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Abkiirzungen

AS Ahirbudhnya Samhita
IS I$varasamhita

JS Jayakhyasamhita

LT Laksmitantra

ParS Paramasamhita

PadS Padmasambhita

ParS Parames$varasamhita
PausS Pauskarasamhita

SS Satvatasamhita
SriprsS Sripragnasamhita

VisS Vi§vamitrasamhita



1. Einleitung

Die Einweihung (diksa) als Grundstein einer religiosen Laufbahn in der Tradition des
Paficaratra ist Gegenstand der vorliegenden Arbeit. Nach dem einfiihrenden Teil iiber die
Tradition des Paficaratra, dessen Literatur und das Ritual der Einweihung beginnen die
Ubersetzungen der entsprechenden Passagen der Padmasamhita (PadS) und der
(Visvamitrasamhita) VisS. Diese werden im Kernteil einander gegeniibergestellt und erldutert.
Ein valider Vergleich beider Textpassagen an sich ist zwar moglich, doch gibt es bis jetzt kaum
publizierte Untersuchungen iiber die Vis$S. Da sich die verschiedenen Samhitas oft in
Ausfiihrungen ihrer theologischen und philosophischen Grundlagen und religidsen Praktiken
voneinander unterscheiden und jeweils ein in sich geschlossenes System, eine Subtradition,
darstellen, ist noch nicht klar, in welches System die diksa im Falle der VisS eingebettet ist.
Somit stiitzen sich die Untersuchungen der Einweihung auf Studien der PadS, soweit
vorhanden, oder auf solche anderer Samhitas in der Tradition des Paficaratra.

Im Gegensatz zur Vi$S hat die PadS schon groBeres Interesse auf sich gezogen. Das auch von
mir iibersetzte Kapitel der PadS iiber die Einweihung wurde schon von Prof. Dr. Ute Hiisken in
threm Artikel Challenges to a Vaisnava Initiation? (vgl. Hiisken 2010, S. 304ff.) behandelt.

Es wird versucht, ein vollstindiges Bild eines doch sehr komplexen Rituals zu erzeugen, doch
ist zu bedenken, dass Samhitas als Ritual-Handbiicher immer von denjenigen verwendet
wurden, die schon eingeweiht waren und im Ritual-Ablauf unterrichtet wurden, was wiederum
bedeutet, dass den Texten Informationen fehlen konnen, die fiir einen Eingeweihten
selbstversténdlich sind.

Nach dem Kernteil der Arbeit werden Themengebiete behandelt, die sich aus den iibersetzten
Passagen ergaben, sowie die im Ritual verwendeten Utensilien, mantras, die religiose Praxis
und die philosophischen und theologischen Grundlagen der Tradition. Dadurch ergibt sich ein

umfassender Eindruck iiber die Tradition des Paficaratra.

2. Die Tradition des Paficaratra



2.1. Geschichtliches

Das Paficaratra ist eine monotheistische, visnuitische, tantrische' Tradition, die bis heute in
Siidindien in der Srivaisnava-Tradition lebendig ist und ihre Wurzeln schon in vorchristlichen
Jahrhunderten hat. Die Anhinger verehren als hochsten Gott Visnu, der unter anderem auch als
Vasudeva, Hari oder Narayana angesprochen wird (vgl. Matsubara 1994, S.80). Die Tatsache,
dass der Gott mit vielen verschiedenen Namen angesprochen wird, spricht dafiir, dass sich die
Tradition aus mehreren dlteren Traditionen entwickelt hat (vgl. Matsubara 1994 S. 97).
Zumindest eine davon war diejenige von Verehrern von Vasudeva-Krsna. Das friiheste
Textzeugnis, in dem ein Verehrer von Vasudeva, ein vasudevaka, erwidhnt wird, ist
wahrscheinlich in Paninis Astadhyay1, Vers 4.3.98 (vgl. Sharma 1999, S.310ff.), welches im
fiinften Jahrhundert vor Christus verfasst wurde. Auch die Bhagavadgita ist ein Text von
Vasudeva-Krsna-Verehrern, deren fritheste Versionen im dritten Jahrhundert vor Christus
entstanden sein diirfte.

Neben den literarischen Quellen gibt es einige archdologische Zeugnisse der Bhagavata-
Tradition, eine Tradition, die Vasudeva und Samkarsana verehrte. Das idlteste Zeugnis davon,
dass Vasudeva und Samkarsana gemeinsam verehrt wurden, sind die sechs (gleichen) Miinzen,
die unter dem griechischen Konig Agathokles (regierte um ca. 170 vor Christus) gepragt
wurden, welche 1970 in Afghanistan gefunden wurden. Auf der einen Seite der Miinze ist eine
Figur mit einem Pflug und einer Keule abgebildet, diese Attribute deuten auf Samkarsana hin.
Zudem sind der Name und der Titel des indo-griechischen Herrschers in griechischer Schrift
vermerkt. Im Gegensatz zur anderen Seite der Miinze, auf der diese Informationen in der
Brahmi-Schrift? verzeichnet sind. Dort findet sich eine Figur mit einer Muschel und einem

1 Die Paficaratrikas, die Anhédnger des Paficaratra, werden als tantrisch, was in dem Fall mit ,,nicht-vedisch*
verstanden werden kann, bzw. aulerhalb der Lehren des Veda angesiedelt, eingeordnet (vgl. Hiisken 2009, S. 47).
Tantra im Allgemeinen ist ein religioses System, das sich in hinduistischen, buddhistischen und jainistischen
Schriften ab der Hilfte des ersten Jahrtausends nach Christus finden ldsst. Bei den hinduistischen Tantras handelt
es sich um gottliche Offenbarungen, die direkt von der entsprechenden Gottheit kundgetan und einem Weisen
oder einer anderen Gottheit mitgeteilt wurden. Damit unterscheiden sie sich von élteren Offenbarungen, wie dem
Veda oder den puranischen Kanons. Verschiedene Elemente siidasiatischer religioser Praktiken haben sich zu
dieser Zeit in tantrischen Traditionen zusammengefunden (vgl. Smith 2010, S. 168ff.). Oftmals lédsst sich der Inhalt
ohne Hintergrundwissen nur unzureichend erfassen und ohne miindliche Erlduterungen kaum verwenden. In
traditionellen Kontexten war hierfiir der der Lehrer zustindig. Mit der Zeit entstanden zu diesem Zwecke kodierte
Kommentare, Subkommentare, rituelle Handbiicher oder Ahnliches. Die Inhalte der einzelnen Traditionen sind
sehr unterschiedlich. Verbindende Elemente sind beispielsweise die Verwendung von mantras, mandalas oder
yantras (magische Diagramme, die meist klein und im Gegensatz zu mandalas (vgl. Kapitel 7) mobil sind, ihre
Kraft erst entfalten, wenn sie verehrt werden und zu verschiedenen Zwecken, wie zur Gottesverehrung, zum
Schutz, zu magischen Zwecken oder zur Meditation eingesetzt (vgl. Bithnemann 2003, S. 28ff.)). Das Weltbild
einer tantrischen Tradition wird meist dominiert von einem méannlichem Gott, dessen Frau bzw. Konsortin als
weiblicher Gegenpart, seine sakti, seine Energie darstellt (vgl. White 2011, S. 5741f.).

2 Die Brahmi-Schrift ist die Schrift, von der fast alle indischen Schriften abstammen (vgl. Allchin 1995, S. 336).
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Diskus — Attribute, die auf Vasudeva schlieBen lassen. Die Verehrung dieser beiden Gottheiten
ist in Zusammenhang zu bringen mit dem paiicavira-Kult, der Verehrung der fiinf Helden, die
bis zum vierten Jahrhundert nach Christus in ganz Indien verbreitet war (vgl. Hirtel 1987, S.
574ft.).

Es gibt verschiedene Ansichten, wer nun diese fiinf Helden gewesen waren, doch im
Vayupurana (94.1-2) findet sich folgende Liste: Vasudeva, Samkarsana, Pradyumna, Samba
und Aniruddha (vgl. Mitra 1880, S. 391).

Die Inschrift der Garuda-Siule in Besnagar, ca. zweites oder erstes Jahrhundert v. Christus,
konnte ebenfalls ein Beweis dafiir sein, dass diese fiinf Helden, in der oben genannten
Besetzung, gemeinsam im paiicavira-Kult verehrt wurden. Viele Wissenschaftler behaupten,
dass diese fiinf Helden in Zusammenhang mit dem Konzept der vier vyithas®, deren Oberhaupt

Vasudeva ist, stehen. In diesem Fall wurde Samba weggelassen (vgl. Hartel 1987, S. 480).

2.2. Strukturen der Tradition

Die Tradition des Paficaratra unterteilt sich in viele Subtraditionen. Jede davon hat eine eigene,
individuelle Samhita*, ein eigenes Buch, als Manifest ihres, manchmal sehr unterschiedlichen
Glaubens.

Neben der Unterteilung in diese Subtraditionen anhand der Samhitas lédsst sich die Tradition
auch in ein anderes Schema von vier Subtraditionen einteilen. Diese sind Agamasiddhﬁnta,
Mantrasiddhanta, Tantrasiddhanta und Tantratarasiddhanta. Der Terminus siddhanta lasst sich
mit dem Begriff etablierte ,,Lehre* oder ,,Doktrin* iibersetzen. In den Samhitas werden die
einzelnen Siddhantas, je nach Autorenschaft, unterschiedlich beschrieben. Oft wird ein
Siddhanta positiver beschrieben als die anderen und somit ist es den Lesern moglich, die
Zugehorigkeit der Samhita-Tradition zu einem der Siddhanta zu bestimmen, wobei dies nicht
immer eindeutig ist.

Der Agamasiddhﬁnta wird mit dem ekayanaveda, eine Art ,,Urtext” der Tradition mit hoher
Wichtigkeit, der aber verschwunden ist, assoziiert. Das Hauptmerkmal seiner Anhénger ist,
dass sie keine Einweihung brauchen, um in die Tradition einzutreten. Die ParameS§varasamhita
(ParS) gehort zum Agamasiddhanta.

Die Anhénger des Mantrasiddhanta hingegen miissen eine diksa bekommen und bei ihren

3 Siehe Kapitel 10.
4 Siehe Kapitel 3.



Verehrungen hat die Verwendung von mantras einen besonderen Stellenwert. Die PadS gehort
dem Mantrasiddhanta an.

Uber die Tradition des Tantrasiddhanta liegen nur wenige Erkenntnisse vor. Thre Anhiinger
verehren eine Gruppe von neun miirtis, Erscheinungen der Gottheit, und zwar Vasudeva,
Samkarsana, Hayagriva, Nrsimha, Pradyumna, Aniruddha, Narayana, Visnu und Varaha. Den
Veden folgen sie nicht mehr.

Die Anhénger des Tantratarasiddhanta verehren den Gott zum Beispiel in seinen Formen der
vibhavas®, sie fiihren ihre Ubergangsrituale nach vedischen Richtlinien durch.

In der heutigen Srivaisnava-Tradition hat die Einteilung in die vier Siddhantas jedoch nicht

iiberlebt (vgl. Rastelli 2011, 2444{f.).

2.3. Religiose Ziele und Rituale

Nach Eintritt in die Tradition mithilfe der Einweihung® legt der Einweihungsgrad das jeweils
religiose Ziel des paiicaratrika (Anhédnger der Tradition des Paficaratra) fest: Laut
Jayakhyasambhita (JS) ist das religiose Ziel derer, die zum samayin oder putraka eingeweiht
sind, bhukti bzw. bhoga, das mit ,,Genuss* von Weltlichem wiedergegeben werden kann. Im
Gegensatz dazu streben der sadhaka und der dcarya nach mukti bzw. moksa, der Befreiung aus
dem Wesenskreislauf (vgl. Gupta 1983, S. 84 und Rastelli 1999 S.148ff.).

Um diese religiosen Ziele zu erreichen, muss der paiicaratrika gewisse Rituale durchfiihren, zu
denen er je nach Einweihung’ berechtigt ist oder auch nicht. Diese werden in drei Gruppen
eingeteilt und zwar in nitya (,,stetig), jene Rituale die taglich durchgefiihrt werden miissen,
naimittika (,;mit einem bestimmten Anlass verbunden‘), Rituale, die zu bestimmten
Gelegenheiten durchgefiihrt werden und kamya (,,mit einem Wunsch in Verbindung stehend*),
solche, die auf Wunsch passieren oder ein Ungliick verhindern sollen (vgl. Gupta 1979, S.
124ff.).

Ein Hauptbestandteil des rituellen Tagesablaufes eines paiicaratrika ist die tigliche Verehrung
des Gottes, die in das Konzept der paicakalas® oder des astadhavidhi®, die den Tag in fiinf bzw.

acht Phasen mit jeweiligen Ritual-Abschnitten vom Aufwachen bis zur Bettruhe gliedern,

Siehe Kapitel 10.
Siehe Kapitel 4.1.
Siehe Kapitel 4.1.
Siehe Kapitel 8.1.
Siehe Kapitel 8.1.
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eingebettet sein kann. Dies variiert je nach Sambhita.

Das tigliche Ritual besteht (laut JS Kapitel 9 bis 15) aus snana (Bad), bhiitasuddhi (Reinigung
der Elemente), mantranyasa (Auflegen der mantras'), manasayaga (geistiges Opfer),
bahyayaga (duBeres Opfer), japa (Rezitation) und agnikarya (Feuerritual). Nur der zum
sadhaka oder acarya Geweihte darf das Feuerritual durchfiihren, der putraka nicht. Die ersten
drei Teile des Rituals, das Reinigen des eigenen Korpers und der Elemente und das Auflegen
der mantras dienen zur Vorbereitung des eigentlichen Rituals, da alles in die Verehrung
Involvierte rituell gereinigt wird (vgl. Rastelli 1999, S. 193ff.).

Grob umrissen beinhalten die einzelnen Bestandteile des tdglichen Rituals in der JS folgende:

* Es gibt verschiedene Arten des Bades — das gewdohnliche (samanya), das einerseits wie
von weltlichen Menschen durchgefiihrt wird und aber auch Elemente mit bestimmten
Anleitungen hat und das besondere (visesa), welches aus dem mantra-Bad (hierbei
werden mantras auf den Korper gelegt) und dem dhyana-Bad (,,Meditationsbad*)
besteht, die viel wirkungsvoller sind als das gewohnliche Bad. Denn nur durch das
alleinige Auflegen der mantras wird der Korper gereinigt und das noch wirksamere
dhyana-Bad reinigt den Adepten bis in sein Inneres. Dem eigentlichen snana geht eine
Reinigung des Korpers mit Lehmklumpen voran (vgl. Rastelli 1999, S. 1971f.).

 Bei der bhitasuddhi werden die fiinf Elemente (Erde, Wasser, Feuer, Wind und Ather)
gereinigt, damit der Korper des Adepten fiir den néchsten Schritt, dem Auflegen des
mantras, vorbereitet wird. Dies wird mithilfe von pranayama (Atemregulierung),
dharana (Festlegung), dhyana (Betrachtung), japa (Rezitation von mantras) und
samadhi (Versenkung) durchgefiihrt (vgl. Rastelli 1999, S. 210ff.).

» Das mantranyasa, das Auflegen des mantras'' wird durchgefiihrt, um dem Gott der
Gotter gleich zu werden (devadevasama) und somit berechtigt zu sein,
Verehrungsrituale durchzufiihren. Zunéchst werden die mantras auf die Hand gelegt
und von dort aus werden sie auf den restlichen Korper iibertragen und damit ist der
Verehrer ,,visnubeschaffen* (visnumaya) (vgl. Rastelli 1999, S. 239ff.).

* Nun ist er fiir die weitere Verehrung des Gottes, zunédchst mit manasayaga, dem
geistigen Opfer, geeignet. Das geistige Opfer ist den folgenden Phasen des taglichen
Rituals — dem &duBleren Opfer, der Rezitation und dem Feuerritual im Ablauf gleich,
allein wird es nur geistig mit mentalen Handlungen vollzogen. Es hat einen sehr

komplexen Ablauf an verschiedensten geistigen Opferungen. Der Korper des Verehrers
10 Siehe Kapitel .
11 Siehe Kapitel 9.



wird zunéchst zum Thron gemacht und der Gott in den Herzlotus, in der Mitte des
Herzens des Verehrers eingeladen. Dort werden ihm zum Beispiel Speisen geopfert.
Auch werden Rezitationen und das Feuerritual hierbei geistig durchgefiihrt (vgl. Rastelli
1999, S. 246ft.).

bahyayaga, das duflere Opfer, besteht gleich dem geistigen Opfer ebenfalls aus vielen
einzelnen Phasen, zunéchst aber aus dem Herstellen eines mandalas. AnschlieBend
werden beipielsweise arghya (bestehend aus Reis, Gerste, Wasser, Milch und Friichten)
und Blumen dargebracht und noch eine ganze Reihe anderer kleinerer Rituale
durchgefiihrt. Erst jetzt werden alle Handlungen auch physisch durchgefiihrt (vgl.
Rastelli 1999, S. 271ff.).

Auch japa, die Rezitation, ist ein Art von Opferung. Auch hier gibt es drei
unterschiedliche Formen: die gesprochene, die gefliisterte und die geistige Rezitation.
Zum Durchfiihren der Rezitation ist ein Rosenkranz (aksasiitra) notwendig, der im
Laufe des Rituals konsekriert wird, um ihn fiir die eigentliche Rezitation vorzubereiten,
die in einem meditativen Geisteszustand erfolgt. Der mantra wird dabei nicht nur in
seiner sprachlichen Form rezitiert, sondern auch in seiner visuellen Form geistig
betrachtet (vgl. Rastelli 1999, S. 290ff.).

Danach wir der Gott im Feuer mit dem agnikarya, dem Feuerritual, verehrt. Dafiir wird
zunéchst eine Feuergrube errichtet, in der ein Feuer entfacht wird. Es folgen vielerlei
Rezitationen, kleinere Rituale und Opferungen. Es werden das Feuer und der Gott
verehrt und homas (Feuerspenden) mit verschiedensten Substanzen durchgefiihrt (vgl.

Rastelli 1999, S. 302ff.).

24. Wissenschaftliche Forschung

Im letzten Jahrhundert begann das Paficaratra wissenschaftliches Interesse auf sich zu ziehen.

Otto Schrader, der sich mit der Ahirbudhnya Samhita befasste (vgl. Schrader 1916)

veroffentlichte 1916 seine Introduction to the Paricaratra and the Ahirbudhnya Samhita, die bis

heute ein wichtiger Bestandteil der Paficaratra-Forschung ist. In den folgenden Jahren

erschienen einige Samhitas in kritischen Editionen, so wie 1931 die Jayakhyasamhita (vgl.

Krishnamarcharya 1931) oder 1923 die Isvarasamhita (vgl. Anantacarya 1923).

Smith publiziert 1975 A Descriptive Bibliography of the Printed Texts of the Paricaratragama
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und schafft so einen wunderbaren Uberblick iiber den zuginglichen Textkorper des Paficaratra.
Erste Ubersetzungen ins Englische gibt es von Krishnaswami, der die Paramasamhita (vgl.
Krishnaswami 1940) {ibersetzt hat und von Gupta, welche das Laksmi Tantra {ibersetzt hat (vgl.
Gupta 1972). Die Ubersetzung der Satvata Samhita von Swamy (vgl. Swamy 2005) diente auch
fiir diese Arbeit als wertvolle Ressource.

Czerniak-Drozdzowicz hat sich mehrfach mit der ParS auseinandergesetzt, wie in ihrem
Artikel zum astadhavidhi (vgl Czerniak-Drozdzowicz 2002), aber auch in ihrem Werk
Paiicaratra scripture in the process of change: a study of the Paramesvarasambhita.
Herauszuheben sind Rastellis Werke, allen voran die Philosophisch-theologische
Grundanschauungen der Jayakhyasamhita mit einer Darstellung des tiglichen Rituals (vgl.
Rastelli 1999) und Die Tradition des Paiicaratra im Spiegel der Paramesvarasamhita (vgl.
Rastelli 2006), neben zahlreicher Artikel, wie beispielsweise Mandalas and Yantras in the
Paricaratra Tradition.

Mit allgemeinen Informationen zum Paficaratra diente neben Schrader auch Matsubara mit
seinem Werk Paiicaratra Samhitas & Early Vaisnava Theology (vgl. Matsubara 1994).

Fiir die Literatur zur PadS betreffend ist The Philosophical and Theological Teachings of the
Padmasamhita von Silvia Schwarz Linder zu nennen (vgl. Schwarz-Linder 2014).

Im Hinblick auf die Einweihung im Speziellen sind Ute Hiiskens Werke Visnu s Children.
Prenatal life-cycle rituals in South India (vgl. Hiisken 2009) und Challenges to a Vaisnava
Initiation? (vgl. Hiisken 2010) zu nennen, aber auch Rangacharis Buch The Vaishnava
Brahmans (vgl. Rangachari 1985), welches einen praktischen Blick auf das Ritual ermoglichte,
nicht zu vergessen Guptas Artikel The Changing Pattern of Paiicaratra Initiation (vgl. Gupta
1983).

3. Die Literatur des Paficaratra und die hier verwendeten Texte

3.1. Die Literatur des Paficaratra

Der friiheste Text, der mit der Tradition des Paficaratra in Verbindung gebracht werden kann,

ist das Narayaniya - eine Passage (321-339) aus dem zwolften Buch des Mahabharata'?.

12 Die Wurzeln des Mahabharata reichen zuriick bis in die vedische Zeit. Das Werk, das aus 18 Bianden besteht,
ist gewachsene Anonymliteratur und die Datierung ist nicht eindeutig, kann aber auf ca 330 — 50 nach Christus
eingegrenzt werden (vgl. Fitzgerald 2010, S. 72ff.).
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Die autoritativen Texte des Paficaratra sind die Samhitas, auch Agamas genannt, die oft
Konzepte aus dem Narayaniya in ihren einfithrenden Passagen verwenden (vgl. Colas 2010, S.
153).

Sie sind als Anonymliteratur von verschiedenen Autoren zu verschiedenen Zeiten geschrieben
worden, deshalb ist die gewachsene Textstruktur der Samhitas sehr heterogen.

In den Sambhitas selbst werden meist 108 Samhitas genannt, welche das genau sind, kann aber
von Samhita zu Samhita variieren". Schrader listet in seinem Werk ,,Introduction to the
Paiicaratra® ca. 210 Sambhitas auf (vgl. Schrader 1916, S. 6ff.).

Die Samhitas sind metrische Texte, das verwendete VersmaB ist der sehr oft benutzte Sloka, bei
welchem eine Strophe vier mal acht Silben enthilt.

So wie viele tantrische Texte sind die Samhitas in Dialogform geschrieben. Der
Gesprichspartner von Visnu gibt dem Werk meist seinen Namen und Visnu verkiindet ihm und
somit den Lesern seine Lehren. Der Gespréchspartner stellt gelegentlich Zwischenfragen, die
dem Text Struktur verleihen.

Jede Samhita hatte urspriinglich ihre eigene Tradition und Lehre und wurde einem Tempel
zugeordnet. Die Texte konnen auch Sivaitische oder vedische Einfliisse haben und beeinflussen
sich oft gegenseitig, so wie es auch bei der PadS und der VisS der Fall sein diirfte.

In den Sambhitas selbst, aber auch in der Sekundérliteratur findet sich oft das Ideal der
Gliederung des Werkes in vier Abschnitte (padas). Dieser Aufbau ist auch in der Saiva-
Literatur zu finden. Die vier pddas sind: jianapada, yogapada, kriyapada und caryapdda. In
der Realitit stellt diese Struktur jedoch eher die Ausnahme dar. Die PadS ist hierfiir ein gutes
Beispiel, da sie die eben genannte Gliederung aufweist (vgl. Colas 2010, S. 154ff.).

Die éltesten (9-11. Jahrhundert), noch existierenden Samhitas (unter ihnen das
Svayambhuvapaficaratra und das Devamrtapaiicaratra) sind uns in nepalesischen Manuskripten
erhalten geblieben und werden gerade von Dr. Diwakar Acharya editiert (vgl. Rastelli i. E. b., S.
3).

Die drei wichtigsten, als erstes publizierten Sambhitas der Tradition, sie werden auch die ,,drei
Juwelen® (ratnatraya) genannt, sind die Satvatasamhita (SS), die Pauskarasamhita (PausS) und
die JS. Thnen werden jeweils die siidindischen Tempel in Melcote (im Bundesstaat Karnataka),
Srirangam und Kanchipuram (beide im Bundesstaat Tamil Nadu) zugeordnet. Man sagt, dass
von diesen dreien jeweils die I§varasamhita (IS), die ParS und die PadS abstammen. Der

ortliche Ursprung der Paficaratra-Texte ist allerdings ungewiss, es werden in den Biichern

13 Fir PadS vgl. Smith 1975 S. 243ff., fiir VisS S. 383ff.
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sowohl nord- als auch siidindische Orte erwéhnt (vgl. Colas 2010, S. 155).

Die Datierung der Samhitas ist nicht eindeutig zu treffen. Was zumindest zwei der drei ratnas
(SS und JS) betrifft, so kann man davon ausgehen, sie frithestens 850 nach Christus zu datieren
sind. Dies argumentiert Sanderson damit, dass in ithnen ein Ritual beschrieben wird, welches
durch das des kaschmirischen Saivasiddhanta beeinflusst wurde und welches erst ab da
entwickelte (vgl. Sanderson 2001, S. 38, Amn. 50). Alles drei ratnas mussten aber spitestens
bis zum zehnten Jahrhundert nach Christus schon existieren. Dies begriindet Schrader (vgl.
Schrader 1916, S. 18f.) damit, dass in Utpalavaisnavas Werk Spandapradipika diese drei Texte
schon genannt wurden. Utpalavaisnava lebte im zehnten Jahrhundert in Kashmir. Matsubara
(vgl. Matsubara 1994, S. 18ff.), der auch Schraders Annahme (siehe oben) teilt, versucht den
friihest moglichen Entstehungszeitpunkt festzumachen und nimmt dazu als Anhaltspunkt die
oftmalige Nennung des Wortes vaisnava, einen Verehrer von Visnu meinend, das in diesen drei
Texten hédufig vorkommt. Da dieser Begriff jedoch nur einmal im Mahabharata (vgl.
Mahabharata 18.6.97) zu finden ist, geht er davon aus, dass die drei Texte erst zu einer
spiteren Zeit verfasst worden sind, wo sich die Verehrung des Gottes Visnu zwischenzeitlich
schon zu einem eigenstidndigen Zweig im Hinduismus etabliert hat. Numismatische Funde
belegen, dass der Begriff vaisnava ab dem 5. Jahrhundert nach Christus géngig geworden ist.
Auf einer Miinze des Konig Dahrasena (5. Jahrhundert nach Christus) wird der Terminus
parama-vaisnava verwendet, der sich dann auch in der PausS (vgl. PausS 31.36) so
wiederfindet. So ldsst Matsubara als frithest mogliches Entstehungsjahrhundert fiir die PausS
das 5. Jahrhundert zu.

Wenn man die Kapitel der JS in denen es um Tempelbau geht, untersucht, so grenzt Soundara
Rajan (vgl. Soundara Rajan 1969, S. 79ff.) deren Entstehungszeitraum auf 600-800 nach
Christus ein, da in den Texten Bestandteile von Tempeln beschrieben werden, die es davor
nicht gab. Diese Anhaltspunkte findet er im 20. und 22. patala (Kapitel) der JS, genauere
Angaben macht er dabei nicht.

Der Textkorper der Samhitas ist bis zum 17. Jahrhundert weitergewachsen (vgl. Matsubara
1994 S. 35).

In der Offenbarungsgeschichte der ParS wird beschrieben, dass die SS, die PausS und die JS
die ersten Tantras (sprich Samhitas) waren, die niedergeschrieben bzw. offenbart wurden (vgl.
ParS 1.18c-19b).

Die Hauptfunktion der Samhitas ist, dass sie Handbiicher fiir Ritualvorschriften sind. Thre

Inhalte waren nicht fiir die Allgemeinheit gedacht, sondern wurden unter Verschluss gehalten
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und nur qualifizierten, also initiierten Personen offenbart. Wahrscheinlich wurden sie von
acaryas (Lehrer, bzw. Gelehrte)geschrieben und waren fiir deren Nachfolger gedacht, denn nur
dieser Personengruppe war es auch erlaubt, die darin erklirten Rituale durchzufiihren (vgl.

Rastelli 2000, S. 103).

3.2. Die Vi§vamitrasamhita

Die von mir verwendete Ausgabe basiert auf sieben Manuskripten, hat ca. 2600 Sloken und ist
in 27 Kapitel gegliedert. Das Kapitel iiber die diksa hat in der VisS 91 Sloken.

Den Dialog fiihren Kasyapa und Vi§vamitra — Kasyapa fragt und Vi§vamitra gibt ihm die
Antworten (vgl. Vis§S 1.1ff.). Smith nennt fiinf Samhitas, nimlich die Kapifijalasamhita, die
Purusottamasamhita, die Bharadvayasamhita, die Markandeyasamhita und das Visnu Tantra, in
der die VisS erwihnt wird. Die VisS aber hat eine Liste mit 108 Samhitas (vgl. VisS 2.16ff.),
von denen, zumindest heute nicht mehr alle existieren. Wenn diese Liste nicht erst im
Nachhinein eingefiigt worden, konnte man davon auszugehen, dass sie zu den jiingeren bzw.
weniger bekannten Sambhitas zihlt. Sie erwihnt die PadS (vgl. VisS 2.17), aber in der PadS
findet sie umgekehrt keine Erwéhnung, weshalb man vermuten kann, dass die PadS élter ist als
die VisS. Thr wird, im Gegensatz zur PadS, kein direkter Zusammenhang mit einer der drei
Juwelen nachgesagt. Ein Tempel, in der die VisS als liturgisches Handbuch verwendet wurde
oder wird ist nicht bekannt (vgl. Smith 1975, S. 365ff.).

AuBer in Smiths A Descriptive Bibliography of the Printed Texts of the Paiicaratragama und im
Vorwort der VisS selbst finden sich wenige Informationen iiber die VisS, was erschwert, die
beiden hier verwendeten Passagen auf gleichem Niveau zu vergleichen, da die PadS schon
umfassender erforscht wurde und somit detailliertere Fakten zuginglich sind. Es liegt auch

keine valide Datierung des Werks vor.

3.3. Die Padmasamhita

Im Gegensatz zur Vi§S wurde und wird die PadS auch heute noch in einigen Srivaisnava-
Tempeln in ganz Siidindien als liturgisches Handbuch benutzt. So zum Beispiel im Sr1

Varadarajasvami Tempel in Kanchipuram (vgl. Padmanabhan, Sampath 1982, S. XXIX). Sie ist
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sehr umfangreich und befasst sich mit einem groBen Bereich der Paficaratra-Lehre und ihrer
Praxis. Die hier verwendete Ausgabe stiitzt sich auf sieben Manuskripte. Der Dialog wird
gefiihrt von Brahma und Sribhagavan. Der narrative Rahmen ist etwas komplizierter als bei der
VisS: Samvarta erzdhlt einer Gruppe von rsis (Weisen)den Dialog zwischen Brahma und
Sribhagavan. Ihm wurde dieser Dialog von dem Weisen Padma erzihlt und diesem wiederum
wurde er von dem Weisen Kapila offenbart (vgl. PadS jp 1. 1-35). Diese Sambhita ist im
traditionellen Sinne in vier padas (Abschnitte) gegliedert:

e In den jianapada (jp), mit zwolf Kapiteln,

e den yogapada (yp), zu fiinf Kapiteln,

e den kriyapada (kp), mit 32 Kapiteln und

e den caryapada (cp), mit 33 Kapiteln.
Insgesamt hat die PadS ca. 9000 Slokas und ist somit dreimal so lang wie die VisS. Die PadS
wird in einigen anderen Samhitas in deren Liste der Samhitas angefiihrt und soll von der JS
abstammen (vgl. Smith 1975, S. 1971f.).
Die PadS wird traditionell mit der JS assoziiert, weil im adhika patha, im ,,zusidtzlichen* Text
des ersten Kapitel der JS (vgl. JS adhika patha 6-8b) erwéhnt wird, dass sie Kommentar und
Erklarung der JS sei (vgl. Schwarz Linder 2014, S. 28). Rastelli (vgl. Rastelli 1999, S. 25)
bemerkt dazu, dass noch nicht geklirt ist, ob die PadS wirklich eine ,,innere Verbindung* zur
JS hat. Sie ist nicht in Kommentar-Form geschrieben, sondern als eigenstéindiger Text verfasst.

Der jp der PadS basiert jedoch auf den Abschnitten 4-5 der JS (vgl. Rastelli 1999, S. 34).

Zu den vier padas:

Im jianapada sind die theologischen und philosophischen Lehren, denen die Anhénger der
PadsS folgen, niedergeschrieben. Es wird die Gottesvorstellung, die Erschaffung der Welt mit
all ihren Lebewesen und Finzelseelen dargestellt. Die vier letzten Kapitel sind der Kosmologie
und Kosmographie gewidmet.

Der yogapada legt die Lehren iiber die yoga-Aspekte, die in der Ritual-Praxis zu Tage kommen,
dar und es wird auch ein selbststindiger yoga, wie meditative, yogische Rituale beschrieben. Es
wird der klassische achtgliedrige Pfad des Yoga beschrieben. Er handelt von der spirituellen
Disziplin, den Meditations-Praktiken des yogis und dessen Energie-Korper.

Im kriyapdada wird die Tempelkonstruktion ausgefiihrt und die begleitenden instandsetzenden
und segnenden Rituale fiir die Kultbilder erldutert. Dieser Teil ist fiir den acarya gedacht, der

verantwortlich ist fiir Rituale im weitesten Sinne. Auflerdem gibt es einen ausgiebigen Diskurs
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iiber den Gott, seine 24 miirtis (Erscheinungsform), seine Gefihrtinnen und seine avataras'.
Am Ende des kriyapadas werden die Rituale der pratistha® (iibersetzt ,,Instandsetzung®)
beschrieben.

Im caryapada werden verschiedenste Bereiche des religiosen Alltags eines paiicaratrika
erldutert. Anfangs wird beschrieben, wer fiir welche Rituale zugelassen ist. Das zweite Kapitel,
welches im Zuge dieser Arbeit iibersetzt wurde, ist dann die Beschreibung bzw. Anleitung des
Einweihungsrituals in die Tradition. Weiters werden im caryapdda ausfiihrlich die Einzelheiten
der Verehrungsmoglichkeiten abgehandelt, vom tédglichen Ritual (der piija), der rituellen
Selbstreinigung, den Feueropferungen, der Herstellung des cakrabjamandalas'®, iiber Feste,
also gelegentliche Riten, sowie Siihne-Rituale, bis hin zu den verschiedenen Zweigen innerhalb
des Paficaratra und einer umfassende Ausfiihrungen iiber mantras und mudras und deren
Verwendungsmdoglichkeiten und Nutzen (vgl. Schwarz Linder, S. 32ff.).

