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Vorwort

Gegenstand dieser Arbeit sind die visnuitischen Heiligtiimer und Feste im Kathmandu-
Tal. Es geht vor allem um die historischen Hintergriinde der Errichtung von visnuitischen
Heiligtiimern und der Einfiihrung neuer Kulte. Die Anzahl der bereits erschienenen
Abhandlungen darf nicht zu der Annahme verleiten, da3 der Visnuismus im Kathmandu-
Tal bereits erschopfend untersucht ist. Im Gegenteil, die bisherigen Publikationen sind
entweder sehr knapp gehaltene Darstellungen in Form von Aufsitzen oder Unterkapiteln
in den verschiedenen unten aufgefiihrten Veroffentlichungen oder konzentrieren sich auf
bestimmte Aspekte, wie Architektur und Ikonographie. Daneben existieren verschiedene
Abhandlungen, in denen das Hauptaugenmerk auf einem ausgewdihlten Heiligtum liegt,
welches unter mythologischen, historischen, architektonischen und ikonographischen
Aspekten untersucht wird, und die dort durchgefiihrten Ritualhandlungen und Feste
beschrieben werden.

Eine Studie, die den Fokus erweitert und den historischen und politischen
Kontext, vor dem neue Kulte auftraten und sich entwickelten, in ihre Untersuchung mit
einbezieht, fehlte bisher. In diesem Zusammenhang bin ich besonders der Frage nach der
Bedeutung der koniglichen Patronage fiir die Ausbreitung des Visnuismus nachgegangen,
womit auch die Frage nach der Herrschaftslegitimation durch visnuitische Kulte
zusammenhingt. Daneben habe ich untersucht, ob, und wenn ja, von welchen
Bevolkerungsschichten Visnu, Krsna, Rama und Jagannatha verehrt wurden und werden.
Bei den Heiligtiimern aus der Licchavi-Zeit stehen ihre Geschichte und die mit diesen
Heiligtiimern oder deren Standorten assoziierten Mythen im Vordergrund. Auflerdem
gehe ich der Frage nach eventuellen synkretistischen Tendenzen sowie Sonderformen des

nepalischen Visnuismus nach.

Zum Thema Visnuismus in Nepal liegen bereits eine Anzahl von Publikationen vor. Der
folgende Uberblick gibt den Stand der Forschung wieder.

Eine Einfiihrung in die Geschichte des Visnuismus im Kathmandu-Tal publizierte
Lienhard 1991 in seinen Aufsatz ,,Zur Friihgeschichte des Visnuismus in Nepal*“. Darin
stellt er verschiedene in der Licchavi-Zeit errichtete visnuitische Heiligtiimer vor und

geht besonders auf die Verbindung von Visnuismus und Koénigsherrschaft ein. 1992



veroffentlichte Lienhard den Aufsatz ,,Krsnaism in Nepal®, in welchem er die im 16./17.
Jahrhundert im Kathmandu-Tal einsetzende Krsna-Religiositit und ihre koniglichen
Forderer behandelt. Seine 1995 erschienene Monographie The Divine Play of Lord
Krishna. A Krishnalila Painting from Nepal ist eine Untersuchung zu einem Krsnalila-
Gemilde aus dem 17. Jahrhundert aus Patan. Die Einleitung enthilt eine kurze
Einfiihrung in den Visnuismus der Licchavi-Zeit, Ausfiihrungen zum Konzept
Visnuismus und Konigsherrschaft, eine Einfilhrung in den Krsnaismus in Nepal —
weitestgehend eine Wiedergabe des Aufsatzes ,,Krsnaism in Nepal®“ sowie eine kurze
Darstellung des Balagopala-Tempels auf dem Darbar-Platz in Patan und die dort
stattfindenden Feste. Eine Einfiihrung in den Visnuismus und die im Kathmandu-Tal ab
der Licchavi-Zeit verehrten Erscheinungsformen von Visnu gibt Slusser im ersten Band
ihrer 1982 erschienenen Abhandlung Nepal Mandala auf den Seiten 239-258.

Die erste umfassende monographische Abhandlung {iiber Visnuismus im
Kathmandu-Tal ist die von Pal 1970 erschienene Publikation Vaisnava Iconology in
Nepal, die als Standardwerk angesehen werden kann; sie stellt den Visnuismus im
Kathmandu-Tal sowohl aus historischer als auch aus kunsthistorischer Perspektive dar.
Das Hauptaugenmerk liegt auf der ikonographischen Untersuchung Visnus und seiner
Erscheinungsformen. Eine weitere Monographie iiber visnuitische Ikonographie wurde
im Jahre V.S. 2062 (2005/06 n. Chr.) unter dem Titel Kathmandau upatyakaka
visnuvibhava mirti ra citraharii von Paudyal verdffentlicht. Der Hauptakzent liegt auf
der ikonographischen Untersuchung von — thematisch in Kapiteln geordneten —
bildlichen Zeugnissen. Diese Publikation enthilt auch ein Kapitel, in welchem kurz
verschiedene visnuitische Feste behandelt werden, sowie ein Kapitel mit bereits
anderenorts veroffentlichten und fiir diese Abhandlung relevanten Inschriften.

Die 2001 von Jurami verfalite Dissertation Architecture et iconographie des
temples de Visnu dans la Vallée de Kathmandu, Népal setzt sich im ersten Teil mit der
Architektur und Ikonographie von visnuitischen Tempeln im Kathmandu-Tal
auseinander. Der zweite Teil enthélt eine Aufstellung von 188 visnuitischen Tempeln im
Kathmandu-Tal, die aus der 1975 erschienenen Publikation Kathmandu Valley. The
Preservation of Physical Environment and Cultural Heritage von His Majesty’s
Government of Nepal libernommen und mit einigen zusitzlichen Anmerkungen ergénzt

wurde.



Darstellungen zur Ikonographie visnuitischer Statuen finden sich in den von Bangdel
verOffentlichten Abhandlungen The Early Sculptures of Nepal von 1982 auf den Seiten
42-75 und Inventory of Stone Sculptures of the Kathmandu Valley von 1995 auf den
Seiten 49-57, wobei er in der Datierung der Statuen oft erheblich von Pals Datierungen in
Vaisnava Iconology in Nepal abweicht. Eine ausfiihrlichere Darstellung dieses Themas
hat Pal im dritten Kapitel der 1974 erschienenen Publikation The Arts of Nepal. Part I:
Sculpture veroffentlicht.

Dariiberhinaus liegen im Rahmen umfassender architektonischer und
ikonographischer Abhandlungen auch Untersuchungen zu visnuitischen Heiligtiimern
vor. Dazu gehort der Abschnitt auf den Seiten 12-14 iiber den Carnarayana- und den
Svathanarayana-Tempel in Patan in Gails Monographie Tempel in Nepal (Band I) sowie
der Abschnitt auf den Seiten 26-42 iiber den Camgunarayana-Tempel und verschiedene
visnuitische Tempel in Patan in Tempel in Nepal (Band II), ebenfalls von Gail. In den
Publikationen von Bernier The Temples of Nepal von 1970 und The Nepalese Pagode von
1979 werden in mehreren Kapiteln kurze, iibersichtsartige Darstellungen verschiedener
visnuitische Heiligtiimer im Kathmandu-Tal gegeben. Gleiches gilt fiir das von Hutt 1994
herausgegebene Werk Nepal. A Guide to the Art and Architecture of the Kathmandu
Valley.

Neben diesen eher allgemein gehaltenen Veroffentlichungen zur Ikonographie
stehen die beiden 1973 von Slusser und Vajracarya veroffentlichten Aufsitzen ,,Some
Nepalese Stone Sculptures. A Reappraisal within their Cultural and Historical Context*
sowie ,,Some Nepalese Stone Sculptures. Further Notes. Im erstgenannten Text werden
die historischen Hintergriinde, die zur Errichtung von JalaSayananarayana-Statuen in der
Licchavi-Zeit fiihrten, nidher untersucht sowie die Ikonographie dieser Statuen.
Gegenstand des zweiten Aufsatzes ist die im Ramacandra-Tempel in Deopatan stehende
Visnu-Statue, die als Rama verehrt wird. In einem 2003 erschienenen Aufsatz mit dem
Titel: ,,L’iconographie du temple royal de Cangu Narayana (Vallée de Kathmandu)“ von
Jurami wird die Ikonographie des Camgunarayana-Tempels und der auf dem Gelidnde
dieses Tempelkomplexes stehenden Statuen und Reliefs detailliert dargestellt. Zur
Ikonographie dieses Tempels veroffentliche auch Khanal 1981 einen Aufsatz mit dem

Titel: ,,Camguko-nepala murtikala®.

Folgende Monographien haben einen bestimmten visnuitischen Tempel bzw. eine Gruppe
von Visnu-Tempeln zum Gegenstand: Zum Camgunarayana-Tempel erschienen zwei
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Monographien: Die im Jahre V.S. 2040 (1989 n. Chr.) von Khanal veroffentlichte
Abhandlung Camgunarayanaka aitihasika samagri liefert eine sehr detailierte Einfiihrung
in die Geschichte dieses Heiligtums und beschreibt kurz die dort durchgefiihrten Feste.
Den Hauptteil dieser Abhandlung bildet die Verdffentlichung und Ubersetzung (ins
Nepali) von Inschriften iiber Stiftungen, Reparaturen und Neuerrichtungen. Die andere
Abhandlung publizierte Lidke 1996 unter dem Titel Vishvarupa Mandir. A Study of
Changu Narayana, Nepal’s most ancient Temple. Das Hauptgewicht liegt auf der
Untersuchung der Architektur und Ikonographie des Camgunarayana-Tempels, denen, so
Lidkes These, der ViSvarupa-Symbolismus zugrunde liegt. Daneben enthélt Lidkes
Abhandlung Kapitel zur Mythologie dieses Heiligtums und den dort durchgefiihrten
Festen. Koirala veroffentlichte V.S. 2051 (1994 n. Chr.) die Publikation Vaisnava
sampradaya ra narayanaka mandir, in welcher die Mythen, die Geschichte und die Feste
der Heiligtimer Camgunarayana, Budhanilakantha JalaSayananarayana und
Sikharanarayana behandelt werden. Die Ausfiihrungen zum Camgunarayana-Tempel sind
nahezu wortlich aus der oben angefiihrten Monographie von Khanal iibernommen. Das
1995 erschienene Werk A Rama Temple in 19th-Century Nepal. History and Architecture
of the Ramacandra Temple in Battisputali, Kathmandu von Michaels (Hrsg.) befallt sich
mit dem Ramacandra-Tempel in Battisputali in Kathmandu. Neben der architektonischen
und ikonographischen Gestaltung dieses Tempels sowie den dort durchgefiihrten
Ritualhandlungen liegt der Schwerpunkt auf dem historischen Hintergrund, vor dem
dieses Heiligtum im 19. Jahrhundert errichtet wurde. Im Jahre V.S. 2062 (2005 n. Chr.)
wurde von Dhakal (Hrsg.) eine auf dieser Abhandlung aufbauende Folgestudie unter dem
Titel Battisputalisthita Sriramacandramandirko itivrtta veroffentlicht. Sie enthilt
verschiedene Artikel zu den Entwicklungen der letzten Jahre an diesem Heiligtum sowie
einen Nachdruck der von Michaels herausgegebenen, oben genannten Abhandlung zu

diesem Tempel.

Die Auswahl an Literatur zu Festen im Kathmandu-Tal, die ausfiihrliche Beschreibungen
gibt und die einzelnen Feste nicht nur stichwortartig anfiihrt, ist begrenzt. Es existieren
eine Reihe von Publikationen, in denen eine Vielzahl von Festen kurz aufgefiihrt werden,
darunter auch visnuitische Feste. Die 1971 erschienene Abhandlung The Festivals of
Nepal von Anderson gibt sowohl den Ablauf als auch den mythologischen Hintergrund
verschiedener Feste wieder, verzichtet jedoch auf Quellenangaben. Eine ausfiihrlichere
wissenschaftliche Abhandlung zu Festen im Kathmandu-Tal ist im Jahre V.S. 2060
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(2003/04 n. Chr.) mit dem Titel: Nepalaka cadparva von H. Jost erschienen. Neben dem
Ablauf wird hier auch besonders der mythologische Hintergrund des jeweiligen Festes

dargestellt.

Eine Untersuchung zur hinduistischen Version des Mythos der Trockenlegung des
Kathmandu-Tals durch Krsna ist die 1987 von Brinkhaus publizierte Abhandlung 7The
Pradyumna-Prabhavati Legend in Nepal. A Study of the Hindu Myth of the draining of the
Nepal Valley.

Die Untersuchungen zu dieser Arbeit erstreckten sich auf die Zeit vom Friihjahr 2004 bis
Herbst 2005, in der ich mich im Rahmen eines Forschungsaufenthalts im Kathmandu-Tal
aufgehalten habe. Am Beginn der Untersuchung stand die Sichtung der vorhandenen
Literatur. Zur Beschaffung weiterer Informationen suchte ich wihrend meines
Forschungsaufenthalts nach und nach iiber einhundert visnuitische Heiligtiimer auf.
Dabei fiihrte ich wiederholt mit Priestern, Tempeldienern, Mitgliedern der an den
Tempeln ansissigen guthis und Komitees, die an der Organisation der Heiligtiimer und
den dort stattfindenden Ritualhandlungen und Festen beteiligt sind sowie mit
Tempelmusikern und Anwohnern sowohl offene Gespréche als auch narrative Interviews.
Fiir die narrativen Interviews verwendete ich einen auf den jeweiligen Interviewpartner
ausgerichteten Fragebogen. Bei den Festen fiihrte ich eine teilnehmende Beobachtung
durch und entweder direkt im Anschlufl an diese oder zu einem spiteren Zeitpunkt
halbstrukturierte oder narrative Interviews mit ausgewidhlten Beteiligten und
Organisatoren. Im Fall des Madhavanarayana-Geliibdes habe ich die Teilnehmer/innen
wihrend ihres dazu einmonatigen Aufenthaltes in Sankhu interviewt, da sie aus
verschiedenen  Orten im  Kathmandu-Tal = stammten. @ Wéihrend  meines
Forschungsaufenthaltes habe ich Kontakte zu lokalen Gelehrten und Ritualspezialisten
unterhalten. Bei den wiederholten Treffen wurden in offenen Gesprichen und
halbstrukturierten Interviews vor allem Fragen zur historischen Entwicklung
verschiedener visnuischer Heiligtimer und Kulte sowie zu Ritualhandlungen erortert.
Die Gespriche und Interviews fanden auf Nepali, Nevart und teilweise auch auf Englisch
statt.

Nach der Auswertung der durch Gespriche, Interviews und teilnehmender
Beobachtung gewonnenen Informationen wéhlte ich eine begrenzte Anzahl von

Heiligtiimern aus, die ich in der Folgezeit intensiv untersuchte. Die in der vorliegenden
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Arbeit beriicksichtigten Heiligtiimer habe ich nach folgenden Kriterien ausgewdéhlt,
wobei ein Heiligtum nicht alle drei Kriterien erfiillen mufte:
a) inwieweit das jeweilige Heiligtum fiir einen bestimmten Kult reprisentativ ist
und/oder seine Ausbreitung dokumentiert,
b) nach dem Vorhandensein historischen Materials in Form von Inschriften und
Erwidhnungen in lokalen Chroniken und
c¢) nach dem Vorhandensein von Mythen, die mit dem Heiligtum oder seinem

Standort assoziiert werden.

Neben dem aus der Feldforschung gewonnenen Material habe ich publizierte Inschriften
sowie lokale Chroniken mit verwertbaren Informationen herangezogen. Von den lokalen
Chroniken, die neben historischen Material auch zahlreiche Mythen enthalten, habe ich
folgende herangezogen: Die im 14. Jahrhundert fertiggestellte Gopalarajavamsavall,
welche in korruptem Sanskrit und Nevart verfaB8t ist, sowie die im 19. Jahrhundert
verfaiten Chroniken Bhasavamsavali, Rajavamsavalir und Rajabhogavamsavali, weiter-
hin die 1970 von Hasrat auf Englisch herausgegebene Padmagiri-Chronik und die
Wright-Chronik, eine urspriinglich in Nevari verfaite Chronik, die in einer englischen
Ubersetzung 1877 von Wright herausgegeben wurde und die nepalische Geschichte,
besonders die der nepalischen Friihzeit, vielfach aus buddhistischer Sicht prisentiert.
Daneben habe ich vereinzelt bereits publizierte Thyasaphus herangezogen, leporelloartig
gefaltete Manuskripte, die an den Konigshofen als Tagebiicher gefiihrt wurden und
ebenfalls historisches Material enthalten. Von der puranischen Literatur Nepals habe ich
das Nepalamahatmya und das Himavatkhanda beriicksichtigt. Erstgenanntes ist dem

Himavatkhanda zugeordnet, welches wiederum dem Skandapurana zugerechnet wird.

Die vorliegende Arbeit erhebt keinen Anspruch auf eine Gesamtdarstellung, sondern
konzentriert sich auf die Untersuchung der wichtigsten Phasen des Visnuismus im
Kathmandu-Tal. Auf die Beschreibung von Ritualhandlungen, wie den in den
Heiligtimern durchgefiihrten pijas habe ich weitestgehend verzichtet, da ich als
Auslidnderin keinen Zutritt zu diesen Tempeln hatte und daher die dort stattfindenden
Rituale nicht beobachten konnte. Ebenso bleiben in dieser Arbeit die hduslichen Rituale
unberiicksichtigt, da der Fokus meiner Untersuchung auf den Heiligtiimern und Festen

liegt.



Anmerkung zur Transliteration:

Die in der vorliegenden Arbeit verwendeten indigenen Termini aus dem Sanskrit, Nepalt
und NevarT werden im Text in lateinischer Schrift mit Diakritika transliteriert. Bei der
Transliteration der Devanagari-Schrift fiir Nepali folge ich dem von Turner eingefiihrten
System (vgl. Turner 1931: xvi-ix). Die Transliteration der Nevari-Devanagart richtet sich
nach den von Gutschow/Kolver/Shresthacarya (1987: xi-xii) aufgestellten Prinzipien.
Sanskrit-Termini und Gétternamen sind in der in Worterbiichern géngigen Form zitiert,
dabei griff ich vor allem auf Monier-Williams (1899) zuriick. Moderne Ortsnamen habe
ich in der heute iiblichen Schreibweise verwendet. Namen von Stadt- und Ortsteilen
sowie Vierteln und Quartieren gebe ich, um Verwechslungen zu vermeiden, mit Diakritia
wieder. Personennamen, Dynastien, Texttitel und Fachtermini aus nepalesischen und
indischen Sprachen werden stets transliteriert aufgefiihrt, die beiden Letztgenannten gebe
ich kursiv wieder. Namen von Fliissen und Heiligtiimern erscheinen, soweit nicht anders
vermerkt, in ihrer Sanskritform. Bei Autorennamen wurde die im jeweiligen Werk

benutzte Schreibweise beibehalten.
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1. Einleitung

1.1. Geschichte Nepals

Die Geschichte Nepals ist im wesentlichen die Geschichte des Kathmandu-Tals. Der

heutige Staat Nepal bildete sich erst ab dem Ende des 18. Jahrhunderts heraus, als der
Saha-Konig Prthivi Narayana das Kathmandu-Tal 1768/69 n. Chr. von Gorkha her

eroberte und das Herrschaftsgebiet nach Osten und Westen ausdehnte. Deshalb schreibt

etwa Lienhard:'

Those who have anything to do with the history of Nepal do not generally include
in the concept ‘Nepal’ the whole Kingdom, which consists of districts that differ
greatly from each other — geographically, ethnically and linguistically. Instead,
when they say ‘Nepal’ they mean the heart-land itself, the scene of its history, the
Kathmandu Valley, or the Nepal Valley as it is frequently called.

Man teilt die Geschichte Nepals allgemein in sieben Perioden, die nach den jeweils

herrschenden Dynastien benannt sind:>

1.

A

Licchavi-Zeit (circa 300 - circa 879 n. Chr.)

Thakuri-Zeit (circa 879 - 1200 n. Chr.)

frithe Malla-Zeit (1200 - 1482 n. Chr.)

spate Malla-Zeit (1482 - 1769 n. Chr.)

Saha-Zeit (1769 - 1846 n. Chr., danach folgte ein Machtverlust von ungefihr
einhundert Jahren wéhrend der Rana-Herrschaft)

Rana-Zeit (1846 — 1951 n. Chr., als die Macht von einer lokal ansédssigen Familie
ursurpiert wurde)

Saha-Zeit (1951 — 2008 n. Chr.)

