren Néhe eines Leichenverbrennungsplatzes.

"2 Die mit dem endemischen Begriff aisa bezeichnete Ausprigung des Sanskrit (wtl. ,,zu Gott [iSa] gehorig®, d.h.
von Siva stammend und charakteristisch fiir ihn) ist typisch fiir die Literatur der Saivagamas, der Lehrwerke des
tantrischen Sivaismus. Siehe dazu Bharati 1961 und Torzsok 1999, pp. xxvi-Ixix.

" Lorenzen 1972, p. 53.

' Vigvavarmans Inschrift ist ediert und iibersetzt von J.F. Fleet in Gupta Inscriptions X1 3.72-79. Inschriften
mit Widmungen an Kapalikas sind selten. Zwei Kupferplatten, die konigliche Stiftungsurkunden fiir Kapalika-
Priester enthalten, erwihnt Barthakuria 1984, pp. 40f.

'> Zur Situation in Orissa siehe Das 1982, demzufolge der Kult der Kapalikas dort im 9. und 10. Jahrhundert
unter koniglicher Patronage bliihte, von der vereinzelte Inschriften zeugen.

'8 Cf. Lorenzen 1972, pp. 63-71.

' Sieche Doniger O’Flaherty 1971 zur Ambivalenz zwischen Askese und Erotik, Todesnihe und Lebensbejahung
und zu weiteren Aspekten in der Symbolik der Asche als Attribut Sivas.

18 Prosa nach v. 5.4.
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Das MV nennt einen Tempel des Ekamranatha nahe Kafici. Die Identifizierung des
Tempels ist nicht sicher, kann aber auch nicht stichhaltig widerlegt werden. Mit Saurasent
eamvva (Skt. ekamra) in den Editionen des MV kénnte ein Beiname der in KaficT verehrten
Form Sivas gemeint sein, des ,,Herren des einzigen Mangobaumes“.” Bereits Barnett nahm
an, dass es sich um einen Ekambam genannten Tempel in Kanchi handelt.”' Dieser Tempel ist
heute als Ekambeshwarar bekannt und beherbergte noch bis 2001 einen uralten Mangobaum
in einem élteren, aus der Zeit der Pallavas stammenden Tempelteil, der danach erneuert
wurde.” Er ist einer der bedeutendsten Sivatempel in Siidindien. Er gehort zu einer Gruppe
von fiinf, die Elemente repriasentierenden Tempeln (paficabhiitasthala), die sich bis auf einen
in Andhra Pradesh alle in Tamil Nadu befinden. In der Tamil-Dichtung des 2. Jhs. werden
bereits die Tempel Kamakottam und Kumarakottam erwihnt, die heutigen Kamakshi-
Amman- und Subrahmanya-Tempel, die im 6. Jh. abgerissen wurden und heute fast einen
Kilometer weiter siidostlich in der Stadt liegen. Sie mussten dem gréeren Tempelplatz des
Ekambesvara weichen, der unter den Pallavas und den Cholas mehrmals umgebaut und erwei-
tert wurde. Unter Krsnadevaraya (1509-1529), einem Herrscher der Vijayanagara-Dynastie
(1336-1646), wurde hier eines der groflten gopuras (fiir Siudindien charakteristische Ein-
gangstore zum Tempelareal) Indiens, das Rajagopura, errichtet. Es iiberragt das gesamte
Areal mit einer Hohe von 57 Metern. Der heutige Subrahmanya-Tempel liegt zwischen Sivas

Ekambeshwarar-Tempel und Parvatts Kamakshi-Amman-Tempel. Nach Unni” steht in dem

¥ MV, Prosa vor v. 12 (Unni p. 45,12£./13, Sastri p. 13,11/20): eamvvavasr ... kavalio (sic), Skt. ekamravasr ...
kapalikah. Fur kapalikah liest Brit. Mus. Or. 9272 kapalr, dessen Prakritvariante (kavalio?) weder Unni 1998
noch Barnett 1924a notieren. Letzterer (p. 282) notiert jedoch die (fiir mich unverstdndliche) v.1. eampavasi, Skt.
ekampavast, und identifiziert den Namen mit Siva Ekambaranatha.

20 Ramachandran (1932, p. 314) vermutet, der Name bezeichne Siva ekambara, der als Asket nur ,,ein (Stiick)
Kleidung* trigt. Dagegen spricht jedoch Pischel (§ 295; Jha 1981, p. 239), der feststellt, dass in vielen Formen
des Prakrit ein b zwischen Skt. m und r eingeschoben wird. Das sich daraus ergebende mbra wird in weiterer
Folge entweder durch einen Trennungsvokal getrennt (ekamra > ekambra > ekambara) oder das r wird assimi-
liert (> ekamba, daraus die hyperprakritisierte Sauraseni-Form eamvva). Vgl. MW s.v. ekamrandtha (leider ohne
Verweise).

2! Barnett 1930, p. 707, n. 2.

2 Prsonliche Mitteilung von Csaba Dezs, Budapest im Winter 2009.

2 Unni 1998, p. 84, leider ohne Literaturverweis, siche aber Mahalingam 1988, pp. xc und 713 (Nr. 314).
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Tempel eine Sdule im charakteristischen Stil der Zeit Mahendravarmans, auf der eine seiner

Inschriften erhalten ist.

Ursprung und Entwicklung der Tradition der Kapalikas

Die Lehre der Kapalikas oder Mahavratins gehort zu jenen Sivaitischen Traditionen, deren
Anhinger Bhairava, den archetypischen Asketen der Leichenverbrennungsplitze,” und seine
Begleiterin Devi, Bhairavi oder Bhavani, oder abstrakter: seine inhédrente schopferische Kraft
(Sakti), verehren. Statt oder zusitzlich zu der einen Sakti Sivas steht im Zentrum mancher
Kulte ein ganzer Pantheon von sehr unterschiedlichen, oft 64 zdhlenden weiblichen Gott-
heiten (yogini). Diese yoginis konnen nicht nur fliegen und ihre Erscheinungen verédndern,
sondern verleihen ihren Verehrern iibernatiirliche Fihigkeiten und spirituelle Einsichten. Sie
werden in tantrischen, teilweise sehr aufwéndigen Ritualen mittels Gebetsformeln (mantra),
Visualisationen etc. verehrt.” Die Kulte der Kapalikas finden sich bereits in den friihesten
Formen des Mantramarga (,,[Erlosungs-]Weg der Gebetsformeln“),26 einer aus vedisch-
brahmanischer Sicht unorthodoxen (veda- oder srutibahih) Tradition von Asketen, die sich im
5. Jh. aus dem Atimarga (,,Weg dariiber hinaus“) entwickelte.”’ Sie gehen auf eine Periode
vor dem voll entwickelten Mantramarga zuriick, entstanden quasi auf halbem Wege vom Ati-
zum Mantramarga.”® Die Unterschiede zwischen beiden ,,Wegen* sind tiefgreifend, sowohl
auf ritueller Ebene als auch auf jener der Lehre und der Praxis.”” Den Atimarga beschritten
ausschlieBlich Asketen, wihrend der Mantramarga auch fiir verheiratete Familienvéter (grha-
stha) offen war. Die zentrale Gottheit des jiingeren Mantramarga war Siva, im ilteren Ati-

marga verehrte man seine archaischere, vedische Erscheinungsform Rudra. Beide Traditionen

* Die Verehrung Bhairavas hatte sich spitestens im 4. Jh. n.Chr. etabliert und bis zum 7. Jh. voll entfaltet, wie
man aus mehreren Inschriften schlieffen kann (Sanderson 2006b, p. 1, idem, 2009, p. 52, Bakker 2005, pp. 11f.).
» Siehe Sanderson 1988, pp. 671-673, Das 1982, pp. 352f. und v.a. S. Hatleys Dissertations (2007) zum ver-
gleichsweise frithen yogini-Kult in der Darstellung des Brahmayamalatantra.

%6 Siehe Sanderson 1988, pp. 667-669, 2005, p. 229, n. 1, 2006a, pp. 145-148, 2006b, pp. 2f. und Flood 1994, p.
152 zur Abgrenzung des Begriffes mantramarga und zur Einteilung der damit bezeichneten Traditionen.

*7 Hatley 2007, p. 6. Die asketischen Gruppen der Pasupatas (Paficarthikas, siche unten), Lakulas und Soma-
siddhantins waren Stromungen des Atimarga. Sie alle verehrten Rudra-Siva ohne seine Begleiterin.

* Sanderson (2006, n. 1) nennt diese Form des Sivakultes ,,a variant pre-Mantramargic Saivism closely related
to that of the Lakulas“. Vgl. ibid., p. 152.

* Sanderson 2006, pp. 147f. und 2006b, p. 2.
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akzeptierten die brahmanische Gesellschaftsordnung bis zu einem gewissen Grad. Aus diesem
Grund, und weil die Lehren beider ,,Wege* dualistisch waren, betrachteten die Anhénger des
noch spiteren Sakta-Kultes sie als untergeordnet.30 Der Sakta-Sivaismus, der sich aus dem
Hauptstrom des Mantramarga entwickelte, beanspruchte fiir sich, die idlteren Traditionen
durch einen hoheren Grad der Erkenntnis zu iibertreffen. Die Riten, die zu dieser hoheren
Erkenntnis fithren sollten, negierten dabei noch stérker als alle vorausgehenden Traditionen
den von orthodoxen Brahmanen pedantisch beachteten Unterschied zwischen ritueller
Reinheit und Unreinheit. Im Kali-Kult erreichte die demonstrative Gleichsetzung und sogar
Umkehrung dieser beiden Kategorien ihren Hohepunkt. Das Tragen von Schidelschalen, das
Leben auf Leichenverbrennungsplitzen und die Anrufung der schreckeneinfloBenden Krifte
der Géttin riickten in den Mittelpunkt der rituellen Praxis.”’ Die Lehre des Siddhanta und die
brahmanische Ordnung wurde dabei in den eigenen, spiter nicht-dualistischen Glauben
integriert.*”

Dass die Sakta-Lehre monistisch war, geht auch aus einer Behauptung des Kapalika in
PC hervor:*® , Mit dem Auge, das durch die Salbe des Yoga (yogaijana) geliutert ist, sehe ich
die Welt, die in sich verschieden ist, aber nicht verschieden ist von Gott.“ Demnach soll es
sich um einen Monismus von der Art des bhedabhedadvaita handeln.

Der esoterische™ Korpus der Saktisaiva-Texte ist unter dem Begriff Mantrapitha oder

Mantra-Korpus zusammengefasst. Spitere, der Verehrung der Sakti gewidmete Kapalika-

% Sanderson 2009, pp. 292 und 301.

3! Sanderson 1986, pp. 201 und 211. Vgl. auch MV, v. 11, wo Satyasoma seine Schiidelschale als rein (suci) be-
zeichnet.

32 Siehe z.B. Sanderson 1988, p. 661, 1992, p. 281 und 2009, pp. 292f. und 302. Siehe auch Flood 2003, pp.
203f. Konsequent nicht-dualistisch waren erst Kaula- und Trika-Texte. Kommentatoren wie Abhinavagupta,
Ksemaraja und Utpaladeva iiberlagerten die dlteren dualistischen Texte mit ihren nicht-dualistischen Interpreta-
tionen (Sanderson 2001, pp. 29-31 und 2006, p. 153). Der Monismus a la bhedabheda, der in den Worten des
Kapalikas in KrsnamiSras PC 3.12 zu erkennen ist, ist wahrscheinlich eher eine Interpretation des advaitisch-
visnuitischen Autors, als eine getreue Widergabe der Kapalika-Lehre des 11. Jhs.

¥ PC 3.12cd: pasyami yogaijanasuddhacaksusa (-darsano in Vidyasagara 1874) jagan mitho bhinnam
abhinnam iSvarat .

3* Mit ,esoterisch® seien hier jene Texte und Kulte bezeichnet, in deren Zentrum nicht Siva selbst, sondern
Bhairava, sakti und die yoginis stehen. Im Unterschied dazu steht der exoterische Siddhanta. Er war mit den

vedisch-brahmanischen Ritualen der grhasthas weitgehend vereinbar (wenn nicht mit den aufwéndigen srauta-,



82 Mahendravikramavarmans Mattavilasaprahasana

Texte sind als Yamalatantras (spétestens 7. Jh.) bekannt. Sie gehoren dem Kult des Vidya-
pitha an. Schon die Bezeichnungen Mantrapitha und Vidyapitha, beide wtl., ,,Sitz* oder
»Thron der (magischen) Spriiche®, verraten eine Affinitit der jeweiligen Tradition zu magi-
schen Spriichen (mantra, vidya) und damit verbundenen Praktiken. Die Verehrung der gottli-
chen Begleiterin Sivas bzw. des weiblichen Prinzips ($akti) nimmt im Laufe der Zeit an Be-
deutung zu: sie zeigt sich bereits in der Verehrung des Bhairava-Siva im Mantrapitha und ist
im Vidyapitha und im Saktitantra voll ausgepriigt (die Sakti-Tantras gehdren zu den Texten
der kashmirischen Trika-Tantras, ca. 10. Jh.). Der Kult um Bhairava und Sakti entfaltete sich
weiter zur Verehrung der Gottin Kali und wurde von seinen Anhédngern selbst als Kaula be-
zeichnet. Zumindest seiner Selbstdefinition nach war der sich bereits im 8. Jh. entwickelnde
Kaula-Kult eine neue Tradition. In seiner Praxis jedoch blieb er ein Kult wie jener der Kapa-
likas.”

Die noch jiingeren Yogini-Tantras, die sich der Verehrung der Gottheit Heruka wid-
men,”® nahmen viele Aspekte der Vidyapitha- und der Kapalika-Praxis auf und iibertrafen
deren Kult dadurch in einer Art, die Paul Hacker als “Inklusivismus” interpretiert hitte.*’

Die Gottheiten, die von den Protagonisten in drei der frithesten Kapalika-Dramen
verehrt werden, lassen die frithe Phase der oben skizzierten Entwicklung erahnen. Mahendras

MV (600-630) erwiihnt Siva Mahes$vara® und beschreibt diesen als kapalin und mahavratin.”’

dann aber jedenfalls mit den tdglichen smarta-Ritualen) und bildete den Hauptstrom des spétmittelalterlichen
Sivaismus.

%> Sanderson 1988, p. 669 und 2009, p. 49.

% Siehe Sanderson 2009, pp. 173ff. und 269f. fiir mehr Details zu Kult und Ikonographie des Heruka.

37 Die ,,Praxis, das Fremde unterordnend dem Eigenen anzuschliefen® (Hacker, K1.Schr. p. 385); vgl. jedoch A.
Wezlers und W. Halbfass’ Kritik des Hackerschen Inklusivismusbefriffs in Oberhammer 1983 und in Halbfass
1988, Kap. 22. Schon der Atimarga und andere friihe Formen des Sivaismus wurden von spiteren Lehren in
einer dhnlichen Form vereinnahmt. Ganz dhnlich die alte vedisch-brahmanische Tradition: wihrend die ortho-
doxen Brahmanen eine Abneigung den Saiva-Kulten gegeniiber entwickelten, wurden ihre Lehren und Riten von
den §aivas, besonders von jenen des Siddhanta, in einer inklusivistischen Weise aufgenommen und — aus
Sivaitischer Sicht — iibertroffen und vervollkommnet. Siehe hierzu Sanderson 2006b und 2009, pp. 301-303.

38 Prosa vor v. 7 und vor v. 11 (Unni p. 39,18 und 43,1f., Sastri p. 7,1 und 10,15).

% Strophe 17 (Unni p. 53,9-12, Sastri p. 22,15-18).
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Bhavabhiiti schildert im MM (725 n.Chr.) Opfer an Camunda, auch Karala genannt.*® Der
Saiva Bhairavananda in Rajasekharas KM (um 900), der sich selbst dem Kaula zurechnet,
verehrt ebenfalls Camunda alias Kali.*' Die beiden Candalas in KsemeSvaras Candakausika

(CK, 900-950) verehren Durga alias Cand alias Bhairavi.*

Mythos und Ikonographie der Kapalikas

Alle Sanskritquellen, so Lorenzen,43 halten fest, dass die Kapalikas die eine oder andere Form
des Gottes Bhairava-Siva verehren. In PC 3.15 wird er Bharga genannt, andere Texte spre-
chen von Svacchanda-, Ugra- oder Aghorabhairava, von Siva in fiinfkopfiger und achtzehn-
armiger, furchteinfloBender Gestalt oder von Siva als anthropomorphem Asket, der Brahmas
Kopf abgeschlagen hat und das ,,groBBe Geliibde* (mahavrata) als Bufe befolgt.44 Wie oben
erwihnt, werden sein furchteinfloender Aspekt und die Verehrung Bhairavis im Textkorpus
des Vidyapitha stirker betont, und die Kapalikas dieser etwas jiingeren Tradition legten
groferen Wert auf ein Leben auf dem Leichenverbrennungsplatz, wo sie dementsprechend
grausige Rituale pflegten.”” Diese Riten bezwecken den Erwerb oder die Steigerung der
asketischen Energie (fapas),” die Erlangung von iibernatiirlichen Fihigkeiten (siddhi)*" oder
die Erreichung anderer ritueller”® und magischer Zwecke.

Der zentrale Mythos, der dem Kult und der Lehre der Kapalikas zugrunde liegt, ist

Sivas ,,Schlag gegen Brahma“ (brahmahatya), der archetypische Brahmanen-Mord.” Brah-

40 MM, Prosa nach v. 1.15, Prosa nach v. 5.4, vv. 5.22, 5.25 und 5.33. Sanderson 2006, p. 149, zufolge gleicht
die Darstellung der Kapalikas im MM teilweise jener im oben (Anm. 6) erwéhnten Jayadrathayamala.

*! Siehe vv. 1.22-23 und 2.19. Eine Statue Camundas ruft er in 2.19 mit den folgenden Worten an: jaai ... kali
parametthikavalacasaena, ,,Heil Kali ... mit Brahmas Schédel als Becher*.

2 CK 4.11.

“ Lorenzen 1972, p. 4.

* Ibid., pp. 84f.

* Sanderson 1988, pp. 670f.; siehe auch PC 3.13, MM, Akte 5 and 8.

“ Siehe hierzu Shee 1986.

47 7u den siddhis siche unten, Anm. 82 dieses Kapitels.

* In nicht-dualistischen Lehren hatte das Ritual einen untergeordneten Stellenwert (Sanderson 1992, pp. 290f.).
¥ Zur Legende der brahmahatya siche Doniger O’Flaherty 1976, pp. 277-286, PE pp. 696 und 725 (mit vagen
Verweisen auf Primértexte), Williams 2003, p. 81 (ohne Verweise) und Lorenzen 1972, pp. 77-79 (nach der

Version des Matsyapurana). Die idlteste Version dieser Legende findet sich Granoff (2009) zufolge in einem
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ma, einer der Hauptgotter des indischen Pantheons und Erschaffer der Welt, erschuf einst
Satarﬁpé (oder Sarasvati) und nahm sie zur Gemahlin. Er war von ihrer Schonheit so sehr
angetan, dass er es nicht lassen konnte, sie anzusehen. Um Satariipa, die ihrem Namen nach
,hundert [schone] Formen* hat, nicht aus dem Blick zu verlieren, als sie versuchte, aus
seinem Gesichtsfeld zu treten, erschuf Brahma sich einen zweiten Kopf, dann einen dritten,
um sie auch hinter sich zu sehen, und als sie einmal um ihn herum gegangen war, schlieflich
einen vierten Kopf, um sie in allen vier Himmelsrichtungen zu sehen. Nach manchen
Versionen des Mythos war Kama, der eben erst von Brahma erschaffene Liebesgott, fiir
dieses Verhalten verantwortlich: er wollte nur eben seine unfehlbaren Waffen, die bliitenge-
schmiickten Liebespfeile, an seinem Schopfer testen, der sie thm selbst gegeben hatte. In ihrer
Verlegenheit stieg Satartipa in den Himmel auf, worauf Brahma iiber seinen vier bisherigen
einen fiinften Kopf erschuf.

Als Siva all das sah, war er iiber Brahmas Lust so erziirnt, dass er ihm den fiinften
Kopf, die Quintessenz aller seiner Kopfe, mit einem Schwert oder, je nach Version, mit dem
Daumennagel seiner linken Hand abschlug. Seitdem wird Brahma ,mit vier Gesichtern*
(caturmukha) verehrt, was u.a. mit der Erschaffung der vier Veden in Zusammenhang ge-
bracht wird. Was Siva allerdings erst nach seinem Zornesausbruch erkannte, war, dass Sata-
rupa die Tochter Brahmas war, worauf er seine Tat als schweren Fehler eingestehen musste.
Als BuBe fiir diese groBte aller Siinden nahm er den abgeschlagenen Schiédel seines Opfers,
der sich nicht mehr von seiner Hand 16ste, und wanderte zu Tempeln, Einsiedeleien und
heiligen Fliissen — daher sein Epitheton kapalin, ,,der mit dem Schidel*.

Den Rechtstexten zufolge soll der Morder eines Brahmanen den Schidel des Getoteten
mit sich fiihren. Die Manusmrti (MS) beispielsweise schreibt vor, dass ,,der Morder eines
Brahmanen zur Bufle (wtl.: zur Reinigung des Selbstes) 12 Jahre lang im Wald leben soll,
nachdem er sich (dort) eine (Gras-)Hiitte gebaut hat. Er soll sich von Almosen erndhren und
eine (Art) Standarte mit einem Leichenschidel (oder einem Tongefidl3, das diesen symboli-

siert) anfertigen.“ Der hier Standarte (dhvaja) genannte Stock konnte eine Variante des aus

Prakrit-Werk des Jaina Haribhadra (8. Jh.). Zwei sehr friihe Sivaitische Quellen sind das BYT und das Skanda-
purana (spitestens 9. Jh.).
 brahmaha dvadasasamah kutim krtva vane vaset | bhaiksasy atmavisuddhyartham krtva Savasiro dhvajam |

MS 11.71, p. 391). Medhatithis Kommentar Manubhdsya beschreibt die Hiitte als Behausung ,,aus Gras,
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anderen Texten’' bekannten khatvarga (s.u.) sein. Ob die Rechtsgelehrten den Mythos als
Vorlage fiir die Bu3vorschrift nahmen oder ob der Mythos in der Vorschrift griindet, ist nicht
klar.

Da fiir Siva an keinem Ort der Erde die Reinigung von seiner Siinde moglich gewesen
wire, pilgerte er nach Abschluss seiner Askese im Wald nach Varanasi, in jene Stadt, die als
das Paradies und nicht von dieser Welt galt. Erst in Varanasi an der heiligen Ganga 16ste sich

endlich der Kopf Brahmas von seiner linken Hand und Siva war von seiner Tat gereinigt.”

Wer nun Sivas Pilgerschaft — die hirteste BuBe fiir das groBte Vergehen — nachvollzog, tat
das (idealerweise), um das hochste Ziel zu suchen: die Befreiung von erneuten Wiederge-
burten. Der initiierte Anhinger des Kapalin, der kapalika, nahm das ,,Geliibde der Schidel-
schale* (kapalavrata) auf sich, das auch “das groBe Geliibde” (mahavrata) genannt wird,>?
und lebte auf einem Leichenverbrennungsplatz. Er hat eine menschliche Schédelschale bei
sich und einige andere Utensilien und Kultgegenstinde, die der Ikonographie Bhairavas

entstammen. Zu diesen Gegenstiinden gehoren:™

Halmen etc. (...) zum Schutz vor Regen, Hitze und Kiilte. Ahnliche und weitere Vorschriften aus der Rechts-
literatur werden in Lorenzen 1972, pp. 74-81 behandelt.

3! Der Begriff findet sich in der tantrischen und doxographischen Literatur ebenso wie in der Prosa- und Vers-
dichtung.

% Es ist wenig iiberraschend, dass es von der Legende des kapalamocana (,,Befreiung vom Schidel), wie von
jeder anderen indischen Erziihlung, verschiedene Versionen gibt. Zum Beispiel wird der Grund fiir den Arger
Sivas unterschiedlich (oder gar nicht, wie in KSS 1.2.10-14) erklirt (dazu Doniger O’Flaherty 1973, pp. 123-
127). Das Mythologem findet sich bereits im Mahabhdarata und in mehreren Puranas (original in Skanda- und
Brahmapurana, interpoliert im Matsyapurana etc.). Die Uferstelle in Varanasi, an der Siva den Schidel los-
lassen konnte, war schon im 10. Jh. als Kapalamocanatirtha weithin bekannt (Bakker/Isaacson 2004, pp. 40, 43
und 56).

>3 Die Synonyme kapalika, kapalavrata und mahavrata sind nach Sanderson (2006, p. 178) als Bezeichnungen,
und weniger als Beschreibungen, zu verstehen. Zum mahavrata siche Lorenzen 1972, pp. 74-76 und Barthakuria
1984, pp. 11f. Die Bezeichnung mahavrata verwendet bereits Patafijali im Yogasitra (YS) 2.31 als Uberbegriff
fiir yama und niyama, die nach auBlen und auf andere Personen gerichtete ,,Disziplin“ oder und die auf den Yogin
selbst bezogene ,,Selbstdisziplin®.

> Das Nachfolgende ist keine vollstindige Liste aller Ritual- and Kultutensilien. Ich fiihre nur jene an, die in
mehr als einem Werk erwédhnt werden, und iibergehe jene, von denen nicht mehr als die Bezeichnung bekannt

ist. Ich unterscheide auch nicht zwischen mudra and upamudra (primére und sekundire Insignien), eine Unter-
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- jene Teile des menschlichen Neurocraniums (kapala), die sich als Schale eignen;

- ein Stab (khatvanga) oder Dreispitz (trisiila), an dessen oberem Ende ein (weiterer?)
Schidel montiert ist™ — Schiidel und Stab sind die wichtigsten Insignien der Kapali-
kas;

- ein bestimmter Halsschmuck oder Kranz (mala) aus (menschlichen) Knochen oder
Krihenschideln;

- Asche (bhasman) von einem Verbrennungsplatz (smasana), mit der sich der Asket
Korper und GliedmaBen einreibt (snana oder avadhiilana);

- die Heilige Schnur (yajiiopavita), wahlweise aus Schlangenhaut oder dem Haar Ver-
storbener hergestellt; und

- verfilztes Haar (jata), das Sivas Zopfe imitiert, mithilfe derer die Ganga einst vom

Himmel auf die Erde stromen konnte.

Das der Verehrung Bhairavas gewidmete Brahmayamalatantra (BYT) oder Picumata,
eines der frithesten Werke des Mantramarga (7.-9. Jh.),”® zihlt kapala, khatvarga und mala zu
den ,.fiinf Insignien (mudraparicaka) des Kapalika. Die iibrigen zwei sind unklar: kararkini
konnte eine Art Glocke sein, aber was mit bz‘bhatsd,57 wtl. ,,Abscheu®, gemeint ist, bleibt im

Dunkeln.”®

Die fiinf Nektare (paficamyta)

Neben Visualisationen der Gottheit und seiner Begleiter und Begleiterinnen beinhalten

tantrische Riten Tanzen und Singen, das Trinken von Alkohol (surd, madya), Geschlechts-

scheidung, die Ramanuja in seinem Sribhasya trifft (siehe dazu Lorenzen 1972, p. 2 und Barthakuria 1984, p. 4).
Vgl. die Aufzihlung in der Nisvasasamhita in Sanderson 2006, p. 163.

> Bisweilen wird dieser Stock auch laguda genannt (siehe Lorenzen 1972, p. 5), besonders in der Tradition der
Pasupatas (siehe Abschnitt 4.3 der vorliegenden Arbeit). Nach Sanderson 1986, p. 189 ist der khatvarga ein
,trident-topped skull-staff*.

% Siehe Hatley 2007 und Sanderson 2009, pp. 45f.

7 Die Hss. lesen bhibhatsa.

38 Fiir den Hinweis und fiir die Einsicht in Teile des Textes danke ich Dr. Csaba Kiss, im SS 2010 Lektor an der

ELTE in Budapest, der gemeinsam mit Dr. Judit Torzsok u.a. eine Edition des BYT besorgt.
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verkehr (maithuna) und Entriickung, genauer: das Besessenwerden (avesa oder samavesa)
von Sivas Qualit'eiten.5 ?

Das Ziel der Kapalika-Asketen war sowohl die ,,Befreiung* (mukti), das Ziel des alten
asketischen Atimarga, als auch der ,,Genuss* (bhukti), d.h. tibernatiirliche Krifte und Erfah-
rungen, welche sowohl Asketen als auch Familienviter (grhastha) des Mantramarga such-
ten.” In Ubereinstimmung mit anderen tantrischen Strémungen sollte der Adept auf einer
bestimmten Stufe seiner Initiation die iiblichen sozialen Normen und Werte umkehren. Wenn
die Hingabe des Initianden oder sein Wunsch nach Befreiung (moksa) stark genug war,’" oder
wenn er einfach magische Fahigkeiten (siddhi) erlernen oder himmlische Freuden (bhoga)
erfahren wollte, musste er die ,,Praktiken der linken Hand* (vamdcara) iiben — vorausgesetzt,
seine Hingabe an Bhairava war ernst. In frithen Texten ist in diesem Kontext von den ,,fiinf
Nektaren* (paficamrta) die Rede. Im brahmanischen rituellen Kontext sind diese Nektare die
fiinf Gotterspeisen: Milch (payas), Joghurt (dadhi), Schmelzbutter (ghrta), Honig (ksaudra)
und Rohrzucker (sarkara). Im tantrischen Kontext jedoch, hier auch paficabhiita, ,finf
(Korper-)Elemente®, genannt, sind diese Sperma (sSukra), Blut (rakta, rudhira), Fett (medas),
eine unbestimmte klebrige Fliissigkeit (sneha) und Fleisch (mamsa) oder Haut (z‘vak).62 Nach

den Vorschriften einiger tantrischer Texte werden die ,,Nektare* fiir das Ritual verdiinnt und

% Siehe z.B. Sanderson 1988, pp. 661f. und 671. Formen der Besessenheit sind bereits von Kapalika-idhnlichen
Asketen des Atimarga iiberliefert, die in der Entriickung die Erlosung von den Wiedergeburten sahen (Sanderson
2009, p. 133, n. 311). Die “radikaleren” Kapalikas waren jene des Vidyapitha. Zur Geschichte des Begriffes
samavesa siehe Biernacky 2007.

% vgl. die erste Hilfte der oft zitierten Strophe PC 3.16: drstam kvapi sukham vina na visayair ananda-
bodhojjhita jivasya sthitir eva muktir upalavastha katham prarthyate | ,,Gliick ohne Sinnesfreuden ist nirgends
zu erkennen. Wie kann man da nur ein wonne- und erkenntnisloses Verweilen der Seele ersehnen, eine Erlosung,
die der Zustand eines Steins ist? Zu bhukti und siddhi auf der einen und moksa auf der andern Seite siehe
Sanderson 1995, p. 24.

®' Dem Kapalika im PC (v. 3.16) zufolge ist die Befreiung von weiteren Wiedergeburten ohne sinnliche Geniisse
(sukha) — inklusive Alkohol (3.20) — nicht moglich. Siehe auch Sanderson 2009, pp. 140 und 144 (im Kontext
des buddhistischen Tantra).

2 TAK (Bd. 3), s.v. paiicamrta, paiicamrtakarsana und pasicamakara. Vgl. MM Akt 5, vv. 2, 5 und 18. Vgl
auch die unterschiedlichen Aufzihlungen von reinen und unreinen Korpersubstanzen in Werken der medizini-
schen Literatur, in diversen Kommentaren zum YS, im MBh und in diversen Puranas, besprochen in Maas 2008:
sneha befindet sich in keiner der Listen und scheint damit ein fiir die tantrische Literatur spezifischer Terminus

Zu sein.
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in Schiidelschalen gegossen.”® Wichtig ist nicht nur die Uberwindung zum Kontakt mit diesen
Substanzen, sondern auch, dass der Schiiler und Yogi nicht zdgert, mit diesen ohne Abscheu
umzugehen, sobald der Guru es verlangt.

Erst in den spiteren Texten der Kaula-Traditionen werden die aus orthodoxer brahma-
nischer Sicht unreinen Praktiken unter dem Begrift der paiicamakaras zusammengefasst, den
“fiinf M”. Durch sie soll ebenfalls der Gegensatz zwischen rein und unrein tiberwunden
werden. Diese fiinf M sind:

1) madya (Wein oder andere Spirituosen) — Der tantrische Yogi ,.trinkt, trinkt und trinkt

weiter, bis er zu Boden fillt. Und wenn er aufgestanden ist und weiter trinkt, dann gibt

«64 5

es (fiir ihn) keine weitere Geburt.*”" H. Hertel zufolge wichst dadurch sein tapas.®

2) mamsa (Fleisch) — Tierisches und sogar menschliches Fleisch (mahamamsa, [maha-)
pisita, phalguna) wurde im Ritual verwendet.”

3) matsya (Fisch) — Ahnlich dem Verzehr von Fleisch galt der Verzehr von Fisch unter
orthodoxen Brahmanen als unrein und war verboten.

4) mudra (,,Korn*) — Getrocknetes oder frittiertes Korn, das im Ritual verwendet wurde.
Mudra kann auch gewisse Stellungen der Hénde oder Finger, oder GliedmaBen be-
zeichnen, die, dhnlich den Mantras, verborgene Bedeutungen und magische Wirkun-
gen haben sollen.

5) maithuna (sexuelle Vereinigung): Spitere Tantras®’ sprechen von der Vereinigung des

minnlichen und des weiblichen Aspekts von Siva-Sakti, die durch rituelle sexuelle

% Sanderson 1988, p. 671. Dr. Csaba Kiss teilte mir im Sommer 2010 mit, dass solche Praktiken u.a. auch im
BYT vorgeschrieben werden.

8 pitva pitva punah pitva yavat patati bhiitale | utthaya ca punah pitva punarjanma na vidyate | Kularnavatantra
(KT) 7.100. Das nach Bithnemann (1992, p. 61) zwischen dem 11. und 15. Jh. verfasste KT ist eines der
wichtigsten Werke der Kaula-Tradition. Nach Aalto 1963, p. 35f. findet sich die oben zitierte Strophe auch im
Mahanirvanatantra.

% Hertel 1924, p. 62.

% Lorenzen 1972, pp. 85-89. Ich verweise weiters auf die Vorschrift in BYT 45.210, gemiB der neben den
diversen Fleischsorten von Esel, Schildkrote, Kamel, Hund, Schackal und Pferd auch Menschenfleisch fiir die
Opferrituale zu verwenden sind, und auf YaSahpalas Moharajaparajaya 4.23 (letzteres nach Siegel 1989, p.
233). Barthakuria (1984, p. 19) verweist zudem auf die Legende von Sunah$epa und Konig Hariscandra im
Aitareyabrahmana, die die fritheste Andeutung eines Menschenopfers darstellen soll.

%7 Siehe Hatley 2007, pp. 6f.
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Praktiken des Initianden mit einer diti, einer ,,Botin“, d.h. initiierten Partnerin, er-

reicht wird.

Alternativ werden die ,,5 M auch symbolisch interpretiert. Dabei wird Wein durch
den ,Nektar der (spirituellen) Wonne* (anandamrta) substituiert, das Tieropfer durch das
Aufgeben des Gedankens an Verdienst und Schuld etc.®® Natiirlich ist bei all diesen Praktiken
der rituelle Kontext von Bedeutung, die Initiation durch einen Guru und die rechte spirituelle

Einstellung. So warnt z.B. das oben erwihnte KT:%

Viele Heuchler mit falscher Erkenntnis und ohne eine Lehrtradition von Lehrer zu Schiiler
stellen sich die Lehre des Kula ihrer eigenen Auffasung nach so vor: Wiirde ein Mensch
durch Weintrinken die (spirituelle) Vollendung erlangen, dann miissen alle Idioten, die dem
Weintrinken verfallen sind, zur Vollendung gelangen. Wiirde sich allein durch Fleischgenuss
ein segensreicher (spiritueller) Fortschritt ergeben, dann wiirden doch alle Karnivoren der
Welt des Segens teilhaftig werden. Wiirde allein durch den Genuss des Weiblichen die Er-
l6sung zustandekommen, dann wiirden ausnahmslos alle Lebewesen der Welt aufgrund ihres
Umgangs mit Frauen erlost. Mahadevi, ich tadle damit keineswegs den Weg des Kula. Jene,

die kein (rechtes) Verhalten aufweisen, seien hier getadelt, nicht aber die anderen.

Trotz Warnungen wie dieser war der Alkoholrausch unter Sivaitischen Asketen anscheinend
weit genug verbreitet, so dass er bereits im frithen 7. Jh. als Anlass zur Satire dienen konnte.
Er ist eines der Hauptmotive im MV. Der Kapalika Satyasoma und seine Begleiterin oder

Schiilerin Devasoma (die ehemalige die Magd eines Bartschneiders)’’ mimen von ihrem

% Barthakuria 1984, pp. 20f.

KT 2.116-120:

bahavah kaulikam dharmam mithyajianavidambakah |
svabuddhya kalpayantittham paramparyavivarjitah || 116 |
madyapanena manujo yadi siddhim labheta vai |
madyapanaratah sarve siddhim gacchantu pamarah || 117 ||
mamsabhaksanamatrena yadi punya gatir bhavet |

loke mamsasinah sarve punyabhdjo bhavanti hi || 118 ||
Saktisambhogamatrena yadi mokso bhaveta vai |

sarve 'pi jantavo loke muktah syuh strinisevandt |[119 ||
kulamargo mahdadevi na maya ninditah kvacit |
acararahita ye ’tra ninditas te na cetare || 120 ||

7 Strophe 14 (Unni p. 50,9, Sastri p. 19,7): ksaurikasya dast.
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allerersten Auftritt an Trunkenheit.”' Beide betteln vor einem Weinladen (surapana) um
Almosen’” und vergleichen den Laden spaBeshalber mit der Opferstitte bei einem orthodoxen
vedischen Ritual. Thre Schidelschale “duftet stets nach Wein”,73 und Trinken ist eine ihrer
Pflichten (surapanavidhanah). Im PC bemerkt eine der auftretenden Personen, die Allegorie
Glaubensiiberzeugung (sraddhda), ebenfalls, dass ,.die Schale [des Kapalika] voller Wein*
ist.”* Der Kapalika erldutert darauf, nicht ohne selbst noch einen Schluck getrunken zu
haben:” ,Diesen liuternden Nektar trinkt als Arznei gegen die Wiedergeburt (bhava)! Von
Bhairava wurde er genannt: das Mittel zum Durchtrennen der Viehstricke’®.«

Auch der Genuss von Fleisch (mamsa) wurde literarisch verarbeitet. Im MV lesen wir
nicht nur vom buddhistischen Bettelmonch Nagasena, der vom Kaufmann Dhanadasa duften-
des Fleisch als Almosenmahl erhalten hat,77 sondern auch vom Kapalika Satyasoma, der ver-
zweifelt nach seiner Bettelschale sucht, die mit Fleisch am Spiel (silyamamsa) gefiillt ist.
Der dem leiblichen Genuss gegeniiber fehlende Gleichmut, den man bei beiden Asketen er-
warten wiirde, macht sie zu Karikaturen ihresgleichen. Die rituelle Opferung von tierischem,
besonders aber von menschlichem Fleisch und Blut eignet sich besonders fiir die Darstellung
des bhayanaka- und bibhatsarasa, der dsthetischen Empfindungen der Furcht und des Ekels.
Es wird daher von fast allen Dichtern geschildert, die mithilfe der Kapalikas diese Stimmung

in ihren Werken erzeugen. In moglichst bildhaften und phantasiereichen Strophen schildern

die Dramatiker Bhavabhiti, KrsnamiSra und Ksemesvara ebenso wie die Vers- und Prosa-

I Die Biithnenanweisung hier ist: ksibatam ripayitva (Sastri, p. 5,2, Unni, p. 38,10). Auch der Kaula namens
Bhairavananda in Rajasekharas Prakritdrama (sattaa) Karpiramaiijari (KM) betritt die Biihne “leichte Trunken-
heit mimend” (kimcin madam abhiniya, Biilhnenanweisung vor v. 1.22) und singt dabei: “wir trinken Wein und
lieben das Weib” etc. (majjam piamo mahilam ramamo, v. 22) und ,,die Erlosung (liegt) ... im Liebesspiel und in
alkoholischen Getrdnken* (mokkho ... suraakelisurarasehim, v. 23).