Der Inhalt der PadS wurde beeinflusst und inspiriert von einer Reihe anderer Sambhitas,
namlich der JS, der ParS, der Ahirbudhnya Sambhita , der SS und dem LT. Linder-Schwarz fasst
die Datierungen dieser Werke mit einer Zeitspanne von 850 nach Chr. (fiir die Datierung der
JS) bis zum Beginn des zwolften Jahrhundert (fiir die Datierung von AS und LT) zusammen.
Somit st die PadS friihestens im 12. Jahrhundert zu datieren.

Sie muss jedoch spétestens bis zum 14. Jahrhundert geschrieben worden sein, denn da wurde
sie des ofteren von Venkatanatha (1268-1369) in seinem Werk Paficaratraraksa zitiert. (vgl.

Schwarz Linder 2014, S.30).

4. Die Einweihung (diksa) in die Tradition des Paficaratra

Die diksa ist ein sehr komplexes Ritual, das zwei bis drei Tage dauern kann. Es markiert den
Eintritt in die religiose Tradition. Der Eingeweihte ist danach berechtigt, Rituale
durchzufiihren und bekommt einen Platz in der Tradition, da er in die Lehre eingewiesen
wurde, die seit Anbeginn zuerst von Visnu selbst und dann von Lehrer zu Schiiler
weitergegeben wurden. Er steht in einer Linie (guruparampara), die nach den Traditionen bis

zu Visnu zuriickreicht (vgl. Gupta 1983, S. 72).

14 Siehe Kapitel 10.

15 Die pratistha-Rituale sind Zeremonien fiir Segnungen und Instandsetzungen von Kultbildern und Statuen.
Wihrend dieser Segnungen werden sie von der heiligen Kraft der gottlichen Prisenz durchdrungen, werden so
zu Manifestationen des Géttlichen und kénnen von nun an verehrt werden (vgl. Schwarz-Linder 2014, S. 35).

16 Siehe Kapitel 7.
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Allgemein ist es so, dass zur Paficaratra-diksa, zumindest in der anfinglichen Zeit einer Sekte

alle varnas'’ (Stinde) und auch Frauen zugelassen waren (vgl. Gupta 1983, S. 69).

Ein Hauptaspekt der diksa ist die rituelle Reinigung der Seele als Voraussetzung fiir die

Gotteserfahrung. Fiir diesen Prozess ist der Lehrer verantwortlich, indem er die rartvas'

(Wesenheiten) reinigt (vgl. Gonda 1965, S. 398).

4.1. Die Einweihungsstufen im Paficaratra

Es gibt verschiedene Stufen der Einweihung bei den paiicaratrikas, die groBteils hierarchisch

iibereinander stehen.

1.

Eine Person, die eine bestimmte Zeit bei einem Lehrer Unterricht genommen hat, wird
danach von diesem in die Lehre eingeweiht und ist somit ein samayin. Der samayin ist
erst zur Durchfiihrung einiger weniger Rituale berechtigt. Er begleitet seinen Lehrer
noch bei der Durchfiihrung der Rituale und lernt dadurch. Bei dieser ersten diksa
bekommt der Initiand seinen personlichen mantra vom Lehrer, der ihn auch iiber die
Theologie und Philosophie der Tradition belehrt. Diese erste diksa in der Laufbahn
eines pancaratrika hat eher vorbereitenden Charakter (vlg. Gupta 1983, S, 72ff.).

Nach einer gewissen Zeit kann der samayin die Initiation zum putraka durchlaufen. Bei
dieser Einweihung wird dem Schiiler die Bedeutung seines mantras gelehrt und er ist
nun zu allen Ritualen mit Ausnahme des Feueropfer zugelassen. Laut Sanjukta Gupta
(vgl. Gupta 1983, S. 73) wird erst bei der Initiation zum putraka ein mandala verwendet,
welches unter anderem dazu dient, dem Schiiler seinen spirituellen Namen zu verleihen.
Die Einweihung zum sddhaka wird dann durchgefiihrt, wenn der Einzuweihende die
Fertigkeiten erworben hat, tigliche pitja durchzufiihren und in Meditation geiibt ist. Fiir

ihn sind beispielsweise siddhis", besondere Krifte, erstrebenswert.

17 Die varnas (wortlich ,,Farben®) sind in Bezug auf die Gesellschaft als Geburtsstdnde-Ordnung zu verstehen
und bezeichnen somit den Stand einer Person. Ab 500 vor Christus gilt fiir dieses System folgende
gesellschaftliche Einteilung (vgl. Michaels 1998, S. 48):

Brahmanen (Priester, Geistesadel)

Ksatriyas (Aristokratie, Krieger)

Vai$yas (Handler, Bauern) und

Stdras (Diener, Handwerker) (Michaels 1998, S. 185).

18 Siehe Kapitel 10.

19 In der PadS wird unter anderem das Konzept der siddhis aus der Paramasamhita (ParS) miteinbezogen, welche
schreibt, dass es acht siddhis (urspriinglich erwéhnt in Patafijalis Yoga Siitra 111.48, vgl. Bryant 2009, S. 383)
gibt. Eine dieser siddhis ist es, sich so klein zu machen, dass man nur mehr die Gréfe eines Atoms hat (vgl.
Schwarz Linder 2014, S. 159). Eine andere dieser siddhis ist beispielsweise die gulikasiddhi, eine
iibernatiirliche Kraft, die man mithilfe bestimmter Pillen erlangt. Im caryapada der PadS (25.183c — 187b)
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4. Der putraka kann aber, je nach Samhita, auch alternativ dazu zum acarya, einem Lehrer,
werden. Es ist keine klare Hierarchie zwischen den Beiden zu erkennen. Er hat danach
selbst die Berechtigung (adhikara), andere auf deren spirituellem Weg zu begleiten und

sie einzuweihen (vgl. Gupta 1983, S. 741t.).

Laut Ute Hiisken, die in ihrem Aufsatz ,,Challenges to a Vaisnava Initiation? “ die Beziehung
zwischen der Theorie, ndmlich dem Sanskrit-Text und der Praxis, der tatsdchlichen Ausfiihrung
des Rituals der diksa, anhand der auch von mir verwendeten Textpassage in der PadS
untersucht, werden heutige Einweihungen ins Paficaratra nur mehr nach dieser Beschreibung
der diksa durchgefiihrt (vgl. Hiisken 2010, S. 303).

In der JS werden vier verschiedene diksas beschrieben, ndmlich jene fiir die verschiedenen
Stufen (samayin, putraka, sadhaka und acarya), die PadS beschrinkt sich dann auf nur mehr
eine Einweihungsbeschreibung (vgl. Hiisken 2010, S. 304).

In beiden von mir untersuchten Textpassagen kommt zum Ausdruck, dass Angehorige aller
varnas, namlich Brahmanen (Priester, Geistesadel), K$atriyas (Aristokratie, Krieger), VaiSyas
(Héndler, Bauern) und Studras (Diener, Handwerker), sowie Frauen (siehe PadS, cp 2.64; VisS
9.72) die Einweihung durchlaufen diirfen. Der Unterschied des Rituals der verschiedenen
Personengruppen liegt neben den verschiedenen Ritual-Utensilien und personlichen mantras
(siehe PadS, cp 2.64, VisS 9.72) aber auch darin, wozu der Eingeweihte nach der Einweihung
berechtigt ist, zum Beispiel darf nur ein Brahmane danach Tempel-Rituale durchfiihren (vgl.
Hiisken 2010, S. 306). Heutzutage werden ausschlieBlich minnliche Brahmanen initiiert (vgl.

Hiisken 2010, S. 310).

4.2. Die fiinf Sakramente (pasicasamskaras)

Die paiicasamskaras sind fiinf Ritualelemente, die wahrend einer Initiation ins Paficaratra zum
Tragen kommen oder kommen konnen. In den beiden hier untersuchten Texten werden nicht
alle dieser paricasamskaras bei der Einweihung angewandt, jedoch finden wir sie zur Ginze in
anderen Samhitas, wie zum Beispiel in der IS (vgl. IS 21.283cd-284ab) (vgl. Hiisken 20009, S.

108ff.). Auch bei der Einweihung der heutigen Srivaisnavas, bei denen die Tradition des

wird die Herstellung dieses Mittels beschrieben. Man wird, nachdem man sie zu sich genommen hat,
unsichtbar und kann jeden Ort erreichen, den man will (laut JS), bzw. werden einem alle Wiinsche erfiillt (laut
Padmasamhita) (vgl. TAK II, S. 198). Im 24. und 25. Kapitels des caryapada der PadS werden noch weitere
siddhis angefiihrt.
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Paficaratra noch weiterlebt, erhilt der Schiiler bei seiner Initiation die paiicasamskaras, die fiinf
Sakramente. Sie sind folgende fiinf Bestandteile des Einweihungs-Rituals:

* tapasamskara: tapa, das Brandmal, wird auf den Oberarmen bzw. auf den Schultern mit
erhitzten metallenen Stiben aus Silber oder Kupfer, an deren Ende ein Brandeisen ist, in
die Haut eingebrannt. Das auf der linken Schulter angebrachte Brandmal hat die Form
einer Muschel (sankha), das auf der rechten die eines Diskusses (cakra). Diese stellen
die Waffen von Narayana dar.

* pundrasamskara: Das pundra®, in unseren Texten auch irdhvapundra genannt, ist ein
auf zwolf Korperpartien, zu allererst auf die Stirn aufgetragenes Symbol. Bei der
Initiation geschieht dies durch den Lehrer (vgl. Rangachari 1985, S. 35). Das Auftragen
des irdhvapundra gehort fiir einen paricaratrika zu seiner taglichen religiosen Praxis. In
unserem Fall wird es aus Asche gezeichnet, es kann aber auch aus weilem Lehm und
Kurkuma-Pulver hergestellt werden, welche dann zusammen in einer Kokosnuss-Schale
mit Wasser angeriihrt werden. Jeder Handgriff wird von spezifischen mantras begleitet,
der Gott wird in die Substanz eingeladen und sobald das Mal auf der Stirn oder auf
einem anderen Korperteil aufgetragen ist, ist auch der Gott an diesem Punkt
gegenwirtig (vgl. Rangachari 1985, S. 56 ff.). Das irdhvapundra hat die symbolische
Form der Fiile Visnus (vgl. Srinivasa Chari 1994, S. 308).

* namasamskara: Anschlieend folgt die Namensgebung. Der Adept erhélt einen neuen
Namen, einen Namen des Gottes Visnu. Falls er schon einen solchen hat, behilt er
diesen bei.

* mantrasamskara: Das vierte und wichtigste Sakrament besteht darin, dass der Lehrer
dem Schiiler seinen mantra mitteilt. In den beiden Texten, auf denen diese Arbeit
basiert, fliistert der Lehrer dem Schiiler seinen personlichen mantra ins rechte Ohr.

* vyagasamskara: Der Lehrer fiihrt den Schiiler in die rituelle Praxis ein, dies kann
manchmal in Verbindung mit einem Kultbild erfolgen (vgl. Hiisken 2009, S. 105£f.).

In der PadS und der VisS werden alle diese Sakramente bis auf das Brandmal dem Inhalt nach
sowie die paiicasamskaras ausgefiihrt, allerdings ohne sie als solche zu bezeichnen. Deshalb

sind diese Rituale nicht in die Gruppe der parnicasamskaras einzureihen.

4.3. Der Lehrer

20 Siehe Kapitel 12, Abb. 1.

19



Der Lehrer, in den beiden Passagen der PadS und der VisS oft dcarya oder guru genannt, ist
natiirlich eine Grundvoraussetzung fiir den Schiiler, um die diksa zu erhalten. Somit ist der
Schiiler vom Lehrer abhiangig.
Er hat eine wesentliche Rolle in der spirituellen Laufbahn des Schiilers, denn er befreit den
Schiiler bei der Initiation von dessen Banden zur Vergangenheit und Zukunft, indem er diese
Banden in Form von Fédden (mayasiitra) ins Feuer opfert und verhilft ihm somit zum Ausstieg
aus dem Wesenskreislauf (samsara) (vgl. Rastelli 2003, S. 132 und PadS, cp2 2. 44, VisS 9.50).
Der Schiiler hat den Lehrer zu respektieren. In beiden iibersetzten Passagen wird den
Verhaltensregeln des Schiilers dem Lehrer gegeniiber Platz eingerdumt (siehe PadS, cp2, 2.69-
72, VisS 9.77-80).
Rastelli, die in ihrer Dissertation die JS untersuchte fiihrt die Pflichten eines Lehrers wie folgt
an:
,unter den Pflichten des Lehrers wird genannt: die Durchfiihrung des téglichen
Rituals, das aus Verehrung, Rezitation und Betrachtung besteht (JS 17.50cd;
dargelegt in JS 9-15), der Initiation (diksa) und der Besprengung (abhiseka) (JS
17.51c-52 und 55; dargelegt in JS 16 und 18), von Siihneritualen (prayascitta, JS
17.53cd; dargelegt in JS 25), der Einweihung des Goétterbilds (pratistha, JS 17.57;
dargelegt in JS 20), die Kenntnis der verschiedenen Gruppen von Vaisnavas (JS
17.54; dargelegt in JS 22), die Herstellung von Feuergruben, mandalas und
Gotterbildern (JS 17.56ab; dargelegt z.B. in JS 15.2¢c-37b, 13.11c-47, 20.3-130).
(vgl. Rastelli 1999, Fn. 39)
Visnu war der erste Lehrer (prathamaguru), er selbst hatte keinen Lehrer und bildet somit den
Anfang der guruparampara, der Linie der Lehrer. Es ist Pflicht des Schiilers, nicht nur seinen
eigenen Lehrer und den Gott zu verehren, sondern auch die gesamte Linie (vgl. Srinivasa Chari
1994, S. 303ff.).

44. Das Kapitel der diksa in den beiden Texten

In der VisS ist das Kapitel der diksa das neunte und hat 91 Slokas. In den vorherigen Kapiteln
geht es zunéchst um die Entstehungsgeschichte der Welt und um mantras. Nach dem diksa-

Kapitel werden Verehrungsrichtlinien, mudras, die pratistha, mandalas, Feiertage, Feste,
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Baderiten, Tempelbau und Kultbilder besprochen (vgl. Smith 1975, S. 369f1t.).
In der PadsS ist das Kapitel der diksa das zweite Kapitel des caryapada. Im Kapitel davor wird
Brahma von Bhagavan iiber die Kasten aufgeklirt. Nach dem Kapitel iiber die diksa gibt es

Kapitel iiber mantras, mandalas, mudras, Feuerrituale, Reinigungsrituale und noch vieles mehr

(vgl. Smith 1975, S. 225).

5. Ubersetzung und Erlduterung der Kapitel iiber die diksa in der PadS und
der VisS

Im Folgenden werden die inhaltlich zusammengehdorigen Verszeilen beider Texte?!
nebeneinander gestellt und iibersetzt und im anschlieBenden FlieBtext darunter bzw. in den

nichsten Kapiteln niher beleuchtet:

Brahma: Kasyapah:
ye diksayam adhikrta ye ca tatra bahiskrtah |

te yathavad aSesena kathitah purusottama |1

diksasvariipavisaye bubhutsa mama samprati | diksaya laksanam brithi bhagavan madanugrahat (?)%* |
vijrmbhate tatsvaripam upadestum tvam arhasi |2 tat sarvam vistarenaiva brithi me bhaktavatsala |1
Brahma: Kasyapa:

Jene, die fiir die Einweihung berechtigt sind und jene,
die davon ausgeschlossen sind, die wurden [vorher]

durch eine Erzéhlung zur Génze besprochen, o hochster

Purusa! (1)

Meine Neugierde beziiglich der Form der Einweihung O Ehrwiirdiger, erzéihle aus Gnade mit mir das

ist erweckt. Mogest du mir jetzt ihre eigene Form Kennzeichen der Einweihung

erkldren. (2) Erzihle mir, o Geliebter [deiner] Verehrer, ausfiihrlich

alles davon. (1)

Der Dialog zwischen Brahma und Sribhagavan (PadS) bzw. zwischen Kasyapa und Srivamitra
(VisS) beginnt und der jeweilige Gespriachspartner wird aufgefordert, das Ritual der diksa zu
beschreiben. In der PadS wird zunichst der Personenkreis spezifiziert, fiir den dieses Ritual in

21 Vgl. Padmanabhan, Sampath 1982, S. 7-16 (PadS) und Bhatta 1970, S. 47-56.
22 Das Fragezeichen hat der Editor im Text an dieser Stelle vermerkt ohne niher darauf einzugehen,
moglicherweise war diese Stelle im Manuskript unleserlich.
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Frage kommt. Hierbei wird im Text auf eine frii

nicht auffinden konnte. Im weiteren Verlauf der

here Stelle in der PadS verwiesen, die ich aber

Einweihung wird in beiden Texten immer

wieder darauf eingegangen, welche Besonderheiten zum Beispiel fiir Frauen oder Siidras® zu

beachten sind - damit wird dort die Gruppe der Initianden beschrieben. Deshalb ist davon

auszugehen, dass hier am Anfang der untersuchten Passage der PadS die Personengruppe der

Lehrer eingegrenzt wird, die berechtigt ist, das Ritual der diksa durchzufiihren und nicht die

jener, die die Einweihung erhalten.

Sribhagavan:

pratisthavidhivat sarvam diksamandapam aditah
karayitva Sucau dese tadvad eva caturmukha |3
dese ca pascime vedyah kundam talatrayad bahih |

karayitva dvijendradivarnanam anupiirvasah |4

anukiilam catuskonam taladvayamitantaram
vrttam gokarnayugmena vistirnam tadanantaram ||5
capakaram vitastibhyam vistarayamasammitam

trikonam itarat kundam pradesadvayavistrtam ||6

Sribhagavan:

Nachdem er®® anfangs einen Pavillon fiir die diksa an
einem reinen Ort, wie bei der Vorschrift der pratistha®,

nur auf diese Weise hat machen lassen, o

23 Siehe PadS, cp2, 2.64 und VisS 9.72.

Visvamitrah:

diksam vaksye tu samksepat tac chrnu dvijapumgava |
aditye minamesesu vrsanakresu samsthite |2
pirvapakse Subhe rkse ekadasyam tatha nisi |

Sucau dese manojiie ca karayitva tu mandapam ||3
gomayena samalipya vestayed darbhamalaya |

vedim kurydc ca tanmadhye caturhastapramanatah |4
talotsedhapara canye vistarayamatatsamah (?) ||**
vedyah pascimadigbhage kundam kuryad vidhanatah |5
kramena brahmanadinam evamlaksanakam mune |
catuskonam talayugmam anukilam dvijasya tu |6
vrttam kuryat ksatriyasya gokarnayugma® sanyutam |
capakaram ca vaisyasya vitastidvayasammitam ||7
trikonam Siidrayoneh syat pradesadvayasammitam |
vistarayamasadrsam tatpramanamitam tatha ||8

trimekhalam ca kurvita pascime yonibhiisitam |

Vi§vamitrah:

Hore dies, du Held der Zweimal-Geborenen®!, ich werde
aber zusammenfassend iiber die diksa sprechen.
Nachdem er, wenn die Sonne am Himmel im Sternbild
des Fisches, Widders oder des Stieres steht, (2)

in der ersten Hélfte [des Mondmonats] am elften Tag,
der klar und hell ist, sowie in der Nacht an einem

schonen, gereinigten Ort einen Pavillon errichten hat

24 Der Editor hat vermerkt, dass Sab unleserlich ist. Die Zeile bleibt uniibersetzt, da sich mir aus den

vorhandenen Worten kein Sinn erschlieft.
25 °yugma® konj., ed. °yuta®.

26 In beiden Texten wird zunéchst nicht explizit genannt,

wer es ist, der den Pavillon errichtet bzw. errichten ldsst,

weil in beiden Biichern durch die vorangehenden Kapitel klar ist, dass der Lehrer gemeint sein muss. Er wird

in der PadS das erste Mal in Vers 8 und in der VisS er
27 Diese Textstelle war leider nicht ausfindig zu machen.

st in Vers 16 erwihnt.
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Viergesichtiger®, (3)
und nachdem er an einem Ort westlich des Sockels?, drei
talas® auBerhalb [dieses Sockels] eine abschiissige,

viereckige, im Inneren zwei falas messende Grube,

lassen, (3)
[dessen Boden] mit Kuhdung bestrichen hat, soll er [ihn]
mit darbha-Gras* und Sandelholz* bedecken und in

dessen Mitte eine vedr [, einen Sockel], die vier hastas

gemil jener Vorschrift fiir die varnas, die die brahmanas misst, machen. (4)

als erstes [nennen], hat machen lassen, (4)

[1dsst er] anschlieBend eine runde [Grube machen, die
fiir die ksatriyas gedacht ist, eine] die mit zwei gokarnas
bemessen ist. (5)

[Fiir die vaisyas lésst er] eine bogenfdérmige [Feuergrube
bauen], deren Breite und Liange durch zwei vitastis
bemessen ist.

[Fiir die sidras anschlieBend noch] eine andere

Feuergrube, dreieckig und zwei pradesas weit. (6)

Und die anderen sind anders als die, die einen einen fala
hoch sind, [doch] gleich [in Hinblick auf] Linge und
Breite.*

Er soll vorschriftsgemif} westlich der vedr eine
Feuergrube machen.™ (5)

O Weiser! Der Reihe nach soll er, fiir die brahmanas
usw., [Feuergruben] mit folgenden Kennzeichen
[errichten]:

Er soll fiir den brahmana eine viereckige, zwei talas
messende, abschiissige, (6)

fiir den ksatriya eine runde [Feuergrube] machen, die
zwei gokarnas misst.

und fiir den vaisya soll es eine bogenformige geben, die
mit zwei vitastis bemessen ist. (7)

Fiir den siidra-Geborenen soll sie dreieckig sein, deren
Breite und Linge® gleich ist, ndmlich zwei pradesas
messend, nach diesem Maf (8)

soll er auch dreifache Stufen machen und diese im

Westen mit einer yoni schmiicken. (9ab)

In der Vis$S wird zunichst der Zeitpunkt angesprochen, an dem das Ritual beginnen soll,

ndmlich der elfte Tag der lichten Hilfte des Monats, die Zeit zwischen Neu- und Vollmond.

Somit beginnt die diksa drei Tage vor Vollmond und da das Ritual zwei Tage dauert, ist der

Tag, an dem der Adept neu eingeweiht ist, ein Vollmondtag. In der Vis$S wird spezifischer auf

die Zeit im Jahr eingegangen, in der es giinstig ist, die diksa durchzufiihren. Es werden die drei

hintereinander liegenden Tierkreiszeichen Fisch, Widder und Stier angegeben.

28 Beiname Brahmas.
29 Siehe Kapitel 6.4.

30 Siehe fiir die LangenmalBe (tala, varna, gokarna, vitasti und hasta) Kapitel 6.
31 Zweimal-Geborene sind in diesem Kontext Brahmanen.

32 Siehe Kapitel 6.
33 Siehe Kapitel 6.

34 Der Inhalt des Verses 5ab ist in diesem Kontext nicht sinngebend, da nicht klar ist, worauf sich die ,,anderen*
(apara) beziehen. Das konnte darauf hindeuten, dass die Zeile aus einem anderen Text (aus welchen bleibt
unklar) iibernommen worden ist und dabei fehlerhaft eingepasst worden ist.

35 Der unleserliche Teil (Vers 5ab) im Text wird in der Ubersetzung hier ausgelassen.

36 Damit ist wahrscheinlich die Basis des Dreiecks gemeint.
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Der erste Schritt des Arrangierens des Ritual-Platzes ist das Aufbauen eines Pavillons®” an

einem reinen Ort und auch hier wird auf eine friihere Stelle iiber die pratistha’® in der PadS

verwiesen, die ich bis jetzt noch nicht ausfindig

machen konnte. In der ViSS ist der Platz mit

Kuhdung zu bestreichen und mit darbha-Gras und Sandelholz zu bestreuen. Dann gehen beide

Texte in die Gestaltung des Ritual-Platzes im Pavillon iiber: In der Mitte wird ein Sockel, die

vedr, errichtet und westlich davon, je nach Stand des Einzuweihenden, eine verschieden

geformte Feuergrube®. Hierbei muss man bemerken, dass nur die Vi$S explizit die Errichtung

der vedr erwihnt, in der PadS wird sie in Vers 4 einfach vorausgesetzt.

ayamah sruksruvadmam idrso brahmanadisu |

daSamyam sambharet sarvan samidadin samahitah ||9

dasabhyam yagasambharah sambharyah samidadayah |7 madhyamdine Sucih snata ekabhuktena vartayet |

ekadasyam tu sayahne tithau syad adhivasanam |
mandape ca yajane sthapyam dvarakumbhadipiirvakam ||
8

dharanasodhitatanus cakrabjam vartayed guruh |
Genauso [, je nach Stand des Initianden,] ist die Linge

des grofen und des kleinen Opferloffels usw.
[verschieden] fiir [die varnas], die mit den brahmanas
beginnen.

Die Opferutensilien wie Brennholz usw. sind am zehnten

Tag [der ersten Monatshilfte] zusammenzutragen. (7)

Am elften lunaren Tag*’ aber soll am Abend das
adhivasana® sein.

Die Tortépfe*? und das was mit ihnen verwendet wird*,
37 Siehe Kapitel 6.

ekadasyam tithau snatah suddhavasoyugam dadhat |10
svetagandhanuliptangah svetamalyavibhiisitah |
bhiisita$ ca yathalabdhair bhiisanaih samalamkrtah |11
sayamkale tu samprapte kuryac caivadhivasanam |
catursu dvaradesesu parsvayoh kalasadvayam 12

nidhaya vedikamadhye kuryac cakrabjamandalam |

Am zehnten Tag soll er konzentriert alle
[Opfermaterialien], mit dem Feuerholz beginnend,
zusammentragen. (9cd)

Er, der sauber und gewaschen ist, soll nur einmal essen,
zur Mittagszeit.

Am elften lunaren Tag soll er gebadet, ein Paar saubere
Gewiinder tragend®, den Ko6rper mit hellem Sandelholz
gesalbt, geschmiickt mit weilen Blumengirlanden und
mit Schmuckstiicken, je nach Verfiigbarkeit verziert,
(10-11)

sobald die Abendzeit erreicht worden ist, das
adhivasana-Ritual machen.

Er soll jeweils Wasserkriige zu beiden Seiten der vier

Torplitze stellen und in der Mitte des Sockels das

38 Die Rituale der pratistha sind Zeremonien zur Segnung und zur Instandsetzung. Kultbilder werden dadurch zu
anbetungswiirdigen Gegenstidnden, weil sie durch dieses Ritual mit gottlicher Energie gespeist werden und
somit als Manifestation des Gottlichen gelten (vgl. Schwarz Linder 2014, S. 35).

39 Siehe Kapitel 6.

40 Lunare Tage, hier mit dem Terminus tithi beschrieben, sind die ersten vierzehn Tage des Mondzyklus, der mit
dem Neumond beginnt, sie werden auch ,,dunkle Tage* genannt und eignen sich gut fiir Rituale (vgl. TAK III,

S. 95).
41 Erlduterung im FlieBtext.
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sollen am Opferplatz im Pavillon aufgestellt werden. (8) Diskuslotus-mandala herstellen. (12-13b)
Der Lehrer, dessen Korper durch dharana gereinigt ist,

soll das Diskuslotus[-mandala]* herstellen. (9ab)

Am Tag vor dem Beginn des eigentlichen Rituals, also am zehnten Tag der ersten Monatshilfte,
sind die Opferutensilien herbeizutragen. In beiden Texten wird auf die Reinheit des Lehrers,
der hier in der PadS zum ersten Mal als handelndes Subjekt genannt wird, verwiesen,
allerdings an unterschiedlichen Stellen: In der PadS in Zusammenhang mit dem Erstellen des
Diskuslotus-mandala und in der Vis$S schon frither, ndmlich dann, wenn es darum geht, das
adhivasana-Ritual, das vorbereitende Ritual, zu beginnen. adhivasana oder adhivasa bedeutet
,Aufenthalt bei [einer Gottheit]* (TAK I, S. 109) und dieses Ritual findet am Vortag eines
groflen, wichtigen Rituals statt. Es kann beispielsweise aus Waschungen (z.B. von einem

Gottes-Abbild) bestehen (vgl. Gupta 1972, S. 326).

Dann, am elften Tag beginnt das eigentliche Ritual. In der Vi§S nimmt der Lehrer ein Bad und

in der PadS wird der Lehrer-Korper zusitzlich durch dharana gereinigt.

Der Begriff ,,dharana* kann einerseits mit ,,Konzentration* wiedergegeben werden,
andererseits ist er hier vor allem Teil der bhiitasuddhi, der Reinigung der Elemente, ein
vorbereitendes Ritual, das hier zum Einsatz kommt. Es wird auch im téiglichen Ritual
verwendet und meist geht ihm ein Bad voran. Durch Auflegen von mantras*® auf die Hinde
und den Korper wird der Korper des Verehrers gereinigt. Durch pranayama (Atemregelung),
dharana (Festlegung) und dhyana (Visualisierung) werden die bhiitas (Elemente), aus denen
der Korper besteht, mental vernichtet und wieder hergestellt. Der genaue Ablauf des Rituals ist
von Samhita zu Samhita verschieden. Wie die Rituale genau in unseren beiden Samhitas
durchzufiihren sind ist in PadS cp 3.25-51b und VisS 10.41-67b nachzulesen (vgl. Rastelli i.
E.).

42 Erlauterung im FlieBtext.

43 Damit ist die restliche Ausstattung gemeint, die noch vonndten ist, um den Ritualplatz auszustatten. Siehe
Kapitel 6.

44 Siehe Kapitel 7 und siehe Kapitel 12, Abb. 2.

45 Mit dem Begriff vasoyuga ( VisS 9. 10d) wird zum Ausdruck gebracht, dass die Bekleidung des Schiilers aus
zweli Teilen besteht, nimlich aus zwei weillen Tiichern, von denen das eine fiir den Oberkorper ist und um ihn
geschlungen ist und das andere um die Hiiften gewickelt wird, so wie ein traditionell, indischer dhoti. Diese
Kleidungstiicke diirfen nicht geniht worden sein (vgl. Bilhnemann 1988, S. 58). Auch in der JS 9.53b wird der
sehr dhnliche Begriff vastrayuga verwendet, allerdings nicht im Kontext einer Einweihung. Rastelli {ibersetzt
diese Passage wie folgt:

,,Br soll das Badetuch ausziehen und ein Paar von Kleidern, d.h. Unter- und Obergewand oder ein yoga-
Tuch (yoga-patta) und darunter eine Stoffbinde, anziehen, “weil niemals mit nur einem einzigen Gewand zu
meditieren ist”. (JS 9.52d-54b)* (Rastelli 1999, S.206).

46 Zum ,,Auflegen der mantras* siehe auch Kapitel 9.
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Der Lehrer fiihrt dann das dvarakumbha-Ritual durch. Es werden die Tortopfe jeweils

paarweise an den Torbdgen des Pavillons aufgestellt. Sie sind mit Wasser gefiillt und konnen

zudem auch mit Diiften, Edelsteinen und auch mit den fiinf Kuhprodukten*’ versehen sein. In

der Naradiyasamhita wird beschrieben, dass in den Topfen, je nach Himmelsrichtung,

verschiedene Gottheiten visualisiert werden: ,,Pitrna und Puskara im Osten, Ananda und

Nanda im Siiden, Virasena und Susena im Westen und Sambhava und Prabhava im Norden”

(TAK III, S. 212). In der PadS wird bei einer Beschreibung des adhivasana-Rituals ebenfalls

auf die Tortopfe eingegangen, aber dort wird nur gesagt, dass in den Topfen Visnu und sieben

andere Gotter, die nicht namentlich genannt werden, verehrt werden (vgl. kriyapada 5.61).

Danach trigt der Lehrer das Diskuslotus-mandala auf die vedi auf.

kumbham ca hemadimayam karakam capi tadrsam |9
grahitodakasampiirnam nyastaratnasuvarnakam |
sittravestitasarvangam srakcandanapariskrtam ||10

ahatabhyam ca vasobhyam chaditam dosavarjitam |

astrena Satavaram tu karakam cabhimantrayet |11
acchinnadharaya sificed vedikam parito guruh |
pradaksinyena karakam nitva kumbham ca prsthatah ||12
aisanye cakrapadmasya bhége dhanye nivesayet |

daksine kalasam vame karakam miilavidyaya |13

kumbhe ca harim avahya piijayec chastravartmand |

yajeta devam cakrabjamandale kamalasana |14
sangam saparivaram ca yathavidhi yathakramam |

mathitva ‘staksarendagnim kunde tam vinivesayet |15

Einen aus Gold oder Ahnlichem beschaffenen Topf soll
er herbeischaffen und einen ebenso beschaffenen
Schnabel-Krug, (9cd)

der mit geschopftem Wasser zur Ginze gefiillt ist, mit

47 Siehe Kapitel 6.1.2.

hemadinirmitam kumbham galitodakapiiritam ||13
vinyastaratnakanakam sakiircam sitravestitam |
vasoyugalasamvitam candanasragalamkrtam |14
aksataih sumanobhis ca vikirnam ca samantatah |
yaddravyanirmitah kumbhah taddravyat karkari bhavet ||
15

Satakrtvo stramantrena karkarim cabhimantrayet |

vedikam paritah sificet dharayac chinnaya guruh |16

cakrabjasyesadigbhdage kumbhasthapanam dacaret |
vrihin nidhaya susubhan kumbham tasyopari nyaset |17
kumbhasyantah phalam tasya phalani parito nyaset |
kalasam daksine parsve vame ca karakam nyaset |18
kumbhe ca harim avahya pitjayen milavidyaya |
mandale ca yajed devam upacarais ca sodasaih |19
saha sarvaih parivaraih Sastracoditavartmana |
pascime ca harim devam mandalad uktavartmand |20
harim ca laksmibhiimibhyam sayanam parikalpya ca |
bhogair arghyadibhih sarvair naivedyantaih samarcayet ||
21

mathitvagnim ca milena kunde tam vinyased guruh |22b

Den Topf, der aus Gold oder Ahnlichem gemacht ist, der
gefiillt ist mit gefiltertem Wasser, (13cd)
in den Gold und Edelsteine hineingelegt sind, der gefiillt

ist mit einem kusa-Biischel, ist mit Fiden umwickelt, in
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Gold und Edelsteinen versehen ist und dessen ganzer

ein Paar von Tiichern gewickelt, mit Sandelholz und

Korpus mit Fiden umwickelt ist und der mit Sandelholz Blumengirlanden versehen (14)

und Blumengirlanden umgeben ist, (10)

und mit Kérnern und Blumen zur Génze gefiillt. Der

und der eingewickelt ist in neue Tiicher, die von Fehlern Schnabel-Krug soll aus dem Material [gefertigt sein],

frei sind, [diesen] Schnabel-Krug soll er hundertmal mit aus dem der Topf gefertigt ist. (15)

dem astramantra® besprechen. (11)

Der Lehrer soll den Sockel rundherum mit einem

Er soll den Schnabel-Krug hundert Mal mit dem

astramantra besprechen. Der Lehrer soll die vedr [mit

ununterbrochenen (Wasser-)Strahl begielen. Nachdem er dem Schnabel-Krug in der Hand] umrunden und sie

den Schnabel-Krug im Uhrzeigersinn herumgefiihrt hat,

und den Topf danach (12)

[soll er die beiden GefiBe] im Nordosten, auf dem Teil
des Diskuslotus-mandala hinstellen [wo er zuvor das]
Getreide [aufgestreut] hat, [und zwar] rechts den
Wasserkrug und links den Schnabel-Krug. (13)

Und nachdem er den Hari in den Topf eingeladen hat,
soll er ihn mit dem mulamantra verehren, nach Art der

sastras.