! Lienhard 1995: 15.
2 Nach Slusser I: 18.
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Licchavi-Zeit

Aus der Friihzeit Nepals sind keine Inschriften bekannt. Verschiedene Chroniken geben
Konigslisten an, nach denen die Kirata-Herrscher im Kathmandu-Tal die Dynastien der
Gopala und Mahisapala (Kuh- und Biiffelziichter) verdringten und spiter von den
Licchavi-Herrschern unterworfen wurden.’ Die Licchavi-Herrscher nahmen fiir sich in
Anspruch, wie die Licchavis von VaiSali (im heutigen indischen Bundesstaat Bihar
gelegen), zur Sonnendynastie (Skt. siiryavamsa) zu gehoren.* Nach verschiedenen
Chroniken fiihrten die Licchavi-Herrscher von Nepal ihre Genealogie auf die indischen
Licchavis zuriick.’

Die bisher élteste bekannte Inschrift im Kathmandu-Tal stammt von Manadeva 1.
aus dem Jahre 464 n. Chr. und steht auf einer inzwischen zerbrochenen Siegessdule vor
dem Camgunarayana-Tempel. Die Sdule, auf der die Eroberungsziige von Manadeva I. in
die Ostlichen und westlichen Gebiete geriihmt werden, soll einst die Garuda-Statue
gekront haben, die nun vor dem Camgunarayana-Tempel auf der Erde steht. Zwischen
den Licchavis von Nepal und den ab ungefihr 320 n. Chr. in Nordindien herrschenden
Guptas bestanden enge kulturelle Kontakte, vermutlich {ibernahmen die Licchavis von
jenen die Verehrung von Visnu. Die Guptas bezeichneten sich selbst als
Paramabhagavatas, als groBe Verehrer von Visnu, wihrend sie ihre Rivalen mit der
Bezeichnung Nagas (Skt. ,Schlangen’) herabsetzten.® Samudragupta (regierte im 4.
Jahrhundert), einer der frithen imperialen Guptas, libernahm Garuda als Emblem fiir
seine Dynastie.” Garuda ist nicht nur Visnus Reittier (Skt. vahana), sondern auch ein
erklarter Schlangenfeind. Garuda-Statuen auf (Sieges-)Saulen vor Visnu-Tempeln in
Nepal wurden unter Beriicksichtigung der Assoziation von Feinden/Rivalen als
Schlangen hochstwahrscheinlich aus herrschaftslegitimierenden Motiven aufgestellt.
Lienhard schreibt:®

If, on one hand, Garuda could be interpreted as a symbol of universal authority, on
the other, the image of Garuda as a pitiless enemy of snakes kept the forces that
threatened the kingdom and the throne — the ‘snakes’- within bounds.

> Lévi 1905 II: 78-83 und D.R. Regmi 1969: 56-59.

* Siehe die Inschrift von Jayadeva II. am PaSupatinatha-Tempel in Deopatan von 733 n. Chr. in Dh.
Vajracarya V.S. 2030: #148 (S. 548-562).

> GopV folio 19 und BhV 1. 51-52.

¢ Goyal 2005: 173.

"Ibid., S. 168.

¥ Lienhard 1995: 17.
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Obwohl das nepalische Konigshaus schon in der Zeit von AmS§uvarman (605-621 n. Chr.)
PaSupati, eine Manifestation von Siva, als Wunschgottheit (Skt. istadevata) verehrte,
erstreckte sich die konigliche Patronage auch auf den Visnuismus, den Buddhismus

sowie den Saktismus.’

Thakuri-Zeit
Aus der Zeit von 879-1200 n. Chr. existieren einige, wenn auch wenige Inschriften.
Verwertbare Informationen zu dieser Zeit liefern hauptsichlich Kolophone von
Manuskripten, Berichte in den spiten Chroniken und erhaltene Bauwerke.'® Die
politische Lage in jener Zeit war &duBlerst instabil und das Kathmandu-Tal war in
zahlreiche kleine Konigreiche oder Stadtstaaten zersplittert."' Es ist nicht geklirt,
inwieweit das Kathmandu-Tal wéhrend der Thakuri-Zeit unabhingig war oder ob es
unter der Oberherrschaft Tibets stand.!> Es wird auch vermutet, das Tal habe unter der
Hegemonie verschiedener indischer Dynastien gestanden, darunter der Pala-Dynastie von
Bengalen und Magadha," den Calukyas von Kalyani auf dem Dekkhan'* oder unter dem

EinfluB der Konige von Mithila, auch bekannt unter Videha, Tirabhuktt und Tirhut."

friithe Malla-Zeit
Das Sanskrit-Wort malla bedeutet u.a. ,Ringer’, ,Athlet’ oder ,Sieger’ und wurde von
den indischen Konigen als Titel gefiihrt, wie von verschiedenen Pallava-Konigen.'®
Spiter wurde dieser Titel von den Calukyas von Badami iibernommen, nachdem sie die
Pallavas im 8. Jh. n. Chr. besiegt hatten. Ab dem 10. Jahrhundert war der Titel malla weit

verbreitet. !’

? Petech 1984: 204.

10 Slusser 1982 1: 41.

1T &vi 1905 I: 193 und Petech 1984: 32, 37-38 und 40.

12 Slusser 1982 1: 45.

1 Petech 1984: 30 und 53-54. D.R. Regmi 1965 I: 189-191 spricht sich gegen eine Hegemonie der Palas
aus.

' Lévi 1905 1I: 203-205; Petech 1984: 70 und D.R. Regmi 1965 I: 189-191.

!> Dh. Vajracarya V.S. 2021: 26.

1 Lévi 1905 1I: 210-214 und D.R. Regmi 1966 II: 202-204.

17 Slusser 1982 I: 53.
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Die friihe Malla-Zeit 148t sich in zwei Perioden unterteilen:

1. In der Zeit von 1200-1382 n. Chr. begannen die Herrscher in Nepal den Titel malla zu
tragen. Die Konige dieser Periode waren schwach und die Regierungsgeschifte wurden
von Adligen gefiihrt, die ihre eigenen Interessen verfolgten. Das geschwichte Reich war
Ziel mehrerer Eroberungs- und Raubziige durch die Mithila-Herrscher, die erst endeten,
nachdem das Konigreich Mithila 1324-25 n. Chr. von Ghiyas-ud-Din Tughluq attakiert
worden war. Neben den Angriffen der Mithila-Konige unternahmen auch die Herrscher
des Khasa-Konigreiches, welches im West-Nepal lag, wiederholt Raubziige ins
Kathmandu-Tal."”® In den Chroniken wird auch von einem Uberfall durch Mukundasena,
einen Konig aus Palpa, ein Reich in West-Nepal, berichtet.” Im Jahre 1349 n. Chr. wurde
das Kathmandu-Tal von den Truppen Sultans Shams ud-Din Ilyas von Bengalen
angegriffen und eine Woche lang gepliindert und gebranntschatzt. Dabei wurden
zahlreiche Heiligtiimer zerstort, zum Beispiel der PaSupathinatha-Tempel und der

Svayambhi-Caitya.*

2. Die Zeit von 1382-1482 n. Chr. war eine Phase politischer Stabilitit im Kathmandu-
Tal, die mit der Kronung von Jayasthitimalla (1382-1395) eingeldutet wurde.
Jayasthitimalla gilt als eine der bedeutendsten Gestalten in der Geschichte Nepals und
soll das Kastensystem reformiert haben. Dabei handelt es sich wahrscheinlich um eine
nachtriagliche Zuschreibung; in den am Konigshof gefiihrten Tagebiichern gibt es keine
Hinweise fiir eine solche Reform.? In der GopV wird Jayasthitimalla als Ramavatara, als
Inkarnation Ramas, bezeichnet.”” Er legte sich auch den Titel Asuranarayana zu, der ihn
als Inkarnation Visnus auswies. Seine Nachfolger Jyotirmalla und danach Yaksamalla

trugen die Titel Daityanarayana sowie Laksminarayana.*

" D.R. Regmi 1965 I: 244-245 und Slusser 1982 I: 56.

' Wright 1958: 102 und Hasrat 1970: 51. Siehe auch D.R. Regmi 1965 I: 239-240, 261 und 266-267.
2 Dh. Vajracarya V.S. 2022: 6-13.

2! Slusser 1982 I: 59 und D.R. Regmi 1965 I: 366-367.

2 GopV: folio 29a.

Z D.R. Regmi 1965 I: 348.
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spate Malla-Zeit
1482 n. Chr., nach Yaksamallas Tod, wurde das Reich in drei selbstindige Konigreiche
geteilt: Kathmandu, Patan und Bhaktapur. Die folgenden Jahrhunderte, bis zur Eroberung
des Kathmandu-Tals durch Prthivi Narayana Saha, waren von stetig wechselnden
Allianzen der Konige untereinander sowie unzdhlige Feldziige gegeneinander
gekennzeichnet. Die Rivalitit zwischen den drei Malla-Reichen brachte eine Bliitezeit fiir
Kunst und Literatur hervor. Im ihrem Bestreben, sich gegenseitig zu iibertrumpfen,
erweiterten sie ihre Konigspaldste und errichteten auf den Palastvorplédtzen zahlreiche
Tempel. Besonders die Konige Siddhinarasimhamalla von Patan (1619-1661 n. Chr.) und
Pratapamalla von Kathmandu (1641-1674 n. Chr.) standen miteinander in Konkurrenz. In

diesem Umfeld kam es zu einem Wiedererwachen des Visnuismus im Kathmandu-Tal.

Saha- und Rana-Zeit
1768 n. Chr. griff Prthivi Narayana Saha, Konig von Gorkha, mit seinen Truppen das
Kathmandu-Tal an und nahm im gleichen Jahr Kathmandu und Patan ein, 1769 n. Chr.
auch Bhaktapur. Bis 1794 n. Chr. expandierte das Reich bis nach Sikkim im Osten und in
westlicher Richtung bis nach Kaschmir. Nach Einféllen in Tibet 1788 und 1791 n. Chr.
riickte die chinesische Armee 1792 n. Chr. bis auf dreiBig Kilometer vor Kathmandu ins
nepalesische Gebiet vor. In einem Friedensvertrag wurden Tributzahlungen vereinbart,
welche der Konig von Nepal an den Kaiser von China zu entrichten hatte. Bei den
Expansionsversuchen Nepals in Richtung Siiden kam es zwischen 1814-1816 n. Chr. zum
Krieg mit der East Indian Company. Nepals Machthaber wurden verpflichtet, einen
britischen Residenten in Kathmandu zu stationieren, und die Expansion des Reiches kam
zum Stillstand. Nach einer Palastrevolte im Jahre 1846 n. Chr., die als ,,Kot Massaker* in
die Geschichte einging, wurde Janga Bahadur Rana zum Premierminister ernannt. Nur
wenige Jahre spiter, 1856 n. Chr., erklérte er sich zum Maharaja der Distrikte Kaski und
Lamjung und machte diesen Titel erblich. Die Saha-Konige waren ihrer politischen
Macht beraubt und fungierten als Schattenherrscher. 1951 n. Chr. wurde das Rana-Regim
auf Druck von Indien gestiirzt und Tribhuvana Vira Vikrama Sﬁha, der 1950 n. Chr. aus
der Gefangenschaft der Ranas nach Delhi geflohen war, kehrte nach Kathmandu

zuriick.?

# Vgl. Rose and Fisher 1970 sowie Slusser 1982 1: 76-79.
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Die Bevolkerung des Kathmandu-Tals

Die Bevolkerung des Kathmandu-Tals setzt sich hauptséichlich aus zwei groen Gruppen
zusammen, den Newars und den Parbatiyas. Die Newars sprechen eine indo-burmesische
Sprache, die sie Nepalbhasa nennen. Die Parbatiyas haben vermutlich rajputische
Vorfahren, die vor den muslimischen Eroberern von Indien nach Nepal flohen und sich
mit der dort anséssigen Bevolkerung vermischten.”” Das von ihnen gesprochene Idiom
Gorkhali, heute meist Nepalt genannt, ist eng mit der Rajasthani-Sprache verwandt. Thre
Hauptstadt, und gleichzeitig ihr politisches und kulturelles Zentrum war Gorkha, eine
kleine Stadt, ungefihr 40 km von Kathmandu entfernt. Von dort aus eroberte Prthivi
Narayana Saha, der Begriinder der Saha-Dynastie, in den Jahren 1768 und 1769 n. Chr.
das Kathmandu-Tal.

Wihrend sich die Parbatiyas nahezu ausschlieBlich zum Hinduismus bekennen,
bilden die Newars zwei Gruppen, die Newar-Hindus (Saivamargins, d.h., die den Weg
Sivas beschreiten) und die Newar-Buddhisten (Buddhamargins, also die, welche den
Weg Buddhas beschreiten), wobei diese Zweiteilung fiir die niedriger stehenden
Bevolkerungsschichten nicht zutrifft, da ihre Zuordnung nicht eindeutig ist. Die Newar-
Hindus haben als Hauspriester Rajopadhyayas, die auch in den meisten visnuitischen
Heiligtimern im Kathmandu-Tal als Priester titig sind. Sie sind selbst keine Newars,
sondern siedelten sich erst im 13.-14. Jahrhundert im Kathmandu-Tal an. Urspriinglich
stammen die Rajopadhyayas aus Maharashtra, Gujarat, Siidindien, Bengalen und

Tirhut.?®

% Siehe Lienhard 1999: 13.
26 Toffin 1996: 86.
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1.2. Das visnuitische Pantheon

Die folgenden Ausfiihrungen sind eine kurze Ubersicht des in Nepal verehrten
visnuitischen Pantheons. Wie dabei ersichtlich wird, waren einige von Visnus

Erscheinungsformen in bestimmten Zeiten besonders populir und verbreitet.

a) para-Aspekt

Das visnuitische Pantheon ab dem 2. Jahrhundert bis zum Ende der Licchavi-Zeit war
noch sehr begrenzt. Im Vordergrund stand die Verehrung von Visnu in seinem para-
Aspekt, in seiner hochsten Form als universaler Herrscher und Schopfer. Die ersten
Statuen im Kathmandu-Tal, die diesen Aspekt betonen, stammen aus dem 2. Jahrhundert
und reprédsentieren den Gott in aufrecht stehender Haltung, wie im Satyanarayana-
Tempel in Hadigaon und im Dhanaganes$a-Tempel (ebenfalls in Hadigaon), wobei in
Letzterem nur noch der Torso der Statue erhalten ist.?”’

Visnu als Para Vasudeva ist die am héufigsten verbreitete Darstellung Visnus im
Kathmandu-Tal. Besonders ab dem 10. Jahrhundert scheint sich dieser Aspekt
besonderer Beliebtheit erfreut zu haben, wie die zahlreichen Statuen aus dieser Zeit nahe
legen. Dabei ist Visnu stets als Sridhara dargestellt, eine von vierundzwanzig vyihas
(Skt. ,Emanationen’), auch caturvimsamiirti genannt, die von den Paficaratrins aus den
caturvyithas oder caturmiirtis (Skt. ,vier Emanationen’) abgeleitet wurden.”® Die
vierundzwanzig vyithas unterscheiden sich in ihren Darstellungen darin, in welcher der
vier Héinde jeweils die Attribute Keule, Diskus, Muschelhorn und Lotus gehalten

werden.”

Das Paiicaratra- oder Ekantika-System hatte seine Bliitezeit ungefidhr zwischen 600-800
n. Chr. und hob besonders die Bedeutung von Sri oder Laksmi, Visnus Sakti, hervor.

Obwohl Laksmi von den Pafcaratrins identisch mit Visnu, als Manifestation seines

7 Bangdel 1995: 113 und 117.
* Gonda 1954: 96.
¥ Fiir eine detaillierte Aufstellung der vierundzwanzig vyithas siche Rao 1971 I: 229-233.
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Wollens, betrachtet wurde, ist sie auch jene Kraft, die als das Universum selbst erscheint,

dieses belebt und regiert.”

Neben den Einzeldarstellungen Visnus in seinem para-Aspekt wird er ab dem 3.
Jahrhundert auch zusammen mit Laksmi und Garuda dargestellt, die ihn rechts und links
flankieren, wie es die zwei stark beschiddigten Statuen aus dem Innenhof des
Camgunarayana-Temples sowie im Narayana Caur zeigen. Statuen dieses Typs sind

vermehrt ab dem 10. Jahrhundert erhalten und waren bis ins 17. Jahrhundert verbreitet,

danach ging ihre Zahl zuriick.

. Abb. 1: Visnu, der auf seiner rechten

~ Seite von Laksmt und auf der linken

§ | von Garuda flankiert wird, ca. 9. Jh. n.

é - _.: ~ | Chr., Innenhof Camgunarayana-
. Tempel. Foto: 2005.

Visnu in seinem para-Aspekt wird auch auf Garuda, seinem Reittier, reprisentiert. Eine
der idltesten Garudasana-Statuen (Visnu auf Garuda sitzend) ist das Kultbild im

Camgunarayana-Tempel, der vor dem 4. Jahrhundert errichtet wurde. Mdoglicherweise

30 Gonda 1963 II: 119-120.
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stammt das Kultbild auch aus dieser Zeit. Im Innenhof dieses Tempels stehen zwei
weitere Garudasana-Statuen aus dem 7. und 7./8. Jahrhundert. Unzdhlige Garudasana-

Statuen aus dem 18. Jahrhundert belegen die groe Verbreitung dieser Représentation.

. Abb. 2: Garudasana Visnu, ca. 7./8.
= Jahrhundert, Innenhof Camgu-
 narayana-Tempel. Die Statue soll nach
dem Kultbild im Camgunarayana-
Tempel gearbeitet sein. Foto: 2005.

Als Sesasayana wird Visnu schlafend auf den Windungen der Schlange Sesa oder Ananta
dargestellt. Aus der Licchavi-Zeit sind die drei groBen Statuen Budhanilakantha- und
Balanilakantha Jalasayananarayana sowie die JalaSayananarayana-Statue im Hanuman

Dhoka-Konigspalast erhalten (sieche Abbildungen 22 und 26).
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b) vyitha-Aspekt

Bei den caturmiirti- oder caturvyitha-Darstellungen handelt es sich um Abbildungen der
vier Emanationen Vasudeva, Samkarsana, Pradyumna und Aniruddha, die auf den vier
Seiten eines Siulenstumpfes dargestellt sind.” Daneben wird Visnu auch hiufig in
seinem para-Aspekt auf den vier Seiten abgebildet, wobei in diesem Fall vier identische
Figuren dargestellt werden. Im Kathmandu-Tal sind caturmirti- oder caturvyitha-

Darstellungen aus dem 2. Jahrhundert erhalten und werden auch nach wie vor installiert

und verehrt.

Abb. 3: Caturmiirti Visnu mit vier
-~ ... = Darstellungen von Visnu in seinem
para-Aspekt, ca. 15. Jh. n. Chr.,
Maligaon/Kathmandu. Foto: 2006

*! Banerjea 1956: 387.
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c¢) vibhava-Aspekt

Die Inkarnationen von Visnu, auch Avataras (Skt. ,Herabkunft’) genannt, sind
Erscheinungen, welche die Ordnung in der Welt wieder herstellen. Obwohl auch in den
Epen schon mehrere Inkarnationen bekannt sind, findet sich das klassische Avatara-

System in ihnen noch nicht. Erst in den Puranas werden vornehmlich zehn Avataras in

einer festen Reihenfolge erwéhnt: 1. Matsya (Skt. ,Fisch’), 2. Kurma (Skt. ,Schildkrote’),
3. Varaha (Skt. ,Rieseneber’), 4. Narasimha (Skt. ,Mannlowe’), 5. Vamana (Skt.
,Zwerg’), 6. ParaSurama (Skt. ,Rama mit dem Beil’), 7. Rama, 8. Krsna, 9. Buddha und
10. Kalkin.*

"4 Abb. 4: Matsya Avatara, 20. Jh.,
. Trivenighat/Panauti. Foto: 2005.

2 Vgl. Gonda 1954: 124-163.
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Eine Varaha-Statue aus dem 6. Jahrhundert befindet sich in einem kleinen Schrein in

Dhumvarahisthan, einem Aufenbezirk von Kathmandu. Nach ihrer GroBle zihlt sie zu

den Monumentalstatuen aus der Licchavi-Zeit.

