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Transgressive §ivaitische Praktiken
in frithen Darstellungen der Sanskrit- und Prakrit-Dichtung.

Eine literarisch-kognitivistische Studie.

Kunst gibt nicht das Sichtbare wieder,
sondern macht sichtbar.

Paul Klee

Einleitung

Die vorliegende Studie ist einzelnen Beispielen literarischer Figuren gewidmet, deren Aus-
gestaltung Merkmale §ivaitischer, meist asketischer Praktiken enthalten. Sie Figuren stammen
aus sechs ausgewdhlten Werken der indischen Kunstdichtung in Sanskrit und Prakrit. Die
Werke von jeweils verschiedenen Autoren stammen aus der Zeit des ersten bis zehnten
Jahrhunderts und sind formal je verschiedenen Genres zuzurechnen. Gemeinsam ist ihnen die
literarisch verarbeitete AuBlenansicht auf Vertreter und Vertreterinnen esoterischer Traditionen
des Sivaismus. Diese werden mithilfe religids-normativer Literaturwerke identifiziert und ins
Licht der jeweiligen traditionseigenen Innenansichten, die sich daraus erschlieBen, geriickt.
Zugleich werden auch die zahlreichen literarischen Stilmittel beriicksichtigt, die in den Dar-
stellungen erkennbar sind. Die Studie ist dabei von zwei grundlegenden Fragen geleitet: Worin
liegt die Kunstfertigkeit der ausgewéhlten Dichtungen, das heifit der Werke im Ganzen und der
daraus herausgegriffenen Passagen im Speziellen, und ist sie im Zusammenhang mit der
Thematik der Studie von Bedeutung? Und: Konnen literarische Werke, deren Inhalt weitgehend
fiktiv ist, iiberhaupt Wissen vermitteln, und wenn ja, welche Art von Wissen? Im Versuch,
diese Fragen zu beantworten, werden die dichterischen Darstellungen in ihrem jeweiligen
literarischen, historischen und kulturellen Kontext unter die philologische Lupe genommen.
Schliisse werden jeweils am Ende der Abschnitte II 1-6 und, mit stirkerem Bezug auf die im
Einleitungsteil I 6 skizzierten erkenntnistheoretischen Uberlegungen, im Schlussteil III ge-
zogen. Auf diese Weise sollen kultur- und geistesgeschichtliche Phinomene anhand fiktionaler
Literatur untersucht und umgekehrt fiktionale Dichtungen vermittels historischer Forschung
interpretiert werden. Besonderes Augenmerk wird dabei auf den Erkenntniswert der litera-

rischen Fiktionen fiir den Rezipienten gelegt.

1. Uberblick

Die Erforschung der Kultur- und Religionsgeschichte Indiens beruht zu einem bedeutenden Teil

auf der Interpretation schriftlicher Quellen. Diese stammen zu einem groB3en Teil aus der Feder
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von Anhiéngern derselben Traditionen, die der Historiker untersuchen mochte. Dadurch bieten sich
ihm eine grofle Bandbreite von Selbstdarstellungen, Innenansichten etwa in Form von Lehrwerken
und als maBigeblich erachteten Sammlungen von Vorschriften, die aufgrund ihres préiskriptiven

Charakters ein Idealbild der eigenen Tradition festhalten.

Fremddarstellungen bilden dem gegeniiber einen wichtigen Kontrapunkt, indem sie verschiedene
Formen der Auflenansicht bieten. Damit soll nicht gesagt sein, dass sie notwendigerweise objek-
tiver oder zutreffender sind als Selbstdarstellungen. Sie konnen aber das Bild um mitunter wichtige
Aspekte bereichern. Im Falle der indischen Geschichte sind Fremddarstellungen keine grofie
Ausnahme. Sie finden sich in Form von Inschriften (vor allem in Stein und auf Kupfertafeln), in
Reiseberichten (etwa chinesischer Buddhisten) und Chroniken (wie Kalhanas Rdajatararngini), in
der umfangreichen philosophischen und wissenschaftlichen Literatur, in der gegnerische Posi-
tionen, das heiBit Argumente anderer Traditionen und Schulen dargestellt und diskutiert werden,
und nicht zuletzt in fiktionalen Dichtungen. Vor allem die erstgenannten, inschriftlichen Zeugnisse
sind in der Hinsicht sehr wertvoll, dass sie oft gut datierbar sind und dass ihre Uberlieferung keine
laufenden Abschriften notig machte, die nur allzu oft zu teilweise problematischen Textvarianten
fiihrten. Thre Bedeutung ist auch fiir die Sivaitische Religionsgeschichte nicht zu unterschitzen,'
immer aber unter Beriicksichtigung auch aller anderer Formen von schriftlichen” und sonstigen

historischen Quellen.

Der letztgenannten dieser Formen von schriftlichen Quellen zur Religionsgeschichte, ndmlich den
Werken der fiktionalen Dichtung, der sogenannten ,,schonen Literatur, um den gebréuchlichen,
aber dsthetisch wertenden Ausdruck zu verwenden, ist die vorliegende Studie gewidmet. Sie hat
gegeniiber anderen Literaturformen den Ruf, sich zwar gut zur Zerstreuung, Unterhaltung oder
Erbauung zu eignen, inhaltlich aber wenig zuverlissig, ja eine Sammlung bloBer Phantasiegebilde
zu sein. Denn Autoren von fiktionalen Texten genieBen den Verfassern der vordergriindig sach-
lichen Literatur gegeniiber nicht nur groBere literarische Freiheit, sie stammen in vielen Féllen auch
nicht aus der religiosen Tradition, deren Praktiken oder Vertreter sie beschreiben. Dennoch méchte
ich auf den folgenden Seiten untersuchen, ob und inwiefern diese phantasievollen und die Phantasie
anregenden Werke der Kunstdichtung (kavya) nicht doch fiir die Gewinnung (neuer) Erkenntnisse

zur indischen Religionsgeschichte in ihrem weiteren kulturellen Kontext taugen.

Um die Arbeit in einem iiberschaubaren Rahmen zu halten, wurden zu diesem Zweck Dar-
stellungen von Vertretern und Praktiken des friihen esoterisch-asketischen Sivaismus gewihlt, vom

sogenannten Atimarga iiber den Mantra- bis zum Kulamarga, Traditionen, die im Folgenden noch

! Die Bedeutung inschriftlicher Quellen, auch hinsichtlich der Unterschiede zur traditionseigenen préskrip-
tiven Literatur, erlautert Sanderson (2013b).

2 Sanderson 2014.
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zu unterscheiden sind. Diese vortantrischen bis tantrischen Religionsformen sind in der Hinsicht
als transgressiv zu bezeichnen, als sie in starkem Widerspruch zur weiter verbreiteten Laienreligion
und -kultur und zur religiosen Tradition der Kunstdichter selbst stehen. Die gewéhlten literarischen
Werke stammen aus einer Zeit, in der sich die genannten §ivaitischen Traditionen nach und nach
herausbildeten und ihre Wirkung auf die vormoderne indische Gesellschaft erst entfalteten.
Dadurch sind auch manche literarische Konventionen, die spéter auf die dargestellten Traditionen
Bezug nehmen, noch nicht voll herausgebildet. Dass somit manche Stereotypen noch nicht
verfestigt sind, fiihrt zu einer iiberraschenden Vielfalt in der Darstellung, die nicht allein dem
Umstand geschuldet ist, dass die fiir die Studie ausgewdhlten Werke je unterschiedlichen litera-

rischen Genres zuzuordnen sind.

In welcher Weise nun wurden in der indischen Kunstdichtung des ersten Jahrtausends Asketen
trangressiver, vortantrischer und tantrisch-esoterischer Traditionen dargestellt? Wie sehr unter-
scheiden sich die literarischen Représentationen von dem idealisierten Bild, das in préskriptiven
Werken der jeweiligen religiosen Traditionen selbst erhalten ist? Welche literarischen Mittel
machten sich die Dichter zunutze und mit welcher Wirkung? Und welche Erkenntnisse ergeben
sich aus den ganz unwissenschaftlichen Werken der Erzédhler und Dichter fiir historische und

heutige Leser?”

Um diese und damit verbundene Fragen zu beantworten, analysiert die vorliegende literatur-,
religions- und kulturgeschichtlich orientierte Studie sechs voneinander unabhingige Passagen aus
Werken der indischen Dichtung, die im Zeitraum vom ersten bis zehnten Jahrhundert entstanden
sind. Diese in Sanskrit und Prakrit verfassten Werke je verschiedener Genres — von der Strophen-
sammlung iiber die Schauspielkomddie bis zum Kunstepos — zédhlen zu den &ltesten erhaltenen
Kunstdichtungen, in denen Vertreter verschiedener (vor-)tantrischer Traditionen des Sivaismus

geschildert werden.

Der philologische Teil der Studie geht in sechs Einzelanalysen von den in Druckform edierten
Priméirwerken aus. Fiir die Fragestellung der Studie zentrale Passagen aus ihnen werden aus der
jeweiligen Originalsprache iibersetzt und kommentiert und allen weiteren Untersuchungen, Be-

trachtungen und Argumenten zugrundegelegt. Letztere stiitzen sich auerdem auf die zum Teil

3 Die klassische indische Kunstdichtung ldsst aufgrund ihrer mitunter groBen Komplexitit vermuten, dass sie
eher gelesen als im Vortrag gehort wurde (Pollock 2006: 4f., Tieken 2014: 86f., siehe auch Pollock 2003:
83-91). Ich schlieBe aber im Folgenden Horer aus meinen Beobachtungen nicht aus, auch jene Literati nicht,
die in der Lage waren, den genauen Wortlaut auch umfangreicher Passagen aus dem Gedichtnis wiederzu-
geben bzw. sich selbst in Erinnerung zu rufen. Im Allgemeinen meine ich zudem den ,,kompetenten* Leser,
das heiBt jenen Rezipienten, der Wortlaut und Inhalt des Textes (im Original oder den einer geeigneten Uber-
setzung) grundsétzlich versteht. Das umfasst sowohl den modernen, wissenschaftlich motivierten Leser, etwa
den Literatur-, Kultur- und/oder Religionsgeschichtler, als auch den Laienleser, ebenso natiirlich den histori-
schen Leser zur ungefihren Zeit der Entstehung eines Werks oder spétere, vormoderne Leser.
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umfangreiche Sekundérliteratur in indischen und europdischen Wissenschaftssprachen. Als theo-
retisches Fundament dient eine Adaption des literarischen Kognitivismus. Dieser vertritt die nicht
ganz selbstverstiandliche Ansicht, dass auch die Lektiire von Texten mit fiktivem Inhalt einen
Erkenntnisgewinn ermdoglicht, der mehr beinhaltet als ein Wissen iiber die Texte selbst. Dass und
inwiefern eine gewisse kognitivistische Haltung gegeniiber der Literatur auch den vormodernen
indischen Literaten nicht fremd war, belegen Beispiele und Textverweise vor allem in den

Abschnitten I 6 und III.

Insgesamt soll mit der vorliegenden Studie gezeigt werden, welchen Beitrag hofisch geforderte
Kunst in anderen Kulturen und zu anderen Zeiten als der (post-)modernen européischen zur Wahr-
nehmung von unorthodoxen religiosen Traditionen leisteten, die die gesellschaftlichen Normen in
auffallender Weise iibertraten. Es wird zudem der Versuch unternommen, die Entstehung eines
narrativischen Elements nachzuvollziehen: des sich zur literarischen Konvention herausbildenden
Motivs des tantrischen Asketen. Dabei werden sowohl textinterne als auch extratextuelle Faktoren

der narrativen Sinnbildung untersucht.

2. Die Auswahl der literarischen Werke

Eines der Hauptanliegen der vorliegenden Studie ist es, einen repridsentativen Querschnitt aus
moglichst frithen und unterschiedlichen Werken der Kunstdichtung in Sanskrit und Prakrit darauf-
hin zu untersuchen, in welcher Weise darin unorthodoxe Sivaitische Asketen und ihre Praktiken
dargestellt werden und welcher Erkenntniswert diesen fiktionalen Darstellungen zugeschrieben

werden kann.

Die Auswabhlkriterien waren in erster Linie die Zugehorigkeit der Werke zur Kunstdichtung und
eine moglichst friihe Entstehungszeit. Ferner sollten sie moglichst verschiedene literarische
Formen und Genres représentieren und von Autoren verfasst sein, die selbst unterschiedlichen
religiosen Traditionen anhingen. Da auch weniger beachtete Werke, Passagen und Figuren oder

bislang unbeachtete Aspekte derselben willkommen waren, fiel die Wahl somit auf die folgenden

Dichtungen:
Titel und Autor Enstehungs- Form und Genre Themen untersuchte
zeit Sprache Figuren
Buddhacarita (BC) um 100 u.Z. Kunstepos Hagiographie = Leben und bhasmasayin, ,der
von ASvaghosa (mahakavya) (carita) Wirken des in Asche zu liegen
in Sanskrit Bodhisattva pflegt®
Sarvarthasiddha

10
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Gahasattasar (GS), 2.-7.Jh. Einzelstrophen  Anthologie weit gestreut, kavalia, eine An-

Hala Satavahana (muktaka) in groBteils Erotik hingerin des Gottes

zugeschrieben Prakrit (Maha- Siva als Asket
rastri)

Mattavilasa- Anfang des Schauspiel Komodie Koexistenz ver- unmattaka, ein

prahasana (MVP) 7. Jhs. (nataka) in (prahasana) schiedener Reli- ,vorgeblich Irrer*

von Mahendra- Sanskrit und gionen und

vikrama Varman Prakrit Religionskritik

Kadambarr (Ka) erste Hilfte Kunstprosa in fiktionale Liebe, Thron- Jjaraddravida-

von Banabhatta des 7. Jhs. Sanskrit Erzdhlung folge, Wieder- dharmika, ein

(katha) geburt ,,alter siidlicher
,Heiliger**

Lilavar (L1) von 8. Jh. Verserziahlung fiktionale Liebe, Schicksal, pasuvaya, ein

Kothala in Prakrit Erzdhlung Reichspolitik Anhinger des Siva
(Maharastri mit  (kaha) Pasupati
Merkmalen der
Saurasent)

Yasastilaka (YT) Mitte des 10.  Kunstprosa didaktische Gewaltlosigkeit Anhinger und Geg-

von Somadeva Siiri  Jhs. mit Strophen Erzihlung und Bekehrung ner des hofischen
(campii) in zur Lehre der Ritualismus
Sanskrit Digambaras

Wie sich zeigen wird, konnten die Darstellungsweisen der untersuchten Werke kaum unterschied-
licher sein. Auch in Bezug auf die ausgewihlten Figuren lédsst sich nur eine Gemeinsamkeit
feststellen: sie entsprechen keinem der Stereotypen Sivaitischer Asketen, die Bloomfield (1924),
Siegel (1995) und andere mit zahlreichen Beispielen belegten. Die Figur des gefihrlichen
Tantrikers etwa, der fest entschlossen ist, seiner Gottheit durch unheimliche Opferrituale iiber-
natiirliche Féhigkeiten abzuringen, verfestigt sich erst um die Jahrtausendwende zum Klischee,
obgleich sie bereits im achten Jahrhundert in Bhavabhiitis Schauspiel Malatimadhava (MM) voll
ausgestaltet ist. Friihere Werke wie Banas Ka enthalten nur einzelne und sehr kreativ verarbeitete

Elemente solcher Stereotypen.

Auch die Haltungen der jeweiligen (impliziten) Autoren* den in ihren Werken auftretenden und

hier ausgewihlten asketischen Figuren gegeniiber zeigen grof8e Unterschiede. Im Fall der Komddie

* Das Konzept des ,,impliziten Autors® (implied author) prigte der amerikanische Literaturwissenschaftler
Wayne C. Booth (1961). Booth und seine Anhénger vertreten mit guten Griinden die Auffassung, dass die
reale Person des Autors vom fiktiven Erzédhler ebenso zu unterscheiden ist, wie von dem im literarischen
Werk nur erschlieBbaren, eben ,,impliziten” Autor. Allein die Lektiire des Werks erlaubt keine gesicherte
Aussage iiber die tatsichliche Person des Autors.

11
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MVP steht die Satire im Vordergrund, deren scharfer Witz erst am Ende des Stiicks einer
allgemeinen Versohnung weicht. Oft kennzeichnet die zunéchst als bizarr présentierten Figuren
schon sehr viel frither eine wohlwollend gestaltete Rolle, indem sie sich etwa als sehr positiv fiir
den Erzéhlverlauf oder hilfreich fiir die Hauptfiguren erweisen, wie im biographischen Kunstepos
BC und den Erzdhlungen Ka und Li. Die Campu YT ist hingegen von einer Polemik gegen
Sivaitische und eine Reihe anderer Lehren geprigt, die der vom Autor vertretenen eigenen Lehre
diametral gegeniibergestellt werden. Auf die Wirkung dieser verschiedenen Darstellungsweisen

wird in Abschnitt III dieser Arbeit noch einmal zuriick zu kommen sein.

Der notgedrungenen Beschrinkung auf sechs Literaturwerke fiel die eingehende Betrachtung einer
Reihe anderer Dichtungen zum Opfer, deren als Sivaitische Asketen geschilderte Figuren zum Teil
ebenfalls eine je eigene Studie wert wéren. In ungeféhrer chronologischer Reihenfolge sind dies

unter anderen die folgenden Dichtungen:

Das Harsacarita (HC): Diese von Bana verfasste Biographie seines Forderers Konig Harsa ist
weniger fiktional als historiographisch, auch wenn diese Bezeichnung nicht ganz den modernen
Auffassungen einer Fakten vermittelnden Historiographie entspricht.” Das umfangreiche Werk in
ausgeprigter Kunstprosa enthilt unter anderem die Schilderung eines fiir Konig Puspabhiti
wichtigen Rituals unter der Leitung des Sivaitischen Ritualpriesters Bhairavacarya. Mit der Wahl
des BC wurde jedoch bereits eine Biographie (carita) und mit der Ka ein Werk Banas in die
Auswahl aufgenommen. In Abschnitt II 4, der dem letztgenannten Werk gewidmet ist, wird

gelegentlich auf das HC verwiesen.’

Der Gaudavaho (GV): Diese metrische Prakrit-Erzidhlung von Vakpati (Bappai), einem Zeit-
genossen Harsas, erfihrt heute dhnlich geringe Aufmerksamkeit wie Kotihalas L1.” Das Werk, eine
Mischung aus Heldenepos, Liebesgeschichte und Anthologie, enthilt eine 53 Strophen lange
Hymne (stotra) an die im Vindhyagebirge verehrte Gottin, die unter anderem Candi, Bhairavi und
Sabar genannt wird (v. 285-337). Die Passage enthilt unter anderem Erwihnungen von Details
ihres im Wald gelegenen Tempels und Elementen ihrer kultischen Verehrung, wie blutigen Opfern

und Darreichungen von Schwertern. In beiden Fillen sind jedoch Ka und YT ausfiihrlicher.

Das Malatimadhava: Bhavabhiiti beschreibt in seinem oben erwihnten Zehnakter MM einen
Kapalika namens Aghoraghanta und dessen durch die Liifte fliegende Schiilerin Kapalakundala.

Zu ihren rituellen Praktiken, die sie auf einer Leichenverbrennungsstitte durchfiihren, z&hlt auch

> Wie jedoch Pathak (1966) und andere ausfiihren, sind indische literarisch-dichterische Geschichtswerke
wie das HC hinsichtlich ihres Erkenntniswertes nicht zu unterschétzen.

¢ Siehe auch Hatley 2007: 73-83.

7 Eine erfreuliche Ausnahme ist ein Aufsatz von Bodewitz (1998). Auch Warder (1994: 401-413 [§ 2432-
2456]) geht etwas ausfiihrlicher auf den GV ein.

12
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der Verkauf von Menschenfleisch. Mit Hinblick auf diese beiden Rollen in den Akten vier und fiinf
wurde das viel beachtete Werk unter anderem bereits von Bloomfield (1924), Lorenzen (1972: 56-

59), Warder (1994: 271-308), Sanderson (2001: 11f.) und Hatley (2007: 84-94) besprochen.

Die Kappiramaiijart (KM): Diesem Prakrit-Schauspiel verleiht sein Autor RajaSekhara nicht
zuletzt mit der Rolle des Sivaitisch-tantrischen Ritualpriesters Bhairavananda ein groes Mal} an

Spannung. Dieser ist es auch, der letzten Endes den Ausgang des Dramas in der Hand hat.

Der Agamadambara (AD): Im Vorspiel zum dritten Akt dieses Schauspiels des kaschmirischen
Dichters und Philosophen Jayanta Bhatta (um 900) treten zwei Magadhi-Prakrit sprechende
Figuren auf, die als Sivaitische Asketen die bezeichnenden Namen Smasanabhiti (,,der Asche von
der Leichenverbrennungsstitte trigt) und Kankalaketu (etwa: ,,dessen Erkennungszeichen Ge-
beine sind*) tragen. Sie werden als ,,Eingeweihte (sddhaka)® bezeichnet und aus der Sicht der

vedisch-brahmanischen Orthodoxie als Hiiretiker in Gestalt Sivaitischer Kapalikas geschildert.’

Die Vasudevahindi: Weil dieses im sogenannten Jaina Maharastrm1 mit zahlreichen Archaismen
verfasste Werk des jinistischen Autors Sanghadasa nur einen Teil der verlorenen (oder auch nur
legendiren) ,,Grolen Erzdhlung®, der Brhatkatha, iiberliefert, verfasste Dharmasenagani den
schwer zu datierenden zweiten oder ,mittleren Teil“ Majjhimakhanda (VHM) dazu." Eine Passage
des VHM (p. 25f.) beschreibt einen auffallend schon anzusehenden Kapalika, der bald als die
verkleidete Prinzessin Prabhavati erkannt wird, eine der Hauptfiguren dieses Teils der Erzdhlung.
Die Schilderung des Kapalika erfiillt ganz die literarischen Konventionen, nach denen Totenkdpfe

(kapala), Schidelstab (khatvanga), Haarflechten und Asche nicht fehlen diirfen.

Der Kathasaritsagara (KSS): Ahnlich konventionell sind die zahlreichen §ivaitischen Asketen, die
Somadeva (ein anderer Autor als jener des YT) in seiner Geschichtensammlung KSS immer wieder
auf Leichenverbrennungsplidtzen schildert, wo sie durch tantrische Praktiken iibernatiirliche
Geniisse oder Féhigkeiten zu erlangen suchen. Diesen oft als PaSupata oder Kapalika bezeichneten
Gestalten kommt in aller Regel die Rolle der Bosewichte zu, wie auch dem Bettelmonch (bhiksu)
in der Rahmenhandlung zu dem als ,,Fiinfundzwanzig Geschichten des Vetala® (Vetalapaiica-
vimSatika) bekannten Abschnitt der Sammlung (KSS 12.8-32). So schildert beispielsweise die 23.

ebendieser Geschichten einen ,,alten PaSupata Yogi, der sich auf dem Verbrennungsplatz bei einem

8 Brunner 1975.
9 AD p. 128-136.

10 Den ungefihr um das Jahr 700, wie aufgrund von sprachlichen Merkmalen des Textes vermutet wurde,
oder auch erheblich spiter und zumindest teilweise erst im 11. Jh. verfassten VHM und sein Verhiltnis zur
Vasudevahindi (6. Jh. oder friiher) beschreibt Jain 2004: 236-241. Ein dritter oder letzter Teil der Vasudeva-
hindr existiert meines Wissens nicht; siehe hierzu Jain 1977: 14-18 und 28.

13
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Kloster niedergelassen hatte*."" Aufgrund seiner Entstehungszeit im elften Jahrhundert fillt der
KSS jedoch aus dem =zeitlichen Rahmen dieser Studie. Dasselbe gilt fiir die noch spiteren
Fassungen der bis heute sehr beliebten Vetalageschichten. In der siebten Erzédhlung von Jambhala-
dattas Vetalapaiicavimsati (VP') etwa, einer lediglich vor das 16. Jahrhundert datierten'? Prosa-

fassung in Sanskrit, begegnet uns ein Kapalika namens Sattvasila (p. 54,8f.).

Aufgrund ihrer vergleichsweise spéten Entstehungszeit schieden auch die folgenden Werke und
Passagen aus: KrsnamiSras Schauspiel Prabodhacandrodaya (11. Jahrhundert), die Maharastri-
Erzihlung Agadadatta des jinistischen Autors Devendra' und die Erzihlungen der Bharataka-
dvatrimsika, in deren ,,Geschichten {iber Einfiltige™ (mugdhakatha) oft Sivaitische Asketen das Ziel
der Satire sind. Wie auch die VP’ sind die beiden letztgenannten Werke zudem nicht als Kunst-
dichtung zu bezeichnen, sondern eher der stilistisch weniger raffinierten Erzihlliteratur zuzu-

schreiben.

3. Die literarischen Formen

Wissenschaftliche wie literarische Werke konnen duBlerst komplex sein. Das trifft auf zeitge-
nossische Werke ebenso zu wie auf historische. Bei letzteren kommt hinzu, dass der zeitliche
Abstand zu ihrer Entstehung vieles unklar werden lisst. Eine unkommentierte Ubersetzung ist
daher fiir den modernen Leser, wenn iiberhaupt, nur schwer zu rezipieren. Davon ist auch die
akademische Fachleserschaft nicht ausgenommen. Die Anfertigung einer Ubersetzung verlangt
eine eingehende Analyse der historischen und literarischen Zusammenhénge und kann nicht auf
der Kenntnis des Vokabulars, der Grammatik und der Syntax allein beruhen. Mit den Worten der

Literaturwissenschafter Matias Martinez und Michael Scheffel:

Das Verstehen fiktiver Welten und Handlungen wird nicht allein vom Text gesteuert, sondern
auch vom Kontext und von Erfahrungen, Kenntnissen, Dispositionen und kognitiven Strukturen
des Lesers. Ohne die konstruktive Aktivitit des Lesers, lediglich auf der Basis seiner Sprach-

kenntnis, wiirden narrative Texte vermutlich sinnlos erscheinen.'*

Zur Komplexitdt von Kunstdichtungen tragen auch formale Elemente bei, die gern als schones,

aber inhaltlich verzichtbares Beiwerk betrachtet werden. Dem mochte ich entgegenhalten, dass die

WKSS 12.30.21: smasane (...) vrddhah pasupato yogt mathikayam krtasthitih.

12 Emeneau vermutet die Entstehung dieser Fassung im Vorwort zu seiner Textausgabe und Ubersetzung des
Werks (VP’ p. xi) als ,,at some period anterior to the 16th century.”

13 Jacobi 1886a: 68-86. Strophen 208f. beschreiben einen als Pasupata-Asket auftretenden StraBenrduber mit
den konventionellen Haarflechten, aschebestreuten Gliedern, einem Dreispief3 etc. (v. 208f.).

4 Martinez und Scheffel 2016: 165.
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duBere Form (von der losen Strophensammlung bis zum durchkomponierten Kunstepos oder Prosa-
roman) und innere formale Elemente (Metren, Satzbau, Klangfiguren etc.) sehr wohl ihre Wirkung
auf den Leser ausiiben, der sich ihr nur schwer entziehen kann. Diese formalen Elemente sind ein
ganz ebenso wesentliches Merkmal der Kunstdichtung wie inhaltliche (Vergleiche, Metaphern,
Ubertreibungen etc.). Und sowenig wie letztere in der Ubersetzung oder Analyse einer Textstelle
ignoriert werden konnen, miissen auch erstere beachtet werden."”” Und wie konnte man dem Leser
einer Ubersetzung die Wirkung formaler Elemente besser vermitteln, als sie nach besten Kriften

nachzubilden?'®

Die Vielfalt der literarischen Form der hier ausgewihlten Werke schlégt sich daher auch in den
Ubersetzungen nieder, mit denen jede der zitierten Passagen versehen wurden. So wurden die
Strophen der Komddie MVP und der Campt YT, die im Original in kiirzere und ldngere Prosa-
abschnitte eingebettet sind, auch in den Ubersetzungen metrisch nachgeahmt. Der literarische
Effekt des Wechsels zwischen metrischer und Prosadichtung schien mir zu charakteristisch, als in
der Ubersetzung darauf verzichten zu kénnen. Zur Methode bei der Wiedergabe der unterschied-

lichen Versmale sei der Leser auf Anhang 1 verwiesen.

Die Strophen von GS und L1 wurden hingegen bis auf wenige Ausnahmen in Prosa wiedergegeben.
Dies hat seinen Grund darin, dass ihr VersmaB, die Arya-Strophe, zwar streng geregelt ist, zugleich
aber so grof3e metrische Freiheiten erlaubt, dass es sich dem ungeiibten Ohr nicht ohne Weiteres
erschlieBt. Auch im Falle der Ubersetzungen aus dem BC habe ich mich gegen eine metrische
Wiedergabe entschieden. Die syntaktische Eigenstidndigkeit jeder einzelnen Strophe der drei ge-
nannten Werke bewirkt jedoch auch in einer Prosaiibersetzung einen gewissen Rhythmus. Eine

annotierte metrische Ubersetzung von BC 1.1-14.66 hat Jézsef Vekerdi (1999) vorgelegt.

Ich habe ferner versucht, die kunstvolle Prosa der Werke Ka und YT soweit wie moglich
nachzuahmen. Dies betrifft nicht nur die Sinnebene wie Vergleiche, Metaphern und Uber-
treibungen; beriicksichtigt wurden auch syntaktische und klangliche Eigenheiten der Dichtungen,
das heif}t einerseits die teils enorme Linge des Satzbaus, andererseits die verschiedenen Formen
von Halbreim und Gleichklang (anuprasa). Jedes der genannten Stilmittel — die einheimische
Poetik bezeichnet sie zurecht als ,,Schmuck® (alamkara) — ist fiir die klassische indische Dichtung
sehr charakteristisch, und ihre Wirkung sollte dem Leser der Ubersetzungen nicht vorenthalten

werden.

15 Mit feinem literarischem Gespiir zitiert Raghavan (1973: 94-98) herrliche Beispiele von Bhavabhuti und
anderen Dichtern der klassischen Sanskritdichtung, bei denen formale Elemente wie Metrum, Wortstellung
oder Klang ganz wesentlich zur Vermittlung des Inhalts beitragen.

16 Ahnlich duBert sich Polloclg (1996: 123-126), der der literarischen Form einen Wert an sich (,,a value in
itself*) zuspricht, welcher in Ubersetzungen auch vermittelt werden will.
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Die Originaltexte in Sanskrit und Prakrit wurden in je unterschiedlicher Weise den Ubersetzungen
beigefiigt. Durchgehend metrische Texte und ihre Prosaiibersetzungen wurden fiir den bequemen
gegenseitigen Abgleich nebeneinander gestellt, wahrend gemischte Texte und reine Prosa unter die
jeweiligen Ubersetzungen gesetzt wurden. Im Falle von Banas Prosa wurden auf diese Weise kurze
syntaktische Phrasen isoliert, um den sprachlichen Rhythmus des vergleichsweise langen, syn-
taktisch zusammenhingenden Abschnittes besser erkennbar zu machen. Im Falle von Somadevas
fortlaufendem Wechsel zwischen Prosa und Strophendichtung wurden lidngere Passagen bei-
einander belassen, einerseits, um inhaltlich zusammenhéingende Abschnitte nicht zu trennen,

andererseits, um die auffallende klangliche Ausschmiickung der Prosa nicht zu unterbrechen.

In der Regel ist der Sanskrit- oder Prakrittext der deutschen Ubersetzung nachgestellt. Nur wenn
in analytischen Teilen der Studie der genaue Wortlaut des Originaltextes im Vordergrund steht,
wurde er der Ubersetzung vorangestellt. Dies gilt fiir lingere Passagen ebenso wie fiir einzelne

Worter oder Wortteile.

4. Religionsgeschichtlicher Uberblick

Es hat sich im Verlauf der hier prisentierten Studie gezeigt, dass die literarischen Figuren unserer
kleinen, aber zeitlich weit gestreuten Auswahl von Kunstdichtungen eine deutliche religions-
geschichtliche Entwicklung erkennen lassen. Die Figuren selbst sind freilich fiktiv. Es gibt jedoch
keinen Grund anzunehmen, dass auch die religiosen Traditionen, als deren Vertreter sie dargestellt
werden, génzlich der Phantasie ihrer Autoren entsprungen sind. Welche sind nun diese religiosen

Traditionen, die den fiktionalen Schilderungen zugrundeliegen?

Einem Model zufolge, das der ausgewiesene Kenner der Sivaitischen Religionsgeschichte Alexis
Sanderson iiber mehrere Jahrzehnte erarbeitet hat,'” teilte sich der friihe Sivaismus, der nicht von
Laienanhingern, sondern von initiierten Asketen und Asketinnen praktiziert wurde, in drei grofle
Stromungen. In den ersten Jahrhunderten unserer Zeit bildete sich der von spiteren indischen und
kaschmirischen Systematikern so genannte Atimarga heraus, der die althergebrachten, orthodox-
brahmanischen Reinheitsvorstellungen ,,iibertreffende Weg®. Durch die Missachtung orthodoxer
Rituale galt der Atimarga als unvedisch; dies ging aber nicht so weit, dass er nicht nach wie vor
ausschlieBlich ménnlichen Brahmanen vorbehalten blieb. Seine initiierten Anhinger fiihrte er
mittels strenger asketischer Praktiken und der Verehrung Sivas zur Befreiung von weiteren

Wiedergeburten, dem besonders in den fritheren Traditionen, dem Pasupata und dem Lakula,

17 Sanderson 2006: 145-158, 2009: 45-53, 2014 und 2015b. Das in diesen und weiteren Publikationen ver-
tretene Modell der drei Traditionen des Atimarga iiberholt die bis dahin zweifache Unterteilung in Paficartha
und Lakula Pasupata (Lorenzen 1972, Sanderson 1988 etc.), indem es sich u.a. auf neuere Studien zu Hand-
und Inschriftenfunden stiitzt.
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erkldrten Ziel aller Bemiihungen. Auf Figuren, die als Vertreter dieser beiden Traditionen zu
erkennen sind, treffen wir im MVP, in der L1 und vermutlich im BC. Dem etwas spéteren Soma-
siddhanta, einer weiteren Tradition des Atimarga, folgten die weithin als Kapalikas bezeichneten
Anhinger des ,(Siva) mit dem Schidel* (kapalin), in dessen Ikonographie und Mythologie Toten-
kopfe, allen voran der fiinfte Kopf des von ihm enthaupteten Gottes Brahma, eine zentrale Rolle
spielen. In Nachahmung ihres Gottes verwendeten die Kapalikas menschliche Schiddelknochen in
Ritualen und als Almosenschalen. In den Kult der Kapalikas konnten nun auch Nicht-Brahmanen

und Frauen initiiert werden, was sich in einer Strophe der GS und im MVP niederschlug.

Spiétestens im fiinften Jahrhundert trennte sich vom Atimarga der Mantramarga, der ,,Weg der
Mantren®, der ebenfalls die orthodox-brahmanische sozio-religiose Ordnung verletzte. Die zen-
tralen Gottheiten des Mantramarga sind Siva als Schideltragender Bhairava (,,der Schreckliche®)
und seine Gefihrtin. Diese wird nun nicht mehr als seine liebende und untergebene Gattin Parvati
verehrt, sondern als Durga, Aghore§vari, Candt und unter zahlreichen weiteren Namen, von denen
viele auf die Wildheit und den Zorn der Go6ttin anspielen. Der Mantramarga entwickelte tantrische
Methoden, mit denen der Eingeweihte (sadhaka) iibernatiirliche Fihigkeiten (siddhi) erlangen
sollte.”® Letztere dienten nicht nur spirituellen, sondern mindestens ebenso hiufig auch ganz
weltlichen Zwecken — nicht nur in den Darstellungen der Dichter, sondern auch traditionseigenen

Texten zufolge.

Der Kulamarga schlieBlich widmete sich der Verehrung von Sivas gottlicher Kraft oder Energie
(Sakti), die sich in verschiedenen hierarchischen Klans (kula) weiblicher Gottheiten (yoginis) mani-
festiert. Er setzte, wie die anderen beiden ,,Wege* auch, eine Initiation voraus und hatte gro3en
Einfluss auf den Bhairava-Kult des Mantramarga.” Er ist deutlich im YT und in Spuren auch in

der Ka zu erkennen.

Was sich in den ausgewihlten Werken ebenfalls abzuzeichnen scheint, ist die im Laufe der Zeit
wachsende Attraktivitdt Sivaitischer Religionsformen fiir konigliche Forderer.” Wihrend die
betreffenden Szenen in BC und GS sich noch ganz abseits von Tempelkult und Herrscherhof
zutragen, spielt bereits das ganze Schauspiel MVP in einer Residenzstadt und enthélt Ka die erste

Beschreibung einer voll ausgebildeten §ivaitischen Tempelanlage. In der L1 wird schlieBlich die

18 In Verbindung mit diesen und anderen tantrischen Elementen verweist Hatley (2007: 74-76) auf Schriften
wie die Bhairavatantras, das Brahmayamalatantra (BYT) und Abhinavaguptas Tantraloka. Unterteilungen
des Mantramarga besprechen Hatley (2007: 7f.) und Sanderson (2005: 229). Die Initiation des sadhaka, seine
Rolle in der Hierarchie zwischen Laien und spirituellem Meister (dcarya) und die von ihm angestrebten
iibernatiirlichen Fahigkeiten beschreibt Brunner (1975) auf Basis iiberlieferter Sivaitischer Schriften; siehe
auch Sanderson 2019: 20-24.

19 Sanderson 1988: 668-672 und 679f., 2019: 6-8, und Hatley 2016: 42f.
20 Diese beschreibt Sanderson (2009: 252ff.).
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aktive Zusammenarbeit eines Konigs mit einem Tempelpriester geschildert, und das YT enthélt gar
die Beschreibung eines voll elaborierten §ivaitischen Rituals unter der Leitung eines Hofpriesters
(rajaguru). Nach der Darstellung der jeweiligen Episoden in den Abschnitten II 1-6 werde ich in

Abschnitt ITII noch einmal néher auf diese Entwicklung eingehen.

5. Individuelle Fragestellungen

Wihrend das Inhaltsverzeichnis einen einigermalBen einheitlichen Eindruck von den sechs Einzel-
studien entstehen ldsst, wird der Leser sehr bald merken, dass diese Studien doch recht
unterschiedlicher Natur sind. Dies ist dem Umstand geschuldet, dass hier sehr individuelle
Dichtungen betrachtet werden. Zum einen sind die ausgewihlten Werke hinsichtlich ihrer duf3eren,
literarischen Form sehr unterschiedlich. Dies fiihrte unter anderem dazu, dass Sanskrittexte und
Ubersetzungen auf unterschiedliche Weise in den fortlaufenden Text der Studien eingefiigt wurden.
Zum anderen bedingten auch die Fragestellungen, die sich im Zusammenhang mit den jeweiligen
literarischen Darstellungen ergaben, zu strukturell wie inhaltlich etwas uneinheitlichen Abschnit-
ten. So kann beispielsweise ein Blick auf Textstruktur, Symmetrie und Rhythmus Einsichten in
durchkomponierte Werke wie BC und Ka erdffnen, wohingegen die Strophensammlung GS nur
eine sehr lose Struktur aufweist, die dazu von Rezension zu Rezension abweicht. Der Umstand,
dass uns mehrere sehr alte Biographien des Bodhisattva beziehungsweise des Buddha erhalten sind,
ermoglicht wiederum einen Vergleich des BC mit diesen Werken, wihrend fiir die fiktionale
Erzidhlung von Konig Hala und der singhalesischen Prinzessin Lilavati keine direkten Parallelen
bekannt sind. Und wenn, um ein letztes Beispiel zu nennen, die genaue Rolle oder Bezeichnung
einer Figur iiberhaupt erst einmal unter die philologische Lupe zu nehmen ist, wie im Falle von
BC, MVP und Ka, dann verlangt dies wiederum jeweils individuelle Zuginge zu den jeweiligen

Werken.

Aus diesen und anderen Griinden weisen die Abschnitte II 1-6 vielleicht mehr Unterschiede als
Gemeinsamkeiten auf. Was ihnen jedoch gemeinsam ist, ist die wertschitzende Behandlung von
Jahrhunderte alten literarischen Dichtungen als sprachliche Kunstwerke, deren Lektiire aus dsthe-
tischer wie auch kognitiver Sicht gewinnbringend ist. Welche Art von Wissen, das fiir moderne
Historiker von Bedeutung sein kann, aus den zwar &sthetisch verfeinerten, aber fiktionalen Texten

geschopft werden kann, wird im nun folgenden Abschnitt umrissen.
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6. Der Wahrheitsgehalt fiktionaler Literatur

Der Formalist und Erkenntnistheoretiker Jerome Stolnitz unterscheidet die folgenden fiinf Arten

von Wahrheiten (truth):*!

 wissenschaftliche Wahrheiten: Diese sind entweder evident oder methodisch begriindet.

* historische Wahrheiten: Diese bilden das Wissen der Historiker und bestehen vor allem aus
gesicherten Daten wie Namen und Jahreszahlen, die aus iiberlieferten Dokumenten
und anderen Zeugnissen zu beziehen sind.

* religiose Wahrheiten: Diese sind oft nicht rational begriindbar oder gar widerspriichlich.

Sie sind nur fiir Ungldubige nicht verifizierbar, sehr wohl aber fiir Gldubige.

* literarische Wahrheiten: Damit meint Stolnitz die groBen Themen, die in literarischen
Werken verhandelt werden, wie Liebe, Tod und Gesellschaft.”> Seiner Ansicht nach
sind dies jedoch bloBe Gemeinplitze (,,garden-varieties“) und Trivialititen, die ohne
jede erkennbare Methode verarbeitet werden. Die Belletristik, so Stolnitz, enthalte
nichts, was man ohne Literatur nicht ebenfalls und besser lernen konnte.

« fiktionale Wahrheiten: Dies sind Daten und Fakten aus der Welt der literarischen Schopfun-
gen. Sherlock Holmes etwa, auch wenn er nie gelebt hat, wohnt in der 221B Baker

t23

Street® und Sakuntalas Mutter war die Apsaras Menaka.

Diese Liste ist durchaus nicht abgeschlossen und kann etwa um Elemente erweitert werden, auf
denen ein guter Teil zwischenmenschlichen Verstindnisses griindet, wie kulturelle Realititen* und
soziale Tatsachen (social truths).” Dinge dieser Art sind Stolnitz zufolge am besten in der realen
Welt zu lernen, und sie konnen in wissenschaftlicher Weise dargestellt und analysiert werden. Ist
es aber tatsdchlich zwecklos, sich ihnen vermittels der Literatur und ihrer grofteils fiktiven

Schilderungen zu nihern, wie der Erkenntnistheoretiker meint?

21 Stolnitz 1992.

22 Zur Unterscheidung zwischen Thema und Gegenstand, die den literarischen Inhalt eines Werks bilden,
werde ich weiter unten zuriickkommen. In der moralisch wertenden Literaturkritik werden als Wahrheit
bisweilen auch Haltungen und Handlungsweisen der Protagonisten bzw. die Haltungen und moralischen
Wertungen des (impliziten) Autors bezeichnet. In diesem Sinne gilt als wahr, was (moralisch) gut ist, und
man spricht von ,,Wahrheit* in guter Kunst. Wahrheit wird dabei mit Gerechtigkeit, Mitgefiihl und Verstind-
nis gleichgesetzt und als ,,wahre Literatur® solche bezeichnet, die Haltungen und Urteile zum Ausdruck
bringt, die auch vom Leser vertreten werden (Lamarque 2007a: 15).

23 Beispiel aus Balagangadhara 2014: 19.
24 Burri 2007.
% Carroll 2007.
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Genau diese Frage verneinen literarische Kognitivisten: Sie schreiben auch der fiktionalen Litera-
tur einen positiven Wahrheitswert zu und sind iiberzeugt, dass selbst frei erfundene Schilderungen

Wabhrheiten beinhalten und Wissen vermitteln konnen. Wie das?

Literarischer Kognitivismus

Die Rezeption von Kunstwerken im allgemeinen und von fiktionaler Literatur im besonderen stellt
aus philosophischer Sicht ein logisch-erkenntnistheoretisches Problem dar. Dieses griindet auf der
erkenntnistheoretischen Frage, welcher Wahrheitswert den Inhalten von Aussagen (Propositionen)
fiktionaler Werke zukommt. Wichtig ist hierbei die Unterscheidung zwischen propositionalem und
nicht-propositionalem Wissen, das hei3t, zwischen solchem Wissen, das verifiziert oder falsifiziert
werden kann, und solchem, bei dem dies nicht moglich oder sinnvoll ist. Mit anderen Worten:
»Wissen, dass* (bezogen auf Daten und Fakten) ist nicht dasselbe wie ,,Wissen, wie* (im Sinne von
Kldrung, vertieftem Verstidndnis, Urteilsbildung, Anerkennung etc.) und muss von diesem unter-
schieden werden. Da fiktionale Propositionen logisch nicht beweisbar sind, ist der Wahrheitswert
literarischer Schilderungen streng genommen negativ, ihre Aussagen sind falsch oder zumindest
nicht als wahr bestimmbar. Doch obwohl die Inhalte von Kunstwerken zu einem groB8en Teil frei
erfunden sind, reagieren Betrachter, Horer oder Leser darauf beinahe so, als wiirden darin Tat-
sachen der realen Welt vermittelt.® Je geschickter der Kiinstler, desto mehr nimmt der Rezipient
des Kunstwerks Anteil an seinen Darstellungen, leidet mit fiktiven Figuren und lésst sich von
Schilderungen nie stattgefundener, ja bisweilen unmdglicher Ereignisse in Bann ziehen. Dariiber
hinaus vermeint er Erkenntnisse aus den unbeweisbaren Aussagen ziehen zu kénnen, sowohl aus
jenen Aussagen, die nur innerhalb des Werks Giiltigkeit haben, als auch aus jenen, die sich auf die

reale Welt auBerhalb derselben beziehen.”’

Asthetische Kognitivisten vertreten nun die Auffassung, dass man durch verschiedene Formen der
Kunst tatsdchlich etwas iiber die reale Welt lernen kann, lernen im Sinne der Aneignung von

Uberzeugungen und Fihigkeiten.”® Sie sprechen also den ,,Schonen Kiinsten” neben dem (nicht

26 Dieses Paradox versuchten Searle (1975) und Currie (2007, erstmals erschienen 1985) mithilfe der Sprech-
akttheorie zu 16sen. Thnen zufolge stiitzen sich Autoren fiktionaler Texte auf eine eigene Verwendungsweise
der Sprache, mit der sie die Regeln der nicht-fiktionalen Sprache auBler Kraft setzen, was der Leser bereit-
willig akzeptiert. Dies und die Probleme bei der Unterscheidung von fiktionaler und nicht-fiktionaler Litera-
tur, eine Unterscheidung, die nicht allein nach formalen Kriterien getroffen werden kann, behandeln auch
die wegweisenden Aufsitze von Walton (2004) und Friend (2012).

7 Gabriel 2014.

2 Lamarque 2007a: 13f. Antikognitivisten wie Stolnitz (1992) und Diffey (1997: 32) beschridnken ihre
Definition des Lernens auf die Aneignung von zuvor unbekannten Wahrheiten oder Tatsachen. Eine anti-
kognitivistische Definition von Wissen bietet auch Horisch (2007: 9) und betont zugleich, dass ein solches
Verstidndnis von Wissen nicht nur fiir die Literatur-, sondern fiir die gesamte Geisteswissenschaft unzu-
reichend ist.
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zwingend vorhandenen) dsthetischen auch einen (zumindest moglichen) kognitiven Wert zu. Im
Falle der Literatur,” um den es hier im Besonderen geht, weisen Kognitivisten mit den Mitteln der
Literaturphilosophie die Argumente der sogenannten Wahrheitsgegner, das heifit der Vertreter des
dsthetischen Antikognitivismus, zuriick, der im Abendland seit Platon zum Ausdruck gebracht und
seither immer wieder vertreten wird.*® Asthetische Antikognitivisten vertreten die Ansicht, dass
relevante Erkenntnisse und als wahr zu beurteilende Informationen, aufer solchen iiber das Werk
selbst, aus diesem nicht gewonnen werden konnen und dass Kunstwerke demnach allein der Unter-
haltung und dem é&sthetischen Genuss dienen. Denn aus Sicht der Logik scheint es nur folgerichtig,
dass die in fiktionalen Werken ausgedriickten Propositionen falsch und damit erkenntnistheoretisch
nutzlos sind. So streng und explizit werden antikognitivistische Argumente zwar nicht oft vor-
gebracht,’ aber die Ansicht ist doch einigermaBen verbreitet, dass Kunst und Literatur zwar ganz
vergniiglich sein konnen und einen schonen Zeitvertreib bieten, dariiber hinaus aber keinen Gewinn
bringen, abgesehen freilich von gesellschaftlichen und wirtschaftlichen Zwecken. Gegen diese
Haltung wehren sich die Vertreter des literarischen Kognitivismus. Sie haben dazu eine Reihe von
zum Teil ineinandergreifenden Argumenten entwickelt,’ aus denen ich die folgenden herausgreife,
da sie sich, wie ich zeigen mochte, auch auf die Lektiire und Interpretation der vormodernen

Literaturwerke Indiens fruchtbar anwenden lassen.

* Das Wissen, das Literatur vermittelt — oft ohne es durch beabsichtigte und unbeabsichtigte
Implikationen und Anspielungen direkt auszusprechen —, ist nicht notwendigerweise proposi-
tionales Wissen, das der Leser zu seinem bestehenden Wissensvorrat hinzufiigt und sammelt
wie das Eichhérnchen die Niisse.” Vieles, das durch literarische Texte an Erkenntnissen ge-

wonnen werden kann, ist weniger faktische Information, die gesammelt und gespeichert werden

2 Ich kann hier keine Definition von Literatur anbieten, jedenfalls keinen Katalog formaler und/oder
sprachlicher Kriterien fiir ihre Bestimmung, da diese zu vielfiltig wiren und einander mitunter ausschliefen
oder wichtig, aber nicht wesentlich wéren. Vielversprechender wire eine Bestimmung von Praktiken und
Institutionen, die von den Autoren, Lesern und Kritikern gepflegt und unterhalten werden (hierzu Lamarque
2006: 133).

30 Huemer 2008 und 2010: 212f. Platon hiitte Dichter und Bildhauer aus seinem idealen Staat ausgeschlossen;
zur Ansicht Platons und weiterer antiker Autoren siche auch Horisch 2007: 15f. Geméif3 David Hume waren
Dichter gar ,,professionelle Liigner* (liars by profession), und John Locke hielt die schone Literatur fiir
,nichts als Tauschungen® (perfect cheats). Friedrich Nietzsche bezeichnete die Kunst als ,,Liige im aufler-
moralischen Sinne*, die jedoch notwendig sei, um die Wirklichkeit ertriglich zu machen (Liessmann 2017:
134). Antikognitivistische Andeutungen finden sich auch bei Philosophen des 20. Jhs. wie Rudolf Carnap
und Bertrand Russell, auch wenn sie keine ausfiihrlichen Argumente dafiir entwickelten (Huemer 2008: 12f.).

31 Beispiele dafiir sind die erwihnten Philosophen Jerome Stolnitz (1992) und T.J. Diffey (1997).

32 Zusammenfassungen von Argumenten literarischer Antikognitivisten und deren Zuriickweisungen finden
sich in Sparshot 1967, Lamarque 2007a und Gibson et al. 2007, in letztgenanntem Band besonders in den
Beitridgen von Carroll und Farrell. Eine Reihe von Argumenten der Wahrheitsfreunde in Bezug auf Literatur
und andere Formen der Kunst werden in Davies 1997 behandelt; siehe besonders p. 1-16 und 17.

33 Der Vergleich stammt von der Erkenntnis-, Kunst- und Wissenschaftstheoretikerin C.Z. Elgin (2002: 1).
Sie erwihnt allerdings nicht, dass Eichhornchen und verwandte Arten die Verstecke eines betrédchtlichen
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kann, als vielmehr Erfahrung,” nicht-propositionales Verstindnis wie Kldrung, Urteilsbildung
und Anerkennung, eine ,,Erkenntnis, wie diese Informationen sich zueinander verhalten,
welchen Stellenwert sie in unserem System von Uberzeugungen einnehmen und wie sie ein-
gesetzt werden konnen, um konkrete Ziele zu erreichen. Diese Erkenntnisse ermdglichen es
dem entsprechend empfinglichen Leser, Dinge in einem neuen Licht zu sehen, und versetzen
ihn in die Lage, seinen begrifflichen Spielraum zu erweitern,’® der dann wiederum zu neuem
propositionalen Wissen fiihren kann.”’

* Erkenntnisse oder Erfahrungen, die aus literarischen Schilderungen gewonnen werden, sind
nicht weniger relevant als das reine Faktenwissen, das wissenschaftliche Abhandlungen ver-
mitteln. Und es ist kein Mangel der Literatur, dass sie ihre Aussagen, anstatt sie streng rational
zu begriinden, mit Ausdrucksmitteln der Kunst plausibel macht. Indem sie zum Teil hoch
komplexe Umsténde und Charaktere entwirft und fiir letztere Empathie erzeugt, kann Literatur
die Motivationen oder Intentionen der geschilderten Figuren oft besser verstdndlich machen
oder rechtfertigen als faktische Analysen.*® So ermdglicht sie eine Sensibilisierung des Lesers
und die Vertiefung seiner Kenntnis menschlichen Verhaltens, auch des eigenen.* Dariiber
hinaus kann der Leser durch das Eintauchen in Welten, deren Denken, Empfinden, Bediirfnisse
und Ausdrucksweisen der eigenen fremd sind, einen Abstand zu den eigenen kulturellen und
historischen Umstinden, die thm bis dahin nur allzu selbstverstidndlich erschienen, gewinnen.40
In besonderen Fillen nimmt Literatur auf diese Weise Einfluss auf das Leben des Lesers."

* Elemente literarischer und mythologischer Erzédhlungen konnen prinzipiell fiktiv sein, im
weiteren Sinne aber durchaus Wahrheiten implizieren, zu deren Erkenntnis die literarische

t 42

Interpretation fiihrt.** Allegorien etwa mogen dem Einfallsreichtum ihrer Schopfer entsprungen

Teils der gesammelten Niisse vergessen, was — in ihrer Analogie — darauf hindeuten wiirde, wie mangelhaft
das bloBe Faktensammeln ist. Fiir zutreffendere Analogien wéren Kiefern- und Eichelhéher zu nennen, deren
Gedichtnisleistung jene der Nager um ein vielfaches iibertrifft (Riechelmann 2013: 56f. resp. 120f.).

3 Meijer 2018: 107f.

35 Huemer 2010: 216.

36 Huemer 2007a: 233: ,,enhancing our conceptual apparatus®.
37 Huemer 2007a: 234f. und 243.

38 Gustave Flaubert beschreibt in seinem satirischen Roman Bouvard et Pécuchet (posthum veroffentlicht
1881), wie die Aneignung reiner Fakten moglichst aller Wissenszweige iiber einen gewissen Dilettantismus
nicht hinausfiihrt. Die Komik im Verhalten der beiden titelgebenden Romanhelden liegt in deren Beschrén-
kung auf den propositionalen Erkenntnisgewinn, der sie immer wieder scheitern lédsst — trotz all ihrer Intelli-
genz, Neugier und Unerschrockenheit in Bezug auf die verschiedensten Wissenschaften.

% Elgin 2002, Feagin 2007, Rossbacher 2008, Gabriel 2014, Robinson 1997, Huemer 2017.
40 Hell 2019: 11-13.
41 Huemer 2007a: 239, Liessmann 2017: 18.

42 Levinson 1997.
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sein, konnen aber auf tatsdchliche Begebenheiten iibertragen werden, das heilit, dazu dienen,
diese zum Ausdruck zu bringen.” Bildliche Ausdrucksweise kann das Gesagte verdeutlichen
und ihm Einprigsamkeit oder Nachdruck verleihen,* selbst in streng wissenschaftlichen
Werken.* Denn Metaphern sind nicht selten unerlésslich, um iiberhaupt Wahrnehmungen und
Empfindungen zu kommunizieren, die von den primidren Wortbedeutungen nicht oder nur
mangelhaft abgedeckt werden.*® Literarische Figuren sind oft als Typen gestaltet und stehen als
solche modellhaft fiir eine ganze — reale — Personengruppe, konnen also selbst metaphorische
Ziige tragen. Fiktionale Werke vermitteln hiufig ein mehr oder weniger deutlich ausge-

sprochenes Ideal oder einen gewissen Ethos, eine Moral*’

oder iiben Kritik an bestehenden
Umstidnden. Besonders der realistische Roman und die didaktische Literatur konnen nach-
weislich wahre Aussagen iiber reelle Dinge enthalten, auch wenn diese mit fiktiven Elementen
verkniipft sind.* Somit ist Fiktionalitit keine klar zu definierende, sondern eine graduelle
Eigenschaft. Ja, sie ist nicht einmal immer objektiv zu bestimmen und kann Anlass zu inter-
pretativen Auseinandersetzungen bieten.

* [llustrative Erzdhlungen dienen oft dazu, abstrakte oder generelle Aussagen zu verdeut-
lichen. Man kann also sagen, dass Erzdhlungen zeigen, was Feststellungen sagen,” sowohl
vermittels des Inhalts als auch mit Mitteln der Form. Die formalen Mittel reichen vom lautlichen

Klang einzelner Silben iiber die Metrik bis zu ldngeren Textabschnitten, ganzen Kapiteln etwa,

die bisweilen gewisse Muster wie Rhythmik oder Symmetrie erkennen lassen. Die anschauliche

43 Raghavan 1973: 93f. Landy (2012: 43-64) bringt jedoch berechtigte Kritik am oft als selbstverstindlich
erachteten Erkenntniswert von Parabeln und Allegorien vor.

# Raghavan 1973: 66f., Covill 2009: 9-12.

4 Zur Rolle des beispielhaften Vergleichs (drstanta) in der klassischen indischen Logik und Erkenntnis-
theorie siehe Katsura und Steinkellner 2004.

46 Raghavan 1973: 76, Horisch 2007: 47f. Der obige Satz ist mit den Metaphern des ,,Wortschatzes“ und des
,,Abdeckens* selbst ein Beispiel fiir dieses Argument. In diesem Zusammenhang ist auch auf den Unterschied
zwischen ,.konzeptuellen Metaphern® und dem konkreten, sprachlichen Ausdruck hinzuweisen, den Covill
(2009: 17-25) in Anlehnung an George Lakoff, einen Vertreter der kognitiven Sprachwissenschaft, be-
schreibt. Erstere sind ganz grundlegende Vorstellungen, wie etwa die der ,,Heilung® von der ,,Krankheit* der
Unwissenheit durch die ,,Arznei einer religiosen Lehre, oder — noch allgemeiner — rdumliche Metaphern
wie ,,hoch® und ,,niedrig*. Diese liegen dem konkreten sprachlichen Ausdruck in Form von Vergleichen und
anderen literarischen Tropen zugrunde und machen sie erst verstindlich.

47 Einflussreich und oft zitiert in der Debatte um die Literatur als moralische Instanz (siche u.a. Robinson
1997, Currie 1997) sind die Beitrdge von Nussbaum zu Henry James’ Roman The Golden Bowl (erstmals
erschienen 1904). Nussbaum (1985) vertritt die Auffasung, dass moralische Betrachtungen (,,moral attention
and moral vision®) keinen angemesseneren Ausdruck als durch den fiktionalen Roman finden. Fiir Stolnitz
(1992) hingegen sind moralische Lehren, die aus der Literatur gezogen werden konnen, bestenfalls trivial
und ohnehin jedem Leser bekannt.

48 Carroll 2007, Friend 2012, bes. p. 198-200. Bisweilen bergen auch rein fiktive, ja ganz unmogliche
Begebenheiten in der Literatur Anspielungen auf Phidnomene der realen Welt. Lewis Carrolls Alice’s
Adventures in Wonderland und Through the Looking-Glass z.B. werden oft in eben dieser Hinsicht analysiert.

# Gabriel 1991: 155f. und 214f.
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Darstellung hat unter anderem dadurch, dass sie Emotionen anspricht und Empfindungen weckt,
gewisse Vorziige gegeniiber dem abstrakten, propositionalen Ausdruck, weswegen selbst
wissenschaftliche Werke haufig auf inhaltlich-literarische Elemente zuriickgreifen, wie in der
Ausfiihrung von Gedankenexperimenten, Simulationen und mehr oder weniger fiktiven Fall-
studien.” Eine durch Literatur vermittelte Lehre oder Moral wiederholt die bloBe propositionale
Formulierung derselben nicht nur, sondern bereichert sie durch Komplexitét, Tiefe und Subtili-
ti4t’! und bietet somit Ubung und Vertiefung.’® Sie kann den Blick weiten und den Leser einladen,
auch eine fiir ihn ganz ungewohnte Perspektive einzunehmen.”

* Erkenntnis und Unterhaltung sind somit nicht einander ausschlieBende Funktionen der

t.>* Sie kann vorwiegend der Unterhaltung dienen, kann aber

Literatur, die immer vielseitig is
auch zu Reflexionen anregen, bestehende Meinungen in Frage stellen und, in besonderen Fillen,
zur Anderung von Sichtweisen und des Verhaltens fiihren und vieles mehr. Alle diese
Funktionen der Literatur — die gerade ihren grolen Wert darstellen — lieBen sich hierarchisch

t.>> Dabei kann der

anordnen, so dass der dsthetische Wert mitunter auch untergeordnet is
kognitive Gehalt durchaus zum &sthetischen Wert des Werkes beitragen™ und umgekehrt. Er
kann ihn bisweilen auch ruinieren, etwa wenn die vorgebrachte Gelehrsamkeit iiberhand

t57

nimmt’’ oder wenn Fehler nachweisbar sind.

Man konnte einwenden, dass literarische Inhalte, solange sie plausibel und konsistent sind, nur
Dinge, Begebenheiten und Zusammenhiinge darstellen, die auch aulerhalb der Literatur zumindest
moglich und in der Regel auch zu beobachten seien.’® Selbst wenn dies so wiire, ist dem entgegen-
zuhalten, dass reale Begebenheiten in der Literatur in Worte gefasst und damit bewusst gemacht
werden, wihrend vieles, solange es unausgesprochen (beziehungsweise ungeschrieben) bleibt,
auch nicht ins Bewusstsein dringt. In der gelungenen literarischen Darstellung werden Ereignisse

geordnet, Beschreibungen auf Wesentliches reduziert, Beobachtungen um wichtige Facetten

%0 Gabriel 2014: 164.
5! Siehe dazu die Beitridge von Lamarque und Robinson in Davies 1997: 34-48 bzw. 59-69.

52 Diese Eigenschaft der fiktionalen Literatur, die dem bereits aufgeschlossenen Leser fortwihrende Vertie-
fung ermoglicht (,, Wer hat, dem wird gegeben werden ...“), nennt Landy (2012) ,,formativ*. Ausgehend vom
hermeneutischen Zirkel beschreibt der Komparatist das allméhliche Eindringen in literarische Werke als
formative spiral“, wobei die Spirale sich nie endgiiltig zuspitzt (ibid., p. 57f.).

3 Farrell 2007, Lewitscharoff 2014: 142.

4 Sex1 2004: 165, Lamarque 2007a.

35 Lamarque 2007b.

% Empson (1966: 72) am Beispiel einer moralischen Implikation.

57 GroBe Gelehrsamkeit seitens des Dichters birgt auch die Gefahr allzu steifer und wissenschaftlicher
Formulierung, wie Raghavan (1973: 92f.) anhand einiger klassischer Sanskritdichtungen zeigt.

% Vgl. das oben (p. 17) erwihnte Argument von Stolnitz.
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bereichert und vieles mehr. Und gerade die Fiktionalitit erlaubt es dem Autor, durchaus wirklich-
keitsnahe erzéhlerische Elemente zu einer Erzdhlung zu verdichten, sie gehaltvoller und aussage-

kriftiger zu gestalten als es die Wirklichkeit wire.”

Fiktionale Literatur kann einen wertvollen Ansto3 dazu geben, sich auch der Sachliteratur oder,
falls dies moglich ist, direkt der empirischen Erfahrung zuzuwenden. Und ist dieser Anstof3
gelungen, bleibt sie stets eine willkommene Ergéinzung zu den beiden letztgenannten Erkenntnis-
quellen. Fiir sich allein genommen und ohne jede weitere Vergleichsquelle bleibt ihr Erkenntnis-
wert freilich fraglich, da die Gefahr besteht, dass kiinstlerische Elemente wie eben die Fiktion
selbst, literarische Freiheiten, Verdichtungen und so fort vom Leser nicht als solche erkannt
werden. Selbst dann behilt die fiktionale Literatur allerdings den Vorzug, auf unterhaltsame und
dsthetisch ansprechende Weise auch weniger beachtete Inhalte zugénglich zu machen und zu
weiterer Auseinandersetzung mit diesen anzuregen. Der sensible Leser gewinnt durch das
Eintauchen in literarische Welten, die zwar vordergriindig fiktiv sind, denen aber zuletzt ganz reale
Umsténde zugrunde liegen, eine Wahrnehmung, ein Verstdndnis und ein Empfinden auch fiir
ginzlich fremde Kulturen, fiir unvertraute soziale Verhiltnisse oder fiir langst vergangene Zeiten,

zu denen die entsprechende Sach- und Fachliteratur nur schwer einen ersten Zugang erdffnet.

Spricht man fiktionaler Literatur nun einen gewissen Erkenntniswert zu, so stellt sich die Frage, ob
und inwiefern dieser auch #sthetisch relevant ist, mit anderen Worten, ob ,,gute* Literatur, wenn
sie als solche bezeichnet werden will, sui generis einen Erkenntnisgewinn leisten muss. Wihrend
Theoretiker wie der Literaturphilosoph Peter Lamarque hier keinen notwendigen Zusammenhang
sehen (auch ohne dabei soweit zu gehen, auf moderne Stromungen wie L’art pour 1’art zu ver-
weisen),” besteht dieser Zusammenhang fiir viele Kognitivisten sehr wohl. Im Zentrum ihrer Aus-
fiihrungen steht meist die fiktionale Prosa, aber auch die Lyrik kann einen gewissen kognitiven
Gehalt vermitteln.®’ Ob die Asthetik eines literarischen Werkes durch die Vermittlung erkenntnis-
relevanter Inhalte gewinnt, bleibt letztlich vielleicht eine Frage der subjektiven Wahrnehmung,

oder, wenn man so will, des Geschmacks.

Dass auch vormoderne indische Dichter und Theoretiker der Erzidhl- und Kunstdichtung einen
kognitiven Wert zuschrieben und diesen oft auch forderten, sei an dieser Stelle nur angedeutet. Fiir
sie galt die Abfassung von und Auseinandersetzung mit literarischen Werken nicht nur als

angenehmer Zeitvertreib (kalavinoda), sondern auch als geeignetes Mittel der geistigen und

% Der satirische Roman Showbusiness von Shashi Tharoor (1991) bietet dafiir ein gutes Beispiel aus der
indischen Gegenwartsliteratur. Die Sanskritkomodie MVP leistet eine &hnliche Veranschaulichung, in
diesem Fall von der Koexistenz verschiedener religioser Stromungen im Kaficipura des friihen 7. Jhs.

0 Lamarque 2006; siche auch Huemer 2008.
6! Dafiir spricht sich Huemer (2017) anhand des zweistrophigen Gedichts Hilfte des Lebens von Friedrich

Holderlin aus.
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moralischen Bildung. Dies trifft auf die altehrwiirdigen Epen ebenso zu wie auf kinder- und jugend-
gerechte Lehrdichtung und anspruchsvolle, literarisch verfeinerte Kunstdichtung. Der Literatur-
theoretiker Anandavardhana etwa spricht vom lehrhaften und zugleich dichterischen Charakter ,,im
Falle des Mahabharata, das stets ein Schimmer der Formen von Lehrwerk und Dichtung be-
gleitet,** das heiBt, darin literarische und Lehrdichtung stets ihren Schatten aufeinander werfen.
Eine Einleitungsstrophe zur didaktischen Geschichtensammlung Hitopadesa (HU), die traditionell
als Belehrung fiir junge Prinzen gilt, erklirt, ,,dass hier Kindern unter dem Deckmantel von
Geschichten von rechter (Lebens- und zugleich) Staatsfithrung erziihlt wird.“®* Den literarisch Ge-
bildeten verlockt die Kunstdichtung dazu, dich Belehrungen (upadesa) anzuhoren, ,,indem sie einer
Geliebten gleicht (kantasammitataya), wie Mammata gleich zu Beginn seiner Poetik Kavya-
prakasa (KP) ausfiihrt.” Und religios motivierte Erzdhlungen (dharmakathd) werden mit poeti-
schem ,,Schmuck® (alamkara) versehen ,,wie junge Bréute* (navavadhii), so der Jaina Uddyotana
in den Einleitungsstrophen seiner Prakrit-Erzihlung Kuvalayamala.”® Eine andere oft gebrauchte
Metapher ist die der schmackhaft verabreichten Medizin. Bhamaha formuliert sie in seiner Poetik

Kavyalamkara (KA) folgendermallen, wenn er von Schiilern schreibt:

Sogar ein Lehrwerk nehmen sie zu sich, mischt man den Saft von siiler Dichtung bei.

Haben sie Honig erst einmal geleckt, dann trinken sie die bittere Arznei.%

Dabei gewinnt freilich die siile, unterhaltende Seite der Literatur leicht die Oberhand oder droht
liberhaupt, sich zu verselbstindigen.”” Aber selbst dann dient die Lektiire immer noch dem von
Bhamaha und seinesgleichen angenommenen, hochsten der vier Lebensziele: der Erlosung von
weiteren Wiedergeburten (moksa). Denn die Voraussetzung dafiir ist die Erfiillung auch aller
anderer Lebensziele: des Erwerbs von religiosem Verdienst (dharma) sowie des Erlangens von
materiellem Wohl (artha) und einem erfiillten Liebesleben (kama). Und gute Dichtung (sadhu-

kavya), so der Dichter und Poetiker, ist in der Lage, eben dazu ihren Beitrag zu leisten.®®

%2 Dhvanyaloka (DhA) p. 298,16f.: mahabharate ’pi Sastrakavyariipacchayanvayini.

3 HU 1.8cd: kathacchalena balanam nitis tad iha kathyate. Der reiche Schatz an Tierfabeln, die sich sowohl
in der didaktischen Literatur als auch im Epos finden, gilt bis heute als duflerst lehrreich und ,,gegebenenfalls
niitzlicher als gelehrte Erorterungen®, so Hiltebeitel in seinem einfiihrenden Werk zur altindischen Politik
(1923: 41).

% KP 1.2 und Mammatas Kommentar dazu, p. 5,2.

65 Zitiert in Jain 1971: 15.

% svadukavyarasonmisram Sastram apy upayuiijate | prathamalidhamadhavah pibanti katu bhesajam ||

KA 5.3.
7 Appleton (2014: 192) verweist auf diesbeziigliche Kritik an einem Beispiel aus der jinistischen Erzéhl-
dichtung.

% So Bhamaha ganz zu Beginn seiner Poetik (KA 1.2). In eine ganz dhnliche Kerbe schlagen Vi§vanatha in
Sahityadarpana (SD) 1.2, Kuntaka in Vakroktijivita (VJ) 1.3 und andere Theoretiker, speziell jinistische.
Besonders konsequent bringt diese Haltung Pitambara in seinem Kommentar zur GS zum Ausdruck. IThm
zufolge ist die Erotik (kama) nur der augenscheinlichste Aspekt dieser Anthologie, die auch alle anderen

26



| — Einleitung

Wie aber, wenn nicht in Form von verifizierbaren Aussagen (Propositionen), vermittelt die
fiktionale Dichtung ihr Wissen? Nicht zuletzt, dadurch, dass sie vieles gar nicht ausspricht. Um
eine der oben zitierten Metaphern weiter auszufiihren: Ein verstohlener Seitenblick der Geliebten
mag den Kriterien einer verifizierbaren Aussage widersprechen. Was er aber vermittelt, ist unter
Umsténden schwerer zu widerlegen als manch lange Rede. Auf dhnliche Weise werden in fiktio-
nalen Dichtungen viele Elemente nicht direkt erwéhnt oder beschrieben und miissen vom Leser aus
dem, was er aus der Wirklichkeit oder aus vergleichbaren Fiktionen kennt, erschlossen werden.”
Ein Text, gleich welcher Gattung, kann auch gar nicht vollstéindig explizit sein, wenn er nicht un-
endlich redundant sein will. Fiir eine Kommunikation mit dem intendierten Leser stellt das weiter
kein Problem dar, im Gegenteil: Die Wirkung von impliziertem Wissen kann mit groBem Gewinn
genutzt werden, besonders von Dichtern.”” Ein Problem ergibt sich jedoch, wenn ein Leser etwa
mehrere Jahrhunderte spéter oder mit dem biographischen Hintergrund einer Kultur, die von der
des Autors sehr verschiedenen ist, den Text rezipiert und Implikationen inhaltlicher Art, aber auch

von Urteilen und Haltungen, nicht immer oder nicht mit Sicherheit erkennen kann.

Probleme ergeben sich auch dann, wenn Faktenwissen in fiktionalen Texten klar zum Ausdruck
gebracht wird. Denn selbst wenn fiktionale Texte Aussagen enthalten, die durchaus auch auf reale
Begebenheiten bezogen werden konnen, muss der Autor diese nicht argumentativ belegen. Wenn
aber innerhalb einer Erzidhlung beispielsweise andere Naturgesetze herrschen, miissen auch fiktive
Geschehnisse konsistent, das heifit narrativ plausibel, verarbeitet sein, um nicht fehlerhaft zu
erscheinen. So erwihnt Bana in der Ka einen nur wenige Tage dauernden Ritt auf einem einzigen
Pferd vom Gebirge des Himalaya bis in die auf modernen Verkehrswegen weit mehr als tausend
Kilometer entfernte Stadt Ujjayint (das heutige Ujjain). Die Strecke iiber Gebirgsziige und mehrere
Strome scheint fiir eine solche Reise zu beschwerlich, und man ist geneigt, dem Autor einen
narrativen Fehler oder zumindest grobe Ubertreibung zu unterstellen. Der Ritt kann aber narrativ
durchaus folgerichtig sein, wenn das Pferd etwa von iiberirdischer Abstammung ist, wie im Fall

Indrayudhas, des Hengstes, auf dem Prinz Candrapida, der Held der Geschichte, reitet.”"

Der Inhalt fiktionaler Werke hat nach Lamarque (2007a) zwei Komponenten oder Ebenen, die auch
in der vorliegenden Studie unteschieden werden: den Gegenstand und das Thema. Mit Gegenstand

sind die erwihnten oder beschriebenen Dinge, Personen, Ereignisse und so weiter gemeint. Diese

Lebenszwecke unterrichtet, die Pitambara mit dharma, niti und yukti bezeichnet. Beinahe jeder Strophe
entlockt er so jeweils vier verschiedene Bedeutungen.

% Lamarque 2007a: 16.

70 Bereits im neunten Jahrhundert beschrieb Anandavardhana in seinem einflussreichen DhA die poetische
Wirkung der verschiedensten Arten von verbalen Anspielungen (dhvani).

7l Mehr dazu unten in Abschnitt IT 4.3.
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sind oft, aber nicht notwendigerweise, fiktiv. Ein Thema hingegen sind allgemeine Reflexionen
etwa iiber Liebe, Tod, Gesellschaft oder Religion. Diese sind nur selten fiktiv. Sie dienen in der
Regel der kohirenten Organisation der mannigfachen literarischen Elemente eines Werkes.”
Beides, sowohl Gegenstand als auch Thema, kann explizit oder implizit sein, und kann sowohl
propositionales als auch nicht-propositionales Wissen vermitteln. Die Freiheit, mit der konkrete
Gegenstinde und Themen in fiktionalen Erzdhlungen behandelt werden konnen, bringt gewisse
Vorziige gegeniiber rein faktischen Berichten und Analysen. Gegenstinde konnen beispielsweise
frei gewéhlt und kombiniert werden, um thematische Aspekte zu verdeutlichen oder in ein gewisses
Licht zu riicken. Im Zusammenspiel von beidem liegt oft die besondere Wirkung der Fiktion.
Ahnlich verhilt es sich mit dem Zusammenspiel von Form und Inhalt, das noch anzusprechen sein

wird.

Literatur wird hiufig besonders fiir ihre Verarbeitung beziehungsweise Vermittlung von psycho-
logischen Einsichten geschitzt, fiir tiefgehende Erkundungen der menschlichen Natur, fiir genaue
Beschreibungen seelischer Zustinde oder Konflikte.” In einer kleinen (und gezwungenermaBen
unvollstindigen) Sammlung von Werken der deutschen Literatur zeigt Rossbacher (2008), wie
Autoren fiktionaler Werke bisweilen sogar Einsichten vorwegnahmen, die erst Jahrzehnte spiter
durch psychologische oder soziologische Studien bestitigt wurden, wobei es keine Griinde dafiir
gibt anzunehmen, dass die Studienautoren durch die belletristischen Werke angeregt worden

waren.

Oft verbergen sich solche Einsichten in kurzen Sentenzen, in Spruchdichtungen und Maximen. Sie
miissen in ihrer literarischen Form nicht eigentlich begriindet werden, wie tiberhaupt fiir das in der
Literatur gebotene Wissen keine Argumente im engeren Sinne bemiiht werden miissen.” Literatur
macht Dinge durch andere Mittel plausibel, zum Beispiel durch eine illustrative Erzéhlung oder
durch die Schilderung der Auswirkungen der Taten literarischer Figuren (,,Aber wehe wehe
wehe! / Wenn ich auf das Ende sehe!*). Diese haben den besonderen Vorteil groBer Einpragsam-
keit. Derselbe Vorteil wird ganz besonders auch in der Spruchdichtung genutzt, die in der indischen
Literatur beinahe allgegenwirtig ist.” Solchen meist metrischen Dichtungen kommt auch der
Umstand zugute, dass in manchen literarischen Genres der Wechsel zwischen Prosa und Metrum
innerhalb desselben Werks ganz selbstverstindlich, ja genrespezifisch ist, wodurch sie sich von der

Erzéhlprosa etwas abheben.

2 Lamarque 2006: 136f.

73 Feagin 2007. Fjodor Dostojewskis, Schuld und Siihne (1866) und Aufzeichnungen aus dem Kellerloch
(1864) sind nur zwei Beispiele, die bis heute eben dafiir hoch geschitzt und oft zitiert werden.

7 Lamarque 2007a: 18f.
75 Sternbach 1973: 169-173 und 1974: 1-3.
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Literatur bietet dariiber hinaus vielfiltige Moglichkeiten fiir Gedankenexperimente. Sie erlaubt das
Durchspielen moglicher Geisteshaltungen und Handlungskonsequenzen, oder der Auswirkungen
folgenreicher Ereignisse, oft mit den damit einhergehenden seelischen oder gesellschaftlichen

Konflikten.

Und nicht zuletzt sind auch Figurennamen geeignet, Wissen zu vermitteln, obwohl sie selbst nicht
propositionaler Natur sind.” Thre Wahl ist selten zufillig, und wenn sie nicht vom Autor selbst
stammen, dann hiufig deswegen, weil sie aus literarischen oder mythologischen Vorlagen iiber-
nommen wurden. Indem sie so einen Beitrag zum Erkenntniswert literarischer Figuren oder Texte
leisten, konnen sie als ,,vorpropositional* bezeichnet werden.” In der vorliegenden Arbeit werden

daher auch die Wortbedeutung und die Implikationen von Figurennamen beriicksichtigt.

Normativitit und fiktionale Literatur

Wie oben angedeutet wurde, begriinden literarische Werke ihre Aussagen nur selten im logisch-
erkenntnistheoretischen Sinne. Sie fordern auch nicht direkt die Zustimmung des Lesers, sind also
nicht, oder nur in Ausnahmefillen, praskriptiv. Sie konnen aber eine nicht zu unterschitzende
normative Wirkung entfalten, selbst wenn die dargestellten Verhiltnisse nicht explizit zur Norm
erhoben werden. Elemente wie eine einfache Metapher, etwa das Lotosantlitz, bis hin zu ganzen
Handlungsverldufen, aus denen beispielsweise ein bestimmter Konig als Sieger und Wohltéter
hervorgeht, bergen hiufig unausgesprochene Ideale, hier die Unbezwingbarkeit und Selbstlosigkeit
des Herrschers, dort die strahlende Schonheit einer Geliebten. Abweichungen vom Ideal oder
dessen Gegenteil werden dabei implizit abgelehnt oder zumindest als minderwertig beurteilt. Die
Wiederholung und die Verfestigung zu literarischen Konventionen oder Topoi fiihren zur Heraus-
bildung von Normen, denen sich der Leser aufgrund der suggestiven Wirkung der Literatur nur
schwer entziehen kann. Diese Normen beeinflussen nicht nur sein dsthetisches Empfinden, sondern
auch Haltungen und Handlungsweisen, haben letztlich also Einfluss auf die reale Welt. Diese Anti-
Mimesis, die Umkehrung des Prinzips der Nachahmung durch die Kunst,”® meinte Oscar Wilde,
als er schrieb: ,Life imitates Art far more than Art imitates Life.“” Die Mittel der Kunst unter-
scheiden sich freilich von jenen argumentativer und préiskriptiver Werke; gemeinsam ist ihnen aber

ihr Einfluss auf den Rezipienten.

76 Gabriel 2014: 168f., Lewitscharoff 2014: 21-30.

7 Gabriel 1991: 163.

8 0tt 2010.

7 Aus dem 1891 erschienenen Essay ,,The Decay of Lying — An Observation®, in: Wilde 1921: 30.
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Werke wie die GS oder die Ka zédhlten — und zédhlen immer noch — in gewissen Kreisen zum
Bildungsgut, zu einer Art nicht definiertem Kanon einer kulturellen Elite. Die grofle Wert-
schitzung, die ihnen entgegengebracht wird, verleiht ihnen eine dhnlich normative Funktion wie
sie Werke des modernen Literaturkanons besitzen, indem sie iiber Generationen hinweg Beispiele
liefern, Denkanstofe geben, Haltungen prigen, Diskussionen anregen und Urteile untermauern. In
besonderem Male gilt dies natiirlich fiir die groBen, teilweise als heilig erachteten Dichtungen der
episch-mythologischen Literatur. Wenn Mammata betont: ,,Wie Rama und seinesgleichen soll man
sich verhalten, nicht wie Ravana und seinesgleichen®,* nennt er die Namen der zwei wichtigsten
Kontrahenten des Epos Ramayana stellvertretend fiir alle moglichen Arten von literarischen
Figuren. Seine Forderung schliefit die Figuren der zahlreichen Nebenerzihlungen (upakhyana)
innerhalb der episch-mythologischen Werke ebenso ein, wie jene der verschiedenen Handlungs-
ebenen literarischer Erzédhldichtungen. In vielen Fillen findet sich die von Mammata ausge-
sprochene Forderung mehr oder weniger deutlich in den Rahmenhandlungen angedeutet, in denen
die Erzihlsituation geschildert wird. Der Leser erfdhrt darin den Anlass fiir eine Erzéhlung und
deren Zweck, etwa wenn der von seinem Thron verstoBene Konig Yudhisthira im Epos Maha-
bharata (MBh) der Erzéhlung vom ebenfalls verstoBenen Konigspaar Nala und Damayanti
lauscht.®! Der situative Kontext weist darauf hin, dass die Erziihlung nicht dem bloBen Zeitvertreib
dient, sondern, wie im genannten Beispiel, dazu, Trost zu spenden und zu belehren. Ahnlich wird
die Geschichte von Sunda und Upasunda® den fiinf Pandava-Briidern im Sinne einer Warnung
erzihlt, jene von Savitr™™® stellt die ideale, kompromisslose Opferbereitschaft der Gattin dar, und

so fort.

Ein Einfluss auf das Weltbild Einzelner oder ganzer Gesellschaften ist daher durchaus beabsichtigt.
Die episch-mythologische Dichtung trigt dazu bei, eine soziale Ordnung herzustellen, indem sie

diese Ordnung in einer metasozialen Grundlage verankert.*

Themen und Motive dieser Dichtung
werden von anderen Gattungen wie der vorrangig literarischen und der didaktischen Dichtung
iibernommen und durch laufende Wiederholung weiter gestidrkt. Indem Erzdhlungen auf diese
Weise regelmifBig erinnert werden, erlangen sie zudem eine identitétsstiftende Bedeutung und

schaffen Abgrenzungen gegeniiber anderen sozialen Gruppen.®

80 Kavyaprakasa (KP) p. 5,1f.: ramadivad vartitavyam na tu ravanadivat.

81 MBh III 49.34-43 und 78.5-15.

82 MBh 1.201-204.

8 MBh 3.277-283.

8 Das Konzept des ,,garant méta-social“ geht auf den franzésischen Soziologen A. Touraint (1973) zuriick.

8 Assmann 1992; King (2008) spricht diese Bedeutung auBerdem privaten Erzihlungen zu.
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Der Erkenntniswert historischer literarischer Werke

Historische Werke der Literatur stellen einen speziellen und fiir die vorliegende Studie besonders
wichtigen Fall dar. Die oben skizzierten literaturphilosophischen Argumente beziehen sich im
Allgemeinen auf Werke von Autoren der ungefihren Zeit des Lesers, die mehr oder weniger seiner
eigenen Kultur angehoren, beziehungsweise auf eine Lektiire, fiir die der zeitliche und rdumlich-
kulturelle Abstand zur Entstehung des jeweiligen literarischen Werkes als nicht weiter problema-
tisch empfunden wird.* Das Problem, das sich in der Auseinandersetzung mit historischen Werken
und historischen Lesern innerhalb der eigenen und mehr noch einer fremden Kultur stellt, hat
mehrere Dimensionen, denn sowohl der moderne als auch der historische Leser kann sich mit zeit-
genossischen oder historischen Werken seiner eigenen und einer fremden Kultur auseinander-
setzen. Ich gestatte mir fiir den Moment einige grobe Vereinfachungen und schliefe historische
Leser aus, die fiir sie selbst als historisch geltende Werke lasen und ihre Interpretationen etwa in
Kommentarwerken festhielten, und ebenso Leser fremder Kulturen, die Werke aus fiir sie fremden
Kulturen rezipieren, brahmanische Gelehrte etwa, die mit Literatur oder Erzdhlungen verschie-
dener Stammeskulturen in Beriihrung kommen. Nicht jede der moglichen Kombinationen ist fiir
uns im Moment relevant, und wir konnen das Problem noch weiter eingrenzen und folgende Fragen
formulieren: Inwiefern treffen die verschiedenen Aspekte des Erkenntnisgewinns auf moderne
Leser historischer Werke zu, auf Historiker, Philologen, Kulturanthropologen usw., aber auch
Laien und fachfremde Gelehrte, und inwiefern treffen sie auf historische Leser von Werken der
eigenen ungefihren Zeit und aus seinem eigenen kulturellen Umfeld zu? Ich mochte fiir den
Moment sogar soweit gehen, ,.einheimischen* Lesern nicht die grundsétzlich besseren Voraus-
setzungen fiir die Lektiire und Interpretation ,,ihrer* historischen Werke zuzuschreiben. Denn ein
ganz selbstverstandlicher, alltdglicher Umgang mit der eigenen (Gegenwarts-)Kultur muss den
Blick auf historische Kulturleistungen nicht unbedingt schirfen und kann einer kritischen
Betrachtung unter Umstidnden im Wege stehen. Zudem birgt er die Gefahr, dulerlich dhnliche
Phénomene als ident aufzufassen und den zeitbedingten Wandel ihrer jeweiligen Bedeutungen zu
iibersehen. Im sprachlichen Bereich sei in diesem Zusammenhang nur an die sogenannten ,,false
friends* erinnert, Worter, die einander stark dhneln, die auch lautgeschichtlich oft eng verwandt
sind, deren Verwendungen und Bedeutungen jedoch je nach zeitlichem, regionalem und
kulturellem Kontext stark voneinander abweichen konnen. Die Vergangenheit ist fiir jeden ein

fremdes Land, um eine Metapher des britischen Schriftstellers L.P. Hartley zu iibernehmen.*’

8 Eine Ausnahme stellt hierbei King 2008 dar.

87 ,The past is a foreign country; they do things differently there.“ Mit diesem Satz, der sich nicht auf ver-
gangene Jahrhunderte, sondern auf die Jugendzeit des Erzéhlers um das Jahr 1900 bezieht, beginnt Hartleys
Roman The Go-Between (erstmals erschienen in London 1953).
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Schwierigkeiten der Interpretation ergeben sich in beiden Fillen, sowohl bei einer zeitlichen als
auch bei einer regionalen Entfernung vom interpretierten Objekt. Beides bedingt einen kulturellen

und intellektuellen Abstand, dessen Fragen es zu beantworten gilt.*®

Indische historiographische Dichtung

Historiographischer Dichtung des indischen Kulturraums werden oft zwei Mingel angekreidet:
dass ihre Autoren kaum konkrete Daten nennen, die aus Sicht der modernen Geschichtsschreibung
als historisch zuverlédssig gelten konnen, und dass die literarische Ausgestaltung historischer
Figuren hiufig an einem Mangel an Individualitit leide.* Die Kritik trifft nicht nur episch-mytho-
logische Werke wie die beiden grof8en Epen und die zahlreichen Puranas (itihdsa), sondern auch
Chroniken, Biographien und literarische Dichtungen, darin klar erkennbar historische Themen
verarbeitet werden, wie Harsas Schauspiel Ratnavali und viele andere mehr. Dies habe zur Folge,
dass die Protagonisten dieser Werke — Stifter in Inschriften, Helden in Epen, Tochter in Dramen
etc. — als zeitlose, beinahe mythische Figuren erscheinen, die wenig mehr als allgemeingiiltige
Rollen verkdrpern.” Daher schligt die Religionsgeschichtlerin Phyllis Granoff vor, selbst dezidiert
biographische Literatur, im konkreten Fall: mittelalterliche jinistische Dichterbiographien, nicht
als historiographische Werke zu lesen, wie das nicht namentlich genannte, moderne Gelehrte vor
ihr taten, sondern als vorwiegend literarische Werke mit religidser Prigung.’' Auffallend bei diesen
Biographien, die das Leben sowohl von jinistischen als auch hinduistischen Dichtern darstellen,”
ist, dass die Lebensldufte einander in vielen Punkten stark dhneln. Daher spricht Granoff in diesem

Zusammenhang lieber nicht von individuell gestalteten ,,Biographien von Dichtern* (biographies

8 Bereits zu Beginn des 19. Jhs. hat August Wilhelm von Schlegel, der Begriinder der philologisch geprigten
Indologie in Deutschland, in seiner Schrift ,,Ueber den gegenwirtigen Zustand der Indischen Philologie*
(1819) die Ansicht zuriickgewiesen, allein ,,die gelehrten Brahminen seyen ja (...) im Besitz des Verstidnd-
nisses ihrer alten Biicher* (zitiert nach Steiner 2018b: 17). Das Klischee der grundsétzlich besseren Voraus-
setzungen fiir ein Verstindnis von Leistungen der ,eigenen* Kultur (der sog. privileged access) wurde
vermehrt im 20. Jh. von interkulturellen Philosophen wie Wilhelm Halbfass entkriftet (etwa in Halbfass
1988, siehe dazu Squarcini 2007). Statt einer vermeintlichen Uniiberwindbarkeit des ,,Fremden* betonten sie
den Wert des Dialogs und der Partnerschaft im Ergriinden kultureller und historischer Phanomene (Franco
und Preisendanz 1997: xiv-xvi).

8 QD letzteres tatsédchlich ein Mangel ist, sei dahingestellt — man konnte es genauso gut begriien, dass den
zufilligen Wechselfillen des menschlichen Lebens nicht mehr Aufmerksamkeit als notig gewidmet wird.

1.0 Turco 2009: 112.
91 Granoff 1995.

2 Hinduismus* ist hier grob vereinfachend und nur im Sinne der Abgrenzung zu vorwiegend buddhistisch
und jinistisch geprigten Traditionen gemeint. Schon der historische Hinduismus bildete eine sehr viel in-
homogenere Gruppe, als es von zeitgendssischen Bewegungen gerne propagiert wird, und auch heute be-
zeichnet der Hinduismus eher ein Identitit stiftendes Phantasiegebilde, eine ,,imagined community* (Thapar
1993: 60-88), als eine idente Gruppe.
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of poets), sondern von der stereotypisierten ,,Biographie des Dichters* (biography of the poet).”
Wihrend die individuelle Ausgestaltung der jeweiligen Darstellungen hinter den literarischen
Konventionen zuriicksteht, verraten wiederkehrende Elemente der Biographien, was als wichtig
und ideal angesehen wurde, und dies umso mehr, wenn solche Elemente auch in alten Handbiichern

der Poetik beschrieben werden.”

In diese Kerbe schlédgt auch der Kulturwissenschafter S.N. Balagangadhara, wenn er schreibt, dass
auch der indischen mytho-historiographischen Literatur (itihasa) ein positiver Wahrheitswert
zuzuschreiben ist. Dieser liege weniger darin, dass die darin iiberlieferten Mythen und Legenden
historisch verifizierbare Tatsachen (history) iiberliefern, was ihnen aber keineswegs giinzlich abzu-
sprechen ist, als vielmehr darin, dass in den vorrangig ahistorischen Erzdhlungen allgemeingiiltige
Ideale zum Ausdruck kommen. Die Frage nach der historischen oder faktischen Wahrheit, die bis
zum 20. Jahrhundert im Vordergrund der Forschung stand, so Balagangadhara, ist zweitrangig,
sobald das Hauptaugenmerk den in den historischen Werken vermittelten Normen, Idealen und
Lehren gilt. Diese bilden wichtige Diskurspfeiler (conceptual frames), die das Selbstbild einer
Kultur prigen und so eine deutliche Wirkung auf Individuum und Gesellschaft haben (discursive
implications).” Die Wirkung dieser Diskurspfeiler besteht unter anderem darin, gegenwiirtige

soziale Verhiltnisse zu erklidren, zu rechtfertigen, und sie so zu best:‘aitigen.96

Um an dieser Stelle nur ein Beispiel fiir solche diskursiven Konstanten zu nennen, seien die fiir
jede indische Herrscherfamilie unerlédsslichen Genealogien (vamsavali) genannt, die in Inschriften
und manchen anderen Dichtungen iiberliefert sind. Der Ursprung der dynastischen Abstammung
wird darin sehr oft iiber mythische Vorfahren bis zu den Goéttern zuriickgefiihrt. Was vorschnell
als reine Bliite der dichterischen Phantasie betrachtet wird, entspringt unter anderem dem Versuch,
soziale Standards wie die Unterteilung der Gesellschaft in mehrere Schichten oder Klassen (varna)
zu verstehen, aus denen nur eine, die der ksatriyas, Herrschaftsanspruch erheben konnte.”” Die
soziale Norm wurde auf diese Weise nicht erst geschaffen, sondern gestdrkt, und musste schon
vorher erkennbar gewesen sein.”® Die Genealogien waren Teil eines Weltbildes, das nicht nur
deswegen, weil es mit dem modernen nicht iibereinstimmt, verneint werden darf. Und in dem

MafBe, in dem sich der Blick des Historikers vom Geschichtsbild des romantischen Gelehrten des

93 Granoff 1995: 353.

% Ibid., p. 354.

%5 Balagangadhara 2014: 1.
% Thapar 2012: 137-173.
7 Pathak 1966: 146f.

%8 Ein ganz dhnliches Phinomen beschreibt auch Sanderson (2005: 271) fiir das in friihen tantrischen Texten
beschriebene Zusammenwirken von weltlicher und geistlicher Macht (siehe dazu unten, Abschnitt II 6), das
nicht nur ein idealisiertes Phantasiebild von nach Macht strebenden Autoren darstellt.
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19. und frithen 20. Jahrhunderts 16st und auch Sichtweisen und Auffassungen von historischen
indischen Autoren mit einbezieht, konnen auch andere indische historiographische Werke mit Ge-

winn gelesen werden.”

Mit der vorliegenden Arbeit mochte ich unter anderem zeigen, inwieweit fiktive Figuren der
indischen Dichtung trotz der fiir sie geltenden Konventionen sehr wohl auch mit deutlich indi-
viduellen Ziigen gestaltet werden konnten. Jedenfalls die literarische Kunstdichtung verlisst
bisweilen das Gebiet der Stereotypen und des Allgemeingiiltigen. Das tut sie hdufig dann, wenn
Figuren beschrieben werden, die eben nicht, oder noch nicht, gewissen Idealen oder Klischees
entsprechen. Ich vermute zudem, dass der Betrachter aus einer zeitlich und kulturell entfernten
Position dazu neigt, literarische Stereotypen und miteinander verwandte diskursive Konstanten
etwas liberzubetonen, wenn diese von den gewohnten, eigenen Klischees abweichen und dadurch
als solche besonders auffallen. Entsprichen sie hingegen ganz den vertrauten, selbstverstidndlichen

Bildern, wiirden die Unterschiede in ihren jeweiligen Ausgestaltungen stérker auffallen.

% Pathak 1966.
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II

Die literarischen Darstellungen

Das Leben friiherer Generationen
ist in der Literatur am besten aufbewahrt.

Cornelius Hell

L

Asvaghosas Buddhacarita'

Im siebten Kapitel von As$vaghosas Buddhacarita, einer Biographie des letzten Buddha in
Form eines Kunstepos oder Langgedichts (mahdakavya), wird geschildert, wie der Bodhisattva
Sarvarthasiddha auf einen gewissen brahmanischen Asketen trifft, der ihm empfiehlt, den
Weisen Arada aufzusuchen (Strophen 51-55). Wenn wir auch den Namen des Asketen nicht
erfahren, so verdient doch seine Beschreibung, in der es unter anderem heilit, dass er ,,in
Asche zu liegen pflegt® (bhasmasayin), unsere Aufmerksamkeit. Auch dass sie in durch-
gehend wohlmeinendem Ton verfasst und frei von jeglichem Anzeichen religioser Polemik
ist, versteht sich nicht von selbst. Auf den folgenden Seiten der vorliegenden Studie werden
diese und weitere Aspekte der literarischen Darstellung und der literarischen Funktion der
Figur dieses Asketen untersucht. Dariiber hinaus wird die Moglichkeit erwogen, die Bezeich-
nung bhasmasayin als Anspielung auf eine Form des Pasupata, einer frithen antinomischen

Tradition des Sivaismus, zu verstehen.

1.1 Einleitung

Die Strophen 7.51-57 von As§vaghosas Buddhacarita (BC) enthalten moglicherweise die fritheste
Erwidhnung des Pasupata in einem Werk der Sanskrit-Kunstdichtung (kavya). Dass dies nicht mit
Sicherheit zu bestimmen ist, liegt nicht, wie so oft im Bereich der friilhen Geschichte Siidasiens,
an der Unsicherheit der Werkdatierung. Die Entstehung des BC kann vergleichsweise genau
datiert werden. Die Schwierigkeit liegt vielmehr in der Interpretation von A§vaghosas Wortwahl

in der 51. Strophe.

! Wesentliche Teile dieses Kapitels gehen auf einen Vortrag mit dem Titel ,,A PaSupata Ascetic in
Asvaghosa’s Buddhacarita?* zuriick, den ich Gelegenheit hatte, beim /7th Congress of the International
Association of Buddhist Studies an der Universitidt Wien (18. bis 23. August 2014) zu halten.
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Asvaghosa und das PaSupata

Die Erforschung der Geschichte des Pasupata stiitzt sich — abgesehen vom Zeugnis priskriptiver
Werke des friihen Sivaismus selbst — auf eine Reihe von epigraphischen Zeugnissen® und auf
Informationen und Hinweise in der vedischen,® epischen und puranischen Literatur,* in doxo-

graphischen Werken’ und schlieBlich in Werken der Kunstdichtung.®

Die schriftlichen Zeugnisse der frithen §ivaitischen Traditionen selbst sind rar und in zum Teil
mangelhafter Form {iberliefert. Das aussagekriftigste Zeugnis stellen die Pasupatasiitras (PS)
dar, deren Autorschaft dem Text zufolge Siva selbst zugeschrieben wird. Aus philologisch-
historischer Sicht wurden sie von einem anonymen Autor im zweiten Jahrhundert verfasst.” Die
PS werden von einem Kommentar begleitet, dem Paiicarthabhasya (PABh),® dessen Autor sich
Kaundinya nennt und der verschiedentlich vom vierten bis in das frithe sechste Jahrhundert
datiert wird.” Hinzu kommen Haradattas Ganakarika (GK), ein kurzer Text von nicht mehr als
acht anustubh-Strophen, und dazu der Kommentar Ratnatika (RT), der dem Kolophon zufolge
von Bhasarvajfia stammt.'” GK und RT konnen mit groBerer Sicherheit ins achte respektive
zehnte Jahrhundert datiert werden." Zwei weitere wichtige und umfangreiche Werke, die
Material zu archaischen Formen des Sivaismus wie dem Pasupata enthalten, sind die Nisvasa-

tattvasamhita (NTS),"? deren ilteste Teile ins sechste Jahrhundert datiert werden,” und das

2 Hara 1966: 35-50; Bisschop und Griffiths 2003: 320-323.

3 Der Atharvaveda enthilt in einem jiingeren Anhang (parisista) einen als ,,Vorschrift fiir das Pasupata-
Geliibde (pasupatavratadesa) bezeichneten Abschnitt (siehe Bisschop und Griffiths 2003). Die nur an-
niherungsweise Ubersetzung ,,Geliibde® fiir Skt. vrata meint in der vorliegenden Arbeit nicht den Akt des
Gelobens, sondern dessen Inhalt, ein vor einer Gottheit als Zeugen selbstauferlegtes ,,Verhaltensmodell*
(Hacker 1973).

4 Siehe Hara 1966: 12-15 und die rezenten Studien zum Skandapurana unter der Leitung von Hans T.
Bakker (Bakker 2000, 2007 und 2014).

5> Siehe Hara 1994a: 324f.
¢ Auf eine Auswahl an Passagen in Werken dieser Gattung verweist Hara (1966: 19-23).
7 Grundlage der Datierung ist eine Inschrift aus Mathura (Sanderson 2014: 8); siehe unten Anm. 19.

8 In der Zihlung der PS folge ich praktischerweise der Ausgabe zusammen mit dem PABh (vgl. Bisschop
2006).

° Die Datierung basiert auf einer spirlichen Datenlage. Sanderson (1988: 664) und Acharya (2011: 459)
sprechen sich fiir das vierte Jh. aus, Bisschop und Griffiths (2003: 530), auf der Grundlage von Hara 1966:
129f., fiir das fiinfte oder sechste. Aus sprachlichen, stilistischen und intertextuellen Griinden datierte
Bisschop (2014: 27) den Kommentar zuletzt ,,tentativ* ins vierte oder fiinfte Jh.

10 Es ist fraglich, ob es sich bei diesem Autor um dieselbe Person wie den Verfasser des Nyayasara und des
Nyayabhiisana handeln soll.

1 Acharya 2011: 459.

12 Der erste Band der kritischen Textausgabe mit annotierter Ubersetzung wurde in Zusammenarbeit von
Mitgliedern des Nepalese-German Manuscript Cataloguing Project veroffentlicht (Goodall 2015).

13 Goodall und Isaacson 2007; Goodall 2015: 71-73.
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1. Asvaghosas Buddhacarita

Brahmayamalatantra (BYT),"* das zwischen dem siebten und neunten Jahrhundert entstanden
ist."” Hinzu kommen Ritualhandbiicher des sogenannten Paficartha Pasupata,'® dessen Entstehung
vermutlich in die Zeit zwischen der Abfassung von PABh und RT fillt."” Wihrend alle genannten
Werke Elemente des Atimarga enthalten, sind in der NTS und im BYT auch Elemente des

spéteren Mantramarga iiberliefert."®

Ein fiir die Chronologie des Paficartha Pasupata wichtiger Beleg ist eine auf das Jahr 380 datier-
bare Siduleninschrift aus Mathura, die auf eine Griindung der Tradition im zweiten Jahrhundert
schlieBen lisst.!” Das Paficartha Pasupata, eine religiose Tradition, in der tantrische Elemente sich
bereits abzeichnen, aber noch nicht ausgeprigt sind — André Padoux prégte dafiir den Begriff der
vortantrischen (,,pre-tantric*) Tradition”® —, war eine Bewegung, die ausschlieBlich ménnlichen
Mitgliedern aus dem Stand der Brahmanen vorbehalten war. Diese hatten sich einem Initiations-
ritual zu unterziehen und das Familienleben zugunsten eines weltabgewandten, asketischen
Lebenswandels aufzugeben, als dessen Ziel die Erlosung vom Kreislauf der Wiedergeburten
gelehrt wurde.” Einer spiteren Systematisierung zufolge ist das Paficartha Pasupata Teil des so-
genannten Atimarga, des ,,Weges” (marga), der ,,iiber* (ati-) andere Erlosungswege hinaus ging,
vor allem in der Hinsicht, dass dabei orthodox brahmanische Reinheitsvorstellungen missachtet
und iibertreten wurden. Der Atimarga steht im Gegensatz zum Mantramarga, dem ,,Weg der
mantras“,”* der meditativ wiederholten Gebetsformeln und heiligen Silben, der erlosungs-
suchenden Asketen ebenso offen stand wie Personen, die im Familienverband lebten und nach
iibernatiirlichen Kriiften und Fihigkeiten strebten.”® Von den Urspriingen des Pasupata ist kaum

mehr bekannt als knappe Berichte iiber seinen legendenhaften Griinder LakuliSa oder Lakulesa.

4 Wichtige Teile des BYT wurden auf Basis einer nur kleinen Anzahl von Handschriften von Csaba Kiss
(2015) und Shaman Hatley (2018) textkritisch ediert.

'S Hatley 2007: 211-228.

16 Mit Paficartha Pasupata wird hier jene Lehre bezeichnet, die in den PS und im PABh festgehalten ist. Es
ist allerdings zu beachten, dass erst Kaundinya den Terminus paricartha einfiithrte und damit die ,,fiinf
Themen* oder , fiinf Kategorien* Wirkung (karya, d.h. die Welt), Ursache (karana, d.h. Gott), Einswerden
(mit Gott, yoga), Regeln oder rituelle Verfahren (vidhi) und Ende des Leidens (duhkhanta) bezeichnete,
mithilfe deren er die PS systematisierte. Zudem l&sst sich in Teilen des PABh eine §ivaitische Lehre er-
kennen, die bereits vor Kaundinya neben jener der PS vertreten wurde (Bisschop 2014).

17 Sanderson 2006b und Acharya 2010.
18 Ausfiihrlicher Sanderson 2014: 8-12.

1 Die Inschrift wurde von Bhandarkar (1932) ediert; siche auch Sanderson 2006a: 148 und Acharya
2011: 458.

20 Padoux 2003: 483; diese Charakterisierung iibernehmen u.a. Hatley (2007: 6) und Goodall (2015: 17).
21 Sanderson 2006a: 1471,

22 Sanderson 2006a: 158-163. Zur systematischen und zeitlichen Einordnung des Atimarga siehe auch
Sanderson 2006a: 145-152 und 2014: 4-6.

23 Sanderson 1988: 664f. und 2014: 4f.
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Obwohl diese Legenden allem Anschein nach aus der Tradition des Lakula PaSupata stammen,
einem in mancher Hinsicht etwas radikaleren Zweig des Atimarga,” bergen sie doch gewisse
historische Anhaltspunkte. Demzufolge diirfte der spiter deifizierte LakuliSa im ersten oder

zweiten Jahrhundert im Norden Indiens gewirkt haben.”

Dies war zugleich die Wirkungszeit A§vaghosas. Der Dichter und Gelehrte wurde als Brahmane
in der nordindischen Region von KoSala geboren, in oder bei der Stadt Ayodhya, die auch unter
dem Namen Saketa bekannt war.** Das von ihm verfasste BC sowie sein zweites Kunstepos
Saundarananda (SN) werden in das erste’”’ oder zweite Jahrhundert datiert.?® Es sind die friihesten
erhaltenen Werke epischer Kunstdichtung in ihrer voll entwickelten Form.” IThre Komposition
fillt in die Zeit des dltesten Textzeugnisses fiir das Pasupata (das ebenfalls im Norden, in der
Region um Ujjain, entstand), wenn sie ihr nicht sogar vorausgeht. Seine Bliitezeit hatte das
Pasupata allerdings erst spiter, nimlich vom vierten bis ins achte Jahrhundert,” bevor es sich
schlieBlich in den Siiden Indiens verlagerte und von verwandten Traditionen abgelost wurde.”
Wenn also A§vaghosa tatséchlich einen Asketen des PaSupata in einem seiner Werke erwihnte,
wire das ein wichtiges und zeitnahes Zeugnis fiir die Urspriinge dieser frithen Sivaitischen

Tradition.

24 Sanderson 2006a: 208.

% Die Legende LakuliSas und seiner ersten Schiiler behandeln Acharya (2011: 461f.) und Bakker (2014:
145-153).

26 Johnston 1984, Teil 2, p. xvii f. Johnston folgen Warder (1974: 144) und andere, zuletzt Eltschinger
(2013a und 2018), der sich auf Arbeiten von Johnston, Lévi, Hiltebeitel und Olivelle stiitzt.

27 Johnston 1984, Teil 2, p. xvii: zwischen 50 und 100 u.Z., jedenfalls vor Kaniska, einem Herrscher der
Kusana-Dynastie, dessen Kronung er auf das Jahr 127 datiert (ibid. p. xv und xxxv, und Falk 2001);
Warder 1974: 142 (§ 705): erstes Jahrhundert. Hiltebeitel (2006: 233-235) fasst die von Johnston, Olivelle
und anderen vorgebrachten Argumente zusammen und kommt zu dem Schluss: ,,although there are those
who lean toward a second-century dating, there is a good weight of varied scholarly considerations
favoring the first century* (p. 235).

2 So Lamotte (1958: 726) und Nakamura (1980: 133) auf Grundlage chinesischer Quellen, die A§vaghosa
als Zeitgenossen Kaniskas darstellen. Covill (2009: 1f.) beruft sich in diesem Zusammenhang auf eine 1993
in Afghanistan entdeckte Inschrift, der zufolge Kaniska in der ersten Hilfte des 2. Jhs. regierte. Eltschinger
(2013b: 96f.) betrachtet das Treffen zwischen Kaniska und A§vaghosa jedoch als historisch nicht belegt.
Olivelle (2009: xvii-xx) hélt vor allem aufgrund der ASvaghosa nachweisbaren Kenntnis des Manava-
dharmasastra das 2. Jh. fiir wahrscheinlicher.

2 Warder 1974: 144. Damit unterscheiden sich die beiden Werke AS$vaghosas von der vergleichsweise
schlichten literarischen Form der bardischen Epen Ramayana und Mahdabharata (ibid. p. 144f. und dhnlich
Hahn 2010: 130). Die friihesten bekannten Kunstepen nach BC und SN sind Kalidasas Kumarasambhava
und Raghuvamsa (3./4. Jh. oder spéter). Auler den beiden Kunstepen werden A§vaghosa mehrere fragmen-
tarisch erhaltene Schauspiele zugeschrieben (Steiner 2018a). Weitere der zahlreichen Werke, die dem
Dichter auf zweifelhafter Grundlage zugeschrieben wurden, nennt Nakamura 1980: 133-135.

30 Acharya 2011: 464; Sanderson 2014: 4-6.
3 Lorenzen 1972: 183.
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1.2 Benutzte Quellen

Textausgaben

BC*

BC

B CCh

The Buddha-Karita of Asvaghosha: edited from three mss., ed. Edward Byles Cowell
Oxford 1893.

Erstausgabe des Textes auf Grundlage dreier Handschriften, die auf dieselbe nepalesische
Vorlage zuriickgehen, wie Cowell richtig vermutete.*® Eine Reihe von Strophen stammen
allerdings nicht von AS$vaghosa, sondern aus der Feder des nepalesischen Gelehrten
Amrtananda, der seine unvollstindige Vorlage erginzte, als er den Text in den Jahren 1829-
1830 kopierte.>* Im Rahmen seiner eigenen Textausgabe konnte E.H. Johnston (s.u.) nur die
Strophen BC€ 1.29-43¢ und 1.46-14.32 als urspriinglich bestimmen, die iibrigen Strophen
hingegen (1.1-28, 1.43d-45 und 14.33 bis 17.31, dem Ende des edierten Textes) als
Amrtanandas Schopfung. Cowells englische Ubersetzung erschien getrennt in der Serie
Sacred Books of the East, Bd. 49, Teil 1 (1894). Das in beiden Werken verwendete System
diakritischer Zeichen weicht vom heute iiblichen stark ab, indem es u.a. den Zirkumflex bei
Langvokalen setzt und auch auf Kursiva zuriickgreift (z.B. k fiir ¢ und g fiir j), die im Falle
kursiv gedruckter Worter widerum recte erscheinen (wie im Werktitel Buddha-Karita).
Langere Textpassagen im Vorwort zum edierten Text und v.a. dieser selbst einschlieBlich der

textkritischen Anmerkungen sind in Devanagari gedruckt.

Asvaghosa’s Buddhacarita or Acts of the Buddha, ed. und tr. Edward Hamilton
Johnston, Delhi 1984 (Calcutta '1935).

Johnstons bis heute mafigebliche Textausgabe umfasst die auf Sanskrit erhaltenen Strophen
1.8-14.31 auf der Grundlage mehrerer Handschriften und der Ubersetzungen des Textes ins
Chinesische (5. Jh.) und Tibetische (7./8. Jh.).>* Der erstmals 1935 als Band 31 der Punjab
University Oriental Publications erschienene Text wurde mehrmals unverdndert nach-
gedruckt, oft gemeinsam mit Johnstons erstmals 1936 publizierter englischer Ubersetzung des
BC und der Ubersetzung von BC 15-28 aus den tibetischen und chinesischen Fassungen des

Werkes (siehe unten).

Asvaghosa-krta Buddhacarita, ed. und tr. Surya Narayana Caudhari, Teil 1: sarg
1-14, janam se buddhatva-prapti tak (sanuvad), Bihar 1955, Teil 2: sarg 15-28,

pratham dharmopdes se mahaparinirvan tak (hindi anuvad), Bihar *1953.

32 Diese Vermutung konnte Johnston (1984: Teil 1, p. viii) im Lichte weiterer Quellen bestitigen.

33 Cowell 1893: v-ix, Johnston 1984, Teil 1, p. viii f., Vogel 1972.

3 Eine englische Ubersetzung der chinesischen Fassung hat Samuel Beal (1883) vorgelegt. Die tibetische
Fassung hat Weller (1926-1928 und 1980) analysiert und iibersetzt. Verbesserungen zum ersten Kapitel
stammen von Vogel (1966) und Hahn (1975).
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BCP

B CDw

Der erstmals 1942 erschienen erste Teil enthélt den Sanskrit Text und die Chaudhari zufolge
erste Hindi-Ubersetzung von BC 1-14, die in Teilen auch in diversen Zeitschriften verdffent-
licht wurden (1942-1943). Fiir die nicht erhaltenen Strophen 1.1-7 wurden von Chaudhari
Johnstons (Teil 2, p. 1f.) teilweise Sanskrit-Rekonstruktionen ergiinzt; die ebenfalls ver-
lorenen Strophen 1.25-40c wurden nach Johnstons englischer Ubersetzung in metrischer
Form rekonstruiert; und fiir BC 14.32-108 schlieBlich wird kein Sanskrittext geboten. Eine
Einleitung zu Autor und Werk sowie ein Appendix mit Varianten und Anmerkungen und ein
Index ausgewihlter Sanskritworter runden den Band ab. Der 1948 erstmals erschienene
zweite Teil enthilt eine Ubersetzung von BC 15-28 nach Johnstons englischer Ubersetzung®
ohne Sanskrittext. Der Band schlieBt mit einem Namensindex und einem Glossar wichtiger

Termini.

The Buddhacarita, ed. und tr. Ramchandra Das Shastri, 2 Bde., Varanasi 1962-1963
(Chowkhamba Vidyabhawan Sanskrit Granthamala 82).

Band 1 umfasst die Kapitel 1-14, Bd. 2 Kapitel 15-28. Die Ausgabe enthélt den Sanskrit-Text,
eine kommentierende Hindi-Paraphrase (prakas hindivyakhya), eine Einleitung zu jedem
Band (bhiimika) und jeweils einen Anhang mit alphabetischem Strophenverzeichnis. Band 2
enthélt zudem ein kleines Glossar seltenerer Sanskritworter und ein Glossar philosophischer
Termini mit Strophenverweisen. Die Strophen 1.1-7 und 1.25-40 sind Das’ eigene metrische
Sanskritdichtungen (im VersmaB anustubh) auf Grundlage von von Suryanarayan Chaudhuris
Hindi-Ubersetzung der tibetischen Version, ebenso die Strophen 14.32-108 und 15-28.%° Das
Werk hat allen bis 1993 sieben Neuauflagen erfahren.

Mahakavi-Asvaghosaviracitam Buddhacaritam, ed. und tr. Dwarikadas Shastri, Vara-

nasi 2004 (Haridas Sanskrit Series 339).

Die Ausgabe der Kapitel 1-14 respektive 15-28 erscheint in zwei Banden mit durchgehender
Paginierung. Der erste Band, der eine zweite, unverinderte Auflage 2013 erfuhr, umfasst
Einleitung, Sanskrit-Text nach der Ausgabe von E.H. Johnston, eine erlduternde Paraphrase
in Hindi und einen Strophenindex. Die Strophen 1.1-7 und 25-40 sind Dwarikadas’ eigene
Nachdichtungen auf Grundlage von Suryanarayan Chaudhuris Hindi-Ubersetzung der
tibetischen Version.”” Band 2 umfasst eine ebenfalls von Dwarikadas verfasste und auf die
genannten Fassungen in Tibetisch und Hindi zuriickgehende (p. iii) metrische Fassung in
Sanskrit (zum grofiten Teil im anustubh Versmal}), die sich sich im Wortlaut deutlich von
jener in BCP unterscheidet. Ebenfalls enthalten sind eine Ubersetzung in Hindi und ein

Strophenindex fiir diesen Band.

35 Siehe auch Joshi und Joshi 2003: 3.
% Bd. 2, bhimikd p. 5.

37 So Dwarikadas in einer FuBnote zu BCP" 1.1. Die Sanskrit-Nachdichtungen erscheinen von jenen in BCP
weitgehend unabhéngig.
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Life of the Buddha by Asvaghosa, ed. und tr. Patrick Olivelle, New York 2009 (The
Clay Sanskrit Library).

Ausgabe des von Johnston konstituierten Textes (mit gelegentlichen Emendationen) und
dessen englische Ubersetzung, mit Einleitung, Metrenverzeichnis, Worterverzeichnis, Glossar
der m Text vorkommenden Eigennamen und Anmerkungen zur Ubersetzung in Endnoten.
AuBler den von Johnston rekonstruierten Teilen von BC 1.1-7 sind nur die auf Sanskrit
erhaltenen Passagen ediert und iibersetzt. Fiir das im Original verlorene Ende des 14. Kapitels
und fiir Kapitel 15-28 verzichtet Olivelle auf Rekonstruktion und Ubersetzung aus der
chinesischen und tibetischen Uberlieferung und bietet stattdessen eine inhaltliche Zusammen-

fassung.

Ubersetzungen (ohne Textausgabe)

Cowell, Edward Byles

1894

,»The Buddha-Karita of Asvaghosha®“, in: Friedrich Max Miiller (ed.), Buddhist
Mahdyana Texts, Teil 1, Oxford (Sacred Books of the East 49).

Cowells Ubersetzung bildet Teil 1 des Bandes (p. vii-xiii und 1-201, mit Indices bis p. 206),
dessen zweiter Teil Ubersetzungen des Herausgebers Miiller und weitere von Takakusu
Junjird enthélt. Cowell iibersetzt BC 1-17 nach dem vom nepalesischen Gelehrten Amrta-
nanda im 19. Jahrhundert kopierten und ergéinzten Sanskrittext. Die von Amrtananda stam-
menden Passagen bezeichnet Cowell als ,,an interesting literary curiosity“. Nur ein Teil seines

14. Kapitels stimmt einigermaf3en mit der chinesischen und tibetischen Version iiberein.

Johnston, Edward Hamilton

1936

The Buddhacarita, or: Acts of the Buddha, Part I1: Cantos i to xiv translated from the
original Sanskrit supplemented by the Tibetan version, Calcutta (Punjab University

Oriental Publications 32) (Nachdr. Delhi 1984).

Der Folgeband zu Johnstons Textausgabe des BC umfasst neben der englischen Ubersetzung
aus dem Sanskrit eine umfangreiche Studie zu Werk und Autor sowie einen Wortindex. Die
Sanskrit-Strophen 1.1-7 werden in Anmerkungen zur Ubersetzung aus der chinesischen und
tibetischen Uberlieferung groBteils rekonstruiert, in geringerem Umfang auch 1.25-40 und
14.32-108. Der von mir verwendete Nachdruck enthilt neben der oben beschriebenen Text-
ausgabe als dritten Teil die erstmals 1937 in der Zeitschrift Acta Orientalia 15 (p. 26-62, 85-

111 und 231-292) erschienene Ubersetzung der tibetischen und chinesischen Fassung des
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verlorenen Sanskrit-Originals der Kapitel 15-28, zudem einen Namensindex und ein

Tibetisch-Sanskrit-Glossar fiir diesen Teil.?®

Formichi, Carlo Fomichi

1912 Ag¢vaghosa: Poeta del buddhismo, Bari.

Der italienischen Erstiibersetzung der von Cowell edierten Strophen (BC® 1.1-13.73) sind
eine umfangreiche Einleitung (p. 1-120), zahlreiche textkritische und inhaltliche Anmerkun-

gen (p. 287-400) und ein Namensindex beigefiigt.

Schmidt, Richard
1923 Buddha‘s Leben: Ein altindisches Heldengedicht des 1. Jahrhunderts n. Chr.: Asva-
ghosa‘s Buddhacaritam, Hagen in Westfahlen.

Grundlage dieser ersten deutschen Ubersetzung von BC 1.1-14.31 ist die von Cowell erstellte

Textausgabe BCC, die Schmidt mit zahlreichen Verbesserungen versieht.

Passi, Alessandro

1979 Le gesta del Buddha (Buddhacarita canti I-XIV), Milano.

Dieser literarisch ansprechenden Ubersetzung der Kapitel 1-14 liegt neben dem Sanskrittext
auch die tibetische Fassung zugrunde. Die Ausgabe enthilt auerdem eine kurze Einleitung
zu Autor und Werk und Endnoten zur Ubersetzung. Bis zuletzt 1993 wurde sie noch zwei

weitere Male aufgelegt.

Schotsman, Irma
1995 Asvaghosa’s Buddhacarita: The life of the Buddha: Sanskrit text with word-by-word
translation, melodies for chanting and verses in English, grammatical explanation,

Sarnath (Bibliotheca Indo-Tibetica Series 31).

Um Rezitationen auf Englisch zu ermdglichen, wurde die Ubersetzung metrisch und unter
Beibehaltung der Silbenzahl angefertigt. Ubersetzt wurde eine Kollationierung der von
Johnston und Cowell edierten Texte. In den nicht vollstindig erhaltenen Teilen folgt sie
Johnstons Rekonstruktionen und wo dieser Liicken lasst, Chaudhuris Ubersetzungen aus dem

Tibetischen.

Vekerdi, Jozsef
1999 Asvaghosa: Buddha élete (Buddhacsarita), Budapest.
Der vollstindige Text der ungarischen, metrischen Ubersetzung mit Anmerkungen und Nach-

wort ist auch online im Magyar Elektronikus Konyvtar unter http://mek.niif.hu zugénglich

(zuletzt aufgerufen am 7.1.2020).

3 Die Fassungen in Sanskrit, chinesisch und tibetisch und mehrere englische Ubersetzungen koénnen auch
online im Thesaurus Literaturae Buddhicae der University of Oslo aufgerufen werden: https://
www2.hf.uio.no/polyglotta (zuletzt aufgerufen am 7.1.2020).
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1.3 Der bhasmasayin

Doch ein gewisser Zweimalgeborener dort,
der in Asche zu liegen pflegt, hochgewachsen,
mit Haarzipfel, in Baumrinde gekleidet, mit
rotlichen Augen, feiner, langer Nase und mit
einem Krug in der Hand, sprach die Worte:

(D

Du Kluger, der du in jungen Jahren in der
Geburt das Ubel erkannt hast, dein Entschluss
ist erhaben, wohlgemerkt! Denn nur wer
Paradies und Befreiung richtig bedenkt und
dann seinen Geist auf die Befreiung richtet,

lebt wirklich. (52)

Denn mit allerlei Opfern, Kasteiungen und
Beschridnkungen wollen die Leidenschaftlichen
ins Paradies einziehen. Die Wahrhaftigen aber
ringen mit der Leidenschaft wie mit einem

Feind und wollen die Erlésung erlangen. (53)

Wenn dein Entschluss also feststeht, dann
gehe, Verehrter, eilends ins Vindhyagebirge!
Dort lebt Arada, jener Weise, der Einblick in
das vollendete Heil* erlangt hat. (54)

Von ihm wirst du, Verehrter, den Weg der
Prinzipien*' lernen und ihn, wenn er dir zusagt,
beschreiten. Wie ich aber sehe, ist dieser dein
Verstand von der Art, dass er sich auch von
seiner (Aradas) Einsicht 16st und weiter zieht.

(55)
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kascid dvijas tatra tu bhasmasayr
pramsuh Sikhi daravaciravasah |
apingalaksas tanudirghaghonah

kundaikahasto® giram ity uvaca |

dhimann udarah khalu niscayas te
yas tvam yuva janmani drstadosah |
svargapavargau hi vicarya samyag

yasyapavarge matir asti so ’sti ||

yajiiais tapobhir niyamais ca tais taih
svargam yiyasanti hi ragavantah |
ragena sardham ripuneva yuddhva

moksam paripsanti tu sattvavantah ||

tad buddhir esa yadi niscita te
tiirnam bhavan gacchatu vindhyakostham |
asau munis tatra vasaty arado

yo naisthike sreyasi labdhacaksubh ||

tasmad bhavari chrosyati tattvamargam
satyam rucau sampratipatsyate ca |
vatha tu pasyami matis tathaisa®

tasyapi yasyaty avadhiiya buddhim |

3 BCC: kundodahasto.

40 Die Erkenntnis und Verbreitung der ,,vollendeten Lehre” (naisthika dharma) vom Ende der Wiederge-
burten hatte bereits der Heilige Asita dem neugeborenen Prinzen prophezeit (BC 1.76). In der Schilderung
von der Begegnung zwischen dem Bodhisattva und Arada (BC 12) wird der Begriff mehrere Male zur
Sprache kommen.

4 Der ,,Weg der Prinzipien“ (tattvamarga) bezeichnet hier die Lehre der 25 Prinzipien (fattva) des
Samkhya. In BC 12 vertritt Arada eine frilhe Form dieser Lehre, genauer eine “(proto-)Sankhya version of
the atman” (Eltschinger 2013a: 167).

2 BCEC: ravaisa.
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Denn dieses dein Antlitz mit gerader und spastoccaghonam® vipulayataksam
erhabener Nase, groflen, weiten Augen, roter tamradharaustham sitatiksnadamstram |
Unterlippe, weillen, scharfen Zdhnen und idam hi vaktram tanuraktajihvam

feiner, roter Zunge wird den gesamten Ozean jiteyarnavam pasyati krtsnam eva ||

dessen, was es zu wissen gilt, in sich aufneh-

men. (56)
Deine unergriindliche Tiefe aber, Verehrter, gambhirata ya bhavatas tv agadha
das Strahlen und die auspizidsen Merkmale —  vya diptata yani ca laksanani [**

du wirst auf Erden die Meisterschaft erreichen, acaryakam prapsyasi tat prthivyam
an die die Seher auch der vergangenen Ara yan na rsibhih piirvayuge 'py avaptam ||

nicht heranreichten. (57)

,»Ausgezeichnet!* sagte darauf der Konigssohn, paramam iti tato nrpatmajas

griifite das Biilervolk und zog von dannen. tam rsijanam pratinandya niryayau |
Auch die Asketen® erwiesen ihm gebiihrlich vidhivad anuvidhaya te ’pi tam
ihre Ehre und betraten den Bii3erhain. (58) pravivisur asraminas tapovanam |*

Mit dieser Szene endet das siebte Kapitel (sarga) des BC, den die edierten Kolophone tapovana-
pravesa, ,,das Betreten des Biilerhains, nennen. Thre Einbettung in den Erzéhlverlauf ist Gegen-

stand der nun folgenden Betrachtungen.

Kontext der Passage

Wie bereits angedeutet, wirft die Interpretation der Passage aus dem BC, die den brahmanischen
Asketen beschreibt, in mancher Hinsicht Schwierigkeiten auf. Diese ergeben sich zunichst
dadurch, dass die Beschreibung des Asketen nicht sehr detailliert ist. Im Kern besteht sie aus
einer einzigen Strophe (v. 51). Der Kontext innerhalb des BC ist jedoch aufschlussreich und soll

daher kurz zusammengefasst werden.

3 BCC: pustasvaghonam.

# Die Satzkonstruktion mit Nominativus absolutus oder pendens ist ein syntaktisches Merkmal des
buddhistischen hybriden Sanskrit, das auch in BC 5.69 und 13.59 vorliegt. Ein vorangestellter, mehrfacher
Relativsatz mit einem oder mehreren Subjekten im Nominativ wird dabei von keinem Korrelativ auf-
genommen. Das Phidnomen beschreiben Edgerton (2004: 42 [§ 7.13]), Salomon (1983: 103f.) und Johnston
(1984, Teil 2, p. Ixxiv f.).

4 Zur Bedeutung von asramin — eine Bezeichnung, die einerseits auf die religios motivierte Anstrengung
(Srama) ihrer Triager verweist, anderseits auf den Ort, an dem diese ausgeiibt wird (a@srama) — siehe
Olivelle 1993: 16-24.

4 Das Ende von BC 7 ist durch einen Wechsel des Metrums markiert. Nach der ununterbrochenen Reihe
von upajatis (v. 1-57) ist die letzte Strophe im weniger geldufigen Metrum aparavaktra, auch vaitaliya
genannt, komponiert. Die geraden Strophenviertel sind darin mit den ungeraden nicht ident.
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Nachdem der Bodhisattva dem viterlichen Palast in der Stadt Kapilavastu*’ entflohen ist, erreicht
er auf seinem Pferd Kanthaka und in Begleitung seines Knechts Chanda eine Waldeinsiedelei
(@srama), die nach dem Weisen Bhargava® benannt ist (6.1). Bhargava wird erst im neunten
Kapitel eine aktive Rolle spielen, wenn der Minister (mantrin) und der Hauspriester (purohita)
des Konigs® Suddhodana als Gesandte zu ihm kommen, um nach dem Prinzen Sarvarthasiddha

zu fragen (9.2-7).

Zu Beginn des siebten Kapitels betritt der Bodhisattva die Waldeinsiedelei (v. 1) und trifft dort
auf verschiedene Arten von Asketen,” die von seiner Erscheinung allesamt erstaunt sind (2-8)
und ihn schlieBlich willkommen heiflen (9f.). Da er mit ihren Praktiken nicht vertraut ist, wendet
er sich mit der Bitte um Erlduterungen an einen brahmanischen Biiler (tapasvinam kamcid, 11-
13), dessen Namen wir nicht erfahren. Der Brahmane nennt ihm verschiedene Nahrungs-
beschrinkungen (14), acht verschiedene Lebensweisen im Askesehain (15-17), deren Zweck, wie
etwa eine wiinschenswerte Wiedergeburt auf Erden oder in der paradiesischen Himmelswelt
(svarga), und das grundlegende Prinzip, demzufolge Leiden (duhkha) zu Freuden und Wohl-
befinden (sukha) fiihren (18). Der Bodhisattva wéhlt jedoch keine der vorgestellten Kasteiungen,
da diese nicht zum Ende von Geburt und Tod fiihren (19-25), und widerlegt im Stillen die
Ansichten des Brahmanen mit einer Reihe von Gegenargumenten (26-31).>' Als der Abend
hereinbricht, beschlieft er, in der Einsiedelei zu bleiben, und die Brahmanen kommen ihren
gewohnten rituellen Pflichten nach, darunter Opfergiisse ins heilige Feuer (agnihotra) und das
meditative Wiederholen von Gebetsformeln und heiligen Silben (japa) (32f.). Nach einigen
Tagen und ersten eigenen Erfahrungen mit asketischen Praktiken entschlie3t sich der Bodhisattva
dazu, die Gruppe der Asketen zu verlassen (34). Die folgen ihm jedoch (35f.), und ihr Oberhaupt

(tapasvimukhya, 44) versucht, ihn zum Bleiben zu bewegen. Falls der Aufbruch jedoch unver-

47 Der Name der Stadt lautet in (den Textausgaben) der Dichtung A$vaghosas (BC und SN) durchgehend
Kapilavastu.

48 Es ist unklar, wer Bhargava hier sowie in BC 9.2f. ist. Sein Name deutet eine Abstammung vom mythi-
schen Weisen Bhrgu an. Moglicherweise wurde der Name gewéhlt, um auf das unorthodoxe Verhalten der
Bhargava-Priester anzuspielen, von dem im MBh erzidhlt wird (Goldman 1977, Maurer 1979: 342).
Obwohl die Bhargavas aus brahmanischer Sicht unorthodox erscheinen, ldsst ASvaghosa keinerlei Gering-
schitzung erkennen. Vergleiche auch SN 16.91, wo ein gewisser Bhrgu in einer Liste herausragender
Schiiler des Buddha genannt wird.

49 Suddhodana, der im BC durchwegs als radjan, ,,Konig*, bezeichnet wird (v. 1.8 etc.), war aller Wahr-
scheinlichkeit nach kein monarchischer Alleinherrscher, sondern an einer Regierungsform beteiligt, die
eher als Oligarchie oder Republik bezeichnet werden kann, und in der er seinen Rang Kraft seines Alters
behauptete (Gombrich 1988: 49f.).

%0 Anders als bei regelrechten Ordensgemeinschaften muss man hier von einer eher losen Gemeinschaft
von asketischen Individualisten sprechen. Was die iiberwiegend ménnlichen Waldeinsiedler verbindet ist
unter anderem eine gewisse Uberschreitung vedischer Ritualistik, das Streben nach einer besseren als der
gegenwirtigen Wiedergeburt (nicht die Erlosung vom Daseinskreislauf), und eine nur unvollstindige Los-
16sung von der weltlichen Gesellschaft.

SUEr spricht hier ,,zu sich selbst® (armagatam, v. 20), das heiBt nicht horbar fiir die umstehenden Einsiedler.
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meidlich sei, solle der junge Besucher doch nach Norden zum Himalaya gehen, jedenfalls nicht in
den Siiden (37-43), der als unauspizios gilt (41). Sehr hoflich, aber bestimmt lehnt es der
Bodhisattva ab, zu bleiben, (44-49),> worauf die Asketen ihre Hochachtung fiir seine hohen
Ambitionen bekunden (50).

An diesem Punkt preist ein gewisser Brahmane, ,,der in Asche zu liegen pflegt” (bhasmasayin,
51), den Bodhisattva und stimmt dessen Ansichten beziiglich dem Ende von Geburt und Tod
(apavarga) zu (52f.). Er empfiehlt ihm, Richtung Siiden ins Vindhyagebirge zu gehen, um dort
den Weisen Arada zu treffen. Dariiber hinaus kann er anhand der edlen Erscheinung des Bodhi-
sattva erkennen, dass dieser iiber die Lehren Aradas eines Tages hinauswachsen werde, und
prophezeit ihm tiefste Einsichten (55-57). Darauf verabschiedet sich der Bodhisattva von den

Asketen, die ihrerseits in den Hain zuriickkehren.

Der Brahmane, ,der in Asche zu liegen pflegt®, spielt im BC eine kurze, aber entscheidende
Rolle. Dem Bodhisattva wird zum ersten Mal in seinem Leben (das heifit: zum ersten Mal in
dieser seiner letzten Wiedergeburt) die Lebensweise von Waldeinsiedlern vor Augen gefiihrt. Das
ist ein einschneidender Punkt in seiner Biographie. Einschneidend deswegen, weil die Begegnung
dazu fiihrt, dass der Bodhisattva sich schlieBlich génzlich von seinem bisherigen weltlichen
Leben am viterlichen Konigshof in Kapilavastu abwendet, was in BC 8 mit der Heimkehr des

Pferdeknechts, seiner letzten weltlichen Bezugsperson, in ergreifender Weise illustriert wird.

Die nun folgenden sieben Kapitel, also das gesamte zweite Viertel des BC, sind jenem Lebens-
abschnitt des Bodhisattva gewidmet, in dem er sich in einer wichtigen Schwellen- oder
Ubergangsphase befindet, einem Zustand, der in der Ritualistik als ,,liminality* bezeichnet wird.”
Dieser Zwischenzustand ist ein Element sogenannter Ubergangsriten (rites de passage)®* und
notwendig, damit das Individuum schlieBlich in einer rituellen Weise neu geboren werden kann.
Wenn in ASvaghosas Darstellung der Biographie des Buddha auch kein eigentlicher Ritus
beschrieben wird (der fiir den ganz auBlergewohnlichen Weg des Bodhisattva zum Buddha auch
gar nicht festgeschrieben sein kann), so ist das dreiteilige Muster von Trennung, Zwischen-

zustand und Wiedereingliederung in die Gesellschaft™ doch klar zu erkennen.”

2 Als Hauptargument fiir sein Weiterziehen stellt er in v. 48 die unablissige Titigkeit (pravyiti) und ein
dadurch erstrebtes Leben im Himmel (svarga) dem Ablassen von jeglicher Intention und Tétigkeit (nivreti)
und dem daraus folgenden Nicht-mehr-werden (apunarbhava) gegeniiber.

33 Turner 1969: 95f.

3 Van Gennep 1960. Ich verweise hier nicht auf das 1909 erschienene Original Les rites de passage,
sondern auf dessen englische Ubersetzung von Vizedom und Caffee, da erst diese von malgeblichem
Einfluss auf spétere Theoretiker wie Victor Turner war (Schomburg-Scherff 1997: 229f.).

% Van Gennep 1960: 10f.

% Dass sich dieses von den Ritualtheoretikern beschriebene Muster sehr gewinnbringend auch auf Dar-
stellungen von individuellen Entwicklungsphasen in literarischen Kompositionen wie den beiden indischen
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BC 7.51-58 schildert demnach das Ende der Trennungsphase, die der Bodhisattva durchliduft, um
schlieBlich, nach dem Zwischenzustand, der im gro3en Erwachen unter dem Bodhibaum gipfelt
(BC 14), zum Buddha zu werden. Das Abschneiden der Haare, das Ablegen der Kleidung (BC
6.56-64) und der Eintritt in die (vergleichsweise) unkultivierte und von sozialen, jedenfalls
hofischen Regeln unberiihrte Umgebung des Waldes stellen den Verlust des bisherigen sozialen
Status dar.”” Aber erst mit der Riickkehr Chandas an den viterlichen Hof (BC 8) ist die Trennung
des Bodhisattva von seinem bisherigen Leben und gesellschaftlichen Umfeld vollstindig. Die
Auswirkungen — die Niedergeschlagenheit von Knecht und Pferd (BC 8.1-4), die groe Trauer
und Klage der Bewohner von Kapilavastu (5-50) und schlieBlich der Gattin des Bodhisattva (51-
70) und seines Vaters (71-81) — wiren selbst beim Tod des Prinzen nicht dramatischer zu
schildern. Und tatsidchlich wird sein ritueller Zwischenzustand denn auch mit dem Zustand des
Todes verglichen.”® Die Phase zwischen Trennung und Wiedereingliederung, in der die
gewohnten sozialen Verbindungen, der Status, jeder Besitz, selbst die schiitzende Kleidung
aufgegeben werden miissen,” wird oft als gefihrlich erachtet. In A§vaghosas Erziihlung kommt
diese Unsicherheit des Zwischenzustandes dadurch zum Ausdruck, dass der als bhasmasayin
beschriebene Brahmane dem Bodhisattva empfiehlt, in das Vindhyagebirge im Siiden zu gehen
(7.54), obwohl erst kurz zuvor ein anderer Biiler des Hains ihm ausdriicklich von dieser

Himmelsrichtung abriit:
Fiir einen Klugen aber empfiehlt es sich nicht, auch einen Schritt nur gen Siiden zu ziehen!
BC 7.41cd: na tu ksamam daksinato budhena padam bhaved ekam api prayatum ||

An der Grenze zum zweiten Viertel des BC verhilft also der ,,Zweimalgeborene, der in Asche zu
liegen pflegt — brahmanisch, aber unorthodox, und damit selbst in einem sozio-religiosen
Grenzbereich — dem Bodhisattva dazu, die vollige Trennung von seinem bisherigen hofischen
und wohl behiiteten Leben zu vollziehen. In Ubereinstimmung mit dieser seiner einschneidenden,
de facto trennenden Rolle ist es auch nicht er, der zu den Gesandten des Konigs, dem Minister

und dem Hauspriester, spricht, die im neunten Kapitel des BC in den Askesehain kommen, um

Epen Ramayana und Mahabharata iibertragen ldsst, zeigen die Analysen von Parkhill (1984 und 1995). Er
folgt darin einer Anregung Turners, der selbst das Muster nicht auf den rituellen Bereich beschréinkte
(Parkhill 1995: 7f.).

37 Parkhill 1995.

8 Diesen Aspekt von Ubergangsriten beschreibt Turner (1969: 95f.), indem er das Modell von Van
Genneps Ubergangsriten weiterentwickelt. Parkhill (1984: 328 und 1995: 52-57) iibernimmt die Analogie
von Sterben und Neugeburt unter anderem in seinen Analysen der bekannten Erzdhlung von Nala und
Damayantt in MBh 3.50-78.

% Vgl. die Szenen in MBh 3.58f., in der Vogel im Wald dem Konig Nala sein einziges Stiick Kleidung
rauben, worauf er sich das diirftige Stiick Stoff seiner Frau Damayanti mit ihr teilen muss.
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nach dem Verbleib des Prinzen zu fragen. Das ist Aufgabe des brahmanischen Priesters (vipra)

Bhargava (9.2-6), durch den der Hain bekannt ist (6.1).%

Die Ziasur nach dem siebten Kapitel des BC ist demnach ein Element einer sehr symmetrischen
Struktur. Denn die 28 Kapitel des Epos® lassen sich leicht in vier Teile zu je sieben Kapitel
unterteilen.®” Und es ist naheliegend, hierin eine Analogie zu den vier Mondphasen des 28-
tdgigen Mondmonats zu vermuten. Der Zweimalgeborene, der am Ende des ersten Viertels des
epischen Gedichts auftritt, markiert das Ende des weltlichen Lebens des Bodhisattva und fordert
dessen Streben nach Erlosung, das dann Inhalt der folgenden sieben Kapitel ist und im Erwachen
unter dem Bodhibaum in BC 14 gipfelt.”” Das dritte Viertel, BC 15-21, hat die Lehrtiitigkeit des
Erwachten zum Inhalt und das letzte Viertel schlieBlich dessen endgiiltiges Verldschen (maha-
parinirvana) und die Verteilung der Reliquien. In Analogie mit den Mondphasen bedeutet das:
Der Bodhisattva wird in der ersten Phase des zunehmenden Mondes geboren und bleibt bis zum
siebten Tag (saptami) in Verbindung mit der hofischen Gesellschaft, erringt sein spirituelles
Erwachen (bodhi) bis zum Vollmond (am 14. Tag des Mondmonats, caturdast) und verlédsst den
Kreislauf der Wiedergeburten gegen Neumond. So sinnreich diese Struktur ist, so sehr iliberrascht

es, dass sie in kaum einem anderen Werk der Sanskrit- und Prakritliteratur durchgefiihrt wird.*

% GemiR BC 6.1 ,,sah der (Bodhisattva) die Gegend um Bhargavas Einsiedelei* (bhargavasyasramapadam
sa dadarsa). Nach dem Gewandtausch mit dem Jéger und seinem Abschied von Chandaka betrat er die
Einsiedelei (BC 7.1), wo ,.er von den Asketen gebiihrlich verehrt und eingeladen wurde* (sa tair asrami-
bhir yathavad abhyarcita$ copanimantritas ca, 7.9ab). In DA (p. 391,27f.) heifit es, dass der Bodhisattva
,,von Bhargava in die Einsiedelei eingeladen wurde* (bhargavenasramenopanimantritah). Der unmittelbar
darauf folgende Satz (p. 392,1) formuliert ganz &hnlich, dass der Bodhisattva ,,von Konig Bimbisara in das
halbe Reich eingeladen wurde* (bimbisarenardharajyenopanimantritah), d.h., dass dieser ihm sein halbes
Konigreich anbot. Durch die parallele Formulierung werden Bhargavas und Bimbisaras Macht iiber ihre
jeweiligen Reiche gewissermallen gleichgesetzt.

6! Im Nachwort zu seiner bemerkenswerten ungarischen Ubersetzung von BC 1-14 stellt J6zsef Vekerdi
(1999: 131f.) Asvaghosas Autorschaft der verbleibenden Kapitel 15-28 in Frage. Die Moglichkeit, dass die
zweite Hilfte des BC von einem (oder mehreren) anderen Autoren hinzugefiigt ist, wird jedoch von der
Mehrheit der modernen Philologen verneint.

2 Diese Kapiteleinteilung haben bereits Warder (1974: 714 und 764) und Sharma (2003: 77) beschrieben.
Auch wenn diese Art der formalen Erzédhlstruktur in den historischen Poetiken zur Sanskrit- und Prakrit-
Literatur meines Wissens nicht erdrtert wird, ist sie doch deutlich und als vom Autor beabsichtigt erkenn-
bar. Ein in dieser Hinsicht vergleichbarer Fall liegt bei der spiegelartigen Struktur der sieben Akte in
Kalidasas Schauspiel Abhijiianasakuntala vor. Dort spiegeln sich mehrere wichtige Elemente des ersten
Aktes im letzten Akt, des zweiten im vorletzten und des dritten im fiinften (Shulman 2014b: 64), ohne dass
eine solche Kapitelgestaltung in den Poetiken angesprochen wire.

9 Eingeleitet wird diese Episode bereits gegen Ende des 12. Kapitels mit der Zeile ,,er begab sich zum Fufl
einer Pappelfeige® (so ’svatthamiilam prayayau, BC 12.115¢).

% Mir sind nicht viele Werke bekannt, die in 28 Teilen komponiert sind. Eines ist Varahamihiras Brhaj-
Jjataka, wo die Anzahl der Kapitel ebenfalls in Analogie zur Anzahl der Mondphasen zu stehen scheint. Ein
anderes ist der Tantrasadbhava, der in nepalesischen Handschriften iiberliefert ist und in Tantraloka and
Sivasitravimarsini zitiert wird. Dieses Werk ist allerdings kompiliert und ldsst mehrere Textschichten
erkennen. Eine Gliederung in 28 Teile ist demnach kein geldufiges Kompositionsverfahren, im Gegensatz
etwa zur Gliederung in 18 Kapitel, die von Werken wie dem MBh und der Bhagavadgita gut bekannt ist,
dazu von Asvaghosas eigenem Gedicht SN, Bharavis Kirdatarjuniya, Rajasekharas Kavyamimamsa, Arya-
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A A A

Geburt Bhargavas asrama Erwachen Lehrtitigkeit Verloschen
Abbildung 1: Anordnung der 28 Kapitel (Rechtecke) und einschneidender inhaltlicher Ereignisse (Dreiecke)

in Ubereinstimmung mit den Mondphasen.

Zur literarischen Darstellung

Wer ist nun dieser Zweimalgeborene, ,,der in Asche zu liegen pflegt” (bhasmasayin)? In Strophe
7.51 des BC wird er beschrieben, bevor seine Worte an den Bodhisattva den Inhalt der nidchsten
fiinf Strophen bilden. Es sei darauf hingewiesen, dass dieser Asket der einzige aus der Schar der
Biifler in Bhargavas Hain ist, der bei seiner Einfithrung in die Handlung beschrieben wird. Aus
vielen Werken der Sanskrit- und Prakrit-Dichtung ist bekannt, dass die Bedeutung, die eine Figur
fiir die Erzéhlung hat, durch die Linge ihrer Beschreibung bereits bei ihrer Einfiihrung absehbar
ist.” Dem hier beschriebenen Asketen widmet ASvaghosa vier Viertel (pdda) einer Strophe im
Versmal upajati:

Ein gewisser Zweimalgeborener aber, der in Asche zu liegen pflegt,

hochgewachsen, mit Haarzipfel, in Baumrinde gekleidet,

mit rétlichen Augen, feiner, langer Nase

und mit einem Krug in der Hand, sprach die Worte: —

Neben der Schilderung korperlicher Eigenschaften (hochgewachsen, schlanke Nase, gerotete
Augen) und eher allgemeiner Merkmale eines Asketen (ein Zopf oder Haarbiischel am sonst
geschorenen Kopf, Kleidung aus Rinde oder Bast, Wassergefill) enthilt die Beschreibung zwei
weitere Details: Wir erfahren erstens, dass der Asket ein Brahmane, ein durch den ent-

sprechenden Ubergangsritus ,,Zweimalgeborener (dvija), ist. Besonders interessant ist zweitens

bhatas Mahasiddhanta, Bilhanas Vikramankadevacarita, Dhanamjayas Raghavapandaviya und anderen
mehr. Da sie sich fiir eine groe Anzahl an Rechenoperationen gut eignet und spétestens seit dem MBh als
auspizios gilt (wie auch die 108, 1008 usw.), ist die Zahl 18 generell sehr weit verbreitet (Sarin 2004).

5 Mehr dazu unten, Abschnitt IT 4.3, wo auch eine Reihe von Beispielen gesammelt ist (Anm. 188).

% Eine nennenswert schone Nase kennzeichnet Konige und andere Edelleute (Zysk 2008: 434f.), ist aber
keines der 32 kanonischen ,Merkmale bedeutender Minner” (mahdpurusalaksana) im Sinne der
buddhistischen Terminologie, derzufolge eine aufrechte Korperhaltung, lange Arme, 40 Zihne, eine tiefe
Stimme usw. als solche Merkmale gelten (BC 1.60 nennt einige dieser Art von Merkmalen). In BC 7.56
wird dem Bodhisattva ebenfalls eine schone, nidmlich ,,gerade und erhabene Nase“ (spastoccaghona)
zugeschrieben. Erhabene Nasenriicken sind auch Schonheitsmerkmale von Frauen; vgl. etwa die ,hohe
Nase* (unnasa) der Sita in Ram. 5.11.68 und das ,,Janggezogene und erhabene Nasenbein® (ayatotturiga-
ghranavamsa) in der Beschreibung der jungen und ausnehmend schonen Asketin Pundarika in KaP
p. 139,18.
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die Charakterisierung, derzufolge der Asket ,,in Asche zu liegen pflegt” (bhasmasayin), das heift,
dass er dies gewohnheitsmiBig tut (tacchilye), in Ausiibung eines Geliibdes (vrate), oder unter
vielfacher Wiederholung (bahulam abhiksnye), wenn man Paninis Erkldrungen des Suffixes -in
folgt.” Interessant ist der Ausdruck deswegen, weil er sich in sehr dhnlicher Weise als wesent-

liche Vorschrift in den PS findet, ndmlich in PS 1.3: bhasmani Sayita: ,,in Asche liege er.

Die Frage ist nun, ob der Anklang an PS 1.3 beabsichtigt ist. Ein Verweis auf eine Sivaitische
Praxis ist offensichtlich. Davon war vor mehr als 80 Jahren auch E.H. Johnston, der bis heute als
einer der herausragendsten Kenner von Asvaghosas Werk und Stil gilt, iiberzeugt, als er schrieb:
»,Bhasmasayin shows that he was a Saiva ascetic*.®® Kann man aber davon ausgehen, dass Asva-
ghosa die Lehre und Tradition speziell des PaSupata kannte? Der Wortwahl spendet der buddhis-
tische Dichter in aller Regel grole Aufmerksamkeit. In Johnstons Worten: “[E]very single word
almost in his poems is pregnant and should be given its full value in translation”.*” Nicht nur der
Ubersetzung, dies sei hinzugefiigt, auch, oder vor allem, der inhaltlichen Interpretation muss hier

alle Aufmerksamkeit gelten.