O du, der du einen Lotus als Sitz hast! Er soll den Gott
im Diskuslotus-mandala vorschriftsgemal und der
Reihe nach gemeinsam mit den Korper[gliedern]* und

seinem Gefolge™ verehren. (14-15b)

Nachdem er dem Achtsilbigem®' ein Feuer entfacht hat,

égltgé?}[ﬁéﬁa@éﬁl] 9n die Feuergrube brln(%en (15¢cd)

Die arngas stellen sechs Korperteile

[dabei] durchgehend begielen. (16)

Er soll sich [nun] dem Platz mit dem Topf, der auf dem
nordéstlichen® Teil des cakrabjamandala steht, nihern
und soll, nachdem er gliicksverheiflende Reiskorner [in
den Topf] hineingegeben hat, den [Wasserkrug] nahe
diesem [Topf] hinstellen. (17)

Er soll den Wasserkrug rechts und den Schnabel-Krug
links hinstellen. Er soll Friichte rund um den Topf und in
den Topf hineinlegen. (18)

Nachdem er Hari in den Topf eingeladen hat, soll er ihn
mit dem miilamantra verehren. (19ab)

Und er soll den Gottmit dem gesamten Gefolge™ im
mandala mit Hingabe und den sechzehn
Dienstleistungen® verehren und, nach Grundlagen der

Sastras usw.

es Gottes dar, diese sind:

*  hrt, der Herz-mantra, welcher am kleinen Finger aufgelegt wird,

*  Siras, der mantra des Kopfes, er wird am Ringfinger aufgelegt.

*  Sikha, der mantra des Haarschopfes wird am Mittelfinger,

*  kavaca, der mantra der Korperpanzerung wird am Zeigefinger,

e astra, der mantra der Waffe wird am Daumen und

*  netra, der mantra der Augen wird auf allen fiinf Fingerspitzen aufgelegt (vgl. Flood 2006, S. 114).

Ob diese Vorgehensweise auch auf die PadS zutrifft, kann ich nicht beantworten, da ich eine entsprechende

Stelle in ihr nicht gefunden habe.

50 Der parivara, das Gefolge, in anderen Texten auch parivaradevas oder parivaradevatas genannt, sind die
Begleitgottheiten des Hauptgottes, deren Figuren zum Beispiel in Tempeln in separaten Schreinen um den
zentralen Schrein mit der Hauptgottheit sind. Die Anzahl und die Identitdten der Begleitgottheiten konnen je

nach Tradition variieren (vgl. TAK III, S. 404ff.).
51 Damit ist der achtsilbige astaksaramantra gemeint.

52 In den hinduistischen Traditionen werden den acht (den vier Haupthimmelsrichtungen und den vier
Nebenhimmelsrichtungen) bzw. zehn Himmelrichtungen (inklusive ,,oben* und ,,unten*) Gottheiten
zugeordnet. Diese Gottheiten werden lokapalas oder dikpalas, die Hiiter der jeweiligen Richtung, genannt. Sie
haben die Aufgabe einen bestimmten Bereich im Tempel zu beschiitzen (vgl. Wessels-Mevissen 2001, S. 1).
Verschiedene Listen dieser lokapalas finden sich schon in vedischen Schriften (Atharvaveda 1.31; I11.26-27
Yajurveda) (vgl. Wessels-Mevissen 2001, S. 4). In Sivaitischen Texten, wie dem SomaSambhupaddhtati (SP4
2.129-138) findet sich diese Liste der dikpalas: Osten — Indra, Siidosten — Agni, Siiden — Yama, Siidwesten -
Nairrta, Westen - Varuna, Nordwesten — Vayu, Norden — Kubera oder Soma, Nordosten — Isana. Oben —
Brahma und unten - Ananta. In der PadS (PadS kp 10.135) und der Vi$S (Vis$S 5.33) wurden die letzten beiden
allerdings weggelassen und es sind nur acht dikpalas vorhanden (vgl. TAK II, S. 157ff.).
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AnschlieBend wird geschildert, wie der Lehrer das kumbhasthapana-Ritual durchfiihrt. Dieses
Ritual besteht im Allgemeinen daraus, Topfe an einem bestimmten Ort, in diesem Fall auf dem
mandala auf der vedr zu platzieren und dann Gottheiten in diese Topfe einzuladen. Die Topfe
sind geschmiickt, mit wertvollen Substanzen gefiillt, mit Fiden umwickelt und mit Tiichern
bedeckt (vgl. TAK II, S. 119). In beiden Passagen wird extra erwéhnt, dass kein herkdmmliches
Wasser, sondern “geschopftes” (PadS), bzw ,,gefiltertes* (Vi§S) Wasser verwendet werden soll.
In den beiden dieser Arbeit zugrunde liegenden Texten haben wir hier zwei Gefidle, kumbha,
den Topf und karaka (PadS) bzw. synonym dafiir karkart (Vi§S) den Schnabel-Krug, der etwas
kleiner sein diirfte als der Topf. Dieser wird aulerdem astravardhant, das astra-Gefi3 genannt,
weil in ihm der astramantra verehrt wird (vgl. TAK 1, S. 164ft.).

In anderen Texten wird beschrieben, dass neben den Gefillen in der Mitte, dem kumbha und
dem karaka, rundherum noch acht weitere Topfe in den acht Himmelsrichtungen platziert
werden (vgl. TAKII, S. 119).

Es wird in der PadS beschrieben, dass die Behéltnisse auf dem “Getreide-Teil” des mandalas,
der im Nordosten ist, platziert werden. Dies setzt voraus, dass davor ein dhanyapitha auf der
vedr angefertigt worden ist. Ein dhanyapitha ist ein pitha (Stuhl, Unterlage) aus Kornern oder
auch Getreide. Dieser kommt zustande, indem zuerst die vedi mit Kuhdung bestrichen wird,
dann darauf in Schichten ungeschiélter Reis, ein Tuch, wieder ungeschilter Reis, ein Tuch und
auf dieses dann Sesam gestreut wird. Dies dient als Unterlage fiir Gefdlle (sowie hier dem
kumbha usw.) in Ritualen (vgl. TAK III, S. 226).

In der VisS wird davon gesprochen, dass der Schnabel-Krug auf dem nordlichen Teil des
mandalas, dem Teil des Topfes platziert werden soll — dies lédsst die Schlussfolgerung zu, dass
vielleicht nur der Schnabel-Krug um die vedi herumgefiihrt werden muss, weil mit ihm Wasser

gegossepawite und der Topf, in den dann die Gottheit eingeladen wird, schon vorher, oder

54 upacaras sind ,,Darbringungen, Dienstleistungen, Spenden oder Opfer* aus verschiedensten Substanzen am
Ende der Gottes-Verehrung. Die Opfergaben bestehen dabei aus verschiedenen Substanzen wie z.B.
Lebensmittel oder Sandelholz. Es gibt, je nach Tradition verschiedene Listen (vgl. Brooks, 1990 S.275). Im
caryapada der PadS finden sich Listen mit 16, 32, und 64 upacaras (vgl. TAK 1, S. 238).

55 Laksmi und Bhiimi sind zwei Konsortinnen von Visnu. Wenn er mit beiden dargestellt wird, dann soll Laksmi
rechts und Bhuimi links von ihm sein (vgl. Champakalakshmi 1981, S. 67). In den Pafcaratra Samhitas wird
Laksmi mit Narayana assoziiert und Bhuimi mit Vasudeva (vgl. Champakalakshmi 1981, S. 23). Dass der Gott
schlafen gelegt wird, kann an das Tempelritual erinnern, so wie es beispielsweise im Minaksitempel in
Madurai durchgefiihrt wird. Hierbei wird mit den miirtis der jeweiligen Gottheiten deren Tagesablauf
durchgefiihrt, als hitten diese menschliche Ziige. So bekommen sie zu essen und werden auch schlafen gelegt.
(vgl. Fuller 1984, S. 11ff.). Allerdings ist es so, dass in beiden Text bis zu diesem Zeitpunkt nichts auf die
Verwendung einer miirti hindeutet und auch nicht im weiteren Textverlauf, weshalb die Deutung dieser
Passage erschwert wird.
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zumindest ohne Umschweife, auf den Sockel gestellt wird.

In der PadS wird erwihnt, dass der Gott (Visnu), der sich im Topf befindet nach ,,Art der

Sastras“ verehrt wird. Damit ist wahrscheinlich gemeint, dass man sich an die Beschreibungen

zur Gottesverehrung, die an einer mir unbekannten Stelle zu finden sind, halten soll. In der

VisS wird auch erwihnt, dass man sich mit der Gottesverehrung an die Sastras halten solle.

In beiden Texten wir der Gott, der sich Topf befindet mit dem miilamantra®® verehrt.

In dieser Passage wird der Gott zunéchst im Topf verehrt, nachdem er dorthin eingeladen

wurde, dann im mandala und anschlie3end im Feuer.

In der PadS wird nochmals spezifiziert, wie dies geschehen soll: Hier wird der Gott gemeinsam

mit seinen sechs arigas (seinen Korperteilen) verehrt. In der VisS ist hier nur von seinem

Gefolge die Rede und er wird mit Dienstleistungen verehrt.

In beiden Texten wird der Ort des zu entfachenden Feuers und somit auch der Feuergrube mit

,westlich® beschrieben, was wahrscheinlich dafiir spricht, dass doch immer nur eine

Feuergrube — eben westlich der vedi, je nach Stand des Einzuweihenden gegraben wird,

entgegen des Textes mit dem sich Slaczka (vgl. Slaczka 2007 S. 110) beschiftigte, da sonst die

alternativen Himmelsrichtungen der anders gestalteten Feuergruben angegeben sein wiirden.

tatra siddham carum krtva caturdhaikan nivesayet |
mandalasthaya haraye kumbhe bhagam athetaram |16
agnau caikam svayam caikam upayufijita deSikah |

samidhas Satam astau ca juhuyad desikottamah ||17

ajyahomo ‘pi tadvat syan millamantrena mantravit |

carum nrsiktena tatha pirnahutyantamanvitam |18

Nachdem er dort die gekochte Opfer-Speise geviertelt
hat, soll er dem im mandala befindlichen Hari einen
[Teil] geben und dem im Topf einen anderen Teil. (16)

Einen Teil soll der Lehrer ins Feuer geben und einen

tatra siddham carum krtva tandulaih susitaih subhaih |
22

caturbhagaikabhagam tu mandalasthaya visnave |
nivedya caikam bhagam tu kumbhasthaya nivedayet |23
Jjuhuydd agnaye bhagam bhagam bhufijita tat svayam |
samidho ’stottarasatam juhuyan mitlavidyaya |24
carum purusasitktena tavatsamkhyam huned budhah |

pirnahutim vidhayante 25¢

Nachdem er die aus gliicksverheiflenden, strahlend
weillen Reiskornern gekochte Opfer-Speise dort
zubereitet hat, (22cd)

soll er einen von vier Teilen dem im mandala

Teil soll er selbst verzehren. Der hochste Lehrer soll 108 befindlichen Visnu geben, einen Teil der Opfer-Speise

Brennhélzer opfern. (17)

Ebenso [, namlich 108-mal] soll es auch ein

Butterschmalz-Opfer geben mit dem milamantra.

56 Siehe Kapitel 9.2.

dem im Topf befindlichen [Gott] darbringen (23),
einen Teil soll er dem Feuer opfern und einen Teil soll er
selbst verzehren. Er soll, wiahrend er den mizlamantra

spricht, 108 Brennholzer opfern. (24)
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Der mantra-Kenner soll so auch die Opfer-Speise Der Kluge soll die Opfer-Speise, wihrend er den
[opfern], begleitet von dem [Ritual] das mit einer purusasitktamantra spricht, mit gleicher Anzahl [ndmlich
Vollloffelspende endet, wihrend er den nrsiktamantra  108-mal] ins Feuer opfern. Am Ende soll er eine

[spricht]. (18) Vollloffelspende durchfiihren. (25a-c)

Nachdem der Lehrer, der in diesem Abschnitt in VisS 9.25 budhah, der ,,Kluge* und in PadS,
cp2, 218 ,,mantra-Kenner* genannt, die vorher erwihnten Gegenstinde am Ritual-Platz
arrangiert und Feuer gemacht hat, kocht er die Opfer-Speise”’ aus weiflem Reis (VisS 9.22).
Diese Opfer-Speise viertelt er dann, um sie zu opfern: Ein Viertel fiir den Gott im mandala, der
in der PadS mit Hari und in der Vis$S mit Visnu adressiert wird. Ein weiteres Viertel geht an
den Gott, der im Topf, welcher ebenfalls am mandala steht, vergegenwirtigt wurde. Ein Teil
wird ins Feuer geopfert, auch dort ist die Gottheit prisent. In beiden Texten geht der Opferung
der Opfer-Speise ins Feuer eine 108-malige Feuerspende mit Brennholz voraus und in der PadS
findet nach der Brennholz-Opferung auch noch eine 108-malige Butterschmalz-Opferung statt.
Der Unterschied in den Texten hier ist, dass in der PadS das begleitende Rezitieren des
mitlamantra erst beim Butterschmalz genannt wird und in der Vi§S schon beim Brennholz.
Beide Texte geben vor, dass auch die Opfer-Speise in 108 Portionen dem Feuer iibergeben
wird. Den vierten Teil der Opfer-Speise verzehrt der Lehrer selbst, auch er wird mit der
Gottheit gleichgesetzt (vgl. Rastelli 2003, S. 131). Um dieses Ritual zu beenden, fiihrt der
Lehrer an dieser Stelle eine piirnahuti, eine abschlieende Feuerspende mit einem vollen
Schopfer Butterschmalz, die man auch ,,Vollloffelspende‘ nennt, durch. Die pirnahuti stammt

t58

noch aus vedischer Zeit’® und auch der mantra, der hier wihrenddessen rezitiert wird, ist

ebenfalls ein vedischer mantra™.

Sisyam Santam jitakrodham madadyair varjitam Sucim |  snatam Sisyam jitendriyam |25
ahataksaumavasanam sottariyam alarkrtam |19 vasanam cahate Subhre vasast bhiisanottamaih |
ahitya vasasa badhva gurur netre svavidyaya | bhiisitam canuliptangam Suddhamalyavibhiisitam |26
atmano daksine parsve nivesya prarmukham yatha |20  ahitya navavastrena netre badhnita vagyatah |
guruh svadaksine bhage pranmukham copavesya tam |27

tena darbhais ca samsprstah pundarikaksavidyaya | anvarabdhas tena caiva ghrtena carundpi ca |
57 Siehe Kapitel 6.
58 Wie zum Beispiel bei Jan Gonda nachzulesen ist, der in seinem Werk Rice and Barley Offerings in the Veda

damalige Opferdarbringungen untersucht (vgl. Gonda 1987 S. 29).
59 Siehe Kapitel 9.
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dvadasahutimajyena juhuyac carund tatha ||21
samitpuspatilais capi tatah prasrtimudraya |

trir mitrdhni Sisyam alabhya pradaksinyena desikah ||22
astaksarena mantrena tato bhasmasamudbhavam |
pandaram miirdhni sisyasya vinivesyordhvapundrakam ||
23

astramantrena badhniyat siitram pratisaram kare |

Nachdem er den Schiiler, der friedvoll ist, der den Zorn
iiberwunden hat, ohne Hochmut ist, ein reines, neues
Leinentuch trdgt und mit einem Obergewand gekleidet
ist, (19)

herbeigerufen hat und nachdem der Lehrer ihm mit
einem Tuch die Augen verbunden hat, wihrend er
seinen eigenen mantra spricht, setzt er ihn an seine
rechte Seite, sodass er mit dem Gesicht nach Osten

schaut. (20)

ahutir dvadasa hunet prthak prthag anukramat |28

hutva tilaih sakusumais tridha miirdhnyasya calabhet |

hutabhasma samadaya sitam astaksarena tu |29
iwrdhvapundram ca vinyasya badhva pratisaram kare |

daksine castramantrena prasayet paiicagavyakam |30

Er [, der Lehrer] soll, nachdem er den Schiiler
herbeigerufen hat, der gebadet ist, der seine Sinne unter
Kontrolle hat, (25d)

der verziert ist mit schonstem Schmuck, noch
ungewaschene, saubere Gewénder tragend, dessen
Korper gesalbt ist und der mit weillen Girlanden
geschmiickt ist, (26)

ihm schweigend mit einem neuen Tuch die Augen
verbinden und ihn mit dem Gesicht nach Osten hin,
rechts neben sich neben den 6stlichen Teil [des mandala]

hinsetzen. (27)

Nachdem er ihn mit darbha-Gras beriihrt hat wihrend er [Dann] soll er, der an [seiner] Seite sitzt, zwolf

den pundarikaksamantra® spricht, soll er zwolf
Feueropferspenden mit Butterschmalz durchfiihren und
auch genauso mit der Opfer-Speise, dem Feuerholz, den
Bliiten und auch dem Sesam. (21-22a)

Nachdem der Lehrer danach, wihrend er die
prasrtimudra formt, den Schiiler dreifach an der Stirn in
Richtung rechts beriihrt und (22b-d)

nachdem er, wihrend er den astaksaramantra® spricht,
dann auf der Stirn des Schiilers ein weilles, vertikales

162

Stirnmal®* aus Asche aufgetragen hat, (23)

soll er auf der Hand des Schiilers, wihrend er den
astramantra® spricht, den schiitzenden Faden® binden.

(24ab)

60 Siehe Kapitel 9.

61 Siehe Kapitel 9.

62 Siehe Kapitel 12, Abb. 1.
63 Siehe Kapitel 9.

64 Erklarung siehe FlieBtext.
65 Siehe Kapitel 6.

Feuerspenden mit Butterschmalz und Opferbrei einzeln,
der Reihe nach ins Feuer opfern. (28)
Nachdem er Blumen und Sesam ins Feuer geopfert hat,

soll er den Kopf des Schiilers dreimal beriihren. (29ab)

Er nimmt Asche aus Feueropferungen und wéhrend er
den astaksaramantra spricht, tragt er ein weilles,
vertikales Stirnmal auf. (29¢-30b)

Und nachdem er wihrend er den astramantra spricht,
den schiitzenden Faden um die rechte Hand [des
Schiilers] gebunden hat, soll er [den Schiiler], die fiinf
Kuhprodukte® essen lassen. (30cd)
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Jetzt erscheint zum ersten Mal der Schiiler® am Schauplatz des Rituals - wie lange er vorher
schon in der Nihe war, ist unklar, doch musste auch er schon einige Vorbereitungen treffen. In
der PadS wird beschrieben, dass er seinen Zorn iiberwunden hat und frei von Hochmut ist. Die
VisS beschreibt seinen geistigen Zustand damit, dass er zu diesem Zeitpunkt schon seine Sinne
unter Kontrolle hat. Dann wenden sich die beiden Texte dem AuBeren des Schiilers zu: Beide
bekunden, dass der Adept ein weilles, neues (Leinen-)Gewand anhat und in der VisS ist er
zudem gesalbt und trigt weille Girlanden, vermutlich aus weillen Blumen.

In beiden Texten wird bemerkt, dass der Lehrer danach dem Schiiler die Augen verbindet, ich
nehme an, dass dies vor dem mandapa stattfindet, sonst konnte der Schiiler ja schon das
mandala sehen und das sollte nicht geschehen. Das Verbinden der Augen bei tantrischen
Einweihungen ist nichts Aulergewohnliches. Auch in buddhistischen tantrischen Traditionen
wird dieses Prozedere im Verlauf der Einweihung eingeflochten, wie zum Beispiel bei der
Kalacakra-Einweihung. Die Initiation stellt fiir den Einzuweihenden eine neue Geburt dar und
mit dem Abnehmen der Augenbinde wird dies symbolisiert (vgl. Yoeli-Tlalim 2009, S. 416).
Beide, wobei sich der Schiiler an der rechten Seite des Lehrers befindet, setzen sich rechts
neben die vedi”, also nahe dem Teil mit den Topfen, die davor beim kumbhasthapana-Ritual
positioniert worden sind. Sie schauen mit dem Gesicht in Richtung Osten, demgeméif
abgewandt von der vedi.

In der PadS soll der Lehrer nun den Schiiler mit darbha-Gras beriihren, wihrend er den
pundarikaksamantra spricht.

Daraufhin fiihrt der Lehrer eine Reihe von Feueropferungen mit verschiedensten Materialien,
wie Butterschmalz, Sesam, Blumen, Feuerholz und abermals mit Opfer-Speise durch. Da die
Opfer-Speise, von der in den vorangehenden Versen die Rede ist, durch das Verwenden ihrer
vier Teile schon aufgebraucht worden ist, ist davon auszugehen, dass es sich um eine neue und
vielleicht auch andere Opfer-Speise handelt. Es konnte auch sein, dass der Lehrer noch einen
Teil davon zuriickgehalten hat, als er sie zuvor 108-mal ins Feuer opferte, aber das ist rein
spekulativ.

Wenn der Lehrer mit seinen Feuergaben fertig ist, wendet er sich wieder dem Schiiler zu.
Beide Texte verzeichnen, dass er den Schiiler beriihrt. Die Art und Weise, wie dies erfolgt,

wird allerdings in beiden Textabschnitten unterschiedlich beschrieben. In der PadS hat der

66 In beiden Texten wird in der Ritualbeschreibung durchwegs das Maskulinum ,,Schiiler* verwendet und auch
dementsprechend von mir iibersetzt. Auch wenn in den Versen PadS, c¢p2, 2.64 und VisS 9.72 klar wird, dass es
auch Schiilerinnen sein konnen, die eingeweiht werden, verzichte ich der Einfachheit halber auf eine gender-
orientierte Formulierung.

67 Zur besseren Vorstellung schreibe ich hier ,,rechts®, denn wenn wir uns die vedr von oben herab anschauen,
wire der nordliche Teil oben und der 6stliche somit rechts.
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Lehrer seine Hinde in der prasrtimudra®, das heiBt, er hat sie ausgestreckt und zu einer hohlen

Hand geformt (vgl. Apte 1965, S. 674). Er beriihrt damit die Stirn des Schiilers dreimal in

Richtung rechts, was wahrscheinlich heif3t, dass er einfach mit den Fingerspitzen

dariiberstreicht. In der VisS beriihrt er den Kopf des Schiilers dreimal, in welcher Handhaltung

wird nicht erwihnt. Dies diirfte eine vorbereitende Handlung auf das darauf folgende

Anbringen des fiir paricaratrikas typischen, Stirn-Males sein, welches vom Lehrer mit Asche

aus den Feuer-Opferungen aufgetragen werden soll. Gleichzeitig spricht er den

astaksaramantra.

Im Anschluss daran bindet er, wihrend er den astramantra rezitiert, dem Schiiler um dessen

rechte Hand einen ,,schiitzenden‘ Faden, den pratisara®.

Laut VisS soll der Lehrer dabei auch noch den Schiiler die fiinf Kuhprodukte essen lassen.

pitva Sisyah paiicagavyam pranavena carum tatah |24
bhuiijita kayasuddhyartham dantan kasthena dhavayet |
dantakastham ca bhitbhage nipatyagram vilokayet ||25
nairte marute yamye yady agram asubham bhavet |
Subham anyatra digbhage kasthagre patite bhavet |26
asubham Santihomena §amyec chubhakaras ca sah |
narasimhena mantrena tilair astottaram Satam |27

homah karyah |

Der Schiiler soll, nachdem er die fiinf Kuhprodukte in
der Opfer-Speise genossen hat, wihrend er den om-
mantra gesprochen hat, sich mit einem Holzstiick die
Zihne zum Zweck der Korperreinigung putzen.

Er soll die Spitze des Zahnholzes nachdem es auf eine
Stelle des Bodens gefallen ist, begutachten. (24c-25)
Wenn die Spitze im Siidwesten, im Nordwesten oder im
Siiden ist, wire es ungliicksverheilend. (26ab)

Es bedeutet Gliick, wenn die Holzspitze in eine andere
Himmelsrichtung gefallen ist. (26cd)

Er, [der Lehrer, der derjenige ist, der aus dem Ungliick]

pranavena carum pascad bhojayed atmasuddhaye |
dantakasthena dantams ca Sodhayitva ksipec ca tat ||31
tadagrapatanasthanam samyag alokayed guruh |
yamyanairrtavayavyvye” yadagram asubham hi tat |32
anyadiksu Subham briyat santihomena casubham
Samayen narasimhena manundstasatahutih ||33

tilan |34

Mit dem om-mantra soll er dann die Opfer-Speise essen
zum Zwecke der Reinigung seiner Selbst und nachdem
er mit einem Zahnholz die Zéhne gereinigt hat, soll er es
werfen. (31)

Der Lehrer soll den Platz, auf den die Spitze gefallen ist,
sorgfiltig begutachten. Wenn die Spitze nach Siiden,
Siidwesten oder Nordwesten [weist], dann [bedeutet]
dies Ungliick, (32)

und wenn in eine andere Richtung, dann soll Gliick sein.
(33ab)

Und mit einem Siihne-Ritual soll er das Ungliick

68 mudras sind symbolische Handhaltungen und ein Bestandteil tantrischer Praxis. Sie sind, wie auch mantras
Teil der Gotterverehrung. mantras sind oft auch nur dann effektiv, wenn der sadhaka sie in Verbindung mit der
richtigen mudra anwendet. Sie konnen auch eine physische Reprisentation eines mantras sein (vgl. Hoens

1979, S. 115ft) .
69 Siehe Kapitel 6.

70 Der Autor verzeichnet hier eine unleserliche Stelle, ich habe mich aufgrund der sinnvollen Ubersetzung dafiir

entschieden, hier den Lokativ zu nehmen.
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Gliick machen kann, soll das Ungliick mit einem beruhigen, indem er mit dem narasimhamantra
Siihneopfer’”' beruhigen. (27ab) 108 Feueropfer mit Sesam macht. (33cd)
Er soll 108 Feueropfer mit Sesam mit dem narasimha-

mantra durchfiihren. (27cd)

Laut PadS soll sodann auch der Schiiler die reinigenden fiinf Produkte in einer Opfer-Speise zu
sich nehmen, wihrend er den pranavamantra’ spricht. In der Vi$S wird nur die Opfer-Speise
angefiihrt und man ldsst den Leser im Unklaren dariiber, woraus diese nun besteht und ob sie
noch Teil einer davor verwendeten Opfer-Speise ist. Es folgen reinigende Handlungen — der
Schiiler ist nun angehalten sich mit einem Zahnholz die Zihne zu putzen. Die Zahnhygiene
zahlt auch zur taglichen Praxis eines paricaratrikas. Rangachari beschreibt in seinem Werk The
Vaishnava Brahmans die genaue Vorgangsweise dazu und erwihnt auch eine Reihe von
Biumen, deren Holz diesem Zweck dienlich sein konnen, wie zum Beispiel der Banyanbaum,
der Mangobaum oder die Acacia Arabica.

Der Praktizierende rezitiert wihrenddessen, vermutlich lautlos einen mantra, da aufgrund des
Holzstiickes im Mund er verbal vermutlich nicht dazu in der Lage wire. Er beginnt auf der
linken Seite am Unterkiefer und geht dann in Richtung rechts weiter (vgl. Rangachari 1985, S.
53). Varahamihira, ein Autor, der im 5./6. Jahrhundert nach Christus lebte und sich vor allem
der Astrologie und Mathematik widmete (vgl. Neugebauer, Pingree 1970, S. 7), beschéftigte
sich in seiner Brhat Samhita mit einer Vielzahl von Bereichen des menschlichen Lebens — mit
Haustieren, Edelsteinen, Lampen, Sternzeichen oder Planeten — und es findet sich auch ein
kleines Kapitel iiber die Kennzeichen der Zahnhdlzer, auch welche Arten von Holzern
verwendet werden sollen und dass sie, so wie bei Rangachari (siehe oben) verschiedene
Zwecke haben, beschreibt er weiters, dass die Richtung, in die das Holz fillt, nachdem es der
Zahnreinigung gedient hat, auch verschiedene Bedeutungen haben kann. Die Richtungen, die
der Autor hier angibt, sind zwar nicht in Verbindung zu bringen mit den Himmelsrichtungen
die in den hier iibersetzten Texten angegeben sind, obwohl laut Varahamihira die
gliicksverheilendste Richtung wire, wiirde das Zahnholz mit der Spitze in Richtung seines
Benutzers schauen. Wenn der Benutzer so positioniert wire, wie in den hier verwendeten
Texten, dann wire das westlich und somit auch gliicksverheilend (vgl. Ramakrishna Bhat
1982, S. 756).

Beide Texte sind sich hingegen einig, welche Richtungen des dann am Boden liegenden

71 Santihomas (Siihneopfer) sind Opferungen am Ende eines Rituals oder Ritualblocks um etwaige Fehler, die
wihrend des Rituals passiert sind, auszugleichen (vgl. Davis 2010, S. 136ff).
72 Siehe Kapitel 9.
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Zahnholzes als ungiinstig zu interpretieren sind: Siiden, Stidwesten und Nordwesten. Da der
Schiiler Richtung Osten schaut und sich links neben ihm der Lehrer befindet, wiirde das
Zahnholz, wenn es mit der Spitze nach Nordwesten liegt, zum Lehrer zeigen, was offenbar
ungiinstig ist.

Wenn also die Spitze des Zahnholzes in eine der ungiinstigen Richtungen zeigt, dann ist ein
Siihneopfer, ein santihoma, vom Lehrer durchzufiihren, um die ungliicksverheil3ende Situation
in eine gliickverheiflende zu verwandeln. In beiden Texten passiert dies, indem der Lehrer

Sesam 108 mal ins Feuer opfert und dabei den narasimhamantra™ spricht.

tatas Sisyam dcantam devasannidhau| dcamayec chisyam devasyalokya padayoh |
kare grhitva devesam pranamya gurur atmavan |28 gurus ca pranato mitrdhna devam vijiiapayet tatah ||34
vijiiapayed imam gatham uccarya kamalasana |

»samsarapasabaddhanam pasananm pasamoksane |29 ,, samsarapasabaddhanam pasianam pasamoksane’ |

tvam eva Saranam deva gatir anya na vidyate | tvam eva Saranam deva gatir anya na vidyate |35
pasamoksanahetur yas tvatsamaradhanatmakah ||30 pasamoksanahetur” yas tvatsamaradhanatmakah |
teneman janmapdasena pasitan pasujanmanah | teneman janmapasena pasitan pasujanmanah |36
vipasayami devesa tadanujiiatum arhasi* |31 vipasayami devesa tadanujiiatum arhasi“

O Brahma! Dann soll der Lehrer, der konzentriert ist Er soll den Schiiler Wasser von dessen Handfldche
[und der] ein Opfer zu machen hat, nachdem er den schliirfen lassen.

Schiiler, der Wasser von seiner Handfldche geschliirft Und der Lehrer soll, nachdem er die Fiile des Gottes
hat, nahe dem Gott an der Hand genommen hat, sich vor verehrt hat, dann mit geneigtem Kopf den Gott [iiber
dem Gott verbeugen, (28) Folgendes] anrufen. (34)

jene Strophen verkiinden, nachdem er gemurmelt hat:

(29ab)

,,O Gott, du allein bist die Zuflucht hinsichtlich der O Gott, du allein bist die Zuflucht hinsichtlich der
Befreiung der Fesseln der Lebewesen, die gebunden sind Befreiung der Fesseln der Lebewesen, die gebunden sind
durch die Fesseln des samsara. Ein anderer Weg ist nicht durch die Fesseln des samsara. Ein anderer Weg ist nicht
bekannt. (29¢-30b) bekannt. (35)

Ich befreie die Lebewesen, die durch die Fesseln der Ich befreie die Lebewesen, die durch die Fesseln der
Geburt [an den Wesenskreislauf] gefesselt sind, durch ~ Geburt [an den Wesenskreislauf] gefesselt sind, durch
diese [Einweihung], die die Befreiung dieser Fesseln diese [Einweihung], die die Befreiung dieser Fesseln
verursacht. - Daraus besteht die Verehrung [zu dir]. O  verursacht. - Daraus besteht die Verehrung [zu dir]. O
Gott, erlaube das!“ (30c-31) Gott, erlaube das!** (36-37b)

73 Siehe Kapitel 9.

74 Der Autor verzeichnet hier eine unleserliche Stelle, doch da das Gebet ident ist mit dem in der PadS, wird hier
pasamoksane iibersetzt.

75 Auch hier verzeichnet der Auto eine unleserliche Stelle, doch mithilfe des identen Abschnittes der PadS wird
hier pasamoksanahetur ibersetzt.
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Nach dem santihoma soll der Schiiler laut beiden Texten Wasser von seiner Handfldche
schliirfen. Dies wird in PadS 28a mit dcantam und in Vis$S 34a mit dcamayec ausgedriickt. Die
beiden Termini lassen sich von dcamana ableiten, ein weiteres Ritual zur Reinigung, wo
Wasser aus der rechten Handfliche, genauer an der Wurzel des Daumens, geschliirft wird (vgl.
Czerniak-Drozdzowicz 2002, S. 42). Moglicherweise ist dies aber auch nur eine logische
Folgehandlung nach der Zahnhygiene.

Danach spricht der Lehrer ein Gebet, welches sich in beiden Texten iiber zweieinhalb Strophen
(PadS, ¢p2, 2.29¢ — 31, VisS 9.35 - 37b) erstreckt. Was er direkt davor macht und in welcher
Weise dies passiert, ist in beiden Ausfiihrungen der Einweihung unterschiedlich: In der PadS
hilt er dabei eine Hand des Schiilers, verbeugt sich vor dem Gott bzw. spricht es mit gesenktem
Haupt (Vi$S). Aus der Ritual-Anleitung geht nicht hervor, ob sich die Positionen des Lehrers
und des Schiilers gedndert haben, also ist davon auszugehen, dass beide noch rechts neben der
vedi sitzen und Richtung Osten, also weg von der vedr, schauen. Dies erschwert die
Vorstellung, wie sich der Lehrer mit dem Schiiler an der Hand vor dem Gott - wobei nicht
erwihnt wird, welcher — der Gott, derjenige im Feuer, im Topf oder im mandala zugegen ist,
verbeugt (PadS). Gleichermallen schwierig ist auch die Vorstellung, wie der Lehrer die Fiifle
des Gottes (VisS) verehrt. Theoretisch konnte es sich hierbei um eine mentale Verehrung
handeln oder es ist ein Hinweis auf ein Kultbild, welches bis jetzt noch nicht vorgekommen ist
und auch im restlichen von mir untersuchten Text nicht vorkommen wird. Die Verehrung der
Fiile von Visnu (visnupada) ist eine gingige Form der Gottesverehrung in hinduistischen
Traditionen. Abbilder seiner Fiile werden als Amulette um den Hals getragen oder durch
Tatowierungen verewigt (vgl. Jain-Neubauer. S. 61). Die Fiile zidhlen in Indien eigentlich zu
den unreinsten Korperteilen. Diese zu verehren, weist auf eine Uberwindung des Egos - ein
anzustrebender Prozess, hin, weshalb die Verehrung der Fiile einer Gottheit (auch die Fiile
von Laksm1 werden verehrt [vgl. Jain-Neubauer S. 69]) oder eines Lehrers oder einer Lehrerin

eine duerst positive Handlung darstellt (vgl. Jain-Neubauer S. 10).