Abb. 5: Varaha, 6. Jh. n. Chr.,
Dhumvarahisthan/Kathmandu. Zu
Fiien von Varaha ist die Welten-
schlange Sesa abgebildet. Foto: 2006
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Narasimha, welcher den Damonen HiranyakaSipu totete, um dessen Sohn Prahlada, ein
Visnu-Verehrer, vor seinem ziirnenden Vater zu schiitzen, wurde besonders in der spéten
Malla-Zeit im Kathmandu-Tal verehrt. Vor den Haupteingingen der drei Malla-

Konigspaliste steht jeweils eine Narasimha-Statue.

Abb. 6: Narasimha, wie er den Ddmon Abb. 7: Narasimha, 1698 n. Chr., am Eingang
HiranyakaSipu totet. 13./14. Jh. n. Chr., Innenhof zum Konigspalast in Bhaktapur. Foto: 2005.
Camgunarayana-Tempel. Foto: 2004.

Von den Avataras wurden in der Licchavi-Zeit Vamana als Visnuvikranta dargestellt, wie
er, nachdem sein Korper von einem Zwerg zu einem Riesen angewachsen ist, weit
ausschreitend den Raum der Dreiwelt mit drei Schritten ausmifit, den ihn der Ddmon Bali
gewidhrt hat. Nachdem er den Himmel und die Erde mit je einem Schritt durchmessen
hatte, verzichtete er auf den letzten Schritt in die Unterwelt, die er Bali iiberlief3. Im
Kathmandu-Tal sind vier Darstellungen dieses Themas erhalten, wobei zwei von ihnen
eine identische Inschrift tragen und 467 n. Chr. von Manadeva I. aufgestellt wurden.”
Eine dieser beiden Visnuvikranta-Statuen steht am Zusammenfluf von Vagmati und

Visnumati in Deopatan und die andere, welche urspriinglich in Lazimpat stand, befindet

¥ Inschriften bei Dh. Vajracarya V.S. 2030: #4 und #5 (S. 34-38).
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sich heute in der Bir Library in Kathmandu. Eine weitere Statue steht im Innenhof des

Camgunarayana-Tempels und die vierte am Sikharanarayana-Tempel in Pharping.

Abb. 8: Visnu Vikranta, 7./8. Jh. n.
~ Chr., Innenhof Camgunarayana-
- Tempel. Foto: 2004.

Fiir Rama wurden erst ab der Rana-Zeit Statuen aufgestellt, es gab nur ein Relief von
Rama aus der Licchavi-Zeit in Deopatan, welches jedoch vor einigen Jahren gestohlen

wurde.

Krsna hingegen wurde in seinen heroischen Aspekten bereits in der Licchavi-Zeit
verehrt; eine monumentale Kaliyadamana-Statue aus dieser Zeit befindet sich im
Hanuman-Dhoka-Konigspalast in Kathmandu. Ab der spiten Malla-Zeit im 16./17.

£ 34

Jahrhundert wurde vor allem der flotespielende Krsna verehrt.” Von den zehn Avataras

erfahrt Krsna im Kathmandu-Tal die gro3te Beachtung und Verehrung.

** Vgl. unten Abb. 27, S. 178.
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d) andere

Eine der weniger hidufigen Manifestationen (Skt. vibhiiti) ist der vielarmige und —kopfige,
meist pyramidenformig dargestellte ViSvartipa (Skt. ,Allgestaltiger’), der allmichtige
und all-durchdringende Visnu oder Krsna. Das zehnte Kapitel der Bhagavadgita mit dem
Titel ,vibhiitiyoga’ ist diesem Thema gewidmet. Eine ViSvaruipa-Statue im Innenhof des
Camgunarayana-Tempels aus dem 7./8. Jh. n. Chr. zeigt Krsna, der sich dem

Wagenlenker Arjuna in seiner allumfassenden, gottlichen Form prisentiert, wie im elften

Kapitel der Bhagavadgita beschrieben.

Abb. 9: Visvaripa, ca. 7./8. Jh. n. Chr.,
Innenhof Camgunarayana-Tempel. Foto:
2004.
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Im Kathmandu-Tal wird Visnu hiufig zusammen mit Siva in einer Statue dargestellt,
wobei die rechte Hilfte der Statue Siva darstellt und die linke Visnu. Diese

synkretistische Abbildung ist im Kathmandu-Tal ab dem 3. Jahrhundert verbreitet, wie

die Harihara-Statue aus Saugah in Patan zeigt.

Abb. 10: Harihara, ca. 2./3. (?) Jh. n.
Chr., Saugah/Patan. Die Statue ist mit
einem Eisenring um den Oberkorper
gegen Diebstahl gesichert. Foto: 2004.

Eine nur im Kathmandu-Tal verbreitete Darstellung ist die von Laksmivasudeva oder
Vasudeva-Kamalaja, bei welcher nach dem Vorbild von Ardhanari§vara die rechte Hilfte

maénnlich und die linke weiblich abgebildet wird und die Visnu mit Laksmi représentiert.

Hanuman, der Sohn des Windgottes Maruta oder Vaya, der vortrefflichste aller Affen,
steht im Ramayana Rama im Kampf gegen Ravana bei, der Ramas Ehefrau Sita
entfiihrte. In den spiteren Quellen kommt Hanuman eine grofe Bedeutung in der

Volksreligiositit zu. Er ist eine beliebte Dorfgottheit und Herr iiber bose Geister, wird als
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t.> Hanuman-Statuen

Inkarnation Rudra-Sivas, als Wolkenaffe und Seegottheit verehr
stehen an zahlreichen Tempeln im Kathmandu-Tal. Als treuer Diener Ramas fungiert er
auch als Beschiitzer, besonders als Hiiter des Konigspalastes. Dieser Funktion Hanumans
liegt die Aufstellung von Hanuman-Statuen an den Haupteingéingen der Malla-Paléste in

Kathmandu, Patan und Bhaktapur zugrunde.

%.—_—1 el

Abb. 11: Der alte Konigspalast von Kathmandu Abb. 12: Hanuman-Statue am Eingang zum
verdankt seinen Namen ,,Hanuman Dhoka“ Konigspalast von Patan. Die mit einer dicken
dieser Hanuman-Statue. Sie wurde 1672 n. Chr. Schicht aus Zinnoberpulver und Ol bedeckte Statue
von Pratapamalla (1641-1674 n. Chr.) am wurde im 17. Jahrhundert von Siddhinarasimha-
Eingang zum Palast errichtet. Foto: 1995. malla (1619-1661 n. Chr.) gestiftet. Foto: 2005.

3 Crooke 1978: 86.
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2. Die Vier-Narayana-Heiligtiimer des Kathmandu-Tals

2.1. Einleitung

Im Kathmandu-Tal werden verschiedene Heiligtiimer, die jeweils einer bestimmten
Gottheit zugeordnet sind und deren verschiedene Manifestationen und Aspekte
repriisentieren, in Gruppen zusammengefaBt. Gruppen von vier Heiligtiimern' existieren
fiir Narayana, Varahi, GaneSa, Kali, Mahalaksmi, Kumari, Yogini und Vaisnavi; acht
Heiligtiimern bilden die Gruppe der Astamatrkas (acht Miitter), neun diejenigen fiir
Durga, und vierundsechzig Sivalingas® bilden ebenfalls eine Gruppe. Jede Manifestation
einer Gottheit aus einer der Gruppen erfiillt die Schutzfunktion fiir einen bestimmten Teil
des Kathmandu-Tals. Slusser erwihnt, dal nicht immer alle Heiligtiimer einer Gruppe
einer bestimmten Manifestation und Lokalitit zugeordnet sind.’ In den von ihr
aufgefiihrten Beispielen von Heiligtiimern fiir Gane$as, Varahis, Yoginis und Narayanas
sind nur jeweils drei fixiert, das vierte kann je nach Quelle variieren.

Heute werden zur Gruppe der Vier-Narayanas die folgenden Heiligtiimer gezihlt:
Camgu-, Visankhu-, Sikhara- und Icamgunarayana. In dieser Einleitung werde ich auf die
Errichtung dieser vier Heiligtiimer eingehen sowie auf andere in den Chroniken zu dieser
Vierergruppe gezihlten Heiligtimern. Die Tempel der heutigen Gruppe werden

anschlieBend in Unterkapiteln einzeln detailliert behandelt.

2.1.1. Die Errichtung der Vier-Narayana- Heiligtiimer nach Inschriften und Chroniken

In den Chroniken werden iiber die Errichtung der Vier-Narayana- Heiligtiimer, heute
auch Car-Narayana-Tempel genannt, verschiedene Angaben gemacht, die zum Teil sehr
widerspriichlich sind. Als Stifter werden — je nach Quelle — die beiden Licchavi-
Herrscher Haridattavarman® und Visnugupta® genannt. In der GopV und der BhV werden,

in unterschiedlichen Textstellen, beide Herrscher genannt. Das kann mit der Art und

"'Wright 1958: 74; Hasrat 1970: 24-25 und Lévi 1905 I: 378-387.

2 Gutschow 1982: 21.

3 Slusser 1982 I: 256.

* Hasrat 1970: 36-37; Wright 1958: 67; DevM: 29, 48-49; GopV: folio 20a und BhV I: 55.
> GopV: folio 30b und BhV I: 81.
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Weise zusammenhidngen, wie diese Chroniken kompiliert wurden, ndmlich an der
Aufnahme mehrerer — im vorliegenden Fall — auch widerspriichlicher Uberlieferungen.
Von Haridattavarman selbst sind keine epigraphischen Zeugnisse bekannt. Es scheint
sich bei thm um eine historische Person zu handeln, die mehrere Generationen vor
Manadeva 1. (464-505 n. Chr.) gelebt hat. In mehreren Chroniken wird berichtet,
Narayana sei Haridattavarman im Traum erschienen und daraufhin habe er diese vier
Heiligtiimer errichten lassen.® An einer anderen Stelle in der GopV wird Haridattavarman
als Erbauer der Visnu-Bhattaraka-Heiligtiimer auf den vier Bergen des Territoriums (Skt.
catuhSikharapradese) genannt.” Die einzelnen Heiligtiimer werden hier nicht namentlich
aufgefiihrt. Nur am Icamgunarayana-Tempel wurde eine Inschrift aus dem 12.
Jahrhundert gefunden, in der Haridatta[varman] explizit als Erbauer dieses Heiligtums
genannt wird.® Diese Inschrift wurde aber mindestens sechshundert Jahre nach
Haridattavarman, der vor dem 4. Jahrhundert gelebt haben soll, verfaBt. Ob dieser
Herrscher tatsichlich der Stifter dieses Heiligtums ist oder es ithm nur nachtriglich
zugeschrieben worden ist, 1aBt sich aufgrund des langen Zeitraums bis zur Abfassung der
Inschrift aus meiner Sicht nicht eindeutig beantworten, da Chroniken erst ab dem 14.

Jahrhundert erhalten sind.

Visnugupta (633-641 n. Chr.) war ein Herrscher der Abhira-Guptas, die von 506-641 n.
Chr. die Herrschaft der Licchavi-Konige im Kathmandu-Tal usurpierten. In einer
Inschrift von 464 n. Chr., die der Licchavi-Konig Manadeva 1. am Camgunarayana-
Heiligtum aufstellen lieB, ruft dieser Konig die Gottheit Hari von Doladri, wie
Camgunarayana bis in die Malla-Zeit genannt wurde, an. Das belegt, dal zu Visnuguptas
Zeit dort bereits eines der Vier-Narayana-Heiligtiimer existiert hat und Visnugupta somit
nicht als Erbauer in Frage kommt. Ich vermute, dal sich die Angaben zu Visnugupta auf
die Vierer- oder Fiinfergruppe von JalaSayananarayana-Statuen beziehen, die ihm von
Slusser und Vajracaraya zugeschrieben werden.” In den Chroniken konnte es zu einer
Vermischung dieser Gruppe mit den Vier-Narayana-Heiligtimern gekommen sein. Ich
neige dazu, die Errichtung der Vier-Narayana-Heiligtiimer Haridattavarman zuzu-

schreiben. Das wiirde bedeuten, da3 diese Heiligtiimer um das 4. Jh. n. Chr. errichtet

® Hasrat 1970: 36; Wright 1958: 67; DevM: 29, 48-49 und BhV I: 55.

" GopV: folio 20a.

¥ Vollstindig ediert bei Regmi III 1966: 10-11, der als Jahr N.S. 315 nennt. Petech 1984: 76 liest N.S. 320
und gibt als Datum Samstag, den 22. Januar oder Samstag, den 29. Januar 1200 n. Chr. an.

? Siehe Slusser und Vajracarya 1973: 79-138.
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wurden. Die Angaben in den Chroniken geben keine Hinweise auf Gestalt und GrofBe der
vier Heiligtiimer. Erst eine Inschrift von 1106 n. Chr. auf dem Sockel einer metallenen
Statue von Visnu, Laksmi und Garuda, die der Gottheit Camgunarayana gestiftet wurde,
gibt den ersten Hinweis.'” Darin wird der Begriff devakula verwendet, was sich

wahrscheinlich auf einen kleinen Tempel bezieht."

Die Standorte in den Chroniken, Inschriften und im NepM

Ebenso wie die Angaben zum Stifter variieren auch Namen und Standorte dieser vier
Heiligtiimer in den Chroniken. Nur Camgunarayana im Osten und Icamgunarayana im
Nordwesten des Kathmandu-Tals werden in allen oben genannten Chroniken erwihnt.
Sesa- oder Sikharanarayana, auch Narasimhanarayana genannt, wird als das Heiligtum
aufgefiihrt, das sich im Siidwesten des Kathmandu-Tals nahe der Stadt Pharping
befindet.” In der Padmagiri-Chronik wird ein Heiligtum namens Sisya oder Sikhor
erwihnt" und von Hasrat als Jalaayana identifiziert: "

Jalasyana’s image is that of Sisya Narayana which is nevertheless transformed
into Nilkantha or Siva by the Saivite prejudices of the Nepalese Brahmans.

Hier liegt vermutlich eine Verwechslung mit dem Sesa- oder Sikharanarayana-Heiligtum
bei Pharping vor; diesen SchluB legt die Namensédhnlichkeit nahe. An einer anderen
Stelle erwidhnt Hasrat die Vier-Narayana-Heiligtiimer in einem anderen Zusammenhang
erneut, ohne jedoch Sikharanarayana mit JalaSayana (in Budhanilkantha?) zu
assoziieren.” Als viertes Heiligtum wird in den Chroniken entweder der im Siiden
gelegene Visankhu'® oder Cayaju'’/Chainju'® genannt. In der GopV werden die Vier-
Narayanas unter ihren sanskritisierten Eigennamen sowie zusétzlich mit ihren Nevari-
Namen, die sich auf die Richtung des jeweiligen Heiligtums beziehen, wie folgt

angegeben: "’

10 Khanal V.S. 2040: #13.

1 Sjehe P.R. Sharma 1999: 4-6 und 20, fn. 6.
"2 Wright 1958: 67; DevM: 49 und BhV 1: 55.
13 Hasrat 1970: 36.

“ Ibid., S. 36, fn. 3.

5 Ibid., S. 58-59, fn. 4.

19 1bid., S. 36 und DevM: 81.

17 Lévi 1905 I: 366 und BhV I: 55 und 81.

'8 Wright 1958: 67.

9 GopV: folio 30b.
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1. Sri Cafigumiigarudanarayana als Vancamgum (Nev. van — ,Osten’, d.h. ,Camgu
des Ostens’). Damit ist der Camgunarayana-Tempel gemeint, der sich im Osten
des Kathmandu-Tals auf dem Hiigel Doladri bzw. Dolagiri befindet.

2. Cangumnarayana als Yocamgum (Nev. yo — ,Westen’, d.h. Camgu des Westens’),
was sich auf den Icamgunarayana-Tempel bezieht.

3. Visnunabhanarayana als Yancamgum (Nev. ydn — ,Norden’, d.h. Camgu des
Nordens’). Dieses Heiligtum kann, wie weiter unten ausfiihrlich beschrieben,
nicht eindeutig identifiziert werden.

4. Sri Visnutirthanarayana als Yecamgum (Nev. ye — ,Siiden’, d.h. , Camgu des

Stidens’). Auch in diesem Fall ist eine eindeutige Identifikation nicht méglich.

Im Kapitel 29 des NepM wird iiber die ksetrapradaksina berichtet, einer Anleitung fiir die
Umwandelung von Heiligtiimern, in diesem Fall der Heiligtiimer im Kathmandu-Tal.
Von den Vier-Narayana-Heiligtiimern werden Camgunarayana® und Pratyannarayana®'
erwihnt. Letzterer wird, aufgrund seiner Lage zwischen dem Indre$vara auf dem Berg
Dahacok im Westen des Kathmandu-Tals und dem Svayambhiinatha-Caitya, von
Acharya als Icamgunarayana identifiziert.”> Sikharanarayana in Pharping wird nicht
namentlich aufgefithrt. Im Verlauf der ksetrapradaksina sollen die Heiligtiimer
Gopale$vara und Narayana verehrt werden, die beide im selben Vers erwihnt werden.”
Die Anweisung an den Pilger, sich im Verlauf der in dieser Quelle beschriebenen
Pilgerfahrt zum nichsten Ort zu begeben, lautet: ,,Danach moge er zu ... gehen.” Diese
Aufforderung fehlt zwischen Narayana und GopaleS§vara, was darauf schlieBen 1483t, da3
sich beide im gleichen Ort befinden. Der Gopale§vara-Tempel steht in Pharping. Somit
ist es wahrscheinlich, daB es sich bei dem betreffenden Narayana um Sikharanarayana

handelt.

2 NepM 29.16-17.
2! Ibid., 29.50-54.
* Acharya 1992: 302-303.
2 NepM 29.43-44.
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Tab. 1. Ubersicht der Vier-Narayana-Heiligtiimer in den Chroniken

DevM BhV* BhV® GopV Padmagiri Wright
Gottheit 1. Sr Cagu- 1. Sr Garuda- | 1. Camgu- 1. S Cangum- | 1. Chafigu 1. Changu
narayana narayana narayana narayana
2. Sri Icagu- 2. Icamgu- 2. Icamgu- 2. Icangum- 2. Ichafigu 2. Ichangu
narayana narayana narayana narayana
3. Sri Sikhara- | 3. SriNrsimha- | 3. Nrsimha- | 3. SrT Visnu- 3. Sisya oder 3. Sikhara
narayana narayana narayana tirthanarayana Sikhor
4. Sri Bisamkhu | 4. Cayaju- 4. Cayaju 4. Visnunabha | 4. Visaikhu 4. Chainju
narayana
Sakti 1. Chhinna- 1. S Chhinna- -- -- -- --
masta masta, Kali
2. Sakti 2. Sakti
3. Laksmi 3. Sikhari,
Laksmi
4. -- 4. --
Ort 1. Doladri- 1. Dolagiri 1. Dolagiri -- -- --
parvata
2. Kathmandau |2. -- 2. --
3. Pharpin 3. -- 3. Pharping
4. Lalitpur 4. Satarudra® |4,  --
Himmels- -- 1. Osten -- 1. Osten -- --
richtung 2. Westen 2. Westen
(laut 3. Siidwesten 3. Siiden
Quelle) 4. Nordwesten 4. Norden
Erbauer 1.-3. 1.-4. 1.-4. 1.-4. 1.-4. 1.-3.
Haridattavarman | Haridattavarman | Visnugupta | Haridattavarman | Haridattavarman | Haridattavarman
4. Sivadeva und 1.-4. 4. Sivadeva und
der Yogt Visnugupta der Yogi
Wunsch- -- -- 1. Sieg iiber | 1. Nachkommen -- --
erfiillung Feinde
2. Regen 2. Beendigung
einer
Hungersnot
3. Nach- 3. Sieg iiber
kommen Feinde
4. Reichtum/ | 4. Reichtum/
Gold Gold

Die in den Chroniken verwendete Schreibweise der Heiligtiimer wurde in der Tabelle beibehalten. In der
BhV werden die Vier-Narayana-Heiligtiimer zweimal aufgelistet, die beiden Varianten werden in der
Tabelle unter BAV* und BhV’ wiedergegeben. Die beiden erstgenannten Heiligtiimer in der Tabelle stimmen
in den Chroniken iiberein, die Angaben iiber das dritte und vierte variieren. Hasrat identifiziert Sikhar bzw.
Sisya in seinen Anmerkungen zur Padmagiri-Chronik an einer Stelle als JalaSayana (Hasrat 1970: 36, fn. 3)
und an anderer Stelle als ein Heiligtum in Pharping (/bid., S. 58-59, fn. 4).

2 Alternativer Name fiir den Berg Sivapuri, an dessen Flanke sich das Heiligtum des Biidhanilakantha
Jalasayananarayana befindet.
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2.1.2. Die Identifikation der Vier-Narayana-Heiligtiimer

Im Folgenden sollen die in den Chroniken und im NepM aufgefiihrten Standorte niher
untersucht sowie bei den nicht eindeutig zuzuordnenden Heiligtiimern Vorschliage zur

Identifizierung und Standortbestimmung unterbreitet werden.