"2 Prosa nach v. 10 (Unni p. 42,9-13, Sastri p. 10,1-4).

” Prosa nach v. 16 (Unni p. 53,5/2, Sastri p. 22,10/21): niccasuragandhino (Skt.: nityasuragandhinah
[kapalasyal).

74 Prosa nach 3.19 (nach der ed. Pansikar 1935, p. 121,4/12): bhaavam, sulde pilitam bhaanam (Skt.: bhagavan,
suraya piritam bhajanam). Sastri 1936 liest palipaliam (Skt.: paripiritam) “vollgefillt”.

7> Strophe 3.20: idam pavitram amrtam piyatam bhavabhesajam | pasupasasamucchedakaranam bhairavodi-
tam |.

"® pasupasa — eine Metapher fiir jene Fesseln, die die individuelle Seele an weitere Wiedergeburten ketten. Man
beachte dabei den Anklang an die Terminologie der Pasupatas.

7 Unmittelbar nach dem Auftritt Nagasenas (Unni, pp. 43,19-21/44,10-12, Sastri, pp. 11,17-12,2/11,21-12,14).
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dichter Bana und Somadeva solche Rituale.”® Mahendravarman hingegen verzichtet auf dieses
Klischee, dem nur schwer etwas komodienhaftes abzugewinnen ist.

Sexuelle Vereinigung (maithuna) hat Mahendravarman aus seinem Stiick ebenfalls
ausgespart. Satyasoma macht seiner Begleiterin Devasoma zwar Komplimente in Form der im
vorangehenden Kapitel besprochenen Strophe MV 6, es fallen jedoch keinerlei direkte An-
spielungen auf maithuna.” In diesem Zusammenhang sei noch einmal der PC erwihnt. Im
dritten Akt (vv. 16 bis 19) konnen — nach manchen vergeblichen Versuchen der Darlegung
der eigenen Lehre durch den Kapalika — schlieBlich die Umarmungen der Kapalini den Bud-
dhisten und den Jaina (d.h. die allegorisierte buddhistische Uberlieferung und den Jinismus)
von der Lehre der Kapalikas iiberzeugen. Man kann darin die angedeutete Kritik Krsnamisras

an der Ubernahme Sivaitischer tantrischer Praktiken in den beiden Religionen vermuten.

Ubernatiirliche Fihigkeiten (siddhi)

Wie oben erwihnt, versprechen Mantren und Rituale die Erlangung magischer Fiahigkeiten.
Das wahrscheinlich bekannteste Werk, das sich mit diesen iibernatiirlichen Kriften beschaf-
tigt, ist Patafijalis Yogasiitra (YS), dessen drittes Kapitel zum grofiten Teil (sitras 16-50) den
siddhis gewidmet ist. Das sind immerhin 35 der 195 siitras des gesamten YS. Durch Konzen-
tration (dharana), Meditationen (dhyana) und Vertiefungen in die ruhigsten Geisteszustinde
(samadhi) konnen die Fihigkeiten zu fliegen, unsichtbar zu werden, seine Korpergrofle zu
verdndern, sich zu vervielfiltigen u.v.m. erlangt werden. Die tantrischen Traditionen erweiter-
ten die introvertierten Techniken um Visualisationen und mehr oder weniger aufwindige
Rituale, welche Mantras, Mandalas, Gussopfer etc. beinhalteten. Tantrische Quellen sprechen
von der Moglichkeit des praktizierenden sadhaka, d.h. desjenigen, der sich auf dem Weg zur
yogischen ,,Vollendung® (siddhi) befindet, Einfluss auf Konige zu nehmen, auf den Regen

oder sogar dariiber hinaus.*® Es ist jedoch nicht klar, wie und wieso diese Riten und Opfer die

8 Stellenverweise in Lorenzen 1972, pp. 16f., 20f., 56-62 und 85f.

" Abhinavagupta erwihnt in seiner ABh (Bd. 1, p. 337, pp. 16f.), dass es den Anhingern des mahavrata u.a.
erlaubt war, Beziehungen zu den Frauen anderer Minner (asvabharyadisammadadi) zu haben. Diese Praxis
konnte im Beziehungskonflikt rund um die Kapalini Devasoma im MV anklingen.

% Siehe z.B. Sanderson 2009, pp. 246-249 (jinistische Erzihlungen) und PC vv. 3.14 und 3.22f.
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siddhis gleichsam automatisch hervorbringen.81 In vielen Werken, v.a. in Kommentaren zum
Patafijalis YS (3.44 und 3.45), werden acht siddhis aufgezihlt: die Fahigkeit (aisvarya), den
eigenen Korper zu verkleinern (animan) und zu vergroBern (mahiman), ihn leichter zu
machen und zu fliegen (laghiman), die Fihigkeit, an jeden beliebigen Ort zu reichen (prapti),
das Fehlen von Widerstand gegen das, was man machen will (prakamya), die Herrschaft tiber
andere Lebewesen und iiber die Elemente (isitrtva), die Kontrolle der eigenen Sinne (vasitva)
und die Fihigkeit, mit dem Willen eine Tatsache durch Beeinflussung der Elemente, welche
die Ursachen dieser Tatsache sind, zu bestimmen (kamavasayitva).** Fihigkeiten, die speziell
fiir Kapalikas zu erlangen sind, konnten in den Werken des Vidyapitha oder des noch spiteren

Heruka-Kultes beschrieben sein.

Fiir Dramen eignet sich die Darstellung von wundersamen siddhis naturgemill besser

als die der Befreiung vom Kreislauf der Wiedergeburten (mukti), die eine eher theoretische

#! Bloomfield 1924, p. 203.

#2'So aufgelistet und beschrieben z.B. im Rajamartanda, dem von Konig Bhoja im frithen 11. Jh. verfassten
Kommentar zu Patafijalis YS (ad YS 3.44, cf. Lorenzen 1972, p. 93), und bereits im &ltesten (5. Jh.) Kommentar
zum YS, dem Bhdsya des Vyasa (ad YS 3.45). Siehe auch Lindquist 1935, p. 7. Fiir eine ausfiihrlichere Uber-
sicht iiber die siddhis und wie sie erlangt werden konnen, siehe Lindquist 1932, pp. 169-187. Eine Aufzéhlung
und Beschreibung ganz anderer, namlich teils alchemistischer, aber ebenfalls acht zéhlender siddhis bietet Nan-

dillagopas Kommentar zu CK 4.31 (p. 142,7-143,18):

CK 4.31 Ubersetzung Pariphrase der knappen Beschreibung (niskarsa) Nandillagopas

vetala Totengeist ein perfekter (siddha) Vetala* befolgt die Anordnungen des sadhaka,
der so auch Schwieriges bewerkstelligt

vajra Donnerkeil mittels vajrasiddhi kann der s@dhaka einen Donnerkeil fallen lassen, wo
er will

gutika Pille mit einer gutika im Mund wird der sadhaka unsichtbar

afijana Salbe, Kollyrium | mit der perfekten Salbe auf den Augen sieht der sadhaka Schitze unter
der Erde und erkennt Vergangenheit und Zukunft

padalepa Fuficreme beschmiert der sadhaka damit seine Fiile, kann er auf dem Wasser
gehen

daityangana |himmlische Frau | mit einer himmlischen Frau kann der s@dhaka sich nach Lust vergniigen
(-vidhi)**
rasayana Elixir mit dem perfekten Elixir kann der sadhaka seine Jugend erhalten

dhatuvada Alchemie dadurch wird der sadhaka fihig, Eisen etc. in Gold etc. zu verwandeln

* Vetalas sind Leichengeister der Volksmirchen und Erzihlliteratur, die am Leichenplatz, zum Schrecken jener,
die sich dort aufhalten, in die Korper der Verstorbenen fahren. Barthakuria (1984, p. 25) beschreibt weitere
Erwihnungen der Kapalikas in Verbindung mit den Vetalas. Siehe Smith 2006 und besonders Dezsé 2011.

** yidhi steht hier metri causae.
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und wenig unterhaltsame Angelegenheit ist. Das beriicksichtigt auch der Bithnendoxograph
Krsnamisra: Der Kapalika im PC behauptet, die spektakulérsten Fihigkeiten zu besitzen, und
macht — wie auch Mahendravarmans Satyasoma — nicht gerade den Eindruck, der Erlosung
besonders nahe zu sein. In welcher Weise KrsnamiSra die siddhis des Kapalika in seinem
Theatertext darstellt, zeigen die folgenden Strophen, in denen der allegorische Kapalika mit

seinen angeblichen Fihigkeiten prahlt.

Die Gotter, unter denen Hari, Hara und der Gotterilteste® nur die bedeutendsten sind, hole
ich mir her. Selbst den Lauf der im Himmel fahrenden Gestirne hemme ich. Ich fiille diese
Erde mitsamt ihren Bergen und Stiddten mit Wasser und, man beachte, trinke dann all das

Wasser wieder in einem Augenblick! (3.14)*

Wenn auch das Héngen an den Objekten des Gesichtssinns etc. nicht aufgegeben wird, so
kommen hier (unserer Anschauung zufolge) doch jene acht grolen Vollkommenheiten (ma-
hasiddhi)®, deren Segen ganz nahe liegt, durch einen Liebhaber zur Vollendung. Die ge-
wohnlichen Vollkommenheiten dagegen — Unterwerfung, Anziehung, Verwirren, Beruhigen,
Aus-der-Ruhe-bringen und Forttreiben, um nur die Wichtigsten zu nennen® — sind fiir die

Kenner in hochstem Maf3e Hindernisse fiir den Yoga. (3.22)%

% Das sind Visnu, Siva und Brahma.

8 Text nach Pansikar 1934:

hariharasurajyesthasresthan suran aham ahare

viyati vahatam naksatranam runadhmi gatir api |

sanaganagarim ambhahpirnam vidhaya mahim imam

kalaya sakalam bhityas toyam ksanena pibami tat ||.

Vgl. Ram. 3.47.3c und 4a, wo Ravana vor Sita, die er kurz darauf (v. 15) entfiihren wird, mit seinen Kriften u.a.
folgendermallen prahlt: ,,und ich konnte den Ozean austrinken, ... die Sonne konnte ich anhalten mit meinen
scharfen Pfeilen!* (@pibeyam samudram ca ... arkam rundhyam Sarais tiksnair).

8 Nach Pellegrini (1987, p. 91, n. 23), die hierbei dem Kommentar Candrika (ed. Pansikar 1935, pp. 124,13-
125,18) folgt sind das weitestgehend die oben in n. 82 aufgezihlten klassischen acht siddhis der Kommentare
zum YS.

% Der Kommentar Nyayalamkara bezieht diese Fihigkeiten teils auf die (gewaltsame) Eroberung von Frauen,
teils auf die Uberwindung von Gegnern. Diese Aufzihlung von siddhis scheint einzigartig zu sein (Lorenzen
1972, p. 95). Sie werden hier jenen magisch-extatischen Fihigkeiten gegeniibergestellt, die mittels der klassi-
schen Yogatechniken und bestimmter Formeln erlangt werden konnen.

8 atranujjhitacaksuradivisayasange ‘pi sidhyanty amiir

atyasannamahodayah pranayinapy astau mahasiddhayah |

vasyakarsavimohanaprasamanapraksobhanoccatana-
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Sei es eine Vidyadhari oder eine Gotterfrau, eine Naga-Frau oder sogar eine Yaksa-Tochter;

was auch immer ich in allen drei Welten begehre, hole ich mittels der Kraft magischer

Spriiche herbei. (3.23)*
Der Kaula Bhairavananda ldsst im ersten Akt des Prakrit-Dramas KM mittels meditativer
Konzentration (dhyanam ndfayati)89 die schone Karpuramafjart vor dem entziickten Konig
Candapala erscheinen.” Zuvor bewirbt er noch seine iibernatiirlichen Kriifte in einer Strophe,

die an PC 3.14 und 23 erinnert:

Ich zeige nicht nur den Mond — den zur Erde herabgestiegenen,
ich hemme auch den Sonnenwagen inmitten des Firmaments!
Ich bringe die Frauen der Yaksas, Gétter, Vollendeten und von Sivas Gefolge herbei!

Es gibt auf dem Erdenrund nichts, was ich nicht vollbringen konnte! (1.25)°"

Im Gegensatz zum Kapalika im PC hat Bhairavananda in KM keine komische Rolle.
Die tibernimmt der Vidusaka Kapiiijala.

Noch zwei Beispiele aus der fiktiven Erzéhlliteratur: In DKC 13.150 hat Prinz Visruta,
der unerkannt als kapalika verkleidet an einem Verbrennungsplatz in einem Tempel der
Durga lebt, keine Schwierigkeiten, die Leute (loka) davon zu iiberzeugen, er konne ,,sagen,
(wo sie ihr) Verlorenes (wiederfianden), (was sie in der) Hand (verborgen hielten und worauf
sie ihre) Gedanken (richten)* (nastamusticintadikathana). Und der in KSS 5.2.81-84 be-

schriebene kapalin hat die Féahigkeit der Prophetie (wie die meisten der im Wald lebenden

prayah prakrtasiddhayas tu vidusam yogantarayah param ||.
% vidyadharim vatha suranganam va
naganganam vapy atha yaksakanyam |
yad yan mamestam bhuvanatraye ’pi
vidyabalat tat tad upaharami |.
¥ KM p. 26,10 (Regieanweisung vor v. 1.26).
% Dass neben Priestern und Gelehrten auch ,,Kenner der Magie und des Yoga“ (mayayogavid) an Herrscherho-
fen titig waren, bestitigt AS 1.19.32.
! damsemi tam pi sasinam vasuhavainnam
thambhemi tassa vi raissa raham nahaddhe |
anemi jakkhasurasiddhaganangando

tam natthi bhimivalae maha jam na sajjham |.
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Asketen, Weisen und Seher in den Legenden und Erzdhlungen der Sanskrit-Literatur). Er

vermag die Zukunft des Brahmanen Govindasvamin und seiner beiden S6hne vorauszusagen.

Befreiung von weiteren Wiedergeburten (moksa)

Vom genauen Wesen der Erlosung gemil3 der Lehre der Kapalikas ist nicht viel bekannt. Im
Glossar zu Lorenzens Monographie iiber die Kapalikas und Kalamukhas beispielsweise findet
sich kein Eintrag zu liberation, moksa, mukti und dgl. Die erhaltenen Werke sind entweder
(noch) nicht ediert (Nisvasasamhita) oder stammen aus der Zeit nach derjenigen Mahendra-
varmans (Saivagamas). Der Nisvasasamhita zufolge, in der zumindest eine frithe oder eine
Vorform des Erlosungskonzeptes der Kapalikas iiberliefert ist, ist das angestrebte letzte Ziel
des (Lakula) Kapalika die Gleichheit (samya) mit Siva. Die weit spateren Sivaitischen Quellen
gehen in der Meinung auseinander, wie dieses Ziel letztlich erreicht wird oder zustande
kommt. Sie sprechen von einer bloen Manifestation (abhivyakti) der im Individuum bereits
vorhandenen Gleichheit mit Siva oder von deren Entstehung ex nihilo (utpatti).”* Der Weg
dort hin ist jedenfalls, gemél} den frithen (etwa den Pasupatasiitras) wie auch den spiteren

Werken der sakta-Kulte, einer mit aufsteigender Stufenfolge.93

Die Kapalikas und die soziale Ordnung

Dass die Traditionen der Kapalikas vom orthodoxen Brahmanismus verachtet wurde, habe ich
oben bereits angedeuet. Wie aber standen die Kapalikas selbst zum Rest der Gesellschaft?
Wie auch andere Verehrer des Gottes Bhairava beschrinkten die Kapalikas den Zugang zu
ihrem Kult wahrscheinlich nicht auf Angehorige des hochsten sozialen Standes (varna). Im
rituellen Kontext war es bisweilen untersagt, den Stand eines anderen Adepten auch nur zu
erwiihnen.” Es ist jedoch nicht klar, ob der liberale Umgang mit den sozialen Bestimmungen
jederzeit oder nur in bestimmten rituellen Kontexten vorgesehen war.”” Im Falle von
Initianden, die dem untersten Stand, den Sidras angehorten, wurden die Initiationsriten

wahrscheinlich von Acaryas durchgefiihrt, die selbst Sidras waren. Sogar Anhiinger von

%2 Sanderson 2006, pp. 179-181.
3 Sanderson 2009, pp. 48f., n. 13.
% Sanderson 2009, pp. 293f.

% Lorenzen 1972, pp. 6f.



96 Mahendravikramavarmans Mattavilasaprahasana

auBerhalb der Standesordnung, also jene, die als unrein und daher unberiihrbar galten und
vom gesellschaftlichen Status her noch unter den Siidras standen, konnten eine Initiation er-
halten. Die Texte schreiben fiir sie vereinfachte, ,,geistige* Weihen (manasi diksa) vor, Riten,
die den direkten Kontakt mit dem Unberiihrbaren ausschlossen.”® Die dezidierte Missachtung
der brahmanischen Gesellschaftsordnung seitens der Tantriker kann bereits fiir die Zeit des
BYT (7.-9. Jh.) nachgewiesen werden.”’” Sie war, mehr noch im tiefen Siiden als im Norden
Indiens, zumindest im rituellen Kontext verbreitet, wo Standesdiinkel als Fessel galt, welche
die Seele an den Wiedergeburtenkreislauf bindet. Aber nicht jede Sivaitische Tradition war in

dieser Hinsicht so liberal.”®

% Sanderson 2009, pp. 292-297. Die Initianden waren dennoch kaum Angehérige der niederen Stinde, sondern
eher dekadente hochkastige Brahmanensohne (Sanderson, personliches Gesprich im Juni 2009).

°7 Sanderson 2009, pp. 296f.

% Sanderson 2009, pp. 284-291 beschreibt dies fiir den Fall der Saiddhantika-Tradition.
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4.2 Der buddhistische Bettelménch Nagasena

Der Buddhismus in Kaifici

Der bereits erwihnte chinesische Pilger und Gelehrte Xuanzang, der ca. 640, also nur
wenige Jahre nach der Regierungszeit Mahendravarmans, in Kafict war, hielt seine
Eindriicke vom indischen Buddhismus in einem ausfiihrlichen Reisebericht fest. Die
Aufzeichnungen seiner sechzehnjdhrigen Indienreise (629-645) machten ihn nicht nur
beriihmt, sondern sind bis heute ein wertvolles Zeitdokument." Auf der Suche nach
Originaltexten der buddhistischen Lehre, von denen er nach seiner Riickkehr ins
China der Tang-Dynastie viele ins Chinesische iibersetzte, traf er in Nalanda den be-
riithmten buddhistischen Lehrer Dharmapala und seinen noch jungen, aber besten
Schiiler Stlabhadra. Bei ihnen studierte er einige Jahre die Philosophie des Yogélca_lra.2
Einige hundert Kloster und 10.000 Monche, vor allem aus der Schule der Sthaviras,
soll es zu seiner Zeit allein in Kafici gegeben haben.’ Auch 300 Ménche aus Ceylon
sollen in die Reichshauptstadt gekommen sein, um dort zu studieren.* Eines der
Kloster erwidhnt Mahendravarman in seinem MV und nennt es , Konigskloster (raja-
vihc‘zra).5

Zwar deuten mehrere literarische Quellen des 2. bis 8. Jhs. auf einen Nieder-
gang des siidindischen Buddhismus hin. Diese Quellen stammen jedoch so gut wie nie
aus Indien oder von indischen Autoren, sondern sind Beschreibungen und Berichte
von griechischen oder chinesischen Reisenden. Xuanzang berichtet von 2000 Hina-
yana- und 2500 Mahayanaklostern, von denen in manchen Regionen bereits einige
verfallen waren. Sie waren aus Okonomischen Griinden aufgegeben worden, dem

Wiederaufleben des Brahmanismus zum Opfer gefallen oder von einfallenden Horden

" Eine vollstindige englische Ubersetzung bietet Beal 1969.

* Beal 1969, Bd. 2, pp. 110-112, Grousset 1957, pp. 161f. und 172, Dutt 1988, p. 291.

? Sundaram (1999, pp. 152-157) referiert buddhistische Autoren bis zum 7. Jh. mit enger Verbindung
zu Siidindien und besonders zu KaficT.

4 Beal 1969, Bd. 2, pp- 228-230, Grousset 1957, pp. 160-162, Minakshi 1977, p. 248-252 und Hazra
1983, pp. 16ff.

S Prakrit raavihara (Unni p. 43,21/44,12, Sastri p. 12,2/14). Der Stifter des Rajavihara mag ein Herr-

scher der Pallava-Dynastie gewesen sein.
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und lokalen Herrschern mit Gewalt zerstort worden.® In den epigraphischen Zeugnis-
sen der Pallavas ist in dieser Hinsicht so gut wie nichts belegt. Dass der Buddha
bereits als eine der zehn Inkarnationen Visnus galt, wie aus einer Inschrift des 7. Jhs.
hervorgeht,” muss nicht in direktem kausalen Zusammenhang mit der Verdringung
des Buddhismus durch den Visnuismus oder mit seinem Niedergang stehen, wie

dhnliche Beispiele , inklusivistischer* Vereinnahmungen zeigen.

Die Satire im MV

Eine der literarischen Quellen, auf die Mahalingam anspielt, ist zweifellos Mahendra-
varmans MV. Der Buddhismus ist darin durchweg Gegenstand der Satire, und zwar in
mehrfacher Hinsicht. (A) Zum einen wird Nagasena, der buddhistische Bettelmtjnch,8
parodiert — nicht weniger als die vier anderen Protagonisten des Stiickes —; (B) zum
anderen der Wohlstand der buddhistischen Kldster; (C) zum dritten wird die (in den
Klostern tradierte) buddhistische Gelehrsamkeit persifliert, indem die Verwendung
von Elementen der buddhistischen Logik und Erkenntnislehre zur Burleske im Streit-

gesprich um die vermeintlich gestohlene Schédelschale Satyasomas wird.

(A) Nagasena

Mahendravarmans Karikatur des buddhistischen Bettelmonches hei3t Nagasena. Der

Name erinnert an den gleichnamigen Monch, der den graeco-baktrischen Konig Me-

6 Xuanzang berichtet z.B. von verfallenen Klostern im Reich der Colas (siehe Beal, 1969, Bd. 2, p.
227). In seinen Berichten deutet sich der Verfall des Buddhismus fast auf dem gesamten indischen
Subkontinent an, der in Nordindien teilweise den im 6. Jh. einfallenden Hunnen (hiina) zuzuschreiben
ist (Dutt 1988, pp. 28, 201 und 206f.). Omvedt (2003, pp. 149-185) untersucht die moglichen Griinde,
die dazu gefiihrt haben konnen, dass der Brahmanismus den Buddhismus aus Indien verdréingte.

" Die Inschrift, die auf der Veranda des Adivarﬁha—Perumaol in Mahabalipuram erhalten ist, enthilt eine
Aufzihlung der zehn Avataras des Visnu. Die Liste endet mit Buddha (9.) und Kalkin (10.). Der
Buddha war also bereits als Herabkunft Visnus akzeptiert und bekannt (Sastri 1926, p. 5, Mahalingam
1988: cxxix). Dutt (1988, p. 196) nimmt an, dass diese Vereinnahmung nicht viel friiher als im 7. Jh.
stattgefunden haben kann, im Norden Indiens wahrscheinlich kurz nach dem Ende der Gupta-Ara.

¥ Die Rollenbezeichnung ist Sakyabhiksu, ,Bettelmonch (aus dem Orden) des Sakyamuni*.
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nandros (Mitte 2. Jh. v.Chr., heutiger Punjab) belehrte und dessen Unterwiesung als
Milindapafiha in die buddhistische Literatur eingegangen ist.” Die Namensgleichheit
ist jedoch schon alles, was die beiden Monche verbindet. Der Nagasena, den Mahen-
dravarman in seiner Komdodie vorstellt, ist ein Weltling, der dem Orden der Bequem-
lichkeit halber beigetreten ist. Zu den vielen angenehmen Dingen des Monchslebens
zahlt Nagasena den Aufenthalt in komfortablen ,Palédsten” (prasada), wie er sie
nennt, gut ausgestattete Betten, angenehm weiches Ordensgewand'® und Betel, der
wegen seiner aufputschenden Wirkung bei den Monchen bis heute beliebt ist."" Fiir
Einschriankungen durch die Ordensregeln hat er naturgemif nicht viel Verstindnis. So
macht er sich auf die Suche nach unverfilschten Manuskripten der Lehrreden des
Buddha.'? Er ist tiberzeugt, darin noch nicht die Erwidhnungen des Alkohol- und
Frauenverbots fiir Monche zu finden, welche erst die , kleinmiitigen, iibelgesinnten
Ordensilteren® eingefiigt haben sollen. Auf dem Weg zum Mittagsmahl wird er je-
doch vom Kapalika Satyasoma aufgehalten und beschuldigt, dessen verschwundene
Schidelschale unter seiner Robe verborgen zu halten. Zudem ist Nagasena der Kapa-
linT Devasoma nicht abgeneigt, wodurch er auch noch an den eifersiichtigen Pasupata

Babhrukalpa gerit.

? Das Werk in Form eines Dialogs zwischen Kénig Menandros und dem Ménch Nagasena war urspriin-
glich eine Schrift des Sarvastivada (der im 3. Jh. v.Chr. aus der Spaltung des Sthaviravada entstanden
war) und trug den Titel Nagasenabhiksusitra. Die Ubersetzung ins Pali zihlt nicht zum Tripitaka, ist
also nicht kanonisch im engeren Sinne, wird im Theravada jedoch, nicht zuletzt wegen seiner

einpriagsamen Gleichnisse, bis heute sehr geschitzt.
10 I-Ching (& 7#, 635-713) berichtet, dass Gewand aus allzu feiner Seide beim Verneigen vor Buddha-

statuen u.dgl. von der Schulter rutscht. Daher sei es besser, grobe Seide oder weiches Leinen zu ver-
wenden (Takakusu 1966, p. 75).

" Prosa unmittelbar nach dem Auftritt Nagasenas (Unni, p. 44,1-4/12-15, Sastri, p. 12,3-6/14-17).
Tatsdchlich genieen auch heutzutage z.B. die bhikkhus Sri Lankas nach dem Mittagsmahl Betel. Die
stimulierende Wirkung diirfte auch der Grund dafiir sein, dass der Kapalika im PC dem betrunkenen
Jaina Betel reicht, damit dieser wieder niichtern wird (Prosa nach v. 3.22 [ed. Pansikar 1935, p. 125,3-
6]).

2 avinatthamiilapatha (Skt. avinastamilapatha) (Sastri p. 12,12/20; Unni p. 44,7f./45,1). Zur Bedeu-

tung von Abschriften buddhistischer Texte siche unten.
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Die Amouren um den eifersiichtigen Babhrukalpa, die umworbene Devasoma
und den zwischen die Fronten geratenen Nagasena sind neben Satyasomas Verlust
seiner Schéadelschale der zweite zentrale Handlungsstrang der Komddie. Das deutet
bereits das Vorspiel an, wenn der Theaterdirektor (sitradhara) seine Gattin (kutumbi-
ni) versShnen muss, die auf seine jiingere Gattin (yaviyasi bharya) eifersiichtig ist."

Die Begegnung mit Satyasoma bedeutet fiir Nagasena eine gehorige Storung
seines gewohnten und von den Ordensregeln vorgeschriebenen Tagesablaufs. Nach-
dem er die kostliche und duftende Almosenspeise bekommen hat, ist er auf dem Weg
zu seinem Heimatkloster, dem Rajavihara. Wihrend er sich dorthin beeilt (die Be-
schreibung14 erinnert an die anderer Satiren),15 fallt er den Faxen des betrunkenen
Satyasoma zum Opfer. Er wird von ihm beschuldigt, statt seiner Almosenschale die
Schidelschale unter seiner Robe!® verborgen zu halten, und lauft Gefahr, durch die
sich daraus entspinnenden Querelen zu spit zur vorgeschriebenen Essenszeit (bhiksa-
veld) zu kommen."” Als der Streit jedoch handgreiflich wird und Nagasena der ge-
stirzten Devasoma authilft, muss er sich den unterschwelligen Vorwurf gefallen
lassen, Heiratsabsichten zu hegen.'® Und in der Tat ist es nicht nur die buddhistische
Lehre, die ihn dazu bewegt, , mit jenen mitzufiihlen, die in Schwierigkeit geraten*
bzw. ,auf unebenem Grund gestiirzt sind“ (beides kann visamapatitanukampa be-
deuten).19 Dabei diirfte es zu Berithrungen kommen, die fiir einen Monch und eine
Asketin nicht ganz angemessen sind. Denn als Babhrukalpa, der wahrscheinlich nicht
erst durch die Hilferufe Satyasomas auf das Gerangel der drei aufmerksam geworden

ist, herbei kommt, erkennt dieser sofort die Moglichkeit, Satyasoma zu benutzen, um

13 Unni pp- 35,9-36,18, Sastri p. 1,10-3,2.

" Unni p. 45,3-5/5-7, Sastri p. 13,1-4/16-18.

'% Siche Anm. 62 zur Ubersetzung.

' Die aus groBen Stoffstiicken bestehenden, von den Mdnchen selbst gefirbten Roben beschreibt
Hiniiber 2006, pp. 7-12.

"Unni p. 46,14/16, Sastri p. 14,5f./22.

8 Das geschieht mittels double entendre des Wortes panigrahana, das einerseits ganz unverfanglich
»an der Hand fassen bedeutet, um der Gestiirzten aufzuhelfen, anderseits die ,,Hochzeit* bezeichnet,
bei der die Braut vom Briutigam an der Hand um das Hochzeitsfeuer gefiihrt wird.

' Unni p. 49,13f./14f., Sastri p. 18,8f./21f.
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Nagasena, seinen Rivalen (safru) um die geliebte (dayita) Devasoma, auszuspielen.”
Die Beziehungen der drei Herren zu Devasoma sind also die folgenden: Satyasoma
hat sie. Er zieht mit seiner Kapalini durch die Straen von KaficT und nennt sie seine
Liebe (priye).*! Nagasena gefillt sie. Bei ihrem Anblick sagt er zu sich selbst: ,,Oh,
die Laienanhédngerin sieht reizend aus!* (aho laliariiva uvdsid).z2 Babhrukalpa hatte
oder will sie. Er nennt sie mama dayita, ,,meine Geliebte*.>> Es ist nicht klar, ob
Babhrukalpa mit Devasoma gerne eine Liebschaft hitte oder ob er bereits eine hatte.
Jedenfalls ist er nicht erfreut, als er Devasoma mit Satyasoma und Nagasena ertappt.
Nagasena kommt durch den Auftritt Babhrukalpas noch mehr in Bedréngnis als er es
durch die Begegnung mit Satyasoma schon war. Erst nachdem auch noch der Schein-
Irre aufgetreten ist, bekommt Satyasoma endlich seine Schale zuriick, Nagasena kann
die seine behalten und das Stiick endet zu aller Zufriedenheit.

In Mahendravarmans Beschreibung des buddhistischen Monches — und des
Buddhismus, wenn nicht in ganz Indien, so zumindest in der Hauptstadt Kafc1 — ist
der spottische Humor nicht zu iibersehen. Satiren auf buddhistische Bettelmonche
waren in Indien kein Tabu. Man vergleiche nur den buddhistischen Bettelmonch Sam-
ghilaka in PPra,”* den Monch und arbeitslosen Masseur Samvahaka im zehnaktigen
Theaterstiick Mrcchakatika (Mrech.) oder die Allegorie der buddhistischen Uber-

lieferung im PC.” Selbst buddhistische Texte kritisierten bisweilen das Benehmen der

bhiksus.*® Buddhistische Monche und Nonnen verschwanden allerdings aus den

% Unni p. 50,8-12, Sastri p. 19,5-10.

! Bezeichnenderweise ist die Anrede priye! das erste Wort Satyasomas nach seinem Auftritt (Unni p.
38,10, Sastri p. 5,2 und passim).

2 Skt. aho lalitaripa upasika (Unni p. 46,1£./2f., Sastri p 14,2/17f.).

# Unni p. 50,9, Sastri p. 19,7.

* PPra 81-87 (pp. 260-262). Sasa, die Hauptperson des Monologstiickes, trifft Samghilaka im Rotlicht-
viertel, als dieser sich gerade aus dem Haus einer Kurtisane mit dem andeutungsvollen Namen Sangha-
dasika, stiehlt. Der Monch versichert, aus dem Kloster oder — je nach Auffassung des zweideutigen
Wortes — von einer Vergniigung (vihara) zu kommen. Seiner Lehre gemaB ist er freilich ,allen
Lebewesen freundlich zugeneigt®, d.h. ganz besonders der Kurtisane, aulerdem dem Alkohol.

» Weitere Komodien um Manche und Asketen werden in Siegel 1989, pp. 209-225 und Bloomfield
1924 genannt. Zu PC 3.9 siehe auch Hintiber 2006, pp. 22-24.

%% Hiniiber 2006, pp. 24-27.
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spiteren prahasanas nach MV, BhA und Caturbhant,” als der Buddhismus in Indien

seine gesellschaftliche Bedeutung bereits verloren hatte.

(B) Der Orden

Auch die Pfriinde der Kloster und der Wohlstand der buddhistischen Klostergemein-
schaften, werden von der Satire nicht ausgenommen. GroBziigige Spenden von Land,
Gebiduden und von Dingen fiir den rituellen und personlichen Bedarf der Mdnche von
Seiten wohlhabender Kaufleute war (und ist bis heute) eine alte Tradition der
Erhaltung der Monchsgemeinschaften. Eine weitere in dieser Hinsicht wichtige ge-
sellschaftliche Gruppe waren aristokratische Damen, die, wie die Kaufleute, durch
ihre Spenden auf eine noch bessere Wiedergeburt hofften und ihren Grofmut in In-
schriften festhalten lieBen.”® Seltener waren Landschenkungen und die Errichtung von
Gebiuden auf geheif der Konige.”

In der Almosenschale des Nagasena befinden sich Fleisch und Fisch, dessen
Verzehr der Vinaya nicht verbietet und das Nagasena von einem Gildemeister der
Kaufmannschaft (§resthin)’® namens Dhanadasa bekommen hat.*' Der Name Dhana-
dasa ist ein satirischer Einfall Mahendras. Denn anders als im Falle Nagasenas ist kein
solcher Eigenname in den Texten der Pali-Literatur und des buddhistischen hybriden

Sanskrit iiberliefert,” auch MW hat keinen Eintrag fiir Dhanadasa. Hiufig ist hin-

7 Dasgupta/De 1947, p. 252.

% Dutt 1988, pp. 132 und 155.

» Auf dem Landbesitz der Klosteruniversitit in Nalanda beispielsweise befanden sich den Berichten
des chinesischen Pilgers I-Ching zufolge mehr als 200 Dorfer. Gupta-Konige mehrerer Generationen
hatten das Land gespendet (Dutt 1988, p. 331). Zur Bliitezeit der buddhistischen Klosterstiftungen
unter den Guptas siehe auch Dutt 1988, pp. 195-205. Das oben erwiéhnte ,, Konigskloster* (rajavihara)
diirfte ebenfalls zu den vom Konigshaus gestifteten Einrichtungen zéhlen.

30 Sastri p- 11,21, Unni p. 43,19. Lt. pw bezeichnet sresthin einen ,Mann von Ansehen; das Haupt einer
Zunft/Innung® oder einen ,Gildemeister. Barnett 1930, Unni 1998 und Goswami 1998 iibersetzen
»merchant”, Hertel 1924 ,Handelsherr*, Konow 1920, p. 17: ,,Gildemeister*.

3! Wenig spiter als Xuanzang berichtete der chinesische Indienreisende I-Ching von den iippigen und
ausgezeichneten Almosenspeisungen in den Klostern (Dutt 1988, p. 106).

32 Br ist weder in DPPN noch in BHSD verzeichnet.
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gegen der Name Dhanadatta, besonders fiir Kaufleute; auch Dhanacandra, Dhanapala,
Dhanadhya u.dgl. sind bekannt. Der Bestandteil -dasa (,,Sklave/Diener*) wird fiir
gewohnlich dem Namen einer Gottheit nachgestellt, wie etwa in Ramadasa, Ganga-
dasa, Buddhadasa oder Jinadasa, und bringt den Dienst, d.h. die Verehrung fiir eine
bestimmte Gottheit zum Ausdruck. Der erwidhnte Kaufmann wird somit zum ,, Unter-
gebenen des Reichtums®.*> Mahendravarman hat den sprechenden Namen und die
Standesbezeichnung wohl auch in Anspielung auf die reiche materielle Unterstiitzung
des Ordens durch wohlhabende Laien gewdhlt.

Das beste Geschenk, das man dem samgha, der buddhistischen Ménchsge-
meinschaft, machen kann, ist der Ordenssatzung zufolge die Stifung eines Klosters.™
Das Anhédufen von Reichtum aus den Spenden der Laienanhédngerschaft, auch der
Tauschhandel mit Grundbesitz und Realien, war zwar aus rechtlicher Sicht, also von
Seiten des Vinaya, durchaus legitim,35 musste aber doch den Eindruck erwecken, die
Monche fiihrten einen scheinheiligen oder zumindest bequemen Lebenswandel.
Beides, der Wohlstand der Kloster und deren damit nicht unzufriedene Bewohner,
zihlen daher zu den Standardelementen der satirischen Sanskrit-Literatur.

Der Wohlstand des sarigha brachte eine weitere Annehmlichkeit mit sich: man
konnte den bestechlichen Richtern ,die Mauler stopfen®, wie die Kapalini Devasoma
es ausdriickt.’® Die beinahe mittellosen Asketen Satyasoma und Devasoma dagegen,
die nichts weiter besitzen als ,Schlangenhaut und Asche®, miissen befiirchten, vor
Gericht keine Chance gegen den zu einem wohlhabenden Orden gehorenden Nagas-

ena zu haben® (auch wenn der betrunkene Satyasoma das ignoriert bzw. iiberzeugt

3 Ahnliche sprechende Namen sind in der fiktiven Literatur hiufig. Vgl. Arthadasa, Vesadasa und
Kosadasa in Dandins Dasakumaracarita (6. ucchvasa) etc.

**So im zweiten Buch des Vinayapitaka (Vin.), dem Cullavagga (CV) 6.1.5 (p. 147,35): viharadanam
samghassa aggam buddhena vannitam ,die Stiftung eines Klosters an die Monchsgemenschaft hat der
Buddha als die beste (Gabe) gepriesen.