Die Praxis, in Asche zu liegen

Die Praxis, in Asche zu liegen (bhasmasaya, -Sayana und #hnlich), ist in den grundlegenden
Texten des PaSupata belegt: im PS und seinem Kommentar PABh, weiters in der GK und ihrem
Kommentar, der RT, und aulerdem in einer Reihe von §ivaitischen Werken, die sich auf die PS
bzw. auf die darin festgehaltenen Lehren beziehen. Sie ist seit je her nicht nur eine asketisch-
rituelle Praxis unter vielen, sondern ein ganz wesentliches Merkmal, sozusagen “the hallmark of

the Pasupata movement”.”

Bhasarvajfias Erlduterung zufolge’ besteht die Praxis darin, auf einen sauberen Platz in der Nihe

eines Tempels (ayatana)™ rituell gereinigte Asche zu streuen (prastaret) und darauf so lange

7 Paninis Grammatik Astadhyayr (Pan.) 3.2.78-81. Verlaufsformen mit dem Suffix -in werden in
Pan. 3.2.141-145 und 156f. behandelt, der vorliegende Fall, ein zusammengesetztes Nomen agentis mit
nominalem Vorderglied in Pan. 3.2.51, 78-82 und 85f.; zahlreiche Beispiele fiir diese Wortbildung bietet
Debrunner (1954, § 217¢).

%8 Johnston 1984, Teil 2, p. 101, n. 51.
% Johnston 1984, Teil 2, p. xciv.

70 Bakker 2014: 174. Das hatte bereits Minoru Hara in seiner unverdffentlichten Dissertation (1966: 6f.)
erkannt. In einer Anmerkung, darin Passagen aus Sanskritwerken verschiedener literarischer Genres
gesammelt sind, die ,references to PaSupata doctrine and ascetics* enthalten, verzeichnet er auch die
,,description of an ash-besmeared brahmin® in BC 7.51.

T'RT p. 19,10-16, als Teil des Kommentars zum Terminus caryd, der eines der fiinf ,Mittel (upaya)
bezeichnet (iibersetzt in Hara 1966: 551f. und Oberhammer 1984: 176).

72 Siehe auch PABh p. 12,10-14.
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unterscheidende Meditation zu iiben (vivecayet) und Mantren (aus der Atharvasiras-Upanisad”™
oder dem Taittiriya-Aranyaka)™ zu rezitieren, bis man vom Schlaf iiberwiiltigt wird. Sobald man
aufwacht, soll man sich wieder der Meditation und Rezitation widmen, bis man erneut einschlaft
usw. Der Zweck der Asche ist dabei ein zweifacher. Zum einen dient sie dazu, den Platz auf dem
bloBen Erdboden sowie den eigenen Korper zu reinigen.” Zum anderen, so Kaundinya im PABh,
vertreibt sie den Schlaf und unterstiitzt die néchtliche Meditation iiber den Kreislauf der Wieder-
geburten (samsara), indem sie auf eindringliche Weise Verginglichkeit und Tod vor Augen

fiihrt.”®

Diese Methode des memento mori war den Anhingern aller Traditionen des Pasupata (Paficartha,
Lakula und Vaimala) vorgeschrieben”” und scheint eine Eigenheit des gesamten Atimarga zu sein.
Letzteres geht aus Ksemarajas Kommentar zum Svacchandatantra (v. 11.74ab) hervor.”® Um auf
die drei verschiedenen Arten von mit Asche verbundenen Riten zu verweisen, die in PS 1.2-4
genannt werden, zitiert Ksemaraja nur PS 1.3: bhasmani sayitetyadipasupatasastracodand, ,,die
Vorschriften aus dem Lehrgebidude des PaSupata wie ,in Asche liege er‘“. Die damit nur
angedeuteten anderen beiden Vorschriften der moglichst knapp gefassten PS lauten folgender-
malen: ,Mit Asche soll man die Drei-(Tageszeiten-)Waschung vollziehen* (bhasmana tri-
savanam snayita, PS 1.2)” und ,,nochmalige Waschung* (anusnanam, PS 1.4). Mit letzterer ist
ein zwischenzeitliches Reinigen oder Bestiuben mit Asche gemeint, um Verunreinigung zu
vermeiden und eine duflerliche Erscheinung aufrecht zu erhalten, die einem Pasupata angemessen

ist.® Eine Variante der Vorschrift PS 1.3 ist in einem anderen Werk des Mantramarga, dem

> Hara 1966: 95 und 99f.

74 Hara 1966: 121. Die Zeilen, die jedes der fiinf Kapitel (adhyaya) des PS beschlieBen und mit der Phrase
atredam brahma japet eingeleitet werden (PS 1.39, 2.21, 3.20, 4.21, and 5.41), lassen sich mit gering-
fiigigen Anderungen zu Strophen im VersmaB anustubh zusammenfiigen. Zum Teil sind sie auf den
Schwarzen Yajurveda zuriickzufiihren (Hara 1966: 121).

7> Rituelle Reinigung der Hidnde mit Asche schreibt RT p. 4,22-24 als Teil der Speisebeschaffung
(annarjana) im Zuge des Almosengangs vor: ,,(...) nachdem (der Schiiler) die Hinde mit Asche abgerieben
und die Schale genommen hat*“ etc. ([...] bhasmana hastau praksalya patram grhitva [...]).

76 PABh p. 10,3f.

"7 Die entsprechende Praxis in den Traditionen des indischen Vaimala und moglicherweise auch des java-
nesischen Alepaka beschreibt Nihom (1996).

8 Die Stelle zitiert, iibersetzt und bespricht Sanderson (2006a: 177f.); siche auch Nihom 1996: 195.

” Die drei Tageszeiten sind Morgen, Mittag und Abend. Das dvigu-Kompositum frisavana findet auch als
Terminus der Rechtsliteratur Verwendung, und zwar seit der mit dem PS in etwa gleichalten Manusmrti
(MDhS 6.22 und 24, 11.123 und 216), fehlt als solcher allerdings in Olivelle 2015. Die von Chakravarty
(1943: 270) notierte Variante snayat (aus einer Hs. der Royal Asiatic Society of Bengal) wird von Bisschop
(2006: 4) nicht bestitigt.

8 PABh p. 10,20-11,3. Die regelmiBige, rituelle Reinigung mit Asche wird auch an mehreren Stellen der
RT vorgeschrieben (ad GK 1.2 und 7).
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Matangaparamesvara,®’ iiberliefert. Strophen 9.5-8 des Caryapada genannten Kapitels®
schreiben vor, dass sich der Praktizierende auf einer Schicht von Asche (bhasmanistha) auf den
Boden setze (niviset). Die NTS, die eine der Hauptquellen fiir das Lakula Pasupata darstellt,*
folgt dem Wortlaut des PS genauer. In einer darin enthaltenen versifizierten Fassung des PS*
wird festgehalten, dass der Initiand bei der Opferstitte auf einem Bett aus Asche (bhasmasayya)

schlafe.®

Eine sehr dhnliche Ausdrucksweise wihlte auch ASvaghosa, ohne dass dies selbstverstindlich
wire. Denn oft, wenn nicht ofter, finden sich in den &ltesten Sivaitischen Texten Verweise auf die
in PS 1.2 vorgeschriebene Reinigung mittels Einreiben mit Asche, die weniger schulspezifisch
ist, als das Liegen oder Schlafen auf Asche. Werke wie das BYT,* der Sivadharmasastra und das
S‘ivadharmottampurdna (SDhU)®" enthalten zwar auch Elemente des Pasupata, beziehen sich aber
nur auf das ,,Bad in Asche (bhasmasnana).®® Selbst in den oben (Anm. 3) erwihnten ,,Vorschrif-
ten fiir das Pasupata-Geliibde* in Atharvavedaparisista 40 ist nur die rituelle Reinigung in Form
des ,,Badens mit Asche* (bhasmand snanam) enthalten, nicht jedoch das darin Schlafen oder
Liegen. Der Text ist aber in der Hinsicht interessant, als er die antinomische Natur dieser Praktik
zum Ausdruck bringt. Denn fiir Nicht-Pasupatas sagt er Krankheit voraus, sollten sie im Traum

einen Asketen sehen, ,,dessen Glieder mit Asche bestrichen sind* (bhasmapradigdhanga).*

Das bon mot, dass alles was existiert, sich auch im MBh findet, was darin jedoch nicht enthalten
ist, auch anderswo nicht existiert,” bewahrheitet sich einmal mehr darin, dass tatsichlich auch die
Bezeichnung bhasmasayin in diesem Werk aufscheint. Auffallend gleichlautend mit PS und BC
wird dort die Praxis derjenigen, ,,die pflegen, in Asche zu liegen* (bhasmasayin), in einer Prosa-

passage (MBh 12.185.1b) erwéhnt, namlich als eines von vielen moglichen Merkmalen, die

81 Dazu Sanderson 2014: 10f.
82 Text und und Ubersetzung in Sanderson 2006a: 202-205.

8 Goodall 2015: 19-73. Ideengeschichtlich steht das Werk sowohl der vortantrischen Sivaitischen Soterio-

logie als auch der ,,tantrischen Magie und Literatur* nahe (ibid. p. 17), seine jiingeren Teile dem Mantra-
marga (Bakker 2014: 9, n. 36).

84 Sanderson 2006a: 158.
85 NTS, miilasiitra 3.14.

8 Das ab dem 7. Jh. entstandene BYT ist das ilteste bekannte Bhairavatantra (Hatley 2007: 211-228 und
Kiss 2015: 13).

87 Beide Werke stammen wahrscheinlich aus dem 5. bis 6. Jh. und enthalten Elemente des Pasupata, sind
aber eher der Tradition des Kalamukha zuzuschreiben (Magnone 2005: 591-595).

% So mehrmals in BYT 45 und SDhU 11.
8 Weber 1881: 164, Anm. 1.
% MBh 1.56.33cd und 18.5.38cd: yad ihasti tad anyatra yan nehasti na tat kva cit.
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Waldeinsiedler charakterisieren.”’ Da A§vaghosa mit der epischen Literatur offenbar vertraut
war,”? kommt das MBh als Quelle fiir die Bezeichnung bhasmasayin in BC 7.51 ebenso in

Betracht wie die traditionseigenen Texte (bzw. miindlich iiberlieferten Lehren) des Pasupata.

All dies lédsst es durchaus plausibel erscheinen, dass die Bezeichnung bhasmasayin auf die im
Paficartha Pasupata gepflegte Praxis des Liegens in Asche anspielt, die PS 1.3 mit den Worten
bhasmani Sayita festhilt.”> Dem widersprechen auch die iibrigen Elemente nicht, mit denen der
Asket beschrieben wird. Als ,,Zweimalgeborener” (dvija) wire er an seiner heiligen Schnur
(sitra) zu erkennen, die ein Brahmane zu tragen hat und die er auch als Pasupata nicht ablegt,
wenn er PS 1.6 befolgt, das die Anhidnger des Pasupata als ebendieses ,,Merkmal tragend*
(lingadhart) definiert. Die in BC 7.51 erwihnte Kleidung aus Bast oder Baumrinde (ciravasa)

)’* den mit

schreibt einige Jahrhunderte nach ASvaghosa etwa das Guhyasiitra der NTS (v. 3.33
Asche bestidubten Lakula PaSupatas vor. Und das als kunda bezeichnete Gefidl konnte, wie
kundika in Nisvasamukha 4.88 und vermutlich auch kundika in Lalitavistara (LV) p. 249,9, auch
das im PABh vorgeschriebene ,,Behiltnis fiir die Asche (bhasmadhara, PABh p. 17,9) be-
zeichnen. Die gerdteten Augen wiren einer dichterischen Konvention (kavisamaya) zufolge auf
den Rauch von Feuerritualen und Gussopfer zuriickzufiihren.”” Da einem Anhinger des Pasupata
jedoch aus Griinden der Gewaltlosigkeit (ahimsd) untersagt ist, Feuer zu entziinden,’ ist es wahr-

scheinlicher, dass diese dem Ritualleben seiner Miteinsiedler zuzuschreiben sind. Gerotete Augen

gelten allerdings ebenso gut als Schonheitsmerkmal, das mindestens seit der epischen Dichtung

t97

gil
Wenn also ASvaghosas ,,Zweimalgeborener, der in Asche zu liegen pflegt,” einen Anhénger des
Pasupata meint (jedenfalls einen §ivaitischen Brahmanen, der rituelle Praktiken des Paficartha

Pasupata ausiibt), und wenn wir vom fritheren Entstehungsdatum des BC ausgehen, das heif3t dem

ersten Jahrhundert zugunsten des zweiten, dann bedeutet dies, dass A§vaghosas Komposition der

%1 Ob es ein Zufall ist, dass hier gerade Bhrgu spricht (bhrgur uvaca)? Vgl. oben, Anm. 48. Die Bezeich-
nung bhasmasayin findet sich auerdem in Strophe 12.36.31d des Epos.

2 Cowell in seinem Vorwort zu BCC, p. x-xii, und Johnston 1984, Teil 2, p. xIvi-1.
% Den Ritus des sayana beschreibt RT 19,10-16; die Stelle iibersetzt auch Oberhammer (1984: 176).

% Die Textstelle ist in Sanderson 2006a: 209 ediert. Das Guhyasitra wurde dem Korpus der NTS ungefidhr
ein Jahrhundert spéter hinzugefiigt.

% Die Augen der ihren rituellen Pflichten besonders ergebenen Brahmanen in Vidi$a sind vom Rauch gar
so gereizt, dass sie trdnen, wie Bana in KaP p. 6,17 beschreibt, um die auBerordentliche Rechtschaffenheit
im Reich des Konigs Stidraka zu illustrieren.

% Sanderson 2006a: 192f.

7 In Ram. 5.33.15 beispielsweise beschreibt Hantiman der Sita in Lanka seinen Herrn Rama in héchsten
Tonen und erwihnt dabei unter anderem dessen ,,schon rote Augen* (sutamraksah). Gemeint sind gerotete
Augenwinkel, was Beschreibungen wie ,,Augen mit roten Lidrdndern* (raktantalocana, Ram. 5.24.31) und
die zahlreichen Vergleiche mit den Bliitenblittern des indischen Lotos (padma) nahelegen.
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angenommenen Griindungszeit der Pasupata-Bewegung vorausgeht. Es ist also entweder doch
das zweite Jahrhundert fiir die Entstehung des buddhistischen Werks vorauszusetzen, wie es von
Lamotte, Olivelle und anderen getan wird, oder, was weniger haltbar scheint, die Entstehung der
Sivaitischen Tradition des PaSupata muss frither, nimlich im ersten Jahrhundert, angesetzt
werden. Die Tatsache allerdings, dass ASvaghosa den ,,Zweimalgeborenen, der in Asche zu
liegen pflegt,” eben nicht konkret als PaSupata bezeichnet, konnte auch bedeuten, dass er damit
einen Reprisendanten einer Art proto-Pasupata beschreibt. Letzteres wiirde bedeuten, dass die
rituelle Reinigung mit Asche und das darin Liegen bereits von einer gewissen Gruppe von
brahmanischen Asketen praktiziert wurde, noch bevor es vom Griinder (oder den Griindern) der

Pasupata-Tradition als Regel festgeschrieben wurde.

Schon aus diesen Griinden der Chronologie, selbst wenn sie nicht ganz sicher ist, ist jedenfalls
auszuschlieBen, dass BC 7.51 auf transgressivere S§ivaitische Traditionen als das Paficartha
Pasupata verweist. Das legt auch die Ikonographie dieser und verwandter Traditionen nahe. Die
Vertreter des Lakula und des Vaimala Pasupata etwa trugen Stibe oder Lanzen (khatvanga), an
deren Spitze ein Totenkopf prangte,”® sowie Schalen aus Totenkdpfen (kapala)®” und Girlanden
aus menschlichen Knochen. Wie aus einer Reihe von traditionseigenen und anderen Werken
hervorgeht, verliechen ihnen diese Kultgegenstinde ein mindestens ebenso auffallendes AuBeres,
wie die oben beschriebene Verwendung von Asche. Alle diese Gegenstinde waren AS§vaghosa
bekannt, allerdings aus der Ikonographie des als Konig Yama, beziehungsweise Mara, personifi-
zierten Todes.'™ In der Beschreibung von Maras Armee erwiihnt A§vaghosa auch eine ,,Frau mit
einem Totenkopf in der Hand* (stri kapalahasta, BC 13.49)"" und — neben dem Bestiuben des
Korpers mit rotlicher Asche — einen Schédelstab (khatvarnga) in einer anderen Strophe desselben
Kapitels (BC 13.21). Weitere Elemente, die spiter ebenfalls ganz charakteristisch auch fiir die
antinomische Ikonographie §ivaitischer Asketen wird, sind in der Schilderung der Armee Maras
in Form von verfilzten Haarflechten und Schlangenhalsbindern enthalten.'” In BC 7.51-56 ist

darauf jedoch ebenso wenig eine Anspielung zu erkennen wie darauf, dass die Asche in trans-

% Bakker 2014: 152. Eine friihe Steinskulptur eines Asketen mit einem solchen Schidelstab (khatvarnga) ist
ibid. p. 230 (Tafel 48) abgebildet. In Nagar 2006, Abb. 106, ist die Skulptur eines Siva Bhairava aus
Shahdol, Madhya Pradesh (10. Jh.) wiedergegeben, darauf ein solcher Spiel mit dem am oberen Ende
steckenden Totenkopf als ikonographisches Element deutlich zu erkennen ist. Die Spiefle sind auch Teil der
in Atharvavedaparisista 40 festgehaltenen Rituale (Bisschop und Griffiths 2003: 331f.). Siehe auch TAK 2,
p- 162 (s.v. khatvanga).

9 Sanderson 1988: 665f., mit einem Verweis auf das vierte Kapitel des Nayasiitra der NTS, das in Goodall
2015 nicht ediert ist, und Nihom 1996: 195f., mit Verweis auf das Guhyasitra.

100 Zur Tkonographie Yamas, bzw. Maras, wie er in buddhistischen Quellen hiufiger genannt wird, siche
Bhattacharyya 1958: 166f., 352 und 361.

1/‘” Hierbei konnte es sich allerdings um die visnuitische Gottin Nidra handeln, nicht um eine Verehrerin
Sivas (Sarkar 2017: 50f.), wofiir sowohl Ikonographie als auch Datierung sprechen (ibid., p. 61-65).

192 Tubb 2014a: 79f.
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gressiveren Formen des Atimarga nicht mehr, wie im Paficartha Pasupata, aus Kuhdung, sondern

von Leichenverbrennungsstitten gewonnen wurde.'”

Vorlagen in der buddhistischen Literatur

Entstammt die Figur des vermeintlichen Pasupata der Erfindungsgabe A§vaghosas oder gibt es
dafiir Vorbilder in Werken der buddhistischen Literatur? In Frage kommende Textpassagen sind
Abschnitte in Beschreibungen des Lebens des Buddha, in denen eine Einsiedelei wie jene des
Bhargava eine Rolle spielt und die der Zeit von A§vaghosas Wirken nach Mdoglichkeit voraus-
gehen. Solche Passagen sind in den im folgenden charakterisierten Werken in (standardisiertem

oder buddhistischem hybridem) Sanskrit enthalten.

Das Divyavadana (DA), ein Werk des Miilasarvastivada, ist eine Biographie in Form
einer Aufzidhlung bedeutender Wirkungsstitten des Buddha. Die Begegnung zwischen
Bhargava und dem eben erst in die Hauslosigkeit gezogenen Bodhisattva wird darin nur

kurz erwihnt (p. 391,27f.).

Der Lalitavistara (LV) ist ein Werk der Sarvastivada-Schule, darin der Verlauf vieler
Episoden im Leben des Buddha sehr @hnlich gestaltet ist wie im BC und im Pabbajjasutta
des Suttanipata (siehe unten). Nach dem Auszug (pravrajya) des Bodhisattva treten im
16. Kapitel des LV andere Asketen als im BC auf, darunter auch zwei weibliche
Asketinnen (p. 238,1-11)." Thre Funktion, den ersten personlichen Kontakt des Bodhi-

sattva mit asketischen Lebensweisen herzustellen, ist jedoch dieselbe.

Das Mahavastu (MV), dessen Entstehung in die ersten nachchristlichen Jahrhunderte
zuriickreicht,'” ist zum groBten Teil der Buddhabiographie gewidmet. Abgesehen davon,
dass die Erzéhlung immer wieder von Geschichten aus friiheren Inkarnationen des
Buddha und anderen Einschiiben unterbrochen wird, weicht es in einigen inhaltlichen
Punkten auffallend von der Biographie des BC ab und zeigt auch keine mehr oder
weniger wortlichen Ubereinstimmungen mit der vorliegenden Episode in der Fassung
Asvaghosas. Allerdings kommt in MV p. 195,12-198,2 einem Weisen (muni) namens
Vasistha genau die Rolle zu, die Bhargava in BC 7 hat.

103 Sanderson 2006a: 183.
104 E4. Hokazono 2019: 158,4-14.
105 Tournier (2017: 3-123) zufolge entstanden die iltesten Teile des Werks im ersten Jh. und wurden in

mehreren Perioden bis zum fiinften oder sechsten Jh. um weitere Teile erginzt.
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Das Sanghabhedavastu (SBhV) ist das 17. und letzte Kapitel (vastu) in den Ordensregeln
(vinaya) des Miilasarvastivada. Der teilweise rekonstruierte Text des SBhV'® berichtet
zwar nicht von einem als bhasmasayin charakterisierten Asketen, nennt aber den Weisen
Bhargava (p. 93,15-32). Unter den konsultierten Biographien enthélt dieser Text die

Version der Episode, die jener des BC inhaltlich am néchsten steht.'”’

Das von ASvaghosa selbst verfasste Kunstepos SN enthélt ebenfalls einen kurzen
Abschnitt, der die Abenteuer des Bodhisattva von seinem Auszug aus dem Palast bis zum
Sieg iiber Maras Armee (3.1-7) schildert. Fiir einen Vergleich von Details ist die Passage
von sieben Strophen im Metrum udgata aber zu knapp, und das gesamte Gedicht erwéhnt

weder Bhargava'® noch einen anderen Asketen.
Hinzu kommen die folgenden in Pali iiberlieferten Werke:

Die Buddhavamsatthakatha (BVA),'” Buddhadattas Kommentar zum Buddhavamsa,
einer in Strophen verfassten Chronik der 25 bzw. 28 Buddhas der Vergangenheit.'"” Der
Buddhavamsa selbst enthilt keine Erwdhnungen von Asketen und Asketenhainen, die mit
der Darstellung in BC 7 vergleichbar wiren. Sie wiren in Kapitel 26, das dem Buddha
Gautama gewidmet ist (Gotamabuddhavamso), zu erwarten. Auch der Kommentator, ob-
wohl er an manchen Stellen seiner Erlduterungen dieselben Begebenheiten wie der einige
Jahrhunderte friihere A$vaghosa schildert,'"' erwihnt keine solche Asketengemeinschaft.
Er hélt jedoch eine Reihe anderer Details fest. Thm zufolge verbringt der Bodhisatta
sieben gliickliche Tage in der Abgeschiedenheit des Mangohains Anupiya, bevor er
schlieBlich eine Strecke von 30 yojanas zuriicklegt, um nach Rajagrha zu gelangen

(p. 284,30-285,2).

106 Handschriftenfragmente, die einen fast vollstindigen Text des SBhV enthalten, fand 1931 ein Hirte in
Gilgit, Kashmir, mit weiteren Hss. unter den verfallenen Resten eines Stupas. Sie wurden dann von Sir
Aurel Stein und Sylvain Lévi untersucht, der 1932 ein paar Blitter aus dem Fund publizierte. Die
fragmentarische Hs. wurde schlieBlich von Raniero Gnoli 1977 in Rom herausgegeben, wobei er die Text-
liicken mit Rekonstruktionen geméf der tibetischen Fassung fiillte.

107 Auch andere Episoden wie jene mit Konig Srenya von Magadha weisen zahlreiche Parallelen zum BC
(Kapitel 10-11) auf.

108 SN 1.25 erwihnt in der Ursprungslegende der Stadt Kapilavastu einen Bhargava genannten mythischen
Priester des Sagara. Mani (1975) kennt diese Legende nicht.

19 Dem Kolophon des edierten Textes (p. 299) zufolge lautet der Titel des Kommentars Madhurattha-
vilasint, von Hiniiber (1996: 145f.) zufolge aber wahrscheinlicher Madhuratthappakasini.

110 24 Vorgidngern des Buddha Gautama und diesem selbst ist je ein eigenes Kapitel gewidmet. Von
Hiniiber (1996) zufolge ist dies eine Imitation des Topos der 24 jinistischen Tirthankaras, deren letzter
Mahavira war. Er schlieft dies unter anderem daraus, dass der um vieles iltere Dighanikaya nur 6
Vorginger des letzten Buddha kennt. BV 27.1 nennt zudem drei weitere Vorgénger Dipankaras, des ersten
Buddha in der Liste. Und BV 27.19 enthiélt schlieBlich eine Prophezeiung des Auftretens des zukiinftigen
Buddha Maitreya.

"' Von Hiniiber 1996: 55f.
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Die Jatakanidanakatha (JNK), eine lange, nichtkanonische Einleitung zum Jataka-
Kommentar Jatakatthavannand. Sie ist élter als der LV, und ihre Entstehung liegt vor der
Entwicklung der Literatur des Mahayana in Indien.'"> Die JNK beinhaltet die lingste und
vollstindigste zusammenhéngende Biographie des Buddha Gautama in Prosa mit Ein-
schiiben von Strophen aus dem Buddhavamsa.'” Mit BC 7 vergleichbar ist JNK p. 65,29-
66,2.

Die Pabbajjasuttavannana (PaSV), der Kommentar zum Pabbajjasutta (PaS), einem
metrischen sutta des in die ,,Sammlung der Kleineren Schriften” (Khuddakanikdaya) auf-
genommenen Suttanipata (3.1). Anders als der Titel vermuten lésst, schildert das PaS
nicht den Auszug (pabbajja) des Bodhisattva aus dem Palastleben, sondern das darauf
folgende Treffen mit Konig Bimbisara in Rajagrha, dieses dafiir sehr dhnlich wie das BC
(vgl. PaS 4-20 und BC 10-11). Die PaSV enthélt dennoch ein paar Details zum Auszug,
wie jenes, dass das Scheren der Haare des Bodhisattva, am Ufer der Anoma stattfand

(anomanaditire, p. 382,1).

Eine weitere Quelle fiir die Darstellung des Auszugs des Bodhisattva in das Asketenleben sind
die Wandmalereien in den Hohlen von Ajanta im indischen Bundesstaat Maharashtra. In Hohle
16 der im Jahr 1983 von der UNESCO als Weltkulturerbe anerkannten Stitte''* ist Dieter
Schlingloff zufolge die einzig bekannte bildliche Darstellung jener Episode erhalten, in der der
Bodhisattva mit Bhargava zusammentrifft.'”> Die rechte Seitenwand der Haupthalle der Hohle
zeigt 31 Szenen aus dem Leben des Buddha, vom Aufenthalt im Tusita-Himmel bis zu den friihen
Wanderjahren. Darunter findet sich auch eine Szene mit drei Personen, deren eine den
Bodhisattva darstellt und die beiden anderen, so Schlingloff, Bhargava und einen weiteren, nicht
mit Sicherheit bestimmbaren Asketen. Die Malerei in Ajanta ist damit die einzige bekannte
bildliche Darstellung der Bhargava-Episode.''® Eine von Monika Zin angefertigte Handzeichnung

7 ist unten wiedergegeben.'® Da Schlingloff zufolge die

der sonst wenig beachteten Szene''
Darstellungen auf der linken Seitenwand der Halle nach A§vaghosas Fassung der Nanda-Legende

im SN gestaltet sind, ist es gut moglich, dass auch der Auszug des Bodhisattva von seiner

112 Winternitz, Bd. II: 151-154; von Hiniiber 1998.

13 Von Hiniiber 1996: 55.

14 http://whc.unesco.org/en/list/242 (zuletzt aufgerufen am 22.5.2019).

115 Schlingloff 1983: 142, Szene 25: ,,Der weltfliichtige Bodhisattva bei dem Rsi Bhargava.*
16 1bid.

7 Auch im umfangreichen Werk von Walter Spink zur Kunst in den Hohlen von Ajanta (2005-2014) wird
sie nicht erwihnt.

118 Aus Schlingloff 2000, Bd. 1, p. 366; eine Nachzeichnung der gesamten Seitenwand findet sich in Bd. 3,
No. 64 / XVL19.
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Dichtung, ndmlich dem BC, inspiriert ist. Die Hauptquelle fiir Schlingloffs Interpretation der
Szene ist das SBhV, das in Hinblick auf diese Szene mit den Versionen in MV und DA im
wesentlichen iibereinstimmt.'” Demnach konnte der dritte Asket auf dem Bild entweder einen
unbestimmten Schiiler des Bhargava darstellen (bzw. des Vas$istha nach MV), oder einen der
beiden freundlichen Brahmanen in BC 7, also denjenigen, der dem Bodhisattva die verschiedenen
Lebensweisen in der Waldeinsiedelei erldutert (v. 11-18), oder eben unseren ,,Zweimal-
geborenen. Die Zeichnung ermdéglicht keine eindeutige Identifikation der dritten Figur.
Anzeichen fiir aschebestidubte Haut sind aber auch in einer Farbaufnahme der Malerei nicht zu

erkennen.'”

Abbildung 2: Detail der Wandmalerei in Ajanta, Hohle 16.

Nicht iiberliefert oder urspriinglich gar nicht erst enthalten ist die in Frage kommende Episode in
den folgenden Werken: Bimbisarasiitra (BS), Mahavadanasiitra (MAS), Sangitisitra (SS) mit

dem Kommentar Sangitiparyaya (SP), Buddhavamsa (BV) und Pabbajjasutta (PaS).

Ein Vergleich der genannten Quellen fiihrt zu den folgenden Beobachtungen: Wenn man wieder-
kehrende Kernelemente in der Biographie des Buddha von den verschiedenen und wechselnden
Nebenelementen unterscheidet, lassen sich als Kernelemente zum Beispiel das Motiv des Pferdes

und des Knechts, die dem Bodhisattva dabei helfen, den Palast zu verlassen, des Gewandtausches

119 Schlingloff 1983: 142, wobei das DA fiir einen Vergleich eigentlich zu knapp ist.

120 Eine von Anandajoti Bhikkhu zur Verfiigung gestellte photographische Rundumansicht der Haupthalle
in Hohle 16 kann auf https://artsandculture.google.com aufgerufen werden. Die Bhargava-Szene ist unter
dem gekiirzten Link goo.gl/i1BcgU zu finden (zuletzt aufgerufen am 22.5.2019).
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mit dem Jiger, des Treffens mit Arada und Udraka'?' und der ersten fiinf Schiiler des Buddha
bestimmen, wohlbekannte Elemente, die in so gut wie allen Biographien verarbeitet sind. Neben-

elemente hingegen lassen sich in drei Gruppen einteilen:

Die erste Gruppe bilden ganz individuelle Elemente, die sich nur in den Versionen einzelner
Werke finden. Im LV beispielsweise werden zahlreiche Formen von Askese und Selbstkasteiung
genannt, von denen manche — zumindest im Zusammenhang mit der Buddhavita — nirgends sonst
erwihnt werden.'” Die zwei anonymen brahmanischen Asketen in BC 7.11 und 44 sind einzig-
artig in diesem Sinne, ebenso der ,,Zweimalgeborene, der in Asche zu liegen pflegt.“ Solche
Details sind oft schon insofern interessant, als sie keiner literarischen Tradition oder Konvention
zugeschrieben werden konnen. Sie sind der einmalige Ausdruck der Kreativitdt individueller

Autoren oder der Niederschlag lokaler und zeitlich bedingter Erscheinungen.

Die zweite Gruppe von wechselnden Zusidtzen zur Kernerzéhlung besteht in Elementen, die
nachweislich gewissen literarischen oder religiosen Traditionen entstammen. Solche Details sind
etwa geographische Namen, wie jener des Flusses Anoma, der — in Zusammenhang mit der
Buddhavita — nur in zwei Pali-Kommentaren genannt wird,'” oder der Name des Mangohains
Anupiya, der ebenfalls nur in zwei Pali-Kommentaren aufscheint.'” Ein Beispiel aus der
buddhistischen Sanskrit-Literatur stellt in dieser Hinsicht der Brahmane Bhargava dar. Mit der
Einfiihrung dieser Figur greift A§vaghosa eine Tradition auf, die den Autoren der Pali-Quellen
fremd ist. Abgesehen vom BC und (moéglicherweise der Hohlenmalerei aus Ajanta) kennen nur

5

Werke, die der Schule des Miilasarvastivada zugeschrieben werden,'” einen Weisen dieses

Namens, was im iibrigen ein weiteres Indiz fiir die Schulzugehérigkeit A§vaghosas ist.'*

In die dritte Gruppe von Nebenelementen fallen solche narrativen Elemente, die eine Kom-
bination der oben genannten zwei Arten von Zusdtzen bilden. Dies sind Details wie Eigen- oder
Ortsnamen, die nur in einzelnen Werken nachweisbar sind, die der Sache nach aber als Adap-
tionen oder Varianten vergleichbarer Details aus anderen Werken erkennbar sind. Selbst wenn

dabei die Namen wechseln, werden Zweck und Funktion des jeweiligen Elements im Verlauf der

21 'Wenn nicht anders angegeben, verwende ich im Folgenden die Namensvarianten aus BC. Zu den
diversen Formen der beiden Eigennamen in verschiedenen Pali- und Sanskrit-Quellen siehe Bareau 1963:
16f. und 23-27.

2LV p. 248,13-250,2, ed. Hokazono 2019: 190,6-196,1.
123 JNK p. 64,10-12 und PaSV.

124 JNK p. 65,29f. und BVA. Anupiya (BVA) oder Aniipiya (JNK) ist nach dem Kommentar zum
Dighanikaya (Pathikavagga, 1. Pathikasutta) (http://www.tipitaka.org) eine kleine Stadt in der Region der
Malla (anupiyan-ti evamnamako mallanam janapadassa eko nigamo).

125 SBhV p. 93,15f. und DA p. 391,27f.
126 Eltschinger (2013a und 2013b) schreibt A§vaghosa dem Miulasarvastivada zu.
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Erzihlung beibehalten. Ein Beispiel dafiir ist das Treffen des Bodhisattva mit VaSistha im MV'?’
und das mit vier weiteren brahmanischen Asketinnen und Asketen namens §éki, Padma, Raivata

und Rajaka Datrmadandikaputra im LV.'*®

Vasistha, dessen Name als der eines vedischen Sehers
besser aus der puranischen Mythologie bekannt ist, und die vier genannten Asketen, deren
Namen sonst unbekannt sind, konnten leicht durch Bhargava und die Asketen in dessen Ein-
siedelei ersetzt werden. Ein anderes Beispiel sind die exakten Wegdistanzen, die der Bodhisattva
den in Pali verfassten Biographien zufolge zuriicklegte. Die Kommentare PaSV, BVA und JNK
stimmen in solchen Fillen iiblicherweise in der Zahl der yojanas, einem Lingenmall von
mehreren Kilometern, miteinander iiberein. Sobald aber diese Angaben in Werken anderer
buddhistischer Schulen als dem Theravada gemacht werden, weichen sie davon ab. Ein Beispiel:
der JNK zufolge'” legt der Bodhisattva vom Palast seines Vaters zu jenem Punkt, an dem er
seinen Knecht und sein Pferd zuriicklésst, 30 yojanas zuriick, eine Entfernung, die vielleicht mit
der des darauf folgenden FuBweges nach Rajagrha in Ubereinstimmung gebracht wurde, der
ebenfalls 30 yojanas misst.”*® Laut dem SBhV der Miilasarvastivadins betriigt diese Distanz

jedoch 12 yojanas."'

Zusammenfassend kann also folgendes festgehalten werden. Bhargava, die Autoritdt in dem
Asketenhain, in dem der Bodhisattva in seiner letzten Wiedergeburt zum ersten Mal mit ver-
schiedenen Asketen zusammentrifft, ist nur in Werken des Miulasarvastivada nachweisbar,
nidmlich in SBhV und DA, ferner in A§vaghosas Oeuvre. Eine vergleichbare Figur ist dem Autor,
oder den Autoren, des MV, einem Werk des Mahasamghika-Lokottaravada, unter dem Namen
Vasistha bekannt. Unser ,,Zweimalgeborener”, der dem Bodhisattva den Weisen Arada und
dessen Lehren empfiehlt, ist eine Besonderheit des BC. Dies deutet darauf hin, dass A§vaghosa
mit der Sivaitischen Praxis, in Asche zu schlafen, nicht aus moglichen literarischen Vorlagen fiir
seine Biographie des Buddha vertraut war, sondern durch mehr oder weniger personlichen
Kontakt mit einer Praxis, die damals noch nicht sehr lange gepflegt wurde und die sich das
Paficartha PaSupata zueigen machte. Die groBe Beachtung, die AS§vaghosa dem ,,Zweimal-
geborenen, der in Asche zu liegen pflegt,” schenkt, fiir den er aus seinen literarischen Vorlagen
auch keinen Figennamen iibernehmen konnte, scheint dadurch motiviert gewesen zu sein, in der
Struktur seiner epischen Dichtung von vier mal sieben Kapiteln die Zisur vor dem Beginn des

zweiten Viertels zu betonen.

27MV I p. 195,12-197, letzte Zeile.

128 LV p. 238,1-11. Der neueren, textkritischen Ausgabe von Hokazono (2019: 158,4-14) zufolge lauten die
Namen der vier Asketen Vams$aki, Padma, Raivata und Rajyaka Damadandikaputra.

129 INK p. 64,10-12.
130 JNK p. 65,29-66,2.
131 SBhV p. 93,31f.
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Schluss

Die Frage, ob ASvaghosa mit dem ,Zweimalgeborenen, der in Asche zu liegen pflegt,” tat-
sdchlich einen Vertreter des Paficartha PaSupata portraitiert hat, kann nicht mit letzter Sicherheit
beantwortet werden. Ein einziger, wenn auch andeutungsreicher, Ausdruck in einer einzigen
Strophe und einige weitere vage Anspielungen liefern keine eindeutige Antwort. Es spricht aller-
dings nichts gegen eine solche Annahme. Doch selbst wenn es moglich wére, einen Pasupata in
BC 7 eindeutig zu identifizieren: Was wire dadurch gewonnen? Unser Verstindnis der Ge-
schichte des frithen Sivaismus wiirde sich dadurch nicht tiefgreifend dndern. Es lieBen sich
jedoch drei etwas weniger betonte Aspekte der indischen Religionsgeschichte bestétigen: erstens
der soziale Aspekt, dass auch Asketen des frithen Pasupata nicht abgeschottet unter sich, sondern
gemil in einer literarisch konsistenten und plausiblen Darstellung mit anderen brahmanischen
Asketen zusammen lebten; zweitens der philosophiegeschichtliche Aspekt, dass das Pasupata
schon in seinen Anfingen die Lehren einer frithen Form des Samkhya kannte und schiitzte;'** und
drittens den chronologischen Aspekt, dass die in das erste, besser aber in das zweite Jahrhundert
zu datierende Beschreibung des ,,Zweimalgeborenen, der in Asche zu liegen pflegt,” in die

ungefdhre Griindungszeit des Pasupata fillt.

Ebenso aufschlussreich scheinen mir die literarischen Verfahren zu sein, die ASvaghosas Dar-
stellung des Treffens zwischen dem Bodhisattva und dem ,,Zweimalgeborenen‘ erkennen lésst:
die in Anlehnung an den Mondkalender streng komponierte Struktur von vier mal sieben
Kapiteln, die Stilisierung jener Figur, die dem Bodhisattva wesentlich zum Ubertritt in einen
Zwischenzustand in seiner Biographie verhilft, und der Ausdruck einer positiven Haltung des
Autors'* der nicht orthodoxen brahmanischen Kultur gegeniiber. Wir lernen somit iiber die Dar-

stellungsweise mindestens so viel wie iiber das dargestellte Objekt.

Literarische Dichtung ist fiir A§vaghosa nicht Selbstzweck. Seine Kompositionen bezwecken das
,Zur-Ruhe-Kommen, nicht die Lust der Horer”, wie es im Epilog zu seinem Langgedicht SN
heiBt.”** Nicht die Lust am Text ist das Ziel, sondern die nachdriickliche Vermittlung seines

Inhalts: das heilsame Wirken des Buddha, seine vom Daseinskreislauf erlosende Lehre und die

132 Nicht in den PS, aber im PABh lassen sich Konzepte des klassischen Samkhya nachweisen (Schulz
1958).

133 Ich behaupte hier nicht, Aussagen iiber die historische Person A§vaghosas machen zu konnen. Vielmehr
ist hier der ,,implizite Autor* gemeint, d.h. die Vorstellung eines Autors, die der Leser aus Andeutungen in
einem literarischen Werk gewinnen kann. Dieser ,,implizite Autor* wird von Literaturkritikern seit Wayne
C. Booth (1961) vom historischen Autor unterschieden, der mehr oder weniger aus paratextlichen Quellen
erschlossen werden kann. Der (1) implizite Autor und die (2) historische Person des Autors teilen nicht
notwendigerweise dieselben moralischen, religiosen, sozialen etc. Haltungen und diirfen daher nicht ver-
wechselt werden. Ebenso muss auch ein (3) fiktiver Erzéhler nicht die Haltung des Autors im Sinne von (1)
oder (2) wiedergeben.

134 SN 18.63: vyupasantaye na rataye (...) Srotrnam.
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Notwendigkeit, dieser Lehre zu folgen.'* Die Lehre des Buddha mag fiir sich genommen wenig
verlockend erscheinen. Daher ist A§vaghosa bemiiht, sie seinen Horern méglichst schmackhaft zu

machen, ,gleich einer bitteren, mit Honig vermengten Arznei®,"*® wie er es ausdriickt. Diese

pidagogische Strategie ist aus Werken von Autoren vor A§vaghosa nicht bekannt.'?’

Um auch ein nicht-buddhistisches Publikum anzusprechen, greift A§vaghosa auBlerdem auf die
brahmanische Literaturform des Epos zuriick und er bedient sich einer auffallend brahmanischen
Bildsprache.'*® Dabei ist es nur natiirlich, wenn auch die in seinen Werken auftretenden brahma-
nischen Charaktere auch in ein durchweg positives Licht geriickt werden. Es ist allerdings
generell festzustellen, dass ASvaghosa ,,mit groBer Sympathie fiir jede Figur und jeden Aspekt
des menschlichen Lebens schreibt,” wie Anthony Warder es ausdriickt.'® Selbst ein Brahmane
und zugleich Vertreter einer antinomischen Tradition, der eine Ritualpraxis pflegt, die den autori-
tativen vedischen Vorschriften zuwiderstrebt, erfihrt nicht eine Spur von Geringschiitzung.'*
Stattdessen wird er mit beachtenswerter Aufmerksamkeit portraitiert und an einer Schliisselstelle
der Buddhabiographie mit einer handlungstragenden Aufgabe versehen, die letztlich zum voll-

kommenen Erwachen des Bodhisattva fiihrt.

135 Tilakasiri 1978: 314; dhnlich Johnston 1984, Teil 2, p. xv f., Warder 1974: 145 (§ 711), Hiltebeitel 2006:
242, Olivelle 2009: xxi f. und Eltschinger 2013a: 191.

136 SN 18.63: tiktam ivausadham madhuyutam.
137 Goodwin 1998: 9.

138 Der brahmanische Hintergrund ist in A$vaghosas Werk deutlich erkennbar und fiir sein Werk von
groBer Bedeutung, wie Olivelle (2009) im Vorwort zu seiner Ubersetzung herausstellt. Zahlreiche Hin-
weise auf ASvaghosas vedisch-brahmanische Gelehrsamkeit bespricht Johnston (1984, Teil 2) unter dem
Titel ,,The scholar* (p. xlvii-Ixxix).

139 Warder 1974: 146 (§ 713): ,,[ASvaghosa] writes with acute sympathy for every character and every
aspect of human life.*

140 Diese Haltung ist bei einem Autor, der selbst als Brahmane erzogen wurde, nicht gerade selbstver-
standlich — selbst bei einer Unterscheidung zwischen der historischen und der im Werk impliziten Person.
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2.

Halas Gahasattasai

Die Gahasattasar ist eine Sammlung von ungefihr siebenhundert einstrophigen Gedichten in
Prakrit aus den ersten nachchristlichen Jahrhunderten. Die metrisch einheitlichen Gedichte
wurden von Liebhabern der lyrischen Dichtung sehr geschitzt, waren eine Inspirationsquelle
zahlreicher Sanskrit- und Prakrit-Dichter und wurden oft auch von Poetikern und Grammati-
kern zitiert und diskutiert. Dies und die grof3e Zahl der erhaltenen Manuskripte und modernen
Druckausgaben (2.2) zeigt, wie beliebt und verbreitet die Gedichtsammlung war und bis heute
ist. Fiir die vorliegende Studie ist sie deswegen interessant, weil sie die moglicherweise élteste
Erwihnung jener Sivaitischen Praxis enthilt, in der iniziierte Asketen und Asketinnen das
sogenannte ,,Geliibde der Kapalikas* (kapalikavrata) einhalten. Wie so oft in der indischen
Literaturgeschichte ist jedoch die Datierung des Werkes, beziehungsweise seiner einzelnen
Strophen, sehr unsicher und sie kann auch an dieser Stelle nicht geklidrt werden. Die Anspielung
auf das Sivaitische Geliibde und ihr Kontext sollen im Folgenden dennoch einer niheren Be-
trachtung unterzogen werden. Im Vordergrund stehen dabei literarische Verfahren der Dar-
stellung, die den vormodernen Diskurs iiber transgressive religiose Phinomene um bemerkens-
werte Facetten bereichert. Diese werden im Schlusskapitel (III) noch einmal aufgegriffen, um

ihren Erkenntniswert im Sinne des literarischen Kognitivismus auszuloten.

2.1 Autor und Werk
Autor

Wie der Titel Gahasattasar (GS) andeutet, bildet das Werk eine Einheit von siebenhundert (satta-
sar) einstrophigen Gedichten (gaha) in Prakrit. Der dritten Strophe zufolge, die in allen Rezen-
sionen iiberliefert wird,' wurde das Werk von Hala ,,verfasst* (viraia), einem nur wenige Jahre
regierenden Konig aus der Dynastie der Satavahanas im zentralindischen Dekkan-Hochland.
Numismatische, epigraphische und architektonische Indizien, au8erdem Erbfolgelisten aus den

Puranas, lassen darauf schlieBen, dass Hala Satavahana® im ersten Jahhundert regierte’ und eng mit

! Tieken 1983: 88.

2 Die Kommentatoren der GS iiberliefern den dynastischen Namen Halas unterschiedlich: Salivahana
(Gangadhara und Mathuranath ad GS 1 und 3, Bhiuipala ad GS 1), Satavahana Kuntaladhipa (Bhuvanapala ad
GS 3) und (falls dieselbe Person gemeint ist) Salahana (Bhuvanapala ad GS 5 etc.). Varianten des Namens
bei Lexikographen und Grammatikern fiihrt Ollett (2017: 226, Anm. 17) an.

3 Literaturverweise in Ollett 2017: 218f. (Anm. 5f.); beziiglich der Regierungszeit Halas siche Mirashi 1946:
370, ders. 1947: 300f., und Upadhye 1970: 7-12 und 1949: 52-56.
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der an der Godavari gelegenen Stadt Pratisthana, dem heutigen Paithan in Maharashtra, assoziiert

war.*

Die Verfasserschaft wird allgemein in dem Sinne interpretiert, dass die Anthologie von Hala Sata-
vahana ,,zusammengestellt* (samgrhita)® wurde. Denn manche Kommentatoren fiihren Autoren-
namen fiir die einzelnen Strophen an, darunter auch weibliche.® Mehrere Strophen (bei Bhuvana-
pala etwa 40) werden Hala selbst zugeschrieben,” der demnach auch eigene Gedichte in seine
Sammlung aufnahm. Die Autorenzuschreibungen sind jedoch wenig zuverléssig, da sie erst in der
als Vulgata bezeichneten Rezension und damit relativ spit auftreten.® Zudem stimmen die

Kommentatoren darin in den wenigsten Féllen miteinander iiberein.

Um Hala Satavahana ranken sich zahlreiche Legenden und er tritt auch als Figur in rein fiktionalen
Werken wie in der Prakriterzihlung Lilavai (L1) in Erscheinung.’ Die literarischen Uberlieferungen
haben jedoch in biographischer Hinsicht wenig konkreten historischen Gehalt. Was man aber mit
Sicherheit sagen kann, ist, dass die Prakritdichtung Teil der hofischen Kultur der Satavahanas war
und dass sie von der Forderung und vermutlich auch von der aktiven Beteiligung von Herrschern
wie Hala profitierte. Die Assoziation der Gedichtsammlung mit dem legendédren Konig und mehr
noch die literarischen Qualititen des Werks selbst fiihrten bald (spitestens seit dem siebten Jahr-
hundert) dazu, dass Halas Sammlung als kostbarer Schatz und als dichterische Vorlage von kanoni-
schem Rang galt."’ Dazu trug vermutlich auch die sprachliche, metrische und thematische Einheit
der GS bei, die fiir Strophensammlungen nicht selbstverstindlich ist. IThr Schopfer wurde mitunter,
fast mythisch iiberhoht, sogar zum adikavi erklirt, zum ,,Urdichter* der Prakritliteratur, ein Rang,
der sonst nur dem sagenhaften ,,Urdichter der Sanskritdichtung, dem Seher und Schopfer des

Ramayana, Valmiki zuerkannt wird."!

4 Shastri 1998: 7-15 und 73.

5 So u.a. Gangadhara ad GS 3.

¢ Bei Bhuvanapala z.B. finden sich Namen von insgesamt 384 Autoren und Autorinnen (Weber 1883: 9-31).
7 Weber 1883: 28.

8 Tieken 1983: 76-78.

° Die um das Jahr 800 entstandene Li ist Gegenstand von Abschnitt IT 5 der vorliegenden Arbeit. Auf eine
Reihe weiterer Werke verweist Upadhye in der Einleitung zu seiner Textausgabe GSY p. 7-12.

10 Die friiheste Wiirdigung dieses ,,unvergéinglichen Schatzes” (avinasinam ... kosam) formulierte Bana in
seiner metrischen Einleitung zu Harsacarita (HC 1.13).

1 So Laksminatha Bhatta (um 1600) in seinem Kommentar zur Prakrit-Grammatik Prakrtapirigala, v. 1. Den
groBen Einfluss der Satavahanas und speziell der GS auf die Literaturgeschichte beschreibt Ollett 2017: 36-
70.
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Datierung

Die GS gilt als das dlteste erhaltene Werk der ,lyrischen® Dichtung Siidasiens und als die erste
erhaltene Anthologie weltlichen Inhalts. Altere Werke, die Merkmale der Kunstdichtung (kavya)
aufweisen, sind allein das Ramayana, das jedoch primér der epischen Literatur zuzuschreiben ist,
die sagenhaft umfangreiche Brhatkathd, eine Erzdhldichtung, die jedoch verloren ist (falls sie

jemals existiert hat), und die stark religios geprigten Werke A§vaghosas.

Ein genauer Zeitpunkt, an dem die GS entstanden sein muss, lédsst sich nicht festmachen. Denn als
Anthologie ist sie ein kumulatives Werk, dem jederzeit Strophen hinzugefiigt werden konnten, was
vermutlich auch geschah, solange man ihren Umfang nicht mit einem bezeichnenden Titel
einigermalien fixiert hatte. Es wird ndmlich vermutet, dass die Sammlung urspriinglich unter dem
Titel Gahakoso, beziehungsweise unter dem Sanskritdquivalent Gathakosa, also: ,,Strophen-*“ oder
,Liederschatz®, bekannt war. Da die Bezeichnung kosa sich im Laufe der Zeit aber als Bezeichnung
von lexikographischen Werken verbreitete, setzte sich fiir Halas ,,Schatz* irgendwann zwischen
dem 9. und 12. Jahrhundert der Titel Gahdasattasar (Skt. Gathasaptasati) durch, etwa: ,,Die Sieben-

hundert Strophen/Lieder, oder kurz: Sattasat: ,,Das Siebenhundert*."

Somit enthilt die GS iéltere und jlingere Dichtungen, die auch noch nach der Schaffenszeit
Kalidasas entstanden sein konnten. Als Entstehungszeit der Sammlung wird in der Sekundér-
literatur eine Spanne vom ersten bis zum siebten Jahrhundert angegefiihrt, auf zweifelhafter Grund-
lage sogar vom ersten vor- bis zum achten nachchristlichen Jahrhundert."* Da Hala Satavahana nun
doch mit einiger Sicherheit auf das erste Jahrhundert datiert werden kann und keine iiberzeugenden
Griinde vorliegen, an der Tradition zu zweifeln und ihn nicht mit der Entstehung der Anthologie in
Verbindung zu bringen, gehe ich im Folgenden davon aus, dass ein groBer Teil der GS tatséchlich
auf seine Zeit zuriickgeht, dass sich aber in nur wenigen Féllen ausschlieBen ldsst, dass eine Strophe

erst in den darauf folgenden Jahrhunderten entstand.

12 Mirashi 1946. Weitere Varianten des Titels listet der New Catalogus Catalogorum Bd. 5, p. 342-344.

13 Fiir die Entstehung der GS wurden die folgenden Datierungen vorgebracht: erstes Jh. v. Chr. (Sankar 1931:
311-313, auf Grundlage einer Berechnung des jinistischen Autors Rajasekhara Suri aus dem 14. Jh.); erstes
Jh. n. Chr. (Kulkarni 1982: 145; Ollett 2017: 3: ,,Hala wrote in 1st-century Maharashtra‘; dhnlich Lal in
seiner Einleitung zu GS" p. 8-11); erstes oder zweites Jh. (Ollett 2017: 57: ,,A first- or second-century date
for the Seven Centuries remains to be disproven‘); das erste oder zweite Jh. nur fiir die 430 in allen Rezen-
sionen (s.u.) iiberlieferten Strophen (Winternitz 1920: 102f.); Kompilation im zweiten Jh. (Dasgupta und De
1962: ix [Dasguptas Beitrag]; Sohoni 1964: 1); Kompilation im zweiten bis vierten Jh. (Winternitz 1920: 33
und 37); Entstehung friihestens im dritten Jh., jedenfalls vor dem siebten (Weber 1881: xxiii); Entstehung
der élteren Teile im dritten oder vierten Jh. (Dasgupta und De 1962: 15 [Des Beitrag]); Kompilation wahr-
scheinlich im dritten bis fiinften Jh. (Lorenzen 1972: 13, Torzsok 2011: 355); Entstehung zwischen ca. 200
und 450 (Keith 1920: 224 und Hart 1975 auf der Basis sprach- und literaturgeschichtlicher Indizien); sechstes
Jh. (Bhandarkar 1917: 189); Kompilation zwischen dem dritten und siebten Jh. (Bronner et al. 2014: 90),
denn eine Entstehung im ersten Jh. sei literarische Fiktion (Khoroche/Tieken 2009: 1 und 9f.). Aufgrund der
unzuverldssigen Autorenzuschreibungen der Kommentatoren nimmt Mirashi (1947) eine Entstehung im
vierten mit Ergéinzungen bis ins achte Jh. an.
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Somit enthilt die GS die éltesten Zeugnisse weltlicher Dichtung (im Gegensatz zur epigraphischen,
religidos-mythologischen, ritualistischen oder wissenschaftlichen Literatur). Sie ist Siidasiens
dlteste erhaltene Strophensammlung der klassischen Periode'* und zugleich das élteste in Maha-
rastri verfasste Werk,"”” dem nach Dandin ,herausragenden Prakrit“ (prakrstam prakrtam)' fiir

literarische Dichtung.

Verbreitung

Die Uberlieferungsgeschichte der Gedichtsammlung fiihrte zu mindestens sieben heute bekannten
Rezensionen, deren Strophenauswahl, Anordnung und Wortlaut zum Teil erheblich voneinander
abweichen. Bereits Weber (1881: xxvii f.) konnte sechs Rezensionen unterscheiden, denen Tieken
(1983) durch die Verwendung zusitzlicher Manuskripte noch eine weitere siidindische hinzufiigte.
Rund 430 Strophen sind allen diesen Rezensionen gemein.'” Unberiicksichtigt bleiben dabei die
unvollstindig erhaltene und nicht edierte Gathamuktavali’® sowie eine von Vema Bhupala
kommentierte Strophenauswahl mit dem Titel Saprasatisara (GS"). Zumindest letztere ist vielleicht
als eigene, weitere Rezension zu betrachten." Der New Catalogus Catalogorum (NCC) listet an die
hundert Manuskripte unter dem Titel Garhasaptasati und ebenso viele, die einen der zwei Dutzend
bekannten Kommentare iiberliefern.” Sie befinden sich in Sammlungen auf nahezu dem gesamten

indischen Subkontinent.

Auch die groBe Anzahl von Kommentarwerken zur GS ist bemerkenswert. Der Catalogus
Catalogorum von Theodor Aufrecht (1891-1896)*' erwihnt bereits insgesamt 11 Kommentare; Lal
spricht von ,,more than thirteen;*> Upadhye listet 17 groBtenteils unedierte Kommentare auf;”

Khadabadi (1982: 54) schreibt von ,,more than 18 commentaries*, wihrend der NCC bereits mehr

14 Lienhard 1984: 80, Sternbach 1974: 10.

15 Zur Wortbildung siche Abhyankar 1955: Wihrend maharastrt die nach Panini korrekt gebildete und heute
verbreitete Ableitung von der geographischen Bezeichnung maharastra ist, nannten einheimische Prakrit-
grammatiker das Idiom iiberraschenderweise maharastri (ohne Stirkung des ersten Vokals).

16 Kavyadarsa (KA) 1.34.

17 Weber 1881: xlv-xlviii. Aus dem Umstand, dass die 430 Strophen in allen Rezensionen enthalten sind,
kann noch nicht ohne weiteres geschlossen werden, dass sie den dltesten Kern der Sammlung bilden (Tieken
1983: 11 [siehe auch Corrections and additions ad loc.], Ollett 2017: 55f.)

18 Bhayani 1993.

1% Von Hiniiber 2001: 77f. (§ 53).

20 NCC Bd. 5 (1969): 342-345 (inkl. Gathasaptasatisara mit dem Kommentar von Vema Bhiipala).
21Bd. 1 (1891), p 151 und p. 782, Bd. 2 (1896), p. 30 und 196, Bd. 3 (1896), p. 32.

22 Einleitung zu GS" p. 15.

2 Einleitung zu GSY p. 16-18.
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als ein Jahrzehnt davor die Werke von 25 namentlich bekannten und dariiber hinaus von etwa einem
halben Dutzend anonymer Kommentatoren anfiihrt.”* Die iltesten bekannten und mit einiger
Sicherheit datierbaren Sanskritkommentare stammen aus dem elften Jahrhundert,” und noch im
20. Jahrhundert verfasste Mathuranath einen solchen und versah die Strophen in Prakrit mit

metrischen Nachdichtungen in Sanskrit.?

Grammatiker” und Poetiker® zitierten immer wieder Strophen aus Halas Gedichtsammlung® und
Dichter imitierten sie in Form und Inhalt. Ein offensichtliches Beispiel einer solchen Imitation ist
Govardhanas Aryasaptasati (AS), die in Umfang, Metrum, Thema und Inhalt ganz nach der GS
gestaltet ist, von der sie sich dadurch unterscheidet, dass sie auf Sanskrit verfasst ist. Noch im 18.
Jahrhundert verfasste Vi§ve$vara eine ebenfalls Aryasaptasati betitelte Anthologie, nicht ohne
darin Halas Vorlage zu preisen. Inhaltliche Ankldnge sind auch im Rtusamhara, der oft Kalidasa
zugeschrieben wird, zu erkennen. Die Beispielhaftigkeit, die der GS in Lehrwerken zur Poetik
beigemessen wurde, ihre weite geographische Verbreitung und die Legenden, die sich um ihren
Schopfer Konig Hala ranken, deuten auf den ausnehmend hohen Stellenwert, wicher der Gedicht-
sammlung im literarischen Diskurs beigemessen wurde. Und sie hat bis heute ihre Bedeutung
behalten, wie die zahlreichen Textausgaben und Ubersetzungen beweisen, die seit dem Ende des
19. Jahrhunderts erschienen sind (und die unten in Abschnitt 2.2 angefiihrt und kurz kommentiert

werden).

Sprache

Die Gedichte der GS sind im mittelindischen Idiom Maharastr1 verfasst, dem literarischen Prakrit
par excellence. Seine besondere Eignung fiir die Kunstdichtung hat mehrere Griinde. Der Laut-
bestand der Maharastri ldsst sie besonders weich (madhura) klingen, ein Merkmal, das von Autoren
und Theoretikern gerne hervorgehoben wird. Im Vergleich mit dem Sanskrit werden statt einfacher
intervokalischer Konsonanten entsprechende Lenierungen gebildet oder sie fallen ganz aus;
anstelle aspirierter Konsonanten ertdnt allein der stimmhafte Hauchlaut 4; vokallose Konsonanten

iibernehmen die Artikulationsstelle ihrer Folgekonsonanten oder werden zu Nasalen. Diese und

2 Fiir die vorliegende Studie wurden nur die edierten Kommentare von Pitambara (undatiert), Bhuvanapala
(11.Jh.), Vema Bhipala (15. Jh.), Gangadhara (16. Jh.?), und Mathuranath (20. Jh.) verwendet (Datierungen
nach Ollett 2018: 14; zu den Textausgaben s.u.).

% Vasudeva und Chiarucci 2012.

26 Das Werk wurde mehrmals ediert (GS’, GSYY und GS™).

7 Siehe die Einleitung zu GSY p. 14f.

28 Als friihester unter den Theoretikern zitiert Anandavardhana im 9. Jh. aus der Anthologie.

% Siehe Chahal 2014, Balbir 2015: 14f. und die Einleitung zu GS"Y p. 24.
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weitere Phidnomene fiihren dazu, dass der Lautbestand der Maharastr1 geringer ist als jener des
Sanskrit, wodurch auch dichterische Ausdrucksmittel wie Assonanzen, Konsonanzen und gewollte

Mehrdeutigkeiten noch leichter zu bilden sind als im klassischen Sanskrit.

Metrum

Die GS besteht nahezu ausschlieBlich aus Strophen im gdatha oder arya genannten VersmalB.*
Dieses ist einerseits streng geregelt durch eine etwas komplizierte Abfolge von unterschiedlich
gestalteten VersfiiBen (gana), die sich aus einer unterschiedlichen Anzahl von schweren und
leichten Silben zusammensetzen. Andererseits gewihrt es gewisse Freiheiten, vor allem innerhalb

der Versfii3e, sodass sich unzihlige metrische Variationen bilden lassen.

Wie der Lautbestand der Maharastri und anderer Prakrits eignet sich auch das Metrum fiir den
Gesang und nicht zuféllig geht die Bezeichnung gatha (wortlich: ,,Lied* oder ,,Strophe*) etymo-
logisch auf die Verbwurzel ga/gi ,,singen* zuriick.”’ Die gatha ist zudem das hiufigste Versmal
der metrischen Prakrit-Dichtung und fiir diese noch charakteristischer als die anustubh fiir jene des

epischen Sanskrit.

Literarische Charakteristik

Mit sehr wenigen Ausnahmen steht jede Strophe der GS fiir sich und bildet ein syntaktisch und
inhaltlich abgeschlossenes Gedicht, ein sogenanntes muktaka. Syntaktisch zusammenhéngende
Strophen (kulaka) sind selten. Eine Einheit bildet die Sammlung hinsichtlich des Themas, von dem
nur wenige Strophen abweichen. Dieses Thema ist die partnerschaftliche Liebe (preman oder
kama) in ihren unerschopflichen Facetten. Denn, wie es in einer Pravarasena zugeschriebenen
Strophe der GS selbst heifit: ,,die Liebe, wie man weiB, ist vielgestaltig” (pemmam kira bahu-

viaram tti, 126d).?

30 Dieses nicht Silben, sondern Moren zihlende VersmaB beschreibt am besten Jacobi 1886. Die metrischen
Ausnahmen in der GS sind an einer Hand abzuzihlen und bestehen aus zwei Varianten zur Arya: einer giti
(GS 274: die zweite Strophenhilfte ist darin analog zur ersten gebildet) und zwei upagiti (521 und 593: das
zweite Strophenviertel ist hier wie das vierte einer arya gebildet).

31 Werba 1997: 283, Ollett 2013: 352-354 und ders. 2017: 88-96.

32 Zuschreibung nach Bhuvanapala (GS? p. 62). Gemeint ist Pravarasena IL., ein Herrscher der aus dem
Dekkan stammenden Dynastie der Vakatakas und Autor des Setubandha, eines Epos in Maharastri. Sein
Wirken wird auf das fiinfte (Warder 1990: 155) oder sechste (Lienhard 1984: 83) Jh. datiert. Warder (ibid.)
scheint es jedoch wahrscheinlicher, dass es sich um Pravarasena I. handelt (um 300), einen Ahnen seines
Namensvetters.
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Meist naturalistisch und knapp geschilderte lindliche Szenerien bilden den Hintergrund fiir die
vielen Variationen zu diesem Hauptthema.* Die Freuden und Leiden der weltlichen Liebe werden
oft mit den Worten, beziechungsweise aus der Sicht, junger Frauen formuliert. Die Gedichte, deren
Reiz gerade in ihrer Kiirze liegt,* werden in der Sekundirliteratur oft mit einfachen aber treffenden
Skizzen oder Miniaturen verglichen. Mitunter konnen sie auch an dichterische Notizen zu Reise-

eindriicken erinnern.”

Die Protagonisten dieser Gedicht-Miniaturen sind, was heute als unterprivilegierte Gruppen
bezeichnet werden konnte: Frauen, Bauern, ldndliche und dorfliche Bevolkerung — dargestellt stets
aus der poetisch idealisierten Sicht der hofischen Dichter. Denn es handelt sich bei den kurzen
Gedichten nicht um Volksdichtung im Jargon der darin dargestellten Menschen, um Literatur, die
jener der anspruchsvolleren und hoch kultivierten Sanskrit-Tradition entgegenstiinde, wie oft
vermutet wurde.*® Wie Ollett iiberzeugend zeigt,” ist vielmehr das Gegenteil der Fall. Wohl-
habende Gelehrte, die Zugang zum Herrscherhof hatten, trafen einander in literarischen Zirkeln
(gosthi), um Dichtungen in den Literatursprachen Sanskrit und Prakrit vorzutragen, den
Dichtungen anderer zu lauschen und sich iiber sie auszutauschen. Sowohl die Idiome der durch-
gehend im einen oder anderen Prakrit verfassten Werke als auch die in den Schauspielen iiber-
lieferten, sogenannten Biihnenprakrits (diverse Prakritformen fiir gewisse Typen von Biihnen-
figuren) sind stark konventionalisierte Literatursprachen. Auch die Tatsache, dass Prakrit-
grammatiker ihre Beispiele aus der literarischen Dichtung und nicht aus alltdglichen Gesprichs-
situationen schopfen, deutet darauf hin, dass die iiberlieferten Prakrits nicht primér die vom Volk

gepflegten Umgangssprachen oder regionalen Dialekte festhalten.

33 Paramanand SastrT demonstriert das in seiner Einleitung zu GS® (p. 46-55 und 160-184) anhand zahlreicher
Beispiele.

3 Im Vorwort zu seiner Ubersetzung aus der Tamildichtung Tirukkural, die mit groBer Unsicherheit auf das
fiinfte oder sechste Jahrhundert datiert wird und formale wie auch inhaltliche Vergleiche mit GS zulésst,

spricht Gros (1992: 10) geradezu von einer ,,esthétique de la brieveté* und erinnert in diesem Zusammenhang

auch an Aphorismen und japanische Haikus.
35 Boccali et al. 1990: 18f.

36 Diese Auffassung war weit verbreitet, von Westergaard (1862[1860]: 86) und Meyer (1885: 289) iiber
Winternitz (1920: 97) bis zu Khadabadi (1982: 53).

37 Ollett 2017, bes. p. 18-25 und 58-69.
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2.2 Benutzte Quellen

Textausgaben (in chronologischer Reihenfolge der Erstveroffentlichungen)

GSw1870

GSw1872

GSw1874

GSY

Albrecht Weber, Ueber das Saptacatakam des Hdla. Ein Beitrag zur Kenntniss des
Prakrit, Leipzig 1870 (Abhandlungen fiir die Kunde des Morgenlandes 5.3); Nachdr.
Nendeln 1966.

Die Abhandlung umfasst Textausgabe und deutsche Ubersetzung der Strophen 1-93 und 103-
3703 auf der Grundlage eines einzigen Ms., das nur zur Hilfte erhalten war und in dem auch
das Folio mit den Strophen 94-102 fehlte, aulerdem eine 70-seitige Einleitung und Studie zur
Sprache der GS, Ausziige aus dem Kommentar Kulanathas, ein Verzeichnis der Strophen-

anfiange und einen vollstindigen Wortindex.

Albrecht Weber, ,,Ueber das Saptacatakam des Hala*, in: Zeitschrift der Deutschen
Morgenldindischen Gesellschaft 26 (1872): 735-745.

Neben Erginzungen und Berichtigungen zu GSW!¥° anhand der Kommentare von Gangadhara
und Sadharanadeva gemif} je einem Ms. werden hier auch ausgewihlte, zuvor noch nicht
publizierte Strophen vorgelegt. Der moglicherweise im 16. Jh. verfasste Kommentar Bhava-

lesaprakasika von Gangadhara® hat besonders weite Verbreitung gefunden.

Albrecht Weber, ,,Zum Saptacatakam des Hala“, in Zeitschrift der Deutschen Morgen-
landischen Gesellschaft 28: 345-436.

Der ,,Retractatio® genannten, griindlichen Uberarbeitung und Verbesserung des Textes der
Strophen 1-370 (Zidhlung nach GSV!87%) liegen weitere Mss. und neuere Prakritstudien (von
Biihler, Pischel, Goldschmidt u.a.) zugrunde. Neben den oben genannten Kommentaren wird

als vierter der des Pitambara beriicksichtigt.

Albrecht Weber, Das Saptacatakam des Hala, Leipzig 1881 (Abhandlungen fiir die
Kunde des Morgenlandes 7.4); Nachdr. Nendeln 1966.

Diese Textausgabe der sogenannten Vulgata, d.h. der weit verbreiteten Rezension mit Ganga-
dharas Kommentar* (v. 1-698) und mehrerer Zitate aus diversen Poetiken, umfasst insgesamt
964 Strophen. Hinzu kommen eine 66-seitige Einleitung, die Unterscheidung von sechs Re-
zensionen und ein vollstindiger Wortindex. Sofern nicht anders angegeben folge ich in der

vorliegenden Studie der Strophenzéhlung dieser Ausgabe.

38 Das entspricht den Strophen GS¥ 1-365 und 699-703.
% Datierung nach Dundas 1985: 9.

40 Gangadharas Rezension lag Weber in einem einzigen vollstindigen Kommentar-Ms. vor, das keinen
Prakrittext enthielt, den Weber daher aus dem Sanskrit und mit Hilfe der anderen Rezensionen rekonstruierte.

70



GSP

GS*

GS’

GS*

GS$

Il — Die literarischen Darstellungen
2. Halas Gahasattasai

The Gdthasaptasati of Sdatavdhana With the Commentary of Gangddharabhatta, ed.

Pandit Durgaprasad und Kasinath Pandurang Parab, Bombay 1889 (Kavyamala 21).

Den Prakritstrophen sind Paraphrasen in Sanskrit (chayd) und Gangadharas Bhavalesa-
prakasika beigefiigt. Die Ausgabe enthilt zudem einen Strophenindex. Diese Textausgabe,
nicht die folgende aus dem Jahr 1911, wie Khadabadi (1982: 61, Anm. 5) irrtiimlich meint, ist

die erste in Indien erschienene.

Srisatavahanaviracita Gathasaptasatt Gangadharabhattaviracitaya Tikaya Sameta,

ed. Kedarnath und Vasudev Sarman, Mumbai 1911 (Kavyamala 21).

Der Textbestand inkl. Seiten- und Zeilenzahl gleicht jenem der 1889 erschienenen indischen

Erstausgabe, als deren Herausgeber Durgaprasad und Parab zeichnen.

Gatha Saptasati of Satavahana Hala Containing Sanskrit Chaya, Sanskrit Gatha-
saptasati and the Sanskrit Commentary Vyangyasarvankasa of Bhatta Mathura Nath
Shastri, ed. Narendra Prakash Jain, Delhi etc. 21983 (11933).

Diese Textausgabe erschien erstmals 1933 als 21. Band der Reihe Kavyamala, der bis dahin die
Rezension Gangadharas enthielt. Die zweite Ausgabe erschien dann als Nachdruck beim Verlag
Motilal Banarsidas. Neben dem Prakrittext und der Sanskrit chaya enthilt sie den Kommentar
des Gelehrten Mathuranath Sastri (1889-1964), der oft aus Gangadharas BhavalesSaprakasika
schopft, und seine Samskrtagathasaptasati, eine metrische Nachdichtung der Prakrit-Strophen
in Sanskrit, in der ofter als im Original die der arya eng verwandten Metren giti und udgiti

gebildet wurden.

Haritamrapitambara’s Gathasaptasatiprakasika, A Hitherto Unpublished Commentary
on Hala’s Gathasaptasati (IV-VII Satakas), ed. Jagdish Lal Shastri, Lahore 1942.

Ausgabe der Strophen 4.88-7.100 (in ungefiihrer Ubereinstimmung mit Webers Zihlung) mit
Pitambaras undatiertem Kommentar gemél einem einzigen unvollstindigen Ms. Das Beson-
dere an dem Kommentar ist, dass darin jeder Strophe nach inhaltlichen Erlduterungen auch eine
Aussage hinsichtlich sozialer und rechtlicher Normen (iti dharmah), individuellen Verhaltens-

regeln (iti nitih) und religiosen Erlosungsstrebens (iti yuktih) zugeschrieben wird.
Gathasaptasati, ed. Paramanand §éstri, Meerut 1965.

Der Band umfasst zwei Teile. Teil I (p. 1-292): eine umfangreiche Einleitung in Hindi zu
Gestalt, historischem Kontext, sowie inhaltlichen und sprachlichen Elementen mit zahlreichen
Textbeispielen aus Texten der vedischen und der Sanskrit-, Prakrit- und Pali-Literatur und der
GS selbst. Teil II (p. 295-570): Prakrittext mit chaya und mit Ubersetzung und Erlduterungen

in Hindi. Ein Strophenindex bildet den Anhang.
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GSY

GS®

GS*

GS'

GSVP

Saptasatisara with Bhavadipika of Vema Bhiipala, along with the Chappannaya-Gahao
(Text and Chaya), ed. Adinath N. Upadhye, Kolhapur 1970 (Shivaji University
Sanskrit and Prakrit Series 3).

Vema Bhiipala (15. Jh.) kommentiert darin eine ,,Essenz (sara) von 104 ausgewihlten

Strophen der GS.

The Prakrit Gatha-Saptasati Compiled by Satavahana King Hala, ed., tr. Radha-
govinda Basak, Calcutta 1971 (Nachdr. Kolkata 2010).

Die Ausgabe umfasst Prakrittext, Sanskrit chayd, die erste vollstindige englische Uber-

setzung,* sowie Strophen-, Autoren- und Wortindex.

Hala’s Gahakosa (Gathasaptasatt) with the Sanskrit Commentary [Chekoktivicaralila]
of Bhuvanapala, Part 1, ed. M.V. Patwardhan, Ahmedabad 1980 (Prakrit Text Series
21).

Der Datierung von Vasudeva und Chiarucci (2012: 41-43) zufolge ist Bhuvanapalas Kommen-
tar der dlteste bekannte. Die Strophenzidhlung in GSW ist der editionseigenen in margine hinzu-
gefiigt. Part II bildet die Ubersetzung (s.u.). Ausziige aus Bhuvanapalas Kommentar enthilt

auch Weber 1883.

Herman Tieken, Hala’s Sattasar. Stemma and Edition (Gathas 1-50), with Translation

and Notes, Leiden 1983.

Die publizierte Dissertation (1983 an der Rijksuniversiteit te Utrecht verteidigt) umfasst Text-
ausgabe, Ubersetzung und textkritische Anmerkungen zu GS 1-50, Beschreibungen der von
Weber und der von Tieken erstmals verwendeten Mss., Konkordanz der Strophen gemi8 aller
bekannten Rezensionen, Stemma der Rezensionen und Wortindex. Tieken zufolge (p. 9-12)
sind — neben seiner eigenen — nur Webers Textausgaben und Studien als textkritisch zu be-
zeichnen. Ziel seiner Studie ist die Rekonstruktion eines Archetypen, ,,a text as close to the
original as was possible with the MSS available® (p. 1; sieche auch p. 161). Neben den von
Weber verzeichneten Varianten verwendet Tieken drei siidindische Mss., die in Publikationen
bisher nicht beriicksichtigt wurden und eine Rezension iiberliefern, die der Herausgeber als ,,in

many respects the most authentic* bezeichnet (p. 30, siehe auch p. 75).

Mahakavihal viracit Gathasaptasati, ed., tr. Vishvanath Pathak, Varanasi 1995
(Par§vanatha Vidyapitha Granthamala 77).

Diese Ausgabe mit Sanskrit chdya und Ubersetzung sowie Erlduterungen in Hindi ist eine
Verbesserung der (von mir nicht eingesehenen) Ausgabe Pathak 1969 (s.u.: Weitere Text-

ausgaben).

4 Einleitung p. vii: ,,So far as I know, the Prakrit gathas of the Saptasati in their entirety have never yet been
translated into English by any scholar.” Siehe auch Khadabadi 1982: 54.
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GS" Gathasaptasatt [Gahasattasai] of Sri Satavahana Hala With the Sanskrit Chaya
Sanskrit(sic)gathasaptasati & The Sanskrit Commentary Vyangyasarvarnkasa by Bhatta

SrT Mathuranatha Sarma, ed. Umapati Upadhyaya, Varanasi 2000.

Gleicher Textbestand wie GS'. Statt Mathuranaths umfangreicher Einleitung (bhiimika) in
Sanskrit enthilt diese Ausgabe eine Einleitung in Hindi zu Autor und Werk und ein alpha-
betisches Strophenverzeichnis mit Autorenzuweisungen, sowie ein Verzeichnis der Strophen

in der Reihenfolge dieser Ausgabe.

GS™ Samskrtagathasaptasati, ed. Radhavallabha Tripatht et al., New Delhi (Rashtriy
Sanskrit Sansthan) 2010.

Eine weitere Textausgabe mit Mathuranaths Sanskrit-Nachdichtungen und Kommentar, wobei
hier Prakrit-Text und Sanskrit chaya in die FuBnoten verschoben wurden. AuBerdem enthalten
ist ein Verzeichnis der zahlreichen Werke des Gelehrten. Die Ausgabe wird als PDF online zur
Verfiigung gestellt durch den Rashtriy Sanskrit Sansthan: http://www.sanskrit.nic.in/Digital
Book/S/SanskritGatha.pdf (zuletzt aufgerufen am 22.5.2019).

Weitere Textausgaben (nicht beriicksichtigt)
Satavahandct Gathasaptasatt, ed. Sadasiv AtmaraJ ogalekar, Poona '1956.

Der Prakrittext mit einer Ubersetzung des Herausgebers in Marathi wurde ein weiteres Mal

1978 bei Prasad Prakasan herausgegeben.

Hindr-Gathasaptasati, ed. Narmadeswar Chaturvedi, Varanasi 1961 (Chowkhamba Vidya

Bhawan, Sanskrit Granthamala 55).
Dem Prakrittext sind Sanskrit chaya und eine Ubersetzung in Hindi beigefiigt.
Gathasaptasati, ed. Jagannath Pathak, Varanasi 1969 (Kasi Samskrta Granthamala 192).

Die mit Sanskrit chaya und Prakas betitelter Hindi-Ubersetzung versehene Textausgabe ist
Pathak zufolge (GSY?, arthniriipan, p. 1) in der zweiten Hiilfte fehlerhaft und wird daher eben-
dort (p. 1-70) verbessert.

Khadabadi (1982: 61, Anm. 8) erwihnt eine weitere Textausgabe ,.from Udaipur®, die kurz vor

Druck seines Aufsatzes erschienen sein soll.
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Selektive Textausgaben

Shastri, Dharmendra Nath und Gopi Nath Kaviraj

1955

Gatharatnasamuccaya, Jaipur.

Das Werk bietet eine Zusammenstellung (samuccaya) von 133 [ Juwelen (ratna), von als
besonders brillant erachteten Strophen der Gathasaptasati mit dem Sanskritkommentar von
Mathuranath Sastri. Der urspriingliche Prakrittext mit chaya ist in den FuBnoten enthalten. Die
Einleitung ist in Sanskrit verfasst. Ein mit 1935 datiertes Vorwort deutet auf eine friihere

Auflage hin.

Ananthanarayana, H.S.

1973

A Prakrit Reader. A Linguistic Introduction Based on Selections from Hala’s Sattasar,

Mysore.

Nach einer allgemeinen Einleitung und einem Kapitel je zu Phonologie und Morphologie des
Maharastri Prakrit werden ausgewéhlte Strophen der GS analysiert, aber (mit Ausnahme
einzelner Elemente und Worter) nicht iibersetzt (die unten angesprochene Strophe GS 1.1 auf

p- 34f.). Der Anhang enthélt Strophenindex und Glossar.

Vasudeva, Somadeva und Bergljot Chiarucci

2012

,»The Earliest Commentaries to the Gahakosa: Tribhuvanapala’s Chekoktivicaralila
and Upadhyaya Laksmidhara’s Saptasatakatika“, in: Journal of the Nepal Research
Centre 14: 37-52.

Die Ausgabe der Strophen 1-5 mit der Chekoktivicaralila sowie der Strophen 4 und 103 geméf
der erstmals edierten Saptasatakatikd von Upadhyaya Laksmidhara basiert auf zwei nepalesi-
schen Handschriften, die eine Datierung der Chekoktivicaralila in das elfte Jahrhundert er-
moglichen (p. 41-43). Auch Upadhyaya Laksmidhara scheint in dieser Zeit gewirkt zu haben
(p. 50).

Ollett, Andrew

2018
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,Explaining Prakrit Poetry in the 18th Century: Vrajaraja Diksita’s Commentary on
Hala’s Seven Centuries“, in: Bulletin de I’Ecole francaise d’Extréme-Orient 103

(2017): 11-41.

Der Besprechung, Textausgabe und Ubersetzung des Kommentars von Vrajaraja Diksita zu GS

1-14 liegt eine einzige unvollstindige Handschrift zugrunde.
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Ubersetzungen (Auswahl)*

Brunnhofer, Hermann

1882

Uber den Geist der indischen Lyrik, mit Original-Ubersetzungen aus der Hymnen-
sammlung des Rigveda, den Spruchdichtern und Hala’s Anthologie volkstiimlicher

Liebeslieder. Ein Essay, Leipzig 1882, p. 24-46.

Die Seiten 24-46 des Béndchens beinhalten metrische Nachdichtungen von Strophen aus der

GS. Die Stellenverweise in den Endnoten beziehen sich auf Webers Textausgaben.

Meyer, Gustav

1885

,»Zur Kenntnis des Volkslieds. I: Indische Vierzeilen“, in: Essays und Studien zur

Sprachgeschichte und Volkskunde, Bd. 1, StraBBburg 1885, pp. 289-308.

Meyer bietet eine Wiedergabe von insgesamt 34 Strophen in deutschen Vierzeilern mit End-

reim und wechselnden Metren.

Wilbrandt, Adolph

1899

1900

Wilbrandt, ,,Indische Liedchen®, in: Neue Freie Presse Nr. 12448 (Ausgabe vom 19.
April 1899): 1f.

Nebst einer Kurzbeschreibung von Halas Gedichtsammlung erschien im Feuilletonteil des
Morgenblatts der Wiener Tageszeitung eine Auswahl von 32 Strophen in der Form vier- und

fiinfhebiger Vierzeiler.

,Indische Liedchen®, in: Westermanns Illustrierte Deutsche Monatshefte 87 (Oktober
1899 — Mirz 1900): 106-110.

Wiedergabe von weiteren 62 Strophen in vier- und fiinfhebigen, meist jambischen oder
trochdischen Vierzeilern und mit gelegentlichen Erlduterungen. Wilbrandt iibertrdgt nicht
direkt aus der Maharastri, sondern versifiziert die Prosa-Ubersetzung Webers (p. 106: ,Ich
verstehe leider die Sprache dieser Liedchen nicht™). Winternitz (1920: 97, Anm. 2) hielt sie

dennoch fiir die treffendste der ihm bekannten Ubertragungen.

Khadabadi, B.K.

1982

,,Gahasattasat”, in: Sambodhi 10: 53-62.

Text und Ubersetzung einer Auswahl von 30 Strophen aus GS 1-283 in Form freier Vierzeiler.

Patwardhan, M. V.

1988

The Gahdakosa of Hala, Part 11, Delhi (Bhogilal Leherchand Series 5).

2 Die folgende chronologisch geordnete Liste umfasst vollstéindige und selektive Ubersgtzungen, die nicht
bereits den oben genannten Textausgaben beigefiigt sind. Aufgrund der groB3en Zahl an Ubersetzungen und
Paraphrasen in verschiedenen Sprachen bleibt diese Liste zwangsldufig unvollstdndig.
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Dieser Folgeband zur Textausgabe GSF enthilt neben der einleitenden Studie zu Autor, Werk
und Bhuvanapalas Kommentar eine englische Ubersetzung, Anmerkungen zum Text und einen

Wort- und Strophenindex.

Boccali, Giuliano, Daniela Sagramoso und Cinzia Pieruccini

1990 Le settecento strofe (Sattasar), Brescia.

Die italienische Ubersetzung der Strophen 1-50 nach GST und 51-1000 nach GSY ist Tieken
zufolge eine der feinsten in eine europdische Sprache. Das Vorwort enthédlt zudem eine

treffende inhaltliche und literarische Charakterisierung der GS.

Warder, Anthony Kennedy
1990 Indian Kavya Literature, Bd. 2: The Origins and Formation of Classical Kavya, p. 183-
213 (§§ 771-834).

Die Strophenauswahl in dieser iiberarbeiteten Ausgabe besteht grofitenteils aus Zitaten in

Sanskrit- und Prakritpoetiken (ebenso in der Erstausgabe, Delhi 1974).

Mehrotra, Arvind Krishna
1991 The Absent Traveller. Prakrit Love Poetry from the Gathasaptasati of Satavahana,
Delhi.

Die Auswahl bietet Ubersetzung und Prakrittext von etwas mehr als 200 Strophen.

Selby, Martha Anne
2003 The Circle of Six Seasons. A Selection from Old Tamil, Prakrit and Sanskrit Poetry,
New Delhi.

Die Anthologie besteht aus Ubersetzungen ausgewiihlter Strophen aus je zwei Werken der
Prakrit-, Sanskrit- und alten Tamil-Literatur, davon 26 Strophen aus GS. Die Gruppierung der

Ubersetzungen folgt den sechs Jahreszeiten.

Khoroche, Peter und Herman Tieken

2009 Poems on Life and Love in Ancient India: Hala’s Sattasai, Albany.
Ubersetzt werden 701 der 964 Strophen in GSY (d.h. nicht die nur aus Zitaten bekannten
Strophen, die Webers Textausgebe abschliefen). Die Strophen sind thematisch und inhaltlich
gruppiert und in einer Konkordanz mit der Verszéihlung gemiB GSV zusammengefiihrt.

Balbir, Nalini

2015 Hala: «Tu ’aimes, je t’aime»: Poemes de ’Inde ancienne, Paris 2015 (Cahiers de
poesie bilingue 2).
Das kleinformatige Heftchen von knapp 70 Seiten enthilt eine Auswahl von 160 Strophen in

franzosischer Ubersetzung (freie Vierzeiler) mit beigefiigtem Prakrit-Text (nach GS") und
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einigen inhaltlichen Erlduterungen, zudem eine kurze Einleitung in Genre und Stil der Gedicht-
sammlung samt ausgewdihlter Bibliographie. Es ist der Verfasserin zufolge (p. 9) die erste

publizierte franzosische Ubersetzung.

Auf Ubersetzungen in Bengali, Hindi, Kannada, Malayalam, Marathi, Telugu und Persisch ver-

weisen Upadhye (Einleitung zu GS" p. 20-24) und Sternbach (1974: 10f.).

2.3 Die kavalia

Im folgenden Abschnitt wird GS 408,* auch wenn sie eine syntaktisch und inhaltlich unabhiingige
Einzelstrophe ist, zunéchst als Teil der Gedichtsammlung betrachtet, die ihren unmittelbaren
literarischen Kontext bildet. Daran anschlieBend sind die Mittel der dichterischen Darstellung zu
untersuchen, die die Strophe auszeichnen, wobei einige der dabei relevanten literarischen Topoi
auch iiber die Anthologie hinaus verfolgt werden. Der religionsgeschichtlich relevante Gehalt von

GS 408 macht es zudem nétig, das Problem der Datierung der GS noch einmal anzusprechen.

Gleich die erste Strophe aller Rezensionen der GS hat das Hauptthema der Sammlung, die partner-
schaftliche Liebe und Erotik (sr7igara) in allen erdenklichen Erscheinungsformen, zum Inhalt.
Einer literarischen Konvention zufolge hat der Autor eines literarischen Werks — gleich welcher
Gattung — in einer oder mehreren Eingangsstrophen die Verehrung von einer oder mehreren Gott-
heiten zum Ausdruck zu bringen.* Im Falle der GS richtet der Dichter seine Verehrung an das
gottliche Paar Siva und Parvati, und zwar indem er eine Szene aus dem Liebesleben des Gotter-
paares schildert. Der GroBteil der Gedichte beschreibt jedoch ganz weltliche, meist ldndliche oder
dorfliche Szenen mit einem starken Hang zur romantischen Liebe und dezenten Erotik, oft auch
rithrende Szenen aus dem Tierreich (die von den Kommentatoren als Analogien zu menschlichem
Verhalten gedeutet werden). Oft werden auch Situationen beschrieben, die nicht den strengen
gesellschaftlichen Idealen entsprechen, wie Untreue und auBereheliche Liebe. Gelegentlich sind

auch allgemeine Spruchweisheiten in die GS aufgenommen.*

43 Sofern nicht anders angemerkt folge ich der fortlaufenden Strophenzihlung in GSY. Zur Transkription der
Prakrittexte sieche Anhang 2.

# Siehe etwa KA 1.14 und 2.357. Auch GS 2 und 3 folgen ganz den literarischen Gepflogenheiten, indem
nach der obligatorischen Verehrung der Gottheit (asis oder namaskriya) eine Zuriickweisung von Kritikern
(GS 2) und die Nennung des Verfassers oder Kompilators (GS 3) erfolgt. Als Einleitung zur Anthologie
setzen sie sich dadurch von allen folgenden Strophen ab. Die Ansicht von Tieken (1983: 179f.), derzufolge
alle Segens- und Verehrungsstrophen der GS, in denen Gottheiten angerufen werden, spitere Einschiibe in
der sonst nicht religios geprigten Anthologie sind, ist wenig iiberzeugend, da ihre einzige Grundlage das
Fehlen der Strophen in einer der drei siidindischen Rezensionen ist. Gegen diese Ansicht spricht zum einen
die erotische Komponente auch dieser Gedichte, zum anderen die inhaltlich-gegenstindliche Vielfalt der
gesamten Sammlung.

4 Eine gute Zusammenstellung der inhaltlichen Vielfalt der GS bietet Basak in seiner Einleitung zu GS p.
2010: xvi-xxxii.
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In diesen Kontext fiigt sich auch Strophe 408, die eine Asketin in der Nachahmung Sivas bei einem
von Laienanhingerinnen nicht durchzufiihrenden Ritual mit einem Totenkopf beschreibt. Die

Asketin wird darin als kavalia (Sanskrit kapaliki) bezeichnet, was das Folgende impliziert:

Als kapalika werden vor allem in Werken der Erzihlliteratur und der Kunstdichtung die Anhéinger
jener Erscheinung Sivas bezeichnet, in der er einst Brahma einen seiner fiinf Kopfe abschlug und
diesen zur Bulle zwolf Jahre lang mit sich tragen musste, um schlieBlich in Varanasi Erlosung zu
finden. In kultischer Nachahmung dieser Erscheinungsform Sivas ,,mit dem Totenkopf* (kapalin)
verwenden Anhiinger verschiedener Sivaitischer Traditionen*® menschliche Totenkdpfe (kapala)
als Almosenschalen und RitualgefidBe, wodurch sie wie ihr gottliches Vorbild ebenfalls als kapalin,
oder mit einer weiteren Ableitung des Wortes, eben als kapalika, Pkt. kavalia, bezeichnet werden.
Als Bezeichnung dieser die vedisch-brahmanischen Reinheitsvorschriften grob missachtenden
Gruppen ist unter anderem auch mahavratin verbreitet, ,,die das grole Geliibde halten,” nimlich

das ,,Geliibde der Anhinger des Siva mit dem Totenkopf* (kapalikavrata) halten.

Was die Darstellung in GS 408 neben dem hohen Alter der Strophensammlung in literarischer
Hinsicht besonders interessant macht (dazu ausfiihrlicher unten), ist die Tatsache, dass sie nicht
einem normativen oder priaskriptiven Text entstammt. Die Strophe lehrt nicht die Einzelheiten einer
bestimmten Verrichtung des Rituals und fordert auch nicht dessen korrekte Durchfiihrung, sondern
legt das Augenmerk auf den emotionalen Zustand derjenigen, die es ausfiihrt. Der Dichter schildert
eine einzelne Asketin und verweist damit auf ganz allgemein menschliches Empfinden. Damit
bildet die Strophe in gewisser Weise einen Gegensatz zu normativen Ritualvorschriften, die um-
gekehrt allgemein giiltige Regeln formulieren, welchen sich der oder die einzelne zu unterwerfen

hat.

Zunichst aber zu GS 1, wo selbst das Verhalten der Gotter in ganz menschlichen Begriffen

behandelt wird.

GS 1 — PaSupati und Gaur1t

Die die Anthologie erdffnende Strophe wird von den Kommentatoren Gangadhara, Bhuvanapala,
Bhupala und Vrajaraja Diksita dem Kompilator Hala Satavahana zugeschrieben. Sie beschreibt ein
Detail der tdglichen Andacht, die der Gott Siva, hier Pasupati, ,,Herr des Viehs®, genannt, selbst
durchfiihrt. In einer iiblicherweise zur Morgen- und Abendddmmerung vollfiihrten rituellen Geste,
dem sogenannten aiijali, schopft er mit beiden Hinden Wasser und hilt es fiir einen Moment vor

sich in die Hohe, um es dann vor sich auszugieen und so den Gottern zu spenden. In dieser

4 Torzsok 2011.
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Handvoll Wasser spiegelt sich nun aber nicht der rétlich leuchtende Mond,"” sondern die Zornes-
rote im Gesicht seiner Gemabhlin, die hier Gaurt genannt wird, ,,die Blasse®.*® Der Name ist gezielt
gewdhlt und spielt auf das Schonheitsideal an, das die Gottin mit dem hell strahlenden Vollmond
teilt. Im Moment des afijali ist Gaur1 jedoch eifersiichtig auf die (weiblich gedachte) Dimmerung,
der ihr Gemahl seine ganze Aufmerksamkeit widmet, wie die Kommentatoren Gangadhara und
Bhupala erldutern — daher der Wechsel ihrer Gesichtsfarbe. In der dreiwertigen &sthetischen
Bewertung, die Vrajaraja von Anandavardhana und Mammata iibernimmt, gilt diese Strophe als

eine der besten (uttama). Thr Wortlaut ist der folgende:

GS 1:*  pasuvaino rosdruna-
padima-sankanta-gori-muha-andam™ |
gahiaggha-parkaam® via»

saiijha-salil’aiijalim namaha ||

Vor Pasupatis Wasserspende, zur Dimmerung handgereicht, darin Gauris Antlitz — (sonst hell
wie) der Mond, (jetzt aber) von zornesrotem Widerschein iiberzogen — (sich spiegelt) als ent-

hielte sie einen Lotos als Gabe, verneiget euch!”’

47 Man wiirde wohl am ehesten den rot leuchtenden Mond in der Spiegelung erwarten, gemi dem Bild, das
u.a. in L1457 evoziert wird (am Ende einer Beschreibung der Abenddimmerung v. 436-457): der 0stliche
Ozean, auf dessen Oberflidche bei Nacht rote Mondstrahlen glitzern, gleicht darin den zornesroten Blicken
einer vergeblich zur Verabredung gekommenen Geliebten (abhisarika).

4 Als Name der Goéttin ist gaurf in Inschriften seit dem sechsten Jahrhundert belegt (Finn 1986: 399 und
401).

49 GSVI8T4 p 71, GSV p. 1, GSP und GS¥ p. 1, GS' p. 1, GS p. 295, GSV p. 1, GSBp. 1, GSP p. 1, GS" p. 179,
Pathak 1995: 1, GSYU p. 1, Ollett 2018: 21. Sanskrit chaya nach GSP (= GS¥), GS’, GSB, GSF, GS'P, GSUY
und GS™: pasupate rosarunapratimasamkrantagaurimukhacandram | grhitarghaparkajam iva samdhya-
salilaiijalim namata ||. Linguistische Analysen der Strophe bieten Ananthanarayana 1973: 34f. und GS” p.
179-185.

50 GSP hier wie anderswo mit ya-sruti: -muhayamdam. Die Wortstellung im Kompositum -padima-sarnkanta-
ist etwas ungewohnlich. Die Prakrit-Grammatiker erlauben zwar das Vorangehen, wtl.: ,.das frithere Auf-
treten (eines Kompositumsgliedes)* (piirvanipata), aber dennoch bezeichnet Mathuranath dieses syntakti-
sche Phanomen in seinem Kommentar ad loc. (GS™ p. 2) als unschone Kiinstlichkeit (klesa). Ublicher (aber
unmetrisch) wire sankanta-(rosdruna-)padima-. Dem entsprechend konstruiert Vrajaraja seine Sanskrit
chaya mit -samkrantapratima-. Pitambara, Gangadhara und diesem folgend Mathuranath halten fest, dass
das Perfektpartizip des Bewegungsverbs hier mit passivischer Bedeutung verstanden werden will (Skt.
pratimaya samkrantam).

5L GSY: gahiyagghapamkayam. Bhiipala (GSY p. 1) glossiert aggha mit arghya; GS'? p. 7 gibt aggha mit Skt.
argha, aber Hindi arghy” wieder.

32 GSY und Ollett 2018: mia (aber via in GSY'¥7° und GSY'¥74); GS? und Vasudeva/Chiarucci 2012: pia.

3 Vgl. Tieken 1983: 179: ,,.Bow before the moon-face of Gauri which by her anger at Pasupati has become
the counterpart of the morning sky; it looks like the cupped hands filled with Samdhya-water, holding a (red)
Arghya-lotus.” Tieken verkehrt das Verhiltnis von Vergleichssubjekt und -objekt. Wie Boccali et al. (1990:
221, Anm.) richtig bemerken, ist diese Ubersetzung zwar syntaktisch moglich, aber etwas spitzfindig
(lambiccata) und widerspricht dem nicht nur in GS geliufigen poetischen Bild. Kein anderer Ubersetzer teilt
Tiekens Interpretation (sieche Weber 1870: 71, Basak 2010: 1, Patwardhan 1988: 1, Boccali et al. 1990: 35,
Khadabadi 1982: 53, GS* p. 1 und Ollett 2018: 29).
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Die wichtigste rhetorische Figur, die den poetischen ,,Schmuck® (alamkara) dieser Strophe bildet,
ist die dichterische Umdeutung (utpreksa), wie Bhuvanapala, Bhiipala und Vrajaraja festhalten.™
Dabei wird einem Gegenstand oder Sachverhalt eine Eigenschaft zugeschrieben, die in Wahrheit
einem anderen Objekt zukommt, wodurch eine Ahnlichkeit mit diesem impliziert wird.® Im Falle
der obigen Strophe ist die Wasserspende von der Spiegelung so sehr gerdtet, dass es scheint, ,,als
enthielte sie einen Lotos als Gabe“. Eine rote (oder eher rosa) Lotosbliite zu opfern ist durchaus
iblich; in diesem Fall entspringt die Bliite jedoch dem Einfallsreichtum des Dichters. Auf diese

Weise kann dann das gerdtete Gesicht Gauris mit einer rétlichen Lotosbliite verglichen werden.

Das poetische Bild der Spiegelung in der Beschreibung von Liebenden ist in der Literatur weit
verbreitet. Es findet sich auch in jener Strophe, die in einigen Rezensionen den Text der GS
abschlieBen, einem ,,Segen am Ende (des Werkes) in Form einer Verehrung des Hara“, wie
Gangadhara festhilt.”® Sie ist mit auffallendem Anklang an GS 1 formuliert und bildet mit dieser
einen segensreichen Rahmen um die gesamte Anthologie. Anders als GS 1 wird sie aber von
keinem der Kommentatoren Hala zugeschrieben.
GS 697:7 safijha-gahia-jal’afijali-
padima-sankanta-gori-muha-kamalam |
aliam cia phuri’ottham

vialia-mantam haram namaha ||

Der Widerschein seiner zur Dammerung handgereichten Wasserspende spiegelt Gauris
Gesichtslotos, nur zum Schein bewegen sich seine Lippen, seine Mantren sind verklungen -

verneiget euch vor Hara!

Sohoni (1964: 2) und Mathuranath (ad v. 1 und ad loc.) schlagen vor, den zweideutigen Ausdruck
,2Dammerung‘ (saiijha) in GS 1 als Morgen- und hier in GS 697 als Abenddimmerung aufzufassen.
Je nach der Tages- oder Nachtzeit, in der man sich der Lektiire der Gedichtsammlung widmet, ist
es natiirlich genau so gut moglich, diese mit der Abendddmmerung einzuleiten und mit der Morgen-
ddmmerung abzuschlieBen.” Die ilteren Kommentare sprechen keine dieser beiden Moglichkeiten

der Interpretation explizit an.

5 Bhiipala zitiert hierzu die Definition der utpreksa aus Dandins KA 2.221. Vrajaraja spezifiziert die Figur
als vastiitpreksa, als dichterische Deutung mit Bezug auf einen Gegenstand (vastu), ndmlich den Lotos.

% Die Figur und ihre Varianten beschreibt Gerow 1971: 131-138.
% GSP p. 207,1: samaptau haranamaskarariippam margalam.

57 GSY p. 353, GSP und GSX p. 207 (v. 7.100), GS' p. 357 (v. 7.100), GS* p. 122 (v. 697), GSS p. 570
(v.7.100), GSB p. 153 (v. 7.100), GSV? p. 167 (v. 7.100), GSUY p. 420 (7.100); nicht enthalten in GSF. Sanskrit:
samdhyagrhitajalanjalipratimasamkrantagaurimukhakamalam | alikam eva sphuritaustham vigalitamantram
haram namata |.

8 Vgl. die lange Geschichte in Banas Ka, die der Weise Jabali eine Nacht hindurch bis zum Morgengrauen
erzéhlt (Ka® p. 348,11-20).
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Eine inhaltlich vergleichbare Strophe, nimlich in der Hinsicht, dass Siva von GaurT unterbrochen
wird, wihrend er sich der rituellen Verehrung der Dimmerung widmet, findet sich auch inmitten
des fiinften Saraka:
GS 448:% sanjha-samae jala-pir
ri’afijalim® vihadi’ekka-vama-aram |
goria kosa-pan’uj>
jaam va pamahdhivam®' namaha ||
Verneiget euch vor Siva,® dessen aneinandergelegte Hinde zur Zeit der Dimmerung mit

Wasser gefiillt sind, der scheinbar daran ist, Gaurl, die seine linke Hand gelost hat, daraus

trinken zu lassen!

Die Metrik lésst diese Strophe als eine der dlteren in der Sammlung erscheinen. Die Zésuren (yati)
beider Strophenhilften liegen nicht (wie in den oben zitierten Strophen GS 1 und 697) nach dem
dritten Ful (pdda), wo sie von spiteren Dichtern mit zunehmender Vorliebe eingehalten wurde. Im
Unterschied zu dieser pathyd genannten Variante der Arya liegen die Zisuren in GS 448 nach dem
vierten Ful} (nach pan’ujjaam va), beziehungsweise nach dessen erster Kiirze (nach jala-piiri’). Die
von Weber edierte GS enthilt ca. 400 Strophen mit zumindest einer dieser zwei Arten der verzo-
gerten Zasur.®® In den klassischen Dramen nimmt ihre Haufigkeit ab, bis sie, etwa in Govardhanas
Aryasaptasati (um 1200), nur noch selten gebildet werden. In den Nachdichtungen der GS von

Mathuranath (20. Jh.) werden sie fast vollstindig vermieden.

Dieses formale, metrische Merkmal von GS 448 fiigt sich gut zum Inhalt der Strophe. Die sich
nach der Gesellschaft ihres Gatten sehnende Gottin zerrt an Sivas linker Hand® und unterbricht
dadurch das Ritual der aneinandergelegten Hiande (aijali). Mit den Worten jala-piiri’aijali wird
vermittels der spéten und durch den Vokalsandhi schwachen Zisur gewissermallen auch proso-

disch versucht, das Trennen der beiden mit Wasser gefiillten Hinde zu verhindern. Dass Siva sich

59 GSW p. 188 (v. 448), GSP und GS¥ p. 138 (v. 5.48), GS' p. 232 (v. 5.48), GS* p. 31 (v. 451), GSS p. 475 (v.
5.48), GSB p. 99 (v. 5.48), GS'? p. 108 (v. 5.48), GS' p. 274 (v. 5.48). Nicht in GSP. Sanskrit: samdhya-
samaye jalapiritanjalim vighatitaikavamakaram | gauryyai kosapanodyatam iva pramathadhipam namata ||.

%0 GSYP: -pariajjalim. Wo die Zisur nicht unmittelbar nach dem dritten FuB liegt, wurde dies mit dem kleinen
Dreieck ,, » “ markiert. Die Metrik der Arya beschreibt Jacobi 1886: 336; siehe auch Ollett 2012: 343-247.
Jacobi nannte die Aryﬁ mit verzogerter Zasur, das heiflt, einer solchen im oder nach dem vierten FuB3, vipula,
was bei einheimischen Metrikern jedoch keine Entsprechung findet (Dank an Ch. Werba fiir diesen Hinweis).

61 GSP, GS¥ und GSY*: pamahadivam.

62 Siva wird hier als pamahdhiva bezeichnet, wtl. als ,,Oberhaupt der Kobolde*, zu denen auch Ganesa zihlt.
Wegen des Anklangs des Komischen, der diesem Beinamen im Deutschen anhaftet, der aber im Original
weder intendiert noch bemerkbar ist, wurde auf eine wortliche Widergabe verzichtet.

%3 Jacobi 1886: 337-339.

64 Gauri/Parvati ist der Ikonographie folgend stets zur Linken Sivas dargestellt. Der Interpretation Pitambaras
und Gangadharas zufolge ist sie auf eine vermeintliche Liebhaberin ihres Gatten eifersiichtig.
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daraufhin anschickt, Gaurt seine zum Gefdll geformte Hand zum Trinken zu reichen (kosa-
pan’ujjaa), wird wiederum ohne Einhaltung der hiufigeren frithen Zdsur zum Ausdruck gebracht.
Dabei reicht das Wortkompositum von einem Strophenviertel in das andere, wie auch die Hand
Sivas zu GaurT hiniiber reicht, was zugleich die Strophenhilfte und das beschriebene Gotterpaar zu

einer noch festeren Einheit verbindet.

Von den zahlreichen Verarbeitungen der Szene, in der Parvati sich in Sivas Wasserspende spiegelt
oder auf liebenswerte Weise das Ritual unterbricht, sei hier nur auf zwei Strophen der oben
erwihnten Aryasaptasati (AS) verwiesen. Die etwas mehr als 700 Strophen dieser Anthologie sind
sdmtlich im Metrum der Arya verfasst und auch inhaltlich eng an die Gedichte der GS angelehnt.
Der Einfluss von GS 1, 448 und 697 auf AS 6 und 7, die ebenfalls in Form von Segensstrophen an

Siva und Gauri gerichtet sind, ist nicht zu iibersehen.”

GS 408 — Die kavalia

Mit GS 408, einer Strophe, die von Pitambara dem Salavahana zugeschrieben wird,® steigen wir
in irdische Sphiren herab, bleiben aber im Bereich der erotischen Liebe und der S§ivaitischen
Religiositit.

GS 408:% jara-masana-samubbhava-

bhiii-suha-pphamsa-sijjir’angie |

%5 Varianten des Spiegelmotivs sind zahlreich, sowohl in der Welt der Gétter als auch der Menschen. Vgl.
die Segensstrophe zur Brhatkathamaiijari (BKM 1), die den tief stehenden Mond als Sivas Stirnmal besingt:

umapranamasamkrantacaranalaktakah sas |

samdhyaruna ivabhati yasya payat sa vah Sivah ||

Hiite euch Siva, dessen Mond so rétlich wie zur Diamm’rung scheint,
wenn drauf bei der Verneigung vor Uma die FuBbemalung spiegelt.

Auch dieses Bild findet sich in ganz dhnlicher Form bei Govardhana wieder (AS 8). In GS 114 , kiisst eine
pfiffige Kuhhirtin das Spiegelbild Krsnas auf der Wange einer gleichgesinnten Kuhhirtin“ (niuna-govi sari-
goviana cumvai kavola-padima-gaam kanham). Den ,,Mond, der sich auf den Wangen einer Gazellendugigen
spiegelt” (kavola-padimd-gao maacchie ... cando), beschreibt GS 300. In L1 60 halten Génse die
Mondstrahlen auf den Wangen der Médchen, die auf dem Hausdach schlafen, fiir Lotosfasern usw.

% Die Zuschreibung ist aus heutiger Sicht unplausibel (s.u.). Da die Identifizierungen der Autoren seitens der
Kommentatoren unsicher sind und (ohne eingehendere Untersuchungen) auch kaum Zusammenhénge
zwischen Strophen unter denselben Verfassernamen erkennbar sind, konnen an dieser Stelle keine weiteren
Schliisse daraus gezogen werden, dass GS 1 und 408 von dem selben Autor Hala Satavahana stammen sollen.

67 GSW p. 163f., GSP und GS¥ p. 128 (v. 5.8), GS' p. 209 (v. 5.8), GS- p. 13 (v. 411), GSS p. 457 (v. 5.8), GSB
p. 90 (v. 5.8), GSYP p. 98 (v. 5.8), GSUY p. 247 (v. 5.8); nicht in GS? und GSV. Sanskrit chaya nach GSP (=
GS¥), GS™ und GS"Y: jarasmasanasamudbhavabhiitisukhasparsasvedasilangyah | na samapyate nava-
kapalikya uddhiilanarambhah ||. Das Adjektiv sijjira ist aus der Wurzel svid mit dem krt-Suffix -ira gebildet
(Pischel 1900, § 596), das oft mit Sanskrit -s7la wiedergegeben wird (siehe auch Pitambaras Prakasika und
Patwardhan 1988, Glossar p. 126); vgl. gawviri (garvasila, GS 173) und ruari (unten, v. 104) oder ruiri
(rodana- oder rudanasila, L1 305) etc. In GSYP p. 98 ist es zu -sifijira- verdruckt; GS® iibertragt es mit
Skt. -svidyad-, GSY? (auch GS’ p. 208 [ad GS 407, nicht aber hier]) mit -svedasita-.
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na samappai nava-kavar

liai®® uddhilandrambho ||

Mit ihren Gliedern, die von der wohltuenden Beriihrung mit der Asche,
welche vom Scheiterhaufen des Liebhabers stammt, schweiinass sind,
kommt die neue Totenkopftrégerin zu keinem Ende

mit dem Unterfangen, Asche aufzutragen.

Auch bei dieser Strophe konnten viele Details des Originals in der Ubersetzung nicht nachgeahmt
werden, zum Beispiel jenes, dass das Prakrit-Gedicht das Wort jara, ,,Liebhaber*, an den betonten
Satzanfang stellt. Denn worauf es hier unter anderem ankommt ist, dass die Szene auf der Leichen-
verbrennungsstitte (masana) beim Scheiterhaufen des Liebhabers stattfindet, nicht etwa an dem
des verstorbenen Gatten. Dariiber hinaus wiirden Kenner und Kommentatoren, wenn sie auf GS
408 verweisen, nicht wie moderne Leser und Philologen auf die eine oder andere Strophenzidhlung
zuriickgreifen, sondern das Gedicht nach dessen ersten Silben (dem pratika) benennen, also jareti,
,Liebhaber* (wie Pitambara), oder vielleicht jaramasanetyadi, ,Liebhabers Scheiterhaufen usw.*
Der ,,Liebhaber* bildet demnach ein recht eindeutiges Sigel (keine andere Strophe der GS beginnt

mit den Silben jara).”

Was macht GS 408 so reizvoll, dass sie Aufnahme in die konigliche Anthologie fand? Keine
Metapher schmiickt ihre Bedeutung, keine Lautfigur ihren Vortrag, und die evozierte Szenerie
wirkt auf den ersten Blick nicht gerade erotisch. Und doch beweist das Gedicht sowohl sprachliche
als auch inhaltliche Qualitét. Sprachlich ist es gerade die Konzentration auf den dargestellten Inhalt,
die die Strophe besonders ergreifend macht. Ohne Vergleich, der den geistigen Blick vom ge-
schilderten Geschehen ablenkt, ohne Metapher, Klangfigur oder Mehrdeutigkeit spricht das dar-
gestellte Bild ganz fiir sich selbst. Was die Strophe von der alltéiglichen, prosaischen Sprache
dennoch unterscheidet, ist, (abgesehen von ihrer metrischen Form) die Dichte, in der kein Wort
iiberfliissig und kaum eine Silbe der Syntax oder Grammatik geschuldet ist. Durch das Wort-
kompositum, das die gesamte erste Strophenhilfte ausfiillt, und durch die beiden kiirzeren Kom-
posita in der zweiten kann der Dichter weitgehend auf reine Funktionsworter (Synsemantika) wie
Pronomina und Konjunktionen, selbst auf Kasusendungen verzichten und die rithrende Szene fast
ausschlieBlich mit bedeutungstragenden Begriffswortern (Autosemantika) wie Substantiva und

Adjektiva beschreiben. Die damit erreichte literarische Wirkung bezeichnet die einheimische

% GSP, GSB, GSYF, GS™ p. 236; GSY und GS" lesen -kavalinia (fiir kavalinié).

% Eine noch viel beriihmtere Strophe als GS 408 beginnt in dhnlicher Weise, indem sie den Anlass und das
Ziel der gesamten Dichtung, ndmlich die Geliebte, bereits in den ersten Silben nennt: Kalidasas Meghadiita
(MD) mit kascit kanta-, zusétzlich hervorgehoben durch die Assonanz und die Schwere der Silben, die den
Auftakt des ,,trdge einherschreitenden® (manddakranta) Metrums bilden.
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Tradition seit dem Natyasastra (NS) als ,,Kraft (ojas),” als Intensitit. Die literarische Darstellung
kann damit in einem MaBe verdichtet werden, wie es in keiner Deutschen Ubertragung moglich

ware.

Inhaltlich ist die Szene von starken Kontrasten geprigt. Die Hauptfigur des Gedichts ist eine
Asketin, die das Sivaitische Geliibde (vrata)’' der Kapalikas erst kiirzlich geleistet hat. Dem-
entsprechend wird sie als frisch gebackene, wortlich: ,,neue* (nava) Anhdngerin des Kults um Siva
mit dem Totenkopf (kavalia)’® bezeichnet, wobei zugleich angedeutet wird, dass sie selbst noch
jung (nava) ist. (Wir konnten sagen, dass sie dem Kult erst ,jiingst beigetreten‘ ist.) Dass sie die
Praxis der Kapalikas erst nach dem Tod ihres Liebhabers annahm, wie Lorenzen (1972: 13) meint,”
ist durchaus vorstellbar. Die Kremierung als ,,letztes Opfer* (antyesti) sollte zwar innerhalb eines
Tages nach dem Eintritt des Todes stattfinden, doch bis zum rituellen Sammeln der vom Leichen-
feuer nicht restlos verzehrten Gebeine (asthisamcayana) konnen mehrere Tage, sogar wenige

Wochen vergehen.” Damit wiire ausreichend Zeit fiir eine Initiation in den Kult der Kapalikas.”

Den brahmanischen srauta und smarta Traditionen zufolge geht von Toten eine rituelle Unreinheit
(asauca) aus, die sich auf die Hinterbliebenen erstreckt. Diese schiitzen sich vor ihr dadurch, dass
sie den Verstorbenen nicht beriihren und eine je nach dessen sozialer Klasse (varna), Geschlecht,
Alter und Verwandtschaftsgrad unterschiedlich lange Zeit des generellen Verzichts und der Ent-
haltsamkeit einhalten.”® Durch das Auftragen (uddhiilana) der Asche von Leichenverbrennungs-

stitten auf die eigenen Glieder, das heifit auf den gesamten Korper, in Form des Beschmieren oder

70 Im Sinne einer gehiduften Verwendung von Autosemantika definiert NS 16.} 06 ojas als eine ,,Fiille von
Worten und Bedeutungen® (Sabdarthasampatti); fiir Dandin gilt , Kraft als ein Uberwiegen von Komposita“
(ojah samdasabhityastvam, KA 1.80a).

I'Nach den Kommentaren von Gangadhara und Pitambara.

72 Zur Endung -ai des Gen.Sg.f. in der Maharastri sieche Pischel 1900, §§ 374f.; zur Deklination im Fall der
Variante kavalini¢ ibid. § 385.

73 Er folgt darin Weber 1881: 164.
7 Pandey 2013: 259f.

7> Moglicherweise wird die kavalia hier auch beim Vollzug des Initiationsrituals geschildert, das ein Bad in
beinhaltet (Bakker 2007: 5, Anm. 20). Die &ltesten bekannten Vorschriften fiir ein Initiationsritual, bei dem
menschliche Totenkopfe verwendet werden, sind in einem nepalesischen Ms. erhalten, dessen Text Acharya
(2007) ediert und iibersetzt hat und das dem Kult des Lakuli§a-Pasupata zuzuordnen ist (sieche auch Sanderson
2006a: 189-193). Das Pasupata geht dem Kult der Kapalikas entwicklungsgeschichtlich voraus, dem der
Zweig der Lakulas aber sehr nahe steht. Die fiir das LakuliSa-Pasupata vorgeschriebene Initiation schlief3t
allerdings Frauen aus und gilt, ganz dem Pasupata gemif, nur fiir médnnliche Brahmanen. Sie findet morgens
statt, nicht aber nach unauspizidsen Trdumen des Initianden, dessen Kopf geschoren und auf dessen Korper
zur rituellen Reinigung Asche aufgetragen wird, die von Leichenverbrennungsstitten stammt (v. 67cd-68
und 82).

6 Pandey 2013: 256-259.
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Einreibens’” werden die traditionell-orthodoxen Reinheitsgebote auf radikale Weise iibertreten.”
Ganz ebenso trangressiv und ebenso auffillig wie die von der Asche weillen Glieder sind auch
Merkmale des Kapalika-Kultes wie die aus Totenkopfen (kapala) gefertigten Almosenschalen, die
mit Knochen bestiickten Girlanden (mala) und der Schidelstab (khatvanga), ein Ritualstab an
dessen Ende ein weiterer Totenkopf prangte.” Sie bilden regelmiBig wiederkehrende Elemente in
literarischen und bildlichen Darstellungen von Sivaitischen Asketen, insbesondere der Kapalikas.*
In GS 408 ist jedoch nur die Asche relevant, vermutlich weil Knochen und Totenkdpfe zu sehr den

grausigen (bhairava) und ungestiimen (raudra) Aspekt des Kapalika-Kultes betonen wiirden.

Der Autor von GS 408 nutzt die weltanschauliche Kluft zwischen den Vorschriften der srauta und
smarta Orthodoxie und der transgressiven, tantrischen Ritualpraxis nicht um des Makaberen
Willen, sondern um die Intensitit der Empfindung darzustellen. Trotz der Umgebung und der
Situation, in der es sich befindet, kann das Midchen bei der Beriihrung ihres Geliebten, das heif3t
seiner sterblichen Uberreste, die Wonneschauer nicht unterdriicken, die ihr — einer dichterischen
Konvention gemill — den Schweil} auf die Glieder treiben. Die Empfindung der jungen Asketin,
die in scheinbarem Widerspruch (virodhabhasa) zum Schauplatz steht, verrit sich dem Betrachter
dadurch, dass ihr das Bestiduben der Glieder mit der feinen Asche nicht gelingen will.}! Offen bleibt,
inwieweit das Midchen sich der Initiation in den Kult der Kapalikas aus Sehnsucht nach eben

dieser letzten Beriihrung mit dem Geliebten unterzogen hat.

Die Hauptstimmung sowohl der ganzen Sammlung als auch dieser Strophe ist die erotische
(Srngara). Damit diese im Laufe der Lektiire eines ganzen literarischen Werkes wie eben einer
Gedichtsammlung nicht fade wird oder ,,verwelkt*, wie Anandavardhana es nennt, kann sie von
durchaus auch kontrastierenden sekundédren Stimmungen abgewechselt und somit noch intensiviert

werden.®” Im Fall von GS 408 geschieht dies durch eine Mitleid (karuna) erweckende Schilderung

77 Als Sanskritglossen finden sich alepana (Mathuranath) und anulepana (Gangadhara).

8 Dass diese Reinheitsgebote bis heute wechselnder Akzeptanz und anpassungsfihigen Interpretationen
unterliegen, beweist die jiingst kolportierte Hochzeit eines Paares in Gujarat, dessen Hochzeit auf der
Leichenverbrennungsstitte (smasan) der Ortschaft Talgajarda durchgefiihrt wurde, der zu einem heiligen,
reinigenden Ort (pavitra sthal) erkldrt wurde (Dainik Jagran, Ausgabe fiir Delhi City vom 27.11.2017, p. 3;
als e-paper unter http://epaper.jagran.com/ePaperArticle/27-nov-2017-edition-Delhi-City-page_3-140-
4750-4.html, zuletzt aufgerufen am 27.11.2017).

7 TAK 2, p. 162 (s.v.). Zum khatvarga siehe auch oben, Abschnitt IT 1.3.

80 Zahlreiche Beispiele dafiir erwihnen u.a. Bloomfield (1924) und Lorenzen (1972: 48-71). Hinzuzufiigen
wire die als (ménnlicher) Kapalika verkleidete Prabhavatt in dem von Dharmasenagani verfassten zweiten
Teil (Majjhimakhanda) der unvollstindig erhaltenen Prakriterzédhlung Vasudevahindi (VHM p. 25f.).

81 Die Ubersetzung ,,cannot stop* fiir na samappai von Khoroche und Tieken 2009: 177 (Nr. 597) verfehlt
den Sinn.

82 McCrea 2008: 129-132.
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der ,,Liebe in Trennung* von dem oder der Geliebten (vipralambhasrigara).*® Die Hilflosigkeit der
kavalia im Bemiihen, das Bestduben ihrer Glieder zu Ende zu fiihren, da jeder erneute Versuch
erneut in einem SchweilBausbruch resultiert, birgt zudem einen gewissen komischen (hasya) Effekt.
Diesen miisste allerdings ein anderer Kontext unterstiitzen, etwa die Einbettung in einen geeigneten
literarischen Zusammenhang oder eine bestimmte Vortragssituation, die hier nicht gegeben sind.
Im Vordergrund steht jedenfalls die Erotik, zu der die rituelle Unreinheit, die aus brahmanisch-
orthodoxer Sicht die geschilderte Verwendung der Leichenasche bedingt, auch nicht im Wider-
spruch zu stehen scheint. Das legen vergleichbare Gedichte nahe, wie etwa jenes von Ksemendra
(11. Jh.), darin die Schonheit einer klaren Sternennacht mit jener einer Asketin illustriert wird, die

ebenfalls in Asche gehiillt ist und einen Totenkopf tréigt:

Jjyotsnabhasmasmera
sulalitasaSisakalapesalakapala |

tarasthipatalahara
Susubhe kapaliniva nisa |**

Mit der Asche — dem Mondlicht — strahlend,

mit dem reizenden Totenkopf — ihrer anmutigen Mondeshélfte —

und mit der Halskette aus Knochenstiicken — ihren Sternen —

glidnzte die Nacht wie eine Totenkopftragerin.

Ein formales Merkmal von GS 408 ist die verzogerte Zasur in der zweiten Strophenhilfte. Wie in
v. 448 bleibt es nicht ohne eine gewisse Wirkung, die hier darin besteht, dass die Prosodie der
Strophe, dhnlich wie das darin geschilderte Ritual, nicht dem primir erwartbaren Ablauf folgt. Die
kavalia wirkt dadurch etwas getrieben, das Bestduben der Glieder rastlos. Entsprechend ist in der
Strophe auch das (letztlich erfolglose) In-Angriff-Nehmen (Grambha) dieser rituellen Handlung
besonders betont, nicht das Bestduben selbst. Diese Hervorhebung geschieht durch dreierlei Kunst-
griffe: durch die invertierte Wortstellung der zweiten Strophenhilfte; durch die Metrik der letzten
VersfiiBe, die fiir die Arya so charakteristisch ist und die fiir pointierte Endbetonungen gern genutzt

wird;* und schlieBlich durch die Prosodie des Wortes arambho mit seinen drei schweren Silben.*

83 GSS p. 203. Pitambara spricht in diesem Zusammenhang von der den Tod iiberdauernden, der ,,bestindigen
Liebe* (sthirasneha, GS* p. 13,14).

8 Kalavilasa (KV) 1.35.

85 Eine Endbetonung von Strophen im VersmaB der Arya wird dadurch begiinstigt, dass ihr Ausklang mit
einer einzigen leichten Silbe eingeleitet wird, die den drittletzten Fuf} bildet, wodurch sich dieser von allen
anderen Fiilen unterscheidet. Im liedhaften Vortrag endet die Strophe dadurch entweder synkopisch, oder —
um diese Synkope zu vermeiden, aber ebenso wirksam — mit einer Spannung erzeugenden Pause vor den
letzten Silben.

8 Zudem hatten in den Augen (oder Ohren) der Theoretiker schwere Silben gegeniiber leichten auch
asthetisch einen hoheren Wert (Ollett 2013: 356f.).
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Der in GS 408 so verriterische Schweill der Liebenden bildet in der indischen Dichtung einen
literarischen Topos. Er ldsst zum Beispiel die Schriftzeichen im Brief an einen Geliebten verrinnen
(v. 841 und 244). Selbst die Gottin Gaurt ist nicht davor gefeit und schwitzt bei der Beriihrung ihres
Gatten Siva in Vakpatis GV (v. 309). Im Text mehrerer Rezensionen®’ findet sich unmittelbar vor
GS 408 eine inhaltlich und thematisch vergleichbare Strophe, die durch die starke Ubertreibung
(atiSaya)® dem heutigen #sthetischen Empfinden jedoch etwas weniger reizvoll erscheinen mag:
GS 407:% vijjhavijjai® jalano
gaha-vai-dhidi vittha-asiho vi |
anumarana-ghandlingia-*!
piaama-suha-sijjir’angie |
Das Feuer erlischt
unter der Tochter des Hausherrn, trotzdem die Flammen sich ausgebreitet haben;

(denn) als sie den Liebsten fest umarmt, ihm in den Tod zu folgen,

schwitzen in der Wonne ihre Glieder.

Dass das Médchen als ,,Tochter des Hausherrn* bezeichnet wird, legt nahe, dass sie dem Haushalt
ihres leiblichen Vaters, nicht dem ihrer Schwiegereltern angehort und folglich nicht die Gattin,
sondern die Geliebte des Verstorbenen ist. In der rasa-Theorie des Natyasastra (NS) gilt SchweiB,

neben Erstarren, Ginsehaut, Aussetzen der Stimme, Zittern, Bldsse, Trianen und Ohnmacht, als

87 Siehe p. 97 und 101 der Konkordanz in Tieken 1983.

8 Dieses Merkmal konstatieren Gangadhara, Pitambara und Mathuranath. Dezentere Beispiele sind unten in
Fn. 92 angefiihrt.

% GSW p. 163f. (v. 407), GSP und GS¥ p. 128 (v. 5.7), GS’ p. 208 (v. 5.7), GS* p. 13 (v. 410), GS® p. 457
(v.5.7),GS® p. 90 (v. 5.7), GST p. 148, GS¥* p. 98 (v. 5.7), GS"Y p. 246 (v. 5.7); nicht in GS® und GS".

Sanskrit: viksapyate jvalano grhapatiduhitra vistrtasikho ’pi | anumaranaghanalingitapriyatamasukha-
svidyadangya ||.

licherweise mit Bildungen aus nih + va ,,verwehen (so etwa in Mathuranaths chaya, Nachdichtung und
Kommentar) oder vi + dham/dhma ,,ausblasen* wieder (vgl. GS 109, 430 und 836). Auch die Sanskritisierung
vidhyapyate nach Paia-Sadda-Mahannavo (PSM), s.v. vijjhava- (Hind1 bujhana, gul karna) ist lautgeschicht-
lich nicht zutreffend. Eine plausiblere Sanskrit-Entsprechung fand Weber (1881: 163) in einer Verbform aus
der Wurzel ksa, die im Sanskrit, nicht aber in der Maharastri, ihre fiir dltere Sprachstufen anzunehmende
Stimmbhaftigkeit verloren hat; siche auch Werba 1997: 281, s.v. ksa(/ksai) ,,brennen, (ver)sengen®. Die Vor-
silbe vi- ist demnach in der Bedeutung der Vergangenheit der Verbalhandlung (atita) oder als deren Gegenteil
(pratilomya) zu verstehen, wie die Grammatiker Yaska, resp. Hemacandra festhalten (siche PW, s.v. vi).

1 GSW, GSP (= GSX), GS’, GSY, GSY? und GS"V lesen -ghanalimgana-.
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sichtbare Reaktion auf emotionale Zustinde und korperliche Reize (sattvikabhava),” die bei Ver-
liebten unabhiingig ihres Geschlechts auftreten. Ausloser fiir das Schwitzen kann neben Verliebt-

heit” auch Zorn, Furcht, Verlegenheit, Krankheit oder Freude sein.”*

Eine letzte riihrende Szene sei noch erwéhnt, in der die Verzweiflung um den Geliebten mit dessen
Tod in Zusammenhang gebracht wird. Sie wird in GS 104 geschildert. Wie in v. 407 und 408 ist
auch hier die vermittelte dsthetische Stimmung die der unerfiillten ,,.Liebe in Trennung*. Wihrend
dort der Tod des Geliebten der Grund fiir die Trennung ist, dient hier das Bild der rituellen Leichen-

verbrennung lediglich als Vergleich:

GS 104:” nippacchimairi asat
dukkhaloairh mahua-pupphdim |
cie vandhussa va a»

tthiaim®® ruari® samuccinai |

Die Untreue sammelt die letzten
Madhukabliiten, deren Anblick schmerzt,
wie die Gebeine eines Angehorigen

auf dem Scheiterhaufen, weinend ein.

92 NS 7.94. Zur Deutung des Begriffs sartvikabhava im Kontext des indischen Schauspiels sieche Malinar
2010. Literarisch umgesetzt wird dieser Aspekt der rasa-Theorie z.B. in L1 476-484, indem allerlei
Anzeichen der Verliebtheit eines Médchens dargestellt werden, darunter Zittern, sinnlose Worte und leere
Blicke und auch Schwitzen trotz der nichtlichen Kiihle auf dem Dach eines Hauses.

% Von den zahlreichen Beispielen aus literarischen Werken seien hier nur die folgenden genannt: eine weitere
dichterische Ubertreibung in der Beschreibung einer Schiichternen in Sattasar 767 (dazu Tieken 2001: 76f.);
die Beschreibung der verliebt-verlegenen Mahanumatt in L1 393-401 und 423; die schweiinassen Finger
Indumatis in Raghuvamsa (Raghu. 7.22); und Kalidasas vermenschlichende Schilderung der Gottin Parvat,
die ins Schwitzen gerit, als Siva sie zum ersten Mal in die Arme nimmt, in Kumarasambhava (Kum. 5.85).
Strophe 7.77 desselben Werks hat eine gewisse Beriihmtheit erlangt, indem hier Siva in der Erregung feuchte
Finger bekommit, als er bei der Hochzeit die Hand seiner Braut ergreift, und sie, Parvati, eine Génsehaut.
Den Kommentatoren, die sich auf Vatsyayanas Kamasiitra berufen, zufolge sollte es ndmlich genau um-
gekehrt sein, weswegen nach Kréften versucht wird, diesen vermeintlichen Fehler Kalidasas wegzuerkléren.
Die Literatur kennt jedoch auch andere Beispiele, die sich Vatsyayanas Norm nicht beugen. In GS 358 etwa
werden einem armen Bauern (pamara) die Hande feucht als er daran denkt, dass er sich mit seiner Geliebten
alsbald im Feld verstecken kann, und im zweiten Akt von Harsas Schauspiel Ratnavali (RA 2.11) scheint es
Konig Udayana, als wire er in einer Malerei schwitzend bei der Beriihrung der reizenden Titelheldin
dargestellt.

9% NS 7.95.

95 GSWI80 p. 105f. (v. 105), GSY p. 38 (v. 104), GSP und GS¥ p. 37 (v. 2.4), GS' p. 52 (2.4), GSS p. 337
(v.2.4),GSPp. 52 (v. 112), GS¥P p. 25 (v. 2.4), GSB p. 24 (v. 2.4). Sanskrit: nispascimany asati duhkhdalokani
madhukapuspani | citayam bandhor ivasthini rudatt samuccinoti ||. Mirashi (1947: 306) zufolge stammt diese
Strophe moglicherweise aus dem vierten Jh., da mehrere Kommentatoren sie dem historisch verifizierbaren
Mana(raja) oder Mananka zuschreiben. Bhuvanapala zufolge heif3t ihr Verfasser Mahaiya.

% GSWV1870 und GSY lesen die vier auf eine leichte Silbe auslautenden Endungen des Akk.Pl. ohne Nasal.
97 GS’, GSS, GSB, GSP, GSY? und GS'Y: ruai; GSP: ruirf.
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Der Vergleich, der in etwas drastischer Weise den Gemiitszustand der Weinenden vermittelt,”® ist
von den Bliiten des immergriinen Mahua-Baumes (Madhuca longifolia)® inspiriert, die klein und
weil} bis cremefarben sind. Weil es nun kaum noch Bliiten gibt, so die Kommentatoren, taugt das
Einsammeln nicht mehr linger als Vorwand dafiir, den geheimen Treffpunkt fiir ein Stelldichein

aufzusuchen.

Datierung und religionsgeschichtliche Bedeutung von GS 408

Ungefihr in die Zeit der Entstehung der GS fillt die dlteste bekannte schriftliche Erwéhnung einer
,,(Person) mit einem Totenkopf*“ (kapalin). Sie findet sich in einem Rechtstext, der Yajiavalkya-
smrti (4.-5. Jh.), wobei der Ausdruck kapalin im Gegensatz zu kapalika nicht notwendigerweise
die Zugehorigkeit zu einer religiosen Gruppe, die das kapalikavrata pflegt, bedeuten muss. Jemand
,mit einem Totenkopf kann auch ein Arbeiter auf einer Leichenverbrennungsstitte sein, oder
jemand, der in dieser Weise eine zwolfjahrige Strafe fiir den Mord an einem Brahmanen ableisten
musste. Diese Art der imitatio dei nach dem Vorbild einer puranischen Darstellung Sivas muss
nicht notwendigerweise religios motiviert sein.'™ Die Erzihlung von Siva, der Brahma einen seiner
fiinf Kopfe abschlug und diesen zur Bulle zwolf Jahre lang mit sich tragen musste, ist, soweit heute
nachweisbar, frithestens in einer der éltesten Passagen des Skandapurana (SkP 5-6) iiberliefert, das
um 600 entstand und iiber mehrere Jahrhunderte hinweg ergiinzt wurde.'” Wie Bakker auf der
Grundlage weiterer Quellen folgert, existierte die Sivaitische Tradition der Kapalikas damals
bereits. Dabei identifiziert er die in einer der &ltesten Passagen des Nisvasatattva-Corpus (ca. 6.

Jh.) nachweisbare Tradition der MahapaSupatas mit jener der Kapalikas.'"

Eine weitere sehr frilhe Erwéhnung des Schidelknochens als kultisch verwendeter Gegenstand
enthélt die Buddhabiographie Lalitavistara (LV). Die Textstelle findet sich in einer Beschreibung
von Askesepraktiken, die in dem buddhistischen Werk als ,,ganz verwirrt* (sammiidha) bezeichnet
werden, darunter das ,,Tragen von Totenkopf und Schidelstab“ (kapalakhatvarngadharana)."
Diese beiden Attribute konnen allerdings auch auf andere Traditionen als die der Kapalikas hin-
deuten und miissen nicht zwingend jene Kultwaffen und Ritualgegenstinde meinen, die in der

Praxis der Kapalikas eine so groe Bedeutung haben. Die Enstehung des L'V geht auf die Mitte des

% Cf. Gerow 1971: 218f. (s.v. bhava).
% Sahni: 1998: 117f.

10 1 orenzen 1991: 13. Die Bezeichnung kapalika hingegen bezieht sich auf Anhinger Sivas in dessen
Erscheinungsform als Biiler mit Brahmas abgeschlagenem Kopf.

101 Bakker 2014: 3f. Zu den verschiedenen Versionen des Mythos siehe Stietencron 1969.
102 Bakker 2014: 150.
13 LV p. 249,9 (= Hokazono 2019: 192,10f.).
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zweiten Jahrhunderts zuriick, was aber nur auf die dltesten Passagen zutrifft, zu denen im Laufe

der Zeit weitere hinzugefiigt wurden.'™

Aufgrund der kompositen Natur des LV ist es also
schwierig festzustellen, aus welcher Zeit die Erwihnung der Praktiken stammt.'” Praktiken der
Sivaitischen Kapalikas erwihnt mit Sicherheit das Brahmayamalatantra (BYT), das auf das siebte
Jahrhundert datiert wird und dessen zentrale Gottheit Canda Kapalini ist, eine Furie mit Totenkopf
als Attribut.'® Das BYT beschreibt zudem Initiations- und andere Rituale, die auf einer soge-
nannten ,,Leichenverbrennungsstitte” (smasana) stattfinden. Der smasana, von dem das BYT in

diesem Zusammenhang spricht, ist allerdings keine eigentliche Stitte zur Eindscherung von Ver-

storbenen, sondern ein groR angelegtes Mandala, ein klar abgegrenzter Ritualbereich.'”’

Die Tatsache, dass es sich bei der GS um eine Sammlung von einzelnen Gedichten verschiedener
Autoren aus einer Zeitspanne von mehreren Jahrhunderten handelt, 1dsst weder exakte Schliisse
auf die Entstehung der Strophe 408 noch auf das darin erwihnte Aufkommen des kapalikavrata zu.
Auch kann umgekehrt mithilfe dieser religionsgeschichtlichen Erscheinung die Verfassung von GS
408 zeitlich nur ungefihr eingegrenzt werden. Sie konnte zur Zeit der frithen Passagen des SkP
und des Nisvasatattva-Corpus schon existiert haben. Dass sie aber in die ersten Jahrhunderte der
Gedichtsammlung fillt, ist unwahrscheinlich. Damit stammt GS 408 aller Wahrscheinlichkeit nach

nicht, wie Pitambara annimmt, aus der Feder des Konigs Hala Satavahana.

®

104 In einem 1990 auf japanisch erschienen Artikel untersucht K. Okano auf Basis detaillierter Vergleiche mit
den ersten chinesischen Ubersetzungen insgesamt vier Entwicklungsstufen des LV (De Jong 1999: 152f.).

105 Die neue Textausgabe von K. Hokazono koénnte hier aufschlussreich sein, bisher sind aber lediglich LV
1-14 (Hokazono 1993) und ein Teil des 15. Kapitels (s. De Jong 1999) erschienen. Die zitierte Passage
stammt aus Kapitel 17, dessen Publikation (in Teil 2, umfassend Kapitel 15-21) fiir das Jahr 2018 geplant
war (personliche Mitteilung des Herausgebers, September 2018), meines Wissens jedoch noch nicht
erschienen ist (Juli 2019).

106 Sanderson 2009a: 51f.
107 Kiss 2015: 16-31.
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3.

Mahendravarmans Mattavilasaprahasana

Ein literarisches Werk, das oft wegen seiner Darstellungen von §ivaitischen Asketen erwéhnt
wird, ist das dem siidindischen Konig Mahendravarman 1. zugeschriebene, satirische Schau-
spiel Mattavilasaprahasana, die ,,Komodie von den SpifBien der Berauschten®. Der in die ersten
Jahrzehnte des siebten Jahrhunderts datierbare Einakter 1dsst auf humorvolle Weise ein Paar
von Kapalikas, einen buddhistischen Bettelmonch, einen Pasupata und eine als unmattaka
bezeichnete Figur aufeinandertreffen. Letztere wurde bisher stets als die eines Verriickten oder
Dorftrottels aufgefasst, weist aber, wie ich zeigen werde, Merkmale bestimmter Praktiken einer
frithen Sivaitischen Tradition, nimlich des PaSupata, auf. Im folgenden Kapitel werden die

Interpretationsméglichkeiten dieser Biithnenrolle und der Rollenbezeichnung ausgelotet.

3.1 Autor und Werk

Als Autor des Mattavilasaprahasana (MVP) gilt Konig Mahendravarman 1. aus der Dynastie der
Pallavas, die von etwa 300 u.Z. bis ins neunte Jahrhundert im Siidosten Indiens herrschte.! Seine
Regierungszeit wird von Historikern auf die ungefiihren Jahre 590 oder 600 bis 630 datiert® und
damit in die Hochbliite der Dynastie. Aufgrund zahlreicher erhaltener Tempelbauten vor allem im
nordlichen Tamil Nadu kann diese Zeit mit gutem Recht als eine ,,Ara der Monumente* bezeichnet
werden.® Beginnend mit der Herrschaft Mahendravarmans wurden ganze Tempelanlagen aus
massivem Felsgestein (Granit und Diorit) geschlagen, wie die beriihmten Hohlentempel und frei-
stehenden ,,Tempelwagen‘ (ratha) an der Kiiste von Mahabalipuram.* Zeugnisse wie diese lassen

Mahendravarman als groBen Stifter und Kunstforderer erscheinen.

! Jouveau-Dubreuil 1917: 72f., Majumdar und Dasgupta 1981: 313; Francis 2013: 17-47.

2 Fiir das frithere Datum der Thronbesteigung sprechen sich Sastri (1999: 135) und Francis (2013: 123) aus,
fiir das spitere Sircar (1936: 30-34) und Krishnamachariar (1937: 148).

3 Den Begriff der ,,I’Ere des monuments* fiihrt Francis (2013: 34 etc.) fiir die Periode von 550-730 ein.

* Die beeindruckenden Gebiude zogen bereits im 18. Jahrhundert die Aufmerksamkeit europiischer Ge-
lehrter auf sich. Uber die Felsentempel in Mahabalipuram schrieb erstmals der schottische Architekt William
Chambers im ersten Band der Asiatick Researches (1788) unter dem Titel ,,The Seven Pagodas on the
Coromandel Coast” (Ramaswami 1979: 81f.). Zwei 1966 und 1980 publizierte annotierte Bibliographien zu
den archiologischen Monumenten der Pallavas (siche Dehejia und Davis 2010: 1) zeigen, dass deren An-
ziehungskraft bis heute anhilt.



Transgressive Sivaitische Praktiken

In den zahlreichen in Stein und auf Kupferplatten erhaltenen Inschriften, die direkt mit den Pallavas
in Verbindung gebracht werden konnen,’ legitimiert sich die Dynastie ganz im Einklang mit
brahmanischer Herrschaftsideologie. Die aus moderner Sicht groBteils als mythologisch zu be-
zeichnende Genealogie der Dynastie wird bis zu Gott Brahma zuriickgefiihrt und beinhaltet eine
Reihe von legenddren Figuren, deren Darstellungen besonders aus dem Epos Mahabharata
schopfen. In dieser Abstammungslinie finden sich sowohl rein brahmanische Charaktere, wie die
fiir ihre Kenntnisse der heiligen Schriften des Veda verehrten Seher Angiras und Brhaspati, als
auch solche, die brahmanische Ziige mit solchen von ksatriyas, von Angehorigen des Kriegeradels,
verbinden, wie etwa Drona und Advatthaman. Diese genealogische Zusammenfiihrung der beiden
hochsten und miteinander konkurrierenden gesellschaftlichen Méchte diente den Pallavas zur
Legitimation und Kriftigung ihres Herrschaftsanspruches nicht nur anderen Herrscherdynastien

gegeniiber, sondern vermutlich auch vor den Géttern.®

Wie die Tempelanlagen, die dort zu bewundernden bildlichen Darstellungen, zahlreiche Inschriften
in Stein und Schenkungsurkunden auf Kupferplatten belegen, forderten die Pallavas des siebten
Jahrhunderts die Verehrung sowohl von Visnu als auch von Siva und Devi, von der letztgenannten
Gottin vor allem in ihrer Form als Vernichterin des Biiffeldimons Mabhisa, vereinzelt aber auch in
friedlicheren Erscheinungsformen. Seit der Zeit Mahendravarmans I. kam es zu einer zu-
nehmenden Bevorzugung Sivaitischer Religionsformen, die sich bisweilen darin erkennen lésst,
dass bereits existierende Tempelskulpturen umgestaltet wurden, und die auch Spuren sektarischer
Auseinandersetzungen hinterlieB.” Die abschlieBende Segensstrophe des MVP deutet an, dass
Mahendravarman sich besonders dem Saivasiddhanta zuwandte, einer Sivaitisch-tantrischen
Tradition, die sowohl weltlichen als auch iiberweltlichen Lohn versprach und von ihren Anhiingern
keine streng asketische, weltabgewandte Lebensweise verlangte. Dadurch eignete sich der Saiva-
siddhanta als Religionsform fiir die herrschende Elite,® die weltliche Macht ausiiben musste,
zugleich aber der Macht der Gétter unterstand. Sie kam auch den Pallavas entgegen, die zugleich
die geistliche Autoritit der Brahmanen fiir sich in Anspruch nahmen und die weltliche Gewalt der

ksatriyas ausiibten.

5 Insgesamt sind heute um die 500 Inschriften bekannt, von denen beinahe 100 von Pallava-Herrschern in
Auftrag gegeben wurden; 34 der letztgenannten Dokumente enthalten zum Teil literarisch kunstvoll aus-
gestaltete dynastische Genealogien (Francis 2011: 340). Eine eingehende Studie aller erhaltener Pallava-
Dokumente sowie der Tempel und Skulpturen hat zuletzt Francis (2013 und 2017) vorgelegt.

¢ Francis 2011 und 2017: 640f.
" Dehejia und Davis 2010, Francis 2014: 183-191.

X/Sanderson (2009a: 252-273) beschreibt diese und weitere Elemente als Voraussetzungen fiir den Erfolg des
Saivasiddhanta ab dem siebten Jahrhundert.
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Mahendravarman machte sich nicht nur mit der Férderung des Tempelbaus und mit kunstreichen
Inschriften einen Namen, er verfasste mit dem MVP allem Anschein nach auch zumindest ein
literarisches Werk. Die Autorschaft der Komdodie geht aus dem Stiick selbst hervor: Erstens enthilt
es, zum Teil mit geschickter, dichterischer Mehrdeutigkeit (slesa), eine Reihe von Schmucknamen
(biruda) des Konigs, die auch aus Inschriften bekannt sind.” Zweitens verkiindet der Theater-
direktor (sitradhdara) im Vorspiel der Komddie ,,den GroBkonig namens Glorreicher Mahendra-
vikramavarman, Sohn des glorreichen Simhavisnuvarman* aus dem ,,Geschlecht der Pallava‘® als

den ,,Dichter, der mit diesem Werk brilliert.'

Unter den mehr als 160 Schauspielkomddien (prahasana), die bis zum Ende des 20. Jahrhunderts
auf Sanskrit und Prakrit verfasst und bekannt wurden, stammt nur ein kleiner Teil, ndmlich 19
Werke, aus einer Zeit bis zum 15. Jahrhundert, wobei zehn davon nur unvollstindig erhalten sind.
Nur vier Komddien kénnen in das erste Jahrtausend datiert werden."" Das MVP gilt als deren

ilteste."”

Schauplatz der Handlung ist Kaficipura, die einstige Residenz Mahendravarmans und heutige
Hauptstadt Kanchipuram des gleichnamigen Distrikts in Tamil Nadu. Die neunte Strophe der
Komddie und die vorausgehende Prosa preisen das bliihende Leben und die Schonheit der Stadt,
die damals bereits seit Generationen Hauptstadt des Pallava-Reiches war. Dort stoBen Vertreter
unterschiedlicher, auch aus der Sicht des Autors heterodoxer religioser Gemeinschaften auf-
einander, darunter ein Paar Sivaitischer Kapalikas und ein buddhistischer Bettelmonch. Auch der
Jinismus wird im Biihnendialog angesprochen und erféhrt dabei dieselbe satirische Behandlung
wie die durch die auftretenden Personen vertretenen religiosen Traditionen. Dem MVP kommt
dadurch eine ganz besondere Bedeutung als religionsgeschichtliche Quelle zu, die weiter unten (in

Abschnitt 3.3) noch einmal ausfiihrlicher zur Sprache kommen wird.

° Lockwood und Bhat (1995: 4-6) und andere sprechen in diesem Zusammenhang etwas ungenau von ,,royal
titles*. Francis (2013: 42) nennt die Namen ,,surnoms‘ oder , titres honorifiques et laudatifs“, wobei eine
ehrende Bedeutung in vielen Féllen nicht offensichtlich ist. Auf die spezielle Verwendung der erst seit
Mahendravarman I. nachweisbaren Schmucknamen in Sanskrit, Tamil und Telugu und ihre Metaphorik geht
Francis (2013: 600-638) néher ein. Zu den in das MVP eingearbeiteten Schmucknamen Mahendravarmans
(Avanibhajana, Mattavilasa, Sarvanaya und, weit hiufiger als diese, Gunabhara und Satrumalla) siche Ferstl
2011: 40-45 sowie Francis 2017: 511-532 und 607f. Eine kleine Auswahl der insgesamt iiber hundert
erhaltenen Namen Mahendravarmans bespricht auch Unni (1998: 3-6).

WWMVP p. 37,5-9: pallavakula- ... Srisimhavisnuvarmanah putrah ... maharajah srimahendravikramavarma
nama, und p. 37,4: so kavi jo imde kidie padsiadi (aus der vorausgehenden Frage seiner Sauraseni
sprechenden Schauspielergattin). Beide Varianten des Namens, Mahendra und Mahendravikrama, sind aus
Inschriften bekannt (siehe Francis 2017: 509, Anm. 1). Simhavisnu ist gemé&f der Periodisierung von Francis
(2013: 42, 63 etc.) jener Herrscher, mit dem die ,,Ara der Monumente* beginnt.

1 Devi 1995: 39-102.
12 Dasgupta und De 1962: 494, Unni 1973: 7, Devi 1995: 43.
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Der Humor des Einakters liegt einerseits in der Darstellung von religiosen Phianomenen, die dem
Autor befremdlich scheinen mussten, andererseits in der satirischen Darstellung ganz allgemein
menschlicher Schwichen, die fast alle Figuren an den Tag legen. Die einzige Ausnahme ist hierbei
Devasoma, zugleich auch die einzige weibliche Figur der Haupthandlung. Ein weiteres
humoristisches Element des MVP ist der Wortwitz, der in vielen schlagfertigen Dialogzeilen und
doppelsinnigen Formulierungen steckt. In formaler Hinsicht entspricht das MVP ganz den Vor-
gaben der klassischen indischen Schauspieldichtung. Ein Hauptmerkmal dieser Literaturgattung ist
der Wechsel von Prosa und einzelnen Strophen. Als ganz charakteristische Eigenart wurde dieses

formale Element in den deutschen Ubersetzungen fiir die vorliegende Studie beibehalten."