Sipiicva
(Sivapuri, 2563 m) O

2563

Jamicva
(Nagarjun, 2096{ m)

Icamgunﬁrﬁs;nga [*]

- (Campadevi, 2278 m) "’
\'L {—5 Sajanarayal;m [*] E{

3’5 L

b SR S . ’ SKM
%: 2 ¢ 3*4 %\f oA s :
T O

Bhairava (Phulcoki, 2762 m)

Karte 1: Das Kathmandu-Tal mit den heutigen Vier-Narayana-Tempeln Camgu-, Visankhu-, Sikhara- und
Icamgunarayana sowie dem Heiligtum von Biidhanilakantha Jala§ayananarayana und dem Heiligtum in
Hamsagrha, dessen Standort nur vermutet werden kann.
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Visnutirtha

Lienhard identifiziert das in der GopV erwihnte Ye-Camgum, das Camgu des Siidens,
mit dem auf den Ausldufern des Berges Phiilcoki gelegenen Visankhu.” Im NepM wird
ein Visnutirtha genannt, das sich auf einem Berg namens Candana, auf der Seite, auf der
,,der Damm* gebrochen sei, befindet.”® Bei dem Damm kénnte es sich um die Schlucht
von Chobar handeln, da an einer anderen Stelle im NepM der Berg Candana im
Zusammenhang mit dem Anstauen des Vagmati-Flusses durch den Démon
Mahendradamana und der anschlieBenden Trockenlegung des Kathmandu-Tals durch
Pradyumna erwéhnt wird.”” Danach gab es einst eine von Mahendradamana gegriindete
Stadt, die vom Hang des Candana-Berges bis nach Suprabha im Norden reichte. Der
Candana-Berg (modern: Candanagiri bzw. Candragiri) erhebt sich im Siidwesten des
Kathmandu-Tals. An seinen nordlichen Auslidufern liegt die Stadt Thankot, von der Lévi
berichtet, daB sich an ihrer Stelle einst die Stadt Suprabha befunden habe.?® Etwas weiter
westlich von Thankot liegt unterhalb der Stadt Kirtipur der kleine Ort Macchegaon, in
welchem sich ein Macchenarayana-Tempel befindet. Seiner Lage nach konnte es sich bei
diesem Tempel um das Visnutirtha handeln.

Der Macchenarayana-Tempel wird auch bei Slusser und Tiwari als moglicher
Standort im Zusammenhang mit den Vier-Narayana-Heiligtiimern genannt. Tiwari
erwiagt, dal moglicherweise mehrere Gruppen von Vier-Narayana-Heiligtiimern parallel
existierten, und fithrt als Beispiel die Gruppe Icamgu, Budhanilakantha,
Tilamadhavanarayana in Bhaktapur sowie einen nicht namentlich genannten Tempel in
Bungamati, unterhalb von Patan, an.”

Die Schlucht von Chobar befindet sich an den taleinwérts abfallenden Ausldufern
des Candana-Berges. Im NepM (siehe oben) wird jedoch nicht erwéhnt, an welcher der
taleinwirts gelegenen Flanken dieses Berges sich das Visnutirtha befindet. Somit konnte
sich das in dieser Quelle genannte Visnutirtha auch auf den Sikharanarayana-Tempel an
den siidostlichen Ausldufern des Berges nahe Pharping beziehen. In der GopV wird ein
Heiligtum mit einem dhnlichen Namen erwéhnt: S Visnutirthanarayana. Dieses soll sich
im Siiden befinden und kann daher nach meiner Ansicht nicht der Sikharanarayana-

Tempel sein, der viel weiter im Siidwesten des Kathmandu-Tals liegt. Neben einer

% Lienhard 1991: 357.

% NepM 11.116.

Y Ibid., 8.2.

B Lévi 1905 I: 369.

¥ Tiwari 2001: 156-157. Siehe auch Slusser 1982 I: 256.
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Fehlinterpretation bei der Bestimmung des Standortes des Visnutirtha besteht auch die
Moglichkeit, dal im Kathmandu-Tal verschiedene Orte Visnutirtha genannt wurden.
Denkbar wire schlieBlich die Aufwertung des Heiligtums von ViSankhu durch den
Zusatz ,,Visnutirtha®, da es sich bei diesem Heiligtum, wie weiter unten noch
ausfiihrlicher dargestellt wird, moglicherweise um ein erst in jlingerer Zeit Visnu

zugeschriebenes Heiligtum handelt.

Visnunabha
Das in der GopV erwihnte Heiligtum Visnunabha konnte bisher nicht identifiziert
werden. Es konnte mit dem nordlich von Kathmandu gelegenen Biuidhanilakantha
JalaSayananarayana identifiziert werden, das in der BhV zu den Vier-Narayana-
Heiligtiimern gezdhlt wird. Ich ziehe diese Moglichkeit aufgrund des Namens
Visnunabha (Skt. ,Nabel, Mittelpunkt (oder) Zentrum von Visnu’)* in Betracht. Nach
einem hinduistischen Schopfungsmythos schléft Visnu zwischen den Weltzeitaltern (Skt.
kalpa) auf der Schlange Sesa bzw. Ananta im Urozean treibend. Aus seinem Nabel bringt
er eine Lotusbliite hervor, auf welcher der Schopfergott Brahma sitzt.’’ Die
Budhanilakantha JalaSayananarayana-Statue ist eine Darstellung dieses Themas, auch
wenn in diesem Fall weder die Lotusbliite noch Brahma abgebildet sind. Sollte sich
Visnunabha auf Budhanilakantha JalaSayananarayana beziehen, konnte — wie auch bei
den widerspriichlichen FEintrdgen iiber den Stifter — eine Vermischung der Vier-

Narayana-Heiligtiimer und der JalaSayananarayana-Statuen vorliegen.

Cayaju/Cainju
In der BhV wird ein Cayaju-Narayana-Heiligtum im nordwestlichen Teil des Kathmandu-
Tals, am Berg Satarudra erwiihnt.> An den Ausliufern dieses Berges, der heute unter
dem Namen Sivapuri bekannt ist, befindet sich der Budhanilakantha JalaSayananarayana.

Bei dem in der Wright-Chronik erwihnten Cainju handelt es sich vermutlich aufgrund

% Zu den mit Visnus Nabel verbundenen Vorstellungen siche Gonda 1954: 84-89.
31 Siehe Zimmer 1946: 59-62; Gonda 1954: 151-152 und KizrmaPur 1.90.6-29.
2 BhV I: 55.
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anderer  Schreibweise fiir Cayaju wiederum um den Budhanilakantha

JalaSayananarayana.™

Lokapalasvamin von Hamsagrhadranga

Das Heiligtum des Lokapalasvamin befand sich in Hamsagrhadranga, einer Ortschaft am
stidlichen Rand des Kathmandu-Tals. Vermutlich wurde es bereits in der Licchavi-Zeit
von einem FErdrutsch begraben und geriet in Vergessenheit. In der Né&he des
AnantalingeSvara-Tempels, auf halben Weg zwischen Bhaktapur und Lubhu, befindet
sich eine Inschrift aus der Zeit von Narendradeva (ca. 643-679 n. Chr.).** Darin wird ein
Ort namens Hamsagrhadranga erwéhnt, in welchem sich ein Heiligtum fiir
Lokapalasvamin befunden haben soll.

Vajracarya hilt es fiir sehr wahrscheinlich, da8 es sich bei Lokapalasvamin um
eines der Vier-Narayana-Heiligtlimer handelt. Er stiitzt seine Annahme darauf, dall das
Epitheton ,Svamin’ (Skt. ,Herr’) nur fiir visnuitische Gottheiten verwendet wurde.* Als
Beispiele fiir seine Theorie fiihrt er die Inschrift von Am$uvarman in Hadigaon an,*® in
welcher der Gott Camgunarayana als Dolasikharasvami (Skt. ,Herr vom Dola-Gipfel’)
angerufen wird, sowie die aus der Zeit von Dhruvadeva und Jisnugupta (624-625 n. Chr.)
stammende Inschrift aus Kevalpur,® in der Materialien fiir die tigliche pigja fiir den Gott
Narayanasvami gestellt werden. Dh. Vajracarya identifiziert Narayanasvami mit
Icamgunarayana.” Die oben erwihnte Inschrift in der Nihe des AnantalingeSvara-
Tempels nennt als Einweihungstag fiir den Lokapalasvamin den 12. Tag des
zunehmenden Mondes im Monat Karttika, also den Tag, an dem Pilger heute noch jedes
Jahr die Vier-Narayana-Heiligtiimer aufsuchen.

Auch wenn es ungewil} ist, ob die Herrscher der Licchavi-Zeit sowie Pilger an
diesem Tag die Pilgerfahrt zu den Vier-Narayana-Heiligtiimern unternommen haben, war
dieser Tag, Haribodhiniekadasi, an dem Visnu aus seinem viermonatigen Schlaf erwacht,
sicherlich auch in jener Zeit ein wichtiges Kalenderfest. Dh. Vajracarya bewertet die
Einweihung des Tempels an Haribodhiniekadast als zusitzliches Indiz dafiir, daB es sich

bei Lokapalasvamin um eines der Vier-Narayana-Heiligtiimer gehandelt hat. Ich teile

» Wright 1958: 67.

** Dh. Vajracarya V.S. 2030: # 129 (S. 485-486).
3 Ibid., S. 489

3 Ibid., # 77 (S. 320-321).

3 Ibid., # 109 (S. 414).

38 Ibid., S. 418.
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diese Ansicht nicht: Obwohl ich den Lokapalasvamin fiir das vierte Heiligtum der
urspriinglichen Gruppe der Vier-Narayanas halte, sehe ich dies nicht durch das
Einweihungsdatum erhértet, da religiose Stiftungen oftmals an hohen Feiertagen gemacht

wurden und werden, auch an Haribodhiniekadasi.

Im NepM wird der Lokapalasvamin in Hamsagrhadranga nicht erwihnt. In der Gegend
seines angenommenen Standortes wird lediglich der Anantalinge$vara genannt.”” Da der
Text des vorliegenden NepM laut K.P. Malla im Jahre 1755 n. Chr. aufgeschrieben
wurde,* 14Bt das Fehlen einer Erwiihnung des Lokapalasvamin die Vermutung zu, daB
dieses Heiligtum zu jener Zeit bereits nicht mehr existierte. Die Verschiittung des
Lokapalasvamin durch einen Erdrutsch fand in der Zeit zwischen der Aufstellung der
Inschrift am Anantalinge§vara-Tempel in der Regierungszeit von Narendradeva (circa
643-679 n. Chr.) und dem Abfassen des vorliegenden NepM im Jahre 1755 n. Chr. statt,
eine Eingrenzung dieses langen Zeitraumes ist nach dem bisherigen Forschungsstand
nicht moglich. Ein Narayana-Heiligtum in siidlicher Richtung wird im NepM nicht
erwihnt. Moglicherweise war bei der Niederschrift dieses Textes noch kein Ersatz fiir
das verlorengegangene Lokapalasvamin-Heiligtum gefunden worden, oder es wurde
nicht mit in die Liste der Heiligtiimer aufgenommen, die im Verlauf der ksetrapradaksina

aufzusuchen sind.

Visankhu
Slusser*" vermutet, daB der heute zu den Vier-Narayanas zihlende ViSankhunarayana
nicht zu der urspriinglichen Gruppe gehorte, sondern erst spiter, sozusagen als Ersatz fiir
den verlorengegangenen Lokapalasvamin von Hamsagrhadranga, aufgenommen wurde.
Im Heiligtum von ViSankhu wird Narayana anikonisch in Form eines Steines verehrt, der
sich in einer kleinen Hohle auf einem Hiigel befindet. In der DevM wird ViSankhu als
Hohle oder Grotte (Nep. gupha) bezeichnet.* Haridattavarman wird in dieser Quelle, wie
auch bei Wright,* nicht als Stifter dieses Heiligtums genannt. Das konnte ein Hinweis

darauf sein, dal ViSankhu nicht zur Gruppe der von Haridattavarman errichteten

9 NepM 29.33-35.

40 Malla 1992: 145-158.
4 Slusser 1982 I: 256.
2 DevM: 81.

# Wright 1958: 75-76.
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Heiligtiimer zdhlt. An seiner statt werden in der DevM und in der Wright-Chronik (siehe
oben) Sivadevavarman und ein Yogi erwihnt: Nach Jahren der gemeinsamen
Unternehmungen habe der Yogi Sivadevavarman an die Auslidufer des Phiilcoki-Berges
in der Nahe der Stadt Godavari gefiihrt und ihm die Geschichte von Visnu, der in einen
Berg einfuhr, erzihlt. Der Berg trigt den Namen Salagrama-Laksmi-Narayana, hier habe
der Yogt den Gott Visnunarayana angerufen.* In der DevM wird diese Geschichte unter
der Uberschrift ,,Visamkhunarayana“ aufgefiihrt, was die Lokalisierung des Ortes in der
Wright-Chronik bestitigt.

Im NepM wird ein Heiligtum fiir Narayana in ViSankhu nicht namentlich genannt;
jedoch macht Slusser darauf aufmerksam,* daB in dieser Quelle** ein Bharabhiite§vara
erwidhnt wird, dessen Heiligtum auf einem Berg namens Bhujangasaila, d.h.
Schlangenberg (Nev. bhujamgam - ,Schlange’, Skt. saila — ,Fels oder Berg’), liege. Der
Pilger solle am Eingang einer Hohle dem Gott Ganesa huldigen und danach in die enge,
an den Leib einer Frau erinnernden Hohle steigen und sich vor BharabhiteS§vara
verneigen. Slusser (sieche oben) macht keinen Unterschied zwischen dem Gane$a am
Eingang und der in der Hohle verehrten Gottheit. Sie folgert, dall es sich um ein GaneS$a-
Heiligtum handele, welches spiter in ein Heiligtum fiir ViSankhunarayana umgewidmet
wurde. Dem widerspricht Acharya im Nachwort zum NepM und unterscheidet zwischen
dem Ganes$a am Eingang der Hohle und der Gottheit in der Hohle, wobei er betont, dal3
es keine Angaben dariiber gebe, ob Bharabhiite§vara im Inneren der Hohle Visnu, Siva
oder Gane$a sei.”” Nach dem Verlauf der Umwandelung der Heiligtiimer im Kathmandu-
Tal liegt die Hohle zwischen dem Anantalinge§vara und einem Ort namens ManahsSila,
von dem Acharya vermutet, er sei mit dem Sarasvati Kunda in der Nidhe von Lele, am
Siidrand des Kathmandu-Tals, identisch.* Die Beschreibung der Richtung und der
Topographie von BharabhuteSvara im NepM deckt sich mit dem heute als

Visankhunarayana verehrten Heiligtum.

# Nach Wright liegt dieser Ort auf den Ausldufern der Berge nordlich von Godavari. Siehe ibid. 1958: 76,
fn. 118.

# Slusser 1982 I: 257.

* NepM 29.36-38.

7 Acharya 1992: 293.

*® Ibid., S. 301.
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2.1.3. Die Anordnung der Vier-Narayana-Heiligtiimer in einem mandala

Das Zusammenstellen von Tempelgruppen in einem mandala, einem kosmischen
Diagramm, ist in Siidostasien ein vielerorts zu beobachtender Vorgang. Dabei werden die
Heiligtiimer einer Gruppe nach den vier Haupt- bzw. Nebenrichtungen angeordnet. Diese
Anordnung muf} dabei nicht exakt den tatsdchlichen Himmelsrichtungen entsprechen,
wie es auch bei der vorliegenden Tempelgruppe der Fall ist, die sich in den vier
Nebenrichtungen befinden. Eine rdumlich verzerrte Anordnung im mandala mindert
keineswegs die sakrale Potenz, die einem Heiligtum durch dessen Ausrichtung im
religiosen Raumgefiige innewohnt, da ein mandala in der Theorie immer einem
Idealtypus entspricht. Ein mandala kann um ein Zentrum, einen Mittelpunkt herum,
angeordnet sein. Dafiir gibt es auch im Kathmandu-Tal zahlreiche Beispiele, wie die
Verteilung der Nava Durga (der Neun Durgas) in Bhaktapur. Acht von ihnen befinden
sich in den Haupt- und Nebenrichtungen, eine, die Tripurasundari, sitzt im Zentrum.
Ebenso sind 64 Sivalingas im Kathmandu-Tal in konzentrischen Ringen um den

PaSupatinath-Tempel, das zentrale Heiligtum, gewunden.”

Ein Beispiel aus dem
buddhistischen Kontext ist die rdumliche Anordnung der fiinf Tathagatas oder Dhyani
Buddhas, die sich in den Hauptrichtungen um ein Zentrum, den Vairocana-Tathagata,

herum befinden.

Fiir die Standorte der Tempel Camgu-, Icamgu-, Sikharanarayana und Lokapalasvamin
wurden im Kathmandu-Tal nicht willkiirliche Hiigel ausgewdhlt, sondern sie wurden in
einem nach den Nebenrichtungen ausgerichteten mandala angeordnet: Camgunarayana
im Nordosten, Lokapalasvamin in Siidosten, Sikharanﬁrﬁyar_la in Sidwesten und
Icamgunarayana im Nordwesten. Wiesner vermutet ein fiinftes Heiligtum, welches sich
im Schnittpunkt der Nord-Siid- und Ost-West-Diagonalen der Vier-Narayana-
Heiligtiimer befunden haben soll.”” An der moglichen Position dieses Schnittpunktes
erstreckte sich zur Licchavi-Zeit die Hauptstadt ViSalanagara. Nach einer Theorie von
Tiwari handelt es sich bei dem fiinften zentralen Heiligtum um den Satyanarayana-

1

Tempel in Hadigaon, im Osten der heutigen Stadt Kathmandu.”' Dieser Tempel

beherbergt eine Narayana-Statue aus dem 2./3. Jahrhundert. So ist es durchaus moglich,

4 Siehe dafiir die Karte in Gutschow 1982: 19.
30 Wiesner 1976: 180.
3! Tiwari 2001: 156.
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daB, sollten die Vier-Narayana-Heiligtiimer ein zentrales fiinftes Heiligtum gehabt haben,

dies der Satyanarayana-Tempel war.

In der Padmagiri-Chronik wird erwihnt, dal Vikramaditya (Vikramayjit), ein Konig aus
Ujjain in Indien, der in nepalesischen Legenden oft mit dem Licchavi-Konig Manadeva 1.
(ca. 464-505 n. Chr.) identifiziert wird,” in einem Rundgang téiglich die Vier-Narayana-
Heiligtiimer aufgesucht habe.” Um den Konig den miihevollen Gang zu ersparen, sollen
ihm die Vier-Narayanas im Traum erschienen sein und angeordnet haben, daf er Statuen
von ihnen in der Néhe seines Palastes aufstelle. Daraufthin installierte der Konig vier
Statuen westlich seines Palastes. Das Vier-Tempel-Modell wurde spéter in einem
kleineren MaBstab auf die drei Konigsstidte Kathmandu, Patan und Bhaktapur

ibertragen, in denen in der Malla-Zeit Tempel fiir die vier Narayanas errichtet wurden.

Mit der Anordnung der Vier-Narayana-Heiligtiimer in den vier Himmelsrichtungen
wurde Haridattavarmans bzw. Vikramadityas Reich rdumlich abgesteckt und nach aulen
abgegrenzt. Der Uberlieferung zufolge (siche oben) besuchte Vikramaditya diese Tempel
taglich, indem er den abgesteckten sakralen Raum in einer Umwandelung (Skt.
pradaksina) abging. Lienhard verweist in diesem Zusammenhang auf das altindische
Herrscherideal des Konigs als cakravartin, des Raddrehers, der das Rad der
Konigsherrschaft in Bewegung hilt und so seine Konigsherrschaft sichert.™ Nach
Scharfe bedeutet Skt. °vartin nicht nur ,drehend’, sondern auch ,umherziehend’.” Dem
Ideal eines hinduistischen mahardjas (Skt. ,Konig’, ,GroBkonig’) nach durchmifit ein
Herrscher gottergleich, siegreich und ordnend die vier Weltgegenden, um die irdisch-
kosmische Harmonie aufrecht zu erhalten.”® Der tigliche Vollzug der Umwandelung
impliziert den Gedanken an eine tégliche Neuerschaffung des sakralen Raumes durch den
Konig, zugleich Bestidtigung und Legitimation seiner Konigsmacht. Die Idee des
weltenbeherrschenden cakravartin fand in der Gupta-Zeit (320- ca. 540 n. Chr.) seine
bleibende Ausprigung und verbreitete sich nach dem Untergang der Guptas auch in
entlegene Teile Indiens und wohl auch nach Nepal. Nach Kulke wurde die cakravartin-

Idee getragen von: ,,..Brahmanen, Hofpriestern wie Gelehrten, die das in den

52 Slusser 1982 I: 26 und 384-385 fn. 12. Nach diesem Konig wurde auch der ,,Vikram Samvat®, eine
Zeitrechnung, die 57/56 v. Chr. begann, benannt.