3 Hiniiber 2002 und 2006, pp. 17-22. Siehe auch Dutt 1988, p. 27.

3% muhani piredum (Skt. mukhani piirayitum), Prosa vor v. 18 (Unni 54,8/11, Sastri 23,15/21).

37 Prosa vor v. 18 (Unni p. 54,7-10/10-13, Sastri p. 23,14-24,3/23,20-24,19).
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ist, mit seiner Anschuldigung immer noch im Recht zu sein).”® Devasoma muss daher
befiirchten, vor Gericht den Kiirzeren zu ziehen.”

Xuanzangs Reisebericht zufolge gedieh das Reich der Pallavas. Die Boden
waren fruchtbar und gut bestellt, es gab Blumen und Friichte im UbermaB, man
forderte Edelsteine und produzierte andere Giiter.* In der florierenden Reichshaupt-
stadt Kafict liel es sich als Monch von den Almosen der Laienanhédnger gut leben.
Einerseits der in den Lehrreden des Buddha immer wieder gelobte asketische, welt-
abgewandte Lebenswandel, in dessen Zentrum die stille und unausgesetzte Meditation
stand, und andererseits das Leben der Monche inmitten des klosterlichen und urbanen
Treibens, wie es sich bereits in den ersten vorchristlichen Jahrhunderten entwickelt
hatte, mussten wie ein Widerspruch erscheinen.* Dagegen wurde von einigen Histori-
kern die These vorgebracht, dass eine Form des Buddhismus, welche Transzendenz
und Erlosungssuche durch eine radikale Abkehr von weltlichen Belangen in den
Mittelpunkt ihrer Lehre und Praxis stellte, unmoglich eine bedeutende Anhénger-
schaft hitte gewinnen konnen.*? Dabei wird allerdings iibersehen, dass man damals
wie heute von keiner einheitlichen Ausprigung des Buddhismus sprechen kann. Dass
Monche und ganze Kloster von wohlhabenden Laien, unterhalten wurden, denen die
Notwendigkeit eines gegenwirtigen moralischen Lebens zur Erlangung wiinschens-
werter Wiedergeburten gepredigt wurde, schlieB3t nicht aus, dass gleichzeitig einzelne
Monche oder Gruppen von Monchen sich in der Abgeschiedenheit eines unwirtlichen
Waldes, am Fufle eines Baumes oder in einer abgelegenen Hohle der Befreiung vom
Wiedergeburtenkreislauf widmeten. Beide Ansitze, der weltliche wie der des Erlo-
sungsstrebens, waren in gleichem Malle im Einklang mit dem Tripitaka und beide

Lebensweisen konnten als Ideal angesehen werden.

¥ Unni p. 54,17, Sastri p. 24,7f.

¥ Warder 1V, p. 101 [1831]. Gerichtsfille (vyavahara) werden in AS 3.1 festgelegt; die unterlegene
Partei muss dabei die Prozesskosten tragen.

“ Beal 1969, Bd. 2, p. 228.

*! Wie sich die Ménche in diese Soziologie einpassten, beschreiben ausfiihrlich Bailey/Mabbett 2003;
zum Widerspruch zwischen Weltentsagung und urbanem Umfeld siehe bes. pp. 13-36.

*2 Sieche Bailey/Mabbett 2003, p. 14.
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(C) Die Dialektik

Eine weitere Variante des buddhistischen Lebens ist die des Studiums und der Gelehr-
samkeit. Mahendravarman greift auch diesen Aspekt des religiosen Strebens auf und
macht ihn zu einem Element seiner Satire. Bei dem Versuch, dem vermeintlichen
Dieb seiner Schidelschale die Worte im Mund zu verdrehen, parodieren Satyasoma
und Babhrukalpa mehrere Elemente der klassischen Logik und Erkenntnislehre.®
Nicht zufillig werden in der Debatte mit Babhrukalpa Begriffe des Nyaya-Vaidesika
aufgegriffen, sind es doch die Vertreter des Nyaya-VaiSesika, die hinsichtlich ihrer
religivsen Affinitit als Pasupatas und Saivas bestimmt werden.**

Einer der Vorwiirfe, die Nagasena sich von Satyasoma gefallen lassen muss,
ist Anhénger eines Plagiators zu sein, der seine Lehren aus den Veden, Upanisads und
dem Mahabhdrata zusammengestohlen hat.* An anderer Stelle nennt Satyasoma ihn

<46

,innen und auBBen moralisch befleckt ™ und anderes mehr.

Die Suche nach dem Urtext

Es ist kein Zufall, dass der Monch Nagasena in Mahendras Stiick auf der Suche nach
einem Urtext (mitlapatha) einer — in seinem Sinne — korrekt erhaltenen Abschrift der
Ordensregeln ist."’ Das verkiindet er in einem Monolog unmittelbar nach seinem

ersten Auftritt.*® Es ist auch bestimmt kein Zufall, dass der buddhistische Monch im

* Prosa vor Strophe 12 (Unni p. 46,12f., Sastri p. 14,12-14) und nach dem Auftritt des Pasupata (Unni
p. 50,20-51,8, Sastri p. 19,16-20,8). Siehe dazu oben, pp. 63-65.

* Siehe unten, Kap. 4.3, Anm. 27.

“ MV 12 und die Prosa davor (Unni p. 47,1-4, Sastri p. 15,4-8. Vgl. Bronkhorst 2004, pp. 32f., der
bezweifelt, dass der Buddha — ein Ksatriya — die brahmanische Literatur wie die Upanisads selbst (gut)
kannte.

MV 16 (Unni p. 52,19f., Sastri p. 22,6f.). Vordergriindig spricht Satyasoma von Nagasenas Robe,
die, wie die seiner Ordensbriider, gelb/rot/braun (kasaya) gefirbt ist. Das Wort kasaya enthilt jedoch
eine weitere Bedeutung, ndmlich die der , moralischen Befleckung®.

*7 Siehe oben, Anm. 12.

“ Unni p. 44,1-9/44,12-45 2, Sastri p. 12,3-13/14-21.
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allegorischen Drama PC die buddhistische Lehrtextiiberlieferung (@gama) verkorpert
und mit einem Buch bzw. einer Handschrift in der Hand die Biihne betritt.*’
Buddhisten waren die ersten in Indien, die ihre zuvor nur miindlich iiberlie-
ferten Texte in Biichern niedergeschrieben haben. Die éltesten erhaltenen indischen
Handschriften sind buddhistische aus dem 1. oder 2. Jh. n.Chr.”® Dem trockenen Wis-
tenklima Afghanistans, Pakistans und Zentralasiens ist es zu verdanken, dass an meh-
reren Orten (Hadda, Bamiyan, Bajaur, Turfan) zum Teil komplette Handschriften aus
dem 1.-3. Jh. erhalten geblieben sind.”' Sie wurden in urnenartigen Tonkriigen in
Stipas und Tempeln ganz dhnlich menschlicher Asche oder Reliquien vergraben,
bisweilen sogar mit diesen gemeinsam. Einzelne Blitter vielleicht unbrauchbar ge-
wordener Handschriften wurden allem Anschein nach rituell entsorgt, aber nicht ver-
nichtet (zur groen Freude heutiger Philologen). Die ,beigesetzen* Handschriften-
fragmente galten, wie es scheint, als Worte des Buddha (buddhavacana), die es nicht
verdient hitten, weggeworfen zu werden.”” Ferner wurden auch Amulette, die eine
kurze Formel oder einen Teil eines buddhistischen Textes auf einem Zettelchen in
sich bargen, zu rituellen und apotropiischen Zwecken getragen.”® Buddhisten waren
auch die ersten, die sozusagen Taschenbiicher verwendeten, kleine Manuskripte, die
sie auf ihren Wanderungen zwischen den Regenzeiten, die sie in Klostern (vihara)

verbrachten, mit sich fiihren konnten.>* Buddhistische Texte zihlen ferner zu den

¥ bhiksuripah pustakahasto buddhagamah (Biihnenanweisung vor PC v. 3.8 [ed. Pansikar 1935, p.
104,1]) oder bhiksukavesah pustakahasto buddhagamah (ed. Vidyasagara 1874, p. 56,15).

%% Hartmann 2009, pp. 96. Skilling (2009, pp. 61-63) schlieBt aus den Aufzeichnungen verschiedener
Chroniken, dass man vielleicht im 1. Jh. v.Chr. iiberhaupt begonnen hat, die kanonischen Texte und die
dazugehorigen Kommentare niederzuschreiben. Die Schrift war zwar bereits seit mindestens dem 3. Jh.
v.Chr. in Verwendung, sie war jedoch der Fixierung von Verwaltungsangelegenheiten vorbehalten (und
ist z.B. in ASokas Sédulenedikten dokumentiert).

! Darunter die Sammlungen der British Library Collection (vermutlich aus Hadda, 6stl. Afghanistan,
1. Jh.), Senior Collection (ebenfalls vermutlich aus Hadda, 2. Jh.), Bajaur Collection (nahe Mian Kili,
Pakistan, 1. oder 2. Jh.) und der Scheyen Collection (in oder bei Bamiyan, Afghanistan, 2.-3./4. Jh.).

>2 Salomon 2009.

33 Hartmann 2009, pp. 101-103.

>* Hiniiber 2006, p. 23.
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dltesten Druckerzeugnissen, so etwa Gebetsformeln (dharani) aus Japan (8. Jh.) und
das weltweit ilteste gedruckte Buch, gefunden in Dunhuang, China (9. Jh).>»

Autoritative Texte weiter abzuschreiben (oder zu drucken) bedeutet sowohl fiir
den Schreiber als auch fiir den Auftraggeber bis heute eine hervorragende Moglich-
keit, religioses Verdienst (punya) zu erwerben. Buddhistische Texte gelten spétestens
seit dem Aufkommen des Mahélya_lna56 als gliicksbringend fiir den Ort, an dem sie
aufbewahrt werden. Die kultische Verehrung der niedergeschriebenen Worte des Bud-
dha (buddhavacana) entwickelte sich nach dem Muster der bereits verbreiteten Stupa-
und Reliquienverehrung und wurde dieser gleichgesetzt. Texte wie die Astasahasrika-
prajiiaparamita (spatestens 2. Jh.) stellen den Kult des Buches sogar iiber den der
Reliquienverehrung.”’

Aus Sicht der orthodoxen Autoren musste die Verwendung von Biichern also
ein auffilliges Merkmal der Buddhisten sein, auch wenn die Brahmanen spiter selbst
einen ausgeprigten Kult um Handschriften, deren Herstellung, Abschrift, Pflege und
Aufbewahrung entwickelten.’® Die »,Gabe von Wissen* (vidyadana) galt als eine der
»hervorragendsten Gaben* (atidana). Darunter fielen nicht nur Biicher selbst, sondern
auch Spenden von Tiichern, in die man Biicher einwickeln konnte (pustakastarana),
oder Gestelle (yantraka oder Sarayantraka), auf die man sie legen konnte, Schreib-
utensilien u.v.m. Sie wurden an Gelehrte und an Tempel, Kloster oder Bibliotheken
gegeben. Sogar , Throne* (simhdsana) aus Gold und Elfenbein wurden angefertigt
und das Devipurana schreibt fiir die Einweihung eines Manuskripts die Verwendung

eines Elephanten oder eines Kultwagens (vidyavimana) vor, auf oder in dem es in

> Hartmann 2009, p. 103.

% Hartmann 2009, pp. 103f., Schopen 1975.

7 Schopen 1975, pp. 168-171. Vielleicht ist die Parallele zur Reliquienverehrung auch ein Grund dafiir,
dass in Hadda, Bamiyan und Mian Kili nur 7eile verschiedener Handschriften , beigesetzt* wurden,
und zwar in Klosteranlagen oder unmittelbar bei Stipas: es handelte sich moglicherweise um die
personlichen Biicher von als Heilige (arhat) verehrten Briidern, die unter mehreren Klostern aufgeteilt
wurden, wie einst die sterblichen Uberreste des ins parinirvana eingegangenen Gautama Buddha.

%% Hartmann 2009, pp. 101-104 und Dutta Sastri 1971.
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einer pompésen Prozession vorgefiihrt wird.” Das sind jedoch viel jiingere Kulte, die

sich erst ausprigten, als der Buddhismus bereits begann, aus Indien zu weichen.

Die Schulzugehorigkeit Nagasenas

Niagasena bezeichnet die Ordensilteren als sthavira,”® was fiir sich genommen jedoch
nicht als Schulbezeichnung verstanden werden kann, drgert er sich doch tiber die lust-
feindlichen , Alten* (sthavira), die, so Nagasena, entgegen der Ansicht des Buddha es
den Monchen verboten hatten, Alkohol zu trinken und Frauen zu nehmen. In der
Hierarchie aller indischer Schulen des Buddhismus bezeichnete sthavira einen Monch
von hohem Rang.®!

Das Hinayana, oder, um diesen pejorativen Begriff zu vermeiden, der Nikaya-
Buddhismus, war zur Zeit Xuanzangs im Siiden, besonders in Sri Lanka vertreten.
Xuanzang traf die Schulen des Sthaviravada (Sarvastivada, Sammitiya etc.)™ in Ma-
gadha und in den Stddten Samatata (das heutige Samotata in Bangladesh, nahe der
burmesischen Grenze) und Bharukaccha (das heutige an der Narmada gelegene
Bharuch in Gujarat). Um die 300 Monche zéhlte er in etwa 10 Klostern, Sthavira-
vadins ebenso wie Mahasamghikas. In viel groBerer Zahl traf er Monche des Sthavira-
vada jedoch im Siiden Indiens. 10.000 Monche sollen allein in Kaiict in mehreren
hundert Klostern gelebt haben. In Sri Lanka (simhala) sollen es ebenfalls hunderte
Kloster mit 10.000 Monchen gewesen sein. Die Sthaviravadins waren dort in zwei
Schulen gespalten.” Auch I-Ching, der von 670 bis 695 durch Indien reiste, um dort
v.a. in Nalanda zu studieren, berichtet vom Sthaviravada (v.a. im Siiden Indiens),64

(Mila-)Sarvastivada, den Sammitiyas und Mahasamghikas.®® I-Ching betont jedoch

% Dutta Sastri 1971, pp. 39-41.

% Sastri p. 12,9/19, Unni p. 44,6/17. Ich emendiere dustabuddhasthaviraih in beiden Ausgaben zu
dustabuddhisthaviraih (Pkt. dutthabuddhitthavirehi) “schwachsinnige Ordensiltere.”

® Takakusu 1966, p. 104.

52 Hirakawa 1990, pp. 6 und 118-122.

% Beal 1969, pp. 133, 164, 199, 229, 247, und 260.

% Takakusu 1966, pp. xxiii und 9.

% Hirakawa 1990, pp. 7f.
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wiederholt, dass die einzelnen Schulen des Nikaya- und des Mahayana-Buddhismus,

von denen er 18 z’(ihlt,66 nicht immer klar zu unterscheiden waren.®’

Die Rezitation der Siksapadas im MV

Die Rezitation der Ubungsregeln oder ,Punkte des Trainings* (siksapada) und der
buddhistischen Zufluchtsformel ist in Bezug auf die Zuordnung Nagasenas zu einer
bestimmten buddhistischen Schule nicht besonders hilfreich. Sie ist jedoch aus zwei
anderen Griinden interessant. Erstens fiigt sich die Auswahl und Zusammenstellung
von fiinf der zehn Siksapadas, die sonst eher eine fromme Angelegenheit sind, ganz
hervorragend in die Komddie. Und zweitens wurde die Parallele im BhA oft als Argu-
ment dafiir hervorgebracht, dass beide Komddien vom selben Autor stammen. Ein
Vergleich der siksapadas des MV sowohl mit der Version des Palikanons als auch mit
jener des BhA wird dieses Argument jedoch entkriften. Er zeigt aber auch, mit wie-
viel Humor und Geschick Mahendravarman vorgegebenes Material aufgreift und fiir

seine Zwecke umgestaltet.

Der Text der Siksapadas und die unmittelbar darauf rezitierte Zufluchtsformel

lauten im Biihnenprakrit Nagasenas folgendermaBen:®®

1. adinnadana veramanam Abstehen vom Nehmen von (Dingen), die nicht
sikkhapadam gegeben wurden ist ein Punkt des Trainings.

_ . 69
2. mudhavada ve. si.

... vom Sprechen von Unwahrheiten ... bzw.
(slesa!) ... von miiBigen Debatten ...

3. abbamhacarya” ve. si. ... von unkeuschem Lebenswandel ...

% Takakusu 1966, pp. xxi-xxiv.

%7 Hirakawa 1990, pp. 122 und 257.

o8 Unni, p. 50,16-19, Sastri p. 19,11-15.

% Die Prakritvariante mudha- (in beiden Ausgaben) ist unklar. Die Sanskrit chaya liest mysa- und muss
daher von Pkt. musa- ausgehen. Hier sind entweder die Textausgaben oder die Manuskripte selbst feh-
lerhaft (eine Verwechslung der Malayalam aksaras dha und sa bzw. dha und sa ist nicht sehr wahr-
scheinlich, aber moglich). Die Formel veramanam sikkhdapadam bleibt in allen fiinf Regeln gleich, ich
habe sie daher abgekiirzt und nur beim ersten Mal iibersetzt.

" Sic! Unni und Sastri notieren die v.l. abbamhaiifiacarya (Skt. abrahmanyacarya) einer Handschrift

(A bzw. K).
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""" 7 ... davon, Leben zu nehmen ...
5. akalabhoana ve. si. ... vom Essen zur Unzeit ...
Zuflucht ahmaam buddhadhammam Ich nehme Zuflucht zu unserer Buddhalehre.”

saranam gacchami

Zum Vergleich folgt die kanonische Version der “zehn Punkte des Trainings”

(dasa sikhapadani) gemiB den Theravadins.”

1. panatipata veramani Abstehen davon, Leben zu nehmen
2. adinndadana ve. Abstehen davon, (Dinge) zu nehmen, die nicht

gegeben wurden

3. abrahmacariya ve. Abstehen von unkeuschem Lebenswandel
4. musavada ve. ... vom Sprechen von Unwahrheiten
5. suramerayamajjapamadatthand ve. ... von Palmwein, Schnaps, Wein und (allen

anderen) Dingen, die zu Nachldssigkeit fithren

6. vikalabhojand ve. ... vom Essen zur falschen Zeit

7. naccagitavaditavisikadassana ve. ... vom Betrachten von Tanz, Gesang, Musik
und (sonstigen) Vorfithrungen

8. malagandhavilepanadharanamandana- ... von Girlanden, Parfums, Cremes und (allen

vibhiisanatthana ve. anderen) Dingen, die man tragen und mit

denen man sich schmiicken und zieren kann

9. uccasayanamahdsayand ve. ... von hohen und breiten Betten

10. jataraparajatapatiggahand ve. ... davon, Gold und Silber anzunehmen

Zunichst fillt auf, dass von den traditionell zehn Regeln fiir Monche fiinf
iiberhaupt nicht erwihnt werden, und die iibrigen fiinf in einer eigenwilligen Reihen-
folge genannt werden. Die ersten fiinf der zehn Regeln bilden zugleich die fiinf silas,
die Grundregeln des Verhaltens, das man wahren sollte, solange man als Laie oder

Monch dem buddhistischen samgha angehort. Man konnte sagen, dass Nagasena

7! Das Prakrit fehlt bei Unni.

"2 Die zwei Handschriften A (= K bei Sastri) und F lesen: bhoanakalatthera.

7 Oder: »zu unserem Buddha und zu unserer Lehre®. In jedem Fall fehlt die zu erwartende Erwédhnung
des samgha, der Ordensgemeinschaft.

" Vin., Bd. 1, pp. 83,32-84,2. Weitere Textstellen fithrt PED p. 708b an. Vin. Bd. 5, p. 194,27-29 z#hlt
die siksapadas 1-5 auf (Nr. 3 in der Formulierung: kamesu micchacara veramant, , Abstehen von fal-
schem Betragen in (Zusammenhang mit) den sexuellen Begierden®. Vgl. auch Vin., Bd. 3, p. 133,28f.
und Bd. 4, p. 319,26f. Mahavastu (MahV) Bd. 3, p. 268,10-14 zihlt ebenfalls die ersten fiinf Regeln

(pamcahi Siksapadehi) auf, weicht in den Formulierungen jedoch ab.
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seine ,eigene* Liste dieser fiinf Grundregeln hat. Um den Fortgang der Komodie
nicht mit der langatmigen Aufzdhlung der ganzen Liste von zehn Siksapadas aufzu-
halten, hat Mahendravarman jene fiinf Regeln herausgegriffen, die fiir den Monch
Nagasena die wichtigsten sind, als dieser vergeblich versucht, sich gegen die Anschul-
digungen des betrunkenen Satyasoma zu verteidigen und den Fingen des eifersiichti-
gen Babhrukalpa zu entkommen. Es sind also jene fiinf Monchsregeln, an die Naga-
sena sich klammert, um seine Unschuld zu beweisen. Als erstes nennt er nicht das
Verbot zu Toten, sondern das Verbot zu stehlen. Er hat ja schlieBlich nicht Satya-
somas Schidelschale unter der Robe, sondern seine eigene Almosenschale. Gleich da-
rauf rezitiert er das Gebot, keine Unwahrheiten auszusprechen, bzw. (mittels slesa)
keine miiligen Debatten (etwa mit Betrunkenen u.dgl.) zu fiithren. Als néchstes betont
er seinen keuschen Lebenswandel, die dritte Ordensregel auch in allen anderen Versi-
onen. Nach der kleinen Handgreiflichkeit mit Devasoma verkommt auch diese Regel
zu einer Farce. Erst danach féllt Nagasena die allererste Regel ein, ndmlich die, nicht
zu toten. Und zuletzt pocht er auf seine Pflicht, das Mittagsmahl nicht zu spit einzu-
nehmen. Wiirde er es ndmlich nicht mehr schaffen, bis Mittag seine Almosenspeise zu
vertilgen, diirfte er sie danach nicht mehr zu sich nehmen. Die fiinfte Regel geméil
dem Pali-Kanon wie auch der Sanskrit-Version des Mahavastu ist die, keinen Wein
(sura) und andere alkoholische Getridnke zu trinken. Dies erwidhnt Nagasena jedoch
nicht, hitte er doch beinahe vom Wein aus dem Kuhhorn der Kapalikas getrunken,

wenn die Passanten es nicht hitten sehen kénnten.”

Nun zu den fast gleichlautenden buddhistischen Formeln des BhA.”® Sandilya,
der unwillige Schiiler des umherziehenden Yogis (parivrdjaka), rezitiert die ersten
fiinf siksapadas, um zu beweisen, dass er doch etwas gelernt hat, nachdem er seiner-

zeit aus HeiBhunger auf ein Friihstiick dem buddhistischen Orden beigetreten ist:

adinnadanddo ve. si. /

abbamhacayyado ve. si. /

5 Unni pp- 47,20£./48,1f., Sastri pp. 16,4f./17f.
" In der Ed. Steiner/Straube 2006, pp. 28,17-30,2 (Prosa nach v. 25).
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mudhavadado ve. si. /
vialabhoanado ve. si. /

amhanam buddham dhammam sangham saranam gacchami /

Die einzige inhaltliche Abweichung von den Regeln des Palikananons ist die,
dass Sandilya das Verbot des nachmittiglichen Essens (wtl.: zur Unzeit, vidla) statt
des Alkoholverbots zitiert. Das entspricht ganz seiner Rolle als Lustige Person des
Stiickes, die in mehraktigen Schauspielen (nataka) sonst der viditsaka einnimmt. Der
vidiisaka (und genauso Sandilya) zeichnet sich u.a. durch seine ausgeprigte Neigung
zu leckeren Speisen und Siiffigkeiten aus. Ansonsten stimmen Inhalt und Reihenfolge
der fiinf Regeln mit der Pali-Version iiberein. Die Ausgabe des BhA liest mit MV
mudha im Prakrittext, dem keine Sanskrit chaya beigefiigt ist, wihrend die chaya des
MV mudha mit mrsa wiedergibt (anstatt des zu erwartenden Homophons mudha,
»vergebens®). Die Endungen der Ablative im Singular lauten auf -ado, wihrend die
Ausgaben des MV -a lesen. Zuletzt unterscheidet sich auch Sandilyas Formulierung

der Zufluchtsformel von der Nagasenas.

Nagasenas Rockzipfel

Die Rezitation der siksapadas ist kein sicheres Indiz fiir die Zuordnung Nagasenas zu
einer bestimmten indischen Schule des Buddhismus. Richten wir unseren Blick also
auf dullere Merkmale Nagasenas. Neben seinem rasierten Kopf (der Nagasena davor
bewahrt, von Devasoma im Gerangel an den Haaren gerissen zu werden, worauf letz-
tere, weil sie keinen Halt findet, stiirzt) und seiner rabenschwarz (kakad api /’cg;gr;zam)77
gefirbten Almosenschale erwihnt das MV die rotbraun (kasaya) gefirbte Robe (civa-
ra) des Monches. Zumindest einer der Robenzipfel (civaranta) ist so geknotet, dass
der Monch darin kleine Dinge wie Miinzen einstecken kann,78 eine Praxis, die auch
heute noch gepflegt wird. In den Reiseberichten des chinesischen Pilgers I-Ching
stofen wir auf die interessante Bemerkung, dass die verschiedenen Schulen ihre

Roben auf unterschiedliche Arten anzulegen pflegen. Dabei sind die Sthaviravadins

" Unni p. 52,9, Sastri p. 21,10f.
"8 Strophe 14 (Unni p. 50,9f., Sastri p. 19,7f.).
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(die v.a. im Siiden Indiens verbreitet waren) und Sammitiyas die einzigen, die die
Endzipfel ihrer unteren Robe nicht unter den Giirtel (kayabandhana) stecken, sondern
heraushiingen lassen.” Dieses Stiick der Robe konnte man dann als Tasche verwen-

den.

,,Gefliigelte” Worte

Als der Pasupata Babhrukalpa seine Geliebte Devasoma im Gerangel mit Satyasoma
und Nagasena sieht, zitiert er, zu sich selbst sprechend, eine Strophenhilfte, die den
Ubersetzern bisher nicht klar war.* Sie wurde als Sprichwort gedeutet und hat in der
Tat den Charakter eines solchen. Es handelt sich um die folgende Zeile: yad asmabhir
anustheyam gandharvais tad anu;;hitam.gl ,»Was ich hitte erledigen sollen, haben die
Gandharvas bereits erledigt.“ Man denkt bei der Erwdhnung der Gandharvas zunichst
an jene himmlischen Wesen, die seit jeher die mythologische Welt Indiens bevol-
kern,82 und die in nachvedischer Zeit in besonderer Verbindung zur Musik und Erotik
stehen. So wird die klassische indische Musikwissenschaft auf Sanskrit — eben nach
diesen mythischen Wesen — gandharvavidya genannt. Neben der musikalischen My-
thologie stehen die Gandharvas, besonders die der Epen und der klassischen Literatur,
auch in enger Verbindung zur Erotik. Die Freuden der Liebe ohne Zustimung der

Eltern bzw. ohne den vorausgehenden, durch einen Priester vollzogenen Hochzeits-

" Takakusu 1966, pp. 66f. und 76.

% Siehe Hertel 1924, p. 44, n.1, Barnett 1930, p. 710, n. 6, Lockwood 1995, p. 77, n. 26.

81 Sastri p- 19,5f., Unni p. 50,8 (unmittelbar vor v. 14).

%2 Siehe Oberlies 2005 zur Rolle des rgvedischen Gandharvd genannten Wesens, dessen Aufgabe es ist,
den Soma in die diesseitige Welt zu bringen und zu behiiten. Vgl. die Studie von Haas (2004), die die
Erwihnungen von Gandharvas im Rgveda, unter Beriicksichtigung des Kommentars von Sayana, als
Grundlage fiir die spéteren pali-buddhistischen und noch spiteren tibetisch-buddhistischen Vorstellun-
gen von jenen Zwischenwesen betrachtet, die neben den geschlechtlich verkehrenden Eltern und der
Empfingnisbereitschaft der Mutter der dritte notwendige Faktor fiir die Wiedergeburt eines Menschen

sind. Die Gandharvas der Epen beschreibt u.a. Washburn Hopkins 1915, pp. 157f.
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ritus, aber in gegenseitiger Zuneigung, nennt das AS gandharvo vivahah ,,Hochzeit
nach Art der Gandharvas*.®

Die Erotik, die mit den Gandharvas assoziiert werden kann, passt auch sehr
gut in den Zusammenhang des Auftritts Babhrukalpas, bezeichnet er doch die zuvor
von Satyasoma als leidenschaftliche bzw. betrunkene Liebhaberin beschriebene Deva-
soma als seine Geliebte.

Tatsdchlich handelt es sich bei der zum gefliigelten Wort gewordenen Zeile
yad asmabhir anustheyam etc. um eine halbe Anustubh-Strophe aus dem Mahabha-
rata (MBh), genauer um MBh III 321.15cd, die in der kritischen Edition nur eine
inhaltlich unwesentliche Variante aufweist: amabhir yad anustheyam gandharvais tad
anusthitam (auffallend ist dabei die syntaktisch symmetrische aber weniger elegante
Konstruktion der beiden Strophenviertel).* Es sind die Worte des Pandava Bhima-
sena, der seinen Widersacher Duryodhana, den Anfiihrer der Kauravas, in Gefangen-

schaft sieht, ohne dass er etwas dazu hitte beitragen miissen. Die Gandharvas, eine

dritte Armee, hatte das bereits erledigt.85

8 AS 3.2.1-13; auch MS 3.21 nennt die gandharva Hochzeit, ndmlich als eine von acht moglichen
Arten der EheschlieBung. Die Assoziation der Gandharvas mit der Braut ist bereits im RV erkennbar
(Oberlies 2005, p. 101f.).

% Dem kritischen Apparat der kritischen Ausgabe des MBh durch Vishnu S. Sukthankar ef al. (Poona
1933-1966) zufolge stellt Mahendravarmans Version keine speziell siidindische Variante dar; sie ist nur
in nordlichen Manuskripten tiberliefert. Eine von sechs kollationierten kashmirischen Devanagari-
Handschriften (K;) und vier von 14 weiteren Devanagari-Handschriften (D;; und D5 aus Poona,
Benares, Tanjore und Lahore) lesen mit MV yad asmabhir etc. (Bd. 4, Poona 1942, p. 823). Zur
Einteilung in eine ,northern®, , central® und ,southern recension mit jeweils weiteren Unterteilungen
in regionale , versions siche Sukthankars Prolegomena zu Band 1 (Poona 1933). Vgl. aber die von
Phillips-Rodriguez et al. (2011) vorgebrachte methodologische Kritik an der Erstellung von Ms.-
Stammbizumen, die bisher allzu oft nur dichotome Verzweigungen darstellen. Auch die Uberlieferung
des MBh wurde so im Wesentlichen in eine nordliche und eine siidliche Tradition zweigeteilt. Phillips-
Rodriguez et al. verfolgen dagegen die bereits von Edgerton ausgesprochene Hypothese einer
dreifachen Einteilung zumindest der den Sabhaparvan iiberliefernden Mss. in eine westliche, Ostliche
und siidliche Familie.

% Ich danke Dr. Csaba Dezs6 fiir den Hinweis auf die Stelle. Der Zusammenhang im dritten Buch des
MBh (Aranyakaparvan) ist grob zusammengefasst folgender: Nachdem die Pandavas ins zwélfjihrige

Exil gegangen sind, suggeriert Karna seinem Koénig Duryodhana, zusammen in den Wald zum Dvaita-
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In dhnlicher Weise hofft Babhrukalpa im MV seine (ehemalige oder erhoffte)
Geliebte Devasoma mit Hilfe des ahnungslosen Nagasena wieder zu bekommen. Man
kann vielleicht nicht voraussetzen, dass dem Theaterbesucher des 7. Jhs. der genaue
epische Zusammenhang, in dem die von Babhrukalpa zitierte Strophenhilfte steht,
geldufig war. Aber mit Sicherheit war die Zeile bekannt und konnte sprichwortlich

oder als gefliigeltes Wort, mit den entsprechenden Assoziationen, verwendet werden.

vana-See zu gehen, wo die Pandusohne jetzt mit ein paar Brahmanen leben (III 226). Die Freude am
Ungliick der Feinde sei doch die groBte von allen. Dazu miissen sie aber erst die Erlaubnis Dhrtarastras
einholen, der sie vor der Gefahr, zu den Pandusohnen zu gehen, warnt (IIT 227f.). Mit einer riesigen
Armee zieht Duryodhana schlieflich zum Dvaitavana-See, wohin auch schaulustige Stidter kommen.
[T 229: Duryodhana mochte dort einen Vergniigungshain einrichten lassen, was aber die Armee der
Gandharvas im Auftrag Indras (III 235.2) nicht zulédsst. Darauf (IIT 230) kommt es zum Krieg, in dem
die Kauravas dank einer magischen Waffe Citrasenas, des Anfiihrers der Gandharvas, unterliegen und
Karnas Streitwagen zerstort wird.

IIT 231: Die Armee der Gandharvas schligt das Heer der Kauravas in die Flucht, wobei
Duryodhana und dessen Sohn und Wagenlenker Duhsasana gefangen genommen werden. Das Heer
Duryodhanas, samt Ministern und schaulustigen Stiddtern, fliichtet zu den Pandavas. Bhimasena reibt
sich die Hinde, als er die flehenden Kauravas sieht: ,, Was wir erledigen wollten, das haben bereits die
Gandharvas erledigt” (v. 15cd). In weiterer Folge (III 232) besteht Yudhisthira darauf, Duryodhana zu
befreien. Nach gescheiterten Verhandlungen mit den Gandharvas diesbeziiglich (IIT 233) und einer
Schlacht der Pandavas gegen das tausende Mann starke Heer der Gandharvas (III 234) kann Yudhisthi-
ra die Befreiung Duryodhanas erwirken (III 235), der darauf beschiamt heimkehrt (IIT 236).
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4.3 Der Pasupata Babhrukalpa

Einleitung

Ungefihr zur Hilfte des Stiickes' tritt ein ,Pasupata® auf, dessen Name Babhrukalpa ist.
Worauf der Name anspielt (wortlich: ,,einer Manguste @hnlich® oder ,,beinahe [so] rotbraun
[wie ein Mungo]*), ist nicht ganz klar. Vielleicht bezieht er sich auf das dulere Erscheinungs-
bild unseres Protagonisten oder auf eine bestimmte Eigenschaft, die dieser mit dem katzen-
artigen Raubtier teilt — einem hohlenbewohnenden Einzelgénger, der in der indischen Litera-
tur bis heute fiir seine Kimpfe beriichtigt ist, die er mit Kobras und anderen Schlangen aus-
tragt. Die Rolle, die Babhrukalpa im Verlauf des Stiickes einnimmt ist die eines Streit-
schlichters zwischen dem Kapalika Satyasoma und dem buddhistischen Bettelmonch Naga-
sena, dem von Satyasoma und Devasoma unterstellt wird, die Schéidelschale (kapala) unter
seiner Robe zu verbergen. Babhrukalpa erscheint zwar durchwegs unbekiimmert und sachlich
und gibt vor, ein neutraler Richter in der Angelegenheit zu sein, versucht sich in Wahrheit
aber an Satyasoma dafiir zu revanchieren, dass dieser nun mit Devasoma durch die Straen
zieht.

Wer sind nun aber die Pasupatas, die Mahendravarman in seinem Stiick in Form des
Babhrukalpa auftreten lisst? Die Anhiinger dieses spitestens im 2. Jh. entstandenen” und
heute ldngst erloschenen Kultes verehrten Pasupati, den ,,Herrn des Viehs*. Pasupati ist eine
Form des archaischen Rudra—Siva, der Verehrungsformen genoss, die aus orthodoxer brahma-
nischer Sicht nicht nur unkonventionell, sondern schlichtweg infam wirken mussten. Bereits
auf den ersten, umso mehr jedoch auf den hoheren Stufen der Initiation zeigt das Pasupata
jene vortantrischen (,,pre-Tantric”)’ Wesensziige, die in den spiteren Formen verwandter
Stromungen immer deutlicher zu Tage treten und sich schlieBlich im Mantramarga voll entfal-
ten.

Wie nach einer kurzen Darstellung des Kultes des Pasupata gezeigt werden wird, ist
nicht nur der durch die Rollenbezeichnung des MV eindeutig zu identifizierende, niichtern

berechnende und den Streit zwischen Satyasoma und Nagasen schlichtende Babhrukalpa ein

! Prosa vor v. 14; Unni p. 50,4, Sastri p. 19,1.

* Zur Datierung siehe Sanderson 2006, p. 148 und Sanderson 2006b, p. 1.

? Padoux 2003, p. 483 und Hatley 2007, p. 6. Zur Einordnung der Pasupatas in den Atimarga siehe Sanderson
1988, pp. 664f.
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Pasupata, sondern aller Wahrscheinlichkeit nach auch der nach v. 18 auftretende ,,Schein-
Irre* (unmattaka)4, jener Unsinn redende Geselle, der die Schiddelschale des Kapalika ,,von
dem ganz braven Hund eines Cal.l(ja_lla“5 bekommen hat und schlieflich seinem Besitzer

wieder zuriick gibt.

Quellen fiir das Studium des Pasupata

Bis auf drei Texte dezidierter Pasupata-Autoren ist kaum ein Text des Atimarga iiber die

Jahrhunderte erhalten geblieben:®

1) Die Pasupatasitras (PS) (2. Jh.)7, ein vergleichsweise kurzer Text von weniger als
170 Leitfaden in Form kurzer Merksitze, die in fiinf Kapitel (adhydyas) eingeteilt
sind. Die PS gelten als Grundtext des Atimarga.®

2) Das Paiicarthabhasya (PABh) von Kaundinya (ca. 5. oder 6. Jh.)’, der bisher einzige
erschienene Kommentar zu den PS.'” Sowohl die sitras als auch das bhasya wurden
von R.A. Sastri 1940 in der Trivandrum Sanskrit Series (Nr. 143) ediert.

3) Die Ramatika (RT) von Bhasarvajiia'', ein Kommentar zur Ganakarika (GK), einem
kurzen Verstext von nur acht slokas,'” die wiederum Haradatta (ca. 9.-10. Jh.) zuge-
schrieben werden. Bhasarvajiia ist aulerdem als Naiyayika und Autor des Nyayasara

mit dem wichtigen Eigenkommentar Nyayabhiisana bekannt, den er in der zweiten

* Unni p. 55,3, Sastri p. 24,13.

> Unni p. 57,13f./15f., Sastri p. 26,12/20.

® Hatley 2007, p. 6 und n. 15.

" Auch Pasupatasastra genannt (so z.B. in Dasgupta 1955, p. 132 und passim). Daterung nach Hara 2002 (2000),
p. 171. Nur drei Mss. des Textes kamen bis dato ans Licht. Neben T. Ananthakrishna Sastris Ausgabe, erschie-
nen in Trivandrum 1940 (= PS), veroffentlichte Chintaharan Chakravarti (1943) aus seiner Sicht ,,relevante” Va-
rianten aus einem Manuskript der Royal Asiatic Society of Bengal. Der Text einer weiteren Handschrift aus
Benares konnte von Peter Bisschop 2005 teilweise (PABh zu PS 1.37-39) publiziert werden.