Abgesehen von den in einigen Handschriften des MVP festgehaltenen Sanskrit-Wiedergaben der
Passagen in Prakrit (chaya) und gelegentlichen Glossen' ist nur ein Kommentar zum MVP
bekannt, das Mattavilasatippana (MVT) eines unbekannten Autors. Es ist in einer einzigen
bekannten Palmblatthandschrift aus Kerala iiberliefert, die in das 17. oder 18. Jahrhundert datiert
wird."” Das mit 41 Strophen vergleichsweise kurze Werk erliutert nur die erste Strophe des MVP,
wobei es mehrmals auf Strophen aus Kalidasas Kunstepos Kumarasambhava verweist. Es dient
mehr der Auffithrungspraxis der in Kerala aktiven Schauspielerkaste der Cakyar, als dem philo-
logischen und inhaltlichen Textverstindnis. In der nach wie vor stark traditionsverpflichteten und
eng mit Tempelfesten verbundenen Form des keralesischen Sanskrit-Theaters, dem Kutiyattam,

finden auch heute noch Auffiihrungen des MVP statt.'

Auf Mahendravarmans sehr unsichere Autorschaft eines zweiten Schauspiels, des Bhagavad-

ajjukiya oder Bhagavadajjuka (BhA) kann an dieser Stelle nicht niiher eingegangen werden.'” Die

13 Niheres zur Form dieser Wiedergaben in Anhang 1.

4 Hier ist vor allem die erstmals von Barnett (1924) verwendete und von Unni in beiden seiner Textausgaben
mit G bezeichnete Handschrift des British Museum zu nennen, die sowohl eine chdaya als auch Glossen zum
Sanskrittext enthilt. Letztere wurden zusétzlich zu den zahlreichen Textvarianten in den kritischen Apparat
von Unnis Textausgabe aufgenommen.

15 Unni 1973: 11 und 1998: 88.

16 Aspekte der Auffithrungspraxis des MVP behandelt Unni (1973: 8-10 und 1998: 15-28 und 95-110). Die
Inszenierung von prahasanas auf historischen und modernen Biihnen Keralas beschreibt Devi (1995: 160-
173). Der Erforschung und Vermittlung der Theaterform des Kiitiyattam iiberhaupt sind zahlreiche Arbeiten
von Heike Oberlin (Moser) gewidmet. Eine wissenschaftliche Kurzeinfiihrung mit Bildern, Filmausschnitten
und Literaturangaben kann auf der Internetseite der Julius-Maximilians-Universitit Wiirzburg, Lehrstuhl fiir
Indologie, aufgerufen werden. Eine rezente Bibliographie zum Kiitiyattam bietet Moser 2011.

17 Erstmals schrieb Ramachandran (1932: 236) das Stiick Mahendravarman zu (siehe nichste Anm.), nach
ihm Hirsh (1987: 112), Mahalingam (1988: Ixxxix und 115) und Lockwood und Bhat (1995: 4-6).
Krishnamachariar (1937: 569), Goswami (1998: 48), Sundaram (1999: 164) und Steiner et al. (2006: 76)
lassen die Frage offen. Stein (1929) kommt zu dem Schluss, dass Mahendravarman ,,vorldufig® (p. 25) nicht
als Autor anzunehmen ist, dhnlich Devi (1995: 57f.), Steiner (1997: 255-262 und 2010a: 77), Unni (1998:
6f.), Tieken (2010: 326) und Francis (2013: 123), jedenfalls solange nicht weitere Indizien pro reo
vorgebracht werden konnen.
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Komddie um einen Yogi (bhagavat), der seine Seele in den Korper einer just verstorbenen
Kurtisane (ajjuka) transferiert, um seinem schwer belehrbaren Schiiler die Uberlegenheit der Seele
iiber den verginglichen Leib zu demonstrieren, weist in mancher Hinsicht Ahnlichkeiten zum MVP
auf. Im Text selbst wird jedoch kein Verfasser genannt und auch indirekt keiner angedeutet. Die
Komdodie wurde vor allem auf der unsicheren Grundlage einer liickenhaften Tempelinschrift mit

dem Pallava-Herrscher in Verbindung gebracht.'®

Als Schauspiel dhnelt das MVP in vielerlei Hinsicht auch jenen Schauspielen, die in den Jahren
1909 und 1911 in Trivandrum gefunden und auf sehr unsicherer Grundlage Bhasa zugeschrieben
wurden.”” Vielleicht wegen dieser stilistischen Ahnlichkeit hielt auch Somadeva Siiri (10. Jahr-

hundert) in seiner Campii Yasastilaka (YT) Bhasa fiir den Autor der dort zitierten Strophe MVP 7.2

3.2 Benutzte Quellen
Textausgaben des MVP

MVPS Taruvagraharam Ganapati Sastri, The Mattavildsaprahasana of Sri Mahendravikrama-

varman, Trivandrum 1917 (Trivandrum Sanskrit Series 55).

Der editio princeps des MVP liegen zwei siidindische Handschriften zugrunde, die Sastri
schitzungsweise in das 16. oder 17. Jahrhundert datiert. Dem Text mit Strophenverzeichnis

gehen zwei kurze Vorworte auf Englisch und Sanskrit voraus.

Bereits im Juli 1917 verdffentlichte T.A. Gopinatha Rao im Madras Christian College
Magazine einen Artikel, in dem er iiber die Entdeckung der Handschriften des MVP berichtete
(Rao 1917). Anhand der im Stiick erwahnten Schmucknamen identifizierte Rao den Pallava-
Konig Mahendravarman als Autor, fasste die Handlung zusammen, zitierte einige Strophen des
Sanskrit-Textes, und betonte die historische Bedeutung des Stiickes. Meines Wissens handelt

es sich hierbei um die erste Erwédhnung des MVP in der modernen wissenschaftlichen Literatur.

MVPS Kapiladeva Giri, The Mattavilasaprahasanam of Sri Mahendra Vikrama Varma,
Varanasi 1966 (Chowkhamba Sanskrit Series 135).

18 Die ganze Inschrift aus einer Tempelhohle in Mamandur ist in South Indian Inscriptions 4 (1924), p. 12
(Nr. 136) Tafel 3, wiedergegeben, auBerdem in Ramachandran 1932: 234-238 und Mahalingam 1988: 114-
116 (Nr. 26). Die relevante, liickenhafte Stelle (in Zeile 6) versucht Ramachandran (1932: 236) so zu re-
konstruieren, dass als Ergebnis Mahendravarman als Autor des BhA genannt wird.

1% Die Forschungsgeschichte der sogenannten Trivandrum plays beschreibt Esposito (2004: 2-4). Zu ver-
gleichbaren Elementen dieser Werke und des MVP siehe Barnett 1920, Dasgupta und De 1962: cxiii, 254, n.
1, und p. 765, und Devi 1995: 68f.

20 YTP p. 251,21-24.
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MVPU1974

MVPL1981

MVPL1991

MVPL1994

MVPL1995
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Der Herausgeber nennt keine Quellen fiir den Sanskrittext, gibt aber vermutlich den von Sastri
1917 (MVPS) konstituierten Text wieder. Diesem sind eine Einleitung und eine Paraphrase des

Herausgebers in Hindi beigefiigt.
Narayanan Parameswaran Unni, Mattavilasa Prahasana, Trivandrum 1974,

Dies ist die erste kritische Ausgabe des MVP. Ihr liegen die von Sastri (1917) verwendeten und
sechs weitere Handschriften zugrunde (dazu Ferstl 2011: 15-22). Die Anmerkungen zum Text
enthalten neben den Varianten der einzelnen Handschriften auch die bereits von Barnett (1924)
publizierten Kommentarglossen in Sanskrit. Die Ausgabe enthélt zudem eine Einleitung, eine

englische Ubersetzung und das von Unni bereits 1973 edierte MVT.

Michael Lockwood und A. Vishnu Bhat, Mattavilasa Prahasana. The Farce of
Drunken Sport, Madras 1981.

Dieser Wiedergabe des von Sastri in MVPS konstituierten Textes ist eine neue annotierte,

englische Ubersetzung beigefiigt.

Michael Lockwood und A. Vishnu Bhat, Metatheatre and Sanskrit Drama, Madras
1991.

Die erneute Wiedergabe des Texts nach MVP® mit englischer Ubersetzung dient der Veran-
schaulichung der Theorie des ,,Metatheaters* von Lionel Abel (1963), die in einer Einleitung
vorgestellt wird. Die Sprecherwechsel, nicht aber die Biihnenanweisungen und die abschlie-
Bende Segensstrophe, sind von 1 (erste Zeile des Theaterdirektors) bis 191 (letzte Zeile des
Kapalika) durchnummeriert. Der Band enthélt zudem in ganz &hnlicher Form Text und

Ubersetzung der Komodie BhA.

Michael Lockwood und A. Vishnu Bhat, India’s Oldest Farcical Comedies. The Farce
of the Saint-Courtesan (Bhagavad-Ajjuka Prahasanam) and A Farce of Drunken Sport
(Mattavildasa Prahasanam) by King Mahéendravarman, Madras 1994,

Neuerliche Textausgabe von MVP und BhA mit leicht iiberarbeiteter englischer Ubersetzung

und Anmerkungen.

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

Der erste Teil des Buches enthilt eine Reihe von Beitrdgen der Herausgeber zur Theorie des
,,Metatheaters®. Teil zwei dient der Illustration dieser Theorie und bietet ein weiteres Mal die
jeweiligen Sanskrittexte und annotierten Ubersetzungen von MVP und BhA, dazu zahlreiche
Appendices. Die Anmerkungen zur Ubersetzung des MVP erscheinen gegeniiber fritheren

Ausgaben geringfiigig erweitert und iiberarbeitet.
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Narayanan Parameswaran Unni, Mattavilasa Prahasana, Delhi 1998.

Dies ist eine iiberarbeitete Neuauflage der bereits 1974 erschienenen kritischen Ausgabe mit
englischer Ubersetzung und Anmerkungen. Neben dem Vorwort und einer gegeniiber 1974
geringfiigig iiberarbeiteten Einleitung enthilt sie das MVT, ein Strophen- und ein Metren-
verzeichnis zum Schauspiel und ein Nachwort von K.G. Paulose zur Auffiihrungspraxis.
Endnoten zum Text (p. 83-87) dienen dem inhaltlichen Verstidndnis und beziehen sich mitunter
auf die Kommentarglossen der Handschrift G (siehe oben, Anm. 14). Stellenverweise auf das

MVP beziehen sich auf diese Ausgabe.

Textausgabe des MVT

Unni, Narayanan Parameswaran

1973

“Mattavilasa Tippanam®, in: Journal of the Kerala University Oriental Research

Institute and Manuscripts Library 19.1-2 (1973): 7-17.

Grundlage dieser Textausgabe des MV T ist eine einzige, ca. 300 Jahre alte Palmblatthandschrift
aus Kerala (Oriental Research Institute and Manuscripts Library, Trivandrum). Der Text er-
schien nach dieser Erstausgabe neu gesetzt und mit gelegentlichen Druckfehlern als Anhang zu
MVPU¥ (p. 96-101) und MVP (p. 88-93). Stellenverweise beziehen sich auf die Erstausgabe
von 1973.

Ubersetzungen (ohne Sanskrittext)

Hertel, Johannes

1924

Die Streiche des Berauschten. Satirische Posse von Konig Mahéndra-Wikrama-

warman, Leipzig (Indische Dichter 1).

Diese erste vollstindige Ubersetzung ahmt den Wechsel von Prosa und metrischen Passagen
nach, indem Strophen in vier- oder fiinfhebigen Jamben und in den meisten Fillen mit Endreim
wiedergegeben werden. Die Einleitung zu Genre, Stiick und Autor sowie die inhaltlichen An-

merkungen in den Endnoten sind an eine allgemeine Leserschaft gerichtet.

Barnett, Lionel D.

1930

»Matta-Vilasa: A Farce by Mahendravikramavarman®, in: Bulletin of the School of
Oriental and African Studies 5.4: 697-717.

Wie Hertel beachtet auch Barnett den Wechsel von Prosa und metrischen Passagen (letztere
sind in meist jambischem Pentameter wiedergegeben) und leitet seine Ubersetzung mit
einigen — heute stellenweise iiberholten — Absédtzen ein. Anmerkungen zu inhaltlichen und

gelegentlich auch sprachlichen Details sind in Funoten beigefiigt.
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Mehta, C.C.

1969

Mehta, Three Sanskrit Lighter Delights, Baroda.

Der Band enthilt vergleichsweise freie englische Ubersetzungen der Schauspielkomodien

BhA, MVP und Vararucis Ubhayabhisarika.

Erman, W. und N. Gol

1984

,Khmel’nye zabavy* [= Trunkene Spiele], in: Klassiceskaja drama Drevnej Indii [=

Klassisches Drama des alten Indien], ed. G. Zograf, Leningrad, pp. 301-318.

Enthalten sind russische Ubersetzungen der Schauspiele Pratijiiayaugandharayana (eines der
sogenannten Bhasa- oder Trivandrum-Dramen), Mudraraksasa von Visakhadatta, Mrc-

chakatika von Stdraka und MVP.

Goswami, Bijoya

1998

,Mattavilasa by Mahendravikramavarma®, in: Sanskrit Prahasanas. Sanskrit Text,

English Translation and Annotations, Calcutta, pp. 47-72.

Die hier iibersetzten Schauspielkomddien sind Hasyarnava von Jagadi§vara Bhattacarya, Lata-
kamelaka von Sankhadhara Kaviraja, Hasyaciidamani von Amitya Vatsaraja und das MVP.
Die Wiedergabe der im Titel angekiindigten Sanskrittexte beschridnkt sich auf einzelne
Strophen, die in den einleitenden Bemerkungen zur jeweiligen Komddie ohne Nummerierung

zitiert werden.

Lorenzen, David N.

2000

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

Der Ubersetzer ist auch Verfasser einer viel beachteten Monographie zu den unorthodoxen
Sivaitischen Traditionen der Kapalikas und Kalamukhas (Lorenzen 1972). Dem entsprechend
widmet er den Kapalikas den groBten Teil seiner kurzen Einleitung zu einer Ubersetzung des
MVP, in der die Strophen durch nicht all zu strenge metrische Form und ein dhnlich freies

Reimschema von den Prosapassagen unterschieden werden.

Szantd, Péter-Daniel

2005

Részegek jdtéka [= Spiel von Betrunkenen], Budapest.

Ich danke an dieser Stelle dem Autor, der mir ein unveréffentlichtes Manuskript seiner 2005

angefertigten, vollstindigen ungarischen Ubersetzung des MVP zur Verfiigung stellte.

Ferstl, Christian

2011
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Die unter dem permanenten Link http://othes.univie.ac.at/17059 frei zugéngliche Studie zu

Autor und Werk enthilt im Anhang (p. 177-213) eine annotierte Ubersetzung des MVP.

Pierdominici Ledo, David Paolo
2013 1l Mattavilasaprahasana di Mahendravarman I Pallava, Milano 2013 (unverdffent-

lichte Diplomarbeit, Universitdt Mailand).

Diese Studie zum Autor und seiner Dynastie, zum Genre des prahasana und zu Inhalt, Sprache,
Form und Verbreitung des MVP enthiilt eine italienische Ubersetzung (p. 112-138) und eine

fotografische Wiedergabe von Unnis Textausgabe von 1998 (p. 86-111).

3.3 Der unmattaka®

Die nun folgenden Seiten bieten eine stellenweise Neuinterpretation des MVP. Wie eingangs ange-
deutet, beruht diese auf einer neuen Bewertung der Rolle des unmattaka, die bislang als die eines
Irren oder Verriickten verstanden wurde. Diese Auffassung trifft vordergriindig durchaus zu, iiber-
geht jedoch die zahlreichen Merkmale, die diese Figur mit der religiosen Praxis des unmada ver-
bindet, der nur vorgetduschten Verriicktheit, welche das Pasupata seinen initiierten Anhidngern auf
einer frithen Stufe des Erlosungsweges vorschreibt. Diese Interpretation der Figur als Vertreter
einer religiosen Tradition fiihrt notwendigerweise zu einer Gegeniiberstellung von Vorschriften in
traditionseigenen Werken des friihen Sivaismus auf der einen Seite und der vorliegenden
literarischen AuBenansicht auf der anderen. An die Stelle des vom Pasupata selbst geforderten
Ideals tritt in Mahendravarmans Darstellung die literarische Satire. Dies bedeutet jedoch nicht, dass
seine Darstellung, die aus einer Zeit stammt, in der das PaSupata noch als lebendige Tradition
gepflegt wurde, weniger zutreffend ist als die normative Selbstdarstellung. Vielmehr erdffnen sich
dadurch Perspektiven, die von den Verfechtern des Pasupata vorzugsweise nicht angesprochen

wurden.

Pasupatas und Kapalikas

Die Tradition des Pasupata stand vom vierten bis ins siebte oder achte Jahrhundert in voller Bliite,
und auch die Tradition der Kapalikas existierte nachweislich spétestens ab dem fiinften Jahr-
hundert.”? Beide Traditionen waren Auspriigungen des von spiiteren Autoren so genannten Ati-
marga, des althergebrachte Vorstellungen und Praktiken ,,libertreffenden Weges®. Dieser Erlo-

sungsweg fiir ausschlieBlich initiierte méinnliche Anhénger, denen er das héusliche Leben im

21 Wesentliche Teile dieses Abschnitts erscheinen in Ferstl 2020.

22 Acharya 2011: 464, Sanderson 2014: 4-6.
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Familienverbund verwehrte, missachtete und iibertrat auf radikale Weise eine Reihe von vedisch-
brahmanischen Riten und Reinheitsvorstellungen. Anfang des siebten Jahrhunderts waren beide
Ausprigungen des Atimarga auch im Siiden Indiens verbreitet und auch in Siidostasien hinterlieen
sie ihre Spuren.” Mahendravarman muss daher verschiedene Formen des Atimarga als lebendige
Traditionen gekannt haben. Ohne Beriicksichtigung zweier Traditionen, deren Existenz in Er-

t,24

mangelung von eindeutigem Quellenmaterial vorwiegend spekulativ ist,” kann der Atimarga

gemiB dem aktuellen Forschungsstand in drei Traditionen unterteilt werden:*

1. das seit dem ersten oder zweiten Jahrhundert nachweisbare Paficartha Pasupata, dessen
Selbstbezeichnung auf den fiir die Tradition zentralen Gott Rudra als ,Herrn des

Viehs* (pasupati) und auf eine Lehre der ,.fiinf Prinzipien‘ (paicartha) verweist,”

2. das daraus hervorgehende und nach dem mythischen Begriinder Lakula oder Lakulisa

benannte Lakula Pasupata,”” und

3. die Tradition des Somasiddhanta, deren asketische Anhidnger das ,grofle Geliib-
de“ (mahavrata) einhalten und wegen ihrer Verehrung fiir Siva in dessen Erscheinungsform

als Asket ,,mit dem Totenkopf* (kapalin) als Kapalikas bekannt sind.*®

Nicht zu verwechseln mit dem Somasiddhanta ist der oben angesprochene Saivasiddhanta,” der
sich vom Atimarga durch die Forderung der Beibehaltung der vedisch-brahmanischen Ritualistik
und Einhaltung der Reinheitsgebote abgrenzt und von seinen Anhidngern auch kein welt-

abgewandtes Leben in der Hauslosigkeit verlangt.

Die Bedeutung des MVP als religionsgeschichtliche Quelle

Abgesehen vom obligatorischen Vorspiel (sthapana), darin der Theaterdirektor (sittradhara) und
seine Frau das Schauspiel einleiten und dessen Autor preisen, wird die Handlung der Komddie von
Figuren getragen, die Angehorige verschiedener religioser Traditionen darstellen. In der Reihen-

folge ihrer Auftritte sind das ein §ivaitisches Asketenpaar von der Sorte der ,,(Anhinger des)

23 Lorenzen 1972: 182f.

24 Acharya (2011: 458f.) erwigt, ein vielleicht im MBh nachweisbares ,,Ochsengeliibde (govrata) mit dem
Pasupata in Verbindung zu bringen, wihrend Bisschop (2014) Spuren einer weiteren Lehre des Pasupata
nachgeht, die zwischen der Verfassung des PS und des PABh vertreten wurde.

%5 Nach Sanderson 2006: 145-158 und 2009: 45-53. Siehe auch oben Abschnitt I 1.
26 Acharya 2011: 458 und 460.

%7 Sanderson 2006a.

28 Zu den beiden letztgenannten Traditionen siehe Torzsok 2011.

29 Abschnitt IT 3.1 zu Autor und Werk.
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Totenschideltriger(s)“ (kapalin oder kapalika) namens Satyasoma und Devasoma,” ein

buddhistischer Monch (sakyabhiksu) namens Nagasena,'

ein mit Babhrukalpa angesprochener
Pasupata’” und schlieBlich ein gewisser ,Irrer (unmattaka). Die Literatur zum Stiick konzentriert
sich verstdndlicherweise auf die Hauptrolle des betrunkenen Kapalika und den scheinheiligen
buddhistischen Monch. Die von den beiden Kapalikas iiberschattete Rolle des Pasupata wird in
allen mir bekannten Studien mehr oder weniger ignoriert. Die Rolle des unmattaka wird in Uber-
setzungen und Studien ohne Ausnahme als die eines tatsdchlich Irren interpretiert.” Bijoya
Goswami z.B. beschreibt ihn in seiner den Sanskrit-Schauspielkomddien gewidmeten Mono-

graphie gar als ,,das wahre Abbild eines Dorftrottels“.** Diese Auffassung mochte ich im Folgenden

jedoch in Frage stellen.

In Darstellungen des MVP steht in aller Regel das Paar der darin auftretenden Kapalikas im
Zentrum der Aufmerksamkeit. Das ist nur natiirlich, denn zum einen kommt Satyasoma die
Hauptrolle des Einakters zu und zum anderen werden Kapalikas in keinem fritheren Werk der
Biihnendichtung erwihnt.*> Hinsichtlich des Pasupata wurde das Schauspiel kaum, jedenfalls nie
ausfiihrlich behandelt. Dabei enthilt es bemerkenswert alte Darstellungen gewisser Aspekte der
Lehre und des Verhaltens von Anhéngern des PaSupata. Sein Alter iibertrifft das wichtiger

normativer Werke des Pasupata, ndmlich der GK und der RT, das der allermeisten epigraphischen

30 Die Namen der beiden Kapalikas, Satyasoma und Devasoma, sind nach durchaus méglichen Ordinations-
namen des Somasiddhanta gewéhlt. Mehrere Inschriften seit dem achten Jahrhundert nennen Namen von
Anhingern des Somasiddhanta, die auf -soma enden, wihrend jene des Saivasiddhanta hiufig auf -siva enden
(Bakker 2000: 12f.).

31 Er tridgt denselben Namen wie jener Monch, der den graeco-baktrischen Konig Menandros in der Mitte
des zweiten Jahrhunderts im heutigen Punjab belehrte und dessen Unterweisung, urspriinglich eine Schrift
des Sarvastivada mit dem Titel Nagasenabhiksusitra, in der heute besser bekannten Pali-Version als
Milindapaiiha in die nichtkanonische buddhistische Literatur eingegangen ist.

32 Nach Atharvavedaparisista 5.1 ist babhru ein Name Sivas (Bisschop und Griffiths 2003: 336). Der Name
Babhrukalpa, ,,Siva dhnlich®, ist gut gewihlt fiir den Anhinger einer Tradition, deren hochstes soterio-
logisches Ziel ,,die Vereinigung mit Rudra/Siva“ ist (PS 5.33: rudrasayujya) (zu PS 5.33 siche auch Hara
1966: 14 und Oberhammer 2007: 353-387).

3 Wiedergaben der Rollenbezeichnung unmattaka in Ubersetzungen und Studien sind ,,Verriickter* (Hertel
1924), ,,madman‘ (Barnett 1930 [aber ,,Junatic“ in der Prosa vor v. 20], Lockwood und Bhatt 1995, Unni
1998, Lorenzen 2000), ,,lunatic* (Unni 1973: 7, 1993: 2, Goswami 1998: 52), ,,pazzo* (Pierdominici Ledo
2013), ,,pagal“ (Giri in MVPC) etc.; Barnett (1920: 37) nennt ihn ohne weitere Angabe einen ,,crazy devotee®.

3 Goswami 1998: 52: ,,the true picture of the village lunatic*.

35 Auftritte von Kapalikas, Mahavratins oder Somasiddhantins finden sich auBer im MVP in den folgenden
Dramenwerken: Bhavabhiitis Malatimadhava (725), Jayantabhattas Agamadambara (um 900), Ksemesvaras
(900-950) Candakausika und KrsnamiSras (1050-1100) Prabodhacandrodaya. Kleinere Auftritte oder blofe
Erwihnungen von Kapalikas finden sich auBerdem in Rajasekharas Karpiiramaiijart (900), Sankhadharas
Latakamelaka (1110-1150), Ramacandras Kaumudimitrananda und Navavilasa (1143-1175), Yajiapalas
Mabhardajaparajaya (1175), Kavikarnapuras Caitanyacandrodaya (1550), Gokulanathas Amrtodaya (1693)
und Anandaraya Makhins Vidyaparinayana (1700) (Datierungen der Stiicke nach Srivastav 1979).
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Erwihnungen des PaSupata,’® und beinahe das jeden erhaltenen Werks seiner eigenen Gattung, der
Kunstdichtung, darin das Pasupata eine Rolle spielt. Alter ist nur das oben in Abschnitt II 1
behandelte Kunstepos Buddhacarita (BC) von A§vaghosa mit der darin enthaltenen Beschreibung
eines Brahmanen, ,,der in Asche zu liegen pflegt” (bhasmasayin, v. 7.51). Diese Formulierung
erinnert an PS 1.3, dem zufolge ein Anhénger des Paficartha Pasupata ,,in Asche liege* (bhasmani
Sayita). Auch die Erwdhnung von Asketen, die ,,in Asche zu liegen pflegen* (bhasmasayin) in zwei
Passagen des Santiparvan des Mahabharata (MBh 12.36.31d und 185.1b) geht gewiss dem MVP
voraus. Es ist in beiden Fillen jedoch nicht mit Sicherheit zu bestimmen, ob tatséichlich Anhinger
des Paficartha oder einer anderen Form des Pasupata gemeint sind.”” Im Vergleich mit BC und

MBh ist das MVP um einiges ausfiihrlicher. Dennoch lédsst es gewisse Fragen offen.

Literarische Anspielungen

Mahendravarmans Darstellung des religiosen Lebens in Kaficipura gehorcht einer Reihe von
literarischen Konventionen, die eine Komddie (prahasana) auszeichnen. Zum Repertoire der alt-
indischen Komddie, beziehungsweise komoddianter Abschnitte in umfangreicheren Werken der
Dichtung, gehoren religidse Figuren wie Priester und Bettelmdnche, aber auch die Rolle des Irren.™
Einen solchen ldsst Mahendravarman mit Vertretern verschiedener religéser Traditionen zu-
sammentreffen und verarbeitet dabei deren Lehren, Praktiken und soziale Interaktion. Der soziale
Aspekt ist dabei besonders interessant, denn wihrend Textquellen wie PS, PABh, GK und RT
hinsichtlich ihrer philosophischen und theologischen Inhalte eingehend untersucht wurden, bleiben
viele Fragen zur Sozialgeschichte des Pasupata ungeklirt, wie zwei ausgewiesene Kenner des
Pasupata feststellen.* Um dem entgegenzuwirken, bedarf es neben der emischen auch der etischen
Sichtweise beziehungsweise des entsprechenden Quellenmaterials, in dem diese zum Ausdruck

kommt. Mit den Worten Alexis Sandersons:

If we are to gain a balanced understanding of Saivism as a force in early medieval Indian culture
it is not enough to look at the views of its pre-eminent theoreticians, since these gain much of

their meaning from a context of historical change that they are designed to counteract; and in

36 Davidson (2002: 341-343) zufolge sind nur sechs Inschriften bekannt, die auf das fiinfte und sechste Jh.
datierbar sind und das Pasupata erwihnen.

37 Siehe oben, Abschnitt IT 1.3 der vorliegenden Arbeit.

38 Wie die Verriicktheit (unmada) auf der Biihne dargestellt werden konnte, beschreiben Naryasastra (NS)
7.83 (Prosa p. 108,6-9) und Abhinavabharati (ABh), Bd. 1, p. 375,9-14 (Zéhlung: 7.123), iibersetzt in Hara
2002 [1984], pp. 65. Siche auch Ferstl 2011: 134-139.

% Bisschop und Griffiths 2003: 318: ,,Whereas the so-called Paficarthika Pasupata scriptures [...] have been
studied with regard to their philosophical and theological contents by various scholars, much remains to be
done on the social history of the Pasupatas.*
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doing so they push it out of view or at least out of the foreground in which it would easily be
perceived. It is necessary also to consider the representations of the religion recorded outside
the Saiva literature, especially but not exclusively in Brahmanical sources, and to test the
picture that emerges from these diverse textual materials against the evidence of the

epigraphical and material record.*

Natiirlich ist das MVP nicht nur dafiir zu schitzen, dass es ein Licht auf Aspekte der indischen
Religionsgeschichte wirft. Der Wert der Komdodie liegt auch darin, dass es seine Leser beziehungs-
weise die Theaterbesucher auf amiisante und zugleich einigermallen geistreiche Weise unterhdlt.
Es amiisiert nicht nur als leichte Lektiire, sondern offenbart auch Gelehrsamkeit und literarisches
Geschick des Autors. In diesem Sinne charakterisierte T.N. Ramachandran das MVP als ,,hilarious
fun that a philosopher and poet would enjoy*“.* Oder mit den Worten des im Vorspiel des Stiickes

selbst auftretenden Theaterdirektors, der den Dichter mit einer géngigen Metapher preist:

Aus dieser Mine von brillanten,
schwerwiegend dichterischen Sitzen
sind in den Augen der Bewandten

sogar die leicht‘ren hoch zu schitzen.*?

Und diese ,,Satz-Brillanten* (sitktiratna) vermitteln mehr historisch relevante Anspielungen, als

eine fliichtige Lektiire zunéchst vermuten liefe.

Es ist zum Beispiel nicht uniiblich, dass Werke der Kunstdichtung Zitate aus Werken auch ganz
anderer Gattungen enthalten. Das MVP selbst enthilt ein wortliches Zitat aus dem MBh, ohne
allerdings die epische Quelle zu nennen oder explizit darauf hinzuweisen, dass es sich um ein Zitat
handelt: yad asmabhir anustheyam gandharvais tad anusthitam, ,,was mir oblag, das haben die
Gandharvas schon besorgt“.** Der Leser oder der Besucher einer Biihneninszenierung hiitte kaum
einen Verweis auf die genaue Quelle nach Buch, Kapitel und Strophenzahl erwartet. Dass das Zitat
unausgewiesen bleibt, ist aber auch dadurch zu erklidren, dass es den Charakter eines Sprichwortes
hat, das unter den Literati durchaus bekannt gewesen sein konnte, auch ohne dass sie dessen

Herkunft kennen mussten. Eventuell war der Satz auch in anderen, heute unbekannten Werken

40 Sanderson 2006b (p. 17f. eines unversffentlichten Vortragsmanuskripts, das hier dankend mit Einver-
standnis des Autors zitiert wird).

41 Ramachandran 1932: 312f.
2 MVP v. 4 (p. 37,151.):

akare siktiratnanam yasmin gunagariyasam |
arghanti bahu sitktani satam saralaghiiny api ||.

4 Die Zeile findet sich in einer Prosazeile des Pasupata Babhrukalpa (MVP p. 50,8) unmittelbar nach dessen
Auftritt. Sie entspricht nahezu gleichlautend der Halbstrophe MBh 3.231.15cd, wobei Mahendravarmans
Variante dadurch eleganter wirkt, dass sie den Parallelismus von Haupt- und Nebensatz der epischen Lesart
mit yad asmabhih etc. (statt asmabhir yat im MBh) durchbricht.
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verarbeitet und aus diesen bekannt. Statt eines Stellenverweises hitte den Leser oder Horer viel
eher entziickt, den Doppelsinn, einen arthaslesa in der Terminologie der Poetiker,* darin zu
erkennen, dass der Satz eine heroische und zugleich eine erotische Konnotation hat. Erstere bezieht
sich auf die Armee der Gandharven, die in der Passage des Epos gemeint ist: Dort sind es die Worte
des Pandava Bhimasena, der seinen Widersacher Duryodhana, den Anfiihrer der Kauravas, in
Gefangenschaft sieht, ohne dass er etwas dazu hitte beitragen miissen. Die Gandharvas, eine dritte
Armee, hatte das bereits erledigt.” Aus dem Munde des Pasupata Babhrukalpa suggeriert der Satz
jedoch eine sogenannte Gandharven-Hochzeit, den Liebesgenuss bei gegenseitiger Zuneigung,
aber ohne vorausgehende, rituelle EheschlieBung, eine Form des Ehevollzugs, die in mageblichen
Werken des Rechts und der Staatskunde beriicksichtigt ist.* Der weitere Verlauf der Handlung

ldsst beide Interpretationen zu.

Zitate im engeren Sinne aus Quellen des Atimarga, soweit sie erhalten und zugénglich sind, sind
im MVP nicht nachzuweisen. Dem Autor ist auf diesem Wege daher keine direkte Kenntnis der
normativen §ivaitischen Literatur nachzuweisen. Er schopft aber aus der Terminologie §ivaitischer
Traditionen seiner Zeit und spielt so mehrmals auf deren Lehren an, vor allem auf die fiir die

Anhinger vorgeschriebenen Verhaltensweisen (vidhi).

Anspielungen auf religiose Praktiken und Lehren

Das Bild, das die Komddie von den verschiedenen religiosen Traditionen vermittelt, ist zu einem
guten Teil mit einigem Wortwitz verbunden. Um diesen zu erldutern, ist es zunéchst jedoch nétig,

die Handlung des in den Stra3en von Kaficipura spielenden Stiickes kurz zusammenzufassen.

Nach der Einleitung durch den Theaterdirektor und seine Biihnenpartnerin tritt als erste der fiinf
Figuren der bereits betrunkene Kapalika Satyasoma mit seiner Begleiterin Devasoma auf. Satya-
soma preist den in seiner religiosen Tradition praktizierten Genuss von alkoholischen Getrinken
und bringt seine Ablehnung der strengen jinistischen Askesepraktiken zum Ausdruck, bevor er
beschlieit, mit Devasoma eine Schenke (surapana) aufzusuchen. Dort bemerkt er, dass er seine
Schidelschale (kapala) verloren hat, und ist auBer sich. Um sie wiederzufinden ziehen die beiden
nun durch die Stadt und treffen auf einen buddhistischen Bettelmonch (bhiksu) namens Nagasena,
den sie verdichtigen, die gesuchte Schale gefunden zu haben und unter seiner Robe zu verbergen.

Darauf entspinnt sich, was am besten als Parodie einer philosophischen Debatte zu bezeichnen ist,

“ Die Figur beschreibt Gerow 1971: 288-306.
4 Siehe MBh 3.226-236 zum unmittelbaren Kontext.

4 Manava-Dharmasastra (MDhS) 3.21, Yajiavalkya-Dharmasastra (YDhS) 1.61, Arthasastra (AS) 3.2.1-13
etc.
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eine Wechselrede mit Anspielungen auf frithe indische Logik und buddhistische Ontologie und
Epistemologie. Nach einigem Hin und Her, in dessen Verlauf es auch zu Handgreiflichkeiten
kommt, stot ein Pasupata namens Babhrukalpa hinzu, der in Devasoma seine frithere Geliebte
wiedererkennt und vergeblich versucht, den Streit zu schlichten. SchlieBlich schligt er vor, den
Fall vor Gericht zu bringen. Nach einigem Bedenken machen sich die vier auf den Weg dorthin,
als unvermittelt ein ,Irrer* (unmattaka) erscheint, einen ziemlich wirren Monolog hélt und sich
auch im weiteren Verlauf ganz wie ein Irrer verhilt. Es stellt sich heraus, dass er im Besitz der
Schidelschale ist, und nach einigem Zdgern gibt er sie Satyasoma wieder. Damit endet die
Komdédie dank des unmattaka schlieBlich zu aller Zufriedenheit.

Es stellt sich die Frage, warum ein Konig und Haupt einer bedeutenden Dynastie eine Komddie

verfasst,*’

darin gestritten und gerangelt wird, und darin ausgerechnet einem Irren die Rolle
zukommt, das Stiick dem obligatorisch versohnlichen Ende (nirvahana) zuzufiihren.* Fiir einen
banalen Klamauk wére das eine amiisante Wendung: ein Irrer, dessen es bedarf, um einen Streit
zwischen Anhédngern verschiedener religiosen Traditionen zu schlichten. Ein zweiter Blick auf die

Satire ermoglicht jedoch auch eine andere Interpretation.

Das MVP enthilt unter anderem mehrere Anspielungen auf philosophische Konzepte, die so
geschickt wie humorvoll in die Dialoge verwoben sind. Ein Beispiel: Als der Kapalika im Streit
mit dem buddhistischen Ménch Nagasena® diesen verdichtigt, seine Schiidelschale unter der Robe
zu verbergen, mochte der Monch nicht sofort enthiillen, was er tatsdchlich mit sich trdgt, denn es
handelt sich um seine eigene Bettelschale, und die Ordensregeln schreiben vor, diese bedeckt zu
tragen.”” AuBerdem ist sie mit kostlichem Fleisch und Fisch von der Almosenspeisung gefiillt.
Satyasoma kann es sich nicht verkneifen, Nagasena zu necken, und behauptet: ,,Bestimmt hat der

Buddha das Tragen von so viel Gewand fiir solche und dhnliche Bedeckungen gelehrt!“*! Nagasena

47 Die Autorschaft Mahendravarmans kann natiirlich bezweifelt werden. Mir ist jedoch kein schliissiges
Argument bekannt, das gegen sie sprechen wiirde.

48 Den Handlungsverlauf von Theaterstiicken und deren Struktur im Sinne der Theoretiker besprechen u.a.
Keith (1924: 296-300), Lienhard (1974) und Warder (2009: 54-76). Einen kurzen Uberblick bietet M.R. Kale
in vielen Einleitungen zu den von ihm herausgegebenen, kommentierten und iibersetzten Schauspiele.

“ MVP p. 46.

S0 MVP p. 46,11: pacchannam khu edam nedavvam (Skt.: pracchannam khalv etan netavyam, ,Man soll sie
doch bedeckt mit sich fiihren!*). Eine entsprechende Vorschrift ist im Vinaya oder anderen kanonischen
Texten nicht enthalten. Die Ordens- und Verhaltensregeln fiir buddhistische Monche der verschiedenen
Schulen erlauben aber einen Beutel fiir die Almosenschale, der in den Texten patraponika, patraprasevika,
oder patrasthavika (Pali: pattatthavika) genannt wird (von Hiniiber 1992: 38-44).

SLMVP p. 46,10: nitnam evamadipracchadananimittam bahucivaradharanam buddhenopadistam.
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antwortet darauf ganz frei: ,,Das ist wahr*, bzw. ,.das ist die Wahrheit* (satyam etat),”* und gibt

damit Satyasoma ein Stichwort, das dieser auch sofort aufgreift:

idam tat samvrtasatyam. paramarthasatyam srotum icchami.>

Nun, das ist die ,,verhiillte (d.h. konventionelle) Wahrheit“. Die ,,absolute Wahrheit* mochte

ich horen!

Mahendravarman spielt hier auf das philosophische Konzept der zwei Ebenen epistemologischer
Wahrheit an, das im Mahayana-Buddhismus, vor allem in den Schulen des Madhyamaka und

Yogacara entwickelt worden war.>

Vielleicht noch interessanter (und nicht weniger witzig) ist eine andere Anspielung, nimlich auf
das Problem der Natur eines Buddha. Die Passage stammt ebenfalls aus dem Dialog zwischen dem
Kapalika und dem buddhistischen Monch.* Als Satyasoma vom Streit bereits erschopft ist, schligt
seine Gefidhrtin Devasoma vor, zur Stirkung einen Schluck vom Palmwein zu trinken, den sie in
einem Kuhhorn mit sich fiihren.’® Das tut er und mochte, trotz der Querelen, auch Nagasena einen
Schluck anbieten, denn ,,unsere Doktrin betont, miteinander zu teilen, wie er sagt.”’ Als buddhis-
tischer Monch sieht sich Nagasena jedoch gezwungen, das Angebot abzulehnen, denn die Sache
hat einen Haken: ,,die Leute werden es sehen.”® Satyasoma neckt ihn einmal mehr, worauf der

Monch dessen Mangel an Mitgefiihl (karuna) beklagt. Schlagfertig versetzt der Kapalika:

yady asti karund, katham vitarago bhavisyami.

52 MVP p. 46,12; im von Nagasena gesprochenen Sauraseni Prakrit lautet der Satz: saccam edam.
3 Ibid., Zeile 13.

% Die Lehre von den zwei Wahrheiten (satyadvaya) ist Teil der Philosophie des Madhyamaka, die auf den
Denker Nagarjuna (um 200 u.Z.) zuriickgeht. Sie wurde bis zur ungefihren Regierungszeit Mahendra-
varmans von buddhistischen Denkern verschiedener Schulen erklart und weiterentwickelt, so von Hari-
varman (Mitte des 3. Jhs.), Vasubandhu (4. Jh.) und Candrakirti (Anf. 7. Jh.) (siehe Sprung 1973, Keenan
1995, Potter 1999: 103f., 196f., 371, 560 und 569 und Matilal 2015: 206-208).

55 MVP p. 47f.

% Das alkoholische Getrink wird im Stiick sura und madya genannt, wobei ein klarer Unterschied in der
Bedeutung der beiden Bezeichnungen nicht zu erkennen ist. Die jeweiligen Kontexte lassen vermuten, dass
das Wort madya die negativeren Konnotationen hat, wie in MVP p. 39,14, wo Satyasoma in einer Laune
gelobt, dem madya ein fiir allemal zu entsagen. Ofter wird jedenfalls sura verwendet, wie in MVP p. 38,5 (v.
5, gesprochen vom Theaterdirektor), p. 40,1 (v. 7, ein Trinklied zur Ehre Sivas) und p- 45,15,47,10 und 53,5
(Devasomas Zeile). Der buddhistische Monch Nagasena bedauert, dass die Erlaubnis, sura zu trinken, in den
fiir ihn geltenden Ordensregeln fehlt (MVP p. 44,16-18). Dariiber hinaus steckt das Wort sura in der Be-
zeichnung der Schenke (surapana), die die Kapalikas aufsuchen, und in der ihres Besitzers (surapanadhipati,
p- 41,13).

STMVP p. 47,16: samvibhagapradhanah svasiddhantah.

8 MVP p. 48,1f.: mahajano pekkhissadi. ,,Die Leute“ (Skt. mahajana) sind zum einen die ,,vielen Leute®,
d.h. die Mehrheit der Bevolkerung, zum anderen die ,,groen Leute®, die Elite.
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Wie konnte ich leidenschaftslos sein, wenn ich Mitgefiihl hitte?*“>

Worauf er hier anspielt, ist der Widerspruch, den der Glaube birgt, dass der Buddha bereit war,
seine Lehre anderen darzulegen, obwohl er jede Spur von Leidenschaft abgelegt hatte. Den
Mimamsaka-Denker Kumarila beschiftigte dieses Paradox ebenso wie die buddhistischen Philo-
sophen Candrakirti und Dharmakirti — allesamt nahe Zeitgenossen Mahendravarmans.® Und der
gebildete Theaterbesucher bzw. der kompetente Leser musste die Anspielungen in den beiden (und
dhnlichen) Passagen verstanden haben. Andernfalls wire der bessere Witz der Komdodie verloren

gegangen.

Ein ,Irrer“?

Ich mochte nun zeigen, inwiefern dieser anspielungsreiche Charakter des MVP auch im Auftritt
des unmattaka beibehalten wurde. Dazu ist es zunichst notwendig, die Rollenbezeichnung un-
mattaka unter die semantische Lupe zu nehmen. Es stellt sich ndmlich die Frage, welche Kon-
notationen das Suffix -ka hat und warum die Rolle nicht einfach als unmatta, ,Irrer, bezeichnet

wird.

Zu Beginn des dritten Aktes des Schauspiels Pratijiiayaugandharayana (PY), das auf unsicherer
Grundlage Bhasa zugeschrieben wird,”" tritt ebenfalls eine als unmattaka bezeichnete Person auf.
Der unmattaka des PY ist jedoch kein Irrer, sondern ein als solcher verkleideter Spion, ndmlich

Konig Udayanas Minister Yaugandharayana.®” Die Funktion des faddhita-Suffixes -ka kann hier

9 MVP p. 48,7.

% Dharmakirti wies den Vorwurf seitens der Mimamsakas zuriick, dass die buddhistische Lehre sich hier
selbst widerspreche. Er vertrat die Auffassung, dass die Absicht zu Sprechen (vaktukamata) im Falle eines
Buddha keine Form der Leidenschaft (raga) voraussetzt (Pecchia 2008). Candrakirtis Losung des Problems
besteht darin, dass er sich die Unterscheidung von konventioneller und absoluter Wahrheit (samvrti- und
paramarthasatya) zunutze machte und meinte, dass das Sprechen des Buddha generell in den Bereich der
konventionellen Wahrheit fillt (Dunne 1996).

61 Siehe Ahlborn 2007: 158-163.

62 Die Szene, die sich nicht zufillig in einem Tempel des Siva abspielt, zeigt auffallende Ahnlichkeiten mit
der Handlung des MVP. Im Streit um eine Schale Siiigkeiten (modaamallaa, Skt. modakamallaka), die
Yaugandharayana dem Vidisaka weggenommen hat (ein Verlust, der fiir den Vidiisaka so schwer zu ver-
kraften ist, wie der Verlust der Schidelschale fiir den Kapalika im MVP), behauptet der vorgeblich irre
Minister niemand geringerer zu sein als Airavana, Indras Elefant (PY p. 85,7-16, vgl. auch die v.1. airavatam
fiir das edierte ravanam in MVP 55,9). Angelockt von dem Aufruhr erscheint ein Wandermendikant
(Udayanas verdeckter Minister Rumanvat), der schlieBlich den unmattaka dazu bewegen kann, die Schale
seinem Besitzer zuriickzugeben. Zwei tatsdchlich Verriickte (grahila) und ihr Verhalten beschreibt Jinaratna
(13.Jh.) in der jinistischen Erzdhlsammlung Lilavatisara (LS). In LS 6.200f. verliert der Sohn eines Hiandlers
aus unerfiillter Liebe zu einer Halbgéttin (vaksini) den Verstand, in 9.44-64 ist eine Vergiftung der Grund
fiir den umnachteten Zustand (vicetas) eines Konigs.

107



Transgressive Sivaitische Praktiken

am ehesten als Ausdruck der ,,Annidherung an den durch das Grundwort bezeichneten Begriff* ver-
standen werden, also in der Bedeutung ,,nicht ganz* oder ,,nicht eigentlioh“.63 Dies trifft sowohl
auf die Biithnenanweisungen und die Rollenbezeichnung im PY zu als auch auf die Dialogzeilen
des ,,nicht eigentlich irren* Ministers und seiner beiden Verbiindeten. Alle drei sind hier verkleidet,
bei vollem Verstand und in den Zweck der Spionage eingeweiht, ndmlich Konig Udayana aus der
Gefangenschaft durch Kénig Pradyota zu befreien.** Und um ihre wahre Identitéit nicht unmittelbar
preiszugeben, enthalten ihre Zeilen zweideutige Formulierungen.® Falls nun auch der unmattaka

des MVP nicht ,,das wahre Abbild eines Dorftrottels* darstellt, was dann?

Es war Alexis Sanderson, der einst die Ansicht dulerte, Mahendravarmans unmattaka triige Ziige
eines Pasupata auf einer gewissen Stufe (avastha) des in seiner Lehre beschriebenen Erlosungs-
weges.” Woran Sanderson dachte, war das gewollt Verachtung (paribhava) hervorrufende Ver-
halten, das im dritten und vierten Kapitel (adhyaya) der PS und in anderen frithen Werken des
Atimarga vorgeschrieben wird.”” Diese Interpretation wird nicht nur dem Stiick gerecht, sondern
auch dem Autor, indem sie verstidndlich macht, warum er einen Streit unter Religiosen aus-
gerechnet durch die Figur eines Irren enden lidsst. Denn auch diese Figur kann dadurch als Religiose

betrachtet werden und fiigt sich somit einwandfrei in die Gesellschaft aller anderen Figuren.®

Es gibt kaum Belege fiir den simulierten Irrsinn (unmdda), wie er in den Traditionen des Atimarga
praktiziert wurde, die nicht von Textquellen dieser Traditionen selbst stammen. Von den in Frage
kommenden Doxographen erwihnen weder Haribhadra noch Rajasekhara irgendeine Form von
Irrsinn oder eine entsprechende Vorschrift aus den Werken des Pasupata. Nur Madhava erwéhnt
in seinem im zwolften Jahrhundert verfassten Kompendium Sarvadarsanasamgraha (SDS) sinn-

loses Reden und Handeln, verliebte oder obszone Gesten, vorgebliches Hinken, Zittern und

63 Debrunner 1954: 517f. (nagh Pan. 5.4.3: prakaravacane kan); Debrunner schlégt ,,ziemlich® und ,,nicht
ganz* als mogliche deutsche Ubersetzungen vor.

% Ahlborn 2007: 268ff.

% Irre (unmarta) zu sein tduscht auch der Prinz Apaharavarman in Dandins Abenteuerroman Dasakumara-
carita (DKC p. 270f.) vor. Diese Finte bewahrt ihn vor der Gefangennahme durch die Stadtwachen in Anga-
pura.

% Im Zuge einer personlichen Unterhaltung am Institut fiir Siidasien-, Tibet- und Buddhismuskunde der Uni-
versitdt Wien im Juni 2009.

67 PS 3.11-18, 4.3-10 und PABh zu PS 4.6 (p. 96,12-97,13). Siehe auch RT p. 19,23-26. Ein ,,Geliibde des
(vorgeblich) Irren* (unmattakavrata) beschreibt auch das BYT (v. 21.18cd-27). Es gilt als viertes von neun
Geliibden oder Praktiken (BYT 21.2).

% Es kann ausgeschlossen werden, dass Mahendravarman mit dem Verhalten des unmartaka eine Art Ent-
riickung darstellt, die fiir jene Verehrer Sivas (sivabhakta) charakteristisch ist, die in der spiteren religiosen
Tamil-Literatur der Nayanars piccu oder unmdda genannt werden. Die Verriicktheit des unmattaka kann mit
keinem bestimmten Ritual dieser bhaktas in Verbindung gebracht werden, und das MVP bietet keinen Hin-
weis darauf, dass sie im Zuge der iibersteigerten liebenden Hingabe (bhakti) zur einen oder anderen Gottheit
ausgebrochen wire.
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Schnarchen als sogenannte Tore (dvara), das heiBt, Praktiken, die zu hoheren Weihen fiihren.”” Er
verwendet dafiir allerdings nicht den Terminus unmdda. Falls Mahendravarmans unmattaka als
,hicht eigentlich® oder ,,vorgeblich Irrer* nun tatséchlich das unmada genannte Verhalten im Sinne

der Pasupata-Schriften darstellt,”

wire das MVP in der Hinsicht ein einzigartiger Beleg fiir diese
Praxis, dass es sie von einem traditionsfremden Blickwinkel aus und ohne préskriptiven Anspruch

darstellt und zudem in einem sozialen Kontext présentiert.

Das MVP selbst hilt nicht explizit fest, dass der unmattaka ein Anhidnger des Pasupata oder einer
anderen Sivaitischen Tradition ist. Aber auch das wire in Ubereinstimmung mit den PS, die mit
siitra 3.1 (avyaktalingi)’ vorschreiben, dass ein sadhaka, ein initiierter Kandidat fiir hohere
Weihen,”” seine traditionsspezifischen Merkmale zeitweilig verbergen soll. Das heift, auf der
zweiten der vier Stufen in seinem Leben als sadhaka” soll der paricarthika Pasupata jene Merkmale
verbergen, die ihn als Pasupata, ja selbst als Brahmanen erkennbar machen.” Auch PS 4.2 verlangt
das Verbergen aller 6ffentlich erkennbarer Geliibde (vrata). Diese haben das ,,Baden* in Asche
(also das Einreiben des Korpers mit der fiir jeden anderen als unrein geltenden Substanz), Lachen
und Tanzen im Tempel etc.” zum Inhalt, aber auch gesellschaftlich anerkannte Praktiken wie die

t,° und anderes mehr.

Verwendung einer ,,reinen Sprache® (pavitravani), das heifit des Sanskri
Allein, dass der unmattaka im MVP keine dieser Praktiken aufweist, macht ihn jedoch noch nicht

zu einem PaSupata — auch andere Figuren in der Komddie sprechen weder Sanskrit noch tanzen sie

% SDS p. 67,18f. Eine textkritische Ubersetzung der Stelle bietet Hara (2002: 217f.). Den Terminus dvara
nennt PS 4.4, das sich Kaundiya zufolge auf PS 3.12-17 bezieht (krathana etc.). Siehe auch RT p. 19,16-23,
analysiert und ins Deutsche iibersetzt von Oberhammer (1984: 178f.).

0 In diesem Sinne wire die Bildung unmattaka weitgehend gleichbedeutend mit Kaundinyas Ausdruck
unmattasadysa (,,einem Irren gleich®, PABh p. 83,8f.) und mit der Formulierung anunmatta unmattavad (,,als
Nicht-Irrer wie ein Irrer) der Jabalopanisad (Bisschop 2006: 10).

" Textkritische Anmerkungen zu diesem sitra in Bisschop 2006: 10.

72 Brunner 1975 zur Rolle des sadhaka gemiB dem historischen, nicht auf das Pasupata begrenzten, $ivaiti-
schen Schrifttum (saivagama).

3 Die insgesamt fiinf Stufen (avastha) lassen sich auf PABh p. 67,13-15 zuriickfiihren, ausdriicklich genannt
werden sie aber nur in der GK (v. 5ab). Die ,,Vollendung® (nistha) als fiinfte Stufe bedeutet den Tod des
sadhaka und zugleich dessen Vereinigung (yoga, sayujyatd) mit Rudra. Sie kann nur mithilfe der Gnade
(prasada) des Gottes erlangt werden. Siehe auch Bisschop 2014.

" Diese Stufe nennt GK 5a die des ,,nicht Erkennbaren‘, genauer: des ,,Nicht-Manifesten“ (avyakta). Dass
ein Pasupata Schiiler ein Brahmane sein muss, hilt Kaundinya in PABh 3,8 fest: (evam)adirahitah patv-
indriyo brahmanah Sisyah, in der Ubersetzung von Bisschop und Griffiths (2003: 325): ,,The student is free
from such [faults], sharp-witted [and] a brahmin®. Siehe auch PABh p. 8,5-9, 10,5 und 78 4.

7> PABh 94,2f. ad PS 4.2. Keine dieser Praktiken werden im MVP dargestellt oder auch nur erwihnt.

7S PABh 94,15f. ad PS 4.3, cf. Hara 1994b: 128. Tatsichlich spricht der unmattaka nicht Sanskrit, sondern
Magadhi (das in den Editionen des MVP Spuren von Ardhamagadhi und anderen Prakrits aufweist). Dieses
Prakrit gilt als konventionelles Biihnen-Idiom fiir sozial niedrig stehende Figuren wie Fischer und Polizisten,

sodass hier wohl eher die Biihnenkonvention als eine religiose Vorschrift die Verwendung des Idioms
gebietet (die Konvention beschreibt Pischel 1900 §§ 23f.).
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in einem Tempel, so der buddhistische Monch Babhrukalpa und die Kapalini Devasoma. Es gibt
aber auch positive Indizien fiir eine Identifikation des unmattaka. Wieder sind es die PS, deren
Vorschriften seinem Verhalten zugrundezuliegen scheinen: PS 3.3-5 zufolge soll der sadhaka mit
seinem anstdfigen Verhalten provozieren, ,,verachtet und ,,schlecht behandelt* zu werden (ava-
matah ... paribhityamanah). Zu diesem Zweck ,,soll er sich wie ein Gespenst verhalten* (PS 3.11:
pretavac caret), was Kaundinya zufolge soviel bedeutet, wie sich sehr ungepflegt und verwahrlost
zu zeigen. Aullerdem soll er ,,absurd handeln und sprechen* (PS 3.16f.: apitat kuryat, apitad
bhaset).” Wiihrend tatséchlicher Irrsinn (unmdda) ausdriicklich als einer von mehreren Mingeln
gilt, an denen weder ein Schiiler (Sisya) noch ein Lehrer (acarya) leiden sollten,” profitiert der
sadhaka auf seinem Heilsweg durch den vorgespielten Irrsinn und die dadurch provozierte un-
gerechtfertigte Verachtung unbedarfter Mitmenschen. Denn, so lehren PS 3.6-9, er tauscht dadurch
das in der Vergangenheit erworbene und sich auf Gegenwart und Zukunft auswirkende moralische
Verdienst (sukrta) dessen, der ihn verkennt und verachtet, gegen sein eigenes Unverdienst (papa)

mitsamt den daraus resultierenden Auswirkungen:”
apahatapapma (6) paresam parivadat (7) papam ca tebhyo dadati (8) sukrtam ca tesam adatte (9).

Sein Unverdienst ist vereitelt; durch die Schmidhung anderer; und er gibt sein Unverdienst an sie;

und iibernimmt ihr Verdienst.

Diese soteriologische List ist, abgesehen von ihrer fragwiirdigen Mechanistik, nicht gerade als
altruistisch zu bezeichnen.** Sie taugt allerdings zur Belustigung derer, die ihn verkennen, wie

Kaundinya feststellt.*'

Das in den PS vorgeschriebene Verhalten entspricht damit ziemlich genau dem Verhalten des
unmattaka in Mahendravarmans Darstellung. Unmittelbar nachdem der ,,Irre* die Biihne betritt,
beginnt er einen Monolog, dessen Inhalt vom Ausdruck weinerlichen Selbstmitleids bis zu an-
geberischen Ubertreibungen reicht und darin mehrere mythologische Topoi bis zur Unverstind-

lichkeit wild durcheinander geworfen werden. Nach dieser wirren Rede beschreibt der Pasupata

"7 Der Ausdruck apitat- im PS und in der RT (p. 18,6 und 19,26) ist merkwiirdig. Der Sarvadarsanasamgraha
(SDS p. 67,18f.) liest stattdessen avifat- (in Analogie zu avitatha?), was lt. Abhyankars Sanskritkommentar
der noch uniiblichere Ausdruck ist. Kaundinya analysiert das Wort api-tat-karana folgendermaBen: api ist
zu verstehen ,,im Sinne eines kollektiven Ausdrucks (samuccayavacane) fiir alle Handlungen wie Schnarchen
usw.* und tat ,,als indefinit“, oder ,,nicht erschopfend (anaikante) (PABh p. 87,4f. und dhnlich p. 87,13f.).

8 PABh p. 3,5-8.
7 Hara 2002: 133-136 (erstmals publiziert 1994), Oberlies 2000 und Bisschop 2018: 6.

80 Oberlies (2000: 185-188) identifiziert ein Verhalten, wie es PS 3.13f. und 4.6 entspricht, nimlich vor-
getduschtes Zittern, Hinken und Irresein, als alte Kriegslist, durch die der Gegner vom nur vorgeblich Kampf-
unfidhigen tiberwiltigt werden kann.

81 PABh p. 87,5 (ad PS 3.16): kusalam hasavritim adhikurute, ,,(der sadhaka) verfolgt ein heilsames Ver-
halten, das zum Lachen ist.*
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Babhrukalpa in einer Strophe (v. 20) im vergleichsweise langen Versmal} Sardilavikridita ausfiihr-
lich die Erscheinung des unmattaka, darunter dessen zerzaustes Haar voller Asche und verwelkter

Blumengirlanden:
Oje! Dieser Irre kommt ausgerechnet hier her. Er —

trigt getragene Fetzen, weggeworfen, bunt,
hat trock‘nes, ganz zauses Haar.

Aschestaub ist zuhauf darin und es ist voll
von welkem Kranzblumenmist.

Ihn umgibt eine Speisereste sich zum Fra3
erhoffende Kréhenschar.

Wie ein einziger Haufen Dorfmist wandelt er,

der Menschen nur dhnlich ist.??

Die Asche (bhasman) und die welken Blumenkrinze (nirmalyamala) sind unmissverstidndliche
Anspielungen auf Vorschriften, die im ersten Kapitel der PS erwéhnt werden, darin das Baden und
Liegen in Asche (bhasmasnana) und das Tragen von im Tempelritual gebrauchten Blumen (nir-

malya) festgehalten wird.*

Das Erscheinungsbild des Irren spiegelt auBerdem Vorschriften wider, die im 21. Kapitel (patala)
des BYT fiir einen Adepten (talaka) gelten. Diese Vorschriften definieren eine Reihe von Geliibden
(vrata) oder Praktiken, darunter jenes des ,,iibel Gekleideten (kucailina, 11c-13b), der ,,von der
Stralle (aufgelesene) Fetzen* (rathyacira) tragen und ,,mit Schmutz beschmiert” (maladigdha) sein
soll. Gemal dem ,,Geliibde des Nackten* (nagnavrata, 5c-10) soll ,,sein Korper mit Asche be-
stdubt* sein (bhasmoddhiilitadeha), und er soll ,,sein Haar offen‘ tragen (muktakesa), was ebenso

fiir das ,,Geliibde des (vorgeblich) Irren (unmattakavrata, 18c-27) gilt.

Eine Reihe weiterer, den unmattaka betreffender Details aus dem MVP wecken ebenfalls Assozia-
tionen mit Praktiken und Ikonographie des Pasupata. Darunter befinden sich die folgenden, deren
Deutung im einzelnen vielleicht etwas wortklauberisch wirkt, die aber zusammen genommen doch

ein weiteres Argument fiir die hier vorgeschlagene Interpretation bilden:

82 MVP v. 20 (p. 57,8-12): aye. ayam unmattakah ita evabhivartate. ya esah -

nirvistojjhitacitracivaradharo ritksair nitantakulaih

kesSair uddhatabhasmapamsunicayair nirmalyamalakulaih |

ucchistasanalolupair balibhujam anvasyamano ganair

bhityan gramakasarasaiicaya iva bhramyan manusyakrtih ||
Ubersetzung mit Nachahmung des Metrums und Einhgltier zweiten Zasur (siehe dazu Anhand@iy.Inter-
pretation des Ausdrucks gramakasara siehe Ferstl 2011: 211, Anm. 120.

8PS 1.2-5.

111



Transgressive Sivaitische Praktiken

- Die Erwédhnung einer Keule (musala, Skt. musala) im wirren Monolog des unmattaka mag
auf das wichtige Attribut Lakuli$as, des ,,Herrschers mit dem Kniittel (lakula), anspielen
oder auf dessen ersten und direkten Schiiler MusaliSa, der besonders in der Tradition der

Mausalas verehrt wurde.®*

- Die Anrede mahadeva (,,GroBler Gott*), die der unmattaka an den Kapalika Satyasoma
richtet,® ist eine der hiufigsten Namen Rudras und wird von Pasupatas auch im rituellen

Kontext, etwa beim Verzehr der Almosenspeise, verwendet.*

- In einer metaphernreichen Strophe klagt der unmattaka iiber Ubelkeit und Bauch-
schmerzen.*” Die mogen von den Essensresten (utsysta) herriihren, die als Speise fiir den
vorgeblich irren Pasupata vorgeschriebenen sind®® und die der unmattaka in der Schale des
Kapalika Satyasoma findet.

- Allem Anschein nach lebt der vorgeblich Irre als Einzelginger, wie es auch den PS

entspricht.*

- Die Tatsache, dass er niemals Devasoma direkt anspricht, kann einer Regel der GK ent-

sprechen, derzufolge ein PaSupata ,,junge Frauen usw. meiden soll*.*

- Und als der unmattaka kurz vor Ende des Stiickes die Biihne verlasst, verabschiedet er
sich mit den Worten laddhappasade hmi, etwa: ,,Habe die Ehre!*, wortlich aber: ,,Gnade/

Abgeklirtheit wurde mir zuteil“.’" Die Ausdrucksweise ist an sich nicht ungewdhnlich,

8 MVP p. 56,16: nam ese musala-sama-visala-lamba-hatthe daddule me Sakkhi, ,,ist nicht dieser Frosch mit
Hénden so grof und lang wie Keulen mein Zeuge?* Die Bedeutung des Frosches (Skt.: dardura) ist mir in
diesem Zusammenhang nicht klar. Man kann seine Erwéhnung eventuell mit einer Praxis in Verbindung
bringen, die im Kommentar zu PS 4.6 erwihnt wird. Dort fordert Kaundinya, vorgeblich ,,Objekte wahrzu-
nehmen, wo keine sind“ (asati visaye visayagrahanam, PABh p. 96,14). Zur Schule der Mausalas siche
Acharya 2011: 461-463.

5 MVP p. 58,2.

8 Siehe PS 1.38 (bhagavato mahadevasya) und Bisschop 2005a: 353f. zu diesem Abschnitt des PS/PABh.
Die Namen Rudra und Mahadeva sind auch in der raudri gayatrt der PS enthalten (PS 4.23f., dazu PABh ad
PS 1.17). RT p. 19,4-6 schreibt ebenfalls die Anrufung Rudras mit den Worten bhagavan mahdadeva vor. RT
p- 4,24 (mahadevam pranamya) fordert die Verehrung Sivas vor dem Verzehr der Almosenspeise (bhaiksa),
nachdem diese mit Hilfe von Asche und Mantras gereinigt wurde.

8 MVP v. 19 (p. 57,1-4); Vgl. PABh p. 80,12-17 zu den mannigfachen Leiden eines sadhaka.

88 PS 4.7 (krtannam utsyrstam upadadita) und dazu PABh p. 97,17-98,18. Die Reste sollten nach GK 4,15-17
jedoch ,.frei von Unreinheiten und anderem Makel* sein (asucitvadidosarahitam ... utsystam). Da die Form
und GroBe der Almosenschale im Paficartha PaSupata nicht vorgegeben ist (patraniyamo nasti, GK 5,18),
kann eine beliebige Schale verwendet werden, solange sie nicht aus Metall gefertigt ist (ataijasani patrani,
GK 5,8, nach einer Regel, die auch MDhS 6.53 festhiilt). Die zeitweilige Verwendung von Satyasomas
Schidelschale ist demnach durchaus auch fiir einen Pasupata legitim.

89 PS 4.6: unmattavad eko vicareta loke, ,,wie ein Irrer soll er alleine auf Erden umher ziehen.*
% GK 4,26f.: yuvati-...-adi ... varjayan, ,,junge Frauen usw. meidend* soll er um Almosen (bhaiksa) gehen.

L MVP p. 59,5 (Skt.: labdhaprasado ’smi).
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birgt vielleicht aber zugleich eine Anspielung auf den spirituellen Gewinn, den er mit

seinem schein-irren Verhalten erlangt hat.

Der Pasupata Babhrukalpa

Eine Figur des MVP, die vom unmattaka direkt angesprochen wird und die zweifelhafte Ehre hat,
die erste zu sein, an die sich dieser wendet, ist der oben erwihnte Pa?léupata,92 den der Kapalin
Babhrukalpa nennt,”® der unmattaka jedoch Sturanandin. Wieso die zwei Namen? Nachdem der
unmattaka eben noch iiber seine Bauchschmerzen geklagt hat und den Schldgen von Stralenjungen
entkommen ist, sieht er in der Nihe den Pasupata und ruft erfreut aus: ,,Schau schau, hier ist unser
Lehrer Stranandin!“®* Wenn nun der unmattaka tatsichlich ein Pasupata ist, ist es plausibel,
Stranandin als den geistlichen Namen seines Lehrers (@carya) zu verstehen. Ein auffallendes
Merkmal der Figur des Babhrukalpa Stranandin ist die Tatsache, dass viele seiner Dialogzeilen
eine gewisse Neigung zur Logik und Debattenlehre erkennen lassen, auBerdem zur Wissenschaft
der Staatsfithrung (nitisastra), wihrend er geistliche oder rituelle Angelegenheiten mit kaum einem
Wort erwihnt (eine einzige schwache Andeutung auf letzteres komme ich weiter unten noch zu
sprechen). Einen unbestimmten Zusammenhang zwischen dem Pasupata und dem NitiSastra
bemerkte bereits Minoru Hara; er war jedoch nicht in der Lage, Genaueres zu dieser Verbindung
und ihren Umstiinden zu sagen.”” Der Frage kann auch an dieser Stelle nicht weiter nachgegangen
werden und es muss der Hinweis geniigen, dass das MVP weitere Indizien fiir Haras Annahme

birgt, wie die folgenden Passagen zeigen.

Babhrukalpa tritt ungefihr zur Hilfte des Stiickes auf, nachdem er Satyasomas Hilferufe im Streit
mit Nagasena gehort hat. Als er die Streitenden sieht, zitiert er ,,zu sich selbst* (atmagatam), das
heif3it so, dass den Theaterbesuchern der Eindruck vermittelt wird, es wére fiir alle anderen auf der
Biihne unhorbar, die oben erwihnte, mehrdeutige Halbstrophe aus dem MBh und driickt seinen

Arger dariiber aus, dass Satyasoma neuerdings mit Devasoma umherzieht:

2 Als pasupata wird er in den Rollenbezeichnungen markiert (ab MVP p. 50,4: tatah pravisati pasupatah,
,,darauf tritt ein Pasupata auf.*

% MVP p. 50,6 und noch einmal p. 53,13.

% MVP p. 57,6: eSe khu amhanam aalie Siillanandr. Die Textausgaben geben die Magadhi-Zeile mit Skt. esa
khalv asmakam acaryah Siaranandi wieder (MVPS p. 26,3/18, MVP p. 56,8/57,6). Der Name bedeutet
demnach etwa ,,der sich an den Helden weidet“. Es ist aber ebenso mdglich, den Namen des Brahmanen mit
suranandin zu sanskritisieren und als ,,der sich an den Gelehrten weidet* zu verstehen.

95 Hara 2002: 278 (erstmals 1974 publiziert): ,,the Pasupatas must have been familiar with the niti-Sastras
(...) but how are the Pasupatas related to the Artha$astra-tradition?*
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Diese durchtriebene Seele!

Meine Geliebte lockt er an,
des Barbiers Magd, mit Geld aus seiner Kuttenfalte,
wie eine Kuh, der dann und wann

vor’s Maul man etwas Futter halte.”®

Nach einer etwas unklaren Passage, in der Babhrukalpa vermutlich den buddhistischen Monch und

t,”” wendet er sich

den Kapalika als Widersacher (pratihastin) und Feinde (Satrupaksa) bezeichne
dem Streitfall zu, indem er zwischen den beiden vermittelt. An dieser Stelle entfaltet sich die oben
geschilderte Debatte, deren Wortspiele die Kenntnis verschiedener logischer und erkenntnis-
theoretischer Konzepte voraussetzen.” Die Vermittlungsversuche bleiben jedoch erfolglos, und der
Pasupata schlégt schlieBlich vor, den Fall vor Gericht zu bringen. Er preist die Rechtschaffenheit
der Richter, die er in einer Strophe mit den standhaften und aufrechten Sdulen eines Tempels oder
Palastes vergleicht, nachdem die Kapalini Devasoma deren Unparteilichkeit in Frage gestellt hat,

da sie befiirchtet, das Gericht konnte zugunsten des Monches entscheiden, der dem wohlhabenden

buddhistischen Orden angehort:

Aufrecht und gewichtig bis ins Mark,
edler Herkunft und geschliffen, stark
sind die Sdulen, drauf Gesetz und Ordnung ruht

wie ein Tempeldach; und sie sind gut.”

Auf dem Weg zum Gericht stoen die vier auf den unmattaka. Der nennt Babhrukalpa seinen
Meister Stranandin und bietet ihm seinen Fund, die Schédelschale, an. Babhrukalpa weigert sich,
sie anzunehmen, und erreicht, dass sie schlieBlich wieder an ihren Besitzer, den Kapalika, gelangt.
Danach macht er sich auf den Weg, da er bereits ,,die Abendddmmerung erwarte*, den Untergang
,,des Erhabenen, der auf dem 0stlichen Festland wohnt, wie er es dichterisch formuliert.!” Der
,Erhabene® bezeichnet hier freilich die Sonne, die tédglich von Osten aus iiber den Himmel zieht.

Die Ddmmerung ist hierbei etwas drastisch mit dem ,,Zeitpunkt, an dem etwas zu Rauch wird,* das

% MVP v. 14 (p. 50,8-10): esa durarma —
tam ksaurikasya dasim
mama dayitam civarantadarSitaya |
akarsati kakanya
bahuso gam grasamustyeva ||.

% MVP p. 50,11.
% MVP p. 50, letzte Zeile, bis p. 51,13.

% MPV v. 18 (p. 54,3-16):
ajihmaih saragurubhih sthiraih slaksnaih sujanmabhih |
tair dharmo dharyate stambhaih prasada iva sadhubhih ||.

10 MVP p. 60,1f.: bhagavatah pirvasthalinivasino dhismavelam pratipalayami.
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heillt der Eindscherung, umschrieben, einer Wendung, die eher in buddhistischen als Sivaitischen
Texten nachzuweisen ist.'" Die dichterische Umschreibung birgt eventuell eine schwache An-
deutung auf die rituelle Gewinnung von Asche, die ja von zentraler Bedeutung fiir das Pasupata
ist.'” Dabei ist einem Pasupata selbst jedoch jede Betitigung mit Feuer verboten, um die all-

gemeine Regel (yama) der Gewaltlosigkeit (ahimsa) nicht zu verletzen, wie Kaundinya festhilt.'”

Lehrer und Schiiler

Wenn nun die Vermutung zutrifft, dass die Figur des unmattaka einen nur ,,vorgeblich Irren* und
Anhinger des Paficartha PaSupata darstellt, dann représentieren der unmattaka und Babhrukalpa
Stranandin zwei ganz unterschiedliche Typen von PaSupatas. Mahendravarman, so scheint es,
parodiert hier die Stereotypen des dacarya und des sadhaka, eine Unterscheidung, die auch
Kaundinya'® und Bhasarvajiia'® treffen. Der RT zufolge war es die Aufgabe des acarya,
Brahmanen zu seinen Schiilern zu weihen und zu unterrichten, wéhrend es die Aufgabe des
sadhaka war, ihm zu folgen, um letztendlich apavarga, die eigene Erlosung von weiteren Wieder-
geburten, zu erreichen. Die satirische Darstellung dieses Ideals beruht nun auf dem Widerspruch,

der entsteht, wenn das Verhalten des acarya von einer ganz weltlichen Eifersucht motiviert ist.

Abgesehen vom Vorspiel sind somit alle fiinf auftretenden Personen der Komdodie religios geprigte
Gestalten, und nicht drei, sondern vier von ihnen gehdren der einen oder anderen §ivaitischen

Tradition an: ein betrunkener Kapalika, dessen Gefihrtin, ein eifersiichtiger Pasupata und dessen

01 Ein Synonym fiir dhiimavela, das Kompositum dhiimakala, ist nur im Pali-English Dictionary (PED)
angefiihrt (der entsprechende Skt.-Wortstamm wiére gleichlautend), der davon abgeleitete Ausdruck dhiima-
kalika, ,,mit der Kremierung in Zusammenhang stehend, in Edgertons (2004) Buddhist Hybrid Sanskrit
Dictionary.

102 Ein bestimmtes Feuerritual, dessen Zeit genau festgelegt ist, vermutete breits Barnett (1930: 716, Anm. 4).

103 PABh p. 17,7f. Ist dhiimavelam vielleicht fehlerhaft fiir dhiimavedyam, ,,auf der mit Asche (bestreuten)
Opferstelle“? Vgl. PABh p. 4,4: bhasmavedyam usitah, ,,he dwelt on an altar of ashes® (tr. Hara 1966: 157).
Vgl. auch AVPar 2.1 (Bisschop und Griffiths 2003: 328f.), darin die Vorgehensweise beschrieben wird, mit
der Rudra zur Feuerstelle einzuladen ist.

104 Die Verdienste eines acarya und die Anforderungen an einen $isya nennt PABh p. 2,20-3,12. Die Rollen
des dcarya und des Sisya unterscheiden sich dem PABh zufolge nicht wesentlich von denen des dcarya und
des sadhaka gemil der RT. PABh erwihnt den sadhaka zusitzlich zum Sisya (p. 4,11) und beschreibt den
siddha als jemanden, der nicht durch weltliche Stricke (pasa) gefangen und dadurch kein unfreies ,,Vieh*
(pasu) vor dem Herrn (pasupati) mehr ist (p. 5,1), sondern ,,vollkommen* (siddha), d.h. erlost. PABh p. 57,3
fiihrt eine aufsteigende soteriologische Ordnung von pasu, sadhaka und siddha an. Die Regeln des ersten
Kapitels des PS gelten fiir den sadhaka (sieche PABh p. 37,6, 41,10 etc.), der sich vom menschlichen ,,Vieh*
dadurch unterscheidet, dass er beim ,,Herrn* (pati) ,,Zuflucht suche* (Saranam abhyupagantavyam, PABh p.
53,6-10).

15 RT ad GK 1 (p. 3,12-23). Siehe auch die zehn Merkmale (laksana) eines siddha in RT p. 10,5-20 (vgl.
PABh ad PS 1.21-38 nach Sastris Z&hlung).
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scheinverriickter Schiiler. Vervollstindigt wird die lustige Truppe durch den buddhistischen Bettel-
monch, dessen groBe Sorge nicht der Einhaltung der Ordensregeln gilt, sondern dem Umstand,

dass man ihn bei deren Ubertretung beobachten konnte. '

Die Motivation Mahendravarmans

Aus historischen Inschriften ist bekannt, dass Mahendravarman unzéhlige Schmucknamen trug,
darunter auch Mattavilasa.'” Es ist allerdings nicht eindeutig, in welchem Sinne dieser Name
verstanden werden will. ,,Der die Spiie eines Berauschten treibt* ist vielleicht etwas unangebracht
fiir einen Konig, wobei allerdings zu bedenken ist, dass dies nicht sein einziger Name dieser Art
ist. In einer Tempelinschrift in Pallavaram,'® die ebenfalls den Schmucknamen Mattavilasa enthalt,
finden sich auch solche wie Bhranta (,,Unsteter*), Kalahapriya (,,Streitlustiger*) und Anityaraga
(,,immerfort Begieriger*). Es ist aber auch moglich, den Namen Mattavilasa in dem Sinne zu ver-
stehen, dass sein Triger ,,die Lebhaftigkeit eines tollen Elefantenbullen hat, oder ,,das vergniig-
liche Spiel mit tollen (und daher duBerst schwer zu bindigenden) Elefanten pflegt.'” Wie dem
auch sei, der Konig schmiickte sich mit einem Namen, der mit dem Titel seiner Komddie gleich-
lautend ist, und es ist daher naheliegend, dass er keine Schwierigkeiten damit hatte, sich mit seinem
Schauspiel zu identifizieren. Und wenn nicht umgekehrt das Schauspiel nach dem Schmucknamen
des Autors betitelt ist, konnte man sagen, dass der Konig sich damit — im zweifachen Sinn des

Wortes — einen Namen gemacht hat.

Dass im MVP neben dem buddhistischen Ménch vor allem Formen der Sivaitischen Religion
Gegenstand der Satire sind, ldsst vermuten, dass der Autor selbst kein Saiva war. Zwar wird in dem
Stiick auch iiber den Jinismus geléstert, jedoch nur aus dem Munde des betrunkenen Satyasoma,

der meint:'°

106 Prosa zwischen v. 12 und 13.

107 Der Name ist in zwei Tempelinschriften in Pallavaram respektive Trichinopoly erhalten (siche Maha-
lingam 1988, Inschrift Nr. 28, Zeile 1 und Nr. 34). Zu den Schmucknamen im Allgemeinen und jenen fiinf,
die im MVP auftauchen, siehe oben, Anm. 9.

108 Mahalingam 1988: 118 (Nr. 28).

109 Die letztgenannte Interpretation fuBt auf der Stilfigur des niyamavat genannten slesa, der ,,Mehrdeutigkeit
mit Einschrinkung®. Die Einschrinkung betrifft dabei die oft naheliegendere Bedeutung mehrdeutiger
Worter oder Phrasen. Diese wird zwar suggeriert, dann aber explizit ausgeschlossen (Gerow 1971: 298f.,
nach Dandins KA 2.314 und 319). Allein im Kontext der Koméodie wird die naheliegendere Bedeutung von
mattavilasa, ,der die SpidBle eines Berauschten treibt“, allerdings nicht ausgeschlossen und muss als die
primédre Bedeutung des Namens gelten. Die Figur des niyamavat slesa findet sich beispielsweise in der
Beschreibung des Konigs Sudraka in Ka p. 36,14-17, ebenso in Subandus Erziihlung Vasavadatta (VD),
ndmlich in der Vorstellung des Konigs Cintamani (p. 3,10-12) und in der Beschreibung seines Sohnes
Kandarpaketu (p. 6,2-4).

10 MVP p. 40,8-17: te khalu mithyadrstayah. kutah —
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Die haben ja falsche Ansichten! Warum?

Erst postulieren sie mit Logik zweifelsfrei
die Ahnlichkeit der Wirkung mit dem eignen Grund,
dann meinen sie, dass Gliick des Leidens Wirkung sei —

und widersprechen sich nur selbst, die armen Hund’!!!!

(...) Diese Ubeltiter, das mache man sich klar, diirfen nicht einmal im Zuge eines Vorwurfs erwihnt
werden! Mit Keuschheit, Haareausrupfen, Schmutztragen, Essenszeitbeschrinkung, dem Anlegen
schmutziger Robenstoffe und so fort quélen sie die Lebewesen. Da mdéchte ich gleich meine Zunge,

die ich mir durch das Nennen dieser Afterheiligen verdorben habe, mit Wein spiilen.

Worauf er mit Devasoma beschlieBt, eine Schenke aufzusuchen. Das Urteil des Kapalika iiber die
Anhinger des Tirthamkara ist demnach ganz unmalgeblich und beweist nur, wie unzutreffend
seine Ansichten sind. Tragen von Schmutz und schmutzigen Roben und vor allem Quilen von

Lebewesen zeichnet die Lehre und Praxis des Jinismus nicht aus.'"?

Dem Periyapuranam, einer im 12. Jahrhundert von Cekkilar zusammengestellten Sammlung
tamilischer Hagiographien S§ivaitischer Heiliger, zufolge soll Mahendravarman den Heiligen
(nayanmar) Appar erst verfolgt, spiter aber verehrt und unterstiitzt haben und vom Jinismus zum
Sivaismus iibergetreten sein.'” Falls diese Legende wahr ist, konnte man davon ausgehen, dass das
MVP noch vor diesem Religionswechsel verfasst wurde. Oder aber das MVP bringt die Ansichten
eines Autors zum Ausdruck, der buddhistische und jinistische Lehren und Praktiken ebenso zum
Geldchter machen konnte wie transgressive Sivaitische Traditionen. Fiir diese These spricht die
abschliefende Segensstrophe des Schauspiels, das sogenannte bharatavakya. Das letzte Strophen-

viertel daraus lautet:'*

rajanvan astu saktiprasamitaripuna Satrumallena lokah |

karyasya nihsamsayam atmahetoh

sariipatam hetubhir abhyupetya |

duhkhasya karyam sukham amanantah

svenaiva vakyena hata varakah | 8 |.
(...) na khalu te papa aksepamukhenapy abhidhatum arhanti, ye brahmacarya-kesanirlotana-maladharana-
bhojanavelaniyama-malinapataparidhanadibhih praninah pariklesayanti. tad idanim kutirthasankirtanopa-
hatam jihvam suraya praksalayitum icchami.

! Die ,,armen Hunde* sind dem deutschen Idiom geschuldet, wihrend die Konnotationen von Skt. vardka
(wtl. ,,elend, erbarmlich*) nicht direkt auf die Tiere verweisen (siche Bollé 2006).

112 Griinde fiir die konfliktreiche Bezichung zwischen Sivaiten und Jainas, aber auch Buddhisten, die teil-
weise zu eher grober und oberfldchliche Polemik fiihrte, beschreibt Vose 2006.

113 Der zuerst von Venkayya (1895: 277f.) vorgebrachten These folgen Jouveau-Dubreuil (1916: 40), Warder
(1985: 100 [§ 1831]), Hirsh (1987: 112), Sanderson (2015a: 202f. und 211) und andere, nicht aber Rama-
chandran (1932: 312-315 und 326-330), Pillay (1977: 206f., vgl. jedoch ibid., p. 255) und Francis (2014:
183). Denn die Biographie Appars ist in der Darstellung des Periyapuranam eventuell mythisch idealisiert
(Vose 2016: 111f1.).

114 MVP v. 23d (p. 60,18).
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,Mit [Mahendravarman, alias] Satrumalla, der seine Feinde dank seiner Kraft / der gottlichen

Energie / Sivas Gemabhlin (Sak#i) befriedet hat, sei der Welt ein idealer Herrscher beschieden!*

Satrumalla, ,ein Ringer fiir die Feinde*, das heiflt einer, der seine Feinde (mit bloen Armen)
niederringt, ist einer der vielen Schmucknamen Mahendravarmans. Er kann ihm auf der Grundlage
von fiinf Inschriften mit Sicherheit zugeschrieben werden.'"> Das Adjektiv r@janvant driickt das
ideale Konigtum aus: ,,mit einem (wahren) Konig*“ versehen, unter seiner guten und gerechten
Herrschaft. Mehrdeutig bleibt, welche Art von Feinden besiegt wurde: duflere politische oder
innere spirituelle, also Leidenschaften und ungeziigelte Sinne, wobei letztere Konnotation hier die

t."1® Das konnte auch auf den Schmucknamen Satrumalla zutreffen. Die folgende

stirkere is
Tempelinschrift des rund hundert Jahre spiteren Pallava-Herrschers Narasimha II. (alias Atyanta-
kama) spielt mit derselben Mehrdeutigkeit des Konzepts der ,,sechs Feinde“. Sie birgt zugleich
einen deutlichen Hinweis auf die religiose Zugehorigkeit des Stifters in sich:

Sakt(Dksunnarivargah ... Saivasiddhantamarge

§riman atyantakama(h) ksatasakalamalo dhurdharah pallavanam ||""

Der glorreiche Atyantakama, der die Gruppe von Feinden mithilfe der sakti zerschlagen hat,
dessen simtliche Befleckungen auf dem Wege des Saivasiddhanta vernichtet worden sind, der

die Biirde (seiner Dynastie) der Pallavas tragt (...).

Neben der Befleckung im physisch-hygienischen Sinne bezeichnet mala ein §ivaitisches Konzept
der materiell vorgestellten spirituellen Befleckung. Sie ist der hauptsédchliche Grund dafiir, dass die
Seele an den Wiedergeburtenkreislauf gebunden bleibt und kann ohne den ersten Schritt einer
Initiation und ohne Anleitung eines acarya nicht vernichtet werden. Die Ahnlichkeiten in der
Formulierung der Inschrift und der zitierten Segensstrophe sind ein Indiz dafiir, dass auch
Mahendravarman der auf vedischer Uberlieferung und hofischer Kultur gegriindeten Tradition des
Saivasiddhanta angehorte. Das konnte den satirischen Blick des Autors auf den unorthodoxen,
transgressiven Atimarga erklidren und zugleich die Kritik an den angesprochenen jinistischen
Lehren und Praktiken sowie die Parodie auf den Bettelmonch und die angedeuteten Konzepte

buddhistischer Denker.

115 Mahalingam 1988, Nr. 19 Z[eile] 3 und Nr. 20 Z. 7f. (Dalavanur), Nr. 26 Z. 7 (Mamandur), Nr. 33 Z. 5
(Trichinopoly) und Nr. 36 Z. 2 (Vallam).

116 Im Zusammenhang mit dem Ideal eines heiligmiBigen Konigs nennt AS 1.7.1 die innere ,,Sechsergruppe
von Feinden®“ (arisadvarga), d.h. die fiinf Sinne und das Denkvermogen. Der &hnliche doppeldeutige
Ausdruck satrusadvarga ,,Sechsergruppe von Feinden* findet sich im Vorspiel des MVP (p. 37,8) in einer
Eloge auf Mahendravarman. Die ,,sechs Feinde* in diesem Sinne sind eine gingige Metapher, vgl. etwa
Raghuvamsa (Raghu.) 4.60 (indriyakhyan iva ripin) und 17.45 (abhyantaran nityan sat ... ripin).

17 South Indian Inscriptions 1, Nr. 24, v. 5cd (Hulztsch 1890: 12), in normalisierter Transkription. Ich danke
Dominik Goodall fiir den Hinweis auf diese Inschrift. Siche auch Francis 2014: 185f.
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4.

Banas Kadambart

Nach den Darstellungen in einem buddhistischen Kunstepos, in einer Sammlung von Prakrit-
Strophen und in einer Schauspielkomddie steht im folgenden diejenige in einer umfangreichen
Prosadichtung im Mittelpunkt der Betrachtungen: in der von Bana im siebten Jahrhundert ver-
fassten fiktionalen Erzédhlung Kadambari. In einer oft wenig beachteten Passage wird darin ein
alter, als dharmika bezeichneter, Sivaitischer Tempelbewohner beschrieben, dessen Schicksal
und Gepflogenheiten leicht Mitleid erregen konnten, wire die Schilderung nicht mit einer guten
Prise Humor versehen. Ja, selbst die Hauptfigur der Erzédhlung, der junge und durchaus edle
Prinz Candrapida kann es sich nicht verwehren, bei einem zufélligen Besuch des Tempels iiber
den Alten zu lachen, und das, obwohl eine voriibergehende Trennung von seiner Geliebten, der
titelgebenden Apsarasen-Tochter Kadambari, ihn eben noch tief betriibte. Die im Folgenden
gebotene Interpretation dieser literarischen Darstellung und ihres Kontextes soll nicht zuletzt
zu einem Ubersetzungsvorschlag fiir die vom Autor gewihlte Bezeichnung fiir die namenlose

Figur fiihren.

4.1 Autor und Werk

Mit ihrer fiktiven Handlung und ihren ausschlieBlich fiktiven Figuren zéhlt Banas Kadambari (Ka)
zum literarischen Genre der Prosaerzdhlung (katha). In kunstreicher Weise schildert der Autor die
Liebesgeschichte von Candrapida, dem Sohn des Konigs von Ujjayini, und Kadambari, der Tochter
eines Gandharva und einer Apsaras. Die Komposition des Werkes wurde in der ersten Hélfte des
siebten Jahrhunderts im Norden Indiens unter der Herrschaft Harsavardhanas begonnen, was mit
einiger Sicherheit aus Banas zweitem Prosawerk, dem Harsacarita (HC), einer literarisch stili-
sierten Biographie ebendieses Konigs, zu schlieBen ist.' Der Tradition zufolge konnte der Autor
die Erzdhlung, deren Stoff er dlteren Dichtungen entnahm,? nicht selbst zum Abschluss bringen,
worauf etwa zur Hilfte des Werkes sein Sohn Bhiisanabhatta {ibernahm und zum bestehenden
,»Vorderteil“ (Purvabhaga) den etwas weniger umfangreichen ,,darauffolgenden Teil* (Uttara-
bhaga) verfasste, der etwa ein Drittel der gesamten Ka ausmacht. Den vorzeitigen Tod Banas und
die Vervollstindigung der Erzihlung durch seinen Sohn stellt Tieken (2014) in Frage und bezeich-

net beides als Legende, die darauf zuriickzufiihren sei, dass der Autorenwechsel als beabsichtigte

! Harsas Regierungszeit féllt nach allgemeiner Ansicht in die Jahre 606-647 A.D. (z.B. Kulke und Rother-
mund 2010: 140). Lienhard (1984: 248f.) zufolge wirkte Bana wahrscheinlich in der zweiten Hilfte der
Regierungszeit Harsas, d.h. im zweiten Viertel des siebten Jhs.

2 Winternitz 1920: 368.
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literarische Fiktion eine Zisur zwischen den beiden Teilen bilden sollte. Tiekens Argumentation

hierfiir ist stellenweise jedoch wenig iiberzeugend.

Gegen Ende des Purvabhaga, des Teils also, der in jedem Fall von Bana stammt, findet sich eine
Episode,3 die, wie viele andere auch, nicht nur von literarischem, sondern auch von kultur-, sozial-
und religionsgeschichtlichem Interesse ist. Sie enthdlt die Beschreibung eines gewissen siid-
indischen Sivaiten, der in einem nordindischen Tempel der Gottin Candika lebt. Der Sanskrit-
Terminus zur Bezeichnung des Religiosen ist dharmika. Da eine wortliche Ubersetzung hier wenig
hilfreich ist* und eine interpretierende Wiedergabe irrefiihrend sein kann,’ wird das Wort dharmika

vorerst beibehalten, um erst weiter unten eine mogliche Ubersetzung vorzuschlagen.

Kadambart

Doch zunichst ein paar allgemeine Worte zu Banas Komposition. Bana selbst bezeichnet ihre
literarische Form als kathd, als fiktionale ,,Erzihlung“® die des HC hingegen als akhyayika, als
mehr oder weniger historischen ,,Bericht“.” Diese Terminologie deckt sich weitgehend mit der

historischer Sanskrit-Poetiken.®

3 Episode” bezeichnet im Folgenden eine chronologische Abfolge von Ereignissen, den elementaren
narrativen Einheiten. Eine Reihe von Episoden ergibt die gesamte ,,Handlung* oder ,,Geschichte®, die durch
die (literarische oder jedenfalls individuelle) Darstellungsweise zur ,,Erzdhlung® geformt wird (vgl. Martinez
und Scheffel 2016: 27f.). Mit ,,Passage* hingegen ist im Folgenden nicht ein inhaltlicher, sondern ein text-
licher Ausschnitt gemeint, das heiflt ein ausgewéhlter und zusammenhédngender Teil des (mit Varianten)
iiberlieferten Textes.

4 Das nominalisierte Adjektiv bezeichnet wtl. jemanden, der eine gewisse (gewohnheitsméiBige) Verbindung
zu einem (religiosen) dharma hat oder in irgendeiner Weise durch den dharma charakterisiert ist. Siehe
Halbfass 1988: 310-333 zu den mannigfachen Konnotationen des Begriffs dharma und bes. p. 328f. (§ 24)
zu den orthodoxen brahmanischen Interpretationen des Begriffs.

5 Ubersetzungen wie Einsiedler (,,hermit”, Ridding 1896: 172), Asket (,asceet”, Scharpé 1937: 361;
»ascetic®, Kale 1924: 287, Layne 1991: 225, 228, Hatley 2007: 73ff.) oder Priester (,,priest*, Rajappa 2010:
234, 236) verweisen auf eine bestimmte Lebensweise oder soziale/religiose Funktion, die weder im Wort
dharmika noch in der gesamten Episode explizit ist. Smith (2009: 157) nennt den dharmika einen Pseudo-
heiligen (,,pseudo-saint*), was, wie sich zeigen wird, den Kern der Sache einigermafien trifft, m.E. aber etwas
iiber das Ziel hinaus schie3t. Vgl. auch Bakkers (2014: 131) Wiedergabe mit ,,pious ones* (,,Fromme*),
wobeli offen bleibt, auf welche Personengruppe sich diese Bezeichnung in einer Gupta-Inschrift des siebten
Jhs. bezieht. Uberhaupt lasst sich kaum eine Textstelle finden, in der dharmika eine klar erkennbare
Personengruppe oder Funktion bezeichnet, wie dies in Vidyakaras Subhasitaratnakosa (SRK) der Fall ist. In
einer arya-Strophe dieser Anthologie (v. 10.42) ist es ein Ritualpriester, der ein lingam begieBt (snapayati).
In der Hala zugeschriebenen Anthologie Gdahdasattasai sind mit der Prakrit-Entsprechung dhammia mehr-
heitlich Wandermendikanten gemeint (ein Beispiel daraus weiter unten), was fiir die Ka jedoch auszu-
schlieen ist.

¢ Die Bezeichnung findet sich mehrmals in den einleitenden Strophen des Uttarabhaga (v. 1c, 3c, 4b, 6d).
"HCv. 1.10 und 1.19f,

8 Zu Definitionen der katha und ihrer Unterscheidung von der nicht fiktionalen akhyayika siehe Jha 1961:
31-33, Pathak 1966: 6, 9, 36f., Lienhard 1984: 228-230, Tripathy 2007: 16-21 und Warder 2009: 181-189
(§§ 423-438). Viele moderne Definitionen der katha folgen Visvanathas Sahityadarpana (SD) 6.332-335.
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Inhaltliche Vorlage der Ka ist moglicherweise eine Erzdhlung in der im mittelindischen PaiSact
verfassten, aber nicht erhaltenen Brhatkatha von Gunadhya.” Als dessen metrische Sanskrit-
Fassung gilt Somadevas Kathdasaritsagara (KSS), der ,,Ozean, in den die Strome der Erzédhlungen
miinden®, so der poetische Titel dieser umfangreichen Dichtung aus dem elften Jahrhundert. Die
neunundfiinfzigste von weit liber hundert ,,Wellen* (tararnga), das heilt Kapitel, des Werkes erzéhlt

eine der Ka sehr dhnliche Geschichte, jedoch mit anderen Figurennamen. '

Als eines der Kennzeichen fiir Banas literarischen Stil wird héufig seine stellenweise Detailtreue
genannt, die in gewisser Weise an den Realismus der Literatur des 19. Jahrhunderts erinnert.'' Dies
und Banas Unerschrockenheit in der Wahl des Gegenstandes'* wird in der fiir diese Studie aus-
gewihlten Passage eine wichtige Rolle spielen. Bei allem Realismus kommt aber auch die dichte-
rische Phantasie nicht zu kurz. Fines der in der Ka am héaufigsten verwendeten literarischen
Schmuckmittel (alamkara) ist die Umdeutung (utpreksa)," die jedoch stets als solche erkennbar ist

und dadurch dem Realismus der Darstellung nicht entgegensteht.'

4.2 Benutzte Quellen

Trotz ihres Umfangs und ihrer literarischen Komplexitéit wird Banas Ka bis heute nicht nur von
Sanskritphilologen und Literaturhistorikern sehr geschitzt, wie vielfache Verarbeitungen auch fiir
ein breiteres Publikum zeigen. So strahlte etwa der indische Fernsehsender Doordarshan National
erst vor wenigen Jahren eine 15-teilige Fernsehserie mit dem Titel Kadambari aus, deren Figuren,
Handlung und Schauplitze weitgehend nach Banas Vorlage gestaltet sind. Auch Versionen fiir

Kinder und gekiirzte Nacherzéihlungen erfreuen sich im indischen Kulturraum grof3er Beliebtheit.

Ich wihle die Wiedergabe ,,Erzéhlung® fiir katha (Skt.) bzw. kaha (Pkt.), weil dies eine wortliche Wiedergabe
der einheimischen Bezeichnung ist, vor allem aber auch deswegen, weil Begriffe wie ,,Roman‘ oder englisch
,novel“ groflere Probleme aufwerfen. Was die katha mit dem Roman gemeinsam hat, ist ihre unmetrische
Form und ihr fiktiver Inhalt. Ein Bericht, vor allem biographischer Art, wurde als akhyayika bezeichnet, auch
wenn dieser zum Teil ebenfalls fiktionale Elemente beinhaltet, wie Chojnacki (2016: 365-370) betont. Banas
katha galt und gilt bis heute als Musterbeispiel dieses Genres, soweit, dass in manchen modernen indischen
Sprachen der Roman allgemein als k@dambari bezeichnet wird.

9 Vgl. jedoch Jha 1961: 25-30.

10 KSS 59.22-178 (p. 304-308); vgl. auch Brhatkathamanjart (BKM) 16.183-251 (p. 555-560; Marnikowski
[1902: 147-156] schlédgt eine Reihe von Verbesserungen des Textes der BKM vor). Fiir einen detaillierten
Vergleich aller drei Fassungen siehe Mankowski 1901. Eine Gegeniiberstellung von Ka und der Fassung des
KSS bietet auch Jha 1961: 22-30.

' Smith (2009: 160) nennt diesen Realismus einen von Banas ,,trademarks. Tubb (2014b) erkennt dieses
Markenzeichen auch in Banas metrischem Werk. Dass Bana dennoch auch unrealistische Elemente ver-
arbeitet, betont Hueckstedt (1985: 10f.).

12 Smith 2009 und Tubb 2014b.
13 Hueckstedt 1985: 31.
4 Zu dieser Figur sieche oben, Abschnitt IT 2.3, Anm. 55.
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Das anhaltende Interesse am Originaltext zeigt sich in der groen Zahl vollstindiger und teilweiser
Textausgaben, die seit dem 19. Jahrhundert mit und ohne Ubersetzungen, Paraphrasen und Kom-
mentaren erschienen sind. Einen Eindruck davon soll die folgende kommentierte Auflistung ver-
mitteln, die jedoch keinen Anspruch auf Vollstindigkeit erhebt, vor allem in Hinblick auf

siidindische Ausgaben und Ubersetzungen."

Vollstdndige Textausgaben
KaP Peter Peterson, Kadambart, Bombay 1883 (Bombay Sanskrit Series 24).

Dem Text dieser Ausgabe liegen mehrere Handschriften und zwei Textausgaben zugrunde
(Calcutta 1850 und 1871, sieche Anm. 15), die mir nicht zugédnglich waren. Petersons ausfiihr-
liche Einleitung'® bezeichnet Hueckstedt nach mehr als einem Jahrhundert (1985: xv) als zu-
mindest stellenweise irrefithrend. Die Textausgabe selbst ist jedoch hervorragend und mit
Varianten und Anmerkungen in einem eigenen Teil versehen. Weitere Auflagen erschienen in
Bombay 1885, 1889, 1899 und 1900, wobei hierfiir die Anmerkungen zum Text mit Lesarten
zweier weiterer Handschriften und Zitaten aus weiteren Kommentarhandschriften erginzt

wurden.

Ka** Kasinath Pandurang Parab, The Kadambari of Banabhatta and his son with the

commentaries of Bhanuchandra and his disciple Siddhachandra, Bombay 1890.

Neben Ka® verweise ich im Folgenden immer wieder auch auf diese Ausgabe, da sie mit dem
einzigen alten, vollstindigen und fiir das Textverstdndnis sehr niitzlichen Sanskritkommentar

versehen ist. Zudem ist sie durch mehrmalige Nachdrucke (*1908, 31916, 81940) gut zuginglich.
Kak Moreshwar Ramchandra Kale, Bana’s Kadambari, Bombay 1895.

Die Ausgabe auf der Grundlage zweier Handschriften enthilt Varianten, Kales eigenen
Sanskritkommentar Tattvaprakasika, eine umfassende Einleitung, Erlduterungen, eine eng-

lische Ubersetzung und ein Glossar ausgewihlter Sanskritbegriffe.

Ka» Pandurang Vaman Kane, The Kadambari of Banabhatta, Bombay 1911.

15 Eine Reihe von Editionen listen Lienhard (1984: 253, n. 44) und Scharpé (1937: 112-123) auf, als die
dltesten jene von Madana Mohana Tarkalamkara (Calcutta 1850 [1849 1t. Scharpé]), die auch Weber (1853)
fiir seine Analyse benutzte, und jene von Taranatha Tarkavacaspati Bhattacarya (Calcutta 1871). Wichtige
Editionen, beginnend mit jener von Peterson (Ka®), kommentiert Hueckstedt (1985: xiv-xvi). Ergénzend
seien noch die folgenden genannt: Kailasacandra Bhattacarya, Kadambari: Uttarabhdaga, Calcutta 1885, mit
Sanskritkommentar und Anmerkungen in Bengali; Haridas Siddhantavagisa Bhattacharyya, Kadambarri,
Calcutta #1950 (zitiert in Bhattacharya 2013); Mohanadev Pant, Kadambari of Banabhatta, Bd. 1, Varanasi
1971 (Pirvabhaga mit Bhanucandras Kommentar, Hindi-Ubersetzung des Herausgebers und gelegentlich
angefiihrten Varianten); Mohanadev Pant, Kadambari of Banabhatta, Varanasi 1977 (Uttarabhaga mit dem
Sanskrit-Kommentar des Herausgebers, einem It. Hueckstedt [1985: xvi] sehr niitzlichen Kommentar fiir den
Uttarabhaga, mit Hindi-Ubersetzung und Varianten). Die letztgenannten Publikationen wurden fiir die
vorliegende Studie nicht beriicksichtigt.

16 Sofern nicht anders gesagt, sind die erwihnten Einleitungen, Erliduterungen etc. in Englisch.
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Diese Studienausgabe des zweiten Teils des Purvabhaga enthélt neben dem Sanskrittext (ent-
sprechend KaP p. 124-237) vereinzelt angefiihrte Handschriftenvarianten, Einleitung, ausfiihr-
liche Anmerkungen fiir das Textverstindnis und mehrere Indizes (Sanskrit und Englisch). Sie
umfasst damit dem Titelblatt zufolge ,,the portion prescribed for the B.A. Examination in 1912
and 1913%. Den ersten Teil des Purvabhaga, der zumindest 1920 nocheinmal aufgelegt wurde,

konnte ich nicht einsehen, Kanes Erldauterungen sind jedoch in KaVv wiedergegeben.
Pandurang Vaman Kane, Kddambari (Uttarabhdga), Bombay 1913.
Ganz wie Ka™? gestaltet. Der Textumfang entspricht Kaf p. 239-369.

Krishnamohan Thakkur, Kadambari (Parvardha) of Banabhatta, Edited with The
Chandrakala and Vidyotini Sanskrit and Hindi Commentaries, Varanasi 1982 (Kashi
Sanskrit Series 151).

Der von Krishnamohan Thakkur Sastri verfasste Sanskritkommentar gilt Hueckstedt (1985:
xv f.) als der niitzlichste fiir den Puirvabhaga. Auch Thakkurs Einfiihrung in das Werk ist in
Sanskrit verfasst. Neben der Paraphrase in Hindi sind gelegentlich Textvarianten und Glossen
in Sanskrit angefiihrt. Die Seiten 524-670 der 1960 in Varanasi erschienenen Auflage dieser
Ausgabe bilden die Grundlage fiir den auszugsweise digitalisierten Grundtext des Gottingen
Register of Electronic Texts in Indian Languages (http://gretil.sub.uni-goettingen.de, zuletzt

aufgerufen am 22.5.2019).

Ram Chandra Misra, Kadambari (Uttarardha) of Son of Banabhatta, Edited with The
Chandrakala and Vidyotini Sanskrit and Hindi Comentaries, Varanasi *1973 (Kashi
Sanskrit Series 151).

Die kurze Einleitung in Hindi, die im Anschluss an Thakkurs Sanskritkommentar ebenfalls
Chandrakala genannten Erlduterungen und die Hindi-Paraphrase Vidyotint dieser Ausgabe des

Uttarabhaga stammen von Ram Chandra Misra.

Acharya Shesharaja Sharma Regmi, Kadambari (Parvardha) of Banabhatta edited
with the ‘Candrakala’ Sanskrit & Hindi Commentaries, Varanasi 2014 (Chaukhamba

Surbharati Granthamala 41).

Anders als der Titel des Sanskritkommentars vermuten ldsst, beruht Shesharaja Sharmas
Candrakala auf dem Studium der Kommentare von Bhanucandra, Kale und Thakkur. Diese
wie auch die Hindi-Paraphrase stammen aus seiner eigenen Feder, wie Sharma selbst festhilt
(upodghat p. 8f.), ebenso die kurze Einleitung in Banas Werk in Hindi. Die Ausgabe enthilt
zudem einen photographischen Nachdruck von KaM. Zur inhaltlichen Orientierung sind die

Sanskrittexte beider Teile mit sehr niitzlichen Kopfzeilen versehen.
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Teilausgaben

Kakr

KaY

K aDh

Ka®

Ka]h

K aPP
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Moreshvar Ramcandra Kale, Bana’s Kadambart (Piarvabhaga Complete), Delhi etc.

’1928.

Dritte und revidierte Auflage des Piirvabhaga mit Kommentar, englischer Ubersetzung und
Anmerkungen, die erstmals in Ka¥ erschienen waren. Gegeniiber der Erstausgabe wurden hier
in erster Linie die englischsprachigen Anmerkungen iiberarbeitet. Die iiberarbeitete vierte

Ausgabe (Delhi 1968) wurde erst vor kurzem (Delhi 2017) als Nachdruck wieder aufgelegt.
P.L. Vaidya, Kadambari Kathamukha, Poona 1939 (Poona Oriental Series 48).

Die ebenfalls mehrmals aufgelegte Ausgabe (1951, 1965) verbindet den Sanskrittext (weitest-
gehend gemiiB KaP), eine englische Ubersetzung von J.S.N. Chakravarthy und die Anmerkun-
gen von P.V. Kane in Ka™®. Der Text beginnt mit der ersten Zeile der Ka und endet unmittelbar

vor der Erzihlung Jabalis (Ka® p. 1,1-49,17).
Keshav Bhikaji Dhawale, Kadambari. Pirvabhdaga, Bombay 1941.

Text mit Einleitung, Anmerkungen und Ubersetzung eines Abschnitts, der mit der Schilderung
von Candrapidas Kindheit beginnt und mit der Beschreibung des Sees Acchoda endet (KaF p.
76,1-124.5).

R. Sreenivasachar, Kadambart: Pirvabhdga Part II, Bangalore 1952.

Der Sanskrit-Text mit englischer Ubersetzung aus dem Piirvabhaga erstreckt sich von der
Schilderung der Rettung des Papageis durch Harita bis zu jener der Feierlichkeiten anlésslich
der Geburt Candrapidas (Ka® p. 32,2-70,19). Er galt als ,,Portion prescribed for the Mysore
University B.A., B.Sc., and Honours Exams ’54%“. Der auf dem hinteren Umschlagblatt be-

worbene Piirvabhdga Part I war mir nicht zugénglich.

Ramakant Jha und Harihar Jha, Kadambari-Sukanasopadesah ‘Uttama’ ‘Malati’
samskrta-hindi-vyakhyopetah, Varanasi 1961 (Vidyabhavan Samskrta Granthamala
64).

Neben dem Sanskrittext enthélt diese Ausgabe eine ausfiihrliche Einleitung in Hindi, eine
Sammlung von Zitaten aus dem edierten Textabschnitt, eine Hindi-Ubersetzung und verschie-
dene Erlduterungen in Sanskrit und Hindi. Der vergleichsweise kurze, Sukanasopadesa genann-
te Abschnitt umfasst die Unterweisung, die Sukanasa, ein Minister des Konigs Tarapida, dessen
Sohn Candrapida anlésslich der Weihe zum Thronfolger (rajyabhiseka) erteilt (Ka® p. 102,12-
110,6).

Pradyumna Pandeya, Kadambari-Mahdsvetavrittantah ‘Prakas’ Hindivyakhyopetah,
Varanasi 1961 (Vidyabhavan Samskrta Granthamala 65).
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Ausgabe der Erzdhlung Mahas$vetas mit unkommentierten Handschriftenvarianten, Verzeichnis
der im edierten Textabschnitt vorkommenden literarischer Figuren, Hindi-Ubersetzung und
Mabhdasvetavrttantavyakhya betiteltem Sanskritkommentar des Herausgebers. Der im Anhang
gedruckte Sanskritkommentar ist fast vollstindig mit einer Paraphrase in Hindi versehen. Der
edierte Textabschnitt beinhaltet Candrapidas Begegnung mit der Asketin Mahasveta und deren
Erzédhlung von ihrer Weltabkehr (Ka* p. 124,6-176,1). Er schlieBt damit nicht unmittelbar an
den in derselben Serie edierten Text von Ka™ an, sondern an jenen in Ka™. Die Einleitung
(bhiimika) ist zum grofiten Teil (p. 1-42) ein Nachdruck der von R. und H. Jha verfassten

Einleitung zu Ka'.

Ratinath Jha, Srimadbanabhattapranita Kadambart (kathamukhaparyanta), Varanasi
1967.

Die Ausgabe mit Bhanucandras Sanskritkommentar und Jhas Hindi-Ubersetzung erstreckt sich
vom Beginn der Ka bis zur Einleitung zu Jabalis langer Erzdhlung (KaP p. 1,1-49,17). Sie wurde
zuletzt in Delhi '°2017 nachgedruckt.

David Smith, Princess Kadambart, Bd. 1, New York 2009 (Clay Sanskrit Library).

Text und englische Ubersetzung umfassen den Anfang der Ka einschlieBlich des Sukanasopa-
desa (KaF p. 1,1-110,6). Da die Clay Sanskrit Library nicht fortgefiihrt wurde, sind nach diesem

ersten Band keine weiteren Binde zur Ka erschienen.

Kommentare in Sanskrit

Mehr als ein Dutzend Sanskritkommentare zur Ka sind bekannt, der groere Teil jedoch nur in

Form unveroffentlichter Handschriften oder aus Erwidhnungen in anderen Kommentarwerken,

namlich:’

* Die Kadambaritika des Bhanucandra und seines Schiilers Siddhacandra ist in Ka** vollstindig

ediert. Sie ist der dlteste und sowohl fiir Purva- als auch Uttarabhaga vollstindig erhaltene

Kommentar zur Ka. Bhanucandra erwihnt in seinen Ausfiihrungen zur ersten Einleitungs-

strophe Banas (Ka** p. 2,20) einen noch dlteren Kommentar (pracinavyakhya). Seinen eigenen

Einleitungsstrophen und dem Schlusskolophon zufolge war Bhanucandra ein Jaina, der von

GroBmogul Akbar geehrt und geférdert wurde. Er fiihrt Varianten an, die er auch kommentiert,

und zitiert nicht weniger als 13 Lexica (kosa) und eine Vielzahl von Werken der Sanskrit-

Dichtung.'®

e Tattvaprakasika von M.R. Kale zum Piairvabhaga (Ka* und Ka*?).

17 Siehe NCC Bd. 3 (1967), p. 336f., Krishnamachariar 1937: 450 (§ 455), Natha und Chaudhuri 1951: 1204f.
und Tripathy 2007: 8-21.

18 Eine kritische Analyse des Kommentars bietet Tripathy 2007: 179-193.
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* Die Candrakala von Krishnamohan Thakkur (Ka™), die Hueckstedt (1985) sehr schiitzte.

* Der ebenfalls Candrakala betitelte Kommentar von Shesharaja Sharma in dessen Textausgabe
Ka®™.

* Die Kalpalatd von Haridas Siddhantavagisa Bhattacharyya zum Purvabhaga erschien in dessen
oben, Anm. 15, erwihnter Textausgabe nebst einer Ubersetzung der Ka in Bengali.

* Eine T7ka von Kailasacandra Bhattacarya zum Uttarabhaga erschien in dessen oben, Anm. 15,
erwihnten Textausgabe mit Anmerkungen und Ubersetzung in Bengali.

s Amoda oder Kadambariprakasana von Astamirti: Der unverdffentlichte Kommentar zu
beiden Teilen der Ka enthilt Verweise auf eine Reihe zum Teil gut bekannter Sanskritwerke
und wird von Kane in Ka™® und Ka™ zitiert. Tripathy (2007: 11) beschreibt das durchgehend
metrisch verfasste Werk als gut, aber mager.

» Kadambaripadarthadarpana: Der unveroffentlichte Kommentar von einem namentlich nicht
bekannten Verfasser zu beiden Teilen der Ka wird ebenfalls in Ka"™ P und Ka™" zitiert. Er enthélt
zahlreiche Verweise auf andere Werke der Sanskritdichtung und stimmt in seinen Erlduterungen
oft mit dem (gemiB Kane jiingeren) Amoda iiberein.

* Finen weiteren unverdffentlichten Kommentar zum Uttarabhaga von Arjun Pandit erwéhnt
Kane in Ka™".

* Die folgenden vier bis heute unverdffentlichten Kommentare zitiert Peterson in den iiber-
arbeiteten Anmerkungen zu seiner Textausgabe Ka® (sieche oben): Casaka von Sivarama
Tripathin, Visamapadavivrtti von Balakrsna, Kadambaripravesavivrtti von Sukhakara (oder
Sudhakara) und Giidharthavidyotini von Mahadeva. Die beiden erstgenannten erldutern nur den
Piirvabhaga.

» Die Visamapadavivrtti (gemédll NCC Visamapadavrtti) von Vaidyanatha Payagunda zum
Pirvabhaga erwihnt Tripathy 2007: 10. Auch sie existiert nur in Handschriftenform.

» Zwei weitere unverdffentlichte Kommentare von Ghana§yama zum Puirvabhaga und von Siira-
candra.

* Der NCC (Bd. 3, p. 336) listet zudem eine Handschrift des Kadambaridarpana von Mandana-
mantrin, des Padarthadarpana eines unbekannten Verfassers und einer nicht niher bestimmten
Tika.

* Hinzu kommen Erlduterungen in Sanskrit in gekiirzten und auszugsweisen Studienausgaben

wie Ka” und Ka™ (weitere in Natha und Chaudhuri 1951: 1205).

Fiir die vorliegende Studie wurden (neben den Erliuterungen und Ubersetzungen in Englisch und

Hindi) nur die Kommentare der oben beschriebenen Ausgaben benutzt, namlich:
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* Candrakala von Krishnamohan Thakkur in Ka™,
s Candrakala von Shesharaja Sharma in Ka*",
* Mahasvetavrttantavyakhya in Ka* und

« die mit Uttama betitelten Erlduterungen in Ka™.

Ubersetzungen (ohne Sanskrittext)"

Ridding, C.M.

1896 The Kadambart of Bana, Translated with Occasional Omissions (Nachdruck New
Delhi 1974).

Die erste, fast vollstindige englische Ubersetzung der Kadambard.

Kale, Moreshvar Ramcandra

1924 A Literal English Translation of Bdana’s Kadambari (Piirvabhdga Complete), Bombay.
Unverinderter, separater Nachdruck der Ubersetzung in KaX®.

Scharpé, Adriaan Alberik Maria
1937 Bana’s Kadambari —vertaling van het Sanskrit in het Nederlands, van het Uttarabhaga
en van gedeelten van het Purvabhaga, met inleiding, aantekeningen en lexicographisch

appendix, Leuven.

Studie und niederlindische Ubersetzung des Uttarabhaga und jener Passagen, die Ridding
(1896) nur stark gekiirzt wiedergegeben hatte.

Layne, Gwendolyn

1991 Kadambart: a classic Sanskrit story of magical transformations, New York u.a.
Die erste vollstindige Ubersetzung ins Englische. Rezensionen erschienen u.a. von J.W. de

Jong im Indo-Iranian Journal 37.4 (1994): 357-359 und Robert A. Hueckstedt im Journal of
the American Oriental Society 115 (1995): 152-154.

19 Eine Reihe von bis 1933 erschienenen Ubersetzung_en in das Englische und mehrere indische Sprachen
listet Scharpé (1937: 123-127). Bis 1967 erschienene Ubersetzungen sind im NCC, Bd. 3, p. 335, gelistet.
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4.3 Der dharmika®

Werfen wir zunichst einen Blick in die erste und vielzitierte englische Ubersetzung der Ka von

C.M. Ridding (1896: 172):

,,And on the way he [Candrapida] beheld in the forest a red flag, near which was a shrine of

Durga, guarded by an old Dravidian hermit who made his abode thereby.*

Riddings Ubersetzung enthilt zahlreiche Abschnitte, die als ,,condensed* gekennzeichnet sind und
in der Tat duBerst knapp gehaltene Zusammenfassungen darstellen. Sie wurden spéter allesamt von
Scharpé (1937) vollstindig ins Niederlindische iibersetzt.”! Die im Folgenden behandelte Passage
ist eine davon. Die erste englische Ubersetzung, die ihn enthilt, erschien 1917, weitere folgten.?
Obwohl Textausgaben und vollstindige Ubersetzungen der Ka sowie Sanskrit-Kommentare zu-
ginglich waren,” zogen der Tempel der Candika — die Géttin wird in der Passage auch Durga und
Ambika genannt — und dessen Bewohner erst vor wenigen Jahren die Aufmerksamkeit der (auler-
indischen) Fachwelt auf sich. Studien dazu wurden von Hatley (2007: 73-82) und Smith (2009)
publiziert.*

Die Prosa der Ka ist nicht immer leicht zu lesen, besonders auch jene Stellen, die Ridding sich
gezwungen sah zu kiirzen. Dies ist liegt unter anderem durch zwei syntaktische und ein narratives
Merkmal bedingt. Zum einen kann die schier endlose syntaktische Spannung deskriptiver Passagen
dem modernen Leser erhebliche Schwierigkeiten bereiten. Umfangreiche Beschreibungen be-
stehen hdufig aus einem einzigen Satzgefiige, das sich iiber mehrere Seiten der Druckausgaben
erstreckt und dessen grammatikalisches Subjekt und Prédikat erst ganz am Ende der langen Kons-
truktion genannt werden. Das heil3t, der Autor nennt das eigentliche Objekt der Beschreibung, die
Figur eines Konigs etwa oder eine Stadt, erst nach mehreren Druckseiten beim Namen. Zum

anderen erzeugt eine Fiille iiberlanger Wortkomposita eine sehr hohe semantische Dichte.” Zudem

20 Wesentliche Teile dieses Abschnitts entstammen einem Vortrag im Rahmen des Symposiums Tantric
Communities in Context — Sacred Secrets and Public Rituals, Wien, 5.-7. Februar 2015, Institut fiir Kultur-
und Geistesgeschichte Asiens (IKGA) der Osterreichischen Akademie der Wissenschaften, und erschienen
in Ferstl 2019.

21 Scharpé 1937: 283-364 (Ubersetzungen aus dem Piirvabhaga) und 129-281 (aus dem Uttarabhaga); die
Beschreibung des Candika-Tempels und des dharmika findet sich auf p. 359-364.

22 Siehe Scharpé 1937: 123f. Als ilteste moderne Ubersetzung nennen Scharpé (1937: 124) und Lienhard
(1984: 253, n. 44) jene von Tarkashankar Tarkaratna aus dem Jahr 1858 in die Bengali.

23 Siehe oben, Abschnitt I 4.2.

24 Beriicksichtigungen des dharmika finden sich auBerdem in einer religionsgeschichtlichen Studie von
Lorenzen (1972: 17f.), in der umstrittenen Darstellung der Cankam-Dichtung von Tieken (2001: 226f.) und
in der achten Folge der oben erwihnten Fernsehserie von Doordarshan National. Friihere Beriicksichti-
gungen der Passage erschopfen sich in der bloBen Erwdhnung z.B. des ,,drawidische[n] Monch[es]* im
,,Tempel der Durgd* (Mankowski 1901: 240).

25 Beginnend mit Dandins KA (um 700) bezeichnen indische Autoren und Literaturtheoretiker diesen Stil
voll , Intensitdt” (gadhatva), ,,Kraft” (ojas), aber auch ,,Anmut” (kanti), nach der geographischen Region in
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wird in kaum einer Phrase auf den Schmuck bisweilen komplizierter literarisch-poetischer Figuren
verzichtet. In der kunstvollen Prosa der Sanskrit-Dichter, die bis auf Inschriften aus der Zeit des
ersten Jahrhunderts vor und nach Christi zuriickzuverfolgen ist,” sind diese Stilmittel sehr beliebt

und weit verbreitet. Sie tragen in der Regel jedoch nicht viel zur Handlung der Erzédhlung bei.

Auch die dharmika-Episode hat keine vordergriindig erkennbaren Auswirkungen auf den weiteren
Verlauf der Handlung.”’ Dennoch wiirde ihre Streichung das Gesamtbild beeintriichtigen. Sie zu
iibergehen® wiirde einen Verlust bedeuten, der aus inhaltlicher (artha) wie literarischer (sabda)
Sicht kaum zu rechtfertigen ist. Die folgenden Ausfiihrungen sollen dies verdeutlichen. Um die
Episode in den Erziihlverlauf der Ka einzuordnen, folgt zunichst eine Ubersicht iiber die gesamte

Erzihlung des Werkes, gefolgt von einer Ubersetzung der relevanten Passage und einer Analyse.

Zusammenfassung und Struktur der Erzdhlung®

I) Der Autor erzihlt: Konig Siidraka bekommt in seiner Residenz in Vidi§a am Ufer der Vetravati

Besuch von einem Candala-Midchen,* das ihm einen Papagei iiberreicht.

und um Bengalen (gauda), in der er vorherrschend gepflegt worden sein soll, als gaudiya ritih (Raghavan
1973: 147-200, Sathaye 2010: 367). Der Beitrag von Bronner (2014) zu Subandhus langen Komposita und
die Beobachtungen von Shulman (2014b: 287-292) zu Banas Prosasyntax sind nicht nur sehr erhellend,
sondern erweisen der stilistischen Eigenart auch sehr viel mehr Wertschidtzung als dies einst etwa Jacobi
(1895: 338) tat, wenn er von ,,solchen unférmlichen Sétzen* und ,,wahre[n] Satzungeheuer[n]* sprach.
Immerhin gilt den vormodernen Poetikern das ,,Uberwiegen von Komposita* (samasabhiiyastva) als groBer
literarischer Vorzug, als ,,das Leben der Prosa* (gadyasya jivitam), wie Dandin es formulierte (KA 1.80).

26 Siehe Ollett 2016: 40-45.

27 Wenn wir der Uberlieferung von Banas vorzeitigem Tod und der Vollendung der Ka durch seinen Sohn
Bhiusanabhatta Glauben schenken, liegt die Vermutung nahe, dass Bhiisana den Plan seines Vaters nicht
genau kannte und nicht wusste, wie er mit der dharmika-Episode weiter verfahren sollte. Tieken (2014) stellt
die Legende von Banas Tod jedoch in Frage und interpretiert sie als literarischen Trick des Autors selbst.

28 Tatséchlich wurde die dharmika-Episode nicht einmal in den Appendix zu Riddings Ubersetzung aufge-
nommen, der unter anderem ,,a few passages, chiefly interesting as mentioning religious sects® enthélt
(Ridding 1896: xxii). Auch viele Kompendien zur Sanskrit-Literatur erwihnen sie nicht (so u.a. Lienhard
1984: 253-255). Warder (1983: 43) zihlt hierbei zu den wenigen Ausnahmen, wenngleich er den ,,mad
pseudo ascetic* in einem vergleichsweise kurzen Abschnitt (§ 1728) blofl erwéhnt, um ,,a certain shallowness
of [Candrapida’s] character, rather than a seriousness of his education zu konstatieren.

2 Handlungsiibersichten finden sich auch in den meisten Text- und Studienausgaben wie Ka® (Introduction,
p. 1-35), Ka*™* (Appendix I, p. 378-392) und Ka™ (bhiimika, p. 22-24) und in der Einleitung zur Ubersetzung
von Ridding (1889: viii-x). Gewohnt ausfiihrlich fasst Warder (1994: 29-44 und 85-91 [§§ 1699-1729 und
1811-1822]) den Handlungsverlauf zusammen. Die é&lteste deutschsprachige Inhaltszusammenfassung der
Ka diirfte von Albrecht Weber stammen (Weber 1853: 583-589). Eine vereinfachte Strukturanalyse der ver-
schiedenen Erzdhlebenen bietet Chojnacki (2016: 371). Sie analysiert zudem den deutlichen Einfluss der
nichtlinearen Erzéhlweise und anderer narrativer Techniken Banas, die in dieser Weise in friiheren Werken
nicht nachzuweisen sind, auf die jinistische Erzahlliteratur.

30 Ka® p. 1-18. Das explizit dunkelhdutige Middchen aus dem Siiden (Ka® p. 8,13f. und 10,17-11,19) ist
vielleicht eine Lumpensammlerin oder Aufseherin einer Leichenverbrennungsstitte (Warder 1994: 30 [§
1700]), jedenfalls von niedrigster sozialer Herkunft.
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IIa) Der Papagei namens VaiSampayana erzihlt ihm vom Rsi Jabali, dessen Schiiler Harita ihn
nach einem Angriff von Jigern aus dem Stamm der Sabaras im Wald des Vindhya-
Gebirges aufgenommen und groBgezogen hat.*!

III) Innerhalb von VaiSampayanas Erzdhlung erzéhlt Jabali ihm und seinen Schiilern in der Wald-
einsiedelei (asrama) von Konig Tarapida in Ujjayini:

Dieser schildert seinem Hauptminister Sukanasa seinen Traum vom Mond(gott Candra)
und seiner Gattin Vilasavati, der vorausdeuten ldsst, was wenig spéter tatsdchlich eintritt:
die Geburt ihres gemeinsamen Sohnes Candrapida.*” Sukandsas Gattin Manorama
gebiert kurz darauf einen Sohn namens VaiSampayana. Zum Abschluss der gemeinsamen

Erziehung®

der beiden Knaben erhilt der sechzehnjihrige Candrapida das Pferd
Indrayudha als Reittier, ein Geschenk des persischen Konigs, das einst auf magische
Weise dem Ozean entstiegen ist, und die Prinzessin Patralekha als Beteldienerin und
enge Vertraute. Nach seiner Ernennung zum Thronfolger zieht er mit VaiSampayana und
seiner Armee aus, die Welt zu erobern.

Am Berg Hemakita (= Kailasa)* verirrt Candrapida sich bei der Jagd nach einem Paar

der Kinnara genannten pferdekopfigen Fabelwesen, rastet am See Acchoda (nordlich des

3L KaP p. 18-49. VaiSampayana erzihlt somit den groBten Teil der gesamten Ka. Der Name ist nicht zufillig
derselbe, den der legendire Erzdhler des Mahabhdarata und Schiiler des Vyasa trigt. Der im Sanskrit suka
genannte Vogel ist gemil Dave (2005: 142f.) eigentlich ein Sittich, genauer ein Halsbandsittich (Psittacula
krameri). Wegen seiner auBlerordentlichen Fihigkeit zu sprechen wird suka hier zoologisch ungenau mit
,Papagei* wiedergegeben (vgl. Eco 2004: 32-34 zu je nach Kontext gerechtfertigten Ubersetzungen von lat.
mus mit ,,Maus‘ oder ,,Ratte*). Sprechende Vogel sind in der Literatur Siidasiens ein weit verbreitetes Motiv
(siehe u.a. Jain 1981: 70-72). Dandins Kavyddarsa (KA 2.9) enthilt eine treffende Beschreibung (sva-
bhavokti) des sSuka:

tundair atamrakutilaih paksair haritakomalaih |

trivarnarajibhih kanthair ete maijugirah sukah ||

Mit Schnébeln rotlich und gekriimmt, mit Fliigeln, welche griin und fein,
mit Hilsen dreifidrbig gestreift — sie lieblich schrei‘n, die Papagei’n.

32 Der Name bedeutet etwa ,,der den Mond als Scheitelkranz trigt“. Ahnliche Namen mit dem Hinterglied
apida (,,Scheitelkranz“) tragen sowohl literarische Figuren wie Tarapida (Candrapidas Vater, ,,mit den
Sternen als/im Scheitelkranz‘) als auch historische Personen wie Muktapida (,,mit Perlen im Scheitelkranz*,
ein kaschmirischer Herrscher und Forderer des Dinnaga-Kommentators Dharmottara aus dem 8. Jh.). Der
Traum vom Mond (Ka* p. 65), in dessen Folge ein Thronfolger geboren wird, ist ein wiederkehrendes
literarisches Motiv. Auf eine Reihe von Beispielen aus der Erzihlliteratur verweist Jain (1981: 42f.). Es hat
seinen Ursprung in den Wissenschaften von der Deutung von Omen (nimittasastra) und speziell von
Trdumen (svapnasastra), die eine umfangreiche Literatur hervorgebracht haben (Jain 1981: 144-154).

33 Siehe Chisholm 1981 zu literarischen Darstellungen héfischer Erziehung.

3 MBh 6.7.39ab nennt den Berg ebenfalls mit beiden Namen.
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Kailasa)” und trifft dort ein Asketenmidchen, das in einem Tempel des Gottes Siva
musiziert: die traurige Mahasveta. IThre Beteltriigerin und Vertraute ist Taralika.*

IVa) Mahasveta, die Tochter einer Apsaras, erzéihlt auf Candrapidas Bitte von ihrer Herkunft und
dem Grund ihrer Weltabkehr: Eines Tages verliebte sie sich beim See Acchoda in den
jungen Asketen Pundarika so sehr, wie er sich in sie.”’

Va) Wie sie von seinem Begleiter Kapifijala erfihrt, ist Pundarika der Sohn der Géttin Laksmi, die
ihn auf einem Lotus sitzend und beim bloBen Anblick des Weisen Svetaketu empfangen
hatte.*®

IVa) Nach einer kurzen Romanze zwischen Mahasveta und Pundarika wird sie heimgerufen. Den
Trennungsschmerz iiberlebt der Jiingling nicht. Auch Mahasveta beschlie3t zu sterben,
als der Mondgott herabsteigt, Pundarikas Leichnam in den Himmel entriickt und der
Apsaras eine Wiedervereinigung mit ihm prophezeit. Sofort jagt Kapifijala der Gottheit
nach und verschwindet. Maha$veta wird daraufhin zur Asketin.*

IIT) Candrapida trostet sie und erkundigt sich nach ihrer Beteltriigerin Taralika.*

IVa) Darauf erzdhlt Mahasveta von ihrer besten Freundin Kadambari, der Tochter des Siddha-
Konigs Citraratha und der Apsaras Madira. Kadambari habe geschworen, nicht eher zu
heiraten, als Mahasvetas Liebesleid ein Ende gefunden hat. Taralika ist als Botin auf dem
Weg zu ihr."!

III) Da Kadambart sich aber von Taralika nicht umstimmen ldsst, sucht MahaSveta selbst die
Freundin auf, die mit ihrer Freundin Madalekha am Kailasa weilt. Candrapida begleitet
sie dorthin und verliebt sich auf den ersten Blick in Kadambari — und sie sich in ihn.
Dessen ungeachtet bricht Candrapida am folgenden Morgen auf, um zu seiner Armee
zuriickzukehren, und trifft diese samt VaiSampayana und Patralekha auf halbem Wege
beim See Acchoda. Der Lautentriger Kadambaris, ein Gandharva namens Keyiraka,
tiberbringt ihm die Nachricht, dass Kadambari an unertriglichem Trennungsschmerz
leidet. Candrapida reitet also erneut zur Liebeskranken, bleibt wie zuvor aber eher zuriick-

haltend, I4sst nun Patralekha bei ihr und kehrt wieder zum See zuriick.

35 Patil 1946: 286: “A little north of the Kailasa is the hill called Candraprabha at the foot of which is the
Acchoda lake which is the source of the river Acchoda whose banks are lined with a forest named Citraratha.*
Siehe auch Dikshitar 1951: 27.

3% KaP p. 50-136.
¥ KaP p. 136-144.
% KaF p. 144f.

¥ KaP p. 145-173.
0 KaP p. 173-176.
4 Ka® p. 1771,
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Dort meldet man ihm, dass sein Vater ihn nach Ujjayini ruft, und seiner Truppe voraus-
eilend bricht er dorthin auf. Auf dem Weg kommt er durch einen Wald und zu einem
Candika-Tempel, in dem ein schrulliger Alter aus dem Siiden lebt.

In Ujjayini iiberbringt ihm Patralekha Botschaft von Kadambari, die so sehr leidet, dass

sie nicht mehr leben moéchte. Beginn des Uttarabhaga:** Nach Patralekha kommt Keyiira-

ka ebenfalls nach Ujjayini, wenig spéter auch die Heerestruppe, aber ohne VaiSampayana,
der mysterioserweise beim See bleibt. Zwei Tage spiter reitet Candrapida los, um ihn dort
zu suchen, jedoch vergeblich. Stattdessen trifft er Mahasveta.”

IVb) Mahasveta erzahlt ihm, ein Brahmane habe sich in sie verliebt, worauf sie, nicht wissend, dass
es Pundarika in der Gestalt VaiSampayanas sei, ihn in einen Papagei verwandelt habe.
Mahasveta hat ihren Geliebten also zum zweiten Mal verloren (wie sie von Kapifijala
spiter erfihrt).*

III) Als Candrapida diese Nachricht vernimmt, wird er ohnmaéchtig. Kurz darauf kommt Kadambari
mit Patralekha, glaubt ihn tot und mochte ins Feuer gehen. Aber eine himmlische Stimme
prophezeit die kiinftige Wiedervereinigung beider Liebespaare (vgl. oben, IVa) und rit
ihr, solange den seelenlosen Leib Candrapidas zu hiiten.

Patralekha stiirzt sich mit Candrapidas Pferd Indrayudha in den Acchoda-See, da es nicht
recht sei, dass es ohne Herren lebe. Da kommt es zur grolen Freude Mahas$vetas als Asket
Kapifijala (Pundarikas Freund) verwandelt aus dem See.*

IVc) Kapifijala erzihlt auf ihre Fragen, er habe der Gottheit nachgejagt, die Pundarika zur Mond-
welt entriickt hat (IVa).*

Vb) Die Gottheit, die sich ihm als Mondgott (candramas) vorstellte, und Pundarika hatten einander
verflucht, was ihr jetzt leid tite. Daher hiite sie Pundarikas Leib und rit Kapiiijala, zu
Pundarikas Vater, dem Weisen Svetaketu, zu gehen.”’

IVc) Kapiiijala weiter: Ein himmlisches Wesen (vaimanika), iiber dessen Behausung er einst ge-
sprungen war, hat ihn verflucht und zu einem Pferd werden lassen, das seinen Reiter
tragen soll, solange dieser lebe. Und der Mondgott, so der Fluchende, werde als Tarapidas

Sohn wiedergeboren (das war es, was Tarapidas Traum angedeutet hatte) und sein Reiter

42 KaP p. 239ff., KaX® p. 417ff. Hier, inmitten der von Patralekha berichteten Klage Kadambaris, iibernimmt
Banas Sohn Bhiisana die Autorschaft der Ka.

4 KaP p. 178-307.

4 KaP p. 307-312. Die Verwandlung geschieht kraft des ,,Aussprechens einer Wahrheit“ (satyavacana), etwa:
,»50 wahr ich nie einen anderen Mann begehrt habe ...“, ein religios-literarisches Motiv, das Hara (2007)
beschreibt.

4 Kab p. 312-319.
46 KaP p. 319.
4K p. 319f.
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werden. Pundarika soll als Sohn des hochsten Ministers und als Begleiter des Prinzen
(Candrapida) geboren werden (also als VaiSampayana). Darauf wird Kapiiijala zu einem
Pferd (nidimlich zu Indrayudha).*

III) Kadambart fragt ihn, was aus Patralekha wurde. Kapifijala wei3 es nicht und fihrt in den

Himmel zu Svetaketu, denn der sollte es wissen.
Kadambar1, Mahasveta, Taralika und Madalekha wachen einstweilen in einer Hohle iiber
Candrapidas bewusstlosen Leib. Tarapida, Vilasavati, Sukanasa und Manorama werden
benachrichtigt und kommen ebenfalls. Tarapida bleibt als Asket im Wald beim Leib
seines Sohnes.*

ITa) Der Papagei VaiSampayana erklért, Jabalis Geschichte (die vom Abend bis zur Morgendam-
merung dauerte) habe ihn daran erinnert, dass er selbst einst Pundarika war, der Asket,
der sich in Mahasveta verliebte.

Eines Tages kommt Kapifijala (von seiner Pferdegestalt befreit) in die Waldeinsiedelei
Jabalis und versichert VaiSampayana, seine Qual (ein Brahmane in einem Tierkorper!)
werde ein Ende finden. Das wiisste er von Svetaketu.

Sobald der junge Papagei durch Haritas Pflege stark genug ist, fliegt er von der Einsiedelei
nach Norden zu Mahasveta, die immer noch Candrapidas Leib hiitet. Auf dem Weg fingt
ihn ein Candala und bringt ihn zu einem Médchen seines Stammes, das ihn ihren Sohn
nennt, von der er aber nicht wisse, wer sie sei, und die ihn dann an Stdrakas Hof gebracht
hat.”

I) Konig Studraka lisst das Midchen holen und befragt sie. Sie sagt, sie sei Laksmi, VaiSampayanas
Mutter und Svetaketus Frau. Studraka ist der wiedergeborene Candrapida und niemand
geringerer als der Mondgott. Und die Wirkung s@mtlicher Fliiche habe sich nun erschopft.
Da erinnert sich Stidraka an Kadambari und stirbt vor Liebesschmerz. Er verldsst, ganz
dem Plan Svetaketus gemil, den irdischen Leib Studrakas und erwacht als Candrapida in
der Einsiedelei der Maha$veta durch eine liebevolle Umarmung Kadambaris. Vai§am-
payana steigt als Pundarika mit Kapifijala vom Himmel herab zu Mahasveta, und alle sind
gliicklich wieder vereint. Patralekha wird wieder zum Gestirn Rohini, das sie zuvor war,
und Tarapida bleibt, seiner Herrschaft entsagend, als Asket am See. Candrapida kehrt
nach Ujjayini zuriick, vertraut Pundarika die Regierung des Reiches an und widmet sich

ganz Kadambari, die er zur Frau nimmt.”!

 Ka® p. 320-322.
9 KaP p. 322-345.

S0KaP p. 346-359. Der Candala wird hier (p. 354,12-15) als Jiger aus dem Stamm der Pakvanas beschrieben;
vgl. Warder 1994: 88 (§ 1917).

51 Ka® p. 360-369.
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Unmittelbarer Kontext der Tempelpassage

Na

bricht nach Ujjayint auf. Auf dem Weg dorthin erleidet der Prinz durch die Trennung von seiner

Ge

bewohnten Wald (siinya atavi), den Bana nahe dem Ende des noch von ihm selbst verfassten Purva-
bhaga ausfiihrlich beschreibt. Die Linge und Komplexitit des Satzgefiiges (ein einziger Satz, der
sich iiber mehr als eine Druckseite erstreckt)’* scheinen programmatisch fiir die Beschreibung des
schwer zu durchdringenden indischen Dschungels. Ein solcher Stil ist in der kunstvollen Erzihl-

prosa jedoch auch bei der Schilderung ganz anderer Inhalte durchaus iiblich.” Es folgt eine inhalt-

ch Candrapidas zweitem Besuch bei Kadambari am Kailasa folgt er dem Ruf seines Vaters und

liebten schwere Liebespein. Dariiber hinaus gerét er mit seiner Truppe in einen tiefen, un-

liche Zusammenfassung dieser Wald-Passage.

Der Marsch untertags® fiihrt Candrapida und seine Truppe durch einen Wald voll alter und starker
Bédume, an deren Stimmen sich Malati-Lianen ranken und in dem von Elefanten umgestoene Baume
Umwege notwendig machen; er fiihrt an den Opferstitten (ghatasthana) sogenannter ,,Helden* (vira-
purusa) vorbei, an deren religios motivierte Selbstverletzungen Denkmale aus Holz und Blattwerk
erinnern; durch nur schwer zu durchdringendes Wurzelwerk; vorbei an Haufen von Myrobalanen-
Friichten, die durstige Reisende zuriickgelassen hatten; an Lachen von iibelriechendem und
ungenieBbarem Wasser zwischen den Baumwurzeln, die nichts desto trotz aufgesucht werden, was an
den folgenden Dingen zu erkennen ist: Bliiten und Pollen an den Ridndern, nahe verstreute Gewand-
fetzen als Erkennungszeichen von Réubern, Reste von Rastpldtzen anderer Reisender und Weg-
markierungen aus mit Lianen verflochtenen Blittern und Gras;

das Geldnde zwischen den Baumen ist unwegsam wegen der honigtriefenden Sinduvara-Bédume an
ausgetrockneten, sandigen Bergbéchlein, wegen der Lianen und Kriechpflanzen und wegen der
kleinen und schlammigen, von Reisenden gegrabenen Wasserlocher;

Gebell von Haushunden und wilden Hunden verridt armselige, kleine Siedlungen hinter dem
Gestriipp;

bis Sonnenuntergang® gelangt der Trupp in ein weniger dichtes Waldstiick mit vielen astlosen
Bédumen, oft mit l4cherlich wenig Laub am Wipfel, aber mit festen und eng verflochtenen Luftwurzeln,
wo Bambusdickicht und abschreckende Figuren aus Laub die wilden Tiere von den reifen Feldern

fern halten

52 KaP p. 223,9-224,12, KaP™r p. 93,21-94,23; in Textausgaben mit begleitendem Kommentar: Ka*® p. 392,9-

394,8, Ka*r p. 332,7-334,9, Ka™ p. 633,3-636,5, Ka*" p. 664,4-668,2.

33 Zu dieser und anderen literarischen Techniken siche unten.

3 KaP p. 223,9-22, Ka¥* p. 392,9-393,7, Ka*™r p. 93,21-94,9, Ka*r p. 332,7-333,7, Ka™ p. 633,3-634,6, Ka*"

p. 664,5-666,3.
53 KaP p. 223,22ff., Kak? p. 393, 7ff.
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und wo Candrapida in einiger Entfernung eine gro3e rote Flagge ausmachen kann: die ist an einen
roten Sandelbaum gekniipft und noch feucht von der blutroten Farbe, gleich einem frischen Klumpen
Fleisch;

der Baum ist mit zungenroten Wimpeln geschmiickt, mit schwarzen Fliegenwedeln, die aussehen
wie Haarzopfe und Felle frisch geschlachteter Tiere, mit Lotoskapseln und mit einem goldenen, in den
Himmel ragenden Dreizack (trisiilika), von dem an einer Eisenkette eine furchteinflofend drohnende
Glocke und ein Wedel (camara) gleich einer Lowenmihne héngen;

sodass es scheint, als ob die Flagge den Reisenden den Weg zu einem Opfer (upahdra) wiese.

Die rote Flagge ist Teil eines Tempels der Géttin Candika. Die Beschreibung der Tempelanlage,
der Darstellung der Goéttin und des Tempelbewohners (in dieser Reihenfolge) ist die zentrale
Textpassage fiir die folgenden Betrachtungen. Nach einem einige Tage wihrenden Aufenthalt in

dem Tempel zieht Candrapida mit seinem Gefolge weiter nach Ujjayini.

Die dsthetische Stimmung (rasa) der Wald-Passage ist die unheimliche oder ,,furchterregende*
(bhayanaka), wie die einheimische Theorie sie nennt. Sie wird in der Beschreibung des Tempel-
areals noch gesteigert, was Bana unter anderem durch den gezielten Einsatz von Farben erreicht,
teils indem er sie direkt nennt, teils durch deren Andeutung, wie zum Beispiel durch die Nennung
bestimmter Bliiten. Die vorherrschende Farbe wihrend des Marsches durch den Wald ist anfangs
noch Weil} (angedeutet etwa durch die Bliiten der Malati-Lianen und Sinduvara-Béume), mit ein-
setzendem Sonnenuntergang vermehrt Orange-Rot und im Tempel, dessen erstes Erkennungs-

zeichen die rote Fahne ist, schlieBlich Rot und Schwarz.

Ubersetzung der Tempelpassage

Die Wald-Passage miindet unmittelbar in die Tempelpassage, die im Folgenden in einer moglichst
genauen Ubersetzung wiedergegeben wird. Das Sanskrit-Original besteht auch hier aus einer
einzigen Satzkonstruktion, diesmal noch um ein Vielfaches lidnger als die der vorausgehenden
Waldbeschreibung. Die Syntax des Originals wurde im Deutschen durch eine Reihe von Relativ-
satzkonstruktionen ersetzt, die im Sanskrit nicht vorhanden sind, die es aber ermdglichen, das Satz-
pradikat und das Objekt der Beschreibung erst am Ende des Satzes zu nennen — ein, wie bereits
erwihnt, besonders charakteristisches Merkmal beschreibender Passagen in der Prosadichtung des

klassischen Sanskrit. Ein Versuch, Banas zahlreiche Klangfiguren nachzuahmen, allen voran jene
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von der Kategorie des anuprasa,” wurde nur gelegentlich unternommen.”” GroRerer Wert wurde

auf die Wiedergabe séamtlicher inhaltlicher Schmuckmittel wie Vergleiche und Metaphern gelegt.

Stellenverweise, Seitenumbriiche und voneinander abweichende Lesarten der Textausgaben, die

der Ubersetzung zugrundeliegen, sind in den FuBnoten verzeichnet.

3% (...) schon von fern erblickte er eine groBe, rote Fahne.

% Da ging er eine Weile auf sie zu, bis er eine (Stitte),®

1 die von einem Zaun aus dem Elfenbein von Waldelefanten umgeben war — so weil wie die Bliiten-
spitzen der Ketaki;®

8 deren Eingang ein eiserner Torbalken beschiitzte, der eine Reihe schwarzeiserner Spiegelscheiben
trug,® gesdumt von roten Yakwedeln — einer Reihe von Gesichtern von Sabaras gleich, furcht-
einfloBend durch deren rotbraunes Haar;

% und wo, (der Géttin) gegeniiber, auf einem pechschwarzem Steinpodest, ein eiserner Biiffel auf-
gestellt war, auf dem Handabdriicke mit rotem Sandel aufgetragen waren — als hitte Yamas von
Blut rote Handfl4dche ihn getitschelt —, und an dessen rotem Auge ein Schakal leckte, ruhelos in

seiner Begierde nach einem Tropfen Blutes;®

% Zahlreiche Varianten dieser Figur beschreibt Gerow (1971: 102-107).

57 Klangfiguren wurden konsequenter in meinen Ubersetzungen aus dem YT nachgeahmt, wo diese Elemente
auch im Original noch deutlicher ausgeprigt sind als in der Ka (siehe unten, Abschnitt II 6).

38 (...) [KaP p. 224,12, KaX? p. 394,8, Ka¥k» p. 334,9, Ka™ p. 636,4, Ka™r p. 94,22, Kas p. 668,2] mahantam
raktadhvajam diirata eva dadarsa. Diesem Satzteil geht eine Beschreibung der Fahne voraus.

3 tadabhimukhas ca kim cid adhvanam gatva.

% Um in der Ubersetzung ins Deutsche das Pridikat erst am Ende des Satzgefiigeses zu nennen, wurde ein
langer Relativsatz gebildet, der durch seine Linge dhnlich schwer iiberschaubar ist wie das Original. Gekiirzt
lautet er: ,,Da ging er eine Weile auf sie zu, bis er eine (Stitte, die so und so beschaffen war: eine Tempel-
anlage der Gottin) Candika sah.” Das Objekt der umfangreichen Beschreibung ist im Original candika (siehe
unten, Anm. 161f.), das als Name der Géttin und als Bezeichnung sowohl ihrer figiirlichen Darstellung als
auch der gesamten Tempelanlage zu verstehen ist.

oL kerakisiicikhandapandurena vanadviradadantakapatena [Ka™ p. 637] parivrtam (Ka™: -sicisanda-;
Kas": -sicisanda-; Kak?: -kavatena).

62 Die Bliitenblitter der ketaki, einer Art der Pandanaceae, #hneln in Form und Farbe tatsichlich den StoB-
zdhnen von Elefanten.

3 lohatoranena ca raktacamaravaliparikaram kalayasadarpa[Ka*®? p. 335]namandalamalam sabaramukha-
malam iva kapilake[Ka*™ p. 95]sabhisanam bibhranena sa[KaX? p. 395]nathikrtadvaradesam (KaX?: nava-
rakta-).

% Eiserne, aufgereihte Spiegel (loha-dappanavali) im Tempel der Candi erwihnt auch Vakpati in GV 336.

5 abhimukhapratisthitena ca vinihita[Ka% p. 669]raktacandanahastakataya rudhirarunayamakaratalaspha-
liteneva Sonitalavalobhalolasivalihyamanalohitalocanena lohamahisenadhyasitaijanasilavedikam (Kak®:
Sonitanavalobha-; Ka¥®, Kash: -sivavilihyamana-).