Nun zu dem Gebet, welches in beiden Texten gleich ist. In der VisS scheint im Vers 36a eine
unlesbare Stelle, auf doch kann sie mit Hilfe der PadS gelesen werden. Diese beiden Abschnitte
in den beiden Ausgaben sind als Einzige ident.

In diesem Gebet wird klar, dass die Idee des samsara, des Wesenskreislaufs, aufgegriffen wird,
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an den die Einzel-Seele jiva’™ gebunden ist”. Ziel ist es, aus diesem Wesenskreislauf
auszusteigen’®, auf dem Weg dahin ist die Einweihung in die Tradition ein wichtiger Schritt.
Der Lehrer bittet in diesem Gebet den Gott Visnu um Erlaubnis, dieses Ritual durchfiihren zu
diirfen - er selbst fungiert als Werkzeug, denn die Seele befreien kann an sich nur der Gott

selbst. Durch die Durchfiihrung der Einweihung dient der Lehrer dem Gott und verehrt ihn.

iti vijiapya Sisyam tam maydasiitrena vestayet | iti vijiiapya devesam Sisyam siitrena vestayet |37

Suklam raktam ca krsnam ca trivarnam trigunikrtam |32 _ P
: : ST o o krtva drdham krsnavarnais trisiitrais trigunikrtam |

sitram punas ca trigunam krtva sitrena tadrsam L e, .
np gunam K1 : : | punas tat trigunikrtya tam padadi Siro vadhi |38

Sikham prakramya padantam paiicavimsatisamkhyaya |

33

paiicavimsativarams tu vestayec chisyadehake |

tatsamsprsto tha juhuyat sarpisastottaram Satam ||39

vestayen miilamantrena kayam Sisyasya sarvatah o . .
Sy : I SEYAS) h| pirnahutim vidhayatha svapnadarsanasiddhaye |

juhuyat tena mantrena Sisyam samsprsya desikah |34 svapndadhipatimantrena tavatsamkhyam huned guruh |40

sarpisa ‘stottarasatam varan pirnahutim tatah _ . _ _ . .
pra sl : purt : h| masaudanabalim dadyad bhiitebhyas ca samahitah |

svapndadhipatimantrena sarpisa ‘stottaram satam |35 . . L
P P ‘ prsa sl : | Sisyasya netrabandham ca visrasya ca Sarivagam |41

svapnadarsanasiddhyarthan juhuyad desikottamah | adaya mayasiitram taccharave niksiped atha |

masaudanena bhittebhyo balim dadyat samahitah |36 pidhaya tatkumbhaparsve sthapayitva dvijottama |42

vimuktanetrabandhasya Sisyasya tanubandhanam _ _ _ R _
Y SEYasy | darbhan samstirye tesv enam sthapayet prakchiro yatha |
mayasiitram samadaya Sarave ‘nyasya niksipet |37

kumbhaparsve Saravena pidhayanyena desikah |

darbhan astirya tattalpe Sisyah svapam samdcaret |38

mandalastham ca kumbhastham devam nodvasayet tada | kumbhamandalagam devam tada nodvasayed guruh |43

39ab

Nachdem er [den Gott] so angerufen hat, soll er den Nachdem er den Gott so angerufen hat, soll er den
Schiiler mit dem mayasiutra-[Faden] umwickeln. Schiiler mit einem Faden umwickeln. (37)

Nachdem er einen dreifarbigen, [ndmlich] weil-rot- Nachdem er [den Faden] festgemacht hat, soll er diesen
schwarzen Faden genommen hat, soll er diesen [Faden] mit schwarzer Farbe, [der aus] drei Fiden
wiederum dreifach nehmen und auf solche Weise, [besteht] und dreifach genommen [ist], nachdem er
wihrend er den miilamantra spricht, [und zwar] diesen nochmals dreifach genommen hat, am Korper des

beginnend am Kopf und endend an den Fiilen, mit dem Schiilers, beginnend am Ful3, endend am Kopf, 25 mal

Faden 25 mal den Korper des Schiilers allseitig herumwickeln. (38-39b)
umwickeln. (32-34b) Den [Schiiler mit Wasser] besprenkelt habend, soll er
Der Lehrer soll mit dem mantra” 108 mal nun 108 mal Butterschmalz ins Feuer opfern.

76 Zur niheren Erlduterung des Begriffs jiva siehe Kapitel 10.2.2.
77 Siehe Kapitel 2.

78 Siehe dazu auch Kapitel 10.
79 Welchen mantra er dabei verwendet wird nicht genannt, doch ist davon auszugehen, dass es sich um den
mitlamantra handelt, da er auch direkt davor in Verwendung war.
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Butterschmalz opfern, nachdem er den Schiiler beriihrt Dann soll der Lehrer eine Vollloffelspende in gleicher

hat und dann eine Vollloffelspende durchfiihren. (34c-  Art durchfiihren, damit das Sehen eines Traumes

35b) ermoglicht wird und mit dem mantra des Traum-

Mit dem Traum-Oberherr-mantra® soll der hochste Oberherrn und gleicher Anzahl [ndmlich 108 mal] ins
Lehrer 108 mal Butterschmalz opfern, sodass [der Feuer opfern. (39c-40)

Schiiler sich an] den Traum erinnern kann. (35¢c-36b)  Der konzentrierte Lehrer soll den bhiitas eine Opfergabe
Der konzentrierte [Lehrer] soll den bhiitas®' eine aus Bohnenbrei geben. (41ab)

Opfergabe aus Bohnenbrei geben. (36cd) Nachdem er den mayasiitra[-Faden], der sich am Korper

Nachdem er den mayasiitra[-Faden], an sich genommen des Schiilers, der die Augenbinde gelost [hat], befindet,
hat, der um den Korper des Schiilers, dessen genommen hat, soll er ihn in eine flache Schiissel
Augenbinde [nun] gelost ist, gebunden ist, soll er ihn in hineinlegen. (41d-42b)
eine andere flache Schiissel legen. (37) Nachdem er diese zugedeckt hat, o hochster Brahmane,
Nachdem der Lehrer ihn [, den Faden] an der Seite des und sie an die Seite des Topfes gestellt hat und nachdem
Topfes mit einer anderen flachen Schiissel zugedeckt er dharba-Gras ausgestreut hat, soll er den [Schiiler]
hat, dharba-Gras aufgestreut hat, soll der Schiiler auf ~ dort Platz nehmen lassen, sodass er mit dem Kopf nach
dem Schlafplatz schlafen. (38) Osten gewandet ist. (42c-43b)

Der Lehrer soll dann den Gott, der im Topf und im
Er soll dann den Gott, der sich im Topf und im mandala mandala ist, nicht wegschicken. (43cd)

befindet, nicht wegschicken. (39ab)

Danach wird der Schiiler auf seinen Nachtschlaf vorbereitet:

Der Lehrer umwickelt, wahrend er den mizlamantra spricht, mit einem dreifach genommenen
Faden, der mayasitra genannt wird, 25 mal den Schiiler. In der PadS beginnt er damit am Kopf
und endet bei den Fiilen. In der VisS verlduft dies genau umgekehrt. Auch in anderen
Sambhitas wird dieser Faden bei der Einweihung verwendet. Im Laksmitantra (LT 41.14)
beginnt der Lehrer, so wie in der PadS am Kopf des Schiilers mit dem Umwickeln des Fadens
(vgl. Gupta 1972, S. 270), ebenso auch in der Sriprasnasamhita (SriprsS) 16.69-70 und in der
JS 16.28-29. Ein praktischer Versuch ergab die ungefdhre Linge des Fadens, mit dem der
Schiiler umwickelt wird: Um einen Faden 25 mal um einen Korper mit etwa 160 cm Grofie
wickeln zu konnen, bendtigt man eine Linge von 26 Metern. Diese Léinge verdreifacht ergibt
78 Meter und entspricht einem kleinen Wollkn&uel.

Dieser Faden ist dreifidrbig — weil} (sukla), rot (rakta) und schwarz (krsna). Die drei Farben
reprasentieren die drei gunas (Eigenschaften) der prakrti (Urmarterie) - tamas (Finsternis),

raja (Leidenschaft) und sattvam (Giite), welche der Vorstellung der klassischen Lehre der

80 Siehe Kapitel 9.
81 Die bhiitas sind boswillige Wesen, die es zu besénftigen gilt. Es sind die rastlose Seelen von Menschen, die
eines unnatiirlichen Todes gestorben waren (vgl. Michaels 2004, S. 154).
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Philosophie des Samkhya® entsprechen (vgl. Frauwallner 1953, 306ff.). Im Samkhya ist die
Rede von 25 rattvas® (Wesenheiten) (vgl. Frauwallner 1953, 306ff.), was der Anzahl der

Wickelungen entspricht.

Wihrend der Schiiler durch eine Augenbinde blind und mit dem Faden gefesselt ist, werden

einige Opfergaben mit

Butterschmalz verrichtet und der svapnadhipatimantra, der mantra des Traum-Oberherrn

gesprochen, welcher zur Wirkung hat, dass der Schiiler seinen Traum sehen und sich merken

kann. Danach werden dem Schiiler die Augenbinde und auch der mayasiitra-Faden

abgenommen. Der Lehrer platziert diesen mayasiitra-Faden die Nacht iiber in eine flache

Schiissel und der Schiiler legt sich zur Nachtruhe nahe dem Pavillon hin. Da das Ritual noch

nicht zu Ende ist, wird der Gott noch nicht weggeschickt. Allerdings wird diesbeziiglich in

beiden Texten nur der Gott im mandala und im Topf angefiihrt. Was mit dem Gott im Feuer

und dem Feuer an sich an dieser Stelle passiert, ist unklar, vor allem, weil man auch iiber Nacht

das Feuer hiiten miisste, damit es nicht ausgeht und der Gott nur dann gegenwirtig bleiben

konnte. Es aktiv zu 16schen wird erst zu Ende des Rituals (PadS, cp2, 2.81, VisS 9.85)

angewiesen.

tatah prabhate Sisyasya subham cet svapnadarsanam |39 pratah prechec ca Sisyam tam svapnasya ca

dikseta no ced asubham santihomam samacaret |

snatva Sisyena sahitah pravised yagamandapam |40
dhvajatoranakumbhadipiija piirvavad isyate |
caturvidham nivedyannam namaskrtya pradaksinam |41
Sisyasya pirvavan netre baddhva nitanavasasa |
nivesya pitrvavat parsve juhuyat samidadibhih |42

pratyekam astottarasatam mitlamantrena desikah |

Wenn es dann zu Tagesanbruch ein gliicksverheiflendes
Sehen des Traumes des Schiilers gibt, dann soll er die

diksa durchfiihren, und wenn es ein

Subhasubham |

Subham ced diksayed enam asubham cen na diksayet |44
Santihomena tacchantim krtva snatva sucis tatah |
sasisyah praviset tatra mandape yagasambhrte |45
dhvajam ca toranan caiva pitjayitva vidhanatah |
kumbhamandalasamstham tam devam abhyarcya
bhaktitah |46

payasadi nivedyannam pranamyaiva pradaksinam |
netrabandham ca Sisyasya krtva parsve nivesya ca ||47
deSiko mitlamantrena samidajyatilan prthak |

astottarasatam hutva pirnantam avadhanatah |48

Und am Morgen soll er den Schiiler nach
Gliicksverheilendem oder Ungliicksverheilendem im

Traum fragen. Wenn es gliicksverheilendes [Sehen] des

82 Die Evolutionstheorie des Samkhya geht auf den Weisen Kapila zuriick und hat seine Urspriinge in den ersten
Jahrhunderten nach Christus (vgl. Jacobson 2011, S. 685), wurde spiter zu einem philosophischen System
zusammengefasst und hat die nachfolgenden Philosophien Indiens maB3geblich geprigt (vgl. Michaels 1998, S.

290).
83 Siehe Kapitel 2.
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ungliicksverheiflendes ist, dann soll er [ihn nicht gleich Traums gibt, soll er die diksa durchfiihren, wenn es

einweihen], [sondern davor] ein Siihneopfer ungliicksverheilendes gibt, soll er keine diksa
durchfiihren. (39¢-40b) durchfiihren. (44)

Nachdem er gebadet hat, soll er gemeinsam mit dem Nachdem er mit einem Siihneopfer

Schiiler in den Opferpavillon eintreten. (40cd) [Ungliicksverheilendes] besénftigt hat und gebadet hat,

Wie zuvor ist die Verehrung der Fahnen, der Torbogen* soll er dann rein und gemeinsam mit dem Schiiler in den
und des Topfes usw. vorgeschrieben. fiir das Opfer vorbereiteten Pavillon eintreten. (45)

Nachdem der Lehrer auf vierfache Weise Opfer-Speisen Nachdem der Lehrer ordnungsgeméif die Fahnen und

dargebracht hat, eine Verbeugung zur rechten Seite Torbdgen verehrt hat, den Gott, der sich im Topf und im
gemacht hat, die Augen des Schiilers wie zuvor mit mandala befindet, mit Hingabe verehrt hat, nachdem er
einem neuen Tuch verbunden hat und ihn an [seine] Milchreis usw. als Opfer-Speise dargebracht hat, sich zur

rechte Seite gesetzt hat, soll er mit dem milamantra je  rechten [Seite] verbeugt hat, eine Augenbinde fiir den

einzeln, 108 mal mit Feuerholz usw. Feuerspenden Schiiler gemacht hat und ihn an [seine] Seite gesetzt hat,

durchfiihren. (41-43b) soll er aufmerksam mit dem miilamantra einzeln
Feuerholz, Butterschmalz, Sesam jeweils 108 mal ins
Feuer opfern, mit einer Vollloffelspende am Schluss.
(46-48)

Am Morgen wird, wenn der Schiiler einen gliicksverheiBenden Traum hatte, mit der
Einweihung begonnen. Wenn der Traum des Schiilers nicht gliicksverheilend war, dann muss
ein Siihne-Ritual veranstaltet werden. An dieser Stelle wird allerdings weder angefiihrt, was
die Merkmale eines gliicksverheilenden und eines ungliicksverheiBenden Traumes sind, noch
wie in diesem Fall ein Siihne-Ritual auszusehen hat. Im Kapitel iiber die diksa in der Satvata
Samhita, die zu den drei wichtigsten Samhitas zihlt und die eine der ratnatrayas® (gemeinsam
mit der PausS und der JS) ist, wird dieser Thematik ein Abschnitt gewidmet. Hier werden,
unter zahlreichen anderen, folgende Traum-Merkmale als ungiinstig angesehen: Dunkelheit,
Erdbeben, Nebel, ein wild lachendes Kamel oder Esel, trockene Fliisse, nackte Leichen, Ruf3
oder ein Meteoriten-Einschlag. Die giinstigen Merkmale, von denen viel mehr aufgelistet sind,
konnen sein: Brahmanen, die dem Paricaratra méchtig sind oder beispielsweise aus dem Veda
rezitieren, Asketen, grofle Tempel, Stiere und Elefanten, Sandelholz, Friichte und Kréauter, ein
Teich voller Lotus und Schwénen, Spiegel sowie Konige und Koniginnen (vgl. Swamy 2005, S.
425f1.).

Nach dem Besprechen des Traumes des Schiilers und dem etwaigen Siihne-Ritual soll dann die
diksa stattfinden. Der Lehrer und der Schiiler sollen gemeinsam in den Pavillon eintreten — hier
84 Es ist unklar, was mit dem Terminus piirvavad (iibersetzt ,,wie frither”) an dieser Stelle gemeint ist, denn die

Verehrung von Fahnen und Torbégen kommt explizit erstmals hier vor.
85 Siehe Kaptitel 3.
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wird in beiden Texten ausdriicklich auf die Reinheit des Lehrers, aber nicht auf die des
Schiilers hingewiesen. In beiden Texten wird die Verehrung der baulichen Elemente, wie der
Fahnen und Torbdgen des Pavillon beschrieben, in der PadS nur, dass diese vom Lehrer
durchzufiihren ist. Die VisS fiihrt dagegen an, dass dies vom Lehrer zu bewerkstelligen ist.
Danach wird in beiden Texten die Darbringung von Opfer-Speise erwéhnt, wobei die beiden
Texte diesen Vorgang differenzieren: In der PadS ist die Rede vom ,,vierfachen* Spenden der
Opfergabe. Daraus kann man schlussfolgern, dass es sich um den gleichen Vorgang handeln
konnte wie am Vortag®, bei dem der Lehrer die Opfer-Speise zuerst viertelt und dann jeweils
einen Teil dem Gott opfert, der im mandala, im Feuer und im Topf présent ist und einen Teil
selbst verzehrt. In der Vis§S wird nicht das Darbringen der Opfer-Speise erklért, sondern es
wird auf die Beschaffenheit der Speise selbst mit dem Terminus payasa, was man als Milchreis
ibersetzen kann, genauer eingegangen. Hier lassen sich beide Texte, rein spekulativ, auch
erginzend zu einander lesen. Allerdings kommt der Begriff payasa im bisherigen Ritual-
Verlauf hier zum ersten Mal vor.

Beide Texte sind sich einig, dass der Lehrer sich nun Richtung rechts bewegen und sich
verbeugen soll. Hier wire natiirlich interessant zu wissen, wo er zu diesem Zeitpunkt steht, da
er sich vielleicht in die Richtung eines bestimmten Objektes verbeugt. Da der Schiiler
anwesend ist und in den folgenden Zeilen, zumindest in der PadS, erwihnt wird, dass er sich an
der rechten Seite des Lehrers hinsetzen wird, konnte es sein, dass die Verbeugung des Lehrers
dem Schiiler gilt. SchlieBlich hat er den Schiiler bei sich und es wird beschrieben, dass er
diesem die Augen verbindet oder schon verbunden hat. Dies diirfte schon vor dem Pavillon
passiert sein, da der Schiiler sonst vielleicht das mandala zu Gesicht bekommt und dies aber
fiir einen spéteren Augenblick vorgesehen ist. In der PadS ist hier die Rede davon, ein neues
Tuch fiir die Augenbinde zu nehmen, in der Vi$S wird dies nicht erwihnt, somit kann nach
dieser Ritual-Beschreibung auch das Tuch vom Vortag verwendet werden.

AnschlieBend wird die Position des Schiiler in beiden Texten erldutert: Der Lehrer l4sst ihn in
der PadS an seiner rechten Seite Platz nehmen, in der Vis$S wird nicht erklirt, an welche Seite
des Lehrers sich der Schiiler setzen soll. In der PadS wird dieses Geschehen noch mit dem
Terminus pirvavat (iibersetzt: wie friiher) erortert. Die einzige Stelle im Ritual, wo der Schiiler
an der rechten Seite des Lehrers mit verbundenen Augen sitzt, ist am Beginn, wo der Schiiler

t87

zum ersten Mal den Pavillon betritt®’. An dieser fritheren Stelle wird klar, dass der Schiiler zu

diesem Zeitpunkt Richtung Osten schaut, also abgewandt von der vedi, was bedeuten konnte,

86 Siehe weiter oben im Text: PadS, cp2, 2.16-17 und VisS 9.22-24.
87 Vergleiche Pads, ¢p2, 2.20 und VisS 9.27.
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dass dies auch hier der Fall ist.

AnschlieBend sind noch einige Dinge ins Feuer zu opfern: In der PadS wird nur Feuerholz, in
der VisS hingegen zusétzlich Butterschmalz und Sesam genannt. All dies wird jeweils 108 mal
dem Feuer iibergeben und in der Vis$S wird dieser Prozess auch noch mit einer Vollloffelspende

beendet.

mayasiitram tatas chittva samharakramamasthitah |43 adaya mayasitram tat chitva® vai tattvasamkhyaya |
tattvany uddisya juhuyat pratyekam tani desikah | samharakramayogena samesah (?) paiicavimsatih® |49
pratyekam astotarasatam astakrtvo ‘thava guruh |44 prakrtyadini samsmrtya tattvani juhuyad guruh |

prthag astasatam varan astakrtvo ‘thava hunet |50

Nachdem er dann das mayasiitra [, den Faden] Nachdem er das mayasiitra nach Anzahl der tattvas

zerschnitten hat, soll der Lehrer sich auf die Reihenfolge [ndmlich in 25 Stiicke] zerschnitten hat, soll der Lehrer,

des Zuriickziehens [bzw. der Vernichtung der rattvas] sich an die 25 tattvas, die mit der prakrti beginnen,

stiitzend, diese je einzeln, ins Feuer opfern. erinnernd, [unter Einhaltung] der Reihenfolge des
Zuriickziehens [bzw. der Vernichtung der tattvas] , ins

Die tattvas nennend, [opfert] er diese jeweils einzeln Feuer opfern.

108- oder achtmal, der Lehrer. (44cd) Er soll sie je einzeln 108*°-mal oder achtmal ins Feuer

opfern. (49-50)

Die flache, zugedeckte Schale mit dem darin aufbewahrten mayasitra war iiber Nacht auf dem
mandala neben dem Topf, wo auch Visnu gegenwirtig war, aufbewahrt. In den Versen PadsS,
cp2, 2.37 bzw. VisS 9.42 werden die Absolutiva ddaya (nehmen) bzw. samadaya (zu sich
nehmen) verwendet um zu illustrieren, wie der Faden vom Korper des Schiilers entfernt wird.
Wie der Lehrer hier genau vorgeht, lédsst sich daraus nicht lesen. Es kann angenommen werden,
dass der Lehrer den Faden, den er am Vortag um den Schiiler gewickelt hatte, quasi in Einem
von dessen Korper abstreift, sodass er dann einen wie im Kreis 25-fach aufgewickelten Faden
erhalten wiirde. Bei dieser Vorgangsweise, miisste er nur mit einem Schnitt dieses Faden-
Biindel durchschneiden und hitte, wie fiir das Ritual benotigt, mit einem Mal die 25 Teilstiicke.
Daraus kann gefolgert werden, dass die, in beiden Texten verwendeten Absolutiva chittva

(PadsS, cp2, 2.43a, VisS 9.49b) grammatikalisch vorzeitig zu verstehen sind.

88 °chittva® konj., ed. °chitva®.

89 In der VisS 9.49b gibt es hier eine unleserliche, dem Autor unklare Stelle. Die Buchstaben vor und nach
samesah waren offenbar nicht eindeutig und es bleibt zu bezweifeln, ob die beiden Nominativa isah und
paricavim$atih im urspriinglichen Text so vorhanden waren. Das Letztere wurde als bahuvrihi auf den Lehrer
bezogen iibersetzt. Fiir das sama in samesah findet sich keine passende Ubersetzung und auch die Suche nach
einem mit diesem Text in Verbindung zu bringenden Wort blieb bis jetzt erfolglos.

90 Hier wird beim Wort astasata, was eigentlich wortlich achthundert bedeutet, aber mit /08 iibersetzt wurde, das
uttara vermisst, eine durchaus geldufige Form, um die Zahl 108 zu artikulieren (vgl. Wackernagel 1939, S.
382).
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Der Lehrer beginnt nun Faden-Stiick um Faden-Stiick ins Feuer zu opfern, jedes Mal mit einer
Opfergabe, bei der es sich wahrscheinlich um Butterschmalz handelt— obwohl die
Beschaffenheit der Opfergabe hier nicht explizit erwidhnt wird. In beiden Texten wird die Zahl
dieser sich begleitenden Opferungen optional mit 108 oder acht angegeben. Ich vermute, dass
die Wahlmoglichkeit einerseits am Zeitfaktor liegen konnte, denn wenn bei jedem einzelnen
tattva 108 mal Butterschmalz geopfert wird, sind das 2700 Handgriffe. Andererseits konnte es
auch einen Kostenfaktor darstellen, denn bei acht Butterschmalz-Opferungen pro fattva sind es
nur 200 Opferungen, was doch deutlich weniger ist.

Der Lehrer opfert die tattvas, die Wesenheiten reprisentierenden Faden-Stiicke in der
Reihenfolge ihres Zuriickziehens (samharakrama). Das heifit, dass er mit den grob-stofflichen
Elementen beginnt und bis hin zur prakrti, der Urmaterie, die Faden-Stiicke opfert.

Die beiden Samhitas sind im Allgemeinen im VersmaB des Sloka verfasst. Der Vers PadS, cp2,
2. 44 weist eine UnregelmiBigkeit auf, denn er hat die metrische Struktur: ---- uuu- ---- u-u-|

--U- -uuu -u-- u-u-.

svahrtpadme param jyotir dhyatva paramapiirusam | guruh svahrdayambhojakarnikayam susamsthitam |
tasmin jivam ca Sisyasya samharet mantravittamah |45  dhyatva narayanam devam paramatmanam acyutam || 51

Sisyasya jivam samsmrtya tasminn eva pravesayet |

Er soll, nachdem er sich das hochste Licht, den hochsten Der Lehrer soll, nachdem er sich den Gott Narayana, das

purusa in seinem eigenen Herzlotus vorgestellt hat, die hochste unvergingliche Selbst, fest positioniert in

Seele des Schiilers auch dorthin zuriickziehen, der beste seinem eigenen Herzlotus-Receptaculum vorgestellt hat

mantra-Kenner. (45) und nachdem er seine Aufmerksamkeit auf die Seele des
Schiilers gerichtet hat, sie nur dorthin [und zwar in

seinen eigenen Herzlotus] eintreten lassen. (51-52b)

Hier unterscheiden sich die Texte darin, wie der Gott Visnu bezeichnet wird — einmal mit
purusa und einmal mit Narayana, ob dies eine nihere Bedeutung hat, wird nicht erldutert. In
der VisS wird der Platz im Lehrer, wo die Gottheit vergegenwirtigt und die Seele des Schiilers
hin transferiert wird, genauer angegeben. Es ist die karnika des Herz-Lotus. Dies ist aus
botanischer Sicht das Receptaculum®, welches sich genau in der Mitte der Bliite befindet und
in welchem sich nach Verbliihen der Bliiten und nach Ausreifen der Frucht die einzelnen

Samenkorner befinden werden.

91 Siehe Kapitel 12, Abb. 3.
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Sosanadini dehasya Sisyasambandhinah tatha | Sosanadi vidhayatha Sisyadehasya desikah ||52

krtva tatra smared andam tatah svahrdayambujat |46 punah svahrdayabjam ca sajivam samkramayya ca |
sankramayya punar jivam prakrtyadikramat srjet | srstikramena tattvani prakrtya” viniyojayet || 53
sargakale ca juhuyat tattvani kramam asthitah |47 srstikale ca tattvanam juhuydc ca yathakramam |
srstva sthillasarirantam andabhedam ca cintayet | sprstva Sisyasariram tu tanmadhye Sisyasamyutam || 54

tanmadhye purusam® dhyatva jatam atmanam atmana || - dhyatva tatra sthitam devam 55a

48
Nachdem er das vollzogen hat, was mit dem Der Lehrer, der mit der Seele [des Schiilers versehen ist]

Austrocknen usw. des Korpers, der in Verbindung mit soll, nachdem er das Austrocknen® usw. des

dem Schiiler steht, beginnt, soll er sich dann dort ein Ei Schiilerkorpers vollzogen hat [diese] wieder in den
vorstellen. (46) eigenen Herzlotus [des Schiilers transferiert hat], die
Nachdem er die Seele wieder aus dem eigenen Herzlotus rartvas der Reihenfolge ihrer Schopfung nach, von der
[in das Ei] iibertreten hat lassen, soll er [den K&rper] prakrti ausgehend, entstehen lassen. (52d-53)

Schritt fiir Schritt beginnend mit der prakrti erschaffen. Zur Zeit des Hervorbringens der tattvas soll er [sie]
Zum Zeitpunkt der Erschaffung soll er, der [Lehrer, der Schritt fiir Schritt opfern. Und nachdem der Lehrer den
hier] gegenwiirtig ist, die tattvas der Reihe nach opfern. Korper des Schiilers beriihrt hat und sich ihn in dessen
@7 Mitte den Gott zusammen mit dem Schiiler dort seiend
Nachdem er erschaffen hat, was mit dem vorgestellt hat,...”” (54-55b)

grob([stofflichen] Korper endet, soll er sich die Teilung

des Eis vorstellen. Dann soll er sich in dessen Mitte den

purusa vorstellen, der von selbst entstanden ist. (48)

Die Seele des Schiilers ist nun laut beiden Texten im Herzlotus des Lehrers gegenwirtig, wo
der Lehrer fiir sie nun einen Reinigungsprozess (dharana) durchfiihrt, den er auch schon am
Beginn des Rituals (PadS, cp2, 2.9) an sich selbst angewandt hat: Er stellt sich zunéchst das
Austrocknen (Sosana) des Schiiler-Korpers mit mentalem Wind vor. Danach stellt er sich sein
Verbrennen (dahana, daha, dahana oder agni) vor und zuletzt vergegenwartigt er sich das
Kriftigen (apyana) bzw. Uberschiitten (dplavana), wobei er sich vorstellt, dass der Korper des
Schiilers durch das UbergieBen mit Nektar wiederhergestellt wird (vgl. TAK III, S. 229ff.). In
unserem Ritual bleibt zunichst der Vorgang des Wieder-Erschaffens aus und wird erst in den
folgenden Versen durchgefiihrt.

Der Vorgang lésst sich so verstehen, dass die Seele des Schiilers im Herzlotus des Lehrers
aufbewahrt wird, solange der Korper gereinigt wird.

Dann beginnen die beiden Texte zu differieren: In der PadS soll der Lehrer sich nun ein Ei

92 °purusam® konj., ed. °purusa®.

93 prakrtya wird hier als Ablativ iibersetzt.
94 Erlduterung im FlieBtext.

95 Fortsetzung in den néchsten Versen.
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beim Korper des Schiilers vorstellen. Dies ist ein sehr spezielles Bild und findet sich in der
Form in keiner anderen géngigen Samhita, auch nicht in der VisS wieder.

Jedoch hat das FEi in der indischen Kosmologie einen fixen Platz. Schon in den Puranas findet
sich die Vorstellung des Welten-Eies, das in konzentrischen Schichten aufgebaut ist, bis hin zu
dessen Mitte, in der sich der Berg Meru befindet, und das weiterhin auch die ganze Welt
beinhaltet. Um das FEi liegt die Erde Jambudvipa, die wiederum von einem Salz-Ozean
umgeben ist. Es folgen sieben weitere Lander und Ozeane aus Zuckerrohr-Saft, Wein,
Butterschmalz, Buttermilch, Milch und SiiBwasser. Zuletzt gibt es eine Schicht der Dunkelheit
und schlieBlich die Schale des Eies (vgl. Flood 1996, S. 112).

Nach der Reinigung des Schiilerkorpers wird in beiden Texten beschrieben, dass die Seele
(wieder) iibertritt bzw. der Lehrer die Seele wieder iibertreten ldasst —in der VisS in den
“eigenen” Herzlotus. Es wird nicht explizit geduBlert, ob damit der eigene Herzlotus des
Lehrers gemeint ist oder der des Schiilers. Der Lehrer beginnt wieder die tattvas, in
umgekehrter Reihenfolge als zuvor, ndmlich in der Reihenfolge ihres Hervorbringens
(srstikrama) zu opfern, beginnend mit der prakrti.

In der PadsS tritt dann noch einmal das FEi in den Vordergrund, dessen Teilung der Lehrer nun
innerlich vollziehen und dann in dessen Mitte den purusa visualisieren soll. In der VisS fallt
der Vorgang mit dem Ei weg, stattdessen beriihrt der Lehrer den Schiiler und stellt sich dann in
der Mitte des Schiiler-Korpers den Gott zusammen mit dem Schiiler vor. Die markante
Unterscheidung beider Texte liegt hier im Ort, an dem sich der Lehrer den Gott vorstellt: In der
PadsS bei sich, in der Mitte seines geteilten Eies, das aus seinem Herzlotus gekommen ist, wobei
hier aber auch nicht genau geklirt ist, wo es sich dann befindet, und in der PadS im Korper des
Schiilers.

Im Agni Purana, in einem Abschnitt in dem es Feuergruben und Feueropferungen geht (Kapitel
24), wird ein Vorgang geschildert, bei dem ebenso in der Vorstellung ein E1 geteilt wird:
Wihrend eines Rituals, welches aus vielen verschiedenen Feueropferungen besteht, stellt sich
die durchfiihrende Person zunéchst ein Ei vor, welches das ganze Universum symbolisiert und
dann aber gleich vom Feuer verbrannt wird und so mit dem Feuergott Agni assoziiert werden
kann. Im weiteren Verlauf des Rituals stellt man sich ein wieder ein Ei vor, welches aus dem
,»amen der Erde* entsteht und in dessen Mitte man sich den purusa als hochstes Wesen
vorstellt. Dieses Ei wird dann in Himmel und Erde geteilt und in deren Mitte Prajapati, der
Erschaffer platziert (vgl. Agni Purana 24.43-49, Gangadharan 1984, S.60).

Dies ist einer der bedeutendsten Vorgéinge des gesamten Rituals, da nun der Schiiler gereinigt
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und frei von karman ist, eine wichtige Eigenschaft der Einweihung. Das karman stellt man sich
laut JS 16.255ab in den tattvas innewohnend vor, die den Korper konstituieren (Rastelli 1999, S.