8 Sanderson 2006, p. 191.

° Hara 2002 (1973), p. 18; Bisschop 2005, p. 530.

' Eine Gesamtiibersetzung von siitras und bhasya besorgte H. Chakraborty (Calcutta 1970). Sein verdienstvolles
Werk konnte spiter von Minoru Hara und anderen in vielen Details korrigiert werden.

"' Siehe Chakraborty 1970, pp. 204f. Zitate des PABh in der jiingeren RT hat Hara 2002 (1982), pp. 223-242
gesammelt.

"2 Text und Ubersetzung der GK bietet Hara 2002, pp. 169-181 (= WZKS 38 [1994], pp. 323-335).
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Hilfte des 10. Jhs. verfasst haben muss."> Haradattas GK und Kaundinyas PABh
lassen — trotz des zeitlichen Abstandes von drei bis fiinf Jahrhunderten voneinander —

eine enge gegenseitige Verwandtschaft erkennen.

Man kann vielleicht noch die Nisvasasamhita (NS), deren Text in einem nepalesischen Manu-
skript aus dem 9. Jh. erhalten ist, dazuzdhlen. Das zwischen dem 5. und 7. Jh. entstandene
oder kompilierte Werk beinhaltet nicht nur den &ltesten erhaltenen Text, der die Lehren und
Riten der Pasupatas behandelt (u.a. eine versifizierte und erweiterte Version der Pasupata-
sitras),'* es ist auch der einzige, der die Kulte der Kapalikas darstellt. Sanderson zufolge be-
schreibt es jedoch weder die Kapalikas des friihen Mantramarga, noch die Pasupatas des
eigentlichen Atimarga, sondern die Lakulas, die zwischen diesen beiden Traditionen einzu-
ordnen sind."

Bevor diese Texte zuginglich waren, war die Forschung auf das verstreute Material
aus einer ganzen Reihe weiterer Quellen angewiesen, um die Geschichte des verloren ge-
gangenen PaSupata-Kultes zu rekonstruieren.'® Ein Siegel der Industalzivilisation (ca. 2300-
1750)", das in den 1920er-Jahren in Mohenjo-daro gefunden wurde, wurde bisweilen gern als
Darstellung eines Proto-Siva'® oder als die erste Darstellung des Siva-Pasupati interpretiert.
Diese Auffassung gilt heute jedoch als unwahrscheinlich (ebenso wie z.B. jene, es handle sich
um eine Darstellung von Buddhas erster Lehrrede im Gazellenhain bei Benares). Die ilteste
textliche Beleg fiir Pasupati oder fiir eine friithe Vorform von ihm findet sich vielleicht im
Rgveda (RV). In mehreren Hymnen wird Rudra als pasupa “Hiiter des Viehs” angerufen,'”

und umgekehrt wird Pasupati in mehreren siitras des PS Rudra genannt.*

"> Ed. von Svami Yogindrananda, Varanasi 1968. Datierung nach Dasgupta 1955, p. 144.

' Sanderson 2006, pp. 152-158.

' Sanderson 2006, pp. 163-169.

' Die bedeutendsten indischen und westlichen Vorreiter auf dem Gebiet zihlt Lorenzen 1972, pp. 173f. und
183f. auf. Siehe auch unten, Anm. 29 dieses Abschnitts. Die Forschungen des letzten Jahrzehnts auf dem Gebiet
des Atimarga fasst Hatley 2000, pp. 620f. zusammen.

'77.B. Craven 2006, p. 16f.

' Marshall 1931.

"RV 1.1149 va.

*'PS 2.4,2.22,3.26,4.19, 5.8, 5.33f. und 5.38.
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Neben anderen Upanisaden enthilt die zwischen dem ersten und zweiten Jh. n.Chr.
entstandene® Svetasvataropanisad (SU) Keime der Pasupata-Lehre: Meditation, Yoga und
die Verehrung Rudra-Sivas. Die Zeile jiarva devam mucyate sarvapasaih, ,wenn man Gott
erkennt, wird man von allen Fesseln frei, kehrt darin als Refrain wieder.?? Die ,,Fesseln®
(pasa) stehen hierbei, im Sanskrit ganz dhnlich wie im Deutschen, metaphorisch fiir die
weltlichen Verstrickungen, die das soteriologische Heil verhindern.

In seinem Mahdbhd;ya23 erwiahnt Pataijali eine gewisse asketische Gruppe, die er
saivabhdgavata nennt und deren Anhénger einen kurzen, eisernen Speer (ayahsilika) tragen.
Die Erwihnung des Speers in Verbindung mit entsprechenden Reliefdarstellungen® gab An-
lass, darin Pasupatas zu vermuten.

Das Mahabharata nennt das Pasupata zusammen mit den Lehren (mata) des Samkhya,
Yoga, Paficaratra und den Veden.” Interessant dabei 1st, dass noch keine der Schul-
unterschiede erwidhnt werden, die sich spiter herausgebildet haben miissen. Sie werden in
doxographischen Werken ab dem 8. Jh. klassifiziert. Erwdhnenswert sind in dieser Hinsicht
Werke des Jainas Haribhadra (8. Jh.) und der Advaitins Sankara (um 800) und Madhava (um
1300). Haribhadras Saddarsanasamuccaya und Gunaratnas Kommentar Tarkarahasyadipika
(TRD) dazu beinhalten eine Beschreibung von Nyayalehrern (yauga), die mit Stock, ver-
filztem Haar, Asche etc. den Pasupata-Asketen #hneln.”® In ihrer Erscheinung gleichen die
Pasupatas auch den VaiSesikas, mit denen sie in der TRD und in Rajasekharas Saddarsana-

samuccaya (SDS) tiberhaupt identifiziert werden.”’ Sie unterscheiden sich von diesen aber in

2! Oberlies 1995, pp. 65-67. Zur Philosophie der SU, die im Wesentlichen eine Vereinheitlichung der Yoga-
lehren des Epos darstellt, siche ibid., pp. 68-76.

*SU 1.8,2.15,4.16, 5.13 und 6.13.

» Ad Panini’s Astadhyayi 5.2.76.

x Ausgewihlte Literatur zur Ikonographie des Lakulisa in Hara 2002 (2000), n. 20 und idem (1980), n. 110.
Siehe aulerdem Bakker 2000.

» MBh XII 337.59 und 62 und einige ,,Sternchenstrophen®. Ebenso das Visnudharmottara- und das Agnipurana,
die Ahirbudhnyasamhitd und andere. Siehe Hara 2002 (1973), pp. 17f.

%6 Dasgupta 1955, p. 144.

* TRD p. 78,9f.: naiyayikasSasanam Saivam akhyate vaisesikadarsanam ca pasupatam iti (,,die Lehre der
Naiyayikas nennt man Sivaitisch und die Anschauung der Vaisesikas zu Pasupati gehorig™), und SDS p. 95,1f.
(v. 113): ... vaiSesikam ... pasupatanyanamakam (“das VaisSesika hat die alternative Bezeichnung Pasupata”).

Siehe dazu Trikha 2009, p. 161f.
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den philosophischen Konzepten der Erkenntnismittel (pramana) und Kategorien (padartha).
Haribhadra schreibt weiters von den ihm damals bekannten Schulunterschieden innerhalb der
Pasupatas. Sankara’s Brahmasitrabhasya und die dazugehorigen Subkommentare™ und das
sechste Kapitel aus Madhava’s Sarvadarsanasamgraha® sind weitere, ergiebigere Quellen als
der Saddarsanasamuccaya, insofern sie ausfiihrlich die philosophischen Lehren des Pasupata
referieren. Als §ivaitische Werke, die iiber die Pasupatas referieren, seien Abhinavaguptas
Tantraloka (um 1000 u.Z.) und Jayadrathas Kommentar dazu (12. Jh.) erwihnt. Wie das
Beispiel von Ksemardjas Kommentar zum Svacchandatantra (11. Jh.) zeigt, sind aber auch

L .. . . - . 3
Sivaitische Quellen nicht immer verlisslich. 0

Griindung des Pasupata

Anders als die Kapalikas, die dem jiingeren und unorthodoxen Mantramarga angehoren,
gehoren die Pasupatas zum élteren Atimarga. lThre Lehre besteht spétestens seit dem 2. Jh.
n.Chr., wie die Datierung des PABh zeigt.”! Dem traditionseigenen Griindungsmythos zufolge
trat Siva in den Leichnam eines jungen Brahmanen ein, erweckte ihn wieder zum Leben und
verkiindete die Pasupatasiitras in seiner Verkorperung als Lakulisa.*

Fiir die Religions- und Philosophiehistoriker stellt sich die Sache etwas komplizierter
dar und die Anfinge des Pasupata und seiner Stromungen wie der des Lakula® oder Kala-
mukha sind noch nicht ganz geklidrt. Obwohl dem MBh zufolge, in Abhinavaguptas Tantra-
loka, im Sivapurana und in anderen Texten™ Srikantha als Griinder des Pasupata genannt

wird, schligt R.G. Bhandarkar vor, dass es vielleicht mehr als nur einen Griinder gab.35

2% Siehe Hara 2002 (2000), pp. 186-189.

¥ Die betreffende Stelle daraus ist in Hara 2002 (1958) kritisch iibersetzt und diskutiert. Altere Ubersetzungen
und Studien (von Colebrook, Deussen, Lévi, etc.) bespricht Hara (2002 [1958], pp. 197f. und ibid. [2000], pp.
184f.).

% Sanderson 2006, pp. 158-161 und passim.

3! Siehe oben, n. 2 dieses Kapitels.

32 Flood 2003, pp. 206f.; auch Lorenzen (1972, pp. 175f.) hilt Lakulisa ,,aller Wahrscheinlichkeit nach* fiir den
Griinder des Pasupata. Nach MBh XII 337.62 war es der Brahmanensohn Srikantha, durch den Siva das
Pasupata verkiindete.

3 In den Sanskrit-Werken trifft man auf die Synonyme Lakula, Nakula und Laguda.

** Chakraborty 1970, p. 8.

% Nach Chakraborty, ibid.
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Vielleicht war Srikantha keine historische Person oder Lakula war nicht sein Schiiler, sondern
sein Lehrer.® Mdglicherweise wurde das Pasupata von Lakula wiederbelebt oder neu orga-
nisiert und existierte bereits lange vor ihm, moglicherweise bereits zu Zeiten des Buddha und
des Mahavira. Aber auch das sind nur einige der vielen Spekulationen, die Chakraborty®’ in
der Einleitung zu seiner Ubersetzung der PS und des PABh notiert. Die Orte von Lakulas
Wirken sind ebenfalls alles andere als gesichert. Sie sollen in Nordindien, ndmlich in der
Néhe des heutigen Pushkar (Rajasthan), in Ujjain (MP), Mathura und Kanauj (beide UP)
gelegen haben.” Es gibt Indizien, nach denen Lakula die Pasupatasiitras in Kayavarohana
oder Karohana, dem heutigen Karvan in Gujarat (ca. 30 km siidlich von Vadodara),

empfangen habe, wo er auch gelebt haben soll.”’

Verwandte Traditionen

Eine mit den Pasupatas verwandte, aber extremere, d.h. zu esoterischen Praktiken des Mantra-
marga neigende Tradition war die der Lakula-Pasupatas, die der Lehre ihres (mythischen)
Griinders Lakula oder Lakulisa folgten. Ihr Kult existierte vielleicht seit dem ersten oder
zweiten Jh. n.Chr. im Norden Indiens. Eine regelrechte Ikonographie lisst sich ab dem 6. Jh.
ausmachen.”’ Sanderson identifiziert die Lakulas mit den Kalamukhas und trennt sie streng
von den paiicarthika Pa‘léupatas.41 In chronologischer wie kultischer Hinsicht markieren sie
den Ubergang vom Atimarga zum Mantramarga. Madhava (13. Jh.) zufolge folgten auch die

Lakulas den PS, waren in Betreff ihrer Riten und Askese jedoch etwas radikaler.** Acharya

36 Chakraborty 1970, pp. 8-10. Vgl. auch die widerspriichlichen Aussagen, dass Lakuli$a entweder ein Schiiler
oder Lehrer des Somasarman gewesen sei, auf die man in Inschriften und im Skandapurana st68t (Bakker 2000,
pp. 15f.).

37 Chakraborty 1970, pp. 8-14.

¥ Bakker 2000, p. 14.

* In PABh p. 3,17 wird der Wirkungsort Lakulas Kayavatarana genannt (Hara 2002 [1967], pp. 145-148). Vgl.
Bakker/Isaacson 2004, p. 5, n. 16, wo der Ort Karohana heif3t.

4 Acharya 2005.

! Sanderson 2006a, pp. 151f. und 182f. Ebenso Lorenzen 1972, p. 10. Sanderson (1988, p. 666) gibt einen
Uberblick iiber die Kalamukhas und bespricht (idem, 2006, pp. 179-184) ihre nahe Verwandschaft zu den Laku-
las. Siehe auch Barthakuria 1984, pp. 27-29.

*> Sanderson 1988, pp. 665f. Zu wesentlichen Unterschieden zwischen den Lakula Pasupatas und den pasicartha-

Pasupatas in Bezug auf deren Lehre und Erlosungsvorstellungen, siehe Sanderson 2006a, pp. 193-199.
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publizierte Teile einer nepalesischen Handschrift, in der die Einweihung (samskara) eines
Lakulisa-Pasupatas beschrieben wird.* Ein zentrales Utensil fiir die in der Samskaravidhi be-
schriebenen Initiationsriten ist ein zu einer Zahnbiirste geformtes Zweiglein (dantakastha
oder dantadhavana), das auch in Ritualen visnuitischer Traditionen verwendet wird.** Die
Verwendung von Knochenkette, Schale, Asche, Haarfilz etc. dient der Nachahmung des
furchteinfloBenden Rudra, nicht des spiteren Bhairava und dessen mahavrata.”

Ein Zweig der Lakulas, die Vaimalas, wird in einer ins Jahr 380 datierten Inschrift aus
Mathura erwihnt.*® Ahnlich den Kapalikas des spiteren Mantramarga lebten die Asketen der
Vaimalas auf Leichenverbrennungsstitten, trugen menschliche Schéadelschalen (kapala) und
eine Stange oder Standarte (khatvariga), an deren oberem Ende ein weiterer Schidel steckte.?’

Ein dritter Zweig ist der der Mausulas. Wenig ist iiber diese Stromung des Pasupata
bekannt, nur das, dass sie sich mehr ritualistischen Verehrungsformen (kriya), weniger der
Askese widmeten, auch wenn sie, gemeinsam mit den Kapalikas, mit dem Somasiddhanta in
Verbindung gebracht werden konnen.*®

Die Einteilung der Pasupatas in verschiedene Traditionen ist allerdings nicht ganz
eindeutig, bzw. sie wechselt je nach der herangezogenen Quelle. In den Sivaitischen Tantras
selbst werden die folgenden vier Gruppen der Pasupatas erwihnt: neben der des soeben
erwihnten Lakula und Vaimala die des sonst nicht niher bekannten Pramana und Karuka.*
Dem Svacchandatantra (10. Jh.) zufolgeso gibt es wiederum bei den Lakulas vier Unter-

gruppen: die Vaimalas und Mausulas, zudem die Pramanas und Karukas.”!

# Acharya 2007; das Werk blieb in einem Devanagari-Manuskript aus dem 14. Jh. in Nepal erhalten. Acharya
fiigt seiner Edition auch eine annotierte Ubersetzung an.

* Es spielt beispielsweise in den Ritualvorschriften mehrerer Werke des Paficaratra eine Rolle.

* Siehe oben den Abschnitt zur Legende der brahmahatya im Mythos der Kapalikas.

4 Bakker 2000, p. 6.

" Flood 2003, p. 212, Bakker 2000, p. 6. Siche auch oben den Abschnitt zu Kult und Ikonographie der Kapali-
kas.

* Bakker 2000, pp. 6f. und p. 12. Siehe auch unten n. 60 dieses Abschnitts.

¥ Acharya 2005, p. 217.

3 SvaT (ed. Dwivedi) 11.71f.

> Bakker 2000; vgl. Lorenzen 1991, pp. 1-12. Dyczkowski (1988, pp. 16-19) listet verschiedene Einteilungen

von Sivaitischen Traditionen, wie sie in den Puranas und anderen Quellen getroffen wurde.
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Aus der Tradition der Lakulas entwickelte sich eine Vorform der Kalamukhas™, und
vermutlich entstanden im 12. Jh. aus den Kalamukhas, einer wahrscheinlich ritualistischen
Stromung, die nicht besonders asketisch ausgerichteten und anti-ritualistischen Lingayats oder
Virasaivas,” die Basava im 12. Jh. griindete. Der Keim fiir die Verehrung des liriga, die ein
zentraler Bestandteil im Kult der Lingayats ist, scheint bereits im PaSupata angelegt zu sein.
Kaundinya™ und Bhasarvajiia™ interpretieren das Wort liriga als bloBe, #uBerlich erkennbare
»Zeichen” oder ,,.Symbole” der Anhédnger des Pasupata. Gemil} diesen beiden Quellen ist das
v.a. Asche, aber keine Darstellungen Sivas wie die bereits aus dem 1. Jh. v.Chr. bekannten
und spitestens seit der Guptazeit verbreiteten siva- oder mukhalirigas.™

Die strengen Kastenbestimmungen der Pasupatas lockerten sich im Laufe der Zeit und
der fortschreitenden Schulbildungen. Dem Initianden des Pasupata, der ein méinnlicher
Brahmane sein musste, war der Kontakt mit Frauen und Angehorigen des untersten Standes
(Siidra) verboten. Das galt nicht mehr fiir die spiteren Kalamukhas®’ und widerspricht véllig
der Ablehnung von Kastenunterschieden bei den Lingayats. Das Verbot scheint schon bei den
Pasupatas selbst ein nicht immer streng eingehaltenes Ideal gewesen zu sein. Sanderson
zufolge58 existiert eine Liste von Namen weiblicher Pasupata acaryas in einer Inschrift auf

dem Mount Abu.

Wie oben beschrieben, werden erst die Kapalikas zur Sakta-asketischen Tradition des
Mantramarga gc::zéihlt.59 Die frithesten Formen dieses Kultes fallen noch in die Periode vor der
des eigentlichen Mantramarga. Mehrere Quellen, darunter PC, identifizieren die Tradition der

Kapalikas mit dem Somasiddhanta,” einer Tradition des Pz?léupata.61 Auch der Bhiksu im MV

3% Chakraborty 1970, p. 13 und Flood 2003, p. 206. Die Bezeichnung Kalamukha ist die siidindische Variante
des nordindischen Kalamukha, auch Kalavaktra und dhnliche Synonyme (Sanderson 2006, p. 151).

>3 Chakraborty 1970, pp. 215-218 und Flood 2003, pp. 207 und 219. Siehe auch Lorenzen 1972, pp. 167-172.

> PABh ad PS 1.6: lingadharr.

RT p. 8.,3.

%6 Chakraborty 1970, pp. 198-200, Dasgupta 1955, p. 133f.

37 Chakraborty 1970, p. 207.

%% Miindliche Mitteilung von Dr. Gergely Hidas (ELTE, Budapest, November 2009).

% Zur Klassifikation der Traditionen des Mantramarga sieche Kap. 4.1, Anm. 26.

% Nach Handiqui 1965, pp. 640-645: Gokulanathas Amrtodaya (1693) und Anandaraya Makhins Vidyaparina-

yana (1700), Raghtittamas Kommentar zam NBhA (16. Jh.), Ksirasvamins Kommentar zum Amarakosa (11. Jh.),
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scheint den Kapalika als mahapasupata zu bezeichnen.*”” Die bereits erwiihnte NS beschreibt
ein kapalavrata (Schidelgeliibde) alias mahavrata (Grofles Geliibde) alias mahapasupata-
vrata (grofles Geliibde der Pasupatas), das dem Atimarga angehért.63 Auch die Terminologie
des Kapalika im PC erinnert bisweilen an jene des Pasupata.®* Mehrere Inschriften nennen
auBerdem Namen von Anhingern des Somasiddhanta, die auf -soma enden (wihrend jene des
Saivasiddhanta auf -s§iva enden).” Sie sollen auch das mahavrata befolgt haben. Satyasoma
and Devasoma, die beiden Kapalikas des MV, wiren demnach, dhnlich den von Sanderson
beschriebenen Lakulas, Reprisentanten einer Tradition, die zwischen dem spédten Atimarga
und dem frithesten Mantramarga einzuordnen ist. Entstehungszeit und Inhalt des MV selbst
unterstiitzen diese These. Diese Argumentation setzt natiirlich voraus, dass Mahendravarman
Wert darauf legte, die verschiedenen Traditionen und Strémungen, die zu seiner Zeit in seiner
Residenz Kafici florierten, zu unterscheiden — so weit das eben moglich war.

Der bedeutende Unterschied zwischen Atimarga und Mantramarga ist, dass der
letztere nicht nur zur Erlosung vom Kreislauf der Wiedergeburten fiihrt, sondern auch zu
tibernatiirlichen Geniissen (bhukti) und Fahigkeiten (siddhi) bei Lebzeiten. Und wihrend der
Atimarga ménnlichen Brahmanen vorbehalten war, die ihre ersten drei von vier Lebens-
abschnitte (a@srama) bereits durchlaufen, fiir Nachkommen gesorgt und sich zu einem ab-
schlieBenden asketischen Lebenswandel entschlossen hatten, war die Initiation in den Mantra-
marga auch fiir im eigenen Heim wohnende und verheiratete Ménner (grhastha) moglich.®

Dass die Kapalikas des MV, Satyasoma und Devasoma, mit dem Somasiddhanta und
damit mit dem Pasupata in Verbindung gebracht werden konnen, liefert noch kein Indiz fiir
eine genauere Schulzugehorigkeit der beiden Sivaitischen Asketen. Aber es ist ein weiteres

Indiz dafiir, dass die Wurzeln der Kapalikas bereits in den Zeiten des Atimarga liegen. Anders

Harivarmans Satyasiddhisastra (4. Jh.) und Asangas Madhyantanugamasastra (4. Jh.). Lorenzen (1972, pp. 7-10
und 82f.) zdhlt zusétzlich mehrere Kommentare zum Brahmasiitra und einige Puranas auf. Siehe auch Bakker
2000, pp. 12 und 15; ad PC siehe Pansikar 1935, pp. 111ff. und 119,3 (Prosa nach v. 3.18).

°! Bakker 2000.

%2 Prosa nach v. 20 (Unni p. 57,19, Sastri p. 26,16: eso mahapasuvado).

% Sanderson 2006, p. 158.

% So z.B. ,,das Mittel zum Durchtrennen der Viehstricke (pasupasa)“ in PC v. 3.20.

% Bakker 2000, p. 14, n. 34.

% Weitere Unterscheidungsmerkmale in Lehre, Ritual und sonstiger Praxis in Sanderson 2006, pp. 147f. und

2006b, p. 2.
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ausgedriickt: man kann darin eine Verdnderung des Atimarga in Richtung der Sivaitisch-
tantrischen Kulte des Mantramarga erkennen. Und wir kdnnen das MV als eines der éltesten
Werke, welche keine Unterscheidung zwischen Somasiddhanta und Kapalika treffen, in die

Liste der bei Lorenzen und Handiqui®’ gesammelten Literatur aufnehmen.

Lehre und Kult des Pasupata

Leider ist kein Werk des Pasupata erhalten, in dem die Initiation (diksa) im Detail beschrie-
ben wird. Aus den erhaltenen schulfremden Quellen schlieBt Sanderson® auf ein vormittags
stattfindendes Initiationsritual (samskara) in der Art einer Eignungspriifung fiir den Kandi-
daten (Sisya), bei der Zeichen gottlicher Eingebung (,,Einschlag der gottlichen Kraft®, saktini-
pata) zutage treten (sollten). Kaundinya schreibt von vorbereitendem Fasten, der Verwendung
einer figiirlichen Darstellung (mirti) Mahadevas, dem Ablegen der sozio-religiosen Kennzei-
chen (wie der Brahmanenschnur etc.) und der Weitergabe der fiinf Brahmamantras.”’ Diese
fiinf Mantras bilden jeweils den Abschluss der einzelnen Kapitel (adhyaya) des PS.” Bhasar-
vajiias RT zihlt aus dem vedisch-brahmanischen Ritual bekannte Utensilien auf, die zur
Initiation notig sind, u.a. darbha-Gras und die heilige Schnur (sitra), die der Initiand dann
ablegen wird. Die heilige Silbe om, die ebenfalls aus dem vedisch-brahmanischen Ritual
bekannt ist, spielt durchwegs eine wichtige Rolle im Ritual des Pasupata.

Als Mitglieder eines Zweiges des Atimarga strebten die Pasupatas nach der Erlésung
vom Wiedergeburtenkreislauf. Ihr Kult war zwar ausschlieBlich Minnern des hochsten Stan-
des zuginglich, aber indem sie nicht die jedem Brahmanen tédglich vorgeschriebenen vedi-
schen Rituale pflegten, bewegten sie sich am dufleren Rand der brahmanisch-orthopraxen Ge-
sellschaft (vedabdhya).71 Die Pasupatas betrachteten sich selbst allerdings nicht als auflerhalb,
sondern iiber dem traditionellen Brahmanismus stehend. Sie charakterisierten ihr System

durch fiinf Dinge oder Erkenntnisinhalte (paricartha), die sich teilweise in einer stufenartigen

57 Siehe oben, Anm. 60 dieses Abschnitts.

% Sanderson 2006, p. 184.

% PABh p. 8,7-9.

" Die Brahmamantras werden mit dem jedesmal gleichlautenden Satz atredam brahma japet eingeleitet (PS
1.39, 2.21, 3.20, 4.21 [in Form und Wortlaut dem Gayatrimantra nachgebildet] und 5.41).

"I 7.B. aus der Sicht des Advaitin Sankara; siche Hara 2002 (2000), p. 186. Siehe auch Dasgupta 1955, pp. 142f.
und Flood 2003, p. 207.
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Abfolge darstellen. Wie wir sehen werden, bedeutet der Erkenntnisinhalt der fiinften Stufe das
»Ende des Leids* (duhkhanta), d.h. das hochste Heil. Und diese fiinfte Stufe iibertraf aus der
Sicht der Pasupatas das Konzept der brahmanischen Erlésung (moksa), der vierten und letzten

Lebensstufe des asramadharma.

Ich mochte im Folgenden die Lehre und den Heilsweg des Pasupata zusammenfassen,
wie er sich in den PS mit den Erkldrungen des PABh' und in den vedantischen Doxographien
darstellt.

Der Name des Kommentars zu den PS, Paricarthabhdsya, bezieht sich auf die oben
angedeuteten und im Folgenden skizzierten fiinf Dinge (artha), die zugleich die Inhalte der
Mittel giiltiger Erkenntnis (pramana) sind. Die drei vom Pasupata akzeptierten Mittel giiltiger
Erkenntnis sind 1. die direkte Wahrnehmung (pratyaksa), einschlieBlich der Selbstwahrneh-
mung (d.h. die Wahrnehmung von Geist [citta] und Gemiit [antahkarana]), 2. die Schluss-

folgerung (anumana) und 3. die als autoritativ erachtete sprachliche Uberlieferung (dgama).73

Die fiinf Arten von Erkenntnisinhalten (paficartha)

1) pasu — das (an das Dasein gefesselte) ,,Vieh* bezeichnet im System Kaundinyas die indivi-
duelle Seele (pasu). In Madhavas Darstellung ist diese erste Kategorie weiter gefasst,
nidmlich als karya, “Wirkung”, d.h. die gesamte Weltschopfung durch Gott Pasupati. Die
Schopfung unterteilt Madhava weiter in die drei Bestandteile vidya (Wissen, Erkennt-
nis’), kala (materielle Elemente) und pasu (die individuelle Seele).

vidya wird weiter unterschieden, und zwar in die innere Erkenntnis (von Verdienst
und Schuld) und die dulere Erkenntnis (von Objekten mittels der Erkenntnis-
sinne).

kala (,,Bestandteil®) beinhaltet 23 Elemente: die fiinf groben Elemente und ihre

jeweiligen Qualititen (fanmatra); dazu buddhi (Erkenntnis), ahamkara (Ich-

> Neben dem PS und Kaundinyas dazugehdrigen Interpretationen beschreibt auch Bhasarvajiias RT ausfiihrlich
die religiose Praxis (caryd) des Pasupata: das Betteln, die Verehrungsformen im Tempel (mittels Rezitationen,
Singen und Tanzen, Lachen, Visualisationen, Mantras, rituellem Baden etc.), die vorgebliche Verriicktheit und
die Meditation iiber Rudra.

7 Dasgupta 1955, pp. 132f. Paficartha (sic!) wird in Sivaitischen Texten und von Kaundinya moglicherweise
synonym fiir die Pasupatasiitras verwendet; siche PABh 1,7-2,1 und Acharya 2007, pp. 42f., n. 95.

™ Hara (2002 [1958], p. 211) umschreibend: “spiritual activity”.
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Bewusstsein) und 11 Sinne. Sie alle werden von PaSupati geschaffen, erhalten

und wieder zerstort. Zumindest in den Darstellungen der Advaitins ist dieses

Konzept sehr dhnlich dem der 24 Elemente des Sﬁmkhya,75 das die prakrti als

24. Element zihlt. Einige Kommentare zu Sankaras BStBh fiigen entsprechend

auch noch pradhana/prakrti als letztes Element hinzu.”®
pasu, wortlich “Vieh”, d.h., die Individualseele. Der Begriff pasu umfasst die Seelen

von Goéttern, Menschen und Tieren. In Verbindung mit Koérpern und Sinnen
gelten sie als (spirituell) unrein, von diesen unberiihrt als rein.

2) pati — der ,Herr, d.h. Gott, der einerseits verschiedene Erscheinungen und mehrere
Eigenschaften hat, andererseits jedoch ein einziger ist.”” Der Kommentar zum letzten
sitra des PS (5.47: s’iva_h)78 zihlt zwei Dutzend Namen Gottes auf.” Die Doxogra-
phien der Vedantins sprechen von karana, der “Ursache”, die niemand anderes als
Gott Pagupati ist.** Nach der Doxographie in Yamunas Agamapramanya® sind hier
zwel Arten der Ursache zu unterscheiden: die Instrumentalursache (nimittakarana)
und die Materialursache (upadanakarana). Erstere ist anfangs- und endlos, allwissend
und allmichtig, letztere ist gleichbedeutend mit den kalas, sozusagen die Zutaten zur

Schopfung.

" Viele Termini in Zusammenhang mit der Selbstzihmung und Meditation des Pasupata sind dieselben (sogar
semantisch) wie diejenigen des yogadarsana, wihrend die Termini des ontologischen Grundgeriistes jenen des
Samkhya nahestehen, so M. Hara (2002 [1992], pp. 153-67 und ibid. [1999], p. 34). Zu yama and niyama z.B.,
siehe Hara 2002 (1984), pp. 57f. Auch Konzepte des Nyaya und des VaiSesika finden sich im PABh. Es gibt
jedoch “several elements in which the followers of the Pasupata Saivism tried to distinquish themselves from
those of the Samkhya and Yoga” und das Pasupata schitzte seine monotheistische Haltung hoher als die
philosophischen Konzepte des Samkhya-Yoga (Hara 2002 [1973], p. 31).

7® Hara 2002 (2000), p. 188. Zur Abgrenzung des Paficartha-Pasupata vom Samkhya und vom Pasupata der
Puranas in Hinsicht auf die Konzepte pradhdana und prakrti siehe auch Dasgupta 1955, pp. 142f.

7 PABh pp- 109,15-110,1 fasst die unterscheidbaren Aspekte wie die, ,,dass er der Herr ist* (patitva), ,,dass er
nicht geboren wurde®, d.h. keinen Anfang hat (ajatatva), und ,,dass er der Welt(en) Ursache ist* (bhavodbhava-
tva) (PABh p. 147,7f.) im ,,Einssein‘ (ekatva) Gottes zusammen.

"8V 1. Sivom (Chakravarty 1943).

" PABh pp. 147,4-7.

80 Ahnlich nehmen die Naiyayikas und Vaisesikas ab einem bestimmten Zeitpunkt in der Entwicklung ihrer
Traditionen Gott (isvara) als Ursache der Welt an.

$1 Nach Hara 2002 (2000), pp. 190f.
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3) yoga — die “Vereinigung” der Individualseele (pasu) mit Gott (pati). Nach Kaundinya

bedeutet yoga die “Verbindung der Individualseele mit Gott” (atmesvarasamyogo
yoga'h).82 Diese wird durch Weltentsagung erreicht, die sich einerseits auf Handlungen
stiitzt, wie das Wiederholen heiliger Silben oder Texte (japa), auf Vertiefungen,
Meditation etc., andererseits auf das Abstehen von Handlungen (samvid, bloe Emp-
findung). Mit diesen Mitteln erkennt der sadhaka Gott als materiell (sakala) und
immateriell (ni;*kala).83 Auf dem fortschreitenden Wege der Meditation erlangt der
Adept dann iibernatiirliche Fihigkeiten (siddhi). Hara zufolge ist der yoga des Pasu-

pata von der Entfaltung dieser Fihigkeiten nicht zu trennen.®

4) vidhi — eine ,,Praxis® und ein Verhalten mit dem Ziel, alle (spirituellen) Unreinheiten zu

beseitigen.85 Diese Praktiken fithren zum yoga (und zu den siddhis) (PS 1.21-37). Sie

sind mit yama (etwa: ,,Disziplin‘ oder ,,Gebote* nach auflen, anderen Personen gegen-

iiber) und niyama (,,Selbstdisziplin® oder ,,Geliibde*, die sich auf den Yogin selbst
beziehen) in Patafijalis Yogasiitras Vergleichbar.86 Die Handlungen, die religiOses

Verdienst (dharma) hervorbringen, teilt Kaundinya fiinf Stufen des spirituellen

Fortschritts zu:

a) Auf der ersten Stufe wird dem initiierten Pasupata, nachdem er die Zeichen seines
sozialen Ranges abgelegt hat, die kultische Verwendung von Asche (bhasman)
vorgeschrieben, die als Mittel zur Liuterung (Sauca) des Korpers (gatra) und des
Geistes (bhava) dient (PS 1.2—4).87 Die Eingeweihten leben im Tempel und vereh-

ren Pasupati mit Lachen, Singen und Tanzen, mit gewissen Lauten oder Silben wie

2 PABh ad PS 1.1 etc. (mehrere Belegstellen und Definitionen des Begriffs der Vereinigung [yoga, yogitva,

samyogal listet Hara 2002 [1973], p. 34, n. 8).

%3 Hara 2002 (1974), p. 270 (gegen die Ubersetzung “immanent” und “transcendent” in Chakraborty 1970).

% Hara 2002 (1973), p. 35. Siddhis werden als Versuchung betrachtet, zudem als unbefriedigende und gefihr-

liche Begleiterscheinung der Praxis (vidhi). Sie zeigen jedoch den spirituellen Fortschritt des Adepten an. Siehe

dazu Hara 2002 (1999), pp. 35-38 und 40f. und Lorenzens Bemerkung zur Bewertung von YS 3.37 (1972, pp.

93-94).

% Fiir einen Uberblick iiber diese Vorschriften und Mittel zur Liuterung siehe Hara 2002 (1994), pp. 127-129.

% 7Zu yama und niyama siche Lindquist 1932, pp. 24-30. Sie werden in den ersten beiden Kapiteln des YS

behandelt.
%7 Hara 2002 (1984), pp. 61-66.
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dum _dum88 und mit dem Wiederholen heiliger Silben oder Texte (japa)® etc. (PS
5-11). Kontakt mit Frauen und sidras ist auf dieser Stufe untersagt (PS 1.13).

b) Auf der zweiten Stufe verlédsst der Pasupata den Tempel und widmet sich der Liu-
terung des Selbstes (atman), indem er mit voller Absicht Anstofl bei seinen
Mitmenschen erregt (PS 3.3-7 und 18).90 Er zieht umher und wird von Laien, die
ihn nicht als Asketen erkennen sollten, gescholten (PS 3.5). Durch die so provo-
zierten Schméhungen wird er geldutert und der religiose Verdienst (sukrta) dessen,
der ihn verachtet und damit Schuld (papa, adharma) auf sich 1ddt, geht auf den
Pasupata iiber.”’ Diese Vorstellung des Austausches von Verdienst und Schuld (PS
3.8-9) ist einmalig und charakteristisch fiir den Kult der Pasupatas. Die sechs
“Tiren” (dvara) zum religiosen Verdienst sind: vorgebliches Schlafen und

Schnarchen (krcithana)g2 in der Offentlichkeit, vorgebliches Zittern (spandana),93

% PS 1.8: dumdumkara, v.1.: humhumkara und hudukkara; Hara 2002 (1994), pp. 127: ,,imitating the lowing of a
bull* (nach PABh p. 14,1f.).

v.L.: -humhumkara-; Hara 2002 (1994), pp. 127: ,imitating the lowing of a bull“ (nach Kaundinya PABh, p.
14,11.); vgl. ibid. (1984), p. 65: “nonsensical talk”. Der dumdumkara wird mit der Zungenspitze am Gaumen
produziert. Madhava schreibt an seiner Stelle vom Laut haduk (v.1. huduk), der ebenfalls das Rufen eines Bullen
imitieren soll (siehe Hara 2002 [1958], pp. 216f.) Das Wort hudukka bezeichnet eine bestimmte Handtrommel
(etwa in KM 4.15, cf. Warder V, p. 440 [§ 3622]). Das (allerdings bedrohliche) Muhen von Vasisthas Wunscher-
fiillender Kuh Sabald wird in Ram. 1.53.18 und 54.2 mit dem onomatopoetischen Wort humbha wiedergegeben
(héufiger ist jedoch hambha, sieche MW, s.v.).

¥ Die Siva-, Atharvasiras- und andere Upanisads zitieren (mit Abweichungen) das folgende mantra der Pasu-
patas: agnir iti bhasma vayur iti bhasma jalam iti bhasma sthalam iti bhasma vyometi bhasma sarvam ha va
idam bhasma mana etani caksamsi (nach Hara 2002 [1967], p. 149).

% Siehe Hara 2002 [1984], pp. 61-66). Auch die Asche konnte von den Pasupatas verwendet worden sein, um
AnstoB3 zu erregen, denn “das Finreiben (wtl.: Bestreuen) des Korpers mit Asche und Staub” (bhasmapamsv-
avadhiilana) ist eines mehrerer Merkmale eines Verriickten laut dem Natyasastra (NS 7.83 Prosa und ABh Vol.
2, p. 372,1-6). Siehe unten, Kap. 4.4.