% Der Wasserbiiffel, mahisa, gilt als Reittier des Todesgottes Yama. Ein zentrales Element im Mythos der
Gottin Candi ist ihr Sieg iiber den Biiffel in seiner Erscheinung als Ddmon Mahisasura (mehr dazu unten,
Anm. 224).
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7 wo man mancherorts rote Lotose — den Augen von Waldbiiffeln gleich, die von Sabaras erlegt
wurden —, mancherorts Agati-Knospen — den Klauen von Lowen gleich —, mancherorts Bliiten und
Knospen des Palasabaumes — den blutigen Krallen von Tigern gleich — zu segensreichen Blumen-
haufen zusammengetragen hatte;
% die andernorts mit Bergen gewundener Hornenden von Antilopen die gleichsam keimende, mit
Hunderten von feuchten Zungenspitzen die gleichsam knospende, mit Tausenden blutiger Aug-
dpfel die gleichsam blithende, mit Unmengen von Schédeln die gleichsam zur Frucht gereifte
Gewalt an den Opferspenden zur Schau stellte;”
I deren Hof von roten Ashokabiumen geschmiickt war, die schienen, als triigen sie ihre Bliiten-
biischel zur Unzeit,”> da aus Angst vor Hunden Scharen von roten Hihnen in den Zweigen eng
beieinander safen;
73 wo die Palmen — gleich Vetalas, die aus Durst nach dem Blut der Opfergaben zusammengekommen
waren — ihre Friichte als Kopfspenden darreichten;”
> wo Bananenstauden, die scheinbar im Fieber der Angst zitterten, Belbdume, welche scheinbar im
Grusel Génsehaut hatten, Dattelpalmen, denen scheinbar vor Furcht die Haare zu Berge standen,

rundum ein Dickicht bildeten;®

7 kvacid raktotpalaih Sabaranipatitanam vanamahisanam iva locanaih, kvacid agastikudmalaih kesarinam
iva karajaih, kvacit kimsukakusumakudmalaih Sardillanam iva sarudhirair nakharaih krtapunyapuspa-
prakaram (Ka™: -agastikusumakudmalaih).

% Form und Farbe der Blumen legen diese Vergleiche nahe. Blumenopfer sind Nisvasamukha 4.72 zufolge
einem Pasupata verboten; er soll herabgefallene und verwelkte Blumen darbringen, um der Pflanze Leid zu
ersparen (siehe Sanderson 2014: 10).

8 [Ka™ p. 638] anyatrankuritam iva kutilaharinavisanakotikiitaih, pallavitam iva sarasajihvacchedasataih,
kusumitam iva raktanayanasahasraih, phalitam iva munda[Ka® p. 225]mandalair, upaharahimsam
darsayantim (Ka™: -jihvacchoda-, im Kommentar aber -jihvaccheda-, und -kotikutaih, im Kommentar
aber -kotikiitaih).

70 Wihrend im vorausgehenden Absatz Blumenspenden mit grausigen Teilen von Tieren illustriert wurden,
werden hier umgekehrt grausige Anzeichen von Tieropfern mit Stadien des Pflanzenwachstums verglichen.

v §akhantaralanirantaranilinaraktakukkutakulaih svabhayad akaladarsitakusumastabakair iva raktasoka-

vitapair vibhisitanganam (KaXt: sakhantaralanilina-; Kat: -kulais ca bhayad; Ka¥: -kulaisva-).

2 Die Bliiten des Ashokabaumes (Saraca asoca) wachsen in orange-roten Schirmrispen. Die Bliitezeit im
Norden Indiens ist Januar bis Mai.

7 bali[Kas" p. 6701rudhirapanatrsnaya samagatais ca vetalair iva talair diyamanaphalamundopaharam.

" Die blutdiirstigen, gespensterartigen Vetalas, so dachte man, seien so lang wie Palmen (sieche dazu Dezs6
2012). Die Ahnlichkeit dieser Wesen zu den Baumen findet hier im Sanskrit auch in dem Reim vetalair iva
talair ihren Ausdruck.

5 Sankajvarakampitair iva kadalikavanair bhayotkantakitair iva Sriphalatarukhandais trasordhvakesair iva
kharjiaravanaih samantad gahanikrtam (Ka™: bhayotkanthitair; Ka%': -sandais).

6 Die Vergleiche beruhen auf den folgenden Beobachtungen: Die Blitter der leicht schwankenden Bananen
(Musaceae) bewegen sich bereits bei geringem Luftstrom, die Zweige des Belbaumes (er gilt als dem Siva
heiliger Baum) sind mit Dornen versehen, und sowohl Laub als auch Bliiten vieler Dattelpalmarten (Areca-
ceae) erinnern an emporstehendes Kopfhaar. Hier wie anderswo wird eine furchteinfléfende Stimmung
suggeriert, ohne aber die Furcht dem Helden Candrapida zuzuschreiben.
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77 auf deren Vorplatz spielende Lowenjungen nicht fehlten, die verzogen waren, da Miitterchen
(Durga) sich ihrer angenommen hatte, und aus gespaltenen Schlifen von Waldelefanten getropfte,
rote Perlen’ verstreuten, welche wiederum von auf frische, blutrote Opferreisbéllchen versessenen
und getduschten Héhnen aufgepickt und fallengelassen worden waren;

7 deren Innenhof schmierig war von den Stromen an Wundséften, darin die im Untergang kupferrote
Sonne sich spiegelte — als wire sie beim Anblick des iiberreichen Blutes in Ohnmacht gesunken —
und noch rotlicher machte;

80 die mit dem Eingangsbereich zum Allerheiligsten glinzte, in dem vom Lampenrauch rote Tiicher

hingen, eine Reihe von Kréinzen aus Pfauenhélsen aufgekniipft war, eine von Mehlkuchen weil3

bestaubte, dichte Glockengirlande hing und der zwei mit einem elfenbeinernen Bolzen verriegelte

Torfliigel umfasste, deren Dorn aus massivem Eisen inmitten eines zinnernen Lowenmauls steckte,

und daran eine Reihe von Blidschen in hingenden gelben, blauen und roten Spiegeln funkelten;

81 wo (eine Gottin verehrt wurde,) an deren FuBsohlen nicht die lackroten Stoffe fehlten, welche vom
Thron auf einem inneren Podest fielen und den Zuflucht suchenden Seelen sédmtlicher Opfertiere
glichen;

82 die der Schein der auf sie fallenden Reflexionen schwarzer Yakwedel — die Seelen abschlachtenden

Waffen wie Axt, Speer und so fort glichen, die nach den Enthauptungen noch mit Haaren verklebt

waren, — in tiefe Finsternis tauchte, infolgedessen sie sich wie eine Bewohnerin der Unterwelt

ausnahm;

7 vidalitavanakarikumbhavigalitaraktamuktaphalani  navarudhirarunabalisikthalubdhamugdhakrkavaku-

grastamuktani vikiradbhir ambikaparigrahadurlalitaih kridadbhih [KaX? p. 396] kesarikisorakair asiinyod-
desam (Kak®: vanakarikumbhavidalitaraktamuktaphalani rudhirarunani balisiktha-; Ka™, Ka: vidalita-
vanakarikumbhavigalitamuktaphalani rudhiraru[Ka™ p. 6391nani balisiktha-).

8 Einer dichterischen Konvention (kavisamaya) zufolge bergen Elefanten in ihren Schlidfen oder Stirn-
wolbungen rote Perlen, die herauskullern, wenn die Tiere etwa in einer Schlacht fallen (siehe z.B. BC® 1.11
und VD p. 6,20-7,1). Kum. 1.6. zufolge sind sie bestindig und fest, werden gemaf Ka® p. 18,6f. von Lowen
verstreut und dhneln den rot-schwarzen Beeren der giftigen Paternostererbse (guiijaphala), welche einem
Anfiihrer der Sabaras als Schmuck dienen (ibid., p. 30,14f.). Nach Li 23 und VD p. 14,2-4 sind sie weil3
leuchtend wie die Sterne.

" prabhiitarudhiradarsanodbhiitami[Ka*? p. 336]rcchapatiteneva pratibimbitenastatamrena savitra [Kash
p. 671] tamratarikrtaih ksatajajalapravahaih picchilikrtajiram (KaX?: savitrantarikrtaih und ksatajalapra-
vahaih).

80 avalambamanadipadhimaraktamsukena (Ka™: -dhiipa-) grathitasikhigalavalayavalina pistapindapandu-
ritaghanaghantamalabharina (Ka%®: pistapandurita-; Ka™, Ka™r, Ka¥r, Ka%: -mala- [nach Pan. 6.3.65];
Ka¥?: om. -ghana-) trapusasimhamukhamadhyasthitasthitlalohakantakam dattadantadandargalam galatpita-
nilalohitadarpanasphuritabudbudamalam kapatapattadvayam dadhanena garbhagrhadvaradesena dipya-
manam (Kakr, Ka™, Ka%: lasatpita-; Ka**: kapataparadvayam, ,,zwei Tiirvorhinge*).

81 [Ka™ p. 640] antahpindikapithapatibhis ca sarvapasujivitair iva Saranam updagatair alaktakapatair
avirahitacaranamillam (Ka™: alaktakarasaraktapatair).

82 patitakrsnacamarapratibimbanam ca Siraschedalagnakesajalakanam iva parasupattisaprabhrtinam jiva-
visasanasastranam [Ka" p. 672] prabhabhir baddhabahalandhakarataya patalanivasinim ivopalaksya-
manam (Kak?, Kake, Ka™, Kas: paralagrhavasinim).
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8 und die mit Bindern aus Belbaumblittern geschmiickt war, bestiickt mit glinzenden und mit rotem

Sandel versehenen Friichten und Knospen, — gleich Girlanden aus Kinderkopfen;
8 und die mit ihren GliedmaBen, an welchen man Biinde blut- und kupferroter Kadamba-Bliiten dar-
gebracht hatte — als strdubten ihre Haare sich in der Stimmung des ratternden Takts der Trommeln
bei einem Tieropfer — ihre Grausamkeit an den Tag legte;
85 und die die kokkette Aufmachung einer Buhlin des Siva Mahakala trug, — indem ihre Stirn mit
zarten Goldstreifen belegt war, indem ein schones Sabara-Midchen ihr ein Stirnmal aus Sindtira®®
aufgetragen hatte, die Schldfen und Wangen ihres Gesichtes vom strahlenden Glanz des Ohr-
schmuckes aus Granatapfelbliiten gerotet waren, die Unterlippe von blutrotem Betel rot gefirbt
war, die Brauen vom Zusammenziehen zerknittert waren, die Augen rot waren und indem ihr zarter
Leib in ein feines safrangefdrbtes Gewand gehiillt war —;
87 die, so konnte man meinen, mit den vom dichten Rauch des Riucherwerks aus schwarzem Duft-
harz®® geroteten Flammen der Ldmpchen im Allerheiligsten — mit Fingern gleichsam, die von
Blutstropfen des Biiffeldimons Mahisasura® etwas rot sind, — einem Waldbiiffel drohte, dessen
Vergehen es war, dass der Stiel des Dreizacks wackelte, weil er sein Schulterblatt daran rieb;
% die auch von Ziegen verehrt wurde, die ihre langen Birte trugen — als hielten sie ein Geliibde —,
auch von Ratten mit ihren rastlosen Unterkiefern — als wéren sie dem Murmeln (von Gebeten oder

Mantren) ergeben —, auch von Antilopen, deren Korper in schwarzes Fell gehiillt sind — als wiirden

8 raktacandanakhacitasphuratphalapallavakalitais ca bilvapatra[Ka¥® p. 397; Ka™ p. 961damabhir balaka-
mundapralambair iva krtamandanam.

8 Sonitatamrakadambastabakakrtarcanais ca pasapaharapatahapaturatitalKa™ p. 640]rasollasita-

romdlKa®? p. 337)icair ivarigaih kriratam udvahantim.

8 carucamikarapattapravrtena ca lalatena Sabarasundariracitasindiiratilakabinduna dadimakusumakarna-
piraprabhasekalohitayamanakapolabhittina rudhiratambilarunitadharaputena bhrkutikutilabhruna [KaP p.
226] raktanayanena mukhena kusumbhapatalitadukiilakalitaya ca dehalataya [Ka" p. 673] maha-
kalabhisarikavesavibhramam bibhratim (Ka%: bhrukutikutilabhruna nayanena ... -vesa-; Ka™: bhrkuti-
kutilababhrunayanena).

% Das rote Pigment wird in Indien seit dem 17. Jahrhundert aus den Samen eines aus den tropischen Regionen
Amerikas eingefiihrten Strauches der Gattung Bixa gewonnen. Bis dahin wurde es aus Mineralien und den
Rhizomen der Kurkuma-Pflanze hergestellt. Das Stirnmal ist bis heute Kennzeichen verheirateter Frauen.

87 sampinditanilagugguludhiipadhiimarunikrtabhis ca pracalantibhir garbhagrhadipikalatabhir angulibhir
iva mahisasurasonitalavalohinibhih skandhapithakandityanacalitatrisiladandakrtaparadham vanamahisam
iva tarjayantim (Ka": -guggula-).

8 ouggula, guggala oder guggulu: Bdelliumharz oder Falsche Myrrhe ist das (auch im Alten Testament, Gen
2,12, erwidhnte) Harz des siidarabischen Balsambaumes, das zum Riuchern und als Duftstoff Verwendung
findet. Seine orange-braune Farbe wird in SkP 68.18 als kupferrot (tamra) bezeichnet. Dort werden die
Augen des Biiffeldimons Mahisa, deren Zornesréte in v. 17 erwihnt wird, als ,,rot wie Bdelliumharz*
(guggulutamra) beschrieben. Bana erwihnt den Brauch, das Harz in Candika-Tempeln zu verbrennen, auch
in KaP p. 64,4-6.

8 Zur Legende von Candikas Sieg iiber Mahisasura siehe unten, Anm. 224.

N pralambakiircadharais chagair api dhrtavratair iva, sphuradadharaputair akhubhir api japaparair iva,
[Ka™ p. 642] krsnajinapravrtargaih kurangair api pratisayitair iva (Ka¥¥: pratisayanair iva), jvalitalohita-
mirdharatnarasmibhih krsnasarpair api sirodhrtamanidipakair ivaradhyamanam.
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sie (als Askesepraxis) liegend vor ihr verharren —°! auch von schwarzen Kobras mit den Strahlen

der gliihend roten Juwelen auf ihrem Haupt — als triigen sie Edelsteinlimpchen auf dem Kopfe;*?

% und die ringsum von einer krichzenden Schar fetter Krihen scheinbar hingebungsvoll gepriesen

wurde;

% und wo (jemand lebte,) den ein auBergewdshnlich dickes Aderngeflecht umspann — als wiren in der

Vermutung, er sei ein versengter Baumstumpf, Scharen von Echsen, Eidechsen und Chaméleons

an ihm emporgekrochen;

% dessen ganzen Korper Beulen und Wundmale sprenkelten — als hétte ihm das Ungliick die Stellen

seiner auspiziosen Male ausgekratzt;

% und der mit einer als Ohrgehénge gelegten Strihne gleichsam ein Rudraksa-Kettchen trug;

97 der von den Niederwerfungen zu Ambikas Fiiien eine wachsende Geschwulst auf der schwarzen

Stirn hatte;"®

% der ein Holzstibchen besaB, welches durch den Umstand, dass eines seiner Augen von einer

magischen Salbe, die ein Schwindler ihm verabreicht hatte, geborsten war, im Eifer, dreimal

taglich eine Salbe auf das andere Auge aufzutragen, diinn geworden war;!'®

%! Die religiose Praxis, iiber einen lingeren Zeitraum fastend und betend bei der bildlichen Darstellung einer
Gottheit zu liegen, um ihre Gunst zu erwirken, Der Terminus hierfiir ist pratisayita (Ka® p. 226,7; Ka™ p.
642,1) bzw. pratisayana (Ka¥? p. 397,9), den Bhanucandra (p. 397,33) mit pratitalpa glossiert. Er ist auch in
Werken wie dem DKC gelédufig, wo u.a. auch das Tragen eines Fells (ajina) als Teil dieser Praxis erwéhnt
wird (p. 190,10).

°2 Einer dichterischen Konvention zufolge tragen die gefiirchteten Schlangen einen Edelstein auf dem Kopfe.
Die schwarzen Exemplare der indischen Kobra (Naja naja Lin.) gelten als besonders giftig. Mit einer Lampe
auf dem Kopf vor der Goétterdarstellung zu verharren, ist eine weitere Praxis, um die Gunst der Gottheit zu
erwirken. Sie wird auch von Somadeva in YT?? p. 49,2f. erwihnt (siche unten Abschnitt IT 6.3.1).

% [KaSt p. 674] sarvatah kathoravayasaganena ca ratata stutipareneva [KaX? p. 398] stiyamanam.

%% sthitlasthitlaih Sirajalakair godhagodhikakrkalasakulair iva dagdhasthanvasankaya samaridhair gavaksi-
tena (godhagodhika- mit Ka™); die Worterbiicher fiithren godhika als eine Eidechsenart, die Textausgaben
(KaP, KakP, KaP®r, Kake, Ka%) lesen godhagolika-.

% alaksmisa[Ka%? p. 3381mutkhatalaksanasthanair iva visphotavranabindubhih kalmasitasakalasarirena

(KakP, Kas": visphotakavrana-).
% karnavatamsasamsthapitaya ca cidaya rudraksamalikam iva dadhanena.
o7 [Ka™ p. 643] ambikapadapatanasyamalalatavardhamanarbudena (Ka*¥: -vardhamanabudbudena).

%8 Vergleichbare Abnutzungserscheinungen trigt der scheinheilige Gauner (vita) Dayitavisnu, ,,dessen Stirn
und Knie hart sind mit Schwielen von den Verehrungen des Gottes* (devarcandt ... kinatrayakathoralalata-
Jjanuh) im satirischen Monologstiick Padataditaka (PT p. 26,41.). In Somadevas Yasastilaka (YT p. 85,3)
hat selbst der Gott Visnu ,,von den Verneigungen einen kahlen Stirnbereich, der wie eine schwarzeiserne
Platte erscheint” (avatanakalayasatalikakrtikhalatimastakadesa).

?® kuvadidatta[Ka™ p. 675]siddhaiijanasphutitaikalocanataya trikalam itaralocananjanadanadarasiaksni-
krtadarusalakena (Ka*®: -danasphotitaika-; Ka™, Ka%: -danasphutitaika- ,durch die Verabreichung ...
geborsten®).

100 Salben und Kriuter dienten neben medizinischen auch magisch-religiosen Zwecken (Sarbacker 2013).
Siehe auch unten, Anm. 233.
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10 der téiglich die Ausdiinstung der Bittergurke als Mittel dagegen, dass er vorstehenden Zihne hatte,
anwendete;
102 der sich irgendwie mit einem Ziegel an der falschen Stelle Schlige zugefiigt hatte, woraufhin sein
Laster, seinen verdorrten Arm zu kneten, zur Ruhe gekommen war;
103 der durch das unermiidliche Anwenden einer beiBenden Salbe sein Augenlicht nur noch weiter
triibte;
104 der zum Zerkleinern von Steinen die Hauer von Wildschweinen gesammelt hatte;
105 der in Ingudi-Schalen!® eine Sammlung von Kriutersalben angelegt hatte;
107 dessen Finger an der linken Hand kontrahiert waren, nachdem er die Sehnen mit einer Nadel genéht
hatte;
108 dessen Zehen wegen der beschidigten Hiillen aus Raupenkokons verletzt waren;

109 der zu Unzeiten an Fieber litt, das ihm ein schlecht gebrautes Elixir eingebracht hatte;!'°

11

der, obwohl er schon alt war, Durga mit seinem Flehen beléstigte, ihm die Gnade der Herrschaft

iiber den Siiden Indiens zu gewéhren;

12 der seine Hoffnungen auf Macht in ein Stirnmal legte, zu dem ihm ein schlecht unterrichteter
Wandermonch geraten hatte;

113 der eine Muschel bei sich trug, die von einer Tinte aus Kohle und dem Saft griiner Blitter ver-

schmutzt war;

114 der eine auf ein Streifchen geschriebene Hymne an Durga besaB;

0" pratyaham katukalabusvedaprarabdhadanturatapratikarena.

192 katham cid asthanadattestakapraharataya suskaikabhujopasantamardanavyasanena (Ka%': -marsana-, im
Kommentar aber -marddana-).

193 upary upary avisrantakatukavartiprayogavardhitatimirena (Ka™: -vartti-, Kommentar: -katu...varti-).
1% asmabhedasamgrhitavarahadamstrena.

195 jpeudikosSakrtausadhaiijanasamgrahena (Ka%: -kosa-).

106 Die Nussschalen eines Baumes der Gattung Balanites.

7 siicisyatasirasamkocitavamakarangulina (Ka™: -sira-; Kak?: -karanguling).

108 kauseyakakosavaranaksati[Ka™ p. 644]vranitacaranangustakena (Ka: -caranangusthakena).
19 asamyakkrtarasayananitakalajvarena (KaS" und Kommentar: -kala-).

10 Der Begriff rasayana bezeichnet in den Werken des klassischen Ayurveda und in Patafijalis Yogasastra
einen Trank zur Lebensverldngerung und zur Erlangung auBergewohnlicher geistiger und korperlicher
Féhigkeiten, nicht die Alchemie im Allgemeinen oder einen entsprechenden Zweig des Ayurveda (Maas
2017).

UL [KaSh p. 676] jaram gatenapi daksinapa[Ka™® p. 971thadhirajyavaraprartha[KaX® p. 399]nakadarthita-
durgena.

"2 duhSiksitasramandadistatilakabaddhavibhavapratyasena, nach KaP™?, Kak? und Ka™. Thakkurs Kommen-
tar (Ka™ p. 644,13f.) analysiert: Sramanena ... adiste tilake, ahnlich Ka¥? ad loc. Dem gegeniiber stehen Ka¥,
KaX? und Ka%" mit der Lesung -sravandadista-; Bhanucandra (KaX? p. 399,12) analysiert sravanad (...) iste
(...) tilake, Sharma (Ka% p. 676,13) jedoch sravanena (...) adista.

'3 haritapatrarasangaramasimalinasambitkavahina (Ka™ inkl. Kommentar: -masi-).
4 pattikalikhitadurgastotrena.
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15 der Biichlein mit den magischen Formeln der Gauklertantras sammelte, aus Palmbléttern und mit
Schriftzeichen aus rauchgefarbtem Lack;

116 der die Lehre des Mahakala nach der Belehrung eines greisen GroBen Pasupata aufgeschrieben
hatte;

17 bei dem die Krankheit der Schatzsucherei sich bemerkbar machte;!'

19 bei dem der Irrsinn der Mineralogie ausgebrochen war;

120 der wie von einem Geist davon besessen war, sich Eintritt in die Grotten der Ddmonen zu ver-
schaffen;!?!

122 bei dem die Verblendung, sich danach zu sehnen, Liebhaber eines Yaksa-Médchens zu sein,
bestand;

123 dessen Sammlung von magischen Formeln, mithilfe derer man sich unsichtbar machen kann,
angewachsen war;

124 der tausend Wundergeschichten vom Berge Sriparvata kannte;

125 der abgeflachte Ohrmuscheln hatte, weil ihm von Geistern Besessene mit der flachen Hand Schlige
verabreicht hatten, um dann vor seinen Bewerfungen mit Senfsamen, iiber denen er mehrmals
magische Formeln gesprochen hatte, davonzulaufen;

126 der seinen Hochmut als Verehrer Sivas'?” nicht aufgegeben hatte;

128 den Reisende, bei seinem schlecht beherrschten Spiel auf der Kiirbis-Vina erschaudernd, mieden;

S dhamaraktalaktakaksaratalapatrakuhakatantramantrapustikal[Ka*® p. 339)samgrahina (Ka™: -mantra-
om.). Zum Begriff des mantra und seinen vermeintlichen iibernatiirlichen Kriften siehen unten, Anm. 272.

16 sirnamahapalKar p. 2271supatopadesalikhitamahakalamatena (Ka®, KaP™, Kakf v.1., Ka™ v.L.: jirnamaha-
pasupatopadesa-; Kak?, Ka™, Ka%: om. -maha-). Zur Bedeutung der Bezeichnung (GroBer) Pasupata siehe
unten, p. 166f.

W7 agvirbhiitanidhivadavyadhina.

18 Die Bezeichnung nidhivada suggeriert eine gewisse wissenschaftliche Systematik, etwa ,,Tresorologie®.
9 samjatadhatuvadavayund.

120 Jagnasuravivarapravesa[Kas" p. 677pisacena.

121 Der Abstieg in unterirdische Reiche ist ein wiederkehrendes Motiv in der fiktionalen Literatur (z.B. in L1
1008-1060 und DKC p. 90,16-94,10).

122 pravrira[Ka™ p. 645)yaksakanyakakamitvamanorathavyamohena.
123 vardhitantardhanamantrasadhanasamgrahena (Kak® und Bhanucandra, Ka%": om. -sadhana-).
124 §riparvatascaryavartasahasrabhijiiena.

125 asakrdabhimantritasiddharthakaprahatipradhavitaih (Kak®, Kas: -siddharthakahatidhavitaih) pisaca-
grhitakaih karatalatadanacipitikrtasravanaputena (Kak?, Kas': -nibidikrta-; Ka™: -cipatikrta-; Ka*?: putana).

126 qvimuktasaivabhimanena (KaX® und Bhanucandra: avamukta- ,,aufgegeben®).

127 Im technischen Sinne friiher tantrischer Literatur bezeichnet der Ausdruck abhimana auch , Identifika-
tion“, ndmlich die Selbstidentifikation des Tantrikers mit einer Gottheit (Hatley 2007: 75). Die hier gewihlte
Ubersetzung ,,Hochmut* ist dem Kontext der literarischen Dichtung geschuldet und folgt dem Verstindnis
samtlicher Kommentatoren.

128 durgrhitalabuvinavadanodvejitapathikaparihrtena.
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129" der tagsiiber das Summen von Moskitos imitierend und seltsam mit dem Kopf wackelnd sang;
130 der zu Hymnen der Hingabe an Ganga, die in der Sprache seines Landes verfasst waren, zu tanzen

pflegte;

13

der, insofern er im unfreiwilligen Zolibat lebte, bei alten Weltentsagerinnen, die von anderen Orten

gekommen waren und iibernachtet hatten, oftmals Pulver zum Gefiigigmachen von Frauen an-

gewendet hatte;

132 der sich, insofern er duBerst aufbrausend war, bisweilen im Zorn dariiber, dass seine schlecht plat-
zierte Achtblumenspende!'®® herunterfiel, selbst Candika heftig und Grimassen schneidend aus-
lachte;

134 dessen Riicken verkriimmt war, weil er irgendwann einmal Reisenden den Aufenthalt verwehrt
hatte, woriiber sie erziirnten und ein dichtes Handgemenge anfingen, bei dem er stiirzte;

135 dessen Hals gekriimmt und dessen Schiidel von Steinen zerschlagen waren, weil er irgendwann
einmal kopfiiber gestiirzt war, als er im Arger iiber Kinder, die ihm einen Streich gespielt hatten
und entkamen, diesen hinterhergelaufen und gestolpert war;

136 der sich irgendwann einmal im Neid auf die Hochachtung, die die Leute aus der Gegend anderen,
neu herbeigekommenenen Heiligen (dharmika) entgegengebracht hatten, aufgehédngt hatte;

137 der infolge seiner Kulturlosigkeit zu tun pflegte, was ihm beliebte;

138 der infolge seiner Lahmheit sehr'*® schleppend umherzugehen pflegte;

140 der infolge seiner Schwerhdorigkeit zu gestikulieren pflegte;

120 divasam eva masSakakvanitanukari kim api kampitottamangam gayata.
130 svadesabhasanibaddhabhagirathibhaktistotranartakena.

B grhitaturagabrahmacaryatayanyadesagatositasu jara[Ka% p. 678)ipravrajitasu bahukrtvah samprayukta-
strivasikaranaciirnena.

32 atirosana[Ka*® p. 4001taya kada cid durnyastasta[Ka™ p. 646]puspikapatotpaditakrodhena candikam api
mukhabhangivikarair bhrsam upahasata.

1,33 Hierbei handelt es sich um eine Girlande aus acht verschiedenen Blumen, die in gewisser Verbindung zu
Sivas acht Erscheinungsformen (astamiirti) stehen (TAK Bd. 1, p. 153 und 156f.), welche u.a. Kalidasa in
den jeweils ersten Segensstrophen seiner Schauspiele Abhijiianasakuntala und Malavikagnimitra preist.

3% kada cin nivaryamanavasarusitadhvagarabdhabahubahuyuddhapatabhagnaprsthakena (KaS': -prsthena).
135 kada cit krtaparadhabalakapalayanamarsapascatpradhavita[Ka*? p. 340]skhalitadhomukhanipatopala-
sphutitasirahkapalabhugnagrivena (Ka™: -patasphutita-; Ka: -nipatasphutita-) (das Wortkompositum ist
mit 16 Gliedern das lidngste dieser Passage und eines der lidngsten in der Ka).

36 kada cij janapadakrtanavagataparadharmikadaramatsarodbaddharmana (Ka%: janapada-; Kak®,
Kas": -paramadharmikadara-).

37 nihsamskarataya yatkificanakarind.

138 khafijataya mandam mandam samcarina (Ka™: mandamanda-; Candrakala liest entgegen der Ed. mandam
mandam und glossiert dies mit Sanaih sanaih).

139 Als Karmadharaya komponiert (mandamandam) wire die Bedeutung nach Pan. 8.1.11f. (karmadharaya-
vad ... prakare gunavacanasya) ,.eher/ziemlich langsam* (die Eigenschaft trife ,,in einem gewissen Grade*
zu; cf. Bohtlingk 1887: 430, Speijer § 252). Vgl. jedoch MD 2.48: ahar ... mandamandatapam ,,den Tag mit
sehr milder Hitze*, was z.B. Mallinatha mit atimanda glossiert.

Y0 padhirataya samjiiavyavaharind.
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141 der infolge seiner Nachtblindheit tagsiiber aktiv zu sein pflegte;

142 der infolge seines Hiangebauches reichlich zu essen pflegte;

43 dessen Nasenfliigel mehrfach durch Krallenkratzer von Affen, die es aufregte, wenn er Friichte
(von den Baumen) stief3, durchldchert waren;

144 dessen Leib vielfach beim Blumensammeln von tausenden Stichen aufgescheuchter Bienen welk
geworden war;

45 der tausendfach von schwarzen Kobras in einem ungepflegten, leerstehenden Schrein gebissen
worden war, den er als Liegestatt benutzt hatte;

146 dessen Kopf hundertfach durch das Fallen der Bilva-Friichte'¥” von den Wipfeln der Biume zer-
schlagen war;

48 dessen Schlifen nicht nur einmal von den Krallen eines Béren, der im verfallenen Tempel der
Gottermiitter'* lebte, zerkratzt worden waren;

130 der von Leuten, die ausgelassen den Friihling feierten, stets Spott fiir die Hochzeit mit einer alten
Dienerin erntete, die auf ein hochgeworfenes briichiges Bett gehievt worden war;

31 der sich vom liegenden Verharren an mehreren heiligen Stitten'? (stets) ohne Erfolg erhoben
hatte;

133 der auch seine miese Lage hochhielt, wie man sonst die eigene Familie hochhilt, die mancherlei

Krankheiten mit sich bringt;

Wl omp
2 lambodarataya [Ka™ p. 647, Ka%" p. 679] prabhitaharina. Man beachte die Zuschreibung von Ursache
und Wirkung.

3 anekasah phalapatanakupitavanaranakhollekhacchidritandsaputena.

Y% bahusah kusumavacayacalitabhramarasahasradamsasirnikrtasarirena.

% sahasrasah Sayanikrtasamskrtasiinyadevakulakalasarpadastena.

Y46 Satasah Sriphalatarusikharacyuticiirnitottamargena.

47 Die runden, ca. 5-15 cm groBen Friichte des Belbaumes gelten als dem Siva heilig. Das genieSbare
Fruchtfleisch ist durch eine verholzte Schale geschiitzt (Sahni 1998: 49f), wodurch eine fallende Frucht
durchaus zu Verletzungen fiihren kann.

8 asakrd utsannadevamatrgrhavasyrksanakhajarjaritakapolena.

9 Ein Teil der Tempelanlage besteht in einem devamatrgrha, einem Tempel der sieben oder bisweilen acht
,,Miitter, urspriinglich lokaler Gottheiten, die spétestens seit dem 7. Jh. zu einer Gruppe zusammengefasst
werden und als Emanationen der Parvatt gelten (Yokochi 2013: 25-32). Als ihre Namen werden mit einigen
Varianten Brahm(an)i, Mahe$vari, Indrani/Aindri, Varahi, Vaisnavi, Kauberi, Kaumari und Camunda
genannt (z.B. von Srutadeva ad YT®' p. 49,5f.). Gegen Ende der Ka besucht auch Vilasavati einen solchen
Tempel der Muttergottheiten (matrgrha) aus Sorge um ihren Sohn, von dem sie noch nicht weil}, dass
KadambarT seinen leblosen Korper hiitet und pflegt (Ka® p. 330,14-332,3).

130 sarvada vasantakridina janenotksiptakhandakhatvaropi[Ka™? p. 981tavrddhadasivivahapraptavidamba-
nena (Ka%", nicht aber im Kommentar: -vrddhadasi-).

B! anekayatanapratisayitanisphalotthanena.

152 Gemeint ist auch hier eine Form der oben (Anm. 91) erwihnten Askesepraxis.

13 dauhsthityam api [Ka¥F p. 401] vividha[Ka*" p. 680)vyadhiparivrtam svakutumbam ivodvahata (Ka*?:
dausthityam).
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154 der auch seine Dummbheit vorfiihrte, die von vielen Lastern begleitet war, als hitte sie zahlreiche
Nachkommenschaft hervorgebracht;

155 der auch seinen Zorn offen zeigte, der gleichsam Frucht getragen hatte, insofern er von zahlreichen
Stockschldgen Beulen an den Gliedern trug;

156 der auch seine Pein offensichtlich machte, die, verursacht von Brandwunden durch flackernde
Lampen an allen Gliedern, gleichsam viele Offungen hatte;

157 der auch seine Schmach darin, dass die Leute aus der Gegend, die er ohne Anlass schalt, es ihm
hundertfach damit vergolten, ihn an den Fiilen zu ziehen, gleichsam als den Lauf der Dinge hin-
nahm;

158 der ein groRes Blumenkorbchen besal, welches aus trockenen Baumranken geflochten war;

159 der ein Hikchen zum Abschlagen von Blumen besa3, welches aus einer Bambusranke gefertigt
war;

160 der einen Turban aus einem Stiick einer schwarzen Decke trug, den er nicht einen Augenblick

ablegte:

16

=

eine (Tempelanlage der Géttin) Candika, der ein alter dravidischer ,,Heiliger vorstand, sah.!6?

163 Und genau dort schlug er (Candrapida) sein Lager auf.

164 Nachdem er nun von seinem Pferd gestiegen und eingetreten war, verneigte er sich vor ihr (vor
Candika) in einem zu Hingabe geneigten Geiste.

165 Und nach einer Rechtsumwandlung verneigte er sich abermals und als er aus Neugier, den
friedlichen Vorplatz zu schauen, umher schlenderte, sah er an einer Stelle den laut kreischenden

und schreienden, verédrgerten dravidischen ,,Heiligen®.

154 migrkhatam api [Ka® p. 228] bahuvyasananugatam prasitanekapatyam iva darsayata.

155 krodham apy anekadandaghatanirmitabahugatragandakam phalitam iva prakasayata (Ka¥t,
Ka®": -dandabhighata-; Ka*®: -ganditkam-).

156 [Ka™ p. 648] klesam api sarvavayavajvalitadipikadahavranavibhavitam bahumukham iva prakatayata.

57 paribhavam api niskaranakrustajanapadadattapadakrstisatam pravaham iva dadhanena (ich lese mit
Ka™r Ka*P und Ka™ -akrusta-; KaP, Kak®: -akrsta-; Ka*?, KaP: -satam sapravaham, Ka™, Ka*": -satasam-
pravaham).

158 Suskavanalatavinirmitabrhatkusumakarandakena (Ka*?: -nirmita-).

59 venulataracitapuspapatanankusikena.

160 ksanam apy amuktakalakambalakhandakholena.

191 jaraddravidadharmikenadhisthitam candikam apasyat (Kak®: -drada-).

162 Hier erscheinen nun endlich Objekt und Pridikat des iiberlangen Satzgefiiges (siche oben, Anm. 60). Ab
diesem Punkt wechselt die Prosa des Originals (und der Ubersetzung) zu kiirzeren Sétzen und einer weniger
komplexen Syntax. Zur Wiedergabe der ambivalenten Bezeichnung dharmika siehe unten.

193 tasyam eva ca vasam aracayat (Ka™: arocayat).
164 [Kake p. 341, Ka% p. 681] athavatirya turagat, pravisya, baktipravanena cetasa tam prananama.

165 krtapradaksinas ca punah pranamya, prasantoddesadarsanakutithalena paribhramann uccair aratantam
akrosantam ca kupitam dravidadharmi[Ka™ p. 649)kam ekadese dadarsa.
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166 Und obwohl durch die Trennung von Kadambari Wallungen der Sehnsucht ihn versengten, musste
er bei dem Anblick recht lange lachen.

167 Und er hielt seine Soldaten zuriick, die in einen aufgebrachten Streit mit dem (,,Heiligen*) geraten
waren und ihn auslachten.

168 Und als er ihn mit beséinftigenden Hoflichkeiten mittels hunderterlei freundlichem Zureden irgend-
wie zur Ruhe gebracht hatte, fragte er ihn gleich selbst der Reihe nach nach seinem Geburtsort,
seiner Kaste und seinem Wissen, nach der Gattin, nach Kindern, Vermogen, Alter und nach dem
Grund seiner Weltabkehr.

169 Und auf die Fragen beschrieb dieser sich.

170 An dem Redseligen mit seinen Beschreibungen seiner einstigen Tapferkeit und Schénheit und

seines einstigen Vermogens hatte der Prinz das grofite Vergniigen.

17

Beinahe fand er Ablenkung fiir sein trennungskrankes Herz.

172 Und als der Umgang vertraulicher wurde, lieB er ihm Betel reichen.
173 Als nun die Sonne mit ihren sieben Rossen untergegangen war, die Pferde (...) angebunden waren,
die Prinzen auf dem Boden unter den Bidumen, wie sie da standen, fiir die Nacht untergebracht
worden waren und die Soldaten, nachdem sie sich in der Nihe der Pferde ein Lager aus Blittern
bereitet hatten, miide vom Tagesmarsch, die Wachen eingeteilt hatten, schlafen wollten (und) das
Truppenlager, darin das Leuchten der vielen entfachten Feuer die Finsternis verschlungen hatte,
erstrahlte wie bei Tage,

174 ging Candrapida mit seinem engeren Gefolge zu der an einer Stelle vor dem angebundenen (Pferd)

Indrayudha zubereiteten Lagerstatt, die ihm der Torhiiter gewiesen hatte.

166 drstva ca kadambarivirahotkanthodvegadityamano ’pi suciram jahasa.

%7 nyavarayac ca tena sardham samrabdhakalahan upahasatah svasainikan (Kak?, Ka™, Ka%: prarabdha-

,,begonnen®).

18 ypasantvanais ca katham api priyalapasatanunayaih prasamam upaniya, kramena janmabhiimim jatim
vidyam ca kalatram apatyani vibhavam vayahpramanam pravrajyayas ca [Ka% p. 682] karanam svayam eva
papraccha.

199 prstas casav avarnayad armanam.

70 aritasvasauryaripavibha[Ka*® p. 402]vavarnanavacalena tena sutaram arajyata rajaputrah.

" virahaturahrdayasya vinodanatam ivagat.

2 upajataparicayas$ casmai tambiilam adapayat.

'3 astam upagate ca bhagavati saptasaptau, avasitesu yathasampannapadapatalesu rajasinusu, (Sakha-

vasaktatapaniyaparyanesu [Ka™: -saktapanita-] ksititalaluthanapamsulasatavadhiinananumitotsahesu
[Ka™: -lunthana-; Ka¥*: -pamsula-] grhitakatipayasaspakavalesu pitodakesu snanardrapysthataya [Ka™ p.
450] vigatasramesu puronikhatakuntayastisu) [Ka™ p. 683] samyatesu vajisu, vajisamipaviracitaparna-
prastare (Ka™, Ka%: -samstare) ca divasagamanakhinnaparikalpitayamike (Ka™: -parivartitayamike)
susupsati sainikajane, [KaP™? p. 99] krtabahupavakaprabhapitatamasi divasa iva virajamane senanivese (die
Ubersetzung wurde um die eingeklammerte Passage, eine Beschreibung der Pferde, die hier zu weit fiihren
wiirde, gekiirzt).

174 [KaP p. 229] candrapidah parijanenaikadese samyatasyendrayudhasya purah parikalpitam pratihara-
niveditam Sayaniyam agat.
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175 Und sobald er sich niedergelassen hatte, fiihlte er eine Unruhe im Herzen.
176 Und von Unlust gepackt lieB er die fiirstliche Gesellschaft auer Acht.

177 Nicht einmal mit den besten Freunden plauderte er, wenn sie an seiner Seite waren.

178 Er hatte die Augen geschlossen und ging im Geiste wieder und wieder ins Reich der Kimpurusas.

179 An nichts anderes denkend sehnte er sich nach dem Berg mit dem goldenen Gipfel.

180 Er dachte an die bedingungslose Vertrautheit, mit der Mahasveta ihm entgegenkam.

181 Fr sehnte sich immer wieder nach der Frucht seines Lebens — dem Anblick Kadambars.

...)

182 Und so verbrachte er diese Nacht ganz ohne Schlaf.

183 Und nachdem er sich am Morgen erhoben hatte, erfiillte er mit Mengen von gerne iiberlassenen
Reichtiimern einen sehnlichen Wunsch des alten dravidischen ,,Heiligen* und kam, an angenehmen

Orten rastend, innerhalb nur weniger Tage nach Ujjayini.

Literarische Aspekte

Bevor ich mich einigen inhaltlichen Punkten der Erzéhlung und besonders der iibersetzten Text-
stellen zuwende, seien noch ein paar Bemerkungen zu Banas literarischem Stil in der Darstellung

des Sivaitischen Religiosen und dessen Wohnstétte angebracht.

Die syntaktische Komplexitit der Tempelpassage ist weniger Ausdruck eitler Virtuositit als ein
wirkungsvolles literarisches Mittel. Wie bereits angemerkt enthilt ein einziger langer Satz die
detailierte Beschreibung dreier Dinge, die erst am Ende der Periode genannt werden: eine
Tempelanlage, die darin verehrte Gottheit und den Bewohner des Tempels. Indem er sowohl das
grammatikalische Pridikat (vidheya) als auch dessen direktes Objekt (karman) so lange wie

moglich zuriickhilt, schafft Bana eine anhaltende Spannung, die dem Leser, beziehungsweise

5 nisannasya casya tatksanam eva pasparsa duhkhasika hrdayam.

176 aratigrhita$ ca visarjayambabhiiva rajalokam.

7 ativallabhan api nalalapa parsvasthan.

178 nimi[KaX? p. 342litalocano muhur muhur manasa jagama kimpurusavisayam.

' ananyacetah sasmara hemakiitasya.
180 piskaranabandhavatam acintayan mahasvetaprasadanam (Ka*¥, Ka™: -padanam, beide notieren je-

doch -prasadanam als v.1.).

81 ivitaphalam abhilalasa punah punah kadambaridarsanam [Ka® p. 229,7; KaX? p. 402,11; Ka¥» p. 342,3;
Ka™ p. 650,8; Ka™r p. 99,8; Ka% p. 683,7] (...).

182 [Ka® p. 229,11; Ka*? p. 403,4; Ka™ p. 99,12; Ka¥» p. 342,6; Ka™ p. 451,3; Ka% p. 684,3] evam
canupajatanidra eva tam anayan nisam.

183 usasi cotthaya tasya jaraddravidadharmikasyecchaya nisystair dhanavisaraih piarayitva manoratham

abhimatam abhiramaniyesu pradeSesu nivasann alpair evahobhir ujjayinim ajagama [Ka p. 229,14; Kak? p.
403,6; Ka™vr p. 99,15; Ka*r p. 342,9; Ka™ p. 651,5; Ka% p. 684,5].
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Horer, das unausgesetzte Staunen des Betrachters Candrapida suggeriert, als dieser das
Tempelareal betritt und sich darin umsieht.'® In diesem Sinne spiegelt die syntaktische Konstruk-
tion den Inhalt der Passage und bereichert sie. Dieser Effekt geht in allen bisherigen Ubersetzungen

dieser und vergleichbarer Stellen verloren.'®

Solche Beschreibungen sind in der Erzéhlliteratur in der Regel dann iiblich, wenn eine fiir die
Handlung wichtige Figur eingefiihrt wird."® Die augenscheinliche Regel lautet: Je wichtiger die
Figur, desto langer ihre Beschreibung. Eine damit verwandte Technik beschreibt Hueckstedt (1985:
23): Je ldnger eine Erzdhlung (von denen mehrere in einem Werk vereint sein kdnnen), desto ldnger
ist der Satz, der sie einleitet. Der Schauplatz der Handlung und Verwandte der zentralen Figur
konnen ebenfalls im Hauptsatz, in einem untergeordneten Gliedsatz oder in einem oder mehreren
eigenstiindigen Satzgefiigen beschrieben werden. Ein Konig beispielsweise wird mit seinem Herr-
schaftssitz und seiner Hauptfrau beschrieben, ein groBer Heiliger mit seinem asrama und seinen
Schiilern. Dasselbe gilt auch fiir metrische Werke, in denen ein Satz (mit oder ohne Relativsitze)

sich iiber mehrere Strophen erstrecken kann und ein sogenanntes kulaka bildet.'’

Ein Vergleich von deskriptiven Passagen in Form einzelner langer Sétze aus der Ka legt nahe, dass
Bana der Tempelpassage beachtliche Aufmerksamkeit widmete. In der von Peterson (1883) be-
sorgten Textausgabe (Ka) erstreckt sich die Beschreibung des Tempels, der bildlichen Darstellung
der Gottin und des dort lebenden dharmika iiber beinahe vier Druckseiten (p. 224,13-228,7). Damit
ist sie eine der ldngsten ihrer Art, vergleichbar mit der Beschreibung der titelgebenden Gan-

dharven-Tochter Kadambart (p. 186,4-189,16) und der ihrer vertrautesten Freundin, der Askese

184 Bana sagt nicht explizit, dass Candrapida oder sonst jemand in das Tempelareal ein- und vordringt. Durch
das bloBe Fortschreiten der Schauplatzbeschreibung erlebt der Leser oder Horer jedoch sehr genau vor dem
geistigen Auge ebendieses Vordringen. Dieses rhetorische Phdnomen der Hypotyposis beschreibt Eco (2004:
104-110) anhand von Beispielen aus der europdischen Literatur.

185 Ahnlich Smith 2009: 150f. Hinter dieser Eigenart der Satzkonstruktion mag, neben der grundlegenden
Syntax des klassischen Sanskrit, die Theorie des sphota stecken, die der Sprachtheoretiker Bhartrhari im 5.
Jh. formulierte und die zahlreiche Anhédnger fand. Dieser Theorie zufolge ergibt sich das Verstidndnis der
Satzbedeutung nicht schrittweise im Verlauf des Horens oder Lesens, sondern schlagartig, als blitzartiges
,Aufleuchten* (pratibha) mit dem Ende des vollstindigen Satzes (vakya).

186 Ahnlich konstruierte iiberlange Sitze sind auch aus Inschriften und der klassischen Tamil-Dichtung be-
kannt. Ihr literarischer Effekt miisste noch untersucht werden. Auch die frithe buddhistische Vamsa-Literatur
(in Pali verfasste Chroniken) weist dieses Stilmittel auf, wie Collins (2003: 654f.) ausfiihrt.

187 7.B. MD 2.1-15: Zu Beginn der zweiten Hilfte des Gedichts (uttaramegha) wird die Heimat der mythi-
schen Yaksas im Himalaya-Gebirge beschrieben. Die lange Reihe von Relativsatzkonstruktionen, zusam-
mengehalten durch die zwolfmalige Verwendung des Pronomens yatra, durch yasyam (2.5 und 12) und ein
komponiertes yad- (2.8) wird erst in 2.14 und 15 durch die Korrelativa tasya und ratra aufgelost. Auf dieselbe
Weise bildet Sriharsa (12. Jh.) im Naisadhiyacarita (NC) 1.107-116 eine Reihe von Relativsidtzen zur Be-
schreibung eines Teiches, und eine noch ldngere in NC 2.73-107, um Damayantis Heimatstadt Kundina zu
beschreiben. In geringerem Umfang enthélt auch die epische Dichtung solche syntaktisch untrennbaren
Passagen, wie etwa Ram. 2.45.19-21, wo mit attributiven Wortkomposita iiber fiinf Strophenhélften hinweg
die im letzten Viertel genannte Stadt Ayodhya beschrieben wird.
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iibenden Mahasveta (p. 128,12-131,20), und wird einzig von jener iibertroffen, welche die Residenz
des Konigs Tarapida, Candrapidas Vater, zum Inhalt hat (p. 86,19-92,5). Bemerkenswerterweise
wird Tarapidas Residenz, Ujjayini, nicht bei der Gelegenheit der ersten Nennung des Konigs
beschrieben, sondern erst bei der Schilderung der Feierlichkeiten, deren Anlass der Abschluss der

Ausbildung Candrapidas ist. Sie erstreckt sich iiber knapp fiinfeinhalb Seiten (p. 86,19-92,5).'%

Der Leser der Ka erwartet demnach zu Beginn der Tempelepisode eine weitere fiir die Erzdhlung
wichtige Figur oder eine umfangreiche Binnenerzihlung im verschachtelten und etwas verwickel-
ten narrativen Geflecht: eine Nebenhandlung (pataka) oder ein fiir die weitere Handlung relevantes
Zwischenspiel (prakart) im Sinne der klassischen indischen Poetik."”” Das AusmaB und die Be-
deutung der Tempelepisode wiren dann aus der vergleichsweisen Linge ihrer deskriptiven Ein-
leitung zu erahnen. Dies konnte eine bedeutende Verzogerung von Candrapidas Reise nach
Ujjayini bedeuten und damit eine schwerwiegende Verlidngerung der Trennung von Kadambari.
Die Haupthandlung wiirde damit drohen, an Momentum (bindu, wtl. ,, Tropfen*)" zu verlieren,
indem sie auf ein solches Hindernis (avamarsa) stiee oder eine zu lange Pause (vimarsa)

! und letztlich wire der gliickliche Ausgang der Geschichte in Gefahr."”> Die Tempel-

einlegte,
episode ist jedoch viel schneller abgeschlossen, als sie eingeleitet wurde. Und ihr Ende ist eher als
beildufig zu bezeichnen. Der Held und seine Truppe miissen sich keinen weiteren Abenteuern
stellen, der Verehrer der schrecklichen Durga spricht keine Fliiche oder Segnungen aus und hat auf
den weiteren Verlauf der Handlung keinen erkennbaren Einfluss. Vordergriindig wie auch vermoge

der Erzihlstruktur wird dem dharmika jede Form von Macht und Autoritiit, die man von einem

188 Weitere Beispiele fiir Gegenstinde von Beschreibungen in iiberlangen Satzgefiigen in der Ka sind: Kénig
Stidraka (p. 5,5-18 und 8,21-10,5); eine Candala-Prinzessin, ihre Diener und weitere Stammesangehdrige (p.
10,11-11,19); der Sabara—Hﬁuptling Matanga (p. 29,20-32,1); Jabali (p. 41,11-43,9); sein asrama (p. 38,15-
40,21); dessen Schiiler Harita (p. 36,9-37,19); die Stadt Ujjayini (p. 50,1-52,10); Candrapidas Pferd
Indrayudha (p. 78,14-80,3); der See Acchoda, an dessen Ufer Mahasveta lebt (p. 122,16-124,5); ein naher,
leerstehender Tempel des Siva (p. 126,13-128,3); schlieBlich der Wald auf dem Weg zum Tempel der
Candika (p. 223,9-224,12).

189 Siehe Warder 2009: 54f. (§ 122).

19 Die Metapher bezieht sich auf einen Oltropfen, der sich auf einer Wasseroberfliche kontinuierlich aus-
breitet (Warder 2009: 55 [§ 124]).

91 Zu den fiir den Handlungsverlauf entscheidenden ,,Verkniipfungen (conjunctions, sandhi) und deren
Anwendbarkeit auf jede Form der Kunstdichtung (kavya), siche Warder 2009: 57-59 (§ 128-134) und 77
(§ 182).

192 Warder 2009: 55 (§ 123f.) und 73 (§ 175). Auch wenn Lienhard (1984) betont, dass Kunstdichtungen der
Sanskrit-Literatur traditionell eher aufgrund von Details einzelner Formulierungen (p. 34-37) und Beschrei-
bungen (p. 230-234) beurteilt wurden als aufgrund der Struktur und Komposition des Werkes als Ganzem,
darf letzterer Aspekt, trotz aller Schwierigkeiten, den Uberblick iiber Handlung und Personen zu behalten
(p- 233), nicht aufler Acht gelassen werden.
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Diener der Gottin erwarten konnte, abgesprochen.'”* Er wird als gliickloser alter Mann geschildert,

dessen Erscheinung und Gewohnheiten ihn zum Objekt von Geldchter machen.

Die satirische Darstellung des kauzigen Alten schafft eine amiisante Erleichterung der unheim-
lichen Stimmung, die im Vorfeld durch die Beschreibung der Reise durch den Wald, der Tempel-
anlage und der Statue der Gottin erzeugt wurde. Erwartungen werden aufgebaut und alsbald
enttduscht. Wie die Schlange im Dunkeln, die doch nur ein Seil ist, erweist sich der Verehrer der

schrecklichen Gottin als harmlose Witzfigur und 16st die Spannung in Erheiterung auf.

Die Spannung beginnt mit der lingeren Schilderung des unheimlichen Waldes,'** den der Prinz mit
seiner Truppe nur mit Miihe durchqueren kann, da Schlingpflanzen, Wurzeln und umgestiirzte
Béiume den Weg versperren, wo Réiuber ihre Erkennungszeichen hinterlassen haben und wo Ge-
denkstitten an die Opferleistungen religios motivierter ,,Helden (virapurusa) erinnern. Die Wald-
Passage endet mit der Beschreibung einer roten Fahne, die weithin sichtbar einen Tempel in den
Tiefen des Waldes ankiindigt,'”” die als Uberleitung zu der unmittelbar folgenden Beschreibung

des Areals des Candika-Tempels dient.

Die Beschreibungen der Tempelanlage und der Statue der dort verehrten Gottin Candika sind nicht
nur voll von phantasiereichen Details und poetischen Ausschmiickungen. Das soll nicht bedeuten,
dass sie keinen poetischen Schmuck aufwiesen. Auch hier dienen Vergleiche (upama), metaphori-
sche Identifikationen (ritpaka), Umdeutungen (utpreksa) und andere Figuren der Vermittlung und
Steigerung der Stimmung, bisweilen mit einem Hang zur gewollten Ubertreibung (atisaya). Aber
die Subjekte der Vergleiche (upameya) bleiben dabei stets glaubhaft, und auch die Vergleichs-
objekte (upamana) sind nie abwegig und kommen ohne Unwahrscheinliches und Ubernatiirliches
aus,'”® was der Passage eine auffallend realistische Note verleiht. Dieser Realismus, eines von
Banas ,,Markenzeichen (Smith), gipfelt schlieBlich in der Schilderung des dharmika. Schon nach
wenigen Zeilen verzichtet der Autor hier auf Vergleiche aller Art, auch auf die utpreksa, die zu

einer der von ihm am hiufigsten verwendeten rhetorischen Figuren zihlt."” Den drei erstgenannten

193 Olson (2015) beschreibt eine Vielzahl von Fillen und Aspekten der Verbindung zwischen Askese und
Macht in der Vorstellungswelt der vormodernen indischen Kultur.

194 KaP p. 223,9-224,12; Ka¥? p. 392,9-394,8; Ka™r p. 93,21-94,23; Ka™ p. 633,3-636,5. Eine Konkordanz
von Petersons und drei weiteren Textausgaben (die hier nicht beriicksichtigt wurden) fiir diese Passage hat
Scharpé 1937: 495.

195 KaP p. 224,12; KaX® p. 394,8; Ka™ p. 636,4; Ka™» p. 94,22; Ka%" p. 668,2. Diesem Satzteil geht eine
ausfiihrliche Beschreibung der Fahne voraus.

19 Eine einzige Ausnahme ist die mythologische Anspielung zu Beginn der Schilderung des Tempelareals
(Ka® p. 224,17), wo das eiserne Standbild eines Biiffels (lohamahisa) ,,Handabdriicke mit rotem Sandel*
(raktacandanahastaka) aufweist und dadurch den Eindruck erweckt, als ,hitte Yamas von Blut rote
Handflidche ihn getitschelt® (rudhirarunayamakaratalasphalita).

197 Hueckstedt 1985: 31. Ein Verzeichnis poetisch-rhetorischer Figuren enthilt die Einleitung zu Ka®™ (p. 73-
83).
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korperlichen Merkmalen des dharmika (seinen hervortretenden Adern, den Blessuren und der
Haarstriihne),'”® dichtet er noch Vergleiche an, aber auf den verbleibenden knapp zwei Seiten'”
verzichtet er fast vollstindig darauf und nutzt die literarischen Moglichkeiten der treffenden
Charakterisierung (jati oder svabhavokti), die, sofern sie literarisch raffiniert (vakra, agramya) ist,
ebenfalls als Stilfigur gilt.** Auch die Figur der Mehrdeutigkeit (slesa) ist sowohl aus der Wald-
als auch aus der Tempelpassage ausgeschlossen, wihrend sie in anderen beschreibenden Passagen

der Ka (sowie anderen Prosaerzihlungen) durchaus vorkommt.*"

Zudem fiihrt die Wald-Passage den Leser durch eine Reihe verschiedener ésthetischer Stimmungen
(rasa), die einen gezielten Kontrast zur vorausgehenden Szene am Berg Kailasa bilden. Zunéchst
wird die erotische Stimmung von Candrapidas schmerzhafter Trennung von der Geliebten (vipra-
lambhasrngara) von der furchterregenden (bhayanaka) Stimmung auf dem Weg durch den Wald
abgelost. Diese unheimliche Stimmung weicht sodann dem Grauen (bibhatsa), das die haarstriu-
benden Details der Tempelanlage®” hervorrufen. Und der darauf folgende unerwartete Einsatz der

t,2% zerstreut schlieBlich den Schauder der

lustigen Stimmung (hasya), die in der Ka selten is
Tempelpassage und fiihrt zu einer ganz harmlosen Unterhaltung zwischen dem dharmika und dem
Prinzen.™ Bei all dem — zuniichst in Gegenwart der liebeskranken Kadambari, dann auf dem Weg
durch den Wald und schlieBlich im Tempel der Candika — bleibt Candrapida stets gefasst, ja

beinahe unberiihrt.

Ein weiterer literarischer Kunstgriff ist der bewusste Einsatz von Farben. Vor allem die Farbe Rot
in ihren verschiedenen Spielarten wird angesprochen oder angedeutet, um den Schauplatz im
Tempel zu schildern, der mit blutigen Opfergaben fast iiberladen scheint. Bereits die grofle und

weit sichtbare Fahne, die den Ubergang vom diisteren Wald zum Tempel markiert, wird als rot

198 K5P p. 226,9-13.
199 KaP p. 226,13-228,7.
200 Raghavan 1973: 102-130, Gerow 1971: 324-326.

201 Vgl. z.B. die Beschreibung von Tarapidas Hof (s. oben), besonders gegen Ende. Als Musterbeispiel der
slesa-Dichtung in Prosa gilt Subandhus Vasavadatta (VD). Sie beinhaltet auch die Schilderung eines Waldes
mit einer Vielzahl an Mehrdeutigkeiten (p. 13,18-17,7). Ein Grund fiir den Verzicht auf diese Stilfigur in
Banas Waldpassage mag darin liegen, dass sie sich, wie auch mehrsilbige Reime (yamaka), die in gewisser
Weise wiederholt ausgesprochene slesas sind, schlecht zur Vermittlung der literarischen Stimmungen (rasa)
eignet (Raghavan 1973: 96-98).

202 KaP p. 224,13-226,9; Ka¥? p. 394,8-398,1; Ka*™*? p. 94,24-96,14; Ka™ p. 636,6-642,3.

203 Eine andere explizit humorvolle Passage der Ka ist Candrapidas Parodie (kridalapa) auf ein miteinander

streitendes Vogelpirchen im Palast der Kadambari (Ka® p. 194,10-196,3). Auch Banas ,,Hundert (Hymnen-
strophen) fiir Candt (Candisataka, ed. Quackenbos 1917: 243-362) birgt ein gewisses Mall an Humor, der
im Kontrast zwischen Parvatt als liebende Gattin und Durga als blutbesudelte Toterin des Biiffelddmons
Mahisa liegt, was Siva selbst amiisiert (Sarkar 2017: 44).

204 KaP p. 226,9-228,7; Ka? p. 398,1-401,6; Ka™ p. 96,14-98,9; Ka™ p. 642,3-648 4.
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(rakta) beschrieben. Syntaktisch gesehen gehort sie noch zur Wald-Passage, in inhaltlicher Sicht

ist sie Teil des Tempels. Die Fahne ist

oben auf einen lange voll ausgewachsenen roten Sandelbaum gebunden; sie ist feucht von Lack-
batzen, die frischen Fleischklumpen dhnelten, und vom roten Saft des Sandels, der so rot war
wie frisches Blut; mit roten Wimpeln, so rétlich wie lange Zungen, und mit Biischeln schwarzer
Fliegenwedel, die wie Biindel von Haar erstrahlten, als wéren es Teile von eben erst zerlegtem

Vieh, war der Schmuck ihrer Stange gestaltet,> (und so fort).

Mit den rétlichen Farben schafft Bana hier nicht eine Atmosphidre des Auspizidsen und des
Feierlichen, was leicht moglich und auch erwartbar wére. Die hier vermittelte Stimmung ist die mit
der Gottheit assoziierte wilde, rasende (raudra), die jener des Ungeheuren, des Furchteinfl68enden
(bhayanaka) nahe steht, welche wiederum durch die gelegentlichen Erwidhnungen der Farbe
Schwarz evoziert wird.*® Die bedrohliche Stimmung wird spitestens dann fiihlbar, als Candrapida
,.die grofe rote Fahne, die scheinbar den Weg der Opfergaben in Form von Reisenden auf und ab
beobachtete, schon von fern erblickte*.*”” Das Farbenspiel wird weiter getrieben, als der Prinz im
rotlichen Licht der untergehenden Sonne die Tempelanlage betritt, wo er schon im Eingangsbereich
(dvaradesa) rote Yakwedel (raktacamara) vorfindet. Selbst die geschilderten Blumenspenden
erzielen den gewiinschten Effekt: ,blutrote Kadamba-Bliiten*, ,rote Lotose — den Augen von
Waldbiiffeln gleich, die die Wilden erlegt hatten”, ,,Agati-Knospen — den Klauen von Lowen
gleich* und die ,,Bliiten und Knospen des Palasa-Baumes — den blutigen Krallen von Tigern gleich®
(die Ahnlichkeit ist in der Tat erschreckend!), zudem die rot bliihenden Ashoka-Biume im Hof

2% mischt sich

(angana) des Tempels. Unter diese und weitere zahlreiche rote und rotliche Details
das Schwarz des eisernen Torbalkens, der Yakwedel, der Antilopenfelle, des Raucherwerks usw.

Sobald sich aber die Beschreibung dem dharmika zuwendet, enden die Erwidhnungen roter Dinge

205 (...) cirapraridhasya raktacandanataror upari baddham, sarasapisitapindanibhair alaktakair abhinava-
Sonitarunena raktacandanarasena cardram, jihvalatalohinibhi raktapatakabhih kesakalapakantina ca krsna-
camaravaciilena pratyagravisasitanam jivanam ivavayavair uparacitadandamandanam (...) (Ka* p. 224,4-8;
KakP p. 394,2-5: citrapraridhasya, om. raktacandanarasena).

206 Rot (rakta) ist eine seit jeher mit Rudra-Siva in Verbindung gebrachte Farbe (Kirfel 1949: 35f.). Das NS
stellt die Farbe in Verbindung zum raudrarasa, erwéhnt sie aber auch im Kontext des Rituals, wo jedoch
WeiB} die dominierende Farbe ist (Kintaert 2005: 264-266, Bollée 2015: 344, Anm. 1289). Die Verwendung
und Bedeutung dieser und anderer Farben im weiteren hinduistischen Kontext beschreibt Frazier 2013.

27 jtas tatah pathikapurusopaharamargam ivalokayantam mahantam raktadhvajam dirata eva dadarsa (Ka®

p- 224, 11f.). Die hier verwendete rhetorische Figur ist dem Kommentar Candrakala zufolge (Ka™ p. 636,24-
26) die der ,,Ubertragung einer Handlung* (kriyotpreksa), namlich des Ausschauhaltens, auf die Fahne,
wodurch diese implizit mit der blutriinstigen Gottheit verglichen wird.

208 KaP p. 225,19f. AuBerdem: rote (rakta) Hihne; die roten (rakta) Perlen aus den Schlidfen der Waldelefanten
(zur poetischen Konvention siehe oben, Anm. 78); rote (rakta) Tiicher im Allerheiligsten; rote (lohita, aber
auch blaue und gelbe) Spiegelscheiben an den Tempeltoren; lackrote (alaktaka) Stoffe an den Fiilen der
miirti; mehrmals roter (rakta) Sandel; das rote Stirnmal aus Sindiira und die von Betelgaben rot geférbte
(arunita) Unterlippe der Candika; gerdtete (arunikrta) Flammen der Ldmpchen im Allerheiligsten; und gliih-
end rote (jvalitalohita) Juwelen auf den Kopfen der Kobras (einer weiteren poetischen Konvention folgend).
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und es bleibt der (etwas weniger starke) Eindruck des Schwarzen: explizit schwarz sind die Stirn
und die Kopfbedeckung des dharmika, hinzu kommen rauchgefirbter Lack, Tinte, Bienen und

anderes mehr.

Die buchstibliche Fiarbung der Szene ist ein sehr suggestives literarisches Mittel, das dem Realis-
mus der Szene nicht im Wege steht. Sie kommt auch in anderen Passagen der Ka zum Einsatz,
beispielsweise in einer Szene, die noch vor dem ersten Zusammentreffen von Candrapida und
Kadambari stattfindet. Bana schafft das Bild der strahlend schonen Apsaras namens Mahasveta,
die am Ufer des Sees Acchoda am Fufle des Kailasa als Einsiedlerin ,,in einem leeren Tempel des
Ehrwiirdigen (Siva) mit dem Dreizack in der Hand“?® lebt. Die Hautfarbe des Midchens, seine
Kleidung und das bescheidene Geschmeide sind weiB, es spielt eine elfenbeinerne Vina,”'’ und

seine mondfarbene Almosenschale ist aus einer Muschelschale gestaltet.'!

Der Tempel, wortlich:
eine ,,vollendete Stitte,* am Ufer des Sees wird ebenfalls als vollkommen weif3 beschrieben.?'? Sie
selbst stellt den Inbegriff des WeiBen dar."® Auch hier wird eine bestimmte Farbe mit beabsich-
tigter Wirkung stark betont, stirker noch als in der Tempelpassage. Sie ist im Einklang mit der

lunaren Abstammung des Midchens und illustriert dessen iiberirdisch reines Wesen.”"*

All die Zurschaustellung literarischer Virtuositit dient nicht nur dem eitlem Zeitvertreib des
Autors. Sie ist, wie ich meine, durchaus zweckmiBig und erreicht ein gutes Mal} an literarischer
,,Angemessenheit* (aucitya), wie es die Theoretiker nennen.?"* Denn die Wald- und Tempelpassage
illustriert anhand duferer Umstinde die Gemiitslage Candrapidas, die von der schmerzhaften
Trennung von seiner Geliebten Kadambar1 bestimmt ist, die er voriibergehend verlassen musste.
Die Passage griindet auf dem oft verarbeiteten Motiv des in aller Regel minnlichen Helden, der an
der Trennung so sehr leidet, dass er halb irre durch den Wald lduft und beginnt, mit den Pflanzen

und Tieren zu sprechen. Dieses Motiv geht mindestens auf jene Episode des Ram. zuriick, in der

29 bhagavatah Salapaneh Siinyam siddhayatanam (Ka® p. 128,2f.). Die kunstvolle Beschreibung des Schau-
platzes, ein einziger Satz, der syntaktisch mit dem zitierten Satzteil endet, erstreckt sich iiber KaP p. 126,13-
128,3 bzw. Kak? 238,7-242,5.

210 KaP p. 130,23-131,3.
211 KaP p. 133,15.

212 KaP p. 128,12-131,20 (die duBere Erscheinung des Midchens) und p. 122,16-128,11 (der See und der
Schrein in dem sie lebt).

23 Gleichwie das MaB der Farbe Wei* (iyattam iva dhavalimnah, Ka® p. 129,21f.) und ,,als bestiinde sie
einzig aus weiBem Elemente* (dhavalagunenaiva kevalenotpaditam, Ka® p. 128,21).

214 Eine wichtige und dhnliche Rolle spielen die drei Farben Schwarz, Rot und Weil auch in Banas Candi-
Sataka (CS 41), wenn die Gottin darin mit dem sprechenden Namen Kali (,,Schwarze*) angerufen und in
Zusammenhang mit dem drohenden Weltende gestellt wird, als Lohita (,,Rote”) ihren Kampf gegen den
Damon Mahisa bestreitet und als GaurT (,,Weile*) ihn schlieBlich besiegt hat.

215 Raghavan (1973: 214-281) beschreibt aucitrya aus dem Blickwinkel der Literaturgeschichte und betrachtet
es als ein Merkmal fiir hohe literarische Qualitét.
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Rama auf der verzweifelten Suche nach der von Ravana soeben entfiihrten Sita als ,,aus Sorge fast
irre* und ,,von Wald zu Wald umherlaufend* geschildert wird,?'® wobei er erst die Baume, dann
die Tiere nach seiner Frau fragt,”” und schlieBlich sogar dem Fluss Godavari und dem Berg
Citrakuta droht,”® ehe er Spuren der Entfiihrung entdeckt. Die Szene ist so riihrend, dass bei ihrer
Schilderung ,,selbst ein Stein weint, selbst das innerste eines Diamanten bricht”, wie Bhavabhiiti
es im achten Jahrhundert ausdriickt.?” Im Vergleich dazu verhilt Candrapida sich tatséichlich eher
kiihl, jedenfalls bleibt er sehr verhalten.””” Wihrend im Epos als einzige Stimmung die des Mitleids
(karund) mit dem Helden hervorgerufen wird, fiigen spitere Dichter gern Elemente weiterer
Stimmungen, vor allem solcher der Furcht ein. Diese wird beispielsweise dadurch vermittelt, dass
die blutroten Bliitenblitter des oben erwéhnten Palasa-Baumes (palasa) mit dem Fleischfressen
(palasana) der Raubtiere in Verbindung gebracht werden, oder dass der halb Wahnsinnige
befiirchtet, vom indischen Koel (kokila oder pika), einem Vogel aus der Familie der Kuckucke mit
auffallend tiefroten Augen, verflucht zu werden, wie von einem Brahmanen mit zorngerdtetem
Blick, und so fort.””! Dieses mit dem Motiv des Liebeskranken eng verbundene Wechselspiel der
Stimmungen nutzt Bana in der Wald-Passage, ohne aber Candrapida selbst die verschiedenen
emotionalen Zustdnde (bhava) durchlaufen zu lassen, geschweige denn sie bis zum Wahn zu
steigern. Bana beziehungsweise der Erzéhler Jabali schreibt die Stimmungen auch nicht explizit
dem Helden zu, fiir den es ganz unangemessen wiére, sie in seiner Position als Prinz und Heerfiihrer
nach auflen hin zu zeigen. Er bringt sie aber in den literarisch-dsthetischen Stimmungen zum Aus-
druck, wie eben der furchteinfl68enden im unheimlichen Wald und der grauenerregenden an den
Opferstellen des Tempels. In dem Bild, das vom unseligen dharmika gezeichnet wird, werden die
Einsamkeit und vorlidufige Erfolglosigkeit Candrapidas anschaulich. Und wie andere Verliebte in
seiner Lage, ,,fand er in der Trennung jede Menge Vergniigungen an duflerlichen Zerstreuungen,

innerlich nicht“, wie es etwa §rfhar$a in seinem epischen Langgedicht iiber Konig Nala

216 Ram. 3.58.10 resp. 33.

27 Ram. 3.58.12ff. und 20-22.

218 Ram. 3.60.18-21.

29 Uttararamacarita (URC) 1.28: api grava rodity api dalati vajrasya hrdayam.
220 Vielleicht auch oberflichlich, wie Warder meint (siche oben, Anm. 28).

21 Ygl. etwa die wechselnden Stimmungen in der Schilderung von Konig Nala in NC 1.74-101, der, an der
noch unerfiillten Liebe zu Damayanti leidend, durch den Wald irrt (die oben genannten Beispiele stammen
aus NC 1.84 resp. 90). Dieses durch den Wahn (unmada) des Verliebten ausgeloste Wechselbad der Gefiihle
beschreibt auch NC 3.112. Diese Schilderungen haben keine direkte Vorlage in der Version von MBh 3.50,
wo Nala sich zwar im Wald, aber bei vollem Verstand mit der sprechenden Gans unterhilt). Weitere
beriihmte Konige in vergleichbaren Zustdnden sind Purtiravas im 4. Akt von Kalidasas Vikramorvasiya und
Dusyanta im Vorspiel zum 3. Akt von Sak. Gemeinsam ist ihnen allen, dass sie im Gegensatz zu Candrapida
nicht in der Lage sind, ihr Leid nach auflen hin zu verbergen.
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beschreibt.””* Bana deutet die Erleichterung in der Heiterkeit gegen Ende der Tempelepisode an.
Die Unterhaltung mit dem dharmika, der versdhnliche Abschied und Candrapidas Spendenfreude
schlieBen die Episode zuguterletzt ab und ermoglichen einen angemessenen Ubergang zur

Schilderung von Candrapidas Heimkehr und seinem Empfang im elterlichen Palast.

Die ausfiihrliche Beschreibung des dharmika, des Tempels und dessen Umgebung dient also nicht
der Einfiihrung einer neuen Nebenfigur, die fiir die Erzéhlung noch von grofler Bedeutung werden
sollte (der Banas Sohn Bhiisana jedoch keine Rolle oder Funktion zuzuschreiben wusste, so dass
er sie fiir den weiteren Handlungsverlauf schlichtweg ignorierte), sondern sie dient der Darstellung
der Hauptfigur selbst. Der Dichter schildert den wohlerzogenen Prinzen fern der Geliebten als Herr
iiber die verschiedenen Stimmungen der unerfiillten Liebe und verlagert diese auf der Grundlage
eines verbreiteten literarischen Motivs in die dulere Szenerie. So vermeidet er es, den Helden in
Stimmungsschwankungen oder gar als halb verriickt und l4cherlich darzustellen. Als ldcherlich
und halb verriickt wird stattdessen der alte Tempelbewohner in den Tiefen des Waldes geschildert,

womit auch dieses Motivelement beibehalten werden kann.

Der Tempel und die Statue der Candika

Candrapida und seine Truppe stoBen auf die Tempelstitte (ayatana) des dharmika auf ihrem Weg
vom Kailasa, der Heimat der Apsarasen und Gandharvas, auch Kadambaris, nach Ujjayini, wohin
sie von Konig Tarapida gerufen wurden. Bana beschreibt den Tempel, indem er schrittweise vom
duBeren Tor nach innen bis zur Statue der Gottin Candika (oder Durga) vordringt.””® Das Tempel-
areal ist von einem elfenbeinernen Zaun (dantakapata) mit eisernem Torbalken umgeben, der zum
Eingangsbereich (dvaradesa) fiihrt, wo sich auf einem Steinpodest (silavedika) die eiserne Skulptur

224
t.

des biiffelgestaltigen Dimons Mahisa (lohamahisa) befindet.>* Uber den Hof (angana), wo die

222 qvindatamodabharam bahiscaram (...) virahena nantaram (NC 1.104cd).
23 Ka® p. 224,13-226.9.

224 Entgegen den heute verbreiteten Darstellungen, in denen der Biiffel von Candika niedergedriickt, getreten
und/oder mit dem Dreizack erstochen wird, ist er hier der Gottin gegeniiber dargestellt. Die Legende vom
Tod des Biiffeldimons Mahisa durch die Gottin Candi ist im Mahabhdrata und mehreren Puranas iiberliefert
(siehe Stietencron 1983 und Yokochi 1999 und 2004). Die Symbolik dieser z.T. auf vedische Vorstellungen
zuriickgehenden Uberlieferung beschreibt Timalsina 2016: 6f. Die friihesten bildlichen Darstellungen stam-
men aus dem 1. Jh. (Parpola 2015: 241-254). Die friiheste Textquelle fiir Candis Triumph durch einen Tritt
ihres linken FuB3es ist Skandapurana 68.12-23 (ediert in Yokochi 2013: 341-343), und es ist dieser Tritt, der
das beinahe ausschlieBliche Thema von Banas CS bildet. Die kultische Verehrung Candis verbreitete sich ab
dem 6. Jh. und in zunehmendem Mafle im 7. bis 9. Jh. (Stietencron 1983: 131). Der Biiffelddamon ist seiner-
seits eine bis heute verehrte, zentrale Gottheit in vielen Stammeskulturen Indiens. Die Angehdrigen solcher
nicht-brahmanischen Gesellschaften, wie jener der Asur auf dem Chota Nagpur Plateau in Jharkhand, waren
es auch, die bis ins 20. Jahrhundert in Indien das Erz gewannen und zu Eisen schmolzen (siche Ruben 1939:
11-15 und die rezenteren Beitrdge von N.K. Kumar und S. Jagannathan in Ranjan 2017). Mahisa gilt als das
Reittier des Todesgottes Yama. Eine gewisse Verbindung zwischen dem Saivatantra und der Figur des Yama
ergibt sich nicht nur durch die Feindschaft zwischen Candi und Mabhisa, sondern auch durch die Identifikation
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oben erwihnten Ashoka-Bédume bliihen, gelangt man zu einem uddesa genannten Areal, moglicher-
weise eine Art Vorplatz. Uber den Innenhof (ajira)® gelangt man zum Eingang des Heiligtums
(garbhagrha), dessen zwei Tiirfliigel (kapatapatta) mithilfe eines elfenbeinernen Bolzens
(dandargala) verriegelt werden. Die Gottin ist sitzend auf einem Thron (pitha) dargestellt, der auf
einem inneren Podest (antahpindika) ruht. SchlieBlich wird noch ein leerstehender Schrein (deva-

kula) erwihnt, der dem dharmika als Liegestatt dient.

Die Statue der rasenden Gottin Candika wird von Tempelbesuchern verehrt, wie unter anderem ihr
Stirnmal verrit, das ein Sabara-Midchen mit Sindiira aufgetragen hat.”” Die abendliche Dunkelheit
lasst nur mit Miihe einen Unterschied zwischen gespendeten Friichten und geopferten Kinder-
kopfen erkennen. Im gesamten Tempelareal liegen die Uberreste blutiger Opfergaben verstreut.
Darunter befinden sich Hornenden von Gazellen (harinavisanakoti), herausgeschnittene Zungen
(jihvaccheda), blutige Augépfel (raktanayana) und Schidel (munda). All dies und die sich im
Innenhof ergieBenden ,,Strome von Blut* fiithren die ,,Brutalitét der Opferspenden* (upaharahimsa)
vor Augen, ohne aber die Szene mit jenen Menschen zu fiillen, die fiir Opferfeste und sonstige
Ritualhandlungen offenbar zum Tempel kommen. Somit ist nicht immer eindeutig, ob es sich um
tierische oder menschliche Opfergaben handelt, die beide fiir die mittelalterliche Geschichte

Indiens gut belegt sind.*’

Ein Teil der Gaben im Tempel ist Opferhandlungen der Sabaras zuzuschreiben, der Angehorigen
eines Stammes, der gemif} einem literarischen Topos im Vindhya-Gebirge lebt und jagt — unter
anderem Vogel, wie in Ka der Papagei VaiSampayana am eigenen Leib erfahren muss und

schildert.”® Als Vindhyavasini, ,,die im Vindhya-Gebirge Hausende*, wurde zuniichst eine lokale

von Yama = Kila und Mahakala = Siva. Auf diese Weise wird Siva die Rolle des Herrschers iiber Leben und
Tod zugeschrieben. Der Schidelstab der Kapalikas und in der Ikonographie Sivas erinnert an Yamas Richter-
stab (danda) und mag von diesem herriihren. In diesem Sinne ist es nicht allzu weit hergeholt, wenn im
vierten Akt von Ksemi§varas Schauspiel Candakausika der Gott Dharma als Kapalika erscheint.

225 Die Terminologie, die in modernen Sekundirquellen zur Tempelarchitektur verwendet wird, weicht in
vielen Fillen von Banas Wortgebrauch ab (siehe z.B. Michell 1977, Meister und Dhaky 1991, Hardy 2007,
Lorenzetti 2015), was die genaue Identifikation von uddesa (Ka® p. 225,8) und ajira (p. 225,10) erschwert.
Der Innenhof (gjira) muss Banas Schilderung zufolge in der Tempelanlage weiter innen bzw. ndher am
Allerheiligsten liegen als der Hof (arigana). Das scheint auch der Verwendung des Wortes in Vakpatis GV
zu entsprechen, wo im Tempelhof (bhavandira, Skt. bhavandjira), angelockt von den Geriichen der
Opfergaben, die Bienen schwirren (v. 287) und wo der Gottin die abgeschnittenen Haare der Verehrer und
Verehrerinnen dargebracht werden (v. 317).

26 KaP p. 225,21f.

227 Dezs6 (2012: 82) und Sarkar (2017: 218f.) verweisen auf zahlreiche Erwidhnungen von Opfergaben in
Form des eigenen Blutes, ganzer Korperteile, auch des eigenen Kopfes fiir eine Gottheit, die sich in der
Kunstdichtung und in Inschriften, sowie auf bildlichen Darstellungen in Reliefs iiberliefert finden.

28 Ka" p. 27,5-34,19. Jiiger desselben Stammes spielen u.a. in der Geschichte der VD eine Rolle, wo sie das
Wild im Wald des Vindhya-Gebirges zu Tode erschrecken (VD p. 13,19-21). Ahnliches findet sich in der
Erzihlliteratur des Prakrit (Jain 1981: 93).
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Gottin verehrt, die erst spiter in die Sivaitische Gotterwelt Aufnahme fand. Dies geschah nach-
weislich mit dem Harivamsa, einem visnuitisch geprigten Anhang zum MBh, und dem friihen
§akta-Sivaitischen Devimahdatmya, einem Abschnitt des Markandeyapurana. Wihrend die Gottin
im Harivamsa als Schwester und personifizierter kosmischer Schlaf (Nidra) des Gottes Krsna
verehrt wird, erscheint sie im Devimahatmya als Mahisasuramardini, ,,die den Biiffelddmon Mahisa
zermalmt®. In weiterer Folge wurde sie an Sivas Seite als dessen treue Gattin Parvati oder als
eigenstiindige, zornige Gottin Durga verehrt.* Bana beschreibt Candika demnach in einer Doppel-
rolle oder besser: in einer Phase der Adaption von Verehrungsformen marginalisierter Bevolke-
rungsgruppen durch iiberregionale Kulte der gesellschaftlichen Elite, als Lokalgottheit der im Wald
lebenden Sabaras und gleichzeitig als Sivaitische Gottin Durga, als die sie der siidindische dharmika
in ihrem Tempel nordlich des Vindhya verehrt.”* Zu den Opfergaben an die Gottin, so erfahren
wir in der Rahmenhandlung II, zéihlen Fleisch das Blut von Tieren.”! Vom Oberhaupt einer Sabara-
Armee erfahren wir zudem, dass Narben an seinen Armen von Blutspenden an die Gottin Candika
herriihren.”? Diese Verehrungsformen stehen in Konflikt mit den Verehrungsformen des
dharmika, die unter anderem Gegenstand des folgenden Abschnitts sind. Die Jager des Stammes
werden zudem immer wieder als ungemein gewalttiitig beschrieben und diirften, wenn dies auch

nicht explizit erwihnt wird, das Leben des dharmika erheblich erschwert haben.

Der dharmika

Der ,,alte dravidische Religiose* (jaraddravidadharmika), der im Tempel der Candika lebt, wird
als schrulliger Sonderling dargestellt, der den Tempelbesuchern mehr als Witzfigur denn als
Priester oder Heiliger gilt. Bereits seine korperliche Erscheinung entspricht gerade dem Gegenteil
von dem, was beispielsweise von einem ehrfurchtgebietenden Brahmanen zu erwarten wire, der
in seinem asrama lebt, umgeben von Schiilern, die den Veda studieren, und von den Tieren des
Waldes, die friedlich vom frischen GieBwasser unter den gepflegten Bdumen trinken. Einer dieser
stereotypen Idealfiguren ist Jabali, der selbst den grofiten Teil der Ka (III-V) erzdhlt. Er tut dies

auf Bitte des von einem seiner Schiiler geretteten Papageienkiikens VaiSampayana, und nicht ohne

229 Tavaszi 2014: 27-49, Sarkar 2017: 41-96 und 137-174.

230 Ein dhnliches Bild der Géttin und ihrer Verehrung ergibt sich aus Vakpatis GV, der eine Hymne an die
Gottin im Vindhya-Gebirge enthilt (v. 285-337). Zahlreiche Strophen darin erwihnen blutige Opfergaben,
die einerseits von den dunkelhédutigen Sabaras (sabara ... meyaya-kaya, v. 336), andererseits von Kaula-
Frauen (kaula-nart, v. 307) dargebracht werden. Die als Mahisasuramardint mit Kapalika-Ikonographie be-
schriebene Géttin selbst wird darin u.a. als Sabari (v. 305) und Kali (v. 297), aber auch als Gauri (v. 308)

angerufen. Zur Frage des gegenseitigen Einflusses lokaler und tantrischer Kulte sieche Smith 2011: 173f.
B pasurudhirena devatarcanam, mamsena balikarma; Ka p. 32,91,

232 candikarudhirabalipradana; Ka* p. 30,11-13.
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zuvor die tiglich vorgeschriebenen Rituale durchzufithren und durchfiihren zu lassen. Der
dharmika zahlt nicht zu diesen geachteten Ménnern, die Kraft ihrer Gelehrsamkeit, Autoritit und
seherischen Féhigkeiten groe Verehrung genieen. Ganz im Gegenteil hat er die Sehkraft eines

)** verloren,

seiner Augen durch den iiberméfBigen Gebrauch einer magischen Salbe (siddhariijana
die ihm einst ein ,,Schwindler (kuvdadi) oder Quacksalber gegeben hatte. Und wéhrend die
epischen Seher in aller Regel strahlend wie die Sonne oder leuchtend wie der Vollmond erscheinen
und ihre Haut weill vom Bestduben mit heiliger Asche ist, erfahren wir vom dhdarmika nur, dass
seine Stirn, auf der sich eine Geschwulst oder Schwiele gebildet hat, schwarz ist. Sein Korper

f,>* auf dem allerlei Reptilien emporkriechen, so iiberdeutlich

dhnelt einem versengten Baumstump
tritt das Aderngeflecht auf seinen GliedmafBen hervor. Die Venen Jabalis hingegen, die durch
strenge Askese ebenfalls deutlich zu erkennen sind, werden mit den Lianen am mythischen, alle

Wiinsche erfiillenden Baum kalpataru verglichen.”

Es fillt auf, dass Bana dem dharmika keinen Namen gibt. Jede andere wichtige Figur seiner
Erzédhlung trigt einen Namen, der iiblicherweise bei ihrer ersten Erwidhnung und nur aus erzéhl-
technischen Griinden erst spiter genannt wird. Viel hédufiger als dies bei realen Personen der Fall
ist, sind Eigennamen fiktiver Figuren héufig so gewihlt, dass sie ihrer Wortbedeutung nach Riick-
schliisse auf ihre Tréger erlauben, indem sie etwas iiber deren Herkunft, Schicksal oder Absichten
verraten oder zumindest andeuten.”*® So auch hier: Der Name Candrapidas (der ,,den Mond im
Scheitelkranz* tridgt) deutet auf dessen Abstammung vom Mondgott hin und zugleich auf die

Verwandtschaft mit Konig Tarapida (der ,,die Sterne im Scheitelkranz* trigt); der Name

23 Die Verwendung eines ,,black pigment, often applied to the eyelashes” (TAK I p. 99 [s.v. afijanal) soll
magische Fihigkeiten hervorbringen, wie die, verborgene Schétze oder unsichtbare Dinge zu sehen, oder gar
selbst unsichtbar zu werden. Neben den tantrischen Werken der Saivas, Vaisnavas und Buddhisten (Verweise
in TAK, loc. cit.) spielen magische Augensalben auch in der fiktionalen Literatur eine Rolle. Dort wirkt sie
oft nicht auf den Anwender oder die Anwenderin selbst (wie in Dandins DKC p. 120,1f.), sondern auf deren
Wahrnehmung durch andere (z.B. DKC p. 162,20-164,5 und 408,2-4).

B4Ed. KaP p. 226,9f. Die Farbe (varna) der Haut mag zugleich eine Anspielung auf die soziale Klasse (varna)
sein, wie die Diskursanalyse von Taylor (2007) nahelegt. Taylors Studie wird jedoch von Maas (2015) heftig
kritisiert. Die Hautfarbe konnte ebensogut auf die Qualitdt der Seele anspielen, die das Samkhya als rein
(weiB}), unrein (schwarz) und gemischt (rot) klassifiziert. Adluri und Bagchee (2014: 187) betonen zudem
die Gefahr der Uberinterpretation durch Analogieschliisse, wie Taylor sie zieht.

25 KaP p. 42,17f. Wenige Zeilen zuvor (p. 42,12f.) werden die hervortretenden Venen an Jabalis Hals
(kanthanadr) genannt. Der Topos der hervortretenden Venen bei hageren Asketen ist bereits im Mahabharata
und in der buddhistischen Literatur anzutreffen (cf. Olson 2015: 86).

236 Die Schriftstellerin Sibylle Lewitscharoff (2014: 7-31) stellt interessante Betrachtungen zum Gebrauch
von literarischen Eigennamen in der modernen Literatur an. Erkenntnistheoretische Fragen zu Sinn und
Bedeutung realer Namen erortert der Philosoph Gottfried Gabriel (1991: 162-176). Indische Familiennamen
sind bis heute oft in der Hinsicht aussagekriftig, als sie auf die Zugehorigkeit ihrer Triger (bzw. deren
Ahnen) zu einer gewissen Kaste oder religiosen Tradition verweisen, dhnlich wie hiufig Berufsbezeich-
nungen u.v.m. in europdischen Familiennamen erhalten sind.
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KadambarTs spielt auf die duftenden Bliiten des immergriinen Kadam-Baumes*’ an; der Name
Mahagvetas (etwa: ,,die iiberaus Weille*) leuchtet ebenfalls ein. Der Name Jabalis ist jenem des
bekannten Rishi aus Ram. 2.100-103 entliehen, und viele weitere Beispiele lieBen sich anfiihren.
Nur der alte dharmika bleibt anonym, womit dem Leser ein wichtiges Stiick Information vorent-
halten wird.”*® Der Tempelbewohner selbst verschweigt ja private Angelegenheiten nicht, wie aus

seinem Gesprich mit Candrapida hervorgeht:

Und als er ihn mit besdnftigenden Hoflichkeiten mittels hunderterlei freundlichem Zureden irgend-
wie zur Ruhe gebracht hatte, fragte er ihn gleich selbst der Reihe nach nach seinem Geburtsort,
seiner Kaste und seinem Wissen, nach der Gattin, nach Kindern, Vermogen, Alter und nach dem

Grund seiner Weltabkehr. Und auf die Fragen beschrieb dieser sich.?*

Der genaue Inhalt dieser Selbstbeschreibung wird jedoch nicht wiedergegeben. Der Erzihler ist
weniger an der Vergangenheit des dharmika interessiert oder an den Umstéinden, die ihn in seine
gegenwirtige Lage brachten, als vielmehr daran, wie der dharmika den Tempelbesuchern gegen-
iiber erscheint. Und das ist das genaue Gegenteil dessen, was der Alte offensichtlich iiber sich selbst

erzihlt, denn:

An dem Redseligen mit seinen Beschreibungen seiner einstigen Tapferkeit und Schonheit und

seines einstigen Vermogens hatte der Prinz das groBte Vergniigen.?*

Ein weiteres Detail bleibt unerwéhnt: eine mogliche Heilige Schnur (vajiiopavita) des dharmika.
Sie gehort zu jenen Dingen, die in Darstellungen bedeutender Brahmanen und Rishis meist
aufgenommen wird, auch von Bana. Jabali und seine Schiiler tragen natiirlich eine,*' und sogar
Kadambaris Freundin Mahasveta, die ,,den Eid der PaSupatas abgelegt hat* (pratipannapasupata-
vratd),” trigt eine Brahmanenschnur (brahmasiitra).**® Bhairavacarya, der Sivaitische Ritual-

244

priester des Konigs Puspabhuti im dritten Kapitel des Harsacarita, trigt eine solche,”™ und es

konnten viele weitere Beispiele von anderen Autoren und aus verschiedenen Genres der Sanskrit-

27 Neolamarckia cadamba (Roxb.); diesen Baum beschreibt Sahni (1998: 113f.) unter der heute obsoleten
taxonomischen Bezeichnung Anthocephalus sinensis (Lamk.).

238 Zur Anonymitit bestimmter literarischer Figuren siehe auch unten, Abschnitt IT 5.3.
239 KaP p. 228,12-15 (Sanskrittext oben, Anm. 168f.).

240 Ka® p. 228,15f. (Sanskrittext oben, Anm. 170). An manche Elemente in der Biographie des dharmika
erinnert die Selbstbeschreibung des Gauners Dayitavisnu in der erwéhnten Satire PT (1.56): Dessen einstige
Umtriebigkeit hat ihn sichtbar einen Finger gekostet und Pfeile haben seine Arme und Hiiften durchbohrt.
Heute tridgt der Scheinheilige an Stirn und Knien Schwielen (kina), die sich durch seine demonstrativen
Niederwerfungen vor den Gottheiten gebildet haben.

21 KaP p. 42,13f. (Jabali), 37,2f. (Harita) etc.
22 KaP p. 131,20.
23 KaP p. 130,18.
2 HC p. 164,16.
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Literatur genannt werden. So viel vom Sivaismus der Zeit Banas bekannt ist, war nur ménnlichen
Brahmanen die Initiation in den Atimarga mdglich,”” die demnach auch eine Brahmanenschnur
tragen sollten. Obwohl die Kulte des Mahavrata in dieser Angelegenheit eine gro3e Bandbreite von
Vorschriften aufweisen — vom Tragen einer Schnur aus Menschenhaar bis zum Verzicht auf jede
Art von Schnur**® —, ist letzteres doch die Ausnahme. Wenn Bana nun gar keine Schnur erwihnt,
kann das zwei Dinge implizieren: Entweder der dharmika, so wie er in der Ka dargestellt wird,
triagt die Heilige Schnur nicht und ist ein sehr unkonventioneller, viel eher aber gar kein Brahmane.
Dafiir wiirde seine explizite ,,Kulturlosigkeit* (nihsamskarata) sprechen,247 d.h. der Umstand, dass
ihm Bildung oder wichtige Riten nicht zuteil wurden.**® Oder der Autor, der von sich selbst sagt,
ein ,,Triger der Schnur (upavitin) zu sein,” will ihm den damit verbundenen hohen sozio-religio-
sen Status stillschweigend aberkennen, da er seiner Rechtsauffassung nach auch nicht angemessen
wiire.”” Vielleicht hat dieses Stillschweigen aber auch den Grund, dass Bana einen Charakter
entwerfen wollte, der zwar ein hingebungsvoller Verehrer der méchtigen Gottin ist, zugleich aber
selbst nicht eine Spur von Macht und Autoritét besitzt. In jedem Fall trégt das Nichterwihnen dieses
wichtigen Attributs der Brahmanenschnur zur Anonymitéit des dharmika bei, liber dessen eigent-

liche Aufgabe im Tempel wir ebenfalls nichts erfahren.

Die Figur des dharmika ist also in keiner erkennbaren Weise respekteinflo8end, was nicht zuletzt
in dem Desinteresse des Autors an ihrem Namen und sozio-religidsen Status zum Ausdruck
kommt. Im Gegenteil erweckt sie viel eher Gelédchter, bestenfalls Mitleid, nicht aber Ehrfurcht.
Belustigung ist dabei nicht nur der Eindruck eines modernen Lesers. Auch Candrapida musste beim

Anblick des dharmika zunichst ,,recht lange lachen (suciram jahdsa). Er ist amiisiert trotz der

245 Davis 1991: 40f., Sanderson 2006a: 147f.

246 BYT 21.1-123. Ein Beispiel aus der Erzihlliteratur fiir die Erwidhnung eines Asketen, ,,der eine heilige
Schnur aus Haar trégt” (kesayajiiopavitabhrt), ist Kathasaritsagara (KSS) 99.11 (= Vetalaparicavimsatika
25.11).

27 KaP p. 227,141

248 Zum vieldeutigen Begriff des samskara siche die umfangreiche Studie von Lakshmi Kapani (1992-1993).
Die Deutungen der Kommentatoren zu dieser Stelle reichen von fehlender ,,Bildung usw.* (siksadi, Sharma)
iiber die ,,Nichtbeschiftigung mit den Lehrwerken® (sSastrasyaparisilanam, Kale) bis zur Abwesenheit einer
rituell legitimierten Zuordnung zu einem der vier sozialen Stinde (varna, Bhanucandra).

29 HC p. 122,3; die entsprechenden Riten sind ibid. p. 66,2 erwihnt (krtopanayanadikriya). An anderer Stelle
bezeichnet Bana sich auBlerdem als Brahmanen (brahmana, HC p. 68,2) und ,,Zweimalgeborenen® (dvija,
Ka’ p. 5,1).

230 Nach Ansicht der Rechtsgelehrten Medhatithi (Manubhasya) und Kumarila (Tantravarttika) gelten An-
hianger des Sivaitischen Mantramarga nicht als Mitglieder der vedischen Traditionen (Sanderson 2015a:
160f.). Der Manusmrti und anderen Rechtstexten zufolge (Halbfass 1988: 176, n. 13) waren auch dravidas
ebenso wie z.B. daradas (aus dem Gebiet der Afghanen) und pahlavas (Perser) nicht berechtigt, die heilige
Schnur zu tragen, da sie vom System der varnas ausgeschlossen waren. Das Skandapurana und mehrere
andere Quellen hingegen erkennen dravidas als eine fiinffach unterteilbare Gruppe von Brahmanen (paiica-
dravida) an. Die dravidas bilden selbst eine dieser fiinf Untergruppen, die sdmtlich siidlich der Vindhya-
Berge leben (Deshpande 2010).
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schmerzhaften Trennung von Kadambari™' und obwohl er an anderen Stellen als sehr kontrolliert
dargestellt wird.”> Nach einer Weile aber fasst er sich und fordert dasselbe von seiner Truppe, die
den Alten sogar laut auslacht (upahasant)®* — so wie dieser selbst gelegentlich iiber die Darstellung
der Gottin lacht (upahasant), wenn es ihm selbst nicht recht gelingt, seine Blumengaben darzu-
reichen. Auch andere gelegentliche Tempelbesucher haben ihren Spal mit dem dharmika, der ihren
Spott (vidambana) erntet. Wihrend des Friihlingsfestes verheiraten sie ihn mit einer alten Dienerin

(vrddhadast), die sie auf einem briichigen Bettgestell herumtragen, wie wir erfahren.*

Die Pietitslosigkeit dem Tempelbewohner gegeniiber ist in der Darstellung nicht zu iibersehen.
Aber wessen Worte werden hier eigentlich wiedergegeben? Sind es die Worte Jabalis oder jene des
Papageien VaiSampayana, der wiedergibt, was er vom Rishi gehort hat? Beide konnten dem
dharmika durchaus voreingenommen gegeniiber stehen, sei es wegen seiner unorthodoxen
Praktiken oder wegen der Tieropfer, die im Candika-Tempel stattfinden. Letztendlich ist es Bana,
der den Protagonisten seiner Schachtelerzédhlung die Worte in den Mund legt und der auf den
literarischen Topos des Scheinheiligen Asketen zuriickgreifen konnte.”® Und ein dharmika zihlt

offenbar zu jenen Figuren, die Belustigung hervorrufen konnen.

Man stelle sich zum Beispiel eine junge Frau vor, die ihren Liebhaber gerne heimlich im Dickicht
eines Flussufers trifft. Eines Tages sieht sie einen Wanderasketen, der sich der Stelle des Stell-

dicheins néhert, und sagt zu ihm:

,,Geh nur, Gerechter, sei unbesorgt!
Heute wurde der Koter getotet
vom am Ufer der Godavar1 im dichten Dickicht lebenden

wilden Lowen!*

Diese amiisante Szene entstammt der der Strophensammlung Gahasattasai (GS) und wird (mit

Varianten) in Anandavardhanas Dhvanyaloka (DhA), Mammatas Kavyaprakasa (KP) und

21 KaP p. 228,10f.

252 Thm wird z.B. eine ,,von sehr bestindige Natur* zugeschrieben (atidhiraprakrti, Ka® p. 80,5), selbst in dem
Augenblick, als ihm zum ersten Mal das erstaunliche Pferd Indrayudha gezeigt wird, und verhélt sich auch
Kadambar1 gegeniiber stets verhalten.

253 KaP p. 228,11f. (mit kleineren Varianten in Ka*? und Ka™). Bharatas NS 6.52-61 klassifiziert und
beschreibt sechs verschiedene Arten des Lachens (sieche auch Sharma 1941: 108f.). Die Erheiterung
Candrapidas entspricht Bharatas Ausdruck hasita, ein deutliches Lécheln iiber das ganze Gesicht, das grofere
Erheiterung verrit als das dezentere Schmunzeln (smita), und auch fiir kultivierte Personen noch angemessen
ist. Das Lachen der Soldaten entspricht Bharatas upahasita, dem Ausdruck einer vergleichsweise groben Art
der Belustigung, bei der sich der Kérper vor Lachen biegt.

254 KaP p. 227,21f. (siche oben, Anm. 150).
255 Siehe Bloomfield 1924 und Siegel 1989: 187-241 zur Religionssatire.
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mehreren weiteren Poetiken zitiert.?*

Die Strophe dient den Theoretikern als Beispiel einer ge-
wissen Art der literarischen Suggestion (dhvani), nimlich eines Verbots, das im Wortlaut einer
Aufforderung steckt.”’ Die wortliche Aufforderung (,,Geh nur!“) entpuppt sich hier als ihr glattes
Gegenteil (,,Geh nicht!*), als Warnung, und diese mag durchaus ernst gemeint sein und trotz der
Ausdrucksweise unmissverstidndlich. Auch die Anspielung auf das Stelldichein, die im Motiv des
Dickichts am Flussufer zum Ausdruck kommt, entgeht dem Angesprochenen vielleicht nicht. Die
Ausdrucksweise ist aber nicht gerade respektvoll, denn wortlich genommen schickt die junge Frau
den als dhammia (Skt. dhdarmika) bezeichneten Wanderasketen ins Territorium des Lowen! Sie
scherzt, wenn sie das gefihrliche Raubtier als Pointe erst ganz am Schluss der Strophe nennt (die
sich durch ihre metrische Struktur ganz hervorragend fiir einen solchen Uberraschungsmoment
eignet). AuBBerdem ist es durchaus moglich, dass die Erwdhnung des Léwen eine blo3e Finte ist
und dass auch ein Hund nie die Gegend unsicher machte, schlieBlich handelt es sich ja um den

heimlichen Treffpunkt der Verliebten.>®

Die Sammlung GS enthilt zwei weitere Strophen, darin ein deutlicher Mangel an Ehrfurcht einem
dhammia gegeniiber zum Ausdruck kommt. Wie in GS 175 spricht in v. 167 den Kommentatoren
zufolge eine ihrem Gatten untreue Liebhaberin (kulata, asaccaritd) zu einem Asketen und stellt
dabei dessen Heiligkeit in Frage, wo er doch auf dem Weg in den Himmel (sagga-gami) sein sollte:
,Sag, dhammia, warum beriihren deine Fiife immer noch die Erde?“*’ Vema Bhiipala nennt den
Asketen gar einen Siinder (papakarin). In GS 554 wiederum schilt eine Liebhaberin einen als
dhammia angesprochenen Bettelmonch dafiir, dass er die Zweige von Karafija-Bédumen bricht,
denn diese verbergen — den Kommentatoren zufolge — die heimlichen Treffen mit ihren Gelieb-

ten 260

26 GS 175:

bhama dhammia visaddho so sunaho ajja mario tena /

gola-ada-viada-kudumga-vasina daria-sthena /J.
Vgl. DhA p. 19,1f. (ad karika 1.4) und KP p. 105,4f. Auch Jayantas philosophisches Werk Nyayamaiijart
(NM) verweist auf die Strophe als sprachtheoretische Herausforderung (Bd. 1, p. 129,11).

27 GS 669, ebenfalls zitiert in DhA (p. 132,2f.), illustriert den umgekehrten Fall derselben Art von dhvani,
ndmlich eine als Verbot formulierte Aufforderung. Vordergriindig freilich ist die rhetorisch-poetische Figur
in GS 175 die hetu genannte Schilderung einer Wirkung (in diesem Fall die Aufforderung, unbesorgt zu sein)

zusammen mit ihrem Grund (ndmlich der Tatsache, dass der Hund getétet worden ist). Diese Figur beschreibt
Gerow (1971: 327-332).

238 Die Moglichkeit einer Finte schligt Mammata vor (cf. KP p. 105,9-106,4).

29 GSY p. 20 (v. 42cd): bhana kaha ajja vi dhammia paa dharanim cia chivanti (der von Weber edierte Text
ist hier stilistisch etwas mangelhaft). Der rhetorisch-poetische Schmuck dieser Strophe liegt im ,,Ansprechen
einer Diskrepanz® (visesokti [II], Gerow 1971: 272f.), ndmlich jener zwischen dem Ideal und der wahr-
genommenen Erscheinung des dhammia.

260 Die Interpretationen der Kommentatoren zu den Strophen 167 und 544 fasst Dundas (1985: 16f.) zu-
sammen.
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Aber zuriick zu Banas dharmika. Was genau macht ihn zu einer lidcherlichen Figur und was ist der
Grund fiir sein tragikomisches Schicksal? Wie bereits angedeutet, erfiillt er weder das Ideal eines
frommen Einsiedlers, noch das eines strengen Asketen oder hochgeachteten Ritualpriesters. Er
verkorpert gerade das Gegenteil solcher Normen. Um die unheimliche Atmosphire des Zwischen-
spiels in Wald und Tempel aufzulockern, verzerrt Bana das Ideal und stellt es auf den Kopf, und
der dharmika wird zur Witzfigur fiir die Tempelbesucher, Prinz Candrapida eingeschlossen. Dazu
tragen sowohl seine #uBere Erscheinung als auch sein Ungeschick und sein Hang zur Ubertreibung

bei.

Gleich zu Beginn der Beschreibung liegt das Augenmerk auf der korperlichen Gestalt des
dharmika, die in einer Weise geschildert wird, dass sie kaum Ehrfurcht hervorruft: das echsenartige
Aderngeflecht, die Beulen und die sonderbare, als Ohrgehinge getragene Haarstrihne; hinzu
kommen der krumme Riicken und der verkriimmte Hals, die vorstehenden Zihne und manches
andere mehr. Zudem scheint er sehr ungeschickt zu sein, wie das erblindete Auge und der maltri-
tierte Arm andeuten, Auswirkungen der medizinischen Behandlungen, die er an sich selbst durch-
fiihrt. Sein Vina-Spiel klingt schauerlich, und welchen Eindruck muss erst sein Tanz zu den
Hymnen an Ganga machen! Und was er auch unternimmt, scheint er zu iibertreiben. Seien es
einfache Niederwerfungen vor der Gottheit, magische Rituale mit Senfsamen oder der Gebrauch

von Elixiren, am Ende schaden sie ihm mehr, als sie niitzen.

Die als Ohrgehiinge getragene Strihne ist nicht nur seiner kuriosen Ahnlichkeit mit dem Rudraksa-
Kettchen (rudraksamalika) wegen bemerkenswert.®' Die Erwihnung des Kettchens selbst, das aus
den auspiziosen, aufgefadelten ,,Rudra-Beeren* besteht, den getrockneten Friichten von Bdumen
der Gattung Elaeocarpus oder Ganiterbdume, ist bemerkenswert. Denn es handelt sich dabei um
eine der frithesten textlichen Belege fiir die Verwendung dieser bis heute verbreiteten Gebets-
kettchen.?®* Und nicht nur an dieser, sondern an einer Vielzahl weiterer Textstellen der Ka werden
diese den christlichen Rosenkrinzen dhnlichen Kettchen aus verschiedenen Materialien erwéhnt.
Vom Brahmanen Jabali und seinen Schiilern heil3t es, sie triigen Kettchen mit den noch heute als

263

rudraksa bezeichneten Beeren,** aber auch solche mit Edelsteinchen,” die spitestens seit der Zeit

261 KaP p. 226,12 (siehe oben, Anm. 96). Normative Quellen schreiben vor, dass Rudraksa-Kettchen am
Handgelenk, auf Brust oder Kopf getragen werden (z.B. Sivadharmottara [SDhU] 11.19; s. TAK I, p. 79f.,
s.v. aksamala), aber nicht am Ohr. Dennoch wird in Ka ein weiteres Kettchen erwéhnt, das vom Ohr eines
hoch angesehenen Asketen hingt (siehe unten, Anm. 266).

262 Kirfel (1949) nennt als die in dieser Hinsicht éltesten Texte eine Strophe des nur unsicher datierbaren
Atharvavedaparisista und eine kleine Zahl puranischer Werke Sivaitischer Pragung des 5./6. Jhs.

263 Jabali trigt eine solche (rudraksavalaya, Ka® p. 43,5f.), und viele seiner Schiiler im asrama betreiben das
meditative ,,Abzédhlen an den Beerenketten® (ganana rudraksavalayesu, p. 41,4f.), die gleich vorort gekniipft
werden (grathyamandaksamala, p. 40,91f.).

264 Von Jabali lesen wir, dass er eine ,,Beerenkette* besitzt, ,,die aus Stiickchen makelloser Kristalle® besteht
(amalasphatikasakalaghatitam aksavalayam, Ka® p. 42, 15f.). Pundarika hilt ,,zdhlend ein Beerenkettchen
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Kalidasas bekannt sind.”” Harita, Jabalis verdientester Schiiler, triigt sein ,,Beerenkettchen aus
Kristall vom rechten Ohr herabh:‘aingend.“266 Weitere Kettchen werden in der Ka erwihnt, auch

solche, die von weiblichen Asketen verwendet werden.?”’ Nur unser dharmika hat keines.

Neben der duleren Erscheinung ist auch das kauzige Verhalten des dharmika denkbar weit vom
Ideal entfernt. Als moglichen Grund fiir seine Eigenart konnte man eine schleichende Vergiftung
vermuten, die von seiner Neigung zur Mineralogie (dhatuvada) herriihrt, oder auch sein ,,schlecht
gebrautes Elixir* (asamyakkrtarasayana), das ihm Fieberschiibe beschert, anstatt seine Lebens-
spanne zu verlidngern.”® In einer Anmerkung zu Ksemendra’s Kalavilasa 8.11-12 bringt Vasudeva
(2005: 367) schwerwiegende Verhaltensauffilligkeiten (,,behavioural oddities*) von Goldschmie-
den mit deren regelmifBiger Verwendung von Quecksilber und alkalischen Salzen in Verbindung.
Es ist jedoch fraglich, ob eine Selbstvergiftung mit derlei Substanzen dem Verhalten des dharmika
zugrunde liegt. Ein besserer Ansatz scheint mir darin zu liegen, seine bemitleidenswerte
Erscheinung als die eines ungeeigneten Lehrers mit den ,,unheilvollen Merkmalen* eines solchen

)*% definiert

(acaryasubhalaksana) zu interpretieren. Eine Passage des Svacchandatantra (SvT
geeignete Lehrer und solche, die man besser meiden sollte. Zumindest die Hilfte der mehr als 35
aufgelisteten Merkmale, negative wie positive, kann leicht auf den dharmika bezogen werden. Ein

Lehrer, der beispielsweise Anzeichen von Zorn (krodhana, v. 1.16a) aufweist oder ,,vorstehende

aus Kristall in Handen* (sphatikaksamalikam karena kalayantam, KaP p. 140,1), das Mahasveta spéter finden
und selbst tragen wird (KaP p. 145,20-146,1).

265 In Kalidasas Kumarasambhava (KS) 6.6 werden die mythologischen Sieben Rishis mit ,,Beerenschniiren
aus Juwelen® (ratnaksasitra) beschrieben. In Maghas Sisupalavadha (SV) 1.9 wird eine ,,Beerenkette aus
klaren Kristallen* (acchasphatikaksamala) in der Beschreibung des Gottes Narada erwihnt.

266 Ka® p. 36,18f.: sphatikenaksavalayena daksinasravanavilambina. Weitere Materialien, die bis heute auch
in anderen als den verschiedenen $ivaitischen Traditionen Verwendung finden, sind unter anderem Sandel-
holz, Korallen, Perlen und verschiedene Edelsteine und Edelmetalle (Kirfel 1949: 21).

267 Die Midchen, ,,die den Eid der Pasupatas abgelegt haben (pasupatavratadharini) und bei KadambarT als
deren Vertraute leben, widmen sich dem Gebet, das vom ,,Drehen der Beerenketten* begleitet wird (aksa-
malaparivartana, Ka® p. 208,19f.). Selbst ein Lotosteich (kamalini) in Jabalis asrama wird mit der Metapher
beschrieben, dass ihn ,,Bienenreigen wie Beerenbédnder* zieren (madhukaramandalaksavalaya, Ka® p. 48,7).
Banas Bevorzugung von valaya gegeniiber den Synonymen mala und malika mag durch seine Vorliebe fiir
kurze Silben zu erkléren sein.

268 Ob es sich bei dem mangelhaft hergestellten Elixir um ein medizinisches oder alchemisches Mittel handellt,
geht aus dem Text nicht hervor. Ersteres hétte eine Lebensverldngerung zum Zwecke bzw. das Erreichen der
vollen Lebensspanne und wird in medizinischen Texten beschrieben (Definitionen finden sich etwa im Sitra-
sthana der Susrutasamhita [v. 1.8] und im Cikitsasthana der Carakasamhita [v. 1.1.7f.]). Zu rasayana im
klassischen Yoga und Ayurveda siche Maas 2017. Die Wissenschaft von den alchemischen Elixiren (rasa-
Sastra) verspricht nicht nur eine Lebensverldngerung, sondern auch Unsterblichkeit (in welcher Form auch
immer). Sie birgt jedoch, jedenfalls in der Erzéhlliteratur (DKC, KSS etc.), fast durchwegs die Konnotation
der Unehrlichkeit derer, die sie betreiben, und gilt in der Regel als das Geschéft von Schurken und Schein-
heiligen, die sie fiir weltliche Zwecke, wie personliche Bereicherung, Gewinnung einer Liebhaberin etc.,
einsetzen.

269 SyT 1.13cd-18ab. Fiir diesen Verweis danke ich Somdev Vasudeva.

164



Il — Die literarischen Darstellungen
4. Banas Kadambart

Zihne hat (dantura, 1.16.c), was beides auf den dharmika zutrifft,”’® ,,der vermittelt die Frucht der
Erlosung nicht* (nasau muktiphalapradah, v. 1.18b). Welchem dagegen ,,Hoflichkeit zueigen* ist
(daksinyasamyuta, 1.14d) oder welcher ,,geschmiickt ist durch seinen (oder: an seinem) ganzen
Leib* (sarvavayavabhisita, v. 1.13b), was beides eben nicht vom dharmika gesagt werden kann,
der wiirde damit die Annahme rechtfertigen, dass seine ,,Vollendung und Erlosung in Reichweite

sind* (siddhimuktt na diuratah, v. 1.15d).

Folgt man dieser Interpretation, so hat Bana ein neckisch iibertriebenes und verdichtetes Portrait
eines Anhéngers des Sivadharma geschaffen, der eine grofle Anzahl moglicher ,,unheilvoller Merk-
male eines Lehrers® aufweist. Und tatsdchlich wird nicht erwédhnt, dass der dharmika Verehrer,
Anhinger oder Schiiler hitte; auch Candrapida fragt ihn nicht um Rat oder Hilfe, sowenig wie der

dharmika seinerseits den Prinzen um Hilfe bittet.

Religionsgeschichtliche Einordnung des dharmika

Den Sivadharma, dem der dharmika am nichsten steht, identifiziert Hatley (2007: 73-82) als den
der Bhairavatantras, der normativen Werke des Mantramarga, einer friihen Ausprégung des tantri-
schen Sivaismus.?”' Diese Schriften enthalten zahlreiche Details von Praktiken, deren Zweck hiufig
die Erlangung von iibernatiirlicher Macht und magischen Fahigkeiten ist, und auf die Banas

Schilderung des dharmika uniibersehbar anspielt.

Die Bezeichnung der als Mantramarga bezeichneten religidsen Traditionen oder ,,Wegen* (marga)
bezieht sich auf die mantra genannten Silben, Formeln oder ganzen Strophen, denen gewisse tiber-
natiirliche oder gottliche Krifte zugeschrieben werden.””> Die Verwendung von Mantren spielte
bereits im vedischen Ritual und im Zusammenhang mit der Verehrung vedischer Gottheiten eine
unverzichtbare Rolle. In spiteren, tantristischen Traditionen, zu denen der Mantramarga zéhlt,
dienen sie zunehmend auch als Mittel zur Kontemplation und fiir ganz konkrete Visualisierungen.
Als tantrische Religionsform ist der mit Beginn des sechsten Jahrhunderts entstehende Mantra-

marga vom oben (Abschnitt II 3.3) angesprochenen Atimarga zu unterscheiden. Im Unterschied zu

20 KaP p. 227,10 und 228,1 (krodha); ibid., p. 227, 9f. (atirosanata) und p. 228,10 (kupita).

271 Das trifft auch auf den Kult des oben erwihnten Bhairavacarya aus Banas HC zu, den Smith (2009)
unserem dravidadharmika direkt gegeniiberstellt. Die Bhairavacarya genannte Figur wird als Priester ge-
schildert, der sein Amt im Siiden Indiens ausiibt und dort die wichtigsten Rituale fiir Kénig Pusyabhiiti durch-
fiihrt, einen wahrscheinlich fiktiven Ahnen Harsas (Bakker 2014: 78-80). Als solcher hat er unvergleichlich
mehr Macht, Autoritdt und Erfolg und stellt den diametralen Gegensatz zum dharmika dar (Smith 2009: 156).

272 Einen generellen Uberblick iiber Bedeutungen und Definitionen des fiir die indische Religionsgeschichte
so wichtigen wie vielschichtigen Begriffs des mantra bietet Timalsina (2011). Den Aspekt der gottlichen
oder iibernatiirlichen Krifte, die Mantren zugeschrieben werden, und Probleme mit der Kategorie des ,,Magi-
schen® in diesem Zusammenhang, nimlich im abwertenden Sinne gegeniiber den Kategorien des ,,Religio-
sen‘ und des ,,Rationalen, beleuchtet Burchett (2008).
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diesem stellte der Mantramarga seinen Anhédngern nicht nur die Erlosung (mukti) vom Wieder-
geburtenkreislauf in Aussicht, sondern auch iibernatiirliche Geniisse (bhukti) und Fihigkeiten
(siddhi). Diese sind nicht zuletzt durch die richtige Anwendung und Beherrschung von Mantren
bereits im gegenwértigen Leben zu erlangen, auch von denjenigen, die nicht bereit oder in der Lage

waren, das hiiusliche Leben im Familienverbund aufzugeben.*”

Bana schildert seinen dharmika als Verehrer einer Goéttin, die ihren Namen Candika und Durga
entsprechend als ,,zornig* und ,,unnahbar* beschrieben wird, die zugleich aber als Ambika,
,Miitterchen®, jenen Schutz und Zuflucht gewihrt, die sie mit Opfergaben und Gebeten zu be-
sdnftigen wissen. Zu diesem Zwecke hiitet der beim Tempel der Gottin lebende dharmika eine ,,auf
ein Streifchen geschriebene Hymne an Durga“.””* Dariiber hinaus wird Candika oft auch zur

275
t,

Wunscherfiillung verehrt,””” so auch von unserem nicht unbescheidenen dharmika, ,,der Durga mit

seinem Flehen belistigte, ihm die Gunst der Herrschaft iiber den Siiden Indiens zu gewihren®.>”°

Eine weitere Anspielung auf die Tradition des Mantramarga steckt in der Erwihnung eines Textes,
den der dharmika ,,nach der Belehrung eines greisen Groflen Pasupata aufgeschrieben hatte*: die
,Lehre des Mahakala.“”” Die hier akzeptierte, nicht unwahrscheinliche Lesart mahapasupata,
wortlich: ,,groBBer*, das heilit: ,,bedeutender Pz‘téupata“,”8 verweist auf einen Anhénger des Kultes
der Kapalikas. Lehren und Praktiken dieses Kultes iiberliefert beispielsweise das BYT, ein Sivaiti-
sches Tantra aus der Zeit des sechsten bis siebten Jahhunderts.?” Tatséichlich enthilt dieses Werk
aus der Tradition der Bhairavatantras ein als ,,Lehre des Siva Mahakala® bezeichnetes Kapitel.
Die Kapalikas waren die transgressivste Gruppe aus der Tradition des Atimarga, bildeten aber auch

281

einen Zweig des Mantramarga.” Und nicht zuletzt pflegten sie die Verehrung der Gottin

273 Sanderson 1988.

24 KaP p. 226,22: pattikalikhitadurgastotra. Siehe TAK III s.v. pata and paita (pp. 371-373). Die GroBe des
genannten Schreibmaterials suggeriert eine vergleichsweise kurze Hymne (stotra).

275 Sarkar 2017: 92.
276 KaP p. 226,20f.

277 KaP p. 226,23-227,1. Auch im HC werden die Kulte um Siva Mahakala und die Gottin Candika mit-
einander in Verbindung gebracht (Hatley 2007: 80f.).

278 Nicht alle Textausgaben haben das Epitheton -maha- (siche oben, Anm. 116).

2 Lorenzen (1972: 18f.) betrachtet den Ausdruck mahapasupata in Ka und anderen Werken der Erziihl- und
der Kunstdichtung als technische Bezeichnung entweder eines Pasupata, der an das ,,Grof3e Geliibde* (,,great
observance®, mahavrata) gebunden ist, d.h. eines Kapalikas, oder eines Anhingers der Lehre der Kala-
mukhas. Mit Verweis auf eine Passage aus dem éltesten Teil der NTS (ca. 6. Jh.), identifiziert Bakker (2014:
150) die MahapaSupatas hingegen ausschlielich mit den Kapalikas.

280 Hatley 2007: 78 und 80f.; Kiss 2015: 24 und 26.

281 Traditionsabgrenzungen sind im Fall des tantrischen Sivaismus oft etwas unscharf, sowohl aus der Innen-
als auch aus der AuBenperspektive. Sanderson (2009: 49, 2019: 6-8) beschreibt einen solchen Fall durch-
lassiger Traditionsabgrenzung fiir den frithen Kult um Kali, dessen Anhénger sich selbst als Kaula definierten
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Candika.”®® Thre auffallende Erscheinung machte sie schnell zu wiederkehrenden Figuren in

Biihnenstiicken sowie in den rein literarischen Werken der Erzihl- und Kunstdichtung.”

Ein Merkmal einer weiteren Tradition, jener des Kaula oder Kulamarga, mag der ,,Turban aus
einem Stiick einer schwarzen Decke* sein, den der dharmika triigt.” Es ist gut moglich, dass die
auch aus Jayantas Schauspiel AD bekannte, heterodoxe Sekte schon im friihen siebten Jahrhundert

in Indien verbreitet war.?®’

Bana schildert seinen dharmika auch als jemanden, ,,der tausend Wundergeschichten vom Berge
Sriparvata kannte*.** Sﬁparvata, eine im heutigen Andhra Pradesh gelegene Pilgerstitte, wird in
der Kunstdichtung 6fter in Verbindung mit den Kapalikas gebracht, so im oben erwéhnten Schau-
spiel MM von Bhavabhiiti aus dem achten Jahrhundert.” Aber auch andere §ivaitische Kulte hatten
einen einen starken Bezug zu diesem Ort, wie sich durch Inschriften und andere nicht primér
fiktionale Dichtungen wie die legendenhaften §amkara—Bi0graphien oder die im zwolften Jahr-

hundert von Kalhana verfasste Chronik Rajatarangini belegen lisst.”

Die erwihnte Hymne an Durga ist nicht das einzige Schriftstiick, das unser Tempelbewohner
besitzt. Er hiitet auch ein oder mehrerere Palmblattmanuskripte mit ,,magischen Formeln der
Gauklertantras“,”® die allerdings nicht zur kanonischen Literatur des Sivaismus zihlen. Dies und
das religiose Leben des dharmika stehen in ironischem Widerspruch zueinander, wie auch das

t,290

Stirnmal (tilaka), in das er seine nicht niher bestimmten ,,Hoffnungen auf Macht* leg und seine

allgemein missliche Lage. Ahnlich die Riten, bei denen er von Geistern Besessene erfolglos mit

und zugleich an Kapalika-Praktiken festhielten. Das BYT selbst iiberliefert Lehren des Atimarga und
mehrere Elemente des Mantramarga (Sanderson 2014: 39f.).

282 Sarkar 2017: 84-95.

283 Eine Reihe solcher Werke bespricht Lorenzen (1972: 48-71). Siehe dazu auch die Abschnitte II 2, 3 und
6 der vorliegenden Arbeit.

84 KaP p. 228, 6: kalakambalakhandakhola. Einen ,,Umhang aus einer schwarzen Decke (krsnakambala-
pravarana) trigt, neben einem Tigerfell (vyaghracarman), auch der Bhairavacarya in HC 3 (p. 154,16f.). Das
Tragen eines blau-schwarzen Tuchs (nilambara) war obligatorisch fiir die Anhidnger des Kaula-Kultes
(Sanderson 2015a: 166f.), der in Abschnitt II 6 dieser Arbeit noch anzusprechen ist.

85 Wezler 1976: 340f. und 346f., unter anderem auf Grundlage der um 1400 verfassten ceylonesischen
Chronik Nikayasamgrahaya.

26 K5P p. 227,3f.
287 Siehe oben Abschnitt I 2.
288 Dazu Lorenzen 1972: 31f. und 66.

89 KaP p. 226,22f.: kuhakatantramantra (Ka™ om. -mantra-); siche dazu Hatley 2007: 78, Anm. 144. In
Kontrast zu diesen Schriften sind die in Jabalis asrama ,,vorgelesenen mannigfachen Biicher (vacyamana-
vividhapustaka, p. 40,5) aller Wahrscheinlichkeit nach angeseheneren Inhalts. Eine im Gegensatz zu
,,magische Formel*“ wertfreiere Ubersetzung von mantra mit ,,reliose Formel“ scheint an dieser und anderen
Stellen in Banas Darstellung des dharmika (sieche Anm. 123 und 125) weniger treffend.

20 KaP p. 226,21: tilakabaddhavibhavapratyasena (zu Varianten siche oben, Anm. 112).
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Senfsamen bewirft.”!

Diese Praxis ist zu weit verbreitet, als dass sie speziell auf Kaula- oder
Bhairava-Kreise zuriickzufiihren wire. Sie illustriert vielmehr die allgemeine Erfolglosigkeit des
dharmika, und die Ohrfeigen, die er dafiir erntet, bringen noch einmal auf pointerte Weise seinen

bemitleidenswerten Mangel an Autoritit zum Ausdruck.

Die Verwendung des Begriffs dharmika allein suggeriert nicht diesen Mangel an Autoritit, den
Bana dem alten Tempelbewohner zuschreibt. Werke der Rechtsliteratur beispielsweise lassen in
seiner Verwendung keine Ironie oder Voreingenommenheit erkennen,”? ebenso wie Narayanas
Hitopadesa (HU), obgleich eine Fabel im ersten Buch (mitralabha, katha 7) den dort erwéhnten
,.Heiligen*“*” in denkbar undankbarem Zusammenhang erwihnt: Ein Trickbetriiger in Gestalt eines
fiir die Jagd bereits zu alten Tigers erzdhlt einem Reisenden, er wire von einem dharmika belehrt
und zum Guten bekehrt worden — worauf er sein vertrauensseliges Opfer verschlingt. Auch der

Autor des Yogasitrabhasya ist der Bezeichnung gegeniiber unvoreingenommen.”*

Banas dharmika mag vordergriindig, das heif3t aus der literarischen Binnenperspektive, eine lidcher-
liche oder bemitleidenswerte Figur sein. Aus einer erweiterten Perspektive jedoch bietet er dem
Helden Candrapida die Gelegenheit, trotz des Trennungsschmerzes seine Verpflichtung gegeniiber
religidsen Instanzen wahrzunehmen, wodurch er letztendlich eine sehr ehrenvolle Funktion iiber-
nimmt. Der Begriff dharmika ist an sich neutral genug,”” fiir beides zu taugen. Und keckes Ver-
halten gegeniiber der Figur des dharmika ist auch fiir die in der GS versammelten Dichter nicht

undenkbar.

Soziale Aspekte

Der Prinz ist vermutlich ein seltener Gespréchspartner fiir den dharmika, wenngleich dieser nicht

in strenger Abgeschiedenheit lebt. In seinen Alltag im Tempel mischen sich, neben Affen,

P KaP p. 227,4f. Im zweiten Kapitel (ucchvasa) des HC (p. 91,8f.) berichtet Bana, dass zum Segen vor
seinem Aufbruch zum Herrscherhof ,,Senfsamen auf seinen Kopf gestreut” wurden (sikhasaktasiddhartha-
ka). Eine mehr tantrische Verwendung von Senf wird am Ende des dritten ucchvdsa in Verbindung mit dem
Mahakalahrdaya-Ritual erwdhnt. Neben schwarzem Sesam (krsnatila, p. 164,9) verwendet der §ivaitische
Ritualpriester, der Bhairavacarya, dort duftende Senfsamen, die eine gewisse Schutzfunktion haben sollen
(raksasarsapa, p. 164,2).

292 Cf. Gautamadharmasiitra (GDhS) 1.9.64f.; Arthasastra (AS) 1.10.3, 1.18.6 etc.
293 HU p. 6,24; ich folge hier Kales Ubersetzung ,,holy man* (ibid., p. 7).
24 YSBha zu YS, 2.36.

295 Siehe oben, Anm. 4.
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Antilopen, Ziegen, Ratten, Hihnen, Kriihen und Schlangen,”® auch Reisende, Mendikanten, Dorf-
bewohner und Stammesmitglieder der Sabaras.”” Der dharmika ist jedoch nicht in der Lage, und
mitunter unwillig, in ein vertrautes Verhiltnis mit den menschlichen Besuchern zu treten oder
zumindest einen guten Eindruck bei ihnen zu hinterlassen. Im Gegenteil, die Begegnungen mit
Tempelbesuchern haben ihm bereits mehrere Verletzungen eingebracht: durch Handgemenge mit
Reisenden, durch Stiirze, wenn er versuchte, Kindern nachzulaufen, durch die Vergeltung der
Leute, die er ohne Anlass schalt, und durch jene der von Geistern Besessenen, die er erfolglos mit
Senfsamen bewarf. Wir erfahren von ihm auch, dass er gelegentlich versucht, alte Weltent-
sagerinnen mit magischem Pulver gefiigig zu machen.”® All dies und die vielen Opferreste lassen
darauf schlieen, dass der Tempel nicht besonders schwer zugénglich ist. Es ist jedoch bemerkens-
wert, dass im Umfeld des Tempels weder eine religiose Gemeinschaft, noch Schiiler oder

1299

Tempelpersonal™ erwéhnt werden.

Die sozialen Kontakte des dharmika beschrianken sich nicht auf Angehdorige seiner eigenen Sivaiti-
schen Tradition; sie finden auch nicht ausschlieBlich im Tempel der Candika statt. Den bereits
erwihnten Quacksalber und einen schlecht unterrichteten Wandermonch (sramana, nach der v.1.
in Ka" und Ka**), von dem er das angeblich machterwirkende Stirnmal hat,>® kann er sonstwo

getroffen haben. Jedenfalls hat er selbst mehrere Tempelstitten (@Gyatana) besucht, um fastend und

2% Vakpati schildert in der GV ebenfalls Tiere im Tempel der Gottin, darunter Schakale (siva), die an den
blutigen Opfern lecken (v. 310), und Eulen (kosiya), die das Schwarz der dargebrachten Eisenschwerter als
die Dunkelheit der Nacht wahrnehmen (v. 306). Eine ganz andere Rolle nehmen dagegen jene Tiere ein, die
willkommen und friedlich in und um den asrama des Weisen Jabali leben (KaF p. 38,15-40,21), wo auch der
Papagei VaiSampayana aufgenommen und grogezogen wurde, der als Erzéhler der Rahmenhandlung II eine
wichtige Rolle in der Ka spielt.

27 Zur Verehrung der Durga durch Angehorige von Stammesgemeinschaften siche Harle 1963 und Tartakov
und Dehejia 1984. Ich danke P.E. Rosati fiir die Hinweise.

28 KaP p. 227,8f. Der dharmika hilt die ,,Keuschheit eines Pferdes* (turagabrahmacarya) ein, wie es heift,
d.h. nur solange, wie ein Hengst keine Stute sieht (siehe die Sanskritkommentare in Ka¥? p. 399,33f. und
Ka™ p. 645,23-25 und die Erlduterungen von Kane zu Ka™® p. 234). Er sehnt sich auch sehr nach iiber-
irdischen Yaksa-Midchen, kann jedoch keine fiir sich gewinnen (KaF p. 227,2f.).

2% Zum Tempelpersonal im vormodernen indischen Tempelbetrieb siehe Lorenzetti 2015: 138, mit einer
Reihe von Literaturverweisen in Anm. 159.

3% Die betreffende Textzeile ist mit mehreren Varianten ediert, die auch die Art, wie der ,,Heilige* zu seinem
Stirnmal gekommen ist, betrifft: entweder durch einen ,,schlecht unterrichteten (buddhistischen) Wander-
monch® (duhsiksitasramana, Ka™ p. 664,2, mit dem Kommentar Candrakala p. 644,13f., und Ka™® p. 97,1f.,
mit Kanes eigenen Anmerkungen p. 232f.), oder nach dem ,,Anhoren eines schlecht Unterrichteten (duh-
Siksitasravana, KaX? p. 399,1, mit Bhanucandras Kommentar p. 399,12, Ka p. 226,21 und Ka"). Vielleicht
verbirgt sich sogar ein Scherz in der Pharase duhsiksitasramanadistatilaka- (,,ein von einem schlecht unter-
richteten [buddhistischen] Wandermonch empfohlenes Stirnmal®), den der Widerspruch zwischen dem
Stirnmal und der Religion des Wandermonches, der das Tragen von Stirnmalen fremd ist, enthélt. Zudem
galt sramana zu Banas Zeit sehr wahrscheinlich als abwertende Bezeichnung fiir buddhistische Monche. Die
Lesung sravana konnte durch das Bestreben motiviert sein, diesen Widerspruch zu korrigieren.
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) 301
s

betend zu Fiilen einer Gotterstatue zu liegen (pratisayita oder pratisayana),”” jedoch — wie konnte

es auch anders sein — ohne Erfolg.

Aus den oben genannten Griinden mochte ich fiir Banas Bezeichnung dharmika die Ubersetzung
,Heiliger* vorschlagen, und zwar unter Beibehaltung der Anfiihrungszeichen, die, wie ein wohl-

meinendes Augenzwinkern, ein gewisses Mal} an Ironie vermitteln.

Diese Ironie in der Verwendung des Wortes dharmika ist zugegeben an kaum einer mir bekannten
Textstelle eindeutig nachzuweisen. Banas dharmika und der oben genannte dhammia aus Halas GS
(v. 175) sind meines Erachtens seltene Fille einer solchen Verwendung. Ahnlich ironisch, aber
haufiger in dieser Verwendung, ist das Pali-Wort panditaka, das vielleicht mit der scherzhaft

altertiimelnden Bezeichnung ,,hochgelahrtes Haus* treffend wiedergeben ist.*"?

Schauplatz der Handlung

Am Ende der dharmika-Episode verldsst Candrapida den Tempel, und erreicht ,,innerhalb nur
weniger Tage (alpair evahobhir) die Stadt Ujjayini.’” Er reitet dabei sein Pferd Indrayudha
(,,Indras Waffe*), ein Geschenk des Konigs von Persien (parasikadhipati), das auf wundersame
Weise dem Ozean entstiegen war.’™ Es ist dasselbe Tier, das ihn den ganzen Weg vom Gebirge
des Kailasa trug — weit mehr als tausend Kilometer durch Gebirge, Fliisse und Wilder. Natiirlich
ist es miiflig, Rechnungen mit Distanzen anzustellen, die fiktive Figuren auf fiktiven Reittieren
zuriicklegen. Man darf aber annehmen, dass die Reisegeschwindigkeit des Prinzen von der Heeres-
truppe bestimmt wird, die ihn begleitet und die keine iibernatiirlichen Reittiere zur Verfiigung hat.
Die ,,nur wenigen Tage* scheinen demnach doch etwas untertriecben. Wenn die Erzéhlung aber

plausibel und kohérent ist, was ein literarisches Werk auch den vormodernen Rhetorikern zufolge

31 Tn diesem Fall lesen alle Textausgaben pratisayita, nicht jedoch in der vorausgehenden Schilderung der
Tempelanlage, darin Bana (mittels der rhetorischen Figur der utpreksa) schwarze Antilopen (Hirschziegen-
antilopen) beschreibt, die scheinen, als hétten sie dieselbe Praxis angenommen, vor der Gottheit zu liegen
(zu den Varianten pratisayita und pratisayana siehe oben, Anm. 91).

32 Die Bezeichnung findet sich z.B. im Ambatthasurta (buddhistlibraryonline.org > Digha Nikaya >

Silakkhandha-vagga > DN3 Ambatthasuttam (zuletzt aufgerufen am 22.5.2019): aho vata re amhdakam
panditaka [panditaka], aho vata re (...) (Ach herrje! Unsere Hochgelahrten, ach herrje!). (Ich danke Madhav
Deshpande fiir den Hinweis.)

303 KaP p. 229,12-14. Der konkrete Weg vom Kailasa nach Ujjayini wird in der Ka nicht geschildert. Bei
seiner beachtlichen Linge von weit mehr als tausend Kilometern und all den topographischen Hindernissen
sind es nur der Wald und der Tempel der Candika, die der Autor zu einer Episode ausgestaltet. Kalidasa
widmet in seinem MD 34 Strophen der Beschreibung der Route, die die Wolke von Ujjayint zum Kailasa zu
beschreiten hat (v. 1.28-61). Dabei erwihnt er mindestens fiinf Fliisse und eine Reihe von Bergen, Stidten
und heiligen Orten.

304 KaP p. 78,2-4. Das einstige Heim des Pferden, der Ozean (udadhinivasa) wird p. 79,3f. genannt, sein
dortiges Umbherziehen (jalanidhisamcarana) p. 79,8.
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natiirlich sein sollte,>®

sollte sich der Candika-Tempel in jedem Fall irgendwo in oder nahe der
Region Malwa befinden, ndmlich nérdlich von Ujjayini auf der Strecke vom Gebirge des (Trans-)

Himalaya zu dieser Stadt.

Die Stadt Ujjayini (das heutige Ujjain in Madhya Pradesh) ist aus einer gro3en Zahl von Werken
der Sanskrit-Dichtung bekannt und spielt eine wichtige Rolle in der Geschichte der frithen Siva-
itischen Traditionen. Kaundinyas Kommentar zu den Pasupatasiitras zufolge stieg Gott (bhagavat)
in Kayavatarana (auch Karohana, das heutige Karvan im Bundesstaat Gujarat) in Gestalt eines
Brahmanen zur Erde herab und begab sich in norddstlicher Richtung nach Ujjayini (eine Strecke
von ca. 380 Kilometern iiber moderne Verkehrsverbindungen), wo er seinen einzigen Schiiler
Kusika initiierte.** Dem ,,urspriinglichen‘ Skandapurana®’ zufolge, das zu Banas Zeiten bereits in

8 stieg Siva alias LakuliSa in Karohana zur Erde herab®® und gewihrte dem

Umlauf war,*
Brahmanen Somasarman spirituelle Vollendung (yogasiddhi). Danach ging er nach Ujjayini, um
einen gewissen KuSika als Schiiler anzunehmen, bevor er in Jambumarga weiter nordlich, in
Mathura und in Kanyakubja je einen weiteren Schiiler annahm. Allen vermittelte er die Lehre des
paiicartha, jene Lehre der , fiinf Kategorien®, die im PABh auf der Grundlage der PS festgehalten

ist.’10

Nordlich von Ujjayini, auf dem Weg nach Dasapura (dem heutigen Mandasor) in der Malwa-
Region, liegt, wenn man Kalidasas Wegbeschreibung im MD folgt, ein Tempel des Siva Maha-
kala.’!' Diese und weitere Beispiele aus der Literatur, deren Komposition der Ka vorausgehen,

zeigen, dass die anzunehmende geographische Lage des Candika-Tempels in ein Gebiet fillt, das

305 Kohdrenz (bhavika) der einzelnen Teile einer literarischen Komposition gilt den Poetikern Bhamaha und
Dandin als Vorzug (guna) und Schmuck (alamkara) derselben (Gerow 1971: 220).

39 PABh zu PS 1.1 (p. 3,15-4,12); sieche auch Bakker 2000: 14 und Bisschop 2006: 45.

307 The original Skandapurana“ bezeichnet den mittels Handschriftenevidenz (siehe die folgende Anm.) und
textkritischer Analyse als dltesten Kern identifizierten Teil des als Skandapurana iiberlieferten, historisch
gewachsenen Textkorpus. Besonders die Forschergruppe um Prof. Hans Bakker (Rijksuniversiteit Gronin-
gen) mit R. Adriaensen, P. Bisschop, H. Isaacson, Y. Yokochi und anderen hat sich mit zahlreichen Publika-
tionen auf dem Gebiet verdient gemacht und den Begriff geprégt.

3% Die ilteste bekannte Handschrift des Textes kann auf das Jahr 810 datiert werden (Yokochi 2013: 3).
Textkritische Untersuchungen weisen darauf hin, dass eine erste Fassung (,,redaction) um 600 erfolgt sein
muss (Bakker 2014: 3f.), moglicherweise zwischen 570 und 620 (ibid., p. 137).

39 Als Etymologie fiir den Ortsnamen fiihrt das Purana das ,,Besteigen (a@rohana) der Erde (ka)“ durch
Prajapati (ka) an (Bisschop 2005).

310 Bakker 2000: 13f., Bisschop 2006: 44-50. Neben dem Skandapurana bezeugt eine auf das Jahr 360 datierte
Séuleninschrift die Geschichte des Pasupata in Mathura (Bhandarkar 1932, Bisschop 2006: 45f.). Siehe auch
Bakker 2007: 1-2. Zum Terminus paricartha siehe auch oben, Abschnitt IT 1.1, Anm. 16.

31 MD 1.36-39. Ujjayini, alias Visala, wird in v. 1.28 und 31 erwihnt, die einstige Stadt Dasapura in v. 1.50.
Zwischen diesen beiden Stéddten liegt der Tempel des Mahakala, auch Siilin (v. 1.37), Candi$§vara (1.36) und
Pasupati (1.39) genannt, des Gatten der Bhavant (ibid.).
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als historisches Zentrum des friihen Sivaismus bezeichnet werden kann. Dass Bana den Candika-

Tempel mit seinem Kult genau dort positioniert, ist daher gewiss nicht rein fiktional.

Reichsgeschichte und Banas Humor

Ich habe oben versucht, die Notwendigkeit der dharmika-Episode mit Riicksicht auf Struktur und
Verlauf der Erzéhlung zu begriinden. Eine alternative Erkldrung (die den narratologischen Ansatz
nicht ausschlieft) ist vielleicht in der Reichsgeschichte zu suchen, in der politischen Situation, in
der Bana und sein Forderer Konig Harsa sich sahen. Die literarische Darstellung, die dem Tempel-
bewohner — immerhin einem betagten und religiosen Mann — gegeniiber so offenkundig an
Ehrfurcht vermissen ldsst und die gesamte Tempelanlage in einem &hnlich pietitslosen Licht
erscheinen ldsst, mag dem Umstand geschuldet sein, dass Harsa im Jahr 630 eine zeitweilige
Niederlage gegen PulakeSin II. hinnehmen musste.’'* Dem Herrscher der siidindischen Calukya-
Dynastie war es gelungen, die natiirliche Reichsgrenze in Form des Flusses Narmada zu iiber-
schreiten und Teile von Harsas Gebiet einzunehmen. Indem der Tempel der Candika irgendwo
nordlich der Narmada und innerhalb von Harsas Reich vorzustellen ist, iibte Bana mit der Episode
moglicherweise Kritik an siidindischen (dravida) Traditionen, die sich zunehmend auch im Norden
verbreiteten. Um dem Candika-Kult und siidindischen Tantrikern jeden ernstzunehmenden Ein-
fluss abzusprechen, bediente er sich der Satire. Feindseligkeit ist in seiner Darstellung trotz der
territorialen Konflikte aber nicht zu erkennen. Im Gegenteil: letzten Endes schlie8t die Tempel-
episode in einem sehr versohnlichen Ton mit Candrapidas Entgegenkommen, wenn dieser ,,mit
Mengen von gerne liberlassenen Reichtiimern einen sehnlichen Wunsch des alten dravidischen

,Heiligen* erfiillte.*

312 Den Hinweis auf diesen moglichen Zusammenhang verdanke ich Csaba Dezsd. Die komplexe Situation
von Harsas militdrischen Auseinandersetzungen mit zahlreichen anderen Dynastien des indischen Sub-
kontinents versucht Bakker (2014: 104-113) zu rekonstruieren. Vgl. Kulke und Rothermund 2010: 141 und
Sastri 1999: 134f.
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5.

Koihalas Lilavai

Ungefihr um das Jahr 800 entstand die fiktionale Verserzédhlung Lilavar mit etwas mehr als
1300 Strophen im literarischen Prakrit Maharastr1. Sie handelt von der Liebe des in Pratisthana
regierenden Konigs Hala zur Tochter des Konigs von Simhala, nach deren Name sie betitelt ist.
Ein Minister Halas trifft auf die Prinzessin in einer Sivaitischen Klosteranlage am Flussufer der
Godavari. Haupt des Klosters ist ein Sivaitischer Asket, der als Vertreter der Tradition des
Pasupata vorgestellt wird und dem eine handlungstragende Rolle zukommt. Er steht im Fokus
der folgenden Untersuchungen, die, wie auch jene der vorausgehenden Abschnitte II 1-4, auf

inhaltlichen und formalen Merkmalen der literarischen Darstellung beruhen.

5.1 Benutzte Quelle

Der Prakrittext von Kotihalas Lilavar (L1) wurde meines Wissens nur einmal ediert, namlich im

Jahr 1949 von dem Prakrit- und Jinismusgelehrten Adinath N. Upadhye:

Lilavai. A Romantic Kavya in Maharastri Prakrit of Koithala with the Sanskrit Vrtti of a Jaina
Author, Bombay 1949 (Singhi Jain Series 31).

Diese hervorragende und als textkritisch zu bezeichnende Ausgabe wurde 1966 neu gesetzt und
erneut als Band 31 der Singhi Jain Series vertrieben. Diese zweite Auflage enthilt einige Verbesse-
rungen und Ergéinzungen, mehrheitlich in der umfangreichen Einleitung und in den Anmerkungen
zum Text. Der edierte Text selbst und der Sanskritkommentar eines namentlich nicht bekannten
Autors sind mit dem der Erstausgabe ident. Weil die einzige Handschrift, die den Kommentar iiber-
liefert, unvollstdndig ist und den Abschnitt mit v. 501-805 nicht enthilt, wurde der Kommentar,
der in den erhaltenen Teilen neben den Wiedergaben in Sanskrit (chaya) auch einige weiter-
fiilhrende Erliduterungen enthéilt, von Upadhye selbst ergéinzt, wobei der Herausgeber sich auf
moglichst wortgetreue Ubertragungen des Maharastritextes ins Sanskrit beschrinkte. Auf die
insgesamt acht Bildtafeln der Erstausgabe (sie zeigen Abbildungen von Manuskriptfolios und vom
Bhimeshvara-Tempelkomplex in Andhra Pradesh) wurde in der Neuauflage verzichtet. Ein Appen-
dix (p. 389-392) enthilt zwei vollstindig wiedergegebene Rezensionen von Louis Renou (1950)
respektive V. Raghavan (1952). Textverbesserungen seitens des letztgenannten Rezensenten sind
in die Anmerkungen, oft im urspriinglichen Wortlaut, aufgenommen. Stellenverweise in der vor-

liegenden Studie beziehen sich auf diese zweite, verbesserte Ausgabe.
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Upadhyes Text wurde auf der Grundlage dreier Handschriften konstituiert, deren Sigla sich von

ihrer jeweiligen Herkunft ableiten.'

Blikaner, Antupa Sanskrit Library]: Diese Hs. iiberliefert den Prakrittext mit Sanskrit-
kommentar (Lilavatikathavrtti), ist jedoch fiir die Strophen 501-805 nicht erhalten.

P[attan, Sanhavi Pada Bhandara]: Die Palmblatt-Hs. ist die physisch am besten erhaltene und
einzige vollstindige Abschrift der LT.

J[aisalmer, Bada Bhandara]: Diese Palmblatt-Hs. kann auf das Jahr 1208 datiert werden und
ist damit die élteste erhaltene Abschrift der Li. Sie war Upadhye allerdings nicht direkt
zuginglich. Lesungen daraus lagen ihm in Form von Marginalien in der Hs. P vor. Diese

Varianten zu P bezeichnet Upadhye als ,,most genuine*.

Die Liist mit einem Umfang von insgesamt 1357 Strophen und einigen meist kurzen Prosapassagen
iiberliefert. 1333 Strophen sind in mindenstens zwei der drei Hss. bezeugt, 1310 Strophen in allen

dreien.?

5.2 Autor und Werk
Datierung

Die Komposition der Li datiert Upadhye (1966: 64-69) auf Basis literarischer Anlehnungen an
frithere Werke und mithilfe inhaltlicher Indizien und wortlicher Zitate in spéteren Werken auf das
ungefidhre Jahr 800. Historische Autoren, die das Schaffen Kotihalas zeitlich am engsten einzu-
grenzen helfen, sind Haribhadra (ca. 750) und Anandavardhana (literarisch aktiv ca. 840-870). Die
sehr plausible Datierung ilibernehmen Kulkarni (1982: 149), Warder (1994: 477 [§ 2567]),
Chojnacki (2016: 373) und andere mehr. Davon abweichende Datierungen wurden meines Wissens
nicht vorgebracht. In den zum Teil umfassenden Veroffentlichungen zur Prakritliteratur von Jain

(1971, 1981 und 2004) wird eine Entstehungszeit des Werkes nicht explizit erwéhnt.

Der Autor

Es ist strittig, ob der Autor in L1 22 seinen Namen nennt, der gleichzeitig soviel wie ,,Neugier*
oder ,,Interesse* (koithala) bedeutet, und so bewusst mit der Doppeldeutigkeit des Wortes spielt.
Diese Technik, den eigenen Namen oder Beinamen in einer mehrdeutigen Formulierung (slesa) zu
nennen, ist unter Sanskritdichtern nicht uniiblich, bleibt aber leider nur allzu oft uneindeutig, zum

Beispiel wenn der Name des Dichters nicht auch aus Kolphonen oder anderen historischen Quellen

! Upadhye 1966: 1-5 (in Upadhye 1949: 1-6 mit ganzseitigen Abbildungen einzelner Blitter aller Hss.).
2 Upadhye 1966: 14-18.
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bekannt ist.” Beinamen von Autoren stammen bisweilen aus besonders gelungenen Formulierungen
oder Wortschopfungen in ihren Werken. So verdanken die Dichter Ghanta-Magha und Dipa$ikha-
Kalidasa ihre Beinamen — ,,Glocke* der eine, ,,Fackelflamme* der andere — jeweils einem ganz
bestimmten und von den Kritikern hoch geschitzten Vergleich in ihren Werken.* Das konnte

erkldren, wie es moglicherweise zu dem ungewohnlichen Namen ,,Neugier* kam.