33 Hasrat 1970: 27-28.

% Lienhard 1991: 256.

35 Scharfe 1987: 300-308.

% Siehe den Aufsatz zum Thema cakravartin in Gonda 1966: 123-128.
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Rechtsbiichern kodifizierte und in der Sanskrit-Dichtung und religidosen Literatur
gepriesene Ideal des hinduistischen Maharaja in Zentral- und Siidindien verkiindeten, als
sie an den Hofen der dortigen lokalen Fiirsten nach dem Zusammenbruch des Gupta-

Reiches ein neues Betitigungsfeld suchten.*”’

Bei der Interpretation von nepalesischen Chroniken muf} beriicksichtigt werden, dal} sie
nicht bewusst als Historiographien abgefasst wurden. Das gilt auch fiir den Eintrag der
Padmagiri-Chronik iiber das tdgliche Aufsuchen der Vier-Narayana-Heiligtiimer durch
Vikramaditya. Auch ist die bereits erwidhnte Identifikation dieses Herrschers mit dem
Licchavi-Konig Manadeva 1. in diesem Zusammenhang nicht gesichert. Es ist jedoch
durchaus moglich, dal die Idee des weltenbeherrschenden cakravartin bereits wihrend
der Regierungszeit von Manadeva I. (464-505 n. Chr.) an seinem Hof bekannt war.
Manadeva 1. konnte somit tatsidchlich mit dem tidglichen Aufsuchen der Heiligtiimer in
Verbindung gebracht werden. Zu Beginn seiner Regierungszeit stand Manadeva 1. vor
der Herausforderung, seine Herrschaftslegitimation zu festigen. Aus der Inschrift der von
ihm 464 n. Chr. am Camgunarayana-Heiligtum aufgestellten Sdule®™ geht hervor, daB
sich nach dem Tod seines Vaters Dharmadeva mehrere tributpflichtige Fiirsten (Skt.
samanta, mahasamanta) von der Oberherrschaft der Licchavis losgesagt haben. Sie
verweigerten dem jungen Konig ihre Aufwartung am Licchavi-Hof. Um die rebellischen
Fiirsten in Schach zu halten und zur Loyalitidt zu zwingen, begab sich Manadeva 1. auf
Feldziige. Der erste Feldzug fiihrte nach Osten, wo die Fiirsten seine Oberherrschaft ohne
Kampf akzeptierten. Danach begab er sich nach Westen zu den Fiirstentiimern von
Mallapuri, westlich vom Kali Gandaki-FluB,” die nur mit militirischen Mitteln
unterworfen werden konnten. Dabei kam Manadeva I. wohl sein Onkel miitterlicherseits
mit einer eigenen Armee zu Hilfe, wahrscheinlich aus einem nahen indischen Reich.®
Nach dem militdrischen Sieg iiber die Fiirsten setzte er diese wieder ein. Die rituelle
Umgehung des Kathmandu-Tals, des Kerngebietes seiner Macht, konnte von Manadeva
I. aus Griinden der Zurschaustellung seines Herrschaftsanspruchs und zur rituellen
Abgrenzung dieses Territoriums nach auflen unternommen worden sein. Auch heute noch

begeben sich jedes Jahr zu Haribodhiniekada$i, dem Tag, an dem Visnu aus seinem

57 Kulke und Rothermund 1982: 141.

38 Fiir die Inschrift siche Dh. Vajracarya V.S. 2030: #2 (S. 10-13) und D.R. Regmi 1983 I: #1 (S. 1-6).
% Vgl. Slusser 1982 I: 24.

% Ibid.
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viermonatigen Schlaf erwacht, tausende Pilger auf den Weg, um in einer Umwandelung

die Vier-Narayana-Heiligtiimer aufzusuchen (siehe Kapitel 7.5.).

2.1.4. Die Ubernahme von Kultstitten aus vorhinduistischer Zeit

In der Hohle des Heiligtums von ViSankhu werden Narayana, Laksmi, Sarasvati und
Garuda anikonisch in groben, unbehauenen Steinen verehrt.” Die Heiligtiimer von
Camgu-, Icamgu- und Sikhararﬁyar_la beherbergen entweder innerhalb des Narayana-
Tempel selbst oder innerhalb der Grenzen des Heiligtums unbehauene, grobe Steine, die
allerdings nicht als Narayanas, sondern als Manifestationen der Gottin verehrt werden:
am Camgunarayana-Tempel Chinnamasta, am Icamgunarayana Mahalaksmi, am
Sikharanﬁrﬁyar_la Camunda und am ViSankhunarayana Laksmi und Sarasvati. Im
Sikharanarayana-Tempel wird auBerdem neben einer Statue von Gadadharanarayana ein
unbehauener Felsbrocken als Narasimha verehrt, der aus sich selbst entstanden sein soll
(Skt. svayambhit) und Svayambhiinarasimha, d.h., der aus sich selbst entstandene
Narasimha, genannt wird. Die anikonischen Reprédsentationen konnen auf
vorhinduistische Kultstitten an diesen Orten hindeuten. Im Zuge der sich ab dem 6. Jh. n.
Chr. von Tamilnadu aus iiber Siidindien und in den folgenden Jahrhunderten bis nach
Nordindien und Nepal ausbreitenden Bhakti-Religiositédt, einer inbriinstigen Volks-
religiositdt, stiegen lokale Gottheiten zunehmend zu Manifestationen der groflen
hinduistischen Hochgotter auf. Auch bei den hier behandelten Heiligtiimern scheint dies

der Fall zu sein.

Zwei der erwidhnten Tempel werden auch heute noch als Wohnstitten von Nagas
angesehen: So wolbt sich iiber den Sikharanarayana ein Felsiiberhang, von dem
stalaktitenartige Zapfen auf den Tempel herabhingen. Sie werden mit dem dort
wohnenden Vasukinaga in Verbindung gebracht, dessen Kopf, in Gestalt des
Felsiiberhanges, sich wie eine schiitzende Haube iiber den Tempel spreizt. Unterhalb des
Tempels befindet sich ein Wasserbecken, Vasukikunda genannt, in dem sich ebenfalls

Vasukinaga aufhalten soll. Die Besucher des Tempels sind sich der Prisenz des Naga

" Gutschow 1982: 21 schreibt: ,, Es fillt auf, daf3 die Narayana der als jiinger angesehenen Schreine nicht
als Jalasayana, den auf der Weltschlange im kosmischen Ozean ruhenden Visnu, reprdsentiert werden. Statt
dessen werden sie an landschaftlich hervorragenden Stellen in anikonischer Manifestation verehrt.“ Dies
kann ich nur fiir den in Vi§ankhu anikonisch verehrten Narayana bestéitigen.
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durchaus bewuBt und verehren diesen auch. Um den Hals des vor dem Camgunarayana-
Tempel knienden Garuda ist der Taksakanaga gewunden. Der lebendigen miindlichen
Tradition des Ortes Changu zufolge lebt dieser Naga auf dem Doladri-Hiigel, auf dem
sich der Camgunarayana-Tempel befindet, und in dessen Umgebung. Zu Nagapaficami
(Skt. ,der Fiinfte der Schlangen’), dem Tag, an dem die Menschen den Schlangen
besonders huldigen, begeben sich tausende Menschen zu diesem Tempel und verehren
Camgunarayana. Slusser zufolge soll an diesem Tag die Stirn der Garudastatue
schwitzen. Als Grund dafiir wird der anstrengende Kampf von Garuda mit Taksakanaga
genannt. Der SchweiB} soll in friiherer Zeit mit einem Taschentuch aufgetupft und an den
Konig geschickt, in einer Schiissel mit Wasser eingeweicht und als wirksames

Gegenmittel gegen Schlangenbisse eingesetzt worden sein.®

Beziiglich der Verehrung von Nagas an den Vier-Narayana-Heiligtiimern 146t sich
folgendes festhalten: Die Identifikation des BharabhiteSvara auf dem Berg
BhujangaSaila, dem Schlangenberg, mit ViSankhu, wie sie Slusser (siehe oben) vertieft,
laBt vermuten, daBl es dort entweder sehr viele Schlangen gab oder Nagas verehrt
wurden. Allerdings werden derzeit am ViSankhunarayana keine Nagas verehrt. Auch in
Icamgu wird meines Wissens kein Naga verehrt, und iiber eine Verehrung von Nagas am
einstigen Lokapalasvamin enthalten die Quellen keine Angaben. Die direkte Umgebung
des Sikharanarayana-Tempels, mit Nagas und anikonisch verehrten Gottheiten, deutet
sehr auf einen Kultort hin, der dlter als der urspriingliche Sikharanarayana-Tempel ist.

Gleiches 146t sich von den Tempeln Camgunarayana und von Vi§ankhu annehmen.

2.1.5. Topographie

Die von den genannten Chroniken der Gruppe der Vier-Narayanas zugeschriebenen
Heiligtiimer liegen entweder auf Hiigeln, die den das Kathmandu-Tal umgrenzenden
Bergen vorgelagert sind oder befinden sich an den Flanken dieser Berge, wie das bei dem
Heiligtum von Budhanilakantha der Fall ist. Da die genaue Lage von Hamsagrhadranga
nicht bekannt ist, kann hier nur vermutet werden, dal der Tempel des Lokapalasvamin

ebenfalls auf einem Hiigel gelegen war. Als Standort kommt die Gegend zwischen dem

2 Slusser 1982 I: 254.
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Sturyavinayaka-Tempel, siidlich der Stadt Bhaktapur, und dem Ort Lubhu, in der Néahe

des Anantalinge$vara-Tempels, in Frage.®

Im Folgenden setze ich die Standorte der von den Quellen zur Gruppe der Vier-
Narayana-Tempel gezihlten Heiligtiimer mit dem Verlauf von Stralen und Wegen, die
tiber Pésse aus dem Kathmandu-Tal heraus nach Indien und Tibet fiihren, in Beziehung.
Mit dem Erstarken des Konigreiches in Tibet mit der Hauptstadt Lhasa im 7. Jahrhundert
und mit dem Ausbau des Handelsweges nach Indien durch das Kathmandu-Tal
entwickelte sich letzteres zu einem kulturellen und wirtschaftlichen Zentrum. Das
Wegenetz im Kathmandu-Tal ist fiir die Licchavi-Zeit aufgrund mangelnder Angaben in
den Quellen noch wenig erforscht. Daher beruhen die folgenden Uberlegungen auf der
Annahme, dall die genutzten StraBen, die iiber fiinf Pédsse aus dem Kathmandu-Tal
herausfiihren, in ihren groben Verlauf auch schon zu Beginn der Licchavi-Zeit genutzt

wurden, als die Vier-Narayana-Heiligtiimer errichtet worden sind.

Der Camgunarayana-Tempel liegt auf dem Doladri-Hiigel genau oberhalb einer Strafle,
die aus dem Tal heraus nach Tibet fiihrt. Siidostlich fiihrt eine Strae von Kathmandu
tiber Thimi, Bhaktapur, Sanga und Banepa ebenfalls nach Tibet. Der Lokapalasvamin-
Tempel soll sich in einem Gebiet in der Néhe dieser Strale, unterhalb von Bhaktapur
befunden haben. In siidlicher Richtung fiihrt eine Strae iiber Patan, Bungamati und
Khokana entlang des Vagmati-Flusses nach Patna in Indien. Auf einem Hiigel in der
Niihe von Pharping, hoch iiber dem FluBbett der Vagmati, liegt der Sikharanarayana-
Tempel. An der Strale, die iiber Thankot das Tal in westlicher Richtung nach Hetauda
verldBt und nach Indien fiihrt, befindet sich keiner der von den Quellen genannten
Tempel. Eine fiinfte StraBe verlduft nordwestlich iiber Kakani aus dem Kathmandu-Tal
nach Nuvakot, wo sie sich in den Weg nach Gorkha und in den Weg nach Kyirong an der
heutigen tibetischen Grenze teilt. In unmittelbarer Nédhe dieser Strale steht nordwestlich
von Kathmandu der Icamgunarayana-Tempel. Sollten die alten Handelswege einen

dhnlichen Verlauf wie die modernen StraBBen genommen haben, ist die exponierte Lage

% Dh. Vajracarya V.S. 2030: 219. Er schreibt, daB dort, wo der Anantalinge$vara steht, zur Licchavi-Zeit
eine Siedlung war, die aus einen Zusammenschlufl von mehreren Dorfern bestand. Die Erwéhnung
verschiedener Feste in der Anantalinge$vara-Inschrift, z.B. eine Varahayatra, 146t nach seiner Ansicht auf
eine gut entwickelte Siedlung schlief3en.
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der Heiligtiimer an den fiir Handel und militirischen Operationen so wichtigen Orten
entlang dieser Wege sicherlich nicht zufillig gewihlt.*

Damit ergibt sich auch fiir die Umgehung des von den Vier-Narayana-Tempel
umgrenzten Raums durch den Konig und die Pilger zum Schutz und Erhalt des Reiches
eine neue Dimension, ldgen doch die Heiligtiimer dann an genau den Wegen, die
einerseits das Licchavi-Reich in friedlichen Zeiten durch den Handel aufbliihen lieBen,
und andererseits auch von Invasoren als Einfallstore in das Kathmandu-Tal benutzt

werden konnten.

% Siehe auch Tiwari 2001: 37.
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2.2. Der Camgunarayana-Tempel

Der Camgunarayana-Tempel auf der Hiigelkuppe des Dolagiri ist, neben dem
Budhanilakantha Jalasayananarayana, zweifelsfrei das bedeutendste Visnu-Heiligtum im
Kathmandu-Tal. Dieses Heiligtum mul} bereits in der frithen Liccavi-Zeit eine sehr
bedeutende Stellung im religiosen Gefiige des Kathmandu-Tals innegehabt haben, da
Konig Manadeva I. 464 n. Chr. genau diesen Standort fiir die Aufstellung seiner
beriihmten Stele auswihlte, welche die bisher ilteste Inschrift im Kathmandu-Tal trigt.
In dieser Inschrift ruft Manadeva 1. die Gottheit auf dem Dolagiri als ,Hari von Doladri’
an,” was belegt, daB sich zu jener Zeit bereits tatsichlich ein Visnu-Heiligtum auf dem
Hiigel befand, welches wahrscheinlich schon einige Generationen vor Manadeva 1. von
Haridattavarman errichtet wurde. Die Gottheit im Camgunarayana-Tempel war in der

t,% in der

Licchavi-Zeit als Dolasikharasvamin (Skt. ,Herr vom Dola-Gipfel’) bekann
Malla-Zeit als Garudanarayana.®”’ Heute wird die Gottheit Garudanarayana, meist aber
Camgunarayana genannt. Das Nevari-Kompositum camgu bzw. camgu setzt sich aus

cam/cam (,lieblich’) und gu (,Hiigel’, ,Berg’) zusammen.

In diesem Unterkapitel werde ich auf die Geschichte des Camgunarayana-Tempels
eingehen und durch Auswertung zahlreicher Inschriften die enge Verkniipfung dieses
Tempels mit den Herrscherhdusern im Kathmandu-Tal aufzeigen. Dariiberhinaus werde
ich die Ritualhandlungen im Camgunarayana-Tempel beschreiben, besonders die hier auf
ungewohnliche Weise durchgefiihrte nityapiija, sowie die zahlreichen mit dem Tempel

verkniipften Feste kurz schildern.

% Fiir die Inschrift sieche Dh. Vajracarya V.S. 2030: #2 (S. 10-13) und D.R. Regmi 1983 I: #1 (S. 1-6). Die
Stele ist in drei Teile zerbrochen, die vor dem westlichen Eingang des Tempels aufgestellt sind.

% Sieche Am$uvarmans Hadigaon-Inschrift von 608 n. Chr. sowie die Camgunarayana-Inschrift von
Visnugupta (633-641 n. Chr.) in Dh. Vajracarya V.S. 2030: #77 (S. 320-321) sowie #119 (S. 452) und D.R.
Regmi 1983 I: #74 (S. 76-77) sowie #110 (S. 109-110).

57 Siehe die Inschriften in Khanal V.S. 2040.
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2.2.1. Der Camgunarayana-Tempel in der puranischen Literatur Nepals

Hinduistischer Ursprungsmythos

Im NepM, Kapitel 2, findet sich der hinduistische Ursprungsmythos der im
Camgunarayana-Tempel verehrten Gottheit. Diesem zufolge lebte der Gott in Gestalt
eines schonen Mannes in einem Campaka-Baum auf dem Dolagiri.® Sieben Tage lang
ging eine Kuh zu diesem Baum und lieB den Mann von ihrer Milch trinken. Thren
Besitzer, einen Brahmanen namens SudarS§ana, erziirnte dies sehr und er schlug dem
Mann - wegen des Milchdiebstahls - den Kopf ab. Nun erst zeigte sich der Gekopfte in
seiner wahren Gestalt als Garudanarayana. Die Einleitung zu diesem Mythos, das
Auffinden eines verborgenen Heiligtums - hier Garudanarayana in Gestalt eines schonen
Mannes durch eine Kuh - ist ein in indischen und nepalesischen Tempelmythen weit
verbreitetes Motiv. Die Kuh lédsst entweder ihre Milch iiber das Heiligtum laufen (ein
rituelles Bad, Skt. abhiseka) oder sdugt, anstelle ihres Kalbes, eine heilige Schlange oder
Visnu in Gestalt eines gottlichen Kalbes.” Im vorliegenden Mythos liegt eine Variante
des Motivs der sdugenden Kuh vor, die hier nicht Visnu als gottliches Kalb, sondern in
Gestalt eines schonen Mannes sdugt.