°! Siehe auch Dasgupta 1955, pp. 137f.
%2 PABh p. 84,4. Der Begriff, der einer Anm. Sastris zufolge auch in der GK belegt ist, wird in PABh p. 83,21

mit purupurusabda glossiert.
% Aus dem Kommentar PABh p. 84,16-20 geht nicht klar hervor, ob der Betrachter glauben soll, dass der Wind
(vayu) der Grund fiir das Zittern sei (also die Kélte?) oder dass eine Krankheit (ausgelost durch das Windelement

im Korper) dafiir verantworlich sei. Epilepsie wire in medizinischen Texten mit dem Begriff apasmara bezeich-
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Humpeln (mandana),94 Liisternheit (srrigarana), Unsinntun (avitatkarana) und
Unsinnreden (avitadbhasana) (PS 3.12-17).”> Kurz: der Pasupata soll sich so
verhalten, dass ihn die Leute fiir irre (unmatta, PS 4.8) oder verwirrt (miidha)
halten. Er soll seine Gelehrsamkeit verbergen und heimlich seine Geliibde und
BuBiibungen einhalten, um iiber den Diinkel hinauszuwachsen.

c) Der fortgeschrittene Pasupata der dritten, ,,Sieg* (jaya) genannten Stufe soll sich
einen abgelegenen Platz suchen, etwa eine Hohle oder ein verlassenes Haus, um
dort mindestens fiir sechs Monate in Abgeschiedenheit zu leben und iiber die fiinf
heiligen Mantras (rc) und die Silbe om zu meditieren (PS 5.21-24).

d) Wenn diese Meditation zur Selbstverstindlichkeit geworden ist, soll er sich auf
einen Leichenverbrennungsplatz (smasana, 5.30)96 zuriickziehen, wo er von Al-
mosen lebt und von dem, was er gerade findet (5.14f.). Jede Neigung zu weltlichen
Geniissen ist nun ,,abgeschnitten, daher die Bezeichnung dieser Stufe als cheda
»lrennung®. Trotz der Nihe zur Leichenstitte nimmt der Pasupata jedoch nie das
kapalavrata auf sich. Die Mythologie der brahmahatya,”’ die wir bei den Kapa-
likas finden, ist ihm fremd.

e) Die letzte Stufe ist jene der Vollendung (nistha). Sie ist gleichbedeutend mit dem
fiinften Erkenntnisinhalt des Parficarthabhdsya, ndmlich:

5) duhkhanta — das ,,Ende des Leids®, d.h. die dauerhafte Erlosung vom Dasein durch die

Gnade Pasupatis (iSaprasada, 5.40). Sie wird nicht allein durch Wissen, Tugend etc.

net (Fabrega 2009, pp. 280-283, 295-298, 306f. und 314f.). Siehe Kap. 4.4 zur medizinischen Auffassung von
Geisteskrankheit.

% PABh 85,6 (ad PS 3.14) erklirt manteta mit mantana. Die primire Wurzel *mant ist VIA zufolge jedoch nicht
belegt. Vielleicht sollten hier doch die Lesungen von RT und GK (cf. Hara 2002 [1958], p. 218, n. 136) mandeta
bzw. mandana iibernommen werden.

% Die Ausdriicke avitatkarana und avitadbhasana (so lesen MW, Maclean 1989, p. 17 und Hara 2002 [1958],
pp- 218f.) sind mit den Varianten apitad- iiberliefert (so in der Ed. Chakraborty 1970). Beide Formen sind
eigenartig.

% Die Neigung zu Verbrennungsplitzen, Asche, Knochen etc. soll zur Uberwindung der Unterscheidung von
rein und unrein fiihren, zur Loslésung von der Welt und zum Verlust der Angst vor dem Tod. Auflerdem wird
der Adept von der Gesellschaft deshalb als unrein betrachtet und gemieden, wodurch er weiter Stolz und Diinkel
ablegen kann (Lorenzen 2000, p. 82).

°7 Siehe Kap. 4.1 der vorliegenden Arbeit.
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erlangt (PS, Abschnitt 5). Dieses letzte Ziel wird durch den Verzicht auf alle weltliche
Objekte erreicht und durch stete Hingabe zu Mahe$vara. Der Pasupata soll um die
Vereinigung (samyoga) mit Rudra beten und nie wieder ins weltliche Leben zuriick-
kehren (4.19f.). Zuletzt stirbt der Pasupata in Abgeschiedenheit und in Vereinigung
mit Rudra. Anders als im System des Samkhya oder des Yoga wird die Seele nicht
erlost oder befreit (mukti, kaivalya), sondern mit Rudra dauerhaft vereinigt (rudra-
sayujya, PS 5.33, rudrasamipa 4.19). Die mit Rudra vereinigte Seele erlangt die Ei-

genschaften und Macht MaheSvaras, aufler jener der Weltschopfung.

Der Heilsweg

Die Vorstellung von Gott, Individualseele und ,,Fessel* (pati — pasu — pasa) weist das Pasu-
pata als dualistische Lehre aus. Der “Herr” der Lebewesen, der Schopfer, Erhalter und
Vernichter der Welt ist pati. Die individuellen Seelen von Gottern, Menschen und Tieren wer-
den als ,,Vieh* (pasu) bezeichnet und deren Machtlosigkeit (anaisvarya), d.h. Abhingigkeit
von Gott Pasupati, mit dem Terminus pasutva, ,,Viehsein“. Die Tatsache, dass alle Lebewesen
an Ursache und Wirkung bzw. an Gott und die Welt gebunden sind, wird ,,Fessel* (pasa)
genannt. Gott und Seele sind und bleiben auch in der Erlosung, der Vereinigung (samyoga),

immer getrennt.

Das der zweiten spirituellen Stufe (4b) zugrundeliegende Konzept der Verdienstiiber-
tragung ist in Indien sehr weit verbreitet.”® Nicht nur religises Verdienst (punya), auch
Pflichten und asketische Energie (tapas), sogar Jugend, Lebenskraft etc. konnen iibertragen
werden.” Was fiir die Pasupatas einzigartig ist (und was sie von den antiken griechischen
Cynikern, mit denen sie bisweilen verglichen werden,loo unterscheidet), ist, dass sie ihrem
Konzept des ,,Tausches* von Schuld gegen Verdienst eine philosophische und rituelle Grund-

lage gaben.101

Ein weiteres Charakteristikum des ,,Tausches* ist, dass es sich nur zugunsten
des Pasupata positiv auswirkt und in keiner Weise altruistisch ist. Der Pasupata gibt vor, ver-

riickt zu sein, und wird vom Passanten geschméht. Durch das Ertragen dieser Verachtung

% Siehe z.B. Hara 2002 (1982), pp. 105-138.
% Ibid., pp. 129-131.

'S0 z.B. Dezsé/Vasudeva 2009, p. xxv.

1% Hara 2002 (1994), p. 134.
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wird einerseits die Seele des Pasupata geldutert, andererseits ladt der Schmiher Schuld auf
sich (PS 3.6-9). Der Pasupata gewinnt in mehrerer Hinsicht: er betrachtet Unauspizidses als
auspiziOs (amarngalam catra marigalam bhavati, PS 2.7), missachtet damit die iiblichen welt-
lichen Werte und iiberwindet seinen Stolz (mana, PS 4.9), und tauscht gleichzeitig sein
eigenes Unverdienst gegen das religiose Verdienst des Anderen, der ihn verachtet. Daher ist
es fiir den Pasupata auch umso besser, je edler und angesehener derjenige ist, dessen Unmut
er provozieren kann. Der Veridchter dahingegen ist der doppelte spirituelle Verlierer: er gibt

sein Verdienst an den Pasupata weiter und 14dt Schuld auf sich.

Die Schulzugehorigkeit Babhrukalpas

Wer genau war nun Babhrukalpa und welcher Gruppierung des Pasupata gehorte er an? Nur
der Prakrit sprechende Schein-Irre (unmattaka) nennt ihn Silanandi, was in allen Ausgaben

mit Sanskrit SGiranandin wiedergegeben wird.'??

Der Name des Pasupata konnte jedoch auch
Stiranandin oder Silanandin sein (letzterer wire jedoch unwahrscheinlich). Das Idiom des
Irren (eine Form der Magadht) macht es unmoglich zu bestimmen, ob der Pasupata ein Brah-
mane namens Suranandin (,,Freude an den Gelehrten habend*) oder ein Ksatriya namens
Stranandin (,,Freude an den Helden habend*) ist.

Die Amouren Babhrukalpas mit Devasoma und die dadurch bedingte Feindschaft Sat-
yasoma gegeniiber erwecken den Eindruck, er wire eher einer jener Lebeménner und Cyniker
(dindin),w3 die mit Vorliebe in den satirischen Monologstiicken (bhana) dargestellt werden,
als ein erlosungssuchender Mendikant, der sich mit der Asche der Leichenverbrennungs-
stitten bedeckt. Seine Kenntnis der Dialektik des Nya‘tya—Vaiéesika104 passt in das Bild eines
Anhiingers der einen oder anderen Form Sivas. Aber auBer dieser unsicheren Anspielung wird

seine Rollenbezeichnung pdasupata durch keine weiteren theatralischen oder verbalen Aus-

drucksmittel unterstiitzt.

192 Unni p. 56,8/57,6, Sastri p. 26,3/18.
19 Dezso/Vasudeva 2009, pp. xxiii-xxv.

194 proga nach v. 14.
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4.4 Der vorgeblich Irre (unmattaka)

Der Irre, genauer: der vorgebliche oder Schein-Irre (unmattaka),' der als letzte Person in
Mahendravarmans MV die Biihne betritt,” scheint weniger ein tatsdchlich Verriickter zu sein
als viel mehr ein Pasupata auf der im vorigen Kapitel beschriebenen zweiten Stufe der spiri-
tuellen Praxis (viddhi).3 Andernfalls wire der unmattaka die einzige Rolle in der Komodie
(ohne Vorspiel), die nicht einen Angehorigen einer religiosen Gruppierung darstellt. Er redet
Unsinn, verhilt sich wie verriickt und kennt keine Abscheu vor der Schidelschale des Kapali-
ka. Nach seinem Auftritt verabschiedet er sich mit den Worten labdhaprasado ’smi, ,,Habe
die Ehre!*, was vielleicht zugleich eine Anspielung auf den spirituellen Gewinn ist, den er mit
seinem irren Verhalten glaubt, erlangt zu haben.

Man kann hier m.E. ausschlieBen, dass die Praxis, auf die sich Mahendravarman
bezieht, jene Entriickung hingebungsvoller Verehrer Sivas (sivabhakta) ist, die in spiteren
Tamil-Texten der Nayanars als piccu oder unmada bezeichnet wird.* Der Irrsinn des unmat-
taka steht in keinem Zusammenhang mit irgendeinem Ritual dieser bhaktas und es gibt keine
Anzeichen dafiir, dass er durch die Ubersteigerung der liebenden Hingabe (bhakti) zu einer
bestimmten Gottheit ausgebrochen ist. Vielmehr scheint es sich um die ganz bewusst durch-
gefiihrte Vortduschung von Verwirrung zu handeln, die dem erlosungssuchenden Sivaiten er-

moglichen soll, Stolz und weltliche Wertmalstibe zu iiberwinden.

' Das taddhita-Suffix -ka hat hier am ehesten die Funktion der ,Anndherung an den durch das Grundwort
bezeichneten Begriff (Wackernagel 11/2, pp. 517f.): ,ziemlich®, ,nicht ganz* etc. Die Rollenbezeichnung
unmattaka verstehe ich demnach als ,,wie ein Verwirrter® oder ,,einen Verwirrten imitierend*“. Das wurde in der
wissenschaftlichen Literatur bisher m.W. nicht beachtet, wie iiberhaupt der Schein-Irre des MV stets als tatséch-
lich Verriickter aufgefasst wurde. Goswami (1998, p. 52) beschreibt ihn etwa als ,.the true picture of the village
lunatic®, der von Kindern sekkiert wird.

2 Nach Strophe 18 (Unni p. 55,3, Sastri p. 24,13).

3 Ich danke Prof. Alexis Sanderson fiir diesen Hinweis.

* Die Nayanars wirkten ca. vom 5.-10. Jh. im Siiden Indiens, v.a. im heutigen Tamil Nadu. Die oft aus niederen
Kasten stammenden Verehrer (bhakta) Sivas komponierten und sangen in Tempeln Liebeslieder fiir ihren Gott.
Die Form ihrer Hingabe (bhakti) zeichnet sich durch eine unvermittelte Beziehung zu Gott aus, in deren Verlauf
der bhakta aus Liebe verriickt (tamil: piccu, unmatta) wird. Die tamilischen Texte der Nayanars wurden in den

Korpus des siidindischen Saivasiddhanta, den Tirumurai, aufgenommen (Flood 2003, p. 216).
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Das dem friihen Mantramarga zugeordnete BYT beschreibt ein unmattakavrata
(,,Geliibde des [vorgeblichen] Ir1ren“).5 Es ist das vierte von neun vratas, zu denen auch das
kapalavrata (,,Schidelgeliibde) zdhlt, das bhairavavrata (,,Geliibde [der Nachahmung]
Bhairavas‘) und das balakavrata (,,Geliibde [der Nachahmung] eines Kindes“).6 Der sadhaka,
der einen Irren imitiert, soll dem BYT zufolge nackt und mit offenem Haar gehen und
beizeiten weinen, lachen oder singen. Er soll einmal tanzen und ein andermal herumlaufen
und sich selbst als Brahma, Visnu, I$vara oder Indra bezeichnen und die Gétter als seine
Diener. Dann soll er sich wieder als Pferd, Hund oder Schwein bezeichnen. Er soll Sesam-
samen auf sein Haupt streuen, so tun, als wiren sie Liduse, und sie essen. Opferstitten soll er
nicht betreten, seine Verehrung stattdessen im Geiste durchfiihren, Frauen soll er griilen und
ansprechen, als wiren sie seine Verwandten, und er soll nicht bei Tage essen.

Die Anweisung zu weinen, zu lachen, herum zu laufen und zu tanzen, hat nicht nur im
PS Parallelen. Auch der Schein-Irre (unmattaka) im MV pflegt diese Praktiken. Im Unter-
schied zu den auf den unmattaka bezogenen Feststellungen im PS und Kaundinyas Kommen-
tar dazu vermeidet er jedoch nicht den Kontakt zu Frauen, was das BYT auch nicht vor-
schreibt. Zudem hat der Pasupata im BYT und im MV Kontakt zu den als unrein betrachteten
Tieren Hund und Schwein, nicht jedoch im PABh. Auch der Hinweis auf vorgebliche An-
mafBung oder Selbstiiberschidtzung, indem sich der Irre ndmlich als Verwandter einer Gottheit
oder als ein Gott selbst bezeichnet, ist dem BYT und dem MV gemeinsam, fehlt aber im
PABh. Eine weitere Ubereinstimmung zwischen den Vorschriften des BYT und der
Beschreibung des Schein-Irren im MV ist die d@uBlere Erscheinung der Person, welche das

Tantra kucailina (,,schlecht gekleidet*) und malina (,,schmutzig*) nennt.’

Die Rolle des Verwirrten gehorte zum Repertoire des altindischen Theaters.® Das

Natyasastra (NS) beschreibt im 7. Kapitel im Zuge der Erliuterung der sekundiren oder

>BYT 21.18-27.

® Der Zweck der vratas ist dem BYT (Kap. 21 und 45) zufolge der, dass die Yoginis, die fliegenden weiblichen
Gottheiten, die im Zentrum der Riten des BYT stehen, herbeikommen und ihren Verehrer unterrichten.

"BYT 21.11-17; vgl. MV v. 20 (Sastri p. 26,7-10, Unni p. 47,9-12).

¥ Vgl. z.B. das dem Bhasa zugeschriebene Drama Pratijiiayaugandharayana (PY). Im dritten Akt gibt Yaugan-
dharayana, der Minister des in Gefangenschaft geratenen Konigs Udayana, vor, irre zu sein. Seine Rollenbe-
zeichnung in diesem Abschnitt des Aktes (PY pp. 84-88) ist unmattaka, ,,Schein-Irrer, was der Herausgeber

C.R. Devadhar in seiner Einleitung zum Stiick (p. iii) mit unmattasadrsam vesam dhrtva (,,Kleider tragend, die
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voriibergehenden &sthetischen Empfindungen (vyabhicaribhava), die durch ein Theaterstiick
ausgelost werden konnen, die Darstellung der Verriicktheit (unmada) auf der Biihne.” Sie ist
teilweise der Darstellung in den PS sehr dhnlich und zeigt, was zu jener Zeit als ,,verriickt*
galt. Das ,,Bestreuen des Korpers mit Asche und Staub” (bhasmapamsvavadhiilana) hatte
nicht nur den Zweck ritueller und korperlicher Reinigung, sondern diente auch als eines der
duBeren Merkmale, die dem NS zufolge einen Verriickten charakterisieren.'” Auch die Ver-
wendung von weggeworfenen Girlanden aus Opferblumen (nirmalya) und der Schidelschale

(ghatakakapala) diente diesem Zweck.

NS 7.83 und die nachfolgende Prosa lauten:"'

unmddo nama istajanaviyogavibhavanasabhighatavatapittaslesmaprakopadibhir vibhavair
utpadyate | tam apanimittalzhasitaruditotkru;;dsambaddhapraldpas’ayitopavi;fotthitapradhd-
vitanorttagftapafhitabhasmapdmsvavadhL?lanatornanirmdlyakucelacz"raghafavaktra13s’ardvdbha-

ranadharanopabhogair anekais canavasthitais cestanukaranadibhir anubhavair abhinayet |

»Was Wahnsinn (unmada) genannt wird, entsteht durch Ausloser (vibhava) wie Trennung von
lieben Personen, Vergehen von Wohlstand, Verletzung und durch die Erregung (einer der drei

humores) Wind, Galle und Schleim. Er kann mit den (folgenden) Ausdrucksmitteln (anu-

denen eines Irren gleichen*) paraphrasiert. Der Minister trigt die Verkleidung, um in geheimem Auftrag zu
arbeiten. Der Part weist interessante Parallelen zum Auftritt des unmattaka im MV auf. Im Streit um eine Schale
voller SiiBigkeiten (modaamallaa, Skt. modakamallaka), die der vorgeblich irre Minister dem als Bettler
verkleideten Vidusaka weggenommen hat (ein fiir den Vidiisaka fast ebenso schmerzlicher Verlust wie der
Verlust der Schidelschale fiir den Kapalika im MV), behauptet Yaugandharayana, niemand geringerer als
Airavana, der Elephant Indras, zu sein (p. 85,13-16/16-19). Das sich daraus entwickelnde Geschrei lockt einen
Wanderasketen (sramanaka) zu Hilfe (Udayanas Minister Rumanvat, ebenfalls under cover), der den unmattaka
schlieBlich dazu bewegen kann, die Schale an den Vidiisaka zuriickzugeben. Es ist vielleicht auch nicht ohne
Bedeutung, dass die Szene in einem Sivatempel stattfindet.

° NS 7.83 Prosa und ABh Vol. 2, p. 372,1-6; iibersetzt in Hara 2002 [1984], pp. 65.

' Siehe Hara 2002 (1984), pp. 64f.

'"'NS, p. 108,6-9 und ABh, Vol. I, p. 375,9-14 (Zihlung: 7.123).

"2V 1. animitta- (NS, p. 108,7 und ein Ms. der ABh).

"> ABh liest ghatakapala, ,(aus) Kriigen und Schideln®, eine Variante, welche vielleicht die bis zum 10. Jh. eta-

blierte Praxis der Kapalikas reflektiert.
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bhava) auf der Biihne dargestellt werden: unangebrachtes14 Lachen, Weinen und Aufschreien
und unzusammenhingendes Geplapper, sich Hinlegen, sich Hinsetzen, Aufstehen, Losrennen,
Tanzen, Singen sowie Rezitieren; Bestreuen (des Korpers) mit Asche und Staub, sich
schmiicken mit Grashalmen und gebrauchten (d.h. verwelkten und weggeworfenen) Opfer-
blumen, Tragen von schlechter Kleidung und Fetzen sowie Essen aus aus dem Schnabel von
Kriigen und aus Tellern/Topfdeckeln (? Sarava) und viele unstete Nachahmungen von Gesten
(anderer) etc.*

Wenn die Stelle aufgrund ihrer Knappheit auch nicht in jedem Punkt klar ist, wird
doch eines deutlich: es sind ganz weltliche Ausloser fiir den Wahnsinn, die hier aufgezihlt
werden. Religios induzierter Wahnsinn wie etwa Besessenheit (samavesa) oder Eingebungen
und der ,,Einschlag der gottlichen Kraft (Saktinipata)"> werden hier nicht erwihnt.

Abhinavaguptas Kommentar zu NS 12.85 zufolge gab es ein unmattakavrata im
System der Lakulas, und die NS beschreibt tatsdchlich ein Verhaltensmuster, das sie gana-
vrata nennt und das dem des unmattaka sehr #hnlich ist.'® Es soll dem sadhaka dazu ver-
helfen, siddhis aller Art zu erlangen.

Die nachfolgende Tabelle fasst die Merkmale der Verriicktheit zusammen, die wir in
MV, PS/PABh, NS, BYT und NS finden. Statt der Prakrit-Ausdriicke im Text des MV zitiere

ich der Einfachkeit halber die Sanskritiquivalente.

" Ich folge der lectio difficilior der ABh, da sie mir inhaltlich besser zu passen scheint. Vgl. Wackernagel IL1, p.
282: fiir das Affix apa- sind nicht nur die Bedeutungen ,,ohne* und ,.fern“ belegt (etwa in apodaka ,,wasserlos®,
apaturiya ,worin ein Viertel fehlt, apasiras ,,ohne Kopf*“, apagrama ,,aus der Gemeinde ausgestofen®,
apagrhya ,,auflerhalb des Hauses®, wtl. ,.fiir den ... fern ist*; mehr Beispiele in den Nachtrigen von Debrunner
1957), es wird auch in der Bedeutung ,,verkehrt verstanden. Ein Beispiele fiir diese Verwendung — die hier
besser zu passen scheint — ist apartu ,unzeitig”, vgl. auch apasruti ,wovon man das Ohr abwendet“. Somit wire
apanimitta als ,,mit verkehrtem oder entgegengesetztem Grund“ aufzufassen, d.h. Lachen bei einem Anlass zu
Trauer und Weinen bei einem lustigen Anlass.

' Siehe dazu die umfangreiche Monographie Smith 2006. Zu (sam)avesa und ihnlichen Begriffen siche ibid.,
pp. 13-15.

'® Sanderson 2006a, pp. 208f.
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Die tatsdchliche, pathologische Verriicktheit (unmada) hat auch die klassische indische Medi-
zin beschiftigt. Sie hat dabei friih eine bemerkenswert naturalistische Auffassung des Krank-
heitstyps entwickelt,'” die in den Werken Carakas,'® Bhelas,” Vagbhatas etc. ausgebreitet
wird.

Vagbhata unterscheidet in seinem um ca. 600 v.Chr. zusammengestellten Kompendi-
um Astangahrdayasamhita sechs Arten der Geisteskrankheit (unmdda): (1) solche, die von
einem Ungleichgewicht des Windelementes (vara) herriihrt, (2) durch Galle (pitta) ausgeloste
cholerische und (3) durch Schleim (kapha) ausgeldste phlegmatische Geisteskrankheit, (4)
solche, die durch ein Zusammenspiel mehrerer Erreger (@yatana) bedingt ist, (5) solche, die
der plotzliche Verlust von Eigentum oder von geliebten Personen auslost, und zuletzt (6) gift-
induzierte Geisteskrankheit.® Am interessantesten sind in unserem Fall die Symptome der
windinduzierten Geisteskrankheit (3.), die fast alle in den fiir die obige Tabelle herangezo-
genen Texten beschrieben oder vorgeschrieben sind. Diese Symptome sind: unangebrachtes
(asthane) Weinen, Schreien, Lachen, Grinsen, Tanzen, Singen, Musizieren, Reden, Hin- und
Herwerfen der GliedmaBen und Klatschen® (...), sich Schmiicken mit Dingen, die kein
Schmuck sind, und der Versuch, ungeeignete Dinge als Gefdhrt zu verwenden, Verlangen
nach Nahrung, die nach dem Ergattern verschmiht wird,” (...) und Verdauungsprobleme.”
Uber letztere scheint der unmattaka in Strophe 19 des MV zu klagen: ,,Hundert Totengeister

tummeln sich in meinem Bauch* etc.

"7 Fabrega 2009, pp. 259-267.

'8 Zur Darstellung der Carakasamhita siehe Fabrega 2009, pp. 267-269. Die betreffenden Stellen sind iibersetzt
in ibid., pp. 328-334.

1 Zur Darstellung im Nidanasthana der Bhelasambhita siehe Fabrega 2009, pp. 309ff.

* AHS 6.6.6-17. Der Abschnitt AHS 6.6 ist iibersetzt in Wujastyk 2003, pp. 244-246. Siehe auch die
einfithrenden Erlduterungen ibid., pp. 202-204.

* AHS 6.6.7: asthane rodanakroSahasitasmitanartanam | gitavaditravagangaviksepasphotanani ca |. Bemer-
kenswert ist in diesem Zusammenhang ein slesa aus Banas Prosaerzihlung Kadambari (Kad. p. 84,14). Der
Wald, aus dem der sprechende Papagei VaiSampayana kommt, wird u.a. als unmatteva (,,wie ein Irrer*) beschrie-
ben, weil er ,,in einem Anfall, den das Windelement verursacht, mit den Hénden klatscht* bzw. weil ,,Windsto3e
darin die Blitter rauschen lassen® (beides vayuvegakrtatalasabda). Auch hier steht der Wind in enger Beziehung
zur Verriicktheit.

> AHS 6.6.9: alarikaro ’nalamkarair ayanair gamanodyamah | grddhir abhyavaharyesu tallabhe cavamanata [
» AHS 6.6.10b: jirne canne gadodbhavah |. Zur Einteilung der Geisteskrankheiten in der AHS siehe auch
Fabrega 2009, pp. 307-309.
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Ist es schlieBlich moglich, zu sagen, welcher Stromung der unmattaka im MV ange-
hort? Ist er ein Pasupata der zweiten Stufe, ein Lakula, der das unmattavrata befolgt, oder ein
frither Tantriker des Mantramarga? Oder ist er gar keiner dieser Gruppierungen zuzuordnen,
sondern orientiert sich die Rolle des Schein-Irren an den dramaturgischen Vorgaben des NS
fiir einen tatsdchlich Irren? Die Frage ldsst sich m.E. nicht eindeutig entscheiden. Die meisten
Ubereinstimmungen weist das Verhalten der Figur mit dem unmattakavrata des BYT auf.
Das ist freilich schon durch die Lange der beiden Textpassagen bedingt. Der zum Vergleich
herangezogene Teil der NS betrigt gerade einmal zwei Strophenhilften, wihrend die zehn
Strophen des BYT naturgemill mehr Vergleichsmaterial beinhalten.

Die Anredeformen in den Dialogen des MV scheinen anzudeuten, dass Mahendra-
varmans unmattaka ein Brahmane ist, der ein vrata der einen oder anderen Schule auf sich
genommen hat, wenn auch nicht klar ist, welcher. Er spricht als einziger den Pasupata mit
,,mein Meister an,”* wihrend der Kapalika diesen einfach Babhrukalpa nennt.” Kurz da-
rauf*® verehrt der Irre den Kapalika mit dem Aneinanderlegen der hohlen Handflédchen (afija-
li), mit einem FuBfall (pddapata) und mit einer Rechtsumwandelung (pradaksina) und spricht
ithn dabei ehrerbietigst mit ,,GroBer Gott* (mahda’eva)27 an. Dass er den buddhistischen
Bettelm6nch mit ,,GroBer Brahmane* anspricht, mag ein Hinweis darauf sein, dass der unmat-
taka selbst aus vedisch-orthodoxem Hause stammt, wenn man vergleicht, dass der Monch sei-
nerseits alle seine Gesprichspartner, welchem Glauben sie auch angehoren, mit der sonst nur
an Buddhisten gerichteten Wendung ,,Laienbruder bzw. , Laienschwester” (upasaka, upa-
sikad) und mit dem unter buddhistischen Monchen gepflegten ,,mein Freund* (aGyusman, wtl.,
,der eine [lange] Lebensspanne hat*) anspricht.

Das PS schreibt dem Pasupata vor, seine Geliibde geheim zu halten (gidhavrata, 4.2),
damit niemand ihn als praktizierenden Pasupata erkennt (PABh p. 94,3-5), und die dufleren

Zeichen seiner sozio-religiosen Herkunft abzulegen (utpattilingavyavrtti, PABh p. 8,8). Dies

# Prosa nach v. 19 (Unni pp. 56,8/57,6, Sastri p. 26,3/18): amhanam aalie (Skt. asmakam acaryah).

 Unni p. 50,6, Sastri p. 19,3.

%6 Prosa nach v. 20 (Unni p. 58,1-3, Sastri p. 27,1-3).

*"'PS 1.9 (mahdadevasya daksinamiirteh, v.1.: -mirtim) nennt die Gottheit, deren westlicher Seite der sadhaka
sich im Ritual zuwendet, mahadeva. Eine Ubersetzung des PABh zu diesem sitra findet sich in Hara 2002

(1984), pp. 58-61.



4. Die auftretenden Personen 141

mag der Grund dafiir sein, dass der unmattaka der einzige Protagonist im MV ist, dessen

Name unbekannt bleibt. Keine der anderen Personen spricht ihn mit Namen an.






5. Ergebnisse

Im folgenden werden einige der Erkenntnisse und Schlussfolgerungen, zu welchen die vorlie-

gende Studie zu Mahendravarmans Mattavildasaprahasana fiihrt, kurz zusammengefasst.

Zum Autor

e Mahendravarmans Schmuckname Mattavilasa und andere seiner vordergriindig unehren-
vollen Namen konnen durchaus auch in einem Sinne verstanden werden, der einem Herrscher
angemessen ist. ,Mattavilasa“ wire demnach als attributives Wortkompositum zu deuten,
demzufolge der Konig nach einer geldaufigen Metapher ,,sich wie ein Elefant im (Zustand der)
Musth vergniigt” oder die ,,Erscheinung eines tollen (Kriegs-)Elefanten hat*. Rausches. Die
Konnotation der , Vergniigungen eines oder der Berauschten* wird erst sekundir durch den

Inhalt der Komdodie suggeriert.

e Die Frage, ob Mahendravarman neben dem Mattavilasaprahasana auch die einaktige Ko-
modie Bhagavadajjukiya verfasste, konnte im Rahmen der vorliegenden Arbeit nicht geklért
werden. Eine vergleichende Lektiire der beiden Komodien macht es m.E. unwahrscheinlich,
dass das BhA aus Mahendravarmans Feder stammt. Auch die Rezitation der Siksapadas, die
in beiden Komodien persifliert wird und die oft als Argument fiir die Autorschaft Mahendra-
varmans angefithrt wurde, kann keinen Beweis erbringen. Jedenfalls liegt die Beweislast bei
jenen, die seine Autorschaft aufgrund nur schwacher Indizien wie der fragmentarischen In-

schrift in Mamandur und eben der siksapadas, annehmen.

e Die abschlieende Segensstrophe (bharatavakya) des MV und das Erstarken des brahmani-
schen Sivaismus im frithmittelalterlichen Indien legen nahe, dass Mahendravarman sich in
religioser Hinsicht einem Zweig des Saivasiddhanta zugehorig verstand. Das mag ein Grund
fiir den satirischen Blick des Autors auf die aus seiner Sicht unorthodoxen religidsen Stro-

mungen der Kapalikas und der Pasupatas, sowie der Buddhisten gewesen sein.

Zum Text und seiner handschriftlichen Uberlieferung

e Der Text des MV ist zwar im GroBen und Ganzen gut iiberliefert, stellt den aufmerksamen

Leser im Detail aber dennoch vor philologische Probleme. Viele fragwiirdige Lesungen sind
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ohne eine nach heutigem Standard und mit moderner Methodologie besorgten kritischen Aus-
gabe des MV nicht zu kldren. Allein aufgrund der derzeit vorliegenden Textausgaben schie-
nen mir Verbesserungen des iiberlieferten Textes an Stellen, wo auch die (nie vollstindig) no-
tierten Varianten keine befriedigende Lesung ermdoglichen, nicht gerechtfertigt. Einblick in
die Manuskripte, eine neue und peniblere Kollationierung des Textes, genauere Beschrei-
bungen der Manuskripte und der Schreibergewohnheiten und das Erstellen eines Stemmas der
verfiigbaren Manuskripte konnten an vielen Stellen des Textes Kldarung bringen. Diese Arbeit
bleibt ein Desideratum, ohne damit T.G. Sastris und N.P. Unnis Leistungen schmilern zu

wollen.

e Die handschriftliche Uberlieferung des MV erfolgte nur in Malayalam-Schrift, d.h. in Kera-
la. Von dem einzigen Devanagari-Ms.' wissen wir sicher, dass es von einem keralesischen
Ms. kopiert wurde. Die Situation der sogenannten Trivandrum-Dramen ist eine dhnliche:
aufler einem Kkiirzlich entdeckten Manuskript in Grantha-Schrift, das zwei der Trivandrum-
Dramen enthilt, sind keine weiteren Mss. dieser Werke bekannt, die nicht keralesischen

Ursprungs sind.?

e Ein weiteres Ms., das der NCC nicht anfiihrt, erwidhnt der Katalog der Government Oriental
Manuscripts Library in Madras. Es stammt aus dem Besitz des ,Raja of Charakal®, d.h. des
nordkeralesischen Konigs von Chirakkal (Distrikt Kannur) und diente als zusitzliche Vorlage
fir Madras 2350. Mehr wird iiber diese Handschrift leider nicht gesagt. Es sind somit
insgesamt 16 Mss. bekannt. Vier davon enthalten einen der zwei bekannten Kommentare (da-
runter nur eine einzige Abschrift des von Unni edierten Mattavilasatippana). Der Verbleib
der beiden Mss. Sastris ist bis auf weiteres nicht geklért. Eines davon ist moglicherweise an
den urspriinglichen privaten Besitzer zuriickgegangen, das andere kann in Kerala (Trivand-

rum Oriental Research Institute and Manuscripts Library) vermutet werden.

Werk und Verlauf der Handlung

e Meines Wissens wurde in der Literatur zum MV noch nicht deutlich genug auf das

Beziehungsgeflecht zwischen den auftretenden Personen hingewiesen. Es ist dies das zweite

' Nr. 9 in Tabelle 2; Nr. 11 ausgenommen.

* Esposito 2004, p. 85.
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wichtige Element neben dem der Suche nach der verlorenen Schidelschale des Kapalika: die
Rivalitdt dreier Médnner um die einzige weibliche Person des Stiickes, dreier Buhlen, die
vorgeben, weltabgewandte Asketen zu sein. Der Dialog des Theaterdirektors und seiner Frau
im Vorspiel deutet bereits das Element der Eifersucht an, das dann im eigentlichen Stiick zu
den Rénken zwischen dem Kapalika Satyasoma, dem buddhistischen Monch Nagasena und
dem Pasupata Babhrukalpa fiihrt. S. Dasgupta und S.K. De haben bereits darauf hingewiesen,

dass die Erotik auch in der Komédie des Sanskrittheaters ihren festen Platz hat.?

e Was in der Literatur bisher ebenfalls noch nicht gebiihrend erwihnt wurde, ist die deutlich
erkennbare Neigung zur Verwendung mehrdeutiger Ausdriicke (slesa) im MV. Der Autor
macht hiufigen Gebrauch von slesas, vor allem als komddiantisches Element. Besonders Sat-
yasomas Spilen liegt dieser doppelbodige Humor zugrunde. Wir haben Mehrdeutigkeiten
also nicht nur im Titel der Komddie Mattavilasa, auch Satyasomas trunkener Klamauk (mat-
tavilasa) selbst ist voll davon. Wie Y. Bronner zeigt,4 eignet sich die Stilfigur des slesa u.a.
fiir die Darstellung von ambigen Rollen oder von Personen, deren wahre Identitdt verborgen
ist. Mahendravarman kann den falschen Asketen des MV somit Worte in den Mund legen, die
nach auBen hin ihrer jeweiligen religiosen Uberzeugung entsprechen, gleichzeitig jedoch
deren weltliche Gesinnung verraten. Auch viele Schmucknamen Mahendravarmans sind nur
mit einer weiteren ,, verborgenen* Bedeutung zu verstehen und Inschriften wie die in Tiruchi-

rapalli5 sind bereits deutliche Beispiele einer ausgeprigten slesa-Dichtung.

e Die von Babhrukalpa kurz nach seinem Auftritt® in der Art eines gefliigelten Wortes zitierte
Zeile yad asmabhir anustheyam gandharvais tad anusthitam ist eine halbe, im MBh (III
321.15cd) iiberlieferte Anustubh-Strophe. Sie spielt weniger auf die Gandharvas als Wesen
der Erotik und der Musik an, als vielmehr auf die Armee der Gandharvas, die unverhofft und

unbeabsichtigt den Pandavas einen Dienst erweisen, indem sie Duryodhana gefangen nehmen.

3 Dasgupta 1947, pp. 487-500.

* Bronner 2010, p. 57.

3 SII 1 (ed. Hultzsch 1987), p. 29.

® Sastri p- 19,5f., Unni p. 50,8 (unmittelbar vor v. 14).
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Religionsgeschichtliches

e Die vorliegende Studie und Ubersetzung des MV mag auch den Studien zum frithen tantri-
schen Sivaismus dienen, insofern sie zahlreiche Details und dariiber hinaus Anregungen lie-
fert, traditionsexterne an traditionseigenen Quellenmaterialien zu priifen (was hier nur in be-

grenztem Rahmen moglich war).”

e Der im MV auftretende Kapalika Satyasoma ist nicht ausschlielich dem Mantramarga
zuzuorden. Einige Merkmale, etwa sein Name, deuten auf eine gewisse Verbindung mit dem
Somasiddhanta, wihrend ein Kult, der mit Leichenverbrennungsplitzen und Schidelschalen
in Zusammenhang steht, sich bereits im Pasupata entwickelt hatte. Mahendravarmans Satya-
soma ist im Rahmen der religionsgeschichtlich rekonstruierbaren Periodisierungen quasi auf

dem halben Weg vom Atimarga zum Mantramarga.

¢ In kaum einer der alten Sanskritsatiren fehlt der buddhistische Bettelmonch, der dem Orden
des reichlichen Essens und der komfortablen Kloster wegen beigetreten ist. Diese poetische
Konvention erfiillt im MV der Buddhist Nagasena. Er bietet gleichzeitig ein anschauliches
Sittenbild der buddhistischen Gemeinschaften in der Reichshauptstadt Kaficipuram des frithen

7. Jhs. Es ist gut moglich, dass er der Schule der Sthaviravadins angehort.

e Der im Stiick explizit als Pasupata bezeichnete Babhrukalpa zeigt kaum Ziige einer Person
mit einer spezifischen religiosen Gesinnung. Seine Rolle entspricht eher der des dindin, des
lebenslustigen Stadters (ndgaraka) der satirischen Monologstiicke. Die vorwiegende Funktion
Babhrukalpas im MV besteht darin, das Beziehungsgeflecht des Stiickes zu bereichern. Als
Pasupata bietet er dem Autor Mahendravarman zudem eine gute Gelegenheit, parodistisch

verarbeitete Elemente der Dialektik ins Spiel zu bringen.

e Der gegen Ende des Stiickes auftretende Irre muss genauer als Schein-Irrer oder vorgeblich
Irrer (unmattaka) bezeichnet werden. Das legt nicht nur das Suffix -ka nahe, sondern auch der
Umstand, dass er durchwegs Ziige eines PaSupata zeigt, der auf einer gewissen Stufe der
Initiation vorgibt, verriickt zu sein. In der Komdodie selbst wird der unmattaka nicht als Pasu-
pata bezeichnet. Er ist dennoch mit groBer Wahrscheinlichkeit als brahmanischer Saiva zu

identifizieren, der das , Geliibde des vorgeblich Irren* (unmattakavrata) beachtet. Dieses Ge-

" Auf die Bedeutung traditionsexterner Texte weist Sanderson 2006b, pp. 17£. hin.
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lilbde ist bereits im Atimarga nachweisbar, etwa unter den Lakulas. Die Erwihnung eines
wotobels (musala) im wirren Monolog des unmattaka mag jedoch eine Anspielung auf Musa-
IiSa sein, den die Mausalas, ein jiingerer Zweig der Pasupatas, als ersten Schiiler LakuliSas
und Begriinder ihrer eigenen Schule verehrten. Die vom unmattaka gespielte Verriicktheit
gleicht am ehesten derjenigen, als deren Ausloser in der medizinischen Literatur ein Un-
gleichgewicht der humores zugunsten des Windelements (vata) angenommen wird. Die De-
tails in den diesbeziiglichen Vorschriften in den Quellen des Pasupata und auch der Theater-
wissenschaft stimmen mit der Beschreibung dieses Typs von Verriicktheit weitgehend tiber-

ein.
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Vorbemerkungen zur Ubersetzung

Zusitzlich zu dem bereits in der Einleitung zu Teil I Gesagten sei noch auf die folgenden Vor-
iiberlegungen und Prinzipien hingewiesen, die der angeschlossenen Ubersetzung des Matta-

vilasaprahasana zugrundeliegen.