Fiir Upadhye (1966: 18-20) und Raghavan’ besteht immerhin die berechtigte Moglichkeit zur Auf-
fassung, dass der Dichter der Li sich in einer doppeldeutigen Formulierung selbst nennt. Keine
Zweifel hegt diesbeziiglich der Verfasser des einzig bekannten Kommentars zur Li. Er nennt den
Dichter durchwegs Kutiihala.® Auch Nimkar (1988: 3) iibersetzt die betreffende Textstelle ganz
ohne Zweideutigkeit mit ,,Kothala (...) has composed (...)*, wohingegen Kulkarni (1982: 149)
davon ausgeht, dass ,,[t]he poet does not disclose his name although he gives his father’s (...) and

his grandfather’s name*. Die in Frage stehende Textstelle lautet wie folgt:’

asi (...) bahulaicco tti namena (18). tassa (...) ekko suo samuppanno bhiisana-bhatto namena
(...) (20). tassa tanaena eyam asara-maina vi viraiyam sunaha | koihalena lilavai tti namam

kaha-rayanam (20).

Es war einmal® [ein Brahmane] mit Namen Bahuladitya (18). Thm (...) war ein Sohn mit Namen
Bhiisana Bhatta geboren (20). (...) Hort dieses von seinem Sohn Koithala, wenngleich dem nur
fade Einfalt gegeben ist, verfasste Juwel einer Erzédhlung mit dem Titel Lilavai! (Beziehungs-
weise:) Hort mit Interesse dieses von seinem Sohn (usw.) verfasste Juwel einer Erzdhlung

(usf.)!

Die Zweideutigkeit liegt im Wort koithalena, das entweder als adverbieller Instrumental (,,mit
Interesse*) oder als Figenname verstanden werden kann. Wenn ein mit Vokalstirkung (vrddhi)
gebildetes Abstraktum als Eigenname auch ungewdohnlich ist, so ist es doch nicht unméglich (ein
seltenes Beispiel dafiir ist etwa der Name Kautilya). Vielleicht wegen der seltenen Vokalstirkung
glossiert der Kommentar, der koithala hier als Eigennamen versteht, das Wort mit Skt. kutithala

(,,interessiert” bzw. ,,der Interessierte” oder auch ,,Interesse*). Es ist allerdings zu bemerken, dass

3 Unsicher ist etwa der Name eines gewissen Kridacandra, der sich vielleicht in einer Strophe der Sammlung
Sarngadharapaddhati (14. Jh.) nennt (Emeneau 1955: 47f.). Unzweifelhaft dagegen ist der Name Banas, der
an mehreren Stellen seines Candisataka (z.B. in v. 24) auftaucht.

* Lienhard 1984: 35-37.

> V. Raghavan in seiner 1952 erschienenen Rezension der Erstausgabe (Upadhye 1949), abgedruckt in
Upadhye 1966, Appendix III, p. 389.

¢ Die betreffenden Textstellen sind Li p. 7,13 (kutithalanamna viprena), 141,23 (kutithalo mahakavih) und
194,24f. (kutithalakavih). Dass der Name des Autors hierbei nicht mit kautithala sanskritisiert wird, diirfte
daran liegen, dass die als Substantiv gleichbedeutende Wortform kutithala die hdufigere ist.

7 Zur Transkription des Prakrittextes siche Anhang 2.

8 Zur idiomatischen Wiedergabe des Verbs asi siche unten p. 197f.
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der (moglichen) Nennung des Autorennamens kein nama, namena oder -tti folgt, wie das in den
vorausgehenden Strophen 18 und 20 und auch bei der Nennung des Titels der Erzdhlung Lilavai in
der gegenwirtigen Strophe der Fall ist. Ein adverbielles Verstidndnis des Instrumentals koithalena

legt zudem seine unmittelbare Nidhe zum Imperativ sunaha (,,hort!*‘) nahe.

Ich kann hier nur die Vermutung anstellen, dass der Autor in L122 doch seinen sprechenden Namen
nennt, mag dies nun der von seinen Eltern verliechene Rufname, ein spiter angenommenes Pseudo-
nym oder ein im literarischen Kreis erworbener Beiname sein (wobei letzteres am wahrschein-
lichsten ist). Oder sollte er sich etwa selbst erst ausfiihrlich vorstellen, dann aber seinen Namen
verschweigen, was ihm die Bescheidenheit gebot, aus der er zwar seine Dichtung als kostbares
Juwel” (rayana), seine eigenen Fihigkeiten hingegen als ,,fade* (asara) bezeichnet? Wie dem
auch sei: Da keine erkennbaren Griinde dagegen sprechen und da ein Autorenname einen rein
praktischen Vorteil hat, wenn vom Urheber einer literarischen Komposition die Rede ist, schliele
ich mich der verbreiteten Ansicht an und nenne den (impliziten) Autor’ der Prakritdichtung L1 im

Folgenden Koiihala.

Dass Koiihala als Beiname oder Spitzname fiir den Verfasser eines Werkes der Erzéhlliteratur nicht
unpassend wire, zeigt die Hiufigkeit, mit der das ,Interesse an miindlichen Erzéhlungen und
literarischen Werken in ebendiesen angesprochen wird. Bereits der ,,Urdichter* (adikavi) Valmiki
duBerte sein ,,hochstes Interesse* (param kautithalam) daran, vom Seher Narada die Geschichte
Ramas zu horen (Ram. 1.1.5), die er darauf in die metrisch gebundene Form seines Epos goss. In
L1 selbst wird einschlieBlich der zweideutigen Strophe 22 fiinf Mal das Interesse der Zuhorer ange-
sprochen.'’ Im Verlauf von Banas Prosaerzihlung Ka mit den zahlreichen wechselnden Sprechern
werden die jeweiligen Horer aller Erzéhlebenen mindestens 18 Mal und mit stets wechselnden
Formulierungen aufgefordert, zuzuhoren, falls denn Interesse (kutithala, kautuka) bestehe. Diese
und vergleichbare Passagen aus einigen weiteren literarischen Werken sind in Anhang 3 ge-

sammelt.

Sprache

Kothalas Erzdhlung LT ist weitestgehend im mittelindischen Idiom Maharastr1 verfasst, weist aber

auch Merkmale der Jaina-Sauraseni auf.'' In Li 1330 selbst wird es marahattha-desi-bhasa

° Zur Unterscheidung zwischen der realen (historischen) Person des Autors und dem aus seinem literarischen
Werk erschlieSbaren, impliziten Autor, siche oben, Abschnitt I 2, Anm. 4.

01122, 146, 368, 377 und 386.
1 Upadhye 1966: 7-11.
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genannt, ,,Lokalsprache von Maharastra“.'* Die auch fiir GS verwendete Maharastri” gilt bei zahl-
reichen Theoretikern seit Dandin als ausgezeichnete Literatursprache und als das ,,hervorragende

Prakrit (prakrstam prakrtam).**

Metrum

Die Li ist fast durchgehend im Moren zihlenden Metrum Arya verfasst, wobei die Zisur vor den
geraden Strophenvierteln oft nicht vor den jeweils vierten FuB (gana) fillt.” Die wenigen
Ausnahmen bestehen in silbenzéhlenden Metren und Abschnitten in Prosa. Diese unmetrischen
Passagen reichen von sehr kurzen, teils syntaktisch notwendigen Einleitungen der unmittelbar
folgenden Strophen (wie atthi, ,,Es war einmal‘“'® oder avi ya, ,,AuBerdem*) iiber kurze Sitze (nach
v. 23,31 und 1304) bis zu einer etwas lingeren Beschreibung des Schauplatzes (nach v. 49), wobei
die letztgenannte mit einem Umfang, der dem von ungefihr sechs Arya-Strophen entspricht, die
mit Abstand lingste ist. Die von der Arya abweichenden Metren sind das Sﬁrdﬁlavikﬁdita (v. 24
und 668), die Prthivi (v. 1170) und das seltene Galitaka (v. 607)." Mit Ausnahme der letzt-

genannten sind diese Strophen in beschreibenden Partien enthalten.

Kommentar

Die Verserzidhlung ist mit dem Sanskritkommentar Lilavatikathavrtti iiberliefert, dessen Autor
unbekannt ist. Upadhye vermutet, es handle sich dabei um einen Svetambara Monch des 13.
Jahrhunderts, der im heutigen Gujarat wirkte.'"* Warder erwigt die Moglichkeit, dass es sich dabei
um einen gewissen Malayasagara handelt."” Der Kommentar bietet eine fast vollstindige Sanskriti-

sierung des Prakrittextes mit Erkldrungen verschiedener Art, fehlt jedoch in der einzigen bekannten

12 Die Strophen ab v. 1321 stammen dem Kommentator zufolge nicht vom priméren Autor. Das Phdnomen
der Metathese von Silben wie im Fall von marahattha (Skt. maharastra) beschreibt Pischel 1900: 240f. (§
354).

13 Siehe oben, Abschnitt IT 2.1.
4 KA 1.34; weitere Theoretiker, die Dandins Auffassung teilen, nennt Jain 2004: 38f.

15 Liegt die Zisur nicht unmittelbar nach dem dritten FuB, hat der vierte bis auf wenige Ausnahmen die nach
Jacobi (1886: 198) regulire Struktur des Amphibrachys (w — ) oder Prokeleusmatikos (v v w ).

16 Zur idiomatischen Verwendung von atthi (wie asi) siehe unten p. 197f.

17 Das Metrum, das Upadhye (1966: 365) unsicher als Galitaka identifiziert, besteht aus 16 Silben je Viertel
und ist Warder (1994: 497 [§ 2615]) zufolge ein sonst nicht bekanntes Metrum mit festgelegter synkopischer
Struktur.

18 Upadhye 1966: 79f.

19 Warder (1994: 477 [§ 2568]) fiihrt keine Quellen oder Griinde fiir diese Identifikation an, bezieht sich aber
vermutlich auf die Erwédhnung eines Kommentators namens Malayasagara im Jinaratnakosa, dem Ver-
zeichnis jinistischer Autoren und Werke von H.D. Velankar (1944); cf. Upadhye 1966: 80, Anm. 1 und die
Anm. zu v. 191 (p. 346).
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Hs. fiir die Strophen 501-805. Diese versieht Upadhye daher selbst mit einer Paraphrase in Sanskrit
(chaya).

Genre und Erzidhlweise

Die fiktionale ,,Erzdhlung® (katha) in Sanskrit besteht fast ausschlieBlich in Prosa. Das ideal-
typische Beispiel fiir diese Literaturform ist Banas Kadambart, deren umfangreiche Prosa nur zwei

Strophen enthilt.*

Eine in Prakrit oder Apabhrams$a verfasste katha hingegen kann durchgehend
metrisch sein, wobei die musikalischen, Moren zdhlenden Metren (ganacchandas) wie /_\ryz‘l und
Giti bevorzugt werden.”’ Dieser Vorgabe entsprechen neben Kotihalas Lilavai** eine Reihe von
Werken vor allem der jinistischen Erzéhlliteratur. Die in inhaltlicher Hinsicht mit der Li vergleich-
baren jinistischen Werke sind einheitlich metrisch oder in einer Mischung aus wechselnden Metren

und lingeren Prosapassagen (als sogenannte Campi)* verfasst:**

Kuvalayamala von Uddyotana (8. Jh., Prakrit, Campi mit ca. 13000 granthas)®

Bhuyanasumdari von Vijayasimha (Anfang 10. Jh., Prakrit, 8941 Strophen)

Tilakamaiijart von Dhanapala (10. Jh., Sanskrit, Campt mit ca. 4300 granthas)

Nivvanalilavai von Jine§vara (11. Jh., Prakrit, Campt mit ca. 15000 granthas; nicht erhalten,
aber von Jinaratna im 13. Jh. unter dem Titel Lilavatisara in Versform nacherzahlt)

Surasumdart von Dhane$vara (11. Jh., Prakrit, 4001 Strophen)

Udayasumdari von Soddhala (11. Jh., Sanskrit, Campt mit ca. 4500 granthas)

Manorama von Vardhamana (11. Jh., Prakrit, Campt mit ca. 15000 granthas)

Nammaydasumdart of Mahendra (12. Jh., Prakrit, 1117 Strophen)

Den Werken ist das weit verbreitete Motiv der ,,gefdhrlichen Brautwerbung gemein, das darin
besteht, dass die Hauptfigur, der ,,Held* nur iiber gro3e Hindernisse zur Vereinigung mit der Aus-
erkorenen gelangt.” Auf diese spielen die Titel aller genannten Beispiele an, weswegen Chojnacky

(2016) die Werke auch ,heroine novels* nennt. Die ,,Heldin* darin ist die weibliche Hauptfigur im

20 Siehe Anm. 8 in Abschnitt II 4.

2L Warder 2009: 194 (§ 451) und 1994: 496f. (§ 2614), nach Rudratas (9. Jh.) Kavyalamkara und Bhojas (11.
Jh.) Srigaraprakasa.

22 Als kaha (Skt. katha) bezeichnet der Autor das Werk selbst (v. 22), was am ehesten der Definition Rudratas
entspricht (Upadhye 1949: 41-43).

2 Ein Beispiel fiir diese Literaturform ist Somadevas Yasastilaka in Abschnitt IT 6.1.
24 Chojnacki 2016: 373.
% Ein grantha entspricht der Textmenge einer Strophe im VersmaB der anustubh bzw. 32 Silben.

26 Das Motiv oder ,,narrative Muster der gefihrlichen Brautwerbung untersucht Kiening (1996) anhand der
anonymen Paarreimdichtung Konig Rother, einem mittelhochdeutschen Beispiel der Helden- und Braut-
werbungsepik aus dem 12. Jh. Die drei wesentlichen schematischen Merkmale des Motivs beschreibt er
folgendermaBien (p. 212): ,,(1) Der Beste und die Schonste gehdren zusammen; (2) ihre Verbindung gehorcht
der Regel mehr oder weniger radikaler Exogamie und ist (3) nicht problemlos zu verwirklichen.*
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Sinne der zentralen Motivation fiir den Handlungsverlauf, ohne jedoch selbst eine besonders aktive

Rolle zu spielen.

Die Handlung aller oben gelisteten Werke ist etwas verstrickt und wird iiberdies nicht in chrono-
logischer Weise erzihlt, sondern in Form von ineinander verschachtelten miindlichen Berichten
und mit mehreren Riickblenden und Vorausdeutungen. Es wird vermutet, dass die jinistischen
Autoren die anachronische Erzdhlweise und andere Elemente fiir ihre Romane von Banas einfluss-
reichem und kunstvoll komponiertem Prosawerk iibernommen haben.”” Freilich ist auch die
Struktur des viel dlteren Epos Mahabharata auf geradezu verwirrende Weise verstrickt und
verschachtelt.”® Im Unterschied zu den genannten fiktionalen Erzihlungen kann das Epos jedoch
nicht zur Ginze einem einzelnen Autor (etwa dem legendidren Dichter Vyasa) zugeschrieben
werden, da es zahlreiche Einschiibe und Erweiterungen aus einer Zeitspanne von mehreren Jahr-

hunderten erkennen lédsst.

Als weitere Gemeinsamkeit der jinistischen ,,Heldinnenromane‘ mit der LT ist zu erwdhnen, dass
die jeweilige titelgebende Hauptfigur erst sehr spét aktiv auftritt, oft nicht vor der Hilfte der
gesamten Erzdhlung. Vor dem Hintergrund einer religios-erbaulichen Botschaft, die die Erzéh-
lungen beinhalten, versteht Chojnacki (2016: 389) dies als erzihltechnischen Trick, der erst ganz
weltlich-literarisches Interesse wecken soll, welches dann auf das eigentliche, das religios-
moralische Anliegen der Erzdhlung gelenkt wird. Der Leser soll also erst ,,verfiihrt* und schlieBlich

belehrt werden.

Liebesgeschichten mit erotischen Elementen sind auch in der jinistischen Erzéhltradition nicht
selten, wie Jain (1971: 12-30) mit zahlreichen Beispielen belegt. Auch die oben gelisteten Werke
entbehren nicht der Erotik. Haribhadra, der jinistische Gelehrte des sechsten oder siebten Jahr-
hunderts argumentiert in seiner Erzdhlung Samaraiccakaha explizit fiir die (literarische) Beschifti-
gung mit Angelegenheiten der Liebe und der Erotik (kama). Er fiihrt dabei ins Felde, dass kama als
eines der vier Lebensziele des Menschen (purusartha) zur Erfiillung hoherer Lebensziele fiihrt, als

deren letztes die Erlosung im religiésen Sinne gilt.”

Die Li mag zwar auch ,,verfiithren®, tut dies aber nicht zu einem religiosen Zweck. Sie ist in erster
Linie die Liebesgeschichte zwischen dem Konig von Pratisthana und der Prinzessin von Simhala.
Der Grund dafiir scheint darin zu liegen, dass Kotihala nicht die Konventionen der jinistischen
Erzéhlliteratur iibernehmen musste (oder wollte). Denn der Autor — beziehungsweise die Figur, die

in der L1 als Autor vorgestellt wird — war selbst kein Jaina, sondern entstammte einer vedisch-

7 Chojnacki 2016: 375.
28 Earl 2011.
2 Jain 1971: 20 und 1981: 13-17.
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brahmanischen Familie. Seine Erzidhlung weist keinerlei Merkmale jinistischer Religiositdt auf.
Weder in den segensreichen Eingangsstrophen (marigala), noch in der eigentlichen Erzéhlung oder
in den zahlreichen Vergleichen oder Metaphern sind Anspielungen auf jinistisches Gedankengut
zu erkennen. Es ist auch keine Form der Polemik anderen religidsen Traditionen, etwa dem
Pasupata, gegeniiber zu erkennen, wie man es von Werken jinistischer Autoren erwarten konnte

(vergleiche Abschnitt II 6).

Handlung

Ahnlich wie viele andere fiktionale Werke ist die L1 dadurch, dass sie aus direkten Reden der darin
handelnden Figuren selbst besteht, einigermallen verschachtelt. Dies fiihrt dazu, dass der Hand-
lungsverlauf nicht chronologisch, sondern mit Vor- und Riickgriffen wiedergegeben wird, und
zwar weitgehend so, wie er sich der Hauptfigur Kénig Hala erschlieBt.’*® Dem Horer beziehungs-
weise Leser?! bietet sich dadurch ein einigermaBen verwickeltes Szenario,” dessen einzelne Fiden
bis auf wenige Ausnahmen® und meist erst gegen Ende der Erziihlung, ein kohirentes Ganzes
erkennen lassen. Die folgende Handlungszusammenfassung folgt dessen ungeachtet der von
Kotihala komponierten, nicht-chronologischen Abfolge der Ereignisse. Da die L1 vielleicht nicht
zu den bekannteren Werken der altindischen Dichtung gerechnet werden kann, ist diese Zu-
sammenfassung etwas ausfiihrlicher; ihr ist ferner ein Strukturschema beigefiigt. Den einzelnen
Abschnitten sind die Strophenzahlen der Textausgabe in Klammer vorangestellt und die Erzéhl-

t.>* Sehr kurze Erzihler-

ebenen sind mit den Ziffern 0-5 in Zwischeniiberschriften gekennzeichne
wechsel von weniger als zwei Strophen wurden dabei nicht gekennzeichnet. Namen von Géttern,
Personen® und Ortschaften werden in sanskritisierter Form wiedergegeben, andere dem Original-

text entnommene Ausdriicke, die bisweilen in Klammern genannt werden, in Prakrit.

30 Warder 1994: 487f. (§ 2596). Der Konig wird in der L1 verschiedentlich Salavahana (v. 939, 991 und
1154), Salahana (v. 64, 844, 894 etc.) und Hala (868, 975 und 1233) genannt.

31 Mit den Worten kaha (,,Erzihlung®, v. 22, 38, 1329f. etc.) und kahiya (,.erzihlt®, v. 1329 etc.) ist klar die
miindliche Erzéhlung gemeint, wie auch die zahlreichen Formen des Verbes suna- ,,horen* nahelegen, die
das gesamte Werk durchziehen. In der Praxis wurden literarische Werke jedoch schon friih in Manuskript-
form rezipiert (Lienhard 1984: 41f., Pollock 2003: 87-91, Warder 2009: 209f. [§ 486-488]).

32 Upadhye 1966: 41: ,,The structure of story [sic] in the Lilavati is sufficiently complex.“ Ibid. p. 42: ,,such
a complex plot (...)*; dhnlich Kulkarni 1982: 149.

33 Unklar bleiben beispielsweise die Verwicklungen um eine bedeutungsvolle Perlenkette v. 947-997.
34 Die Ziffer 0 bezeichnet Abschnitte auBerhalb der eigentlichen Erzéhlung. Zur Struktur siehe unten.

35 Namen, deren Sanskritisierung unsicher ist (Kotihala, Hala, Pottisa), wurden in ihrer Prakritform bei-
behalten.
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0. Segen und Einleitung

(1-16) Das Werk wird konventionell mit einer Reihe von Segens- und Verehrungsstrophen
eroffnet, die an die Gottheiten Hari, Gauri, Candi und Ganga gerichtet sind, sowie an einen nicht
niiher bezeichneten Schopfergott sowohl der guten als auch der schlechten Menschen,* die nun
unterschiedslos zuhéren mogen (13ff.).

(17-22) Als nichstes stellt sich der Autor mit dem Namen Koiihala® als Enkel des Brahmanen
Bahuladitya und Sohn des Bhiisanabhatta vor und bezeichnet sein in v. 22 Lilavai genanntes Werk
als ,,Juwel einer Erzéhlung* (kaha-rayana).

(23-31) Als Uberleitung und zur Einstimmung auf die folgende Liebesgeschichte beschreibt die
Geliebte (piyayama) des Autors diesem, von einer mondbeschienenen Dachterrasse blickend,
genretypische Naturphinomene einer Herbstnacht, wie einen Seerosenteich, Vogelrufe, den
kiithlenden Wind etc. Dies ist die erste von mehr als 50 fast ausschlieBlich beschreibenden Partien,
die die Handlung in regelméfBigen Abstinden unterbrechen.

(32-42) In der herrlich klaren Nacht bittet sie ihn um eine beriihrende (saraa) und neue (auvva)
Erzédhlung (kaha), die besonders dem Frauenvolk gefallen soll. Nach anfianglichem Zogern sagt
Kothala zu, eine leicht verstédndliche Geschichte in Prakrit mit vereinzelten regionalsprachlichen

Ausdriicken (desi) zu erzihlen, darin sowohl Gotter als auch Menschen eine Rolle spielen.

Die Geschichte von Hala und Lilavatt
1. Kouhala erzihlt von Kénig Hala

(43-72) In Maharastra (asaya)®® am Strom der Godavart’ liegt die beriihmte Stadt Pratisthana
(paitthana, das heutige Paithan in Maharashtra), wo der schone, tugendhafte und beriihmte Konig
Hala® regiert.

(73-103) Eines schonen Friihlingstages bewundert der in seiner Versammlungshalle voll von

Ministern, Verehrern und schonen Frauen die kunstvolle Schminke und Korperbemalung seiner

36 L1 13ab: so jayau jena suyana vi dujjana iha vinimmia bhuyane, ,,Siegreich sei, der wie die guten die
schlechten Menschen hier auf Erden erschaffen hat!“ Die Unterscheidung zwischen guten oder ,,wahren
Leuten” (sajjana), also den Gebildeten, Verstidndigen und Wohlgesinnten, und den ,,schlechten Leuten* (dur-
jana), d.h. den Pedanten, Philistern und Ubelgesinnten, entspricht ebenso der literarischen Konvention, wie
die Praxis, diese zwei Arten von Rezipienten in einleitenden Strophen nach den Segensstrophen (marigala)
anzusprechen. Neu ist hier die thematisch von der Welt der Goétter in jene der Menschen iiberleitende
Funktion von v. 13.

37 Skt. Kautiihala oder, dem Kommentar zufolge, Kutiihala. Die Moglichkeit eines Doppelsinns des Wortes
koithalena (v. 22) wurde oben in den einleitenden Bemerkungen erortert.

38 Skt. It. Kommentar asraya, It. Warder (1994: 480 [§ 2574]) und Upadhye (Anm. zu v. 43) hingegen asmaka.
39 Pkt. gola (v. 199, 243 etc.), golanai (731) oder goyavart (1147).

40 Auf die verschiedenen Formen des Herrschernamens im Text und im Kommentar gehe ich weiter unten
ein.
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Gattin Candralekha. Auf seine Frage nach dem Kiinstler nennt sie einen Maler von der Insel
Simhala (das heutige Sri Lanka), der auch den Palast fiir das baldige Friihlingsfest gestaltet.
(104-113) Da vermeldet ein Ministersohn (mantiutta), er glaube, der Maler, der im Haus der
Candralekha wohnt, sei ein Spion des Konigs von Simhala. Zudem habe er heute die Nachricht
erhalten, dass die Minister Vijayananda und Pottisa*' die Kiiste von Simhala erreicht haben und
die militdrische Eroberung vorbereiten. Hala ordnet jedoch an, die Schlacht aufgrund des bevor-
stehenden Festes zu verschieben, und widmet sich wieder seinen Frauen und Musikern.

(114-131) Nach dem mittdglichen Bad unter der Leitung eines Priesters (purohia) und mit
Instrumentalmusik und Rezitationen kehrt der Konig in seinen Palast zuriick, wo er Brahmanen
beschenkt, selbst speist und sich anschlieend mit Dichtern und Metrikern unterhalt.

(132-145) Da meldet ein Torhiiter das unerwartete Eintreffen Vijayanandas, der sich darauf in
Lumpen und ohne Gefolge hereinfiihren ldsst. Der erstaunte Hala frégt seinen Minister Bhatta
Kumarila** nach dem Grund fiir das Erscheinen Vijayanandas. Der kann jedoch keine konkrete

Antwort geben. Nach einer herzlichen BegriiBung beginnt Vijayananda selbst zu berichten.

2a. Erster Bericht des Ministers Vijayananda

(146-163) Nach dem militdrischen Sieg iiber den Konig von Malayacala und den Konig der

3 so der Minister, bereitete sich das eigene Heer gerade auf die Uberfahrt zur Insel

Pandyas,*
Simhala vor, als Pottisa riet, sofort einzuhalten, denn Silamegha, der K6nig von Simhala, sei un-
bezwingbar. Seine militirische und taktische Stirke sei ihm durch die Gunst der G6ttin Sri sicher.
Es wire besser, Diplomatie (saman) anzuwenden, als mit militdrischer Gewalt (danda) zu-

zuschlagen.** AuBerdem habe Pottisa gehort, dass der Herrscher von Simhala eine ausnehmend

4 Die Sanskritisierung des Namens im Kommentar, puttisa, ist unbefriedigend. In Gangadharas Kommentar
zur GS werden einem Dichter namens Pottisa vier Strophen zugeschrieben (GS¥ 1.89, 2.73, 3.93 und 5.3).
Rajasekhara (um 900) nennt in seinem Prakrit-Schauspiel Karpitramaiijari (KM) die Dichter Pottisa und
Hala in einem Atemzug (1. Akt, Prosa nach v. 20).

42 L1 134f. Wie Pottisa werden auch Kumarila einzelne Strophen der GS zugeschrieben. Die Verbindung des
beriihmten Mimamsakas dieses Namens mit Halas Hof ist historisch unmoglich. Ebenso fiktiv ist der in v.
1008ff. erwéhnte buddhistische Denker Nagarjuna als Lehrer des Hala (s.u.). Ich nehme nicht an, dass die
Namen dazu dienen, der Erzdhlung einen Anschein von Glaubwiirdigkeit im Sinne von Geschichtlichkeit zu
verleihen, wie von anderen vermutet wurde (z.B. Warder 1994: 480 [§ 2575]). Sie bezeichnen eher Ideal-
typen herausragender Personlichkeiten am idealtypischen Hof des legendenhaften Herrschers. In diesem
Sinne ist weniger von ,,dem* als von ,,einem Bhatta Kumarila®“ und ,,einem (regelrechten) Nagarjuna“ an
Halas Hof die Rede (mit Betonung auf dem Namen, nicht auf dem unbestimmten Artikel).

4 Die beiden Reiche liegen im duBersten Siiden des indischen Subkontinents. Dass sie von Hala oder einem
anderen Herrscher aus der Dynastie der Satavahanas eingenommen worden wéren, ist historisch nicht belegt.
Die fiktive Eroberung spielt auf das alte geopolitische Ideal an, Indien, das mit der ganzen Welt gleichgesetzt
wird, bis zu den Grenzen zu beherrschen.

“ Diplomatie (saman, gelegentlich auch santva) im Sinne der ,,friedlichen Verstindigung* (Hillebrandt 1923:
150) ist eines von — je nach Quelle — drei, vier, oder sechs politisch-strategischen Mitteln (upaya), zu denen
auch jene der Bestechung (dana), der Spaltung (bheda) und eben der Gewalt (danda) zéhlen. Generell gilt
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schone Tochter namens Lilavati habe, bei deren Geburt eine himmlische Stimme verkiindet habe,
dass derjenige, den sie zum Gatten wéhlt, iiber die ganze Welt herrschen und gottliche Fihigkeiten
(devva siddhi) erlangen werde. Konig Hala solle sie zur Frau nehmen! Thr Vater wird ihn fiir wiirdig
befinden! Vijayananda schlug darauf vor, anstatt einen Boten zu senden, gleich selbst Konig Sila-
megha aufzusuchen, und bekam dafiir Pottisas Zustimmung.

(164-197) Vijayananda legte also am folgenden Morgen mit einer kleinen Mannschaft ab. Auf der
Fahrt kam ein méchtiger Sturm auf, der sein Schiff wie einen Spielball in den Golf von Bengalen
(puvvovahi) spiilte, wo es am einem felsigen Ufer zerschellte und die Mannschaft mit Ausnahme
des Ministers und weniger Schiffsleute ertrank. Vijayananda musste nun befiirchten, den Auftrag
seines Konigs nicht ausfiihren zu konnen, versuchte aber dennoch, eines der eigenen Militidrlager
zu erreichen, um eine neue Armee zusammenzustellen. Den Weg dorthin wiesen ihm iiberlebende

Schiffer.

Die erste Begegnung mit dem alten Pasupata (198-260)

(198-202) Nach einem langen und beschwerlichen FuBmarsch gelangt Vijayananda zu einem
Tempel des ,,Schrecklichen“ an den sieben Miindungsldufen der Godavari (satta-goyavari-
bhima®). An dem Strom, dessen Lauf sich vor der Miindung in den Ozean verzweigt," ruht er sich
aus, erfrischt sich durch ein Bad und besucht die dem Siva gewidmete Tempelanlage.

(203-214) Allein und bequem sitzt dort ein alter Pasupata (pasuvaya) mit weilen Haarflechten und
mit weiller Asche geschmiickt. Der unbekleidete Asket trigt ein Gebetskettchen (akkhamaliya) und
sitzt in Meditationshaltung. Der Minister verneigt sich, worauf der Paupata ihm einen bequemen
Sitz aus Rohr (vettdsana) anbietet und nach seinem Wohlbefinden frigt. Darauf entspinnt sich eine
Unterhaltung, bis der Alte seinem Besucher eine gewisse Zuneigung gesteht, so als kenne er ihn
schon lange. Als es Mittag wird, bedauert er, seinem Gast keine angemessene Speise anbieten zu
konnen, das heillt, nichts, was nicht die Natur selbst bietet: Friichte und Wurzelgemiise. Darauf
geht er zu nahe stehenden Bédumen und vollbringt ein groles Wunder (mahacchariya), das
Vijayananda noch nie gesehen hat: Kraft seiner asketischen Energie (tava) fiillen allerlei saftige

Baumfriichte seine Almosenschale, die er seinem Besucher mit allem Respekt anbietet.

ein Aliierter oder ,,Freund“ (mitra) mehr, als die (gewaltsame) Eroberung von Land und Erbeutung von
Reichtum (siehe auch Scharfe 1968: 68-70).

4 Lesung nach v. 1147 (hier mit -godavari-). Der ,,Schreckliche (bhima) bezeichnet Rudra-Siva. Die
Verzweigung der Godavari in ein Delta mit sieben Fliissen erwéhnt u.a. auch KSS 3.5.91: saptadha bhinnam
papur godavaripayah, ,tranken sie die siebenfach geteilten Wasser der Godavari*.

46 Die in den Westghats (Maharashtra) entspringende Godavari teilt sich bei der heutigen Stadt Rajahmundy
in Andhra Pradesh in zwei, spéter in vier Hauptarme und miindet schlieBlich in den Golf von Bengalen.
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(215-227) Bei Sonnenuntergang schlieBlich warnt der Weise seinen Besucher vor einem Damon
namens Bhisananana (etwa: ,,Schauerfratze*), der bei Nacht mit einem Heer von zehntausend
Seinesgleichen sein Unwesen treibe und niemand anderen als ihn selbst im Tempel dulde. Er will
Vijayananda also eine andere, sichere Unterkunft suchen.

(228-269) Die Wahl fiillt auf einen nahe gelegenen Klostergarten (tavovan ujjana),”” darin zwei
junge Asketinnen leben: Mahanumati, die Tochter eines Yaksa, deren Beweggrund, hier zu leben,
dem Alten unbekannt ist, und ihre enge Freundin Kuvalayavali, die Tochter eines Gro3en Weisen
(mahamuni). Noch bevor es dunkelt erreichen sie den Hain an der Godavari, wo ein als idyllisch
beschriebener Tempel fiir Bhava und Bhavani (bhavani-bhava-bhavana), also Siva und Parvati,
steht und wo die beiden Midchen leben. Auf einer kostbaren Steinplatte der schonen, an der Goda-
vari gelegenen Klosteranlage (madhdyayana)® sitzen die Midchen in Asketenkleidern. Der Alte
macht Vijayananda mit ihnen bekannt, iiberlédsst ihn bis zum néchsten Morgen ihrer Obhut und
kehrt zu seinem Tempel zuriick. Der Minister unterhélt sich mit den Asketinnen, bis Mahanumati
sich zur Meditation (samahi) zuriickzieht, worauf Kuvalayavali auf seine Frage nach dem Grund

fiir ihre Lebensweise das Folgende zu erzidhlen beginnt.

3a. Kuvalayavali erzihlt Vijayananda von Mahanumati®

(273-330) Mit Trinen in den Augen erzihlt Kuvalayavali von Mahanumatis Geburt. In Sulasa,
einer Stadt von Vidyadharas siidlich des Berges Meru, auf dem die Dreiflig Gotter wohnen, hatten
einst Konig Hamsa und dessen Gattin Padma zwei Tochter: Saradasri® und Vasantari. Als diese
eines Abends den elefantenkopfigen Gott GaneSa (heramba) mit seinen grolen Ohren und durch
den Riissel schnaufend beim Tanzen beobachten, muss Sarada$ri iiber ihn lachen, worauf der
elefantenkopfige Gott sie dazu verflucht, unter den Menschen leben. Durch das Flehen der beiden
Schwestern erweicht mildert er seinen Fluch dahingehend ab, dass ihr Leben in der Menschenwelt
voller Gliick sein werde und dass der Fluch ende, sobald Saradasri himmlische Wesen von der Art
der Vidyadharas, Siddhas, Yaksas und Gandharvas und Menschen zugleich an einem Ort ver-
sammelt sieht. Unmittelbar nach den Worten GaneSas verschwindet das Middchen aus der ihr
vertrauten Welt der Vidyadharas. Threr Schwester Vasantasri aber prophezeiht der Gott einen

Bréutigam. Als ihr Vater Hamsa ihr verspricht, einen solchen zu finden, willigt sie nur deshalb ein,

47 Mit tapovana (auch matha) ist hier eine klosterdhnliche Anlage bezeichnet, die von herausragenden oder
angesehenen Saiva Asketen gefiihrt wird (Sanderson 2006a).

48 Der Sanskritterminus matha fiir ,,Kloster ist auch in epigraphischen Zeugnissen verbreitet (siche Malinar
2011, Sears 2014: 18 und TAK 1, p. 208f. [s.v. asramal].

4 Thre zweite Erzihlung (v. 731-887) wird von Lilavati handeln.
50 Genauer (aber weniger wohlklingend): Saracchri. Der Kommentar bietet beide Sanskritisierungen des

Namens Sarayasirl.
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um den Kummer ihrer Eltern zu lindern. Die Wabhl fillt auf den Yaksa Nalaktibara, dessen Vater
niemand geringerer als Kubera, der Gott des Reichtums, ist. Und schon bald nach der prunkvollen
Hochzeit erblickt ein Tochterlein, das sie Mahanumati nennen, das Licht der Welt.

(331-367) Mahanumati verbringt gliickliche Tage der Kindheit am Goldberg Meru. Eines Tages
schlédgt sie ihrer Freundin Kuvalayavali vor, zum Berg Malaya zu gehen, um mit den Siddha-
Madchen zu spielen. Sie besteigen also mit weiteren Freundinnen ein Luftgefdhrt (vimana) und
erreichen in der Stadt Alaka ein inmitten eines Gartens gelegenes Haus aus bunten Edelsteinen,
darin ein Médchen die Vina spielt.”’ Auf das Driingen der Herangeflogenen stellt sich das Midchen

mit dem Namen Madhavilata vor und beginnt zu erzihlen.

4a. Madhavilata stellt sich vor

(368-376) In der von Siddhas bewohnten Stadt Kerala auf den Malayabergen regierte einst der
beriihmte Siddha-Herrscher Malayanila, dessen erste Frau Kamala ihm einen Sohn namens
Madhavanila schenkte. Seit dessen Kindheit ist Madhavilata Gértnerin in seinem eigenen Garten

und seine Spielkameradin. Auf ihre Bitte stellt sich nun auch Kuvalayavali vor.

3a. Kuvalayavali fihrt mit ihrer Erzdhlung fort

(377-435) Da die Médchen gekommen sind, um auf den Sandelbiumen zu schaukeln, weist
Madhavilata ihnen eine Schaukel (dola-hara), auf der sie einander mit dem gréfftem Vergniigen
abwechseln. Als sie sich ausruhen, erscheint unvermutet der Siddha-Prinz Madhavanila, in den sich
Mahanumati auf den ersten Blick ebenso sehr verliebt, wie er sich in sie. Mit Herzklopfen griilen
und segnen sie einander und konnen ihre Blicke kaum voneinander abwenden, bis Kuvalayavali
sie schlieBlich darauf aufmerksam macht, dass der Tag sich seinem Ende zuneigt. Zum Schutz vor
den giftigen Nagas (mythische Schlangenwesen), die hier bei Nacht die Wege unsicher machen,
gibt Madhavanila den Midchen einen Nagari genannten Ring, den sein Vater einst von Garuda
erhalten hat.”*> Mit der Verlegenheit einer frisch Verliebten nimmt Mahanumati ihn entgegen. Threr
Freundin Madhavilata iiberreicht sie beim Abschied eine Perlenkette (hara) fiir Madhavanila,>
bevor sie mit ihren Begleiterinnen das Luftgefdhrt besteigt und zuriick nach Alaka fliegt. Thre
Blicke und Gedanken jedoch bleiben am Malayaberg.

(436-501) Nach einer liangeren Schilderung des Sonnenuntergangs, der Ddmmerung und des

Mondaufgangs wihrend des Heimfluges schildert Kuvalayavali Vijayananda nun, wie Mahanumati

31 Zum Instrument siehe Divatia 1931.
52 Dass die Kette fiir Madhavanila bestimmt ist, geht aus v. 781 und deutlicher aus v. 1053 hervor.

33 Das mythische, halb Menschen-, halb vogelgestaltige Wesen Garuda gilt in Dichtung und Ikonographie als
Erzfeind der Schlangen.
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auf einer kiihlen Dachterrasse Linderung fiir ihre glilhende Sehnsucht nach dem Siddha-Prinzen
suchte.
(502-510)** Da kam eines Tages ganz unvermutet Madhavilata, um einen Brief Madhavanilas zu

iiberbringen. Der schreibt, er leide ebenfalls sehr und miisse Mahanumati wiedersehen.

4b. Madhavilata berichtet von Madhavanila

(511-552) Die Botin Madhavilata beschreibt nun, als der Abend hereinbricht, den Zustand Madha-
vanilas, den ebenfalls die Liebessehnsucht ergriffen hat. Und sie erzdhlt, dass er sie nach einer
Unterhaltung iiber die sieben Stufen der Liebe (kamavattha)> schlieBlich zu Mahanumati gesendet
habe.

(553-561) An Mahanumati richtet sie nun die Bitte, ihrem Vater Nalaktibara zu bestellen, dass der

Siddha-Prinz gedenkt, seine Tochter zur Frau zu nehmen. Darauf kehrt sie nach Alaka zuriick.

3a. Kuvalayavali fahrt fort

(562-579) Mahanumatis Herz brennt nun noch stérker, und gemeinsam mit Kuvalayavalt macht
sie sich Sorgen um Madhavanila, der sich doch im selben Zustand befindet. Sie denkt sogar an

Selbstmord, und um sie zu zerstreuen, erzdhlt Kuvalayavali, was sie selbst einst erlebt hat.

4c. Kuvalayavali erzdahlt Mahanumati ihre eigene Geschichte

(580-596) Es war einmal ein Konig namens VipulaSaya. Der iibertrug sein gesamtes bliihendes
Reich einem Brahmanen, um sich am Himalaya der Askese zu widmen. Die asketischen Krifte,
die er dort erlangte, beunruhigten Indra so sehr, dass er die verfiihrerische Apsaras Rambha zu ihm
sandte, um ihn abzulenken. Und tatsdchlich gebar sie ihm bald darauf eine Tochter, die sie
Kuvalayavali nannten. Nachdem Rambha sich wieder in die Himmelswelt zuriickgezogen hatte,
wurde das Kind von Waldgottheiten aufgezogen, bis es grof} genug war, ihrem Vater zu dienen.

(597-633) Eines Tages sah Kuvalayavali ein Luftgefihrt vom Himmel herabfliegen, darauf ein
wunderschoner Gandharven-Sohn safl. Als der Herangeflogene, der sich mit dem Namen

Citrangada vorstellt, der Apsarasen-Tochter seine Liebe offenbart, nimmt ihr Schicksal eine

34 Strophen 501-805 und der Kommentar fehlen in Upadhyes Ms. B.

3 Die sieben ,,Stufen der Liebe* (Skt. kamavastha) reichen vom ersten Gefallen bis zur Zusammenkunft der
Verliebten (Upadhye 1966: 362 [Anm. ad v. 539]).
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Wendung. Aus Ungeduld verzichtet er darauf, ihren Vater um ihre Hand zu bitten, und nimmt die
Gliickliche ohne weitere rituelle Umstiinde zur Frau.’

(634-662) Schon bald jedoch vermisst Vipulasaya seine Tochter, und als er sie nach langer Suche
mit dem Gandharva auf dessen Gefahrt sieht, fliichtet sie aus Scham und aus Furcht vor dem Zorn
ihres Vaters in einen dichten Wald. In der hereinbrechenden Finsternis verirrt sie sich und gelangt
zu einem schauerlichen Leichenverbrennungsplatz im Wald nahe dem Himalaya. In ihrem Liebes-
schmerz versucht sie, sich mit einem Strick, den sie aus ihrem Bast-Kleid kniipft, auf dem Ast eines
Baumes zu erhingen. Zuvor betet sie noch zum ,,Herrn aller Lebewesen* (vissa-payavai), im
nichsten Leben die Geliebte des Citrangada zu werden. Im letzten Moment steigt ihre Mutter aus
der Luft herab, durchtrennt den Strick®” und bringt sie zu Nalakiibara und Vasantasri, in deren

Obhut sie zur besten Freundin von deren Tochter Mahanumati wird.

3a. Kuvalayavali erzéhlt Vijayananda von der leidenden Mahanumati

(663-700) Kuvalayavali bietet Mahanumati an, ihre Mutter Vasantas$ri um Hilfe zu bitten, oder sich
an Madhavanilas Eltern zu wenden. Die Leidende willigt in Letzteres ein, worauf sie das Ende der
Nacht nun kaum erwarten kann.® Sobald der Tag anbricht, fliegt ihre Freundin®® in einem Luft-
gefdhrt nach Kerala, wo der Palast Madhavanilas mittlerweile ganz verfallen ist und von Ddmonen
bewohnt wird. Kuvalayavali fliegt also weiter zur Stadt Kerala, um zu erfahren, was zu tun sei.
Dort hort sie bereits am Stadttor ungliickverheilende Rufe. Ein StraBenwéchter erklirt ihr, dass
Unbekannte den Prinzen entfiihrt haben und dass es die Klagerufe von dessen Vater Malayanila
sind, die sie hort. Beunruhigt kehrt die Apsarasen-Tochter heim.

(701-726) Auf diese Nachricht ihrer Freundin hin will Mahanumati sich erneut das Leben nehmen,
doch sie kann gerade noch davon iiberzeugt werden, ihre Hoffnung auf Madhavanila doch nicht
aufzugeben und einstweilen zur Gottin Bhavani zu beten, um so um ein Wiedersehen mit dem

Geliebten zu erwirken. Und um sich unabgelenkt der Andacht widmen zu konnen, beschlieft die

% Eine Liebesverbindung ohne Ritus und Zustimmung der Eltern, die sogenannte Gandharven-Hochzeit
(gandharvavivaha), ist geméll der Rechtsliteratur (AS 3.2.1-13, MS 3.21) zuléssig (siehe auch oben,
Abschnitt II 3.3, Anm. 46).

57 Hier, zwischen v. 655 und 656, liegt die exakte Mitte der Erzihlung in der kiirzesten Version, d.h. nach
den 1310 Strophen, die alle Mss. iiberliefern. Sie fillt in die trostenden Worte, die Rambha an ihre Tochter
richtet. Zur Bedeutung fiir diese Berechnung siehe meine Ausfiihrungen zur Struktur der L1. Der Selbstmord
junger Frauen und Méinner aus Liebeskummer ist ein wiederkehrendes literarisches Motiv. Um nur einen
sehr dhnlichen Fall aus der jinistischen Literatur herauszugreifen, sei Jinaratnas (13. Jh.) Lilavatisara (LS
2.169) erwihnt. Das Erhdngen eines Médchens bei Nacht im Wald wird darin von einer jinistischen Asketin
(tapasr) vereitelt.

8 Die exakte Mitte der Erzihlung in der Version von 1333 Strophen, die in mindestens zwei Mss. iiberliefert
ist, féllt auf v. 667ab. Nachdem Mahanumati frégt, wie lange die Nacht noch dauern wird (v. 666), beschreibt
Kuvalayavali ihr den bereits anbrechenden Tag (v. 667-678).

% Hier in v. 679 liegt die exakte Mitte der Erzihlung aus allen insgesamt iiberlieferten 1357 Strophen.
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Ungliickliche, das Heim ihrer Familie zu verlassen und fortan in der Klosteranlage an der Godavari

zu leben.*°

2a. Vijayananda erkundigt sich nach dem weiteren Schicksal der zwei Médchen

(727-730) Auf Vijayanandas Frage, warum die Géttin Bhavani trotz der strengen Askese von
Kuvalayavali und Mahanumati deren Leid noch nicht beendet hat, fihrt Kuvalayavali fort, von

ihrem Schicksal (devva) zu berichten.

3b. Kuvalayavalis zweite Erzdhlung: Prinzessin Lilavati

(731-786) Eines Tages konnte man vom jenseitigen Ufer der Godavari das geschiftige Treiben
eines Heerlagers beobachten, das gerade neu aufgeschlagen wurde. Nichts, was man auch in einer
Stadt erwarten konnte, fehlt darin. Die Asketinnen kénnen auch eine wunderschone Konigstochter
(raya-kumart) ausmachen, die sich, mit ihren Freundinnen Blumen sammelnd, der Anlage néhert.
Vergniigt fertigen die Middchen Blumenschmuck, und als sie davon ermiiden, steigen sie zum Fluss
hinab, um zu baden. Von der Schonheit der (an dieser Stelle bildreich beschriebenen) Prinzessin
sind die Asketinnen ganz betort, sodass sie Vicitralekha, eine der Badenden, nach ihrer Herrin

befragen. Darauf bekommen sie die folgende Erzéhlung zu horen.

4d. Vicitralekhas Erzihlung von Konig Silamegha

(787-801) Silamegha, der Konig der Insel Simhala, traf auf der Wildschweinjagd einst unvermutet
ein ausnehmend schones Médchen, das ihm eine Blume iiberreichte. Statt ihren Namen zu nennen,
bat sie den Konig, sie zu heiraten. Der lehnte jedoch aus Griinden der guten Sitte ab, was sie als

rechtméBig (saddhamma) lobte und zum Anlass fiir die folgende Erzédhlung nahm.

5. SaradasrT erzihlt von Ganesas Fluch

(802-809) In der Stadt Sulasa auf den Héngen des Goldberges Meru regierte einst der Vidyadhara-
Ko6nig Hamsa, dessen Tochter sie selbst und Vasantasrt sind. Eines Tages sah sie am Kailasa beim
morgendlichen Musizieren fiir Siva und Gauri deren beider Sohn Ganesa tanzen. Da musste sie
iiber dessen ungelenke Bewegungen lachen, worauf sie von dem gekrénkten Gott dazu verdammt
wurde, fortan unter Menschen zu leben (vgl. v. 273ff.). Der Eber, so die Vidyadhara-Tochter

weiter, der Silamegha zu ihr fiihrte, war Ganesas eigener, verwandelter Gehilfe.

% Die rituelle Verehrung (pitya) der Gottin wird in v. 783 erwéhnt.
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4d. Vicitralekha fahrt fort: von Silameghas Tochter Lilavati und Kénig Hala

(810-868) Der erfreute Silz‘lmegha vermihlte sich daraufhin mit Saradasri und kehrte mit ihr zu
seinem Palast zuriick, wo dem Paar bald darauf eine Tochter geboren wurde. Das Kind erhielt den
Namen Lilavati. Am Tag ihrer Geburt verkiindeten eine himmlische Stimme und ebenso die
Astrologen, dass, wer auch immer die Prinzessin zur Frau ndhme, Herrscher {iber die ganze Welt
werden und iibernatiirliche Fihigkeiten (siddhi) erlangen werde. Als Lilavati zu einem aufler-
gewohnlich schonen Midchen herangewachsen war, begann ihr Vater geeignete Freier fiir sie zu
suchen. So beauftragte er die Maler der Stadt, ihm Bilder aller bekannten Konige zu besorgen, um
sie sich an einem auspiziosen Tag anzusehen und in den Gemichern seiner Tochter aufstellen zu
lassen. Nicht lange darauf verliert Lilavati alle Lust an den hofischen Zerstreuungen und wird von
Tag zu Tag schméichtiger. Auf Nachfragen ihrer Freundin Vicitralekha beschreibt sie ihr mit
uniibersehbarer Leidenschaft einen der gemalten Konige. Es ist Konig Salahana, auch Hala ge-
nannt, dessen Vorziige sie preist, und den sie sich sehnlich zum Gatten wiinscht. Eines Nachts sei
der ferne Konig ihr im Traum erschienen und seitdem schmachtet sie nach ihm. Vicitralekha rét
ihr, die Liebe zu Hala ihren Eltern zu gestehen, doch Lilavati zogert, ist ihr Auserwéhlter doch eine
bloBe Taumgestalt. Also iibernimmt Vicitralekha es, §il€1megha und Saradasri zu informieren. Die

sind hoch erfreut und wollen Lilavati umgehend zu Hala senden.

3b. Kuvalayavali fahrt fort: von ihrer Begegnung mit Lilavatt

(869-887) Mahanumati bittet Vicitralekha nun, Lilavatt zu bestellen, dass sie, Mahanumati,
Vasanta$ris Tochter sei, die Nichte der SaradasiT also und die Cousine Lilavatis. Das tut Vicitra-
lekha auch und kehrt gemeinsam mit Lilavati zu Mahanumati und Kuvalayavali zuriick. Auf
Lilavatis Fragen nach dem Grund fiir Kuvalayavalis Bastkleidung und Haarflechten erzihlt diese
ihr, was sie zuvor Vijayananda von sich erzéhlt hat. Das riihrt Lilavati so sehr, dass sie bei ihren
neu gewonnenen Freundinnen im Kloster bleiben mdochte, solange ndmlich, bis Kuvalayavali
wieder mit Citrangada vereint ist. Von diesem Entschluss ldsst sie sich nicht abbringen, was

Kuvalayavali als eine Gnade der Bhavani betrachtet.

2a. Vijayananda fahrt fort: von seiner Begegnung mit Lilavati

(888-920) Vijayananda, durch Kuvalayavalis Schilderung iibergliicklich, stellt sich nun als engster
Freund des Konigs Hala vor. Kurz darauf sto3t Mahanumati zu den beiden und schlégt vor, Lilavatt
gleich am nichsten Morgen aufzusuchen. Nach einer schlaflosen Nacht machen sie sich zu dem

Teil des Klosters auf, in dem die Prinzessin wohnt. Es ist ein Palast (raula),*’ dessen Tore von

o1 Skt. ra@jakula. Lilavati wohnt etwas komfortabler als ihre Freundinnen.
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Elefanten und Soldaten bewacht werden und wo sich zum Klang von Musik Herren und
geschmiickte Damen dréngen. In einem mit Blumen geschmiickten Saal mit Edelsteinboden sitzt
Lilavati von Dienerinnen umgeben auf einem Sitz aus Gold, Marmor und Edelsteinen. Schon wie
der Mond erhebt sie sich zum Grul3, worauf der Minister sich ebenfalls auf einem goldenen Sitz
niederlédsst und die Ehre ihres anmutigen Anblicks genieft. Nachdem Dienerinnen ihn gebadet
haben, bringen sie ihn in den Speisesaal, wo er sich einer heiteren Unterhaltung mit Lilavati erfreut,
wihrend Kuvalayavali sich zuriickzieht. Erst am darauf folgenden Tag tritt Vijayananda die

beschwerliche Riickreise zu Hala an.

1. Kouihala fahrt fort: von Halas Plianen, sich mit Lilavatt zu verméhlen

(921-946) Auf Vijayanandas Bericht fragt Konig Hala ihn, ob er das denn wirklich alles so und mit
eigenen Augen gesehen habe, was der Minister bejaht, wie auch die Frage, ob Pottisa noch vor der
Insel Simhala lagere. Hala plant ndmlich Madhavanila mit Mahanumati vermihlen, um selbst
Lilavati zur Frau nehmen zu konnen. Er will Vijayananda umgehend entsenden und einen Astro-
logen nach einem geeigneten Zeitpunkt fiir die beiden Vermihlungen fragen. Wihrend dieses
Gesprichs Halas mit Vijayananda kehrt Pottisa aus Simhala zuriick und iiberreicht seinem Konig,
was er auf der Fahrt erbeutet hat. Darunter befindet sich eine Perlenkette, die als Geschenk fiir
Lilavati geeignet erscheint. Vijayananda soll sie ihr iiberbringen und gleich darauf zuriickkehren.
Hala verbleibt nun schmachtend im Palast, ertrdgt weder Musik noch Dichtung, weder Regierungs-
geschifte noch Freunde oder Frauen, findet keinen Schlaf und spricht vor Pottisa nur von Lilavati.

Als Vijayananda wiederkehrt, wirkt der blass und glanzlos.

2b. Vijayananda erzéhlt Hala von seinem zweiten Besuch bei Lilavati in Simhala

(947-997) Vijayananda berichtet, wie er zu Lilavati kam, die sich iiber seine Ankunft und die
iiberreichte Perlenkette sehr freute. Er berichtete ihr und Vicitralekha von Halas bemitleidens-
wertem Zustand und besuchte mit den Médchen die beiden Freundinnen im Kloster. Die waren
iiber Halas Plédne sehr erfreut und gratulierten Lilavati. Als sie jedoch die Perlenkette an ihrem Hals
sahen, mussten sie erschaudern. Auf die Frage nach deren Herkunft nannte Vijayananda den Konig
Viravahana vom Berg Malaya, der einst besiegt worden war und das Schmuckstiick Hala geschenkt
hatte.® Diese Auskunft stiirzt die Méidchen in groBe Verzweiflung und in Sorge um Madhavanila,
denn er ist es, der die Kette tragen sollte. Mahanumati iibersendet darauthin dem Konig den Ring,
den sie einst von Madhavanila als Gegengabe fiir die Kette bekam. Vijayananda fliistert sie ins Ohr,

Hala nur recht bald kommen zu lassen, denn Lilavati verzehre sich nach ihm, obwohl sie doch nur

92 Von den Umstiinden dieses Sieges und wie das Kettchen in den Besitz Viravahanas gelangte, erzihlt
Kotihala/Vijayananda nicht (siehe auch unten, v. 1043-1055).
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sein gemaltes Portrait kenne. Sie selbst mochte die beiden zusammenfiihren und sich dann ihren
eigenen Liebesangelegenheiten widmen. Lilavatt ldsst Hala ausrichten, dass sie ihn, wenn nicht in
diesem, dann bestimmt im néchsten Leben treffen werde. Mit der Befiirchtung, dass sie ihre Liebes-
sehnsucht nicht lange iiberlebe, fihrt Vijayananda zuriick zu seinem Konig und iiberldsst ihm alle

weiteren Entscheidungen.

1. Kothala schildert den Ausgang der Geschichte

(998-1007) Kouhala selbst erzidhlt nun weiter, wie Hala nach Vijayanandas Bericht tief in
Gedanken versinkt und schlieB3lich bestimmt, dass man den Worten Mahanumatis folgen solle. Da

der Konig aber mit dem Tod seiner Geliebten rechnet, mochte auch er sterben.

Nagarjuna fiihrt Hala und Vijayananda in die Unterwelt (1008-1060)

(1008-1021) Da wendet sich Halas Lehrer (guru) Nagarjuna® an den Hoffnungslosen und tadelt
dessen allzu weltliche Gesinnung. Anstatt zu lamentieren wie ein gewohnlicher Mensch (payaya-
purisa) solle er ihn in die Unterwelt (payala) begleiten. Denn dort seien die Geniisse achtmal so
schon und man lebe dort ungezéhlte Jahrtausende. Hala, dem ohnehin nicht viel an seinem Leben
liegt, willigt ein, libertréigt das Konigreich seinem Sohn und zieht mit Nagarjuna, Vijayananda und
etwas Gefolge aus der Stadt. An einer Stelle am Ufer der Godavari erreichen sie den Eingang zur
Unterwelt.

(1022-1032) Dem briillenden Léwen, der das Eingangstor bewacht, schenken sie keine Beachtung.
Am zweiten Tor ein paar Kilometer weiter (ein halbes yojana) wachen die Truppen GaneSas
(heramba-gana). Am Ende der Nacht und nach der Durchfiihrung mehrerer Rituale 6ffnet sich ein
weiteres Tor und ein Tempelgarten wird sichtbar, dessen Sanktum dem Siva (bhava) geweiht ist.

Bereits der Anblick dieses 1dylls verleiht iibernatiirliche Fahigkeiten (siddhi).

Die Befreiung Madhavanilas durch Hala

(1033-1042) Nachdem sie dort Bhavani verehrt haben, dringen sie tiefer in die Unterwelt vor und

gelangen zu einem Tor, dem ein goldner Riegel vorgeschoben ist. Giftschlangen halten dort einen

63 Nagarjuna ist hier eine fiktive Figur, wobei ein historischer Herrscher der Satavahana-Dynastie zu Beginn
des zweiten Jhs. tatsdchlich mit dem buddhistischen Gelehrten dieses Namens in Kontakt gestanden und von
ihm den bekannten Suhrllekha bekommen haben soll, den ,,Brief an einen Freund®, dessen Original heute
verloren, der aber in einer mongolischen, drei chinesischen und einer tibetischen Ubersetzung iiberliefert ist
(Lindtner 1982: 218, Hahn und Dietz 2008: 263-270). Mehrere Werke der indischen Literaturgeschichte
bezeugen diese Beziehung (Warder 1990a: 183 [§ 772]). Am Hof der Satavahanas soll Nagarjuna auflerdem
bei Padalipta, dem Autor der heute verlorenen Erzdhlung Tarangavar, studiert haben. Wihrend Yiin-Hua
(1970) das Wirken dieses jinistischen Gelehrten im dritten Jahrhundert vermutete, datieren Buswell und
Lopez (2014, s.v. Nagarjuna), Ollett (2017: 8) und andere ihn in das zweite.
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auBergewohnlich schonen Jiingling gefesselt, der selbst in die Unterwelt hinabsteigen wollte. Beim
bloBen Erscheinen des Konigs verkriechen sich die Schlangen und der Jiingling preist dessen
Hilfsbereitschaft und Mitgefiihl und mochte ihm aus Dank seinen gesamten Besitz schenken.
(1043-1055) Auf Halas Frage, wie er denn hier hergekommen sei, stellt er sich als Sohn des Siddha-
Konigs Malayanila vom Malayaberge vor. Als er seinen Namen Madhavanila nennt, ist Hala hochst
erfreut und zeigt ihm den Ring, den Mahanumati ihm gegeben hat und dessen Anblick es ist, den
die Schlangen nicht ertragen. Madhavanila erkennt den Ring als den seinen® und frigt den Konig,
wie er in seinen Besitz gekommen sei. Als der von Mahanumati erzihlt, erkennt Madhavanila,
welch groBer Segen seine Gefangenschaft in der Unterwelt doch letztlich war, da die Schlangen
ihm seine Perlenkette abgenommen und fortgetragen hatten, wodurch sie in weiterer Folge in den
Besitz Vijayanandas gelangte. Dann bittet er den Konig, ihn gehen zu lassen, denn er mdche zuriick
zu seinen besorgten Eltern in Alaka, wohin er sich dann auch iibergliicklich aufmacht.
(1056-1061) Bei einem weiteren goldenen Tor in der Unterwelt begegnet Hala zwei Frauen, die
ihn zu ihrer Herrin Ratnaprabha geleiten wollen, eine Gunst, die nicht vielen zuteil werde, wie sie
sagen. Der Konig und Nagarjuna widerstehen ihren Verfiihrungsversuchen jedoch und wollen sich
erst um die Vereinigung von Mahanumati und Madhavanila kiimmern. Sie preisen Siva und

verlassen die Unterwelt.

Riickkehr nach Pratisthana

(1062-1146) Hala kehrt nun mit Nagarjuna und Gefolge in seine Residenz in Pratisthana zuriick,
wo er allseits freudig begriiit wird. Gleich am darauffolgenden Morgen befiehlt er seinem Heer-
fiihrer, mit einer Armee auszuriicken. Der Tross bricht zeitig auf und errichtet nach Mittag an der
Flanke eines Berges ein (von Kothala bildreich beschriebenes)® Lager. Jiger berichten dem Konig
daraufhin, dass alle Vorbereitungen fiir einen Jagdausflug getroffen wurden, und Hala geht auf die
Jagd (die ebenfalls bild- und szenenreich geschildert wird).*® SchlieBlich driingt Vijayananda seinen

Herrn zur Weiterreise.

Hala und Vijayananda treffen den Pasupata (1147-1169)

(1147-1169) Nach ungezihlten Tagen erreichen Vijayananda und Hala endlich den Tempel des

»Schrecklichen* an den sieben Miindungsldufen der Godavar1® und jenen PaSupata und ,,absichts-

64 Siehe oben v. 377-435.
65111117-1128.
66 1.1 1134-1145.

7 Hier satta-goyavari-bhima genannt; vgl. v. 198.
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los zugeneigten Freund*, der den Minister einst zu Mahanumatis Kloster gefiihrt hat. Dass Vijaya-
nanda dieses Mal in Begleitung seines beriihmten Konigs eintrifft, erfreut den Weisen (muni)
auBerordentlich, denn daran erkennt er Mahanumatis Wunsch als erfiillt und Lilavatis Kasteiungen
(niyama) als erfolgreich. Ehrerbietig reicht er dem hohen Gast Wasser (arghya) und weist ihm
einen Sitz, darauf Hala wie auf einem Thron Platz nimmt.®® Der Besuch, so der Weise, sei ihm sehr
willkommen, weil er seit langem schon alleine und ohne Hilfe im Tempel des Bhava (d.h. Siva)
lebe und die Hilfe des Konigs ihm sehr gelegen komme. Denn wihrend tagsiiber die Gotter fiir
Siva Umapati musizierten, kdimen nachts die Ddmonen (rakkhasa). Und der oberste unter diesen,
Bhisananana mit Namen, versetzt hier alle, auch die Weisen, in Furcht und Schrecken. Daher soll
Hala noch diese Nacht gegen ihn kimpfen. Zu diesem Zweck lehrt der Seher dem Konig einen
Mantra, mit dessen Hilfe er den Damon auch in der néchtlichen Finsternis und obwohl sein Leib
durch Magie (maya) unsichtbar ist, sehen kann. Léachelnd versichert Hala, dass dies die letzte Nacht
fiir den Damon sei, und nimmt den Mantra entgegen (gahio manto). Gegen Abend weist der Pasu-

pata ihm eine eigene Unterkunft.

Halas Sieg iiber den Damon Bhisananana und die Befreiung Citrangadas

(1170-1203) Als die Nacht hereinbricht, sendet der ,,Herr der Nachtgespenster (nisayara-vai)
zwei dimonische Boten, die Hala die Warnung iiberbringen, dass ihr Herr jeden verschlingen
werde, den er nach Mitternacht antrifft. Gegen eine Opfergabe (vali) von hundert Herrschern
(nardhiva), ebenso vielen Elefanten und tausend Pferden mitsamt ihren Reitern wird er Hala jedoch
verschonen. Der aber schickt die Boten unbeeindruckt und mit Drohungen seinerseits zuriick.
Darauf erldsst er den Befehl, dass niemand vor Tagesanbruch das Lager verlasse, und geht mit
einer Truppe selbst dem Dimon entgegen. Es kommt zur Schlacht, in der Halas Heer der Uber-
macht der unsichtbaren Ddmonen bald unterlegen ist. Da ruft Hala sich den Mantra in Erinnerung
(sumario manto), mit Hilfe dessen er die Gespenster sehen und erfolgreich mit seinem Schwert
bekdmpfen kann. Zuletzt kann er auch dem wiitenden Bhisananana den Kopf abschlagen.

(1204-1209) Aus dem leblosen Leib des Ddmonen ersteht ein mondesgleich schoner Jiingling, der,

nach Gruf}, Dank und Erkenntlichkeiten, beginnt, sein erlittenes Schicksal zu schildern.

2c. Citrangada erzéhlt von seiner Verwandlung

(1210-1221) Als Sohn eines Gandharva lebte er, Citrangada, einst am Himalaya und sah im Wald

ein schones Midchen Blumen pfliicken. Auf seine Frage, wer sie sei, stellt sie sich als Tochter

% Das Anbieten eines Sitzes (a@sana) und von Wasser fiir die Hinde (arghya) und Fiie (padya) und zum
Spiilen des Mundes (dcamaniya) sind seit jeher Teil des respektvollen Empfangs von Gésten (Biihnemann
1988: 34 und 137).
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eines ,,Groflen Sehers™ (mahesi) vor. Und weil sie sich ineinander verliebt haben und die
Verbindung einer Asketentochter mit einem Gandharvensohn nicht unrecht sei, gehen sie eine
Gandharvenhochzeit im doppelten Sinn des Wortes ein. Als das der asketische Vater sieht,
verflucht er Citrangada, der sich ohne sein Wissen zum Schwiegersohn gemacht hat, ein fleisch-
fressendes Nachtgespenst (rayani-yara) zu werden und zwolf Jahre lang unter Seinesgleichen zu

leben. Erst durch das Abschlagen seines Kopfes solle der Fluch enden.

1. Kouhala schildert den gliicklichen Ausgang der Geschichte

(1222-1227) Hala freut sich mit Citrangada und mochte ihn zur Vollendung seines Gliicks zu
Kuvalayavali fiihren, die aufgrund der langen Trennung von ihrem Geliebten bereits recht
abgemagert ist. Er erzéhlt dem Entziickten, wie es zur gliicklichen Wendung seines Schicksals
kommen konnte, und dass Madhavanila am Leben sei.

(1228-1234) Vijayananda begibt sich nun zu Lilavati. Madhavanila kommt vom Malaya-Berg
herbei und ist froh, Citrangada zu treffen. Als der vor Freude strahlende Minister zu Hala zuriick
kommt, frigt dieser ihn nach dem Verbleib von Mahanumati und Kuvalayavali.

(1235-1246) Die, so der Minister, warten darauf, dass Hala mit Citrangada und Madhavanila zu
ihnen komme, sodass sie die lange ersehnten Friichte ihrer Askese genieen konnen. Nachdem
Vijayananda dem Konig als Geschenk von Hamsa und Nalakiibara einen nie versiegenden Schatz
iibergibt, machen sich alle auf den Weg nach Alaka, ebenso der Konig der Vidyadharas und jener
der Yaksas, je mit Gefolge und in Begleitung ihrer jeweiligen Gattinnen. In Alaka schliet Hala
mit den Kénigen Freundschaft und man lidsst auch Citrangada und Madhavanila kommen, um deren
jeweilige Hochzeiten zu feiern. Nach dem Eintreffen §il€1meghas soll dann auch Halas Hochzeit

mit Lilavatt stattfinden.

Die Hochzeiten von Madhavanila und Citrangada

(1247-1276ab) Mahanumati wird also mit Madhavanila verm#hlt und Kuvalayavali mit Citrangada.
Lilavati sendet einen Boten nach Simhala und feiert einstweilen mit den bereits anwesenden

Hochzeitsgésten.

Halas Hochzeit mit Lilavatt

(1276cd-1311) Am Abend des dritten Tages kommt Silamegha mit seiner Gattin Saradasri und
kann endlich seine Tochter Lilavati wieder in die Arme schlieBen. Wie Ganesa es einst voraus-
gesagt hat, erlost der Anblick der heiteren Zusammenkunft von Vidyadharas (Hamsa), Siddhas
(Malayanila), Yaksas (Nalaktuibara), Gandharvas (Citrangada) und Menschen (Hala, §ilﬁmegha)
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Saradasri von ihrem Fluch und sie kann wieder unter Ihresgleichen leben. Tags darauf findet das
Hochzeitsritual statt (1285-1310), nach dessen Ende Hala sich mit Lilavati zuriickzieht.

(1312-1328) Am nidchsten Morgen iiberreichen die Hochzeitsgéste ihre Geschenke fiir Hala:
Malayanila verleiht ihm die Fahigkeit, sich unsichtbar zu machen, Nalaktibara einen weiteren nie
versiegenden Schatz, Citrangada die Fahigkeit zu fliegen, und Hamsa ein Elixir und einen Mantra
fiir unvergéngliche Jugend. Nach einem Ritual zur Verehrung Sivas verneigt Hala sich ein letztes
Mal vor dem Pasupata (1319), um dann mit Lilavati in seine Residenz Pratisthana zu ziehen, wo er

einen Tempel der Géttin (devi) besucht (1327f.).

0. Abschlielende Worte des Dichters und seiner Zuhorerin

(1329-1333) Hier, so Kotihala, endet die Erzdhlung (kaha), die er nur in einer Kurzfassung wieder-
gegeben habe — denn in ihrer vollen Linge wiirde sie jedermanns Aufnahmevermdogen iibersteigen.
Die letzten Worte iiberldsst der Dichter seiner Zuhorerin (die nur der Sanskrit-Kommentar Savitr1
nennt). Sie hilt fest, dass die Erzdhlung im lokalen Idiom Maharastras (marahattha-desi-bhasa)
und fiir ,,gute Menschen (sajjana, suyana) verfasst ist. Denn wer die Extreme vermeidet, nur
Vorziige (guna) oder nur Fehler (dosa) in einer Erzéhlung zu sehen, versteht den ,,wahren Sinn der
Dichtung® (kavva-param’attha) erst richtig. Mit einer Lénge, die der Textmenge von 1800
Strophen im VersmaBl anustubh entspricht, also ungefihr 57600 Silben, vermutlich etwas

weniger,” ist die Erzdhlung (kaha) mit dem Titel Lilavai hiermit abgeschlossen.

Struktur

Soweit der Inhalt des Werks. Wie der weit iiberwiegende Teil der vormodernen indischen Erzihl-
dichtung besteht auch die L1 aus mehreren Schachtelerzédhlungen. Auf inhaltlicher Ebene bedeutet
dies, dass die Handelnden selbst einen GroBteil aller Haupt- und Nebenhandlungen erzéihlen. Auf
lexikalischer Ebene schldgt sich dieses narrative Verfahren darin nieder, dass mehr als 200 der
insgesamt 1357 Strophen (also etwa 15%) die eine oder andere Form des Verbs bhanai (,,spricht*)
enthalten.” Die Verschachtelung ergibt sich in den meisten Fillen dadurch, dass ein Erziihler, der
selbst Teil der Handlung ist, von einer weiteren handlungstragenden Figur berichtet, die ihrerseits
zu erzihlen beginnt usw. Auf diese Weise vertieft sich die Struktur der L1 iiber fiinf Ebenen, die

ihrerseits von einer Metaebene umschlossen sind, die selbst nicht Teil der eigentlichen Handlung

% Ich habe die gesamte Silbenzahl der L1 nicht nachgezihlt. Da die durchschnittliche Silbenzahl der Arya-
Strophe ldnger ist als die einer Anustubh (etwa um den Faktor 1,2 bis 1,3), erscheint Kotihalas Zahl
(attharaha-saya, v. 1333) plausibel, wenn auch etwas aufgerundet.

0 Siehe in Upadhyes (1949, 1966) Glossar die Eintrige zu bhana bis bhannasi; die weit hiufigsten Formen
sind die Verbaladjektiva im Nom.Sg. bhaniyam (113x belegt), bhaniya (20x) und bhanio (18x) und das
Absolutiv bhaniiina (21x).
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ist. Diese Meta- oder extradiegetische Ebene’" ist aus vier Elementen zusammengesetzt, die vollig
der literarischen Praxis auch anderer Genres der altindischen Literatur, etwa dem Schauspiel,
entsprechen: (a) die Anrufung verschiedener Gottheiten ganz zu Beginn eines literarischen Werkes,
(b) die Unterscheidung zwischen geeignetem und ungeeignetem Publikum (suyana und dujjana),”
(c) die Vorstellung des Autors und (d) ein zur eigentlichen, intradiegetischen Erzéhlung iiber-
leitendes Element, hier in Form einer Bitte der Geliebten des Dichters um eine beriihrende und
neue Geschichte.” Dieser Bitte nachkommend beginnt Kotihala von Konig Hala zu erzihlen
(Erzihlebene 1). Der Bericht von Halas Minister Vijayananda, der in der direkten Figurenrede
wiedergegeben wird, bildet Ebene 2, welche ihrerseits die Erzidhlung der Asketin Kuvalayavali in
Form ihrer direkten Rede enthilt usw. Die einzelnen Erzéhlebenen konnen sowohl durch die
Erzahlstruktur unterbrochen werden (z.B. durch eine neue Ebene) als auch durch die erzihlte
Handlung (etwa durch einen Gespréchspartner). Sie fallen in den meisten Fillen mit den Reden je
eigener Figuren zusammen und konnen auch mehrere Erzdhlungen beinhalten (wie die Berichte
Vijayanandas). Der Wechsel der Erzéhlebene ist auch innerhalb der Rede derselben Figur méglich
(so beinhaltet Kuvalayavalis Erzdhlung 3a ihre eigene Binnenerzdhlung), wie auch die Erzihler auf
derselben Ebene wechseln konnen (Vijayananda und Citrangada auf Ebene 2). Jede Erzihlebene
wird von ihrer jeweiligen direkten extradiegetischen Ebene wieder aufgenommen, sodass die
gesamte Erzidhlung ohne strukturelle Briiche zuletzt auf der Metaebene Null endet. Die Struktur

des gesamten Werkes stellt sich schematisch folgendermalen dar:

7l Martinez und Scheffel 2016: 79-81 und 89-94.
72 Siehe oben, Anm. 36.

73 Vgl. die charakteristische Abfolge von den Anrufungsstrophen iiber den Dialog zwischen dem Theater-
direktor (siitradhara) und einer Schauspielerin (nati) oder seiner Frau bis zur Uberleitung zum ersten Akt im
Vorspiel vieler Schauspiele.
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0. Segen und Einleitung: (a) Verehrung der Gotter (v. 1-13), (b) Unterscheidung der Horer (13-22), (c) Vorstellung des

Autors (17-22) und (d) die stimmungsvoll eingeleitete Bitte seiner Geliebten um eine Geschichte (23-42)

1. Kothala erzéhlt von Konig Hala (43-1328)
2a. Halas Minister Vijayananda berichtet seinem Konig von Lilavati und vom PasSupata (146-920)

3a. Kuvalayavali erzihlt Vijayananda von Mahanumati (273-887)
4a. Madhavilata stellt sich vor (368-376)

3a. Kuvalayavali fahrt mit ihrer Erzéhlung fort
4b. Madhavilata berichtet von Madhavanila

3a. Kuvalayavali fahrt fort
4c. Kuvalayavalis erzidhlt Mahanumati ihre eigene Geschichte (580-662)

— (rechnerische Mitte)
3a. Kuvalayavali erzihlt Vijayananda von der leidenden Mahanumati
2a. Vijayananda erkundigt sich nach dem weiteren Schicksal der zwei Médchen
3b. Kuvalayavalis zweite Erzahlung: Prinzessin Lilavatt (731-887)
4d. Vicitralekhas Erzihlung von Konig Silamegha (787-868)
5. SaradasrT erziihlt von Ganesas Fluch (802-809)
4d. Vicitralekha fihrt fort: von Silameghas Tochter Lilavati und Konig Hala (810-868)
3b. Kuvalayavalt fdhrt fort: von ihrer Begegnung mit Lilavati
2a. Vijayananda fihrt fort: von seiner Begegnung mit Lilavati
1. Kouihala fahrt fort: von Halas Pldnen, sich mit Lilavatt zu verméhlen
2b. Vijayananda erzihlt Hala von seinem zweiten Besuch bei Lilavati in Simhala (947-997)
1. Kotihala schildert, wie Hala mithilfe des Pasupata die Geschichte zum Guten wendet
2c. Citrangada erzahlt von seiner Verwandlung (1210-1221)
1. Kotihala schildert den gliicklichen Ausgang der Geschichte

0. Abschliefende Bemerkungen des Dichters und seiner Geliebten (1329-1333)

Die Mitte der Erzdhlung

Die Konstruktion der L1 weist eine deutlich erkennbare Symmetrie auf, in Bezug sowohl auf die
Dramatik der Handlung als auch auf die Struktur der Erzéhlung: beide vertiefen sich zunehmend
bis zur rechnerischen Mitte des Werkes, wobei Dramatik und Erzahlstruktur effektvoll zusammen-

wirken.

Die Schauplitze in der Mitte der L1 sind ein Leichenverbrennungsplatz in den Tiefen eines Waldes
am Himalaya (v. 634-662), der heruntergekommene und von Ddmonen bewohnte Palast Madhava-
nilas (v. 681-685) und das von Klagerufen widerhallende Stadttor von Kerala (v. 687-700). Vijaya-
nanda vernimmt Kuvalayavalis Schilderungen dieser Szenen im Klostergarten an der Godavari,
wohin es ihn nach seinem Schiffbruch verschlagen hat und wo er die Nacht, um der Bedrohung
durch Ddmonen zu entgehen, mit Mahanumati und Kuvalayavali verbringt, die in tiefer Liebespein

sind.
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Wer hier in die Lektiire vertieft ist, findet sich in die Tiefen des Waldes, der Nacht und der Liebes-
pein versetzt und ist schrittweise einer Handlung gefolgt, deren Ausgang noch vollig im Dunkeln
liegt. Die Erzdhlungen der verschachtelten Personenrede sind hier auch in struktureller Hinsicht in
eine gewisse Tiefe vorgedrungen: bis in die dritte und vierte Ebene (3a/4c). Durch das Zusammen-
spiel dieser narrativen Elemente — der inhaltlichen Handlung und der Erzihlstruktur — zieht

Kothala den Leser regelrecht in die Tiefen seiner Dramatik.

Der Selbstmordversuch Kuvalayavalis (Ebene 4c) leitet eine Wende der dramatischen Gescheh-
nisse ein. Nachdem die Verzweifelte — allein und im néchtlich finsteren Wald (v. 636-653) — durch
ihre Mutter, die Apsaras Rambha (v. 653-659), errettet wird, zeichnet sich mit dem darauf
folgenden Sonnenaufgang (stimmungsvoll beschrieben in v. 667-678) erstmals ein positiver

Ausgang am Horizont der Geschichte ab.

Die ungeféhre Mitte der Erzihlung konnte der historische Leser, auch wenn seine Abschrift keine
Strophenzidhlung aufwies, leicht anhand der Menge der bereits gelesenen und noch zu lesenden
Handschriftenblétter abschitzen (ebenso der Horer, wenn er den Vorlesenden genau beobachten
konnte). Wenn man heute anhand der Textausgabe Upadhyes alle Strophen in die Zdhlung mit
einbezieht, das heillit auch jene der extradiegetischen Ebene (v. 1-42 und 1329-1333), ergibt sich
folgendes Bild:

Zwischen v. 655 und 656 fillt die exakte Mitte der Erzidhlung in der kiirzesten Version mit 1310
Strophen, die alle von Upadhye benutzten Handschriften iiberliefern. Rambha spricht hier trostend
zu Kuvalayavali, die sie eben aus der Schlinge um ihren Hals befreit hat, und bietet ihr an, sie in

die Obhut Nalakiibaras, Mahanumatis Vater, zu bringen.

Strophe 667 liegt in der Mitte der Erzéhlung, wenn man von einer Fassung ausgeht, deren 1333
Strophen in mindestens zwei der drei Handschriften iiberliefert ist. Bestdrkt durch Kuvalayavalis
nichtliche Schilderung von ihrer eigenen unerfiillten Liebe und Rettung durch Rambha fasst hier
Mahanumati neuen Lebensmut (v. 666), worauf der Morgen ddmmert (v. 667) und die Sonne

aufgeht (v. 667-678).

Die rechnerische Mitte der Erzidhlung in einer Fassung mit allen in Upadhye edierten Strophen,
deren Zahl sich auf 1357 belduft, ware Strophe 679: Kuvalayavalt auf dem Weg zum verfallenen
Palast Madhavanilas. Diese Mitte ist jedoch ein rein theoretisches Konstrukt, das nicht direkt auf

einer der benutzten Handschriften basiert.

Die obigen Ausfiihrungen sollen folgendes verdeutlichen: Der Blick auf die formale, dramatische
und strukturelle Symmetrie der Erzdhlung riickt Kotihalas PaSupata in eine narrative Situation, die

sich von jener, in der Banas dharmika auftritt, géinzlich unterscheidet. Denn dieser spielt seine
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(folgenlose) Rolle tatsichlich zur ungefihren Hélfte der Erzdhlung auf Ebene 3, als es den Haupt-
helden Candrapida in ein ungenanntes Gebiet zwischen seinem elterlichen Heim und der Heimat
seiner Geliebten in den Tiefen des Waldes und zugleich in die Tiefe der Liebespein verschlagen
hat. Der Pasupata hingegen tritt gerade da nicht auf. Die Klosteranlage im Miindungsgebiet der
Godavari ist ohne seine aktive Beteiligung Schauplatz der Handlung, erst recht der Leichen-
verbrennungsplatz im Himalayagebirge, an den sich Kuvalayavali verirrt. Der freundliche Asket
dient jedoch als inhaltlich und erzéhltechnisch wichtiger Vermittler zwischen der Welt der
Asketenmédchen in ihrer beklagenswerten Situation (Erzdhlebenen 3 und 4) und der Welt des
Herrscherhofes in Pratisthana (Ebenen 1 und 2). Die erste Begegnung mit ihm findet statt, als die
schicksalshaften Geschehnisse noch nicht voll ausgebreitet sind. Eine Wiederbegegnung mit ihm
wird erst geschildert, als der gliickliche Ausgang der Geschichte sich bereits klar abzeichnet (Ebene
1). Dazwischen wird er nicht erwahnt. Die Erzdhlstruktur riickt ihn somit ndher an Halas Hof, an
dem er bei den abschlieBenden Hochzeiten sogar personlich auftritt. Der dharmika hingegen
unterhélt bis auf seine kurze und zufillige Begegnung mit dem Prinzen Candrapida keinerlei

Verbindung zum Herrscherhof in Ujjayini.

Wie eine groBe Klammer hélt der Pasupata beinahe die gesamte Geschichte zusammen. Die
Kloster- und Tempelanlage ist Schauplatz der Erzdhlung wihrend des gesamten Spannungs-
bogens — von der ersten Warnung vor dem Dimon Bhisananana bis zu dessen Enthauptung und der
gleichzeitigen Erlosung Citrangadas, durch die letztlich die ersehnten Vereinigungen der Liebes-
paare moglich werden. An diesem Schauplatz stoen die gegensitzlichen Bereiche von Tag und
Nacht, Welt und Unterwelt, Fluch und Segen, Liebe und Tod aufeinander. Und die irdische Welt,
vom Norden der Gandharvas und Apsarasen bis zum Siiden des unbezwingbaren Silz‘tmegha, findet

hier zueinander.

,,Es war einmal ...“

Die einzelnen Erzdhlungen der L1 werden regelméfig mit einer topikalisierten Verbform aus der
Wurzel as (,,sein®) eingeleitet. Wie in der Erzéhlliteratur des Sanskrit leitet auch hier das Imperfekt
asi (Skt. asit) oder das Prisens atthi (Skt. asti) die Beschreibung einer Figur oder eines Orts ein,
die fiir die Erzidhlung, welche in weiterer Folge ausgebreitet wird, von Bedeutung ist. Einen dhnlich

idiomatischen Satzanfang kennt das Deutsche in der Wendung ,,Es war einmal ...*.

Mit dem topikalisierten Imperfekt asi (,,Es war einmal ...*) stellt Kouhala (Erzédhlebene 0) seinen
eigenen Vater und GroBvater vor (v. 18). Mit v. 43 beginnt er seine Geschichte von Konig Hala
und Lilavati (Ebene 1). Der Strophe ist arthi als kurzer Prosaeinschub vorangestellt. Erzdhlebene

2 beginnt mit v. 146, die kein asi oder atthi enthilt, da es sich hierbei um den ministerlichen Bericht
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Vijayanandas handelt. In v. 273, der Einleitung der Erzidhlebene 3, steht atthi im zweiten Strophen-
viertel, aber an der Spitze des ersten Satzes von Kuvalayavalis Erzéhlung, auf die eine Phrase im
ersten Viertel iiberleitet. Als Madhavilata in v. 369f. von sich selbst zu erzéhlen beginnt (Ebene 4),
leitet sie ihre Vorstellung mit den Worten etthatthi (Skt. atrasti) (...) mahapurt kerald nama ein:
,EBs gibt da eine Stadt namens Kerala“ usw. Die mit Strophe 580 beginnende Erzihlung
Kuvalayavalis (ebenfalls Ebene 4) beginnt mit dem topikalisierten Verb asi. Kein solches Verb
enthdlt der Beginn von Kuvalayavalis Schilderung von ihrer ersten Begegnung mit Lilavati
(v.731). Sie ist Teil ihrer langen Unterhaltung mit Vijayananda auf Ebene 3 und enthélt auch keine
Beschreibung von Lilavatis Herkunft oder Abstammung, die der Erzdhlerin an dieser Stelle noch
unbekannt sind. In Strophe 788 findet sich wieder ein topikalisiertes atthi, das den Beginn der
Erzdhlung Vicitralekhas markiert (Ebene 4). Die ebenfalls von Vicitralekha gesprochene Strophe
787 leitet diese Erzédhlung ein. Als Saradasri Ganesas Fluch schildert (Ebene 5), wird ihre erste
Strophe (802) wiederum mit topikalisiertem atthi eingeleitet, ebenso, als Madhavanila in der
Unterwelt zu erzédhlen beginnt (v. 1043, Ebene 2). Einzig v. 1210, als Citrangada mit der
Beschreibung seiner Abstammung beginnt, seine Erlebnisse zu schildern, ldsst eine entsprechende

Formulierung vermissen.

Die weitgehend konsequent idiomatischen Formulierungen in den Einleitungen der einzelnen
Erzédhlungen fiihren den Leser bzw. Horer der L1 zuverlissig durch den Text. Lesern des neunten
bis in die erste Hilfte des 20. Jahrhunderts kommt das sehr entgegen, haben sie doch aller Wahr-
scheinlichkeit nach eine Handschrift vor sich, die weder Absitze noch Kapiteliiberschriften kennt
(die von Upadhye verwendeten Handschriften scheinen auch keine Zwischenkolophone zu ent-
halten) und die wohl auch keine Strukturanalyse enthilt. Auch Zuhorer konnen so auf Anhieb den
Sprecherwechsel erkennen, sollte der Vortragende diesen nicht in irgendeiner anderen Weise an-
deuten. Dass im Falle von v. 43 atthi nicht Teil der Strophe, sondern dieser als Kurzprosa voran-
gestellt ist, wird weniger metrischen Zwéngen zuzuschreiben sein als dem Umstand, dass das Verb
dadurch doppelt betont wird: hervorgehoben durch die syntaktische Voranstellung und heraus-
gehoben aus dem metrischen Fluss der Arya-Strophen. Immerhin markiert das Wort nach dem
einleitenden Gespriach zwischen Kotihala und seiner fiktiven Zuhorerin den Beginn der gesamten

Erzdhlung von Konig Hala und Prinzessin Lilavati.

Figurennamen und die Anonymitét des Pasupata

Immer wieder spricht Kotihala seine Zuhorerin der extradiegetischen Ebene O direkt an, nie jedoch
mit einem Eigennamen. Stattdessen verwendet er blumige Anreden wie ,,Wasserlilienblattauge*
(kuvalaya-dalacchi), ,,Wasserlilienauge* (kuvalayacchi) und ,,Lotosblattauge* (kamala-dalacchi).

Auch als ,,Reh-*, ,,Antilopen-““ und ,,Gazellenauge* (mayacchi, kurangacchi, harinacchi) wird die
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Zuhorerin angesprochen, dazu als ,,Schlanke* (suyanu) und ,,Schmaltaillierte” (kisoyari), als
»dchone* (sundari) und ,,Liebe* (piye).” IThr Name aber wird im gesamten Werk nicht genannt.
Der Kommentator identifiziert sie als Savitri, die Geliebte des Erzihlers.” Dieser wird von ihr als

,Liebster (piyayama) angesprochen.”

Allgemein gilt, dass die Eigennamen der Gespréichspartner in Anreden nicht verwendet werden.
Stattdessen werden indirekte Anreden wie die obigen verwendet, was dazu fiihren kann, dass eine

Figur, die nicht im Gesprich mit einem Dritten erwéhnt wird, anonym bleibt.

Der Konig beispielsweise wird als Hauptperson entsprechend oft genannt und auch angesprochen.
Ein Name wird nur im ersteren Fall genannt, wobei sich mehrere Varianten finden, namlich Sala-
vahana (v. 939,991, 1154 und 1155), Salahana (v. 64, 844, 894 etc.) und Hala (868, 975 und 1233),
oft mit dem vorangestellten Ehrentitel siri (Skt. §7).”” Wenn der Konig aber direkt angesprochen
wird, wie etwa von seinem Minister Vijayananda, verwendet dieser Bezeichnungen wie ,,Konig*
(deva, v. 146),® | Herr iiber die Menschen* (naravai, v. 214) ,,Beschiitzer der Menschen* (nara-
naha, v. 1161) oder ,,Gebieter iiber die Menschen (narahiva, v. 261). Der Pasupata nennt ihn
auBerdem narinda, ,JIndra unter den Menschen (v. 1155). Diese einigermallen synonymen
Bezeichnungen finden sich sowohl in Reden an den Konig als auch iiber diesen, wobei das einfache

,Konig* (raya) nur in letzterem Falle gebrduchlich ist (z.B. v. 1141).

Der Figurenname des Konigs wurde vermutlich in erster Linie wegen der Affinitit des historischen
Herrschers aus dem Geschlecht der Satavahanas mit der Maharastri-Dichtung gewihlt. Die ihm
seit jeher zugeschriebene Gedichtsammlung GS ist in derselben Sprache und im selben Versmal3
wie die L1 verfasst und zdhlt zu den meistzitierten und meistkommentierten Werken der Prakrit-

dichtung (siehe dazu oben, Abschnitt II 2).

Der Pasupata nun wird ebenfalls sowohl direkt angesprochen als auch in Abwesenheit genannt.
Die gewihlte Anrede ist hierbei , Ehrwiirdiger* (bhayava). Sie wird von Hala (v. 1167),

Vijayananda (v. 207) und den zwei Asketenméidchen (v. 259) verwendet.

74 Stellenbelege in Upadhyes Wortverzeichnis p. 218-324.

> In der Glosse zur Prosa vor v. 24 und gelegentlich der von Kotihala an sie gerichteten Vokative.

[

76 Prosa vor v. 24: ,,Zur Herbstzeit (...) sprach sie: ,Liebster, schau
yama peccha). Weiters in v. 39 etc.

(paosa-samaye |[...] bhaniyam: piya-

77 Im Kommentar werden die Namensvarianten wiederum verschiedentlich sanskritisiert, nimlich in den
Formen Salavahana (ad v. 71), Salivahana (ad v. 1129), Satavahana (ad v. 64, 1155, 1319) und Hala
Satavahana (ad v. 868) oder Hala Satavahana (ad v. 975). Vgl. auch die Varianten dieses Namens in den
Kommentaren zu GS (oben, Abschnitt IT 2.1, Anm. 2). Alle anderen Figurennamen erscheinen sowohl im
Text als auch im Kommentar in jeweils einheitlichen Formen.

8 Ein Konig gilt Hillebrandt (1923: 57-61) zufolge nicht per se als deva, wtl.: ,,Gott“, sondern nur, soweit er
dem Ideal eines guten, gerechten, klugen etc. Herrschers entspricht.
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Kothala hitte reichlich Gelegenheit, dem alten PaSupata einen Namen zu geben, zumal sich
zwischen ihm und Vijayananda ,,mancherlei Gespriche ergaben® (v. 208) und er als Figur der
Erzihlung auch nicht unwesentlich ist.” Dennoch bleibt er anonym — ein Merkmal, das er mit
Banas dharmika und dem unmattaka Mahendravarmans teilt. Die Anonymitét dieser Figuren
scheint mir folgendes zu implizieren: Reale Personen wie jene, denen die drei genannten
literarischen Figuren nachempfunden sind, standen auBerhalb der gesellschaftlichen Kreise, denen
sich die Autoren und ihr Publikum zugehorig fiihlten. Ihr weitgehender Riickzug aus dem welt-
lichen Leben zugunsten einer von der Religion bestimmten Existenz mag zwar, zumal im Falle
einer Initiation, mit dem Annehmen eines Ordensnamens einhergehen. Dieser kann aber aufgrund
der zuriickgezogenen, beziehungsweise einer auf die jeweilige religiose Gemeinschaft beschrink-
ten Lebensweise AuBlenstehenden unbekannt sein. Zudem nennt ein Ordensname in der Regel
weniger die individuelle Person seines Trégers, als dessen Zugehorigkeit zu einer gewissen
religiosen Tradition oder Schule. Nur ganz hervorragende Personen — groBSe Heilige, Ordens-
griinder oder mythische Traditionsstifter — sind oft unter sehr individuellen Namen bekannt (wie
etwa Jabali und andere episch-puranische Rishis). Ein konkreter, wenn auch fiktiver, Ordensname
wie Satyasoma oder Devasoma?®® hat so gesehen eine ganz dhnliche Funktion wie die Bezeichnung
,nackter Pasupata®, ,alter dravidischer Heiliger* oder ,,vorgeblich Irrer. Im Unterschied jedoch
zu Ordensnamen, die von der jeweiligen eigenen Tradition verliechen werden, verraten die letzt-
genannten drei Bezeichnungen, dass ihre Herkunft auf einen weltlichen Betrachter zuriickzufiihren
ist, auf einen Erzéhler, der auBBerhalb der Tradition steht, mit der die Genannten in Verbindung

gebracht werden.

Elemente der Kunstdichtung

Kotihalas Komposition ist gewiss nicht zu jener hoch verfeinerten Kunstdichtung im Stile eines
Kalidasa, Bharavi oder Magha zu rechnen, sondern — als ,,Erzdhlung® (kaha), als die sie in v. 22
bezeichnet wird —, zur handlungsbetonten Erzéhldichtung. Der Autor bezeichnet sich selbst als
,wunverstindig® (abuha, v. 37) und gibt vor zu befiirchten, er mache sich mit der Komposition einer
Erzédhlung (kaha-bandha) nur ldcherlich, da er ,.keine Grammatik gelernt” habe (asuena sadda-
satthena, v. 38). Erst auf das Dréngen seiner Geliebten ldsst er sich dazu hinreilen, den Stoff seiner
Erzédhlung (kaha-vatthu) in eine zumindest fiir das einfache Frauenvolk geeignete, ,,wohl gefiigte

Komposition* (susamdhi-bandha) zu bringen (v. 42).

7 Er steht in insgesamt 87 Strophen (198-260, 1147-1169 und 1319) im Mittelpunkt der Erzihlung.

80 Zu diesen beiden Figurennamen aus dem MVP siehe oben, Abschnitt IT 3.3, Anm. 30.
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Unmittelbar darauf beginnt Kotihala, ausfiihrlich und im gepflegten Stil der Kunstdichtung, den
Schauplatz, die Zeit und die Hauptfigur seiner Erzéhlung, nimlich Konig Hala, zu schildern (v. 43-
88). Sein eben behaupteter Mangel an Bildung und literarischem Vermdogen ist damit postwendend
widerlegt. Auch im weiteren Verlauf der Dichtung iiberzeugen seine Féhigkeiten, auch in solchen
Passagen, die der Handlung mehr Platz einrdumen, als der dichterisch ausgeschmiickten Schilde-
rung. Und wie Pollock betont, zeichnet den literarischen Stil der L1 auch jene Meisterschaft aus,

die es braucht, um einfach zu erscheinen.?!

Deutliche Merkmale der Kunstdichtung sind in erster Linie der regelméfige FEinsatz von
literarischem ,,Schmuck* (alamkara), das heifit, von klanglichen und inhaltlichen Figuren auf
Strophenebene. Die hiufigsten dieser literarischen Figuren sind hierbei anuprasa (Anlautreime: v.
364-367, 755-759; Inlautreime: 39, 168, 353-355 etc.; Endreime: 274-280), upama (Vergleich: 26,
85, 181 etc.), rigpaka (identifizierende Metapher: 23, 31, 257 etc.), utpreksa (Umdeutung: 31, 83f.,
86f. etc.) und atisayokti (Ubertreibung: 56, 254, 693 etc.). Neben diesen allgemein sehr hiufigen
Figuren finden sich auch seltenere, wie kavyaliriga oder hetu (dichterische Nennung der Ursache
fiir ein Phénomen: 71), drstanta (Beispiel: 16, 186, 193 etc.), bhrantimat (Vergleich in Form einer
Verwechslung: 60), maladipaka (Zeugma, darin jede Phrase einen Teil der jeweils vorausgehenden
wiederholt: 25), virodhabhasa (Scheinwiderspruch, dessen Aufldsung oft in einem zweideutigen
Wort steckt: 65, 66, 169f. etc.), vyajastuti (Preisung durch vorgeblichen Tadel: 62f.), slesa
(Mehrdeutigkeit: 169f., 423, 528 etc.) und slesopama (durch ein zweideutiges Attribut implizierter
Vergleich: 12). Ferner enthilt die LT mehrere Spruchweisheiten (199, 574, 575 etc.) und schlielich
ein Trinklied (1267).

Ein fiir die Dichtung des Sanskrit und Prakrit allgemein charakteristisches Merkmal, das auch die
L1 aufweist, ist jenes, dass die iliberwiegende Zahl der einzelnen Strophen syntaktisch abge-
schlossene Einheiten (muktaka) bilden. Aber so, wie die Schmuckmittel die dargestellte Handlung
kaum jemals in den Hintergrund treten lassen, wird auch das Prinzip der muktaka-Dichtung nicht
sklavisch befolgt. Beide stehen stets im Dienste der geschilderten Handlung, und wenn diese nicht
vorangetrieben wird, so geschieht dies zugunsten von gezielten Personen- oder Schauplatz-

beschreibungen.

Mit einiger RegelméBigkeit wird so der Handlungsverlauf der L1 mit rund 60 Beschreibungen
unterschiedlicher Lénge unterbrochen. Dadurch ergibt sich ein ausgewogener Rhythmus von
erzéhlerischen und beschreibenden Passagen, von solchen Passagen, in denen sich die Handlung
weiterentwickelt und Dialoge wiedergegeben werden, und solchen, in denen die handelnden

Personen und der jeweilige szenische Hintergrund geschildert wird. Letztere erreichen das Ausmal3

81 Pollock 2003: 71: ,,the massive learning required to appear simple®.
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von einer bis zu 15, einmal gar 22 Strophen® und sind in der Regel klar voneinander getrennt.*

Insgesamt besteht das Werk zu fast einem Drittel (etwas mehr als 400 der 1333 Strophen) aus

vorwiegend deskriptiven Passagen.*

Zwei sprachliche Merkmale sind charakteristisch fiir diese Passagen: Erstens sind die Strophen
darin syntaktisch oft nicht voneinander zu trennen,*” wihrend Satzkonstruktionen in erzihlerischen
Passagen sich selten iiber eine Strophe hinaus erstrecken, nie aber iiber mehr als zwei Strophen.
Zweitens bestehen Beschreibungen oft zum iiberwiegenden Teil aus Wortkomposita, die oft auch
ganze Strophenhilften fiillen. Ein Beispiel, auf das noch zuriickzukommen sein wird, ist die
Beschreibung des Tempels fiir Bhavani und Bhava, bei dem Mahanumati und Kuvalayavali leben
(v. 236-242). Neun der 14 Strophenhilften (236a-239b, 240cd und 241cd) bestehen zur Ginze aus
bis zu achtgliedrigen Komposita, die aber nie iiber die Grenzen der Strophenhilften hinausgehen.
Ganz dhnlich konstruiert sind die Schilderungen des tanzenden GaneS$a (v. 286-290), der an der

Flanke eines Berges lagernden Armee Halas (v. 1117-1120) und viele andere mehr.*

Wie in der Prosadichtung kann so weitgehend auf Pronomen, Partikel und andere Funktionsworter

(Synsemantika), die nur syntaktische Funktionen, aber keine lexikalische Bedeutung haben, ver-

8211 74-88 ist dem Friihling (mahu-masa) gewidmet, v. 342-356 den Malayabergen. Die lingste durchgehend
deskriptive Partie umspannt v. 436-457, darin das Hereinbrechen der Nacht von Sonnenuntergang bis
Mondaufgang geschildert wird.

8 Die lidngste weitgehende Handlungsunterbrechung erfihrt die Erzdhlung mit der Beschreibung des Auf-
bruchs und der Reise von Halas Armee nach Pratisthana und der in einer Reisepause unternommenen Tier-
jagd des Konigs (v. 1066-1145). Die Aufgaben der verschiedenen Mitglieder des Trecks und das Treiben der
Armee und der Mitreisenden werden allerdings so ereignisreich geschildert, dass sie sich dadurch von
anderen Beschreibungen unterscheiden. Die Passage wird nur durch vereinzelte handlungstragende Strophen
zusammengehalten. Ahnlich gestaltet, aber weniger umfangreich, ist Kuvalayavalis Erzihlung von ihrer
ersten Sichtung von Lilavati an der Godavari (v. 731-777).

8 Exakte Zahlen zu berechnen wire ein miiBiges Unterfangen. Erstens ist die prizise Trennung zwischen
reiner Beschreibung und Handlung nicht immer moglich. L1 32 bietet beispielsweise in erster Linie die
Beschreibung einer klaren Herbstnacht, die jedoch fiir die handelnden Personen und den Fortgang der
Erzidhlung nicht unwesentlich ist. Zweitens ist die Trennung von aufeinander folgenden beschreibenden
Partien schwierig, wenn, wie z.B. in v. 1066-1128, mehrere miteinander verbundene Ereignisse geschildert
werden. Und schlieBlich kénnen einzelne Strophen beides enthalten, die Fortfiihrung der Handlung und den
Teil einer lingeren Beschreibung. Dass sich z.B. in v. 73 der Friihling einstellt, ist handlungsrelevant, die
bereits in der Strophe einsetzende ldngere Beschreibung der Jahreszeit jedoch nicht.

8 Ein Paar von syntaktisch miteinander verbundenen Strophen (yugma) bilden etwa v. 204f., 228f. und
1104f., drei Strophen (ein sog. visesaka) sind in v. 196-198, 1286-1288 etc. verbunden, vier (kalapaka) in v.
236-239, 348-351 etc., fiinf (kulaka) in v. 286-290 etc.

8 Das Stilmittel der syntaktisch zusammenhingenden und inhaltlich rein beschreibenden Strophen ist seit
dem Ramayana (Ram.) bekannt, wo es, wenn auch nur vereinzelt, in Episoden wie jener von Ramas Auszug
ins Exil (2.45.19-21: Beschreibung von Ayodhya) und Hanumans Landung in Lanka (5.2.9-13: Beschreibung
der Insel, und 14-17: Beschreibung der Stadt) zum Einsatz kommt.
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zichtet werden. Dies fiihrt zu der oben beschriebenen hohen Dichte von Begriffswortern (Auto-
semantika) und zu jener literarischen Verdichtung, die die einheimischen Poetiker als ,Kraft*

(ojas) bezeichnen.?’

Zu dieser literarischen ,,Kraft* trigt auch der Einsatz von Reimen und Assonanzen (anuprasa) bei,
wie Dandin in seiner Poetik mit einem Beispiel anschaulich macht.* Dieser literarischen Technik
sind Formulierungen wie bhavanam bhava-bhitya-bhayavaharam (L1 200, siehe unten) geschuldet,

deren Wirkung in Ubersetzungen zumeist verloren geht.

Durch ojas konnen verschiedene ésthetische Stimmungen (rasa) intensiviert werden, wie etwa die
furchterregende (bhayanaka) oder jene des Grauens (bibhatsa) im Falle der Waldpassage in der
Ka.* Koihalas Beschreibung des Tempelareals, auf dem Vijayananda die Asketenmédchen trifft
(v. 236-242), erweckt hingegen die friedliche (santa), die erotische (srrigara) und die wunderbare

(adbhuta) Stimmung.

Die beiden Pasupata-Episoden in der L1 unterscheiden sich in Hinblick auf die genannten Stilmittel
nicht von anderen Episoden. Schon der Weg zum Tempel des ,,Schrecklichen im Godavari-Delta
wird mit zahlreichen Assonanzen und langen Komposita in drei syntaktisch zusammenhingenden
Strophen (v. 196-198) geschildert und fast ebenso ,kriftig* der Tempel selbst (v. 200). Die Ein-
fiihrung der Figur des dort lebenden PaSupata ist in v. 204f. in Form eines assonantenreichen
Strophenpaares (yugma) gestaltet und die weitere Erzdhlung mit mehreren Vergleichen (eine
upama z.B. in v. 231) und anderen dichterischen Figuren geschmiickt. Schauplatzbeschreibungen
unterbrechen mehrmals den Fortgang der Handlung, die lingeren darunter sind dem Sonnenunter-
gang gewidmet (v. 218-222), dem erwihnten Tempel fiir Bhava und Bhavani (v. 236-242) und den
bei diesem Tempel lebenden Médchen (v. 252-255).

Die Titelheldin

Die titelgebende Figur Lilavati tritt, wie bereits angedeutet, in der Erzdhlung erst spét auf und bleibt
dann wiederum die meiste Zeit im Hintergrund. Erstmals erwéhnt wird sie zwar in v. 156 im
Bericht, den der Minister Vijayananda seinem Konig Hala erstattet, sie tritt dabei aber nicht selbst
in Erscheinung. Selbst Vijayananda hat sie hier noch nicht mit eigenen Augen gesehen und
berichtet nur, was er gehort hat (nisuyam mae ...). Danach bleibt es lange still um die singhalesische
Prinzessin, bis sie ab v. 738ff., wiederum nur in einer Schilderung Dritter, beschrieben wird. Hier,

in Kuvalayavalis Erzidhlung, besteht ihre Aufgabe einzig darin, wunderschon zu sein und Blumen

87 Siehe oben, Abschnitt II 2.3.

8 Auch hier besteht die Beschreibung in einem Wortkompositum, das sich liber zwei komplette Strophen-
viertel erstreckt: astamastakaparyastasamastarkamsusamstara (...) varuni (KA 1.82).

8 Siehe oben, Abschnitt II 4.
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zu pfliicken. Aktiv wird sie endlich ab v. 814ff. (Vicitralekhas Erzdhlung), also weit in der zweiten
Hiilfte des Textes, wobei sie in der Unterweltsepisode bis zur Befreiung Citrangadas (v. 1008-1226)
wiederum fast vollig in den Hintergrund tritt; nur in v. 1158 preist der Pasupata ihre segensreiche
Kasteiung. Zuguterletzt erscheint Lilavati wieder im gliicklichen Ausgang der Abenteuer Halas

und seines Ministers: dem groBen Hochzeitsfest.

Die aktive Beteiligung Lilavatis am Handlungsverlauf beschréankt sich im Wesentlichen auf drei
Handlungen: auf die Wahl eines der Portraits moglicher Brautigame, darauf, von Hala zu traumen,
und darauf, sich fiir ein asketisches Leben mit Mahanumati und Kuvalayavali beim idyllischen
Tempel zu entscheiden. Die Rolle der titelgebenden Hauptfigur nimmt sie dennoch zurecht ein,
indem nidmlich ihre kurze Erwidhnung in v. 156 den Anlass und Ausgangspunkt fiir die gesamte
Erzihlung bildet, den ,,Samen* (bija) in der bildhaften Terminologie der altindischen Theoretiker,”
der im Laufe der Erzéhlung bis zum ,,Zustandekommen der Frucht* (phalayoga) heranreift. Damit
leiht Lilavati ihren Namen dem Werk nicht als im Vordergrund aktive Hauptfigur, sondern als

Triebfeder und Ziel der gesamten Handlung.

5.3 Der pasuvaya

Als Nebenfigur in der Erzdhlung um die Gewinnung der schonen Konigstochter Lilavati tritt ab v.
203 der in einem Sivatempel lebende Pasupata® auf, der sich als unverzichtbar fiir den weiteren
Verlauf der Geschichte erweisen wird. Vijayananda trifft ihn nach seinem Schiffbruch im Golf von
Bengalen und nachdem er sich, wie er seinem Konig berichtet, von den Strapazen eines langen

FuBmarsches durch ein Bad in der Godavari erholt hat:*2

Durch das gefillige Eintauchen der Erschopfung Jjacchanda-majjan’ujjhiya-

ledig niherte ich mich sogleich dem Tempel des parissamo tam pindino bhavanam

(Siva) mit dem Bogen, der die Furcht vor
Wiedergeburten und Gespenstern nimmt. (200)
C...)

Nachdem ich den Lanzentrager (Siva) (...) innig
gepriesen hatte, (202cd)

ndherte ich mich einer vorziiglichen Klosteranlage,
bezaubernd wie eine Unterkunft auf dem Pfad in
die andere Welt, darin es sich an einer Stelle ein

Pasupata bequem gemacht hatte. (203)

bhava-bhitya-bhaydavaharam
allino takkhanam ceya ||

(...)

thoiina (...) bhavena silaharam ||

allino ekkam e~
kka-desa-suha-santhi’ekka-pasuvayam |
para-loya-paha-nivesam

va manaharam vara-madhdyayanam ||

% 7.B. Dhanamjaya in Dasariipa (DR) 1.24-27, wobei er aus den Kapiteln 18 und 19 des NS schépft.
°! Die entsprechende Bezeichnung pasuvaya findet sich in der Maharastri der Strophen 203, 205 und 1319.

92 Zur Transkription des Prakrittextes siche unten, Anhang 2.
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Wie bereits erwihnt, tritt der PaSupata nicht im Zentrum oder am Hohepunkt der Erzidhlung auf.
Seine Rolle trigt aber wesentlich dazu bei, dorthin vorzudringen, und sie ermdglicht schlieBlich
den gliicklichen Ausgang der etwas verwickelten Handlung. Erst trifft ihn Minister Vijayananda,
wobei nach und nach die Komplikationen der Handlung erkennbar werden; dann besucht ihn Konig
Hala und iiberwindet die Ddmonen, die den Tempel bei Nacht heimsuchen, und die Hindernisse,
die seiner Hochzeit mit Lilavati im Wege stehen. Ohne die Gastfreundschaft und Hilfsbereitschaft

des zuriickgezogenen Pasupata konnte Lilavati letzten Endes nicht gewonnen werden.

Die beiden Episoden im Sivatempel des PaSupata weisen eine bemerkenswerte Parallelitit
hinsichtlich der Strophenzihlung auf:”* Der Beginn der eigentlichen Erziihlung (also ohne Segen
und Einleitung in v. 1-42) von der Einfiihrung der Hauptfiguren und deren Absichten bis hin zur
ersten Tempelpassage erstreckt sich iiber 157 Strophen (43-199) und eine etwas ldngere Prosa-
passage (nach v. 49); der Abschluss der Erzdhlung — vom Kampf mit dem Dédmon Bhisananana als
Klimax bis zur Hochzeit von Hala und Lilavati (und ohne die abschlieBenden Bemerkungen in v.
1329-1333) — nimmt 159 Strophen in Anspruch. Der Pasupata ,,flankiert damit die Erzdhlung an

zwei symmetrischen Punkten und verleiht ihr gewissermallen ein strukturelles Gleichgewicht.

Die erste Tempelepisode — Vijayanandas Besuch (v. 198-260)

Nach seinem Schiffbruch, den der GroBteil der Besatzung nicht iiberlebt, gelangt Halas Minister
Vijayananda allein und nach einem strapazenreichen Marsch durch den Wald (v. 196f.) zu einem
am Fluss gelegenen Tempel ,,des Schrecklichen an den sieben (Flussldufen) der Godavart (sarta-
godavari-bhima, v. 198). Der dort lebende Pasupata bietet dem Gestrandeten schlielich Zuflucht.

Aus dem Bericht des Ministers:

Dort sah ich dann (jemanden), dem die Last ta tattha siya-jada-
seiner weillen Haarflechten den zitternden, hara-vinaya-vevanta-kandhara-vandho |

sehnigen Hals beugte, dem der Alterungsprozess  vaya-parinam’ohamiya-

den Reiz* seiner Glieder getriibt hatte, (204) layanna-vioiyavayavo ||*°
der sich mit Asche zurechtgemacht hatte, die subbh’abbha-dhavala-bhiii-
reinweil} wie eine Wolke war, der Beeren- pasahio akkha-maliyédharano |

kettchen als Schmuck trug und die segensreiche

% Die folgende Berechnung geht von dem mit 1333 Strophen iiberlieferten Text aus, wie er in mindestens
zwei Handschriften iiberliefert ist.

% Der Ausdruck layanna (Skt. lavanya, wtl. ,Salzigkeit®) ist in Beschreibungen von Médchen und Frauen,
aber auch von Knaben und Ménnern gebrduchlich. So wird er in Dandins Dasakumaracarita (DKC) etwa
zur Schilderung von Figuren beiderlei Geschlechts verwendet.

% Das Wort ohamiya, das der Kommentar mit sthagita (,,verborgen®) glossiert und Upadhye (1966, Anm. p.
347) mit abhibhiita, hat allem Anschein nach kein direktes Sanskrit-Aquivalent (etwa *avabhamita; s. auch
PSM).
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Sitzhaltung eingenommen hatte®® — einen nackten  dittho bhaddésana-kaya-

Pasupata. (205) pariggaho nagga-pasuvao ||

Die Beschreibung des PaSupata bei dessen ersten Auftreten in der L1 bildet einen zusammen-
hingenden Satz, der sich iiber zwei Strophen erstreckt, die iiberwiegend aus attributiven Wort-
komposita bestehen, deren Bezugswort, das grammatikalische Subjekt, erst am Ende des Satz-
gefiiges genannt wird. Als Einfiihrung einer fiir die Erzdhlung wichtigen Figur entspricht dies ganz

der literarischen Konvention. Vijayananda weiter:

Darauf wies der mir, der ich mich verneigt hatte, to tena kaya-panamas>

einen Sitz aus Bambus. Nun fragte er, nachdem ich sa majjha vettdsanam samaittham |
dort eine bequeme Sitzhaltung eingenommen hatte, aha tattha suhdsana-kaya-

nach meinem Wohlergehen. (206) pariggaho pucchio kusalam |

»Woher kommt Ihr? Wohin gedenkt Ihr zu gehen?*  kattohinto tumhe

Und ich sagte: ,,Ehrwiirdiger, (ich kam) im Verlauf samagaya kattha cintiyam gamanam

einer Pilgerfahrt.” (207) bhaniyam ca mae bhayavam
sutittha-jatta-pasangena |

Da ergaben sich reichlich einvernehmliche Gespri- ta tena samam bahuso

che mit ihm {iber die Bedeutungen von Lehrwerken. jao satth’attha-sarnkahalavo |

Er lieB sich zu einem Gefiihl der Zuneigung mir ge-  cira-paricio vva so me

geniiber herab, als wire er ein alter Vertrauter. (208) sineha-bhavam samoinno ||

Zur Mittagszeit kommt der Einsiedler nun in die Verlegenheit, dass er keine angemessene Speise

fiir seinen Gast parat hat. Er weil} sich aber auf ganz wundersame Weise zu helfen:

Und als dann des Tages Schutzherr,”” o Kénig, sich tava ya nah’angan’addha-va>

auf halbem Wege iiber den Himmelsraum befand, ha-santhie deva diyasa-nahammi |
sagte er, der gar GroBle Seher, zu mir mit wieder- bhanio ham tena maha-
holter Achtung: (209) mahesina sayaram bahuso ||

,»Wir sind hier ja, o Verstidndnisvoller, von Friichten  ettha 'mhe hi maha-mai

und Wurzeln uns erndhrende, arme (aus dem héaus- phala-miiléharino dupavvaiya |
lichen Leben) Ausgezogene. Und fiir Euch ange- na un’ ettha tumha<ni> joggo
messene Speise wird hier nicht zubereitet. (210) aharo ko vi sampadai ||

% Diese ,,segensreiche Sitzhaltung® (bhadddsana, Skt. bhadrasana) wird in Patafjalis Yogasastra (im
Kommentar zu sitra 2.46) behandelt. Die folgende Strophe L1 206 enthélt den Ausdruck suhdsana (,,be-
queme Sitzhaltung*), der wohl ebenfalls im Sinne des Yogasiitra (sthirasukham asanam) und entsprechender
Texte zu verstehen ist (siche Maas 2018).

7 Die Sonne.
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Harrt doch dennoch einen Moment aus,?® solange
ich bei einem Rundgang etwas hole; ihr miisst mit
Speise Vorlieb nehmen, die uns zur Verfiigung
steht!“ (211)

So sprach er und ging zu ganz nahe stehenden Béu-
men. Dort gewahrte ich ein nie zuvor gesehenes,

grofles Wunder! (212)

Durch eine unsichtbare Gunst des Waldes,'*! o Herr
iiber die Menschen, fiillte sich die Almosenschale
von selbst mit mancherlei Friichten. — Nichts, das
man nicht schafft, mit der Askese Kraft! (213)

Als er nun seiner Aufgabe nachgekommen war, lief3
er mich, o Herr iiber die Menschen, mit aller Ach-

tung die saftigen Baumfriichte dort genieBen. (214)

Il — Die literarischen Darstellungen
5. Kothalas Lilavar

taha vi hu muhuttam ekkam

avarujjhaha ja imac bhamiiina |
anemi kim pi visahaha

sahinam bhoyanam j’ amha<m> |*
evam vottiuna gao

accasannesu payava-talesu |
tattha mae saccaviyam

aittha-uvvam mahacchariyam ||'®
addamsandé naravai

phalehim vivihehin vanasaié sayam |
bhariyam bhiccha-vattam

na tavahi dusampadam kim pi ||
aha tendham naravai

kaya-karaniena tair sarasaim |

payava-phalaim savva»

yarena bhuiijavio tattha ||

Der nahe Klostergarten

Bevor er den Sonnenuntergang beschreibt, erzdhlt der Pasupata seinem Gast vom Damon
Bhisananana, der niemand anderen als ihn selbst hier duldet und nicht weniger als zehntausende
Soldner (bhada) von seiner Art anfiihrt (v. 215-227). Der Minister zeigt sich unbeeindruckt, 1dsst

sich fiir die Nacht aber dennoch eine Unterkunft in sicherer Entfernung weisen.

,Hier ganz in unserer Néhe ist — dulerst bezaubernd, etth’ amha samasannam

mit schonen Bliiten und Ranken, mit Bidumen, die accanta-manoharam sukusuma-layam |
schone Friichte tragen, aus allen Richtungen von den  supphaliya-payavam vara-
Rufen der vorziiglichsten Vogel schallend, (228) vihanga-ruya-muhaliya-diyantam ||
wo die Fiille der Sonnenstrahlen von den Zweigen viviha-taru-kanai-kisalaya-
und Trieben der verschiedenen Baume génzlich ab- nirantar’antariya-tarani-kara-niyaram |
gehalten wird — ein Klostergarten fiir die Méadchen,  jakkha-mahesi-suyanam

Tochter eines Yaksa und eines GroBen Sehers. (229) kannana tavovan’ujjanam ||

%8 Das Verb avarujjhaha (Skt. aparudhyadhvam?) bleibt etwas ritselhaft. Mit Anlehnung an Pkt. avarodha
und orodha (,,Harem*) konnte es etwa bedeuten: ,,bleibt drinnen!* Upadhyes Hs. B liest uvarujjhaha.

% j” amha<m> haplologisch aus jam amham.

100 Zum Partizip saccaviya (auch unten in v. 1161) vgl. das Skt.-Verb satyapaya-, das in Patafijalis Maha-
bhasya ad Pan. 3.1.25 mit satyam v kr glossiert wird. Der Amarakosa fiihrt das entsprechende Substantiv
satyapand an (n./f., gewoShnlich aber n.).

101 Entgegen der chaya in Ms. B (vanasri) und der Interpretation Upadhyes (vanasati ,,a sylvain deity oder
gar vanaspati) folge ich Prof. Ch. Werbas Auffassung von vanasar als Entsprechung fiir Skt. vanasact.
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Dort hat sich auch die Mahanumati genannte liebe td tattha mahanumar

Tochter eines Yaksa-Herrschers in einer Asketen- namam jakkhdahivassa piya-tanaya
behausung niedergelassen; mit welcher Absicht, tavasa-vesa-nisannd

wissen wir nicht. (230) na yanimo kena kajjena ||

Die Zweite, ihrerseits eine ganz ebensolche gute biya vi tarisi cciya

Asketin namens Kuvalayavali, die durch Fiigung sutavast kuvalayavali nama |
einem Banner der Einsicht gleicht, ist die Tochter vihino vinnana-vada»

eines groBen Weisen. (231) iya vva dhitya maha-munino |

Der Pasupata mahnt nun zur Eile, da seine alten Augen in der zunehmenden Dunkelheit zu versagen
drohen (v. 233). Was er dem Minister kurz darauf zeigt, schildert Koiihala in einer Reihe von sieben
syntaktisch zusammenhingenden Strophen (v. 236-242): den beispiellos schonen Tempel fiir
Bhavani und Siva (bhavani-bhava-bhavana, v. 239), bei dem die beiden Miadchen leben. Die ersten
sieben Strophenhilften dieser deskriptiven Passage bestehen ausschlieBlich aus je einem Possessiv-
kompositum (bahuvrihi), die den erweiterten Tempel, d.h. mitsamt dem ihn unmittelbar umgeben-
den Tempelareal, beschreiben. Strophen 240-242 schlieBen daran in Form eines Relativsatzes an
und beschreiben das innere Tempelgebiiude.'” Diese Art der Satzkonstruktion ist fiir Koahalas Stil
nicht ungewohnlich und suggeriert durch ihre Linge die Bedeutung des Schauplatzes fiir die

weitere Handlung.

Die Schoénheit des Tempels (bhavana) besteht in seiner mit Edelstein verzierten, kristallenen
Umfassungsmauer (parivesa) und den duftenden Bliiten und Bédumen (v. 236), den Darstellungen
weiblicher Waldgottheiten (salahaiijiya) an den Eingangstoren (forana) aus Beryll und den mit
Schmucksteinen geschmiickten kleinen Kuppeln (thithiya,'” v. 237), den mit Juwelen besetzten
Toren (dara) und den Korallen entlang der Treppen (sovana, v. 238), sowie den Darstellungen des
Siva Mahakala und seines Bullen Nandin bei einer goldenen Séulenhalle (mandava, v. 239). Der
Eindruck, den der eigentliche Tempel auf Besucher macht, wird mit stimmungsvollen Umdeutun-
gen (utpreksa) geschildert, z.B. der, dass er mit dem Gurren der Tauben in den Nestern zu sprechen

scheint, wie ein Liebender zu einer Geliebten (v. 241).'*

Ahnlich wie in der oben behandelten Tempel-Passage der Ka dringt die Beschreibung von auBen
nach innen vor: dort vom elfenbeinernen Zaun (kapdta) iiber den Hof (uddesa und ajira), vorbei

am eisernen Biiffel (mahisa) bis zum Allerheiligsten (garbhagrha); hier von der Umfassungsmauer

102 Upadhyes Textausgabe liest mit mindestens einem Ms. jam tam als kurzen, syntaktisch notwendigen
Prosaeinschub vor v. 240.

103 Skt. srapika (Kommentarglosse; zur Ableitung iiber thitbhiya siche Pischel 1900: 151 [§ 208]).

194 Ahnlich wird in GS 64 das Gurren der Tauben als Rufe eines Tempels (dea-ula) interpretiert. Die Strophe
stammt Mirashi (1947: 303ff.) zufolge aus dem 5. Jh. Die Datierung basiert jedoch einzig auf der unsicheren
Grundlage, dass sie einem Autor namens Pravarasena zugeschrieben wird.
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(parivesa) iiber das Areal, vorbei an der Darstellung Siva Mahakalas und seines Bullen bis zum

inneren Tempelgebidude (bhavana).
Ohne sich lange aufzuhalten schreiten die beiden Besucher weiter:

So war diesem goldenen Gotteshause in siidlicher iya tassa kanaya-deva»

Richtung eine Klosteranlage angeschlossen, der so layassa dahina-disaé anulaggam |
schon war, wie das Stirnmal auf dem Antlitz der gola-nai-vayana-vise*
Godavari. (243) sayam va rammam madhdyayanam ||

Der Pasupata fiihrt Vijayananda hin und wird sogleich von den Médchen, die auf einer Platte oder
Bank aus Schmuckstein (mani-sila-vatte, v. 244) sitzen, begriifit:

So verneigten sich die beiden, indem sie ihre lotos-  diir’onaya-sira-kamala»

gleichen Hiupter tief beugten, und stellten dann hiriv tahim taha panamiiina pakkhitto |

eine Ehrengabe vor die lotosgleichen Fiile des be-  calana-kamalana purao

quem sitzenden (Weisen). (249)!% suhdsanatthassa se aggho ||

Auch der Minister bekommt eine Edelsteinplatte als Sitz gewiesen und es kommt zu einer kurzen

Unterhaltung.
,Darauf spendete der Guru seinen Segen, war’s to so dinndsiso
zufrieden und beschritt den Riickweg. Ich fiir santuttho padivaham gao *guruo "%
meinen Teil setzte mich sittsam und mit guter vinaena tana purao
Zuversicht vor die beiden. (260) aham pi suvisattham asio ||

Damit endet der Auftritt des Pasupata fiir’s erste. Eine aktive Rolle spielt er erst wieder gegen

Ende der L1, wenn Ko6nig Hala ihn aufsucht.

Die zweite Tempelepisode — Besuch von Vijayananda und Hala (v. 1147-1169)

Nachdem Hala mit seinem Minister Nagarjuna die Unterwelt besucht hat, schlagen er, Vijayananda
und eine grole Armee samt Tross auf dem Riickweg nach Pratisthana in der Nihe des Tempels ein
Lager auf. Wie die obige Tempelepisode bildet auch die nun folgende durch ihre sehr friedliche
Stimmung einen starken Kontrast zu den vorausgehenden Schilderungen — dort der Schiffbruch
Vijayanandas und der beschwerliche FuBweg durch den Wald, hier die tumulthafte Reise (1106-

1128) und eine mitleidlose Treibjagd Halas (1129-1146). Einen weiteren Kontrast zum zweiten

105 Zum ehrenvollen Empfangs eines Gastes gehort unter anderem das Reichen von Wasser (Skt. arghya), oft
mit Sandelpaste und anderen Substanzen, und eine padya genannte Wasserreichung zur Reinigung der Fiifle,
zudem Wasser zum Spiilen des Mundes (dcamaniya) und das Anbieten eines Sitzes bzw. einer Sitzmatte
(asana) gehoren. Die Ehrengaben von Wasser sind unter denselben Bezeichnungen auch bei rituellen
Verehrungen von Gottheiten bzw. deren Darstellungen iiblich (Bithnemann 1988: 29-36 und 136-139).

106 Tch lese (mit der unsicheren Lesart aus Upadhyes Hs. B) guruo (zu Skt. gurukah) statt des edierten gurao.
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Treffen mit dem freundlichen Tempeleinsiedler bildet der sich daran anschlieBende Kampf mit
dem Didmon Bhisananana. Hala kann ihn und seine Horde nur mithilfe eines Mantras besiegen
(1170-1226), das ihm der Pasupata lehrt. Der erschlagene Damon entpuppt sich als der verfluchte

Gandharva-Konig Citrangada. Seine Erlosung von dem Fluch ist letztendlich notwendig, damit

Lilavati schlieBlich in die Hochzeit mit Hala einwilligen kann.

Zuriick zum Schauplatz: Vijayananda fiihrt Hala zum Tempel und sagt:

,Hier, o Konig, wohnt der Grofe Seher, unser
absichtslos zugeneigter Freund, der mich zur

Klosteranlage der Mahanumati fiihrte. (1149)

Auch Ihr sollt den vom Alter gezeichneten
Asketen sehen, dessen Werke die Macht der
Erkenntnis auszeichnet und der den Pfad in die

andere Welt beschritten hat!* (1150)

so deva iha mahest
nikkarana-niddha-bandhavo amha |
parivasai mahanumat-
tavovanam jena ne niya ||'"”’
vaya-parinayam tavassim
vijia-vihavovalakkhiya-sujammam |
para-loya-paha-pavannam

datthum tumham pi tam hoi |

Der PaSupata weil}, den koniglichen Besuch standesgemal zu begriilen:

Dann hob der zu sprechen an: ,,Dies ist also der

Indra unter den Menschen Satavahana, dessen
Ruhm die schonen Géttinnen in den zehn
Himmelsrichtungen besingen! (1155)
Bislang ist niemand erschienen, ihm hier auf
Erden entgegenzutreten! (1156ab)

(...)

Dann begoss der Grofe Weise den Konig mit
Wasser aus der Schale fiir Ehrengaben!® und
sprach: ,,Nehmt Platz auf einem bequemen
Sitz!* (1160)

Als der nun eine konigliche Sitzhaltung!® ein-
genommen hatte, unterhielt der vorziigliche

Weise sich mit ihm. ,,Wahrlich, mit heutigem

Tage ist unsere Bestimmung erfiillt, da wir,

to tena samullaviyam

eso so salavahana-narindo |
sura-sundarithim gijjai

jassa jaso dasa-diyantehim ||
ta eyassa na disai

padivakkho ko vi ettha puhavie |
(...)
to tena maha-munind

so raya aggha-vatta-salilena |
ahisiiiciiina bhanio

uvavisaha suhdsan’ucchange ||
aha so simhdsana-kaya-

pariggaho muni-varena samlatto |
ajja mhe hi kay’attha

naranaha tumammi saccaviye |

197 Das Pronomen der ersten Person ne steht hier (wie auch in v. 296, 1173 und 1222) fiir den Nom. PL; in v.
215 und 849 jedoch fiir den Nom. Sg., in v. 805 auch fiir den Nom. Du.; als Gen. Pl. ist es in v. 412 belegt.

108 Oder: ,,mit Wasser fiir wiirdige Empfinger*.

19 Der Ausdruck simhasana (Skt. simhasana), wtl. ,Lowensitz*, bezeichnet einerseits den Thron eines
Konigs (der in der Regel mit den Pranken und anderen Merkmalen eines Lowen gestaltet ist), andererseits
aber auch eine bestimmte Sitzhaltung, die im Yogasastra des Pataiijali gelehrt wird (zu dieser und anderen
Posituren siehe u.a. Birch 2018).
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o Beschiitzer der Menschen, Eurer ansichtig
werden! (1161)

So lange Zeit leben wir ja ganz auf diese Weise
hier beim Heiligtum des Bhava, ohne
Gefihrten. Seid uns ein Gefédhrte von jetzt an!*

(1162)
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eccirayalam evam-
vihe vi amhe hi iha bhavdyayane
asahdya parivasiya

sasahaya kunaha ettahe |

Der Grund, warum der PaSupata allein lebt, ist dieser:

,-Hier musizieren bei Tage die Gotter fiir Umas
Gatten. Sind die fort, o Gebieter iiber die
Menschen, gefillt es hier in den Néchten den
Nachtgespenstern. (1163)

Ihnen voran ist ein Nachtgespenst namens
Bhisananana. Aus Angst vor ihm lassen sich
die Weisen nicht einen Tag (hier) nieder.
(1164)

Daher soll noch heute zur Nachtzeit dein

Kampf mit ihm stattfinden!“ (1165ab)

ettha divasammi deva

kunanti sangiyayam umavaino |
tehim gaehim narahiva

ramanti rayanisu rayaniyara ||
tana vi pamuho ekko

rayaniyaro bhisananano nama |
tassa bhaena na nivasai

divasam ekkam pi muni-loo ||
to tena samam jujjham

ajjam ciya hoi tuha nisa-samae |

Fiir diesen Kampf mit Bhisananana ist ein Mantra notig, ohne den der Ddmon unsichtbar ist.

,Dessen eingedenk nimm diesen Mantra von
mir (1165cd),

mit dessen Hilfe du nachts den Ddmon siehst,
obwohl Magie seinen Leib verbirgt! Indem er
fiir dich sichtbar wird, soll der Unselige sein
Ende finden!*“ (1166)'1°

Der so angesprochene Gebieter iiber die Men-
schen ldchelte und versicherte: ,,Ehrwiirdiger!

Die heutige Nacht ist seine letzte!* (1167)

So sprach der Gebieter iiber die Menschen,
dessen Mund und Augen erstrahlten, nahm den
Mantra entgegen und erwartete das Heer der

Nachtgespenster. (1168)

iya janiuna ghippau

eso manto mamdahinto || 1165 ||
maya-channa-sariram »

pi rakkhasam jena pecchasi nisasu |
tuha damsana-vaha-padiyo

paiicattam pavau ahammo || 1166 ||'!
evam bhaniena nara»

hivena hasiiina se samullaviyam |
bhayavam apacchimo a>

jja tassa eso nisa-samao || 1167 ||
evam bhaniiina nara»

hivena viyasanta-loyana-muhena |
gahio manto asan»

ghiyam ca tam nisiyardniyam | 1168 '

10 Wtl.: ,.er soll die Fiinfheit (der Elemente) erlangen®, d.h. sich in seine leiblichen Bestandteile aufldsen.

11 Ich interpretiere ahammo (gegen die Kommentarglosse adhamah) als Aquivalent zu Skt. adharmyah.

112 Hemacandras Prakritgrammatik Siddhahemacandra (SH) 8.4.35 zufolge ist asarigh- ein mogliches
Substitut fiir den Kausativ sambhavay- (u.a.: ,,zusammenkommen lassen®). Ein anonymer Kommentar

glossiert mit akalitam (,,in Betracht gezogen*).
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Ein weiteres Treffen Halas mit dem Pasupata (v. 1319)

Ein letztes Mal tritt der PaSupata — auch bei dieser Gelegenheit unbekleidet — am Ende der groflen

dreifachen Hochzeit auf, bevor Hala nach Pratisthana zuriickkehrt.

Nachdem er eine Pija fiir (Siva,) den Dreisugigen piyam kaina tilo»

durchgefiihrt und sich mit Hingabe vor dem nackten yanassa bhatti€ nagga-pasuvayam |
Pasupata verneigte hatte, ging, o Wasserlilien- namiina salilam kuva»

auge,''® Salahana vergniigt von dannen. layacchi salahano calio || 1319 |

Somit wird im hochst erfreulichen Ausgang der Erzidhlung, die nur neun Strophen spéter endet, der
Pasupata, dem Lilavatt und Hala sowie die beiden anderen Paare ihr Liebesgliick verdanken,
ungeachtet seiner duBleren Erscheinung noch einmal in das beste Licht geriickt. Der Fokus der
Darstellung richtet sich fiir einen Moment vom weltlichen Hochzeitsprunk auf die Verehrung, die
der Gott Siva und — noch im selben Atemzug des Dichters — der asketische Hochzeitsgast geniefen.
Die Wortstellung lédsst dabei offen, ob der Konig die Puja — eine verschiedenerlei Darreichungen
beinhaltende und rituell geregelte Verehrung von Gottheiten'"* — oder seine Verneigung vor dem
Pasupata ,,mit Hingabe“ (bhattie) ausfiihrt. Die spite Zisur in der ersten Strophenhilfte suggeriert

allerdings letzteres.

Bemerkungen zur Darstellung des Pasupata

Im Folgenden sollen einige inhaltliche Elemente in Kotihalas Erzédhlung hervorgehoben werden,
die in direktem Zusammenhang mit der Darstellung des PasSupata stehen. Dabei wird es sich immer

wieder anbieten, Vergleiche zur Figur des dharmika in Banas Ka zu ziehen.

Die Rolle und Funktion des Pasupata innerhalb der Erzihlung Kothalas ist insgesamt um vieles
klarer als die des dharmika in Banas Ka, der vollig passiv bleibt und nicht mehr zum Fortgang der
Handlung beitrédgt, als Candrapida zu erheitern und der Armee Gelegenheit zu bieten, sich im
Tempel der Candika von den Strapazen eines langen Marsches zu erholen. Die Unterschiede
zwischen den beiden Asketen konnten nicht grofler sein. Gemeinsam ist ihnen einzig ihr hohes

Alter und ihr einsiedlerisches Leben als Tempelbewohner.

Schon im Moment der ersten Begegnung mit den Hauptfiguren der jeweiligen Erzdhlungen, hier
der Minister Vijayananda, dort der Prinz Candrapida, werden die beiden Asketen in ihren jeweili-
gen Tempeln betont einsam geschildert: allein die Strophe L1 203 macht dies mit dreimaligem ekka

deutlich, ein weiteres Mal v. 216, darin der Pasupata warnt, dass Bhisananana nur ihn allein (mam

113 Kotihala spricht hier seine fiktive Zuhorerin der duBersten Erzihlebene an.

114 Bithnemann 1988.
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ekkam) im Tempel duldet. Wie Banas dharmika lebt Kouhalas Pasupata schwer erreichbar (Ka
p. 223,9-224,12 / L1 v. 198), was in beiden Fillen jedoch nicht bedeutet, dass die Einsamkeit
permanent ist. Wahrend der dharmika mit verschiedenerlei Tempelbesuchern zu hadern hat (und
diese mit ihm), leben ganz in der Nihe des PaSupata bei einem separaten Heiligtum die beiden
Midchen Mahanumati und Kuvalayavali, die zudem nicht weit von ihrer Unterkunft am Ufer der
Godavari das Lager der Lilavatt und ihrer Gefolgschaft beobachten konnen. Uberdies besucht der
Pasupata das groBe Hochzeitsfest in Alaka. Das in priaskriptiven Texten zumeist idealisierte, von

der Gesellschaft zuriickgezogene Leben!”® muss in diesem Lichte offenbar relativiert werden.

Hinsichtlich seiner duBleren Erscheinung teilt der Pasupata einige bemerkenswerte Gemeinsam-
keiten mit Banas dharmika. In L1 204 erfahren wir, dass ihm der , Alterungsprozess® (vaya-
parinama) anzusehen war und dass sein ,,zitternder (vevanta) Hals sich unter der Last der Haar-
flechten ,,gebeugt® (vinaya) hatte. Auch vom alten dharmika wird gesagt, dass sein ,,Hals ver-
krimmt*“ war und dass er ,,seltsam mit dem Kopf wackelte*. Gemeint ist vermutlich in beiden
Fillen eine altersbedingte Form des sogenannten essentiellen Tremors des Kopfes, der heute oft

filschlicherweise fiir ein Syndrom des Morbus Parkinson gehalten wird.''®

Um die zahlreichen Unterschiede in den Darstellungen der beiden Einsiedler deutlich zu machen,

betrachten wir zunéchst Kotuhalas Pasupata.

Merkmale der religiosen Praxis

Kothalas PaSupata trigt weile Haarflechten (siya-jada, v. 204) und ist ,mit weiller Asche
zurechtgemacht (dhavala-bhiui-pasahia, v. 205). Ein Beispiel fiir die suggestive Bedeutung der
Farbe Weil} ist uns bereits oben im Abschnitt zur Ka begegnet. Hier steht Weif} in keinem erkenn-
baren Gegensatz zu einer anderen Farbe (wie Rot und Schwarz in Banas Komposition). Sie
illustriert die Ehrwiirdigkeit des Alters und (wie auch im Fall der Maha$veta in Ka) die Reinheit

der Intention.

Das rituelle Einreiben des Korpers mit Asche wiederum ist leicht mit dem Paficartha Pasupata in
Einklang zu bringen, fiir das die entsprechenden Vorschriften gelten, die in PS 1.2-4 festgehalten
sind:

bhasmana trisavanam snayita | bhasmani Sayita | anusnanam '

115 Siehe etwa PS 5.9f.: sinyagaraguhavasi, devanityah, ,,in einer leeren Behausung oder Hohle wohnend
(und) stets auf Gott (gerichtet)* (zum Ausdruck devanitya sieche Hara 2002, p. 269, und 1959: 93f.).

116 Siehe z.B. https://www.uniklinik-freiburg.de/neurologie/behandlung/bewegungsstoerungen/tremor.html.

177u PS 1.2-4 siehe auch oben, Abschnitt IT 1, Anm. 79f.
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Mit Asche soll man die Drei-(Tageszeiten-)Waschung vollziehen (d.h. morgens, mittags und
abends). In Asche soll man liegen. (Und gegebenenfalls ist eine) nochmalige Waschung (mit

Asche durchzufiihren).

Der Umstand, dass der Pasupata nackt geht (nagga, v. 205 und 1319), findet seine Entsprechung in
PS 1.10f.: ekavasah, avasa va. Dieser Vorschrift zufolge soll der Paficartha Pasupata, der aufgrund
der Verwendung von Asche und anderer Merkmale auch von Weltlingen (laukika) als solcher zu
erkennen ist (PABh ad PS 1.6), entweder nur ,.ein einziges Kleidungsstiick oder keine Kleidung

haben.” Das BYT héltin v. 21.1cd fest:

nagnavratam bhaved ekam dvittyam tu kucailinam |

Das Geliibde fiir Nackte sei eines; ein zweites wiederum das mit der schlechten Kleidung.!'®

Die Nacktheit gilt hier als eines von neun Geliibden. Nach deren Aufzéhlung in BYT 21.1 wird sie
in v. 21.5-11ab beschrieben und als ,,ohne Ubergewand** (uttariyavivarjita, v. 5d) definiert. Das
Bestduben des Korpers mit Asche ist Teil dieser Praxis (bhasmoddhiilitadeha, v. 6a). Es ist daher
naheliegend, Kotihalas Ausdruck nagga in desem technischen Sinne zu verstehen und ihn sich mit
Asche anstatt einem Uberwurf oder einer anderen Art von Ubergewand vorzustellen. Sein Er-
scheinen bei der Hochzeit Halas, wo er in v. 1319 ja ebenfalls als ,,nackt* (nagga) beschrieben

wird, wire demnach weniger skandalds, als es zunédchst den Anschein hat.

Kothalas PaSupata triigt weiters ,,(ein) Beerenkettchen als Schmuck® (akkha-maliyaharana, v.
205). Die Zahl der Kettchen wird nicht genannt. Er kénnte eines, etwa um den Hals oder um das
Handgelenk, aber ebenso gut mehrere Beerenkettchen tragen. Vermutlich handelt es sich bei den
,Beeren®, genauer: den Samen (akkha), um die Samenkapseln von Bidumen der Gattung Elaeo-
carpus, d.h. die bis heute verwendeten, getrockneten Rudraksa-Beeren, die spitestens seit der Zeit

Banas bei Anhiingern §ivaitischer Traditionen verbreitet sind.'”

Der alte und (zumindest halb-)nackte Verehrer des Siva Pasupati bezeichnet sich selbst als einen
»armen‘ oder ,,in die Miihsal Ausgezogenen* (v. 210b: dupavvaiya),” das heiBt als jemanden, der
die Annehmlichkeiten des héuslichen Lebens aufgegeben hat. Er hat demnach seinem Leben als
Familienoberhaupt (grhastha) die zuriickgezogene Lebensweise beim Tempel vorgezogen, um sich
der Verehrung Sivas zu widmen und um sich der Einfachheit und der Gewaltlosigkeit (ahimsa)

wegen von Obst und Wurzelgemiise zu ernéhren (phala-mildhari, v. 210).

18 Die Form kucailinam ist hier als Nom.Sg.n. zu verstehen. Zur Ubersetzung ,,Geliibde* fiir Skt. vrata siehe
oben, Abschnitt IT 1.3, Anm. 3.

119 Siehe oben, Abschnitt I1 4.3.
120 Upadhyes Glosse an dieser Stelle: duhkhaparivrajaka.
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Tempel und Kloster des Pasupata

Wie aus beiden Tempel-Passagen deutlich hervorgeht, lebt der PaSupata in einer Klosteranlage
(madhdyayana, v. 203), der Teil eines dem Siva gewidmeten Tempelareals ist. Bei Nacht er-
scheinende Damonen verhinden, dass andere sich in der Klosteranlage niederlassen (v. 216) —
dauerhafte Bewohner wie Priester, Lehrer und Schiiler, regelmifige Besucher zu Festtagen,
voriibergehende Giste wie Pilger und Reisende und Arbeitspersonal wie Koche, Géirtner und Hand-

werker — wodurch sie zum groBten Teil leer steht.'!

PS 1.7 beschreibt den initiierten Verehrer des Siva Pasupati als jemanden, ,,der seine Wohnung
in/bei einem Heiligtum hat* (@yatanavasi), wobei unter dieser Vorschrift Kaundinyas Kommentar
zufolge auch das Leben auBlerhalb eines Tempels, in einem Wald oder Dorf, an schiitzenden Baum-
wurzeln oder unter freiem Himmel oder gar das freie Herumwandern verstanden werden kann. In
jedem Falle soll sich der Paficartha PaSupata hinsichtlich seines Lebensraumes eine ,,Beschrén-
kung* (maryada) auferlegen, wie in PABh p. 12,15-20 und in RT p. 16,25f. erklért wird. Dass der
Interpretationsspielraum grofl genug war, das Leben in einem Kloster (matha) zuzulassen, belegen
zahlreiche Inschriften seit dem vierten Jahrhundert, die ein florierendes Tempelwesen, mit

ausgedehnten Landschenkungen, in Traditionen des Pasupata bezeugen.'?

Der in Kotuihalas Werk erwéhnte Tempelgott ist unmissverstdndlich Siva, auch wenn er nicht mit
diesem heute geldufigen Name genannt wird. Stattdessen nennt der Autor ihn den Gott ,,mit dem
Bogen* (pinaina, v. 200), als der er weithin bekannt ist. Entgegen der mit dem Beinamen konno-
tierten Gewalt der gottlichen Waffe — sie leitet nicht weniger als den in kosmischen Zyklen wieder-

kehrenden Weltuntergang ein — bietet der Tempel eine Stitte der Rast und Ruhe. Dieser Eindruck

121 Die in Sears 2014 reproduzierten Grundrisse und Photographien mittelalterlicher Klosteranlagen in lind-
lichen Gegenden von Madhya Pradesh lassen auf eine hohe, zweistellige Zahl von Bewohnern und Besuchern
schlieBen, mehr noch nach baulichen Erweiterungen um die Jahrtausendwende. Auf Grundlage von er-
haltenen Gebiudeteilen und historischen Schriften des vedisch-brahmanischen Sivaismus und der Architek-
tur rekostruiert Sears (ibid. p. 116-127) das Klosterleben in Ranod und Kadwaha (AP). Der Schauplatz der
gegenwirtigen Episode liegt moglicherweise in oder bei der heutigen Ortschaft Draksharamam im East
Godavari District (Andhra Pradesh), wie Upadhye (1966: 55f.) vermutet, wo seit dem 10. Jh. ein heute als
Shri Bhimeswara bekannter Tempelkomplex unterhalten wird. Dass dieser ca. 10 km vom heutigen Flussufer
entfernt liegt, ldsst sich durch eine Veridnderung des Flusslaufes im Laufe der Jahrhunderte erkldren. In-
schriftlichen Belegen zufolge soll dort vor dem 14. Jh. ein Pasupata-Kloster (matha) existiert haben (Upadhye
1966: 347, Anm. zu v. 205). Der heutige Tempel in Draksharama wurde allerdings erst unter dem Chalukya-
Herrscher Bhima zw. 892 und 902 errichtet, wie die Internetseite allgodscollections.com festhilt. Aus den
mehr als 400 dort erhaltenen Inschriften stammen die dltesten aus dem 11. Jh. (https://www.myoksha.com/
draksharamam-temple/). Weiter nordlich, in Bhubaneswar (Odisha), sind Pasupata-Tempel erhalten, die
auch Darstellungen von Gottheiten aus einem moderaten Sakta-Kult beinhalten: Parvati, Mahisasuramardini,
Durga, Umamahe$vara, Ardhanari§vara, Saptamatrkas. Die Entstehung der Darstellungen fillt in die Zeit
nach der Herrschaft der Guptas (Brighenti 1997: 100-102). Ob der dort erkennbare Pasupata-Kult und dessen
Darstellungen aus der selben Zeit stammen oder kultisch miteinander verbunden sind, untersucht Brighenti
nicht. Die zeitliche Einordnung eines dortigen Tempels fiir Bhavani-Samkara (7. Jh.?) ist ebenfalls nicht
gesichert.

122 Sanderson 2013b: 225.
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wird auch lautlich durch Anlautreime (anuprasa) mit stimmhaften und behauchten Konsonanten
vermittelt. Die damit einhergehende klangliche Wirkung wird von Sanskritpoetikern als ,,Siifle*

(madhurya) bezeichnet und ist sehr deutlich in Zeilen wie der folgenden wahrnehmbar:
pindino bhavanam bhava-bhitya-bhayavaharam (v. 200).

Zugleich suggeriert das assonanzenreiche Attribut eine Worterkldrung fiir das Substantiv bhavana,
,, Tempel®, freilich nicht im Sinne einer modernen sprachwissenschaftlichen Etymologie, sondern
im Sinne der traditionellen, lautlich-assoziativen Bedeutungsherleitung (nirukti), die seit der

friihesten Veda-Exegese in der Kommentarliteratur verbreitet sind.

Weitere sprechende Namen Sivas in den zwei Tempel-Passagen der Li sind ,,Lanzentriger*
(sitlahara) in v. 202 — gemeint ist der Dreizack (trisiila), der schon friih Bestandteil der Ikono-
graphie des Gottes ist — und Bhava (hier etwa: , Heil*) in v. 239 und 1162 (fiir einen neuerlichen
Anklang an v. 200 sind die Strophen zu weit voneinander entfernt). Mit den beiden letztgenannten
Namen werden die zwei entgegengesetzten Aspekte des ambivalenten Gottes evoziert, der bis in
die Zeit der Pasupatasiitras vorwiegend als Rudra — der ,,Wilde* —, spiter jedoch mit dem Namen

Siva — der ,,Giitige, Freundliche* — angerufen wurde.'?

Eine eigene Tempelanlage, die nicht weit von der Behausung des Pasupata liegt, ist dem Gotterpaar
Siva und Parvati gewidmet, fiir das der Dichter die wiederum ,,sii* klingenden Namen Bhava und
Bhavani wihlt, um sie dhnlich wie oben lautlich dem Wort fiir den Tempel (bhavana) anzugleichen:
bhavani-bhava-bhavana (v. 239). Diesem ,,Gotteshaus aus Gold* (kanaya-devilaya), wie er es in
v. 243 beschreibt, ist in siidlicher Richtung eine weitere Klosteranlage (madhdyayana, v. 243) ange-
schlossen, darin die beiden Madchen Kuvalayavali und Mahanumati leben. Ahnlich wie der Pasu-
pata leben sie dort zuriickgezogen und ohne weitere Geféhrtinnen oder Diener. Wenn madha auch
hier ein ganzes Kloster bezeichnet und nicht nur eine schlichte Klause, dann ist auch diese Anlage

zum groferen Teil unbewohnt.