Aufgrund der Linge des Mythos gebe ich hier nur die wichtigsten Passagen auf
Sanskrit und in Ubersetzung wieder, den mittleren Teil, in welchem Garudanarayana dem
Brahmanen SudarS$ana erklédrt, warum dieser ihm den Kopf abschlagen muflte, nur als

Zusammenfassung.

asit sudarsanah kascit tapasah kopanah sSucih // 5b //
dolagirivare cakre tapovanam anuttamam /

tasyaika kapila dhenuh kamadhenur ivapara // 6 //

tasya dugdhena sa munir havyakavyadikam svayam /
pranayatram ca vidadhe yatatma ‘tithipijakah // 7 //
ekada kapila tasya bhramanti campake gata /

campakad bahir agatya purusah ko ‘pi Sobhanah // 8 //
tasya dugdham svayam pitva campakabhyantaram yayau /
tasya dugdham munir naiva lebhe yatnaparayanah // 9 //
yati campakamiilam sa ksiram ca purusah papau /
alabdhva kapilaksiram munir vai saptavasaran // 10 //
cukopativa samkruddho vacanam cedam abravit /

yah pibaty eva kapiladugdham havyanimittakam // 11 //
siras chetsyami durbuddher yady aham tapaso nidhih /

% Campaka (Lat. Plumeria acutifolia) ist ein Baum mit gelblich-weiBen Bliiten und gehort zur Familie der
Magnoliengewichse.
% Siehe Eichinger Ferro-Luzzi 1987: 6.
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ity uktva sa sanair viprah kapilaprsthato yayau // 12 //

alaksite tarutale kapila campakam yayau /

campakad bahir agatya kapilayah papau payah // 13 //

yavat pitva tarutale tavat sa tapaso nidhih /

Siras ciccheda khadgena purusasyatikopanah // 14 //
vicchinnasirasas tasya purusasya tada vapuh /
Sankhacakragadapadmasamayuktam babhitva ca // 15 //
garudopari tam drstva visiraskam tada munih /

visanno ‘bhavad atyantam kim krtam ca maya punah // 16 //
garhayam asa catmanam bhityo bhityas tapodhanah /

mitrcham avapa mahatim samjiiam labdhva tapodhanah // 17 //
nidhanayodyatah sadyah prayascittam caramy aham /
maranayodyatam drstva praha narayano munim // 18 //

ma bhaists tvam munisrestha ma visado bhavatv iti /

tvaya krtam samyag eva tusto ‘ham te tapodhana // 19 //
bhayam tyaja munisrestha varam varaya suvrata /

nisamya narayanavakyam uttamam tapodhano bhitimudasya tatksanat /
krtafijalih praha mahapakdarine varam dadasisa vidambanam hi tat // 20 //
adhamam mam duratmanam karmacandalatam gatam /
sudarsanena cakrena jahi mam madhusidana // 21 //

vasya devah sagandharvah yuddhe sasuramanusah /

loma chettum na Saktah syus tasya cchinnam maya sirah // 22 // (NepM 2.5b-22)"

Es war einmal ein jihzorniger, (im Herzen) reiner Asket namens SudarSana,
der auf dem vorziiglichen Dola-Berg den besten Asketenhain anlegte. Seine
einzige bridunliche Kuh war wie eine andere Kamadhenu (,Wunschkuh’).
Mit ihrer Milch bestritt der sich zuriickhaltende, gastfreundliche Muni die
Opfergabe, das Ahnenopfer usw. sowie seinen eigenen Lebensunterhalt.
Eines Tages ging seine umherschweifende Kuh an einen Campaka-Baum.
Aus dem Campaka-Baum kam ein schoner Mann heraus. Er trank ihre
Milch und ging (wieder) ins Innere des Campaka-Baumes. Der Muni, der
Inbegriff der Miihe, erhielt ihre Milch nicht. Sie (die Kuh) ging zur Wurzel
des Campaka-Baumes, und der Mann trank ihre Milch. Nachdem der Muni
jedoch sieben Tage keine Milch von der brdunlichen Kuh bekommen hatte,
wurde er sehr zornig. Der Wiitende sprach folgende Worte: ,,Den Ubeltiter,
welcher die Milch der braunlichen Kuh trinkt, die fiir das Opfer bestimmt
ist, dem werde ich den Kopf abschlagen, so wahr ich der Inbegriff der
Askese bin!“ Nachdem er so gesprochen hatte, folgte der Brahmane
langsam der brdunlichen Kuh. Die brdunliche Kuh ging zum Campaka-
Baum. Wihrend sie unter dem Baum unbeobachtet war, trank (der Mann),
nachdem er aus dem Campaka-Baum herausgetreten war, die Milch der
braunlichen Kuh. Sobald dieser unter dem Baum getrunken hatte, schlug der
Zornige, der Inbegriff der Askese, den Kopf des Mannes mit dem Schwert
ab. Dann war der Korper dieses Mannes vom Kopf getrennt und wurde [in
den Hinden] versehen mit Muschelhorn, Diskus, Keule und Lotus. Als der
Muni den Kopflosen auf Garuda erblickte, war er sehr bestiirtzt und sprach:
»Was habe ich nur getan?* Und so klagte sich der Asket immer wieder an.
Er fiel in eine tiefe Ohnmacht. Nachdem der Asket das BewuBtsein
(wieder)erlangt hatte, [dachte er]: ,,Ich iibe sofort BuBe, ich bin zum Sterben

0 Siehe Acharya 1992: 26-28.
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bereit.” Als Narayana sah, da} dieser bereit war zu sterben, sprach er zum
Muni: ,,Fiirchte dich nicht, oh Bester Muni! Sei nicht verzweifelt! Was du
getan hast, war richtig. Ich bin zufrieden mit dir, oh Asket! Gib [deine]
Furcht auf, oh bester Muni! Wihle einen Wunsch, oh Frommer!*“ Nachdem
der Asket Narayanas vorziigliche Rede gehort hatte, gab er augenblicklich
die Furcht auf. Die Hinde ehrerbietig aneinandergelegt sprach er: ,,Oh
Gebieter! Thr gewidhrt dem groBlen Siinder einen Wunsch, das ist doch
Hohn! Oh Madhustidana (Beiname Visnus), tote mich mit dem Sudar§ana-
Diskus, mich, den niedrigsten Bodsewicht, der zum Karmacandala”
geworden ist. Ich habe demjenigen den Kopf abgeschlagen, dem weder
Gotter, Gandharven, Asuras noch Menschen im Kampf ein Haar kriimmen
konnten.*
Im NepM 2.23-64 erzihlt Narayana dem Brahmanen SudarSana, wie er verflucht wurde,
auf daB} ihm einst der Kopf von einem Brahmanen abgeschlagen werde. Demnach lebte
einst ein tapferer Dimon namens Canda in Benares, der Siva verehrte und Askese iibte.
Aus diesem Grund gewihrte ihm Siva den Wunsch, daB er (Canda) nur von einer Frau
getotet werden konne. In Candas Diensten stand der Brahmane Sumati, der ein
hervorragender Bogenschiitze war und einen guten Lebenswandel fiihrte. Canda erlangte,
nachdem ihm Siva seinen Wunsch erfiillt hatte, die Herrschaft iiber die drei Welten
(Unterwelt, Erde und Himmel). Die Gotter waren deshalb sehr beunruhigt und riefen
Narayana an, an ihrer Spitze gegen Canda zu kiimpfen. In einer blutigen Schlacht erlitten
die Gotter eine Niederlage und Narayana zog daraufhin, auf Garuda sitzend, erneut in
den Kampf. Narayana verletzte Canda schwer und wurde dann vom Brahmanen Sumati
angegriffen. Der schofl Narayana siebzig Pfeile ins Herz und traf Garuda mit neunzig
Pfeilen, worauf Garuda schwer verwundet auf die Erde stiirzte. Narayana schleuderte nun
zornig dem Brahmanen Sumati seinen Diskus entgegen und kopfte ihn damit. Wegen
dieses Brahmanenmordes wurde Narayana von Sumatis Lehrer Sukra verflucht, auf daf
ihm einst ein Nachkomme aus dem Geschlecht Sumatis den Kopf abschlagen werde.

In den folgenden Versen wendet sich Narayana wieder an SudarSana und erklart,

daf} er von nun an auf dem Dola-Berg verweilen wiirde und SudarS§ana ihn verehren solle:

dolagirau campakavrksamadhye maya sthitam papavasena vipra /

Sukrasya sapena siro madiyam chinnam tvaya vipra na te ‘sti dosah // 65 //
atra dolagirau sthasye chinnasapo dvijottama/

sudarsana tvam atraiva mama pijaparo bhava // 66 //

dvadasyam paurnamdasyam ca tathaiva budhavasare /

ve draksanti nara bhaktya te vai vaikunthagaminah // 67 //

evam dolagirau ramye haris campakapdadapat /

! Ein Mann, der aufgrund seiner Taten zum Mitglied der niedrigsten und meist verachtetsten Mischkaste
geworden ist.
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chinnaSirsah sthitas tatra piijakastu sudarsanah // 68 // (NepM 2.65-68)"

»Wegen meiner Siinde harrte ich am Dola-Berg, inmitten des Campaka-
Baumes, aus, oh Brahmane! Infolge von Sukras Fluch hast du meinen Kopf
abgeschlagen, oh Brahmane! Es ist nicht deine Schuld. Hier auf dem Dola-
Berg werde ich leben, da der Fluch gebrochen ist, oh Brahmane! Oh
Sudar§ana, sei du hier mein Verchrer! Die Menschen, die (mich) am
zwolften Tag oder am fiinfzehnten Tag des zunehmenden Mondes oder an
einem Mittwoch verehren, die kommen in Visnus Himmel.“ So verweilte
Hari, der aus einem Campaka-Baum [herausgekommen war] und dessen
Kopf abgeschlagen war, dort auf dem lieblichen Dola-Berg. Sudar§ana war
(sein) Verehrer.
Sollte dieser Mythos jiinger als das Kultbild im Camgunarayana-Tempel sein, dann liegt
thm moglicherweise der Versuch zugrunde, das Kultbild zu erkldren, welches in der
Weise beschidigt ist, dal ihm der Kopf fehlt. Mit der Aufnahme dieses Mythos in das
NepM wurde der Dolagiri-Hiigel mit dem Camgunarayana-Heiligtum auf der Kuppe in
der puranischen Literatur verankert. Die Rajopadhyaya-Priester des Camgunarayana-
Tempels fiihren ihre Abstammung auf den Brahmanen SudarSana aus dem
Ursprungsmythos zuriick. Mit diesem Anspruch fanden die Priester Eingang in diesen
Mythos, und es ist somit ihrem Vorfahren SudarSana zu verdanken, dafl der Gott
Garudanarayana den Gldubigen an diesem Ort erschien und sie ihn hier verehren konnen.
Die fiir die Priester aus dieser Verbindung resultierenden okonomischen Vorteile sind
nicht zu unterschitzen. Die Zuwendungen an den Tempel seitens der Herrscherhiduser in
der Vergangenheit, aber auch von Privatpersonen umfafiten Landschenkungen sowie zu
bestimmten Anlidssen auch Stiftungen von Vieh, Geld und Lebensmitteln. Dies sicherte
dem Tempel ein sicheres und dauerhaftes Einkommen zur Durchfiihrung aller dort
stattfindenden Rituale und damit auch den Priestern eine wirtschaftliche Grundlage. Der

Ursprungsmythos dient ihnen als legitimatorisches Mittel zur Sicherung ihrer Position als

Priester dieses Heiligtums.

Buddhistischer Ursprungsmythos
Der Camgunarayana-Tempel wird auch von Buddhisten aufgesucht, welche die Gottheit
in diesem Heiligtum als Bodhisattva AvalokiteSvara verehren. Im Svayambhipurana,
einem buddhistisch-mythologischen Werk aus dem Mittelalter, von dem im Kathmandu-

Tal in groBer Zahl Handschriften erhalten sind, findet sich eine buddhistische Version

> Acharya 1992: 34.
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t.”> Kurz

des Ursprungsmythos fiir die im Camgunarayana-Tempel verehrte Gotthei
zusammengefalit lautet der Mythos wie folgt: Der Schlangenkonig Taksaka iibte einst am
Punyatirtha im Kathmandu-Tal Askese. Garuda, Visnus Reittier und erklérter
Schlangenfeind, sah den unbeweglich am Ufer liegenden Taksaka, hielt ihn fiir
geschwicht und griff ihn an. Es kam zu einem heftigen Kampf, in dem Garuda zu
unterliegen drohte. Er rief Visnu um Hilfe an, der darauf sofort herbeieilte, um Taksaka
mit seinem Diskus zu toten. Taksaka wiederum rief LokeSvara an. Als dieser am Ort des
Geschehens eintraf, erkannte Visnu sofort dessen Oberherrschaft an und der Kampf
wurde eingestellt. Als Zeichen seiner Verehrung lie Visnu Loke§vara auf seine

Schultern steigen und setzte sich selbst auf Garuda. Auf LokeSvaras Befehl hin legte sich

Taksaka wie eine Kette lose um Garudas Hals, der darauf zum Gipfel des Dolagiri-

Hiigels flog.

Abb. 13: Harihariharivahana LokeSvara,
1811 n. Chr., im Kvabaha in Patan. Diese
Statue ist eine aus einer Gruppe von zwolf
LokeSvara-Statuen, die auf die einzelnen
Monate des Sonnenjahres bezogen sind.
Lokegvara sitzt auf Narayanas Schultern, der
wiederum auf Garuda sitzt.

Foto: 2005.

73 Siehe Brinkhaus 1985: 422-429, der verschiedene Textversionen, sowohl in Nevari als auch in Sanskrit,
zum Harihariharivahana Loke§vara-Mythos untersucht hat. Fiir eine kurze Zusammenfassung dieses
Mythos siehe auch Lévi 1905 I: 324; Hasrat 1970: 13-14 und Pal 1970: 70-71.
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In diesem Mythos wird die Rivalitit zwischen Buddhismus und Visnuismus im
Kathmandu-Tal deutlich. Der Camgunarayana-Tempel, eines der bedeutendsten Visnu-
Heiligtiimer im Kathmandu-Tal, wird hier in die Reihe der buddhistischen Heiligtiimer
aufgenommen. In der besonders hervorgehobenen Unterlegenheit und Unterordnung
Visnus und seine Verehrung, die er Loke$vara entgegen bringt, kommt zum Ausdruck,
daB} nach diesem Mythos nicht Garudanarayana, sondern Loke§vara im Camgunarayana-
Tempel verehrt wird. Im Svayambhiipurana wird unter den hinduistischen Gottheiten, die
in das Vajrayana-Pantheon aufgenommen wurden, auch Camgunarayana genannt. Am
Camgunarayana-Tempel soll, am Stamm eines Campaka-Baumes, ein goldfarbener

LokeSvara, genannt Harivahana, verehrt werden.

2.2.2. Beschreibung des Camgunarayana-Tempelkomplexes

Der Camgunarayana-Tempel steht auf der Kuppe des Dolagiri, eines Hiigels ungefihr 8
km 6stlich von Kathmandu und 5 km nordlich von Bhaktapur. Der zweigeschossige
Tempel steht frei innerhalb eines groBen Innenhofs, der auf seinen vier Seiten von
Gebiduden eingeschlossen ist, die heutzutage Unterkiinfte fiir die Priester, Lagerrdume,
eine Apotheke und eine kleine Teestube beherbergen. In friiheren Zeiten wurden die

Gebidude auch als Pilgerherbergen genutzt.

Der Camgunarayana-Tempel
Der Camgunarayana-Tempel selbst ist ein zweigeschossiger Pagodentempel mit
quadratischem Grundrif. Er hat im Erdgeschof} einen geschlossenen Umgang und grofle
dreiteilige Portale an jeder Seite, von denen heute jedoch nur der Haupteingang auf der
westlichen Seite genutzt wird. In seiner heutigen Gestalt entspricht er
hochstwahrscheinlich dem 1708 n. Chr. nach einem Brand wieder aufgebauten
Heiligtum. Dieser Neubau gibt aber wahrscheinlich nicht die Gestalt des alten Tempels
wieder, sondern orientierte sich in seiner Architektur an den fiir das 17./18. Jahrhundert

im Kathmandu-Tal verbreiteten Pagodentempeln.

™ Mitra 1971: 254.
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Abb. 14: Camgunarayana-Tempel, Nordansicht. Foto: 2005.

Das ikonographische Programm weist einige Besonderheiten auf: Beiderseits der Portale
an den vier Seiten sind - wie auch an anderen Pagodentempeln dieser Zeit iiblich —
Holzreliefs mit den Darstellungen der Weltenhiiter (Skt. dikpala) eingelassen, die jedoch
stark beschédigt und kaum noch zu erkennen sind. Zusitzlich befindet sich eine Serie der
acht Weltenhiiter (Skt. astadikpala) auf den jeweils dulleren Dachstreben des ersten
Etage, deren Darstellung nach Gail im Dachstiitzenbereich an Tempeln aus jener Zeit

ansonsten nicht iiberliefert ist.”

Die Dachstreben der ersten Etage zeigen auBerdem
Darstellungen der zehn Avataras sowie weiterer Gotter: Auf der westlichen Seite sind das
Matsya, Kurma, Varuna, Varaha und Narasimha; auf der nordlichen Seite: Vikranta,
ParaSurama, Ramacandra und Krsna-Visnu oder Balarama; auf der oOstlichen Seite:
Buddha und Kalkin sowie die Gotter Indra, Brahma und Visnu und auf der siidlichen

Seite: Vaikuntha, Yama, Visvartpa und Caturmukha-Narayana.

7 Gail 1988: 26.
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Eine zweite Serie von Avataras ist zwischen Tiirgewende und Tiirsturz beiderseits der
vier Portale des Tempels abgebildet. Da auf diese Weise jedoch insgesamt nur acht der
zehn Avataras abgebildet werden konnen, wurden Buddha und Kalkin weggelassen. Nach
Gail gibt es an keinem anderen der élteren, groBen Visnu-Tempel im Kathmandu-Tal
Avatara-Darstellungen auf den Konsolen.”” Die Dachstreben der zweiten Etage zeigen
auf der Westseite Krsna-Venugopala, Visnu, Trivikrama und Vinadhara, auf der
Nordseite Visnu, Harihara, Visnu und Krsna-Venugopala, auf der Ostseite an den jeweils
duBeren Streben Nagas, dazwischen Harihara und Visnu sowie auf der Siidseite

Narasimha, Buddha (?) und zweimal Visnu.”

Das Kultbild im Camgunarayana-Tempel

Im Kultraum des Camgunarayana-Tempels befindet sich eine Statue von
Garudanarayana. Thr genaues Alter ist nicht bekannt; sie scheint aber schon vor 464 n.
Chr. aufgestellt worden zu sein, da in der Inschrift von Manadeva 1., die sich vor dem
Tempel befindet, nichts iiber die Installation einer Statue durch diesen Licchavi-Konig
am Ort des Tempels geschrieben steht. Es ist also anzunehmen, daB3 die Statue von
Haridattavarman stammt, dem Errichter der Vier-Narayana-Heiligtiimer im Kathmandu-
Tal. Da Nicht-Hindus der Zutritt zum Tempel strengstens untersagt ist und auch die
Besucher dieses Tempels die steinerne Statue nicht direkt betrachten konnen, zitiere ich
hier D.R. Regmi, der die Statue offensichtlich gesehen hat:™

Although the date of the original image is not known, we can accept ... that
it was set up by king Haridattavarma, the 9th ruler of the early Licchavi
dynasty. The style of art revealed in the image can be put to the later third
century or early 4th century A.D. This synchronises with the date of the
ruler who comes three generations previous to Vrsadeva.

Das Besondere an dieser Statue ist, dal der auf Garuda sitzende Narayana ohne Kopf

dargestellt sein soll.”

Es ist nicht bekannt, ob die Statue urspriinglich ohne Kopf
angefertigt wurde oder ob der Kopf durch eine Beschddigung verloren ging. Die Statue

trigt eine metallene Schutzhiille (Skt. kavaca). D.R. Regmi scheint der einzige

76 Gail 1988: 27.

7 Siehe auch Bernier 1978: 149-152 und 1979: 167-170 sowie Jurami 2003: 47.

® D.R. Regmi 1969: 276. Siche auch Slusser 1975-76: 80-85. Fiir eine Abbildung dieser Statue mit ihrer
Schutzhiille siehe Khanal 1981: Nr. 11.

" Lidke 1996: 132, der die Statue selbst nicht gesehen hat und sich bei seinen Angaben auf Informanten
beruft.
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AulBenstehende zu sein, der die Statue ohne die metallene Schutzhiille gesehen und
dariiber geschrieben hat. Seine Angaben konnen nicht verifiziert werden. Die Schutzhiille
wurde, laut der in ihrem unteren Teil eingravierten Inschrift, im Jahre Manadeva Samvat
31, am dreizehnten Tag der hellen Mondhilfte im Monat Magha (607 n. Chr.) von Konig
AmSuvarman gestiftet, weil die alte Schutzhiille im Laufe der Zeit briichig geworden
war.* Die Statue war demzufolge schon vor dem 7. Jahrhundert von einer Schutzhiille
bedeckt gewesen. Die von AmSuvarman gestiftete Hiille bestand aus zwei Teilen, einem
mit der Inschrift versehenen unteren Teil, der sich noch heute an der Statue befindet, und
einem abnehmbaren Kopfteil. Letzterer wurde in N.S. 814, im Monat Pausa (1694 n.
Chr.) von Konig Bhupalendramalla aus Kathmandu und seiner Mutter Rddhilaksmi
erneuert, nachdem das alte Kopfteil im Jahre N.S. 796, in der hellen Mondhilfte des
Monats Pausa (1676 n. Chr.) wihrend der tdglichen pijja zerbrach.® Dieses gestiftete
Kopfteil soll jenes sein, welches auch heute noch als obere Hiille benutzt wird.

Da nicht bekannt ist, ob die steinerne Statue mit oder ohne Kopf angefertigt
wurde, kann nicht gesagt werden, inwieweit der oben erwédhnte Mythos vom Brahmanen
Sudar$ana, der Narayana den Kopf abschlug, als Erkldrung fiir den eventuell fehlenden
Kopf der Statue dient. Sollte der Mythos jedoch élter als die Statue sein, konnte er der
Grund fiir diese ungewohnliche Darstellung sein. Wie weiter unten noch ausgefiihrt wird,
spielt die zweiteilige Schutzhiille der Statue eine besondere Rolle in der téglichen pija im

Camgunarayana-Tempel.