160). Da die PadS von der JS abstammt, konnte die Vorstellung auch hier zutreffen.

proksayen millamantrena netrabandham ca mocayet | vastrenamilavidyaya |7
Sisyas tu paridhayanyadvasah padau pradhavya ca |49  netrabandham ca visryasra paridhayambarantaram||55
acamya vasasa ‘nyena baddhanetro nije gurau | padau praksalayitva tam acamayyatha caksust |

%\ vaso ’ntarena badhvatha svaparsve samnivesya ca || 56

asita pranmukhas tasmin Sodhayeii ca sadadhvanah
50 asinasya pranmukhasya Sodhayed adhvapaddhatim |
kaladhva bhuvanadhva ca padatattvadhavanau tatah | kaladhvanam padadhvanam bhuvanadhvanam anvatah ||
mantradhva catha varnadhva sadadhvanah prakirtitah | 57

51 tattvadhvanam ca tadanu mantradhvanam anantaram |

varnadhvanam ca matiman sodhayitva svavidyaya | 58

Er soll [den Schiiler] mit dem [damit einhergehenden ...nachdem er die Augenbinde geldst hat, wihrend er den
Rezitieren des] mitlamantras besprengen und die mitlamantra spricht, nachdem er [den Schiiler], der
Augenbinde 16sen. Nachdem der Schiiler ein anderes [jetzt] in ein anderes Gewand gewickelt ist, die Fiifle hat
Gewand angezogen hat und seine Fiile gewaschen hat, waschen lassen, ihn trinken hat lassen, dann die Augen
Wasser getrunken hat, mit einem anderen Tuch die mit einem anderen Tuch hat verbinden lassen und
Augen verbunden bekommen hat und [nun] bei dem nachdem er ihn sich an seine Seite gesetzt hat, (56)
Lehrer sitzt, soll [der Lehrer] mit seinem Gesicht, das  soll er fiir den, der mit dem Gesicht nach Osten sitzt, die
nach Osten ausgerichtet ist, die sechs Wege® des Gottes [sechs] Wege des Gottes reinigen (57ab)

reinigen. (49-50) und soll mit ihrem je eigenen mantra den Weg des kala,
Der Weg der kald, der Weg der bhuvanas, der Weg des  des Weges, des pada, der bhuvanas, tattvas, des mantras
pada und der der tartvas, der Weg der mantras und der  und des varna reinigen. (57c-58)

des varna werden als die sechs Wege verkiindet. (51)

Der Lehrer besprengt dann nach der PadS, wihrend er den mizlamantra spricht, den Schiiler -
womit wird nicht angesprochen - und nimmt ihm dann die Augenbinde ab. Auch in der VisS
wird dem Schiiler die Augenbinde abgenommen. In beiden Texten werden dem Schiiler bald
darauf mit einem anderen Tuch die Augen erneut verbunden. In beiden Texten geht diesem Akt
ein Reinigungsprozess voran: Der Schiiler soll sich ein neues Gewand anziehen und sich die
FiiBe waschen. Vorher wird beschrieben, dass der Schiiler nach der Nachtruhe den Pavillon
wieder betritt und sich an die rechte Seite des Lehrers setzt (vgl. PadS, cp2, 2.42c¢). Jetzt diirfte

er wieder aufgestanden sein, um die Kleidung zu wechseln und um ein Fuflbad zu nehmen.

96 ° sadadhvanah® konj., ed. °sadadhvana®.
97 °vastrenmitlavidyaya® konj., ed. °vastrenamilavidyaya®.
98 Erlduterung im FlieBtext.
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Dann setzt er sich wieder hin und der Lehrer reinigt die sadadhvans, die sechs Wege des
Gottes, fiir den Initianden.
Das Konzept des sadadhvan findet sich auch im kashmirischen Sivaismus, dualistischen
Sivaismus und wird auch im Pancaratra schon friih verwendet. So zum Beispiel in der SS im
19. Kapitel, in dem die Einweihung beschrieben wird. In den Versen 126-159 werden die sechs
Wege ausfiihrlich beschrieben. Padoux fasst dies wie folgt zusammen:

,.Here the sadadhvan is described as extending from the energy of sabdabrahman®

down to the phonemes (varnas), which are the lord in his phonic form (Sabdamiirtir

bhagavan) and which evolve into kalas linked with Visnus six gunas'®. These

evolve into fattvas, out of which the mantras are issued, which produce the padas,

from which finally arise the bhuvanas. (Padoux 1990, S. 332)
In sivaitischem Kontext ist der sadadhvan einerseits der sechsfache Weg der Gottheit, wie er
den Kosmos erschafft. Bei einer Einweihung ist er aber auch der sechsfache Weg des Schiilers
zur Gottheit hin, eine Reinigungspraxis, die den Schiiler den Weg zur Befreiung aus dem
Wesenskreislauf weisen soll. Dies passiert, indem der Lehrer den Schiiler durch physische und
mentale Identifikationen und Reinigungsprozesse fiihrt (vgl. Padoux 1990, S. 335ff).
Nun zu den einzelnen adhvans, so wie in der SS und im LT (SS 19.127¢c-138 und LT 29.46-53)
dargestellt:

* varnadhvan: Dies ist die Gesamtheit aller Laute (Vokale und Konsonanten) in der Form
sich das hochste brahman seinen Anhingern erkennbar macht. (SS. 19.127¢-130)

* kaldadhvan: Der kaladhvan beinhaltet die gottlichen Eigenschaften (jiiana, sakti,
aisvarya, bala, virya und tejas’. (SS 19. 131.-132, LT 29.50)

* tattvadhvan: Dies sind die vier vyithas'* des Gottes: Vasudeva, Samkarsana, Pradyumna
und Aniruddha. (SS 19.133cd, LT 29.51)

*  mantradhvan: In der SS 19.134 wird beschrieben, dass hiermit die Gesamtheit (Anzahl
unbekannt) aller mantras gemeint ist, im LT 29.52cd wird erwéhnt, dass es sich dabei
um einzelne Bestandteile eines mantras handelt.

* padadhvan: Hiermit sind laut SS und LT die vier Bewusstseinszustéinde ,,Vierter

(turya), Tiefschlaf (susupti), Traumschlaf (svapna) und Wachzustand (jagrat) gemeint.

99 Im LT 20.6-13 wird Sabdabrahman als ewiger, nicht manifestierter, leichter Ton, der, wenn er multipliziert
wird, in die Schopfung miindet, beschrieben. Gupta beschreibt ihn wie folgt: ,,As the Self, being the essence of
All, is immanent in All, so is sabdabrahman, the subtle sound, immanent in all sounds as their essence.*
(Gupta 1972, S. 109ff.).

100 Siehe Kapitel 10.1.

101 Siehe Kapitel 10.1.

102 Siehe Kapitel 10.1.
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(SS 19.135, LT 29.52ab) (vgl. Rastelli 1999, S. 77).

pitrvam ajyahutim hutva mahavyahrtividyaya | mahavyahrtibhih pirvam ajyahomam vidhaya tu |
hutaSesena Sisyasya padau sprstva tatas tilaih ||52 hutvavasistendjyena Sisyapadau sprsed guruh |59
hutva nabhim samalabhya tato hutva kusesayaih | hutva tatas tilair nabhim sprset tadavisesatah |

sprstva ca hrdayam hutva carunda mitrdhni samsprset |53 padmahomam vidhayasya hrdayam ca samalabhet |60
tatra hutva ca carunda samprsed asya mastakam |

astottarasatam homah pratyekam miilavidyaya |54ab prthagastasatam homo mahavyahrtibhir bhavet |61

Nachdem er davor eine Butterschmalz-Spende geopfert Nachdem der Lehrer zuerst ein Butterschmalz-Opfer mit
hat und nachdem er wihrend der Rezitation der den mahavyahrtilmantras] gespendet hat, soll er die
mahavyahrtimantras' mit Opferresten die Fiie des FiiBe des Schiilers mit dem restlichen Butterschmalz
Schiilers beriihrt hat, dann mit Sesam geopfert hat, soll beriihren. (59)
er dann den Nabel beriihren. Nachdem er Lotus geopfert Nachdem er Sesam geopfert hat, soll er ohne
hat, soll er das Herz beriihren, und nachdem er die Unterschied [zu davor] den Nabel beriihren. Nachdem er
Opfer-Speise geopfert hat, soll er die Stirn beriihren.  ein Opfer mit Lotus gemacht, soll er das Herz des
(52-53) [Schiilers] beriihren.
Er soll dort [auch] die Opfer-Speise opfern und dessen
Kopf beriihren. (60-61b)
Er soll jeweils 108 Feuerspenden mit dem mitlamantra Es sollen jeweils 108 Feuerspenden mit den

durchfiihren. (54ab) mahavyahrtimantras sein. (61cd)

Als Nichstes opfert der Lehrer verschiedene Substanzen in das Feuer und beriihrt nach jedem
Durchgang mit dem Rest der jeweiligen Substanz eine Korperregion des Schiilers, beginnend
unten bei den Fiien bis oben hin zum Kopf. Zunéchst gibt er Butterschmalz in das Feuer, da
keine Mengenangabe oder genaue Anzahl der Durchlidufe angegeben ist, wird es sich um eine
einmalige Gabe mit einem Opferloffel handeln. In der VisS wird beschrieben, dass der Lehrer
mit dem Rest des Butterschmalzes die Fiile des Schiilers beriihrt. In der PadS wird nur vom
hutasesa, dem Opferrest, gesprochen. Da der Lehrer aber ebenfalls Butterschmalz geopfert hat,
kann davon ausgegangen werden, dass auch hier der Rest des Butterschmalzes gemeint ist.
Offenbar ist damit der Rest, der sich noch am Opferloffel befindet, gemeint,den der Lehrer
dem Schiiler mit diesen letzten Tropfen auf die Fiie tropft oder diese damit bestreicht.

Dann opfert er Sesam in das Feuer. In der Vi$S wird mit dem Kompositum tadavisesatah,
,,ohne Unterschied davon®, was auf das gleiche Prozedere wie beim Butterschmalz hinweist,

niher auf die Art und Weise des Feuerspendens eingegangen. Der Lehrer beriihrt mit dem Rest
103 Siehe Kapitel 9.
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des Sesams den Schiiler — diesmal am Nabel. In der PadS wird nur erwihnt, dass der Lehrer
Sesam opfert und den Schiiler danach am Nabel beriihrt, ob dies mit dem Rest des Sesams
passieren soll oder nicht, wird nicht néher beleuchtet. Praktisch gesehen ist davon auszugehen,
dass ein Loffel mit Sesam ins Feuer geschiittet wird, der ganze Sesam im Feuer landen wird
und nichts auf dem Loffel zuriickbleibt, da es sich um Korner handelt. Somit bleibt die Frage
offen, womit genau der Lehrer den Schiiler beriihrt: Mit dem Loffel, auf dem sich zuvor Sesam
befand oder erfolgt der Kontakt mit der Hand? Wiirde der Lehrer den Loffel verwenden, den er
zuvor fiir die Beriihrung mit Butterschmalz gebrauchte, dann wére es durchaus denkbar, dass
sich an den Resten des Schmalzes Sesamkorner befinden konnte.

Die néchsten Opfergaben sind Lotusbliiten. Nach dem Opfern der Blumen soll der Lehrer das
Herz des Schiilers beriihren. Danach wird nochmals Opfer-Speise geopfert und der Kopf des
Schiilers beriihrt.

Um diese Feueropferungen abzuschlieBen werden nochmal 108 Feuerspenden durchgefiihrt,
die sich je nach Samhita im begleitenden mantra unterscheiden: In der PadS spricht der Lehrer
wihrend dieses Vorgangs den miilamantra und in der VisS rezitiert er die mahavyahrtimantras,

wie in beiden Texten zu Beginn dieses Ritual-Blocks.

homante ca tatas Sisyam grhitva daksine kare |54 tato grhitva Sisyasya karam daksinam atmanah |
nitva pradaksinam kumbham mandalam ca yathoditam | daksinena karenaiva krtva caiva pradaksinam |62

dvare tisthams caturnam tu dvaranam kamalasana |55  kumbhamandalagam devam narayanam ananyadhih |

manimuktapravalair va puspair va kevalair guruh | sthitvaiva tasmin dvarbhage hemaratnadikais tatah ||63
afijalim piirayed ante tatah tasya vikasvaraih ||56 kusumaih kevalair vasya piirayed afijalim budhah |
puspani vikiret tasmin mandale gurucoditah | praksepayen mandale tam yatra puspaijalis ca sah |64

yasmin patati bhitbhdge puspanam utkaras svayam |57  bhabhdge patitas tattanmiirtinamasya nirdiset |

tadbhagadhipamiirtinan namanya sya vinirdiset | namno ’nte tasya Sisyasya kesavadipadam bhavet |65
Sisyasya kesavadini padam bhagavateti ca |58 yadva bhagavato vapi tatha bhattarako ’pi va |
namnam ante prayoktavyam yadva bhattaraketi ca | viprasya ksatriyasyapi namno ’nte devasabdakah |66

brahmanas cet ksatriyasya devantam nama nirdiset |59  paladasantam evam syan nama vaisyacaturthayoh |

vaisyasya palasabdantam dasantam padajanmanah |

Und danach, am Ende der Feuerspende, nachdem er den Dann ergreift er, der an nichts anderes als an den Gott
Schiiler an der rechten Hand genommen hat, fiihrter = Narayana denkt, mit seiner rechten Hand die rechte

ihn rechts herum um den Topf und um das mandala, wie Hand des Schiilers und fiihrt ihn rechts um den Topf und
es gelehrt wurde. (54cd) das mandala gehend herum. (62-63b)

Oh du, der einen Lotus als Sitz hast'®! Der Lehrer, der Der Weise soll, nachdem er bei dem Teil des Tores

104 kamalasana ist ein Beiname Brahmas (vgl. Jordan 2004, S. 155).
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an einem der vier Tore steht, soll dann am Ende [des [stehen] geblieben ist, dann die zur adjalilmudra'®
mandalas/mandapas'®] seine gedffneten Hinde von ihm -geformten] Hinde des [Schiilers] mit Gold und

[, dem Schiiler] mit Juwelen, Perlen und Korallen oder Edelsteinen usw. fiillen oder nur mit Blumen. (63c-64b)
nur mit aufgebliihten Bliiten fiillen. (55-56) Er, der die zur afijalilmudra’® -geformten Hinde [voll]
Der [Schiiler], der vom Lehrer aufgefordert wurde, soll mit Blumen hat, soll sie auf das mandala werfen.
Blumen auf dieses mandala streuen. Der Haufen Auf welchen Teil des Bodens auf den [die Blumen]
Blumen, der von allein auf einen [bestimmten] Teil [des gefallen sind, das [ist der], der den Namen der mirti fiir
mandalas] fillt, soll den Namen der miirti, des ihn bestimmt. (64c-65b)

Schutzherrn [fiir den Schiiler] bestimmen, [fiir die]

dieser Teil [steht]. (57-58b)

Fiir den Schiiler soll ein Wort wie kesava usw. und Am Ende des Namens vom Schiilers soll ein Wort wie
bhagavata am Ende des Namens verwendet werden, oder kesava usw. sein oder auch bhagavata oder bhattaraka fiir
bhattaraka, wenn es ein Brahmane ist. Fiir einen ksatriya einen Brahmanen.

soll ein Name bestimmt werden, der mit deva endet. Fiir Und fiir einen ksatriya soll am Ende des Namens das
einen vaisya gibt es [einen Namen] der mit dem Wort ~ Wort deva, fiir einen vaisya und der vierten [varna, der
pala endet und fiir den der aus den Fiifen [des Purusa]'®
geboren ist'”, da gibt es [am Ende des Namens das] sein. (65¢-67b)
Wort dasa. (58c-60b)

Sitdras] soll es ein Name mit pala und dasa am Ende

Nun beginnt der Teil im Ritual, in dem der Schiiler seinen rituellen Namen bekommt. Der
Lehrer nimmt den Schiiler, der noch immer die Augen verbunden hat, an dessen rechter Hand
und fiihrt ihn rechts, also im Uhrzeigersinn, um das mandala und den Topf, der darauf steht, in
welchem der Gott gegenwartig ist, herum. In der VisS wird dies noch spezifiziert, indem der
Lehrer mit seiner rechten Hand die rechte Hand des Schiilers nehmen muss.

Dann bleibt er bei einem der vier Tore des Pavillon, bei welchem ist unklar, stehen, so offenbar
auch der Schiiler, der seine Hénde zur afijali-mudra, einer Geste der Huldigung und des
Darbringens (TAK I, S. 99) geformt hat. In der PadS findet sich im Anhang eine Sammlung mit
Zeichnungen von mudras. So auch eine von der afijjali-mudra, die einen Mann zeigt, wie er
seine nicht ganz aneinander liegenden Hinde auf Hohe der Stirn hilt''’. Es ist davon
auszugehen, dass der Schiiler zuerst diese mudra vollzieht und dann die Hénde auf eine Hohe
absenkt, wo sie leicht vom Lehrer mit all den Gaben zu befiillen sind. In beiden Texten werden

verschiedene Substanzen, wie Edelsteine oder Gold usw. genannt, doch sind sich beide Texte

105 Es geht hier aus dem Text nicht klar hervor welcher Rand gemeint ist.
106 Vgl. Rastelli 2003, S. 136.

107 Damit ist die unterste der varnas, die der siidras gemeint.

108 Erlduterung im FlieBtext.

109 Erlduterung im FlieBtext.

110 Siehe Kapitel 12, Abb. 4.
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einig, dass alternativ zu diesen eher kostbaren Dingen auch nur Blumen in die Hénde des
Einzuweihenden gelegt werden konnen.

Im nichsten Teil des Rituals wird der Namen des Schiilers bestimmt. Dazu soll der Schiiler
Blumen auf das mandala werfen. Es handelt sich hierbei um das cakrabjamandala, so wie es
erstmals namentlich in PadS 2.9 und in VisS 9.13 genannt wird. Dieser Vorgang wird als
namakarana, das ,,Hervorbringen des Namens, bezeichnet. Auf dem mandala werden auf
bestimmten Arealen die mantras von bestimmten miirtis (Erscheinungsformen) des Gottes
sowie kesava oder bhagavata aufgelegt''' und je nachdem, auf welchem Teil des mandala die
Blumen fallen, wird der Name der miirti Teil des Namens fiir den Schiiler. Zur exakten Lage
der miirtis auf dem mandala sind keine Aufzeichnungen bekannt. In beiden Texten werden die
gleichen Namensteile, die als Endung an den Namen des Initianden angefiigt werden, genannt.
Ist dieser Brahmane, dann bestehen drei Moglichkeiten: kesava (eine miirti Visnu), bhagavata
(der, der zu Bhagavan gehort, also Visnu gehort) oder bhattaraka (eine miirti Visnu). Gehort
der Initiand einem anderen varna (Stand) an, lisst dies nur eine Moglichkeit fiir die
Namensgebung zu: Der ksatriya bekommt deva (Gott), der vaisya pala (Beschiitzer) und der

sidra dasa (Sklave) an das Ende seines Namens.

tato vimucya drgbandham darsayec cakramandalam |60 digbandhamoksanam krtva mandalam darsayet tatah |67
Sisyena sahito vedyam dhyayen narayanam guruh | sthapitaih kalasair etam navabhis tryadhikais tu va |
dhyatva ca daksine karne Sisyasya pranavanvitam ||61 snapayitva navam vasah paridhapya padadvayam |68
mantram dadyad rsicchandodaivatam cangam eva ca|  ksalayitva tatas cainam dcamayya dvijottama |

dvadasaksaram adau tu pascad astaksaratmakam |62 guruh Sisyena sahito devam dhyayet samahitah ||69

mitrtimantram ca tadanu samadhyapya yathavidhi | Sisyasya daksine karne pranavadyangasamyutam |
kevalam vaisnavam nama namahpranavavarjitam |63 rsyddisahitam mantram dadyad astaksarahvayam |70
humphadadivasatsvahavarjitam kesavadikam | dvadasarnam ca tadanu mirtimantran yathakramam |
adhyapyam strisu Sidresu tadvad evanulomaje ||64 ekam yatha gurur dadyat tanmantrasya vasena ca (?) ||71
savitrim ye ‘nutisthanti tesam vipravad iritam | Sitdranam ca tatha strinam anulomabhuvam api |

namahsvahahumphadadirahitam pranavena ca |72
varjitam visnundamaiva caturthyantam ca pathayet |

gayatrim japahomam ca ddadyad brahmano manum |73

Nachdem er danach die Augenbinde geldst hat, soll er ~ Nachdem der Lehrer die Augenbinde geldst hat, soll er

[dem Schiiler] das cakramandala zeigen. (60cd) ihm dann das mandala zeigen. (67cd)
Der Lehrer soll zusammen mit dem Schiiler den Nachdem [ihn der Lehrer] mit [dem Wasser in] den
Narayana auf der vedr visualisieren. (61ab) bereitgestellten Wassertdpfen neun oder [zumindest]

Nachdem er [,der Lehrer den Gott] visualisiert hat, soll mehr als dreimal baden hat lassen, ihn sich ein neues

111 Fiir die genauere Beschreibung der Platzierung der miirtis siehe PadS cp 7.65.
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er in das rechte Ohr des Schiilers den mantra, verbunden Gewand anziehen hat lassen, sich beide Fiifle hat

mit dem pranava’?, dem rsi, dem VersmaB, der Gottheit

und dem arnga-[mantra] sprechen. (61c-62b)

Anfangs soll er den zwolfsilbigen mantra, dann den
achtsilbigen mantra und danach den miirtimantra’” der
Vorschrift nach lehren. (62¢c-63b)

Und nur einen Name Visnus ohne namah, dem pranava,
hum, phad usw., vasat und svaha, wie [beispielsweise]
Kesava usw.; ebenso soll er im Fall von Frauen sidras
und anuloma-Geborene lehren.(63c-64)

Fiir diejenigen, die sich dem Savitri-[-mantra] widmen,

wird es, wie fiir die Brahmanen gelehrt. (65ab)

waschen lassen und aus der Handfl4che trinken hat
lassen, o hochster der Brahmanen, soll sich dann der
Lehrer gemeinsam mit dem Schiiler den Gott zusammen
visualisieren. (68-69)

Er soll in das rechte Ohr des Schiilers den mantra
zusammen mit der heiligen Silbe om, den ariga und den
rsi usw. geben zusammen mit dem mantra das den
Namen astaksara hat. (70)

Der Lehrer soll mit [seiner] Kraft daraufhin der Reihe
nach [dem Schiiler] den zwdlfsilbigen mantra, die
mirtimantras und dessen [eigenes] mantra geben. (71)
Und so soll er [auch] fiir die siidras, die Frauen und die
anuloma-Geborenen einen Namen Visnus ohne namabh,
svaha, hum, phad, dem om mit dem Dativ am Ende
vortragen. (72-73b)

Und der Brahmane soll die Gayatri, den Spruch, sowie

Jjapa und homa'" nehmen. (73cd)

Mit neuem Namen und einer neuen Schutzgottheit ausgestattet wird dem Schiiler nun die

Augenbinde abgenommen und er darf zum ersten Mal das cakrabjamandala sehen. Damit ist

die Einweihung vollzogen. Das erstmalige Erblicken des cakrabjamandala stellt einen

einschneidenden Moment wihrend der diksa dar. Der Initiand kann nach der Einweihung als

mandala-drsta'"

, als der, der das mandala gesehen hat, bezeichnet werden. In der Vi$S wird im

Folgenden abermals auf die Reinheit des Schiilers verwiesen. Dieser soll sich waschen und neu

bekleiden und dann soll er sich gemeinsam mit dem Lehrer — und davon ist auch in der PadS

die Rede — den Gott vorstellen. In der Vi§S wird dies nicht ndher erldutert, in der PadS

hingegen wird der Gott mit dem Namen Narayana genannt und zwar und auch der Ort, wo sie

sich den Gott vorstellen sollen, wird angefiihrt.

vorstellen, also auf dem mandala.

Beide sollen sich Narayana auf der vedi

AnschlieBend spricht der Lehrer in beiden Texten in das rechte Ohr des Schiilers dessen

personlichen mantra. Die Form des personlichen mantras mit den verschiedenen Komponenten

eines mantras, namlich rsi, chanda und daivata (PadS) und rsyadi (VisS) wird im Text

verkiindet.

112Erlauterung im FlieBtext.
113 Siehe Kapitel 9.

114 Rezitationen und [Anleitungen usw. zu] Verehrungsriten.

115 Siehe Kapitel 7.
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Dies sind drei von sechs Aspekten bzw. Komponenten von mantras, die vielen tantrischen
Texten gemein sind. Der erste Teil, rsi, der Seher, beinhaltet den Namen des Sehers, der den
mantra als erstes empfangen und gemeistert hat. Die ndchste Komponente ist chanda, das
VersmaB, in dem der mantra verfasst wurde. Dies kann unter anderem das gayatri-, brhati-
oder jagati-Metrum sein. Dann folgt devata, die Gottheit, der es entspricht, und ein bija, eine
Keimsilbe, sowie hier in den Texten die heilige Silbe om, mit der mantras oft beginnen. Zum
Schluss kommen die beiden letzten Teile, die sakti des mantras und kilaka, der ,,Keil*, beide
durch Silben des mantras représentiert (vgl. Biihnemann 2000, S. 21). Im 26. Kapitel des cp der
Pads, welches das Bilden des visnugayatri-mantras nach bestimmtem Muster (vgl. Smith 1975,
S. 238) beschreibt, werden die drei Begriffe rsi, chanda und daivata behandelt (vgl. PadS cp
26.10).

Die beiden letzten mantra-Bausteine fehlen in der PadS. Da in der Vis$S nur rsyadi (rsi und so
weiter) verzeichnet ist, bleibt ungewiss, was adi impliziert.

Dann wird der Schiiler iiber die wichtigen mantras seiner Tradition unterrichtet. Hier ist die in
den beiden Samhitas angefiihrte Reihenfolge interessant: Der erste mantra, den der Schiiler in
der PadS bekommt, ist der dvadasaksaramantra, der Haupt-mantra der Tradition der PadS und
hier wird dem Schiiler auch gleich anschlieBend der astaksaramantra offenbart. In der VisS ist
es genau umgekehrt. In der PadS werden im anschlieBenden Kapitel iiber
Verehrungsrichtlinien (vgl. Smith 1975, S. 226) die beiden mantras zusammen verwendet (vgl.
Pads, cp, 3.51 und 3.57), doch hier wird der astaksaramantra zweimal, sowie in der Vis$S vor
dem dvadasaksaramantra genannt. In der VisS finden sich beide mantras nur an dieser Stelle in
so unmittelbarer Nihe. Reihenfolge der Nennung beider mantras kommt vermutlich keine
grofle Bedeutug zu. Nach diesen zwei sehr wichtigen mantras wird dem Schiiler der
mirtimantra gelehrt. In der PadS wird hierfiir im Gegensatz zur VisS der Singular verwendet,
worum dies so ist, bleibt unklar.

Im Folgenden wird noch niher auf die Vorschriften zur Vergabe des mantras fiir die sidras,
Frauen und anuloma-Geborenen''® eingegangen. Beide Texte stimmen iiberein, was die Worte
om, hum, phat und svaha betrifft, die nicht im mantra vorkommen sollen — in der PadS wird
zudem noch das Wort vasat genannt. Diese Silben sind auch schon in vedischen Liturgien zu
finden, wobei ihre Bedeutung teilweise im Ungewissen liegt: vasat konnte ,,moge er tragen*

bedeuten und phat wird verwendet, um Didmonen zu vertreiben (vgl. Wheelock 1989, S. 104).

116 Wenn ein Mann eine Frau aus einer niedrigeren varna heiratet, dann wird die Ehe anuloma genannt, im
Gegensatz dazu, wenn er eine Frau aus einer hoheren varna heiratet, dann spricht man von einer pratiloma-Ehe
(vgl. Rocher 2012, S. 256).
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Weiters sollte diese Personengruppe (die der Siidras, Frauen und anuloma-Geborenen) auch
einen Bezug zu Visnu im Namen haben, der in beiden Texten aber anders ausgefiihrt wird: In
der Pads ist einerseits der mantra des nun Eingeweihten mit kesava, einem Beinamen von
Visnu am Ende versehen und andererseits wird gesagt, dass Visnus Name an sich als mantra
fungieren soll. In der ViS§S bekommt der Name am Ende ein Visnu im Dativ, also Visnave.
Dann widmen sich beide Texte noch denjenigen, die den Gayatri- bzw. Savitri-mantra
benutzen, wobei bei ihnen das gleiche Prozedere anzuwenden ist, wie weiter oben bei den
Brahmanen beschrieben. Wie sich diese Personengruppe eingrenzen lassen konnte, ist unklar.
Dieser mantra kommt in beiden Samhitas mehrmals vor und ist auch sonst sehr verbreitet.
Auch bei einer heutigen hinduistischen Initiation, die auf den Grhyasutra- und Dharmasastra-
Texten beruht, wird dem Initianden der Gayatri-mantra mitgeteilt. Dies passiert im Normalfall
bei einem Jungen im Alter von acht Jahren und markiert den Beginn des Veda-Studiums (vgl.
Michaels 1998, S. 911f.). Vielleicht ist also die Personengruppe gemeint, die schon als Kinder
eingeweiht wurden und den brahmanisch-traditionellen Lebensstadien (asrama) folgen, dies

wiirde wiederum aber Frauen ausschlieBen.

kumbhastham mandalastham ca harim Sisyah tatah Sisyah svayam devam kumbhamandalagam harim |
samarcayet |65 aradhayed gurum pascat pranatasyotthitasya ca ||74
aradhya harim utthaya tasthusah praijalis sada | krtaijaliputasydsya Sisyasya Sirasi svayam |

mitrdhnad Sisyasya sa guruh tato dhyatva ca mandalam || cakrabjamandalam dhyatva svahaste visnuhastakam |75
66 niksipya desikah pascad acaran atha Siksayet |

hastam nyased visnuhaste tatas Sisyasya desikah | mantro nanyasya vaktavyo na pradarsyaksamalika |76
67

acaraniyaman sarvan bodhayed agnisannidhau mudram na darsayet svasya mantrasiddhim vaden na ca |

mantrah parasya nakhyeyo naksasiitram pradarsayet'"” |

na ca mudram napi siddhim mantram na kathayet svayam

|68

117 °pradarsayet® konj., ed. °prardarsayet®.
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Der Schiiler soll den im Topf und im mandala Dann soll der Schiiler selbst den Gott Hari, der sich im
befindlichen Hari verehren. (65cd) Topf und im mandala befindet verehren und dann den
Nachdem der Lehrer den Hari verehrt hat und sich fiir ~ Lehrer. (74a-c)

den Schiiler, der aufgestanden ist und der stets die Hinde Nachdem sich der Lehrer fiir den Schiiler, der sich

zum pranjali-mudra’’® geformt hat, auf dessen Stirn das verbeugt und [wieder] aufgerichtet hat und der mit
mandala vorgestellt hat, soll er die Hand auf die Visnu- seinen hohlen Handfldchen die afijali-mudra'® [formt],
Hand legen'”. stellt er sich auf dem Kopf des Schiiler das Diskuslotus-
Er, der nahe am Feuer ist, soll [den Schiiler] alle Regeln mandala vor, auf seiner Hand die Visnu-Hand '*! und
des guten Benehmens wissen lassen. (66-67) legt sie auf den Schiiler. (74c-76a)

Der mantra ist niemand anderem mitzuteilen, er soll den Der Lehrer soll [ihm] nun gutes Benehmen lehren. (76b)
Rosenkranz niemandem zeigen, so auch die mudra Der mantra ist niemanden anderem zu sagen und der
und er soll auch nicht selbst iiber die Meisterung des Rosenkranz niemandem [anderen] zu zeigen. Er soll die
mantras sprechen. (68) mudra niemandem zeigen und nicht selbst iiber die

Meisterung des mantras sprechen. (76¢-77b)

Danach soll der Schiiler den Gott im Topf und im mandala verehren. Er macht dies bei der
Gelegenheit das erste Mal wihrend dieses Rituals und nachdem er fertig ist, soll der Lehrer es
ihm gleichtun. Interessant ist, dass an dieser Stelle, wie auch schon einmal davor (Vi$S 9.46, wo
der Lehrer am Morgen des zweiten Tages auch nur diese beiden verehrt), nur mehr die
Gottheiten, die im Topf und die im mandala gegenwirtig sind, erwidhnt werden. Zumal die
letzte Anweisung am ersten Tag des Rituals am Abend jene war, dass die Gottheiten im Topf
und im mandala nicht weggeschickt werden sollen, aber der im Feuer gegenwartige Gott nicht
erwidhnt wird. Danach wird der Gott im Feuer im Laufe des Rituals nicht mehr genannt und
nicht mehr gemeinsam mit den zwei anderen erwihnt — so wie etwa im Zuge des
kumbhasthapana-Rituals in PadS, cp2, 2.14-15 und VisS 9.19-20 und wie in PadS, cp2, 2.16 und
VisS 9.23-24, wo ihnen die Opfer-Speise dargebracht wird. Auch am Ende des Rituals wird
nicht explizit ausgesprochen, dass der Gott im Feuer weggeschickt wurde, es wird nur gesagt,
dass das Feuer ausgemacht wird (PadS, cp2, 2.81 und Vis$S 9.85) und danach werden die beiden
anderen Gottheiten entlassen.

Dies lasst die Vermutung aufkommen, dass das Weglassen des Gottes, der im Feuer
gegenwartig ist, ein Indiz dafiir ist, dass dieses Ritual ein Einweihungsritual zum Status des
samayin oder putraka'® beschreibt, welche noch nicht zu Feueropfern berechtigt sind. Diese

118 Erlduterung im FlieBtext.
119 Erlduterung im FlieBtext.
120 Erlduterung im FlieBtext.
121 Erlduterung im Flieftext.
122 Siehe Kapitel 4.
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Berechtigung erhilt der Schiiler erst, wenn er zum sadhaka oder acarya geweiht wird (vgl.
Gupta 1983, S, 72ff.).

Nach der Verehrung Haris divergieren die Texte: In der PadS wird beschrieben, wie der Lehrer
nach der Verehrung von Hari aufsteht, was impliziert, dass er sich dazwischen hingesetzt hat
und in der Vi§S wird geschildert, dass sich der Schiiler verbeugt hat und wieder aufgerichtet
hat. In beiden Texten wird die Handhaltung, die der Schiiler dann einnimmt beschrieben. Die
VisS spricht von der afijali-mudra, die auch schon davor (Vis$S 9.64) vom Schiiler
eingenommen wurde, als er sich die Hinde vom Lehrer mit Blumen befiillen lieB. Die PadS
hingegen spricht, im Gegensatz dazu, von der praiijali-mudra, die wohl eine dhnliche
Handhaltung beschreibt, wobei hierbei wohl die Hénde zu einer Schale geformt werden (vgl.
Neog 1991, xixff.).

Darauf folgend visualisiert der Lehrer auf der Stirn, bzw. am Kopf des Schiilers das
Diskuslotus-mandala. Anschlieend kommt es zu einem wichtigen Bestandteil der
Einweihung: Der Lehrer legt dem Schiiler die sogenannte ,,Visnu-Hand* auf. Damit ist dessen
eigene Hand gemeint, die mit Visnus Hand assoziiert wird. Dieser Vorgang wird in den beiden
Texten nicht genau genug beschrieben, um ein vollstédndiges Bild zu erzeugen. Das Auflegen
der ,,Visnu-Hand* ist auch in anderen Samhitas in deren Beschreibung iiber die diksa zu
finden. In der PausS macht sich der Lehrer an diesem Punkt der Einweihung das Diskuslotus-
mandala auf seiner eigenen Hand gegenwértig und somit ist Visnu dort préisent. In der Folge
legt er dem Schiiler diese Hand auf einen Korperteil, welchen wird nicht genannt (vgl. Rastelli
2003, S. 131). In der JS macht der Lehrer auf seiner Hand den Gott mit Hilfe eines mantras
gegenwirtig. In beiden Fillen ist klar, dass Visnu nicht von vornherein im Lehrer présent ist,
sondern dies erst geschehen muss, was bedeutet, dass der Lehrer bis dahin nicht mit Gott
assoziiert werden kann (vgl. Rastelli 1999, S. 168). Wie auch schon bei der pratistha hat hier
der Lehrer die Aufgabe gottliche Energie zu ilibertragen und nie tritt diese direkt in das Objekt
(wie hier in den Schiiler) ein, sondern passiert erst durch die Person des Lehrers. Somit muss
zuerst durch Meditation Visnu im Lehrer prasent gemacht werden und dies macht ihn selbst,
wihrend dieser Meditation, zu einer miirti (Erscheinungsform) des Gottes (vgl. Schwarz Linder
2014, S. 112).