Der PaSupata verhilt sich den Miadchen gegeniiber sehr zuriickhaltend. Nachdem sie ihn mit tief
geneigten Hiuptern und einer Wasserreichung (aggha) ehrfiirchtig begriiit haben (v. 249), stellt er
ihnen Vijayananda vor und kehrt nach einem Segenswunsch (asisa, v. 260) allein zu seiner Klause

zuriick. Vijayananda ist indes von der Anmut der jungen Asketinnen iiberwiltigt:

,,Da strahlen die Gotter, die ohne mit den animisa-nayandloyo

Augen zu zwinkern schauen — jetzt, da ihnen sura-loo sahai sampai imana |'**

123 711 den Etymologien dieser Namen siche EWA, s.v. Rudrah (Bd. 2, p. 452f.) und Sivah (ibid., p. 640).

124 Das Verb sahai (,,strahlen) glossiert der Kommentar mit sobhate (v. 25 etc.) oder rdjate_(ad v. 28 etc.)
und an dieser Stelle mit beiden Verben. Ganz dhnlich schldgt PSM s.v. (p. 1103) die Hindi-Ubersetzungen
Sobhna und virajna vor.
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der ungehinderte Anblick dieser Tochter des nivviggha-damsanam pa»

Yaksa und der des Sehers zuteil wird!* viitna jakkhési-dhiiyana || 252 ||

Natiirlich strahlen die Himmlischen und sie blinzeln auch in jedem anderen Falle nicht.'>> Aber erst
der Anblick der Médchen, so der Dichter, vermag sie wahrhaft zu beseligen und zu bannen. Mit
insgesamt fiinf solcher blumiger Strophen aus dem Munde des Ministers (er berichtet hier seinem
Ko6nig) wird der Schonheit der Méddchen gehuldigt, zugleich aber auch die Leidenschaftslosigkeit
des Finsiedlers angedeutet, der mit ihnen verkehrt, ohne ein Zeichen der Anziehung erkennen zu
lassen. Streng genommen steht dem Verhalten des PaSupata eine alte Vorschrift aus dem PS ent-
gegen, der zufolge ein Initiierter ,,Stidras (d.h. Angehorige der untersten sozio-religiosen Klassen)
und Frauen nicht anspreche* (strisitdram nabhibhaset, 1.13). Unter dem Einfluss des Mantramarga
wurden jedoch schon friih auch Frauen initiiert, was sich um spitestens 1200 auch in Inschriften

niederschlug'®® und eine Lockerung dieser Vorschrift andeutet.

Bhavani

Wiihrend der Tempel des Pasupata dem Bogen und Dreizack tragenden Siva gewidmet ist, ist die
Hauptgottheit des Tempels, bei dem die Asketenmidchen wohnen, sein weibliches Pendant
Bhavani. Da die Erzéhlung den Einsiedlerinnen mehr Raum gibt als dem alten Pasupata, steht auch
der Tempel dieser Gottin mehr im Vordergrund. Besondere Bedeutung kommt ihm dadurch zu,
dass Mahanumati darin ,,Verehrungspraktiken fiir Bhavant* durchfiihrt (pitya-yammam bhavanie,
v. 783), um das Wiedersehen mit ihrem geliebten Malayanila zu erwirken, nachdem Kuvalayavali
ihr dazu geraten hat (arahasu bhavanim, v. 720'*). Vijayananda frigt Kuvalayavali, warum die
Gottin sie und ihre Freundin trotz der strengen Askese noch nicht von ihrem Kummer erldst habe
(v. 727f.). Die Tochter des Sehers macht ihre vergangenen Taten (puvva-kamma) dafiir verantwort-
lich (v. 729f.) und illustriert ihr unseliges Los mit den Verwicklungen, die ihre Bekanntschaft mit
Lilavati mit sich bringt. Lilavati verehrt ebenfalls Bhavani, ndmlich nach ihrem Bad in der Goda-
vari (v. 783), wahrend dessen ihre Freundin Vicitralekha den zwei Einsiedlerinnen vom Schicksal
der singhalesischen Konigstochter erzihlt. Bhavani ist auch jene Géttin, deren Gnade (pasao
bhavanie, v. 887) Kuvalayavali es zuschreibt, dass Lilavati sich dazu entschlieit, mit den beiden

Maidchen als Asketin im Wald zu bleiben, um der Goéttin zu huldigen (v. 879f.).

125 So entgeht ihnen nicht fiir einen Augenblick das Treiben der Welt und der Anblick (darsana) ihrer
Glédubiger (Eck 1996: 6f.).

126 Sanderson 2013b: 213 und 2014: 12. Zu weiblichen Vertreterinnen des Mantramarga siche oben,
Abschnitt I1.2.

127 Ed. bhavant, em. bhavanim (Akk.Sg.) als direktes Objekt des Imperativs (2.P.Sg.med.). Die Strophe fehlt
in Upadhyes Hs. B, die hier eine groBere Liicke aufweist, und der Schreiber der Hs. P merkt an, dass sie aus
einem anderen Werk iibernommen und hier eingefiigt sei, womit Hs. J (immerhin der dlteste Textzeuge) als
einziger sicherer Zeuge bleibt.
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Bhavant ist hier deutlich mit der weiblichen, passiven Seite der Erzidhlung assoziiert, in der die
unerfiillte Liebe zur Einkehr der Médchen fiihrt. Durch deren Anbetungen (arahana, v. 723),
Meditation (samahi, v. 263, ekka-citta, v. 723), Askese und stille Schicksalsergebenheit soll die
Gottin dem Liebeskummer ein Ende bereiten. Bhava hingegen ist mit der ménnlichen, aktiven Seite
der Erziihlung verbunden, die schlieBlich zum Kampf mit den Ddmon fiihrt. In seinem Tempel wird
Vijayananda empfangen, und Hala wird von dort aus von Nagarjuna in die Unterwelt gefiihrt, um

Bhisananana den Garaus zu machen.

Die Assoziation der Gottin mit den Angelegenheiten der Liebe wird noch ein weiteres Mal deutlich,
als Hala nach seiner Hochzeit mit Lilavati in seine Residenzstadt Pratisthana zuriickgekehrt und
dort einen ,,grolen Tempel der Gottin® (devi-maha-bhavana, v. 1327f.) besucht. Nicht dem Gott
Siva, sondern der Géttin gelten hiermit die letzten beiden Strophen der eigentlichen Erzihlung
bevor der Autor sein Werk mit einer Handvoll Strophen zu Umfang, Sprache, Sinn und Titel

beschlief3t.

Das gro8e Wunder

Kothalas Pasupata vollbringt in v. 212-214 spontan ein ,,groes Wunder* (mahacchariyam), das
darin besteht, dass sich seine ,,Almosenschale von selbst mit mancherlei Friichten fiillt* (v. 213),
die er in weiterer Folge seinem Gast Vijayananda darreicht. Diese Szene deutet nicht nur die
tibernatiirlichen Fiahigkeiten (siddhi) an, wie sie in aller Regel mit Asketen in Verbindung gebracht
werden. Sie impliziert auch die Zuriickgezogenheit des Einsiedlers, der von Tempelbesuchern so
selten aufgesucht wird, dass er auf ihren Empfang nicht vorbereitet ist. Und schlieBlich erscheint
es als Ausdruck groBer Bescheidenheit, wenn der PaSupata sich beinahe entschuldigt fiir die be-

scheidene Kost, iiber die hinaus er seinem Gast nichts weiter anbieten kann (v. 211).

Gangz selbstverstéindlich fiihrt Kothala die Wunderkraft des Pasupata auf dessen asketische ,,Hitze*
(tava) zuriick, auf die durch Entsagungen, Askeseiibungen und Versenkungen erlangte Kraft oder
Energie, indem er die Sentenz formuliert: ,,Nichts, das man nicht schafft, mit der Askese Kraft!«!?
Die Vorstellung, durch asketisch-meditative Ubungen Wunderkrifte zu erlangen, ist in der

indischen Religionsgeschichte so weit verbreitet,'” dass es nicht iiberrascht, wenn sie auch in den

128 1.1 213d: na tavahi dusampadam kim pi.

129 Siehe etwa Olson 2015: 169-188, der auf eine Vielzahl weiterer Literaturquellen zum Thema verweist.
Die vielleicht beriihmteste literarische Schilderung von Bidumen, die den Asketen in ihrem Hain nicht nur
Bliiten, sondern auch Gewand, Lack und Schmuck spenden, enthélt der viel gepriesene vierte Akt von
Kalidasas Sak. (v. 5).
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Werken des Pasupata angesprochen wird. PS 1.18-37 lehrt, dass sich dem lauteren Adepten Fihig-
keiten (siddhi)'*® eréffnen wie gesteigerte sinnliche Wahrnehmungen, Allwissenheit, Kontrolle

iiber die eigene Erscheinung, Macht iiber andere und so fort.

Die iibernatiirlichen Fihigkeiten gelten als Nebenerscheinung der spirituellen Ubungen und sollten
nicht dazu verlocken, als deren Ziel missverstanden zu werden."! Sie dienen jedoch, so Kaundinya,
dem ,,Zweck, Schiiler anzulocken* (sisyapralobhanartha), da sie wie ein Aushéngeschild, ,,wie ein
Biihnenbanner und dergleichen® (ranigapatakadivat), auf die Vervollkommnung ihres Tréagers auf-
merksam machen.'* Vijayananda wird in Kotihalas Erzihlung freilich nicht zum Schiiler des Pasu-
pata, er bleibt im weltlichen Dienst seines Konigs. Aber dem Leser, der bereits um die gutmiitige
Gesinnung des Tempelbewohners weil}, wird nun auch dessen (duBerlich sichtbare) spirituelle Ver-

vollkommnung geschildert.

Ein ganz dhnliches Wunder wie das des PaSupata vollbringt die Einsiedlerin MahaSveta am See
Acchoda fiir ihren Besucher Candrapida in Banas Ka, indem auch ihr die Friichte der Biume von
selbst in die Almosenschale fallen.'* Auch hier wird die Wunderkraft dem tapas zugeschrieben,
indem der erstaunte Prinz bei sich denkt: ,,Es gibt doch nichts, was durch Askese unerreicht
bliebe!“'** Schon vor Bana und Kotihala beschrieb Kalidasa Gaben spendende Biume, nimlich in
der Einsiedelei des Kasyapa. Durch dessen iibernatiirliche, durch Askese gewonnene Kraft (pra-
bhava) bringen sie Seide (ksauma), Lack fiir FuBbemalungen (laksarasa) und Schmuck (abharana)
hervor (Sak. 4.5). Wihrend die wundersam erlangten Gaben der Natur hier jedoch Sakuntala bei
ihrem Abschied von der Einsiedelei zugedacht sind, werden sie in den oben beschriebenen Fillen

aus L1 und Ka Besuchern dargeboten.

Eine weitere iibernatiirliche Gabe, die der PaSupata besitzt, aber selbst nicht nutzt, ist der wirk-
méchtige Mantra, den er Hala lehrt, um den Damon Bhisananana zu besiegen (v. 1165-1168).
Mithilfe dieses Mantras ist es moglich, in der Nacht den durch Magie unsichtbaren Ddmon zu sehen
und in einer Schlacht ihn und die ganze Horde von Ddmonen, die ihn umgibt, zu vernichten. Anstatt

es selbst anzuwenden, ,,iibergibt* er es dem Konig , das heifit er lehrt es ihn. Er tut dies im Zuge

130 Hara (2002 [1974]: 255) zufolge ist auch der Terminus yoga in PS 1.20 in diesem Sinne der iiber-
natiirlichen Féhigkeiten zu verstehen und nicht in der wortlicheren Bedeutung der ,,Verbindung®, ndmlich
der ,,Verbindung zwischen Seele und Gott” (armesvarasamyoga), wie Kaundinya erkldrt (PABh p. 41,13).
PABh p. 42,10 etc. (ad PS 1.21) nennt diese Kréfte denn auch mit dem dafiir iiblicheren Terminus siddhi,
wtl. ,,Erfolg®.

131 Hara 1999: 601.
132 PABh ad PS 1.21 (p. 42,2f.).
133 Ka p. 134,2-5; ganz dhnlich in Abhinandas metrischer Fassung der Kadambart, KKS 3.104-106.

134 Ka p. 134,6: nasti khalv asadhyam nama tapasam. Eine vergleichbare Phrase fehlt im KKS. Mahasveta
wird dort jedoch kurz vorher als Midchen beschrieben, ,,das am Geliibde des PaSupata festhélt (dhrta-
pasupatavrata, v. 3.95).
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.13 Wenn dies auch eine

einer kurzen Unterhaltung und ohne ein erwartbares, dazugehoriges Ritual
verkiirzte Darstellung ist, vermittelt sie dennoch eine wesentliche Aussage der Szene: Ein noch so
maéchtiger Mantra fiihrt nicht zum Erfolg, wenn er nicht von einer geeigneten Person angewendet
wird. Selbst die Moglichkeiten eines Asketen wie des Pasupata konnen sich hierbei erschdpfen und
die Aufgabe, das Bose zu besiegen, muss ein weltlicher Held iibernehmen.'*® Und dass Hala ein
rechter Held ist, beweist er bei seinem unerschrockenen Vordringen in die Unterwelt und
schlieBlich bei seinem Kampf gegen den Ddmon Bhisananana. Die Selbstlosigkeit seines Handelns
zeigt sich darin, dass es ganz unerwartet zur Befreiung jeweils Madhavanilas und Citrangadas

fiihrt. Dass es in weiterer Folge seine Hochzeit mit Lilavat ermoglicht, kann Hala zu den jeweiligen

Zeitpunkten noch nicht wissen.

Umgangsformen

Generell herrscht zwischen dem alten PaSupata und seinen Besuchern eine groBe gegenseitige
Wertschitzung, die in der Handlung und in den Worten der Erzéhler Vijayananda und Kouhala
zum Ausdruck kommt. Nach dem Anbieten eines bequemen Sitzplatzes und der Frage nach dem
Wohlergehen (v. 206) wartet der Einsiedler seinem unangekiindigten Besucher Vijayananda mit
frischen Friichten auf (v. 211) und fiihrt mit ihm ein freundliches und vertrautes Gespréch. Aller-
dings verrit der Minister zunéchst nicht die wahre Ursache seines Besuchs: den Schiffbruch auf
dem Weg von Lanka nach Pratisthana, wenn er sagt: , Ehrwiirdiger, ich kam im Verlauf einer
Pilgerfahrt* (v. 207). Das gegenseitige Einversténdnis stort das jedoch in keiner Weise, zumal das
Wort fiir ,,Pilgerfahrt (wortlich: ,,Fahrt zu einer guten Furt®, sutittha-jatta) auch als ,,Reise zu
einem guten Lehrer* verstanden werden kann und so letztendlich den Tatsachen entspricht und als
weiterer Ausdruck der Wertschétzung seitens Vijayananandas gelten darf. Der Ausdruck der Wert-
schitzung des Pasupata dem Minister gegeniiber wird noch von der Fulwaschung iibertroffen, die

der Einsiedler dem Konig bei dessen Besuch verabreicht (v. 1160).

Die Hochachtung fiir den Pasupata kommt sehr deutlich auch darin zum Ausdruck, in welcher
Weise er direkt angesprochen oder Dritten gegeniiber erwéihnt wird. Vijayananda nennt ihn ,,Ehr-
wiirdiger* (bhayava, v. 207), ,,GroBer Seher (mahési, v. 1149) und ,,gar GroBer Seher* (maha-

mahési, v. 209), ,.ein Indra unter den Weisen (muninda, v. 248), ,, Autoritdt™ (gurua, v. 260),

135 Ein Text, der die Ubergabe eines Mantras durch den obersten Hauspriester (purohita) an dessen Konig,
seine rituelle Verehrung und seine Wirkung beschreibt, ist das in einer Zeit um 700-850 verfasste Netra-
tantra, das in Kashmir und Nepal iiberliefert ist (Sanderson 2004: 239-248). In der Erzdhldichtung wie auch
in der epischen Literatur wird auf die Schilderung eines solchen Rituals verzichtet. So erhilt beispielsweise
in Ram. 7.6 Visnu von Siva ohne weitere Ausfiihrungen einen Mantra, um damit die drei iibermichtigen
Sohne des Ddmonen Suke$a zu besiegen.

136 Vgl. die zahlreichen epischen Vorbilder fiir dieses Motiv, etwa den Sieg Ramas und Laksmanas iiber jene
Démonen (raksasa), die die Rituale des Sehers (rsi) Visvamitras storen, des Lehrers der beiden Prinzen.
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»grundlos® oder ,,absichtslos zugeneigter Freund* (nikkarana-niddha-bandhava, v. 1149) und
,Asket auf dem Pfad in die andere Welt” (tavassim [...] para-loya-paha-pavannam, v. 1150). Den
,vorziiglichen Weisen‘ (vara-muni, v. 1169) bzw. ,,Vorziiglichsten unter den Weisen* (muni-vara,

v. 1161) nennt ihn Kotihala in seinem Teil der Erzéhlung.

Der gegenseitigen Achtung zwischen Hala und dem PaSupata liegt meines Erachtens folgendes
Konzept zugrunde: Wie Heestermann (1985: 108-127) ausfiihrt, besteht zwischen vedisch-ortho-
doxen Brahmanen und Konigen ein etwas einseitiges Abhédngigkeitsverhiltnis, indem der weltliche
Herrscher auf die Legitimation durch den Brahmanen angewiesen ist. Denn jeder noch so méchtige
Konig ist dem dharma unterworfen, dessen Ursprung und Grundlage der Veda ist. Und den Veda
auszulegen obliegt allein dem Brahmanen. Damit in Verbindung steht der (zum Grofteil rituali-
sierte) voriibergehende Auszug des Konigs in die Wildnis, ohne den die Konigsweihe (abhiseka)
nicht abgeschlossen ist. Die Kernerzdhlungen der beiden groBen Epen Mahabharata und
Ramayana griinden auf diesen beiden Konzepten. Kouhala iibertrdgt die beiden Gegensatzpaare —
jenes der weltlichen und der sakralen Macht und jenes der Siedlung (grama) und der Wildnis
(aranya) — aus der vedisch-epischen in die romantisch-fiktionale Sphire. Die Handlungslogik
zwingt den Autor, Hala mit seinem Minister voriibergehend in die Wildnis ziehen zu lassen (der
vorausgehende Kampf in der Unterwelt ist eher der Erzihllogik geschuldet, jedenfalls aber der
Spannungssteigerung). Dort dem Pasupata seinen Wunsch abzuschlagen und dem D@monenheer
nicht den Garaus zu machen, wire undenkbar, da Halas weltliche Macht nur dann gewéhrleistet
ist, wenn er der sakralen Autoritdt Folge leistet und damit den dharma bewahrt. Obwohl der
Einsiedler auch ohne Hilfe des Konigs ganz gut leben kann und sich mit den Ddmonen arrangiert
hat, konnte der Konig sich ohne den Pasupata nicht mit Lilavati verméhlen. Damit wiederum wiirde
Halas Herrschaft vor dem uneinnehmbaren Reich des Konigs Silamegha enden. Durch die Hilfe
des Pasupata jedoch und mit der erfolgreichen Riickkehr nach Pratisthana erfiillt sich sein dharma
und er kann uneingeschrinkt als Konig gelten."”” Uneingeschrinkt ist Halas Herrschaft auch in der
Hinsicht, dass sie sich nun bis an die irdischen Grenzen der Welt erstreckt, von Norden (Alaka) bis

Siiden (Lanka) und von Westen (seine Residenz in Maharastra) bis Osten (den Golf von Bengalen).

pasuvaya vs. dharmika

Welch ein Unterschied liegt zwischen den Darstellungen von Kotihalas und Banas Einsiedlern!
Zwar verbindet die beiden Figuren, dass sie ganz unvermittelt in einer Tempelanlage im Wald

angetroffen werden, dass ihr hohes Alter erwihnt wird (das interessanterweise in beiden Féllen mit

137 Ein erfolgreicher Auszug in die Wildnis ist wichtiger Bestandteil der Machtkonsolidierung. In
formalisierter Gestalt ist er auch Gegenstand der vedischen Ritualliteratur (Heestermann 1985: 108-127), wo
er von der Inthronisierung zur abschlieBenden Konigsweihe (abhiseka) fiihrt. Genau dieser Abfolge
entspricht etwa auch die ,,Karriere* des Prinzen Candrapida in Ka.
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dem Tremor des Halses beziehungsweise Kopfes illustriert wird) und dass sie, obwohl ihnen die
Erzéhler betrdchtliche Aufmerksamkeit widmen, namenlos bleiben — wie iibrigens auch A§va-
ghosas bhasmasayin."”® Doch dariiber hinaus haben sie so gut wie keine Gemeinsamkeiten.
Wihrend der Pasupata im Tempel des Bhava selbst einen bequemen Sitz inne hat und seinen
Besuchern einen solchen anbietet, bleibt der dharmika in einer Ecke des Candika-Tempels hocken.
Wihrend jener seine Besucher mit Friichten speist und mit einer symbolischen Waschung
empfingt, beachtet dieser keinerlei BegriiBungsformalititen. Wiahrend den einen das ehrwiirdige
Weil} seiner Haarflechten und des mit Asche bestdubten Korpers schmiickt, trigt der andere einen
schwarzen Turban iiber der ebenso schwarzen Schwiele auf seiner Stirn. Wihrend der eine selbst
ein ,,groles Wunder* vollbringt, kann der andere von ,,tausend Wundergeschichten* nur erzéhlen.
Wihrend jener friedlich in der Ndhe zweier junger Einsiedlerinnen lebt, molestiert dieser die
gelegentlich vorbeiziehenden Pilgerweiber. Und die Aufzdhlung konnte noch weiter gefiihrt
werden. Ich schliefe sie mit dem vielleicht bedeutsamsten Unterschied zwischen den beiden
Tempelbewohnern: dass nur der Pasupata aktiv zum gliicklichen Ausgang der Handlung beitrigt
(wie librigens auch der Pasupata in Mahendravarmans Komdodie), wihrend der dharmika auf den

weiteren Handlungsverlauf der Kadambari keinen Einfluss hat.

®

133 BC 7.51-57. Siehe Abschnitt I1.2 der vorliegenden Studie.
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6.

Somadevas Yasastilaka

Die folgenden Seiten gelten der fiktionalen Erzéhlung, die der jinistische Gelehrte und Dichter
Somadeva Siiri Mitte des zehnten Jahrhunderts in seinem umfangreichen Werk Yasastilaka
ausbreitete. Dieses enthélt — unter unzéihligen kultur- und geistesgeschichtlichen Details — in
drei der insgesamt acht Kapitel sehr unterschiedlich gestaltete Darstellungen von Elementen
Sivaitischer Religiositit. Der Autor nutzt darin eine groe Bandbreite an literarischen Mitteln
sowohl klanglicher und formaler Natur als auch auf Ebene der Gesamtkomposition. Inwiefern
diese literarischen Mittel dazu beitragen, den Inhalt der Erzidhlung zu vermitteln, und diese
wiederum dazu, eine entschieden polemische Sichtweise auf andere als die eigenen religiOs-
philosophischen Lehren darzulegen, steht im Mittelpunkt der Untersuchungen. Im Unterschied
zu den vorausgehenden Abschnitten II 1-5 stehen hier nicht einzelne Asketen, sondern zwei
fiktive Konige im Vordergrund. Beide dienen als Hauptprotagonisten und Identifikations-
figuren der Erzihlung, in der die Schilderung vom dramatischen Schicksal des einen, Konig
Yasodhara von Avanti, den anderen, Konig Maridatta von Yaudheya, dazu bewegt, vom kaula-

§ivaitischen Ritualismus abzulassen und der Lehre des Digambara-Jinismus zu folgen.

Einleitung

Unser letztes Beispiel fiir die Vielfalt literarisch-fiktionaler Darstellungen von §ivaitischer
Religiositit ist das jinistische Werk Yasastilaka (YT),' das im Gebiet des heutigen Hyderabad unter
der Herrschaft der Rastrakiitas im Jahr 959 (saka 881) verfasst oder fertiggestellt wurde.? Es ist in
Form einer umfangreichen Campti gestaltet, einer romanhaften Erzdhlung, die sich durch den
Wechsel von kunstvoller Prosa und zahlreichen Strophendichtungen auszeichnet. Genre und
literarischer Stil des YT unterscheiden sich einmal mehr stark von jenen der oben betrachteten
Werke. Uberdies besteht es selbst aus stilistisch wie inhaltlich sehr unterschiedlichen Passagen.
Drei davon stehen im Zentrum der folgenden Betrachtungen: 1. die bildreiche und wortgewaltige
Beschreibung eines hofischen Opferrituals, 2. die dialogreiche Schilderung damit verbundener
innerfamilifirer Konflikte am Herrscherhof und 3. eine Kritik religids-philosophischer Lehren in
Anlehnung an den Stil doxographischer Werke. Die drei Passagen werden in den Abschnitten

6.3.1-3 der Reihe nach und im Kontext der gesamten Campi behandelt. Zundchst aber ist es

! Textausgaben werden unten in Abschnitt 6.2 besprochen.

2 Die Datierung ist auf Grundlage des letzten Schlusskolophons (YT p. 419,10-13) méglich und bisher
unumstritten; siehe u.a. Jain 1967: 27f., Handiqui 1968: 2 und Warder 1988: 660 (§ 3950).

3 Zur literarischen Form der Campi siehe Lienhard 1984: 265-274. Im Falle des YT wechselt die Erzéhlprosa
mit insgesamt 2311 Strophen (Jain 1967: 1) in unterschiedlichen Versmafen.
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angebracht, Autor und Werk (6.1) und das fiir diese Studie verwendete Quellenmaterial (6.2)

vorzustellen.

6.1 Autor und Werk

Charakteristik des YT

Somadevas Komposition ist in einem literarisch sehr kunstvollen Sanskrit verfasst und beweist
formell wie inhaltlich eine hohe Bildung des Autors, beziehungsweise setzt diese beim Leser (oder
Horer)! voraus. Sie ist demnach nicht an eine breite jinistische Laienanhingerschaft gerichtet, die
von anderen Autoren in leichter verstindlicher Sprache angesprochen wurde. Diese war in aller
Regel ein den Umgangssprachen néher stehendes Prakrit mit weniger poetischem Schmuck und
weniger komplexer Syntax. Im Laufe der Zeit entwickelten sich die Prakrits jedoch zu ausschlief3-
lichen Literatursprachen, die letztlich vom Sanskrit als dem geldufigeren Idiom abgeldst wurden.’
Im zehnten Jahrhundert schrieb Somadeva im mittlerweile zwar auch unter Jainas gebriduchlichen
Sanskrit, damit aber immer noch in einer Gelehrtensprache und iiberdies in einem Duktus der

literarischen Elite.

Der literarische Stil (riti), in dem der grofite Teil des YT gehalten ist, wird von den Literatur-
theoretikern seit Dandin (um 700) als gaudiya bezeichnet, was auf einen Ursprung im gauda
genannten Osten hindeutet, das heif3t Ostlich des ,,Mittelregion® (madhyadesa) genannten Gebiets
zwischen Himalaya im Norden und Vindhya-Gebirge im Siiden.® Den gaudivya Stil zeichnen lange
Komposita und eine hohe semantische Dichte aus, die als besonders , kriiftig* empfunden werden.’
An vielen Stellen des YT fillt eine grole Vorliebe des Autors fiir Alliterationen, genauer: Anlaut-,
Inlaut- und Endreime (anuprasa), auf. Diese Stilmittel sind geeignet, um die Stimmungen des Un-

gestiims (raudra), Heroismus (vira), Schreckens (bhayanaka) und Ekels (bibhatsa) hervorzurufen.®

* Die Komplexitit des Textes lisst eine Rezeption durch bloBes Zuhéren fraglich erscheinen. Und auch wenn
heute von vielen Werken der Sanskrit-Kunstdichtung keine groe Anzahl von Manuskripten erhalten ist, ist
doch davon auszugehen, dass kavya zu einem groflen Teil gelesene Literatur war (Pollock 2006: 4f., Tieken
2014: 86f.).

5 Ollett 2016: 104f.
6 Abhyankar 1955: 373f. Dieser regionale Ursprung des Stils ist aus heutiger Sicht nicht nachweisbar.

7 Aus diesem Grund scheint mir ein Zusammenhang der Stilbezeichnung mit gauda in der Bedeutung von
,.Zucker, Melasse* naheliegender. Zur literarischen ,,Kraft* (ojas) siehe oben, Abschnitte II 2.3 und 4.1. Die
unterschiedlichen literarischen Stile, die Dandin selbst ,,Wege* (marga) nannte, bespricht u.a. Gerow (1977:
230-232).

8 Sathaye 2010: 367.
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In Passagen, in denen diese Stimmungen vorherrschen, ist die Verwendung der genannten Stil-
mittel daher besonders ausgeprégt. Sie finden sich aber auch an anderen Stellen, selbst solchen, wo

man dies nicht erwarten wiirde, wie in den noch zu behandelnden doxographischen Abschnitten.

Das YT enthilt auch Abschnitte, in denen ganz andere Stimmungen vorherrschen, beispielsweise
die erotische, satirische oder friedliche. Uber weite Strecken werden auch theoretische Standpunkte
der eigenen jinistischen oder anderer religioser und philosophischer Lehren erdrtert, wobei
Somadeva sich einer recht wissenschaftlichen Ausdrucksweise bedient (etwa in den letzten drei
Kapiteln). Weitere Abwechslung bieten zahlreiche kiirzere Erzédhlungen, die in die Kernerzéhlung
integriert sind, wie etwa Tierfabeln im fiinften Kapitel. Der literarische Stil ist dabei stets dem
Inhalt angepasst, bleibt aber durchgehend auf einem hohen sprachlichen Niveau und entbehrt nie
des poetischen Schmucks. Somit bietet das Werk genug Abwechslung, um unterschiedliche Vor-
lieben zu bedienen. Es ist aber fraglich, inwieweit es iiber einen kleinen Kreis von Gebildeten

hinaus rezipiert werden konnte.

Der Gelehrte und Literaturkritiker Somadeva

Wie aus mehreren Passagen des YT hervorgeht, ist Somadeva Siuri ein Vertreter einer besonders
strengen Tradition des Jinismus. Sie ist nach ihren Monchen benannt, ,,deren Kleidung die Luft ist*
(Digambara), das heiBit, die im Gegensatz zu ,,jenen in weiller Kleidung* (Svetambara) ganz auf
Roben und Tiicher verzichten. Denn dem Gebot der Gewaltlosigkeit (ahimsa) folgen sie in so
strikter Weise, dass sie auch Kleinstlebewesen im Gewebe der Gewandstoffe nicht gefihrden
mochten. Diese groBe Riicksicht auf andere Lebewesen spielt, wie wir sehen werden, auch in der
Erzédhlung des YT eine Rolle. Digambara-Jainas verzichten zudem auf eine Almosenschale und
gestehen Frauen nicht die Moglichkeit zu, die Erlosung von weiteren Wiedergeburten zu erlangen,
ohne vorher als Mann wiedergeboren zu werden. Auch in diesen zwei Punkten unterscheidet sich

ihre Praxis und Lehre von jener des Svetambara-Jinismus.’

Neben der ausgeprégt literarischen Erzidhlung YT konnen Somadeva auch wissenschaftliche Werke
zugeschrieben werden, wie das der Staatsfiihrung gewidmete Kompendium Nitivakyamrta (NVA),
etwa: ,,Nektar der AuBerungen zur Staatsfiihrung®. Die literarische Neigung des Autors verriit sich
auch in diesem Werk durch die stilistische Eleganz der Prosa'® und eine Vielzahl literarischer

Vergleiche (upama, drstanta etc.). Interessanterweise verzichtet Somadeva in diesem dem Genre

° Diese und weitere Unterschiede zwischen den beiden Traditionen beschreiben Jaini (1979) und Dundas
(2002: 45-59).

10 Aiyangar 1941: 202.
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entsprechend ganz materialistisch geprigten Werk darauf, Gewaltlosigkeit und andere jinistische
Prinzipien einzufordern. Ein philosophisches Werk mit dem Titel Yukticintamani'' entstammt
ebenfalls der Feder Somadevas, sowie eine kleine Zahl weiterer, nicht edierter Werke.!? Wie die
von K.K. Handiqui (1968) verfasste umfangreiche Monographie zum YT suggeriert, muss Soma-

deva zu den iiberragenden Intellektuellen seiner Zeit gezihlt haben.

Ganz den literarischen Gepflogenheiten entsprechend geht der eigentlichen Erzéhlung auch des YT
eine Reihe von Strophen in verschiedenen Metren voraus, die nach der Verehrung von Gottheiten
das literarische Programm des Autors offenlegt. Den ersten drei Strophen, die den Segen des achten
Tirthamkara Candraprabha erbitten, folgen eine in fiinf syntaktisch zusammenhéngenden Strophen
(kulaka) zum Ausdruck gebrachte Verehrung des letzten Jina und ferner ein Lobpreis seiner

Erkenntnis (v. 9) und Lehre (v. 10).

In den folgenden Strophen skizziert Somadeva unter Verwendung zahlreicher dichterischer
Figuren seine Kriterien fiir gute und gehaltvolle Dichtung, die das Yasastilaka selbst in seinen
Augen auch erfiillt, sowie seine Anspriiche an Dichter und Rezipienten."”* Nur selten wiirden die
Leistungen namentlich nicht genannter Dichter der Vergangenheit zu seiner Zeit wieder erreicht
(v. 11), und nur allzu oft wiirde das Studium anderer Dichter zum Ubel des Plagiats fiihren (12f.).
Seinem eigenen Werk, einem literarischen Juwel sonder gleichen (14), das in vielerlei Hinsicht
interessant und lehrreich sei (15f.), ldge ein lebenslanges Studium der verschiedenen Wissen-
schaften, Kiinste und religiosen Lehren zugrunde. Dariiber hinaus haben seine grofien literarischen

Fihigkeiten zu dieser unvergleichlichen und ausgewogenen Dichtung gefiihrt (17-20).

Auch der Genuss solcher Dichtung setze allerdings gewisse Fihigkeiten voraus (21), infolgedessen
Somadeva verstindige (budha) von schlechten (durjana) und neutralen (madhyastha) Rezipienten
seines Werkes (22f.) unterscheidet. Seine Kriterien fiir gelungene Dichtung legt er folgendermafien
fest: Ob eine Dichtung beachtenswert ist oder nicht, ist unabhingig von einer metrisch gebundenen
Form (24); grofle Dichter sind in der Lage, Vertrautes unvertraut und Unvertrautes vertraut er-
scheinen zu lassen (25) und selbst lauschende Tiere zu begeistern (26); literarisch stilisierte Formu-
lierungen (vakrokti) und treffende, realistische Beschreibungen (svabhavokti) schlieBen einander
nicht aus (27); ein Priifstein fiir gute Dichtung sind jene, die selbst nicht dichten (28f.); wer
Dichtung aber nicht schitzen kann, bei dem sei sie zwecklos (30-32). Echte Wertschidtzung haben
nur jene, die selbst literarisch aktiv sind (33), denn wahre Dichtung leuchtet von innen, nicht durch

den blof oberfldchlichen Prunk schoner Worte (34f.). Wahre Kritiker suchen nicht nach Fehlern

" Handiqui 1968: 1, NCC Bd. 22 (2011): 41. Der Yukticintamani ist meines Wissens nicht ediert.
12 Siehe Botto 1962: 7f.
13 Die Gepflogenheit, sich in den Priliminarien zum eigentlichen Werk mit Dichtern der Vergangenheit

auseinanderzusetzen, besteht spitestens seit Banas Harsacarita (Tubb 2014: 314).
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(dosa), wo keine sind, konzentrieren ihr Urteil auf ihr Kerngebiet, die Dichtung, und lassen diese,
den Inhalt (artha) und den Wortlaut (vac), fiir sich selbst sprechen (36-39). Zuletzt driickt Soma-
deva seine Verehrung fiir jene Dichtung aus, deren Autoren mithilfe der dsthetischen Stimmungen
(rasa) zum Ende der Wiedergeburten fiihren (40), beschreibt aber auch sein damit einhergehendes

zwiespiltiges Verhiltnis zu ihr (41):

Du raubst den Schlaf und Theorien ldsst du fade schmecken,
nimmst jedem sinnlichen Objekt seine rechte Geltung,
o Dichtung, Hexe! und durch dich die Gedanken schweifen.

Und doch: die Welt, dir sei’s gedankt, kann sich gliicklich schétzen!

nidram vidiirayasi Sastrarasam runatsi
sarvendriyartham asamarthavidhim vidhatse |
cetas ca vibhramayase kavita pisaci

lokas tathapi sukrti tvadanugrahena | 41 |

6.2 Benutzte Quellen
Vollstindige Textausgaben

YT The Yasastilaka of Somadeva Siiri With the Commentary of Srutadeva Siiri, ed. Maha-
mahopadhyaya Pandit Sivadatta und Kasinath Pandurang Parab, Bd. 1, Bombay
(Nirnaya Sagara Press, Kavyamala 70) 1901.

YT? The Yasastilaka of Somadeva Siiri With the Commentary of Srutadeva Siri, ed. Maha-
mahopadhyaya Pandit Sivadatta und Kasinath Pandurang Parab, Bd. 2, Bombay
(Nirnaya Sagara Press, Kavyamala 70) 1903.

Die beiden Bénde umfassen die Kapitel YT 1-3 respektive 4-8 mit dem einzigen bekannten
alten Sanskrit-Kommentar, der jedoch im fiinften Kapitel (p. 244) unvermittelt abbricht. Ent-
gegen den hier wiedergegebenen englischsprachigen Titelbldttern (nicht aber jenen in Sanskrit)
hieB der im 16. Jh. aktive Kommentator Srutasagara Sturi."* Den Text begleiten textkritische
Anmerkungen des Herausgebers in Sanskrit. Eine von der Nirnaya Sagara Press im Jahr 1916
herausgegebene Neuauflage beider Bénde ist missgliickt: nachdem Bd. 1 zu viele Druckfehler

enthielt, kam es nicht mehr zum Druck des Folgebandes. '’

YTS! Acarya Somdev viracit Yasahstilak [sic] Campi (pirva khand), ed. Sundarlal Sastri,
Delhi 1992 (Mahavir Jain Granthmala 2).

4 Handiqui 1968: 18, auf Grundlage der Hs.-Kolophone.
15 Sundarlal im Vorwort zu YTS! und Jain 1967: 30f.
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YTSZ

Die Erstausgabe, erschienen in Varanasi 1960, konnte ich nicht einsehen.

Srimatsomadevasiiri-viracitam ‘Yasastilakacampi’ mahakavyam yasastilakadipika-
khyaya bhasatikaya sametam uttarakhandam, ed. Sundarlal Sastri, Varanasi 1971

(Mahavir Jain Granthmala 3).

Die beiden von Sundarlal Sastri edierten Bénde umfassen wie YT® die Kapitel 1-3 respektive
4-8. Der Text basiert neben YT?! und YT*? auf fiinf zusitzlich benutzten Hss. des Grundtextes
und einer singuliren Hs. der Yasastilakapaiijika von Srideva.'® Letztere listet und glossiert rund
tausend seltene und teilweise nicht in die Lexika aufgenommene Sanskrit-Vokabeln. Diese und
ihre Glossen sind fiir YTS? im Anhang (parisist) 2 in der Reihenfolge ihres Auftretens im Text
gelistet (p. 498-528);!7 Anhang 1 (p. 485-497) enthilt einen Strophenindex. Die von mir einge-
sehenen Exemplare von YTS! sind jedoch fehlerhaft gebunden und enthalten keine Indizes. Den
Sanskrittext begleitet eine mit Yasastilakadipika betitelte Paraphrase (bhasatika) in Hindi von
Sundarlal Sastri, die iiber eine bloBe Ubersetzung hinaus hiufig erklirende Zusitze beinhaltet,

stets in Einklang mit dem Kommentar Srutasagaras.

Teilausgaben

YT*

YTC

UAT

Yashastilaka Champii by Somadevasiiri, uchchhvas 1, for M.A. examination of the Uni-
versity of Bombay with English Explanatory Notes etc., ed. J.N. Kshirsagar, Bombay
1946.

Upasakadhyayana (A Portion of the YaSastilaka campii) of Somadeva Siri with Hindi
Translation, Sanskrit Tika, Introduction & Indices etc., ed. Kailash Chandra Shastri,

Calcutta/Varanasi/Delhi 1964 (Jiianpith Murtidevi Jain Granthmala).

Textausgabe der Kapitel YT 6-8 (p. 1-336) auf der Grundlage von YT*?, mehreren Hand-
schriften'® und dem Kommentar Upasakadhyayanatika (p. 338-515), der von Jinadasa Sastri im
20. Jahrhundert als Vervollstindigung von Srutasagaras Kommentar verfasst wurde. Den
Grundtext begleiten Glossen zweier Handschriften und eine erlduternde Paraphrase in Hindi
(bhavanuvad). Text und Kommentar beginnen mit v. 4 anderer Textausgaben (YT p. 268,15
bzw. YT? p. 182,4). Der Anhang enthilt Indizes zu den Strophen, Zitaten, wichtigen Wortern,

Personen und Orten.

Upasakadhyayanatika, siche YTC.

1 NCC 21 (2011): 323f.

17 Eine inhaltlich gruppierte und alphabetische Liste von seltenen und lexikalisch interessanten Wortern bietet
auch Kulkarni 1957.

18 Manuskriptbeschreibungen finden sich im Vorwort des Herausgebers (sampadkiy, nicht paginiert).
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Zahlreiche, liberwiegend metrische Passagen sind zudem in der umfangreichen Werkanalyse von

Handiqui (1949, 1968, 2011) nach YT®' und YT zitiert und iibersetzt.

6.3 Sivaitische Praktiken in einer jinistischen Erzihlung

Nachdem in den vorausgehenden Abschnitten der vorliegenden Arbeit literarische Verarbeitungen
verschiedener religioser Traditionen des Atimarga (II 1-3), des Mantramarga (II 4) und einzelner
Elemente des Kulamarga (ebenfalls II 4) vorgestellt wurden," soll mit dem YT zuletzt noch ein
Werk thematisiert werden, darin die letztgenannte §ivaitische Tradition eine wichtige Rolle spielt.
Die hier im Mittelpunkt stehende Gottin ist eine der Klan-Gottheiten (kuladevata), die zur Be-
zeichnung des zur Erlosung fiihrenden ,,Weges* (mdarga) als Kulamarga gefiihrt haben. Ihr sind die
Opferrituale gewidmet, die zwar an einem fiktiven Herrscherhof beschrieben werden, die aber —
wie die Darstellungen der obigen vorgestellten Dichtungen auch — keineswegs einer religions-

geschichtlich belegbaren Grundlage entbehren.

Was das YT fiir die vorliegende Studie zweifach interessant macht, ist zum einen die Schilderung
Sivaitischer Ritualistik und Dogmatik, und zum anderen der Blickwinkel, den der Autor einnimmt,
und die Absicht, die er mit seiner Darstellung verfolgt. Auf der einen Seite steht die umfangreiche
und literarisch beeindruckende Beschreibungen von aufwindigen Ritualen, die von Mitgliedern
des Konigshofes durchgefiihrt werden, ergédnzt durch doxographische Beschreibungen §ivaitischer
(und anderer) Lehren, die ebenfalls mit allen Mitteln der literarischen Kunst ausgestaltet und in
den erzéhlerischen Kontext eingebettet sind. Auf der anderen Seite werden diese Elemente aus der
Sicht eines jinistischen Gelehrten und Dichters prisentiert, dessen Erzédhlung auf ein so umfang-
reiches wie nachhaltiges ,,Studium fiir jinistische Laienanhdnger* (updasakadhyayana) hinausliuft,
die also nicht einzig der Unterhaltung des Lesers oder Horers dient, sondern den Zweck verfolgt,
diesen zu bekehren beziehungsweise in seinem Glauben zu bestirken. Will man eine der ganzen
Campi iibergeordnete isthetische Stimmung (arigi rasah) bestimmen, wie dies seit Ananda-
vardhanas einflussreicher Poetik Dhvanyaloka aus dem neunten Jahrhundert fiir literarische Werke
immer wieder getan wurde,” so wird man diese wohl als die friedvolle (Santa) identifizieren, die
nachweislich seit dem vierten Jahrhundert ihren festen Platz in der jinistischen dsthetischen Theorie

hat.”! Freilich werden im Laufe des YT auch zahlreiche andere Stimmungen hervorgerufen, oft

1 Eine Systematik dieser drei groRen §ivaitischen Stromungen wurde auch in Abschnitt I 1 skizziert.
20 McCrea 2008: 25, 50f. und 123-132.
2L Warder 1999: 342f,
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iiber lange Passagen und mit groBer Intensitiit. Diese dienen als zweitrangige Stimmungen jedoch

der Intensivierung und Kontrastierung der Hauptstimmung.

Gleich im ersten Kapitel des YT wird diese Erzidhltechnik angewendet. Nach der Vorstellung der
Hauptfigur der Rahmenerzéihlung beschreibt YT 1 in einiger Ausfiihrlichkeit einen §ivaitischen
Tempel, dessen Gottheit und ein Ritual, zudem den Zweck dieses Rituals sowie diejenigen

Personen, die es durchfiihren oder ihm als Géste beiwohnen.

Der Tempel ist nach dem Gott Mahabhairava benannt und diesem gewidmet. Die zentrale Gottheit
im dort stattfindenden Opferritual ist jedoch die als ,,Klan-Gottheit* (kuladevata) bezeichnete? und
mit den Namen Katyayani,” Candamari,* Candika,” Bhavani*® und Rudrani®’ genannte Géttin,
deren ikonographische Details dem Kult der Kapalikas entstammen.” In welchem Sinne Somadeva
den Begriff kula genau versteht, ist nicht eindeutig. Die urspriingliche Bedeutung des Wortes ist
»dpeisegemeinschaft®, spiter unter anderem ,,Schar* und ,,Familie“.”’ Die letztere Bedeutung hat
es zum Teil auch in jinistischen Erzdhlungen, so im Begriff der kuladevatd, mit dem in erster Linie
jene Gottinnen bezeichnet werden, die von zahlreichen Herrscherdynastien beinahe des gesamten
indischen Subkontinents verehrt wurden.* Ihre jeweils lokalen Kulte sind ab dem zweiten Jahr-
hundert inschriftlich und spiter auch aus anderen Quellen nachweisbar. Andererseits ldsst sich
belegen, dass kula im technischen Sinne nicht die Dynastien der Herrscherfamilien, sondern den
Kult um Sakti bezeichnet beziehungsweise die Personen und Dinge, die mit diesem in Verbindung
stehen. Die Ableitung kaula ist in diesem Sinne weitgehend gleichbedeutend mit dem Terminus
Sakta.’' Diese Bedeutung ist von den ,,Klans* oder dem Kreis der Yoginis, der im Kaula oder Kula-
marga zentralen weiblichen Gottheiten, herzuleiten.’ Solche Yoginis begegnen uns auch in Soma-
devas Darstellung. Dariiber hinaus bezeichnet kula, je nach Kontext, die hochste Wirklichkeit, die
Vereinigung von Siva und Sakti, aus der die objektive Welt hervorgeht, und die Erfahrung, nicht

das bloB rationale Verstindnis, der Einheit Gottes, der Welt und des Menschen. Diese und weitere

2 YT p. 89,10, 124,9 und 135,6.

BYT? 46,8, 146,6 etc.

2 Vor allem im ersten Kapitel: YT®! p. 44,1 etc.

%5 Nur im vierten Kapitel: YT?? p. 158,2. In YCV ist dies der am hiufigsten genannte Name der Gottin.
26 YTP! p. 142,1 etc.; auch in YCV 3.56.

T YTP p. 164,2f.

28 Hatley 2014: 221f. (Endnote 57). Quellenmaterial zu den Kapalikas bespricht Sanderson (1988: 660-705).
2 EWA, s.v.

30 Sarkar 2017: 142-174.

31 Finn 1986: 54-57, Pandey 2000: 594-597.

32 Sanderson 1988: 679, Hatley 2016: 43.
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Bedeutungen des Wortes sind nicht immer scharf zu trennen, was, wie zu vermuten ist, nicht zuletzt
daran liegt, dass sich hier §ivaitische und buddhistische Texte und Vorstellungen gegenseitig beein-

flussten.*

Das von Somadeva beschriebene Ritual verleiht demjenigen, der es unter der Leitung eines
Priesters der Kaula-Tradition (kulacaryaka) durchfiihrt, Gewalt iiber die iiberirdische Welt der
Vidyadharas.** Man mag geneigt sein, kulacaryaka hier mit der gut belegten Bedeutung ,,Familien-
priester(lein)* zu iibersetzen. Die Verbindung des Priesters zur koniglichen Familie wird jedoch
nicht explizit erwéhnt, wohingegen das von ihm empfohlene Kaula-Ritual sehr wohl ausfiihrlich
dargestellt wird (Hatley 2014). Wihrend andere Dichter solche Mehrdeutigkeiten gerne nutzten,
sind sie bei Somadeva sehr selten. Damit ist kula im Fall der Bezeichnung des Ritualpriesters wohl
ausschlieBlich im erwihnten terminologischen Sinne als Bezeichnung fiir den von ihm vertretenen
Kult um Sakti zu verstehen. Das taddhita-Suffix -ka interpretiere ich im Sinne der Verhohnung
(apaksepa) nach Panini (Pan.) 5.3.95 oder, nach Pan. 5.3.76, als Ausdruck des Mitleids (anu-
kampa). Letzteres ist fiir acaryaka beispielsweise in Bhavabhitis Schauspiel URC (1.45) belegt.
Eine alternative Ubersetzung wire demnach: ,.ein Afterpriester der Kula-Tradition®. Die (Irr-)
Lehre der kuldcaryakas wird in einer doxographischen Passage des sechsten Kapitels (YT p.
269,14f.) dargestellt, auf die weiter unten niher eingegangen wird.” Sie belegt zugleich, dass

Somadeva die terminologische Bedeutung von kula bzw. kaula geldufig war.

Wihrend die Gottin Candika alias Bhavant etc. auch in vergleichsweise friithen Werken der Kunst-

dichtung oft erwiihnt und bisweilen wortreich beschrieben und angerufen wird,* trifft dies auf die

33 Hatley 2016.

3% Damit ist Somadevas kulacaryaka namens Virabhairava in mancher Hinsicht mit Harsas bhairavacarya
(HC 3) vergleichbar. In der L1 (Abschnitt IT 5) verhalf eine religios-magische Formel (mantra) zum Sieg iiber
die Ddmonen der Unterwelt, in der Ka (I 4) war es ein Stirnmal (tilaka), das die Macht seines Trédgers auf
iibernatiirliche Weise stérkte.

35 Abschnitt I 6.3.3.

36 Kalidasas MD ist mit der Erwédhnung eines Tempels der Bhavani in oder nahe Ujjayini (v. 1.39) die friiheste
dieser Dichtungen. Handiqui (1968: 391) listet folgende Werke des 7. bis 8. Jahrhunderts, in denen die Gottin
mit je unterschiedlichen Namen oder Beinamen eine Rolle spielt: Uddyotanas Kuvalayamala (Katyayani,
Camunda), Banas Kadambari und Harsacarita (Candika), Bhavabhutis Malatimadhava (Karala, Camunda),
Vakpatis Gaudavaho (unter anderem Kali, Gauri, Candi, Mahisasuramardini, SabarT und Narayani in einer
ldngeren, ihr gewidmeten Hymne), Subandhus Vasavadatta (Katyayani, Canda) und Haribhadras Sama-
raiccakaha (Katyayani, Kadambari[!]). Zu ergénzen ist Kotihalas Lilavai, darin aani eine nicht unwesentliche
Rolle spielt (L1236-242, 720-730, 783, 887), und — mit einiger Unsicherheit — GS 172, wo von einem Tempel
der Arya (ajjahara, glossiert mit candikayatana) die Rede ist (siche Weber 1881: 62, Basak 2010: xxxi).
Spitere Werke der Erzédhldichtung, darin die Géttin erwéhnt wird, sind aulerdem die folgenden: Tarangalola
(ca. 11. Jh.), eine Kurzfassung der heute verlorenen jinistischen Prakriterzdahlung Tarangavai von Palitta (1.
Jh.?), darin die Titelheldin Tarangavati und ihr Geliebter der Goéttin Katyayani geopfert werden sollen,
Kathasaritsagara (KSS) von Somadeva (nicht ident mit dem Verfasser von YT und NVA), in dessen als
Vetalapaiicavimsatika bekanntem Abschnitt die Gottin Candika erwidhnt wird (v. 78.50), und ferner
Jambhaladattas Veralaparicavimsati (VP'), darin die Gottin Devi in der Rahmenerzédhlung (p. 152ff.) und
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beim Ritual erscheinenden Yoginis und die mit ihnen assoziierten Rituale nicht zu.*”” In dieser
Hinsicht stellt Somadevas YT ein rares literarisches Zeugnis dar. Und da die Bliitezeit des Yogini-
Kultes in das neunte bis zwolfte Jahrhundert fillt,*® diirfte Somadeva in seinen Beschreibungen die
zu seiner Zeit durchgefiihrten Rituale verarbeiten. Insgesamt lassen sich in seiner Darstellung
Elemente des Trika, des Kulatantra und des Bhairavatantra erkennen.” Die ausfiihrliche Be-
handlung des Pasupata in Handiquis einschligiger Monographie zum YT* entspricht nicht der
vergleichsweise geringen Bedeutung, die diese Tradition in Somadevas Werk hat. Aufler der
Erwithnung und kurzen Charakterisierung innerhalb einer Aufzihlung mehrerer Irrlehren,* einer
vagen Anspielung auf die Lehre des Pasupata® und einer von Somadeva nicht als Zitat ausge-

t, wird diese §ivaitische

wiesenen Strophenhilfte, die sich in Kaundinyas PABh wiederfinde
Tradition im YT nicht erwdhnt. Unvergleichlich mehr Raum erhilt hingegen die Darstellung des

oben erwihnten Kultes um die Gottin Candamari.

Die Handlung des YT

Als Inhalt dient dem YT einer der beliebtesten Stoffe in der indischen Literatur, wie die grofle
Anzahl an Dichtungen beweist, in der dieser in verschiedenen klassischen und modernen Sprachen
Indiens bearbeitet wurde. Die Erzdhlung war bereits lange vor Somadeva als Yasodharacaritra,
etwa: ,,Die Erlebnisse des (Konigs) YaSodhara*, bekannt. Jain (1967: 50) vermutet ihren Ursprung
im siebten Jahrhundert und listet mehr als 50 Werke aus einer Zeitspanne vom achten bis neun-
zehnten Jahrhundert, in denen die Geschichte des fiktiven Konigs verarbeitet wurde (ibid., p. 50-

56). Knapp 60 solcher Werke aus dem achten bis sechzehnten Jahrhundert, die meisten nur in

Katyayani in einer der Ritselerzdahlungen (p. 44 etc.) genannt wird. Auf puranische Belege und Beschrei-
bungen von Candamari verweist Hatley (2014: 221f. [Endnote 57]), auf zwei jinistische Dichtungen des 10.
Jahrhunderts aulerdem Handiqui (1968: 395). Viele der genannten Werke erwidhnen Elemente der Riten, die
ein koniglicher Opferherr mithilfe eines Priesters fiir die Gottin durchfiihrt. Besonders die jinistischen
Erzidhlungen thematisieren gerne diverse Fleischopfer (Granoff 1994: 257). In HC (dazu Hatley 2007: 78f.),
MM, Liund eben YT sind diese antinomistischen Elemente bereits zu einem literarischen Topos entwickelt.
Unter ihnen ist das YT das jiingste Werk, das zugleich die elaborierteste Darstellung eines Rituals fiir die
Gottin enthilt.

37 Zu den Yoginis siehe Hatley 2007: 153-162.

38 Dehejia 1986: 7 und 185; ebenso Balabantaray 2013: 19.

3 Hatley 2014.

40 Handiqui 1968: 199-204, 234-240, 349f.

YT p. 269: 12-14, dazu Handiqui 1968: 199.

2 YT® p. 271,7-13 deutet Handiqui (1968: 203f) als Somadevas Kritik am Irrglauben des Pasupata.

4 Mehr zu diesem Zitat unten, Anm. 207.
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Handschriftenform zuginglich, listet Bhaskar (1988: 59-61) in der Einleitung zu seiner Text-
ausgabe von Sakalakirtis (15. Jh.) Yasodharacarita betitelten Fassung (YC®).* Somadevas Fassung
ist eine der iltesten und zugleich die vielleicht umfangreichste. Die Handlung ist darin in acht
Kapitel (asvdsa) unterteilt und in eine Rahmenerzdhlung eingebettet, die mit Ausnahme der
dltesten, auch von den meisten anderen Autoren iibernommen wird. Thr Verlauf gestaltet sich

folgendermaBen:*

1 ,,Die ,Herabkunft‘ der Erzihlung® (kathavatara):*° In der Rahmenerzihlung wird Maridatta,
der Konig von Yaudheya, von seinem kaula-tantrischen Lehrer Virabhairava dazu angewiesen,
ein Ritual fiir die Gottin Candamari durchzufiihren, um sich dadurch das Zwischenreich der
halbgéttlichen Vidyadharas zu erobern. Fiir das Ritual sollen Tiere und ein besonders reines
Menschenpaar geopfert werden. Die Wabhl fillt auf den jungen jinistischen Asketen Abhayaruci
und seine Schwester Abhayamati, deren Lehrer, der digambara-jinistische Asket und Gelehrte
Sudatta, sich auf einem nahen Hiigel zuriickgezogen hat. Bevor es aber zu dem Menschenopfer

kommt, erzéhlt Abhayaruci dem Konig die folgende Geschichte.

2 ,,Das Thronfolgefest (pattabandhotsava). Die Kernerzihlung des YT (Kapitel 2-5) beginnt mit
einer ausfiihrlichen Beschreibung des Konigs YaSorgha, der in Ujjayini, der Hauptstadt von
Avanti, mit seiner Gemahlin Candramati regiert. und deren beider Sohn Ya$odhara nun die

Thronfolge antreten soll.*’

3 ,,Vergniigen und Gliick eines Konigs* (rajalaksmivinodana). Dem Leben des frisch gekronten
Yasodhara am Hof widmet Somadeva ein ganzes Kapitel. Im Bericht eines Spions wird auf

satirische Weise auch Kritik am Hofstaat geiibt.*®

# Das YCS ist eine metrische Fassung ganz im Stile der handlungsreichen Erzihldichtung. Seine ca. 960
Strophen, fast durchgehend im Versmal der anustubh, verteilen sich auf acht Abschnitte (sarga), die sich
jedoch nicht mit der Unterteilung des YT decken. Verschiedene Fassungen bis zum 11. Jh. und deren gegen-
seitige Abhingigkeit bespricht ferner K. Krishnamoorthy in der Einleitung (p. 55-66) zu seiner Textausgabe
des vom siidindischen Digambara-Jain Vadiraja (11. Jh.) verfassten Yasodharacarita (YCV). Das YCV ist
eine mit knapp 300 Strophen vergleichsweise kurz gehaltene, dennoch dichterisch ausgeschmiickte, und in
wechselnden VersmaBen durchgehend metrische Fassung, deren Figuren, Schauplétze und Intention eben-
falls weitestgehend der Fassung Somadevas entsprechen. Eine der dltesten, ndimlich die im Jahr 931 verfasste
Sanskritfassung aus Harisenas Erzéhlsammlung Brhatkathakosa tibersetzt und erldutert F. Hardy in Granoff
1990: 118-139. In Anm. 11 verweist Hardy darin auf Inhaltsangaben (in deutscher und englischer Sprache)
einer Reihe weiterer Fassungen.

45 Zusammenfassungen des YT bieten auch Keith 1920: 333f., Handiqui 1968: 21-42, Jain 1967: 42-46 und
Warder 1988: 611-616 (§§ 3954-3962), ferner die Einleitungen zu den meisten Textausgaben.

46 Die Titel der jeweiligen Kapitel sind den in allen Textausgaben edierten Kolophonen entnommen.

47 Nach der Hauptfigur der Kernerzidhlung ist das YT auch unter dem Titel Yasodharamaharajacarita
bekannt: ,,Der Wandel des GroBkonigs YaSodhara“.

48 Somadeva bringt hier seine genaue Kenntnis der koniglichen Staatsfihrung (rgjaniti) ein, die er auch im
NVA unter Beweis stellt. Ahnlich beweist auch Bana seine Kenntnis des hofischen und politischen Lebens
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4 ,Das iible Spiel der Konigin Amrtamati*“ (amrtamatimahadevidurvilasana). Y aSodhara ist mit
Amrtamati vermahlt und hat mit ihr einen Sohn namens Ya$omati. Eines Nachts beobachtet er
den Seitensprung seiner Gattin mit einem korperlich verunstalteten Stallburschen.* Der Konig
kann seine davon herrithrende Niedergeschlagenheit vor seiner Mutter Candramati nicht
verbergen und gibt vor, schlecht getrdumt zu haben. Zwischen Candramati, einer Anhiangerin
des Sivaitisch geprigten vedisch-brahmanischen Ritualismus, und YaSodhara, einem Vertreter
der Ansichten der jinistischen Digambaras, entspinnt sich darauf ein Disput iiber die Not-
wendigkeit von Tieropfern zur Beschwichtigung von schlechten Vorzeichen wie Traumen. Als
Kompromiss wird schlieBlich fiir die Sivaitische Gottin Candika ein aus Teig geformter und
gebackener Hahn geopfert. Am darauffolgenden Tag vergiftet Amrtamati heimlich ihren Gatten

und ihre Schwiegermutter.

5 ,.Schilderung der ,Umschweife’ durch die Wiedergeburten (bhavabhramanavarnana). Als
Konsequenz davon, dass sie einen Hahn getotet haben, wenn auch nur einen aus Mehl, erleiden
Ya$odhara und seine Mutter eine Reihe von Wiedergeburten im Tierreich.”® Letztendlich
werden sie als YaSastilaka (daher der Titel der Campii) und Madanamati wiedergeboren, als
Kinder des Konigs YaSomati und dessen Gemahlin Kusumavali, einer Schwester Maridattas.
Schon in jungen Jahren lernen die Geschwister durch Sudatta von ihren fritheren Wieder-
geburten, treten daraufhin dem jinistischen Orden bei und nehmen die Namen Abhayaruci und

Abhayamati an.

6 ,.Der groBBe Aufstieg: der Weg zur Erlosung® (apavargamargamahodaya). Wiederaufnahme der
Rahmenerzidhlung: Ergriffen von Abhayarucis Erzéhlung ldsst Maridatta vom Ritual ab und
trifft Sudatta, der eben die Stadt besucht. Dieser legt ihm die jinistische Lehre von der Voll-
kommenheit (samyaktva) und dem rechten Vertrauen (sraddha, samyagdrsti)®* in die Lehre des

Jina dar und widerlegt eine Reihe anderer Irrlehren.

mit mancher detailreichen Passage in der Ka (wie dem in Ka™ gesondert edierten Sukandsopadesa) und mehr
noch im HC (zu letzterem siehe Pathak 1966: 36).

4 Stallburschen wird in der Literatur nicht selten die Rolle des heimlichen Liebhabers zugeschrieben. Ein
Beispiel aus der jinistischen Erzahlliteratur ist Jianasagara Suris Ratnaciidakatha (15. Jh.). In der von Beer
(1976: 128-186) leicht bearbeiteten Ubersetzung von Johannes Hertel tritt der ,,Stallwichter* p. 162 auf.

%0 Am Beispiel von Vadirajas YCY hebt Pierdominici Ledo (2018) die besondere Ironie hervor, die literari-
sche Darstellungen von Wiedergeburten oft auszeichnet, und die darin liegt, dass jede Wiedergeburt als
exakte Vergeltung fiir zuvor begangene Taten gilt. Das verbreitete Motiv der Erinnerung an vorangegangene
Wiedergeburten im weiteren Kontext friiher jinistischer und buddhistischer Erzdhldichtungen beleuchtet
Appleton 2014, mit einem Fokus auf Wiedergeburten im Tierreich p. 22-37.

3! Vertrauen (sraddha) gilt bei Somadeva und im Jinismus im Allgemeinen nicht als blinder Glaube, sondern
als Einsicht (drsti, darsana), und wird neben Wissen (jiiana) und Verhalten (caritra) stets als erstes in der
Lehre von den ,,drei Juwelen® (¢riratna) genannt (Handiqui 1968: 258, Dundas 2002: 87). Das Bedeutungs-
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7 ,,Der wunscherfiillende Juwel: die rechte Lebensweise (saccaritracintamani). Eine mit Erzih-
lungen reich illustrierte Darlegung der grofen und kleineren jinistischen Geliibde (vrata und

anuvrata).

8 ,,Das grofle Fest: Es regnet den Nektar der Lehre* (dharmamrtavarsamahotsava). Nach der
Darlegung jinistischer Praktiken wie dem Wiederholen religioser Formeln und Gebete (japa)
und der Kontemplation (dhyana) treten Maridatta und seine Untertanen zur Religion der Jainas
iiber. Die letzten drei Kapitel sind wegen ihres lehrhaften Charakters auch als ,,Studium fiir

Laienanhiinger* (upasakadhyayana) bekannt und werden unter diesem Titel separat ediert.”

Die Erzidhler der hier grob zusammengefassten Ereignisse sind die folgenden Figuren: Sudatta, der
Yasomati von den fritheren Leben seiner Kinder und vom Grund ihrer Wiedergeburten, nimlich
dem Hahnenopfer, erzihlt hatte; YaSomati, der dies an seine Kindern weitergibt; und Yasastilaka,

der mit seiner Erzdhlung schlieBlich Konig Maridatta dazu bewegt, der Welt zu entsagen.

Die Verwandtschaftsbeziehungen der Hauptpersonen:™

Yasorgha @ Candramati®

y
YaSodhara* ® Amrtamati Candamahasena
! ' N
Yasomati ® Kusumavali Maridatta
l

YasSastilaka* & Madanamati”

alias Abhayaruci® & Abhayamati*

6.3.1 Ein Menschenopfer fiir Candamari

Wenngleich die Form des Sivaismus, wie er in diesem und im vierten Kapitel des YT dargestellt

wird, eine religionsgeschichtliche Fortsetzung jener Traditionen ist, die in den oben (Abschnitte II

spektrum der weitgehend synonym verwendeten Begriffe drsti und darsana und ihrer mittelindischen Aqui-
valente in jinistischen Werken, das sich von ,,Glaube® (faith) iiber ,,Perspektive (viewpoint) und ,,Weltan-
schauung* bis ,,Wissen* (knowledge) und ,,Lehrgebdude* (system) erstreckt, erdrtern Halbfass (1979: 199-
201) und Folkert (1993: 113-145).

52 Ed. Kailash Chandra Shastri 1964, siche oben Abschnitt 11 6.2.

3 Die mit hochgestellten Kreuzchen * und * markierten Figuren sind ihre jeweils eigenen Wiedergeburten.
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1-5) behandelten Werken erkennbar waren, so kann sie doch nicht wie jene als eigentlich un-
orthodox bezeichnet werden. Denn sie ist Bestandteil der hofischen Religiositit, die sich, wie wir
sehen werden, auf die Autoritiit des Veda beruft und die Zustimmung vedisch-brahmanischer
Ritualpriester hat. Die §Sivaitische Lehre und Ritualistik stehen jedoch in deutlichem Widerspruch
zur jinistischen Lehre, die vom (impliziten) Autor’* unmissverstindlich vertreten wird. Als Dig-
ambara lehnt Somadeva jede Form von Gewalt strikt ab, ebenso jede Doktrin, die diese lehrt oder
rechtfertigt. Als Gewalt betrachtet er freilich auch Tieropfer, selbst leblose Ersatzopfer in der blo
duBerlichen Form von Tieren, wie jenes, das in YT 4 beschrieben wird, und erst recht Menschen-

opfer, wie jenes, das Inhalt des ersten Kapitels seiner Campt ist.”

,»Die ,Herabkunft‘ der Erzihlung**

Maridatta, der junge Konig der Region (janapada) Yaudheya mit der Hauptstadt Rajapura® und
Sohn des Candamahasena (p. 12-25),® verbringt seine Jugend mit Abenteuern (p. 26-33) und
Streifziigen durch ganz Siid- und Mittelindien (p. 33f.: durch die Reiche der Andhras, Colas,
Keralas, Simhalas, Karnatas, Saurastras, Kambojas, Pallavas und Kalingas) und vernachlissigt
auch das Liebesleben nicht (p. 34-40). Seine Abstammung betrachtet er in seiner Verblendung als

gottlich (p. 40-42). So vergehen einige Jahre (p. 43).

Eines Tages trifft er den kaula-tantrischen Priester (kulacaryaka) namens Virabhairava. Dieser ver-
spricht ihm die Eroberung des iiberirdischen Reiches der Vidyadharas mithilfe eines Schwertes,
dessen Wirksamkeit durch ein Ritual vervollkommnet werden muss. Die im Folgenden vollstindig

wiedergegebene Passage besteht aus einer einzigen Satzkonstruktion, die {iber mehrere Seiten der

3 Zu dem auf Booth (1961) zuriickgehenden Konzept des impliziten Autors (implied author), siche oben,
Abschnitt I 2, Anm. 4.

35 Grausige Opfergaben an die Gottin sind den klassischen Sanskritdichtern nicht fremd, wie u.a. Dandin mit
DKC p. 62,18-64,20 beweist: Im Vindhyagebirge soll ein kleines Kind im Zuge eines Rituals der Kiratas der
Gottin Candika geopfert werden, kann aber gerettet werden. Die Kiratas sind ein im Wald lebendes Volk von
Jigern, das dhnlich literarisch konventionelle Ziige trigt, wie das Volk der Sabaras in Banas Ka.

YT p. 1-194, YTS! p. 1-102, YTX p. 1-44. Titel des Kapitels nach dem Kolophon (YT®! p. 194,5 = YTS!
p- 102,7f.): (...) kathavataro nama prathama asvasah.

57 Moglicherweise das heutige Rajpura, ca. 40 Kilometer siidwestlich von Chandigarh, Punjab (Handiqui
1968: 395).

8 Seitenzahlen im Folgenden nach YT?!.
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Druckausgaben reicht.”® Sie lisst inhaltlich wie syntaktisch eine Abfolge von Abschnitten er-
kennen, die in der Ubersetzung durch kurze zusammenfassende Einschiibe kenntlich gemacht

wurden.®®

Da vernahm nun der Konig (Maridatta) eines Tages in seiner eigenen Residenz von einem Kula-
Pfaffen namens Virabhairava, dass ein Opfer von allen (Arten von) Tieren®! vor der Gottheit
Candamari und das eigenhindige Toten eines Menschenpaares, welches alle (auspizidsen)
Merkmale aufweist, die vollendete Macht des (dabei verwendeten) Schwertes bewirkt, die Welt

der Vidyadharas zu erobern;

sa punar ekada nrpatir atma-rajadhanyam eva candamari-devatayah puratah sakalasattvopa-
samharat svayam ca sakala-laksanopapanna-manusya-mithuna-vadhad vidyadhara-loka-

vijayinah karavalasya siddhir bhavatiti®* Virabhairava-namakat kulacaryakad upasrutya;®

Der junge Konig ist begeistert und versammelt Leute und das erforderliche Paar unter dem

erfundenen Vorwand eines Festes:

infolgedessen er das Verlangen verspiirte, der im Luftraum wandelnden Frauen Augen zu
schauen;* in ganz gleicher Weise die Weisungen fiir die besagte Ehrerbietung befolgte; mit der
Finte eines verfriiht gefeierten Festes des GroBen Mondmonatsneunten® die gesamten Be-

wohner, Berater und Gebieter benachbarter Gebiete herbei rief; mit Trommelwirbel,*® der so

9 YT p. 44,1-50,4; YTS' p. 26,4-29 4.

% Um die Lesbarkeit langer Wortkomposita zu erleichtern, wurden in der Umschrift Bindestriche eingefiigt
und Vokalverschmelzungen gelegentlich durch einen Zirkumflex gekennzeichnet. YT®! p. 44,1-5 ist auch
iibersetzt in Hatley 2014: 221 (Endnote 53).

%! Ein ganz #hnlicher Ausdruck unten (YT®! p. 150,9). Mit ,, Tieren“ wird hier Skt. sattva, ,,(Lebe-)Wesen*
wiedergegeben, ein Begriff, der im Gegensatz zum heutigen Verstindnis oft, auch hier, Pflanzen nicht mit
einschlief3t.

62 Der mit iti abgeschlossene Satz beginnt dem Kommentar zufolge mit candamari-devatayah.
S YT p. 44,1-4, YTS! p. 26,4-5.

% Die nach altindischer Vorstellung im leeren Raum (kha) zwischen Himmel und Erde fliegenden und
lebenden weiblichen Wesen, die oft auch als Yoginis bezeichnet werden, sind nicht nur wunderschon, sie
sind auch in der Lage, ihren Verehrern iibernatiirliche Krifte zu verleihen (sieche TAK II p. 168f.).

5 Mahanavami ist der neunte und letzte Tag des der Gottin Durga gewidmeten Festes Navaratra, das regulir
im Mondmonat Asvina stattfindet, also am Ende der Regenzeit im September/Oktober. Der hier von Mari-
datta angesetzte Termin ist jedoch ,,zur Unzeit* (akala) angesetzt, dem Kommentator Srutasagara zufolge
gar ein halbes Jahr zu friih im Friihlingsmonat Caitra (p. 44,21). Ihm folgt Sundarlal Sastri (bhasatika p. 26).
Gegen Ende des dritten Kapitels findet eine tatsdchliche Mahanavam statt, kein erfundenes Fest wie hier (cf.
Handiqui 1968: 34). Die Entwicklung des Festes aus zunéchst apotropéischen, lokalen Stammestraditionen
iiber seine Aufnahme in den visnuitischen und im sechsten Jahrhundert in den §ivaitischen Festkalender, bis
zur zunehmenden Forderung durch die Herrscherhofe und engen Verbindung zur militdrischen Macht be-
schreibt Sarkar (2017: 210-271).

% Trommeln aller Art (@naka, tr. Sundarlal bheri-vagairah) drohnen auch in der Hauptstadt Rajanagara (YT*!
p- 93,2), die der Jaina Sudatta jedoch meidet (s.u.).
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gewaltig war wie das Tosen der zum Weltenende aufgepeitschten sieben Ozeane, den Freuden-

taumel der Gottheiten erregte, die aus anderen Welten zusammenkamen;

khecariloka-locanavalokana-kutithalitacetas tathaiva pratipanna-tad-aradhana-vidhih, akala-
mahanavami-maha-misa-samahiita-samasta-samantamatya-janapadah, pralayakala-ksubhita-

saptarnava-rava-ghoranaka-svanavirbhavita-bhuvanantara-samcarad-devata-madah;®’

Das Areal des (weiter unten beschriebenen Tempels) fiillt sich mit Mahayoginis, deren Rasen selbst
die Gotter und Gestirne des Himmels in Aufruhr versetzt, wie Somadeva alliterationsreich

schildert:®®

(worauf er dorthin,)®® wo (Wesen),”® die mit Ungestiim aus dem Luftkreis, aus der Erde, aus
dem Hollengrund und aus allen Ecken und Enden des Himmels hereinbrachen, wie die Fluten
der Finsternis in sternklarer Nacht; die im Schwung ihre umherfliegenden Haarflechten gegen
den groBen Greifer Rahu’' schleuderten, dessen Erschiitterung das liiftewandelnde Volk™
erziirnte; deren SchidelspieBspitzen splitternd aneinanderstielen, wodurch die drangekniipften
Klingeln klepperten, was der tanzende Narada horte, worauf der herabstieg und enttiuscht
wurde;”® die, als aus den hohlengleichen Schliinden der Schlangen, die schlechte Laune beim
unbarmherzigen Zusammenzurren filziger Zopfe zeigten, ein Zischen fauchte, ihre Stirnaugen™
aufrissen, daraus hervor Feuerflammen die fliegenden Flaggen auf dem Gottertempel”

versengten; deren Schopfschmuck mit schaurigen Menschenkopfketten grogewachsene Geier

7 YT p. 44,4-6, YT p. 26,5-7.

6 Eine englische Ubersetzung der folgenden Passage bietet Dehejia 1986: 26f. Eine Auswahl daraus
iibersetzen auch Handiqui (1968: 56f.) und Hatley (2014: 222).

% Ort und Handlung werden erst am Ende einer langen Absolutivkonstruktion in YT*! p. 50,2 genannt (siche
unten, Anm. 109 und 111).

7 Um in der Ubersetzung die Auflosung der syntaktischen und inhaltlichen Spannung nicht vorwegzu-
nehmen, ist statt des eigentlichen Subjekts der Beschreibung, das erst in YT! p. 47,2 genannt wird, das ganz
unbestimmte Wort ,,Wesen‘ eingesetzt.

"I Rahu, der ,,groBe Greifer*, ist der Ddmon, der als Planet periodisch iiber Sonne und Mond herfillt und sie
nach altindischer Vorstellung verschlingt, d.h. verfinstert.

2 Dem Kommentar zufolge sind damit die vidyadhara genannten Wesen aus dem Bereich zwischen Himmel
und Erde gemeint.

3 Der Seher (rsi) unter den Géttern und Erfinder der Vina ist zur Erde herabgestiegen, weil er (so Sruta-
sagara) Waffenkldange vermutet und daher eine Schlacht erwartet hatte.

7 Die Mahayoginis tragen ikonographische Ziige des Siva und haben wie dieser je ein drittes Auge auf der
Stirn.

> Wil. ,,auf der Wohnstitte der S6hne Aditis*. Die Aditya genannten Sohne der Gottermutter sind je nach
Quelle unter anderem Varuna, Mitra und andere vedische Gottheiten (Rgveda), Visnu in seiner Gestalt als
Zwerg Vamana (Mahabharata, Ramayana und mehrere Puranas), Indra (Mahabhdarata) oder die Sonne
(Agnipurana) (Mani 1975: 3f., 207, 265 und 770). Srutasﬁgara zufolge ist mit dem Sohn der Aditi der Sonnen-
gott (Sribhaskara) gemeint, und die Wohnstitte (niketana) bezeichnet dessen Wagen (vimana), auf dem er
seinen tdglichen Weg von Ost nach West zuriicklegt; ihm folgt Sundarlal (1992: 27).
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umkreisten, welche das gleichbleibende GleiBen der Sonne hemmten;’® an deren mit blutroten
Blattornamenten bemalten Wangen Schlangen, als Ohrgehénge prangend, mit ihren Zungen
leckten;”” die iibereinander stolpernd wankten und zankten, wobei die markanten Stirnfurchen
Furcht erregten auf Fratzen, die reichlich Gekreisch ausstieBen, welches die Mondgazelle” aus
Furcht die Flucht ergreifen lie3, um deren Schutz die Schar der Gestirne sich erhob; die infolge
des frohlichen Fahrens durch luftige Sphéaren Erschwernis erfahrend mit herausgestreckten,
endlosen” Zungen an die vor ihnen fliechenden Fluten der gottlichen Ganga langten, was die
sieben sagenhaften Seher®® erziirnt; die dadurch, dass dicke Wolkendecken®! an den Ecken ihrer
felsenfest gesprossenen Zahnsprossen hingen, der von Visnu in Gestalt des Ebers empor-
gehaltenen Erde Glanz ganz iiberschatteten; die mit den gridulichen Gerduschen des rastlosen
Gerassels des im Himmelsgewdlbe horbaren Trampelns ihrer trippelnden Tritte die Versamm-
lung der Gotter®? veridngstigten; die, weil mit Gebein gespicktes Scheitelgeschmeide durch ihr
dariiber fallendes Haar blitzt, den Weltraum auch tagsiiber gleichsam mit Sternen ausstatten;
deren Leiber so iiberaus grausig und lang waren, wie die Nacht des Niedergangs aller Welten;

wo (also) Mahayoginis die nihere Umgebung fiillten;

sasamrambham ambaratalad ilayah patalamilad digantaralebhyas ca vibhavaryam tamah-
samtatibhir ivavirbhavantibhih, gativega-vigalaj-jatajal-aksipyamana-mahagraha-graha-
ksobha-rusita-gagana-gami-lokabhih, paraspara-samghatta-sphutat-khatvanga-koti-ghatita-
ghanta-tamkrtdkarnandvatirna-natan-narada-janita-vailaksyabhih, kaparda-nirdaya-
sammarda-nirmodalagarda-galaguha-sphurat-phitkara-spharita-lalata-locananala-jvala-

glapitaditisuta-niketana-patakabhogabhih, Sikhanda-mandanoddamara-narasirah-sreni-*

76 Zur Tkonographie der Mahayoginis zihlt Kopf- und Halsschmuck aus aufgefidelten Menschenkopfen
(Abbildungen in Dehejia 1986, Nagar 2006 etc.). Der Schopfschmuck konnte auch das flammenférmige
Element auf den aneinandergereihten Kopfen bezeichnen, wie es auf Abbildungen buddhistischer Yoginis
hiufig zu erkennen ist (cf. Lommel 1974, Abb. 107-109 und 111; Rawson 1973, Abb. 75 [Darstellung einer
Dakini]; Hermann-Pfandt 2007, Abb 12). Bei den erhaltenen indischen Skulpturen jedoch ist dieses ikono-
graphische Element kaum je deutlich erkennbar (evtl. bei Nagar 2006, Abb. 46?).

77 Schmiickende Blattornamente auf den Wangen von Médchen werden auch z.B. in Raghu. 6.72 erwiéhnt:
gandasthalih prositapattralekhah. Das Ziingeln ist fiir Schlangen weithin bekannt und liegt der Bezeichnung
lelihana zugrunde, ein Synonym fiir diese Reptilienart, gebildet aus dem Intensivum der Verbwurzel ik
,lecken®.

78 Die Flecken des Mondes werden im indischen Kulturraum bis heute als Gazelle oder Hase betrachtet.

7 Das Wort asarala, das in den Worterbiichern nicht verzeichnet ist, glossiert Srutasagara mit aparyanta.
Ihm folgt Sundarlal (p. 27) mit den Ubersetzungen aparyant und behad.

80 Als Sieben Seher (saptarsi) der Vorzeit, deren Namen nicht einheitlich angegeben werden, gelten die
Sterne des GroBen Biren. Die Ganga hat ihre Quelle im Himmel (Mani 1975: 276-278).

81 Die wie Geifer an den Zihnen hingende ,dichte Masse* (ghana-samghata) interpretieren Srutasagara und
Sundarlal Sastri als ,,Wolkenhaufen* (meghasamitha, bzw. meghsamiih).

82 Die wortlich ,,nie Zwinkernden* (animisa), d.h. stets wachsamen Gotter (siehe dazu auch die Anm. zu L1
252 in Abschnitt IT 5.3). Der Ausdruck ist hier des dreifachen Inlautreimes wegen gewihlt (bhisitanimisa-

parisad).
8 Vel YT p. 150,11.: yasyah kapalamalah Sikhanda-mandanani (zu dieser Stelle siche unten, p. 251f.).
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paryanta-bhranta-pravrddha-grddha-niruddha-bradhna-didhiti-prabandhabhih, sravana-
bhusana-bhujanga-jihvalihyamana-kapolatala-likhita-rakta-patrabhih, itaretara-skhalana-
matsaravirbhiitodbhata-bhrakuti-bhisana-mukha-mukta-sphita-phetkara-bhaya-palayamana-
himakara-harina-paritranottalita-naksatra-nikarabhih,?* viyad-viharasraya-srama-
prasaritdsarala-rasandapasarita-surapaga-payah-sparsa-prakopita-saptarsibhih, atibadha-
praridha-damstrankuragra-lagna-ghana-samghdata-nirjita-varaha-vesa-visnu-samuddhrta-
dhara-sobhabhih, sandada-rodah-kroda-kridat-kramakranti-mukhara-ghargharaka-ghora-
ghosa-bhisitanimisa-parisadbhih, divapi kikasotkata-kotira-kirna-kesavakasataya tarakitam
iva vyoma nirmapayantibhih, sakalasya jagatah ksaya-ksapabhir ivatidaruna-dirgha-

dehabhir, mahdayoginibhir apiryamanaparisaran;®
Allerlei ddmonische Wesen treiben in der Umgebung des Tempels ihr Unwesen, darunter die

zombieartigen Vetalas,? hexenartigen Dakinis,’” Geister, Nachtgespenster, Totenschideltragerin-

nen und mehrere Arten tiergestaltiger Ddmonen:

wo (zudem) mancherorts Rotten tanzender, zuckend klatschender Zombies® den Tandava-Tanz
und Trubel der Dakinis verhohnten; wo andernorts Affen-Nachtgespenstern durch das Brauen-
knittern bedrohlicher Gespenster bange wurde, wobei die Bdume der Umgebung unter der Be-
lastung brachen; wo andernorts Schideltridgerinnen sich zum schaurigen Ton und Takt der

Trommeln® in ihren Hidnden wiegten, wobei durch das Schwenken der Dreizacke ihre Diadem-

8 Dieses Wortkompositum ist mit 23 Gliedern eines der lingsten im YT.
8 YTP p. 44,7-47,2, YT p. 26,7-28,1.

% Eine Art Damonologie dieser Geister- und Zombiewesen, d.h. entweder von Geistern belebte Menschen-
leichen oder diese Geister selbst, bieten Dezsé (2010) und Bollée (2015: 439f.).

87 Den seit dem 5. Jh. nachweisbaren Kult um diese weiblichen, als Gottheiten verehrten Wesen rekonstruiert
Dehejia (1986: 15f.), ihre Bedeutung fiir das §ivaitische und buddhistische Tantra Hatley (2016).

8 Eventuell verbirgt sich hier eine bei Somadeva seltene Mehrdeutigkeit (slesa) im Wort uttarala-tala-vetala.
Vetalas werden hiufig als erschreckend lang und hoch gewachsen beschrieben. Dadurch wiére ein ,,Palmen-
vetala® (talavetala) denkbar. Vgl. den Vetala namens Talajangha (Palmenschenkel) in Banas HC p. 270,2
(siehe Dezs6 2010: 408) und den Raksasa des selben Namens in Jambhaladattas Vetalapaiicavimsati (VP’)
p- 134,21 und 136,21. Man kann aber uttarala-tala auch als das ,,aufgeregte Hiandeklatschen* dieser zombie-
artigen Wesen verstehen. Diese Interpretation wihlt Srutasagara, der das nicht in die gingigen Worterbiicher
oder bei Kulkarni 1957 aufgenommene Wort uttarala mit utkata glossiert. Eine weitere Interpretation von
tala-vetala auf der Basis von Hindi- und Bengali-Erzéhlungen bietet Emeneau (cf. VP’ p. xx f.). Thm zufolge
handelt es sich dabei um die beiden Leichengeister namens Tala und Vetala. Ahnliche Wortspiele sind nicht
eben selten, z.B. in Somadevas Version der Vetalapaiicavimsatika (KSS 75.43): der Autor beschreibt darin
uttalabhiitavetala, ,.gruselige Geister und Vetalas®, die sich zur Abendddémmerung auf dem Verbrennungs-
platz herumtreiben, auf dem der Asket Ksanti§ila dem Konig Trivikramasena die Aufgabe erteilt, eine Leiche
fiir sein Ritual zu beschaffen. Eine ausfiihrliche und kunstreiche Schilderung einer Begegnung mit einem
Vetala enthilt die ca. 970 verfasste Prosaerzihlung Tilakamaijari von Dhanapala (Text und Ubersetzung in
Dezs6 2010: 412-417).

% Die damaru, damaruka oder dhakka genannte Handtrommel wird mit Siva assoziiert, wie die Vina mit
Sarasvatt oder die Flote mit Krsna. Das eher kleine und in der Mitte verjiingte Schlaginstrument hat zwei
Membranen, auf die zwei festgebundene Schlidgel durch Drehbewegungen des Instruments schlagen. Die
frithesten Erwéhnungen finden sich im Amarakosa (Deva 1987: 82).
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Monde brachen und deren auslaufenden Nektar nun Cakora-Weibchen zu nippen versuchten®
und durch die ganze ausgedehnte Gegend schwirrten; wo andernorts Trupps tddlicher Toten-
geister Ddmonen quilten, die von Fleisch schwere Schalenscherben darreichten; wo andernorts
Krihen-Ddamonen im unverminderten Verlangen ihres heilen Hungers der Haingottheiten
Sprosslinge stupsten, die in einem von Genien gehegten Hort gehiitet wurden; (wo andernorts
Hyédnen-Didmonen mit ihren Zihnen ein Knochenfeld umgruben);”* wo andernorts Eulen-
Damonen mit ihren Schnébeln Flaggen aus getrocknetem Leder zerfledderten; wo andernorts
Tiger-Teufel vor einem Tor den dortigen Dekor aus zusammengezwirnten Zotten ldngst durch-
trennter Ziegenhédlse mit ihren Schnauzen verzehrten; wo andernorts Biiffel-Ungeheuer mit
Hilfe ihrer Hufe aus Gebein gebaute Zdune zerstampften; wo andernorts elefantengestaltige
Gespenster??> mit Schauder erregenden Riisseln mit alten Bilgen bespannte Baldachine aus-
einanderrissen; wo andernorts Katzen-Nachtgespenster®® im geronnenen Blute der Handab-
driicke® an einer Wand mit ihrer scharfen Krallen Spitzen ritzten; wo andernorts bedrohliche
Schakal-Damonen im hochsten Hochmut an Rumtopftriimmern als Trinkschalen Gefallen

fanden;

(api ca)® kvacit pranrtyad-uttarala-tala-vetala-kula-vidambyamana-dakini-tandavidamba-
ram, kvacid bhribhangdbhila-bhiita-nirbhartsita-kapi-ksapacara-bhara-bhajyamandbhyarna-

bhiaruham, kvacit karoddamara-damaruka-rava-laya-khelat-kapalini-trisila-valgana-

% Das Chukarhuhn (Alectoris chukar), ein Hiihnervogel aus der Familie der Fasanartigen (Phasianidae) und
Gattung der Rebhiihner (Perdix) oder Steinhiihner (Alectoris) (Dave 2005: 282 und 494), erndhrt sich der
dichterischen Konvention zufolge ausschlieBlich vom Nektar des Mondlichts und leidet daher bei Tag
Hunger bzw. verspiirt (in der Bhakti-Dichtung) Liebessehnsucht nach dem Geliebten, dem Mond.

%! Siehe die Anmerkung zum Text.

2 Die Bezeichnung fiir diese Wesen, die Somadeva konapa nennt, ist etwas unklar. Die edierte Glosse
Srutasagaras ist asrapa, ,,Blutsauger®. Es ist denkbar, dass dies auf asripa zuriickgeht, was gleichbedeutend
mit konapa im Sinne eines ,,Beschiitzers der Zwischenhimmelsrichtungen* wére. Sundarlal wéhlt fiir seine
Ubersetzung das ganz unspezifische asur, ,,Damon*. In VP’ p. 28,23 (Story 3, v. 2) wird der Vetala, der dem
Konig die 25 Ritselfragen stellt, als kunapa, ,,nach Aas riechend* oder ,,Leiche®, bezeichnet (dass dies nicht
nur metrische Griinde hat, legt die Prosa p. 150,5 nahe). Der hier verwendete Ausdruck konapa kann, wie
auch das belegte kaunapa ,Leichnam*, als Ableitung dazu aufgefasst werden. Die hier gebotene Ubersetzung
,,Gespenster ist dem An- und Inlautreim (anuprasa) geschuldet.

% Ich folge in der Interpretation des sonst als Epithet Indras bekannten purudamsa der Glosse Srutasagaras
(marjarariipa, ,katzenformig*), die wohl von der wortlichen Bedeutung ,,reichlich Zihne habend* ausgeht;
ihm folgt auch Sundarlal mit bidalrip. Nach YTX (p. 11,27) haben die Unwesen die Gestalt von Génsen
(purudamsaka).

% Die sonst als auspizits geltenden Handabdriicke (paficangula) der Gliaubigen werden hier zu blutigen
Gespensterspuren. Ein dhnliches Bild evoziert KaP p. 224,17, wo Bana die roten Handabdriicke auf einer
eisernen Biiffelskulptur auf die blutigen Hinde des Todesgottes Yama zuriickfiihrt, der das Tier getitschelt
hat. Wihrend die literarische Figur dort die der Umdeutung (utpreksa) ist, ist die Darstellung Somadevas
eine konkrete, wenn auch phantasievolle, Beschreibung. Zur Verbindung zwischen Yama und dem Saiva-
tantra siehe unten ad v. 115cd.

S YT, YTS! und YT¥ drucken die Partikel api ca ohne weitere Anmerkung in eckigen Klammern, vermut-
lich um sie als Ergdnzung zu kennzeichnen. Diese entstammt Srutasagaras Kommentar, der diese iiber-
leitenden Worte mit aparani visesani diyante (,,es werden weitere Details geboten*) glossiert.
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nirbhinna-dravad-uttamsa-candramrta-pana-para-cakora-kamini-karburi-kriyamana-
kakubhdbhogam®®, kvacid unmatha-pramatha-sartha-kadarthyamana-pithurdrpita-jariitha-
manthara-kapala-sakalam, kvacit samdhuksita-ksud-aksunnakanksa-dhvanksa-raksasa-
ksipyamana-yaksa-raksita-ksetra-niksipta-vanadevata-potam, (kvacit taraksu-rakso-dasana-
daryamandsthi-prastham,)®” kvacit kausika-palasa-tunda-khandyamandvandjina-vaijayanti-
kam, kvacic chardila-danava-vadana-vidiiyamana-cira-cchinna-cchagala-gala-jala-jatila-
torana-malam, kvacit kasarasura-khura-pracara-ciirnyamana-karanka-prakaram, kvacit
kaririipa-konapa-karala-kara-vikriyamana-jirna-carma-vinirmita-vitanam, kvacit puru-
damso-nisacara®®-khara-nakhara-sikhollikhyamandsyana-sonita-datta-bhitti-pasicangulam,
kvacid akharva-garvodgiirna-gomayu-naikaseya®-jusyamana-pana-patrasava-nipa-

karparam;'®

Die Praktiken der beim Ritual versammelten Personen bestehen aus duflerst strengen Selbst-

kasteiungen:

wo andernorts Eingeweihte auf ihren eigenen Kopfen Bdelliumharz!® verbrannten; wo andern-

102

orts menschliche Bestien ihre eigenen Nasenriicken'** als Lampen entziindet hatten; wo andern-

orts groBartig Verwegene!® durch das Trinken von Stromen eigenen Blutes Rudra giinstig

% Ein weiteres, mit 23 Gliedern ausnehmend langes Kompositum.

97 Text nach YTS! (p. 28,4f.). Srutasagara kommentiert diese Stelle nicht, weswegen YT®! (p. 48,2f.) und YT¥
(p- 11,23f.) diese Stelle (mit einem nur sperrig zu konstruierenden -dara- statt -dasana-) in Klammern setzen.
Meiner Ansicht nach sprechen drei Merkmale dagegen, dass die Passage aus der Feder Somadevas stammt:
die vergleichweise Kiirze des Kompositums, die wiederholte Alliterationskette mit -ksa- und der proble-
matische Wortlaut.

YT (p. 48,6-49,1) om. -cara-, vermutlich ein Druckfehler im Zusammenhang mit dem Zeilen- und Seiten-
wechsel, denn Srutasagara glossiert sowohl nisacarah (mit raksasah) als auch kharanakharah (mit tiksna-
nakhah). YTX (p. 11,27): purudamsaka-nisacara.

% Ich ziehe die Lesart des Kommentars (naikaseya) gegeniiber der des edierten Textes (naigameya) vor.
100 Y TP p. 47,2-49,2, YTS! p. 28,1-8.

101 Zu diesem Duftharz (guggula) siche oben, Abschnitt IT 5.3, Anm. 88. Das Verbrennen des Harzes auf dem
eigenen Kopf um die Gunst einer Gottheit zu erwirken wird auch in Uddyotanas Prakrit-Erzidhlung Kuvalaya-
mala erwihnt (Dezs6 2010: 410). Das Sivadharmasastra (6./7. Jh.), die erste kanonische Systematisierung
der Laienverehrung Sivas, beschreibt eine Praxis, bei der Lampen auf dem Scheitel (sirasa) oder auf der
Stirn (lalate vapi) getragen werden (v. 5.150c-152b, eine Textausgabe dieses Kapitels durch Nina Mirnig,
Osterreichische Akademie der Wissenschaften, ist in Vorbereitung).

102 Tch folge der Kommentarglosse nasasreni (sic) fiir siravali. Moglicherweise wurden die Flammen auch
entlang der eigenen BlutgefiBe (sira) entziindet.

103 Jain (1967: 78) fasst mahasahasika als Bezeichnung fiir Anhéinger einer bestimmten Sivaitischen Praxis
oder Tradition auf, ohne diese niher zu bezeichnen. Srutasagara glossiert die Bezeichnung nicht. Die einzige
mir bekannte Verwendung des Begriffs in Sivaitischen Werken ist im Matrkabhedatantra (MBhT) nachzu-
weisen, dort allerdings als ein Adjektiv neben anderen wie mahabala (,,von grofler Kraft*) und mahavirya
(,,von groflem Heldentum*), die einen gananayaka charakterisieren, womit dort eine bestimmte Existenzform
gemeint ist, die gewissen Verehrern des Siva nach ihrem Tode in Aussicht gestellt wird. Es handelt sich bei
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stimmten; wo andernorts die Helden, die den GroBen Eid leisten, aus dem eigenen Leib ge-
schnitt’nes Fleisch feilschend feilboten;!** wo andernorts rauhe Minner den Kreis der Mutter-
gottinnen'® durch ihr Schwingen auf Schaukeln aus den herausgerissenen, eigenen Eingewei-
den heiter stimmten; wo andernorts Menschen von kaltbliitigem Kalkiil ihr eigenes Fleisch dem

106

ziingelnden Feuer'" als Opfergabe iibergaben;

kvacit sadhaka-loka-nija-Siro-dahyamana-guggala-rasam, kvacin naravyala-prabodhita-
sviya-Siravali-pradipam, kvacin mahdasahasikdatma-rudhira-dhara-pana-prasadyamana-
rudram, kvacin mahavratika-vira-kriya-vikiryamana-svavapur-lina-valliiram, kvacit tiksna-
purusapakrsta-svakiyantra-yantra-dolana-tosyamana-matr-mandalam, kvacit parusa-manisa-

manusyatmiya-tarasahuti-hityamana-sapta-jihvam;'"’

Direkt und ohne Abmilderung durch Vergleichspartikel oder Ahnliches wird die Tempelstitte
schlieBlich als eine ,,Stétte der Vernichtung aller (Arten von) Lebewesen* bezeichnet. Ebendort

tritt Maridatta ein und iibergibt das Geschwisterpaar seinen Ménnern:

(worauf er also) zu der Tempelstitte, einer Stitte der Vernichtung aller Lebewesen, die selbst
dem Todesgott Yama Furcht und Sorge bereitete, die selbst Siva Mahakala'®® ein Ubermaf an
Angst machte, gegangen und an das Podest der genannten (Gottin) getreten war,'” (und) mit
dem Sibel, den seine Hand erfasst hatte und der dem Weg zur Stadt des Sensenmannes!!? glich,
seinen Keule und Schlinge tragenden Soldaten das erwéhnte Paar zeigte, was die Gotter und

Déamonen erzitterten lief3.

yamasyapi krtasankatankam, mahakalasyapi vihitasadhvasodrekam, samasta-sattva-
samhardyatanam devatayatanam upagamyopavisya ca tat-pada-pithopakanthe''! kinasa-
nagara-marganukarind kararpitena taravarind prakampita-surasura-lokas tan-mithunaya

danda-pasika-bhatan adidesa.'"*

mahasahasika offenbar nicht um die Bezeichnung einer bestimmten Askeseform oder Tradition. Ein weit-
gehend identes Zitat der Stelle (MBhT 5.43) findet sich in v. 7.598f. des ebenfalls Sivaitischen Werks Puras-
carydarnava.

1% Die ,,Helden* und ihr ,,Verkauf* (vira-vikkaya) von Menschenfleisch (mahapasu) am Leichenver-
brennungsplatz erwéhnt auch Vakpati in GV 306 und 327. Siehe auch Dezs6 2010: 397f. und 408-412.

105 Zu den sieben oder acht ,,Miitter* genannten Lokalgottheiten siche oben, Abschnitt IT 4, Anm. 147.

106 Der wortlich ,,Siebenziingige” bezeichnet Agni, das als Gott gedachte Feuer (MacDonell 1897: 89), wie
auch sapraruci, ,,Siebenglanz, in YT?? p. 353,22 = YTS2 p. 342,11.

107 YTP! p. 49,2-50,1, YTS! p. 28,8-29,2.

108 Dieser Beiname Sivas bezieht sich auf die alles vernichtende Zeit (kala), den Tod.
10 Siehe Anm. 111.

110 Sensenmann‘, genauer: ,,Pfliiger (kinasa), ist ein Beiname des Todesgottes Yama.

I Hier endet die Absolutivkonstruktion, auf die oben in Anm. 69 hingewiesen wurde.

12 YT p. 50,1-4, YT p. 29,2-4.
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Das Schwert, das Maridatta fiir das Ritual verwendet, wird weiter unten ausfiihrlich beschrieben.'"
Zuvor jedoch, unmittelbar im Anschluss an die Szenerie im und um den Tempel der Candamari
und als Kontrast dazu, wird der jinistische Gelehrte Sudatta prisentiert. Die Beschreibung Sudattas
besteht einmal mehr aus einer langen Hauptsatzkonstruktion (p. 50ff.) zusétzlich einer Reihe davon
abhingiger, fast ebenso langer Relativsitze (yasya ca ...) inklusive mehrerer Strophen in verschie-

denen Metren (bis p. 88).

Der Ehrwiirdige unterdessen, dessen Zehen, geziert vom Glanz der Geschmeide auf der Stirn
der Unsterblichen, ein Nimbus umgab,!!* trug den erlesenen Ordensnamen Sudatta, ,,der Wohl-

gereichte”, (...) war einHort der Bestimmtheit, eine Mine aller Tugendjuwelen (usw.).

atrantare bhagavan amara-cidamani-mayitkha-Sekharita-carana-nakha-sikhollekha-
paridhih, sudattdparanama-nidhih,'" (...) nidhir dhairyasya, akaravanis ca sarva-guna-

maninam (...)."'

Gleichmiitig ertrdgt Sudatta die Widrigkeiten der Jahreszeiten (Beschreibung des Winters p. 55ff.,
des Sommers p. 62ff. und der Regenzeit p. 71ff.). Die weitere Panegyrik (p. 73-88) hebt ihn gar
iber die Gotter. Brahma versah die Welt mit allerlei bunten Dingen, nur um Sudattas weillen Glanz
auszugleichen (p. 73-79), und Kirti, der als heiratsfihiges Midchen personifizierte Ruhm, wiirde
niemand anderen wihlen, selbst die Gotter nicht, da sie alle im Vergleich zu Sudatta Méngel auf-
weisen (p. 79-87,2):"" Brahma (pitamaha) ist ihr zu alt, Indra (vrddhavasyandin) zu grob, Agni
wiirde die Hochzeitsgirlande versengen, dem Todesgott Yama (dasalocana) fallen letztlich auch
Schuldlose und Geliebte zum Opfer, das Nachtgespenst Nairrta (kaikaseya) konnte sie nicht um-
armen, Varuna (pracetas) hat einen Wasserbauch, der Wind (nabhasvat) ist zu unstet, der stets
betrunkene Kubera nicht redegewandt genug, Sivas Aufenthaltsort ist ganz unbehaglich (siehe
unten), die Strahlen und Hénde des Sonnengottes sind zu heif3, der korperliche Zustand des Mond-
(gott)es ist zu labil, die Stirn des sténdig sich verneigenden Visnu (mukunda) ist schwarz und sein
Haupt ist kahl und die vielen Miuler von Sivas Schlange Sesa sind giftig. Siva selbst weist sie mit

den Worten zuriick:

113 Prosa nach v. 150 (siche unten, p. 251). Wihrend die Waffg sonst mit karavala bezeichnet wird, heilit es
hier des Gleichklangs wegen taravari, weswegen auch in der Ubersetzung ein ungefidhres Synonym gewihlt
wurde.

114 Selbst die Gotter verneigen sich tief vor ihm; ein hiufiges Bild der Panegyrik.
U5 YT p. 50,5f., YTS! p. 29,5.
16 YTP! p. 55,2f., YTS! p. 32,3f.

17 Die hier angewandte rhetorische Figur ist die des ,,(positiven) Unterschieds* (vyatireka), d.h. Ubertreffens,
eine Art des Vergleichs, bei dem nicht die Gemeinsamkeiten, sondern die Unterschiede von Vergleichs-
subjekt und Vergleichsobjekt hervorgehoben werden (Gerow 1971: 276-284).
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,»O Schwarzhalsiger, dessen Sitz gleich bei den unbehaglichen Scheiterhaufen ist, du verdienst
es nicht, dass ich, von makellosem Wandel, deinen breiten Thron besteige!* So konnte (auch)

der in Felle Gehiillte sie nicht mit Gefallen erfiillen.

anucita-citopakantha-pitha Sitikantha, na bhajanam amalina-caritrayah prthu-jaghana-

simhasan-arohananam iti krttivasasam (...) canabhinandanti (...)."%

Zuletzt wird beschrieben, wie die Hirtenméddchen der Gegend Sudattas Tugenden besingen (in

einem letzten Relativsatz p. 87f.).

Sudatta wird von Wanderasketen, Rechts- und Textgelehrten, Dichtern, Philosophen, Grammati-
kern und anderen Autoritdten begleitet (p. 88-93) und sieht eines Tages in Ostlicher Richtung einen
idyllischen Lusthain (p. 93-97) voll von Verliebten (p. 98-106). Wegen der schonen Midchen
mochte er dort nicht bleiben (p. 107), was er auch ausfiihrlich begriindet (p. 107-114). Lieber
betrachtet er die Odnis einer Leichenverbrennungsstiitte (smasanaranya). Diese wird, wiederum in
Sudattas Worten, ausfiihrlich (p. 114-130) und nicht ohne literarische Ausschmiickungen beschrie-

ben.

Zu sich: ,,Oh weh! Seht den Ahnenhain, ein Heim der verschiedenen Verlangen selbst fiir alles

Unbheilvolle!*

(svagatam.) ahaha pasyata sakalanam apy amangalanam asamasamiha-bhavanam pitr-

vanam."®

Mehrere Strophen in verschiedenen Metren, die nur von wenigen kurzen Prosazeilen unterbrochen
sind, beschreiben zunichst die Tiere auf dem Verbrennungsplatz (Hunde, Falken, Eulen, Raben),
deren bemitleidenswertes Verhalten, diverse unvollstindig verbrannte Leichenteile, iiber die sich
zum Teil die Tiere hermachen, die im Wind sich regenden Gewandfetzen, die iiblen Geriiche, die
Klagen der Hinterbliebenen und wiederum Knochenreste in den Kohlen. Nach der Schilderung
eines herumstreunenden Schakals wird die Leiche eines einst wunderschonen Midchens beschrie-

ben und beklagt:
Wie ist dieses (...) Médchen nur in diesen ganz anderen Zustand geraten!
katham nameyam (...) yuvatir (...) idam avasthantaram avatarat.'*

Die darauf folgenden Strophen beinhalten Sudattas genaue Betrachtungen der Leiche von Kopf bis

Ful} (je eine Strophe beschreibt ihre Schlifen, Brauen, Augen, Ohren, Wangen, Nase, Lippen,

18 YTP! p. 84,3-5 und 86,3, YTS! p. 46,3f. und 47,3.

19 YTP p. 114,7f., YTS! p. 61,6. Ahnlich wie ein Biihnenautor lisst Somadeva seine Figur hier ,,zu sich
selbst* (svagatam) sprechen.

120 YT p. 120,7-9, YTS' p. 63,9f.
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Zihne, Hals, Brust, Hidnde, Taille, Nabel, Bauchhaar, Scham, Hiiften, Schenkel und Fiile) und
seine anschliefenden allgemeinen Betrachtungen (p. 120-129). Der einst schone Kopf der Ver-

storbenen ziert nun einen Schédelstab (kharvanga):'*

Mit den Fingern frisierten vorsichtig ihr Haar Verliebte, die gliicklich glucksten;
ihre Stirne bestrichen mittig mit dem Mal der Sandelsalbe Galane;
und die Wange hier schminkten Liebhaber dereinst mit Moschusbalsam — und jetzt

steckt, zur Fratze entstellt ihr Schidel auf dem Spief3! Wir sehen’s und fassen’s nicht.

vasyah kelikalaih kalam kararuhaih simantitah kuntalah
yasyas candana-vandanam pranayibhir bhalantare nirmitam |
yasyas cainamadena kamibhir ayam citrah kapolah krtah

sa khatvanga-karanka-vaktra-vikrtim tatraiva dhatte *dbhutam || 114 |22

In der darauf folgenden Arya-Strophe nennt Sudatta denjenigen, der den Schidel auf den khatvanga
gesteckt haben muss, denn er kennt die aus seiner Sicht unseligen Riten der Sivaitischen Kapalikas:

Wie der Todesgott (selbst) hat ein Asket mit dem ,,GroBen Geliibde* einen khatvarnga-Schidel

aus ihr gemacht.'?

sa kala-mahavratina khatvanga-karankatam nita || 115¢d ||'**

Nach einem weiteren allgemeinen memento mori erkliart Sudatta den Ort als ungeeignet fiir
(jinistische) Asketen (p. 131) und begriindet dies in zwei Strophen (v. 125f.). Darauf geht er zu
einem im Osten gelegenen, sehr kleinen aber feinen und unbewohnten Berg mit dem wohlklingen-
den Namen Munimanoharamekhala (etwa: ,,die Weisen betorendes Hiiftband*). Die Beschreibung
des Berges (p. 132-134) ist wenig naturalistisch. Sie besteht in einer zum Teil widerspriichlichen
Mischung aus (a) poetischen Konventionen und (b) verschiedene Vergleiche implizierenden Wort-
spielen und birgt hie und da (c) Anspielungen auf die jinistische Lehre. Beispielsweise: (a) Der

Berg ist ,,gleich einem Spielball der Waldgéttinnen* (kridakanduka iva vanadevatanam, p. 132,4),

121 Djesen Stab oder SpieB (khatvariga) tragen Asketen in Nachahmung der Ikonographie Siva Bhairavas. Er
unterscheidet sich vom ebenso ikonographischen frisiila genannten Dreizack. Literaturverweise oben, Ab-
schnitt IT 1, Anm. 98.

122 YTP p. 127,6-9, YTS' p. 66,6f.

123 Zur Ikonographie Yamas gehort ebenfalls ein Dreizack. Mit dem Attribut des auch Kala genannten Gottes
ist vielleicht der SpieB des Siva Mahikila in Verbindung zu bringen, von dem Anhiinger tantrischer
Traditionen den khatvarnga herleiten. Granoff (2004: 107-110) zeigt allerdings, dass Mahakala zunéchst nur
eine Figur aus dem Gefolge Sivas (ein sogenannter gana) war und erst spiter, zumindest seit Kalidasa und
in der Region um Ujjayini, mit Siva identifiziert wurde.

12¢ YTP! p. 127,10, YTS' p. 66,8.
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(b) ,hat, gleich dem UbermaR eines langen Metrums,'” die Ausdehnung eines ausgedehnten
(metrischen bzw. Berg-)FuBes* (mahavrttaprastara iva vistirnapadavistarah, p. 133,4), und
(c) ,.gleich dem goldenen Orte des Heils, ist sein Betreten durch Frauen untersagt“'*® (sivasata-

kumbhapradesa iva vidiritadayitasamavesah, p. 133,1f.).

Der jinistische Heilige ldsst sich dort nieder und schickt seine Begleiter um Essen in die Dorfer (p.

)127

134). Die Zwillinge Abhayaruci und Abhayamati aber schickt er in die Stadt Nandin1 (= Ujjayin1
(p. 136f.). Bei dieser Gelegenheit erfahren wir die Abstammung der beiden Geschwister und ihren

Status als jinistische Laienanhénger:

Und da beorderte er zu diesem Zwecke in eben diese Stadt das Paar junger Weiser, das gemein-
sam geboren ward (als Kinder) des YaSomati — des jungen Konigs von Nandint und leiblichen
Sohnes des GroBBkonigs Yasodhara — und dessen Hauptgemahlin Kusumavalt — Spross auf dem
geschwisterlichen Verwandtschaftszweig am Stammbaum des Herrschers Maridatta,'?® der
seinerseits im Strom der Nachkommenschaft Candamahasenas gro3 geworden war —, das, weil
es sich an frithere Existenzen erinnern konnte, die Vergniigen des Samsara fiir Felder hielt, auf
denen die schmerzlichen Dornen bevorstehener Geburten sprieen, (und) das, weil dem Jina
nachzufolgen'? fiir (ihre jungen) Leiber auch heute noch nicht geeignet ist, ganz und gar den

den geringsten Observanzen unterliegenden Rang der Laienanhidnger angenommen hatte.

tatra ca nandini-rajendrasya yasodhara-mahdrajatmajasya yasomati-kumarasyagramahisyam
candamahasena-sunuta-sarit-samvardhitasya maridatta-mahisvara-mahiruhasyanujanmata-
lata-kandalyam kusumavalyam saha sambhiitam pirvabhava-smaranat samsara-sukhany
agami-janma-duhkhankura-prasiti-ksetraniva manyamanam angasyadyapi jinaripa-
grahanayogyatvdc caramacara-vasam upasaka-dasam asritavad alam munikumaraka-

yugalam (...) tatraiva pure tadartham adiksat.*>°

Strophen 127-129 bringen Sentenzen, denen zufolge der Leib nur zum Zwecke der Gelehrsamkeit
(Sruta) und der Erlosung (mukti) ernghrt und gehiitet werden soll (p. 138). Nicht weit vom Berg

werden die beiden Geschwister von Stadtwachen aufgegriffen, deren Aufgabe es ist, sie zum

125 Falls ,,das groBe Metrum® (mahavrtta) hier im technischen Sinne zu verstehen ist, bezeichnet es (Sruta—
sagaras Kommentar zufolge) eine Strophenform mit 4 x 26 Silben mit je festgesetztem prosodischem Wert,
nimlich: ———v—-———v—v v ———c v —v—v oo~ .

126 Mit ,,Heil“ ist hier siva (glossiert mit moksa) wiedergegeben. Die Tatsache, dass Frauen gemiR der Lehre
der Digambaras die Erlosung nicht mdglich ist, werden Abhayaruci und seine Schwester Abhayamati weiter
unten beklagen.

127 Dieser Name fiir die Stadt Ujjayini, das heutige Ujjain, ist nicht sehr geldufig. MBh 3.82.134 erwihnt als
Pilgerort eine heilige Wasserstelle namens Nandini.

128 D.h. Maridattas jiingere Schwester.
129 D.h. die volle Weihe fiir jinistische Asketen zu erhalten.

130 YT p. 135,1-136,3, YTS' p. 70,6-71,3.
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Tempelfest zu bringen (p. 139). Sie lassen’s geschehen, ohne in gro3e Unruhe zu geraten (p. 140f.).
Die Wachen sind zwar angsteinflolend gekleidet, bitten sie aber sehr hoflich, zum Tempel der
Bhavani (bhavanibhavana) zu kommen. Dort erwartet sie bereits der Priester, ein ,,Lehrer fiir die
(Normen aller) vier Lebensstadien* (caturasramaguru, gemeint sind dem Kommentar zufolge''
die Verhaltensnormen des Vedaschiilers, Haushilters, Waldeinsiedlers und des Bettelmonches)

(p. 142).

Abhayaruci und Abhayamati werden ,,zur Tempelstitte gefiihrt, die nach Mahabhairava benannt
und diesem (gewidmet) ist“."** Dort wimmelt es von den sogenannten ,.fiinf (Arten von) Leuten*
(paricajana), das heillit von Gottern, Himmelswesen, Menschen, Nagas und Totengeistern. Sie alle
warten nur auf ein Zeichen des Konigs, der schon bereit steht, auf dass sie mit dem Schlachtfest
beginnen konnen. Bis dahin halten sie mit geziickten Waffen, die an jene des Todesgottes Yama
erinnern, und mit bloBen Hinden die erschrockenen Opfertiere bereit: Nutztiere wie Widder,
Biiffel, Kamele, Pferde und sogar Elefanten, Wassertiere wie Fische, Schildkréten und Krebse,
Vogel wie Kraniche, Adler und Génse, und auch Wildtiere wie Lowen, Tiger, Hirsche, Wolfe,
Affen und andere mehr. Die das Opfer durchfiihren vergleicht Somadeva ,,mit dem Gefolge des

Bogenschiitzen Siva, das (am Weltenende) begierig ist, die ganze Welt zu vernichten.*'*

Maridatta wird mit zahlreichen Vergleichen aus der puranischen und epischen Mythologie be-

schrieben (p. 147f.), bevor zwei miichtige Strophen die Tempelgottin Bhavani schildern.'**

Und sie ist die Gottheit:
Auf die Zdhne gesenkt der Blick, die Brauen hoch, das Augenpaar arg verdreht:
das gewaltige Spiel des schaurigen Gesichts ldsst aller Welt Gotter beben;

BULYTY p. 142,15f.: brahmacarigrhasthavanaprasthabhiksianam.
132 (,..) mahabhairavam nama taddevatayatanam aninye (YT p. 145,5f., YTS! p. 76,3).

133 (...) paiicajanaih samastam jagat samjihirsubhih pinakapani-parijanair iva (YT?!' p. 1454f., YTS!
p. 76,3L.).

134 S0 lautet der Name der Géttin in v. 134 (YT®! p. 147,1, YTS! p. 76,8). Die folgenden beiden Strophen sind
Teil einer langen Satzkonstruktion mit zwei Relativsdtzen (sa devata ... yasyah pracandam vapuh ... yasyas
ca ... uddhatodvellitani), die in der Ubersetzung nicht nachgebildet wurde. Dem Kommentar zufolge re-
prisentieren sie zwei verschiedene literarische Stile (riti), ndmlich v. 136 die oben erwéhnte, durch , Kraft*
(ojas) ausgezeichnete gaudiya und v. 137 die nur etwas weniger kraftvolle latiya ritih (Literaturverweise
hierzu in Gerow 1977: 231, n. 60). Tatsédchlich erstreckt sich ein einziges Kompositum iiber die gesamte
erste Strophenhilfte von v. 136 (38 Silben). Auch die An- und Inlautreime (anuprdsa) sind in beiden
Strophen nicht zu iiberhoren. Gemeinsam ist ihnen auBerdem der dichterische Schmuck der Ubertreibung
(atisaya, zu dieser Figur siche Gerow 1971: 97f.). Bana verwendet in seinen ,,Hundert Strophen fiir Candr*
(Candisataka) durchgehend das Metrum der hier in v. 137 angewendeten sragdhara-Strophe. Zur Wieder-
gabe der Metren in der Ubersetzung siehe Anhang 1.
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Feuerstrahlen entfuhr’n dem Auge ihrer Stirn, das Firmament tat sich auf

und die Festungen der Verhassten brannten ab.!'3 Thr rasend Leib moge siegen!

Und durch sie sind
der Mond, der vor dem Knéuelgriuel der Haarzopfe zaudert, da Schlangen drin sich schlédngeln,
die Lanze, deren Schellen schallen vom Schwenken der schlackernden Totenschiadelkette,
die Berge, die sie brach durch Schwenken der Arme im Jubel, Dimonen zu besiegen,!*

und auch des Meeres Wasser, spritzend beim Setzen des méichtigen Trittes, arg erschiittert.'>’

sa devata ca —
damstra-koti-nivista-drsti-kutila-vyaloka-vispharita-
bhribhangodbhata-bhava-bhisana-mukha-trasyat-trilokipati |
lalatolbana-locandnala-milaj-jvala-karaldmbara-

plusta-dvista-puratrayam vijayate yasyah pracandam vapuh || 136 ||

yasyas ca
utsarpad-darpa-sarpakula-vikata-jata-jita-bibhyad-vidhiini
pranta-prenkhat-kapalavali-calana-ranad-ghanta-khatvangakani |
daitya-dhvamsa-pramododdhura-vidhuta-karabhoga-kharvad-girini

spharaghatanghri-patocchalad-udadhi-jalany uddhatodvellitani || 137 ||'*®

In der darauf folgenden Prosa wird eine regelrechte Ikonographie der Goéttin Candamari ausge-

breitet (p. 150):'%

Und auch an ihrem Leib und ihrem Gemiit wird die Unbarmherzigkeit gewissermalen bildhaft:
sie hat Krinze aus Totenschiadeln als Schmuckstiicke auf ihrem Scheitel; Kinderleichen als
Ohrgehiinge; abgetrennte Unterarme als Ohrringe; Wirbelknochen'*’ Dahingegangener als
Halsschmuck; Mark aus den Langknochen Verstorbener als Farbpigmente fiir den Leib;
Schidelknochen Lebloser als Spiellotose in den Hénden; Strome von Branntwein als Béchlein
fiir die dreimal tdgliche Mundspiilung; Ahnenhaine als Vergniigungsorte; Eingedschertes aus
den Scheiterhaufen als Geschmeide; als Rock (trigt sie schlacht-)frische Tierhdute; als Giirtel
Eingeweideteile der Toten; als Tanzparkett (nutzt sie die) Brustkorbe der (im Jenseits) Ver-

bliebenen; zum Zeitvertreib (spielt sie) Ball mit Ziegenkdpfen; ihre Wasserspiele (treibt sie) in

135 Tn der epischen und puranischen Literatur gilt nicht Bhavani, sondern Siva als der Vernichter der drei
Burgen der ,,Verhassten®, der Asura genannten Widergotter. Auf diese Tat verweisen viele weitere Beinamen
Sivas, z.B. Tripuradahana, ,,Versenger der drei Burgen®.

136 Gemeint sind der Biiffeldimon Mahisasura und andere.

137 Vgl. die Ubersetzung in Handiqui 1968: 168.

138 YT?! 148,6-149,7, YTS! p. 77,5-78,2.

139 Die Prosapassage iibersetzt zum groBten Teil auch Handiqui (1968: 56).

140 Die einzelnen Wirbelknochen (kikasa, cf. Hoernle 1907: 106, 148 und 241) kénnen durch die den
Wirbelkanal bildende Hohlung wie Schmucksteine (mani) aufgefiddelt werden.
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Blutbecken; die Limpchen zur Abendandacht (entziindet sie) mit Flammen aus den Feuern der
Verbrennungsplitze; das Essgeschirr (fertigt sie) aus den Schalen der Menschenschédel; und

ihre groBen Geliiste (stillt sie) mit dem Opfer aller Lebewesen.'*! (...)

Nicht nur dem Namen nach ist sie
als Candamari bekannt geworden.
Mit Leib und Seel’ und ihrem Treiben

ward sie beriihmt als ,,rasendes Morden®.

api ca tasyah Sarire manasi ca kim iva nairghrnyam varnyate. yasyah kapalamalah
Sikhandamandanani, Savasisavah sravanavatamsah, pramitaprakosthah karnakundalani,
pareta-kikasa-manayah kanthabhiisanani, parasu-nala-rasah Sariravarnakani, gatajivita-
karankah karakridakamalani, sidhu-sindhavah samdhyacamana-kulyah, pitrvanani
viharabhiimayah, citabhasitani candrakavalah,'? candatakam ardracarmani, sarasanam
mrtakantracchedah, pranartana-pradesah samsthitorahsthalani, kandukavinodah
stabhottamangaih, jalakelayah sonitadirghikabhih, nisavali-pradipah smasana-krsanu-
kilabhih, pratyavasanopakaranani narasirah-karotibhih, mahanti dohadani ca
sarvasattvopaharena. (...)

na kevalam asau namna candamariti paprathe |

apy anga-citta-caritrais candamariti visruta || 138 ||'*?
Abhayaruci bleibt gefasst (p. 151),'** sorgt sich aber um seine Schwester. Denn sie kann ja als

Midchen die Erlosung nicht erlangen, wie sie selbst sagt.'” Als vollkommene Weltentsagerin

empfindet sie keine Missgunst, und ohne Neid kann sie die nachfolgende Metapher aussprechen:

,,Dein Korper erlaubt dir das Gliick der Loslosung,
der weibliche meine ist nicht ihrer wiirdig.
Ein Leib wie der meine steht dir nicht im Wege,

verméhle dich also mit ihr — der Erlosung.*

Und insofern sie die hochste Wahrheit erkannt hatte, die Furcht vor dem Tode missachtend,
betrachtete sie, mit Seitenblicken der Abgeklédrtheit Kummer und Sorgen im Geiste ihres

Bruders gleichsam ablesend, sein Gesicht.

41 Vgl. oben (YT?' p. 44,1-4).

2 Der Ausdruck candrakavalah ist eigenartig: Wortlich bezeichnet er vielleicht ,,mond-*, d.h. ,,goldfarbene*
(candra, diese Bedeutung nehmen Kulkarni [1957: 326] und Jain [1967: 317] fiir YT*! p. 173,6 an) ,,Stiicke*
(kavala) als Schmuck. Srutasagara interpretiert ihn in seiner Kommentarglosse als ,,Ornamente aus ange-
nehmem Schmuck® (sukhamandanabhiisanani).

4 YT p. 150,1-9 und 151,5f., YTS! p. 78,3-8 und 79, 1.
144 Strophen 139f. (YT® p. 151f.) tr. in Handiqui 1968: 129f.

145 GemiB der Lehre der Digambaras ist es Frauen verwehrt, die Befreiung von weiteren Wiedergeburten zu
erlangen, was freilich auch in Werken der Erzéhlliteratur beachtet wird (Appleton 2014: 60-65).
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tvam moksa-laksmi-ksama-diksa-dehah
stritvan na tan-manyam idam vapur me |
ato madiyanga-hatantarayo
mukty-angana-samgamane yatasva || 145 ||
iti vidita-paramarthatayavadhirita-marana-bhaya prasadavadbhir apangapataih

sahajanmanas cetasi Socana-cintam ivapacinvati tad-ananam apasyat |"*¢

Das erweicht dem Maridatta das Herz, und beim Anblick der beiden lichtet sich seine Verblendung
(p. 154f.), sodass er sich selbst iiber sein grausames Vorhaben wundert (p. 156). Ein Barde bringt
ihn mit ein paar Strophen von seinem Griibeln ab (p. 158). Es folgt eine erneute Beschreibung der

Zwillinge als schmucklos, aber strahlend schon (p. 159f.)."” Darauf legt Maridatta das Ritual-

)148

schwert auf das Podest der Gottin (rudranipadapitha)™™ und weist den Geschwistern einen Sitz

(p- 161-164). Seiner groBen Bedeutung gemél wird das Schwert nun ausfiihrlich beschrieben. Ich

greife nur die folgenden Beispiele fiir den phantastischen Bildreichtum der Passage heraus:

darin sich unzihlige (Ddmonen mit) Augen wie glithende Kohle'* spiegelten, gleich dem Omen
eines Kometenschauers, das sich zum Zeitpunkt der Niederlage feindlicher Soldaten manifes-
tiert; (...) gleich einem Mantra zur Gewinnung der (G6ttin) Heldenglorie, die von Opfergaben
in Form von Blut verwohnt ist, welches nach dem Bersten der Briiste schwer abzuwehrender
Feinde sich in Stromen ergieBt; (...) mit dem in vielen groBen Schlachten den zufriedenen

Kriegsgottern Opfergaben dargebracht wurden (usw.).

pratima-samagatangara-nibha-netra-nikarah pradarSita-satru-ksatra-ksaya-kalolka-
jalavatara iva, (...) durvara-vairi-vaksahsthaloddalana-galad-dhara-rudhiropahara-
durlalita-viralaksmi-samakarsana-mantra iva, (...) aneka-mahda-samanika-samtosita-

ranadevata-vihita-bali-vidhanam (...) karavalam (...).'

Wie jedes michtige (Ritual-)Schwert hat auch dieses einen Namen."”! Es heiBt virasri-vibhrama-

darpana (p. 163,5), was, wenn man es ohne Mehrdeutigkeit (slesa) interpretiert, ,,Spiegel fiir die

46 YT p. 154,1-4, YTS! p. 80,4f.

47 Somadeva formuliert dies u.a. mit einer Reihe von Scheinwiderspriichen (virodhabhasa). Diese Figur

verwendet bereits A§vaghosa in BC 7.2, um den Bodhisattva zu preisen.

148 Ein Ritual im Verlauf des Festes Navaratra, bei dem das Schwert auf das Podest der Géttin gelegt wird,
um es mit gottlicher Energie (sakti) zu laden, ist aus Ritualtexten und dem Devipurana durchaus belegbar
(Sarkar 2017: 197-199). Opfergaben in Form von eisernen Schwertern erwihnt auch Vakpati in GV 301 und
306.

149 Hiermit ist Srutasagara zufolge eine gewisse Art von Raksasas gemeint.
BOYTP p. 161,3, 162,3f., 163,4-6, YTS! p. 84,3f., 6f., 85,2f.

B Vgl. artahasa (HC p. 168,1), das Schwert des Konigs Puspabhiiti, das er im tantrischen Ritual des
Bhairavacarya verwendet. Das laute Lachen (attahdsa), nach dem die Waffe benannt ist, ist auch jenes, das
der von einem Vetala besessenen Leiche in KSS 12.8.53 entfdhrt. Ein Schwert, das nach seiner Linge von
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Coquetterie der Heldenglorie* bedeuten mag. Die Heldenglorie (viralaksmi) ist hier personifiziert

und zur Gottheit erhoben.

Die Geschwister setzen sich und richten an den Konig eine ,,Belehrung iiber das wahre Wesen der
Dinge* (tattvopadesa), wie sie es nennen: Sie verzeihen ihm, da er ja letztendlich gerecht, ver-
standig, umginglich und besonnen wirkt (p. 165f.), und segnen und preisen ihn mit einer langen
Reihe von Strophen (v. 154-214), die sie von ihrem Lehrer Sudatta kennen. Abhayaruci spricht
zuerst (p. 167-171), dann seine Schwester Abhayamati (p. 172-175). In einem der wenigen Prosa-
Abschnitte (p. 176), von denen die Strophen in unterschiedlichen Metren unterbrochen werden,
iiberlegt Abhayaruci, dass eine religiose Belehrung (dharmopadesa) fiir jemanden, der daran nicht
gewohnt ist, zu viel des Guten wére, und dass sie ihren Zweck verfehlen wiirde. Maridatta hitte
keine Freude am ,Nektar der Belehrung“. Darauf folgen (p. 181) weitere Preisstrophen der

Abhayamati (v. 188-214).

Maridatta vernimmt’s, wundert sich iiber die ausnehmend jungen und schonen, aber asketisch so
rigorosen und tiefsinnigen Weltentsager (p. 190-192) und fragt sie nach ihrer Herkunft und warum
sie das weltliche Leben aufgegeben haben (pravrajana). Abhayaruci erklért sich zu einer Antwort
bereit, und mit zwei Anrufungen an den Jina, er mége Maridatta nur das Beste gewéhren (p. 193f.),

endet das erste Kapitel des Werkes.

Zur literarischen Darstellung

Die Haltung des Autors den §ivaitischen Vorstellungen und Praktiken gegeniiber kommt bereits im
ersten Kapitel iiberdeutlich zum Ausdruck. Der §ivaitische Ritualismus bildet geradezu den dia-
metralen Gegensatz zu jener Form des Jinismus, die im YT als konsequent gewaltlos dargestellt
und zum Teil argumentativ begriindet wird. Dem bombastisch-grausigen Bild des tantrischen
Opferrituals, das der Machterweiterung des Konigs dient, inmitten von dem Tode geweihten Tieren
und allen nur erdenklichen irdischen und iberirdischen Unwesen, stellt Somadeva den hoch-
gelehrten und weltabgewandten Asketen und das unschuldige junge Geschwisterpaar gegeniiber.
Ohne feinere Schattierungen (und ohne Humor) werden Gut und Bose, Gewaltlosigkeit (ahimsa)

und Gewalt (himsa)'> aufs Eindringlichste kontrastiert. Dasselbe gilt fiir die Mehlgockel-Episode

,mehr als 30 (Daumenbreiten)* (nistrimsa) eher bezeichnet als benannt ist, erhdlt der Held der Avanti-
sundarikatha (8. Jh.), Konig Rajahamsa, bei einem Mahakala-Ritual. Es wird ihm von einem Gott namens
Amardaka als Auszeichnung verliehen (Dezs6 2010: 410). Als nistrimsa wird auch Maridattas Schwert in
YCV 1.56 bezeichnet.

152 Jain (1967: 46-49) betrachtet die literarische Verarbeitung der fiir den Jinismus zentralen Konzepte von
himsa und ahimsa als eines der Hauptmotive des YT.
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im vierten Kapitel. Vor diesem Hintergrund stehen auch eine Reihe weiterer religioser und philo-
sophischer Irrlehren, die im sechsten Kapitel im Zuge einer jinistischen Lehrrede behandelt

werden."?

Es ist vielleicht dieser literarischen Kontrastierung zuzuschreiben, und weniger der historischen
Bedeutung der Sivaitischen Traditionen zur Zeit Somadevas, dass visnuitische Traditionen ver-
gleichsweise wenig Beachtung im YT finden.'>* Die blutigen Opferriten und die furchterregende
Gottin Candamari ermdglichen den groBeren und deutlicheren Kontrast zur Gewaltlosigkeit der

jinistischen Lehre.

Eine deutliche Tendenz zu einer solchen literarischen Kontrastierung ist bereits in A§vaghosas BC
zu erkennen. Mehrere der furchteinfloBenden Geschopfe in Maras Armee, die im 13. Kapitel des
Werkes versucht, das Erwachen des Bodhisattva zu vereiteln, werden mit Merkmalen des trans-
gressiven §ivaitischen Asketismus beschrieben (siehe oben, Abschnitt II 1.3). Somadeva ist in
seiner Darstellung jedoch um vieles ausfiihrlicher und direkter. Wiahrend der Autor des buddhis-
tischen Werks aus dem ersten Jahrhundert sich auf kurze Erwéhnungen etwa von Schlangenhals-
ketten, Bestduben mit Asche und Schédelstidben (khatvanga) beschrinkt, ergeht sich der Verfasser
des um neun Jahrhunderte jlingeren jinistischen Werks in unvergleichlich zahlreicheren und
ausfiihrlicheren Beschreibungen. Und wiéhrend die Truppe des Todesgottes einzig dem Bodhisattva
in seiner tiefsten Meditation erscheint, sind die Schrecken des im YT geschilderten Kaula-Rituals
fiir alle daran Beteiligten sichtbar. Dabei ergibt sich eine nicht ganz zufillige Parallele der beiden
Szenarien durch die Namensverwandtschaft der beiden Gottheiten, die mit Tod und Schrecken in
Verbindung stehen: dort Mara mit seiner grisslichen Armee, hier Candamari mit ihren fiirchter-
lichen Mahayoginis, angelockt durch Maridattas Ritual und den dabei vollzogenen horrenden

Selbstgeillelungen.

Die scharfe Trennung zwischen wahrer und falscher Religion ist im Lichte des Bekehrungsmotives
verstidndlich, das Somadevas Erzdhlweise zugrundeliegt. Diese Erzahlweise, ,,this kind of literary
narration, meant first to catch the attention and then to preach for conversion (Filliozat 1983: 99),
derer sich nicht nur jinistische, sondern auch buddhistische Autoren wie AS§vaghosa bedienen,
bestimmt die gesamte Campt. Maridatta, der knapp davor ist, der Géttin Candamari das Leben
eines jungen und schuldlosen Geschwisterpaares zu opfern, soll vom jinistischen Glauben iiber-

zeugt werden. Aber mehr noch soll der Leser iiberzeugt und, falls er es bereits ist, in seinem

133 YT® p. 268,24-270,14, siehe 11 6.3.3.

154 Anders sieht das Goswami (1951, ohne Seitenzahlen): ,,[Somadeva] does not have much to say on the
Pancharatra system or the Vishnu cult. ProbablyiSaiwielded greater influence than Vaishnavisithatime'
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Glauben bestitigt werden. Es ist daher vielleicht besser, statt von einem Bekehrungsmotiv, von

einem (religiosen) Uberzeugungsmotiv zu sprechen.

Ungeachtet der unterschiedlichen und iiber lange Strecken vorherrschenden Stimmungen (rasa)
des Schreckens (bhayanaka) und Ekels (bibhatsa) gilt, wie bereits erwéhnt, die friedliche (santa)
als die hauptsichliche Stimmung des gesamten YT. Denn letztendlich mochte die Erzihlung zu
Einsicht und Friedfertigkeit im jinistischen Sinne fithren. Der santarasa wird von den Poetikern
erst seit Rudrata (ca. 850) als eine der wesentlichen literarischen Stimmungen anerkannt,'> kann
aber mit gutem Recht bereits fiir die Werke ASvaghosas postuliert werden,'”® in denen ebenfalls
auch mehrere andere Stimmungen zum Ausdruck kommen. Dies ist eine weitere Parallele, die das

frithe buddhistische Werk BC mit dem viel spéteren jinistischen YT verbindet.

Auf die Féhigkeit, nicht nur sprachlich-literarisch, sondern auch inhaltlich und dogmatisch zu
iiberzeugen, spielt die folgende Strophe an, die den der eigentlichen Erzdhlung vorangestellten
Priliminarien entnommen ist."””’ Indem sie den Begriff des Dichters rhetorisch iiberhoht,"® be-
schreibt sie den hohen literarischen Anspruch des Autors. Sie kann, da der Zweck der Dichtung
Somadevas iiber den des blofen Lesevergniigens hinausgeht, sowohl auf seine literarischen

Fihigkeiten als auch auf das Uberzeugungsmotiv bezogen werden:

Nur die sind (wahre) Dichter in der Welt, deren literarischer Gegenstand,

(selbst) ein unorigineller, originell und deren Zweck, (auch) ein unvertrauter, vertraut wird.

ta eva kavayo loke yesam vacanagocarah |

sapiirvo ’piirvatam artho yaty apiirvah sapiirvatam || 1.25 ||'*°
Selbst ein alter Hut kann und soll in der dichterischen Darstellung glinzen.'® Die wiederkehrende
Kritik an den brahmanischen Tieropfern beispielsweise nimmt schnell den Geschmack einer
trockenen Moralpredigt an. Eine mit Kunstsinn erzihlte Geschichte hingegen vermag auch jene zu
iiberzeugen, die dem bloBen Inhalt abgeneigt sind. Und umgekehrt: Was zunéchst befremdlich

wirkt, soll dem Leser in einer packenden Erzdhlung niher gebracht werden. Werden Sie doch

155 Pollock 2016: 85. Die AuBerungen zum Santarasa im Werk Udbhatas (ca. 800) wurden wahrscheinlich
spiter eingefiigt. Es ist aber nicht ausgeschlossen, dass sie aus einem heute verlorenen Werk desselben
Autors stammen (ibid., p. 48 und 70).

156 Warder 2009: 39f. (§ 90).
157 Siehe oben p. 228.

158 Srutasﬁgara (YT"! p. 8,14) identifiziert die ,,Ubertreibung* (atisaya) als den dichterischen Schmuck dieser
Strophe.

B9YT p. 8,1, YTS! p. 5,4.

190 Literarische Originalitit (navatva) wird u.a. in Anandavardhanas Dhvanyaloka gefordert. Und es ist die
literarische Stimmung (rasa), die wesentlich dazu beitridgt, Altbekanntes (drstapiirva arthah) neu erstrahlen
zu lassen (Bronner et al. 2014: 22-24).
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Anhinger des Jinismus! Ohne Vorwarnung mag diese Aufforderung allzu originell und absurd
klingen. Der Dichter jedoch kann (oder mochte jedenfalls) durch sein Werk Sympathie und in

weiterer Folge Vertrautheit mit seinem Anliegen erwecken.

Durch diese Fertigkeit seitens des Autors kommt es zu dem, was Lewitscharoff (2014: 142) , kost-
bares Neuhoren auf Seiten des Rezipienten nennt. Dieses, so die deutsche Autorin und Literatur-
kritikerin, ,,wird nur zuwege gebracht aus der Dynamik zwischen Fremd und Vertraut* (ibid.).
Dass die Reaktionen unterschiedlicher Leser dennoch unterschiedlich ausfallen werden, dessen war

Somadeva sich wohl bewusst, wie er selbst sagt:

Ich denke, diese Dichtung wird die Taugenichtse amiisieren,

die geistig Wachen inspirieren, und die Neutralen provozieren.

durjananam vinodaya budhanam matijanmane |

madhyasthanam na maundya manye kavyam idam bhavet || 1.22 ||'!

Somadevas Pandimonium

Die Wesen, die neben den hexenartigen Mahayoginis und den sich kasteienden Asketen beim
Tempel ihr Unwesen treiben,'s? fallen in die Kategorie der Ungeheuer und Schreckgespenster.
Feenartige Wesen der Welt zwischen Himmel und Erde (Apsarasen, Gandharvas und Vidyadharas)
wohnen dem Ritual nicht bei. Yaksas, die iiblicherweise nicht als unheilsam, sondern durchaus
positiv betrachtet werden,'®® finden zwar auch Erwéhnung, aber nur in ihrer Funktion, den Nach-

wuchs der Waldgottheiten zu hiiten. Am Ritual selbst sind sie nicht beteiligt.

Somadeva schopft dabei aus einem groB3en Vokabular fiir die im Normalfall unerwiinschten Wesen.
Allein fiir die theriomorphen Ddmonen findet er mindestens sechs Ausdriicke und wihlt sie so,
dass sie mit dem Wort fiir das Tier, an das ihr Aussehen erinnert, einen Gleichklang ergeben, zum
Beispiel sardiila-danava (,,Tiger-Teufel®), kasardsura (,,Biiffel-Ungeheuer*) oder auch taraksu-
raksas (Hyédnen-Ddmon), wenn die von Srutasz‘lgara nicht kommentierte Passage ebenfalls auf-

genommen werden sollte.'®*

Die Wortkomposita zur Bezeichnung der Tier-Ungeheuer sind theoretisch nicht nur als Vergleiche

(samasopama) zu verstehen, also z.B. kapi-ksapdcara als ,affen(gleiches) Nachtgespenst®. Sie

1LY T? p. 8,1f., YTS! p. 5,1.
162 YTP! p. 47,2-49,2.

163 Nur in den dltesten Textzeugnissen, wie Rgveda und Kausikasiitra, wird zur Vorsicht vor diesen Wesen
geraten (Coomaraswamy 1971, Part 2, pp. 1-3).

164 Sjehe oben, Anm. 97.
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konnten auch im Sinne einer metaphorischen Identifikation (rigpaka) interpretiert werden: ,,Nacht-
gespenster, (die in Wahrheit) Affen (sind)*. Gegen letztere Auffassung spricht jedoch die Szene,
in der diese Wesen auftauchen. Anders als in Banas Schilderung des vergleichsweise harmlosen
Candika-Tempels, der tatsidchlich von allerlei Tieren besucht oder bewohnt wird, versammeln sich
in Somadevas Mahabhairava-Tempel viel bedrohlichere, menschliche und iibermenschliche, Ge-
stalten. Der Ausdruck kari-rijpa-konapa ,elefantengestaltiges Gespenst® bringt den Vergleich
eindeutig zum Ausdruck und fiele aus der Reihe, wiirde man die anderen Tier-Ungeheuer

tatséchlich als ungeheure Tiere verstehen.

Dimonische Wesen mit tierischen Ziigen sind keine Erfindung Somadevas. Sivas Truppe (gana)
von tiergestaltigen Wesen war lange vor dem YT fester Bestandteil der Sivaitischen Vorstellungs-
welt.'” Der heute vielfach verehrte elefantenkopfige Gott GaneSa ist vermutlich der bekannteste
Vertreter dieser Truppe. Die bis dato ilteste erhaltene Schrift des kaschmirischen Trika-Sivaismus,
die ins siebte Jahrhundert datierte kiirzere Rezension des Siddhayogesvarimatatantra,'®® erwihnt
Leichengespenster (vetala) mit Kamel-, Tiger- und Eselsgesichtern.'®” In der 23. Erziihlung des VP
haben Didmonen (raksasa) die Fihigkeit, die Gestalt von Krokodilen (kumbhira), Echsen (krka-

lasa), Blutegeln (jalauka) und Bienen (bhramari) anzunehmen.'®®

Die jinistische Literatur kennt als vyantara bezeichnete Wesen der Zwischenwelten, die in der
obersten Schicht der ersten Unterwelt, genannt ,,Juwelenglanz (ratnaprabha), leben sollen und in
acht Klassen oder Gruppen unterteilt werden (pisaca, bhiita, yaksa, raksasa, kimnara, kimpurusa,

mahoraga und gandharva).'”

Diamonen (raksasa) werden dabei der zweiten Schicht derselben
Unterwelt zugerechnet. Die tiergestaltigen Wesen, die in YT 1 ihr Unwesen treiben, sind vielleicht
auch durch die kimnaras inspiriert, deren Erscheinung halb menschlich, halb tierisch ist. Diese
Fabelwesen werden hiufig mit einem Pferdekopf dargestellt, so dass, wer sie zu Gesicht bekommt,
sich fragen muss, ob das Wesen denn ,,etwa ein Mensch?* (kim narah) sei. Wahrscheinlicher ist
jedoch ein Finfluss aus der Vorstellungswelt der Mahayoginis, weiblicher Wesen, die man sich
ebenfalls mit den Kopfen verschiedener Tiere vorstellte. Die fliegenden, halbgottlichen Maha-

yoginis wurden bereits Jahrhunderte vor der Entstehung des YT kultisch verehrt, und zahlreiche

165 Dehejia 1986: 23f.

166 Torzsok 1999; Datierung ibid., p. vi f.

167 Torzsok 1999: 34 und 150 (v. 13.16), Dezs6 2010: 398.
168 VP! p. 134,11f. und p. 136,5.

169 PW s.v. vyantara-. Siehe auch Desz6 2010: 411 und Kshirsagar 1946: 32f. (Anm. zu § 17). Jinistische
Vorstellungen von Wiedergeburten im Reich dieser Wesen behandelt Appleton 2014: 43-59.
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erhaltene Skulpturen, die sie in zigfachen Variationen darstellen, stammen aus der ungeféhren Zeit

Somadevas.'”

In der folgenden Tabelle sind alle Bezeichnungen fiir die verschiedenen in YT 1 genannten
Démonen- und Zwischenwesen gelistet. Bezeichnungen fiir die jinistischen vyantaras sind unter-

strichen.!”

Somadeva Ubersetzung Srutasagaras $_undar1als
Glosse Ubersetzung

vetala Zombie!”? vetala vetal

dakini'”? Dakini Sakini'™ dakini

bhiita Geist vyantaravisesa vyantar vises

ksapacara Nachtgespenst raksasa raksas

pithura'™ Dimon raksasa raksas

pramdtha'’® Totengeist!'”’ pisaca pramath, pisac

kapalint Schideltrdgerin vyantari yogini'’® vyantari yogini

yaksa Genie dhanada yaks

theriomorphe Wesen

raksasa, danava,  (Kridhen-, Tiger- etc.) raksasa raksas

palasa, naikaseya Damon, Teufel

asura Ungeheuer danava asur

konapa Gespenst!'”? asrapa raksasa asur

170 Dehejia (1986: 7 und 185) und Wangu (2003: 111) enthalten zahlreiche Abbildungen von Yoginis mit
Elefanten-, Biiffel-, Pferde-, Lowen-, Hasen-, Katzen- und Schlangenkdpfen und andere mehr.

17! Sanskritworte sind (wie auch sonst) in der Stammform angefiihrt, die Hindi-Wiedergaben Sundarlals im
Nominativ Singular. In seiner bhdasatika genannten kommentierenden Ubersetzung verwendet Sundarlal
iiberwiegend ratsama-Worte.

172 Siehe oben, Anm. 86. Weitere Ubersetzungen sind ,,goblin“ (Emeneau 1934, cf. p. xxii f.) und ,.hulla-
démon* (,,Leichenddmon®, Vekerdi 1963).

173 Siehe oben, Anm. 87.

174 Tatsichlich ist in der Literatur nur in wenigen Fillen eine Unterscheidung zwischen den als sakini und
den als dakint bezeichneten, weiblichen und blutdiirstigen Gottheiten zu erkennen. Beide stehen im Gegen-
satz zu den als wohlwollend geschilderten und als yogint bezeichneten (Halb-)Go6ttinnen (Dehejia 1986: 16f.,
Hatley 2016: 44-46].

175 pithura ist ein Synonym fiir raksasa, wie jene in Appendix (parisist) Il zu YT palasa (p. 146,2) ,,Grau-
samer*, jatudhana (p. 223,1) ,,Sitz des Spukes®, kravyada (p. 223,8) ,,Aasfresser” und das euphemistische
punyajana (p. 265,6) ,,verdienstvolles Volk*.

176 Diese Wesen sind von den pramathas zu unterscheiden, die Sivas Gefolge (gana) bilden und u.a. in Ka®
p- 50,3 erwihnt werden.

7 Bu3 2006: 113-179.

178 Mit der Glosse mahavyantart erklirt Srutasagara (YT®! p. 45,7) den Begriff mahayogint, eine Bezeichnung
jener weiblichen Gottheiten (devata), denen der folgende Abschnitt gewidmet ist.

17 7ur Ubersetzung von konapa siehe oben, Anm. 92.
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nisacara Nachtgespenst raksasa’ raksas
[taraksu-raksas]  (Hyidnen-Dimon) —— Jjamglt kukkur
rip raksas

Yoginis und Mahayoginis

Bei den Wesen, die in tantrischer Literatur als yogini bezeichnet werden, sind nach Torzsok (2014
247-353) drei Gruppen zu unterscheiden: 1. menschliche Teilnehmerinnen an tantrischen Ritualen,
2. iiberirdische Wesen und 3. Mischformen. Die im YT beschriebenen Mahayoginis zidhlen zur
zweiten Gruppe. Dehejia (1986: 31-35) beschreibt sie als eine Schar von halbgéttlichen Wesen
oder Schutzgottheiten, die der Gottin Candamari dienen und als deren Anfiihrer Siva Bhairava gilt.
Sie bilden eine Schar von meist 64 weiblichen Wesen, die in Handschriften oft in tabellarischen
oder kreisformigen Diagrammen (cakra) in acht Gruppen (kula) zu je acht Yoginis unterteilt
werden. Bisweilen zéhlen sie auch 42 oder 81. Der Kult um die Yoginis existierte spétestes seit

dem frithen siebten und bliihte besonders vom neunten bis zwolften Jahrhundert.

Charakteristisch sind die den Yoginis gewidmeten, nicht iiberdachten und meist kreisformigen'®'
Tempel, an deren Innenwénden sie ringsum in Form von Steinskulpturen dargestellt werden. Einige
dieser vom zehnten bis vierzehnten Jahrhundert errichteten Tempel sind heute im Norden und
182

Osten Indiens erhalten, von Naresar und Mitaoli in Madhya Pradesh bis Hirapur in Odisha,

einzelne Skulpturen auch in Kanchi in Tamil Nadu.'®

Die Yoginis, die das YT als theriomorphe Ddmonen und Ungeheuer beschreibt, werden in Zeich-
nungen und Tempelskulpturen meist mit Tierkopfen dargestellt und mit Korpern, die in der Regel
ganz dem Schonheitsideal junger Frauen entsprachen. Nur in wenigen Fillen werden sie als alt,

abgemagert oder mit hervortretendem Bauch dargestellt.'**

180 So auch ad YT*! p. 82.4.

181 Zwei Tempel mit rechteckigem Grundriss sind in Badoh (mit 42 Yoginis) und Khajuraho erhalten
(Beschreibung und Abbildungen in Dehejia 1986: 147f. und 115-117).

182 Datierungen der Bauwerke nach Hatley 2014: 195f.
183 Zu den siidindischen Skulpturen, deren Tempelanlagen nicht erhalten sind, siche Dehejia 1986: 175-184.