Es wurde eine moderne, lesbare Ubersetzung angestrebt, die sich zugleich moglichst
genau an das Original hélt. Das bedeutet eine Gradwanderung, die nicht ohne Kompromisse
bleiben kann. Die Wiedergabe eines Werkes frithmittelalterlicher Hofdichtung verlangt eine
gehobene Sprache, die aber, besonders im Falle einer Komddie, nicht allzu steif wirken darf.
Zudem sollte der Stil der Zielsprache die verschiedenen sprachlichen Register des Original-
textes erkennen lassen: 1. die gewohnliche Prosa im Dialog derjenigen Personen, die Sanskrit
sprechen, 2. die Prosa der Dialoge in Prakrit, 3. die das Stiick durchziehenden metrischen
Strophen in beiden Idiomen und 4. die gelegentliche Kunstprosa, in welcher die Eloge auf den
Autor und manche Beschreibungen verfasst sind.

Eine Wiedergabe der Prakrit-Dialoge in dem einen oder anderen deutschen oder Oster-
reichischen Dialekt wurde ausgeschlossen. Es hitte doch eine sehr verfremdende Wirkung,
wiirde beispielsweise der buddhistische Monch Nagasena, der in Siidindien lebt, in der
Wiener Mundart sprechen. Daher wurde fiir die betreffenden Passagen zwar eine weniger
gehobene, nicht aber derb wirkende Sprache gewihlt.

Ich habe keine metrischen Ubersetzungen der Strophen angefertigt und auch auf die
Wiedergabe von allfélligen Alliterationen verzichtet. Eine solche an formalen und lautlichen
Erscheinungen orientierte Nachdichtung hitte zu viele Abschlédge bei der inhaltlichen Genau-
igkeit bedeutet. Strophen sind nur durch Einriickungen des Textes als solche zu erkennen. Ich
habe zudem versucht, die einzelnen Strophenviertel als syntaktische Blocke in der Uber-
setzung beizubehalten, so weit es ging. So kann der Leser die unterschiedlichen Léngen der
Sanskrit-Metren (acht bis 21 Silben pro Strophenviertel) zumindest erahnen.

Die Kunstprosa der Sanskrit sprechenden Figuren zeichnet sich vor allem durch zwei

Dinge aus: lange Sétze mit langen Wortkomposita. Wihrend letztere in dem Mafle, in dem sie
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im Sanskrit bildbar sind, auf Deutsch nicht nachgeahmt werden konnen, wurden die syntakti-

schen Einheiten nach Moglichkeit beibehalten.

Da sich die mehrdeutigen Ausdriicke (slesa) in den seltensten Fillen genau nach-
ahmen lassen (und wo dies moglich ist, miisste darauf hingewiesen werden, dass die resultie-
rende Mehrdeutigkeit intendiert ist), werden diese in den Anmerkungen erldutert.

Anmerkungen zur Ubersetzung finden sich in den Endnoten. Sie betreffen recht unter-
schiedliche Punkte: Rechtfertigungen der gewihlten Lesungen, erwidhnenswerte Interpretatio-
nen fritherer Ubersetzer, Erlduterungen von mythologischen Vorstellungen und wissenschaft-
lichen Ausdriicken, inhaltliche Interpretationen, Parallelstellen aus anderen Werken der Sans-
krit-Literatur und Verweise auf ausfiihrlichere Erliduterungen und Uberlegungen in Teil I der
vorliegenden Arbeit.

Die Liste der verwendeten Literatur, auf die in den Anmerkungen verwiesen wird, be-

findet sich am Ende des ersten Teils, pp. 149-176.



Mattavilasaprahasana

Die Komdodie von den SpiBen des Berauschten'

(Nach dem Ende der Segensstrophen tritt der Theaterdirektor auf.)
Theaterdirektor:’
Der, gestiitzt auf die Unterscheidungen, welche in den Eigenschaften der Spra-
chen, Gewiinder, Emotionen und Handlungen” liegen,
als (personifizierter) Tanz, der im Lauf der Drei Welten®* besteht und kraft der
Besessenheit’ von den Gefiihlsregungen in den Besitz vieler Stimmungen ge-
langt ist;
und der, grenzenlose Grofle von Erkenntnis besitzend, selbst der Zuschauer ist —
der himmlische Schidelschalentriger (Siva)® mdge Euch die Weltschale’ erfiil-

lenden Ruhm gewéhren! ||1H8

Holla! Siehe da, ich bin zu einem Mittel gekommen, das sich sehr gut zur Erheiterung
meiner pikierten dltesten Frau eignet, nachdem ich meiner jiingeren Frau den Vorzug
gegeben habe’ — indem wir heute schlieBlich von der werten Versammlung zur Lei-
tung einer Vorfithrung engagiert worden sind. Da gehe ich doch gleich einmal zu ihr
hin. (Geht herum'® und sieht in Richtung Biihnenhintergrund.) Liebe Frau, komm ein-
mal!

Schauspielerin: (Tritt auf. Zornig.) Lieber Mann, bist du nach so langer Zeit gekom-
men, um eine Komodie von den Spifien des Berauschten zu machen, berauscht von
den lippigen Vorzijgen11 der Jugend?12

Schauspieldirektor: Wie Ihr sagt.

Schauspielerin: Dann fiihr sie mit der auf, der du eine Freude machen sollst!
Schauspieldirektor: Mit dir mochte ich sie auffiihren.

Schauspielerin: Hilt gerade sie dich dazu an?

Schauspieldirektor: So ist es. Auerdem wird man dir sehr dankbar sein, wenn du
dazu kommst.

Schauspielerin: Das steht ja doch nur dir zu.

Schauspieldirektor: Wie sollte es auch anders sein, Verehrteste? Durch deine Darbie-

tung befriedigt wird das versammelte Publikum seinen Beifall spenden.
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Schauspielerin: (Erfreut.) So so! Ehrenwerte Herrschaften haben mir ihre Gunst er-
wiesen.
Schauspieldirektor: Gewiss, das haben sie.
Schauspielerin: Wenn das so ist, was kann ich dir nun Liebes berichten?
Schauspieldirektor: Wozu die Wiederholung lieber Berichte? Schau —

Mit der Silhouette der Wangen, aus denen ein Entziicken aufsprieft,

dem sichtbaren Strahlen des Léichelns und den gebogenen Brauen

ist mir dein Antlitz, meine Liebe, nicht oft beschieden.

Was gibt es mehr noch zu verlangen? |2
Schauspielerin: Lieber Mann, was wirst du jetzt auffiihren?
Schauspieldirektor: Du hast es doch selbst schon gesagt? Die ,,Komddie von den
SpiBen des Berauschten®.
Schauspielerin: Da war natiirlich mein Zorn auf meiner Seite. Er zwang mich, das
scheinbar mit Absicht zu sagen! Und wer ist der Dichter, der mit diesem Werk bril-
liert, lieber Mann?
Schauspieldirektor: Hor, Verehrteste! Des Hauptmassivs auf dem Erdkreis unter dem
Geschlecht der Pallavas, dessen gesamter Ring benachbarter Herrscher'® nach allen
Regeln der politischen Kunst'* besiegt ist, dessen Mut und Glorie der des ,,Zerschmet-
terers* (Indra) gleichen, dessen Fiille von Gaben seiner Glorie und Grof3e entsprechen,
wodurch er selbst den ,,Konig der Konige* (Kubera) tibertrifft — des glorreichen Sim-
havisnuvarman Sohn, der auf das Niederhalten der sechs Arten von Feinden'” bedacht
ist, und, indem ihn das Wohl der Anderen bestimmt, den ganz GroBen'® wesensgleich
ist: der GroBkonig namens Glorreicher Mahendravikramavarman.'’
Ferner —

Erkenntnis, Freigiebigkeit, Mitgefiihl, Durchsetzungsvermogen, Charakter-

starke, Anmut, Kunstfertigkeit,
Wahrheit, Heldenhaftigkeit, Ehrlichkeit, Anstand: von solcher Art sind die
Tugenden,
die sich, zunichst ohne eine feste Bleibe, zusammengefunden und im Kali-

yuga bei ihm als einzigem Zuflucht genommen haben,
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gleichwie Bruchstiicke der Schépfung beim Ur-Menschen, dem Urgrund der
Welt, am Ende der Zeiten. ||3H18
Mehr noch —
Bei ihm, einer Mine'® von brillianten AuBemngen,
die durch ihre Qualitit sehr schwerwiegend sind,
haben auch jene AuBerungen groBen Wert,
die fiir die Kenner® von leichterem Gehalt sind. ||4H21
Schauspielerin: Was trodelst du noch, lieber Mann? Sollte diese Vorstellung, die
doch eine Premiere ist, nicht schleunigst aufgefiihrt werden?
Schauspieldirektor: Aber ich —
bin jetzt mit meinem musikalischen Reichtum
ganz in der Gewalt des Erzéhlens iiber die Tugenden des Dichters, ...
(Hinter der Biihne): Meine liebe Devasoma!
Schauspieldirektor:

... wie der Kapalin hier in Begleitung seines Madchens,
stolzer Besitzer einer Schidelschale, in der des Weins®. 5|
(Beide ab.)
ENDE DES VORSPIELS™

(Darauf tritt ein Kapalin mit Begleitung auf.)
Kapalin: (Mimt Trunkenheit.)24 Liebe, Devasoma, es ist schon richtig, dass man durch
Kasteiung (tapas) jedes beliebige Aussehen annehmen kann. Indem du das hochste
Geliibde den Vorschriften gemill eingehalten hast, hast du mit einem Mal ein ganz
anderes, besseres Aussehen bekommen. Denn —
SchweiBtropfchen sprieen in deinem Gesicht
mit seinen kokettierenden Brauenranken,
wankend ist dein Gang, grundlos dein Lachen,
undeutlich sind die Laute deiner Worte,
gerdtet ist dein Augenpaar mit seinen rastlosen Pupillen

und trigen Augenwinkeln,
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und dein Haar hingt mit losen Blumenschniiren
bis auf die Schultern herab. H6H25

Devasoma: Ehrwiirdiger, du sprichst von mir als wie im Rausch! Wie im Rausch!*
Kapalin: Was sagst du, Verehrteste?
Devasoma: Ich sag’ doch gar nichts.
Kapalin: Wie? Bin ich denn etwa berauscht?
Devasoma: Ehrwiirdiger, die Erde dreht sich! Sie dreht sich! Mich haut’s fast hin.
Halt mich doch!
Kapalin: Ja, meine Liebe! (Stiitzt sie und tut, als ob er fidllt.) Liebe, Somadeva! Bist
du mir etwa bose, dass du mir entfliehst, wihrend ich mich nihere, um dich zu stut-
zen?
Devasoma: Oh, allerdings! Zorn hat die Somadeva iiberkommen, die vor dir flieht,
selbst wenn du ihr mit gesenktem Haupt zuredest.”’
Kapalin: Nun, du bist doch Somadeva. (Uberlegt. Dann:) Nicht doch! Devasoma!
Devasoma: Ehrwiirdiger, hast du die Somadeva etwa so lieb, dass du mich nicht bei
meinem Namen nennen kannst?
Kapalin: Verehrteste, durch meinen Rausch kommt es leicht zu einem Ausrutscher™.
Er war’s, der dir eben Unrecht tat.
Devasoma: Zum Gliick nicht du.
Kapalin: Wie kann das Laster des Weins® mich nur auf solche Abwege bringen?
Also gut: von heute an habe ich der Hingabe an den Wein abgeschworen.
Devasoma: Ehrwiirdiger! Du kannst doch nicht meinetwegen durch einen Bruch des
Geliibdes deine Kasteiung abbrechen! (Springt auf.)
Kapalin: (Steht freudig auf und umarmt sie.) Heiliger Bimbam!®® Verehrung dem
Siva, meine Liebe!

Trinkt Wein, betrachtet das Gesicht der Liebsten,

Tragt von Natur aus charmantes und (ab)normales Gewand®'!

Lange lebe der Erhabene, der mit dem Pinaka-Bogen in der Hand 32

der diesen Weg zur Erlosung erschaute! H7H33
Devasoma: HeiBt es so, Ehrwiirdiger? Die Heiligen® erkliren den Pfad zur Erlosung

anders.
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Kapalin: Gute, die haben ja falsche Ansichten, denn —

erst behaupten sie mit logischen Griinden zweifelsfrei

die Ahnlichkeit einer Wirkung mit deren eigener Ursache,

um dann Gliick fiir die Wirkung des Leids zu halten —

damit sind die armen Kerle durch ihre eigenen Worte geschlagen! 18]
Devasoma: Himmel vergib!
Kapalin: Der Himmel vergebe!™ Diese Ubeltiter darf man ja nicht einmal im Wege
eines Vorwurfs erwihnen. Mit Keuschheit, Haareausrupfen3 6, Schmutztragen, Essens-
zeitbeschrinkung, dem Umlegen schmutziger Robenstoffe und so fort quélen sie die
Lebewesen. Da mochte ich gleich meine Zunge, die ich mir durch das Nennen dieser
Afterheiligen verdorben habe, mit Wein spiilen.37
Devasoma: Ja, dann geh’n wir gleich zu einem anderen Weinladen.
Kapalin: Meine Liebe, machen wir das! (Beide gehen herum.)
Kapalin: Oho! HeiBa!®® Mit Trommelklingen, die man mit dem Dréhnen der Wolken
verwechseln konnte, die auf den Giebeln der Paléste rasten, mit Blumenldden, die der
Friihlingszeit gleichsam als Bauplan dienen, und mit dem Geklingel der Giirtelbéander
der vorziiglichen Midchen, die gleichsam den Sieg des Liebesgottes mit seinen Blii-
tenpfeilen verkiinden, besitzt die Stadt Kanci die groBte Herrlichkeit.*
Mehr noch —

Das uniibertroffene, unendliche, unvergleichliche Gliick,

das die iiberlegendsten Weisen annahmen, welche im Besitz der Wahrheit

sind indem sie sie ganz durchdrungen haben,
hat man hier vollstindig vor Augen. Das aber ist erstaunlich:
dass es doch mit den Sinnen zu genieflen und ganz vom Wesen der Sinnesge-
niisse ist. ||9||

Devasoma: Ehrwiirdiger, Kafict ist so unbestritten reizend wie die Gottin des Palm-
weins.*
Kapalin: Sieh doch, meine Liebe! Dieser Weinladen*' ahmt die Herrlichkeit einer
Opferstitte nach. Hier ist ja der Fahnenmast der Opferpfosten, Wein ist Soma, die
Trinker sind Priester, die Becher Kultschalen, 42 die Leckerbissen begonnen beim

Fleisch auf Spiellen sind spezielle Opfergaben,43 die Spriiche der Besoffenen sind die
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Opferformeln, ihre Lieder sind die Opfergesinge,** die Schopfer Opferkellen, der
Durst ist das Opferfeuer und der Wirt der Opferherr.45

Devasoma: Und unser Almosen hier wird Rudras Anteil sein.*

Kapalin: Oh! Die ausgelassenen Tinze der Betrunkenen*” muss man sich ansehen, die
dem Takt der geschlagenen Trommeln folgen und bei denen die Gebidrden, Reden und
Brauen sich vielfach verrenken, die Obergewinder von je einer hochgereckten Hand
herabhingen, der Rhythmus fiir einen Moment unregelmifBig wird, wenn die ver-
rutschten Kleider wieder zurechtgeriickt werden,” und die Halsketten durcheinander
geraten sind!

Devasoma: O la la, der Maestro® ist ja ein Connoiseur!

Kapalin: Ehrwiirden Palmwein hier, wenn er den Bechern zugeneigt50 ist, stellt jeden
Schmuck in den Schatten, versohnt grollende Verliebte, ist die Kraft der Jugend und
belebt die Koketterie.

Genug —

Zu Unrecht verkiinden sie, dass der Leib des ,,Verwirrers* (des Liebesgottes)

durch das Feuer aus dem Auge des ,,Dreidugigen® (Sivas) zu Asche verbrannt

wurde.

Zerflossen ist er, dessen Natur die Anhinglichkeit ist, wie o1, aufgrund der

groBe Hitze.”!

Als solcher verwirrt er, meine Liebe, gehorig die Herzen (Verliebter). 10|
Devasoma: Das stimmt, Ehrwiirdiger! Der Herr der Welt, der’s zufrieden ist, die Welt
zu fordern, treibt die Welt ja nicht in den Ruin. (Beide trommeln auf ihre Wangen.>?)
Kapalin: Verehrte, gebt Almosen!™
Hinter der Biihne: Verehrter, hier ist ein Almosen. Nehmt es entgegen, Ehrwiirdiger!
Kapalin: Ich nehme es entgegen. Meine Liebe, wo ist meine Schédelschale?
Devasoma: Ich seh’ sie auch nicht.

Kapalin: (Uberlegt. Dann:) Ah, ich denke, ich habe sie in diesem Weinladen da ver-
gessen. Nun gut, lass uns zuriickgehen und nachsehen.
Devasoma: Ehrwiirdiger, es ist doch Unrecht, das mit Achtung dargereichte Almosen

nicht anzunehmen. Was machen wir jetzt?
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Kapalin: Wenn man die Notstandsgesetze als Autoritidt geltend macht, muss man es
im Kuhorn entgegennehmen.
Devasoma: Ja, Ehrwiirdiger. (Nimmt das Almosen entgegen. Beide gehen herum und
halten Ausschau.)
Kapalin: Wie? Auch hier ist sie nicht! (Er mimt Verzweiflung.) Ach! Ach, ihr Ver-
ehrer des GroBen Herrn!™* Verehrer des GroBen Herrn! Habt ihr die Almosenschale
meiner Wenigkeit hier gesehen? Was sagt ihr? ,,Wir sehen sie nicht.“ Ah, das ist mein
Ende! Dahin ist meine Askese. Wie kann ich jetzt ein Schidelasket sein? Oh, ein Jam-
mer!

Beim Trinken, Essen und Schlafen hat sie mir

auflerordentliche Dienste erwiesen, die Reine.

Die Trennung von ihr bedriickt mich jetzt

wie die von einem guten Freunde. |11
(Wirft sich nieder und tut, als ob er sich an den Kopf schldgt. Dann:) Nun gut. Es ist
ja nur ein Attribut.” Die Bezeichnung ,,Schidelasket® habe ich nicht verloren. (Steht
auf’)
Devasoma: Aber wer hat die Schidelschale genommen, Ehrwiirdiger?
Kapalin: Meine Liebe, ich denke, aufgrund der Tatsache, dass sie Fleisch auf Spieflen
enthielt, war es ein Hund oder ein buddhistischer Bettelmonch.>®
Devasoma: Dann miissen wir ja in der ganzen Stadt Kafci herumirren, um sie zu
suchen.

Kapalin: So ist es, meine Liebe. (Beide gehen herum.)

(Darauf tritt ein buddhistischer Bettelmonch auf, in der Hand eine AlmosenschaleS7.)

Buddhistischer Monch:™® Oh, groBartig ist es vom Laienbruder, dem Gildemeister
Dhanadasa, dass er alle Hauslosen reich beschenkt! Bei ihm kam ich zu dieser Spei-
sung mit allerlei Fisch- und Fleischsorten, deren Farbe, Geruch und Geschmack ich
ganz gern habe. Jetzt gehe ich erst einmal zum Konigskloster.” (Er geht herum und
sagt dann zu sich:) Hm, warum nur hat der duBerst mitfithlende, der Ehrwiirdige
Tathagata, wihrend er mit den Anweisungen, in Palidsten zu weilen, auf Betten mit

gut ausgestattetem Bettzeug zu liegen, vormittags zu speisen und nachmittags
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Schmackhaftes zu trinken, Betel mit fiinf Diiften zu kauen und weiches Gewand anzu-
legen, der Monchsgemeinde einen Gefallen erwies, nicht auch das Heimfiihren von
Frauen und die Regel des Weintrinkens erkannt? Anders gesagt, erkennt das ein All-
wissender etwa nicht? Ich vermute, diese kleinmiitigen, tibelgesinnten Ordensilteren®
haben sich bestimmt aus Neid auf uns junge Leute an den Frauen- und Weinregeln in
den kanonischen Biichern®! vergangen. Wo kann ich jetzt nur einen unverdorbenen
Urtext auftreiben? Dann konnte ich dem Sangha einen Dienst erweisen, indem ich das
vollstindige Wort des Buddha in der Welt ans Licht bringe. (Geht herum.)

Devasoma: Schau, Ehrwiirdiger, Schau! Der in seiner roten Robe da geht ganz eilig
hier auf der Hauptstralie, wo arglose Menschen zusammenkommen — alle Glieder hat
er eingezogen, seinen Blick ldsst er nach links und rechts schweifen, furchtsam setzt
er seine Schritte.*®

Kapalin: So ist es, meine Liebe. Aulerdem scheint es, als hitte er in der Hand etwas
unter der Robe versteckt.

Devasoma: Ehrwiirdiger, schnappen wir ihn uns, und wenn wir ihn haben, finden wir
es heraus!

Kapalin: Ja, Verehrteste. (Geht hin.) Holla! Monch! Bleib stehen!

Buddhistischer Monch: Wer nennt mich denn so? (Dreht sich um und schaut.) Oje!
Das ist der garstige Kapalika® aus Ekamba®. Nun gut, ich werde nicht das Ziel seiner
Schnapsfaxen werden. (Geht schneller.)

Kapalin: Heissa, wir haben die Schéddelschale, meine Liebe! Denn seine Eile namlich,
aus Angst mich zu sehen, bezeugt, dass er der Dieb ist. (Geht schnell hin und ver-
sperrt ihm den Weg.) Ha, du Schurke! Wohin willst du jetzt?

Buddhistischer Monch: Nicht so, mein Freund Kapalika!®® Was soll das? (Zu sich:)
Oh! Die Laienschwester sieht reizend aus!

Kapalin: Holla! Monch, zeig einmal! Ich mochte sofort sehen, was in deiner Hand
unter der Robe versteckt ist!

Buddhistischer Monch: Was gibt’s da zu sehen? Das ist doch eine Almosenschale.
Kapalin: Genau deswegen mochte ich sie sehen.

Buddhistischer Monch: Nicht so, mein Freund!®® Man soll sie doch bedeckt mit sich

fiihren.
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Kapalin: Bestimmt hat der Buddha das Tragen von so viel Gewand fiir solche und
dhnliche Bedeckungen vorgeschrieben?
Buddhistischer Monch: Das ist wahr.®’
Kapalin: Dann ist das die ,,verhiillte Wahrheit*. Die ,,Wahrheit im hochsten Sinne*
méchte ich héren.®®
Buddhistischer Monch: Genug jetzt der Scherze! Die Zeit fiir Almosen vergeht. Ich
empfehle mich. (Geht los.)69
Kapalin: Ha, du Schurke! Wo willst du hin? Gib mir meine Schidelschale! (Langt
nach dem Robensaum.)
Buddhistischer Monch: Verehrung dem Buddha!
Kapalin: Verehrung dem Kharapa§a70, der das Lehrbuch der Diebe verfasst hat, soll-
test du sagen! Oder vielmehr: sogar dem Kharapata ist der Buddha in diesem Geschift
iiberlegen. Wieso?

Ist er’s doch, der Reichtiimer aus den Werken des Vedanta genommen hat

und auch aus dem Mahélbhélrata,71

und vor den Augen der Priester gar

einen Schatz zusammentrug. H12H72
Buddhistischer Monch: Himmel vergib! Himmel vergib!
Kapalin: Wie konnte der einem so manierlichen Asketen nicht vergeben!
Devasoma: Ehrwiirdiger, du siehst miide aus. Diese Schidelschale ist mit einfachen
Mitteln nicht zu bekommen. Drum trink erst Wein aus diesem Kuhhorn, komm zu
Kriften und debattier dann mit ihm!
Kapalin: So soll’s geschehen.
(Devasomad reicht dem Kapalin den Wein.)
Kapalin (nachdem er getrunken hat): Meine Liebe, vertreibe auch du deine Miidig-
keit!
Devasoma: Ja, Ehrwiirdiger! (Trinkt.)
Kapalin: Er hat uns Schaden zugefiigt. Unsere Doktrin betont dennoch, miteinander
zu teilen. Geben wir den Rest dem Meister.

Devasoma: Wie Ihr befehlt. Ehrwiirdiger, nehmt!
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Buddhistischer Ménch (zu sich): Oho, ein leicht verdientes Gliick! Der Haken dabei
ist, dass die vielen Leute” es sehen werden. (Laut.) Nicht so, Verehrteste. Das bringt
uns nichts. (Leckt sich die Mundwinkel.)
Devasoma: Sei verflucht! Woher auch sollten wir so viel mit Dir teilen?
Kapalin: Liebe, seine Rede, die zu seinen Wiinschen im Widerspruch steht, stockt,
weil ihm das Wasser im Mund zusammenléutft.
Buddhistischer Monch: Nicht einmal jetzt hast du Mitgefiihl.”
Kapalin: Wenn ich Mitgefiihl hitte, wie konnte ich begierdelos sein?
Buddhistischer Monch: Ebenso sollte ein Begierdeloser auch zornlos sein.
Kapalin: Zornlos werde ich dann, wenn man mir mein Eigentum gibt!
Buddhistischer Monch: Was ist dein Eigentum?
Kapalin: Der Schidel.
Buddhistischer Monch: Was? Der Schidel?
Kapalin: ,,Was? Der Schiddel ?* sagt er! Nun, eigentlich ist das ganz passend:

Wie solltest du als Nachkomme desjenigen, der

im Wahn” allgemein wahrgenommene, groBe Dinge

wie die Erde, den Ozean und die Berge leugnet,

nicht fihig sein, etwas kleines, zu leugnen, einen Schidel? (13
Devasoma: Ehrwiirdiger, wenn wir ihn nur hédtscheln, wird er ihn nicht hergeben.
ReiBen wir ihn ihm aus der Hand und gehen wir!
Kapalin: Ja, meine Liebe. (Er macht sich daran, dem Monch die Schddelschale zu
entreifien.)
Buddhistischer Monch: Sei verflucht, garstiger Kapalika! (Er stdft und tritt ihn.)’®
Kapalin: Wie? Was? Ich bin gestiirzt!
Devasoma: Das ist dein Ende, du Bastard!”’ (Tut, als ob sie den Monch an den Haa-
ren zieht, erwischt aber keine und fillt.)
Buddhistischer Moénch (zu sich): Sie macht sich bezahlt,78 die Einsicht des Erwach-
ten, der das Glatzescheren angewiesen hat! (Laut.) Steh doch auf, Laienschwester!
Steh auf! (Er hilft Devasoma auf.)
Kapalin: Seht nur, Verehrer des Grolen Herrn, diesen Nagasena, der sich einen gar-

stigen Monch nennt, wie er nach der Hand meiner Liebsten greift!79
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Buddhistischer Monch: Nicht doch, men Freund! Wir haben doch die Regel, mit
denen mitzufiihlen, die auf rauhen Pfaden gestiirzt sind.®

Kapalin: Ach ja? Auch das ist eine Regel des Allwissenden? Bin denn nicht ich zuerst
gestiirzt? Nun gut, das fithrt zu nichts. Jetzt soll dein Hirnschidel meine Almosen-
schidelschale werden! (Alle tun, als ob sie streiten.)

Buddhistischer Monch: Leid und Elend ist die Welt!"

Kapalin: Seht nur, Verehrer des GroBen Herrn! Dieser Nagasena, der sich einen
garstigen Monch nennt, %2 raubt meine Almosenschiidelschale und jammert selbst!

Nun gut, ich werde auch schreien: Hilfe! Saklrileg!83

(Darauf tritt ein Pasupata auf.)*
Pasupata: Satyasoma! Warum jammerst du?
Kapalin: Oh, Babhrukalpa! Der Nagasena, der sich einen garstigen Monch nennt, hat
meinen Almosenschidel gestohlen und will ihn mir nicht geben.
Pasupata (zu sich): Was ich hitte erledigen sollen, haben die Gandharvas bereits
erledigt.® Diese durchtriebene Seele® —

lockt meine Geliebte, die Magd eines Barbiers,

mit dem Kleingeld an, das er im Zipfel seiner Robe zeigt,

wie man fiir gewohnlich eine Kuh

mit einer Handvoll Futter lockt. ||14]|
Dann mache ich jetzt meinen Nebenbuhler nieder, indem ich diesen Zuhilter an-
stachele.”’ (Laut.) He, Nagasena! Ist es so, wie er sagt?
Buddhistischer Monch: Ehrwiirdiger, auch du redest s0?7%® Abstehen davon, nicht Ge-
gebenes zu nehmen, ist ein Punkt unserer Ubung. Abstehen davon, Unwahres® zu
sprechen, ist ein Punkt unserer Ubung. Abstehen davon, den heiligen Wandel nicht
einzuhalten, ist ein Punkt unserer Ubung. Abstehen davon, Lebewesen zu toten, ist ein
Punkt unserer Ubung. Abstehen davon, zur Unzeit zu essen, ist ein Punkt unserer
Ubung. Zu unserer Buddhalehre nehme ich Zuflucht.”
Pasupata: So ist ihre Konvention, Satyasoma! Irgendwelche Einwinde?
Kapalin: Ist es nicht unsere Konvention, nichts Unrechtes zu sagen?

Pasupata: Beides ist akzeptabel. Was kann da zu einem Urteil verhelfen?
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Buddhistischer Monch: Was wire der Grund dafiir, dass ein Monch, der das Wort des
Buddha als Mittel giiltiger Erkenntnis betrachtet, eine Weinschale nimmt?
Pasupata: Mit einer Behauptung allein hat ein Disputant ja noch keinen Beweis.
Kapalin: Bei Augenfilligem ist das Anfiihren eines Grundes zwecklos.”!
Pasupata: Was ist denn augenfillig?**
Devasoma: Ehrwiirdiger, die Schédelschale ist in seiner Hand unter der Robe ver-
steckt.
Pasupata: Habt Thr das gehort?
Buddhistischer Monch: Oh Ehrwiirdiger, diese Schale” gehort niemand anderem!
Kapalin: Dann zeig’ sie doch einmal!
Buddhistischer Monch: Bitteschon. (Zeigt sie.)
Kapalin (?):94 Seht nur, Verehrer des GroB3en Herren, das Unrecht, das der Kapalika
getan hat und das feine Betragen seiner Ehrwiirden!
Buddhistischer Monch: Abstehen davon, nicht Gegebenes zu nehmen, ist ein Punkt
unserer Ubung. (Er rezitiert wieder dasselbe, wie oben. Beide [Satyasoma und Deva-
somd] tanzen.)95
Buddhistischer Moénch: Oh Schande! Er tanzt, wo er sich doch schiamen sollte.
Kapalin: Ha! Wer tanzt? (Sieht nach allen Richtungen. Dann:) Ach so, bei den au-
sgelassenen Gebirden meiner Freude, die in der Neugier auf den Anblick der verlo-
renen Almosenschale Kapriolen schligt wie eine Ranke im Malayawind”®, denkt er
bestimmt ans Tanzen.
Buddhistischer Monch: Ehrwiirdiger, aus welchem Grund betrachtet Ihr sie nicht?
Na? Seht sie Euch an, Verehrter! Das ist ihre Farbe.
Kapalin: Muss man hier noch Worte verlieren? Ich habe sie doch gesehen! Diese
Schiédelschale ist noch schwiirzer als eine Krihe.
Buddhistischer Monch: Damit hat er doch selber zugestanden, dass sie die meine ist.
Kapalin: In Wahrheit habe ich dir das Talent zugestanden, Farben zu verindern.”’
Sieh —

Dieses Gewand, das zuerst ganz selbstverstindlich

das leuchtende Weifl der Wurzelfaserstiickchen stahl —
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hast du nicht genau das, wer weif} durch welche Behandlung,
so kupfern wie das Rot der aufgehenden Sonne geféirbt?98 15
Mehr noch —
Indem die Schidelschale an dich geraten ist,
der du innen und auBlen bedeckt bist
von der Befleckung, die sich nicht entfernen lisst,
wie soll sie denn da nicht befleckt” sein? 16|
Devasoma: Ach! Ich habe kein Gliick, das ist mein Ende! Die (Schidelschale) hier,

wiirdig wie der Schiidelknochen des (Brahma) auf dem Lotusthron'®

, insofern sie mit
allen segensreichen Merkmalen versehen ist, mit einem Aussehen wie dem des vollen
Mondes und stidndig nach Wein duftend, ist durch die Beriihrung mit dem dreckigen
Robenstoff in einen solchen einen Zustand geraten.
Kapalin: Quil dich nicht weiter, meine Liebe! Sie wird wieder rein werden! Denn es
heiflt, dass die ganz groen Wesen durch BuBliibungen ihre Unreinheiten entfernen.
Genauer gesagt:
Nachdem unser ergebener Herr (Siva) mit dem jungen Mond als Stirnjuwel,
das groBle Geliibde befolgt hatte,
befreite er sich von der Schuld, die ihren Ursprung im Abschlagen des Kopfes
des ,,Groflvaters* (Brahma) hatte.
Und nachdem wiederum der Herr der im Himmel weilenden Gotter (Indra)
einst TriSiras, den Sohn des Tvastr,
getotet hatte, wurde das Ubel durch hundert Opfer getilgt und er selbst wieder
der Reinheit teilhaftig.101 17|
Na, Babhrukalpa, ist es nicht so?
Pasupata: Du sagst es. Getreu der Uberlieferung.
Buddhistischer Monch: Nun, nehmen wir also an, die Farbe habe ich gemacht. Wer
hat Form und Umfang dieser (Schale) geschaffen?
Kapalin: Seid Ihr denn nicht, wie man sagt, aus der Nachkommenschaft der Mélya_l?lo2
Buddhistischer Monch: Wie lange soll ich noch mit Euch streiten? Nehmt sie, Ehr-

wiirdiger!
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Kapalin: So hat bestimmt auch der Buddha die ,,Vollkommenheit des Gebens* voll
verwirklicht.'®

Buddhistischer Monch: Was ist unter diesen Umstinden jetzt meine Zuflucht?'™
Kapalin: Sind es nicht der Buddha, die Lehre und die Ordensgemeinde?

Pasupata: In diesem Streitfall kann ich kein Urteil fillen. Wir miissen also vor Gericht
gehen.

Devasoma: Wenn das so ist, Ehrwiirdiger, dann lass uns vor der Schidelschale ver-
neigen.105

Pasupata: Was meinst du?

Devasoma: Der kann hier mit dem angehduften Reichtum, zu dem die nicht wenigen
Kloster gekommen sind, den erbarmungsvollen Herren bei Gericht nach Belieben die
Mauler stopfen. Aber unsereins, Dienerin eines armen Schidelasketen, dessen einzi-

106 \welche Mittel haben wir hier, ein Gericht

ger Besitz Schlangenhaut und Asche ist:
zu betreten?
Pasupata: So ist das nicht!

Gerade, im Kern gewichtig, fest, geschmeidig und von edler Herkunft sind
die Aufrechten, die das Recht tragen, wie Sdulen einen Palast. H18H107
Kapalin: Genug davon. Wer sich recht benimmt, hat gar nichts zu befiirchten.

Buddhistischer Monch: Oh Ehrwiirdiger, dann geh du voran!

Pasupata: Gewiss!

(Alle gehen herum. Darauf tritt ein Irrer auf.)

Irrer:'®

Hier iSt er, hier 1St der garStige Koter! Schnappst dir die Schidelschale mit
Fleisch am SpiessS drin und lduf$t davon. Du Bastard! Wo willst du hin? Jetzst hat er
die Schidelschale fallen lasSen und lduft gerade auf mich z§u, um mich zsu fressen.
(Sieht nach allen Richtungen. Dann:) Mit dieSem Stein werd’ ich ihm die Zsihne
einschlagen. Wie? Du 14$st von der Schidelschale ab und fliichtest? Ein Irrer, dieSer
garstige Koter! Bist mir bose, weil ich gar o tollkiihn bin! Ein Hausschwein'® hat es

bestiegen und hat dann erst Ravana''® zserschmettert und ist dann von dem in die

Liifte aufgeflogen Se_lgara111 gewaltsam geraubt worden — das Seeungeheuer Timim-

gila.""? Na, Ritsinu$!""®> Was $agst du? ,,Stimmt gar nicht!* I$t nicht dieser Frosch mit
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Hiinden $o gro$$ und lang wie Stossel''* mein Zseuge? Besser geSagt: was$ braucht
einer, desSen Kraft in den Drei Welten bekannt iSt, einen ZSeugen! So werd ich’s
machen: ich werde ein Fleischstiick, da§ vom Hundefras iibrig ist, eSSen. (Wdhrend er
isst, verwirrt:) Ah! Ah! Er bringt mich um! Der Dampf bringt mich um! (Weint und
schaut.) Wer bist du, das§ du mir weh tust? (Schaut.) Garstige Spitzsbuben!''” Hort!
Ich bin doch der Neffe deS DingSda, wie Ghatotkaca von Bhimasena.''® Hort mehr
noch!

Hundert Totengeister tummeln ich'' in meinem Bauch,

die haben Spiesse in den Hidnden und tragen viele Kleider,

und hundert von Natur aus$ fiirchterliche Tiger.

Aus$ meinem Mund entlass ich Schlangenungeheuer. ||19||118
Wieso quilen die mich! Gnade! Gnade, ihr spitz$biibischen Herren! Quilt mich nicht
wegen dieses Fleischstiickes. (Sieht nach vorne.) Schau schau, hier ist unSer MeiSter
Saranandin'". Ich geh gleich hin z§u ihm. (Léuft.)
Pasupata: Oje! Dieser Irre kommt ausgerechnet hier her. Er —

triagt ausgediente und weggeworfene bunte Fetzen, hat grobe, vollig zerzauste

Haare, eine aufgetirmte Anhdufung von Aschestaub und iiberladen mit ver-

welkten Opferblumenketten.
Von einer Schar Krihen umgeben, die nach dem Verzehr seiner Essensreste
lechzt,

wandelt er wie ein groler Haufen Dorfmist'*” in menschlicher Gestalt. H2OH121
Irrer: Ich geh’ gleich hin zSu ithm. (Geht hin.) Nehmt dieSe Schiddelschale entgegen,
die ich direkt von dem gantz$ braven Hund eine§ Unberiihrbaren bekommen habe,
Ehrwiirdiger! 122
Pasupata: (Wirft einen Blick drauf.) Gib sie einem Wiirdigen!
Irrer: GrosSer Brahmane! Habt Gnade!
Buddhistischer Monch: Die kann dieser Gro3e Pasupata hier haben.
Irrer: (Geht zum Kapalin, legt die Schidelschale auf den Boden, umwandelt ihn
rechtsum und fdllt ihm zu Fiiflen.) GrosSer Gott! Habt Gnade! Ich griisSe Euch ehr-
erbietig.