Beide Texten sprechen anschlieBend von gutem Benehmen, das der Lehrer dem Schiiler
niherbringen soll. Auch werden einige Regeln seines religiosen Lebens als paricaratrika
illustriert, in denen es um die Geheimhaltung der spirituellen Praxis, der Verwendung von

mantras, mudras und den Rosenkranz geht, indem gesagt wird, dass er den Rosenkranz und die

56



mudras niemanden zeigen und mit niemanden iiber die Meisterung des mantras sprechen darf.

acaryanama na vaden niyogam nasya langhayet |
Sayanadims ca na guror akramen na ca langhayet ||69
na gurum ditsayed vaca ndcaret tasya vipriyam |
guruvad gurudaresu vartitavyam asamnidhau |70
dacaryam acyutam Sastram trayam sammanayet sada \
nastikan bhinnamaryadan devabrahmanadiisakan |71
na sprsen natha tais sardham samvaded durdasasv api |

prasarayen naiva padau gurudevagnisamnidhau ||72

Er soll den Namen des Lehrers nicht aussprechen und

guror nama na vaktavyam asyadesam na langhayet 77||
sadasannam ca Saistyam ca padukam napi langhayet |
ditsanam na guror britydat ndcaret tasya capriyam ||78
guruputrakalatradau guruvadbhaktim dcaret |
mantram gurum devatam ca samabuddhyabhipiijayet'® ||
79

nastikan na sprsec caiva nabhibhaseta taih samam |

gurudevagnipuratah padau naiva prasarayet |80

Der Name des Lehrers ist nicht auszusprechen und er

seinem Befehl nicht zuwider handeln. Dem Bett usw. des soll sich iiber seine Anweisungen nicht hinwegsetzen.

Lehrers soll er nicht zu nahe kommen und [es] nicht

besteigen. (69)

(77)

Er soll die Schuhe des Lehrers und seinen [personlichen]

Er soll zum Lehrer nichts Unreines sagen und ihm nichts Bereich nicht iibertreten.

Unangenehmes [tun].

Bei Abwesenheit [des Lehrers] soll er sich dessen Frau
gegeniiber so verhalten wie [er sich sonst] dem Lehrer
[gegeniiber verhilt]. (70)

Er soll die drei, den Lehrer, Acyuta'®* und die Lehre
immer in gleicher Weise ehren. (71ab)

Er soll die Ungldubigen, die Grenzen iiberschritten
haben und die die Gotter und Brahmanen schméhen,
nicht beriihren und soll nicht einmal in einer schlechten

Situation mit ihnen sprechen. (71c-72b)

Er soll dem Lehrer nichts Unreines sagen, er soll nichts
fiir ihn Unangenehmes tun. (78)

Er soll sich mit Hingabe dem Lehrer, der Frau des
Lehrers und dessen Sohn usw. nihern.

Nachdem er den mantra, den Lehrer und die Gottheit

[nun] kennt, soll er sie gleichermalen verehren. (79)

Er soll die Nichtgldubigen nicht beriihren und nicht mit
ihnen sprechen.

Er soll auch die FiiBe nicht dem Lehrer, dem Gott und

Er soll auch nicht die Fiile in der Nédhe des Lehrers, des dem Feuer entgegenstrecken. (80)

Gottes oder des Feuers ausstrecken. (72cd)

AnschlieBend (PadS, cp, 2.69-70, VisS 9.77-79b) werden einige Gebote kundgetan, die das

Verhalten des Schiilers gegeniiber dessen Lehrer beschreiben. Daraus wird ersichtlich, dass

sich auch nach der Einweihung deren Wege nicht trennen. In der PadS steht geschrieben, dass

der Schiiler den Lehrer, die Lehre, als auch die fiir die Tradition heiligen Schriften und den

Gott Visnu in gleichem Ausmal ehren soll. In der VisS soll er den mantra, den Gott und den

Lehrer gleichermallen verehren.

Auch die Haltung des Schiilers gegeniiber Ungldubigen wird beleuchtet: Er soll diese nicht

beriihren und auf keinen Fall mit ihnen sprechen. Es wird nochmals betont, dass der Schiiler

123 °samabuddhya® konj. ed. °samabuddhaya®.
124 Name von Visnu

57



seine Fiile, sein unreinstes Korperteil, nicht dem Lehrer oder dem Feuer entgegenstrecken soll.

veditavyam jagat sarvam vasudevamayam sadd | devarcanam akrtva tu na kimcid api bhaksayet |
anarcayitva devesam natmaposanam dacaret ||73 sandhydsu tajjapastotrapranamadin samdcaret ||81
jayastotrapranamadin sandhyakale samacaret | vaisnavams ca yatin drstva pranamed dandavat ksitau |
bhagavaddhyanatatkarmakartavyesu sada ramet ||74 gacchams tisthams tathdasino bhufijan svapnaparayanah ||
vaisnavam ca yatim drstva pranamed dandavat ksitau| 82

putradaragrhaksetrapasvadidhanam atmanah ||75 devam narayanam dhyayet tadgatenantaratmand |
vyapadesyamasesena namna bhagavato bhavet | evamadisamdcaram (evamadisadacaram?)

samah sarvesu bhiitesu kamakrodhau vivarjayet |76 Sisyayopadised guruh |83

Sanais Sanair indriyani visayebhyo nivarayet | Santihomam tatah krtva pirnahutim athdcaret |

samsaravimukhais sardham Sastrabhyasam samacaret ||
77

Srautasmartani karmani sada seveta netarat |
svasiitroktena vidhina nisekadikriya bhavet |78

kuryat sarvani karmani bhagavaddhyanatatparah |
guhyam nama ca gotram ca prakrtan nanyad isyate ||79
asino va sayano va gacchan bhuiijan eva ca |
sankirtayet smarec capi vasudevam sandtanam |80
evam sambodhya niyaman Santihomam samdacaret |

pitrndhutyantam akhilam hutva cagnim visarjayet ||81

Die ganze Welt ist immer zu betrachten als von Er soll nichts essen ohne aber den Gott verehrt zu haben.

Vasudeva [erschaffen]. Er soll sich nicht nihren, ohne Zur Dimmerung soll er fiir ihn Lobpreisungen,

zuvor den Herrn der Gétter verehrt zu haben. (73) Rezitationen, Verbeugungen usw. machen. (81)
Zur Zeit der Dammerung soll er Siegeshymnen und Wenn er Vaisnavas und Asketen gesehen hat, soll er sich
Lobpreisungen [singen] und Verbeugungen machen. [so gerade] auf der Erde wie ein Stock verbeugen.

Er soll sich immer daran erfreuen, an dem, was als Werk Beim Gehen, Stehen, Sitzen oder Schlafen (82)

fiir ihn zu tun ist, wie dass er Visnu zu visualisieren hat soll er sich den Gott Narayana vorstellen mit seinem
und am Rezitieren. (74) inneren Wesen, das sich auf [den Gott] ausrichtet.

Und nachdem er einen Vaisnava-Asketen gesehen hat, ~ So auf diese Weise soll der Lehrer dem Schiiler rechtes
soll er sich [so gerade] auf der Erde wie ein Stock Verhalten lehren. (83)

verbeugen. (75ab) Nachdem er dann ein Siihneopfer gemacht hat, soll er
Der Besitz, wie Kinder, Frau, Haus, Feld, Tiere usw. soll eine Volll6ffelspende durchfiihren. (84ab)

zur Génze dem Namen nach dem Gott bestimmt sein. Er

soll gegeniiber allen Wesen gleich [, mit neutraler

Haltung] Begehren und Zorn vermeiden. (75¢-76)

Schritt fiir Schritt soll er [seine] Sinne von den
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Sinnesobjekten zuriickhalten.
Er soll sich gemeinsam mit Personen, die dem samsara
abgewandt sind, in den $astras [, den Lehren] iiben. (77)

125

Er soll sich den srauta’®- und smarta-Ritualen'?®

widmen, nichts anderem.

27 seinen Beginn

Die Ausfiihrung dessen, was mit niseka
hat, soll nach den Regeln, wie es in den eigenen siitras
verkiindet ist, passieren. (78)

Er soll alle Rituale durchfiihren, als hitte er als hochstes
Ziel die Meditation auf Visnu.

Der Name und das gotra'® sind geheim. Es wir nichts
anderes angenommen als der gewdhnliche [Name]. (79)
Sitzend, liegend oder gehend und selbst auch beim Essen
soll er den ewigen Vasudeva lobpreisen und sich an ihn
erinnern. (80)

Nachdem er [, der Lehrer'?] auf diese Weise die Regeln
gelehrt hat, soll er ein Siihneopfer durchfiihren.
Nachdem er alles geopfert hat, mit einer
Volll6ffelspende am Ende, soll er dann das Feuer

ausmachen. (81)

Daraufhin wird noch seine innere Haltung und zukiinftige Verhaltensweisen, wie er den Alltag
bestreiten soll, beschrieben, die der Schiiler nun, als Eingeweihter in die Tradition, zu pflegen
hat.

Abends soll er sich den religiosen Praktiken, wie Rezitationen und Verbeugungen, hingeben, er
soll sich verbeugen, wenn er Gleichgesinnte trifft und sich gewahr machen, dass alles, sein
ganzes Leben, vom Gott allein kommt.

Den Vorschriften werden in der PadS viel mehr Raum gegeben als in der VisS. Nachdem der

Lehrer dem Schiiler all dies ndhergebracht hat, fiihrt er ein Siihneopfer und eine

125 Srauta-Rituale sind Rituale, die noch aus vedischer Zeit stammen und bestehen aus einer Reihe von
Feueropferungen. Sie sind in den srauta-sitras dargelegt (vgl. Flood 1996, S. 41).

126 Der Terminus smarta kann entweder einen Brahmanen meinen, der Anhédnger der Smrti ist oder sich auf die
Tradition beziehen, die auf den Smrtis, aber auch auf den Dharmasastras basiert. Sie ist vedischen Ursprungs
(vgl. Biihnemann 2003, S. 57). Hier ist das zweitere wahrscheinlicher.

127 Der Terminus niseka (Besprengung, Einspritzung (des médnnlichen Samens), Bohtlingk Sanskrit Worterbuch),
meist auch garbhadhana genannt, bezeichnet das Ritual, welches um den Zeitpunkt der Empfiangnis eines
Babys stattfindet und ist so ein samkara, eines der Ubergangsrituale (vgl. Kane 1974, S. 205ff.). Mit adi
werden dann die weiteren samkaras impliziert. Es gibt je nach Stand und Tradition bis zu vierzig samkaras.
Weitere nach der Zeugung konnen dann Geburt, Namensgebung, Lernbeginn, Hochzeit und
Leichenverbrennung sein (vgl. Michaels 1998, S. 88ff.).

128 Clan oder Subkaste (vgl. Michaels 1998, S. 184).

129 Hier hat wieder ein Subjektwechsel stattgefunden.
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Volllsffelspende durch und das Feuer wird ausgemacht'*’.

mandalastham ca kumbhastham devam udvasya desikah | agner visarjanam krtva kumbhamandalagam harim | 84

vardhayed asisa Sisyam Sisyas ca gurave tatha || 82
gam ca bhiimim hiranyam ca bhiisanam yanam eva ca |

dasidasadi vitared atmavittanusaratah ||83

brahmanan bhojayed datva vittam vittesu nihsprhah |
tadahas Sesam asita tatraiva hutasesabhuk || 84

astam gate dinakare sarvalankarasamyutah |
gurundanumato geham pravised bandhubhis sahal| 85
anena vidhina yas tu diksitas cakramandale |
brahmano vedavid vidvan sa sarvasraminam varah)|86
ucyate namabhis cet tair nakhyeyah prakrto yathal
sitrih suhrd bhagavatah sattvatah paiicakalavit |87
aikantikah tanmayas ca paiicaratrika ity api

evam adibhir akhyabhir akhyeyah kamalasana |88
samayo ‘gre saddcaras svadhyayo dravyasargrahah |
Suddhirtyagah stutir diyanam ity evam vidhir astadha ||
89

vidhinanena yas tisthet sa bhagavata ucyate |

evam na kurute yas tu sarvabhiitesu papakrt |90
karmanda manasd vaca na sa bhagavatah smrtah |
jianadigunasamghato bhaga'' yatra sa ucyate |

bhagavadbhaktir asyeti sa bhagavata ucyate |91

Der Lehrer soll, nachdem er den im mandala und im
Topf befindlichen Gott entfernt hat, den Schiiler mit
einem Segenswunsch stirken und der Schiiler den
Lehrer ebenso. (82)

Er soll [dem Lehrer] eine Kuh, Land, Gold, Schmuck,
einen Wagen, einen Sklaven und eine Sklavin usw., dem

eigenen Besitz entsprechend, geben. (83)

Er soll die Brahmanen speisen lassen und nachdem er,
frei von Begehren nach Besitz den Besitz hergegeben
hat, soll er Tag fiir Tag am Morgen des Tages den

Opferrest verzehren'*. (84)

udvasya pranatam Sisyam asirbhir vardhayed guruh |
Sisyas$ ca dadyad gurave gam bhiimim bhitsanani ca |85
gajam asvam ca Sibikam dasidasaganam bahu |
vittasathyam akurvanah svatmanam ca nivedayet |86
svasaktya bhojayed vipran vaisnavan pratitarpya ca |
bhuktvavasesam tadanu tatraivasita vagyatah |87
adityastamayat pascat svanuliptah svalamkrtah |

guror anujiiaya geham gacched bandhusamanvitah || 88
diksam evam tu yah kuryac cakramandalasamnidhau |
sa eva brahmano vidvan sa evasraminam varah ||89

sa etair namabhir vacya ekanti pancaratrikah |

sitrir bhagavatas caiva sattvatah paicakalikah |90
anyakhyabhir na vacyo yam yathaiva prakrto janah |
samayo tha samdacdarah svadhyayadravyasamgrahau |91
Suddhih piija stutir dhyanam vidhir ity astadha matah |
yo 'nena vidhina tisthet sa bhagavata isyate || 92
Jjiianadisangunagano bhaga ity ucyate dvija |

sa yasminn asti bhagavan sa eva bhagavan harih |93

tadiye yah suniratah sa bhagavatanamabhak |

Nachdem der Lehrer das Feuer ausgemacht hat und den
im Topf und im mandala befindlichen Hari entfernt hat,
soll er den sich verbeugenden Schiiler mit einem
Segenswunsch stirken. (84c-85b)

Der Schiiler soll dem Lehrer eine Kuh, Land, Schmuck,
einen Elefanten, ein Pferd, eine Sénfte und eine grof3e
Schar von Sklaven geben. Einer, der kein Geschick mit
Geld hat, bringt sich selbst dar. (86)

Er soll mit eigener Kraft die Brahmanen und Vaisnavas
speisen lassen und nachdem er [sie] geséttigt hat, danach
den Opferrest gegessen hat, soll er danach eben dort mit

kontrollierter Rede verweilen. (87)

130 In der VisS wird das Feuer erst im nichsten Vers geloscht, doch wurden der besseren Lesbarkeit wegen die

Sitze nicht geteilt.
131 bhaga konj., ed. bhargo.
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Wenn die Sonne untergegangen ist soll er, mit allem
Schmuck versehen und mit der Erlaubnis des Lehrers,
mit den Verwandten nach Hause gehen. (85)

Der aber, der mit diesen Regeln in das Diskus[lotus]-
mandala eingeweiht ist, dieser Brahmane, der Wissende,
der den Veda kennt, ist zu all den asramas'** gehérend.
(86)

Wenn er mit diesen Namen benannt wird, so ist er nicht
wie ein Gewohnlicher zu benennen, [sondern] als

Weiser, Freund, bhagavata'*

, paricaratrika, ein Kenner
der paficakalas'®, einer der nur ein Ziel hat und davon
ganz erfiillt ist, ein Pdaricaratrika — so und mit weiteren
Namen ist er zu nennen, oh du, der einen Lotus als Sitz
hast! (87-88)

Die achtfache Regel'* ist bestehend aus den
grundlegenden Pflichten, [die] am Morgen [zu erledigen
sind] dem Rezitieren [der Schriften], dem Sammeln der
[Opfer-]Substanzen, der Reinigung, Opferungen, der
Lobpreisung und der Meditation. (89)

Der, der sich nach diesen Regeln verhilt, wird
bhagavata genannt, und der, der dies nicht tut, einer der
allen Wesen Boses tut, (90)

durch Taten, Geist und Rede. Wo es einen bhaga gibt,
der verbunden ist mit [den sechs] Eigenschaften'’ [des
Gottes], die mit dem Wissen beginnen, der wird somit
bhagavata genannt. Er, der Hingabe zu Visnu hat, wird

bhagavata genannt. (91)

Spiter, nach dem Sonnenuntergang, soll er, gesalbt und
geschmiickt, mit Erlaubnis des Lehrers, gemeinsam mit
den Verwandten nach Hause gehen. (88)

Einer, der in dieser Weise eine diksa im Beisein des
Diskus|[lotus]-mandalas macht, nur dieser Brahmane
eben ist wissend, er der Beste unter denen, die zu den
asramas gehoren. (89)

Er, der mit diesem Namen gerufen wird, ist einer, der nur
ein Ziel hat, der ein paiicaratrika, ein Weiser und ein
bhagavata ist, jemand der die paficakalas praktiziert.
Mit anderem Namen wird demnach der benannt, der ein

gewohnlicher Mensch ist. (91ab)

Die grundlegenden Pflichten, das Rezitieren [der
Schriften], das Sammeln der [Opfer-]Substanzen, die
Reinigung, die Verehrung, die Lobpreisung und die
Meditation - so ist die achtfache Regel festgesetzt.

Der, der sich nach diesen Regeln verhalten soll, der wird,
so ist es gewiinscht, ein bhagavata sein. (91c¢-92)

Der Herr hat als Merkmal die sechs Eigenschaften, und
zwar Wissen usw., heilit es, o Zweimal- Geborener!
Derjenige, in dem der Herr ist, ebender ist selbst der

Herr ,,Hari“. (93)

Nach den Belehrungen wird zunichst das Feuer geloscht. Wenn dies geschehen ist, wird der

Gott, der bis zu diesem Zeitpunkt im Topf und im mandala priasent war, entlassen. Auch der

Gott im Feuer wird weggeschickt.

AnschlieBend bestérkt der Lehrer den Schiiler mit einem Segenswunsch. In der PadS passiert

132 Erlduterung im FlieBtext.

133 Die dasramas sind die brahmisch-traditionellen Lebensstadien. Diese sind brahmacarya, die Zeit des Studiums,
grhastha, die Zeit, in der der verheiratete Brahmane seinen eigenen Haushalt und ein Familienleben fiihrt,
vanaprastha, wenn der Brahmane sein Haus und seine Familie zuriickgelassen hat und sich zur Einsiedelei (zB.
in den Wald) zuriickzieht und samnyasa, die Weltentsagung, wo er sich auf Wanderschaft begibt (vgl. Michaels

1998, S. 108).
134 Ein Anhénger Bhagavans bzw. Vaisnava-Monch.
135 Siehe Kapitel 2.

136 Ausfiihrliche Erkldrung der achtfachen Regel siehe Kapitel 2.8.

137 Siehe Kapitel 10.
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dies auf gegenseitiger Ebene.

Je nach Moglichkeiten des Schiilers soll er dem Lehrer ein Stiick Land, Sklaven, Tiere oder
Schmuck iibergeben. Wenn er nicht iiber materielle Giiter verfiigt, so steht es in der VisS,
,,bringt er sich selbst dar*, was wohl soviel bedeutet, wie dem Lehrer zu dienen. Dies wird
vielleicht eher auf die niedrigeren varnas zutreffen. Abermals wird geschildert, dass sich der
nun Eingeweihte vor Brahmanen und Vaisnavas verbeugen soll.

Damit schlieBt das Ritual und er geht mit seinen — hier erstmals erwihnten, offenbar
anwesenden — Verwandten nach Hause.

AbschlieBend wird noch einmal hervorgehoben, wie besonders die Stellung ist, wenn man in
diese Tradition eingeweiht wurde.

Der letzte Vers beider Samhitas, der sich iiber drei Verszeilen erstreckt, hebt nochmals

Eigenschaften eines Paricaratrika hervor.

6. Opfermaterialien, Ritualutensilien und Ritualschauplatz

6.1. Die Opfermaterialien und Ritualutensilien

Wihrend des gesamten Rituals werden Feuerspenden mit den verschiedensten Materialien
vorgenommen und Gegenstidnde eingesetzt. Teilweise sind die Materialien und Ritualutensilien

sehr spezifisch, manche haben schon vedischen Ursprung.

6.1.1. Der Opferbrei caru

Das Opfern von caru, einer Opfer-Speise aus Reis oder Gerste, gekocht mit Wasser, Milch oder
Butter, war auch zu vedischer Zeit iiblich. Zu damaliger Zeit gab es drei Arten von Opfer-
Materialien — eine gekochte Getreideart, Tiere und soma-Saft.

Die Darbringung von caru war géngig bei srauta-Ritualen, war hierbei stark mit der Gottheit
Indra verbunden, aber auch Teil von soma-Ritualen und Tieropferungen. Die Zubereitung
beschreibt Gonda (vgl. Gonda 1987, S. 1-31) wie folgt (vgl. u. a. Bharadvaja-Srautasiitra 1, 17

6ff.): Der dafiir zustindige adhvaryu, der Priester, bereitet die vedi vor, indem er sie mit
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bestimmtem Gras belegt, holt Wasser, vermischt es mit dem jeweiligen Mehl, macht einen Teig
und stellt den Topf aufs Feuer. Dies alles passiert, wiahrend er eine Reihe von mantras und
Gebete spricht und die entsprechenden Gottheiten einlddt. Die Besonderheit des Moments, in
dem die beiden Elemente Wasser und Mehl aufeinander treffen, wird betont:

,» [...] notice that the water and the flour, both adressed as living beings, have to

mingle ,,for generation®: that this process may bring offspring to the yajamana

(the 'patron’ of the officiants), prosperity, food and so on*. (Gonda 1987, S. 3)
Dem Gemisch aus Wasser und Mehl wird also eine auBBerordentliche Kraft zugesagt. Dann wird
der Teig zu einem Kuchen gebacken, vom Feuer genommen und mit Butterschmalz bestrichen.
Der Kuchen wird in vedischen Ritualen nicht immer geteilt, so wie bei beim Einweihungs-
Ritual in vier Teile, manchmal bleibt er ganz und wird nur ins Feuer fiir Agni geopfert. Fiir das
Teilen der Opfer-Speise gibt es ebenso eine genaue Anleitung, in der es sehr wichtig ist,
welcher Finger, ndmlich der Daumen, dabei verwendet wird. Jede der Teile wird abermals mit
Butterschmalz bestrichen. Egal, welche Gottheiten mit im Spiel sind, wenn caru geopfert wird,
bekommt Agni auch immer einen Teil davon. Anders als beim Ritual der diksa wird bei Gonda
beschrieben, dass ein separater Opferkuchen gebacken wird, den dann die Menschen, die am
Ritual beteiligt sind, zu essen bekommen. Es wird auch beschrieben, dass der Opfer-Kuchen
ein Symbol fiir ein Opfertier oder etwas anderes sein kann — im ersten Fall stellen die
verschieden Bestandteile von Reis (wie die Grannen, die Spreu und die Schale) die

verschiedenen Korperteile eines Tieres dar. (vgl. Gonda 1987 S. 1-31)

6.1.2. Die fiinf Kuhprodukte pancagavya

Die fiinf heiligen Produkte der Kuh sind deren Kot, deren Urin und deren Milch sowie die aus

der Milch gewonnenen Substanzen Joghurt und Butterschmalz. Ein Gemisch dieser fiinf Stoffe

eignet sich auch wunderbar zum Réuchern. Die pancagavya werden als reinigende Stoffe

angesehen, die auch als Medizin dienen konnen (vgl. Jaeggi 2009 S. 25ff.).

6.1.3. Das Sandelholz

Sandelholz kommt in den beiden hier verwendeten Texten teilweise an verschiedenen Stellen
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zu unterschiedlichen Zwecken vor: in der ViSS schon in der Vorbereitungsphase zum Ritual in
Vers 4, wo der neu errichtete Pavillon mit Sandelholz geschmiickt werden soll. In beiden
Texten (PadS, cp, 2.10; VisS 9.14) wird der Schnabel-Krug, der beim kumbhasthapana-Ritual
verwendet wird, mit Sandelholz geschmiickt. Auch die Korper von Lehrer (ViSS 9.11) und
Schiiler (Vis$S 9.26) werden mit Sandelholz geschmiickt bzw. gesalbt. Der Korper des Schiilers
wird mit Sandelholz-Pulver oder Paste, candana, bestrichen und mit weillen
(Blumen-)Girlanden und frischen Gewéndern geschmiickt. Dies kann aus dem Blickwinkel
gesehen werden, dass es duflere Reinheitsmerkmale gibt, so wie Kleidung, und innere, so wie
zum Beispiel saubere Zihne. Sandelholz und andere duftende Stoffe gehoren zu beiden
Kategorien, weil sie aullen aufgetragen werden, aber das Innere des Korpers auf die eine oder
andere Weise beeinflussen (vgl. McHugh 2012, S. 3).

Mit dem Begriff Sandelholz ist meist das Holz des Baumes Santalum album L. gemeint, es kann
aber auch das Holz anderer Bdume wie Amyris balsamifera L. oder Pterocarpus santalinus
gemeint sein.

In der indischen Literaturgeschichte ist das Vorkommen des Terminus candana vor dem
zweiten Jahrhundert eher schwer zu datieren, dann aber wird candana in Pataiijalis
Mahabhasya auffindbar und spiter ist dann im Mahabharata und Ramayana hiufig von
Sandelholz die Rede.

Es wird verwendet, indem das stark duftende Pulver mit Wasser vermischt wird und so eine
gelbe Paste entsteht, die zum Auftragen auf den Korper geeignet ist. Es existiert aber auch
Sandelholz in anderen Farben, zum Beispiel in rot, rot-schwarz oder pink. Es war immer schon
ein sehr kostbares Material, das zum Schmiicken aber auch zum Reinigen und Kiihlen des
Korpers gedacht war, es wurde aber auch verwendet, um Waffen damit zu préaparieren (vgl.

McHugh 2012, S. 180-190).

6.1.4. Das darbha-Gras

In beiden Texten kommt die Pflanze wihrend des Rituals dreimal zum Einsatz, doch nur
einmal an der gleichen Stelle, nimlich dann, wenn der Schiiler sich zur Nachtruhe begibt und
sich dazu auf sein mit darbha-Gras bestreutes Schlaflager begibt. In der VisS wird in Vers 14
nicht ausdriicklich das Gras benannt, sondern der Begriff kiirca (Biindel), der mit Gras in

Verbindung gebracht werden kann, verwendet (vgl. Gonda 1985, S. 232).
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Das darbha-Gras gehort zur Familie genus borage und ist in Indien weit verbreitet, wird ca. 60
cm hoch und ist eine scharfkantige Grassorte, an der man sich auch leicht schneiden kann. Es
soll besondere Krifte haben, sehr reinigend wirken und wird bei vielen Ritualen als Opfer-
Material verwendet. Der Pflanze zu Ehren gibt es sogar ein eigenes Fest im September, das

darbha-astami genannt wird (vgl. Dubois 1978, 6511f.).

6.1.5. Der pratisara, der schiitzende Faden

Nachdem der Schiiler den Platz des Rituals betreten hat, sich vom Lehrer die Augen verbinden
lie3 und sich hingesetzt hat, bindet ihm der Lehrer einen pratisara um, einen schiitzenden
Faden. Dieser pratisara findet auch in Saiva-Traditionen Verwendung, wo er beispielsweise um
einen sivalinga gebunden wird oder, wie im KasyapaSilpa (4. 35) , wo es um Tempelbau geht,
um die ersten Ziegel. Er kann sich aus mehreren Faden zusammensetzen, die aus Gold oder
Baumwolle bestehen und wird auch kauruka (Neugierde, Festlichkeit) genannt (vgl. Slaczka
2007, S. 68ff.).

Rangachari beschreibt in seinem Werk The Vaishnava Brahmans (vgl. Rangachari 1985, S.
121ff.) unter anderem eine pratistha-Zeremonie, die Instandsetzung einer gottlichen Figur bzw.
das Legen eines ersten Fundaments fiir einen Tempel — in diesem Falle das erstere — und auch
da wird an einem Zeitpunkt des Rituals der pratisara verwendet. Bei der pratistha-Zeremonie
beniitzt man Fiden, die mit gelber Kurkuma-Paste eingeférbt sind. Sie werden auf einen Platz
gelegt, an dem Reis ausgestreut ist und daneben genauso werden viele Kokosniisse wie
vorhandene Fiden platziert. Eine Reihe von anderen Materialien (Betelnuss-Blétter, Blumen,
Niisse usw.) werden aufgelegt, mantras werden gesprochen, die Fiden werden nochmals mit
Sandelholz-Paste eingecremt. Daraufhin werden sie jeweils um eine Kokosnuss gewickelt und
der Gott eingeladen, um dann dort gegenwirtig zu sein. Danach werden die Fdden um die
Hénde der gottlichen Figuren gewickelt und schlieBlich um die Hinde der anwesenden Priester
(vgl. Rangachari 1985, S. 121ff.). Im Einweihungs-Ritual werden keine Kultbilder verwendet,
doch wird dieser Faden sicherlich auf die eine oder andere Art vorbereitet, bevor er um die

Hand des Schiilers gebunden wird.

6.1.6. Weitere Materialien
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AuBerdem finden noch verschiedenste Gefédlle und Gewénder Verwendung. Neben den schon
erwihnten Opfergaben werden dariiber hinaus noch Blumen, Sesam, Friichte, Edelsteine,
Schmuck, Juwelen und Brennholz verwendet oder geopfert. Je nach finanzieller Lage des

Initianden kann dies variieren.

6.2. Der Ritualschauplatz

Zu Beginn des Rituals wird ein Pavillon aufgestellt, in dessen Mitte dann ein Sockel errichtet
wird. Um diesen werden die Feuergruben gegraben. Im kriyapada (kp 4. 24b-35) der PadS wird
beschrieben, welche Utensilien zu verwenden sind und wie genau die Richtlinien beziiglich
eines geeigneten Ortes fiir einen temporédren Tempel und dessen Konstruktion sind (vgl. Smith

1975, S. 2091t.).

6.3. Der Pavillon (mandapa)

Der mandapa hat in den Haupthimmelsrichtungen jeweils ein torana, einen Torbogen. Je nach
textlicher Ressource werden diese Torbogen aus speziellem Holz hergestellt. Im
AstadaSavidhana steht beispielsweise, dass der Torbogen im Osten aus dem Holz des paldasa-
Baumes, der im Siiden aus dem Holz des udumbara-Baumes, der im Westen aus dem Holz des
asvattha-Baumes und der im Norden aus dem Holz des nyagrodha-Baumes hergestellt werden
soll. Sie sind auBerdem mit Stoffen und kusa-Gras geschmiickt. Zwischen ihnen stehen die
dvarakumbhas (vgl. TAK 11, S. 116ft.).

Rangachari beschreibt im Zuge seiner Ausfiihrung iiber die Cakrabja Mandala diksai auch den
Platz des Rituals und die Beschaffenheit des Pavillons. Fiir dessen Errichtung soll zumindest
eine Flidche von etwa zehn m? zur Verfiigung stehen. Auch er fiihrt verschiedene Holzer fiir die
Herstellung der Torbdgen an und legt auBerdem dar, dass diese danach mit den Bléttern von

Mangobdumen geschmiickt werden sollen (vgl. Rangachari 1985, S. 102).

Die Bezeichnung mandapa fiir einen Pavillon eines Ritual-Platzes findet sich bereits in den
vedischen Grhyasiitras (Kathaka-Grhyasttra 71.14) und bezeichnete schon dort in

unterschiedlichen Zusammenhéngen eine Hiitte fiir verschiedene Einweihungsrituale, wie
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beispielsweise fiir Briicken. Dort wird auch beschrieben, dass das Holzkonstrukt mit Fahnen
(dhvaja), verschiedenfiarbigen Blumengirlanden (malya), Bindern pataka), einer vedi (Sockel)
und Topfen, gleich wie in den hier verwendeten Texten, geschmiickt wird (vgl. Einoo 2005, S.
15ff.).

6.4. Der Sockel (vedr)

Auch die vedr oder vedika war schon bei vedischen Zeremonien Bestandteil und wurde damals
mit barhis, einer Grasart, die fiir rituelle Zwecke benutzt wird, belegt. Man kann die vedr auch

,Opferbett* nennen (vgl. Bhéradvja—Srautasﬁtra 1, 17, 6ff. und Gonda 1987, S. 2).

Wenn sie in einem Pavillon errichtet wird, dann kann sie die Grof3e eines Drittels der
Grundfliche des Pavillon ausmachen (vgl. Slaczka 2007, S. 109 und Kasyapasilpa 4.32).
Bei dem Ritual der Einweihung werden auf vedr das Diskuslotus-mandala und die Topfe

platziert.