184 Zahlreiche Abbildungen von Skulpturen der indischen Yogini-Tempel und von historischen Malereien
und Manuskriptillustrationen beider bietet Dehejia 1986.
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Wie aus Schriften wie dem Kularnavatantra, dem Kulajiiananirnaya und dem Matottaratantra
hervorgeht,'® konnen Mahayoginis in entsprechenden Ritualen unter der Leitung eines Ritual-
priesters (guru) der Kaula-Tradition dem Initiierten auch iibernatiirliche Fihigkeiten verleihen.
Solche Fihigkeiten werden in YT 3 einem Spion YaSodharas zugeschrieben: ,,Der Ehrwiirdige,
dem eine Zusammenkunft mit Mahayoginis gelungen ist, dem iibersinnliches Wissen aufgegangen

ist, ist (spirituell) vollendet, seine Worte sind unfehlbar!*'%

Die Vorstellungswelt rund um die Yoginis und Mahayoginis, die im YT auf so gewaltige wie
phantastische Weise zum Ausdruck kommt, findet auch in anderen Werken der fiktionalen
Literatur ihren Niederschlag. Uddyotanas Prakrit-Campu Kuvalayamala aus dem achten Jahr-
hundert schildert furchterregende Yoginis und Dakinis bei ihrem wilden, tandava genannten
Tanz."”” Ebenfalls aus dieser Zeit stammt Bhavabhitis Schauspiel MM, darin im Vorspiel zum
neunten Akt die buddhistische Nonne Saudamini als menschliche Yogini auftritt, die unter anderem
die Fihigkeit zu fliegen erlangt hat.'"™ Die Figur trigt deutliche Ziige einer Kapalini aus der
Tradition des Mantramarga, wird aber vom Autor mit keinem bestimmten Ritual assoziiert.
Héufiger erscheinen Yoginis in Werken ab dem elften Jahrhundert. In Somadevas Erzdahlsammlung
KSS und Kalhanas legendenhafter Chronik Rajatarangint werden sie teils als Gottheiten, teils als

menschliche, hexenartige Wesen beschrieben.'®

Der Konig als Teilnehmer am Ritual

Die Figur des Konigs als wesentlicher Bestandteil des tantrischen Rituals war schon einige Zeit vor
Somadevas YT ein beliebtes literarisches Motiv. In Banas HC ist die aktive Teilnahme Puspabhiitis
am Ritual fiir dieses ebenso notwendig, wie jene Halas in Kotthalas L1, auch wenn im letzteren Fall
nur das Ergebnis des Rituals, die Weitergabe eines wirkméchtigen Mantras, nicht das Ritual selbst
geschildert wird. In spiteren Texten ist der NutznieBer des Rituals hdufig der tantrische Asket
selbst, so in den diversen Versionen der , Fiinfundzwanzig Vetala-Erzéhlungen®. Je nach Fassung

dieser Erzdhlungen ist dies ein §ivaitischer ,,Schédelasket* (kapalika), ein unbekleideter jinistischer

185 Weitere relevante Werke der tantrischen und puranischen Literatur besprechen Dehejia (1986: xi f. und
14f.), Hatley (2007: 153-162 und 2014: 204-210) und, unter Beriicksichtigung auch der exegetischen
Literatur, Sanderson (2014: 57-73).

186 YT®! p. 399,7-400,1, YTS! p. 253,6f.: (...) bhagavan samjatamahayoginisamgatir atindriyajianodgatih
siddhah samedhikah.

187 Pkt. joini und daini. Siehe dazu Warder 1994: 554f. und 565 (§§ 2720 und 2733).
188 MM p. 187,1-190,3.
139 Dehejia 1986: 14f.
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Asket (digambara), ein (moglicherweise buddhistischer) Bettelmonch (bhiksu) oder ein Wander-
asket (sramana) ohne explizite religiose Zuordnung. Der Konig dient dem tantrischen Ritualisten
nur als Mittel zum Zweck, ndmlich die eigene spirituelle Vollendung (siddhi),”® und sein Tod ist
notwendiger Bestandteil des Rituals. Wie jedoch bekannt ist, erfihrt der Konig durch den Vetala
vom Plan des Tantrikers, kann diesem den Garaus machen und erlangt selbst iibernatiirliche

Fihigkeiten.

Priskriptive Quellen beschreiben dem gegeniiber eine enge Zusammenarbeit zwischen weltlicher
und geistlicher Macht, die zum Vorteil beider Seiten war. Werke wie das im achten oder neunten
Jahrhundert verfasste und in Nepal und Kaschmir iiberlieferte Netratantra entwerfen dabei nicht
etwa ein idealisiertes Phantasiebild, sondern authorisieren, regulieren und systematisieren eine
bereits lange verbreitete Praxis."”! Das Einvernehmen zwischen staatlicher und religioser Autoritit
beschreibt Sanderson als einen wesentlichen Grund fiir den Erfolg und die Ausbreitung des Mantra-
marga und spdterer Sivaitisch-tantrischer Traditionen. Diese sicherten sich ihre Patronage durch
den Hof als Gegenleistung fiir einen institutionalisierten Schutz des Reiches durch eine Vielzahl
von Ritualen und Mantras. Weitere Griinde fiir diesen Erfolg waren die Ubernahme beziehungs-
weise Beibehaltung vedischer Rituale (was auch in YT 1 und 4 zum Ausdruck kommt), die
Aufnahme urspriinglich traditionsfremder Gottheiten und die Unterstiitzung durch Laien."* In
gewissen, vorwiegend héuslichen Angelegenheiten, zum Beispiel bei Vorkehrungen fiir den Schutz
der Nachtruhe des Konigs, wurden brahmanische Rituale durch Sivaitische Neuerungen ganz

verdringt.'”

Somadevas Kompendium zur Staatsfiihrung NVA zufolge fiihrt der rajapurohita, der oberste
Hauspriester des Konigs, Initiationen (diksa) und Weihungen (abhiseka) fiir die Konigsfamilie
durch und garantiert den Schutz des Reiches vor Krankheiten, Unwettern, Feinden und anderen
Gefahren (11.3f.). Er gilt dem Konig wie ein Vater (11.2 und 24). Der rajaguru hingegen ist fiir
den Unterricht und die Erziehung des Thronfolgers verantwortlich (11.4-26) und sichert so den
Einfluss seiner Tradition. Inwieweit diese Autoritéiten hinsichtlich ihrer religiosen Zugehorigkeit

Sivaitisch oder rein vedisch-brahmanisch sind oder zu sein haben, geht aus dem NVA nicht hervor.

190 Darauf sprach der (Schidelasket) zum Kénig: ,Wenn ihr mein oberster Adept seid, werde ich die
Vollendung verwirklichen‘“ (tatah sa [kapalikah] rajanam abravit: yadi bhavan mamottarasadhako bhavati
tadaham siddhim sadhayisye, VP’ p. 8,251.).

191 Sanderson 2005: 271.
192 Sanderson 2005: 231-233.

193 Sanderson 2005: 272. Die Verflechtung vedischer und tantrischer Elemente betont auch Smith (2011: 174-
176).
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YT 1 und 4 legen nahe, dass diese beiden religiosen Traditionen zu Somadevas Zeit auch im

Bereich des Dekkan stark vermischt waren.

6.3.2 Ein Mehlgockel fiir Candika

Wie allen Kapiteln der Camp sind auch dem vierten'* Segensstrophen vorangestellt. Die erste der
zwei Strophen preist den Jina Rsabhadeva, der hier Srimant genannt wird. Dies ist der erste der
eintausendundacht Namen, mit denen Jinasena im achten oder neunten Jahrhundert den Tirtham-
kara in seinem Adipurana (AP), dem ersten Teil des von seinem Schiiler Gunabhadra abgeschlos-
senen Mahapurana, preist.'” Strophe zwei erbittet den Schutz des Jina und seinen Segen fiir die

Leserschaft.

Nachdem in Kapitel 2 und 3 die Kernerzidhlung des YT mit der Schilderung des Lebens des Thron-
folgers YaSodhara in aller Ausfiihrlichkeit eingeleitet wurde, spitzt sie sich im vierten Kapitel
dramatisch zu. Abhayaruci alias YaSastilaka erzihlt Konig Maridatta, dass er — in seiner friiheren
Wiedergeburt als Yasodhara — eines Abends zum Palast seiner Gattin Amrtamati Mahadevi ging
(p. 2-23; davon beschreiben p. 3-20 der Reihe nach die Ddmmerung, die Dunkelheit und die Nacht,
den Mondschein und Verliebte beim Stelldichein). Dort wurde er von einer Tiirwéichterin in ein
Zimmer gefiihrt, wo er sich auf ein Sofa setzte (p. 23-31), nachdem die Wichterin ihm berichtet
hatte, dass Amrtamati sich sehr dariiber drgere, dass er eine Affére habe (p. 25f.). Yasodhara streitet

das jedoch ab (p. 26f.) und erzihlt seine Version der Geschichte:

Letztens kam Amrtamati des Abends zu ihm und legte sich an seine Seite, ihre Erscheinung war
iiberwiltigend (p.31). Nach Gesprichen, Schmeicheleien und Liebkosungen und von einem

t196

Ficherapparat gekiihlt ™ stellte er sich schlafend (p. 34-40) und sann dabei (in metrisch gebundenen
Gedanken) den Schonheiten seiner Gattin und des Liebesspiels nach (p. 37-40). Da verlidsst sie das
Bett, legt ihren Schmuck ab und schleicht aus dem Zimmer (p. 40f.). YaSodhara wird neugierig (p.
41f.), folgt ihr und ertappt sie im Elefantenstall zu FiiBen des missgebildeten Knechts Astavanka'”’
in dem Moment, als sie diesen Grobian (p. 42-45), aber hervorragenden Sédnger (p. 55), um

Verzeihung dafiir anfleht, dass sie zu spit zum Stelldichein gekommen ist (p. 45-47):

194 YT p. 1-165, YT p. 1-95.

195 Die Zahl nennt AP 25.99, der Lobpreis der Namen des Jina (sahasranamastavana) folgt in den Strophen
100-217. Zudem beginnt das gesamte Werk mit diesem Namen (AP 1.1: srimate ...).

9 YT®? p. 37,3, YT p. 20,2: upanta-yantra-putrikotksipyamana-vyajana-pavanapaniyamana-surata-
Sramah, ,.eine automatische Puppe nebenbei bewegte einen Fécher, dessen Wind meine Erschopfung nach
dem Liebesspiel vertrieb*.

197 Einen ganz dhnlichen Namen tridgt Astavakra, der aus MBh 3 und 13, Ram. 6 und mehreren Puranas
bekannte Seher und legendenhafte Verfasser der Astavakragita, einem wichtigen Text des Advaita Vedanta.
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,,Oh Liebster, genug! Genug der Aufregung! Verzeihe mir dieses eine Vergehen, den leidigen
Ehebund! Hor mir erst zu. Deine Dienerin, die bin ich! Und ich fasse deine Fiile! Und ware ich
in der Lage, meinen eigenen Willen walten zu lassen, dann diirfte diese Nacht niemals enden,
das wér mir recht! Aber durch mein elendes Los ist es mir Unseliger beschieden, der Macht
anderer unterworfen zu sein. Und der Quilgeist (YaSodhara), der wie ein boser Ddamon iiber
mich gekommen ist, 1dsst mich nicht einen Moment frei. Was also kann ich denn tun? (...) Und
wenn ich zu den Gelegenheiten, da ich mit ihm verkehre, mit ihm beisammen bin und nicht
dich allein ins Herz geschlossen habe, dann soll noch diese Nacht die verehrte Katyayani mich

verschlingen! Und die Siinden der Welt sollen mir zuteil werden! Hab Erbarmen!*

aye priyatama, alam alam anenavegena. ksamasvainam ekam anucitasambandham apa-
radham. akarnaya tavat. esasmi tava dast. dhrtau ca te maya padau. iyam ca vasaneyi'*®
mama kuSalena ma vibhdsit, yady aham atmavasenaiva sthitavati. kim tu hatavidhinaham
mandabhagavati'® paravati vihitd. sa ca tapanah ksanam api dustagraha ivagatya na mam
murficati. tat kim nu khalu karomi. (...) tatsamdagamasamaye ca yadi tvam eva hrdaye nidhaya
tena saha nase, tadasyam eva nisi bhagavatt katyayant mam khadatu. prthivyenasam ca

bhagini syam. tat prasida.*®

Im Zorn zieht YaSodhara sein Schwert, um den Knecht zu erschlagen, besinnt sich aber im letzten
Moment (p. 47f., seine Uberlegungen dazu p. 48-50) und geht unbemerkt zuriick in sein Bett. Etwas
spéter folgt ihm Amrtamati, die sich in seine Arme schmiegt wie zuvor und einschlift (50f.). Er
verbringt eine unruhige Nacht mit schweren Gedanken iiber die Schlechtigkeit der Frauen, die
Vergénglichkeit und die Moglichkeit, das weltliche Leben, das ihm nun nur noch fahl erscheint,
aufzugeben (p. 51-70).*"! Da letzteres aber fiir den Herrscher eines weltlichen Reiches groBe

).202

Schwierigkeiten mit sich bringt (p. 70f.), sinnt er auf die folgende List (p. 71f. Er werde den

gesamten Hof zusammenrufen (p. 73) und von einem vorgeblichen Traum erzéhlen, in dem er als

198 YTS2: vasateyi.
199 YTS? : mandabhagyavati.
W0 YT®2 . 45,7-46,9, YT p. 24,8-25,3.

201 Selbst die (weltliche) Dichtung scheint ihm reizlos: ,,Wie Gespenster aber bringen die Dichter auch die
von Natur aus redlichen Gemiiter dazu, ins Sinnliche abzuschweifen* (YT?? p. 67,2f.: kavayah punah pisaca
iva visayesu vibhramayanti nisargad ajihmany api cittani).

202 Diese List, die er als ,,Mittel“ (upaya) bezeichnet, rechtfertigt er vor sich selbst unter anderem damit, dass
auch in religiosen Kontexten die Tduschung zur Wahrheit fiihrt: ,,Es steht ja auch ein falsches Wort zumeist
im Dienste eines Wahrheitswortes (oder: eines geistlichen Gelehrtenwettstreits), wobei einem selbst weder
der irdische noch der jenseitige Lohn verloren geht. Selbst (die kosmische) Tduschung bringt nichts gerin-
geres als das Hochste Gut, wohlgemerkt, solange sie nicht andere von der hochsten Wahrheit wegfiihrt.
(YT®? p. 71,10-72,2: bhavati hi mrsodyam api prayena brahmodyakarmane, yatratmano naihikamutrika-
phalavilopah. mayapi khalu param nihSreyasam evarabhate, ya na bhavati paresam paramdarthatah pra-
taranakart).
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Wandermonch ausgezogen sei.’”® Und er werde daran erinnern, dass Trdume, die man gegen Ende
der Nacht hat, meist wahr werden. Und er werde auch sagen, dass er gar kein Verlangen nach der

Welt mehr habe (p. 74-80**).

Das tut er dann auch (p. 80-83). Ein Rezitator (vacaka) leitet die Versammlung ein und trifft mit
seinen Strophen genau den Nerv des Konigs (p. 84f.). Aber ohnedies hitte Candramati ihrem Sohn
seine Lustlosigkeit angesehen (p. 86f.). Sie hat von der Affire ihrer Schwiegertochter bereits er-
fahren und fragt Yasodhara nach dem Grund seiner Niedergeschlagenheit (86f.). Der nennt seinen
angeblichen Traum (p. 87), was seine Mutter jedoch nicht gelten lassen will. Er habe ja sein Reich
und seine Frauen, und er solle doch lieber der von der eigenen Familie besonders verehrten Gottin
Katyayani ein Opfer darbringen:

Nun, wenn du dich sorgst eines Albtraums wegen,

dann reiche der Gottheit des Klans ein Opfer

mit simtlichen Tieren fiir Wohlstand und Frieden

und folge der Vorschrift sodann gegen Traume!

duhsvapnasanka tava ced athdsti
sattvaih samastaih kuladevatayai |
krtva balim Santikapaustikartham

pascat pratisvapnavidhim vidhehi >

Das Toten der Lebewesen solle ihm kein Kopfzerbrechen bereiten, sagt sie, hat doch bereits Manu
das Schlachten fiir rituelle Zwecke gutgeheilen (p. 90f.). Yasodhara méchte von solcher Verblen-
dung und Unwissenheit aber nichts wissen und legt seine Sicht der Dinge dar (p. 91-101): Eine
Wiedergeburt im Himmel ist kein bleibendes Ergebnis und ebenso verginglich wie alles andere

auch (p. 93) und so fort. SchlieBlich stimmt er zwar zu, jene Vorschriften (vidhi)**

zu befolgen,
die unauspizidosen Traumen ihre schidliche Wirkung nehmen sollen (p. 94), weigert sich jedoch,

Gewalt dabei auszuiiben, um seine Vorbildwirkung als Konig zu wahren (p. 96f.):

Ein Herrscher, der nach Leben, Kraft und nach Gesundheit stets verlange,

sei selbst gewaltlos und beende Gewalt, ist diese schon im Gange.

203 Das Problem dieser direkt ausgesprochenen Unwahrheit 16st Vadiraja in YCV 3.9-11 folgendermaBen: Er
ldasst den Konig den Seitensprung seiner Frau in Form einer Metapher beschreiben, deren Bedeutung seine
Mutter richtig versteht, aber als Traum deutet. In Sakalakirtis Fassung hingegen gibt Yasodhara vor, ein
Dimon (raksasa) habe ihm im Traum gedroht (YCS 4.13-16).

204 Strophen 26-28 in YTS2 (YT*? hat keine Strophenzihlung) und die darauf folgende Prosa YTS? p. 41-44;
dazu Sundarlal 1971, Einleitung (granthparicay) p. 17 (Text p. 42).

205 YT? p. 89,10f., YT p. 50, 1f.

206 Diese Vorschriften (vidhi) beschreibt Michaels (2016: 73-117 und 313-315) als rituell-repetitive Regeln,
die eine Art Grammatik bilden und die auf einer Ordnung beruhen bzw. eine solche herstellen, welche stark
von Wiederholungen geprégt ist.
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Wer einen Weltenberg aus Gold und gar die ganze Erde gibe:
das kime dem an Lohn nicht gleich, der einem nur das Leben schenkte.
Wenn Lebewesen Leid am Leibe auch ihres Nédchsten nicht erhoffen,

gleichwie am eigenen, so werden vom Leiden selbst sie nicht getroffen.

na kurvita svayam himsam pravrttam ca nivarayet \
jivitam balam arogyam sasvad vaiichan mahipatih ||
yo dadyat kaiicanam merum krtsnam capi vasumdharam |
ekasya jivitam dadyat phalena na samam bhavet >
yathdatmani Sarirasya duhkham necchanti jantavah |

tatha yadi parasyapi na duhkham tesu jayate |[**

Diese drei Strophen, so YaSodhara, hat ihm Candramati erst am Vortag durch den Ministersohn
Nitibrhaspati unterrichten lassen. Er wird daher nun gewiss keine Siinde (papa) begehen (p. 97).

Zur weiteren Untermauerung seines Standpunktes zitiert YaSodhara eine ,,Uberlieferung aus den

Puranas* (pauraniki srutih, p. 99,1f.),” ),2'° Vyasa (p.

99,9f.),"! Vaivasvata Manu (p. 100,1f.)*'* und aus Bharadvajas Sadgunyaprastava (p. 100,4-7),*"

je eine Strophe von Vararuci (p. 99,4-7

eine Prosapassage des Visalaksa (p. 100,9-11)*'* und schlieBlich eine Zeile aus dem Werk Banas:

Und richtete nicht Bana den Tadel, dass Fleisch, Wein und anderes mehr Nahrung ist, die von
guten Menschen geschmdiht wird, an diese Horde von Sabaras, die sich an der Ausiibung der

Jagd ergotzt?

207 Vgl. PABh p. 19,1f. (ad PS 1.9), tr. Hara 1966: 193. Die erste Strophenhilfte aus dem PABh ist mit
derjenigen aus der oben zitierten Strophe weitgehend ident; die einzige Abweichung besteht in der Partikel
eva statt api:

yo dadyat kaiicanam merum krtsnam caiva vasumdharam |

samudram ratnapirnam va na tulyam syad ahimsaya |
,Wer einen Weltenberg aus Gold gébe und auch die ganze (,,giitertragende‘) Erde, oder den mit Edel-
steinen gefiillten Ozean: das (!) wire mit Gewaltlosigkeit nicht vergleichbar. Beide Fassungen sind
syntaktisch etwas unstimmig, indem das Relativpronomen yah (Sg.m.) mit samam bzw. tulyam [er-
ginze tad] (Sg.n.) korreliert (,,Wer ... gidbe, das wire ... ), d.h. indem Subjekt und Prédikat als
identifizierbare Elemente nebeneinandergestellt werden.

208 YT p. 96,10-97,4, YT p. 54,7-9 (v. 56-58).

29 yavanti pasuromani pasugatresu bharata | tavad varsasahasrani pacyante pasughatakah | ,,Wie viele
Tierhaare auf Tierleibern sind, o Bharata, so viele Jahrtausende schmoren Tierschlachter (in der Holle).“
Vgl. KtiPur 2.17.41cd: yavanti pasuromani tavato narakan vrajet | und MDhS 5.38: yavanti pasuromani
tavatkrtvo ha maranam | vrthapasughnah prapnoti pretya janmani janmani | (weitgehend ident mit VDhS
51.60: yavanti pasuromani tavatkrtveha maranam | vrthapasughnah prapnoti pretya ceha ca niskrtim |)).

210 Cf. Handiqui 1968: 441.
211 Cf. Handiqui 1968: 380.
212 MIDhS 6.66; cf. Handiqui 1968: 453.
213 Cf. Handiqui 1968: 446.
214 Cf. Handiqui 1968: 448.
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aharah sadhujananindito madhumamsadir iti*" katham cedam mrgayopayoganandam Sabara-

vrndam ninditavadi banena.*'®

Aus diesen Argumenten und Zitaten erkennt Candramati nun, dass ihr Sohn der Lehre der Jainas
verfallen ist. Sie weil} auch, dass er kaum wieder davon abzubringen sein wird. Zudem hat sie erst
neulich von Sivavarman, dem Sohn des Hauspriesters (purohita) Sivabhﬁti, erfahren, dass Yaso-
dhara sich bei einem Ausflug in den Wald mit einem Digambara-Monch namens Indrarcitacarana
dariiber unterhalten hatte, was der dharma und wer ein apta sei, wie upaya, tapas, jiva und andere
Termini der jinistischen Lehre und Praxis zu verstehen seien. Sivavarman bemerkte zudem, dass
YasSodhara seitdem weder Fleisch noch Wein zu sich nehme und dass er keine Freude mehr an der
Jagd und an Gespridchen mit brahmanischen Gelehrten habe und keine Tiere mehr opfern wolle.
All das behilt Candramati fiir sich (p. 101-103).?" Sie ist um das Konigreich besorgt, #drgert sich
iiber ihren Sohn, den sie als ,,Materialisten” (carvaka) bezeichnet, und fordert ihn auf, sich zu
seinem eigenen Wohle und dem seines Volkes wieder dem Veda und den brahmanischen Gottern

zuzuwenden, sei es Siva, Visnu oder die Sonne (p. 104f.).

Yasodhara kann den religiosen Standpunkt seiner Mutter nicht gutheiflen. Zugleich erkennt er, dass

direkte Argumente nicht weiterhelfen, und so besinnt er sich auf eine Taktik der Milde.

Zu sich: ,,Ach, wenn der Verstand schon von Natur aus Kohleflecken hat,?'® dann fiihrt doch

auch eine Verbindung mit Nektar nicht zu seiner Reinheit. (...) Zudem:

Wer Absichten duflernd Versprechungen macht und
Verlegenheit zeigt, wenn die Standpunkte schwinden,?"
bei dem lasse selber man Milde nur walten.

Es wird sich ein Mittel zum Zwecke schon finden.

215 Das Zitat ist Banas Ka entnommen (Ka® p. 32,4), wo nicht Nahrung im Allgemeinen, sondern die der
Sabaras gemeint ist. Das Zitat stammt aus einer dramatischen Szene in der Rahmenerzihlung und kann auch
als Anspielung auf diese verstanden werden: Ein junger Jiger aus einem ganzen Heer von Sabaras pliindert
samtliche Vogelnester, was der Papagei (genauer: Sittich, siche oben Abschnitt IT 4.3) VaiSampayana, der
Erzihler der Kernerzidhlung, als einziges Kiiken nur knapp iiberlebt.

216 YT p. 101,1f., YT p. 57,1.
27 Sie spricht hier wie oben Sudatta (siche Anm. 119) ,,zu sich selbst* (svagatam).

218 Eine dhnliche Metapher wird Somadeva in den Worten Abhayarucis bzw. Yasodharas spiter noch einmal
metrisch formulieren: ,,Es wird, wie die Kohle, ja das niemals rein, wo in der Substanz die Gestalt sich nicht
andert” (YT® p. 122,3: angaravat tad dhi na jatu Sudhyed ripantaram vastuni yatra nasti).

219 Mit ,,Standpunkt* ist hier der Begriff paksa iibersetzt, der im technischen Sinne der Debattenlehre eine
vorgebrachte These bezeichnet. Ist diese im Verlauf der Debatte nicht mehr haltbar, fiihrt dies zur ,,Aufgabe
der eigenen These* (svapaksahani). Als Beispiel fiir ein Versprechen (samdhda), wie es im ersten Strophen-
viertel genannt ist, nennt der Kommentar zu der Stelle das folgende: ,,Wenn es nicht so wird, (wie ich
behaupte,) dann soll mir die Zunge abgeschnitten werden!* (yad evam na bhavati tada mama jihva chidyate).
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Sie ist nun einmal meine leibliche Mutter,
leibhaft’ge Hauptgottheit des Reiches zudem.
Da kann sie verfiigen, was immer sie will;

wie’s heiit: Der Herr tut, was ihm immer genehm.

(svagatam.) aho, nisargad angaramaline hi manasi na bhavati khalu sudhasambandho ’pi
Suddhaye. (...) api ca —
yah karyavadesu karoti samdham svapaksahanau ca bhaved vilaksyah |
tatra svayam samaparena bhavyam kendpy upayena phalam hi sadhyam ||
iyam hi tavaj janani madiya rajyasya saksad adhidevata ca |
sarvam tad asya ghatate vidhatum prabhur yad evecchati tat karoti [*°
Er bittet seine Mutter um Verzeihung und erkennt ihre Autoritit an, bittet sie aber, die weit ver-
breiteten vedisch-brahmanischen Brauche zumindest in Frage zu stellen. Denn die Verstorbenen
wiirden die Opferbillchen (pinda) ja doch nicht beachten (p. 107); wer den dharma befolgt,
verfolge letzten Endes nur eigene Absichten (p. 108); wenn Ein- und Auftauchen im Wasser (ni-
und unmajjana) in den Himmel fiihrt, miissten alle Wassertiere in den Himmel kommen; hunderte
rituelle Bider (snana) konnen von Begierde und anderem Makel nicht rein machen (p. 109); Guss-
opfer (homa) und Opferspenden (bali) seien zwecklos, da die Gotter sie ja doch nicht verspeisen,
und so weiter. Die lange Folge von Strophen in Ya$odharas Rede (p. 105-123) wird o6fter von
kiirzeren Prosapassagen unterbrochen. An einer Stelle féllt der wissenschaftliche, exegetische Stil
seiner Formulierung auf, nimlich als er die schiere Nutzlosigkeit der Opfergaben auf die Fehl-

interpretation einer vedischen Textstelle zuriickfiihrt:

Da heiBit es: ,,Wahrlich, Feuerantlitze haben die Gotter!*?*! Die Bedeutung davon ist die: Deren
Antlitz gleiBend wie Feuer ist, die (werden durch die Metapher) so (beschrieben), gleichwie
(wenn man sagt): ,,Ein Mondantlitz hat das Middchen®. Nicht jedoch (bedeutet dies), dass (die-
jenigen,) deren Antlitz tatsdchlich Feuer ist, (so genannt werden,) denn (das stiinde) im Wider-
spruch zur Erkenntnis.

tat ,agnimukha vai devah‘ ity asyayam arthah — agnir iva bhasuram mukham yesam te tathd,

candramukht kanyetivat. na punar agnir eva mukham yesam iti, pratitivirodhat.**

20 YT p. 106,1-9, YT p. 60,5-10.

22! Yagodhara gibt hier keine Quelle fiir sein Zitat. Denkbar ist die Textstelle Paiicavimsabrahmana (PB)
25.14.4: agnimukha vai devatah. Caland (1931: 640) iibersetzt hier allerdings: ,,the deities having Agni at
their front“; Sayana kommentiert die Phrase nicht. Weitere mogliche Quellen sind Satapathabrahmana (SB)
7.1.2.4: agnimukha hi tad devah, SB 13.4.1.12: agnimukha u vai sarva devatah, und Mahabharata (MBh)
3.184.25: agnimukha devah.

22YT p. 110,1f., YTS? p. 62,6f. Die Satzzeichen wurden dem Stil und der Syntax wissenschaftlicher Werke
angepasst und nicht aus den Textausgaben iibernommen.
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Nachdem Ya$odhara den Jinismus der Digambaras in mythische Urzeiten verlegt (bereits Brhaspati
soll ihn Indra gegeniiber erwéhnt haben, p. 111f.), folgt eine Reihe von Zitaten aus verschiedenen
wissenschaftlichen Werken, die seine Position unterstiitzen sollen, und ferner eine Liste von 18
Dichtern, aus deren Werken der Jinismus ebenfalls bekannt sei (p. 112f.).”*® In weiterer Folge
wendet YaSodhara sich gegen den Verzehr von Fleisch, zeigt diesbeziigliche Widerspriiche im
Veda auf (p. 115-119) und spricht sich gegen die Ansicht aus, dass die brahmanischen Gotter, allen

voran Siva, Visnu und Siirya, besser als der Arhat wiren (p. 120-123).

Seine Mutter sieht nun ein, wobei sie zuniichst wieder zu sich selbst spricht, dass ihr Sohn erwach-
sen und selbstbestimmt ist und dass Ohrfeigen (karnacapetd) und dergleichen ErziehungsmaB-
nahmen nichts mehr nutzen (p. 123). Sie stellt aber die Durchfiihrbarkeit seiner Unterweisungen in

Frage und besteht weiter auf einem beschwichtigenden Opfer fiir die Gotter.

Um drum die Bestimmung des Traums zu bezwingen
und um zu beschiitzen dein eigenes Leben,
musst falsche Vorstellung, mein Kind, du aufgeben

und Tiere der Gottheit des Klans dann darbringen!

tad asya duhsvapnavidheh samartham samraksanartham nijajivitasya |

durvasanam vatsa vihaya jivair vidhehi yajiiam kuladevatayah |[***

Sie stiitzt ihre Forderung mit Beispielen aus der Mythologie und mit zunehmend polemischen
Argumenten (p. 124-126) und Zitaten von Groflen Sehern (maharsi) und schlieft mit einer Liste
verschiedener Fleischsorten, die sich fiir das Opfer eignen, nédmlich jenes von Fisch und Wild, von

Schafen, Hasen, Ebern, Vogeln, Schildkréten und einigen weiteren Tieren.

Yasodhara kann nicht anders, als dies als geistige Finsternis zu bezeichnen, die die Menschen
beherrscht,”” und sieht sich auBer Stande, anderen Lebewesen Leid anzutun. An seine Mutter

richtet er die folgenden Worte:

Wenn mich jemand totschlédgt, verehrte Mutter,
dann werdet ihr bitteren Kummer leiden.
So leiden die Miitterchen anderer auch,

wenn diese, wie ich, aus dem Leben scheiden.

* Zum groBten Teil sind die genannten Dichter heute bekannt, nur wenige Namen oder deren Schreibweisen
in den Handschriften bleiben unklar, wie Urva (Urva? Aurva?) und Kantha (dazu Handiqui 1968: 439-442).

24 YTP p. 124,8F, YT p. 71,11.

25 7Zu sich: ,Die eine Herrschaft iiber die Menschen ist die Umnachtung; die gleichgeartete Verwandten-
schar die andere.*“ (YT*? p. 128,4: aisvaryam ekam timiram naranam evamvidho bandhugano dvitiyam). Er
spricht hier zu sich selbst.
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yatha mama pranivadhe bhavatya mahanti duhkhani bhavanti matah |

tatha paresam api jivahanau bhavanti duhkhani tadambikanam |[**°

Nach weiteren Gegenargumenten dieser Art (p. 130) gibt er, um den Sinn von Tieropfern in Frage
zu stellen, die von einem Laienanhinger (updsaka) iibernommene Legende von zwei Himmels-
wesen (divaukas) wieder, die einst in Gestalt eines Ziegenbocks und dessen Hirten zur Erde herab-
gestiegen waren, um ihren Streit iiber die Beweggriinde schlachtender Brahmanen zu schlichten
(p. 131-133). Schlussendlich gibt Candramati nach und macht ihrem Sohn den folgenden Vor-
schlag:

(...), wenn du aus der Befiirchtung einer bis ins Jenseits reichenden Verfehlung oder aus irgend
einem anderen Grund zum Toten von Tieren nicht zu bewegen bist, dann lass es bleiben. Aber
bereite mit den vedakundigen Brahmanen, denen Tempelfeste mit Opferlohn anvertraut
werden,?” der Klan-Gottheit eine Opferspende mit einem Mehlgockel,>®® der unter allen
weithin gelehrten Lebewesen als Opfergaben das gewinnbringendste ist; und nachdem man
bestimmt hat, dass das davon iibrig gebliebene Mehl als Fleisch gilt, verzehre es unbedingt mit

mir gemeinsam!

(...) yadi paralokadosasarnkanenanyena va kenacit karanena pranighdte na vyapriyase, ma
pravartisthah. kim tu viniveditadaksinotsavair vedavidbhir vadavaih parisravita-sakala-

sattvopahara-phalotkatena pistakukkutena kuladevatayai balim upakalpya tad-avasistam

pistam mamsam iti ca parikalpya maya sahavasyam prasaniyam iti.**

Yas$odhara staunt im Stillen,” welch fixe Ideen und unstete Gemiiter Frauen doch haben (p. 135f.),
und erkennt, dass eine schnelle Losung in der Angelegenheit nicht zu finden ist. Dennoch braucht
es einen festen Entschluss (samkalpa), wie ihn jene fassen, die das Leben von Laien im Familien-
verband (grhastha) zugunsten eines Lebens als weltabgewandte Weise (muni) aufgeben, und um-

gekehrt (p. 136). Dazu fallen ihm beispielhafte jinistische Erzihlungen ein (p. 137f.).”' SchlieBlich

26 YTP p. 129,7f., YT p. 74,6.

227 Mit frommen Spenden von Reis, Friichten und Geld (oder Wertgegenstinden) als Opferlohn (daksina) fiir
die beteiligten Ritualpriester kommen Tempelfeste (utsava) in der Regel zum Abschluss (Michaels 2016:
313f.).

228 Die Praxis, ein Hahn-Substitut fiir Candi zu opfern, um Unheil abzuwenden, ist ein wiederkehrendes
literarisches Motiv (,,the dough cock motif*) in der jinistischen Erzdhlliteratur (Jain 1981: 57f.). In Hari-
bhadras Prakrit-Erzdhlsammlung Samaraiccakahd beispielsweise weigert sich, dhnlich wie YaSodhara, ein
jinistischer Konig ein lebendes Tier fiir die Gottheit zu schlachten, und ersetzt es durch einen Hahn aus Mehl
(patthamaya kukkuda) (Jain 2004: 247). Vadiraja spezifiziert die Hauptzutat fiir den gebackenen Hahn als
Reismehl (salipista).

29 YTP p. 135,3-7, YT p. 77,8-10.

230 _Im Sinne der Verwunderung® (@scarye) interpretiert Srutasagara die Interjektion aho, die einen lingeren
inneren Monolog einleitet.

231 7y diesen fehlt leider Srutasagaras Kommentar. Handiqui (1968: 435) bietet Verweise auf Paralleltexte.
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sagt er zu seiner Mutter, dass er sich gezwungen sieht, ihren Wunsch zu akzeptieren, dass die

Vorbereitungen zum Ritual aber sie selbst veranlassen soll:

In dem Fall sollen ja deine Wiinsche erfiillt werden. Rufe du die Handwerker und verordne
ihnen die Anfertigung des Hahnes! Beauftrage du schon den Gottesfrohen mit dem Heraus-
putzen des Tempels der Gottin! Weise du die Astrologen an, den Tag fiir die Konigsweihen des
Prinzen YasSomati zu berechnen! Und lass du auch all die anderen hduslichen Aufgaben aus-

fithren, angefangen mit der Verehrung der Gotter, der Brahmanen und des Gefolges!

nanu tavaiva puryantam atra kamitani. ahitya tvam evadisa krkavakuvinirmane Silpinah.
sadhu samajiiapaya tvam eva bhagavatibhavanasobharambhaya devabhoginam. anusadhi
tvam eva yasomatikumarasya rajyabhisekadivasaganandya mauhiirtikan. evam anyany api

vidhapaya tvam eva devadvijaparijanapiijapurahsarani grhakaryani.>

Ermiidet von der langen Auseinandersetzung geht Ya$odhara, um sich im nahen Schlaftrakt

(nivasabhavana) auszuruhen (p. 140).

Nachdem seine Frau Amrtamati gehort hat, was in der Versammlung vorgefallen ist (p. 141f.),
beschlieft sie, ihre Intrigen zu spinnen, bevor es zu spit ist. ,,Denn®, wie sie sagt,*? ,,solange er das
Gift des Zorns nicht auf mich regnen lédsst, werde ich es eben auf ihn regnen lassen! Um die
Thronfolge ihres Sohnes nicht zu verhindern, plant sie, erst nach einer vordergriindigen Aus-
sohnung zuzuschlagen (p. 143f.). Sie lédsst also Minister Gavisthira rufen, den sie darauf hin zu
YasSodhara sendet. Nachdem der Minister den blassen und niedergeschlagenen Konig gemustert
hat, bestellt er ihm die Nachricht Amrtamatis, dass sie selbst sich um das Opfer fiir Katyayani

kiimmern wird (p. 145f.):

O Konig, die Konigin sagte mir gegeniiber: ,,Wenn das wahr ist, was doch tatséchlich von Ohr
zu Ohr geht, dass (ndmlich) der Konig, wie man hort, beabsichtigt, heute der verehrten
Katyayan1 mit einem Mehlgockel ein Opfer darzubringen, um die Wirkung seines Albtraumes
zu schwichen, dann soll es (meinetwegen) jener Gockelhahn sein. Ich selbst werde die Verehrte

mit dem vorbereiteten und ihr gewidmeten Opfer erfreuen!*

deva, devi manmukhenedam aha®*

—vad uta devah kiladya duhsvapnopasamanartham
bhagavatyah katyayanyah pista-kukkutena balim upahartum dadrta iti karnaparamparaya
Srutam, tad yadi satyam, tadastam asau tamraciidas tavat. aham evatmana parikalpita-tad-

upahara-vartmand paritosayami bhagavatim.?®

22 YT b 140,3-7, YT p. 80,10-81, 1.

B3YT? p. 142,6: tad esa yavan na mayi rosavisam varsati, tavad aham evasya tad varsami.

234 Nach YTS? p. 83,10-84,1; YT®? p. 146,5f. (auch der Kommentar, Zeile 25) liest devisammukhenedam aha.
25 YT . 146,59, YT p. 83,10-84.3.
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Amrtamati akzeptiert also den geplanten Ersatz fiir lebende Opfertiere. Falls YaSodhara aber
ausziehen sollte, um nach der Erlosung zu streben, bliebe sie ohne ihn im Palast, was zwar sehr
ungewohnlich wire (p. 148), aber nicht unmoglich. Dies, wie auch die Moglichkeit, dem Gatten in
das Asketentum zu folgen, belegt sie mit Strophen und Zitaten aus den beiden grofen Epen und
aus mehreren Puranas (p. 149f.). YaSodhara ldsst ihr iiber den Minister bestellen, dass er in allen
Punkten zustimmt (p. 150), und verfillt in ein Selbstgesprich dariiber, dass der weibliche Verstand
nicht zu durchschauen sei, dass Menschen unbedacht und ungestiim handeln, dass Amrtamati von

Natur aus schlecht sei und so fort (p. 150-152).

Die Fliichtigkeit und Unwiederbringlichkeit der Zeit zwingt YaSodhara schlieBlich zur fiir ihn
einzig richtigen Konsequenz: sein Haupthaar scheren zu lassen, um dann Sternendeuter nach dem
geeigneten Zeitpunkt fiir seinen Auszug aus dem Palast zu fragen (nach der Maxime: ,,Wer die
Sterne frigt, eine Glatze triigt,” siro mundayitva naksatraprasnah, p. 153,8). Uber die néichsten vier

Druckseiten (p. 154-157) folgen Spruchdichtungen, die seinen Entschluss bestéirken.

Nachdem Yasodhara sich etwas ausgeruht hat (p. 157), fragt er Budhaprabodha, seinen Allianz-
und Kriegsminister (sandhivigrahin), warum plotzlich Elefanten, Pferde und Pfaue in der Stadt zu
horen sind. Ein regelrechtes Festival mit Blumen, Musik und Tanz ist im Gange. Der Minister
berichtet (p. 158), dass Candramati mit Pomp und Gefolge auf dem Weg zum Tempel der Candika

ist. YaSodhara moge sich auBerdem ebenfalls fiir die rituellen Handlungen bereit machen.

Herr, Konigin Candramati hat alle Ehrungen und Dienste in die Wege geleitet und ist mit ihrem
Gefolge bereits aufgebrochen, um den Fiilen Candikas zu huldigen, und auf halbem Wege
durch die Stadt, weswegen dieser grole Trommelwirbel zu horen ist. Und diesem Anlass
widmet auch das Volk in der Stadt diesen Aufwand der Vorbereitungen. Lasst unter diesen
Umsténden, Herr, keine Zeit vergehen und macht euch fiir das Bad und die anderen Riten

bereit!

deva, parikalpita-nikhila-namasitopacara candramati-mahadevi saparivara candika-
carandrcandyoccalita prapta ca pura-vithi-madhyam, yato ’yam akarnyate mahan atodya-
dhvanih. tadartham caisa nagare pauranam udyamodyamah.** tatra devah kala-vilambanam

akrtva sajjibhavatu majjanadisu kriyasu.>>’

> YT p. 91,8f.: udyavodyamah, die Hindi-Paraphrase (mahotsav sambandhi utsah) aber auch hier nach
Srutasagaras Kommentar (mahotsavotsahah).

27 YT?2 p. 158,1-5, YT p. 91,7-9.
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Das tut er und macht sich, sobald

die entsprechenden Briuche verrichtet waren, um sie (d.h. die Gottheit) giinstig zu stimmen,
und nachdem er auf der Elefantenkuh Abhramu?*® in Gesellschaft seines Lehrers und des Haus-

priesters zum Tempel der Bhairavi aufgebrochen war,

(...) vihita-tad-aradhanocitdacare samaruhyabhramii-nama karenukam acarya-purohita-sakhe

bhairavi-bhavanam prati gantum udyate ca (...)*’

trotz einer langen Reihe von Unheil versprechenden Omen (p. 159-162) auf den Weg zum Tempel
der Gottin mit dem Dreizack (trisitling, p. 162,9). Dort fiihrt er schlieBlich mit eigener Hand und
unter Rezitationen der Brahmanen die Opferung des Hahnersatzes durch. Dabei akzeptiert er alle

Konsequenzen, die ihm durch diese in seinen Augen gewalttitige Handlung drohen (p. 163,1-3).

Der Schluss des Kapitels (p. 163-165) wird von YaSodhara selbst in metrisch gebundener Form
erzahlt. In sieben Strophen im VersmaB tristubh berichtet er, wie er den Hahn gekopft und ihn Tags
darauf gemeinsam mit Candramati verspeist hat. Amrtamati hatte die Speise allerdings vergiftet,
und nachdem sie unter vorgespielter Verzweiflung die Diener fortgeschickt hatte, um einen Arzt

herbeizuholen, erwiirgte sie eigenhéndig ihren noch um sein Leben ringenden Gatten.**

In einer Segensstrophe im feierlichen Versmal sardilavikridita zuguterletzt (und mit fast makaber
anmutendem Kontrast) das Wohl des Volkes, der Gelehrten und des Konigs gewiinscht, und dass
alle Welt sich an den Worten des Jina erfreuen moge. Somadeva beendet das Kapitel jedoch nicht,
ohne in einer anustubh-Strophe seinen groBlen Stolz auf sein eigenes Werk zum Ausdruck zu
bringen, bevor ein @hnlich unbescheidener Kolophon das Kapitel abschlieBt. Auch in diesem spart

er nicht mit Binnenreimen und Alliterationen:

Das war das vierte Kapitel, genannt ,,Das iible Spiel der Konigin Amrtamati aus der epischen
Dichtung ,,Der Wandel des GroBkonigs YaSodhara®, auch Yasastilaka genannt, verfasst vom
Schiiler des ehrwiirdigen Herrn Nemideva, des Kronjuwels der gesamten Logikerwelt, von Sri
Somadeva Siiri, dessen FuBlotose sogleich aufgrund seiner untadeligen Prosa- und Strophen-

dichtung zum Schopfschmuck der Vidyadharas und Weltherrscher werden.

iti sakala-tarkika-loka-ciidamaneh Sriman-nemideva-bhagavatah Sisyena sadyonavadya-

gadya-padya-vidyadhara-cakravarti-sikhanda-mandani-bhavac-carana-kamalena sri-

238 Abhramu oder Abhramiu ist auch der Name des Weibchens an der Seite des ostlichen Weltelefanten
Airavata.

29 YT p, 158,9f., YT p. 92,2.

240 Im NVA, im Kapitel ,,Uber den Schutz des Konigs* (rdjaraksa), rit Somadeva zu groBer Vorsicht vor
Frauen, selbst vor der eigenen Mutter (24.4), und nennt mehrere historische Konige, die von ihren Gattinnen
vergiftet oder auf andere Weise getotet wurden (24.35¢.).
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somadevasiirind viracite yasodhara-mahdrdja-carite yasastilakaparanamni mahakavye

"mrtamati-mahadevi-durvilasano nama caturtha asvasah.

Bemerkungen

Nach der idealisierenden Schilderung des hofischen Lebens in Kapitel 2 und 3 zeichnet Somadeva
als Kontrast ein Bild der Intrigen und — aus seiner Sicht — religiosen Irrungen. Der Konflikt
zwischen der rechten und der falschen religiosen Anschauung bricht inmitten der Herrscherfamilie
aus, mehr noch, zwischen Mutter und Sohn. Der Ausloser dafiir ist einmal mehr, und ganz der
sanskritischen Erzdhltradition entsprechend, die Untreue der Gattin. Die geheime Liebschaft
Amrtamatis ist so schéndlich wie ihr geliebter Pferdeknecht hésslich. Die Reaktion des Betrogenen
ist in Somadevas Schilderung durchaus menschlich und fordert die Identifikation des Lesers mit
dem Hauptprotagonisten. Dieser kann gerade noch seinen ersten Impuls, den in flagranti ertappten
Nebenbuhler mit dem Schwert zu erschlagen, beherrschen. Er sieht sich daraufhin nicht nur von
seiner Gattin, sondern vom gesamten hofischen Leben enttiuscht. Indem er seine Gemiitsver-
fassung vor seiner Mutter Candramati nicht verbergen kann, ihr aber den wahren Grund dafiir nicht
nennen mochte, erzihlt er ihr von einem bosen Traum und handelt sich so das Dilemma ein, auf
ihre Bitte ein groBeres Tieropfer durchfithren zu miissen. Nun sieht er, wie weit seine hohen
ethisch-moralischen Vorstellungen von seinem weltlichen wie religiosen Leben entfernt sind. Nach
einer lingeren Debatte kann zwar ein Kompromiss gefunden werden, ndmlich die Verwendung
eines Kuchens in Form eines Hahnes als Ersatz fiir tatséichliche Opfertiere aller Arten, aber selbst
dieser kann die Situation schlieBlich nicht bereinigen. Denn obwohl das Entgegenkommen seitens
seiner Mutter, einer Anhéngerin §ivaitischer Opferpraktiken, sehr groB ist, kann YaSodhara das
Opfer grundsitzlich nicht gutheiBen, da es seiner Uberzeugung nach moralisch falsch und iiberdies
rational betrachtet zwecklos ist. Es kann auch nichts dazu beitragen, sein Leben im religios wie

sittlich verirrten Haushalt zu rechtfertigen.

An dieser Stelle seiner Erzéhlung entscheidet sich Somadeva fiir den radikalsten Ausweg aus dem
Dilemma: den dramatischen Tod der Hauptfigur. Der Grund fiir die Ermordung YasSodharas durch
seine eigene Gattin kann nicht zuletzt darin gesehen werden, dass Amrtamati beim FEintritt ihres
Gatten in einen Asketischen Orden ebenfalls der Welt hitte entsagen miissen, was sie unter allen
Umstidnden verhindern wollte. Der Tod YaSodharas bedeutet jedoch nicht das Ende der Erzihlung,
ja nicht einmal sein eigenes Ende. Wie das folgende Kapitel ausfiihrt, ist er nur einer von vielen in
einer Reihe zahlreicher Wiedergeburten, die notwendig sind, das ersehnte Ziel, die Aufnahme in

den jinistischen Orden, zu erreichen.

Wie schon im ersten Kapitel dient auch im vierten die §ivaitische Opferpraxis als Gegenstiick zum

gewaltlosen Jinismus der Digambaras. Wihrend dort das Grauen erregende Ritual des Maridatta
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vom falschen religiosen Glauben und Sudattas Betrachtungen am Leichenverbrennungsplatz von
allen weltlichen Anhaftungen abschrecken sollten, wird dem Leser hier das gar nicht nur glinzende
Leben am Herrscherhof vor Augen gefiihrt. Nach den mit syntaktischen, klanglichen und bildlichen
Mitteln intensivierten Beschreibungen des ersten Kapitels setzt der Dichter hier auf Dialoge,

metrisch gefasste Sentenzen und — auf inhaltlicher Ebene — auf Argumente.

Eine weitere Darstellung §ivaitischer (und anderer sowohl religioser als auch philosophischer)
Irrlehren findet sich im sechsten Kapitel mit dem wohlklingenden Titel apavargamargamahodaya,
,wDer grofe Segen des Weges zur Erlosung”. Somadeva wechselt darin einmal mehr den
literarischen Stil und gestaltet den Text als Lehrrede, die sich bis ins achte Kapitel erstreckt. Diese

Lehrrede des Sudatta, bildet den Inhalt des nun folgenden Abschnitts.

6.3.3 Doxographische Polemik
Einleitung

Mit YT 6 beginnt der letzte groBe Abschnitt des Werkes, der drei iiberwiegend lehrhafte und hand-
lungsarme Kapitel umfasst (YT 6-8). Er ist als ,,Studium fiir Laienanhénger* (upasakadhyayana)
bekannt und wurde unter diesem Titel von Kailash Chandra Shastri im Jahr 1964 separat ediert

(YTO).

Im ersten der insgesamt 21 Abschnitte (kalpa) des sechsten Kapitels (fortan YT 6.1)**' nennt
Somadeva eine Reihe von konkurrierenden religids-philosophischen Lehren beziiglich der Frage,
worin die Erlosung vom Kreislauf der Wiedergeburten bestehe und wie sie zu erlangen sei. Der
doxographische Exkurs von mehreren Druckseiten*** ist nicht Selbstzweck, sondern dient dazu, die
eigene Lehre als die letztlich einzig haltbare darzustellen. Diese Lehre ist jene von der dreifachen
Vollkommenheit (samyaktva), nimlich der Vollkommenbheit der rechten Anschauung (drsti oder
darsana), des rechten Wissens (jiana) und des rechten Handelns oder Verhaltens (kriya bzw.

243

caritra), die nur miteinander zur Befreiung aus dem Wiedergeburtenkreislauf fiihren.” Diese

ML YTP2 p. 267-273 (editio princeps, ohne Kommentar zu diesem Teil und ohne Strophenzihlung); YTS?
p. 179-195 (Sanskrittext mit Ubersetzung und Erliuterungen in Hindi und Kommentar in Sanskrit); YTC p.
1-12 (der Text beginnt bei YTS, v. 4), dazu der Kommentar UAT p. 337-342. YT 6-8 ist in insgesamt 46 je
eigens betitelte Abschnitte unterteilt.

M2 YT p. 269,9-273,12, YTS? p. 183,6-194,6, YTC p. 2,5-12,11.

¥ YT™ p. 268,25-269,6, YT® p. 183,1-4 (v. 7-10), YT p. 1,9-2,2 (v. 4-7). Nicht alle Autoren jinistischer
Werke Verste})en samyak auch in jiiana und kriya (Folkert 1993: 117-123). Einen Uberblick iiber diese im
Jinismus der Svetambaras und Digambaras je nach Autor unterschiedlich dargestellte Lehre bietet Williams
1963: 41-50.

275



Transgressive Sivaitische Praktiken

Dreiheit, deren erster Bestandteil auch als Vertrauen (sraddha) oder als Vollkommenheit (samyak-
tva) schlechthin bezeichnet wird, bildet seit je her ein wesentliches Grundelement der jinistischen
Lehre.*** Somadeva stellt sie zunéichst in vier Strophen vor, um dann den verbleibenden Teil seiner

Campt ihrer anschaulichen Vermittlung zu widmen.**

In einer ersten Passage, die weitgehend in Prosa gehalten ist, werden die Lehren der aus Somadevas
Sicht mangelhaften Uberlieferungen (durdagama) namentlich genannter Schulen kurz genannt und
gelegentlich mit Vergleichen illustriert, wobei oft der Wortlaut von Stellen in den Grundwerken
der jeweiligen Schulen iibernommen wird. Die Passage entspricht der ,,vorangehenden Position*
(pirvapaksa), d.h. der widerlegbaren Behauptung in einer theoretisch-philosophischen Debatte, auf
die in aller Regel eine ,,folgende Position* (uttarapaksa), d.h. Erwiderung durch den Proponenten,
folgt. Dieser Erwiderung entspricht die unmittelbar folgende, weitestgehend metrische Passage, in
der die zuvor genannten Lehren der Reihe nach kritisiert und mit Griinden zuriickgewiesen werden,
um letztlich die Weltanschauung des Digambara-Jinismus als die einzig haltbare herauszustellen.
Die Namen oder Bezeichnungen der jeweiligen Schulen werden dabei nicht noch einmal genannt.
Ihre Identifikation erschlieBt sich jedoch inhaltlich und aufgrund der Reihenfolge ihrer Behandlung
durch Somadeva. Auf diese Weise werden insgesamt die folgenden fiinfzehn Schulen abgehandelt:
Sivaitisches (siddhanta) VaiSesika und VaiSesika der Logiker (tarkika), Pasupata, Kaula, Trika,
Samkhya, Hinayana, Mimamsa, Materialismus (carvaka), Vedanta, Madhyamaka, Vai$esika nach
Kanada, Mahayana, ein weiteres mal Samkhya und schlieBlich Brahmadvaita. In seiner Kritik des
VaisSesika und des Samkhya greift Somadeva zudem auf den Yoga des Pataiijali zuriick, den er

beide Male zu seinen Gunsten zitiert.

Dem Zwischenkolophon zufolge erhebt der Abschnitt YT 6.1 den Anspruch auf doxographische
Vollstiandigkeit, indem er nach seinem Zweck, ndmlich der ,,.Bekanntmachung der Lehren aller

Ubereinkiinfte (d.h. Schulen)* (samasta-samaya-siddhantavabodhana), benannt ist.

Die Reihenfolge der zuriickgewiesenen Lehren scheint hier nicht dem Grad ihrer Vereinbarkeit
oder Unvereinbarkeit mit den jinistischen drei Vollkommenheiten zu folgen, die der stindige Priif-

stein in Somadevas Kritik sind, sondern dem Grad ihrer Abweichung von der jinistischen Lehre

244 S0 z.B. in Umasvamins Taftvarthasitra, das nur ungefihr in die Zeit zwischen 150 und 400 u.Z. datiert
werden kann (Malvania/Soni 2007: 45f.). Gleich zu Beginn (siitra 1.1) heilit es da: samyag-darsana-jiiana-
caritrani moksa-margah, ,,der Weg zur Erlosung sind rechte Anschauung, rechtes Wissen und rechtes Ver-
halten®.

2% Ein paar weitere, verstreute Polemiken zwischen jinistischen und $ivaitischen Lehren, etwa zu Inkongru-
enzen einer nicht-dualistischen Weltsicht, oder zur Frage der Allwissenheit, finden sich zudem im fiinften
und sechsten Kapitel (YT?? p. 251 und 276f.). Siehe dazu Handiqui 1968: 206-216.
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hinsichtlich der ihnen zugrundeliegenden Gottesvorstellung.**

Die in YT 6 zuerst genannten
Schulen, Vaisesika, Pasupata etc., sind theistisch und stehen damit im Gegensatz zur Anschauung
der Jainas, deren Lehre zufolge es zwar vielerlei Arten von himmlischen Wesen gibt, die aber nur
der Seele eine gottliche Natur zuschreibt, die im Zuge der Erlosung freigelegt werden kann.?*’” Die
zuletzt genannten Schulen Samkhya und Brahmadvaita sind atheistisch. Hinayana und Mimamsa
befinden sich an der Grenze zwischen diesen beiden religiosen Grundanschauungen, indem sie die
Existenz von Gottern zwar akzeptieren, ihnen aber nicht die Macht zuschreiben, die Welt zu
erschaffen und zu lenken. Fiir die genannte buddhistische Tradition gelten die Gotter als nur eine

von mehreren Klassen von Lebewesen, und in der Philosophie des Jaimini existieren die Gotter

nicht auB3erhalb des Veda, wo sie in Form von Mantras wirksam sind.

YT 6.1 dient als Einleitung in die ausfiihrliche Darlegung der jinistischen Lehre, die den Inhalt des
GroBteils der verbleibenden Abschnitte der Campii bildet. Wihrend YT 6.1 dabei sehr abstrakt und
scholastisch bleibt, obwohl auch hier auf literarischen Schmuck nicht verzichtet wird, wird die
Darlegung in den darauf folgenden Abschnitten immer wieder mit kiirzeren und léngeren Erzih-
lungen illustriert. Auf diese Weise nimmt die ,,Unterweisung fiir Laienanhénger* Riicksicht auf
ihre Zielgruppe. Davon abgesehen wird erst am Ende des letzten Kapitels die Rahmenhandlung um
Konig Maridatta zum Abschluss gefiihrt. Das dadurch erweckte Interesse (von Spannung kann in
YT 6-8 nicht mehr die Rede sein)**® gibt dem Leser einen zusiitzlichen Anreiz, bei der Lektiire bis

zum Ende der Erzdhlung durchzuhalten.

246 Die jinistischen Konzepte des Gottlichen stellt Kothari (2000) vor. Doxographische Werke von jinisti-
schen Autoren lassen nur selten eine logische Reihenfolge der dargestellten Lehren erkennen, im Gegensatz
zu entsprechenden Werken des Advaita-Vedanta (Halbfass 1988: 351f.; Qvarnstrom 1999: 181f.). Eine Aus-
nahme ist Vidyanandins Satyasasanapariksa (9. oder 10. Jh.), wo das Organisationsprinzip die Abweichung
der (in diesem Fall zehn) zuriickgewiesenen Lehren von deren Uberpriifbarkeit durch die Erkenntnismittel
Sinneswahrnehmung (pratyaksa) und Schlussfolgerung (anumana) ist (Trikha 2012: 38f. und 172; zur Datie-
rung siehe ibid., p. 110f.). Werke advaitischer Autoren weisen verschiedene hierarchische Anordnungen auf.
Auf dhnliche Weise bestimmt die Anzahl der postulierten Erkenntnismittel (pramana) die Reihenfolge der
Lehren im anonymen und keiner Schule zuordenbaren Sarvamatasamgraha (Mejor 2007).

247 K othari 2000: 135-190.

*# Martinez und Scheffel (2016: 169-173) unterscheiden drei grundlegende Erzéhlstrukturen, die im Leser
jeweils Uberraschung, Spannung oder Neugierde hervorrufen.
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Textbeispiele

Um das literarische Verfahren von YT 6.1 zu illustrieren, wurden hier zusétzlich zu den beiden
Darstellungen Sivaitischer Lehren zwei weitere Abschnitte ausgewéhlt. Diese sind (1.) die an
Metaphern reiche und von Klangfiguren bestimmte Einleitung zur gesamten doxographischen
Abhandlung und (2.) die unmittelbar daran anschlieBende Darstellung zweier Auspridgungen des

Vaisesika. Darauf folgen die Darstellungen des Pasupata (3.) und des Kaula und Trika (4.).

1. Einleitung

Im Anschluss an seine vorausgehende Abhandlung iiber die Vollkommenheit (samyaktva), die
spater wieder aufgegriffen wird und YT 6 beschlieft, leitet Somadeva seine Kritik an den diversen

Irrlehren mit den folgenden Worten ein:

Hierbei haben jene, deren Verstand von den Eindriicken aus leeren Lehren, gleich von Hetéren,
benebelt ist, deren Doktrinen in Stromen stromend gewdohnliche Leute wie Bdume entwurzeln,
die von der Gewandtheit, einen wahren Wandel zu wandeln, weit weg weilen, die (also) anderes
vertreten (als wir), betreffs des Mittels und der Natur der Erlosung vielfiltige Verfahren,

wohlgemerkt. So ndmlich: (...)

atra duragama-vasanda-vilasini**-vasita-cetasam pravartita-prakrta-lokanokahonmiilana-
samaya-srotasam saddcardacarana-caturi-vidira-vartinam paravadinam mukter upaye kaye ca

bahuvrttayah khalu pravritayah. tatha hi —(...)*°

Im Gegensatz zu dem, was man von einer rein doxographischen Abhandlung erwarten wiirde,
schmiickt Somadeva diesen einleitenden Satz mit einer Reihe von poetischen Figuren. Auch die
daran anschlieBenden Zeilen werden mit dichterischen Elementen, vor allem klanglichen, nicht
sparen. Neben den auffilligen An-, In- und Auslautreimen birgt die obige Zeile mehrdeutige
Worter und metaphorische Identifikationen (riipaka), die im Deutschen nicht einwandfrei nach-
geahmt werden konnen. Fiir die ,,Eindriicke* der Andersdenkenden wird hier die Metapher des
,Beduftens® (vasana) verwendet. Dieser bildliche Begriff fiir die mehrere Wiedergeburten iiber-
dauernden geistigen Eindriicke oder Erinnerungsspuren (ebenfalls vasana) ist in der philosophi-

schen Literatur so geldufig, dass die Metaphorik dort kaum noch wahrgenommen wird®' und man

29 YTP liest -vilani-.

BOYT? p. 269,7-9; YTS? p. 183,5f.; YTC p. 2, UAT p. 337,3v.u.-338,3.

51 Somadeva selbst verwendet die Worter vasana und vasita an einer anderen Stelle (im vierten
Kapitel, YT?? p. 101,6) ganz ohne Mehrdeutigkeit im philosophischen Sinne: radvasanavasitam hi ceto
na brahmanapi Sakyate 'nyathakartum, ,,den Geist, der ihre (d.h. der Jainas) Dispositionen aufweist,

kann selbst Brahma nicht dndern.“ Es sind die Worte Candramatis in einem Disput mit ihrem Sohn
YaSodhara.
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von zwei génzlich getrennten Wortbedeutungen sprechen kann, die hier in einer beabsichtigten
literarischen Mehrdeutigkeit (slesa) wieder zusammengefiihrt werden. Gleichzeitig mit den Ein-
driicken werden Hetdren oder Unterhaltungsdamen (vilasini) als die Ursache fiir die Benebelung
des Geistes genannt, da sie ebenso hartnickig im Gedéchtnis bleiben. Die ,,gewohnlichen Leute*
(prakrtaloka) werden metaphorisch mit Biumen (anokaha) gleichgesetzt — die bekanntermal3en so
standfest sind, dass sie ,,ihr Heim nicht verlassen (an-oka-ha), wie die Wortwahl suggeriert. Und
dennoch werden sie von den Irrlehren fortgerissen, die hier als gewaltige ,,Strome* bezeichnet

werden.

2. VaiSesika
(1) Gleich im Anschluss an die oben zitierte dichterische Einleitung folgt die erste Irrlehre.

Den Saiddhanta-VaiSesikas zufolge erfolgt infolge des bloBen Glaubens, dessen Charakteristi-

kum eine Initiation ist, die Mantras und Rituale erfordert, welche von einem leibhaftigen oder

252

unleiblichen Vertrauten®* erlangt werden, die Erlosung.

sakala-niskalapta-prapta-mantra-tantrapeksa-diksa-laksandc chraddhda-matranusaranan

moksa iti saiddhanta-vaisesikah.>>
Selbst in dieser Formulierung Somadevas ganz im Stile einer wissenschaftlichen Definition sind
die zahlreichen Alliterationen nicht zu iiberhdren. Inhaltlich bietet die Phrase eine Bestimmung der
Erlosung unter dem Gesichtspunkt ihrer Ursache. Sie wird jener Lehre des VaiSesika zugeschrie-
ben, die von den Anhingern des Saiva Saiddhanta vertreten wird. Diese bilden die zentrale
Anhingerschaft des Mantramarga, der aus dem Atimarga hervorgegangen, nun aber nicht mehr
nur ménnlichen Brahmanen vorbehalten war.>* Wer immer sich einer Initiation unterzogen hatte —

255

Frauen, Angehorige aller Klassen und Kasten, auch Behinderte™” —, dem war schon allein dadurch

ein Ende der Wiedergeburten sicher.

252 Wortlich: von einer ,,geeigneten oder ,,vertrauenswiirdigen* (apra) Personlichkeit, ,,die Teile (bzw.)
keine Teile hat* (sakala-niskala), d.h. von einem Lehrer oder von Gott Siva selbst.

253 YT p. 269,9-11, YT p. 183,6f., YTC p. 2,5¢. (UAT p. 338,4-6).
254 Sanderson 2009a: 45.
255 Sanderson 2009a: 284.
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Somadevas Kritik setzt bei der Zwangslaufigkeit ein, die nach der erfolgten Aufnahme in den

Siddhanta kein weiteres Zutun vom Initiierten erfordert.

Das Heil ereilt Heilssucher nicht durch blofe Glaubenszuversicht.

Kann etwa Hunger eine Feige?® zur Reife bringen auf dem Zweige?

Sraddha Sreyo’rthinam Sreyahsamsrayaya na kevala |

bubhuksitavasat pako jayate kim udambare |[*>

In zwei weiteren Strophen im selben VersmaB anustubh formuliert Somadeva seine Zweifel daran,
dass allein das Wiederholen religios-magischer Formeln (mantra) die seelischen Makel (atmadosa)
beseitigen kann, was fiir die Erlosung unerlésslich wére, zumal diese Makel auch nach der Initiation
noch erkennbar sind. Diese Strophen sind mit Ausnahme einer rhetorischen Frage ohne dichte-
rische Figuren gestaltet, wihrend das oben zitierte Beispiel neben einer solchen Frage auch eine
Analogie (arthantara) sowie An- und Inlautreime (anuprasa) aufweist. Der an Spruchweisheiten

erinnernde Charakter der Strophe wurde in der Ubersetzung durch Endreime imitiert.

Die nun folgende Lehre skizziert eine Wesensbestimmung der eben angesprochenen Erlosung. Sie
wird dem VaiSesika der Logiker (tarkika) zugeschrieben und basiert auf deren Kategorienlehre.™®
Die genaue Anzahl der Kategorien (padartha) im Kanada zugeschriebenen Vaisesikasiitra ist
unklar. Im klassischen VaiSesika werden generell sechs solcher Kategorien definiert, wie von
PraSastapada, der im sechsten Jahrhundert mit seinem einflussreichen Padarthadharmasamgraha
(PDhS) das ,klassische® Kategoriensystem begriindete. *Candramati hingegen postulierte in
seinem gemil Frauwallner nur wenig frither (um 500) entstandenen Werk *Dasapadarthasastra
zehn Kategorien.” Bisweilen wurden auch fiinf oder sieben Kategorien vertreten. Aus den von
Somadeva gelisteten sieben Kategorien wurde ,,Nichtsein* (abhava) im klassischen Vai$esika noch

nicht anerkannt.

Lediglich aus der Erkenntnis, die abhingig ist von der Einsicht in Gemeinsamkeiten und
Unterschiede der Kategorien, deren Bezeichnungen Substanz, Eigenschaft, Bewegung, Ge-
meinsamkeit, Inhirenz, letzte Besonderheit und Nichtsein sind, (erfolgt die Erlosung) gemal3

dem Vaisesika der Logiker.

236 ydambara (hiufiger udumbara, Hindi amar) bezeichnet die Feigen mehrerer Ficus-Arten. Es zihlt zu den

Grundtugenden jinistischer Laienanhénger, auf Feigen, ebenso wie auf Honig, Fleisch und Alkohol, zu ver-
zichten. Der Grund dafiir liegt in der strikten Einhaltung der Gewaltlosigkeit auch Kleinstlebewesen gegen-
iiber, die in gewissen Nahrungsmitteln besonders zahlreich vorhanden sind (Jaini 1979: 167-169).

BTYT?? p. 270,25f., YT p. 188,2, YTC p. 5,7f.; YT*? liest jayeta.

238 Zur Geschichte der Kategorienlehre(n) des VaiSesika siehe Frauwallner 1956: 114-158 und 186-250,
sowie Halbfass 1992: 69-87.

2 Die Datierung des PDhS im Verhiltnis zum *Dasapadarthasastra (Werktitel und Name des Autors sind

aus dem Chinesischen rekonstruiert) ist jedoch umstritten.
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dravya-guna-karma-samanya-samavaydantyavisesabhavabhidhananam padarthanam
Kritik an dieser Lehre formuliert Somadeva in einer einzigen Strophe und illustriert sie wiederum
mit einer Analogie. Allein die Kenntnis theoretischer Konzepte wie der naturphilosophischen
Kategorien bringt der jinistischen Lehre zufolge nicht die Erlosung von weiteren Wiederge-

burten.?®!

jiianad avagamo ’rthanam na tat-karya-saméagamah |
tarsapakarsa-yogi syad drstam evanyatha payah |[*°*

Im Geiste Dinge zu verstehen heiflt nicht, dass sie ihren Zweck erfiillen,

sonst wire Wasser beim Ansehen schon in der Lage, Durst zu stillen.

Als zwolfte der insgesamt 15 Irrlehren wird eine dritte Form des VaiSesika erst definiert und dann
zuriickgewiesen. Es ist jene Lehre, die von den Anhédngern des Kanada, des legendédren Griinders
dieser philosophischen Schule, vertreten wird, die hier folglich als kanada bezeichnet werden. Der
Name bezieht sich gemil einer von mehreren Deutungen zufolge auf die asketische Praxis, nur
Korner (kana) als Nahrung zu sich zu nehmen (-a@da). Die Definition der Erlésung, die Somadeva
hier bietet, entspricht nicht dem, was in Kanadas Vaisesikasiitra iiberliefert ist. Sie ist aber an die
Formulierungen spiterer Werke, wie dem PDhS, angelehnt, vielleicht deswegen, weil erst Prasasta-
pada dem urspriinglich vorwiegend naturphilosophisch geprigten VaiSesika eine rechte Erlosungs-
lehre hinzufiigte.” Auch der metrische Teil der zu widerlegenden Behauptung (pitrvapaksa), der
die Natur des Erlosten zum Inhalt hat, hat kein direktes Vorbild im Vaisesikasiitra, eher aber in

Prasastapadas einflussreichem Werk:

Ebenso ist die Erlosung den Anhéngern des Kornerspeisers zufolge das endgiiltige Freiwerden
von den Eigenschaften des Selbst, deren Zahl sich auf neun belduft: Erkenntnis, Freude, Leid,

Begehren, Abneigung, Bemiihung, Verdienst, Schuld und Dispositionen. So heift es:

Erloste haben die Natur der korperlosen Seele nur.

So wird’s erklart, und dieses lehrt der Weise, der von Korn sich néhrt.

260 YT®2 p. 269,11f., YTS p. 183,7f., YTC p. 2,6f. Vgl. PDhS p. 23,1f.; weitere Parallelen in Nozawa 2007 und
Trikha 2012: 173f. Die uniibliche Reihenfolge von samanya-samavaya ist vermutlich der Alliteration
geschuldet.

261 Zur Geschichte der Erlosungslehre im VaiSesika siche Nozawa 2007; die Lehre Prasastapadas skizziert
Frauwallner 1956: 236f.

22 YT . 271,5f., YTS p. 188,5, YT p. 6,1f.
263 Frauwallner 1956: 195.

281



Transgressive Sivaitische Praktiken

tatha jiiana-sukha-duhkhéccha-dvesa-prayatna-dharmdadharma-samskaranam nava-
samkhyavasaranam atmagunanam atyantonmuktir muktir iti kanadah.*** tad uktam —
bahih Sarirad yad riipam atmanah sampratiyate |

uktam tad eva muktasya munina kanabhojina |*°

Ein Selbst oder eine Seele, die in der Erlosung keinerlei Attribute mehr besitzt, widerspricht vollig
der jinistischen Auffassung, derzufolge die von den Wiedergeburten erloste Seele in ewiger Selig-
keit, Allwissenheit und uneingeschrinkter Wahrnehmung weilt, was ihrer wahren Natur ent-
spricht.”®® Somadevas Kritik in der Erwiderung (uttarapaksa) spricht genau dieses Problem an. Sie
ist wiederum in metrischer Form und mithilfe einer Analogie (arthantara) formuliert. Und gleich-
sam um seiner Ablehnung Nachdruck zu verleihen, verwendet Somadeva fast aufdringliche, jeden-

falls uniiberhdrbare und ,,harte* (parusa) Reime, vor allem in der zweiten der beiden Strophen:

Was wire das Merkmal der Erlosung, wenn Erlosung restlose Loslosung von Einsichten hiefle?

Als ob sich im Fall des Feuers fiir Verniinftige eine andere Definition als die Hitze finden liefe!

nyaksaviksavinirmokse mokse kim moksalaksanam |

na hy agnav anyad usnatval laksma-laksyam vicaksanaih |57

Mit anderen Worten, eine erldste Seele ohne Bewusstsein ist ebenso unmoglich, wie Feuer ohne
Hitze. Unterstiitzung in seiner Kritik an der Lehre des VaiSesika findet Somadeva in Patafijalis
Yogasitra (YS), aus dem er explizit zitiert.”® In der dabei gewihlten Formulierung iti patafijali-
jalpitam, ,,so plapperte Patafijali“, kommt einmal mehr Somadevas unbéndige Lust an der Allite-
ration zum Ausdruck, deren Reiz hier in der Metathese der Konsonanten liegt.® Die Gering-
schiitzung, die durch die Wortwahl suggeriert werden kann,”” nimmt er dafiir in Kauf. In die Liste

der widerlegbaren Irrlehren nimmt er Patafijalis Yoga$astra aber nicht auf.

264 Die Liste der neun Eigenschaften entspricht PDhS p. 219,1-4 (mit buddhi statt jiiana); vgl. auch Nyaya-

maiijart (NM), Bd. 2, p. 430,12f.: navanam atmagunanam buddhisukhaduhkhecchadvesaprayatnadharma-
dharmasamskaranam nirmiilocchedo ’pavarga ity uktam bhavati.

265 YT?2 p. 270,1-4, YTS p. 186,1-3, YTC p. 3,7-11; vgl. PDhS p. 632,2f. Die Namensvariante kanabhojin ist
keine metrisch bedingte Erfindung Somadevas, sie findet sich auch in NM, Bd. 2, p. 321,19 (auch da in der
Schlusskadenz einer anustubh).

266 Dundas 2002: 88f. und 104f.
267 YT p. 272,5-8, YTS p. 192,1f., YTC p. 8,5-9,2.

268 YTP2 p. 272,9-11, YTS p. 9,3f., YT p. 9,3f.; vgl. YS 1.24f. Ein weiteres Zitat aus dem Werk findet sich in
Somadevas Kritik des Samkhya, wo es (metri causa) nur leicht verdndert, aber nicht als solches gekenn-
zeichnet ist (siehe auch Handiqui 1968: 457 und 187).

2600 Gerow 1971: 103f. (cheka).

20 Die von Werba (1997: 460) mit ,faseln, (vor sich hin) reden“ wiedergegebene Grundbedeutung der
Verbwurzel jalp, die sich dhnlich auch in Worterbiichern zur Wurzel und zum Substantiv jalpa (,,Gerede*,
,,Geschwitz etc.) findet, kommt hierbei nicht zwingend zum Ausdruck. In der wissenschaftlichen Literatur
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3. Pasupata

Die dritte Erlosungslehre, die Somadeva erst skizziert und dann widerlegt, ist jene des PaSupata.
Nachdem seine Kritik an den zwei vorausgegangenen Lehren des VaiSesika sich dagegen richtete,
dass angeblich deren Kenntnis allein beziehungsweise eine Initiation zwangsldufig zur Erlosung

fiihren, ist es hier der Ritualismus, den er fiir eine Soteriologie als nicht ausreichend erachtet.

Aufgrund einer Praxis, die nur auf einer Menge von Ritualhandlungen basiert wie dreimaligem
Auftragen von Asche, Verehrung (des linga), Darreichung eines Wassergefifles (/ Imitation
von Ochsengebriill), Linksumwandlung und Selbsterniedrigung, (erfolgt die Erlosung) gemal

den Pasupatas.

trikalabhasmoddhillanéjya-+gaddukapradandpradaksinikarandtmavidambanadi-kriya-kanda-

matradhisthanad anusthanad iti pasupatah.””'

Die rituelle Verwendung der Asche von Leichenverbrennungsstitten ist ein so grundlegendes und
augenscheinliches Element der §ivaitischen asketischen Praxis, dass kaum ein Dichter es in der
Schilderung eines Sivaitischen Asketen unerwihnt ldsst. Selbst Doxographen erwéhnen es haufig
in ihren Darstellungen §ivaitischer Praktiken.””? Nicht zufillig enthilt auch jedes der oben in den
Abschnitten II 1-5 besprochenen Werke Darstellungen der Praxis, den Korper mit Asche einzu-
reiben. Die in Il 4 erwihnten Passagen aus Banas Ka konnen an dieser Stelle noch mit den
folgenden erginzt werden: Jabali wird unter anderem mit Siva Pasupati verglichen, insofern das

t.2”® Eine andere Stelle

Korperhaar beider wie die Asche, beziehungsweise von der Asche, weil} is
erwihnt eine alte Frau, die im Zuge der Erfiillung eines Geliibdes ihren Korper mit Asche be-

stdubt.”” Auch Mahas$veta bestiubt ihren Korper mit Asche,”” die sie in einem kleinen Kiirbis

und auch in der Terminologie der Debattenlehre werden aus jalp gebildete Worter durchaus wertfrei und
synonym zu ,,sagen‘ verwendet.

TLYT?? p. 269,12-14, YTS? p. 184,1f., YTC p. 2,7f. Alle Ausgaben lesen -gaduka-, vgl. jedoch unten Anm.
285 und TAK 2, p. 174, s.v. gaddu, gadduka, gadduka). UAT (p. 338,9) und Handiqui (1968: 199) lesen
zudem -pradaksintkarana-.

272 Jinistische Beispiele sind Jinadattas (13. Jh.) Vivekavilasa v. 293 (tr. Folkert 1993: 408), Rajasekharas
(um 1350) Saddarsanasamuccaya (SDS) v. 85 und 88 und Gunaratna Stris (14. Jh.) Kommentar Tarka-
rahasyadipika (TRD) p. 76,6 zu Haribhadras Saddarsanasamuccaya v. 12.

23 KaP p. 43,8f., KaX® p. 86,2f. Der Vergleich steckt in einer kunstvollen Doppeldeutigkeit (slesopama),
derzufolge Jabalis ,,Korper von aschgrauem Haar umbhiillt ist (bhasma-pandu-romaslista-Sarira), wodurch
er zugleich, das heifit in ein und derselben Formulierung, jenem Gott gleicht, ,,dessen Korper von Asche
weil} ist und von Uma umarmt wird* (bhasma-panduroémaslista-sarira).

74 KaP, p. 41,211, Ka¥?, p. 83,2f.; vgl. GS 408 (oben, Abschnitt II 2.3). Abhinandas KKS 1.96 beschreibt
hier nur, dass Jabalis Kopfhaar vom Alter ergraut ist (jaradhavalamiirdhana).

25 Von der Asche auf dem Korper der jungen Asketin ist ihr Bett bestidubt (Ka® p. 133,14, Ka*? p. 254,4),
und ihre Stirne ziert der dreifache Streifen (tripundraka), den sie mit weier Asche aufgetragen hat (KaP® p.
130,4, Kak? p. 247,2), wovon ihre Hand noch bestdubt ist (Ka® p. 131,1, KakP p. 248,8f.). Einer weiteren
Stelle zufolge, die nur in der Teilausgabe von Pandeya (1961, p. 13,2), nicht jedoch in anderen Ausgaben
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aufbewahrt.”® Pundarika triigt Asche auf der Stirn.””” Und Candrapida hilt — in einer dichterischen
Umdeutung (utpreksa) des Autors — ein Aschegeliibde (bhasmavrata) mit den Bliitenpollen des
Ketaki-Baumes.””® Nur in der Beschreibung des dunkelhiiutigen dharmika findet die Asche keinen
Platz, wohl deswegen, weil sie nicht nur farblich, sondern auch durch die ihr beigemessene Reinheit
und Heiligkeit nicht recht ins Bild des alten Kauzes passen wiirde. Immerhin ist Siva selbst in

Asche gehiillt.

Die Selbsterniedrigung (atmavidambana) durch sozial auffélliges Verhalten, mit dem Zweck, die
Verachtung (paribhava, PS 3.18) der Beobachter zu provozieren, eine Praxis, die fiir das Paficartha
Pasupata kennzeichnend ist, wird in der fiktionalen Literatur kaum erwihnt. Sie ist jedoch, wie ich
versucht habe zu zeigen, handlungstragendes Element in der Komddie MV und in geringerem

Male in Bhasas Schauspiel PY (siehe oben, Abschnitt II 3.3).

Die Opferriten des Pasupata werden mit dem Terminus ijya angedeutet, den auch Bhasarvajiia
gebraucht, wenn er in seinen Ausfiihrungen zur Darstellung der Gottheit (miirti, GK 5c) erklirt,
dass ,,der Ort des Opfers (ijya) fiir den GroBen Gott unter anderem einen aufrechten Linga als
Merkmal hat.“*” Die Verehrung des Linga, der phallischen Darstellung Sivas, ist fiir das Pasupata
gut bezeugt, sowohl durch bildliche Darstellungen als auch durch Inschriften® und priskriptive

Textzeugnisse, wie dem Guhyasiitra der NTS.*!

Der Ausdruck gaddukapradana bezeichnet wortlich die ,,Darreichung eines Wassergefiafes®. In
seiner kommentierenden Ubersetzung schligt Sundarlal als alternative Interpretation vor, dass
damit die Nachahmung von Ziegenmeckern gemeint sei.”®” Dies wiire einigermaBen im Sinne des
dumdumkara, der Imitation von Ochsenrufen, die in PS 1.8 als Teil einer im Tempel gepflegten

Praxis vorgeschrieben wird.” Es ist jedoch nicht zu erkennen, wie dies mit dem Wortlaut des YT

(vgl. KaP p. 128,22 und Kak? p. 244) enthalten ist, ist Mahasvetas ,,Korper weis vom ununterbrochenen
Auftragen der Asche* (nirantarabhasmollunthanasitangr).

216 phasmalabuka, Ka® p. 133,16, Kak® p. 254,5.
27 bhasmalalatika, Ka® p. 139,15, KaXf p. 264,1.

28 KaP p. 128,4f., Kak? 242,5f. Den palmenartigen Baum (Pandanus odoratissimus Linn.) mit weien, stark
duftenden Bliiten beschreibt Sahni 1998: 186.

2P RT p. 9,1f.: mahadevejyasthanam irdhvalingadilaksanam.

280 Sockelinschriften, dafiir verwendete Materialien, sozio-okonomische Aspekte und religiose Vorstellungen
des Kults im fiinften bis achten Jahrhundert in Nepal beschreibt Mirnig 2016.

Bl Das Guhyasiitra ist der fiinfte und letzte Teil der NTS, des iltesten erhaltenen Werks des Mantramarga.
Es ist spitestens im siebten Jahrhundert entstanden und enthélt umfangreiche Vorschriften zur Errichtung
und Verehrung eines Linga (Goodall 2017).

B2YTS p. 184: mukh ke bhitar bakri ke sabd ka anukaran.

23 Ochsenruf* (vrsanada) nennt Kaundinya das Geriusch und erliutert, dass es ,,durch die Verbindung von
Zungenspitze und Gaumen® (jihvagratalusamyogat) hervorgebracht werden kann (PABh, p. 14,1-3),
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in Einklang zu bringen ist. Auch der UAT zufolge ist nur das ,,Hinstellen einer Schale mit Wasser
vor dem Sivalinga“ gemeint,” das fiir das Paficartha-Pasupata allerdings nicht sehr charakteris-
tisch scheint, wenngleich das Platzieren von Wasserkriigen als Teil der Vorbereitungen von Opfer-
und Verehrungsriten in §ivaitischen Texten hiiufig vorgeschrieben wird.” Ist vielleicht das Dar-

reichen eines speziellen, ga(d)duka genannten Wassergefiles gemeint?

Noch unspezifischer als die Erwidhnung der rituellen Darreichung von Wasser wire die von
Somadeva als Merkmal des Pasupata gelistete Umwandlung im Tempel, wenn es sich dabei um die
iibliche Rechtsumwandlung (pradaksinikarana) handelte. Es ist nahezu im gesamten indischen
Kulturkreis iiblich, heilige Orte, Tempel, Tempelbereiche Gotterbilder und Mandalas rituell im
Uhrzeigersinn zu umkreisen, in privaten ebenso wie in offentlichen, gemeinschaftlichen Ver-
ehrungsformen. Die rituelle Umkreisung ist auch in den erhaltenen Schriften des Pasupata vor-
geschrieben.”®® Der Auffassung, das YT erwiihne eine solche Rechtsumwandlung, liegt jedoch die
eher ungewohnliche Wortbildung apradaksinikarana zugrunde. Wahrscheinlicher ist hingegen,
dass Somadeva das Ritual apradaksinikarana nennt, und damit eine ,Linksumwandlung* be-
zeichnet, was aus dem Wortkompositum aufgrund der Vokalverschmelzung allerdings nicht ein-
deutig hervorgeht.”® Die antinomische Linksumwandlung wiirde sich nahtlos zu den ganz dhnlich
unerhorten Praktiken der Selbsterniedrigung, des Ziegenmeckerns oder Ochsengebriills und des im
MVP verarbeiteten vorgeblichen Irrsinns fiigen. Auch wire die von Somadeva genannte Um-

wandlung damit sehr wohl ein ganz spezifisches Element des als Irrlehre vorgefiihrten Pasupata.

Fiir seine Kritik, die auf der jinistischen Lehre der dreifachen Vollkommenheit von Anschauung

(oder Vertrauen), Wissen und Verhalten beruht, bring Somadeva die folgenden Analogien vor. Er

wihrend Bhasarvajfia nur die onomatopoetische Bezeichnung hudukkara verwendet (RT 18,28-19,6). Siehe
dazu Hara 1994 (in Takashima 2002: 127) und Acharya 2010: 460.

B4 UAT p. 338,9: Sivalingasya puratah jalapatrasthapanam.

25 Die Formulierungen gaddukanam pradane und gaddukanam pradanena finden sich etwa in HrdayaSivas
Prayascittasamuccaya 18.53 respektive 44.126 (nach dem publizierten Transkript in Sathyanarayanan 2015:
415, 490).

286 PS 2.8 mit Kaundinyas Kommentar und RT 19,6-10.

287 Tatsdchlich versteht Hara (1966: 273 und 2002: 257f.) PS 2.8 (apasavyam ca pradaksinam) als Aufforde-
rung zur Linksumwandlung (,,circambulation to the left). Die Paraphrasen von Sundarlal und Kailash
Chandra zur fraglichen Stelle des YT sprechen dagegen beide von einer Rechtsumwandlung oder meinen
mit pradaksina karna ein nicht weiter spezifiziertes ,,umwandeln®. Auch RT 19,6-10 stiitzt Haras Auffassung
nicht. Die Linksumwandlung im Pasupata wird jedoch auch in einem Werk der Ritualistik, Pisacamocana-
mahatmya, erwéhnt. Kapitel 1 des aus mehreren Puranas kompilierten Werks handelt von einem Pasupata-
Asketen, der einen spukenden Geist befreit. Strophe 9 des Kapitels beschreibt dessen Umwandlung gegen
den Uhrzeigersinn folgendermaBen: krtva samharamargena sapramanam pradaksinam | hudum krtya hudum
krtya hudum krtya trir uccakaih |. BuB (2006: 120) iibersetzt: ,,Nachdem er linksherum nach der Vorschrift
eine Umwandlung ausgefiihrt hatte, sprach er dreimal laut: ,hudum, hudum, hudum.** Zur Wiedergabe von
samharamargena mit ,Jinksherum* siche Buf3 2006: 120, n. 120.
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formuliert sie einmal mehr im Vermal} der anustubh, die nicht zuletzt fiir wissenschaftliche Werke

und fiir die Lehrdichtung charakteristisch ist:

Das Werk von Menschen ohne Wissen lésst reifes Resultat vermissen.
Konnen die Friichtepracht die Blinden gleichwie der Bdume Schatten finden?
Ohne Vertrauen ist beides zwecklos: des Lahmen Wissen, des Blinden Werk.
Daher sind Wissen, Werk, Vertrauen zu dritt Grundlage ihrer Schritte.

Und es heif3t:
Eitel das Wissen ohne Werk, und eitel sind Werke ohne Kenntnis.

Auch sehend ist der Lahme verloren, wie es der Blinde, auch wenn er rennt, ist.

jiianahine kriya pumsi param narabhate phalam |

taro$ chayeva kim labhya phalasrir nastadrstibhih |

jiianam pangau kriya candhe nihsraddhe narthakrd dvayam |
tato jiiana-kriya-sraddha-trayam tatpadakaranam ||

uktam ca —

dhavann apy andhako nastah pasyann api ca pangukah |***

Werk (kriya) kann im ganz unspezifischen Sinne jeglicher Handlung verstanden werden. In der
Lehre des Pasupata, zumindest in Somadevas Wiedergabe derselben, bezeichnet das Wort die
rituelle Handlung. GK 7 nennt diese carya und definiert sie als eines der fiinf ,Mittel (zur
Erlangung) der (spirituellen) Errungenschaften‘ (labhanam upayah). Bhasarvajiia erklirt,”™ dass
,»die Summe der Handlungen (kriya), vom Bad in Asche bis zum (vorgetiduschten Verhalten eines)
Verriickten, carya genannt werden®. Die iibrigen vier Mittel sind: Wohnen beim Lehrer (vasa),
das Wiederholen von Gebetsformeln und heiligen Silben (japa), meditative Versenkung (dhyana),
bestindige Besinnung auf Rudra (sadarudrasmrti) und die Gnade (prasada) eben dieses Gottes

(GK 7).

Rituelle Handlungen sind demnach wichtiger Bestandteil des Erlosungsweges im Paiicartha
Pasupata, aber eben nur eines von fiinf Mitteln, die Erlosung zu erlangen. Wie ist Somadevas Kritik
also zu verstehen? Selbst wenn wir davon ausgingen, dass er Rezitation, Meditation und andere
Elemente der religiosen Praxis ebenfalls zu den rituellen Handlungen (kriya) zihlte, so blieben
doch andere Lehrinhalte, die er leicht unter seinen jinistischen Begriff der Glaubenszuversicht

(sraddha) und des Wissens (jiiana) bringen konnte, etwa das Vertrauen auf Rudras Gnade oder die

88 YTP? p. 271,7-13, YTS? p. 188,6-189,3, YTC p. 6,1, UAT p. 339,26-340,2; englische Paraphrase in
Handiqui 1968: 203f.

89 RT p. 17,26: bhasmasnanadir miadhantah kriyasamithas caryety ucyate (ad GK 7). Kaundinya (PABh
p- 8,16f.) nennt die Handlungen vom Aschebad iiber das Provozieren 6ffentlicher Verachtung (ninda) bis zur
vorgetduschten Verriicktheit die ,,(rechte, vorgeschriebene) Art und Weise* (vidhi), hier des rituellen Han-
delns.
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genaue Kenntnis der fiinf Mittel zur Erlésung. Dadurch hitte er keinen Anlass mehr, die Handlung
der Pasupatas als allzu einseitig zu kritisieren. Was Somadeva hier kritisiert, ist vermutlich nicht
die Praxis, die wir in den normativen Texten des PaSupata vorgeschrieben finden, auch wenn er
deren Wortlaut iibernimmt, sondern die gelebte Praxis seiner §ivaitischen Zeitgenossen. Mit
anderen Worten: die Uberbetonung des Rituals und der asketischen Praktiken ist nicht dem Dichter

anzulasten, sondern den Anhingern des Siva Pasupati im zehnten Jahrhundert.

4. Kaula und Trika

Wie wir oben gesehen haben, ist Maridattas Ritualpriester, der das in YT 1 beschriebene
Menschenopfer fiir die Klan-Gottheit (kuladevata) Candamari geleitet hat, als kuldacaryaka ein
Vertreter der kaula-tantrischen Tradition. Die Definition der Lehre der Kulacaryakas und jener des

Trika formuliert Somadeva in YT 6.1 so:

Infolge einer Lebensweise mit sorglosem Gemiite in Bezug auf alles, was getrunken, gegessen
usw. werden darf und was nicht, (erfolgt die Erlosung) gemél den Lehrern des Kaula. Und in
diesem Sinne heifit es gemél der Trika-Lehre: Der Mund voll des Duftes von Schnaps, das
Herz heiter vom Geschmack von Fleisch, mit Sakti zur Linken sitzend, Hand- und Sitzhaltung
der Macht einnehmend (und) sich selbst wie Uma und Siva gebirend soll man Sarvani und den

Herrn®" mit Schnaps verehren.
sarvesu peyapeya-bhaksyabhaksyddisu nihSankacittad vritad iti kulacaryakah. tatha ca trika-

matoktih — madiramoda-medura-vadanas tarasa-rasa-prasanna-hrdayah savya-parsva-

viniveSita-Saktih Sakti-mudrasana-dharah svayam umamahesvarayamanah krsnaya

Sarvanisvaram aradhayed iti.*!

Somadeva schopft auch hier in seiner Wortwahl aus den Werken der dargestellten Lehre, wie etwa
dem Kularnavatantra (KAT).** Als das, was im Allgemeinen nicht getrunken (apeya) und ge-
gessen (abhaksya) werden darf, gelten dort in erster Linie alkoholische Getrénke (madya, dasava,
ali) und Fleisch (pala, mamsa).*®® Der Genuss von Alkohol ist orthodoxen Hindus, Jainas und
Buddhisten seit je her verboten und soll nur fiir gewisse Opfergaben, wie jene an ddmonische
Wesen, verwendet werden. Auch im Kaula sind alkoholische Getridnken (sura) verboten, ja bereits
bereits deren Anblick, allerdings nur den Laien (pasu). Fiir Eingeweihte (kaulika) hingegen ist er

im rituellen Kontext erlaubt. Das allgemeine und weit verbreitete Alkoholverbot wird durch diese

2% D h. die genannten Gotter Uma (Parvati) und Siva.

21YTP . 269,14-18, YT p. 184,2-5, YTC p. 2,9-11, UAT p. 338,11-17.

22 Vgl. KAT 9.57: apeyam api peyam syad abhaksyam bhaksyam eva ca | (...) kaulikanam kulesvari ||.
23 KAT 9.50-57.
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Ausnahme nicht gebrochen, sondern vielmehr aufgehoben.”* Die Liste des Erlaubten und Ver-
botenen ist in Somadevas Darstellung nicht erschopfend, wie das Wort adi (,,usw.*) andeutet, und
konnte etwa um all zu enge Kontakte (sariga) zu bestimmten Personengruppen wie Frauen
(angana) erweitert werden.”’ Verbreitet ist in diesem Kontext auch eine Liste von sogenannten
Hfunf Ms* (paiicamakdara), mit der die oben genannten Verbote etwas konkreter auf die folgenden
Objekte bezogen werden: madya (Wein), mamsa (Fleisch), matsya (Fisch), mudra (Getreide) und

maithuna (Beischlaf). Nach KAT 5 sind auch sie nur im rituellen Kontext erlaubt.

Das ,sorglose Gemiit” (nihsankacitta) steht in der Lehre des Kaula nicht fiir Nachléssigkeit,
sondern gilt als Merkmal des spirituellen Fortschritts, das von einem Gleichmut gegeniiber Gliick

und Leid, Freund und Feind und so weiter herriihrt.>*

Der unorthodoxe Genuss von Alkohol und Fleisch, der im Kaula situationsbedingt erlaubt ist, ist
auch Teil der Lehre des Trika, einer antinomischen Tradition des Sivaismus, die vor allem in
Kashmir verbreitet war.”®” Dariiber hinaus erwihnt Somadeva die im Trika (und bereits im Kaula,
aus dem dieses hervorgegangen ist)*® angestrebte Identifikation des Eingeweihten (sadhaka) mit
Sivas Gemahlin oder Macht (sakzi) und die von ihm nachvollzogene Vereinigung des Gotterpaares

Siva und Parvati.”*

Im zweiten Teil seiner doxographischen Abhandlung, der Erwiderung, formuliert Somadeva eine
Widerlegung, die zwar nur die Lehre der Kaulas ausdriicklich nennt, aber auch auf jene des Trika

zu beziehen ist.

Fiihrte das Treiben der Sorglosen zur letzten Schau, zum Heil,

dann wiirde eher als den Kaulas es Mordern®” und Metzgern zuteil.

294 Zu diesem Schluss kommt Ida (2008), dessen Studie eine Reihe von Quellenverweisen fiir die entsprechen-
den Vorschriften enthilt.

2% S0 in KAT 9.50f.
26 KAT 9.45-58.

27 Sanderson 2009b.
287.B. KAT 5.79.

2 Die geschichtliche Entwicklung und Ausformungen der hier angesprochenen Elemente des Kaula- und
Trika-Kultes beschreibt Sanderson 1988: 679-683 und 692f.

39 Halbfass (1991: 102-107) zufolge bezeichnet thaka eine ganz unvedische Gruppe von religios motivierten
Mordern. Sundarlal und Kailash Chandra geben es an dieser Stelle mit Hindi thag wieder, dessen Bedeutung
von ,,Gauner* iiber ,,Rduber* bis ,,Berufsmorder* reicht.
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nihSankatmapravrtteh syad yadi moksasamiksanam |

thaka®'-siinakrtam piarvam pascat kaulesv asau bhavet |***

Sorge oder Zweifel (Sarnka) gilt auch im Jinismus als Fehler oder Makel (dosa) auf dem Weg zur
Erlosung, aber nicht als der einzige.*” Und auch in der nicht-dualistischen Lehre des Kaula und
des Trika wird die Erlosung, die in dieser als Einheit (aikya) des Menschen und der Welt mit Siva
verstanden wird, nicht allein durch den Besitz eines ,,sorglosen Gemiites in Bezug auf bestimmte
Nahrungsmittel oder Reinheitsvorschriften erreicht. Dazu bedarf es unter anderem elaborierter
ritualistischer Praktiken,’™ der Hingabe an eine Gottheit®” und der Einsicht in die Géttlichkeit alles
Irdischen, was Somadeva in seiner polemischen Darstellung jedoch unerwéhnt lidsst. Dadurch
bleibt seine Widerlegung nicht nur im Fall des Pasupata, sondern auch in diesem Fall etwas ein-

seitig.

301 YT und UAT: tarika.
02 YTP2 . 271,14, YT p. 189,4, YTC p. 6,10f., UAT p. 339,35-340,2.
303 Williams 1963: 41-50.

394 Finn 1986: 17 am Beispiel des im 9. oder 10. Jh. verfassten Kulacidamanitantra (zur Datierung siche
ibid., p. 19-32).

305 Hingabe an die Muttergottheiten Brahmani, Mahe$vari etc. betont beispielsweise das Vamakesvaratantra
aus dem 10.-11. Jh. (Finn 1986: 43-45).
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Der kognitive Gewinn

In der in Abschnitt I 6 gebotenen Zusammenstellung von Argumenten fiir einen literarischen
Kognitivismus, wurde in weitgehend abstrakten Ausfiihrungen angedeutet, worin ein Gewinn
von Erkenntnis aus literarischen Dichtungen liegen kann, zum Teil fiir historische Leser, zum
Teil aber auch fiir heutige. Vor dem Hintergrund der in Abschnitt II prisentierten Studien zu
sechs sehr unterschiedlichen Werken der indischen Literaturgeschichte sollen im Folgenden
die oben vorgebrachten und weitere, damit verwandte Argumente zugunsten des kognitiven
Werts fiktionaler Literatur, auf die Kunstdichtung des Sanskrit und Prakrit bezogen werden,
ganz besonders natiirlich auf die Werke, die im Mittelpunkt der vorliegende Studie stehen.
Dabei werde ich mich vermehrt auch auf Aussagen berufen, die uns in historischen Werken

indischer Dichter und Poetiker iiberliefert sind.

1. Lernen aus Fiktionen

Der in Abschnitt I 6 erwihnte literarische Antikognitivismus' ist nicht allein die Haltung ein paar
weniger logisch-erkenntnistheoretischer Prinzipienreiter. Ein Stiick weit ist er auch im heute ver-
breiteten Umgang mit Werken der vormodernen indischen Dichtung erkennbar. Mit bewunderns-
wertem Spiirsinn, mit Akribie und Geduld picken Philologen und Historiker einzelne Details
(Namen, Datierungen, Fachbegriffe und manches mehr) aus komplexen Dichtungen und lassen
dabei andere Aspekte der Lektiire unbeachtet. Natiirlich zwingt der Fokus ihrer jeweiligen
Studien sie dazu, sich nicht in weiteren literarischen Interpretationen zu verlieren. Den dichte-
rischen, will sagen, den &sthetischen und fiktionalen Anteil des Werkes vermeinen sie, getrost
ignorieren zu konnen. Denn ein Erkenntnisgewinn wire aus den Ausschmiickungen und Phantas-
tereien der alten Dichter nicht zu erzielen, und der bloBBe Wohlgefallen an der Lektiire (so die
sprachliche und inhaltliche Komplexitit der Werke diesen iiberhaupt zulésst) brichte weder neue
Erkenntnisse noch zéhle er iiberhaupt zu den Aufgaben ihrer Wissenschaft. Ist es aber tatséchlich
nicht sinnvoll oder iiberhaupt unmdglich, aus fiktionalen Texten Wissen zu erwerben, das iiber

diese Texte selbst hinausgeht?

Die vielfiltigen und verfeinerten Moglichkeiten des sprachlichen Ausdrucks, die in der Literatur
entwickelt wurden, konnen Aspekte und Zusammenhinge des Lebens in ein neues Licht riicken.
Schon dadurch bleibt ihre Anwendung nicht bloBe Spielerei und Selbstzweck literarischer

Fabulierkunst. Dieser Aspekt scheint mir besonders fiir die Beschéftigung mit der Kunstdichtung

' Oben, p. 19-21.
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des Sanskrit und Prakrit von Bedeutung, bei der die duBerst kunstvolle und fiir uns sprachlich wie
kulturell fremdartige Ausdrucksweise selbst bereits ein so groles Mall an philologischer
Aufmerksamkeit erfordert, dass die Lektiire Gefahr Liuft, iiber eine Ubung in Morphologie,
Grammatik und Syntax nicht hinaus zu gelangen. Die Lust an der literarischen Formulierung
wird gelegentlich auch als storend oder unisthetisch empfunden wird, etwa im Falle lidngerer
deskriptiver Passagen.” Gerade diese konnen aber mit Gewinn hinsichtlich ihrer inhaltlichen und
formalen Komponente gelesen werden, wie in den Abschnitten II 4 und 6 gezeigt wurde. Einen
Verlust hingegen wiirde es bedeuten, solche Passagen als manieriert abzutun und zu kiirzen oder
gar ginzlich zu streichen.” Denn gerade die Kunst der Formulierung ist dazu geeignet, den ,,be-
grifflichen Spielraum* des Lesers zu erweitern und ihm dadurch neue Ansichten zu erdffnen oder
bereits erworbene Ansichten zu festigen.* Auch das allgemeine Genre, die ésthetische Stimmung
und die formale Struktur der Komposition kdonnen dazu beitragen, ein jeweils ganz bestimmtes

Licht auf den dargestellten Inhalt zu werfen, sei dieser historisch oder fiktiv.’

Somadevas YT stellt einen ganz offensichtlichen Versuch dar, eine Vielzahl von literarischen
Moglichkeiten dahingehend auszuschopfen, Leser fiir seine Weltsicht zu gewinnen oder sie darin
zu bestéirken. Aber auch weniger drastische Mittel wie einzelne Strophen oder literarische Neben-
charaktere sind in der Lage, ihre Wirkung auf den geneigten Leser zu entfalten. So ist der nackte
Pasupata in Kotihalas Romanze, eine durch und durch positive Gestalt, vielleicht in der Lage,
durch die Einhaltung seiner rigorosen Bekleidungspraxis im offentlichen Raum (bei der Hochzeit
eines Konigs!) zu einer anderen Haltung des Lesers als etwa der einer reflexartigen Ablehnung

anzurcgern.

Wie bereits angedeutet, erfolgt Wissenserwerb nicht nur durch das Ansammeln verifizierbarer
Aussagen (Propositionen), sondern nicht zuletzt auch dadurch, dass empirische wie fiktive
Inhalte in den bestehenden Wissensschatz neu eingeordnet werden und dass dadurch andere als
die gewohnten Haltungen, Denkmuster und inhaltlichen Zusammenhinge ins Bewusstsein ge-

hoben werden. Dadurch kann Literatur, und Kunst im Allgemeinen, bisweilen verstoren, heraus-

2 Jacobi (1895: 338) etwa beklagte die ,,wahre[n] Satzungeheuer” der Sanskritprosa, die sich gern in ,,un-
formlichen Sdtzen* ergehe. Noch fast hundert Jahre spiter gestehen Shackle und Snell (1992: 1f.) eine
,;occational impatience with the excesses of rhetorically exaggerated description.*

3 Ubersetzer und Ubersetzerinnen vollstindiger Werke sehen sich bisweilen zu solchen Kiirzungen
(Rajappa 2010) oder Streichungen (Ridding 1896) gezwungen.

* Huemer 2007a. Unzihlige Zitate der klassischen Dichter sind in den miindlich tradierten Schatz der
Sprichworter (subhasita) eingegangen. In zahlreichen Studienausgaben von Literaturwerken, wie jenen von
M.R. Kale, sind solche literarischen Zitate aus den jeweiligen Werken in eigenen Appendizes gesammelt,
ohne dass der ganze Reichtum an markanten Formulierungen damit jemals abgedeckt wére.

> In Bezug auf historiographische Darstellungen hat diesen Gedanken Hayden White (1973, 1987) sehr
einflussreich ausgearbeitet, indem er vier Erzdhlweisen in der Geschichtsschreibung des 19. Jhs. unter-
schied und sie als Romanze (romance), Tragddie, Komddie und Satire bezeichnete.
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fordern, iiberraschen oder begeistern und den Leser dazu bringen, Dinge aus einer anderen
Perspektive zu betrachten und neu zu bewerten. Dies kann wiederum zu Erkenntnissen fiihren,
die sonst verborgen blieben. Diese Erkenntnisse sind dann sowohl propositionaler als auch nicht-
propositionaler Natur® und kénnen sich unter gewissen Voraussetzungen sogar auf das Handeln
derjenigen auswirken, die sie erwerben. Denn nicht der Wahrheitswert der Behauptung, dass,
sagen wir, einst ein gewisser YaSodhara, leiblicher Sohn des Konigs von Ujjayini und Gatte der
Amrtamati, gelebt haben soll, ist der relevante Teil der literarischen Wissensvermittlung im Falle
des jinistischen Romans Yasastilaka. Diese Behauptung wire auch gar nicht verifizierbar. Was
der Leser aus dem Werk lernen kann, ist die Moglichkeit des in einen gewissen Kontext gesetzten
und dargestellten Handelns der literarischen Figur.” Er wird die Handlungs- oder Sichtweise der
Figur nur in Ausnahmefillen ganz iibernehmen, vielleicht nicht einmal Gefallen an ihr finden,

aber bereits das blole Anerkennen ihrer Moglichkeit wird den geistigen Spielraum erweitern.

Im Folgenden sollen nun einige Aspekte der in Abschnitt II untersuchten Texte noch einmal im

Licht des literarischen Kognitivismus betrachtet werden.

2. Kognitivistische Nachbetrachtungen

Die Kunsttheoretikerin Catherine Z. Elgin vergleicht literarische Fiktionen mit wissenschaft-
lichen Gedankenexperimenten in der Hinsicht, dass beide rein gedanklich und fiktional sind und
keine propositionalen Aussagen enthalten — die aber aus ihnen abgeleitet werden kénnen, indem
sie neue Sichtweisen erméglichen.® Als Beispiel nennt sie das als ,,Schrodingers Katze auch iiber
die Quantenphysik hinaus bekannte Gedankenexperiment des Osterreichischen Physikers Erwin
Schrodinger, das es ermdglicht, das Tier als gleichzeitig tot und lebendig zu begreifen, das heif3t,
zwei gleichberechtigte Realitidten zu akzeptieren, die aullerhalb der Quantenmechanik als Para-
dox gelten wiirden.’” Ein solches Experiment wird von der Frage: ,,Was wire, wenn ...?* geleitet.
Literarischer Fiktion liegt oft dieselbe Frage zugrunde.'® Im Falle der dharmika-Passage in Banas

Ka lieBe sie sich folgendermallen konkretisieren: Was wire, wenn der Jiingling Candrapida im

6 Huemer 2007a: 236f.

7 In welcher Weise der literarische Kontext aus Sicht der philosophischen Schule der Mimamsa Wort- und
Satzbedeutung bestimmt und inwiefern Kommentatoren literarischer Texte diese sprachphilosophischen
Konzepte anwendeten, hat Andrew Ollett in einem unveroffentlichten Vortrag bei der 17. World Sanskrit
Conference in Vancouver (Juli 2018) erlautert.

8 Elgin 2002; weitere Verweise oben, Abschnitt I 6, Anm. 39.

 Elgin 2002: 9f. Schrodinger selbst beschrieb sein Experiment im Jahr 1935 in der Zeitschrift Die
Naturwissenschaften 23 (p. 807-812, 823-828 und 844-849) unter dem Titel ,,.Die gegenwértige Situation in
der Quantenmechanik®.

0 Ein rezentes und um Realismus bemiihtes Beispiel aus der deutschsprachigen Literatur ist Doron
Rabinovicis Roman Die Auferirdischen (Berlin 2017), der von der Frage geleitet ist, wie Menschen sich
verhalten wiirden, wenn unerwartet AuB3erirdische auf der Erde landeten.
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Zustande des Trennungsschmerzes fern von seiner Geliebten und seinen Eltern mitten in einem
unheimlichen Wald auf einen Tempel der schrecklichen Durga stiee, von dessen einzigem
Bewohner weder Trost noch Hilfe zu erwarten ist? Wiirde er Zuflucht zur Gottin nehmen oder
sich ihr gar selbst opfern? Sich mit Scherzen iiber den alten Kauz zerstreuen? Banas Szenario:
Als wiirdiger Konigssohn und Hauptheld der Erzdhlung bleibt er gefasst, wahrt die Etikette,
bleibt Herr seiner selbst und seiner Armee und folgt nach einem Beweis seiner Spendenfreudig-

keit dem Ruf an den elterlichen Hof.

Candrapidas Armee lacht iiber den alten Einsiedler, auch der Prinz, dieser allerdings nur im
ersten Moment und auch dann zuriickhaltender als seine Minner. Deren Verhalten ist das
gemeine (im doppelten Wortsinn), die Reaktion des Prinzen steht moralisch dariiber. Der histo-
rische Leser wird sich in vergleichbaren Situationen eher an Candrapidas Verhalten orientieren
und somit einen nicht propositionalen Inhalt der Erzédhlung anerkennen. Der moderne Leser kann,
wenn er Plausibilitdt und Konsistenz der fiktionalen Passage voraussetzt, darauf schlieen, dass
sich um ein gewisses, vom sozialen Status abhiingiges Verhalten handelt, diese Erkenntnis pro-
positional formulieren und in weiterer Folge relevante préskriptive Textstellen in anderen

Werken neu bewerten.

Was auf viele Figuren in der indischen Literatur zutrifft, ndmlich dass sie von modellhafter All-
gemeingiiltigkeit sind und schier unerreichbare Ideale verkorpern, ist im Fall des dharmika nicht
wahrscheinlich.'" Es ist aber auch fraglich, ob er prototypisch fiir siidindische (dravida) $iva-
itische Priester oder Einsiedler steht, wie der Autor diese sah oder darstellen wollte. Eher besteht
hier eine gewisse Verbindung zu Religionsformen der als Sabara oder Kirata konventionalisierten
Volker, die in schwer zugidnglichen Waldgebieten lebten. Die uneindeutige Figur des dharmika
regt den Leser dazu an, sich ihr einen Moment zu widmen (sofern er die Passage nicht
kurzerhand iibergeht). Eine klare Interpretation dieser Figur und ihrer Situation scheint nicht
vorgegeben zu sein. Ist sie als religiose Witzfigur zu deuten, als harmloser Einsiedler oder als
bemitleidenswerter Alter? Welche Funktion hat sie im narrativen Kontext? Dient sie der Ver-
anschaulichung einer Moral, etwa jener, dass ein Religioser jeder Art zu ehren sei? Letztere
Deutung suggeriert das Verhalten des Prinzen am Ende der Episode. Und spielt der dharmika
tatsdchlich keine Rolle fiir den weiteren Verlauf der Handlung? Die Antworten, so scheint es,
muss sich der Leser selbst geben, da er kaum auf eine vergleichbare Figur zuriickgreifen kann.
Daher sind seine Empathie, sein Moralverstindnis und seine — durch Banas Schilderungen
groBartig angeregte — Vorstellungskraft gefordert, und er selbst ist letzten Endes dazu eingeladen,

iiber literarische Figuren hinaus auch reale Personen sensibel wahrzunehmen.

! Die Taten von Helden wie dem Bodhisattva (BC), Salahana (L1) und zum gréBeren Teil auch Candrapida
(Ka) bleiben unerreicht und sind unrealistisch iiberhoht. Das sind aber auch wissenschaftliche Modelle und
Theorien, die vom Idealfall des absoluten Vakuums oder von null Grad Kelvin sprechen.
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Unterhaltung und Belehrung

Die von klassischen indischen Poetikern nidarsand genannte, gleichnishafte und oft satirische
Veranschaulichung genereller Aussagen durch Erzdhlungen aus dem Reich der Tiere, Menschen
und Gétter, ist in der indischen Literatur sehr weit verbreitet.'> Zu den vielleicht bekanntesten
Beispielen zdhlen die Fabeln des Hitopadesa und des Paiicatantra, sowie die Wiedergeburts-
geschichten des Buddha, die den Inhalt der Jatakas bilden. Auch andere Literaturgenres wie die
Epen® oder die ausgeprigte Kunstdichtung enthalten zahlreiche illustrative Erzihlungen, Soma-
devas YT beispielsweise sowohl im Kontext der Haupthandlung als auch in den einzelnen Neben-
handlungen seines sechsten Kapitels. Die den einzelnen Erzdhlungen in der Regel vorangestellten
Merkverse und moralischen Sentenzen wéren fiir sich genommen oft unversténdlich, entweder
weil sie zu abstrakt und allgemein formuliert sind, oder weil sie sich auf ganz bestimmte
Elemente der folgenden Erzédhlungen beziehen. Nur mit diesen gemeinsam erfiillen sie ihren

didaktischen Zweck.

Dass literarisches Wissen in der Regel nicht eigentlich begriindet oder verteidigt wird, jedenfalls
nicht im dialektischen Sinne, mindert nicht den didaktischen Wert der Literatur. Anstatt sich auf
logische Begriindungen zu stiitzen, belehren didaktische Erzdhlungen mittels fiktiver, aber plau-
sibler und anschaulicher Fallbeispiele, mit positiven Vorbildern, die zur Nachahmung einladen,
und mit Negativbeispielen, die der Abschreckung dienen. Der Autor der Bharatakadvatrimsika
(BhD) sagt dies, wie viele andere Autoren dhnlich gearteter Werke, in seinen einleitenden
Bemerkungen auch explizit." Seine 32 amiisanten Geschichten von einfiltigen Sivaitischen

BiiBern sind ,,selbst erdacht (...), um vom Verhalten der Trottel abzuhalten,* wie es heif3it."”

Somadeva bietet zwar gelegentlich Begriindungen fiir viele seiner Behauptungen sowie fiir die in
seiner Campt erwéhnten Inhalte der jinistischen Lehre. Er tut dies allerdings nur in den scholasti-

schen, und nicht in den erzihlerisch-fiktionalen Abschnitten (vgl. etwa YT 6.1-4 und 5-20).'

Wie unterschiedlich das Gewicht von Unterhaltung und Belehrung in literarischen Werken ver-

teilt sein kann, ohne dass das eine aus dem anderen ausgeschlossen wire, zeigt die Verarbeitung

12 Warder 2009: 194f. (§ 452).

13 Hiltebeitel (2005: 467-469) zihlt 67 Nebenerzihlungen (upakhyana) innerhalb des MBh, die zu einem
groflen Teil als Illustrationen fiir generelle Aussagen oder Vorschriften dienen. Ihr miindlicher Vortrag
durch Barden stand in engem Zusammenhang mit dem Opferritual (yajiia), was ihnen ein besonderes Mal3
an Autoritdt verlieh (Thapar 1993: 144-146). Diesen und weiteren sekundiren Erzédhlungen (ancillary
stories) im MBh ist die Dissertationsschrift von Barbara Gombach (Columbia University, 2000) gewidmet.

4 BhD, p. 20,15-17.
5 BhD, p. 20,5-7: svabuddhikalpita- (...) mirkhacaritapariharaya.

16 Die nur in YT 6-8 getroffene Unterteilung der Kapitel (@svasa) in einzelne Abschnitte (kalpa) folgt den
edierten Zwischenkolophonen.
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religios-philosophischer Lehren im YT und im MVP. Die didaktischen Partien des jinistischen
Romans, darin in bisweilen abstrakter und scholastischer Weise die Lehre der Digambaras
verkiindet und Irrlehren anderer religioser und philosophischer Traditionen zuriickgewiesen
werden, nehmen stellenweise die Form gelehrter Abhandlungen an, deren #sthetischer Wert sich
auf die sorgfiltige Durchfiihrung und Richtigkeit der Darstellung beschrinkt. Somadeva ist sich
dessen bewusst, dass eine solche Ausdrucksweise nicht das Gehor eines jeden Gesprichpartners
findet, und entsprechend gewihlt werden muss, und macht dies in einer Reihe von Strophen des
Weisen Sudatta im Gesprich mit Kénig Maridatta deutlich."” Ganz anders verhilt es sich im Falle
der Komddie MVP, wenn die Protagonisten pointenreiche Wortgefechte miteinander austragen,
als deren Waffen sie Begriffe und Vorstellungen aus der indischen Philosophie zweckentfremden.
Kognitiver und dsthetischer Wert sind somit klar gewichtet — zumindest vordergriindig, insofern
der Humor des Schauspiels und die Darbietung als Biihnenstiick mitsamt Musik und Kostiimie-
rung konnte auch einen bestimmten Zweck verfolgen konnte, etwa die Darstellung eines
verbreiteten religiosen Opportunismus. Und eine solche Darstellungsweise hat durchaus Vorteile
gegeniiber weniger unterhaltsamen Lehr- und Moralpredigten. Aber auch die ,,trockenen‘ Partien
des YT sind geeignet, #sthetisches Wohlgefallen auszulosen: im oben erwéhnten Gesprich
zwischen Maridatta und Somadatta durch die treue Imitation eines wissenschaftlichen Stils mit
dem Zweck, die zwei Figuren treffend zu charakterisieren und dariiber hinaus zur groflen
stilistischen Vielfalt des Werkes beizutragen. Wire ein solcher Zweck nicht erkennbar, wire der

primér unpoetische Duktus in einem Werk der schonen Literatur verfehlt.'

Dabei sind die vorwiegend philosophischen Partien gar nicht so trocken. Betrachten wir in
diesem Zusammenhang eine Stelle aus YT 6.1 mit der fiir Somadevas Werk sehr charakteristi-
schen Haufung von dichterischem ,,.Schmuck® (alamkara), wie die rhetorischen Figuren in der
Sanskrittradition mit gutem Recht bezeichnet werden. In ihr ist die Rede von Vertretern anderer
Schulmeinungen als jener des jinistischen Syadvada, von denen Somadeva naturgemifl meint,

dass
ihr Verstand von Einbildungen aus leeren Lehren, gleich von Hetéren, benebelt ist.'

Diese kurze Phrase von wenigen Wortern enthélt An- und Inlautreime (anuprasa), eine dichte-
rische Identifikation (riipaka, eine Art der Metapher) und einen in der Ubersetzung nicht nach-
geahmten Doppelsinn (slesa).”® Wie bereits erwihnt, wird diese Art der sprachlichen Virtuositit

von Literaturhistorikern nur all zu oft als eitel und dekadent beschrieben, vor allem, sobald sie

7 YTP2 p. 270,13-23.
18 Raghavan 1973: 84.

Y duragamavasanavilasinivasitacetasam (scil. paravadinam); YT p. 269,7-9.

20 Siehe oben, Abschnitt IT 6.3.3.
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sich in iliberlangen Phrasen und Wortkomposita ausdriickt. Dem mochte ich entgegenhalten, dass
eine solche literarische Technik bei einem geeigneten Leser ihren Zweck durchaus nicht verfehlt.
Sofern der historische Leser den Wortlaut als &sthetisch empfunden hat, ist er vielleicht
gedanklich oder bei wiederholter Lektiire bei der Phrase verweilt und hat sie sich im sprich-
wortlichen Sinne auf der Zunge zergehen lassen. Dadurch mag sich ihm die Komplexitit der
Phrase, die Dichte der Dichtung sozusagen, nach und nach erschlossen haben, was wiederum den
asthetischen Genuss vertieft haben mag, und so fort. Wihrend dieses geistigen Prozesses erfiillt
sich die Intention des Autors, ndmlich die nachhaltige, weil nachhallende, Vermittlung eines
philosophisch-weltanschaulichen Inhalts. Diesen é&sthetisch-hermeneutischen Zirkel kann auch
der moderne Leser beschreiten, sofern er in der Lage ist, das Original oder eine geeignete
Ubersetzung zu lesen. Beschriinkt jedoch im letzteren Falle der Ubersetzer seine Wiedergabe auf
ein paar wenige literarische Grundelemente wie Vokabular und Syntax, weil er der Meinung ist,
dass der rhetorische Schmuck nichts Wesentliches zur Sache beitrdgt und iiberdies auch nicht

nachzuahmen sei, so irrt er, und seine Paraphrase versagt in diesem Sinne.*!

Man kann natiirlich der Ansicht sein, dass Literatur, die zu stark verdichtet ist, dem &sthetischen
Genuss entgegensteht und von der inhaltlichen Darstellung ablenkt. Und tatséchlich werden seit
jeher Dichtungen gerade dafiir hoch geschétzt, dass sie nicht mit rhetorischem Schmuck aller Art
iiberladen sind, sondern ihren Inhalt fliissig und klar verstidndlich vermitteln, ohne dabei génzlich
auf Wohlklang und dichterisch gepflegte Ausdrucksweise zu verzichten. Die Poetiker der
Sanskritliteratur behandeln einen solchen literarischen Stil (riti, marga) spitestens seit dem
siebten Jahrhundert unter der Bezeichnung vaidarbhi.”* Ein fiir diesen Stil oft gelobtes Werk ist,
um ein Beispiel aus der buddhistischen Dichtung zu nennen, Aryasiiras literarische Bearbeitung
von 34 Wiedergeburtsgeschichten des letzten Buddha, die im vierten Jahrhundert verfasste
Jatakamala (JM). Aryasiira strebte offenbar weniger danach, mit Wortgewalt und dichterischer
Raffinesse zu brillieren. Sein Anliegen war es vielmehr, die zu seiner Zeit bereits bekannten
religids-belehrenden Geschichten (dharmyah kathah), ,,noch vergniiglicher (ramaniyatara)
darzustellen als seine Vorgiinger es getan haben,” und damit auch die roheren Gemiiter in seinem
Publikum zu geistiger Ruhe und ,.Klarheit* (prasdda) zu fithren.”* Dass er jeweils zu Beginn und
am Ende fast jeder Geschichte deren Lehre oder Motto in einem ganz prosaischen Satz explizit

macht,” zeigt, wie wichtig ihm der Aspekt der Belehrung war, die er mit seinen literarischen

21 Pollock 1996: 123.
2 KA 1.31-35, KA 1.41f. etc.

2 Als literarische Vorlagen fiir die JM sind in erster Linie die Jatakas und das Cariyapitaka des Pali
Tipitaka festzumachen (Hanisch 2005, Teil 1, p. xiii).

“IM 1.2.

25 Seltene Ausnahmen stellen hierbei u.a. JM 9 und 11 dar.
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Darstellungen bezweckte. Wenn jedoch spiter eine solche Lehre aus der JM zitiert wurde, dann
in aller Regel nicht in Form eines knappen, aber &sthetisch reizlosen, Prosasatzes, sondern
vermittels etwa einer aus der Geschichte herausgegriffenen, epigrammhaften Strophe.”* Denn
selbst wenn der Dichter in einer solchen Strophe auf inhaltlichen und klanglichen Schmuck
verzichtet, so hat sie gegeniiber der Prosa schon allein aufgrund ihrer metrisch gebundenen Form

nicht nur einen &sthetischen, sondern auch einen mnemotechnischen Vorzug.

Vom modernen Leser kann der Wechsel zwischen metrischen und in Prosa verfassten Passagen,
wie er der genannten JM und der literarischen Form der Campu generell eigen ist, als storend
empfunden werden, weil dadurch der Lesefluss unterbrochen wird. Die Mischform ist wohl auch
aus diesem Grund aus der neueren Belletristik fast vollig verschwunden. Die Verbreitung dieser
literarischen Form in vormodernen Werken aber legt nahe, dass sie beim Publikum, sei es dem
indischen oder dem euopiischen, sehr wohl auf groBe Zustimmung traf. Die intendierte
dsthetische Wirkung solcher literarischer Mittel ist in Ubersetzungen kaum anders als durch
deren Nachahmung vermittelbar und nétigenfalls mittels eines Hinweises auf die nachgeahmten
literarischen Techniken. Hingegen die bloBe Erkldrung eines Phinomens, das in der Wiedergabe
nicht erkennbar ist, oder die Aufforderung, eine dsthetisch irrelevante Phrase im Gedéchtnis zu
behalten oder sie sich mehrmals durch den Kopf gehen zu lassen, hat eine ganz andere Wirkung
als der Gefallen an einem geschickt gereimten und originell formulierten Merkvers. Diese
Wirkung mag allerdings auch ganz belanglos sein, etwa im Fall des modernen Lesers. Denn
dieser zdhlt nicht zur direkten Zielgruppe des historischen Autors, und er sucht in dessen Werk
vermutlich auch nicht die Art von Belehrung, die ein Leser vor mehr als eintausend Jahren
erwartet hitte. Das Interesse an Somadevas YT etwa, um zum oben genannten Beispiel zuriick-
zukommen, ist heute freilich ein ganz anderes als jenes, das dem Werk um die erste Jahrtausend-
wende herum entgegengebracht wurde. Insofern wird man heute auf andere Merkmale des Textes
achten als anno 959, etwa auf Indizien fiir seine Entstehungs- oder Uberlieferungsgeschichte oder
auf seltene Erwidhnungen historischer Details. Dennoch: Was uns mit Somadevas Werk iiber-
liefert ist, ist ein facettenreiches Kunstwerk, das nicht nur auf der intellektuell-propositionalen
Ebene auf den Leser, einschlieBlich des modernen Philologen, wirkt. Und es wire ein Verlust,
dies nur zu sagen und nicht auch zu zeigen. Dies ist der Grund, warum in der vorliegenden Arbeit

metrische Passagen auch in der deutschen Ubersetzung als solche wiedergegeben wurden, wenn

26 So wird etwa JM 11.18 als v. 272 in Vallabhadevas Anthologie Subhdsitavalr zitiert, die friihestens im
15. Jh. entstand (zur unsicheren Datierung siehe Sternbach 1974: 22f.), wie Hanisch (2005, Band 2, p. 331)
anmerkt. Andere Strophen haben Parallelen in der Rechtsliteratur (JM 5.10), im tibetischen Tanjur (JM
9.3) oder im Aryasira selbst zugeschriebenen Paramitasamasa (JM 5.14, 2.50). Zitate nicht metrisch
gebundener Passagen konnte Hanisch keine nachweisen, jedenfalls nicht aus dem von ihm bislang kritisch
edierten Teil JM 1-15.
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sie aus Werken stammen, die zu einem grolen Teil auch aus nicht metrischen Abschnitten

bestehen. Das betrifft vor allem das Schauspiel MVP und die Campu YT.”

Was den Erkenntnisprozess schon von Beginn an leicht hemmen kann, ist das wiederholte
Ausbreiten alter Hiite. Dessen waren sich auch die indischen Dichter bewusst, weswegen sie sehr
schiitzten, was Lewitscharoff ,,kostbares Neuhdren‘ nennt,”® nimlich wenn Literatur altbekannte
Dinge in neuem Licht erstrahlen lisst. Oder wie es in Maghas Kunstepos Sisupalavadha (SPV)

heifl3t:

Obgleich Krsna den Berg zum wiederholten Male sah, tiberkam ihn ein Staunen wie nie

zuvor. Das ist das Wesen des Schonen, dass es von Moment zu Moment sich erneuert.?’

Eine oft zitierte Strophe aus Anandavardhanas Poetik beschreibt dasselbe Phiinomen im Kontext

der literarischen Dichtung mithilfe der Metapher neu erblithender Baume:

Seien die Inhalte auch altbekannt, in der Dichtung erstrahlen sie, von Stimmung durch-

drungen, allesamt wie neu, gleich den Bdumen im Friihling.*

Der letztgenannte Vergleich ist dadurch verstérkt, dass die literarische Stimmung, hier wie auch
sonst, mit dem Wort rasa bezeichnet wird, das zugleich ,,Geschmack® und in seiner Grund-
bedeutung ,,Saft* bedeutet. Die Bdume stehen im Saft, wenn der Friihling, der ,,Honigmonat*
(madhumasa), wie es in der zitierten Strophe wortlich heifit, ins Land gezogen ist. Und wie siilen

Honig lésst der Literaturliebhaber sich die Dichtung gleichsam auf der Zunge zergehen.

Wenn Somadeva nun von Weltabkehr und dergleichen schreibt, tut er gut daran, sich der
literarischen Stimmungen zu bedienen. Und das tut er in geradezu verschwenderischer Weise. So
wird aus einer trockenen Predigt ein sprachlich wie inhaltlich ansprechendes Kunstwerk, dessen
Anspruch darin liegt, seine Botschaft so kostlich wie nur moglich zu vermitteln. Die alte
Metapher von der bitteren Pille formulierte Kuntaka, ein ungefdhrer Zeitgenosse Somadevas,

folgendermal3en:

Wissenschaftliche Literatur beseitigt die Krankheit der Unwissenheit wie bittere Arznei.
Literarische Dichtung vertreibt das Siechtum der mangelnden Unterscheidung erquicklich wie

Nektar.’!

27 Zur Methode, die diesen Wiedergaben zugrundeliegt, siche Anhang 1.
28 Lewitscharoff 2014: 142.

29 SPV 4.17: drsato ’pi Sailah sa muhur murarer apiirvavad vismayam atatana | ksane ksane yan navatam
upaiti tad eva ripam ramaniyatayah |.

30 DhA 4.4: drstapiirva api hy arthah kavye rasaparigrahat | sarve nava ivabhanti madhumasa iva drumah ||.

31 Aus seinem eigenen Kommentar zu seiner Poetik Vakroktijivita (VI p. 15,7f.): katukausadhavac
chastram avidyavyadhinasanam | ahlady amrtavat kavyam avivekagadapaham |. Dieses Bild kursiert
mindestens seit der Zeit A§vaghosas, der seine eigene Dichtung als eine ,,medizinische Kur auf Basis von
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Somadeva selbst mochte die alte Leier der jinistischen Moralapostel wie neu erklingen lassen,
seine Botschaft aber zugleich auch an jene richten, die mit ihr noch nicht vertraut sind. Wie er

selbst sagt:

Nur die sind (wahre) Dichter in der Welt, deren literarischer Gegenstand,

(selbst) unorigineller, originell und deren Sinn, (auch) unvertrauter, vertraut wird.*

Um seine Botschaft also iiberzeugend und einprigsam zu gestalten, nutzt er mehrere sprachliche

und erzahlerische Mittel, darunter die folgenden:

» Spruchweisheiten: Diese sind oft dichterisch ausgeschmiickt, wie die folgende Strophe aus YT
6.1. Sie enthilt neben An- und Inlautreimen (anuprasa) ein anschauliches Beispiel (drstanta)™

und eine rhetorische Frage (prccha):**

Das Heil ereilt Heilssucher nicht durch bloe Glaubenszuversicht.

Kann etwa Hunger eine Feige zur Reife bringen auf dem Zweige?™

 Kontrastierungen: Ein Beispiel dafiir enthélt die oben (p. 248) zitierte Strophe 1.114: ,,Mit den
Fingern frisierten vorsichtig ihr Haar Verliebte, (...) und jetzt steckt, zur Fratze entstellt ihr
Schédel auf dem SpieB!“. Der in ihr geschilderten, fiktiven Szene kann natiirlich kein Wahrheits-
wert beigemessen werden. Dennoch vermittelt sie Einsicht in die Vergiinglichkeit der Jugend und
des Leibes. Sie tut dies nicht rein propositional, etwa mit der Aussage: ,,Junge Damen sind so
verginglich wie alles Irdische®, sondern mit einer gehorigen Portion Anschaulichkeit und litera-
rischer Stimmung. Uber drei Strophenviertel im schonen klassischen Metrum sardilavikridita
(,, Tigerspiel®) schildert Somadeva ein Midchen und die liebevollen Gesten ihrer Liebhaber — um
dann im letzten Viertel mit dem Bild ihres aufgespieten Totenkopfes um so eindringlicher an die
Verginglichkeit zu gemahnen. Damit versucht er nicht nur auf den Verstand, sondern auch auf
das Gemiit des Lesers zu wirken. Neben dem Kontrast innerhalb der Strophe besteht ein solcher
auch gegeniiber der ganzen Campi. Die iibergeordnete Stimmung des YT ist ndmlich, wie oben
in Abschnitt 6.3 erwéhnt, die friedliche (santa). Damit diese im Laufe der Lektiire nicht verblasst
und vor allem gegen Ende des Werkes besonders deutlich hervortritt, wird sie 6fter von anderen

Stimmungen abgelost und diesen gegeniibergestellt.

Dichtung® (kavyopacara) bezeichnete und sie ebenfalls mit einer ,,bitteren, mit Honig vermengten Arznei*
(tiktam ivausadham madhuyutam) verglich (SN 18.63).

2 YT 1.25, oben in Abschnitt 11 6.3.3 zitiert.

33 Die Unterschiede dieser Figur zum rhetorischen Vergleich (upama) beschreibt Gerow (1971: 199).
34 Zu dieser schon im NS beschriebenen Figur siche Warder 2009: 79 (§ 186).

35 YT?? p. 270,25f., dazu oben, Abschnitt IT 6.3.3.
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» Volistindiger Erzédhlverlauf: Der Leser wird schrittweise mit den Figuren vertraut gemacht,
kann ihre Lage in zunehmendem Mafe nachempfinden und sich mit ihnen identifizieren, und so

zu einem empatischen Verstindnis ihrer Haltungen und Handlungen gelangen.

Trivialititen

Der Philosoph Jerome Stolnitz ist der Ansicht, dass die Kernaussagen literarischer Werke in aller
Regel nicht mehr als Trivialititen und Gemeinplidtze betreffen, die noch dazu unbewiesen
bleiben.® Man miisse keinen Roman wie Dickens’ A Christmas Carol lesen, um am Beispiel der
fiktiven Figur des Ebenezer Scrooge zu erfahren, dass Geiz nicht gliicklich macht, oder, um ein
beliebtes Thema der indischen Literatur herauszugreifen, der ganzen FErzédhlung -eines
sprechenden Vogels in Banas Ka folgen, um zu lernen, dass die nur in grolen Ausnahmefillen
verhinderte Wiedergeburt von den Taten des vorausgehenden Lebens abhingt. Wenn diese
Binsenweisheiten auch mit groBem kiinstlerischen Geschick formuliert sind, bleibt doch, so die
antikognitivistische Haltung Stolnitz’, der Erkenntnisgewinn vergleichsweise gering.’” Es braucht
aber vielleicht doch einen ganzen Roman, der ein entsprechendes Verhalten eben als Geiz — nicht
etwa als gesunden Geschiéftssinn — darstellt, um weitreichende und weniger vordergriindige
Handlungszusammenhénge darzustellen, wie beispielsweise die Folgen eines von materiellem
Geiz geleiteten Verhaltens. Antikognitivisten unterschitzen meines Erachtens, dass selbst Trivi-
alitdten aus unterschiedlichen Winkeln beleuchtet werden konnen und dadurch an Komplexitt
gewinnen. Andererseits lassen sie den Wert auBler Acht, der in der Erinnerung und Wiederholung

von kulturellen Konstanten liegt.*®

An den Tod beispielsweise gemahnen nicht nur religiose oder
didaktische Werke, sondern auch solche ganz weltlicher Literaturgattungen, wie eben Strophe
408 der GS, die in einem vorwiegend erotischen Kontext steht. Letzteres mag als eher diirftiges,
beildufiges Beispiel erscheinen. Wegen der Kiirze der Strophe kann diese aber ganz beildufig
memorisiert werden, wodurch Wortwahl, Metrum, Stimmung, Musikalitit und eben auch ihr
Inhalt noch mehr Gelegenheit bekommen, ihre Wirkung zu entfalten. So kann das Gedicht im
Geiste von allen Seiten beleuchtet werden, wie ein kleiner Edelstein von allen Seiten betrachtet

wird — eine Metapher, die unter indischen Literati sehr verbreitet ist — und mehr Aspekte

offenbaren als eine rein propositionale Aussage dies konnte.

36 Siehe oben, p. 19.
37 Stolnitz 1992.
38 Carroll 2007: 41 (Endnote 10).
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Faktenwissen

Faktenwissen, so das antikognitivistische Argument, lasse sich nicht aus fiktionalen Werken
erwerben. Hierfiir sei wissenschaftliche Literatur heranzuziehen. Um sich iiber den Walfang des
19. Jahrhunderts zu informieren, zieche man also nicht Herman Melvilles Moby-Dick zu Rate. Die
Teilung Indiens konnte man dieser Position zufolge nicht anhand von S.H. Mantos Kurzge-
schichten studieren, und aus R.K. Narayans Erzdhlungen konnte man nichts iiber das biirgerliche
Leben in einer indischen Kleinstadt lernen, schon deshalb, weil der fiktive Ort Malgudi gar nicht
existiert. Und ebenso abwegig wire es, den Candika-Kult anhand Banas Dichtungen zu studieren.
Dennoch schitzt und beriicksichtigt in der Regel der an den sogenannten hard facts Interessierte
auch die soft facts aus literarischen Werken. Denn literarische Schilderungen bieten unter

anderem die Moglichkeit, Inhalte nicht nur zu nennen, sondern sie zu vergegenwiirtigen.”

Den Unterschied demonstriert der Sanskritist und Musikwissenschafter Venkatarama Raghavan
(1973: 54) mit diesem schonen Beispiel: Anstatt mit einer bloBen Proposition wie: ,,die Sonne ist
untergegangen® (gato ’stam arkah), bringt Kalidasa den selben Sachverhalt mit der Schilderung

einer Szene im abendlichen Wald folgendermalien zum Ausdruck:

Kein Baum bewegte sich, keine Biene regte sich,

die Vogel waren verstummt, das Wandern des Wildes zur Ruhe gekommen (...)

niskampavrksam nibhrtadvirepham

L _ 40
mitkandajam Santamrgapracaram |

Durch die genaue Beobachtung des Autors und die Lebendigkeit seiner Darstellung wird dem
Leser das Geschehen beinahe so greifbar, als wire er selbst anwesend. Literatur informiert nicht
nur, sie suggeriert, schafft Atmosphire, beriihrt und kann auf diese Weise das aus wissen-
schaftlichen oder normativen Texten erworbene Verstidndnis vertiefen und um Nuancen ergénzen,
die iiber das reine Faktenwissen hinausgehen. Indem sie den Blick auch auf Umsténde lenkt, die
den eigenen fremd sind, erweitert sie nicht nur den begrifflichen, sondern auch den konzeptio-
nellen Spielraum des Lesers, was diesen in weiterer Folge in die Lage versetzt, sich wiederum

neue, durchaus auch propositionale Erkenntnisse anzueignen.*!

3 Gabriel 2014.
40 KS 3.42ab.
4l Huemer 2007a, Huemer 2017.
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3. Der Erkenntnisgewinn aus den untersuchten Texten

Welcher Art ist nun das Wissen oder die soft facts, die sich aus den in Abschnitt II besprochenen
literarischen Werken gewinnen lassen? Welche Einsichten, die iiber die Dichtungen selbst
hinausgehen und die nicht in priskriptiven und wissenschaftlichen Werken ihrer ungefihren
Entstehungszeit auch iiberliefert sind, vermitteln sie? Nun, die Beschéftigung mit Werken der
Kunst und Literatur kann nie als abgeschlossen gelten, wie das im Einleitungsteil I 6 ange-
sprochene Modell der ,,formativen Spirale” des Komparatisten Joshua Landy (2012) illustriert.
Die folgende Zusammenstellung kann also nur als vorldufig gelten und auswahlsweise andeuten,
welche Erkenntnisse sich sowohl fiir den historischen als auch den heutigen Leser aus fiktionalen

Werken gewinnen lassen und wie diese Erkenntnisse vermittelt werden.

Das Buddhacarita

Eine Biographie ist mehr als eine Liste von Daten zu Geburt, Familie und Schaffen. Sie bietet
Erkldrungen, Interpretationen, Urteile und anderes mehr.*” Neben den biographisch und
religionsgeschichtlich relevanten Inhalten des BC scheint mir eine Reihe weiterer inhaltlicher
Aspekte bemerkenswert. Die Tatsache zum Beispiel, dass zur Zeit A§vaghosas, also im ersten
oder zweiten Jahrhundert, Asketen im Wald der Praxis folgten, in Asche zu liegen, ist keine iiber-
raschende Erkenntnis, die aus Strophe 7.51 hervorgeht. Die Frage, ob es sich dabei um einen
Vertreter des Pasupata handeln soll, muss vorerst offen bleiben. Ihre Beantwortung wiirde auch
nur wenig zur Kulturgeschichte und zur Chronologie der Religionsgeschichte beitragen. Aus der
Passage geht auch nicht hervor, ob A§vaghosa Leichenasche im Sinn hatte, deren Verwendung
spéter in Sivaitischen Ritualen ganz selbstverstindlich wurde. Bemerkenswert scheint mir der
Umstand, dass der buddhistische Autor den Asketen, der aus buddhistischer nicht weniger als aus
brahmanischer Sicht unorthodoxe Praktiken pflegt, dennoch ohne jede Polemik darstellt. Im
Gegenteil ldsst er ihn an einer markanten Stelle seiner epischen Dichtung als wichtigen Weg-
weiser fiir den zukiinftigen Buddha auftreten. Zu mehr waren ,,Normalsterbliche* in einer Zeit
vor den ersten Predigten des Buddha nicht in der Lage. Keiner der asketischen Waldeinsiedler hat
ferner den hohen Anspruch, oder ist in der Lage, dem jungen Sarvarthasiddha zu folgen, oder
duBert auch nur den Wunsch danach. Hier war A§vaghosa freilich an die Vorgaben iiberlieferter
Biographien gebunden und hielt in diesem Fall auch an ihnen fest. Nach dem Abschied vom
Bodhisattva kehren die Asketen zu ihren etwas einfiltigen und kuriosen BuBpraktiken zuriick.
Das buddistische Weltbild, wonach jeder die Friichte seiner Taten auch in weiteren Wieder-
geburten erntet, machte Polemik vielleicht nicht notig. A§vaghosa behandelt die unwissenden

Asketen mit Respekt und stellt den Prinzen dennoch iiber sie, wodurch dieser nur um so

#2 Steiner 2010b: 89.
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iiberlegener aus der Begegnung hervorgeht. Das Erwachen zum Zustand eines Buddha war aber
letztlich nur auf der Grundlage und mit der Hilfe der brahmanischen Kultur moglich: einerseits
durch die Institution der Einsiedelei (asrama), andererseits durch einzelne Individuen wie

unseren bhasmasayin.

Die Gahasattasat

Einen dhnlichen Briickenschlag stellt die Schilderung des Médchens dar, das in GS 408 trotz des
unorthodoxen Rituals, Leichenasche auf die eigenen Glieder zu reiben, mit einiger Sympathie
geschildert wird. Der Beobachtung des unbekannten Dichters liegt allerdings vielleicht eher eine

poetische Konvention als echte Einfiihlung zugrunde.

Der Reiz der Strophe erschopft sich nicht im Portrait der Kapaliki, das unser Faktenwissen um
das eine oder andere Detail sozialer oder kultischer Gegebenheiten bereichert. Die getreue
Wiedergabe einer Szene, von Personen oder von Landschaften allein macht noch kein Kunst-
werk. Sie muss zumindest eine literarische Stimmung vermitteln oder auf andere Weise litera-
risch auffallend (vakra, agramya) formuliert sein.* Dem historischen Leser bringt GS 408 auch
kaum eine neue propositionale Erkenntnis, und dem heutigen Leser eine solche hdchstens im
Zusammenhang mit der Datierung von bestimmten Praktiken der Kapalikas — wenn sich die
Strophe denn genauer datieren lieBe. Es ist vielmehr der nicht-propositionale Gehalt, der das Ein-
fiihlungsvermdgen des Lesers anspricht und seine Empfindungswelt bereichert. Dabei ist es
unerheblich, ob und in welchem Grade die dargestellte Szene real oder fiktiv ist, solange sie in

dieser Form zumindest moglich — wenn auch ein Stiick weit iibertrieben — ist.

Die kiinstlerische Leistung besteht oft darin, {iber das Individuelle hinaus zu etwas Modellhaftem
oder Universellem zu gelangen. Im Fall des ausgewéhlten Prakrit-Gedichts verweist die unan-
gemessene, aber offenbar nicht unterdriickbare Reaktion der Asketin und zugleich Liebhaberin
auf allgemein menschliche Konflikte in Zusammenhang mit der Liebe und dem Tod. Es handelt
sich hier um eine Liebe, die soziale Schranken durchbricht und daher nicht offen zur Schau
getragen wird. Sie verrdt sich aber in den korperlichen Reaktionen bei der Beriihrung der
sterblichen Uberreste der Liebhaber (v. 407 und 408), oder, an anderer Stelle, im stillen Weinen
der (ihrem Gatten) Untreuen (GS 104). Befremdlich erscheint heute, dass sich die Empfindung
erotischer Liebe selbst im Angesicht des Todes nicht unterdriicken ldsst — sei es seitens der
jungen Asketin oder des Dichters. Dieses Befremden aber kann zu weiteren Beobachtungen

fithren, die wiederum neue Einsichten eréffnen.

4 Die von klassischen indischen Poetikern geforderte Kriterien fiir die Erzeugung des poetischen Reizes
einer treffenden Beschreibung (svabhavokti, jati) bespricht Raghavan (1973: 102-130).

304



Il — Der Kognitive Gewinn

Im Gegensatz zu dem bei Stolnitz (1992) sehr eng gefassten Wissensbegriff, bei dem Erkenntnis
auf propositionales Faktenwissen reduziert wird, bestehen Erkenntnisse sehr oft auch darin,
bereits bekannte kognitive Elemente neu zueinander in Beziehung zu setzen. Im Falle von GS
408 sind solche Elemente die Kremierung eines Verstorbenen, die Sivaitische Tradition der
Kapalikas und die dazu in gewissem Widerspruch stehende Erotik, die im Gedicht als literarische
Stimmung zum Ausdruck kommt. Bereits die Feststellung, dass diese Elemente nicht als einander
ausschlieBend empfunden wurden, stellt meines Erachtens eine durch die Literatur gewonnene,
kulturgeschichtliche Erkenntnis dar. Diese wiederum lésst sich nicht nur propositional formu-
lieren, sondern kann auch zu weiteren Studien anregen. Sie deutet auch an, wie weit der Dichter
auf der Suche nach besonders originellen Motiven gehen, welche Moglichkeiten er dabei ausloten

konnte.

Das Mattavilasaprahasana

Wenngleich die Figuren dieser Schauspielkomddie, Anhédnger verschiedener religioser Traditio-
nen, miteinander auf der Grundlage ihrer jeweiligen Lehren disputieren, so zeigt die Satire auf
humorvolle Weise doch, dass der Ausldser fiir solche Dispute mitunter ganz weltliche, allgemein-
menschliche Bediirfnisse sind: Liebe (hier zweier Minner zu einer Frau), Besitz (hier der
Almosenschale) und Hunger (hier auf den Inhalt der Schale). Der versohnliche Ausgang des
Einakters mag der entsprechenden literarischen Konvention geschuldet sein; er deutet aber doch
ein wohlwollendes Verstindnis des Konigs und Autors fiir die menschlichen Umtriebe in seiner

Residenzstadt an.

Wiirde eine Ubersetzung keine Riicksicht auf so grundlegende literarische Mittel wie das gute
Ende der Handlung nehmen, indem sie etwa eine andere Reihenfolge der Auftritte wihlt, wiirde
das den Verzicht auf ein wesentliches Element, wenn nicht gar eine vollig verfehlte Darstellung,
des Werks bedeuten. Dasselbe gilt fiir formale Elemente wie den laufenden Wechsel zwischen
Metrum und Prosa, einem ganz charakteristischen Merkmal der literarischen Gattung des Schau-
spiels. Man stelle sich vor, Arien wiirden in einer Opernauffithrung im selben Ton vorgetragen
wie Rezitative! Eine durchgehend in Prosa gehaltene Ubersetzung eines indischen Schauspiels
wiirde iiberdies verschleiern, dass nur ausgewéhlte Figuren auch in metrisch gebundener Form
sprechen. Im Falle des MVP sind dies der Theaterdirektor, der Kapalika Satyasoma, der Pasupata
Babhrukalpa und bemerkenswerterweise auch der unmattaka, also alle méannlichen Figuren mit

Ausnahme des buddhistischen Bettelmonchs Nagasena.
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Die Kadambart

Umgeben von blutigen Opferresten in einem Tempel in den Tiefen eines unheimlichen Waldes
haust ein alter dharmika, ein Verehrer der Gottin Candika, eigenwillig und gliicklos, und trdumt
von seiner Jugend und vom Erwerb iibernatiirlicher Krifte. Aber trotz seiner Verehrung fiir die
zornige Gottin, die auch von den als wild und gewalttitig dargestellten Sabaras verehrt wird, geht
von ihm keinerlei Gefahr aus. Wie sich herausstellt, ist er vollig harmlos. Er vermag gerade den
Prinzen Candrapida von dessen Trennungsschmerz abzulenken und ihn mit seinen Erzéihlungen
etwas zu amiisieren — wenn auch unfreiwillig. Und die kurze Begegnung der beiden endet wider
Erwarten in einem ganz freundschaftlichen Ton und zu beiderseitiger Freude. Sowohl Candrapida
als Hauptheld der Episode als auch der nur mit einem Augenzwinkern als ,Heiliger* zu be-
zeichnende Tempelbewohner werden mit sehr menschlichen Ziigen dargestellt, und die beiden
Figuren weichen dabei von Idealen und literarischen Konventionen ab. Der dharmika wird von
alltdglichen inneren und duBleren Noten geplagt. Der Prinz hingegen wéchst erst in das Ideal eines
vollendeten Herrschers, das sein Vater Tarapida verkorpert. Erst lacht er iiber den alten Kauz,

zeigt sich aber schlieBlich groBmiitig.