Andere Heiligtiimer des Camgunarayana-Tempelkomplexes
Im Innenhof befinden sich neben dem Camgunarayana-Tempel, dem zentralen Heiligtum
auf dem Dolagiri, noch mehrere andere Heiligtiimer, darunter kleinere Tempel und
Schreine fiir KileSvara, Krsna, Pasupatinatha und Laksminarayana. Der Krsna-Tempel
wurde 1907 n. Chr. von Raghuvira Sahu aus dem nahen Ort Thimi gestiftet und
beherbergt Statuen von Krsna, Rukmini und Radha.*” Der Somalinge$vara-Tempel, in
dem ein Sivalinga steht, wurde 1856 n. Chr. von Sams$er Simha aus dem Stadtteil

Asan/Kathmandu errichtet.®

% Dh. Vajracarya V.S. 2030: #76 (S. 317) und D.R. Regmi 1983 I: #73 (S. 75).

8! Fiir die Inschrift iiber die Renovierung des Tempelgelindes und den Austausch des Kopfteils der
Schutzhiille siehe G. Vajracarya V.S. 2023: 25.

82 Khanal V.S. 2040: #334.

B Ibid., #279.
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Im Zusammenhang mit dem (wohl) kopflos dargestellten Garudanarayana ist hier
besonders der Chinnamasta-Tempel im siidlichen Teil des Innenhofs interessant.* Es ist
ein rechteckiger, eingeschossiger Tempel, in welchem Darstellungen der Saptamatrkas,
der Dasamahavidyas, von Siva, Parvati und Ganesa stehen. Darstellungen der Gottin
Chinnamasta (,die mit dem abgeschnittenen Kopf’) aus Nepal und Indien sind als
Gemailde oder Kunstdrucke vielerorts erhéltlich. Auch eine Statue dieser Gottin soll sich
in dem Tempel befinden; da er jedoch von Nicht-Hindus nicht betreten werden darf, kann
ich dariiber keine nidheren Angaben machen. In bildlichen Darstellungen wird
Chinnamasta stets wie folgt abgebildet: Die Gottin hat sich gekopft und trégt in ihrer
linken Hand eine Schale, auf der das abgeschlagene Haupt liegt, welches das im hohen
Bogen aus ihrem Hals spritzende Blut trinkt. In der rechten Hand hilt sie das Messer, mit
dem sie sich enthauptet hat. Sie steht oder sitzt auf Rati, der Gottin der Lust, und dem
Liebesgott Kama, die in ,umgekehrter Stellung’ den Liebesakt vollziehen. Chinnamasta
ist links und rechts von zwei Geféhrtinnen flankiert, einer Dakini (Ddmonin) und einer
Varnini (einer Frau, die zu einer der vier varnas (oberen Kasten) gehort), und die auf
vielen Darstellungen von einem Blutstrahl aus dem Hals der Gottin trinken.®

Der Chinnamasta-Tempel wurde mehrfach renoviert, das letzte Mal 1985/86 n.
Chr., zusammen mit dem gesamten Camgunarayana-Tempelkomplex. Uber das Alter des
Chinnamasta-Tempels gibt es keine Angaben. Das Konzept der DaSamahavidyas, einer
Gruppe von zehn Gottinnen, scheint erst im 10. Jahrhundert aufgekommen zu sein. In
einem Text aus dieser Zeit, der Mahakalasamhitda, werden einundfiinfzig Gottinnen
aufgelistet, unter denen auch die Mahavidyas — bis auf Dhiimavati — genannt werden.*
Somit kann die Verehrung von Chinnamasta erst Jahrhunderte nach dem Aufstellen des
Garudanarayanas im Camgunarayana-Tempel aufgenommen worden sein. Hintergrund
ist vermutlich die Absicht gewesen, eine zu dem , kopflosen* Garudanarayana geeignete
Gefiahrtin zu verehren. In verschiedenen Texten werden die Dasamahavidyas mit den
zehn Avataras von Visnu identifiziert, was ebenfalls die Wahl Chinnamastas als

Gefiihrtin fiir Garudanarayana beeinfluBt haben mag.?” Eine Inschrift auf dem Torbogen

% Es scheint nur sehr wenige Tempel zu geben, in denen speziell Chinnamasta verehrt wird, z.B. in einem
Schrein im Durga-Tempelkomplex in Ramnagar bei Benares. Siehe Kinsley 1998: 164-165.

% Siehe Satpathy 1992: 61 und Kinsley 1987: 172-177.

% Benard 1994: 58. Siehe auch Satpathy 1992: 1-44.

% Nach dem Guhyatiguhyatantra ist Kalt Krsna, Tara Rama, Chinnamasta Narasimha, Bhuvane§varl
Vamana, (Tripura-)Sundari Para§urama, Dhiimavati Matsya, Bala (Vagala ?) Kurma, Bhairavi Balabhadra,
Mahalaksmt Buddha und Durga Kalkin. Siehe Sircar 1973: 48. Ebenso — mit Abweichungen — im
Mundamalatantra: Hier wird Kalt mit Krsna identifiziert, Tara mit Rama, Bhuvane$§vari mit Varaha,
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iiber dem Eingang des Chinnamasta-Tempels belegt, da3 sich an dieser Stelle schon im
17. Jahrhundert ein Heiligtum befunden hat. In der Inschrift aus dem Jahre N.S. 799, am
zwolften Tag der hellen Mondhilfte im Monat Vaisakha (1678 n. Chr.) werden Si1 3
Yitaju Camunda Parames$vari sowie die Astamatrkas angerufen. Die Inschrift 148t den
SchluB} zu, dal zu jener Zeit in diesem Heiligtum besonders Camunda verehrt wurde,
eine Gottin, die sowohl zur Gruppe der Astamatrkas (,acht Miitter’) als auch zu den
Dasamahavidyas gezihlt wird. Moglicherweise wurde Camunda hier erst nach dem 17.
Jahrhundert von Chinnamasta als Hauptgottheit des Tempels abgelost. Im Chinnamasta-
Tempel stehen mehrere Statuen von Muttergottheiten, die von Bangdel ins 2./3.
Jahrhundert datiert werden, unter ihnen Vaisnavi und Varahi.* Wenn diese Statuen
urspriinglich hier aufgestellt worden sind, dann spricht das fiir einen sehr alten Ort der

Verehrung von Muttergottheiten.

Statuen im Innenhof des Camgunarayana-Tempels

Im Innenhof stehen mehrere kunsthistorisch bedeutende Statuen aus verschiedenen
Epochen der nepalesischen Geschichte. Die Statuen befinden sich nicht mehr an ihren
urspriinglichen  Aufstellungsorten, sondern wurden wohl im Zuge von
Renovierungsarbeiten teils auf neuen Podesten aufgestellt, teils in kleinen Gruppen im
Innenhof arrangiert.

Direkt vor dem Eingang des Camgunarayana-Tempels befindet sich eine Garuda-
Statue aus dem 6./7. Jahrhundert (siche Abb. 15). Die Darstellung zeigt Garuda, der auf
seinem rechten Bein kniet, die Hidnde ehrerbietig aneinandergelegt (Skt. namaskara
mudra). Um seinen Hals ist eine Schlange gewunden; es heiflt, dal es sich dabei um
Taksakanaga aus dem Harihariharivahana LokeS§vara-Mythos handele. Das Gesicht von
Garuda ist auf menschliche Art dargestellt, mit offenen Augen, fein modellierter Nase
und Oberlippenbart. Pal vermutet, dal es sich um das Portrit eines Konigs handeln

konnte.®

TripurasundarT mit Narasimha, Dhumavati mit Vamana, Chinnamasta mit Parasurama, Kamala mit Matsya,
Bagalamukhi mit Kiirma, Matangt mit Buddha und Sodast mit Kalkin. Siehe Kinsley 1998: 20.

% Bangdel 1995: 364.

8 Pal 1970: 119.
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% Abb. 15: Garuda-Statue, 6./7. Jh. n. Chr.,
- vor dem Haupteingang des Camgu-
: narayana-Tempels. Um den Hals von

Garuda ist Taksakanaga gewunden. Foto:
- 2005.

Die Verewigung von Herrscherportrits in Nepal ist hdufig anzutreffen; ein weiteres
Beispiel aus der Licchavi-Zeit ist die Garuda-Statue vor dem Satyanarayana-Tempel in
Hadigaon aus dem 8. Jahrhundert, die ebenfalls sehr fein gearbeitete, individuelle
Gesichtsziige tragt. Es wird vermutet, dal die Garuda-Statue vor dem Camgunarayana-
Tempel einst auf der Stele mit der Inschrift von Manadeva 1. gestanden hat und spiter,

eventuell infolge eines Erdbebens, herunterfiel.”

Fiir diese Annahme spricht, dal im
Kathmandu-Tal Garuda-Statuen — bis auf wenige Ausnahmen, bei denen es sich auch um
von Séulen gestiirzte Statuen handeln konnte — stets auf Sdulen thronend dargestellt sind.
Sollte sich diese Garuda-Statue auf der Stele von Manadeva 1. befunden haben, so ist sie
beim Herabfallen nicht beschiddigt worden. Jayaswal schreibt dazu: ,,...the Garuda [of

Changu] is a copy of the Guptan Garuda — a human figure with wigs.“”' Demnach basiert

% Vgl. Slusser 1982 I: 253-254.
! Jayaswal 1936: 2009.

58



die Siule stilistisch auf einem Prototyp aus der Gupta-Periode. Die Guptas, die von 320-
ca. 540 n. Chr. in Nordindien herrschten, waren Zeitgenossen der Licchavis von Nepal.

Siidlich vom Camgunarayana-Tempel steht ein Relief aus dem 8. Jahrhundert,
welches Visvartipa Krsna zeigt (siche Abb. 9).” Die zentrale Gestalt auf diesem Relief ist
der zehnkopfige und zehnarmige Krsna. Im unteren Viertel des Reliefs ist eine médnnliche
Gestalt dargestellt, die auf einem gewundenen Schlangenkorper ruht. Es handelt sich um
eine Darstellung der Weltenschlange Ananta, wie im Visnudharmottarapurana 1. 65
beschrieben. In der Satvatasamhita, einem Paficaratra-Text, ist Ananta auch als Avatara
Visnus aufgefiihrt.”> Auf der linken Seite, am Rand des Reliefs, ist der Held Arjuna mit
Pfeil und Bogen abgebildet, dem Krsna auf Wunsch seine allumfassende, gottliche
Gestalt (Skt. visvariipa) enthiillt.**

Westlich vom Camgunarayana-Tempel, neben dem Krsna-Tempel, steht eine
Garudasana Visnu-Statue, die von Pal ins 8. und von Slusser circa ins 9. Jahrhundert
datiert wird (siche Abb. 2).” Zwei weitere Statuen dieses Themas aus dem 8.
Jahrhundert™ sowie aus dem 17. Jahrhundert” befinden sich im nordéstlichen Teil des
Innenhofs.

Ein Relief von Visnu Vikranta oder Vamana Avatara steht in der siidwestlichen
Ecke des Innenhofs (siche Abb. 8), neben dem Laksminarayana-Tempel. Das Relief wird
von Pal ins 8. Jahrhundert datiert, der es fiir eine Kopie der Visnu Vikranta-Reliefs hilt,
die von dem Licchavi-Konig Manadeva 1. 467 n. Chr. am Zusammenflu3 von Tilganga
und Vagmati nahe Mrgasthali/Deopatan sowie in Lazimpat (dieses Relief steht heute in
der Bir Library in Kathmandu) aufgestellt wurden.”®

Im nordwestlichen Teil des Innenhofs befindet sich eine Sridhara-Statue aus dem
9. Jahrhundert (siche Abb. 1).” Sridhara, ein Erscheinungsform Visnus, ist hier auf der
rechten Seite von Laksm1 und auf der linken Seite von Garuda flankiert.

Im nordostlichen Teil des Innenhofs sind mehrere Statuen unter einem Baum
100

gruppiert, darunter zwei Vaikuntha-Statuen aus dem 16. und 17. Jahrhundert,™ eine

Bodhisattva Padmapani-Statue aus ungefahr dem 12. Jahrhundert, eine Laksminarayana-

%2 Slusser 1982 II: plate 371.

% Schrader 1916: 42.

% Fiir eine ausfiihrliche Besprechung dieses Reliefs siehe Pal 1970: 52-55.
% Pal 1970: 71-72 und Slusser 1982 II: plate 378.

% Pal 1970: 71-72.

7 Slusser 1996: Fig. 30.

% Pal 1970: 34.

% Kramrich 1964: plate VI.

10 pa] 1970: Fig. 77.
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Statue aus circa dem 14. Jahrhundert sowie mehrere Bhagavati- und Visnu-Statuen aus

dem 16. und 17. Jahrhundert.

2.2.3. RenovierungsmafBnahmen und Stiftungen

Anders als bei den meisten Heiligtimern im Kathmandu-Tal, liegen fiir den
Camgunarayana-Tempel eine grole Anzahl von Inschriften vor, die auf Metallplatten,
Statuen und Schmuckstiicken Stiftungen an dieses Heiligtum dokumentieren. Khanal hat
in seinem umfassenden Werk iiber die Geschichte dieses Tempels ,,Camgunarayanaka
aitihasika samagri“ sowohl Inschriften auf gestifteten Artikeln, die sich in einem
Lagerraum im Hanuman Dhoka-Konigspalast in Kathmandu befinden, als auch
Inschriften iiber Reparaturen und Landschenkungen veroffentlicht. Die Auswertung
dieser Inschriften sowie Erwédhnungen iiber konigliche Stiftungen an diesen Tempel in
der GopV haben ergeben, daBl ab dem 5. Jahrhundert von den Herrscherhdusern
Stiftungen an den Tempel gemacht sowie zahlreiche Renovierungsarbeiten durchgefiihrt
wurden. Die Stiftungen reichen dabei von Statuen, Utensilien fiir den Gebrauch im
Tempel und Schmuckstiicken bis zur Griindungen von guthis fiir die Durchfiihrung
verschiedener Rituale und Feste.

Diese kontinuierlichen Zuwendungen miissen als Indiz dafiir gewertet werden, daf der
Camgunarayana-Tempel eine hervorragende und wichtige Stellung fiir die Herrschenden
hatte und noch immer hat. Das zeigt sich auch daran, da} der Tempel wihrend der
Dreiteilung des Reiches in der spdten Malla-Zeit von den Konigen der drei Reiche
regelmiBig Stiftungen erhielt bzw. renoviert und mehrmals auch ginzlich
wiederaufgebaut wurde. Im folgenden soll ein chronologischer Uberblick iiber diese
Stiftungen und Renovierungen gegeben werden. Soweit in Inschriften und Chroniken
tiber die Durchfiihrung von Ritualen an diesem Tempel durch Konige berichtet wird,
werden diese ebenfalls genannt. Ich fithre hier nur diejenigen Stiftungen und
RenovierungsmaBBnahmen an, die von Mitgliedern der Herrscherhiuser getitigt wurden.
Die durch Inschriften bei Khanal belegten Stiftungen von Privatpersonen miissen

aufgund ihrer hohen Zahl unberiicksichtigt bleiben.
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Tab. 2. Stiftungen an den Camgunarayana-Tempel sowie durchgefiihrte Rituale und Renovierungs-
maBnahmen.

Jahr Stifter gestiftetes Objekt/durchgefiihrtes

Ritual/RenovierungsmaBnahme

S.S. 386 Jyestha §ukla 1 Manadeva L.
(464 n. Chr.)

Séule mit Inschrift und Garuda-Statue'”!

M.S. 31 Magha $ukla 13 Amsuvarman
(607 n. Chr.)

Stiftung einer neuen metallenen Hiille fiir das Kultbild'*”

N.S. 157 Vaisakha Sukla Laksmikamadeva L.
5 (1036 n. Chr.)

kleine goldene Statuen von Narayana, Laksmi, Sarasvat1
und Garuda'®

N.S. 173 Vaisakha $ukla Sankaradeva II.
3 (1052 n. Chr.)

eine mit einer Inschrift versehene Garudasana-Statue
(heute im nordostlichen Teil des Innenhofes
aufgestellt)'™

zwischen 1099-1126  Sivadeva
n. Chr.

Renovierung des Camgunarayana-Tempels und der
umliegenden Heiligtiimer'®

N.S. 417 Asadha $ukla 5 Anantamalla
(1296 n. Chr.)

dhvajarohana (das Aufstellen von Bannern) am
Camgunarayana-Tempel %

N.S. 501 Magha Sukla
15 (1381 n. Chr.)

Jayasthitimalla Durchfiihrung einer srapahanapija ()"
zusammen mit der
Konigin und drei

Prinzen

N.S. 506 Pausa Sukla 11 Jayasthitimalla
(1386 n. Chr.)

Reparatur der Brunnenanlage im Ort Changu'®

V.S. 1522 Asvina Konigin fiihrte am Camgunarayana-Tempel eine piija durch und
(1465 n. Chr.) Sarasvatidevi stiftete einen Leuchter fiir die Beleuchtung des Tempels
(Yaksamallas im Monat Karttika'®
Ehefrau)
N.S. 614 Agvina §ukla ~ Ramamalla (ein - Stiftung eines Leuchters fiir die Beleuchtung des
15 (1493 n. Chr.) Bruder von Tempels im Monat Karttika
Rayamalla aus - Griindung einer guthi fiir die Beleuchtung des
Bhaktapur) Tempels im Monat Karttika'"®

N.S. 619 Asvina $ukla

15 (1498 n. Chr.)

Mayanadevt (eine

Ehefrau von Arimalla

aus Kathmandu)

- Stiftung eines Leuchters fiir die Beleuchtung des
Tempels im Monat Karttika

- Griindung einer guthi fiir die Beleuchtung des
Tempels im Monat Karttika'"!

%" Dh. Vajracarya V.S. 2030: #2 (S. 10-13) und D.R. Regmi 1983 I: #1 (S. 1-6).
12 Dh. Vajracarya V.S. 2030: #76 (S. 317) und D.R. Regmi 1983 I: #73 (S. 75).

103 Khanal V.S. 2040: #10.

1% Ibid., #8.

195 GopV: folio 24b.
1% GopV: folio 27a.
97 GopV: folio 60a.
1% GopV: folio 62b.
10 Khanal V.S. 2040: #33.

10 Ibid., #48.
" Ibid., #50.
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Jahr

Stifter

gestiftetes Objekt/durchgefiihrtes
Ritual/RenovierungsmaBnahme

N.S. 627 Asadha Sukla 3
(1506 n. Chr.)

N.S. 663 Jyestha krsna 9
(1542 n. Chr.)

zwischen 1548-60
n. Chr.

N.S. 673 Jyestha Sukla
12 (1552 n. Chr.)

N.S. 751 Vaisakha Sukla
15 (1630 n. Chr.)

N.S. 763 Karttika Sukla
15 (1642 n. Chr.)

N.S. 773 Vai$akha krsna
7 (1652 n. Chr.)

N.S. 779 Phalguna Sukla
12 (1659 n. Chr.)

N.S. 782 Asadha $ukla
15 (1661 n. Chr.)

zwischen 1680-87
n. Chr.

N.S. 814 Phalguna Sukla
14 (1694 n. Chr.)

Devakidevi (eine
Enkelin von
Rayamalla aus
Bhaktapur)

Narendramalla
(Kathmandu)

Visvamalla
(Bhaktapur)

Narendramalla
(Kathmandu)

Laksminarasimha-
malla (Kathmandu)

Purandarasimhamalla

und sein Sohn
Bhimamalla (Patan)

Pratapamalla und
seine Koniginnen
Rupamati und
Lalamatt
(Kathmandu)

Pratapamalla

Pratapamalla

Parthivendramalla
(Kathmandu)

Bhiipalendramalla
und seine Mutter
Rddhilaksmidevi
(Kathmandu)

"2 Khanal V.S. 2040: #52.

" Ibid., #39.

"4 D.R. Regmi 1966 III: 569.

'3 Khanal V.S. 2040: #98.

16 1bid., #117.

"7 Ibid., #119.

8 Ibid., #125.

9 Ibid., #128 und 129.
120 1bid., #130.

121 Hasrat 1970: 80.

Renovierungsarbeiten am Tempel '

eine goldene forana, einen Baldachin und Schmuck fiir
Garudanarayana'"

erneuerte den Tempel nach einem Einsturz'*
verschiedene piija-Materialien'"

griindete die Dhvajaguthi (Banner-guthi) und stiftete fiir
deren Unterhalt Land''®

Griindung einer guthi, verbunden mit Landschenkungen,
fiir die Durchfiihrung der pigja an folgenden Tagen:
Karttika Sukla 12, Holt und Krsnajanmastami'"’

stifteten drei Figuren, die sie selbst als Verehrer
darstellen.'"®

stiftete fiir die Tiir des Kultraums Statuen der beiden
Tiirhiiter (Skt. Dvarapala) Jaya und Vijaya'"

Lotussitz (Skt. padmdsana) aus Metall fiir
Garudanarayana'”

Reparaturen am Tempel'*!
- Renovierungsarbeiten am Tempel

- Stiftung eines neuen Kopfteils der metallenen
Schutzhiille des Kultbildes'*

122 Khanal V.S. 2040: #146. Siehe auch G. Vajracarya V.S. 2033: 25.
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Jahr Stifter gestiftetes Objekt/durchgefiihrtes
Ritual/RenovierungsmaBnahme
nach 1702 n. Chr. Bhaskaramalla Reparaturarbeiten am Tempel nach dem Brand von 1702
(Kathmandu) n. Chr.'