6.5. Die Feuergruben (kundas)

Je nach Stand des Einzuweihenden hat die Feuergrube eine differenzierte Form: Fiir einen
Brahmanen wird eine viereckige, fiir einen Ksatriya eine runde, fiir einen VaiSya eine
bogenférmige und fiir einen Stdra eine dreieckige kunda errichtet. Die Feuergruben, die in der
VisS beschrieben werden, sind mit dreifachen Stufen (mekhala) (vgl. Slaczka 2007, S. 110)
ausgestattet und im Westen mit einer yoni versehen. Die primire Ubersetzung des Wortes yoni
bezieht sich auf den weiblichen Korper und kann als Schol3, Mutterleib oder Vulva iibersetzt
werden. Des Weiteren ldsst sich das Wort aber auch mit ,,Ausgangspunkt® iibersetzen, was hier
moglicherweise passend wire, da sie den Platz anzeigt, auf den der Priester bzw. Lehrer schaut.
Sie ist an der Mitte der westlichen obersten Stufe der kunda angebracht. Diese yoni kdnnte eine
Figur bzw. ein Relief in Form eines Blattes des AS§vattha-Baums (ficus religiosa) sein (vgl.
Slaczka 2007, S. 110). Im Atharvaveda (vgl. Atharvaveda-Par§istha 30b 1.10-11), wo man

dhnliche Feuergruben errichtete, werden ebenfalls yonis mit der gleichen Funktion beschrieben,
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die die Form einer Elefantenunterlippe haben (vgl. Einoo 2005, S. 22). Laut Anna A. Slaczka,
die in ihrem Buch Temple Consecration Rituals in Ancient India: Text and Archaeology das
siidindische Werk Kasyapasilpa (11.-12. Jahrhundert n. Christus) als maBgebliche Ressource
verwendet, werden in der Ubersetzung einer Passage, die einen dhnlichen Pavillon beschreibt,
alle Feuergruben im Uhrzeigersinn um die vedr errichtet (vgl. Slaczka 2007 S. 110), was aus
den hier vorliegenden Texten nicht hervorgeht. Hier in den vorliegenden Texten ldsst sich auch
verstehen, dass je nach Stand des Einzuweihenden die entsprechende Feuergrube errichtet
werden soll und sonst keine. Auch Rangachari bespricht bei seiner Beschreibung der
Einweihung (er nennt sie Cakrabja Mandala diksai Ceremony'*®*) der Vaisnava Brahmanen die
Errichtung von vier Feuergruben um den Sockel. Auch die Formen (viereckig, rund,
bogenformig und dreieckig) werden so, wie bei den hier iibersetzten Texten angegeben (vgl.

Rangachari 1985, S. 101ff.).

6.6. LingenmaBe des Sockels und der Feuergruben

In der Beschreibung des Sockels und der Feuergruben werden indische Lingenmale benutzt.

Diese sind relative LangenmaBle, da sie sich auf Korperteile beziehen.

Ein angula bezeichnet die Breite des Ringfingers an seinem Ansatz zur Hand und wird mit
einem dreiviertel Zoll vereinheitlicht. Es ist die kleinste Einheit, die sich am Korper des
Menschen orientiert. Laut den vier Teilen im Vastu Sastra (Mayamata IV, Samarangana
Sutradhara X1.4-5, Manasara I1.40-58 und Rajavallabha 1.39), das die indische Architektur
behandelt, lassen sich die Langenmale vitasti und hasta auf das Grundmal arigula, welches

sich folgendermaBlen erkléren lésst, zuriickfiihren (vgl. Chakrabarti 1998, S. 38):
* 8 paramanus (Atome) = 1 trasarenu (Lotuspolle)
» 8 trasarenu = 1 Haarspitze (balagra)

* 8 Haarspitzen = 1 Laus (yitka)

138 Das von Rangachari beschriebene Ritual stimmt in vielen Punkten mit dem Ritual, das in der PadS und in der
VisS veranschaulicht wird, iiberein. Es wird unter anderem auch ein cakrabjamandala (siehe nichstes Kapitel)
verwendet, das Ritual findet etwa um die gleiche Zeit im Monat an drei Tagen statt, ebenfalls in einem Pavillon
mit Feuergruben usw. und weist auch im Wesentlichen alle Bestandteile einer Einweihung im Pdficaratra auf.
Doch werden in diesem Ritual, dem der Autor personlich beigewohnt hat, auch eine Reihe anderer Ritual-
Bestandteile angefiihrt, mit denen keine Uberschneidungen mit den in dieser Arbeit verwendeten Texten
gefunden werden konnen (vgl. Rangachari 1985, S. 101ff.).
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« 8 Liuse = 1 Gerstenkorn (yavamadhya)
* 8 Gerstenkorner = 1 arigula (eine Fingerbreite)
* 12 angulas = 1 vitasti (Spanne der Handflédche)

* 2vitastis = 1 hasta (Elle) (vgl. Chakrabarti 1998, S. 38 und Wilson 1989, S. 66
(Sanskrit-Begriffe))

Die iibrigen Langenmalle, die in den beiden Textpassagen genannt werden, tala, gokarna und
pradesa, werden laut Skanda Purana wie folgt festgelegt: pradesa ist die Spanne zwischen
Daumen und Zeigefinger, tala die zwischen Mittelfinger und Daumen und gokarna die

zwischen Ringfinger und Daumen. (vgl. Dange 1987, S. 1008)

Fiir diese Liangenmale ist die tatsdchliche einheitliche Lange schwieriger zu bestimmen. Ein
tala diirfte ca. neun Zoll (vgl. Dehejia 2009, S. 33), also 22,86 cm sein und ist somit dem vitasti

gleich. Ein pradesa diirfte demnach etwas kiirzer und ein gokarna etwas ldnger sein.

In beiden Texten werden die Feuergruben nach gleichen Mallen angefertigt und haben jeweils
zwei talas (als Seitenlidnge der viereckigen Feuergrube der Brahmanen), zwei gokarnas (als
Durchmesser der runden Feuergrube der KSatriyas), zwei vitastis (als Basis der bogenformigen
Feuergrube der VaiSyas) und zwei pradesas (als Basis der dreieckigen Feuergrube der Stdras).
Feuergruben besitzen also einen Durchmesser von 40 — 50 cm. Diese Feuergruben befinden
sich westlich des Sockels. In der PadS wird diese Entfernung mit drei ralas, also 68,58 cm,
angegeben, in der VisS findet sich dazu an dieser Textstelle keine Angabe. Mit der Seitenlédnge
des Sockels verhilt es sich umgekehrt. Diese wird in der Vis§S mit vier hastas, also 182,88 cm,
bemessen, in der PadS bleibt die Seitenldnge undefiniert. Hier konnten beide Texte erginzend
zueinander gelesen werden. In der Vis§S wird erwéhnt, dass die Feuergruben mit einer
Einfassung aus dreifachen Stufen (mekhala) umgeben sind. Die PadS fiihrt das an dieser Stelle
nicht an, doch finden sich im Appendix der hier verwendeten Ausgabe Zeichnungen, die

139 da die Linien diese Stufen darstellen konnten. Auch Bilder'*’ von

ebenfalls darauf hindeuten
heute verwendeten Feuerstellen zeigen diese mekhala, was vermuten lisst, dass die von der
PadS beschriebene Feuergrube auch mit solchen Stufen versehen ist, auch wenn sie nicht

explizit erwdhnt werden.

139 Siehe Abb. 5.
140 Siehe Abb. 6.
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7. Das cakrabjamandala (Diskuslotus-mandala)

Das mandala, eine diagramme-artige, oftmals kreisformige oder symmetrische Zeichnung,
findet Verwendung in buddhistischen und hinduistischen Traditionen. Meist wird mit einem
mandala etwas Rundes assoziiert, doch kann es auch dreieckig sein oder einfach einen
bestimmten Bereich bezeichnen (vgl. Biihnemann 2010, S. 560). Es wird fiir eine Vielzahl von
Ritualen — von regelméBigen, so wie beim téglichen Ritual (Rastelli 2003, S. 128), oder aber
auch bei okkasionellen Riten, wie hier in diesem Falle, bei tantrischen Einweihungen und,
dhnlich wie bei der Verwendung von yantras, zur Erlangung von siddhis — iibernatiirlichen
Kriften benutzt. Weiters werden mandalas eingesetzt, um das Fundament eines Tempels zu
markieren (vgl. Biihnemann 2010, S. 560ff.). mandalas sind ein Ort der Gottesverehrung und
werden, laut JS auch beim téglichen Ritual eingesetzt (vgl. Rastelli 2003, S. 128). Hier bei der
diksa wird es benutzt, um eine Gottheit gegenwirtig zu machen und diese dann dort zu
verehren. Andere Orte hierfiir sind Topfe (kumbha, kalasa), wie auch in den gegenstdndlichen
Beschreibungen der diksa verwendet, und das Feuer (agni, vahni), sowie Statuen (bimba,
pratima). Gemal der jiingeren Samhitas, so auch in der PadS angefiihrt, ist das mandala der
geeignetste Ort zur Gottesverehrung. An zweiter Stelle steht der Topf, anschlieBend das Feuer
und dann die Statue (vgl. PadS, cp. 21.69). Wenn die Gottheit im mandala mit Hilfe eines
mantras gegenwirtig gemacht wird, wird das mandala als ihre physische Erscheinung, ihr
Korper, gesehen. Die verschiedenen Teile des mandala stellen die GliedmaBen, Organe und
tattvas'"', aus denen jeder Korper besteht, dar (vgl. Rastelli 2003, S. 119ff.).
David Gordon White stellt die Bedeutung von mandalas in tantrischen Traditionen als
Schnittstelle zwischen dem Praktizierenden und Gottheit mit folgenden Worten dar:

,,Like the vedic sacrificial altar of which it is a stramlined form, the mandala is a

mesocosm, mediating between the great and the small (the universal macrocosm

and the individual microcosm), as well as the mundane and sublime (the protocosm

of the visible world of human experience and the transcendent-yet-immanent

metacosm that is its invisible fount). This grid is three dimensional, in the sense that

it locates the subreme deity (god, goddess, celestial buddha, boddhisattva, or

enlightened tirthankara'*), the source of that energy and groud of the grid itself, at

141 Siehe Kapitel 10.
142 Spiritueller Fiihrer im Jainismus.

70



the center and the apex of a hierarchized cosmos.* (White 2000, S. 9)
In der PausS (vgl. PausS 2.4-7b), die sich umfassend mit der Konstruktion von mandalas
befasst, werden folgende Orte als giinstig fiir die Instandsetzung eines mandalas genannt:
Berggipfel und sich darin befindliche Hohlen sowie schone Wilder und Flussufer — am besten
an Stellen, an denen zwei Fliisse zusammenflieBen (vgl. Rastelli 2003, S. 120).
In der PadS im caryapada 7 und im 15. Kapitel der VisS wird die Herstellung des mandalas
und dessen Verehrung genau beschrieben und somit das Know-how zur mandala-Herstellung
in den Abschnitten iiber die Einweihung schon vorausgesetzt und dort nur kurz angeschnitten.
In beiden hier iibersetzten Passagen ist der Platz, an dem es aufgetragen wird, der Sockel
(vedri), dessen Grundflidche ca. eine Grofle von ca. 180 cm mal 180 cm hat und sich in der Mitte
des Pavillons befindet. Das mandala fiillt aber nicht die ganze Fldche der vedr aus.
Vor dem Auftragen des mandalas ist, laut Beschreibung der gegenstindlichen Textpassagen,
die Flache des Sockels mit den fiinf Produkten der Kuh (Milch, Sauermilch, Butter, Urin und
Kot) oder mit einer Mischung aus Kuhdung und Wasser zu bestreichen.
Das cakrabjamandala, auch bhadrakamandala (das ,,gute mandala*) genannt, ist das mandala,
welches am haufigsten in den Pancaratra-Texten vorkommt. Es ist nach den
Himmelsrichtungen ausgerichtet und besteht im Zentrum aus einer Kombination von einem
Rad (cakra) und einem Lotus (abja). Was grob gesehen als Blume identifizierbar ist, ist in fiinf
konzentrische Kreise gegliedert, die jeweils einen Teil des Lotus darstellen sollen: Der erste,
innerste Kreis ist die karnika, das ist das Receptaculum, die Bliitenachse des Lotus, in der
spater die Samen ausgebildet werden (vgl. Rastelli 2003, S. 123ff.). Sie bildet das Zentrum des
mandalas und dort wird der Haupt-mantra vergegenwirtigt (vgl. TAK II, S. 56). Der zweite
Kreis stellt die Staubfaden (kesara), die Bliitenblitter (dala) und das Zentrum (nabhi) des
Rades dar. Der dritte und vierte Kreis bestehen aus den Speichen (ara) und der fiinfte aus den
Felgen des Rades. AuBlerhalb davon befinden sich noch drei konzentrische Einfassungen. In
den zwei inneren befinden sich jeweils zwolf kleine Lotus, in der dufleren sind in den Ecken
Muscheln und in der Mitte die Tore (dvara) des mandalas gezeichnet.
Die Linien werden gezeichnet und die darin eingeschlossenen Fldchen mit farbigem Pulver und
Bliiten bestreut. Diese Pulver werden aus den verschiedensten Substanzen gewonnen, wie zum
Beispiel aus Kriutern, Juwelen, Steinen, Blittern, Friichten, Samen, duftenden Materialien,
Holz, Metallen oder Mineralien. Das Weill wird aus Reis oder Sandelholz hergestellt, das Rot
aus der Farberdistel, das Gelb aus der Gelbwurz, die schwarze Farbe aus verbranntem Reis

oder Holzkohle und fiir die griinen Bestandteile des mandalas verarbeitet man griine Blitter.
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Wird das mandala bei einer diksa verwendet, wird besonders besonders geachtet, Blumen zu
verwenden (vgl. Rastelli 2003, S.123ff.).
Rangachari beschreibt die Herstellung des mandalas in der Ausfiihrung iiber die Einweihung
sehr detailliert: Zuerst werden die Achsen in den vier Haupthimmelsrichtungen jeweils von
Osten nach Westen und von Norden nach Siiden markiert. Danach wird iiber das Quadrat der
Grundflidche des mandalas ein Gitter aus Linien gezeichnet und somit in 256 kleine Quadrate
eingeteilt, dies geschieht auch durch Linienziehung von Osten nach Westen und von Norden
nach Siiden. Zu diesem Zwecke werden Schniire eingefdrbt und wenn diese den Boden
beriihren, wird so eine Linie sichtbar. Da die Seitenlidnge eines Quadrats drei Zoll, also 762 cm
betrigt, hat in diesem Falle das mandala eine Seitenldnge von 121,92 cm (vgl. Rangachari
1985, S. 1071f.).
Fiir mandalas die Form von Lotus zu verwenden, ist nichts Ungewohnliches, da der Lotus
einen fixen Platz in der indischen darstellenden Kunst hat und ein Symbol fiir Schépfung,
Reinheit, Transzendenz und weibliche Fortpflanzungskraft ist, wie man beispielsweise aus dem
Satapathabrahmana (7.4.1.7-8) herauslesen kann:

He then puts down a lotus-leaf (in the centre of the altar-site); -the lotus-leaf is a

womb: he hereby puts a womb to it (for agni to be born from).

And, again, why he puts down a lotus-leaf; - the lotus means water, so this earth lies

spread on the waters. (vgl. Eggeling 1979, S. 363ff.).
Auch der in unserem Ritual verwendete acht-bléttrige (astadala) Lotus wird oft in mandalas
eingesetzt. Die Bliitenblitter werden stets nach den Haupt- und Nebenhimmelsrichtungen
ausgerichtet (vgl. Bilhnemann 2010, S. 561ft.).
Die Vergegenwirtigung der Gottheit wird durch das Auflegen (nyasa) seiner mantras und die
seiner verschiedenen Aspekte, seiner Waffen, seines Schmuckes und seines Gefolges auf das
mandala vollzogen (vgl. Rastelli 2003, S.127). Im Falle des cakrabjamandalas ist der mantra
von Visnu in der Mitte und die seiner Gefihrtinnen Sr7 und Pusti sind siidlich und nérdlich von
ihm angesiedelt.
Dieses Diskuslotus-mandala kommt bei verschiedenen Ritualen zur Anwendung, doch bei der
diksa ist es besonders bedeutend. Es wird angenommen, dass es von Vorteil ist, eine diksa
durchzufiihren, bei der ein mandala verwendet wird, so wie aus dem Bhargava Tantram 24.28
(vgl. Chaudary 1981, S. 168) herauszulesen ist:

,» The principal initiation in the cakrabjamandala is praised for the [person who is

devoted to the twelve syllable mantra]. The secondary alternative intiation is
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[performed] only near the fire.“ (Rastelli 2003, S. 131, Fn. 62).
Auch der der Begriff mandala-drsta (,,das mandala gesehen*), welcher einen Initianden
beschreibt, der gerade seine erste Initiation hinter sich hat und nun samayin ist, weist darauf
hin. Dem erstmaligen Erblicken des mandalas wird eine spezielle Bedeutung zugeschrieben. In
der IS (vgl. IS 21.134¢-136b) steht, dass in diesem Moment der Schiiler mit der gottlichen Kraft
in Kontakt tritt. Durch das Erblicken des mandala wird der Schiiler auch in die Praxis der
mandala-Verehrung eingeweiht (vgl. Rastelli 2003, S. 138).
Der Schiiler bekommt schon davor einen rituellen Namen (namakarana) und wirft beim
Vorgang dieser Namensgebung Blumen auf das mandala. Dabei sind seine Augen noch
verbunden. Danach wird ihm die Augenbinde abgenommen und er erblickt erstmals das
mandala (vgl. PadS cp 2.57-60).
Bei der diksa wird der Initiand in die Verehrung des mandala eingefiihrt, was wiederum einen
wesentlichen Bestandteil des religiosen Alltags eines parcaratrikas darstellt (vgl. Rastelli
2003, S. 130ff.). In der PausS (vgl. PausS 1.13-23) wird beschrieben, dass je nachdem, ob der
paiicaratrika ein samayin, putraka, sadhaka oder acarya ist, die Form der Verehrung des
mandalas variiert. Der samayin betrachtet und verehrt das mandala nur zwei Mal im Monat,
namlich immer zur zwolften tithi eines Mondmonats. Wenn er dann ein putraka geworden ist,
hat er den Auftrag, sich das mandala fiir ein Jahr tglich in seinem Geist vorzustellen, es dort zu
betrachten und zu verehren. Im Stadium des sadhaka hat er sich das mandala fiir drei Monate
minus fiinf Tage vorzustellen und zu verehren und wenn er damit erfolgreich war, ist es fiir ihn
moglich, ein acarya zu werden. Wenn er als acarya das mandala nochmals fiir vier Jahre
visualisiert und verehrt, dann ist es thm moglich, zur Erlosung zu gelangen. In der PausS ist
man der Ansicht, dass Erlosung nur mit Hilfe des mandalas moglich ist (vgl. Rastelli 2003, S.
132).
In der PausS (vgl. PausS 5.2-4) wird auch hervorgehoben, dass die mandala-Verehrung, je
nach mandala, verschiedene Ergebnisse bringt — es gibt mandalas, deren Verehrung
Fruchtbarkeit hervorruft, die einem den Weg des dharma zeigen konnen oder solche, die den

Wohlstand vergroBern (vgl. Rastelli 2003 S. 124).

8. Die religiose Praxis im Alltag eines pdiicaratrikas
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Man kann nicht allgemein von einer religiosen Praxis der paiicaratrikas sprechen, da diese in
den verschiedenen Samhitas unterschiedlich dargestellt wird. Allgemeine Aussagen dariiber
konnten nur getroffen werden, wenn alle noch erhaltenen Samhitas erforscht wéren, was aber
nicht der Fall ist (vgl. Rastelli 2000, S. 104) und konnen somit nur fiir die jeweils spezifische
Sambhita gelten.

Es gibt zwei Konzepte, wie der religiose Alltag eines paricaratrikas gestaltet werden konnte:
Die paiicakalas und den astadhavidhi. Beide werden in den jeweiligen Abschnitten zur

Einweihung in den von mir iibersetzten Texten erwéhnt.

8.1. Die parficakalas

Ein Bestandteil der religiosen Praxis konnen die paiicakalas sein. In den dieser Arbeit zu
Grunde liegenden Texten werden sie gegen Schluss hin erwéhnt (PadS, cp2, 2.87; VisS 9.90),
wo ein pariicaratrika als jemand beschrieben wird, der die paiicakalas kennt bzw. praktiziert.
Die pariicakalas, wortlich ,,die fiinf Zeiten, sind Rituale, die ein paricaratrika zu fiinf
bestimmten Zeiten am Tag durchfiihren soll und sind fiir das Paficaratra charakteristisch. Es
finden sich schon Belege iiber diese Riten im Narayaniya (vgl. Mahabharata 12.323.42ab), den
dltesten Textquellen des Paficaratra. Allerdings werden diese Riten, die ein pdaiicaratrika
ausfiihrt, dort nur erwahnt, aber es wird nicht beschrieben, wie sie verrichtet wurden. Die fiinf
Zeiten wurden somit nach auflen hin als bezeichnendes Merkmal fiir einen paricaratrika
dargestellt. Dies riihrt daher, dass das Mahabharata ein 6ffentlich zugédnglicher Text war und
Ritualbeschreibungen im Paficaratra nur in den Samhitas dargelegt werden, zu denen allein
Eingeweihte Zugang haben (vgl. Rastelli 2000, S. 101ff.). Schon in den ratnatraya, den drei
dltesten erhaltenen Samhitas werden die paficakalas thematisiert. Was hier heraussticht ist, dass
die fiinf Zeiten dort nicht als die wesentliche Praxis eines paiicaratrika gesehen wurden, er
aber, wenn er sie durchfiihrte, sehr angesehen war. In der JS werden die paiicakalas nur kurz
besprochen, was dariiber Aufschluss gibt, dass sie auch dort keine zentrale Rolle eingenommen
haben konnen. Auch werden sie nicht als zu einzuhaltende Verhaltensvorschriften bei der diksa
genannt (vgl. JS 16.301-333). Einen groflen Teil in der JS nimmt die Beschreibung des
tidglichen Rituals (JS 9-15) ein. Darin lassen sich auch Elemente der paiicakalas, wie
beispielsweise snana, das Bad, welches in jiingeren Samhitas, wie der PadS (vgl. PadS cp

13.12¢-22) als Teil von abhigamana, dem ,,Anndhern®, dem ersten der fiinf Zeiten beschrieben
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wird, finden. In der JS sowie auch in der PausS wird ersichtlich, dass Menschen, die die
paiicakalas durchfiihren, hiufig Brahmanen sind, wodurch klar wird, dass das Praktizieren der
paiicakalas eine Angelegenheit dieser Personengruppe war und nicht obligatorisch fiir alle (vgl.
Rastelli 2000 S. 111).

In der SS wird dhnliches beschrieben. In ihr findet sich keine genaue Beschreibung der Rituale,
doch wird der Begriff an sich einige Male genannt, so wie beispielsweise in ,,SS 14.23, wo
Personen, die 'sich ganz den fiinf Zeiten widmen' (paricakalaparayana-)* (Rastelli 2000, S.
115) erwidhnt werden. In der SS tauchen viele Ritualvorschriften auf, die an die paiicakalas
erinnern, aber nicht explizit als diese benannt werden. Zum Beispiel, wenn es um die tagliche
Verehrung des nrsimhamantra geht. Auch hier beginnt der Praktizierende, wie beim
abhigamana, dem ersten der paiicakalas, mit dem Zusammentragen der Opfersubstanzen, dem
ein Verehrungsritual mit Mantra-Rezitierungen folgt (vgl. Rastelli 2000 S. 115ff.).

Da die PausS nur in Fragmenten erhalten ist, die wiederum stark korrumpiert sind, ist es nicht
moglich iiber sie giiltige Aussagen zu machen. In ihr findet sich eine Textstelle (PausS 38.283-
293a), die die paficakalas zwar auch nicht namentlich nennt, doch aus deren Beschreibung
eindeutig ersichtlich ist, dass es sich um diese Rituale handelt, da sie die gleiche Gliederung
und den gleichen Aufbau aufweisen. Zudem sind in der PausS auch andere Rituale erldutert,
was verdeutlicht, dass die paiicakalas nicht die einzige Praxis und Pflicht eines paiicaratrika
waren. Jedoch war jemand, der sie praktiziert hoch, angesehen (vgl. Rastelli 2000, S. 116ft.).
Wenn man die religiosen Praktiken dieser drei Samhitas betrachtet wird klar, dass sie grofle
Ahnlichkeiten aufweisen, ob sie nun paiicakdalas genannt werden oder nicht. Das ist damit
verbunden, dass sie die gleiche historische Grundlage, die religiose Praxis der vedisch-

%3 wie sie in der Smrti-Literatur'* nachzuvollziehen ist, teilen.

orthodoxen grhastha
Rastelli nimmt zum Vergleich der Rituale zwei édltere Werke, die Daksasmrti und
Vajnavalkyasmrti. In beiden Texten finden sich Beschreibungen zur rituellen Morgenhygiene
(vgl. Daksasmrti 2.6 —22b und Vajfiavalkyasmrti 1.98 — 99b S.29), zur Praxis des Studiums
des Veda oder der Sastren (vgl. Daksasmrti 2.25-27b und Vajiiavalkyasmrti 1.99cd) oder zum
Sammeln von Opfergaben (vgl. Daksasmrti 2.27¢ und Vajiiavalkyasmrti 1.100ab). Hier wir

ersichtlich, dass die paricaratrikas ihren rituellen Tagesablauf von ihren vedischen Vorfahren

tibernommen und ihn um tantrische Bestandteile, wie die Verwendung von mudras erweitert

143 In der brahmanischen Tradition gibt es vier Lebensstadien, asramas, eines davon ist der grhastha. Wenn sich
ein Mensch in diesem Stadium befindet, ist er in seiner Rolle als Hausvater und er widmet sich der
Familiengriindung und dem Berufsleben (vgl. Michaels 1998, S. 108).

144 Die Smrti-Literatur ist nachvedisches Schrifttum, das einem Autor zugeordnet werden kann. Sie gehdren noch
zum Veda und werden vedarnga (die Glieder des Veda) genannt. (vgl. Michaels 1998, S. 70ff.).
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haben, aber somit nie den Veda als Bezugspunkt aufgegeben haben (vgl. Rastelli 2000, S.
123ff.).

In jiingeren Samhitas, so auch in der PadS, wird der Bezug zur vedisch-orthodoxen Tradition
deutlicher. Im 13. Kapitel des cp der PadS, wo die paiicakalas genau beschrieben werden, wird
auch das Verwenden von vedischen mantras geschildert (vgl. PadS 13.27cd). So lésst sich
erkennen, dass das Paficaratra sich zuerst vom Veda weg entwickelt hat, doch Strukturen im
rituellen Bereich beibehalten hat und in spéterer Zeit wieder aktiv einen Bezug zum Veda
hergestellt hat (vgl. Rastelli 2000, S. 129ff.).

Nun zu den Riten der paiicakalas, wie sie im 13. Kapitel des caryapada der PadS formuliert
werden:

* abhigamana (Annédhern): Dies beschreibt das, was zu tun ist, vom Zeitpunkt des
morgendlichen Erwachens, bis der paricaratrika den Ort erreicht, an dem seine Gottes-
Verehrungen stattfinden werden. Noch bevor er das Bett verlésst soll er iiber Narayana
meditieren und sich mit Hilfe von mantras die verschiedenen rattvas (Wesenheiten) am
Korper auflegen und seinen Korper somit rituell erschaffen. Er meditiert und verrichtet
verschiedenen Pflichten, so wie die Anbetung der Sonne, Stuhlgang, Korperreinigung,
BegriiBung des Lehrers und Opferungen.

* upadana (Erwerben von Opfermaterialien): Diese Zeit ist dem Zusammentragen von
Opfermaterialien gewidmet, beispielsweise Friichten, Blumen, Gréisern oder Kréuter.

* ijya (Verehrung): Dieses Ritual findet zu Mittag statt, beginnt mit dem Bad und endet
mit den fiinf tdglichen Opferungen, den panicamahayajiia.

* svadhyaya, ist das Rezitieren aus dem Rgveda, Yayurveda und Samaveda und das
Studium der anderen autoritativen Schriften, wie den Sastras, Itihasas, Puranas und
dharmasastras.

* yoga bedeutet in diesem Kontext, sich auf den hochsten Gott zu konzentrieren. Damit
soll sich der paricaratrika befassen, nachdem er all seine anderen Pflichten erfiillt hat

und so schlieBt sich sein Tag (vgl. Czerniak-Drozdzowicz 2002, S. 51).

8.2. Der astadhavidhi

Ein anderes Konzept, den rituellen Tag einzuteilen, kann der astadhavidhi sein, der in den

Textabschnitten PadS, cp2, 2.89 und VisS 9.91 in Zusammenhang mit Dingen aufgezéhlt wird,
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die einen gldubigen paricaratrika ausmachen.

Laut Czerniak-Drozdzowicz findet sich dieses Konzept nur in der ParS und in der PadsS, die

VisS war zum damaligen Zeitpunkt nicht beriicksichtigt. Die PadS hat das Konzept des

astadhavidhi von der ParS iibernommen, erwéhnt es, ohne es aber ndher auszufiihren. In der

PadS wird die deutlich iltere ParS (ca. 800 n. Christus'®), die allerdings keine der ratnatrayas

ist, als eine der fiinf wichtigsten Samhitas erwihnt, was dafiir spricht, dass die Anhédnger der

PadS die ParS als Autoritét gesehen haben.

Die ParS listet die Elemente des astadhavidhi wie folgt auf:

samaya sind die allgemeinen, grundlegenden Pflichten, die sowohl fiir den initiierten als
auch den nicht initiierten parncaratrika gelten. Die Praxis beinhaltet unter anderem das
Rezitieren des acht-silbigen mantras, das Umrunden eines Tempels sowie eine
Meditation, die auf Narayana ausgerichtet ist.

samacara, ist die morgendliche Routine, die im Generellen Handlungen beinhaltet, um
dem Gott niher zu kommen. In der Ausfiihrung dieser Rituale gibt es Unterschiede fiir
initiierte und nicht initiierte paricaratrikas. Fiir den nicht Initiierten sind Gebete, das
Horen von Geschichten iiber Visnu und die Verehrung seiner verschiedenen Formen
Teil dieses Abschnittes. Der Initiierte hingegen verwendet generell mehr mantras. Das
Baden in der Friih, begleitet durch das Rezitieren von mantras, gehort zu seiner
Morgenroutine, ebenso wie eine Reihe weiterer Rituale.

svadhyaya umfasst das Rezitieren und die Beschéftigung mit den heiligen Schriften, die
aber in der ParS an sich nicht aufgelistet werden. Doch wird mit dem Terminus
svadhyaya in der ParS und in der PadS hochstwahrscheinlich das Studium des Veda und
der anderen autoritativen Schriften dieser Tradition gemeint sein.

dravyasamgraha ist das Sammeln von Substanzen fiir die Verehrung.

suddhi bedeutet Reinigung. Dies ist hier aber nicht auf den Korpers des Verehrenden
beschrinkt zu sehen. Neben der Reinheit aller verwendeten Materialien ist auch die
Reinheit der Rede/Sprache und des Geistes des paricaratrika wichtig.

vaga ist die tdagliche Verehrung, die an einem bestimmten Platz, der vedr stattfinden soll.
Der Praktizierende beginnt damit, mantras auf seinen Korper aufzulegen und sich

abermals zu reinigen, um sich fiir die Zeremonie bereit zu machen. Diese besteht aus

145 Diese Datierung basiert auf Untersuchungen von Matsubara und Varadachari. Ersterer hat den Text in
Relation zu anderen Sambhitas untersucht und grenzt deren Entstehung zwischen 600 und 800 nach Christus ein
(vgl. Matsubara 1994, S. 27). Varadachari schrinkt den Zeitraum der Entstehung der ParS zwischen 800 und
1400 nach Christus ein, da in Texten von Yamuna (10. Jahrhundert) und Ramanuja (1017-1137) Textstellen
von ihr zu finden sind (vgl. Varadachari 1982, S 247).
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zahlreichen Visualisierungen, beginnend damit, dass die vier Elemente Wind, Feuer,
Erde und Wasser auf verschiedene Stellen am Korper mittels den ihnen zugeordneten
Farben angebracht werden. Danach werden die fiinf grobstofflichen Elemente Ather
(akasa), Wind (vayu), Feuer (tejas), Wasser (apas) und Erde (prthivi) gereinigt. Weiters
folgt ein komplizierter Vorgang, in dem der Adept visualisiert, dass sein Korper zuerst
zerstort und dann neu erschaffen wird. In diesen neuen reinen Korper kann er nun die
Gottheit einladen.

» stuti enthélt die Lobpreisungen an die Gottheit mit einer Hymne, die auch teilweise im
13. Kapitels des caryapada der PadS zu finden ist.

* dhyana ist die Meditation, die auf den Gott ausgerichtet ist (vgl. Czerniak-Drozdzowicz

2002, S. 33ft.).

Auch geben die PadS und die VisS jeweils eine Liste der Bestandteile des astadhavidhi an, die
sich gering von der der ParS unterscheidet: Die PadS gibt anstatt samacara, der morgendlichen
Routine, sadacara (guter Wandel) an, womit wahrscheinlich dasselbe gemeint ist. Es konnte
sich auch um einen Schreibfehler handeln. AuBBerdem fiihrt sie anstatt yaga, der tiglichen
Verehrung, pigja (Ritual, Verehrung) an, was zwar auch sinngeméif keinen Unterschied machen
diirfte, doch vielleicht wurde hier bewusst ein anderes Wort gewéhlt, moglicherweise zur
Abgrenzung.

Die acht Abschnitte des astadhavidhi werden in der PadS nur in diesem einzigen Vers erwéhnt,

so ging auch die Autorenschaft der VisS vor.

8.3. Konklusion

Beide Konzepte, das des astadhavidhi und das der paficakalas, weisen Ahnlichkeiten
zueinander auf. Samacara (zweiter Teil des astadhavidhi) und abhigamana (erster Teil der
paiicakalas) diirften sich dhnelnde Handlungen sein. In der Zeitspanne des dravyasamgraha,
Suddhi (vierter und fiinfter Teil des astadhavidhi) und des upadana (zweiter Teil der
paiicakalas) werden jeweils die Materialien zur Gottes-Verehrung zusammengetragen und fiir
das Ritual vorbereitende Handlungen gesetzt. Im Zeitabschnitt des yaga (sechster Teil des
astadhavidhi) und der ijya (dritter Teil der paricakalas) gibt sich der paricaratrika der Gottes-
Verehrung hin. In beiden Konzepten gibt es die Phase des svadhydya, der Beschiftigung mit
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den Schriften (als dritter Teil des astadhavidhi und vierter der paiicakalas). dhyana (als letzter
Teil des astadhavidhi) kann zumindest teilweise mit yoga (dem letzten Teil der paficakalas) in
Verbindung gebracht werden, da dhyana ebenfalls yogische Praktiken enthilt.

Die zu erfiillenden Pflichten beider Konzepte diirften die gleichen sein, doch die Ausfiihrenden
der paiicakalas miissen unbedingt initiiert sein, die des astadhavidhi nicht (vgl. Czerniak-
Drozdzowicz 2002, S. 52ff.).

Den paiicakalas ist in der PadS ein eigenes Kapitel (cp 13) gewidmet, der astadhavidhi ist nur
in einem Vers genannt. Dies lédsst die Vermutung zu, dass die Anhénger der PadS eher die
paiicakalas praktizierten, sowie auch Czerniak-Drozdzowicz meint (vgl. Czerniak-
Drozdzowicz 2002, S. 34), In der Vi§S kommt der Begriff paiicakala im ganzen Text nur im
Vers 90 vor und auch astadhavidhi wird nur mit einem Vers erwéhnt. Au3erhalb der
Einweihung werden sie nicht genannt. Dies lédsst keine Schlussfolgerung zu, welchem der

beiden Konzepte mehr gefolgt wurde.