Man kann die ganze Episode auch so verstehen, dass Bana mit ihrer Hilfe den Trennungsschmerz
Candrapidas beschreibt, ndmlich indem er nicht nur sagf, wie dieser sich nach der voriiber-
gehenden Trennung von seiner Geliebten Kadambari fiihlt, sondern dies anhand duflerer Um-
stinde illustriert. Der Prinz durchlduft verschiedene emotionale Zustinde (bhava), die er nach
auBlen hin nicht zeigen kann, die aber durch die &sthetischen Stimmungen (rasa) dennoch ver-
mittelt werden: die furchteinfléBende Stimmung (bhayanaka) auf dem Weg durch den unheim-
lichen Wald, die grauenerregende (bibhatsa) an den Opferstellen des Candika-Tempels und jene
Mischung aus Stimmungen, die das Bild des unseligen dharmika ausmacht. Darin macht Bana die
Einsamkeit des von seiner Geliebten Getrennten in Form duflerer Gegebenheiten und Ereignisse
anschaulich, geradezu erfahrbar, ohne den Prinzen vordergriindig als sentimental oder allzu
leidend erscheinen zu lassen. Gegen Ende der Tempelepisode ruft Bana schlieBlich die humor-
volle Stimmung (hdasya) hervor, schildert einen versohnlichen Abschied vom ,Heiligen* und
schafft so eine heitere Uberleitung zu Candrapidas anschlieBendem Empfang im elterlichen

Palast.

Die Darstellung des Prinzen ist konsistent und seine Rolle weitgehend klar. Nicht so klar ist
hingegen manches an der Figur des dharmika, sowohl in Hinsicht auf religions- und kultur-
geschichtliche Details als auch auf die Funktion, die er im Verlauf der Handlung einnimmt. Das

scheint vordergriindig einem Erkenntnisgewinn seitens des Lesers im Wege zu stehen.

So ist etwa die genaue religiose Tradition oder Schulzugehorigkeit des ,,Heiligen* nicht genau zu

bestimmen. Die Tempelpassage spielt auf eine ganze Reihe von Traditionen an — auf das Pasu-
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pata, auf eine dem Bhairavatantra folgende, auf den Kapalika-Kult, vielleicht auch auf den
nilambaravrata — und scheint sie auf fast eklektische Weise zusammenzuwerfen. Zudem weichen
die edierten Textausgaben der Ka an diesbeziiglich entscheidenden Stellen voneinander ab, und
die urspriinglichen Lesarten sind, falls iiberhaupt, ohne eingehendere Untersuchungen des Hand-
schriftenmaterials nicht festzumachen. Die relevanten Lesarten, von denen auch nicht leicht zu
sagen ist, wer sie wo und wann tatsédchlich gelesen hat, betreffen Ausdriicke wie pasupata /
mahapasupata (letzteres wire eine Bezeichnung des Kapalika-Kultes) und sravana / sramana
(letzteres konnte eine buddhistische Tradition bezeichnen). Und selbst dort wo der genaue
Wortlaut ohne Textvarianten iiberliefert ist, bleibt die literarische Schilderung mitunter unscharf.
So stehen die mannigfachen Mittel, auf die sich der dharmika stiitzt, um wie auch immer geartete
iibernatiirliche Krifte (siddhi) zu erlangen, mit unterschiedlichen religiosen Trditionen und
wissenschaftlichen Gebieten in Verbindung und kénnen nicht einer einzelnen Tradition, Schule

oder Sekte zugeschrieben werden.

Interessanter als eine genaue Definition der Initiationslinie des dharmika, die Bana allem An-
schein nach auch gar nicht vermitteln wollte, ist dieser Eindruck, der von dem alten Einsiedler
entsteht: dass ihm alle Mittel willkommen sind, durch seine duBerlich zuriickgezogene Lebens-
weise zu ganz weltlichem Erfolg zu gelangen — und dass dieser ersehnte Erfolg sich dennoch
nicht einstellen mag. Und: dass der dharmika eine ebenso so gliicklose wie harmlose Figur ist.
Auch seine Harmlosigkeit wird mehr suggeriert als explizit genannt, und sie ist nicht selbst-
verstindlich, wie der Text selbst nahelegt. So blutig und bedrohlich der Lebensraum des Tempel-
bewohners zunichst scheint, so ereignislos verlduft die Begegnung mit Candrapida und seinen
Minnern. Diese beginnt mit allgemeiner Erheiterung iiber den schrulligen Alten, verlduft ohne
dramatische Zwischenfille und endet nach einer Unterhaltung mit dem zuletzt auch noch
spendefreudigen Prinzen. Und wéihrend die lange und ausfiihrliche Einleitung der Episode be-
deutende Ereignisse erwarten ldsst und Hindernisse, die sich dem schwermiitigen Helden auf
seinem Weg fort von der Geliebten in den Weg zu stellen drohen, folgen genau diese nicht. Wenn
der Leser von der Episode enttduscht ist, dann deswegen, weil er auf Stereotypen hereinfillt, die
vom Autor nicht bedient werden. Diese Deutung setzt natiirlich voraus, dass der von Bhuisana-
bhatta verfasste Schluss der Erzihlung den Vorstellungen Banas entspricht. Es wire aber schon
eine grobe Unterstellung, von Bhuisana anzunehmen, er habe keine ausreichend gute Idee gehabt,
wie die dharmika-Episode fortzufiihren sei, oder ihre Fortfiihrung gar ignoriert. Statt des Erwart-
baren, etwa einem Fluch eines zornigen Brahmanen* oder dem Angriff einer Horde von Sabaras,

wird dem Leser eine andere, iiberraschend folgenlose, aber ebenso plausible Alternative geboten.

“ Verhingnisvolle Fliiche sind ein verbreitetes Motiv, sodass Sriharsa in NC 1.90 und andere Dichter ganz
selbstverstdndlich darauf anspielen konnten. Zu den bekanntesten Fliichen zihlt jener, mit dem Valmiki

307



Transgressive Sivaitische Praktiken

Welchen Zweck hat nun die Tempelepisode, wenn sie ohne Auswirkungen auf den Rest der
Handlung bleibt? Stellt sie eine bloBe Ubung in der Darstellung von auBergewdhnlichen Schau-
plitzen dar? Ich meine, dass ihr Zweck mehr als dies ist. Prinz Candrapida wird in allen
Lebenslagen und Stimmungen — Liebe, voriibergehende Trennung, Furcht, Grausen und Humor —
als kontrolliert und wohlerzogen geschildert, wenn auch vielleicht etwas holzern in Herzens-
angelegenheiten, in denen er sich selbst als ,,duflerst unerfahren (atidurvidagdham) bezeichnet.®
Um den Gleichmut des Helden in den diversen Lebenslagen moglichst glaubhaft und anschaulich

darzustellen, hat Bana die in anderer Hinsicht eher nebenséchliche Reise vom Hemakiuta nach

Ujjayini besonders realistisch ausgestaltet.

Der Realititseffekt der Szenen kommt, abgesehen von ihrem Detailreichtum, auch dadurch
zustande, dass sie von einem nicht kommentierenden, geradezu selbstvergessenen Erzdhler und
aus der Perspektive einer unmittelbar beteiligten Figur geschildert werden. Unter anderem die
Beschreibung von Dingen, die keine erkennbare Funktion fiir die Handlung haben, die also
einfach vorhanden sind, erzeugt, was der Philosoph und Literaturkritiker Roland Barthes den effet
de réel nannte.* Insofern dient auch die Tempelepisode, wenn nicht der Handlung, so doch der
moglichst glaubwiirdigen Schilderung der Hauptfigur als gut erzogen und charakterfest. Die
Glaubwiirdigkeit ist dabei wichtig, weil dem Leser mithilfe literarischer Figuren Ideale vermittelt
werden sollen, und zwar nicht nur theoretisch und abstrakt, sondern auf anschauliche und

moglichst liberzeugende Weise.

Nicht obwohl, sondern gerade weil die Ka ein fiktionales Werk ist, kann die Darstellung bis-
weilen so bemerkenswert naturalistisch ausfallen. In der Tempelepisode, wie auch in vielen
anderen Passagen, nutzt Bana die literarische Freiheit nicht, um von realen Verhiltnissen abzu-
weichen, sondern um diese im Gegenteil lebendiger und konzentrierter darzustellen als dies in
anderen Genres moglich wire. Die Ambivalenz des religiosen Lebenswandels in der Darstellung
des dharmika, seine eklektische Religiositit, seine Erfolglosigkeit in allen Bemiihungen und seine
so erleichternde wie tragische Harmlosigkeit entspringen nicht weniger der duBerst lebhaften
Phantasie Banas als seiner Beobachtungsgabe und seinem seltenen Talent zu ihrer literarischen

Umsetzung.

einst dem Stamm der Nisada die Sesshaftigkeit verwehrte, wobei er zugleich das sein Epos bestimmende
VersmaB schuf (Ram. 1.2.14). Ein beriihmtes Beispiel aus der frithen klassischen Dichtung ist der Fluch
Durvasas’, der in Kalidasas Schauspiel (Sak. 4.1) die geistesabwesende Sakuntala traf, infolgedessen Konig
Dusyanta sich nicht mehr an sie erinnern konnte. Und nicht zuletzt in der Ka selbst erzidhlt der Asket
Kapiiijala gleich von einer ganzen Reihe solcher verhdngnisvoller Fliiche (KaP p. 319-322).

45 KaP p. 388,7. An theoretischem Wissen diirfte es ihm aber nicht gemangelt haben, wurde er doch, wie der
Leser erfahrt (Ka® p. 75,20), unter den verschiedenen Fertigkeiten, Kiinsten und Wissenschaften auch ,,in
den Lehrwerken der Lust (ratitantresu) unterrichtet.

4 Martinez und Scheffel 2016: 53f. und 122.
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Bemerkenswert ist, dass trotz der ausfiihrlichen Beschreibung vieles an der Figur des dharmika
offen, das heifit der Vorstellungskraft und dem FEinfiihlungsvermdgen des Lesers iiberlassen
bleibt. Ob ,,der Redselige mit seinen Beschreibungen seiner einstigen Tapferkeit und Schonheit
und seines einstigen Vermogens* sich tatsdchlich an die Wahrheit hilt, verrdt Bana nicht. Ebenso
bleibt die Frage nach ,,seinem Geburtsort, seiner Kaste und seinem Wissen, nach der Gattin, nach
Kindern, Wohlstand, Alter und nach dem Grund seiner Weltabkehr* offen.*’ Der Leser kann
selbst entscheiden, ob er den alten dharmika nur fiir einen etwas schrulligen Einsiedler, fiir ein
bemitleidenswertes Opfer dullerer Umstidnde (und letztlich seiner schlechten Taten in fritheren
Wiedergeburten) oder fiir einen verkannten Heiligen hiilt. Ahnlich muss man auch bei einer
tatséchlichen Begegnung mit einem Einsiedler selbst abschitzen, mit wem man es zu tun hat.
Candrapida verkorpert dabei das Ideal im Umgang mit einer solchen Person bei gleichzeitiger
Stimmungstriibung, insofern er ebenso Herr iiber seinen Trennungsschmerz ist wie iiber den
ersten Impuls, gemeinsam mit seiner Armee iiber den Alten zu lachen. Der Leser ist eingeladen,

es ihm gleich zu tun.

Die Lilavar

Kothalas Tempelbewohner ist so ziemlich das Gegenteil von dem Banas. In der Prakrit-
Erzihlung treffen Méddchen von himmlischer Abstammung, ein Konig eines GroBreiches und sein
Minister auf einen zuriickgezogenen nackten Tempelbewohner, der sich in Nachahmung und
Verehrung Sivas in Asche hiillt. Fiir niemanden aber ist die Begegnung in irgendeinem Sinne
erschreckend oder zum Nachteil. Im Gegenteil, der brahmanische Pasupata weil} seine hofischen
Giste angemessen zu empfangen und kann allen zur Erlangung ihrer ersehnten Ziele verhelfen.
Die Reinheit des FEinsiedlers ist nicht zuletzt dadurch angedeutet, dass er — im Gegensatz zu
Banas Tempelbewohner in den Tiefen des Waldes — am Ufer eines Flusses lebt. Wihrend dort
alte Nonnen und blutige Opferrituale durchfiihrende Sabaras die gelegentliche Gesellschaft des
Eremiten bilden, vergniigen sich hier sorglose Hofdamen am Flussufer. So unwegsam das
Miindungsdelta der Godavari auch ist, der Fluss selbst bildet den friedlichen Hintergrund fiir den
lebensrettenden Hort, den der Tempel des PaSupata fiir den schiffbriichigen Minister Vijayananda

darstellt.

47 Eine Vorgeschichte konnte den Tempelbewohner in ein ganz bestimmtes Licht riicken, wie dies etwa der
Fall in Ram Anands Kurzgeschichte Lakde hue ist. Im Stile des modernen Realismus wird darin von dem
Pferdekutscher Rahmat Miyan erzéhlt, der durch Schicksalsschldge nicht mehr in sein einst prosperieren-
des Leben zuriickfindet und gewisse Ziige annimmt, die an jene des dharmika erinnern (Anand 1985: 91-
103). Auf dhnliche Weise Verstindnis erweckend ist auch R.K. Narayans Roman The Guide, darin auf
unterhaltsame Weise geschildert wird, wie der kriminelle Werdegang eines ehemaligen Fremdenfiihrers
diesen schlieBlich zum Tempelasketen werden ldsst.
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Die in priskriptiven Texten oft geforderte Einsamkeit des Asketenlebens* deckt sich héufig nicht
mit den Schilderungen fiktionaler Werke. Beispielhaft sind hierfiir die Figuren des dharmika in
der Ka und des Pasupata in der L1.* Beide werden in wiederkehrender (Ka) oder dauernder (L1)
Gesellschaft geschildert. Diese Abweichung vom normativen Ideal ist auch dadurch zu erkléren,
dass es schwer ist, einen vollig zuriickgezogenen Asketen in den Erzédhlverlauf eines fiktionalen

Werks einzubinden, solange dieser nicht Kontakt mit anderen handelnden Figuren aufnimmt.

Das Yasastilaka

Keines der oben genannten Werke stellt die §ivaitischen Asketen als Bosewichte oder auf andere
Weise besonders negativ dar, sondern im Gegenteil doch sehr wohlwollend. Dem gegeniiber
entwirft Somadeva mit allen ihm zur Verfiigung stehenden literarischen Mitteln das Bild eines
furchterregenden tantrischen Ritualismus, dessen Vertreter dariiberhinaus enge Verbindungen
zum Herrscherhof unterhalten. Dieser Ritualismus dient als das diametrale Gegenstiick zur
Religion des Autors, dem gewaltlosen und von ihm als einziger Weg zur Erlosung akzeptierten

Jinismus.

Wie bei den oben genannten literarischen Dichtungen habe ich auch bei den Darstellungen des
YT die literarische Form ebenso in meinen Betrachtungen beriicksichtigt, wie den dargestellten
Inhalt, was sich im Falle der Campt vielleicht am deutlichsten auf die Ubersetzungen nieder-
schlug. Auf manche der im YT eingesetzten literarischen Mittel, wie den fortlaufenden Wechsel
zwischen Prosa und Strophendichtung, den gelegentlichen Einsatz gelehrt-wissenschaftlicher
Ausdrucksweise innerhalb der literarisch-poetischen Komposition und die wiederholt effekt-
vollen Klangfiguren, wurde an mehreren Stellen in Abschnitt II 6.3 hingewiesen. Sie in der
deutschen Ubersetzung so weit wie moglich nachzuahmen schien mir wichtig, um nicht nur zu
sagen, sondern auch zu zeigen, in welcher Weise sie auf den Leser wirken oder gewirkt haben
mogen und inwiefern sie zu einem kognitiven Gewinn beizutragen vermdgen. Dies bedeutet
allerdings ein stdndiges Abwégen zwischen solchen Elementen, die iibernommen werden wollen,
und solchen, auf die verzichtet werden muss, seien letztere auch von unmittelbar inhaltlicher
Natur; mittelbar inhaltlichen Wert kann durchaus auch ein formales Element haben, eine be-
tonende Wortstellung etwa. Die in den Abschnitten II 3 und 6 prisentierten Ubersetzungen, die

aus den genannten Griinden auch Metrum und Alliterationen nachahmen, iibergehen dabei

48 So etwa in PS 5.9f., wonach der Yogi ,,in einer leeren Behausung oder Hohle wohnend (und) stets auf
Gott (gerichtet) sei (sunyagaraguhavasi, devanityah; zum Ausdruck devanitya siehe Hara 2002, p. 269,
und 1959: 93f.).

4 Ein in dieser Hinsicht vergleichbares Beispiel aus der modernen fiktionalen Literatur ist der in Anm. 47
erwihnte Roman The Guide, darin der anfangs einsam lebende Asket Raju immer mehr und aufdringlicher
von der oOrtlichen Bevolkerung verehrt und zuletzt regelrecht belagert wird.
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bisweilen inhaltliche Details. In v. 136 etwa sind dies die Zahnspitzen und die sich vereinenden
Flammen, in v. 137 der hochfahrende Ubermut der Schlangen und das Ende des Dreizacks, von

dem die Schidelkette baumelt.*

Somadevas Einsatz von Alliterationen ist dermafBen auffillig, dass ihre Nichtbeachtung in
literarischer Hinsicht tatsichlich einen groBeren Verlust bedeuten wiirde. Ein Beispiel aus der

Beschreibung der Yoginis soll dies veranschaulichen:

kaparda-nirdaya-sammarda-nirmodalagarda-galaguha-sphurat-phiitkara-spharita-lalata-
locananala-jvala-glapitaditisuta-niketana-patakabhogabhih (YT 1, p. 45,3-5)

[A]ls aus den hohlengleichen Schliinden der Schlangen, die schlechte Laune beim unbarm-
herzigen Zusammenzurren filziger Zopfe zeigten, ein Zischen fauchte, rissen sie ihre Stirn-

augen auf, daraus hervor Feuerflammen die fliegenden Flaggen auf dem Gottertempel ver-

sengten.

Ein metrisches Beispiel mit ganz dhnlich klanglich intensivierten Phrasen ist die oben genannte

Strophe 1.137, darin unter anderem sechs Worte mit den Lauten uz- beginnen.

Die deutsche Ubersetzung von Somadevas Prosapassagen erscheint syntaktisch bisweilen einiger-
maBen kompliziert. Das liegt zum einen an der Uberlinge der Satzkonstruktionen, zum anderen
an den im Sanskrit beliebten und duBerst produktiv bildbaren Wortkomposita. Deren Lénge
erreicht im YT oft an die zwanzig Glieder, in seltenen Féllen auch etwas mehr. Mithilfe dieser
Formulierweise erreicht der Sanskritdichter eine von den Literaten geschétzte, als ,,Kraft” (ojas)
bezeichnete hohe Dichte an bedeutungstragenden Wortern (Autosemantika). Sie erschwert je-
doch — auch im Original — die syntaktische Analyse und das genaue inhaltliche Verstidndnis. Die
literarische Form gehorcht damit Konventionen (kavisamaya), die der alltiglichen Gebrauchs-
sprache fremd sind und in Abgrenzung zu dieser die sogenannte vakrokti, wortlich ,,krumme*
oder ,,gewundene Rede®, bilden, das heiBit, eine im literarischen Sinne positiv auffallende,
stilistisch verfeinerte Formulierung. Auf diesen Konventionen von klanglicher und inhaltlicher
Natur griindet die Raffinesse der Kunstdichtung. Sie machen aus der bloBen prosaischen Aussage
einen literarisch ,,geschmiickten (alamkrta) Text, der iiber den bloflen Inhalt hinaus auch

Stimmungen, Andeutungen und vieles mehr zu vermitteln imstande ist.

Wie im Einleitungsteil (I 6) angedeutet, trdgt die Form literarischer Texte zu deren Inhalt bei,
etwa wenn eine moglichst dicht gedringte, beinahe undurchschaubare Syntax einen ganz ebenso
schwer zu iiberblickenden Schauplatz vermittelt, wenn die szenische Spannung durch die syn-
taktische Spannung nachgeahmt wird oder wenn mitten in dem geschilderten Treiben ,,grduliche

Gerdusche rastlosen Gerassels™ (mukhara-ghargharaka-ghora-ghosa) von FuBkettchen in der

%0 Siehe oben, p. 250f.
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Wortwahl des Dichters gleichsam horbar werden.” Die Schilderung der Szene, im vorliegenden
Fall ein tantrisches Ritual, das auch iiberirdische und diamonische Géste anlockt, wird auf diese
Weise noch intensiviert, der Opferherr Maridatta in ein noch fuchterregenderes Licht geriickt.
Formale Elemente diirfen daher in einer treuen Ubersetzung nicht unterschlagen werden.
Wihrend inhaltliche Elemente wie Vergleiche, Ubertreibungen und viele andere mehr in
modernen Ubersetzungen ganz selbstverstindlich beriicksichtigt werden, gilt dies fiir formale
Elemente nur in sehr begrenztem AusmaB, etwa fiir Kapiteleinteilungen und in manchen Fillen
auch fiir den Wechsel zwischen Prosa und metrisch gebundener Form. Mit den in Abschnitt II 6
gebotenen Ubersetzungen versuche ich demgegeniiber auch syntaktische und lautliche Schmuck-
mittel so weit wie moglich wiederzugeben. Auf diese Weise soll ein moglichst vollstindiger

Eindruck von der dichterischen Ausgestaltung der Campt vermittelt werden.

Wie in der Darstellung des Konigs Maridatta spielen formale literarische Elemente auch in der
Darstellung YaSodharas eine bedeutungstragende Rolle. Wenn letzterer etwa im vierten Kapitel

der Campu Merkverse rezitiert™

oder ganz im Stile exegetischer Kommentarliteratur eine
vedische Textpassage auslegt,” schildert Somadeva damit die Erziehung und Gelehrsamkeit des

Konigs ganz unmittelbar.

All die literarische Kunstfertigkeit dient dabei nicht allein dem Selbstzweck. Wie im Fall von
Asvaghosas BC ist das Ziel letztlich immer die Belehrung des Horers beziehungsweise Lesers,
entweder, um ihn in seinem Vertrauen in die Lehre des Jina zu bestirken, oder um ihn zu dieser
zu bekehren. Vorbilder und Identifikationsfiguren findet der Angesprochene in den Erzdhlungen.
Das gilt fiir den tatsidchlichen Horer (oder Leser) genauso wie fiir die fiktiven Horer innerhalb der
Erzédhlungen. Was Ya$omati seinen Kindern erzéhlt, bewegt diese ebenso wie Konig Maridatta,
dem sie es weitererzihlen, sodass dieser beschlieft, vom Opferritual abzulassen und der Welt zu
entsagen.54 Und wenn Sudatta ihm die jinistische Lehre von der ,,Vollkommenheit* (samyaktva)
und vom rechten Vertrauen (sraddha, samyagdrsti)’> darlegt, dann ist der tatséichliche Horer oder
Leser bereits so weit in die Geschichte eingedrungen, dass er selbst bei dieser Darlegung an-
wesend ist und in ihre Inhalte eintaucht — ohne sich dabei einem eigentlichen Lehrwerk (sastra)

zugewendet zu haben, ein Genre, das die Dichter nur allzu gern als fade beschreiben. Auf diese

SLYTP! p. 46,5. Obwohl klangliche Nachahmung oder Onomatopoesie (Sabdanukarana) im Wortlaut der
Dichtung des Sanskrit und Prakrit verbreitet ist (Beispiele bietet Raghavan 1973: 94-96), wird sie von den
Poetikern als literarische Figur (alamkdra) so gut wie nicht thematisiert (Morgan 2011: 249).

2 YT p. 96,10-97,4 (siehe oben, Abschnitt IT 6.3.2).
3 YT p. 110,1f. (ebenfalls in Abschnitt IT 6.3.2 wiedergegeben).

3 In Vadirajas Fassung der Geschichte verneigt sogar die Gottin CandamarT alias Candika sich vor Sudatta
und verordnet, dass ihr ab sofort nur noch gewaltfreie Blumenspenden dargebracht werden (YCV 4.66f.).

3 Zu drsti, wtl. ,,Sicht* oder ,,Einsicht im Sinne des Vertrauens (sraddhd) in die Lehre siehe oben, Ab-
schnitt IT 6.3, Anm. 51.
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Weise steht literarische Dichtung einem kognitiven Gewinn im Sinne des Erwerbs auch von
reinem Faktenwissen in keiner Weise im Wege. Im Gegenteil, sie hat die Mittel, dieses Wissen

auf besonders eindringliche und nachhaltige Weise zu vermitteln.

4. Normative Elemente

Wie in Abschnitt I 6 erwihnt, enthalten auch fiktionale Werke implizit normative Elemente.”
Dabei handelt es sich um inhaltliche Motive, die Autoren in vorherrschenden gesellschaftlichen
Umstédnden vorfinden und durch ihre literarische Verarbeitung weiter vermitteln. Solche Motive
sind auch in den fiir die vorliegende Studie ausgewihlten Werken erkennbar. In GS, Ka und L1
sind es unter anderem die Geschlechterrollen, die Frauen im Verhiltnis zu Ménnern passiv und
von ihnen abhéngig zeigen. In Kotihalas Erzdhlung beispielsweise bestreiten der Koénig Hala und
sein Minister Vijayananda mithilfe des Pasupata einen Kampf in der Unterwelt, wohingegen den
Maidchen nur bleibt, sich ihrem Schicksal und dem Liebeskummer zu ergeben. Auch der Gott
Bhava wird deutlich mit der aktiven, méannlichen Seite der Erzéhlung assoziiert, wihrend die
Gottin Bhavant von den passiven Médchen verehrt wird. Ein anderes normatives Element ist die
Dualitit von Wildnis (aranya) und Siedlung (grama), die im Epos stark betont wird”’ und als

Gegensatz zwischen Wald und (Residenz-)Stadt auch in BC, Ka und L1 eine grof3e Rolle spielt.

Staat und Religion

Ein weiteres inhaltliches Motiv, das von den Autoren durch ihre literarische Verarbeitung ver-
mittelt wird, ist das Verhiltnis und Zusammenwirken von weltlicher und sakraler Macht, das
besonders in den Erzdhlungen von Kotihala und Somadeva von Bedeutung ist. Die iiber die
Jahrhunderte wachsende Zahl an Tempeln, die von Monarchen gestiftet wurden, deutet auf eine
wachsende Attraktivitit der Sivaitischen Religionsformen fiir konigliche Forderer hin.”® Diese
Entwicklung schlédgt sich auch in den literarischen Werken nieder. Wihrend GS 407 und 408
noch Szenen abseits des Hofes beschreiben, ist im BC zumindest eine minimale Verbindung des
Hofes zum Sivaismus erkennbar, nimlich in Form des Gespriichs des Prinzen Sarvarthasiddha
mit einem vermutlichen Vertreter des frithen Atimarga, dem bhasmasayin. Die Komoddie MVP
schildert in weiterer Folge Vertreter verschiedener Traditionen des Mantramarga in der
Residenzstadt des Konigs und Autors und stellt auf diese Weise eine Verbindung zwischen dem

Hof und dem Treiben von Anhéngern Sivaitischer und anderer Religionsformen her.

% Oben, p. 29f.
57 Thapar 2012: 148f.
38 Die Umstidnde dieser Attraktivitit beschreibt Sanderson (2009: 252f.).
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Bana wiederum lédsst den fiktiven Thronfolger Candrapida mitsamt seiner Armee bei einem
Tempel der Candika weit auBerhalb der Stadt aber innerhalb des eigenen Herrschaftsgebietes
rasten. Die Schilderungen in der Ka sind besonders ausfiihrlich und enthalten iiberdies die
fritheste erhaltene literarische Beschreibung einer Tempelanlage des Mantramarga. Der erste
inschriftliche Beleg fiir eine Beschreibung von Verehrungspraktiken in einem Tempel des
Mantramarga findet sich in einer Pallava-Inschrift aus der zweiten Hilfte des siebten
Jahrhunderts.” Der im Tempel lebende dharmika ist dabei keiner jener ebenfalls seit dem siebten
Jahrhundert belegten Tempelpriester und Lehrer des Konigs (rajaguru), die infolge von Land-
schenkungen und durch die damit verbundenen Rechte iiber die dort ansédssige Bevolkerung so
maéchtig wie der Konig wurden, sodass sie selbst Tempel errichten und versorgen lassen konnten.
Auf diese Weise kam bis spitestens zum Ende des ersten Jahrtausends Macht und Einfluss des
Brahmanenstandes dem des Herrscherhofes gleich.®® Aus brahmanischer Sicht bedeutete die
Tempelpriesterei zunéchst jedoch einen betrichtlichen Statusverlust, der bis zur Aberkennung der
Zugehorigkeit zum Brahmanenstand fiihren konnte.®’ Diese scheint auch der Beschreibung

unseres dharmika zugrunde zu liegen.

In der L1 verhilft ein PaSupata dem weitgehend fiktiven Konig und Brautwerber Hala zu seinem
Gliick und iibt so einen ganz entscheidenden Einfluss auf den Hof aus. Er lebt auf einem Tempel-
areal im Siidosten Indiens, das zumindest aus einem Tempel fiir Bhava und, etwas entfernt davon,
einem fiir Bhavant besteht. Andeutungen auf die Funktion des rajaguru bestehen darin, dass der
Pasupata seinem eingeweihten Schiiler (s@dhaka) Konig Hala iibernatiirliche Fiahigkeiten (siddhi)
in Form eines besonderen Schwertes vermittelt.”> Dass der Priester (wie auch der rajaguru im
HC) im Besitz einer solchen Ritualwaffe ist, kann iibrigens durchaus historischen Gegebenheiten

entsprechen, wie inschriftliche Zeugnisse des zehnten bis zwélften Jahrhunderts nahelegen.”

Im zehnten Jahrhundert beschreibt Somadeva schlieBlich den bereits voll etablierten Einfluss
Sivaitischer Brahmanen auf den Herrscherhof. Die Rahmenhandlung um Konig Maridatta wird
ganz vom Kaula-Ritual des Priesters Virabhairava bestimmt (YT 1). Auch hier verleiht ein
besonderes Schwert dem Konig iibernatiirliche Kréfte, ndmlich zur Eroberung des zwischen
Himmel und Erde liegenden Reiches der Vidyadharas. In der Kernerzihlung folgt die Konigs-
mutter Candramati den Lehren des Hauspriesters (purohita) Sivabhiiti und seines Sohnes Siva-

varman und ldsst von vedakundigen Brahmanen entsprechende Tempelfeste gegen Opferlohn

% Ibid., p. 276.

0 Thapar 1993: 55f.

oL Ibid., p. 254-277.

2 Vgl. Sanderson 2009: 255.
3 Ibid., p. 261f.
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durchfiihren (YT 4). Im selben Kapitel erwidhnt Somadeva die Saiddhanta-Initiation fiir Konige
(rajyabhiseka) und schildert eine solche fiir Konig Yasodhara sowie fiir dessen Hauptfrau Amrta-
mati und ihren gemeinsamen Sohn, den Thronfolger. Eben diese Einweihung ist Anlass dafiir,

dass Candramati iiber die jinistischen Neigungen ihres Sohnes Ya$odhara so ungliicklich ist.

5. Schlussbemerkung

Manche meiner Interpretationen mogen trivial, andere wiederum etwas weit getrieben erscheinen,
und man wird einwenden, dass sie stellenweise den Boden traditioneller wissenschaftlicher
Exegese verlassen. Dem mochte ich zwei Dinge entgegenhalten. Erstens sind manche meiner
Interpretationen eher Angebote als der Weisheit letzter Schluss, also eher AnstdBe zur Fort-
fiihrung des Diskurses um die Rezeption altindischer Dichtung. Zweitens lddt, wie bereits hervor-
gehoben, die klassische indische Kunstdichtung geradewegs dazu ein, sie sich lautlich, rhyth-
misch und semantisch auf der Zunge zergehen und im Ohr klingen zu lassen. Die Prosadichtung
steht hierin der metrischen Dichtung, wie der in Prakrit verfassten garha, die oft als besonders
musikalisch empfunden wird, nicht nach. Das fertium comparationis des weit verbreiteten Ver-
gleichs von sprachlich brillanten Dichtungen mit fein geschliffenen Juwelen (ratna) ist nicht nur
der hohe Wert, um den beide ihre jeweiligen Sammlungen bereichern und zu wahren Schitzen
(kosa) machen. Es schliefit auch das Leuchten und Glitzern ein, das fiir den Betrachter bei jeder
Wendung und aus jedem neuen Blickwinkel ein anderes Bild ergibt, sowohl des Kleinods selbst

als auch des Bildes, das durch es hindurch schimmert.
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Anhinge

1. Zur Wiedergabe der metrischen Passagen

Jedes der in der vorliegenden Studie behandelten Werke enthélt metrisch gebundene Texte.
Wihrend das BC und die GS ausschlieBlich in Strophenform gedichtet sind und die L1 nur ver-
einzelt kurze Prosazeilen enthilt, sind die Strophen in MVP, Ka und YT in umfangreiche Prosa
eingebettet. Die Zahl der Strophen reicht dabei von zwei (Ka) bis mehr als zweitausend (YT). Der
Wechsel zwischen metrischem und nicht-metrischem Text ist fiir Kunstdichtungen in der Form der
Campi (wie dem YT) und des Schauspiels (wie dem MVP) sehr charakteristisch. Um dies auch in
den Ubersetzungen erkennbar zu machen, selbst wenn es sich dabei nur um einzelne ausgewihlte
Stellen handelt, habe ich die Strophen mit ihren verschiedenen VersmalBen, so weit es mir moglich
war, nachgebildet. Durchgehend metrische Texte wie das BC und die GS und die iiberwiegend
metrische L1 wurden hingegen in Prosa wiedergegeben, die beiden letztgenannten auch deswegen,
weil das darin fast ausschlieBlich verwendete Metrum der Arya eine zwar streng geregelte, aber
dennoch so groBe Formenvielfalt erlaubt, dass es bei einer Ubertragung ins Deutsche kaum noch

erkennbar wire.

Viele Metren der klassischen Sanskritdichtung konnen im Deutschen gut nachgeahmt werden,
wenn man die Abfolge von schweren (-) und leichten (~) Silben im Sanskrit mit Hebungen (<) und
Senkungen (~) wiedergibt.'! Das quantitierende Prinzip der Metrik im Sanskrit (wie im
Lateinischen und Altgriechischen) ist, im Gegensatz zum akzentuierenden Prinzip im Deutschen
und anderen germanischen Sprachen, mit kleinen Ausnahmen ganz eindeutig. Im Sanskrit kann
jeder beliebigen Silbe ein metrisches Gewicht von ein oder zwei (in seltenen Fillen drei) Moren
zugewiesen werden. Freiheiten in der Interpretation des metrischen Gewichtes sind fiir die
klassische Literaturperiode des Sanskrit weitestgehend ausgeschlossen. Die Betonung im
Deutschen ist hingegen um vieles freier, indem beispielsweise Nebenhebungen nicht zwingend
betont werden miissen (vergleiche etwa ,,das Firmamént tut sich duf** im lockeren Umgangston und
,»,dds Firmamént tit sich duf* in der hier gebotenen Nachahmung von YT 1.136) oder durch das
Phénomen der schwebenden Betonung. Daher erschlieit sich das Originalmetrum nicht immer
automatisch aus der Ubersetzung, auch da nicht, wo es gut nachgebildet werden konnte. Im
Folgenden werden daher die in der vorliegenden Arbeit nachgeahmten oder freier behandelten

Metren in ansteigender Reihenfolge ihrer Silbenzahl kurz vorgestellt. Zudem sind in der

!'Vgl. Hahn 2016: 178f. Die Anregung zu dieser Art der Nachahmung verdanke ich meinem Studienkollegen
Erwin Steinbach, der sie selbst in seiner Ubersetzung von Jayadevas Gitagovinda (Steinbach 2008) und in
mehreren unpublizierten Ubersetzungen, wie der des Zehnakters Mrcchakatika, angewendet hat.
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vorliegenden Arbeit alle Sanskritpassagen ihren Ubersetzungen unmittelbar beigefiigt und kénnen

also auch metrisch verglichen werden.

Die einzelnen Metren

Die sloka oder anustubh genannte, weit verbreitete Strophenform (MVP 4, YT 1.22 etc.) weist vor
allem in den ersten Silben je Strophenviertel eine groe metrische Freiheit auf und wurde mit vier
freien Hebungen, in der Regel aber vier Jamben, je Strophenviertel wiedergegeben. Die charakte-
ristische Schlusskadenz der ungeraden und geraden Viertel (1. und 3.: xxxxv--=, 2. und 4.:

xxxxv—vx=) wurde bisweilen durch Reime ersetzt.

Die arya gehorcht einer gewissen Abfolge nicht einzelner Silben, sondern ein- bis viersilbiger Fiile
(gana), wodurch sie zahlreiche metrische Varianten erméglicht. Wo diese metrische Form in der
Ubersetzung beriicksichtigt wurde (wie in MVP 14), geschah dies mit drei bis fiinf freien Hebungen

je Strophenviertel.

Das upajati oder tristubh genannte silbenzdhlende Metrum (YT 1.145 etc.) erlaubt einzig fiir die
erste Silbe je Strophenviertel, metrisch leicht (laghu -) oder schwer (guru -) zu sein, der Wert
aller weiteren Silben folgt dem feststehenden Muster =-v-—vv—-v—— . Seine Wiedergabe erfolgte
mit drei Amphibrachien (~ < -) und einem Jambus (- Z), der fallweise mit klingendem Schluss einen
weiteren, vierten Amphibrachus bildet. Somit lisst sich die Ubersetzung auch im Rhythmus des

-, ,

Sanskrit-Metrums lesen (2=~ -Zv<Z<-Z[<]: Dein Kérper érldubt dir das Gliick der Léslésung).

Das vasantatilaka genannte Metrum (YT 1.41) folgt dem vier Mal wiederholten prosodischen
Muster ——v-vvv—vv—v—— . In der Ubersetzung wurde es anniiherungsweise mit einem Amphi-
brachus nach dem dritten von fiinf Jamben und mit weiblichem Ende wiedergegeben. Die
Hebungen im Deutschen verteilen sich dadurch folgendermallen auf die schweren und leichten
Silben des Sanskrit: —Z-Z<cZivZocZoZ— (Du raubst den Schlaf und Theorien ldsst du fade

schmécken).

Das Metrum sardilavikridita (MVP 20, YT 1.136) kann im Deutschen einigermaflen nachgeahmt
werden, ndmlich mit der viermaligen Abfolge von Z-ZvcZiv|Zovc i 22202 gelegentlich
mit klingendem Schluss. Von den beiden Zisuren ( | ), welche von den einheimischen Metrikern
jeweils nach der siebten und zwolften Silbe vorgeschrieben sind, wurden im Deutschen nur die
letztere, wichtigere beachtet (YT 1.114: Mit den Fingern frisierten vorsichtig ihr Haar Verliebte,

die gliicklich gltcksten).

Das Metrum von YT 1.137 (sragdhara) wurde frei, aber mit fester Silbenzahl und gleichméBiger

Abfolge von Hebungen und Senkungen, wiedergegeben. Die je Strophenviertel zwei Zésuren
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beinhaltende metrische Abfolge von ------- [vvvonn- R fallt durch ihre Lange auf

sowie durch den schweren Beginn und die leichte Mitte jedes Viertels.

2. Zur Transkription der Prakrittexte

Die Dichtungen von GS, L1 und einzelne Figurenreden des MVP sind in Prakrit, zumeist eine Form
der Maharastri, verfasst. Die schriftliche Wiedergabe dieser mittelindischen Idiome, die als eine
Art literarische Dialekte verstanden werden konnen, in der vorliegenden Arbeit gehorcht den

folgenden Konventionen.

Trennstriche in lingeren Wortbildungen dienen als bloBe Lesehilfe und wurden nicht vor lenierte,
aber unkomponierte Wortanlaute gesetzt (z.B. faha vi). Ebenfalls als Lesehilfe, nimlich zur
Markierung von Vokalverschmelzungen, dient der Zirkumflex (z.B. devdlaya). Ausgenommen von
diesen Konventionen sind die Transkriptionen von Eigennamen und Epitheta, bei denen keine
typographischen Trennungen durchgefiihrt wurden. Vor Enklitika, selbst bei etwaiger anlautender
Doppelkonsonanz (éttha cciya), wurden keine Bindestriche gesetzt und auch keine Vollnasale bei
Verbindungen wie ekkam pi geschrieben (sprachgeschichtlich korrekter: ekkam-pi). In allen
anderen Fillen wurde statt des edierten anusvara, der in den meisten Fillen auf die Konvention in
indischen Handschriften zuriickzufiihren ist, der Vollnasal geschrieben (lavariga statt lavamga,
niufijam statt niumjam etc.). Auslautende Halbnasale, die eine schwere Silbe bilden, werden mit m
wiedergegeben, solche, die prosodisch leicht zu lesen sind, hingegen mit m; vgl. phalehim
vivihehim (v = « v « - « )und na dusampadam kimpi (v v - « - - « ). Ich habe zudem Apostrophe
eingefiigt, wenn Vokale durch Apokope (z.B. pecch’ atthairim) oder Aphirese (bhanio "ham)
ausgefallen sind. Da die Umlaute ai und au nicht zum Lautbestand der Maharastri zdhlen, wurde
auf die Darstellung von zwei aufeinandertreffenden Vokalen mit Trema (ai bzw. aii) verzichtet.
Die Kiirze der Vokale e und o wurde nur dort mit Diakritika (¢ bzw. 0) dargestellt, wo sie sich
allein aus dem Metrum erschlieft, d.h. nicht vor Doppelkonsonanzen. Ergénzungen zum edierten

Text sind durch spitze Klammern < > gekennzeichnet (z.B. tumha<mni>).

Obwohl fiir die metrische Struktur der Arya in der Praxis der Begriff der zwei Hilften (dala, ardha)
bedeutender war, hielten die Metriker am theoretischen Konzept der vier Viertel (pada) fest.” Ich
habe daher die Strophenviertel im Grundtext getrennt, um, wenn auch nur fiir die hier prisentierte
Stellenlese, den metrischen Charakter der Dichtungen kenntlich zu machen. Die Strophenviertel

wurden dabei in je eigene Zeilen gesetzt, wobei die ungeraden Viertel stets aus drei vollstdndigen

2 Ollett 2013: 344f.
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Fiien (gana) bestehen. Wenn die metrische Zisur (yati) in das gerade Strophenviertel fillt, wurde
das sich iiber den dritten Fu} hinaus erstreckende Wort (auch im Falle von Vokalverschmelzungen)

mit einer kleinen Keilspitze ( > ) getrennt.

3. Literarisches Interesse (kutithala, kautuka)

In der narrativen Literatur des Sanskrit und Prakrit werden Binnenerzihlungen und auch Rahmen-
handlungen héufig mit Figurenreden eingeleitet, die direkt das Interesse des fiktiven Zuhorers
nennen und auf diese Weise zugleich das Interesse des tatsidchlichen Horers oder Lesers an-
sprechen. Die in der vorliegenden Studie analysierten Werke stellen hierzu keine Ausnahme dar.
Beinahe systematisch geht dabei Bana vor, wenn er Erzéhlungen in der Ka einleitet, wie die unten
gelisteten Verweise zeigen. Auch in Kotuhalas Li finden sich entsprechende Formulierungen,
womit der Autor seinem (vermutlichen) Namen, der selbst soviel wie ,,Neugier oder ,,Interesse*
bedeutet, alle Ehre macht. Und Interesse an Somadevas YT ist ganz besonders lohnend, wie der

Autor selbst verspricht.

In vielen Sanskrittexten wird die Wortform kutithala als Substantiv (,,Interesse, Neugier®) der ge-
stiirkten Form kautithala vorgezogen.’ Das konnte ein Grund fiir die lautlich unstimmige Sanskriti-
sierung des Autorennamens Kotthala mit kutithala sein, die der anonyme Verfasser des Sanskrit-
kommentars zur L1 bietet.* Ein Bedeutungsunterschied beider Formen zu kautuka ist soweit, jeden-

falls ohne eingehendere Studie, nicht zu erkennen.

Bana (und mit ihm Bhusana) ist darin, einzelne Erzihlungen innerhalb seines langen Prosawerks
mit dem Verweis auf das Interesse des Zuhorers einzuleiten, besonders konsequent. Seine Ein-
beziehungsweise Uberleitungen zu Schachtelerzihlungen auf jeder Ebene (siehe oben, p. 129-133)

enthalten jedes Mal neue Formulierungen, mit der er dieses Interesse anspricht.

KaP 8,18: upajatakutithalas tu raja — ,,Der Konig aber, dessen Interesse geweckt war,* gemeint
ist Konig Studraka in Rahmenerzihlung I, lisst seine Tiirsteherin (prafihari) mit dem
sprechenden Vogel VaiSampayana in die Versammlungshalle eintreten.

Ka® 18,20: yadi kautukam akarnyatam — ,,Wenn Interesse besteht, 6ffnet Eure Ohren!* Mit

diesen Worten beginnt VaiSampayana Erzidhlung I1.

3 Fine Ausnahme ist hierbei etwa Aryaéﬁras IM, wo kutithala iiberwiegend adjektivisch (,,interessiert, neu-
gierig®) verwendet wird, insoweit das Metrum es zuldsst. Als Substantiv dient die gestdrkte Form (Hanisch
2005, Teil 2, p. 71 [Anm. zu JM 3.5]).

4 Siehe Abschnitt IT 5, Anm. 6.
5 Ob es ein Zufall ist, dass gerade der Vogel, der im Gegensatz zu seinen Zuhorern selbst keine duBerlich

sichbaren Ohren (karna) hat, genau diese mit der Verbform akarnyatam anklingen léasst?
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KaP 49,16f.: sriiyatam yadi kutithalam — ,,Hort, wenn Interesse besteht!* So beginnt der Weise
Jabali mit Erzdhlung III, darin Prinz Candrapida Kadambeart trifft und auf dem Weg zu
seinem elterlichen Palast auf den alten ,,Heiligen* im Tempel der Candika sto63t.

KaP 136,41.: tathapi yadi mahat kutithalam tat kathayami. Sriiyatam — ,,Wie dem auch sei, wenn
das Interesse grof ist, dann erzihle ich. Hort!“ Nach anfidnglichem Zogern beginnt die
Asketin Mahasveta die Binnenerzdhlung I'V.

Ka® 144,5: atha kautukam avedayami. Sriiyatam — ,,Nun, es besteht Interesse, ich berichte.
Hort!* Der Asket Kapiiijala beginnt mit diesen Worten, Mahasveta das Schicksal seines

Freundes Pundarika auf der tiefsten Erzdhlebene V zu schildern.

Das Interesse des Zuhorers motiviert somit die Sprecher auf jeder der fiinf Erzdhlebenen. Zu-
sétzlich wird auf diese Weise die Struktur des umfangreichen Werkes verdeutlicht. Aber auch
innerhalb einzelner Erzdhlungen wird das Interesse der zuhdrenden Figuren immer wieder an-
gesprochen, wie die folgende Sammlung (ohne Anspruch auf Vollstindigkeit) zeigt. Dabei be-
schrinkt es sich nicht auf Figurenreden, sondern gilt durchaus auch bestimmten Dingen, Personen

und Handlungen.

KaPf p. 46,12: kimcid upajatakutithalo bhagavan — Das Kiiken, das Harita zu seinem Lehrer
Jabali bringt, erweckt dessen Interesse.

KaP p. 46,23: apanayatu nah kutithalam — Jabali wiederum hat mit der Andeutung, die Vorleben
des verwaisten Vogeljungen zu kennen, die Neugier der Asketen in seinem asrama er-
weckt.

KaP p. 98,12f.: -mrgayakautuka- — So wird in einem lingeren Kompositum Candrapidas Jagd-
lust genannt.

KaP p. 126,7: kutithalavasat — Aus Neugier macht Candrapida sich auf die Suche nach der
Quelle der Musik, die, wie sich herausstellt, von Mahasvetas Vinaspiel stammt.

KaP p. 133,1f.: krtam hi me kutithalena prasnasaya hrdi padam — Dies denkt Candrapida, als
der Anblick Mahasvetas seine Neugierde erregt hat.

KaP p. 134,17: kutithalena, KaP p. 134,22: artimahat khalu (...) me kautukam und KaP p. 135,7:
apanayatu nah kautukam — Candrapidas Interesse an Mahasveta, als er sie zum ersten Mal
sieht.

KaP p. 139,5: uparidhakutithala — ,,Von der Neugier geritten” war Mahasveta beim Anblick
Pundarikas.

KaP p. 201,11: kutithalat — Wiederum ist hier von Candrapidas Interesse die Rede.

KaP p. 249,14: kutithalat — Es handelt sich hier einmal mehr um Candrapidas Interesse, ndmlich
in einem Gesprich mit Patralekha am Ufer der Sipra und nicht lange nach der Episode mit
dem alten ,,Heiligen* im Waldtempel der Candika (p. 223,9-229,14), in dem Banas Sohn
Bhisana zugeschriebenen Uttarabhaga.

KaP p. 278,21f.: kautukat — Candrapidas Armee findet und befragt neugierig den ganz be-

nommenen Ministersohn VaiSampayana.
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KaP p. 360,1: raja (...) samupajatabhyadhikakutithalah — Gemeint ist hier Stdraka, der soeben

die Erzdhlung des Candala-Médchens an seinem Hof vernommen hat.
Ahnlich wie in Banas Prosaroman verhiilt es sich im Fall von Koiihalas Verserzihlung:

L1 22: viraiam koithalena — Das in den Einleitungsstrophen angesprochene ,,Interesse® ist hier
mit einiger Wahrscheinlichkeit zugleich der Name des Autors.®

L1 146: kaha (...) koithalena sisai avahiya-hiyaya nisameha — ,,die (...) Geschichte wird mit
Interesse erzihlt, schenkt mir Eure Aufmerksamkeit und vernehmt!*“ Hier wird wird mit
Interesse erzihlt, nicht zugehort.” Minister Vijayananda beginnt mit diesen Worten den
langen Bericht (v. 146-920 und 947-997) von seiner Fahrt nach Simhala auf der zweiten
Erzihlebene.

L1368: suneha stsai jai tuha koiwhalam eyam — ,,Horch, ich erzihle es, wenn du solches Interesse
hast!“ Mit diesen Worten beginnt das Siddha-Middchen Madhavilata der Asketin
Kuvalayavali von sich zu erzdhlen und leitet damit die vierte Erzéhlebene ein.

L1 377: andolana-suha-koithalena — ,,Aus Interesse an der Freude am Schaukeln®, oder besser:
aus dem ,,Verlangen* danach, seien Kuvalayavali und ihre Freundinnen in die Malaya-
berge gekommen, wie sie sagt. Das angesprochene Interesse besteht hier nicht ausdriick-
lich an einer Erzdhlung. Die Erzdhlerin fihrt mit diesen Worten aber nach einer kurzen
Zwischenfrage von Kuvalayavali mit ihrer in v. 368 begonnen Erzéhlung fort.

L1 386: koithalena — Innerhalb derselben Erzéhlung auf der vierten Ebene wird geschildert, wie
die Yaksa-Médchen den Siddha-Prinzen Madhavanila lange und ,,mit Interesse* betrach-
ten, als dieser ihnen zum ersten Mal erscheint. Auch er betrachtet Kuvalayavali wieder

und wieder ,,mit Interesse* (sa-kouena, v. 392).

Somadeva hebt in Strophe 15 seiner Einleitung zum YT einen dreifachen Gewinn hervor, den
derjenige erzielt, der Interesse (kautuka) an seiner Campt findet: literarisch reizvolle Wendungen
(ukti), bei vielen Gelegenheiten zitierbare Spruchdichtungen (sizkti) und logisch schliissige Argu-
mente (yukti). Reinen Spruchsammlungen und vor allem wissenschaftlichen Werken gegeniiber
habe seine Dichtung zudem den Vorzug, groleren Genuss zu bieten, und dariiber hinaus verspreche
sie den Beistand der Himmlischen. Denn, so der Autor nicht unbescheiden in einer metaphern-
reichen Folgestrophe, seine Dichtung zeichne sich dadurch aus, dass darin ,,die trockene Logik wie

Gras dank der Wunschkuh meines Geistes zur Milch schéner Formulierungen wurde*.?

Es folgt eine kleine Sammlung von Stellen, an denen von ausdriicklichem Interesse in und an

weiteren Werken der Sanskrit-Dichtung die Rede ist:

6 Siehe Abschnitt IT 5.2.
7So auch in VD p. 17,19 und &dhnlich in BhD, p. 20,13; siehe unten.

8YT 1.17: (...) Suskat tarkat trnad iva mamasyah matisurabher abhavad idam siiktipayah (...).
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* MBh 1.56.1f.: Mit den Worten jatam kautithalam ativa me &duflert Janamejaya gegeniiber
VaiSampayana sein hochstes Interesse daran, das Mahabharata, den Bericht (aGkhyana) vom Leben der

Kurus, zu horen, ,,diese Erzdhlung allerlei (wunderbaren) Inhalts* (katham [...] citrartham imam).

* Ram. 1.1.5: Gleich zu Beginn des Epos duflert auch der mythische Urdichter Valmiki sein ,,grofites
Interesse® (param kautithalam hi me) daran, von Narada zu horen, wer in der Welt wahrlich tugend-
und heldenhaft, rechtschaffen und so fort sei. Der Weise Narada erzihlt ihm darauf von Rama, namlich
die erste der beiden Kurzfassungen der Handlung innerhalb des Ram. (v. 1.2.8-70; die zweite, als

,»Stoff* (vastu) bezeichnete Kurzfassung oder Inhaltsangabe fiillt dann den dritten sarga.

* Subandhus VD p. 17,19: In der Einleitung zu einer Binnenerzdhlung wird ganz in der Manier
fiktionaler Kunstdichtung geschildert, wie ein Sittichménnchen seinem eifersiichtigen Weibchen®
,hun durch die erweckte Neugier gefesselt zu erzdhlen begann® (atha samupajatakutishalayanu-
badhyamanah sa kathayitum arebhe). Uniiblicherweise ist kutithala hier grammatikalisch feminin, das

Neutrum ist bedeutend héufiger.

* Interesse wird oft auch als Beweggrund fiir das Erzéhlen, nicht das Zuhdren, genannt. So heifit es in
der aus dem MBh als Nalopakhyana bekannten Geschichte von Konig Nala, dass die sprechende Gans

den Konig vor Damayant ,,aus Interesse pries (prasasamsuh kutishalat, v. 3.50.15).

* In der ersten Einleitungsstrophe der Geschichtensammlung Bharatakadvatrimsika (BhD, p. 20,13)

heif3t es, dass ,,die Erzédhlungen aus Interesse niedergeschrieben werden* (likhyante kautukat kathah).

* Interesse oder Neugier motiviert freilich nicht nur das Zuhoren oder Erzédhlen. In Strophe 1.22 der
Erzdhlsammlung Brhatkathamaiijari (BKM) verlangt Gauri nach einer nie zuvor gehorten Geschichte,
nach der ihr Herz sich sehnt, wie sie sagt (katham [...] cetah Srotum utkanthate mama), wohingegen

der Held Somaprabha ,,aus Interesse* (kautukat) einem Paar Kinnaras nachjagt (v. 16.201).

* Bana nennt in einer Einleitungsstrophe zum dritten Kapitel seiner biographischen Prosadichtung HC
(v. 3.2) gleich vier verschiedene Objekte, auf die sich der ,,interessierte Sinn“ (kutithali manas) ganz
selbstverstdndlich richtet (und die in dem Kapitel in weiterer Folge wort- und bildreich geschildert
werden): guten Menschen Dienste zu erweisen (sadhiinam upakartum), Reichtum oder Anmut zu
schauen (laksmim drastum), im Luftraum zu wandeln (vihayasa gantum) und schlieBlich vom Wandel

der GroBmiitigen zu horen (caritam ca mahatmanam Srotum).

* In der Fassung der Erzdhlung von Kadambari, wie sie der KSS im 59. Kapitel (taranga), dem
Makarandikopakhyana, iiberliefert, nimmt ein Tiirsteher (pratihdara) am Konigshof ,,aus Interesse*
(kautukat) den sprechenden Papagei (suka) entgegen (v. 30). Auch der Konig selbst hat Interesse
(kautuka) an dem Vogel (v. 35, vgl. KaP 8,18). Somaprabha hat auBerdem Interesse (kautuka), wie es
heiBt, an der Musik aus dem Sivatempel am See (v. 85), an der dort lebenden jungen Asketin Mano-

rathaprabha (v. 127, vgl. Ka® p. 133,1f. etc.) und an der Welt der Vidyadharas.

° Es handelt sich um ein in der fiktionalen Literatur konventionell sprachfihiges Paar von suka und sarika,
einem Sittich-Ménnchen (Halsbandsittich) und einem Beo-Weibchen (ein Vogel aus der Familie der Stare);
siche Dave 2005: 142f.
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Im 75. Abschnitt des KSS fragt ein gewisser Mrgankadatta den Vikramakesarin aus Neugierde
(kautukat) nach dessen Erlebnissen (v. 8), worauf er von diesem die als Vetalaparicavimsati bekannten

25 Vetala-Geschichten zu horen bekommt.

Auch Jambhaladatta spricht in seiner Fassung der Vetala-Geschichten (VP’) in den einleitenden
Strophen das Interesse der Horer an (v. 4: vetalasya katham [...] sujanah srnvantu kautithalat und v.

5: sravanakautukam).

Zuletzt sei noch Narayanas Erzéhlsammlung Hitopadesa (HU) genannt. Wenn auch selten, ist auch
hier vom Interesse des Horers die Rede, wie in der Einleitung zum dritten, der kriegerischen Aus-
einandersetzung (vigraha) gewidmeten Buch. Die Prinzen, zu deren Erziehung das Werk verfasst ist,
duBern ihr Interesse daran mit den Worten: ,,Edler! Wir sind Prinzen. Da haben wir Interesse daran,
von der Auseinandersetzung zu horen!* (arya! rajaputra vayam. tad vigraham srotum nah kutithalam
asti). Unmittelbar darauf beginnt Visnu$arman mit seiner fabel- und geschichtenreichen Unter-
weisung. Auch einzelne Binnenerzidhlungen des verschachtelten HU werden mit Verweis auf das
Interesse der Horer eingeleitet, so etwa in der Prosa nach v. 66 des vierten Buches, wo eine Schlange
einem interessierten Frosch (safijjatakautukah [...] bhekah) erzéhlt. Gleich die erste Strophe des ersten
Buches, das dem Finden von Freunden und Verbiindeten (mitralabha) gewidmet ist, nennt als
Motivation fiir die Erzéhlungen den Zeitvertreib in seiner Form als Unterhaltung: ,,Durch die Unter-
haltung mit Dichtung und Wissenschaft vergeht den Klugen die Zeit* (kavyasastravinodena kalo
gacchati dhimatam). Und der Lehrer VisnuSarman fahrt fort: ,,Ich erzéhle euch also zur Unterhaltung
eine kuriose Geschichte von einer Krihe, einer Schildkréte und anderen (tad bhavatam vinodaya

kakakirmadinam vicitram katham kathayisyami, Prosa nach v. 1.1).



Literaturverzeichnis

1. Primérquellen und Abkiirzungen

ABh

AS
AVPar
BC

BhA

BhD

BKM

BS

BV

BVA

BYT

DA

DhA

DKC

DR

EWA

Abhinavabharatt, in: Natyasastra of Bharatamuni with the Commentary Abhinavabharati by
Abhinavaguptacarya, ed. M. Ramakrishna Kavi und J.S. Pade, 4 Bde., Baroda 1926-1964;
2. rev. Ausg. von Bd. 1: Chapters 1-7, Baroda 1956.

Agamadambara, ed., tr. Deszé 2005.

Adipurana, in Mahdpurana, Bd. 1: Adi Purana of Bhagavat Jinasendcarya, ed., tr. (Hindi)
Pannalal Jain, Kashi 1951 (JAiana-Pitha Murtidevi Jaina Granthamala, Sanskrita Grantha 8).

Seven Hundred Elegant Verses [Aryasaptasati] by Go-vdrdhana, ed. Somadeva Vasudeva et
al., tr. Friedhelm Hardy, New York 2009 (Clay Sanskrit Library).

Kautiliya Arthasastra, ed. R.P. Kangle, Bombay 1969 (11960).
Atharvavedaparisista, zitiert nach Bisshop und Griffiths 2003.

Buddhacarita von Asvaghosa, ed., tr. in Johnston 1984 [Niheres zu dieser und weiteren
Textausgaben in Abschitt II 1.2: Benutzte Quellen].

Bhagavadajjukam. Die Heiligen-Hetdre. Eine indische Yoga-Komddie, ed., tr. Roland
Steiner et al., Miinchen 2006.

Bharatakadvatrimsika. The Thirty-Two Bharataka Stories, ed. Johannes Hertel, Leipzig
1921.

The Brihatkathdamaiijar? of Kshemendra, ed. Mahamahopadhyaya Pandit Sivadatta und
Kashinath Pandurang Parab, Bombay 1901 (Kavyamala 69).

Das Bimbisarasiitra, in: Kleinere Sanskrit-Texte Heft IV: Bruchstiicke buddhistischer Siitras
aus dem zentralasiatischen Sanskritkanon, ed. Ernst Waldschmidt, Leipzig 1932, p. 114-
148.

Buddhavamsa, in: Buddhavamsa and Cariyapitaka, ed. N.A. Jayawickrama, London/
Boston 1974 (Pali Text Sociey Text Series 166).

Buddhavamsatthakatha (die Textausgabe von I.B. Horner 1946 war mir nicht zugénglich;
Verweise beziehen sich auf http://www.tipitaka.org/, Navigation iiber Atthakatha —
Suttapitaka — Kuddhakanikaya — Buddhavamsa-atthakatha).

The Brahmayamalatantra or Picumata, Bd. 1: Chapters 1-2, 3940 & 83. Revelation, Ritual,
and Material Culture in an Early Saiva Tantra, ed., tr. Shaman Hatley, Pondichéry/
Hamburg 2018 (Collection Indologie 133, Early Tantra Series 5); Bd. 2: The religious
observances and sexual rituals of the tantric practitioner: chapters 3, 21, and 45, ed., tr.
Csaba Kiss, Pondychéry/Hamburg 2015 (Collection Indologie 130, Early Tantra Series 3).

Divyavadana, A Collection of Early Buddhist Legends, ed. E.B. Cowell und R.A. Neil,
Cambridge 1886 (Nachdr. Amsterdam 1970).

The Dhvanyaloka of Anandavardhandcharya, ed. Pandit Durgaprasad und Kashinath
Pandurang Parab, New Delhi 1998 (Nachdr. d. Ausg. Bombay 1935, Kavyamala 25).

What Ten Young Men Did [DasSakumaracarital by Dandin, ed., tr. Isabelle Onians, New
York 2005 (Clay Sanskrit Library).

The Dasariipa, A Treatise On Hindu Dramaturgy by Dhanamjaya, ed., tr. George C.O. Haas,
New York 1912 (Columbia University Indo-Iranian Series 7).

Manfred Mayrhofer, Etymologisches Wérterbuch des Altindoarischen, Bd. 1-3, Heidelberg
1992-2001.



Transgressive Sivaitische Praktiken

GDhS

GK

GRETIL

GS

GV

HC

HU
M
JNK

KA

KA

KAT

KKS

KM

KP

KSS

KS

KV

LS

LV

MDhS$

326

Gautamadharmasitra, ed. Ganesa Sastrin Gokhale, Pune 1910 (Anandasrama Sanskrit
Series 61).

Ganakarika of Haradatta with the commentary Ratnatika by Bhasarvajiia, ed. C.D. Dalal,
Baroda 1920 (Gaekwad’s Oriental Series 15).

Gottingen Register of Electronic Texts in Indian Languages and related Indological
materials from Central and Southeast Asia, Niedersachsische Staats- und Universitéts-
bibliothek Géttingen (http://gretil.sub.uni-goettingen.de/).

Gahdasattasai von Hala Satavahana, Strophenzihlung nach Weber 1881 [Niheres zu dieser
und weiteren Textausgaben in Abschnitt II 2.2: Benutzte Quellen].

The Gaiidavaho: A Historical Poem In Prakrit by Vikpati, ed. Shankar Pandurang, Bombay
1887.

Sriharsacaritamahakavyam: Bdnabhatta’s Biography of King Harshavardhana of
Sthdanvisvara, ed. A.A. Fithrer, Bombay 1909 (Bombay Sanskrit and Prakrit Series 66).

Hitopadesa of Narayana, ed., tr. M.R. Kale, Delhi 2004 (Nachdr. d. Ausg. Delhi 61967).
Jatakamala von Aryasira, sieche Hanisch 2005.

Jatakanidanakatha, in: The Jataka together with its commentary being tales of the anterior
births of Gotama Buddha, Bd. 1, ed. Viggo Fausbgll, London 1877 (Nachdr. 1962), p. 1-94.

Kavyalankara of Bhamaha, Paricchedas 1 to 6 With English Translation and Notes on
Paricchedas 1 to 3, ed., tr. C. Sankara Rama Sastri, Madras 1956.

Dandin’s Poetik (Kdvjadarca), ed., tr. Otto Bohtlingk, Leipzig 1890.

Kadambart von Bana [Niheres zu den verwendeten Textausgaben in Abschnitt II 4.2:
Benutzte Quellen].

Kularnava Tantra, ed. Taranath Vidyaratna, Delhi 1975 (Nachdruck der Ausgabe Madras
'1965).

The Kadambarikathasara of Abhinanda, ed. Pandit Durgaprasad and Kashinath Pandurang
Parab, Bombay 1888 (Kavyamala 11).

Raja-Cekhara‘s Karpiiramaiijart, ed. Sten Konow, tr. Charles Rockwell Lanman,
Cambridge 1901 (Harvard Oriental Series 4).

Kavyaprakasa of Acharya Mammata with the ‘Nagesvari’” Commentary, ed. Sri Harisankara
Sarama, Varanasi 2003 (Kashi Sanskrit Series 49).

The Kathdsaritsdgara of Somadevabhatta, ed. Pandit Durgaprasad und Kashinath
Pandurang Parab, Bombay 1930.

The Birth of Kumdra [Kumarasambhava) by Kali-dasa, ed., tr. David Smith, New York 2005
(Clay Sanskrit Library).

Kalavilasa von Ksemendra, in: Somadeva Vasudeva (ed., tr.), Three Satires [by] Nilakantha,
Ksemendra & Bhallata, New York 2005 (Clay Sanskrit Series), p. 91-317.

Lilavai. A Romantic Kavya in Maharastri Prakrit of Koithala with the Sanskrit Vrtti of a
Jaina Author, ed. Adinath N. Upadhye, Bombay 1949 (Singhi Jain Series 31).

The Epitome of Queen Lilavatt by Jinaratna [Lilavatisaral, 2 Bde., ed., tr. Richard C.C.
Fynes, New York 2005 (Clay Sanskrit Library).

Lalita Vistara, ed. Salomon Lefmann, Erster Teil: Text, Halle an der Saale 1902; Teil 2:
Varianten-, Metren- und Worterverzeichnis, Halle an der Saale 1908.

Manu’s Code of Law: A Critical Edition and Translation of the Manava-Dharmasastra, ed.,
tr. Patrick Olivelle, Oxford etc. 2005.

Manava-Dharma Sastra (Institutes of Manu) with the Commentaries of Madhtithi, Sarva-
jiandrdyana, Kullitka, Rdghavdnanda, Nandana, and Rdmachandra, ed. Vishvanath
Narayan Mandlik, Bombay 1886.



MAS

MBh
MBhT

MD
MM

MV
MVP

MVT
NC

NCC

NM

NTS

NVA

PABh

Pan.

PaS

PaSV

PB

PCA

PDhS

PED

PS

Literaturverzeichnis

The Mahavadanasiitra. A New Edition Based on Manuscripts Discovered in Northern
Turkestan, ed. Takamichi Fukita, Gottingen 2003.

The Mahabhdarata, ed. Vishnu S. Sukthankar et al., Poona 1933-1966.

Matrkabhedatantra, ed. Chintamani Bhattacharya, Matrkabheda-Tantram, Calcutta 1933
(digitalisierter Text von GRETIL, zur Verfiigung gestellt durch Oliver Hellwig).

Meghadita of Kalidasa, ed. M.R. Kale, Delhi 2005.

A Critical Edition of the Malatimadhava by Michael Coulson, revised by Roderick Sinclair,
Delhi etc. 1989.

Le Mahdvastu, ed. Emile Senart, Bd. 1-3, Paris 1882, 1890, 1897 (Nachdr. Tokyo 1977).

Mattavildasaprahasana von Mahendra Vikramavarman, ed., tr. in Unni 1998 [Naheres zu
dieser und weiteren Textausgaben des MVP in Abschnitt II 3.2: Benutzte Quellen].

Mattavilasatippana, ed. in Unni 1973.

Sriharsaviracitam Naisadhiyacarita, mit dem Sanskritkommentar Naisadhiyaprakasa von
Narayana, ed. Sivadatta Sarman, Mumbai 1907.

New Catalogus Catalogorum: An Alphabetical Register of Sanskrit And Allied Works And
Authors, Madras.

Nyayamarijart of Jayantabhatta with Tippant Nyayasaurabha by the Editor, 2 Bde., ed. K.S.
Vidvan, Mysore 1969 und 1983.

Natyasastra of Bharatamuni with the Commentary Abhinavabharati by Abhinava-
guptacarya, ed. M. Ramakrishna Kavi und J.S. Pade, 4 Bde., Baroda 1926-1964; 2. rev.
Ausg. von Bd. 1: Chapters 1-7, Baroda 1956.

The Nisvasatattvasamhita. The Earliest Surviving Saiva Tantra, Bd. 1: A critical edition &
annotated translation of the Mulasutra, Uttarasutra & Nayasutra, ed. Dominic Goodall,
Pondychéry/Hamburg 2015 (Collection Indologie 128, Early Tantra Series 1).

Srimat-Somadevasiiri-viracitam Nitivakyamrtam, ed. mit Kommentar und Paraphrase in
Hindi von Sundarlal Sastri, Varanasi 1976 (Sr1 Mahavira Jaina Granthamala 4).

Pasupatasitras with Paiicarthabhasya of Kaundinya, ed. R. Ananthakrishna Sastri, Tri-
vandrum 1940 (Trivandrum Sanskrit Series 143).

Panini‘s Grammatik, Abteilung I & I1, ed., tr. Otto Bohtlingk, Delhi 2001 (Nachdr. d. Ausg.
11839-1840).

Pabbajjasutta, in: Sutta-Nipata, ed. Dines Andersen und Helmer Smith, London 1913
(Nachdr. 1984), p. 72-74 (Pali Text Society).

Pabbajjasuttavannand, in: Sutta-Nipata Commentary Il being Paramatthajotika 11,2, ed.
Helmer Smith London 1917 (Nachdr. 1966), p. 382-386 (Pali Text Society).

Paiicavimsabrahmana, in: Tandyamahabrahmana belonging to the Sama Veda with the
Commentary of Sayanacarya, ed. A. Cinnaswami Sastri und Pattabhirami Sastri, 2 Bde.,
Varanasi 1987 (Kashi Sanskrit Series 105).

Purascaryarnava of His Majesty Shri Pratap Sinh Sah Dev King of Nepal, ed. Muralidhar
Jha, Delhi 1986 (digitalisierter Text von Muktabodha unter der Leitung von Mark S.G.
Dyczkowski, zugédnglich unter https://muktabodha.org/digital-library/, zuletzt aufgerufen
am 7.1.2020).

Padarthadharmasamgraha, in: Nyayakandali Being a Commentary on Prasastapdadabhdsya
with Three Sub-commentaries, ed. J.S. Jetly und Vasant G. Parikh, Vadodara 1991
(Gaekwad’s Oriental Series 174).

The Pali Text Society’s Pali-English Dictionary, ed. T.W. Rhys Davids und William Stede,
Oxford 1999 (Nachdr. d. Ausg. London '1921-1925)

Pasupatasiitra, siehe PABh.

327



Transgressive Sivaitische Praktiken

PSM

PT

PY

Raghu.

Ram.

RT

SBhV

SD
SDS
SH

SkP

SN
SP
SRK

SvT

SS

TAK

328

Hargovind Das T. Sheth, Pdaia-Sadda-Mahannavo. A Comprehensive Prakrit-Hindi
Dictionary with Sanskrit equivalents, quotations and complete references, Calcutta 1928.

Padataditaka von Syﬁmilaka, in: Csaba Dezsd, Somadeva Vasudeva (ed., tr.), The Quartet
of Causeries by Syamilaka, Vararuci, Siidraka & Isvaradatta, New York 2005 (Clay Sanskrit
Series), p. 2-161.

Pratijiiayaugandharayana, in: Ahlborn 2007.

The Ratnavali of Sri Harsa-Deva, ed., tr. M.R. Kale, Delhi 2002 (Nachdr. d. Ausg. Bombay
'1921).

The Raghuvamsa of Kalidasa with the Commentary of Mallinatha, ed., tr. Gopal Raghunath
Nandargikar, Delhi °1982.

Valmiki Ramayana: text as constituted in its critical edition, ed. R.T. Vyas, Vadodara 1992.
Ratnatika, siche GK.

The Subhasitavalt of Vallabhadeva, ed. Peter Peterson und Pandit Durgaprasad, Bombay
1886 (Bombay Sanskrit Series 31).

The Gilgit Manuscript of the Sanghabhedavastu Being the 17th and Last Section of the
Vinaya of the Miilasarvastivadin, Teil 1, ed. Raniero Gnoli Rom 1977 (Serie Orientale Roma
49.1).

The Sahityadarpana of Visvandtha, ed. P.V. Kane, Bombay 1923.
Sarvadarsanasamgraha by Sayana-Madhava, ed. Jibananda Vidyasagara, Calcutta *1908.

Hemacandras Grammatik der Prakritsprachen (Siddhahemacandram Adhydya VIII), ed.
Richard Pischel, Halle 1877.

The Skandapurana, Bd. 1: Adhyayas 1-25, ed., tr. Rob Adriaensen, Hans T. Bakker und
Harunaga Isaacson, Groningen 1998.

The Saundarananda of Asvaghosa, ed. E.H. Johnston, London 1928.
Sangitiparyaya, siche SS.

The Subhasitaratnakosa compiled by Vidyakara, ed. D.D. Kosambi und V.V. Gokhale,
Cambridge, Mass. 1957.

The Svacchandatantram with commentary “udyota” of Ksemardja, 2 Bde., ed. V. Dwivedi,
Delhi 1985.

Das Sangttisiitra und sein Kommentar Sangitiparyaya, ed. Valentina Stache-Rosen, Teil 1:
Berlin 1968 (Sanskrittexte aus den Turfanfunden 9).

The Abhijiianasakuntalam of Kalidasa, ed., tr. M.R. Kale, Delhi 2005 (Nachdr. d. 10. Aufl.,
Delhi 1969).

The Catapatha-Brahmana in the Madhyandina-Cakha with extracts from the commentary of
Sayana, Harisvamin and Dvivedaganga, ed. Albrecht Friedrich Weber (Nachdr. d. Ausg.
Berlin 1855), Leipzig 1924 (Collectio Editionum Rariorum Orientalum 3).

Sivadharmottara, elektronischer Text, transkribiert unter Supervision von Mark
Dyczkowski, Muktabodha (http://www.muktabodha.org, zuletzt aufgerufen am 7.1.2020).

Sisupalavadham: Srimallinathakrta ’sarvankasa’ vyakhyayutam, ’maniprabha’ namaka
hinditikasahitam, ed. Bh. MiSra, tr. H. Sastri, Varanas1 1961.

Rajasekharas Sadarsanasamuccaya, in: Saddarsanasamuchchaya of Sri Haribhadra Suri
with the Laghuvritti commentary by Manibhadra Suri, ed., tr. Kameshvar Nath Mishra,
Varanasi 1979 (Chowkhamba Sanskrit Series 95), p. 71-83.

Tantrikabhidhanakosa. Dictionnaire des termes techniques de la litterature hindoue
tantrique. A Dictionary of Technical Terms from Hindu Tantric Literature. Worterbuch zur
Terminologie hinduistischer Tantren, 3 Bde. (a-au, k-d, t-ph), ed. Gerhard Oberhammer,
Héléne Brunner und André Padoux (Bd. 1 und 2), Dominik Goodall und Marion Rastelli
(Bd. 3), Wien 2000, 2004, 2013.



Literaturverzeichnis

TRD Tarkarahasyadipika, in: Sad-Darsana-Samuccaya with the Commentary Tarka-rahasya-
dipika of Gunaratna Siuri and Laghuvrtti of Somatilaka Siiri and an Avaciirni, ed. Mahendra
Kumar Jain, New Delhi 1994 (Bharatiya Jnanpith Moortidevi Jain Granthamala; Sanskrit

Grantha 36).

UAT Upasakadhyayanatika, s. YTC.

URC The Uttararamacharita of Bhavabhiiti, ed., tr. M.R. Kale, Delhi 1982 (Nachdr. d. Ausg.
Poona 1934).

VD Vasavadatta of Subandhu, ed. J.M. Shukla, Ahmedabad/Jodhpur 1966.

VDhS The Law Code of Visnu: A Critical Edition and Annotated Translation of the Vaisnava-

Dharmasastra, ed., tr. Patrick Olivelle, Cambridge, Mass. 2009.

VHM Dharmasenagani Mahattara’s Vasudevahimdi Majjhima Khanda, a Seventh Century Prakrit
Recast of the Famous Brhatkatha Narrative, Part 1, ed. H.C. Bhayani und R.M. Shah,
Ahmedabad 1987.

\"2) Vakroktijivitam: Kuntaka ’Prakasa’ satippana Hindivyakhyopetam, ed. Radhe§yama Misra,
Varanasi 1967.

VP’ Jambhaladatta’s Version of the Vetalapaiicavinsati, ed., tr. M.B. Emeneau, New York 1967
(American Oriental Series 4; Nachdr. d. Ausg. New Haven 1934).

YCS Bhattaraka-Sakalakirti-viracitam YaSodharacaritam, ed. Bhagchandra Jain Bhaskar,
Nagpur 1988.

YCV Vadiraja‘s Yasodharacarita: A Literary Epic with a Sanskrit Commentary by Laksmana, ed.
K. Krishnamoorthy, Dharwar 1963.

YDhS Yajnavalkya. A Treatise on Dharma [Ydajiiavalkya-Dharmasastra], ed., tr. Patrick Olivelle,
Cambridge, Mass. 2019 (Murty Classical Library of India 20).

YT Yasastilaka von Somadeva [Néheres zu den verwendeten Textausgaben in Abschnitt II 6.2:
Benutzte Quellen].

2. Sekundairliteratur

Abhyankar, K.V.
1955 ,,Maharastr1 Prakrit®, in: Annals of the Bhandarkar Oriental Research Institute 36: 373-376.

Acharya, Diwakar

2007 ,Samskaravidhi: A Manual on the Transformatory Rite of the Lakuli$a-Pasupatas®, in:
Dominic Goodall, André Padoux (ed.), Melanges tantriques d la mémoire d’Héléene Brunner,
Pondicherry, p. 27-48.

2010 ,,The Antestividhi: A Manual on the Last Rite of the Lakuli§a Pasupatas®, in: Journal
Asiatique 298.1: 133-156.
2011 Pasupatas®, in: Knut A. Jacobsen (ed.), Brill’s Encyclopedia of Hinduism, Bd. 2: Sacred

Texts, Ritual Traditions, Arts, Concepts, Leiden etc., p. 458-466.
Adluri, Vishwa und Joydeep Bagchee

2014 The Nay Science. A History of German Indology, New York etc.
Ahlborn, Matthias
2007 Pratijiiayaugandharayana: digitalisierte Textkonstitution, Ubersetzung und Annotierung,

Wiirzburg (Dissertationsschrift, Universitidt Wiirzburg).

Aiyangar, K.V. Rangaswami

1941 Rajadharma, Adyar.
Anand, Ram
1985 Ek tukda zamin, New Delhi.

329



Transgressive Sivaitische Praktiken

Appleton, Naomi
2014 Narrating Karma and Rebirth. Buddhist and Jain multi-life stories, Cambridge.

Assmann, Jan
1992 Das kulturelle Geddchtnis: Schrift, Erinnerung und politische Identitdit in friithen Hoch-
kulturen, Miinchen.

Aufrecht, Theodor
1891-1896 Catalogus catalogorum. An alphabetical register of Sanskrit works and authors, Teil 1,
Leipzig 1891, Teil 2-3, Leipzig 1896.

Baier, Karl, Philipp A. Maas und Karin Preisendanz (ed.)
2018 Yoga in Transformation: Historical and Contemporary Perspectives, Gottingen (Wiener
Forum fiir Theologie und Religionswissenschaft 16).

Bakker, Hans T.

2007 ,.Thanesar, the Pasupata Order and the Skandapurana: Studies in the Skandapurana IX*, in:
Journal of Indological Studies 19: 1-16.
2000 ,.Somasarman, Somavamsa and Somasiddhanta. A Pasupata tradition in seventh-century

Daksina-Kosala: Studies in the Skandapurana III, in: Ryutaro Tsuchida, Albrecht Wezler
(ed.), Haranandalahart: Volume in honour of Professor Minoru Hara on his Seventieth
Birthday, Reinbek, p. 1-19.

2014 The World of the Skandapurana: Northern India in the Sixth and Seventh Centuries,
Leiden/Boston.

Balabantaray, Suresh

2013 Sixty four Yogini Temple, Hirapur, Bhubaneswar (Indian National Trust for Art and Cultural
Heritage).

Balagangadhara, S.N.

2014 ,,What do Indians Need, A History or the Past? A challenge or two to Indian historians®,
Vortrag bei der 7th Maulana Abul Kalam Azad Memorial Lecture, organisiert vom Indian
Council for Historical Research, Delhi, 11. November 2014 (https://ugent.academia.edu/
SNBalagangadhara, zuletzt aufgerufen am 7.1.2020).

Balcerowicz, Piotr (ed.)

2012 World View and Theory in Indian Philosophy, Delhi.

Banerjee, Manabendu, Indrani Kar und Anita Bandyopadhyay (ed.)

2014 Indological Essays. A Felicitation Volume in Honour of Professor Satya Ranjan Banerjee,
Kolkata.

Bareau, André

1963 Recherches sur la biographie du Buddha dans les Siitrapitka et les Vinayapitaka anciens: De
la quéte de [‘Eveil a la conversion de Sariputra et de Maudgalyayana, Paris (Publications de
1‘Ecole Francaise d‘Extréme-Orient 53).

Barnett, Lionel D.

1920 ,,The Matta-Vilasa and "Bhasa"“, in: Bulletin of the School of Oriental Studies, University
of London 1.3: 35-38.

1924 ,,Some Notes on the Matta-Vilasa“, in: Bulletin of the School of Oriental Studies 3.2: 281-
285.

1930 ,,Matta-Vilasa: A Farce by Mahendravikramavarman®, in: Bulletin of the School of Oriental

and African Studies 5.4: 697-717.

Basak, Radhagovinda (ed., tr.)
2010 The Prakrit Gatha-Saptasati Compiled by Satavahana King Hala, Calcutta 2010 (11971)
[= GSB, siche Abschnitt I 2.2: Textausgaben].

Beal, Samuel (tr.)
1883 The Fo-Sho-Hing-Tsan-King: A Life of Buddha by Asvaghosha Bodhisattva, translated from
Sanskrit into Chinese by Dharmaraksha A.D. 420, Oxford (Sacred Books of the East 19).

Bhandarkar, D.R.
1917 ,,Vikrama Era“, in: Commemorative Essays presented to Sir Ramkrishna Gopal Bhandarkar,
(Herausgeber nicht genannt), Pune, p. 187-194.

330



Literaturverzeichnis

1932 ,,Mathura Pillar Inscription of Chandragupta II: G.E. 61%, in: Epigraphia Indica 21 (1931-
1932): 1-9.

Bhaskar, Bhagchandra Jain

1988 siehe YCS.

Bhattacharyya, Benoytosh

1958 The Indian Buddhist Iconography, Calcutta.

Bhattacharyya, N.N. (ed.)

1994 Jainism and Prakrit in Ancient and Mediaeval India. Essays for Prof. Jagdish Chandra Jain,
New Delhi.

Bhayani, Harivallabh C. )

1993 ,,Gatha-Muktavali: A Newly Discovered Recension of Hala’s Sapta-Sataka®, in: Indological

Studies: Literary and Performing Arts, Prakrit and Apabhramsa Studies, p. 139-161.

Birch, Jason

2018 ,,The Proliferation of Asana-s in Late-Medieval Yoga Texts®, in: Baier et al. 2018: 101-180.

Bisschop, Peter

2005a ,Paiicarthabhasya on Pasupatasiitra 1.37-39 Recovered From a Newly Identified Manus-
cript”, in: Journal of Indian Philosophy 33: 529-551.

2005b ,»The Nirukti of Karohana in the Skandapurana: Studies in the Skandapurana IV¥, in: Petteri

Koskikallio (ed.), Epics, Khilas, and Puranas: Continuities and Ruptures. Proceedings of
the Third Dubrovnik International Conference on the Sanskrit Epics and Puranas, September
2002, Zagreb.

2006 ,»The Sutrapatha of the Pasupatasutra®, in: Indo-Iranian Journal 49: 1-21.

2014 ,,Paficartha Before Kaundinya®, in: Journal of Indian Philosophy 42: 27-37.

2018 ,,Vedic Elements in the Pasupatasiitra®, in: Lucien Beek et al. (ed.), Farnah. Indo-Iranian
and Indo-European Studies in Honor of Sasha Lubotsky, Ann Arbor / New York 2018,
p- 1-12.

Bisschop, Peter und Arlo Griffiths

2003 ,»The Pasupata Observance (Atharvavedaparisista 40)*, in: Indo-Iranian Journal 46: 315-
348.

Beer, Roland (ed.)

1976 Der Prinz als Papagei. Mdrchenhafte Berichte von wunderbaren Gliicks- und Ungliicks-

fallen zur Belehrung und Erbauung erzdhlt von indischen Jaina-Monchen, Kassel.

Boccali, Giuliano, Daniela Sagramoso und Cinzia Pieruccini

1990 Le settecento strofe (Sattasar), Brescia.
Bollée, Willem
2015 A Cultural Encyclopaedia of the Kathasaritsagara in Keywords, Complementary to Norman

Penzer’s General Index on Charles Tawney’s Translation, Halle a.d. Saale (Studia Indo-
logica Universitatis Halensis 8).

Booth, Wayne C.

1961 The Rhetoric of Fiction, Chicago.

Botto, Oscar (tr.)

1962 Il Nitivakyamrta di Somadeva Siiri, Torino.

Brighenti, Francesco

1997 Sakti Cult in Orissa, Utkal University, Bhubaneshwar (unverdffentlichte Dissertations-
schrift).

Bronner, Yigal

2014 ,»The Nail-Mark that Lit the Bedroom: Biography of a Compound®, in: Bronner et al. 2014:
237-262.

Bronner, Yigal, David Shulman und Gary Tubb (ed.)

2014 Innovations and Turning Points: Toward a History of Kavya Literature, New Delhi.

331



Transgressive Sivaitische Praktiken

Bronkhorst, Johannes

2012 ,,Buddhist Thought Versus Brahmanical Thought®, in: Balcerowicz 2012: 21-28.

Brunner, Hélene ;

1975 ,.Le sadhaka, personnage oublié du Sivaisme du sud®, in: Journal Asiatique 263: 411-443.

Biithnemann, Gudrun

1988 Pija: A Study in Smarta Ritual, Wien (Publications of the De Nobili Research Library 15).

Burchett, Patton E.

2008 »The ‘Magical’ Language of Mantra®, in Journal of the American Academy of Religion 76.4
(2008): 807-843.

Burri, Alex

2007 ,,JArt and the view from nowhere®, in: Gibson et al. 2007: 308-317.

Burri, Alex und Wolfgang Huemer (ed.)

2007 Kunst denken, Paderborn.

BuB, Johanna

2006 Preta, Pitr und Pisaca: Rituelle und mythische Totenbilder im Pretakalpa des Garudapurana,
dem Garudapuranasaroddhara wund der Pretamaiijari1 (Dissertationsschrift, Universitét
Heidelberg).

Buswell, Robert E. Jr. und Donald S. Lopez Jr.

2014 The Princeton Dictionary of Buddhism, Princeton, New Jersey.

Caland, Willem (tr.)

1931 Paricavimsa-Brahmana: The Brahmana of Twenty Five Chapters, Calcutta (Bibliotheka
Indica 255).

Carroll, Noél

2007 ,Literary realism, recognition, and the communication of knowledge®, in: Gibson et al.
2007: 24-42.

Chahal, Dalbir Singh

2014 ,,Contribution of Gathasaptasati to Sanskrit Poetics®, in: Banerjee et al. 2014: 266-281.

Chakravarty, Chintaharan

1943 ,,Pasupata-siitra®“, in: Indian Historical Quarterly 19: 270f.

Chisholm, Gordon C.

1981 ,»The Education of the Hero as depicted in Sanskrit Fiction®, in: Indologica Taurinensia 8-

9 (1980-1981) (Dr. Ludwik Sternbach Commemoration Volume): 85-102.
Chojnacki, Christine

2016 ,,=Charming bouquet or wedding garland? The structures of the Jain heroine ‘novel’ in Prakrit
from Kuvalayamalda (779) to Manorama (1082)%, in: Asiatische Studien / Etudes Asiatiques
70.2: 365-398.

Collins, Steven

2003 ,»What Is Literature in Pali?*, in: Pollock 2003: 649-688.

Covill, Linda

2009 A Metaphorical Study of Saundarananda, Delhi.

Coomaraswamy, Ananda Kentish

1971 Yaksas, New Delhi (Smithsonian Miscellaneous Collections 80.6).

Currie, Gregory

2007 ,»Was ist fiktionale Rede?“, in: Maria Reicher (ed.), Fiktion, Wahrheit, Wirklichkeit,
Paderborn.

1997 ,»The Moral Psychology of Fiction®, in: Davies 1997: 49-58.

Dasgupta, S.N. und S.K. De

1962 A History of Sanskrit Literature, Bd. 1: Classical Period, Calcutta 21962.

Dave, K.N.

2005 Birds in Sanskrit Literature, New Delhi.

332



Literaturverzeichnis

Davidson, Ronald

2002 Indian Esoteric Buddhism: A Social History of the Tantric Movement, New York.

Davies, Steven (ed.)

1997 Art and Its Messages: Meaning, Morality, and Society, Pennsylvania.

Davis, Richard H.

1991 Ritual in an Oscillating Universe. Worshiping Siva in Medieval India, Princeton, New
Jersey.

de Jong, J.W.

1999 ,»Recent Japanese Studies on the Lalitavistara®, in: Indologica Taurinensia 23-24 (1997-

1998): 247-255.

Debrunner, Albert
1954 ,,.Die Nominalsuffixe®“, in: Jacob Wackernagel (ed.), Grammatik des Altindischen, Bd. 2.2,
Gottingen.

Dehejia, Vidiya
1986 Yogini Cult and Temples. A Tantric Tradition, New Delhi (National Museum).
Dehejia, Vidya und Richard Davis

2010 ,,~Addition, Erasure, and Adaptation: Interventions in the Rock-Cut Monuments of Mamalla-
puram®, in: Archives of Asian Art 60: 1-18.

Deva, B. Chaitanya
1987 Musical Instruments of India: Their History and Development, New Delhi (2. rev. Ausg.).

Dezsg, Csaba
2010 ,JEncounters with Vetalas. Studies on Fabulous Creatures I, in: Acta Orientalia Academiae
Scientiarum Hungaricae 63.4: 391-426.

Dezs6, Csaba (ed., tr.)

2005 Much Ado About Religion [Agamadambara) by Jayanta Bhatta, New York (Clay Sanskrit
Library)

Diffey, T.J.

1997 ,,What Can We Learn from Art?* in: Davies 1997: 26-33.

Dikshitar, V.R. Ramachandra

1951 The Purana Index. Volume 1: from A to N (Nachdr. 1995).

Divatia, N.B.

1931 ,,The Vina in Ancient Times®, in: Annals of the Bhandarkar Oriental Research Institute 12.4:
362-371.

Dundas, Paul

1985 ,,The Sattasatl and ist Commentators®, in: Indologica Taurinensia 17 (1985): 5-39.

2002 The Jains, London (11992).

Dunne, John D.

1996 ,,Thoughtless Buddha, Passionate Buddha®, in: Journal of the American Academy of

Religion 64.3: 525-556.
Earl, James Whitby

2011 Beginning the Mahabharata: A Reader’s Guide to the Frame Stories, Woodland Hills,
California.

Eck, Diana L.

1996 Darsan: Seeing the Divine Image in India, New York.

Eco, Umberto
2004 Mouse or Rat? Translation as Negotiation, London.

Edgerton, Franklin
2004 Buddhist Hybrid Sanskrit Grammar and Dictionary, Bd. 1: Grammar, Bd. 2: Dictionary,
Delhi (Nachdr. d. Ausg. New Haven '1953).

333



Transgressive Sivaitische Praktiken

Elgin, Catherine Z.

2002 ,Art and the Advancement of Our Understanding®, in: American Philosophical Quarterly
39: 1-12.

Eltschinger, Vincent

2013a ,-~ASvaghosa and His Canonical Sources I: Preaching Selflessness to King Bimbisara and the
Magadhans (Buddhacarita 16.73-93)%, in: Journal of Indian Philosophy 41: 167-194.

2013b »ASvaghosa and His Canonical Sources II: Yasas, the Kasyapa brothers and the Buddha’s

arrival in Rajagrha (Buddhacarita 16.3-71), in: Journal of the International Association of
Buddhist Studies 35.1-2: 95-148.
2018 ,,ASvaghosa on Kings and Kingship”, in: Indo-Iranian Journal 61: 311-352.

Empson, William
1966 Seven Types of Ambiguity, New York.

Emeneau, Murray Barnson
1955 ,Signed Verses by Sanskrit Authors®, in: Indian Linguistics 16: 41-52 (Suniti Kumar
Chatterji Jubilee Volume).

Erman, W. und N. Gol
1984 ,Khmel’nye zabavy“ [= Trunkene Spiele], in: Klassiceskaja drama Drevnej Indii [=
Klassisches Drama des alten Indien], ed. G. Zograf, Leningrad, p. 301-318.

Esposito, Anna Aurelia
2004 Carudatta: Ein indisches Schauspiel. Kritische Edition und Ubersetzung mit einer Studie des
Prakrits der ,,Trivandrum-Dramen‘‘, Wiesbaden (Drama und Theater in Siidasien 4).

Falk, Harry
2001 ,»The yuga of Sphujiddhvaja and the era of the Kusénas®, in: Silk Road Art and Archaeology:
Journal of the Institute of Silk Road Studies, Kamakura 7: 121-136.

Farrell, Frank B.
2007 ,»The way light at the edge of a beach in autumn is learned« — Literature as learning®, in:
Gibson et al. 2007: 246-265.

Feagin, Susan
2007 ,»How Could you?« Deeper Understanding Through Fiction®, in: Gibson et al. 2007: 55-
66.

Ferstl, Christian

2011 Mahendravikramavarmans Mattavilasaprahasana im kultur- und literaturgeschichtlichen
Kontext, Wien (unveroffentlichte Diplomarbeit, Universitit Wien; zum Download unter
http://othes.univie.ac.at/17059 frei verfiigbar; zuletzt aufgerufen am 7.1.2020).

2019 ,Bana’s literary representation of a South Indian Saivite®, in: Mirnig et al. 2019: 169-199.

(2020) ,,Overlooked Material for the Study of Pasupata Saivism: The satirical play Mattavilasa-
prahasana®, in: Transmission and Tradition: The Meaning and the Role of “Fragments” in
Indian Philosophy. A Symposium on Quotations and Paraphrases from and Allusions to
Ancient Texts on Indian Philosophy held at the Shinshu University, Matsumoto, Japan August
20-24, 2012, ed. Ernst Prets et al., Wien 2020 (in Vorbereitung).

Filliozat, Jean

1983 ,»The Jaina Narrative Literature in South India and its Counterparts®, in: Indologica
Taurinensia 11 (Proceedings of the ,International Symposium on Jaina Canonical and
Narrative Literature®, Strasbourg, 16.-19. Juni 1981): 97-107.

Finn, Louise M.

1986 The Kulacidamani Tantra and The Vamakesvara Tantra with the Jayaratha commentary,
Wiesbaden.

Francis, Emmanuel

2011 ,»The Genealogy of the Pallavas: From Brahmins to Kings*, in: Religions of South Asia 5.1-
2: 339-363.

2013 Le discours royal dans I'Inde du Sud ancienne. Inscriptions et monuments pallava (IVéme —

IXeme siecles), Bd. 1: Introduction et sources, Louvain.

334



Literaturverzeichnis

2014 .“Woe to Them!” The Saiva Curse Inscription at Mahabalipuram (7th century CE)*, in:
Emmanuel Francis, Charlotte Schmid (ed.), The Archaeology of Bhakti I. Mathura and
Maturai, Back and Forth, Paris/Pondycherry (Collection Indologie 125).

2017 Emmanuel Francis, Le discours royal dans [’'Inde du Sud ancienne. Inscriptions et
monuments pallava (IVeme — IXeme siecles), Bd. 2: Mythes dynastiques et panégyriques,
Louvain.

Franco, Eli und Karin Preisendanz (ed.)
1997 Beyond Orientalism: The work of Wilhelm Halbfass and its impact on Indian and cross-
cultural studies, Amsterdam.

Frauwallner, Erich
1956 Geschichte der indischen Philosophie, Bd. 2: Die naturphilosophischen Schulen und das
Vaisesika-System. Das System der Jaina. Der Materialismus, Salzburg.

Frazier, Jessica

2013 ,,Colors®, in: Knut A. Jacobsen (ed.), Brill’s Encyclopedia of Hinduism, Bd. 5: Religious
Symbols; Hinduism and Migration: Contemporary Communities outside South Asia; Some
Modern Religious Groups and Teachers, Leiden etc., p. 7-13.

Friend, Stacie

2012 ,,Fiction as a Genre*, in: Proceedings of the Aristotelian Society 112.2: 179-209.

Gabriel, Gottfried

1991 Zwischen Logik und Literatur: Erkenntnisformen von Dichtung, Philosophie und Wissen-
schaft, Heidelberg. ’

2014 ,.Fiktion, Wahrheit und Erkenntnis in der Literatur®, in: Christoph Demmerling, Ingrid

Vendrell Ferran (ed.), Wahrheit, Wissen und Erkenntnis in der Literatur: Philosophische
Beitriige, Berlin.

Gerow, Edwin

1971 A Glossary of Indian Figures of Speech, The Hague.

Gibson, John, Wolfgang Huemer und Luca Pocci (ed.)

2007 A Sense of the World: Essays on fiction, narrative, and knowledge, New York / London.
Goldman, Robert P.

1977 Gods, Priests, and Warriors: The Bhrgus of the Mahabharata, New Y ork.

Gombach, Barbara

2000 Ancillary Stories in the Sanskrit Mahabharata (Dissertationsschrift, Columbia University).
Gombrich, Richard F.

1988 Theravada Buddhism. A social history from ancient Benares to modern Colombo, London.

Goodall, Dominic
2017 ,,On Image-Installation Rites (linga-pratistha) in the Early Mantramarga®, in: Istvdn Keul
(ed.), Consecration Rituals in South Asia, Leiden, p. 45-84.

Goodall, Dominic (ed.)
2015 siehe NTS.

Goodall, Dominic und Harunaga Isaacson )
2007 »Workshop on the Nisvasatattvasamhita: The Earliest Surviving Saiva Tantra? in:
Newsletter of the Nepalese-German Manuscript Cataloguing Project 3: 4-6.

Goodwin, Robert E.

1998 The Playworld of Sanskrit Drama, Delhi.

Goswami, P.

1951 ,,Somadeva’s ‘YaSastilaka’, in: Triveni: Journal of Indian Renaissance 22.2: 146-151.
Goswami, Bijoya

1998 Sanskrit Prahasanas. Sanskrit Text, English Translation and Annotations, Calcutta.
Granoff, Phyllis

1990 The Clever Adulteress and Other Stories: A Treasury of Jain Literature, Oakville, Ontario.

335



Transgressive Sivaitische Praktiken

1994

1995

2004

,»Being in the Minority: Medieval Jain Reactions to other Religious Groups®, in:
Bhattacharyya 1994: 241-266.

,.Sarasvatl’s Sons: Biographies of Poets in Medieval India®, in: Asiatische Studien / Etudes
Asiatiques 49.2: 351-376.

,Mahakala’s Journey: From Gana to God®, in: Rivista degli Studi Orientali 77 (2003): 95-
114.

Gros, Francois (tr.)

1992

Hacker, Paul
1973

Hahn, Michael
2010

Tiruvalluvar: Le livre de I’amour (Tirukkural), Paris (Connaissance de 1’Orient 76).

Vrata, Gottingen (Nachrichten der Akademie der Wissenschaften in Gottingen 1,
Philologisch-historische Klasse).

,,On Some Late Records About the Buddha's Birth and Genealogy*, in: Christoph Cueppers,
Max Deeg, Hubert Durt (ed.), The Birth of the Buddha. Proceedings of the Seminar Held in
Lumbini, Nepal, October 2004, Lumbini, p. 129-156.

Hahn, Michael und Siglinde Dietz (ed.)

2008

Wege zur rechten Erkenntnis — Buddhistische Lehrbriefe, Frankfurt am Main.

Halbfass, Wilhelm

1979

1988
1991
1992

,,Observations on darsana‘, in: Wiener Zeitschrift fiir die Kunde Siidasiens und Archiv fiir
indische Philosophie 23: 195-203.

India and Europe: An Essay in Understanding, Albany.

Tradition and Reflection: Explorations in Indian Thought, New York.

On Being and What There Is: Classical VaiSesika and the History of Indian Ontology, New
York.

Handiqui, Krishna Kanta

1949
1968

Yasastilaka and Indian Culture, Sholapur.
Somadeva’s YaSastilaka. Aspects of Jainism, Indian Thought and Culture, New Delhi
(Nachdr. 2011).

Hanisch, Albrecht

2005

Hara, Minoru
1959

1966
1994a
1994b
1999

2002
2007

Hardy, A.
2007

Harle, J.C.
1963

Hart, George
1975

336

AryaSiiras Jatakamala. Philologische Untersuchungen zu den Legenden 1 bis 15, Teil 1:
Einleitung, Textausgabe, Anhinge, Register, Teil 2: Philologischer Kommentar, Marbur
2005 (Indica et Tibetica 43).

,»A Note on the Sanskrit Word ni-tya“, in: The Journal of the American Oriental Society 79:
90-96.

Materials for the Study of Pasupata Saivism (unverdffentlichte Dissertationsschrift, Harvard
University, Cambridge, Massachusetts).

.Pasupata Studies I1“, in: Wiener Zeitschrift fiir die Kunde Siidasiens 38: 323-335 [= Hara
2002: 169-181].

,,Transfer of Merit in Hindu Literature and Religion®, in: The Memoirs of the Toyo Bunko
52:103-135 [= Hara 2002: 105-138].

»Pupata and Yoga — Pasupata-siitra 2.12 and Yoga-sitra 3.37, in: Asiatische Studien |
Etudes Asiatiques 53: 593-608 [= Hara 2002: 33-46].

Pasupata Studies, ed. Jun Takashima, Wien.

,,Weapons of Virtue®, in: Preisendanz 2007: 613-628.

The Temple Architecture of India, Chichester.
,,Durga Goddess of Victory®, in: Artibus Asiae 26.3-4: 237-46.

The Poems of Ancient Tamil: Their Milieu and Their Sanskrit Counterparts, Berkeley.



Literaturverzeichnis

Hartmann, Jens-Uwe
1994 ,Der Satsutraka-Abschnitt des in Ostturkestan iiberlieferten Dirghagama®, in: Cornlia
Wusch (ed.), XXV. Deutscher Orientalistentag, Vortrdge, Miinchen 8.-13.4.1991, Stuttgart.

Hatley, Shaman

2007 The Brahmayamalatantra And Early Saiva Cults of Yoginis, A Dissertation in Religious
Studies (unveroffentlichte Dissertationsschrift, University of Pennsylvania).
2014 ,Goddesses in Text and Stone: Temples of the Yoginis in Light of Tantric and Puranic

Literature®, in: Benjamin Fleming, Richard Mann (ed.), Material Culture and Asian
Religions. Text, Image, Object, New York, p. 195-225.

2016 ,,Converting the Dakini: Goddess Cults and Tantras of the Yoginis between Buddhism and
Saivism*, in: David Gray, Ryan Richard Overbey (ed.), Tantric Traditions in Transmission
and Translation, Oxford, p. 37-86.

Heesterman, Jan C.
1985 The Inner Conflict of Tradition. Essays in Indian Ritual, Kinship, and Society, Chicago.

Hell, Cornelius
2019 Ohne Lesen widre das Leben ein Irrtum. Streifziige durch die Literatur von Meister Eckhart
bis Elfriede Gerstl, Wien.

Hertel, Johannes (ed.)
1921 The Thirty-Two Bharataka Stories, Leipzig.

Hertel, Johannes (tr.)
1924 Die Streiche des Berauschten. Satirische Posse von Konig Mahéndra-Wikramawarman,
Leipzig (Indische Dichter 1).

Hillebrandt, Alfred

1923 Altindische Politik: Eine Ubersicht auf Grund der Quellen, Jena.

Hirsh, Marilyn

1987 ,Mahendravarman I Pallava: Artist and Patron of Mamallapuram®, in: Artibus Asiae 48.1-
2: 109-130.

Hoernle, A.F. Rudolf

1907 Studies in the Medicine of Ancient India, Bd. 1: Osteology or The Bones of the Human Body,
Oxford.

Hokazono, Koichi (ed., tr.) )

1993 Raritabisutara no kenkyii 1 [Textkritische Ausgabe, Ubersetzung und Studie des Lalita-
vistara, Kapitel 1-14], Tokyo. )

2019 Raritabisutara no kenkyii 2 [Textkritische Ausgabe, Ubersetzung und Studie des Lalita-

vistara, Kapitel 15-27], Tokyo.

Horisch, Jochen

2009 Das Wissen der Literatur, Paderborn.

Hueckstedt, Robert A.

1985 The style of Bana: an introduction to Sanskrit prose poetry, Lanham etc.

Huemer, Wolfgang

2007a ,,Why read literature? The cognitive function of form®, in: Gibson et al. 2007, p. 233-245.

2007b ,,JForm und Erkenntnis: Wie Kunst und Literatur Wissen vermitteln®, in: Burri und Huemer
2007: 117-134.

2008 ,»] poeti sono mentitori per professione«? Il valore cognitivo della letteratura®, in: La
societa degli individui 32: 9-24.

2010 ,,Gibt es Fehler im Fiktionalen Kontext? Grenzen der dichterischen Freiheit”, in: Otto

Neumaier (ed.), Was aus Fehlern zu lernen ist in Alltag, Wissenschaft und Kunst, Wien/
Miinster, p. 211-227.

2017 ,.L.a Filosofia della Letteratura. Un pregiudizio a favore della finzione?*, in: Guido Ferrero,
Antonio Santangelo (ed.), Narrazione e realta: il senso degli eventi, Rom, p. 137-154.

Ida, Katsuyuki
2008 ,.Drinking Goddess, Non-drinking Brahmin®, in: Journal of Indian and Buddhdist Studies
56.3: 13-17.

337



Transgressive Sivaitische Praktiken

Ingalls, Daniel H.H.

1962 ,»Cynics and Pasupatas: The Seeking of Dishonor*, in: The Harvard Theological Review 55:
281-298.

Jacobi, Hermann

1886a Jacobi, Ausgewdhlite Erzdhlungen in Mdhdrdshtri zur Einfiihrung in das Studium des Prakrit,
Leipzig.

1886b ,.Zur Kenntnis der Aryﬁ“, in: Zeitschrift der Deutschen Morgenlindischen Gesellschaft 40:
336-342.

1895 ,.Die Inversion von Subjekt und Pridikat im Indischen®, in: Indogermanische Forschungen

5: 335-338 [= Kleine Schriften Teil 1, ed. Bernhard Kolver, Wiesbaden 1970, p. 1-4].
Jain, Gokul Chandra

1967 Yasastilak ka samskritik adhyayan (A Cultural Study of the Yasastilaka), Varanasi.

Jain, Jagdish Chandra

1971 Prakrita Jaina Katha Sahitya, Ahmedabad (Lalbhai Dalpatbhai Series 30).

1977 The Vasudevahindi: An Authentic Jain Version of the Brhatkathd, Ahmedabad (Lalbhai
Dalpatbhai Series 59).

1981 Prakrit Narrative Literature: Origin and Growth, New Delhi.

1984 Life in Ancient India as Depicted in the Jain Canon and Commentaries. 6" century BC to
17" century AD, New Delhi (2. rev. und erw. Ausg.).

2004 History and Development of Prakrit Literature, New Delhi.

Jaini, Padmanabh S.

1979 The Jaina Path of Purification, Delhi.

Johnston, Edward Hamilton (ed., tr.)

1984 Asvaghosa’s Buddhacarita or Acts of the Buddha, Delhi.

Joshi, Harihar Raj und Indu Joshi

2003 Pandit Amritananda Shakya (Bandya): The Redactor of Buddhacarita of Asvoghosha,
Kathmandu.

Jouveau-Dubreuil, G.

1916 Pallava Antiquities, Bd. 1, London (engl. aus dem frz. Orig. Les Antiquités de 1’époque
Pallava, tr. M.R.Ry.V.S. Svyaminadha Dikshitar, Paris 1916).

1917 The Pallavas (englische Ubersetzung von V.S. Swaminadha Dikshitar, Pondicherry

(photogr. Nachdr. Montana 2007).

Kale, Moreshvar R.
1924 A Literal english Translation of Bana’s Kadambari (Piirvabhdga Complete), Bombay.

Katsura, Shoryu und Ernst Steinkellner (ed.)
2004 The Role of the Example (drstanta) in Classical Indian Logic, Wien (Wiener Studien zur
Tibetologie und Buddhismuskunde 58).

Kapani, Lakshmi
1992-1993 La notion de samskara dans I’Inde brahmanique et bouddhique 1-11, Paris.

Keenan, John P.
1995 ,Yogacara“, in: Takeuchi Yoshinori (ed.), Buddhist Spirituality, Bd. 1: Indian, Southeast
Asian, Tibetan, and early Chinese, New York, p. 203-212.

Keith, A. Berriedale

1920 A History of Sanskrit Literature, London.

1924 The Sanskrit Drama in its Origin, Development, Theory & Practice, London (Nachdr.
London 1970).

Khadabadi, B.K.
1982 ,,Gahasattasar”, in: Sambodhi 10: 53-62.

Kiening, Christian
1996 ,,Arbeit am Muster. Literarisierungsstrategien im ,Konig Rother‘, in: Joachim Heinzle et
al. (ed.), Wolfram-Studien 15: Neue Wege der Mittelalter-Philologie, Berlin, p. 211-244.

338



Literaturverzeichnis

King, Thomas
2008 The Truth about Stories: A Native Narrative, Minnesota.

Kintaert, Thomas

2005 ,»The Use of Primary Colours in the Natya$astra®, in: S. Das, E. Fiirlinger (ed.), Samarasya:
Studies in Indian Arts, Philosophy and Interreligious Dialogue — in Honour of Bettina
Bdéiumer, New Delhi, p. 245-273.

Kirfel, Willibald
1949 Der Rosenkranz: Ursprung und Ausbreitung (Beitridge zur Sprach- und Kulturgeschichte des
Orients 1), Frankfurt am Main.

Kiss, Csaba

2015 siche BYT, Bd. 2.

Kothari, P. Ajay

2000 The Concept of Divinity in Jainism, Jaipur.

Krishnamachariar, M.

1937 History of Classical Sanskrit Literature, Madras.

Kulkarni, E.D.

1957 ,»The Vocabulary of YaSastilaka of Somadevasuri®, in: Bulletin of the Deccan College

Research Institute 18 (Taraporewala Memorial Volume): 313-335.

Kulkarni, V.M.
1982 ,,Prakrit Poetry and Sanskrit Poetics®, in: Sambodhi 10: 145-168.

Kulke, Hermann und Dietmar Rothermund
2010 Geschichte Indiens. Von der Induskultur bis heute, Miinchen.

Ranjan, Pramod (ed.)
2017 Mahisdasur: mithak aur parampardaem, New Delhi.

Lamarque, Peter

2006 ,»Cognitive Values in the Arts: Marking the Boundaries®, in: Matthew Kirean (ed.),
Contemporary Debates in Aesthetics and the Philosophy of Art, Malden etc., p. 127-142.

2007a ,Kann das Wahrheitsproblem der Literatur gelost werden?* in: Burri und Huemer 2007:
13-24.

2007b ,,Learning from literature®, in: Gibson et al. 2007: 13-23.

Lamotte, Etienne
1958 Histoire du bouddhisme indien: des origines a l’ére Saka, Louvain.

Layne, Gwendolyn (tr.)

1991 Kadambart: A Classic Sanskrit Story of Magical Transformations, New Y ork.
Lewitscharoff, Sibylle

2014 Vom Guten, Wahren und Schonen, Berlin.

Levinson, Jerrold

1997 ,Messages in Art“, in: Davies 1997: 70-83.

Lienhard, Siegfried

1974 ,,Plot Development in Classical Indian Drama®, in: Indologica Taurinensia 2: 133-147.
1984 A History of Classical Poetry. Sanskrit — Pali — Prakrit, Wiesbaden (A History of Indian

Literature 3.1).

Liessmann, Konrad Paul

2017 Bildung als Provokation, Wien.

Lo Turco, Bruno

2009 ,»Some Observations on Sanskrit as Court Language®, in: Rossi und Pieruccini 2009: 103-
115.

Lockwood und Bhatt (ed., tr.)

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

339



Transgressive Sivaitische Praktiken

Lommel, Andreas

1974 Kunst des Buddhismus, Ziirich/Freiburg.

Lorenzen, David N.

1972 The Kapalikas and Kalamukhas: Two Lost Saivite Sects, New Delhi.

2000 A Parody of the Kapalikas in the Mattavilasa“, in: David Gordon White (ed.), Tantra in

Practice, Princeton, p. 8§1-96.

Lorenzetti, Tiziana
2015 Understanding the Hindu Temple. History, Symbols and Forms, Berlin (Studies in Asian Art
and Culture 2).

Maas, Philipp A.

2015 ,,On Discourses of Dharma and the Pancatantra®, in: Wiener Zeitschrift fiir die Kunde
Siidasiens 55 (2013/2014): 1-31.

2017 ,Rasayana in Classical Yoga and Ayurveda®, in: History of Science in South Asia 5.2: 66-
84.

2018 . Sthirasukham Asanam’: Posture and Performance in Classical Yoga and Beyond®, in:

Baier et al. 2018: 49-100.
MacDonell, Arthur Anthony

1897 Vedic Mythology, Strassburg (Grundriss der Indo-Arischen Philologie und Altertumskunde
3.1A).

Majumdar, R.C. und K.K. Dasgupta (ed.)

1981 A Comprehensive History of India, Bd. 3, Teil 1: AD 300-985, Delhi.

Malinar, Angelika

2010 ,»Schauspieler und ihre Rollen: Zur Deutung der sattvika-bhavas im Natyasastra®, in: Karin
Steiner, Heidrun Briickner (ed.), Indisches Theater: Text, Theorie, Praxis, Wiesbaden, p. 7-
26.

2011 ,Monasteries*, in: Knut A. Jacobsen (ed.), Brill’s Encyclopedia of Hinduism, Bd. 3: Society,

religious specialists, religious traditions, philosophy, Leiden etc., p. 116-126.

Malvania, Dalsukh und Jayendra Soni (ed.)

2007 Encyclopedia of Indian Philosophies, Bd. 10: Jain Philosophy (Part I), Delhi.
Mani, Vettam
1975 Puranic Encyclopaedia: A Comprehensive Dictionary with Special Reference to the Epic and

Puranic Literature, Delhi.

Mankowski, L. v.

1901 ,,Banas Kadambar1 und die Geschichte vom Konig Sumanas in der Brhatkatha®, in: Wiener
Zeitschrift fiir die Kunde des Morgenlandes 15: 213-250.
1902 ,,Banas Kaddambari und die Geschichte vom Konig Sumanas in der Brihatkatha (Schluss)®,

in: Wiener Zeitschrift fiir die Kunde des Morgenlandes 16: 147-182.
Martinez, Matias und Michael Scheffel

2016 Einfiihrung in die Erzdhltheorie, Miinchen.
Matilal, Bimal Krishna
2015 The Collected Essays of Bimal Krishna Matilal, Bd. 1: Mind, Language and World, ed.

Jonardon Ganeri, New Delhi.

Maurer, Walter H.

1979 Rezension zu Goldman 1977, in: Journal of the American riental Society 99.2: 341-343.
McCrea, Lawrence

2008 Teleology of Poetics in Medieval Kashmir, Cambridge, Mass.

Mehta, C.C.

1969 Mehta, Three Sanskrit Lighter Delights, Baroda.

Meister, M.W. und M. A. Dhaky

1991 Encyclopaedia of Indian Temple Architecture, Bd. 2: North India, Teil 2: Period of Early

Maturity, New Delhi.

340



Literaturverzeichnis

Meijer, Eva
2018 Die Sprachen der Tiere, Berlin (Naturkunden 44).

Mejor, Marek
2007 wsarvamatasamgraha: An Anonymous ,Compendium of All Systems‘, in: Preisendanz
2007: 259-273.

Michaels, Axel

2016 Homo Ritualis. Hindu Ritual and Its Significance for Ritual Theory, Oxford.

Michell, George

1977 The Hindu Temple: An Introduction to its Meaning and Forms, London.

Mirashi, Vasudev Vishnu

1946 ,»The Original Name of the Gathasaptasati, in: Proceedings and Transactions of All India
Oriental Conference 13.2: 370-374.

1947 ,»The Date of the Gathasaptasati, in: Indian Historical Quarterly 23.4: 300-310.

Mirnig, Nina ; ;
2016 ,Early Strata of Saivism in the Kathmandu Valley: Sivalinga Pedestal Inscriptions from
466-645 CE*“, in: Indo-Iranian Journal 59: 309-362.

Mirnig et al. (ed.)
2019 Nina Mirnig, Marion Rastelli, Vincent Eltschinger (ed.), Tantric Communities in Context,
Wien (Sitzungsberichte der philosophisch-historischen Klasse 899).

Nagar, Shantilal
2006 Indian Gods And Goddesses, Bd. 4: Yogint Shrines and Saktipithas: Teil 1: Text, Teil 2:
Illustrations, Delhi.

Nakamura, Hajime
1980 Indian Buddhism: A Survey With Bibliographical Notes, Osaka (Intercultural Research
Institute Monograph 9).

Narayan, R.K.

1958 The Guide, London.

Natha, Prana und Jatindra Bimala Chaudhuri

1951 Catalogue of the India Office Library, Bd. 2, Teil 1: Sanskrit Books, London.

Nozawa, Masanobu

2007 ,,On the VaiSesika Definition of Moksa®, in: Preisendanz 2007: 385-399.

Nussbaum, Martha

1985 ,»Finely Aware and Richly Responsible«: Moral Attention and the Moral Task of

Literature®, in: The Journal of Philosophy 82: 516-529.

Oberhammer, Gerhard

1984 Wahrheit und Transzendenz. Ein Beitrag zur Spiritualitit des Nyaya, Wien.
Oberlies, Thomas
2000 ,»Kriegslisten und ungeziemendes Benehmen: Die Askesepraktiken der Pasupatas®, in:

Ryutaro Tsuchida, Albrecht Wezler (ed.), Haranandalahart: Volume in Honour of Professor
Minoru Hara on his Seventieth Birthday, Reinbek, p. 175-191.

Olivelle, Patrick

1993 The Asrama System. The History and Hermeneutics of a Religious Institution, New York.
Olivelle, Patrick (ed.)

2015 A Sanskrit Dictionary of Law and Statecraft, Delhi.

Olivelle, Patrick (ed., tr.)

2009 Life of the Buddha [Buddhacarita], New York (Clay Sanskrit Library).

Ollett, Andrew

2012 ,Moraic Feet in Prakrit Metrics: A Constraint-Based Approach®, in: Transactions of the

Philological Society 110.2: 241-282.

341



Transgressive Sivaitische Praktiken

2013 ,The Ganacchandas“, in: Nina Mirnig, Péter-Daniel Szantd, Michael Williams (ed.),
Puspika. Tracing Ancient India Through Texts and Traditions: Contributions to Current
Research in Indology Bd. 1, Oxford.

2017 Language of the Snakes. Prakrit, Sanskrit, and the Language Order of Premodern India,
Oakland, California.

2018 ,-Explaining Prakrit Poetry in the 18" Century: Vrajaraja Diksita’s Commentary on Hala’s
Seven Centuries*, in: Bulletin de I’Ecole francaise d’Extréme-Orient 103 (2017): 11-41.

Olson, Carl

2015 Indian Asceticism. Power, Violence, and Play, Oxford / New York.

Ott, Karl-Heinz

2010 Die vielen Abschiede von der Mimesis, Stuttgart.

Padoux, André

2003 ,Mantra®, in: Gavin Flood (ed.), The Blackwell Companion to Hinduism, Oxford.

Pandey, Kanti Chandra

2000 Abhinavagupta: An Historical and Philosophical Study, Varanasi.

Pandey, Rajbali

2013 Hindu Samskaras. Socio-Religious Study of the Hindu Sacraments, Delhi (Nachdr. d. 2., rev.

Ausg., Delhi 1969).
Parkhill, Thomas

1984 ,From Trifle to Story: A Study of Nala and Damayantt, in: Journal of the American
Academy of Religion 52.2, p. 325-341.

1995 The forest setting in Hindu epics: Princes, Sages, Demons, Lewiston, New York.

Parpola, Asko

2015 The Roots of Hinduism: The Early Aryans and the Indus Civilization, New York.

Pathak, Vishwambhar Sharan

1966 Ancient historians of India: A study in historical biographies, Bombay.

Patil, Devendrakumar Rajaram
1946 Cultural History from the Vayu Purana, Poona (Nachdr. Delhi 1973).

Pecchia, Christina
2008 ,.Is the Buddha Like ‘a Man in the Street’? Dharmakirti’s Answer”, in: Wiener Zeitschrift
fiir die Kunde Siidasiens 51 (2007-2008): 163-192.

Pierdominici Ledo, David

2013 Il Mattavilasaprahasana di Mahendravarman I Pallava (Diplomarbeit, Universitidt Mailand
im akademischen Jahr 2012-2013).
2018 ,,The Painful Journey Through Existences: Cycles of Rebirth and Satire in Vadiraja’s

Yasodharacarita®, in: Danuta Stasik, Anna Trynkowska (ed.), Journeys and Travellers in
Indian Literature and Art, Bd. 1: Sanskrit and Pali Sources, Krakow, p. 161-172.

Pischel, Richard

1900 Grammatik der Prakrit-Sprachen, Strassburg.
Pollock, Sheldon
1996 »~Philology, Literature, Translation“, in: Enrica Garzilli (ed.), Translating, Translations,

Translators from India to the West, Cambridge, Mass. (Harvard Oriental Series, Opera
Minora 1), p. 111-129.

2006 Sheldon Pollock, The Language of the Gods in the World of Men. Sanskrit, Culture, and
Power in Premodern India, Berkeley / Los Angeles / London.

Pollock, Sheldon (ed.)

2003 Literary Cultures in History. Reconstructions from South Asia, Berkeley / Los Angeles /
London.

Pollock, Sheldon (tr., ed.)

2016 A Rasa Reader. Classical Indian Aesthetics, New York (Historical Sourcebooks in Classical
Indian Thought).

342



Literaturverzeichnis

Potter, Karl H. (ed.)

1999 Buddhist Philosophy from 100 to 350 A.D., Delhi (Encyclopedia of Indian Philosophies,
Bd. 8).

Preisendanz, Karin (ed.)

2007 Expanding and Merging Horizons: Contributions to South Asian and Cross-Cultural Studies

in Commemoration of Wilhelm Halbfass, Wien.

Quackenbos, George P.
1917 The Sanskrit Poems of Mayiira. Edited with a translation and notes and an introduction,
together with the text and translation of Bana’s Candisataka, New York.

Qvarnstrom, Olle
1999 ,Haribhadra and the Beginnings of Doxography in India“, in: Wagle und Qvarnstrom
1999: 169-210.

Raghavan, Venkatarama

1973 Studies On Some Concepts of the Alamkara Sastra, Madras.

Ramaswami, N.S.

1979 Indian Monuments, New Delhi.

Rao, T.A. Gopinatha

1917 ,Mattavilasa-Prahasana®, in: Madras Christian College Magazine 34.8 (Juli 1917): 408-
413.

Rajappa, Padmini (tr.)

2010 Kadambari, New Delhi.

Ramachandran, T.N.

1932 ,,The Royal Artist Mahendravarman I“, in: Journal of Oriental Research 6: 219-246 und
303-330.

Rawson, Philip

1973 The Art of Tantra, Greenwich 1973.

Ridding, C.M. (tr.)

1896 The Kadambarrt of Bana, New Delhi.

Riechelmann, Cord
2013 Krdhen, Berlin (Naturkunden 1).

Robinson, Jenefer
1997 L Education Sentimentale®, in: Davies 1997: 34-48.

Rossi, Paola M. und Cinzia Pieruccini (ed.)
2009 Kings and ascetics in Indian classical literature: International Seminar 21-22 September
2007: Proceedings, Milano.

Ruben, Walter
1939 Eisenschmiede und Ddmonen in Indien. Ergebnisse einer Reise, die mit Unterstiitzung des
Forschungs-Institutes fiir Kulturmorphologie in Frankfurt a.M. und des tiirkischen Unter-

richts-Ministeriums durchgefiihrt wurde, Leiden (Internationales Archiv fiir Ethnographie
37).

Sahni, K.C.
1998 The Book of Indian Trees, Oxford / New York.

Salomon, Richard
1983 ,,The Buddhist Sanskrit of ASvaghosa’s Saundarananda®, in: Wiener Zeitschrift fiir die
Kunde Siidasiens 27: 97-112.

Sanderson, Alexis

1986 ,,.Mandala and Agamic Identity in the Trikha of Kashmir*, in: André Padoux (ed.), Mantras
et diagrammes rituels dans I’hindouisme, p. 169-207, Paris (Editions du centre national de
la recherche scientifique).

1988 ,,Saivism and the Tantric Traditions®, in: S. Sutherland et al. (ed.), The World’s Religions,
London, p. 660-704.

343



Transgressive Sivaitische Praktiken

2001

2005
2006a

2006b

2009a
2009b

2013a

2013b
2014
2015a

2015b

2019

Sankar, K.G.
1931

,History Through Textual Criticism in the Study of Saivism, the Paficaratra and the
Buddhist Yoginitantras®“, in: Francgios Grimal (ed.), Les Sources et le temps. Sources and
Time. A Colloquium, Pondicherry: 11-13 January 1997, Pondichéry, p. 1-47.

,Religion and the State: Saiva Officiants in the Territory of the King’s Brahmanical
Chaplain®, in: Indo-Iranian Journal 47 (2004): 229-300.

,»The Lakulas: New evidence of a system intermediate between Paficarthika Pasupatism and
Agamic Saivism® in: The Indian Philosophical Annual 24: 143-217.

,,Saivism and Brahmanism in the Early Medieval Period* (erweiterte schriftliche Fassung
eines Vortrags zur 14. Gonda Lecture am 24. Nov. 2006, online zugénglich unter https://
oxford.academia.edu/AlexisSanderson, zuletzt aufgerufen am 7.1.2020 und zitiert mit
freundlicher Erlaubnis des Autors).

,,The Saiva Age: The Rise and Dominance of Saivism during the Early Medieval Period*,
in: Shingo Einoo (ed.), Genesis and Development of Tantrism, Tokyo, p. 41-350.
,,Kashmir®, in: Knut A. Jacobsen (ed.), Brill’s Encyclopedia of Hinduism, Bd. 1: Regions,
Pilgrimage, Deities, Leiden etc., p. 99-126.

,Pleasure and the Emotions in Tantric Saiva Soteriology*, Vortrag an der Universitét
Hamburg am 18. Juni 2013; Video-Aufnahme und Handout zuginglich unter https://
oxford.academia.edu/AlexisSanderson (zuletzt aufgerufen am 7.1.2020).

,.The Impact of Inscriptions on the Interpretation of Early Saiva Literature®, in: Indo-Iranian
Journal 56: 211-244.

., The Saiva Literature®, in Journal of Indological Studies 24-25 (2012-2013): 1-113.
,,Tolerance, Exclusivity, Inclusivity, and Persecution in Indian Religion During the Early
Mediaeval Period®, in: John Makinson (ed.), Honoris Causa: Essays in Honour of Aveek
Sarkar, Allen Lane, p. 155-224.

,,Progress since ,Saivism and the Tantric Traditions‘ (Sanderson 1988)%, abschlieBender
Vortrag zum Symposium Saivism and the Tantric Traditions, University of Toronto, 26.-
28. Mirz 2015 (Video-Aufnahme unter https://oxford.academia.edu/AlexisSanderson, zu-
letzt aufgerufen am 7.1.2020).

,,How public was Saivism?“, in: Mirnig et al. 2019: 1-46.

»dome Problems of Indian Chronology*, in: Annals of the Bhandarkar Oriental Research
Institute 12.4: 301-361.

Sarbacker, Stuart Ray

2013

Sarin, San
2004

Sarkar, Bihani
2017

,Herbs (ausadhi) as a Means to Spiritual Accomplishments (siddhi) in Pataiijali’s
Yogasiitra®, in: International Journal of Hindu Studies 17.1: 37-56.

,-Mahabhdarata: the numbers 18 and 108 through aksauhini*, in: Indologica Taurinensia 30:
237-252.

Heroic Shaktism: The cult of Durga in ancient Indian kingship, Oxford.

Sastri, Taruvagraharam Ganapati (ed.)

1917

The Mattavilasaprahasana of Sri Mahendravikramavarman, Trivandrum (Trivandrum
Sanskrit Series 55).

Sastri, K.A. Nilakantha

1999

A History of South India, London (1955).

Sathaye, Adheesh

2010

,,The Production of Unpleasurable Rasas in the Sanskrit Dramas of Arya Ksemi§vara®, in:
Journal of the American Oriental Society 130.3: 361-384.

Sathyanarayanan, R.

2015

Saiva Rites of Expiation. A First Edition and Translation of Trilocanasiva’s Twelfth-Century
PrayaScittasamuccaya (With a Transcription of Hrdayasiva’s PrayaScittasamuccaya),
Pondichéry.

Scharfe, Hartmut

1968

344

Untersuchungen zur Staatsrechtslehre des Kautalya, Wiesbaden.



Literaturverzeichnis

Scharpé, Adriaan Alberik Maria

1937 Bana’s Kadambari — vertaling van het Sanskrit in het Nederlands, van het Uttarabhaga en
van gedeelten van het Purvabhaga, met inleiding, aantekeningen en lexicographisch
appendix, Leuven.

Schlingloff, Dieter

1983 »Ein Zyklus des Buddhalebens in Ajanta“, in: Wiener Zeitschrift fiir die Kunde Siidasiens
27:113-148.
2000 Ajanta. Handbuch der Malereien. Handbook of the Paintings. 1: Erzdhlende Wand-

malereien. Narrative Wall-paintings, 3 Bde., Wiesbaden.

Schomburg-Scherff, Sylvia M.
1997 »Arnold van Gennep (1873-1957)%, in: Axel Michaels (ed.), Klassiker der Religions-
wissenschaft. Von Friedrich Schleiermacher bis Mircea Eliade, Miinchen, p. 222-233.

Schulz, Friedrich August
1958 Die philosophisch-theologischen Lehren des Pasupata-Systems nach dem Paiicarthabhasya
und der Ratnatika, Bonn.

Searle, John R.
1975 ,»The Logical Status of Fictional Discours®, in: New Literary History 6.2: On Narrative and
Narratives, p. 319-332.

Sears, Tamara 1.
2014 Worldly Gurus And Spiritual Kings: Architecture and asceticism in medieval India, New
Haven etc.

Sexl, Martin

2004 Einfiihrung in die Literaturtheorie, Wien.
Shackle, Christopher und Rupert Snell (ed.)
1992 The Indian Narrative: Perspectives and Patterns, Wiesbaden.

Sharma, Har Dutt
1941 ,,Hasya as a Rasa in Sanskrit Rhetoric and Literature®, in: Annals of the Bhandarkar Oriental
Research Institute 22: 103-115.

Sharma, Nripendra Nath

2003 Asvaghosa’s Buddhacarita: A Study, Kolkata.

Shastri, Ajay Mitra

1998 The Satavahanas and the Western Kshatrapas: a historical framework, Nagpur.

Shulman, David

2014a ,»,Waking Aja“, in: Bronner et al. 2014: 35-70.

2014b ,,Persons Compounded and Confounded. A Reading of Bana’s Kadambari*, in: Bronner et
al. 2014: 277-307.

Siegel, Lee

1989 Laughing Matters: Comic Tradition in India, Delhi.

1995 City of Dreadful Night: A Tale of Horror and the Macabre in India, Chicago.

Sircar, Dines Chandra
1936 The Early Pallavas, Lahore.

Sparshot, Francis Edward
1967 ,,Iruth in Fiction®, in: The Journal of Aestetics and Art Criticism 26: 3-7.

Spink, Walter
2005-2014 Ajanta: History and Development, 6 Bde., Leiden (Handbuch der Orientalistik 2.18).

Sprung, Mervyn
1973 ,,The Madhyamika Doctrine of Two Realities as a Metaphysic*, in: Mervyn Sprung (ed.),
The Problem of Two Truths in Buddhism and Vedanta, Dordrecht, p. 40-53.

Squarcini, Federico
2007 ,India and Europe: At the Dawn of a New Hermeneutic Era®“, in: Preisendanz 2007: 3-21.

345



Transgressive Sivaitische Praktiken

Steinbach, Erwin (tr.)

2008 Jayadeva, Gitagovinda: Lieder zum Lob Govindas, Frankfurt am Main / Leipzig.

Steiner, Roland

1997 Untersuchungen zu Harsadevas Nagananda und zum indischen Schauspiel, Swisttal-
Odendorf (Indica et Tibetica 31).

2010a ,,Philologische Untersuchungen zum Bhagavadajjuka®, in: Heidrun Briicker, Karin Steiner,

Roland Steiner (ed.), Barrieren — Passagen: Analysen, Ubersetzungen und Auffiihrungs-
weisen dramatischer Texte aus Indien, Wiesbaden, p. 77-115.

2010b ,, Truth Under the Guise of Poetry: A§vaghosa’s ‘Life of the Buddha’*, in: Linda Covill,
Ulrike Roesler, Sarah Shaw (ed.), Biography in the Buddhist Traditions, Boston, p. 89-121.
2018a ,Die Schauspiele des Dichters As§vaghosa®, in: Oliver von Criegern, Gudrun Melzer,

Johannes Schneider (ed.), Saddharmamrtam. Festschrift fiir Jens-Uwe Hartmann zum 65.
Geburtstag, Wien, p. 489-500 (Wiener Studien zur Tibetologie und Buddhismuskunde 93).
2018b ,Indologie? Vom Jubildum und vom Sterben®, in: Siidasien 3: 16-19.

Steiner et al. (ed., tr.)
2006 siche BhA.

Sternbach, Ludwig
1973 ,.Subhasita-Samgraha-s, A Forgotten Chapter in the Histories of Sanskrit Literature®, in:
Indologica Taurinensia 1: 169-255.

1974 Subhdasita, gnomic and didactic Literature, Wiesbaden (A History of Indian Literature 4.1).

Stietencron, Heinrich von

1969 ,,Bhairava®, in: Deutscher Orientalistentag 17 (1968) (= Zeitschrift der Deutschen Morgen-
ldindischen Gesellschaft, Supplement I): 863-871.

1983 ,,Die Gottin Durga Mahi$asuramardini: Mythos, Darstellung und geschichtliche Rolle bei

der Hinduisierung Indiens®, in: Visible Religion 2: 118-166.

Stolnitz, Jerome

1992 ,,On the Cognitive Triviality of Art*, in: British Journal of Aestetics 32: 191-200.
Smith, David
2009 ,Innuendo and Irony in Bana’s Treatment of Kings and Ascetics®, in: Rossi und Pieruccini

2009: 149-161.

Smith, Travis L.
2011 ,,Tantras”, in: Knut A. Jacobsen (ed.), Brill’s Encyclopedia of Hinduism, Bd. 2: Sacred Texts,
Ritual Traditions, Arts, Concepts, Leiden etc., p. 168-181.

Tartakov, M. und V. Dehejia
1984 ,.»Sharing, Intrusion, and Influences: The Mahisasuramardini Imagery of the Calukyas and
the Pallavas®, in Artibus Asiae 45.4: 287-345.

Tavaszi, Adridn
2014 Die Schicksalsgottin des Harivamsa: Eine historisch-hermeneutische Analyse, Miinster.

Taylor, McComas

2007 The Fall of the Indigo Jackal. The Discourses of Division and Piirnabhadra’s Paiicatantra,
Albany.

Thapar, Romila

2012 Interpreting Early India, Oxford.

Tieken, Herman

2001 Kavya in South India. Old Tamil Carnkam Poetry, Groningen.

2014 ,,Bana’s Death in the Kadambart“, in: Bronner et al. 2014: 263-276.

Tieken, Herman (ed.)

1983 Hala’s Sattasai. Stemma and Edition (Gathas 1-50), with Translation and Notes, Leiden.

Tilakasiri, J.

1978 ,Religious Elements in Sanskrit Poetic Technique®, in: Indologica Taurinensia 6: 313-323.

346



Literaturverzeichnis

Timalsina, Sthaneshwar

2011 ,Mantras®“, in: Knut A. Jacobsen (ed.), Brill’s Encyclopedia of Hinduism, Bd. 2: Sacred
Texts, Ritual Traditions, Arts, Concepts, Leiden etc., p. 402-415.
2016 »A Cognitive Approach to Tantric Language®, in: Religions 7.12: 1-19 (online zugénglich

unter https://www.mdpi.com/2077-1444/7/12/139, zuletzt aufgerufen am 7.1.2020).

Trikha, Himal

2012 Perspektivismus und Kritik: Der epistemische Pluralismus der Jainas angesichts der Polemik
gegen das VaiSesika in Vidyanandins Satya$asanapariksa, Wien (Publications of the De
Nobili Research Library 36).

Tripathy, J.

2007 Kadambart studies in the light of Bhanuchandra, Delhi.

Torzsok, Judit

1999 The Doctrine of Magic Female Spirits: A Critical Edition of Selected Chapters of the Siddha-
yoge$varimata(tantra) with Annotated Translation and Analysis (unverdffentlichte Disserta-
tionsschrift, Menon College, University of Oxford).

2011 .Kapalikas®“, in: Knut A. Jacobsen (ed.), Brill’s Encyclopedia of Hinduism, Bd. 2: Sacred
texts and languages — ritual traditions — arts — concepts, Leiden etc., p. 355-361.

2014 ,Women in Early Sakta Tantras: Dauti, Yogint and Sadhakt®, in: Cracow Indological Studies
16: 339-367.

Touraint, Alain

1973 Production de la société, Paris.

Tournier, Vincent
2017 La formation du Mahavastu et la mise en place des conceptions relatives a la carriére du
bodhisattva, Paris.

Tubb, Gary
2014a ,,Baking Uma“, in: Bronner et al. 2014: 71-85.
2014b ,,On the Boldness of Bana“, in: Bronner et al. 2014: 308-354.

Turner, Victor
1969 The Ritual Process: Structure and Anti-Structure, London.

Unni, Narayanan Parameswaran (ed.)
1973 ,Mattavilasa Tippanam®, in: Journal of the Kerala University Oriental Research Institute
and Manuscripts Library 19.1-2: 7-17.

Unni, Narayanan Parameswaran (ed., tr.)

1998 Mattavildasa Prahasana, Delhi 1998.

Upadhye, Adinath N. (ed.)

1949 siehe L1.

1970 Saptasatisara with Bhavadipika of Vema Bhiipala, along with the Chappannaya-Gahdo (Text
and Chaya), Kolhapur (Shivaji University Sanskrit and Prakrit Series 3).

Van Gennep, Arnold

1960 The Rites of Passage, tr. Monika B. Vizedom und Gabrielle L. Caffee, London (franzosi-

sches Original: Les rites de passage, Paris 1909).

Vasudeva, Somadeva und Bergljot Chiarucci

2012 ,,The Earliest Commentaries to the Gahakosa: Tribhuvanapala’s Chekoktivicaralila and
Upadhyaya Laksmidhara’s Saptasatakatika“, in: Journal of the Nepal Research Centre 14:
37-52.

Vekerdi, Jézef (tr.)

1963 A hulladémon huszonot meséje. Szanszkrit tiindérmesék [Vetalaparicavimsati], Budapest.

1999 Asvaghosa. Buddha élete, Budapest.

Venkayya, Rai Bahadur

1895 ,,Four Ancient Tamil Inscriptions at Tirukkalukkunram®, in Epigraphia Indica 3 (1894-95):
276-286.

347



Transgressive Sivaitische Praktiken

Velankar, Hari Damodar

1944 Jinaratnakosa: An Alphabetical Register of Jain Works and Authors, Bd. 1: Works, Poona.
Vogel, Claus

1966 ,,On the First Canto of A§vaghosa’s Buddhacarita®, in: Indo-Iranian Journal 9: 266-290.
1972 ,,On the Exact Date of Amrtananda’s Recension of A§vaghosa’s Buddhacarita®, in: Indo-

Iranian Journal 14: 210-217.

von Hiniiber, Oskar

1992 Sprachentwicklung und Kulturgeschichte. Ein Beitrag zur materiellen Kultur des buddhisti-
schen Klosterlebens, Mainz (Abhandlungen der Akademie der Wissenschaften und der
Literatur 6).

1996 A Handbook of Pali Literature, Berlin / New York.

2001 Das dltere Mittelindisch im Uberblick, Wien.

Vose, Steven M.

2006 ,»The Violence of Devotion: Bhakti, Jains, and the Periyapuranam in Telling Early Medieval
Tamil History (7" to 12 ¢.)*, in: Cult/ure: The Graduate Journal of Harvard Divinity School
1: 103-126.

Wackernagel, Jacob

1905 Altindische Grammatik, Band 11, Teil 2: Die Nominalsuffixe, Gottingen.

Wagle, N.K. und Olle Qvarnstréom (ed.)

1999 Approaches to Jaina Studies: Philosophy, Logic, Rituals and Symbols, Toronto.

Walton, Kendall

2004 ,.Fiction and Nonfiction*, in: Eileen John, Dominic Mclver Lopes (ed.), Mimesis as Make-

Believe: On the Foundations of the Representational Arts, Cambridge, Mass., p. 36-89.
Wangu, Madhu Bazaz

2003 Images of Indian Goddesses: Myths, Meanings and Models, New Delhi.

Warder, Anthony Kennedy

1988 Indian Kavya Literature, Bd. 5: The Bold Style (Saktibhadra to Dhanapala), Delhi.

1990a Indian Kavya Literature, Bd. 2: Origins And Formation Of The Classical Kavya, Delhi (2.
rev. Ausg.).

1990b Indian Kavya Literature, Bd. 3: The Early Medieval Period ( Siidraka to Visakhdatta ), Delhi
(2. rev. Ausg.).

1994 Indian Kavya Literature, Bd. 4: The Ways of Originality (Bana to Damodaragupta), Delhi
(Nachdr. d. Ausg. 11983).

1999 ,Jaina Aesthetics®, in: Wagle und Qvarnstrom 1999: 342-347.

2009 Indian Kavya Literature, Bd. 1: Literary Criticism, Delhi (2. rev. ed.).

Weber, Albrecht

1853 »Analyse der Kddambari®, in: Zeitschrift der Deutschen Morgenlindischen Gesellschaft 7:
582-589.

Weber 1881 Albrecht Weber, Das Saptacatakam des Hala, Leipzig (Abhandlungen fiir die Kunde des
Morgenlandes 7.4) (Nachdr. Nendeln 1966).

Weller, Friedrich
1926-1928 Das Leben des Buddha von Asvaghosa: tibetisch und deutsch, 2 Bde., Leipzig.

Weller, Friedrich

1980 Untersuchung iiber die textgeschichtliche Entwicklung des tibetischen Buddhacarita, Berlin
(Abhandlungen der sédchsischen Akademie der Wissenschaften zu Leipzig, philologisch-
historische Klasse Band 69.3).

Werba, Chlodwig H.
1997 Verba Indoarica. Die primdren und sekunddren Wurzeln der Sanskrit-Sprache, Teil 1:
Radices Primariae, Wien.

348



Literaturverzeichnis

Westergaard, Niels Ludvig

1862 Ueber den dltesten Zeitraum der indischen Geschichte mit Riicksicht auf die Litteratur [und]
Ueber Buddha’s Todesjahr und einige andere Zeitpunkte in der dlteren Geschichte Indiens,
Breslau [Ubersetzung aus dem Dinischen zweier 1860 verdffentlichter Abhandlungen].

Wezler, Albrecht

1976 ,,Zur Proklamation religios-weltanschaulicher Toleranz bei dem indischen Philosophen
Jayantabhatta®, in: Saeculum 27.4: 329-347.

White, Hayden

1973 Metahistory: The Historical Imagination in Nineteenth Century Europe, Baltimore.

1987 The Content of the Form: Narrative Discourse and Historical Representation, Baltimore.

Wilde, Oscar

1921 Intentions, London (11891).

Williams, R.

1963 Jaina Yoga. A Survey of the Mediaeval Sravakacaras, London etc. (London Oriental Series
14).

Winternitz, Moriz
1920 Geschichte der Indischen Litteratur, Bd. 3: Die Kunstdichtung — Die wissenschaftliche
Litteratur — Neuindische Litteratur — Nachtrdge zu allen drei Bdnden, Leipzig.

Yokochi, Yuko

1999 ,,Mahisasuramardini Myth and Icon, Studies in the Skandapurana II*, in: Studies in the
History of Indian Thought (Indo-Shisoshi Kenkyii) 11: 65-103.
2013 The Skandapurana Il1: Adhyayas 34.1-61, 53-69: The Vindhyavasini Cycle, Groningen.

Yiin-hua, Jan
1970 ,Nagarjuna, One or More? A New Interpretation of Buddhist Hagiography*, in History of
Religions 10.2: 139-155.

Zysk, Kenneth G.
2008 ,Indian Traditions of Physiognomy: Preliminary Remarks®, in: Knut A. Jacobsen (ed.),
Theory and Practice of Yoga: Essays in Honour of Gerald James Larson, Delhi.

349






Transgressive Sivaitische Praktiken in frithen Darstellungen der Sanskrit- und Prakrit-Dichtung.

Eine literarisch-kognitivistische Studie.

Zusammenfassung

Die vorliegende Studie ist einzelnen Beispielen literarischer Figuren gewidmet, deren Ausgestaltung Merkmale
Sivaitischer, meist asketischer Praktiken enthalten. Sie Figuren stammen aus sechs ausgewahlten Werken der
indischen Kunstdichtung in Sanskrit und Prakrit. Die Werke von jeweils verschiedenen Autoren stammen aus
der Zeit des ersten bis zehnten Jahrhunderts und sind formal je verschiedenen Genres zuzurechnen.
Gemeinsam ist ihnen die literarisch verarbeitete AuRenansicht auf Vertreter und Vertreterinnen esoterischer
Traditionen des Sivaismus. Diese werden mithilfe religids-normativer Literaturwerke identifiziert und ins Licht
der jeweiligen traditionseigenen Innenansichten, die sich daraus erschlieflen, gerilickt. Zugleich werden auch
die zahlreichen literarischen Stilmittel beriicksichtigt, die in den Dar-stellungen erkennbar sind.

Neben einer grundsatzlichen dsthetischen Wertschatzung der historischen Literaturwerke ist die Studie im
Wesentlichen von zwei Fragen geleitet: Worin liegt die Kunstfertigkeit der ausgewahlten Dichtungen, das heillt
der Werke im Ganzen und der daraus herausgegriffenen Passagen im Speziellen, und ist sie im Zusammenhang
mit der Thematik der Studie von Bedeutung? Und: Kénnen literarische Werke, deren Inhalt weitgehend fiktiv
ist, iberhaupt Wissen vermitteln, und wenn ja, welche Art von Wissen? Im Versuch, diese Fragen zu
beantworten, werden die dichterischen Darstellungen in ihrem jeweiligen literarischen, historischen und
kulturellen Kontext unter die philologische Lupe genommen. Fir dieses sogenannte close reading wurden unter
anderem inhaltlich oder genrespezifisch relevante Paralleltexte in Sanskrit und Prakrit, historische Kommentar-
werke in Sanskrit und rezente Sekundarliteratur in Hindi und européischen Sprachen beriicksichtigt. Uber-
setzungen aus den Literaturwerken werden stets die Passagen aus den Quellentexten beigefiigt, und im Falle
literarisch-dichterischer Werke wurde stets versucht, das Original inhaltlich wie formal so getreu als moglich
nachzubilden.

Auf diese Weise sollen Erkenntnisse in drei Bereichen gewonnen werden: in Bezug auf (1) die dargestellten,
gegenstandlichen Inhalte wie religiose Traditionen, soziale Umgangsformen und andere kulturgeschichtliche
Details; (2) die Texte selbst, das heiflt zum einen deren sprachliche, und formale Ausgestaltung, bisweilen auch
deren Uberlieferungsgeschichte; und (3) die literarischen Verfahren und die Art und Weise, durch die
dichterische, weitgehend fiktionale Kompositionen liberhaupt zur Wissensvermittlung beitragen. Der
letztgenannte Punkt griindet auf Elementen der seit den letzten Jahrzehnten des 20. Jahrhunderts entwickelten
Theorie des literarischen Kognitivismus.

Insgesamt bietet die Studie somit eine Untersuchung kultur- und geistesgeschichtlicher Phanomene vermittels
historischer fiktionaler Literatur und zugleich neue Interpretationen von Passagen fiktionaler Dichtungen auf
der Grundlage historischer Forschung mit besonderem Augenmerk auf den Erkenntniswert der literarischen
Fiktionen.

Transgressive Saivite Practices in Early Works of Sanskrit and Prakrit Poetry.

A cognitive literary study.

Abstract

The present study is focused on literary representations of fictional saiva ascetics in six different works of
Sanskrit and Prakrit kavya literature. The literary compositions are early examples of different literary genres,
written by authors of different religious affiliation in the 1st or 2nd to 10th centuries. The selected passages are
analysed in due consideration of the identifiable literary techniques applied by the poets and in the light of the
extant prescriptive and normative works of the supposedly depicted religious traditions.

Apart from a general aesthetic appreciation of the historical works of literature, the study is guided by two
major questions: Wherein lies the artistic achievement of the selected works and passages? And: are works of
literary fiction in a position to convey knowledge, and if so, what kind of knowledge? In order to pursue these
guestions the passages are interpreted in their respective literary, historical and cultural contexts. For this so
called close reading a wide range of relevant literature was taken into consideration, such as parallel texts in



Sanskrit and Prakrit, historical commentaries and normative literature in Sanskrit, and recent secondary
literature in Hindi and several European languages. Quotations from the original text passages are translated
into German throughout, conveying elements not only of content but also of form as faithful as possible.

Gain of knowledge is thereby aimed at in three different areas of research: (1) content matter such as the
represented religious traditions, social forms of interaction and other points of cultural history; (2) the literary
works under focus, their linguistic features as well as their transmission histories; and (3) the literary
techniques by which the analysed works of fiction contribute to conveying knowledge. This last point draws on
elements of the recent theory of aesthetic or literary cognitivism.

On the whole, the study provides an investigation on Indian cultural and intellectual history by means of
historical literary works of fiction, and at the same time offers new interpretations of passages of literary fiction
on the basis of historical research with a constant focus on the epistemic value of the literary fictions.
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