Kapalin: Unsere Schidelschale!
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Devasoma: So ist es!
Kapalin: Durch Gottes Gnaden bin ich wieder ein Schidelasket geworden!
Irrer: Bastard! Gift Sollst du fressen! (Entreifit ihm den Schddel und geht.)

Kapalin: (/hm nach.) Dieser infernalische Knecht'*

raubt mir meine Lebensgrund-
lage! Kommt mir zuhilfe, meine Herren!

Beide:'** Nun gut. Wir stehen dir zur Seite! (Alle versperren dem Irren den Weg.)
Kapalin: Ha! Bleib stehen! Bleib stehen!

Irrer: Warum versperren Sie mir den Weg?

Kapalin: Gib mir meine Schédelschale und geh!

Irrer: Idiot! Siehst du nicht? Das ist ja eine Goldalmos$enschale.

Kapalin: Wer soll so eine Goldalmosenschale gemacht haben?

Irrer: Der Schwager de§ Goldschmieds'®, der eine goldfarbene Robe triigt, hat Sie
gemacht, Ehrwiirdiger. AlSo Sage ich: eine Goldalmosenschale.

Buddhistischer Monch: Was sagst du?

Irrer: Eine Goldalmosenschale!

Buddhistischer Monch: Ist das ein Irrer?

Irrer: ,,Ein Irrer,” dieSeS Wort hor’ ich oft. Nimm Sie und zSeig mir, wer hier der Irre
i$t! (Gibt dem Kapalin die Schddelschale.)

Kapalin: (Nimmt die Schdidelschale. Dann:) Jetzt hat er sich hinter der Mauer ver-

steckt. Schnell, ihm nach!

Irrer: Habe die Ehre! (Der Irre geht schnell ab.)

Buddhistischer Monch: Oh, wunderbar! Mit dem Gewinn meines Kontrahenden bin
ich vollkommen zufrieden.'*
Kapalin: (Umarmt die Schddelschale. Dann:)
Lange habe ich ununterbrochene Askese betrieben,
meine Hingabe gilt dem ehrwiirdigen MaheSvara.
Aber der Irre ist plotzlich verschwunden, weil zu unserem Gliick,
o heile Schidelschale, du heute dich wieder zeigst. [21]|

Devasoma: Ehrwiirdiger! Es ist eine Wonne fiir meine Augen, wenn ich Euch so sehe:

wie die Abendddmmerung die sich mit dem Mond vereint.
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Pasupata: Ich gratuliere Euch!

Kapalin: Ist das nicht Euer gliicklicher Erfolg?

Pasupata: (Zu sich.) Das ist wahr. ,,.Die ohne Fehl sind, haben nichts zu fiirchten,*
heiBt es,'”’ sodass dieser Bettelmonch heute dem Rachen des Tigers entronnen ist!
(Laut.) Die Freude, die mir der gliickliche Erfolg meines Freundes bereitet hat,
schitze ich sehr und ich warte jetzt erst einmal auf die ,,Rauchstunde* des Erhabenen,

12
® Von heute an —

der am Ostlichen Hiigel wohnt.
soll dieser Zwist, der zuvor sich entsponnen hatte, euch fiir immer
gegenseitige Freude machen, wie der zwischen Arjuna und dem Kirata.'?|22|

(Der Pasupata geht ab.)

Kapalin: Du, Nagasena! Wenn ich dir Unrecht getan habe, ich bitte, nimm es mir,
nicht iibel!

Buddhistischer M6nch: Musst du auch darum noch bitten? Was kann ich dir Gutes
tun?'3°

Kapalin: Ich will sonst nichts, Erwiirdiger, als dass du mir verzeihst.

Buddhistischer Monch: Nun denn, ich gehe.

Kapalin: Geht, mein Herr! Auf ein Wiedersehen!

Buddhistischer Monch: So sei’s. (Geht ab.)

Kapalin: Nun denn, liebe Devasoma, gehen wir!

AbschlieBende Segensstrophe:
Stets zum Wohle der Lebewesen moge das Feuer
die korrekt gegossene Libation zu den Gottern tragen,131
mogen die Priester die Veden pflegen
und die Kiihe'** reichlich Milch geben;
moge auch diese Welt, ihre je eigenen Gesetze einhaltend
und frei von Unheil, solange es den Mond und die Sterne gibt,
mit Satrumalla, dessen Feinde mit Wurfgeschof3en befriedet sind,133

einen gerechten Konig haben. 23]

(Beide ab.)

ENDE
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Anmerkungen

! Sanskrittext nach den Editionen Sastri 1917 und Unni 1998. Abweichende Lesarten der diversen wei-
teren Editionen (siehe Kapitel 2.2) wurden nur erwihnt, wo es notwendig erschien. Sie bringen aufler
Druckfehlern (die sich auch bei Unni 1998 eingeschlichen haben) so gut wie nichts neues und sind als
unkritisch zu bezeichnen. Ihre Herausgeber verzeichnen keine Varianten und geben keinen Hinweis da-
rauf, nach welchen Kriterien der gedruckte Text zustande gekommen ist. Emendationen wurden weit-
gehend vermieden, da ein solcher Eingriff in den Text — ohne die Handschriften eingesehen und ohne
die gegenseitige Abhingigkeit derselben festgestellt zu haben — zu gewagt schien.

2 Zur Geschichte und Funktion des Theaterdirektors (sitradhara, in ilteren Stiicken sthapaka) siehe
Shekar 1977, p. 87.

3 Sprachen oder Idiome, (bhasa) Kleider oder Kostiime (vesa/vesa), gezeigte Emotionen (wtl. ,,Aus-
sehen®, ,,Wesen®, vapus) und Handlungen oder Biihnengestik (kriya) sind sowohl im herkémmlichen
als auch im dramaturgischen Sinne, als die vier Ausdrucksmdglichkeiten des Tédnzers oder Schauspie-
lers, zu verstehen. Der Uberbegriff fiir letztere ist abhinaya, ,,Darstellung®, wtl. ,,Herbeifiihrung* mit
Gebirden etc. Das ca. fiinf Jahrhunderte nach MV verfasste SD 6.3 (und auch das undatierte MVT) be-
zeichnet diese vier Ausdrucksmoglichkeiten als vacika (,,Sprachliches®), aharya (,,Anzulegendes®,
Schmuck, Kleidung), sattvika (wtl. ,temperamentvoll, energisch®, ein dufleres Anzeichen der inneren
Gemiitslage) und argika (Mimik und Gestik). Die sattvikas sind nach NS 6.24 und SD 3.145f. (pp-
138f.) acht: stambha (Erstarren), sveda (Schwitzen), romarica (Géansehaut), svarabhariga (Stocken der
Stimme), vepathu (Zittern), vaivarnyam (Erblassen), asru (Trdnen), pralaya (Ohnmacht). Vgl. jedoch
Tieken 2000, p. 119 zum Problem, Literaturwerke mithilfe erst spiter entstandener Poetiken zu inter-
pretieren.

Unni 1998 (p. 29 und 63) versteht vapuhkriya als ,bodily action” (ebenso Hertel 1924: , Korper-
regung®). NS 6.23 und MVT (v. 27ab), die beide vapus (= arigika) und kriya (= sattvika) trennen, spre-
chen jedoch dagegen und.

* Der Begriff lokayatra bezeichnet auch ,,weltliche Angelegenheiten® (im Gegensatz zu jenen der Reli-
gion). In Inschriften wird die Beschlagenheit der Herrscher in weltlichen Dingen oft mit lokayatravid
und synonymen bzw. vergleichbaren Formulierungen gepriesen. Siehe Ali 2004, p. 71.

> Der Begriff der spirituellen Besessenheit (@vesa) spielt eine wichtige Rolle in der Literatur des visnu-
itischen sowie des §ivaitischen Tantra. Siehe TAK, Bd.1, s.v. @vesa und Biernacky 2007.

® Zum Mythos des Siva Kapalin, der Brahmans fiinften Kopf abschligt und als BuBe dafiir das ,,GroBe
Geluibde* (mahavrata) auf sich nimmt, mit dem er sich dazu verpflichtet, als Asket aus den schalenfor-
migen Teilen des Schidelknochens des Brahmanen zu speisen und zu trinken, siehe Kapitel 4.1.

" Der Begriff ,,Schale (bhdjana) hat vielfiltige Konnotationen. Einerseits ist eine Person, die als bha-

Jjana (haufiger mit dem Synonym patra) bezeichnet wird, fiir etwas besonders aufnahmefihig, geeignet
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oder wiirdig. Vgl. Ram. 1.25.19: der junge Rama wird von den Gottern gepriesen, weil er sich mit
seinem ersten Sieg iiber die gefihrliche Ddmonin (eine yaks?) namens Tataka als ,,wiirdig erwiesen hat
(patrabhiita). Konig Anantavarman wird von einem Minister in DKC 13.18 als bhdjana ... vibhiiteh,
,»ein wiirdiges Gefaf fiir den Reichtum® bezeichnet. Vgl. auch den Gruf3 und Segenswunsch eines As-
keten an seinen Konig: siddhibhajanam bhityah in CK +4.29, ,,moget lhr ein [aufnahmefihiges] Gefil3
fiir die Vollkommenheiten sein!“ Auch fiir einen wiirdigen, geeigneten und aufnahmefihigen Schiiler
ist die Bezeichnung patra nicht uniiblich (so z.B. durchwegs im MA und metaphorisch ausgemalt in
recht tragend™ (MA, Prosa vor v. 1.13); vgl. auch pranayabhdjana in DhVS 23 (p. 320,2f.), ,,der Zunei-
gung wiirdig®), oder bhityasam ... tvatprasadhasya patram, ,wire ich (doch) die Schale fiir deine
Gunst“ (so ein Liebender zu seiner Angebeteten in DKC 11.34) etc.

Derrett (1976, p. 112) zitiert eine Strophe aus der Rajatarangini, in der ein Konig als ,,Gefid* (bha-
Jjana) bezeichnet wird, das sowohl die Juwelen seines Landes als auch die Nachkommen seiner Frau
aufnimmt. Vgl. auch Kad. 30,7f. und 50,7. Mit einer hdufigeren Metapher werden Herrscher als avani-
bhojana (oder vergleichbare Formulierungen) bezeichnet, d.h. als ,,Genieler* oder ,,Gatte der Welt*“, so
z.B. in VD p. 23,16 aSesadharanitalabhajam bhiabhujam. Etwas seltener ist avanibharana ,Halter und
Erhalter der Welt“. Derrett (ibid., pp. 46-48) betont die Sinnhaftigkeit dieser Metaphern, deren Asso-
ziationsfeld v.a. um die Ménnlichkeit des Herrschers und die Weiblichkeit seiner Frauen und des von
ihm regierten Landes kreist. Die ,,Welt* (loka, im AS oft bhiimi, hier avani) reicht nach altindischer
Vorstellung vom Himalaya bis zu den Ozeanen, nicht dariiber hinaus (Kangle 1965, pp. 2f.).

Das Wort bhdjana kann hier auch als Anspielung auf die Almosenschale (kapala oder allg. bhajana)
des Kapalika verstanden werden, die das zentrale Motiv der Komdodie ist.

Und nicht zuletzt ist Avanibhajana (,,Gefd8 fiir die Welt*), wie Mattavilasa, einer der Schmucknamen
des koniglichen Autors (siehe Kap. 3.3).

¥ In der vorliegenden Segensstrophe (nandr) wird Siva — in seiner Verehrungsform als ,,Konig des Tan-
zes* (natardja) der Patron des Theaters — zugleich als allwissender Zuschauer (preksaka) und als perso-
nifizierter Tanz (nrtta), der die dsthetisierten Stimmungen (rasa) des kosmischen Welttheaters umfasst,
verehrt. Das MVT fiihrt diesen Aspekt nédher aus (vv. 2-5, 20-22, 25 und 28). Da Siva als Patron der
Biihnenkiinste gilt, widmen ihm die meisten Dramenautoren zumindest eine Nandi, was auch fiir An-
hénger Visnus, wie etwa KrsnamiSra, gilt (PC 1.2). Zur Gottheit Siva Nataraja sieche Coomarasvamy
1918 und Zimmer 1953, pp. 151-157; die monistische §ivaitische Theologie und Metaphysik im Sans-
krit-Drama beschreibt Goodwin (1998, pp. 3-9).

° Das Kamasitra (KS 4.2.1-30) beschreibt das fiir wohlhabende Stidter (ndgarika) nicht ungewohn-
liche — und nicht immer konfliktfreie — Zusammenleben mit zwei Frauen von unterschiedlichem Rang
und Alter. Die Vorraussetzungen und Pflichten einer legitimen Polygamie hilt auch AS 3.2.38-46 fest.
199ch iibernehme die in vier keralesischen Mss. iiberlieferte Biihnenanweisung parikramya. Das He-

rumgehen (parikrama) auf der Bithne deutet einen Ortswechsel an. Es war im alten Indien nicht iiblich,
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Requisiten zu tauschen oder ein Biithnenbild auf- und umzubauen. Stattdessen mimten die Darsteller
das Zuriicklegen eines Weges, indem sie auf der Bithne herumgingen.

"' Der Ausdruck ,,iippige Vorziige®, wtl. ,,voll der Vorziige* (gunabhara) ist zugleich einer der in meh-
reren Inschriften belegten Schmucknamen Mahendravarmans (siehe Kap. 3.3).

"2 Die Frage der Schauspielerin spielt zugleich auf den Theaterdirektor an, dessen Gespott (prahasana)
die gealterte Schauspielerin erwartet, auf den Kapalika und dessen betrunkene Narreteien (mattavila-
sa), die die Komdodie (prahasana) zum Inhalt hat, und auf den Autor Mahendravarman, der sich u.a.
mit dem Namen Mattavilasa schmiickt. Die erste der drei Interpretationen iiberhort der Theaterdirektor
geflissentlich. Der Schmuckname wird im MV selbst noch einmal in der Prosa vor v. 10 erwihnt, dort
ebenfalls in einer mehrfachen Bedeutung.

" Die politisch-militirische Strategie der gezielten Allianzen und Feindschaften mit konzentrischen
Ringen von Nachbarreichen (rajamandala) wird im sechsten und siebten Buch des AS beschrieben
(und in Scharfe 1993, pp. 107-112 erldutert). Die Herrscher der unmittelbar benachbarten Reiche wur-
den zudem zu tributpflichtigen Vasallen gemacht, die dem Herrscher des zentralen Reiches — hier also
Mahendravarman — unterstehen. Dass diese Politik nicht immer aufgeht, zeigt das Beispiel PulakeSins
IL., der sich schon wihrend der Regierungszeit Mahendravarmans gegen das Reich der Pallavas stellte
und erst von Narasimhavarman 1. Mahamalla geschlagen werden konnte. Ein weiteres Beispiel fiir eine
solche Reichskonstellation aus dem frithen 7. Jh. beschreibt Ali 2004, p. 33.

Y 7u sarvanaya als weiterer Schmuckname Mahendravarmans siehe oben, pp. 44f.., Tabelle 1. Die
richtige im Gegensatz zur falschen Politik (naya / anaya, apanaya) behandelt AS 1.2.11; siehe dazu
6.1.18,6.2.6 u 11.

15 Goswami (1998, p. 48f.) hilt im Ausdruck ,,sechs Arten von Feinden®, (wtl. ,,Sechsergruppe von
Feinden®, Satrusadvarga) eine Anspielung auf (heute nicht mehr genau eruierbare) konkrete historische
Gegenspieler Mahendravarmans fiir moglich. In erster Linie bezeichnet der Terminus jedoch nicht
sechs Arten von Feinden im politischen Sinne, sondern systematisch unterschiedene innere Feinde der
moralischen Tugenden, die es zu besiegen gilt. Dem AS 1.6.1-12 zufolge verhindern die sechs ,,Fein-
de* (Satrusadvarga, vv. 11b und 12a) die Sinnenziigelung: Lust, Zorn (in 1.6.6 kopa statt krodha),
Gier, Stolz, Verblendung und Aufgeregtheit (indriyajayah kamakrodhalobhamanamadaharsatyagat
karyah, 1.6.1; vgl. auch AS 6.1.6). Anspielungen auf die sechs Feinde der Sinnenziigelung finden sich
in KSS 3.6.134 und in DKC 13.47. Zu den ,,sechs Feinden* im ethischen Sinne siehe auch Ali 2004,
pp- 94f. Derselbe Doppelsinn wie hier im Vorspiel des MV findet sich in der abschliefenden Segens-
strophe des Stiickes.

'® Zugleich: ,der die selben Eigenschaften wie die groBen Elemente (mahabhiita) hat“, d.h. in seiner
Bestindigkeit etc. Erde, Wasser, Feuer, Luft und Ather gleicht.

7 Zur Entwicklung von Funktion und Ausdrucksweise der epigraphischen Sanskrit-Elogen (prasasti)

der Pallavas siehe Pollock 2006, pp. 148-161 und bes. pp. 120f.
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'8 Zum ddipurusa bei der Entstehung der Welt siche MS 1.11-20. Vergleiche die folgende Strophen-
hilfte aus einer Inschrift des Vorvorgingers Mahendravarmans (um 550 u.Z.), Simhavarman IIL.:
satyatyagavinitatadi vimalam yasmin na labdhaspadam *vrndam™ ksatragunam samunnatamatav anye-
sv alabdhaspadam | ,,Wenn bei diesem Hochherzigen (Simhavarman) die makellose Ansammlung krie-
gerischer Eigenschaften wie Wahrheit, Verzicht, Bescheidenheit etc. keinen Platz findet, dann nirgend-
wo* (ich konjiziere vyndam fiir das sonst unverstindliche brandam; vgl. Mahalingam p. 90, Zeilen 13-
15). Vgl. auch Ram. 7.35.3: nach der Aufzihlung von 8 heldenhaften Eigenschaften wird von ihnen
gesagt, sie hitten sich in Hanuman eine Stitte geschaffen (haniimati krtalayah). In diesem Sinne sind
auch Konigsattribute zu verstehen wie kulabhuvanam gunanam ,,Familiensitz der Tugenden* (Kad. p.
14,11), sakalagunadhisthana ,,Standort aller Tugenden* (ibid., p. 36,15) oder sakalagunanilaya ,,wo
alle Tugenden sich niederlassen* (DKC 4.18).

In Werken der epigraphischen Dichtung vermisst man oft konkretere historische Fakten zu Politik und
Person des gepriesenen Herschers. ,,What power does, however momentous — defeating a Hun king, for
example — seems far less important than how power speaks; the particular exists only as vehicle, or
occasion, or excuse, for the paradigmatic” (Pollock 2006, p. 140).

' Den Abbau von Erzen und die Verwaltung der Minen beschreibt AS 2.12.

*Vgl. MA 1.2: auch in diesem Drama gelten als die ,,Kenner* (santah) diejenigen, die gute (sadhu)
von tadelnswerter (avadya) Dichtung unterscheiden (1.2) konnen. In diesem Sinne wird der Begriff in
vielen Vorspielen oder Einleitungen verwendet, etwa in Kalidasas Raghu. 1.10, in der metrischen Ein-
leitung zu Banas Kadambart (Kad., p. 4) und in Syamilakas PT 6 (p. 6,5-12), und oft wird hier die Ab-
hingigkeit des Dichters vom Urteil der wahren und gewogenen Kenner (sat oder sajjana) thematisiert.
MA 2.9 bezeichnet als santah jene, die den Unterricht ihres Lehrers als ,,rein wie Gold* (Suddham ...
kaficanam iva) erkennen. Im Begriff fiir ,,Kenner* (sat, wtl. ,,wahr, gut®) klingt auch eine moralische
Konnotation an. Das Dichterlexikon Amarakosa (AK) listet als Synonyme fiir ,,guter (Mensch)“ (sa-
dhu), d.h. Mitglied der gebildeten, hofischen Elite, die Worte mahakula ,,aus einer grolen/bedeutenden
Familie“, kulin ,,mit Abstammung®, arya ,,Edler*, sabhya ,Hofischer” und sajjana ,,gute Leute” (AK
2.812). Von solchen ,,guten Menschen ist beispielsweise Rama, das epische Idealbild des gerechten
Herrschers, stets umgeben (sarvadabhigatah sadbhih, Ramayana 1.1.15). Erziehung und Bildung hat-
ten auch immer eine ethische Komponente (Ali 2004, pp. 69f.). Diese Konnotation wird deutlich in der
,wahren (sat) Urteilskraft von Minnern, die unter dem Einfluss von Frauen stehen, wie etwa in
Somadevas Kathasaritsagara (KSS) 3.6.120 und 4.1.81. Auch von Weisen und Asketen (muni) heilit
es, dass ,,die Herzen der Guten ja im Allgemeinen stets bedingungslos freundlich und iiberaus mit-
fithlend sind“ (prayenakaranamitrany atikarunani ca sada khalu bhavanti satam cetamsi, Kad. p.
168,10f.) und nach Somadevas VD (p. 13,3f.) kann in das Herz eines ,,Guten‘ nicht der Bruchteil eines
Makels eindringen (dosalavah ... satam na visaty eva hrdayam).

2! Mahendravarmans wohlformulierte AuBerungen (sitkzi) werden in dieser Strophe Juwelen verglichen,

die aufgrund ihrer Qualitit (guna) eine grofle Bedeutung bzw. ein hohes Gewicht (gariyas) und einen



200 Mahendravarmans Mattavilasaprahasana

hohen ideellen bzw. materiellen Wert haben (arghanti). Mahendravarman schreibt aber nicht nur be-
deutende (guru) wissenschaftliche Werke (musikwissenschaftliche Werke etwa, auf die in den Inschrif-
ten in Mamandur und Kudumianmalai angespielt wird, siche Kap. 3.5, Anm. 118f. und Kap. 3.8, Anm.
174), sondern auch ,,leichte (laghu) Lektiire, wie etwa die vorliegende Komdodie. Auch diese belletris-
tischen Werke, denen die ,,wahren® Kenner unter dem Aspekt des Gehalts (sara) keine grofie Bedeu-
tung beimessen, sind sehr wertvoll, stammen sie doch von niemand geringerem als dem Dichterkonig
Mahendravarman. Vgl. jedoch T.G. Sastris Auffassung dieser Strophe (Sastri 1917, p. 4, Anm.).

 Mit ,,Wein“ gebe ich hier und im Folgenden Sanskrit surd wieder. Sura (wie auch madya) bezeichnet
ein alkoholisches Getrink, das durch den spitestens seit vedischer Zeit bekannten Prozess der Fermen-
tierung von Reis oder Gerste, spéter auch aus Datteln, Mangos u.a., gewonnen wurde. Als Ferment
diente Hefe, in nachvedischer Zeit auch Honig oder Melasse (Aalto 1963, pp. 18f., Singh 2010, pp.
167f.). Zur Verwendung von sura im vedischen Ritual sieche Aalto 1963, p. 25. Medizinische Texte wie
die Carakasamhita beschreiben Herstellung und Anwendung von sura als Arznei (Singh 2010, pp.
170f.). Zu den verschiedenen Arten der Herstellung von Spirituosen, ihren Zutaten und Fermenten
siche auch Achaya 1991. AS 2.25 versteht surd allgemein als alkoholisches Getrink.

% Unni (38,8) und Sastri (4,15) lesen sthapana, die fir Werke siidindischer Provenienz iibliche Be-
zeichnung des Vorspiels. Zwei Mss. Unnis lesen amukha, ebenfalls ein Synonym fiir das in nordindi-
schen Mss. gebrauchliche prastavand. Zum Vorspiel des alten indischen Theaters siche Konow 1920,
pp. 23-25, Krishnamachariar 1970, pp. 542f. und v.a. Tieken 2001.

2 NS 7.38-43 unterscheidet und beschreibt drei Stufen der (gespielten) Trunkenheit: leichte, mittlere
und exzessive (taruna, madhya und avakrsta). Satyasomas und Devasomas Rausch entspricht den bei-
den leichteren Graden, deren Kennzeichen u.a. freudige Erregung, Wanken, Lust darauf, mehr zu trin-
ken, verwirrte Sédtze und Verdrehen der Augen sind. Unni (1973, p. 4, n. 6) zitiert eine mandakranta-
Strophe aus einem keralesischen Text zur Auffithrungspraxis, die den Rausch des auftretenden Satya-
soma illustriert. Thr zufolge sicht Satyasoma wie der tanzende Siva aus, trinkt mit Devasoma aus der
Schédelschale, lacht dazu laut und stolpert.

Im PC (Prosa nach v. 3.22) stoffen wir auf einen betrunkenen Jaina, dessen lallendes Prakrit ich dem
Leser nicht vorenthalten mochte: ale kapalia, ahava dacalia, dcalia-laa, kulacalia (,,Herr Kapalika!
Oder besser: Meister! Meisterfiirst! Meister der Familie!*). Trunkenheit war auf der Biihne also kein
Tabu, am wenigsten im Falle der Komddie. Siegel (1989, pp. 272f.) bespricht eine Reihe weiterer Bei-
spiele aus der Sanskrit-Literatur.

» Siehe die Anmerkungen zur gewollten Mehrdeutigkeit (slesa) und zu den poetischen Bildern dieser
Strophe in Kapitel 36, pp. 65-69.

*® Das Prakritwort mattam kann hier auf mehrerlei Weise verstanden werden (und fiihrt im Folgenden
auch zu einem kleinen Kommunikationsproblem der beiden Kapalikas): als adjektivische Beschreibung

Devasomas oder als adverbielle Beschreibung Satyasomas. In beiden Féllen kann matta als ,,betrun-
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ken* vom Alkohol, als ,,berauscht* von der Liebe, als ,begeistert* oder sogar als ,,verriickt™ verstanden
werden.

" Ein hiufiges Bild der erotischen Literatur: sie ist beleidigt und er versucht, sie zu beschwichtigen. In
Zeiten der Trennung weinen die Verliebten diesen Momenten sehnsiichtige Tridnen nach.

% Der Ausdruck padaskhalita birgt einen Doppelsinn: Straucheln der FiiBe (pada) und der Worte
(pada). Beides sind Anzeichen sowohl einer gesteigerten Leidenschaft als auch des Alkoholrausches.
Der lapsus linguae wird in der in der erotischen und komischen Literatur ofter verarbeitet. Im satiri-
schen Monologstiick Dhirtavitasamvada (DhVS) 104f. (pp. 364-366) werden mehrere Moglichkeiten
fiir eine Versohnung mit der Geliebten vorgeschlagen. Die hier angewandte Ausrede auf den Alkohol
ist allerdings nicht darunter.

% Das alkoholische Getriink madya scheint eine Art Wein zu sein. Vgl. aber auch oben, Anm. 22.

% Der Ausruf oder Segen dhrrna dhrrna ist m.W. sonst nicht bekannt, erinnert aber an jene magisch
bedeutungsvollen Silben, die Bestandteil vieler Mantras sind. Der anonyme Kommentar, dessen Vari-
anten in Barnett 1924a veroffentlicht sind (British Museum, Or. 9272), bemerkt, es handele sich bei der
Phrase dhirna dhirna namah sivaya um einen ,,Segen ihrer (d.h. der Kapalikas) Tradition* (iti tesam
samaye asih, Barnett 1924a, p. 282). Unni (1998, p. 83) fiihrt eine weitere Lesart in seinem Apparat an:
dhrsna dhrsna.

31 ,»(Ab)normal® ist die Wiedergabe des uneindeutigen Wortes (a)vikrta (wtl.: ,,[nicht] entstellt, [nicht]
deformiert®, ,,[nicht] verindert®). Alle Ausgaben des MV lesen vikrta (,.entstellt”), wodurch die Be-
schreibung des Gewandes (svabhavalalito vikrtas ca vesah) etwas schwerer zu interpretieren ist. Die
Ubersetzungen weichen dementsprechend weit voneinander ab. Hertel (1924): ,.ein lusterregend spir-
lich Kleid*, Barnett 1930: ,,a right jolly and quaint attire*, Warder (I, p. 321 [1059]): ,,new clothes ...
which are graceful in nature, Unni: ,natural, yet loathsome, dress“, Lockwood/Bhat (1995):
“unselfconsciously wear outlandish attire”. Somadeva Suris YT jedoch, das eine fast identische Fas-
sung dieser Strophe iiberliefert (s.u., Anm. 33), liest svabhavalalito ’vikrtas ca vesah (II, p. 251,22).
Die Moglichkeit dieser Lesung ergibt sich aus der Praxis vieler Schreiber, keine oder kaum viramas zu
verwenden. Devi (1995, p. 155) weist darauf hin, dass vikrtakrti, vikytavesa und vikytavak als vibhavas
(Indikatoren) von hasya (Humor) gelten, in anderen Worten, dass seltsames Gewand auf der Biihne
einen lustigen Eindruck macht. Sollten wir in unserer Komdédie also doch die Lesung vikrta bevorzugen
und mit ,kurios* wiedergeben? Eine dritte Variante liefert der Appendix zur Gesamtausgabe der
Schauspiele Bhasas (BhINC, p. 578). Er liest vikata (,,monstros* oder ,,zerknittert®) fiir vikrza.

% Der pindka ist Sivas Bogen oder Dreizack, oder eine Art Lanze (,,a kind of stinged instrument“ nach
MW). Nach Ksemarajas Svacchandatantroddyota (Anf. 11. Jh.) bezeichnet pindkamudra die Imitation
der Korperhaltung eines Bogenschiitzen (cf. TAK, Bd. 3, s.v. nardca). ,,Der mit dem Pinaka in der
Hand*“ (pindkapani) ist ein geliufiges Epitheton Sivas.

3 Somadeva schreibt im 18. Kapitel seines YT (II, p. 251,20) diese Strophe Bhasa zu. Zum Problem
dieses fragwiirdigen Verweises sieche Handiqui 1949, pp. 208 und 439, und Warder (II, p. 321 [1059]).
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Es ist unklar, ob Somadeva irrte oder ob Mahendravarman die Strophe aus einem heute nicht mehr er-
haltenen Stiick Bhasas iibernahm. Der Witz der Strophe liegt nicht nur in der widerspriichlichen An-
sicht, dass die Erlosung von weiteren Wiedergeburten durch ganz angenehme, weltliche Dinge erreicht
werden kann, sondern auch in dem Oxymoron, dass Siva, der selbst den Weg zur Erlosung erkannt hat,
recht lange leben moge.

* Fiir Skt. arhantah lesen die Editionen die eigenartige Pkt.-Entsprechung aghante. Vielleicht handelt
es sich hier, wie unten, Anm. 78, um ein Spiel mit Skt. agha ,bose, unrein® und arghya ,,wertvoll.
Falls doch Skt. arhat gemeint ist, konnte dies zwar auch einen buddhistischen Heiligen bezeichnen, die
folgende Karikatur passt aber eher auf Jaina-Monche (so auch Barnett 1930, p. 703, n. 4, Hertel 1924,
p- 62, Lockwood/Bhat 1995, p. 64).

¥ 'Witl. ,,das Unheil (moge) beschwichtigt (sein), d.h. keine schlimmen Folgen zeitigen (santam pa-
pam), ein in Dramendialogen geldufiger apotropdischer Ausruf, oft auch verstdrkt durch die Verdop-
pelung des ersten oder beider Glieder (vgl. unten, unmittelbar nach Strophe 12).

3 Der terminus technicus fiir die jinistische Praxis, biischelweise das eigene Haar auszurei3en, ist kesa-
nirluiicana oder dhnliche Bildungen von der Verbwurzel lusic (Balbir 1996, pp. 341-344; keSaluiicaka
beispielsweise in HC 8, p. 316,8). Das Wort, das hier in MV verwendet wird, ist jedoch (das nicht in
die Worterbiicher aufgenommene) kesanirlotana, vielleicht — wenn der Text an dieser Stelle korrekt
iiberliefert ist — ein Spiel mit den Verbwurzeln lufic ,reiBen” und lot ,,verriickt sein“. Eine Verwechs-
lung oder Vermengung mit der Wurzel lut ,,Schmerz erleiden® ist ebenfalls denkbar.

7 Die Reinheitsvorschrift (Saucavidhi) fir Brahmanen, vor und nach rituellen Verrichtungen, nach dem
Schlafen, Baden, Essen etc., und nach dem Aussprechen von Unwahrheiten (uktvanytani) den Mund
dreimal mit Wasser aus der eigenen Hand zu spiilen, ist in MS 5.145 festgelegt. Die rituelle Zungen-
reinigung als Rechtfertigung fiir einen Schluck Wein ist in den Begriffen der alten indischen Drama-
turgie ein mrdava, ein kompositorisches Element (vithyanga) des Euphemismus: die eigene Ansicht
wird dabei gerechtfertigt, Fehler als Verdienst und Verdienst als Fehler dargestellt. Vgl. PPra 23,2-
24,15 (pp. 36,6-37,7): nachdem Sasa, die Hauptperson des satirischen Monologstiickes, sich vom bud-
dhistischen Monch Samghilaka verabschiedet, der lieber trinkt und sich mit Kurtisanen vergniigt als der
Lehre des Buddha zu folgen, tiberlegt er, wie er die Reinheit seines vom Anblick des falschen Monches
verunreinigten Gesichtssinns wiederherstellen kann. Der Anblick einer schonen Kurtisane ist da gerade
das rechte Mittel.

3 Die in Unni (p. 41,1) und Sastri (p. 8,5) edierte Lesart aho tu khalu ist ungewohnlich und m.E. zu
aho nu khalu zu emendieren.

* Ahnlich elogenhafte Stadtbeschreibungen sind hiufig, so z.B. im Vorspiel zu CK III, auerdem II1.6
und 20 (Marktstraf3e); PC 4.28 und die vorausgehende Prosa (ed. Pansikar 1935, pp. 160,1-161,1); auch
in satirischen Texten, etwa in PT 60-64 (pp. 28-30) oder PPra 8,20-9d (pp. 24,19-25,4). Mit einer lang-
atmigen Eloge auf die Schonheit und den Reichtum der Hauptstadt Kafict mit ihren Stadtmauern, Tem-

pelanlagen, Palédsten, Straflen, Lusthainen, Lotusteichen, Mérkten und den darin lebenden Frauen,
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Handwerkern, Gelehrten etc. beginnt ASK (pp. 4,10-7,12). Im Epos und Kunstepos gehoren Stadtbe-
schreibungen zum Standardrepertoire wie die Beschreibung Frauen, Landschaften, Tages- oder Jahres-
zeiten. Oft sind die Stadtbeschreibungen um vieles konkreter und detailreicher als die hier vorliegende,
wodurch zahlreiche Stidte und Gebiudeteile von Archidologen identifiziert werden konnten. Schling-
loff 1969 beschreibt und bespricht das Genre der Stadtbeschreibung in brahmanischen, buddhistischen
und jinistischen Texten und inwiefern philologische und archéiologische Forschungen einander unter-
stiitzen.

“ Die ,,Ehrwiirdige Varuni® (bhagavatt varuni) ist die Apotheose des Palmweins. Varuni alias Sura ist
die Tochter oder Gattin des vedischen Gottes Varuna. Sie erschien bei der Quirlung des Milchmeeres
(Ram. 7.23.16-18) und galt als Gottin des Alkohols (Dallapiccola 2002, p. 199 nach MW s.v.). Nach
Aalto 1963, p. 19, n. 6 (siehe auch ibid., pp. 18f. und 23) war varuni eine Art Palmwein oder Reis-
branntwein (Arrak, in Siidindien heute als Toddy bekannt). In UA 9 (p. 166,4-7) und anderen Texten
der erotischen Literatur gilt varunt als eines der angenehmen Dinge, die man besonders im Friihling ge-
nieft. Satirisch betrachtet wird der Palmwein u.a. in PT 264 (p. 112): kasyayam atataprapatah? ...
bhagavatya varunyah. ... yuktam nityasamnihita bhagavati suradevi pratiharagrhe. ,,Wem ist dieses
Fiasko (d.h. mehrere Fehler einer Tdnzerin bei ihrer Vorfithrung) zuzuschreiben? ... Der Palmwein-
gottin. ... Passenderweise ist die ehrwiirdige Spirituosengéttin im Haus des Tiirstehers immer zur
Hand.*

*! Die Bezeichnung des Weinladens ist hier surdapana. Liden fiir (alkoholische) Getriinke (pandgara)
werden in AS 2.25.11 beschrieben: »Man moge Getriankeldden mit mehreren Rdumen einrichten lassen,
die mit getrennten Liegen und Sitzgelegenheiten ausgestattet sind, mit Trinkplitzen, die mit Wasser,
Diiften und Blumenketten ausgestattet sind und den (jeweiligen) Jahreszeiten entsprechen® (pandaga-
rany anekakaksyani vibhaktasayanasanavanti panoddesani gandhamalyodakavanti rtusukhani kara-
yet).

* Der in der Taverne (panagdra) verwendete Becher wird auch in Padataditaka (p. 36) casaka ge-
nannt, die rituell verwendeten Schalen hingegen heillen camasa.

“ Mit Snacks (upadamsa) sind kleine Happen Appetitanreger gemeint, die in Indien zum Wein und
anderen geistigen Getrinken genossen wurden. Sie waren iiblich in Weinldden und Kurtisanenhédusern
(siehe PT 82 [p. 38], PP 15 [p. 222] und DhVS 42 [p. 332] und 148 [p. 192]). Der Verzehr von zu-
bereitetem Fleisch verschiedener Tiere war im 7. Jh. in allen Gesellschaftsschichten iiblich, wenn auch
nicht unumstritten (cf. Prakash 1961, pp. 175-178). Wihrend die vedischen Opfergaben (havis) ins
Ritualfeuer gegossen werden, werden die Leckerbissen quasi dem Verdauungsfeuer geopfert.

* Hertel (1924, p. 63) bemerkt, dass der Hymnengesang der Priester ,,gelegentlich mit dem Geheul der
Schakale verglichen wird.” In Harsas Schauspiel Priyadarsika (PD) nennt der Vidiisaka seine eigenen
rituellen Gesidnge ,,das Krihen eines Hahns* (kukkudavada, Skt. kukkutavada, p. 20,6). Ein Kneipen-

lied ist aus dem Trivandrum-Schauspiel PY (4.1) bekannt: Gatrasevaka, der Diener des Ministers Yau-
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gandharayana, singt: ,,Gliicklich die von Weinen Betrunkenen etc. (dhanna surahi matta ...; PY p.
95).

* Ein anderes Drama, in dem Kapalikas als Gegenspieler zur vedischen Orthodoxie auftreten, ist das
AD (siehe 3.30 [p. 134]). Die beiden Personen namens Masanabhiidi und Kamkalakeddi werden im AD
zwar nicht explizit als Kapalikas bezeichnet, ihre Namen ,,Leichenasche” und ,,Skelettwimpel* (Skt.
Smasanabhati und Kankalaketu) weisen aber doch darauf hin. Im Falle des MV ist bemerkenswert,
dass es offenbar kein Tabu war, iiber das vedische Ritual zu scherzen und den Opferplatz mit seinen
Akteuren mit einem Weinladen und dem dortigen Treiben zu vergleichen.