9. Die mantras der gegenstéindlich untersuchten Textabschnitte

mantras finden ihre Verwendung bei vielen verschiedenen rituellen Handlungen in
hinduistischen, buddhistischen und jainistischen Traditionen. Sie kdnnen aus einem oder
mehreren Worten oder Silben bestehen und bilden so Formeln, denen bestimmte, oft magische,
Krifte zugeschrieben werden. (vgl. Timalsina 2010, S. 402)
Genauso wie muiirtis, die physische oder anthropomorphe Formen haben und auf dieser
visuellen Ebene Gegenstand von Meditation sein konnen und angebetet werden, ist der mantra
auf phonetischer Ebene prisent, und so kann die Gotteserfahrung auf auditiver Ebene
stattfinden (vgl. Schwarz Linder 2014, S. 106ff.).
In tantrischem Kontext sind mantras also nicht nur linguistische Formeln, sondern
Gottesmanifestationen, die auch eine visuelle Form'* aufweisen konnen (vgl. Rastelli i. D., S.
280).
Rastelli beschreibt die zentrale Stellung in der Tradition des Paficaratra folgendermallen:
,,Einerseits wird durch diese Form des Gottes alles bewirkt, sie durchdringt die
ganze Welt und ist iiberall gegenwirtig. Andererseits ist der Gott in dieser Form in
gewisser Weise ,,handhabbar®. Der mantra kann an jeder beliebigen Stelle

visualisiert, betrachtet, gegenwértig gemacht werden. Durch das Auflegen (nyasa)
146 Siehe z. B. Kapitel 9.4 und 9.10.
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des oder der mantras auf den eigenen Korper oder ein Objekt wird man selbst oder
das Objekt vergottlicht, visnubeschaffen (visnumaya). Wenn der mantra gemeistert
(siddha) worden ist, kann sein ,,Meister* erlangen, was er wiinscht, er kann jede Art
von GenuB} (bhoga, bhukti) und libernatiirlichen Féahigkeiten (siddhi) und schlieBlich
auch die Emanzipation'’ (moksa, mukti) erreichen.” (Rastelli 1999, S. 140)
Bei der Einweihung, wie sie in der PadS und in der Vis$S dargestellt wird, {ibertridgt der Lehrer
die gottliche Priasenz mithilfe von mantras (PadS, cp2, 2.45-48; VisS 9.51-55).
Die mantras werden im letzten Teil des caryapada (beginnend mit dem 23. Kapitel) der PadS
behandelt (vgl. Schwarz-Linder 2014, S. 36), sowie unter anderem der dvadasaksaramantra
(vgl. PadS 23.8) gleich zu Beginn und auch der purusasitktamantra (vgl. PadS 23.77), die

anschlieBend erldautert werden.

In den iibersetzten Texten dieser Arbeit kommen sowohl mantras vedischen Ursprungs als auch

tantrische mantras vor, hier in der Reihenfolge ihrer Nennung in den beiden Texten:

9.1. Der astramantra (Pads, cp, 2.11, 24; VisS 9.16, 30)

Der astramantra wird erstmals beim kumbhasthapana-Ritual genannt und wird generell
hauptséchlich zum Schutz und zur Reinigung benutzt. Er ist ein vedischer mantra und lautet
om hah namah diptodrptaprabha astraya phat (vgl. TAK L. S. 163ff.). Speziell wird er auch zum
rituellen Reinigen der Hinde (karasuddhi) verwendet (vgl. TAK II, S. 54).

9.2. Der mulamantra (PadsS, cp, 2.13, 18, 34, 43, 49, 54; VisS 9.19, 22, 24, 48, 55)

Auch der mitlamantra kommt zum ersten Mal beim kumbhasthapana-Ritual zur Anwendung
und ist in weiterer Folge der meistverwendete mantra in den beiden Ritualtexten.

Er ist der Haupt-mantra einer bestimmten von der Tradition zu verehrenden Gottheit, in
diesem Fall Narayana, was bedeutet, dass es auch fiir andere Gottheiten miilamantras gibt, die
anders lauten (vgl. Padoux 2011, S. 12).

Der mitlamantra der Pads ist der astaksaramantra (vgl. Rastelli i. D. S. 289ft.).

147 Dies ist die Befreiung aus dem Wesenskreislauf.
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9.3. Der purusasiktamantra (Pads, cp, 2.18; VisS 9.25)

Der nrsitktamantra, wie er in der PadS bzw. purusasitktamantra, wie er in der Vis§S genannt
wird, ist ein vedischer mantra und wird in der Beschreibung des Einweihungs-Rituals bei einer
Vollloffelspende eingesetzt. Dieser mantra stammt aus vedischer Zeit und ist im Rgveda 10.90

in der purusasitkta-Hymne zu finden (vgl. Rocher 1989, S. 188).

94. Der astaksaramantra (PadS, cp, 2.15, 23; VisS 9.30, 70)

Der astaksaramantra hat acht Silben und auch ihm ist ein eigenes Kapitel - das 25. - im
caryapada der PadS gewidmet, in dem beschrieben wird, dass er ein Mittel ist, um zur
Erlosung zu gelangen (vgl. Smith 1975, S. 240). Er lautet om namo narayanaya (vgl. Gupta
1989, S. 241). Demnach wird er auch Narayana-mantra genannt (vgl. Raman 2005, S. 95). In
der VisS ist das sechste Kapitel dem astaksaramantra wie auch weiteren mantras gewidmet.
In der PadS verwendet der Lehrer diesen mantra, um den Gott am Anfang des Rituals in der
Feuergrube prisent zu machen; in beiden Ritual-Beschreibungen wird dieser mantra genannt,
wihrend der Lehrer dem Schiiler mit Asche ein Stirnmal auftragt.
Er ist der mitlamantra der Tradition der PadS. Seine visuelle Form wird in der SS 28.99¢c-102b
wie folgt beschrieben:
,,He should visualise the all-pervading god Narayana with four arms, having a noble
body, being served by [his] weapons, discus and others, [in colour] resembling a
dark cloud, with eyes longish like a lotus leaf, wearing yellow garments, being
gentle, with earrings shining with jewels, adorned with a bracelet, a bracelet on the
upper arm, a necklace and the kaustubha [jewel on his breast], that all are glittering,
sitting on a lion throne made of jewels, accompanied by Sri and Bhiimi, bestowing

liberation to the one having resorted [to him].* (Rastelli i. D., S. 280ff.)

9.5. Der pundarikaksamantra (Pads, cp, 2.21)
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Der pundarikaksamantra wird dann vom Lehrer rezitiert, wenn er den Schiiler mit darbha-
Gras beriihrt. Er lautet om | jitam te pundarikaksa namas te visvabhavane | namas te ’stu

hrsikesa | mahapurusa pirvaja | (vgl. Laksmitantra 24.69).

9.6. Der pranavamantra (Pads, cp, 2.25; VisS 9.31)

Der pranavamantra ist ein einsilbiger mantra mit der Silbe om, ein sehr wichtiger und weit
verbreiteter mantra.
Im jianapada der PadS (Pads, jp, 28c-39), der sich dort mit der Beschaffenheit von

148

brahman'**, dem allerhdchsten Wesen befasst, wird dargelegt, dass die phonetische Form des

brahman der pranavamantra ist (vgl. Schwarz Linder 2014, S. 77).

9.7. Der narasimhamantra (PadS, cp2, 2.27; Vis§S 9.34)

Laut der iibersetzten Textabschnitte werden mit dem narasimhamantra Siihnerituale, wie zum
Beispiel nach dem Werfen des Zahn-Holzes, durchgefiihrt. Auch er hat zwolf Silben, ist im
Sloka gehalten und lautet (vgl. Bhagavata Purana 5.18.7-14) om namo bhagavate narasimhaya
(vgl. Hudson 2008, S. 478). In der PadS findet sich hierfiir kein Beleg.

9.8. Der svapnadhipatimantra (Pads, cp2, 2.35; VisS 9.40)

Der svapnadhipatimantra wird vor dem Einschlafen des Schiilers ausgesprochen, damit der
Schiiler dann gliicksverheilende Traume trdumt. Er wird auch in der JS 16.199¢-201
beschrieben.

9.9. Der mahavyahrtimantra (Pads, cp, 2.52; VisS 9.59, 61)

Der Lehrer verwendet den mahavyahrtimantra, wenn er die Fiile des Schiilers beriihrt bzw.

148 Siehe Kapitel 2.
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wihrenddessen er eine Butterschmalz-Feuerspende durchfiihrt. Es gibt sieben mahavyahrtis,
sie lauten om bhith, om bhuvah, om svah, om mahah, om janah, om tapah und om satyam (vgl.

Rastelli 2014, S. 241). Sie konnen auch Bestandteile des Gayatri-mantra sein'®.

9.10. Der dvadasaksaramantra (Pads, cp, 2.62; VisS 9.71)

Der zwolf-silbige mantra (dvadasaksaramantra) wird im 24. Kapitel im caryapada der PadS
als einer beschrieben, der die Kraft hat, jemandem zur Erlosung zu verhelfen, wenn er zur
richtigen Zeit verwendet wird (vgl. Smith 1975, S. 238). Er lautet om namo bhagavate
vasudevaya (Schwarz-Linder 2014, S.29). In der VisS ist das siebte Kapitel dem
dvadasaksaramantra gewidmet.
Seine visuelle Form wir in der SS 28.108c-110 so beschrieben:

,,He should visualise the all-pervading Vasudeva with two arms, lotus eyes, a body

like a pure crystal, wearing a diadem and earrings, illustrious by means of a garland

of forest flowers, with a srivatsa on his breast, gleaming, with a neck bent by

kausthuba [jewel], his breast occupied by Yogalaksmi, as high as the highest,

residing in supreme heaven.* (Rastelli i. D., S. 281)

9.11. Der miartimantra (PadsS, cp, 2.63; VisS 9.71)

Der miirtimantra ist der mantra der physischen Erscheinungsform der Gottheit (vgl. Padoux
2011, S.16). Er zahlt zwolf Silben und fiir fiir Narayana lautet er narayanaya visvatmane hrim

svaha (vgl. Rastelli 1999, S.243).

9.12. Der Gayatri-mantra (PadsS, cp, 2.65; VisS 9.73)

Der Gayatri-, oder auch Savitri-mantra ist ein vedisches mantra (Rgveda 11.62.X) und ist sehr
weit verbreitet (vgl. Jagannathan 2005, S. 94 und Rgveda 11.62.X).

Er lautet om bhiir bhuvah svah tat savitur varenyam bhargo devasya dhimahi dhiyo yo nah

149 Siehe Kapitel 9.12.
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pracodayat und kommt zwar im Ritual der Einweihung nicht vor, doch werden in den beiden
iibersetzten Textpassagen jeweils beim Verleihen des personlichen mantras Anleitungen
gegeben, die zu befolgen sind, wenn der Einzuweihende zur Personengruppe derer gehort, die

den Gayatri-mantra verehrt (sieche PadsS, c¢p2, 2.65 und VisS 9.73) (vgl. Rodrigues 2003, S. 230).

10. Die theologischen und philosophischen Grundlagen der PadsS, die sich im

Ritual der diksa widerspiegeln

In beiden Passagen des Einweihungsrituals machen sich immer wieder Hinweise bemerkbar,
die auf die Theologie und Philosophie schliefen lassen, die der Tradition zu Grunde liegen.
Diesbeziiglich wurden bis dato keine (publizierten) Untersuchungen iiber die VisS
unternommen, sodass hier die Vergleichsmoglichkeit fehlt.

Die erwihnten, konkreten Hinweise auf die theologischen und philosophischen Grundlagen im
Text, die weiter unten erldutert werden, sind folgende:

* Im Ritual-Teil (ab PadS, cp2, 2.32 und VisS 9.37), in dem der Lehrer zuerst den
Schiiler mit einem Faden, der die Eigenschaften der prakrti und die tattvas symbolisiert,
umwickelt, diesen dann 10st, ihn in 25 Teile zerschneidet und diese dann ins Feuer
opfert, tritt zutage, dass das Konzept von purusa und prakrti und die Lehre des
Samkhya mit seinen fattvas in der Tradition zum Tragen kommt.

* In beiden Texten bekommt der Schiiler den Namen einer miirti von Visnu verliehen und
darauffolgend einen oder mehrere mitrtimantras.

* Im Laufe des Rituals spricht der Lehrer ein Gebet (PadsS, cp2, 2.29¢ - 31; VisS 9.35 -
37b), worin er den Gott bittet, die Einweihung durchzufiihren. In diesem spricht er
zwar nicht von den hier genannten jivas, sondern von pasus. Ubersetzt bedeutet dieser
Terminus ,,Vieh* und wird in §ivaitischen Zusammenhingen verwendet, um die Einzel-
Seelen zu benennen. Siva ist dann Pasupati, der Herr und Beschiitzer von ihnen (vgl.
Michaels 1998, S. 239).

* Ganz am Ende des Rituals werden die Eigenschaften eines idealen paricaratrika
aufgezihlt und hierbei wird auch angemerkt, dass ein solcher die sadgunas, die die

sechs Eigenschaften von Vasudeva sind, inne haben soll.
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10.1. Theologische Grundlagen der Tradition

Die theologischen Grundlagen der Tradition, wie diese in der PadS dargelegt werden,
unterliegen Einfliissen aus verschiedenen visnuitischen Traditionen bzw. Bereichen der
indischen Geistesgeschichte sowie der brahmanischen visnuitischen Orthodoxie. IThre Lehren
erinnern an den Umgangston der Upanisaden und der Vedanta-Tradition.

Das hochste Wesen ist brahman, der in der PadS auch purusottama, die ,,hochste Person‘
genannt wird.

Das brahman entwickelt sich mithilfe seines eigenen Willens in drei Formen (rigpa), ndmlich in
Vasudeva, prakrti und purusa. Auf gottlicher Ebene ist dies die Manifestation in Vasudeva, hier
hat das brahman einen Namen, ndmlich Vasudeva (vgl. PadS jp, 5, 32b) und eine Form (vgl.
Pads jp, 2, 11b). Auf der Ebene der materiellen Welt und aller lebendigen Wesen wird das
brahman in prakrti, der Urmaterie und purusa, dem Prinzip, welches die Vielfalt und den
Ursprung der Einzel-Seelen (jiva) mit ihrem jeweiligen Bewusstsein moglich macht, sichtbar.
Aus Vasudeva wiederum entsteht eine Palette von gottlichen Figuren (miirtis), die dann das in
der PadS vorkommende Pantheon konstituieren. Genauso entsteht aus der prakrti die gleiche
Vielfalt an tartvas, die Konstituenten der materiellen Welt. Aus dem purusa entspringt die
Schar der Einzel-Seelen (vgl. Schwarz Linder 2014, S. 55ff.).

Das brahman wird in der PadS als unbestimmt, ewig und mit Worten und Gedanken nicht
erfassbar beschrieben (vgl. PadS jp, 5, 28¢-39) (vgl. Schwarz Linder 2014, S. 62).

Wenn brahman als purusottama verstanden wird, dann wird seine Korperlichkeit mit
Makellosigkeit, alldurchdringend und rein beschrieben. Weiters sind ihm in seiner korperlichen
Form (vigraha), in der er die Form (vyizha) Vasudevas annimmt die sechs Eigenschaften
(sadgunas) zu eigen. Diese sind: jiiana (Wissen), Sakti (Kraft), aisvarya (Herrschaft), bala
(Stirke), virya (Heldenmut) und fejas (Herrlichkeit) (vgl. Schwarz Linder 2014, S. 71ff.).

Man unterscheidet in der Theologie der PadS verschiedene Vasudevas.

Zunichst Vasudeva als die korperliche Form (ripa) von brahman, eine Wesenheit mit
gottlichem Korper, die allererste gottliche Manifestierung von brahman, die seine Urform
widerspiegelt (vgl. Schwarz Linder 2014, S. 82). Aus ihm heraus entsteht ein zweiter Vasudeva
(para Vasudeva). Dieser ist dann mit den Attributen Diskus, Keule, Muschel und Lotus
ausgestattet. Er teilt sich wiederum in zwei Erscheinungsformen: Einerseits in Narayana und

andererseits in einen dritten Vasudeva, der somit den ersten der vier vyithas von brahman
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darstellt. Die drei weiteren vyithas folgen nun: Aus diesem dritten Vasudeva geht Samkarsana
hervor, dann Pradyumna und schlieBlich Aniruddha — jeweils aus dem gerade davor
Entstandenen. Diese vyithas sind die ersten miirtis, die sich aus Vasudeva entwickeln (vgl.
Schwarz Linder 2014, S. 90ft.). Als einer der vier vyithas hat Vasudeva eine besondere Rolle
inne, da er mit allen sechs gunas identifiziert wird. Die restlichen drei vyithas sind jeweils nur
mit einer der sadgunas ausgestattet bzw. ist einer der gunas dominant: Samkarsana hat jiiana,
Pradyumna bala und Aniruddha aisvarya.

Aus den vier vyithas gehen die weiteren miirtis des Pantheons der PadS hervor, immer jeweils
aus dem vorher Entstandenen: Aus Vasudeva entspringt Ke§ava, Narayana und Madhava, aus
Samkarsana Govinda, Visnu und Madhusudana, aus Pradyumna Trivikrama, Vamana und
Sridhara und aus Aniruddha Hrsike$a, Padmanabha und Damodara. Aus den vier anfinglichen
vyithas entspringt dann nochmals jeweils eine miirti, die den Namen der jeweiligen Ursprungs-
vyitha hat und aus diesen entstehen dann Purusottama, Adhoksaja, Nrsimha, Acyuta, die dann
wiederum jeweils Janardana, Upendra, Hari und Krsna hervorbringen.

Dies ergibt eine Gesamtanzahl von 24 miirtis, die in zwei Gruppen zu je zwolf miirtis
gegliedert sind, wobei die erste Gruppe abermals in vier Dreiergruppen, die jeweils dem vyitha,
dem sie entsprangen, zugeordnet sind, eingeteilt werden. In der PadS werden diese Gottheiten
auch mit den Gottheiten der zwolf Monate gleichgesetzt; in diesem Zusammenhang werden sie
masadevatas genannt.

Aus dem vyitha Vasudeva entstammt dann weiters eine Gruppe von weiblichen Gottheiten,
niimlich Brahmi, Prajapati, Vaisnavi, Divya, Arsi, Manusi, Asuri und PaiSaci (vgl. PadS jp, 2,
29-30) (vgl. Schwarz Linder 2014, S. 95ft.).

Nach der Erschaffung der weiblichen Begleiterinnen werden nochmals aus den vier vyithas die
Gottheiten geboren, die mit den klassischen avataras von Visnu assoziiert werden: Vasudeva
bringt Matsya, Kirma und Varaha hervor, Samkarsana Nrsimha, Vamana und Rama
Jamadagnya, Pradyumna Raghu, Balarama und Aniruddha Krsna und Kalkin. In anderen
Paficaratra-Texten (so wie beispielsweise in der Ahirbudhnya Samhita oder im Laksmi-Tantra),
wird diese Gruppe von Gottheiten auch mit dem Terminus vibhavas benannt.

Dann entstehen noch drei weitere Gottheiten: Aus Samkarsana Purusa, aus Pradyumna Satya
und aus Aniruddha Acyuta. Diese Gruppe hat in der Theologie der PadS keine explizite
Bedeutung.

Als letztes entstehen abermals aus Vasudeva Buddha, Dasarha, Sauri und AnneSa. Aus

Samkarsana werden noch Hayagriva, Nrkesari, Sankhodara, Vaikuntha, Mukunda, Vrsakapi,
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Adivaraha und Ananta geboren (vgl. PadsS jp, 2, 34b-36). Damit ist der Pantheon, sowie er in
der PadS vorhanden ist, vollstindig.

Die Gefihrtin, des Gottes, Sti entspringt aus seiner Brusthaarlocke (vgl. Pads jp, 2, 46-49).
Jede dieser miirtis ist eine Gottheit fiir sich, doch werden sie alle zugleich mit Vasudeva (die
erste Manifestation des brahman und nicht der vyitha Vasudeva) assoziiert. Einerseits sind all
diese miirtis eigenstindige Wesenheiten mit ihren individuellen Charakteristika und
Ausprigungen und andererseits sind sie doch alle nur Facetten, Manifestationen und Aspekte

eines einzigen Gottes (vgl. Schwarz Linder 2014, S. 99ft.).

10.2. Die philosophischen Grundlagen der Tradition

10.2.1. Die Vorstellung purusa und prakrti

Das brahman hat, wie schon angefiihrt, drei Formen (ritpa), ndmlich Vasudeva, prakrti und
purusa. Dies ist der Rahmen, in dem der Ursprung der individuellen Seelen und aller Wesen
gesehen werden muss.
Die Autorenschaft der PadS hat die Lehren des Samkhya iiber purusa und prakrti nach ihren
theologischen Ansichten angepasst und sieht diese beiden als Form des hochsten Gottes.
prakrti ist das materielle und purusa das hochste spirituelle Prinzip bzw. das Bewusstsein. Die
prakrti ist genauso wie im Samkhya ewig, alldurchdringend und bildet die Ur-Materie. Sie
verharrt regungslos bis der hochste arman veranlasst, dass sie aus sich heraus die Welt mit all
thren Wesen hervorbringt (vgl. Linder-Schwarz 2014, S. 113f{f.).
Mit purusa und prakrti sind es 25 tattvas (Wesenheiten), aus denen sich die Welt
zusammensetzt und die, abgesehen von purusa, der Reihe nach aus der Ur-Materie, der prakrti
entstanden sind. Die prakrti an sich hat drei gunas (Grundeigenschaften), ndmlich tamas
(Finsternis), rajas (Leidenschaft) und sattvam (Giite).
Die 25 tattvas:

* purusa, das hochste Prinzip

* prakrti, die Ur-Materie

e buddhi, das Erkennen

* ahamkara, das Ich-Bewusstsein
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* manas, das Denken

* die buddhindriyas, die fiinf Erkenntnisorgane Gehor (srotra), Haut (tvac), Augen
(caksust), Zunge (jihva) und Geruch (ghrana)

* die karmendriyas, die fiinf Tatorgane Rede (vac), Hinde (pani), Fiile (padau),
Ausscheidungsorgan (payu) und Zeugungsglied (upastha)

* die tanmatras, die fiinf subtilen Elemente Klang (Sabda), Beriihrung (sparsa), Form
(rigpa), Geschmack (rasa) und Geruch (gandha) und

+ die mahabhitas, die grobstofflichen Elemente Ather oder Raum (akasa), Luft oder
Wind (vayu), Feuer (tejas), Wasser (apas) und Erde (prthivi) (vgl. Frauwallner 1953, S.
312ff.).

10.2.2. Das Konzept der Einzelseelen (jivas)

Aus diesen oben genannten Konstituenten setzen sich auch die Lebewesen in ihrer Grob- und
Feinstofflichkeit zusammen und werden durch den purusa mit Bewusstsein ausgestattet. Die
PadsS fiihrt keine liickenlose Beschreibung der Kosmologie, an die ithre Anhénger glauben, an,
so lasst sie zum Beispiel aus, auf welchem Weg konkret die Einzelseelen durch den purusa zu
ihrem Bewusstsein kommen und in welchem Prozess sich der purusa in die Einzelseelen
auffachert. Das Entstehen der Einzelseelen, der jivas, erfolgt auf gleiche Weise wie der
Entstehungs-Prozess der einzelnen oben genannten miirtis. Auf die gleiche Art und Weise, wie
die miirtis aus Vasudeva, der ersten Form des brahman entspringen, gehen auch die
Einzelseelen aus der purusa-rijpa des Gottes hervor (vgl. Linder-Schwarz 2014, S. 129ff.).

In der PadsS ist die Rede von zwei armans — einerseits die hochste Seele und andererseits die
Einzelseelen, die in der Vielféltigkeit der materiellen Korper ihr Sein erhalten, doch in ihrem
Kern ununterscheidbar sind und auch von ihrer Natur her der hochsten Seele paramatman
gleich. Die Einzelseele ist dem purusa in der Essenz gleich und unterscheidet sich nur darin,
welchen Korper (mit all den Wesenheiten, die sich aus der prakrti entwickelt haben) sie
angenommen hat. Da der purusa eine Manifestation des Gottes ist, wird hiermit klar, dass auch
die jivas als solche verstanden werden konnen (vgl. Linder-Schwarz 2014, S. 133).

Und doch gibt es Unterscheidungen zwischen den jivas und dem paramatman, deren
Uberwindung bzw. deren Gewahr-Werden die Befreiung aus dem Wesenskreislauf (samsara)

mit sich bringt. In der Verbindung, die der jiva mit der prakrti in seinem Entstehungsprozess
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eingeht, beginnen auch die ihr inhédrenten drei Eigenschaften tamas (Finsternis), raja
(Leidenschaft) und sattvam (Giite), je nach deren Gewichtung, zu wirken. Da die Einzelseele in
Beziehung zu den Sinnesobjekten steht, entstehen daraus Handlungen und diese werden durch
die drei gunas der prakrti beeinflusst, wodurch karman angehéuft wird und der jiva an den
Wesenskreislauf gebunden wird, in dem er als samsarin von nun an wandert. Er glaubt, dass
sein wahres Ich das ist, welches durch die Verbindung mit den drei Eigenschaften der prakrti
entstanden ist und vergisst auf seine gottliche Natur. Dies geschieht durch die tduschende Kraft
von maya, die der Gott eingesetzt hat. Somit ist der eigentliche Grund, welcher die Einzelseele
an den Wesenskreislauf bindet, diese Verblendung (maya) und verursacht deshalb karman und
infolge dessen samsara (vgl. Linder-Schwarz 2014, S. 136ff.).

Die Befreiung (mukti) aus diesem Wesenskreislauf liegt fiir den jeweiligen jiva darin zu
erkennen, dass es keinen Unterschied (na bheda) zwischen seiner (Einzel-)Seele und der
hochsten Seele paramatman gibt und dass er urspriinglich gleich der purusa-Form des Gottes
ist, aus der er entsprungen ist. Wenn er dies erkannt hat, wird er zum mukta, zum Befreiten.
Der samsarin wird durch die Eigenschaften in ihm, die mit sartvam (Giite) in Verbindung
stehen, dazu angetrieben, Handlungen zu setzen, die ihm helfen, aus dem Wesenskreislauf
auszubrechen (vgl. Linder-Schwarz 2014, S. 146ff.). Dies kann nur durch die Gnade Gottes
entstehen, durch seine Gunst kann die maya verschwinden und der jiva hat nun freie Sicht auf
seine wahre Natur. Dafiir muss der Gott von seinen Anhéingern mit Treue, Hingabe und
Meditation verehrt werden. Aus diesem Grund hat sich der Gott in mirtis manifestiert, denn
nur in diesen Formen ist er zu verehren, fiir den jiva erfassbar.

150 7u erreichen und das hochste Ziel

Wenn ein paricaratrika sich darauf fokussiert, siddhis
seiner religiosen Praxis nicht mukti ist, dann wird er in eine groBartige Geburtslinie
hineingeboren anstatt mukti zu erreichen. Doch sollte er sich im Laufe seines Lebens dafiir

entscheiden, als hochstes Ziel mukti zu verfolgen (vgl. Linder-Schwarz 2014, S. 159ft.).

11. Konklusion

Beim Lesen der Kapitel iiber die Einweihung in den beiden Sambhitas wird bald klar, dass diese
Texte in Beziehung zueinander gestanden haben miissen, da sie weitgehend das gleiche Ritual

beschreiben. Eine Datierung der VisS liegt nicht vor und somit ist nicht geklirt, welcher der
150 Siehe Kapitel 4.
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beiden Texte zuerst existierte und somit auch nicht, welcher Text sich am jeweils anderen hétte
orientieren konnen.

Die Unterschiede beider Texte sind verschiedener Natur: Es gibt Stellen in den vorliegenden
Passagen, an denen die VisS ausfiihrlicher ist, so wie beispielsweise am Anfang, wo es um den
Zeitpunkt der Einweihung geht und die VisS zusitzlich die giinstigen Sternzeichen angibt
(VisS 9.2). Doch ist manchmal auch die PadS genauer, wenn sie zum Beispiel, wie im Vers 22,
die spezielle mudra angibt, mit der der Lehrer den Schiiler am Kopf beriihrt. An solchen
Stellen lieBen sich beide Texte ergiinzend zueinander lesen, wobei noch immer unklar ist,
welcher Text versucht, welchen zu ergénzen.

Andere Passagen wiederum werden alternativ gehandhabt, so wie an der Stelle, in der der
Lehrer den Schiiler mit dem mayasitra-Faden umwickelt: In der PadS, cp2, 2.33 wird
beschrieben, dass er dies am Kopf beginnend bis zu den Fiilen hin macht und in der VisS 9.38
fiihrt er es umgekehrt durch.

Aus den von mir iibersetzten Passagen beider Sambhitas lésst sich kein Riickschluss ziehen in
Bezug darauf, welcher Text vielleicht vorher existiert haben konnte und weitere Kapitel der
VisS sind bisher uniibersetzt geblieben. Erwéhnenswert ist trotzdem, dass in beiden Texten das
Diskuslotus-mandala als zentraler Bestandteil der Einweihung zu finden ist. Zur Anfertigung
des mandalas gibt es in der VisS keine Beschreibung, weshalb das Wissen zur Herstellung
vorausgesetzt wurde oder diejenigen, die ihr gefolgt sind, sich anderer Quellen bedient haben
miissen. Die Quellen miissen nicht unbedingt aus der PadS gewesen sein, da das Diskuslotus-
mandala auch in anderen Paficaratra-Texten sowie der PausS vorkommt und seine Wichtigkeit
hat. Da die ViS$S dreimal so kurz ist wie die PadS, kann man vermuten, dass sich ihre Anhénger
vermutlich grundsitzlich noch anderen Materials bedient haben.

Das Kapitel iiber die Einweihung ist in beiden Biichern ungefihr gleich lang. Das spricht dafiir,
dass es ein zentraler Bestandteil der Tradition ist, den man auch in einer straffer organisierten
Sambhita nicht weglassen kann, im Gegensatz beispielsweise zur Beschreibung des Diskuslotus-
mandalas, dem in einer ausfiihrlicheren Samhita wie der PadS ein eigenes Kapitel gewidmet
ist.

Bemerkenswert ist, dass allein beim Betrachten des Einweihungsrituals so viele
unterschiedliche Aspekte der Tradition zu Tage treten: Begonnen mit dem religiosen Alltag der
Anhinger, den zentralen mantras, die sie verwenden bis hin zu den philosophischen und
theologischen Hintergriinden. Diese Elemente tun sich in den beiden Textabschnitten wie

Eisbergspitzen auf und ein genaueres Hinsehen darauf zeichnet ein vollstindigeres Bild der
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Tradition des Paficaratra.

12. Zusammenfassungen

12.1. Zusammenfassung

Der Gegenstand der vorliegenden Arbeit ist das Ritual der Einweihung (diksa) in die
stidindische, tantrische Tradition des Paficaratra anhand von iibersetzten Textpassagen in der
Padmasambhita (PadS) und der Vi§vamitrasamhita (VisS), die das Ritual in seinem Ablauf
schildern.

Nach einem allgemeinen Teil iiber die Tradition des Paficaratra und ihren in Samhitas
dargelegten Textkorper wird auf den Einweihungsritus eingegangen und die beiden
Textpassagen einander gegeniibergestellt und analysiert. Das mehrtéigige, zwischen Lehrer und
Schiiler stattfindende Ritual beginnt mit dem Vorbereiten des Ritualschauplatzes — dort werden
ein Pavillon (mandapa), Feuergruben (kundas) und ein Sockel (vedi) mit dem Diskuslotus-
mandala errichtet bzw. hergestellt.

Das Ritual besteht aus vielen einzelnen, kiirzeren Ritualblocken, bis sich schlieBlich der
Schiiler am dritten Tag der Einweihung unterziehen kann. Dazu visualisiert sich der Lehrer
einen sehr komplexen Vorgang, bei dem der Korper des Schiilers zuerst zerstort wird und
danach, gereinigt und frei von karman wieder erschaffen wird. Er bekommt einen rituellen
Namen, bekommt seinen personlichen mantra und ist nun paiicaratrika.

In den beiden Texten wird ein sehr dhnliches, teilweise identisches Ritual dargestellt und doch
weisen beide Texte Unterschiede verschiedenster Natur auf: An manchen Stellen ist ein Text
ausfiihrlicher als der andere und beide konnten ergdnzend zueinander gelesen werden, andere
Stellen werden alternativ gehandhabt.

Nach dem Kernteil der Arbeit werden Themengebiete behandelt, die sich aus den iibersetzten
Passagen ergeben, sowie die im Ritual verwendeten Utensilien, mantras, die religidse Praxis
und die philosophischen und theologischen Grundlagen der Tradition. Dadurch ergibt sich ein

umfassender Eindruck tuiber die Tradition des Paficaratra.

12.2. Summary
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The topic of this thesis is the initiation ritual (diksa) into the Paficaratra, a southindian tantric
tradition on the basis on translated text passages of the Padmasambhita (PadS) and
ViSvamitrasamhita (Vis$S), which describe this rituals in its process.

After a general part about the tradition itself and its literature, which consists of Samhitas, the
initiationritual is examined and both text passages are compared and analysed. The ritual of
several days” duration, which is happening between the teacher and his pupil starts with
preparing the space — a pavillon (mandapa), firepits (kundas) and a socle (vedi) with the
diskuslotus-mandala on it are built.

The ritual consists of many shorter ritual blocks until finally on the third day the pupil is ready
to undergo the initiation. For this the teacher visualilizes a very complex process, where the
pupil's body is destroyed and then cleansed and free from karman created again. He now gets a
ritual name, his own, personal mantra and is now pariicaratrika.

In both texts the ritual they describe is very similar, partly identical and still they do have
differences of various nature: At some parts one text is more detailed than the other and they
could be read complementy, other parts are totally different.

After the main part of this work topics are handled, which come up in the translated passages
are discussed, the in the ritual used utensils are described and mantras, the religious practice
and the tradition's philosophical and theological principles are explained. Therefore a

comprehensive picture of the tradition of the Paficaratra can be drawn.

13. Abbildungen

Abb. 1: Das Stirnmal (pundra) (sieche Padmanabhan, Sampath 1982, S. 580)
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15, 19 gay

Abb 2: Das Diskuslotus-mandala (siehe Hudson 2008, S. II)

Abb. 3: Der Lotus, in dessen Mitte sich des Receptaculum befindet (Quelle:
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https://de.wikipedia.org/wiki/Lotosblumen, Zugriff am 22. 11. 2018)

Abb. 4: Die arfijali-mudra (siehe Padmanabhan, Sampath 1982, 585)

98 -HFHS Gal

Abb. 5: Zeichnungen der Feuergrube in der PadS (vgl. Padmanabhan 1982, S. 611ff.)
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Abb. 6: Bild einer Feuergrube bei einem homa-Ritual (Feueropfer) (Quelle:
https://en.wikipedia.org/wiki/Homa (ritual)#/media/File:Yajnal.jpg, Zugriff am 7.6.2018)
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