% Dem vedischen Gott Rudra stehen beim Opferritual nicht nur eine rote Kuh und andere rote Dinge zu
(Krick 1982, pp. 23, n. 41 und 83, n. 212), er hat auch — und das scheint eine Anspielung auf den
weiteren Verlauf der Komodie zu sein — Anrecht auf alles, was an einem verlassenen (vastu) Siedlungs-
oder Opferplatz zuriickbleibt (ibid., pp. 28 und 381, n. 1030).

T Die ,ausgelassenen Tédnze der Betrunkenen® (mattavilasanrttani) sind via slesa zugleich ,die Ténze
des Mattavilasa“, d.h. des Schauspiels oder des Konigs.

* Das verrutschte Obergewand ist ein hiufiges Element der Charakterisierung von ausgelassenen, lei-
denschaftlichen oder betrunkenen Leuten. Vgl. z.B. PT pp. 38,5f., 54,4 etc. Vgl. auch, diesem Sinne, I-
Chings Bericht iiber das allzu feine und deswegen leicht verrutschende Obergewand der buddhistischen
Monche in Indien (Kap. 4.2, Anm. 10).

¥ Gcarya (Saurasent: dayyo) ist hier nicht im Sinne eines religiosen Wiirdentitels zu verstehen, sondern
wird, wie etwa in Kalidasas MA (Akte I und III), wo mit dcarya die beiden Musik- und Tanzlehrer
(nartayity) Ganadasa und Haradatta am Hof des Konigs Agnimitra bezeichnet werden, auch hier in der
Bedeutung ,,Meister” oder ,,Lehrer, und zwar einer der schonen Kiinste, verwendet. (Belege fiir den
ersten Akt, nach der ed. Kale 1960: natyacarya: pp. 6,8, 8,4 und 10,14; abhinayacarya: p. 22,13;
acarya: pp. 24,15, 26,12 [Rollenbezeichnung], 38,8 und 40,13). Vgl. auch die Bedeutung von dcdarya in
Werken der wissenschaftlichen Literatur, aus denen oft nicht klar hervorgeht, ob sie sich auf per-
sonliche ,,Lehrer* oder indirekte Vorgénger der eigenen Schule beziehen (Kane 1942).

% Der Palmwein ist ausgeschenkt oder in die Becher eingegossen (casakesv avarjita); zugleich ist (mit-
tels slesa) die Gottin des Alkohols den Getrinken zugeneigt.

! Genau konnte das Wortspiel mit sneha ,,Klebrigkeit / Anhinglichkeit / Ol nicht nachgeahmt
werden. Der Leib des Liebesgottes Kama ,,besteht aus Ol / ist vom Wesen der Liebe* (snehatmika), er
ist nicht vollig verbrannt, sondern ,,zerflossen* (vilina) und sorgt so immer noch fiir das Aufflammen
der Liebe und die Anhiinglichkeit der Verliebten. Das Fortwirken des von Siva zu Asche verbrannten
Liebesgottes ist ein hdufiger Topos der erotischen Dichtung. Vgl. DKC p. 366,6-8, wo die wie hier
personifizierte aber korperlose (Anariga), weil verbrannte, Liebe als ,,nur noch ein Funke* (sphuliriga-
Sesa) beschrieben wird, der die selbe Neigung wiederaufzuflammen hat, wie das Ol / die Liebe in der
vorliegenden Strophe.

%2 Sie tun das, um auf ihr Almosenbetteln aufmerksam zu machen.



Annotierte Ubersetzung 205

3 Die Wortstellung im Sanskrit (bhavati bhiksam dehi; Unni p. 42,9, Sastri p. 10,1) deutet an, dass die
um Almosen gebetene Dame dem Stand der Brahmanen angehort (sieche MS 2.49).

* Diese Anrufung der ,,Verehrer des Groflen Herrn (Siva)“ (mahesvarah) zeichnet den Satyasoma als
Sivaiten aus.

> Die Phrase asti laksanamatram hat den Ubersetzern einige Schwierigkeiten bereitet. Barnett iiber-
setzt ,,token* (auch Unni), hitte aber gerne laksana-, ,,Metonymie‘‘; Hertel: ,,Vermutung“. Es spricht
m.E. aber nichts gegen die Ubersetzung ,,Charakteristikum® oder ,,charakteristisches Attribut* (siche
TphS s.v. laksana).

% Dass der Moch in einem Atemzug mit dem Hund genannt wird, zeugt nicht gerade von einem hohen
Respekt Satyasomas.

5 Die Bezeichnung patra deutet darauf hin, dass es sich um ein buddhistisches Utensil handelt.

3% Der Auftritt der allegorisierten buddhistischen Uberlieferung im PC (bes. die Prosa vor 3.8 bis inkl.
der Prosa nach 3.9) ist in mehrerlei Hinsicht vergleichbar, nicht zuletzt in seiner ebenfalls komischen
und religionssatirischen Wirkung.

% Das Konigskloster (Rajavihara) war zur Zeit Mahendravarmans vielleicht ein Hauptkloster in Kafici.
Siehe Anm. 5 zu Kapitel 4.2.

% Ich verbessere dutthabuddhatthavirehi in beiden Ausgaben zu dutthabuddhitthavirehi (Skt. dusta-
buddhisthaviraih).

5! Die schriftlich fixierten gesammelten Texte, die als Lehrreden des Buddha anerkannt wurden, wer-
den hier wie in buddhistischen Texten pitakapustaka genannt. Zur Herkunft des bereits fiir das 1. Jh.
u.Z. belegten Begriffs pustaka siehe neben KEWA, s.v., auch Falk 2010, pp. 212f.

52 Der bhiksu ist in Eile, weil er seine Almosenspeise den Ordensregeln gemi$ noch vor Mittag und
anscheinend im Kloster verzehren muss. Vgl. etwa Kalavilasa (KV) 1.48 und die Beschreibung des
scheinheiligen Vaisnava-Puristen (cauksavadika) Pavitraka in PPra 18,7-16 (pp. 31,13-21): dieser eilt
ebenfalls iiber die Hauptstraie des Hetdrenviertels und stellt sich mit zusammengeraffem Gewand und
eingezogenen Gliedern (samkucitasarvanga) an den Sockel einer Siva-Ikone, wo er ,die Eleganz einer
Schildkrote auf heilem Untergrund hat* macht (uspasthalikiirmalilaya).

83 Pkt. kavalio (Unni und Sastri) korrigiere ich zu kavalio (Skt. kapalikah) ,,Anhdnger des (Siva) mit
der Schidelschale. Die Selbstbezeichnung Satyasomas (oben, knapp vor und nach v. 11) und die
Rollenbezeichnung lautet dagegen kapalr ,,(Asket) mit der Schiadelschale®.

% Zur Identifikation des Tempels siche Kap. 4.1, pp. 97f.

% Pkt. kavaliausa gibt die chaya in Unni (p. 46,2) und Sastri (p. 14,1) mit kapalikopasaka wieder. Ich
mochte jedoch die zwei Vokative, kavali und ausa (Skt. kapalin, ayusman), lesen. Die hofliche Anrede
ausa (Pali avuso) ist unter Buddhisten gebriuchlich ist.

% Statt g usa (was die chaya in Sastri und Unni mit @ upasaka wiedergibt) lese ich dusa (Skt. @yul -

man).
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% Der Manch denkt, der Kapalin meine das Bedecken (pracchadana) des Korpers (was den Vorschrif-
ten der kanonischen Schriften entspriche), und stimmt ihm zu.

% Zu diesen Anspielungen auf Elemente der buddhistischen Philosophie siche oben, Kapitel 3, pp. 63-
65.

% Die Vorschrift, das Almosenmahl nicht nach Mittag einzunehmen, kommt dem Ménch gerade recht.
Unter dem selben Vorwand macht sich der buddhistische Monch Samghilaka in PPra 24,8-10 (p. 37,2-
4) aus dem Staub.

" Der legend:ire Erzgauner Kharapata ist der Patron der Diebe. Er mag mit den in der alten indischen
Literatur bekannteren Gestalten Miiladeva und Karnisuta verwandt oder ident sein (cf. Bloomfield
1913) und wird im AS und in Bhasas Carudatta als Patron der Diebe erwihnt (Unni 1998, p- 85). Siehe
auch Siegel 1989, p. 221.

"' Vedanta im Plural wird wohl die Upanisaden bezeichnen, die in gewisser Hinsicht Ahnlichkeiten mit
der Lehre des Buddha aufweisen. Das Mahabharata beinhaltet zahlreiche Unterweisungen, die dem
klassischen Samkhya und dem Yoga nahestehen. Es existierte z.Z. des historischen Buddha in seiner
heutigen Form noch nicht, ebenso wenig wie die philosophischen Lehren des Vedanta, galt aber zur
Zeit Mahendravarmans bereits als zeitlos und seit je her tiberliefert. Siehe auch King 1992 zum Ein-
fluss brahmanischer Versenkungstechniken auf den frithen Theravada-Buddhismus.

> Der Doppelsinn (slesa) steckt in den Worten fiir Reichtum = Inhalt/Bedeutung (artha), Schatz =
Textsammlung (kosa), nehmen = stehlen (Wz. grh).

3 Zu den leicht pejorativen Konnotationen des Wortes jana in der Literatur des klassischen Sanskrit
siche Hara 1968. Hara zufolge lassen sich in der Verwendung des Wortes drei grobe Bedeutungs-
ebenen feststellen lassen: 1) fremde oder nicht zur Familie gehorige Menschen, 2) ,.einfaches* Volk,
auf dessen Meinung und Gerede nicht viel zu halten ist, 3) niederes, verachtenswertes Volk.

" D.h. wo er selbst doch mit aller Willenskraft dem Wein widersteht. Mit der Erwiihnung des Mitge-
fiihls (karuna) wird einmal mehr auf die buddhistische Lehre angespielt.

> Es ist unklar, ob die genannten Dinge nur im Wahn (moha) als existent wahrgenommen werden (wie
z.B. im Yogacara-Vijiianavada gelehrt wird) oder ob der Buddha im Wahn die Nichtexistenz dieser und
anderer Dinge lehrt (wie der Kapalika das vermutlich sieht); Hertel vertritt die erstere Auffassung,
Barnett und Unni die — vorzuziehende — zweite.

"® Diese Anweisung wirkt etwas derb, ist aber fiir die Bithne des alten indischen Theaters nicht allzu
selten: im Vorspiel zum dritten Akt in ,,Bhasas* Pratimandataka z.B. schimpft und schldgt ein Knecht
(bhata) einen Tiincher (sudhakara), noch dazu zu Unrecht (BhNC p. 272f.).

7 dasievutta (Skt. dasyahputra, wtl.: ,Sohn einer Sklavin®) ist eine im Schauspiel gelegentlich verwen-
dete Beschimpfung, die sowohl an Personen als auch an leblose Dinge gerichtet werden kann. Zur
Quasi-Wortkomposition siehe Pan. 6.3.21 und Wackernagel, Bd. II 1, § 99¢ (p. 248).

78 Zu der fiir die Saurasent iiberlieferten problematischen Form agham siehe oben, Kapitel 2.3, p. 29.
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" Das ergreifen der Hand der Braut (panigrahana) ist ein ritueller Bestandteil im Hochzeitsritual
(vivaha). Der Begriff wird auch pars pro toto fiir die Hochzeit verwendet. Ein indischer buddhistischer
Monch darf Frauen natiirlich weder beriihren noch heiraten.

% Die rhetorische Figur des slesa ist nicht nur dem Kapalika vorbehalten. Auch der Buddhist verwen-
det hie und da mehrdeutige Phrasen. ,,Auf rauhen Pfaden gestiirzt* (visamapadida, Skt. visamapatita)
ist im wortlichen als auch im iibertragenen Sinne zu verstehen.

8! Der Ausruf hat einen uniiberhdrbaren Anklang an die buddhistische erste ,,edle Wahrheit* (arya-
satya) von der Unzuldnglichkeit und Leidhaftigkeit (duhkhata) des Lebens (zu dieser Lehre siehe
Schmithausen 1977, zum Verstindnis und zur Ubersetzung des Kompositums aryasatya siehe Norman
1990). Diese grundlegende ontologische Einsicht des Buddha, mit der seine gesamte Erlosungslehre
steht und fillt, wird hier zu einem simplen ,,Autsch!“ Vielleicht steckt in diesem und dhnlichen Aus-
rufen auch ein gewisser Glaube an Wahrheitsmagie und er wird als eine Art ,,protective device* ver-
wendet (Schmidthausen 1997, 49 und p. 67). Eine solche Funktion konnten auch die Rezitation des
., Ubungsweges* (Siksapada, siehe unten) die Verehrungsformel namo buddhdya in Mrcch., Prosa nach
v. 8.5 (p. 256,21) und andere vergleichbare Stellen haben.

%2 Die Bezeichnung dustabhiksunamadharaka, wtl. ,die Bezeichnung eines iiblen Monches tragend,
ist wohl ein despektierliches Gegenstiick zu den sehr respektvollen Ausdriicken sugrhitanaman oder
sugrhitanamadheya, ,.einen Namen tragend, den man gerne (in den Mund) nimmt®. Die letzten beiden
Ausdriicke entstammen MR, wo sie Kautilyas Schiiler fiir seinen Lehrer (p. 27,6) und ein Spion Can-
draguptas fiir seinen Konig (p. 29,5) verwenden, jeweils unter Hinzufiigung der Eigennamen der er-
wihnten Personen. Ich folge daher der Lesung zweier Malayalam-Handschriften, die ebenfalls den
Namen Nagasenas hinfiigen. Vgl. die folgende Rede des Kapalin nach dem Auftritt des Pasupata.

83 Sakrileg!“ oder ,,Schande!* (abrahmanyam und die entsprechenden Prakritformen) ist ein in vielen
Dramen charakteristischer Hilferuf des Vidiisaka. Die Vidasaka genannte lustige Person des Theaters
ist fiir gewohnlich ein Brahmane. Das mag die soziale Herkunft des Kapalika andeuten. Vgl. PY,
Beginn des 3. Aktes (p. 86,3f.), Abhijiianasakuntala (Sak.), Akt 6 (p. 244,19), etc.

% Der Pasupata ist dem NS (21.132) zufolge an seinem bunten Bithnenkostiim (nandacitrani véasamsi) zu
erkennen.

8 Im Sanskrit ist diese Redewendung ein halber Sloka, der (mit einer inhaltlich unwesentlichen Varian-
te) dem MBh (3.231.15cd) entnommen ist: yad asmabhir anustheyam gandharvais tad anusthitam.
Siehe dazu Kap. 4.2, pp. 113-115.

8 Durchtriebene Seele ist ein Versuch, Skt. durarmma (,,einer, dessen Selbst/Seele schlecht ist®,
»Schuft®) wiederzugeben. Eine der wichtigsten — und in der indischen Geistesgeschichte charakteristi-
schen — Lehren des Buddhismus ist ja, dass der Mensch eben keine Seele oder kein Selbst besitzt und
alle geistigen und korperlichen Funktionen ohne eine gleichbleibende, substanzielle und individuelle

Seele ablaufen.
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" Den Ausdruck pratihasti iibersetzt Barnett (1930, p. 710, n. 6, nach PW: | Hurenwirth*) mit ,,bawdy
rogue® und bezieht dies auf den Bettelmonch. Man denkt bei pratihasti auch an pratihastaka ,,Agent,
Mittelsmann® und man konnte Mahendravarman hier einen nicht ganz exakten slesa vorwerfen. Diese
Schliisselstelle verrét, dass der Pasupata, der im Weiteren vorgibt, ein sachlicher Schiedsrichter zu sein,
sich in Wahrheit an seinem vermeintlichen Nebenbuhler Nagasena rdchen will (er muss das voran-
gehende Handgemenge kurz vor seinem Auftritt beobachtet haben). Dazu bedient er sich der Hilfe
Satyasomas, mit dem Devasoma durch die Stadt zieht.

8 Statt ruvam pi evam bhanasi ,,Auch du redest so?* liest die Handschrift Or. 9272 des British Museum
tuvam pi na janasi ,,Weilt du es auch nicht?* Diese Variante, die mir besser zur unmittelbar folgenden
Rezitation zu passen scheint, hat jedoch die Lesung aller anderen Mss. gegen sich.

¥ Der Ausdruck musavada (Skt. mysavada) kann zugleich ,,miilige Debatte” bedeuten. Zur Lesung
siehe Anm. 69 zu Kap. 4.2.

® Die fiinf sikkhapadas (Skt. Siksapada), Grundregeln des Verhaltens fiir buddhistische Laien und
Mbonche, weichen im Wortlaut und in der Form, in der Nagasena sie hier rezitiert, in einigen Punkten
von der Gestalt ab, in der sie im Palikanon und in den erhaltenen Sanskrit-Texten des indischen Bud-
dhismus erhalten sind. Siehe dazu oben, Kapitel 4.2, pp. 109-112. Nagasena rezitiert die siksapadas, als
ob bereits aufgrund dieser Regeln ein Vergehen oder irgendeine Form von Scheinheiligkeit von vorn-
herein ausgeschlossen wire, was wohl selbst schon recht scheinheilig ist. Nach Siegel 1989, p. 221
stellt dies eine Satire auf religiose Lippenbekenntnisse dar.

°! Dieses Diktum findet sich — im selben Wortlaut — auch in DhVS (91 [p. 358]): pratyakse hetu-
vacanam nirarthakam, dort allerdings im Kontext einer Unterhaltung dariiber, wie man das Herz einer
Kurtisane gewinnt.

%2 Zu den parodistischen Anspielungen auf Begriffe und Konzepte der indischen Logik und Erkenntnis-
theorie siehe Kap. 3.6, pp. 63-65.

9 Entweder ist Nagasena hier bereits so entnervt, dass ihm die Worte durcheinander geraten, oder ka-
pala (Pkt. kavala) war auch unter buddhistischen Monchen ein Ausdruck fiir die Almosenschale, die
sonst als bhajana oder patra bezeichnet wird.

* Hier wurde die in Sastri (p- 20,16f.) und Unni (51,16f.) gewihlte Lesart des Textes iibernommen.
Der Ausruf Satyasomas, der sich mit seiner Anschuldigung immer noch im Recht glaubt, ist ironisch,
geradezu sarkastisch gemeint (solluntha; ich bin jedoch nicht sicher, ob dieser Begriff vor dem SD [14.
Jh.] thematisiert wird [SD 3.77, pp. 112f.]). Hertel und Barnett emendieren die Rollenbezeichnung und
schreiben die Worte Babhrukalpa zu (gegen Unni [1998, p. 86], der sich auf die eindeutige Handschrif-
tenlage beruft: ,,All the manuscripts support the view*). Somit ist dies das dritte Mal, dass der Kapalika
ausruft: ,,Seht nur, Verehrer des GroBlen Herrn!“ Wiren dies jedoch die Worte Babhrukalpas, der
Satyasomas Redeweise nachéfft, konnte man sie als Spott oder als Ausdruck von Schadenfreude ver-
stehen, bzw. als weiteren Versuch, ihn zu reizen und gegen seinen eigenen Rivalen Nagasena aufzu-

bringen. Die Variante kapaline krtam etc., die fiir zwei Malayalam-Handschriften belegt ist, kann durch
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den Versuch, den scheinbaren Widerspruch in den Worten Satyasomas aufzuheben, zustande gekom-
men sein, evtl. auch wegen der Ahnlichkeit der aksaras ke und ne in der Malayalam-Grantha.

% Satyasoma und Devasoma tanzen zu dem frommen Singsang des buddhistischen Manches — ein
Kontrast, der bestimmt lustig aussieht, wofiir der Monch aber verstindlicherweise keinen Humor hat.

% Der Malayawind (malayanila) ist der in der schonen Literatur oft genannte wohlriechende Wind, der
von den Malayabergen her weht und den Duft der dort wachsenden Sandelbdume mit sich trdgt (siche
z.B. MA 3.4 und 3.9, Raghu. 9.29, Vikr. 2.6). Der von Unni edierte Text (p. 52,4) ist hier fehlerhaft;
vgl. Sastri p. 21,6.

°7 Farbe oder sozialen Stand (varna): da der Beitritt zum buddhistischen Orden standesunabhiingig war,
konnte (zumindest im Ideal) auch ein Unberiihrbarer die Ausbildung und Behandlung eines voll ordi-
nierten bhiksu geniefen.

% Das Firben des eigenen weiien Robenstoffes in den Farbtonen Orange/Ocker/Rot (noch heute je
nach Land verschieden) war Aufgabe jedes einzelnen Monches. Das Gewand ist wtl. ,,von seiner Natur
aus ein Dieb* des leuchtenden Weil}. Diese metaphorische Ausdrucksweise ist im Sanskrit nicht aufer-
gewohnlich und hier mit scharfem Wortwitz gewihlt. Zur Fiarbung und Art der buddhistischen Roben-
stoffe siehe Hiniiber 2006, pp. 7-12.

% Das Wortspiel avrtam bahir antas ca kasayena beruht auf der Mehrdeutigkeit des Wortes kasaya,
das sowohl ,,rote Farbe* als auch ,,moralische Befleckung* bedeutet.

' Der hier und in der folgenden Strophe genannte Schidel ist der, des gekdpften Gottes Brahma. Als
Wiedergutmachung dieser Tat leistete Siva den ,,GroBen Eid* (mahavrata), den auch die Kapalikas
leisten, um von weiteren Wiedergeburten frei zu werden.

ol Tvastr gilt in der vedischen Literatur als Handwerker der Gotter, als Gestalter von Lebewesen
(daher sein Name, dem die Verbwurzel tvaks zugrundeliegt) und als Beschiitzer des Soma, das in RV
1.117.22cd ,,Met des Tvastr (madhu ... tvastram) genannt wird. In seinem Haus trinkt Indra Soma (RV
4.18.3) und stiehlt diesen (RV 3.48.4). Nach RV 1.80.14 und 4.18.12 ist Tvastr der Vater des Indra, der
ihn totet um den Soma zu bekommen. Nach 7S 2.4.12.1 wird jedoch Tvastrs Sohn TriSiras von Indra
getotet, worauf dieser nicht mehr am Somaopfer teilnehmen darf, sich den Soma jedoch mit Gewalt
holt. Ahnliches erzihlen die Brahmanas, etwa Satapathabrahmana 1.6.3.6. Das Markandeyapurana
identifiziert Tvastr mit Prajapati und Vi§vakarman (nach Macdonell 1897, pp. 57 und 116-118). Auch
Indra musste sich von den Folgen seiner Mordtat mittels Bufliibungen reinigen. Zu dieser Legende
siehe Washburn Hopkins 1915, p. 131.

192 Maya (oder Mahamaya) hieB die Mutter des Buddha, gemeint sind also die Anhinger des Buddha;
maya bedeutet aber auch ,,wunderbare Schaffenskraft™ und daher ,,(gestalterische) Magie®. Satyasomas
Worte sind voll von diesen mehrdeutigen, man konnte sagen: doppelbodigen Scherzen. In diesem Fall
handelt es sich letztendlich um eine Art bhasdaslesa, in dem zwei verschiedene Worte unterschiedlicher
Idiome phonetisch ident sind. Denn der mi. Name Maya stammt von Skt. mdaty (iiber den Nom. mata)

,~Mutter* und hat mit Skt. maya inhaltlich nichts gemein (cf. AMD Bd. 4, p. 158).
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1 Der Begriff der ,,Vollkommenheit des Gebens* (danaparamita) stammt aus der Heilslehre des Ma-
hayana. Das metaphysische Problem der Rechtfertigung ethischer Forderungen im Kontext der trans-
zendenten Erlosungslehre des Buddhismus bezeichnet Gémez (1973) als ein blof scheinbares, da im
Madhyamaka Welt und Erlosung (samsara und nirvana) als nicht getrennt betrachtet werden und somit
die ethische Selbstlosigkeit der Lehre des Nicht-Selbst (anatmata) nicht widerspreche.

1% Hier verriit sich das Hauptmotiv, aus dem Nagasena dem buddhistischen Orden beigetreten ist: eine
volle Almosenschiissel.

19 Auch: ,,Verehrung der Schidelschale® (namo kavalassa, Skt. namah kapalaya). Vgl. DhVS 19 (p.
316): mit den Worten namo ’stu dyitaya ,,Verehrung dem Wiirfel“ entscheidet sich der Vita gegen den
Besuch eines Spielcasinos (dyitasabha). In A§vaghosas Saundarananda (SN) 6.18cd befiirchtet Sunda-
11, dass ihr geliebter Nanda ihr untreu sei, mit den Worten: bibharti so ’nyasya janasya tam cen namo
'stu tasmai calasauhrdaya, ,,Wenn er den (Schminkspiegel jetzt) einer Anderen hilt, dann lebe er wohl,
dieser flatterhafte Freund®. Statt des Abschieds von der Schidelschale konnte die Verneigung auch eine
Ehrerbietung im Wunsch auf ihren Beistand bedeuten.

19 7u den Attributen der Kapalikas siehe Kap. 4.1, pp. 83-86.

'97 Alle Adjektive der ersten Strophenhilfte beschreiben im Skt. (mittels slesa) zugleich die ,,guten/auf-
rechten® (sa@dhu) Richter und die Séulen, die als Vergleichsobjekt dienen. Der MS (2.6) zufolge ist eine
der vier Grundlagen des Rechts (dharmamiila) das Betragen der Aufrechten (acarah ... sadhiinam). Die
anderen drei sind der Veda, die Traditionen und Briauche derer, die den Veda kennen und die eigene
Zufriedenheit. Die sadhus sind befugt, einen Lasterer des Veda (vedanindaka) zum Ungldubigen (nasti-
ka) zu erklaren und aus ihrer Gemeinschaft auszuschlieen (2.11). Vgl. auch Mrcch. 4.32, wo Maitreya
(in einer Metapher und ohne slesa) mit einem ,,aufrechten Baum* (sadhuvrksa) gleichgesetzt wird.

108 Wil ,wie ein Irrer* (unmattaka), also ein ,,Schein-Irrer*, d.h. ein Pasupata auf einer gewissen Stufe
der Initiation, in der ,,period of karma-exchange* (Sanderson 1988, p. 665). Siche dazu oben, Kap. 4.4.
199 Hausschwein® (gramasiikara) glossiert der Kommentar im Ms. Or. 9272 (Barnett 1924a, p. 284)
mit kukkura ,,Hund*. Die Rede ist jedenfalls von einem &duflerst unreinen Tier. Vgl. BYT 21.21.

"9 Ms. Or. 9272 liest Airavana (elavana), der Name von Indras Reitelephant.

"1 Sagara konnte Asamaiijasa, den Sohn Sagaras (PE pp. 662f.), bezeichnen oder einen gewissen
Schlangenddmon (MV, s.v.). Nach einer (in Unni 1998 verdruckten) Variante des Ms. Or. 9272 wurde
Timimgala ,,von einem Rudel Hunde* (§aganena, Skt. svaganena) geraubt.

"2 Timimgila, -gala oder -gira, der ,,Verschlinger des Timi“, eines riesigen Fisches oder Seeungeheu-
ers, wird in der epischen und puranischen Literatur erwéhnt. Timimgila kann auch einen Fisch im
Allgemeinen oder das Sternzeichen des Fisches bezeichnen. Das Ms. Or. 9272 interpretiert die irr-
witzigen Ereignisse folgendermaf3en: ,,Nachdem ich, in die Liifte aufgeflogen, mit einem Rudel Hunde
Airavata zerschmettert hatte, ergriff ich Timingala mitsamt seinem Sohn — so das Gebrabbel des Irren*
(gaganam utpatitena maya svaganena saha airavatam pratibhaiijya grhitah sasutas timingala ity un-

mattapralapah; Barnett 1924a, p. 284).
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"S5 Mit elandalukkha (Skt. erandavrksa) ist der Rizinus-Olbaum gemeint, Ricinus communis oder
Palma christi. Magadhi lukkha ist jedoch eher auf Skt. ritksa (,,dtinn, trocken, unangenehm*) zuriickzu-
fithren als auf vrksa, womit das Kompositum elandalukkha den Angesprochenen nicht als Baum be-
zeichnet, sondern als jemanden, ,,der so unangenehm ist wie Rizinus®.

14 Die Erwihnung der ,,StoBel* (musala) ist vielleicht eine Anspielung auf Musalisa, der in der Sivaiti-
schen Schule der Mausalas als erster und direkter Schiiler Siva-Lakuli$as und damit als Begriinder der
Schule verehrt wurde.

"5 Spitzbuben® ist ein Versuch, das mehrdeutige dalaa (Skt. daraka) wiederzugeben, das einerseits
einen , Jungen® oder ein , junges Tier* bezeichnet, andererseits ,,etwas, das bricht, zerreiit“ (Wz. dr).

"® Ghatotkaca war der Sohn des Pandava Bhimasena und der Damonin Hidimba (MBh I 139-143). Der
eigentiimliche Name des Pandu-Enkels (,,glatzkopfig wie ein Topf™) wird in MBh I 143.34 erklért. Um
Ghatotkaca drehen sich die dem Bhasa zugeschriebenen Schauspiele Diitakatotkaca und Madhyama-
vyayoga.

"7 Ich lese (mit Unnis Ms. G) Skt. vasanti ,sie leben* als chaya fiir Magadhi vahanti. Nach Pischel §§
264 und 266 (pp. 216-218) ist Magadhi -ha- aus Skt. -sa- jedoch nicht zwingend.

18 Kurz: der Irre hat stechende Bauchschmerzen bekommen, es rumort schrecklich in seinem Bauch
und das (aus hygienischer Sicht duflerst bedenkliche) Essen stoft ihm auf.

"9 Der vorgeblich Irre ist der einzige, der den Pasupata mit diesem Namen nennt. Dies ist eines der
Indizien dafiir, dass es sich auch bei ihm um einen Pasupata handelt.

120 o ramaka-sara-samcaya iva (Unni [p. 57,12] mit Sastri [p. 26,10]; Lockwood/Bhatt: gramika®). Man
man -ka als Diminutivsuffix zu grama verstehen (,,Dorflein®) oder, als Analogbildung zu ndagaraka
(,,Stiadter*), als ,,Dorfler (die in den Worterbiichern allerdings nicht belegt ist). Dann wére sara entwe-
der als Euphemismus (,das Beste, die Essenz‘) aufzufassen oder in den spezifischeren Bedeutungen
~Dung® oder ,KuSagras“ (letztere ist nach MW nur bei Lexikographen belegt und daher am unwahr-
scheinlichsten). Man kann ka- jedoch auch als diminutives und pejoratives Affix zu sara auffassen und
somit als “vereinzelt gebrauchte Nebenform* zu kad-, ku- und kava-/kava- (von Panini wird ka- in
dieser Verwendung jedoch nicht erwéhnt!). Ein Beispiel fiir die pejorative Bedeutung von ka- ist ka-
pitya ,widerlich stinkend* in ChU 5.10.7 (nach Wackernagel 1905 [Bd. II,1], p. 84; Beispiele fiir die
diminutive Bedeutung von ka- fiihrt v.a. Debrunner [1957] in den Nachtrigen zu Wackernagel 1905
an). Mit dieser seltenen pejorativen Bedeutung wére ka-sara im Sinne von ku-sara als , schlechte Es-
senzen®, ,mieser Dung* zu interpretieren.

2! Siche Kap. 4.3. Das Erscheinungsbild des Irren spiegelt sich v.a. in den Beschreibungen des BYT
(21.14-17) wider.

'22 Die Dinge, mit denen der Irre (und in weiterer Folge auch der Kapalika) hier assoziiert wird, sind an
Unreinheit kaum zu tibertreffen: 1. Fleisch in einer 2. (wahrscheinlich menschlichen) Schidelschale,
die mit dem 3. Hund eines 4. Unberiihrbaren (candala) in Beriihrung gekommen ist.

12 Wtl. ,,Diener des Yama* (yamapurusa), des Herrn der Unterwelt.
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24 Die Personenanweisung bezieht sich offensichtlich auf Devasoma und den Monch, da die beiden in
Prakrit antworten. Der Pasupata hélt sich seiner Rolle als Streitschlichter geméf zuriick. Lockwood und
Bhatt vermuten aufgrund der parallelen Sanskrit-Version zu diesem Satz, die sie nicht als chaya be-
trachten, dass der Monch und der Pasupata gemeint sind.

123 Sastris (p. 28,2f.) und Unnis (p. 58,19f.) Ausgaben lesen suvannakaravuttaena und geben das mit
Skt. suvarnakaravuttena wieder (ebenso Lockwood/ Bhatt 1995, p. 15,3). Der Kommentar in Barnett
1924 (p. 285) omittiert dagegen das problematische avutta(ka?) und verkiirzt zu suvannaarena. Die
Ubersetzer halten sich dabei durchwegs an die chdya und iibersetzen ,by the brother-in-law of the
goldsmith* (Unni) und ,,der Schwager des Goldschmieds* (Hertel). Zu Pkt. avutta, ,,Ehemann der
Schwester, Schwager* siehe Steiner 2010, p. 90 (§ 25).

12 Die Befriedigung des Manches entspringt weniger der Ubung der Nichstenliebe, die der Buddha
seinen Jiingern oft ans Herz gelegt hatte, sondern viel eher der Erleichterung, vom Kapalika und seinen
Anschuldigungen erlost zu sein.

2" Der Ausspruch nasty adosavatam bhayam Konstituiert ein gerades Viertel einer Anustubh-Strophe
und scheint als gefliigeltes Wort bekannt gewesen zu sein.

128 Was genau mit ,,Rauchstunde® (dhitmaveld) gemein ist, ist nicht klar, wahrscheinlich handelt es sich
um ein bestimmtes Feuerritual, dessen Zeit genau festgelegt ist (Barnett 1930, p. 716, n. 4). Lockwood
und Bhatt deuten dhiimavela als “twilight hour”, denn der ,,Erhabene, der am 0Ostlichen Hiigel wohnt*
(bhagavatah piirvasthalinivasinah) soll eine poetische Bezeichnung fiir die Sonne sein.

129 Nach Warder IV, p. 100 [1830]) handelt es sich hierbei ,,wahrscheinlich® um eine Anspielung auf
Bharavis Kunstepos Kiratarjuniya. Nach Ramacandra (1932, pp. 318f.) erwidhnt Mahendravarman das
Epos vielleicht zu Ehren Bharavis, der an seinem Hof gewirkt haben soll. Siegel (1989, p. 222f.) meint,
dass der Konflikt zwischen Sivait und Buddhist, zwischen den orgiastischen und puritanischen Extre-
men innerhalb der indischen religiosen Traditionen ironischerweise mit dem epischen Kampf zwischen
dem Helden Arjuna und dem Gott Siva in Gestalt eines wilden Stammeskriegers (kirata) verglichen
wird. Der Streit zwischen Satyasoma und Nagasena um die Banalitét einer Almosenschale ist ein bur-
leskes Gegenstiick zu dieser Episode, deren Stoff der Hofdichter Bharavi dem MBh (II1.28ff.) entnahm.
Was im Epos ideales Heldentum, Mythos und Pathos ist, verfillt in der vorliegenen Satire zu Kleinlich-
keit und Lacherlichkeit.

%0 Diese Freundlichkeiten im Ausklang eines Schauspiels entsprechen den Vorschriften des NS
(19.103) und fehlen nur selten. Das mit dem terminus technicus kavyasamhara bezeichnete ,,Ende der
Dichtung* beschlieit sowohl jiingere wie auch viele dltere Werke, etwa die meisten der 13 Trivan-
drum-Stiicke. Es fehlt in Asvaghosas Sariputraprakarana, das vielleicht noch vor der Formulierung
dieser Vorschrift verfasst wurde (Lindenau 1918, p. 37).

! Die Formulierung vahatu vidhihutam etc. erinnert an Sakuntala 1.1. Der altindischen Vorstellung
nach wurde das Feueropfer mit dem Rauch zu den Géttern in den Himmel getragen.

132 Wil. ,,die Tochter der Surabhi (,Wohlgeruch’)“ (surabhiduhitarah), einer mythischen Kuh.
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133 Zugleich: ,der seine (inneren, spirituellen) Feinde mit der Energie Sivas besiegt hat* (saktiprasa-
mitaripu). Zum zweideutigen letzten Versviertel, in dem sich Mahendravarmans Schmuckname Satru-

malla und seine Affinitit zu §ivaitischen Kulten verbirgt, siche Kap. 3.7.






Zusammenfassung

Die vorliegende Arbeit widmet sich der wahrscheinlich dltesten erhaltenen Schauspielkomddie
(prahasana) Indiens, dem Einakter Mattavildasaprahasana, das vom siidindischen Autor und Konig
Mahendravikramavarman aus der Dynastie der Pallavas Anfang des siebten Jahrhunderts n. Chr. auf
Sanskrit und Prakrit verfasst wurde. Ort der Handlung ist die damalige Reichshauptstadt Kaficipura,
das heutige Kanchipuram oder Kanchi in Tamil Nadu. Die im Stiick auftretenden Personen sind der
Theaterdirektor (sitradhdara) und eine mit ihm verheiratete Schauspielerin (nati) im Vorspiel (sthapa-
na), das die Komddie einleitet. Im eigentlichen Stiick treten der Reihe nach ein Sivaitisch-tantrischer
Asket (kapalika) namens Satyasoma und seine Begleiterin, die kapalini Devasoma auf, dann ein bud-
dhistischer Bettelmonch (sakyabhiksu) namens Nagasena, ein Pasupata, den der kapalika Babhrukalpa
nennt, und zuletzt ein vorgeblich Irrer (unmattaka), der ebenfalls, wie gezeigt wird, der frithen Sivaiti-
schen Gruppierung der Pasupatas zugehoren diirfte.

Die Arbeit gliedert sich in zwei Teile, deren erster eine Studie zu Autor und Werk darstellt
und deren zweiter eine annotierte deutsche Ubersetzung des Werkes bietet.

Das erste Kapitel des ersten Teils der Arbeit legt nach einer kurzen Einleitung den Zweck der
Arbeit dar und bespricht die in der Studie angewendete philologisch-historische Methode. Das zweite
Kapitel fasst zunidchst grundlegendes zum Werk Mattavilasaprahasana zusammen, beschreibt dann
die erhaltenen Handschriften, in denen das Werk und Kommentarwerke dazu iiberliefert sind, be-
spricht kurz die Textausgaben und die (mir zugéinglichen) Ubersetzungen der Komddie und beschreibt
schlieflich die im Schauspiel verwendeten Prakrits. Das dritte Kapitel untersucht den kulturellen
Hintergrund des Autors, versucht einige der von ihm in Inschriften iiberlieferten und in der Komddie
erwihnten Schmucknamen zu deuten, und geht u.a. der Frage nach, was den Konig iiber ein bedeuten-
des siidindisches Reich dazu bewegt haben mag, (zumindest) eine Komddie zu verfassen. Unter Be-
riicksichtigung der Tatsache, dass es sich beim Mattavilasaprahasana um eine Satire handelt, die
zahlreiche Elemente ihres Genres aufgreift, und dass das Werk keinen historischen Tatsachenbericht
aus der Zeit des frithen siebten Jahrhunderts darstellt, werden im vierten Kpitel die einzelnen religio-
sen Stromungen untersucht, denen die auftretenden Personen des Hauptstiickes angehéren. Das fiinfte
und letzte Kapitel des ersten Teils der Arbeit fasst schlieBlich die wichtigsten in den vorausgehenden

Untersuchungen und Betrachtungen gewonnenen Ergebnisse zusammen.
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