N.S. 826 Karttika Sukla

15 (1705 n. Chr.)

1708 n. Chr.

N.S. 866 Jyestha Sukla 7

(1745 n. Chr.)

N.S. 866 Phalguna $ukla

4 (1746 n. Chr.)

N.S. 867 (1746/47 n.
Chr.)

N.S. 877 Phalguna Sukla

12 (1757 n. Chr.)

V.S. 1856 (1799/1800 n.

Chr.)

Saka 1734 Karttika

Sukla 15 (1812 n. Chr.)

V.S. 1879 Magha Sukla

15 (1823 n. Chr.)

V.S. 1896 Magha Sudi 4

(1840 n. Chr.)

Bhaskaramalla und
seine Mutter
Bhuvanalaksmi
(Kathmandu)

Konige der 3 Malla-
Reiche

Jayaprakasamalla
(Kathmandu)

Jayaprakasamalla

Visnumalla (Patan)

Jayaprakasamalla
(Kathmandu)

Girvana Yuddha
Vikrama Saha

Girvana Yuddha
Vikrama Saha

Rajendra Vikrama
Saha

Rajendra Vikrama
Saha

124

grofle Glocke siidlich des Haupteingangs des Tempels

Stiftung der Metallverkleidung der beiden Diicher'?

- goldener Torbogen
- Statuen der Tiirwichter Jaya und Vijaya'?

Kette aus Silber und Gold'?’

eine kleine Glocke vor dem Tempel '**

goldener Baldachin, unter dem die Garudanarayana-
Statue im Kultraum steht'?

griindete eine guthi fiir die Durchfiithrung der jéhrlich am
12. Tag der hellen Mondhilfte im Monat Magha
stattfindenden Mahasnanaptija (Skt. ,Grole Waschung’)
im Camgunarayana-Tempel'*

stiftete eine gro3e Glocke vor dem Tempel, nachdem die
alte, von Joganarendra (1684-1705 n. Chr.) gestiftete
Glocke zerbrochen war'?!

stiftete einen groRen Leuchter'*

griindete fiir die Durchfiihrung der téglichen piija im
Tempel eine gurhi und stiftete Land'**

In den Jahren 1883-1889 n. Chr. gab es von verschiedenen Mitgliedern der koniglichen Familie Stiftungen

von silbernem Geschirr fiir die pizja im Tempel sowie Glocken.

134

2 D.R. Regmi 1966 1I1: Thyasaphu A, folio 84, S. 37-38.
124 Khanal V.S. 2040: #170.
2 D.R. Regmi 1966 1I1: Thyasaphu A, folio 84, S. 37-38.
126 Khanal V.S. 2040: #187.

" Ibid., #186.
1% Ibid., #188.
2 Ibid., #195.
B0 Ibid., #240.
B Ibid., #245.
B2 Ibid., #252.
3 Ibid., #269.

% Ibid., #293-298 und 302.
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Jahr Stifter gestiftetes Objekt/durchgefiihrtes
Ritual/RenovierungsmaBnahme

V.S. 2016 Pausa Sukla 8 Mahendra Vira drei silberne Kriige fiir Narayana, Laksmi1 und Sarasvati

(1960 n. Chr.) Vikrama Saha und fiir die zweimal jéhrlich stattfindende KalaSajatra von
Konigin Ratna Rajya Camgunarayana zum Hanuman Dhoka-Konigspalast
Devi Laksmi nach Kathmandu'*

1961/62 n. Chr. Mahendra Vira Renovierung des gesamten Tempelkomplexes'*
Vikrama Saha

1986/87 n. Chr. Ministry of Renovierung des gesamten Tempelkomplexes'"’
Archaeology

Auswertung der Stiftungen

Aus der Licchavi-Zeit sind nur wenige Stiftungen an den Camgunarayana-Tempel bis
heute erhalten oder werden in Inschriften erwihnt. Im Innenhof des Tempelkomplexes
stehen einige Statuen aus dieser Zeit. Manadeva I. mufl diesem Heiligtum grof3e
Bedeutung zugemessen haben, da er genau davor seine beriihmte Sdule, welche die Siege
iiber seine Feinde verkiindet, aufstellen lie. In der Inschrift auf der Saule sind
Landschenkung an den Tempel erwihnt, die sich in Kampringramaprade$a befanden,
einer Gegend, die von Tiwari mit Kapan, einem Ort norddstlich von Kathmandu nahe
Gokarna, identifiziert wird."®

In einer Steininschrift vor dem westlichen Portal des Camgunarayana-Tempels aus
der Zeit von Sivadeva I. (590-604 n. Chr.) werden die von seinen Vorgingern an den
Tempel gestifteten Linderein sowie die Privilegien ihrer Nutzung und Bewirtschaftung

bestitigt.'*’

Weiterhin wird ein Ort namens Gungdimaka erwéhnt, der sich laut den
Angaben in der Inschrift nahe dem heutigen Dorf Changu befand.'* Dieser Ort wird in
der Inschrift als kotta aufgefiihrt, nach D.R. Regmi: ,,attained the dignity of a fort*; die
Bewohner sollen einen hoheren Status gegeniiber denen in gewohnlichen Dorfern gehabt
haben.'*! Sivadeva lieB diese Inschrift ausdriicklich auf Anraten von Sri Samanta
AmsSuvarman aufstellen, dessen vorziigliche Qualitidten im Text gepriesen werden. Das

1Bt darauf schlieBen, daB diese Inschrift nur formal von Konig Sivadeva aufgestellt

135 Khanal V.S. 2040: #346 und #347.

136 Ibid., S. 47 und S. Srestha V.S. 2055/56: 58.

37 In einem internen Bericht des Ministry of Archaeology sind alle durchgefiihrten Renovierungsarbeiten
detailliert aufgefiihrt: V.S. 2044: Camgu samraksita smaraka ksetrako guruyojanad.

138 Siehe auch D.R. Regmi 1969: 268 und Tiwari 2001: 103-104.

13 Dh. Vajracarya V.S. 2030: #58 (S. 233-239) und D.R. Regmi 1983 I: #53 (S. 51-53).

140 Tiwari 2001: 100.

“I'D.R. Regmi 1969: 246.
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wurde. Amsuvarman hatte unter Sivadeva die Position eines hohen Adligen oder
Ministers inne und war de facto der Herrscher, der Sivadeva zu einem Marionettenkonig
degradierte. Nach dem Tod von Sivadeva I. im Jahre 604 n. Chr. regierte er als
Alleinherrscher. Hochstwahrscheinlich war er kein Licchavi, obgeich er in den
Chroniken als Sivadevas Neffe aufgefiihrt wird.'* Seine Abstammung ist ungeklirt,
Slusser hilt es jedoch nicht fiir ausgeschlossen, daB er mit den Abhira-Guptas verwandt
war.'® 607 n. Chr. stiftete AmSuvarman fiir das Kultbild eine zweiteilige metallene

Hiille, wie aus der Inschrift im unteren Teil hervorgeht.

Wihrend der Thakuri-Zeit (879-1200 n. Chr.), einer politisch sehr instabilen Phase in der
Geschichte des Kathmandu-Tals, wurden nur wenige Stiftungen an den Camgunarayana-
Tempel gemacht. Von Laksmikamadeva wurden 1036 n. Chr. drei kleine Statuen gestiftet
und von Sankaradeva II. 1052 n. Chr. eine Garudasana-Statue. Saikaradeva II. wurde
1083 n. Chr. von Vamadeva, der iiber eine Nebenlinie von AmSuvarman abstammte,
vertrieben. Vamadevas Nachfolger Harsadeva (ca. 1085-1099) war ein schwacher Konig;
wihrend seiner Regierungszeit versuchten sich einige Fiirsten unabhingig zu machen und
das Kathmandu-Tal wurde von Nanyadeva gepliindert. Nanyadeva, der aus Karnataka im
westlichen Teil Siidindiens stammte, rief sich 1097 n.Chr. als Konig von Mithila aus und
griindete die Hauptstadt Simraongarh. Er fiel unverziiglich mit seinen Truppen ins
Kathmandu-Tal ein.'* Nach Harsadevas Tod wurde mit Sivadeva alias Simhadeva, der
ein Sohn von Sankaradeva II. war und von circa 1099-1122 n. Chr. regierte, die alte

5 Er beendete die politischen Unruhen. Wihrend seiner

Dynastie wiederbelebt.
Regierungszeit lieB er nach der GopV =zahlreiche Statuen aufstellen, Heiligtiimer
reparieren sowie Brunnenanlagen und Wasserbecken anlegen. Dem PaSupatinatha-
Tempel in Deopatan stiftete er einen silbernen Lotus und ein Kupferdach.'* In diesem
Zusammenhang mul} auch die von ihm angeordnete Renovierung des Camgunarayana-
Tempels und der umliegenden Heiligtiimer betrachtet werden. Solche Stiftungsaktivitdten

fanden besonders oft nach Dynastienwechsel oder politisch instabilen Zeiten statt.

42 GopV: folio 22b und BhV 1. 84.

143 Slusser 1982 I: 26.

14 Siehe Petech 1984: 50 und 55; Slusser 1982 I: 46-47 und Shaha 2001: 42-43.

145 Petech 1984: 52-54 hilt es fiir sehr wahrscheinlich, daB es sich bei Sivadeva und Sivasimha um ein und
dieselbe Person handelt und nicht um Co-Regenten. Siehe auch Slusser 1982 I: 398.

146 GopV: folio 24b.
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1147 n. Chr. machte Anandadeva I. (1147-1166 n. Chr.) Bhaktapur zur Hauptstadt seines
Reiches und lieB den koniglichen Tripura-Palast errichten.'*’” Zu jener Zeit wurde das
Reich Banepa bzw. Bhotarajya, das nur wenige Kilometer in 0Ostlicher Richtung
auBerhalb des Kathmandu-Tals liegt, von Adligen regiert, die den Koénigen in Bhaktapur
nur nominal Gefolgschaft leisteten, faktisch jedoch weitgehend unabhéngig und
zeitweilig sogar weitaus michtiger als die Malla-K6nige im Kathmandu-Tal waren.'*®
Banepas Adlige hatten einflureiche Positionen am Konigshof Bhaktapur inne. Einige
der Malla-Ko6nige stammten selbst aus Banepa.

Ende des 13. Jahrhunderts war das Malla-Reich wiederholt Angriffen von auflen
ausgesetzt. Zwischen 1287 und 1290 n. Chr. kam der Khasa-Konig Jayatari, der iiber
Westnepal regierte, dreimal ins Kathmandu-Tal. Dabei besuchte er verschiedene
Heiligtiimer, brandschatzte aber auch zahlreiche Dorfer.'* Die Uberfille setzten sich
unter seinen Nachfolgern bis 1334 n. Chr. fort.”” Im Dezember 1291 wurde das
Kathmandu-Tal von Truppen aus Mithila angegriffen.”' 1296 n. Chr. fiihrte Anantamalla
(1274-1307 n. Chr.) ein dhvajarohana-Ritual am Camgunarayana-Tempel durch.'> Unter
dem gleichen Datum findet sich in der GopV auch der Eintrag iiber eine Stiftung von vier
Tempellowen aus Metall an den PaSupatinatha-Tempel in Deopatan und die Vergoldung
des Daches dieses Tempels. Anantamalla stammte, wie auch sein Nachfolger
Anandadeva II., aus Banepa. Beide Konige waren eher Marionetten der Adligen von
Banepa, die mit diesen Stiftungen versucht haben konnten, ihren Machtanspruch im
Kathmandu-Tal auszubauen und religids zu legitimieren, besonders nach ihrer

Unfihigkeit, das Malla-Reich gegen Aggressoren von aulen zu verteidigen.

Das Malla-Reich war in kleinere Einheiten zersplittert, die von Hoflingen und
Feudalherren regiert wurden. Die regelmiBigen Uberfille des Kathmandu-Tals von
Truppen aus Mithila fanden erst ein Ende, als 1324/25 n. Chr. das Heer von Ghiyas-ud-
Din Tughlug nach seiner Invasion von Bengalen auf dem Riickweg nach Delhi das

Konigreich Mithila angriff. Hara- oder Harisimha, der letzte Konig von Mithila, suchte

147 Slusser 1982 I: 54. Nach Petech 1984: 60-61 regierte moglicherweise bereits Anandadeva I. Vorgénger
Narendradeva II. das Reich von Bhaktapur aus.

S D.R. Regmi 1965 I: 382-409.

149 GopV: folio 26b. Siehe auch Petech 1984: 102.

10 Siehe D.R. Regmi 1965 I: 244-248, 251-252 und 299-300 sowie Petech 1984: 102-103, 107-108 und
117-118.

51 GopV: folio 26b.

132 Fiir die Durchfiihrung von dhvajarohana wihrend indischer Tempelfeste siche H.D. Smith 1982: 28.
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1326 n. Chr. mit seiner Familie Zuflucht am Konigshof in Bhaktapur, starb jedoch
unterwegs. Seine Witwe Devaladevi erreichte mit threm Sohn Jagatsimha Bhaktapur und
wurde im Palast aufgenommen.'” 1349 n. Chr. verwiisteten und pliinderten die Truppen
von Sultan Shams-ud-Din Ilyas von Bengalen das Kathmandu-Tal.” Mit der
Inthronisation von Jayasthitimalla im Jahre 1382 n. Chr. endete die seit 1200 n. Chr.
andauernde Herrschaft schwacher Konige. Jayasthitimallas Herkunft konnte bisher nicht
eindeutig geklirt werden, hochstwahrscheinlich stammte er aus Mithila und kam durch

die Heirat mit Rajalladevi an die Macht.'>

Rajalladevi war die Enkelin von Rudramalla,
einen Adligen aus Bhaktapur, der die Regierungsgeschifte unter dem schwachen Konig
Anandadeva II. (1308-1320 n. Chr.) fiihrte."”® Jayasthitimalla einte das Konigreich und
beendete die politisch instabile Periode. Ihm werden zahlreiche Neuerungen
zugeschrieben, wie die Reform des Kastensystems. Er liel viele der durch Pliinderungen,
Verfall und Erdbeben beschiidigten Tempel und Schreine reparieren,”’ so auch im Jahre
N.S. 506, am elften Tag der hellen Mondhilfte im Monat Pausa (1385 n. Chr.) die

Brunnenanlage im Ort Changu.'*®

Nach Yaksamallas Tod im Jahre 1482 n. Chr. wurde das Malla-Reich in die drei
selbstindigen Konigreiche Kathmandu, Bhaktapur und Patan geteilt. Wéihrend der
gemeinsamen Regierungszeit von Raya-, Ratna-, Rana- und Bhimamalla (1482-1505 n.
Chr.) sowie unter ihrem Nachfolger Bhuvanamalla (1505-1519 n. Chr.) nahm das
Konigreich Bhaktapur etwas weniger als das halbe Kathmandu-Tal ein und umfasste
auch das Gebiet um den Ort Changu.'” Wihrend dieser Zeit titigten Mitglieder der
koniglichen Familie von Bhaktapur Stiftungen an den Camgunarayana-Tempel, wie 1493
n. Chr. Ramamalla, ein Bruder von Rayamalla. In einer Inschrift auf einer Goldplatte
werden Renovierungsarbeiten aus dem Jahre N.S. 627, am dritten Tag der hellen
Mondhiilfte des Monats Asadha (1506 n. Chr.) erwihnt. Sie wurden von Devakidevi,
einer Enkelin von Konig Rayamalla aus Bhaktapur veranlat, nachdem der
Camgunarayana-Tempel im gleichen Jahr durch ein Erdbeben beschidigt worden war.

Aber auch die Konigsfamilien der beiden anderen Malla-Reiche scheinen Zugang zu

133 Siehe D.R. Regmi 1965 1: 258, 271-293; Petech 1984: 113-117 und Slusser 1982 I: 54-55.
13 Siehe Regmi 1965 I: 312-322 und Petech 1984: 124-127.

153 Siehe D.R. Regmi 1965 I: 323-372; Brinkhaus 1991: 118-122 und Shaha 2001: 55-61.

13 Regmi 1965 I: 354-360.

57 Ibid., S. 354-360.

158 GopV: folio 62 b.

139 Wright 1958: 114 und D.R. Regmi 1966 II: 206.
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diesem Tempel gehabt zu haben, wie 1498 n. Chr. die Stiftung von Mayanadevi, einer

Ehefrau von Konig Arimalla aus Kathmandu, zeigt.

Nach den Chroniken soll Sturyamalla von Kathmandu (1520-1529 n. Chr.) die nahe
beieinander liegenden Orte Sankhu und Changu in sein Reich annektiert haben.'® In den
folgenden Jahrhunderten, bis zur Zerschlagung der Malla-Reiche 1768-1769 n. Chr.
durch Prthivi Narayana Saha aus Gorkha, gehorte der Camgunarayana-Tempel fast

durchgehend zum Kénigreich Kathmandu.'®!

Die in der Tabelle aufgefiihrten Stiftungen
vom 16. bis Mitte des 17. Jahrhunderts stammen iiberwiegend aus dem Konigshaus
Kathmandu.

In einem ehemals als Pilgerherberge genutzten Gebidude gegeniiber des
Haupteingangs des Camgunarayana-Tempels findet sich eine Inschrift {iber
Reparaturarbeiten an diesem Tempel von N.S. 814, am siebenten Tag der hellen
Mondhilfte im Monat Phalguna (1694 n. Chr.), die Bhupalendramalla und seine Mutter
Rddhilaksmidevt in Auftrag gaben. Dabei wurde auch das Kopfteil der goldenen Hiille
iiber der Garudanarayana-Statue im Kultraum des Camgunarayana-Tempels erneuert.
Laut der Inschrift fiel das alte Kopfteil im Jahre N.S. 796 Pausa Sukla (ohne Tag), in der
hellen Mondhilfte im Monat Pausa (1676 n. Chr.), wihrend der tiglichen pija herunter
und zerbrach. Nach Beendigung der Reparaturarbeiten fiihrten Bhuipalendramalla und
Rddhilaksmidevi ein tuladana am Camgunarayana-Tempel durch, ein Ritual, bei dem das
Gewicht der Konigin mit edlen Metallen und Juwelen aufgewogen wurde.
Rddhilaksmidevi schenkte den anwesenden Brahmanen einen Elefanten, einhundertacht
Pferde, Kiihe, Biiffelkiihe, Ziegen, Schafe sowie Schmuck und Lebensmittel.'®

Der Tempel muf} in den folgenden Jahren erneut beschidigt worden sein, denn er
wurde unter Parthivendramalla von Kathmandu (1680-1687 n. Chr.) wieder repariert. Die
finanziellen Mittel dafiir stammten aus dem von Parthivendramalla konfiszierten Besitz
eines Brahmanen namens Dharma, der aus Mithila stammte und des Mordes angeklagt
war. Mit diesem Geld wurden noch andere Heiligtiimer im Kathmandu-Tal renoviert, wie
der Svayambhii-Caitya.'” Im Jahre N.S. 822, am zehnten Tag des hellen Mondes im
Monat Magha (1702 n. Chr.) fing der Tempel Feuer'® und wurde in den folgenden

1% Wright 1958: 125 und Hasrat 1970: 62.

11 Siehe D.R. Regmi 1966 II: 382 und 449.

12 D.R. Regmi 1966 1I1: Thyasaphu A, folio 84, S. 37-38.
163 Hasrat 1970: 80.

1 D.R. Regmi 1966 1I1: Thyasaphu A, folio 99, S. 44.
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Jahren von Konig Bhaskaramalla aus Kathmandu restauriert. Zur Wiedereinweihung des
Camgunarayana-Tempels trafen sich 1708 n. Chr. die Konige aus den drei Malla-Reichen
und stifteten bei dieser Gelegenheit die Metallverkleidung fiir die beiden Dichern des
Tempels.'® Die gemeinsame Teilnahme zeigt, welche bedeutende Stellung der Tempel

fiir die Konige der drei Malla-Reiche innegehabt haben muB.

Gegen Ende der Malla-Zeit verschoben sich durch die fortwéhrenden Kriegshandlungen
ihrer Konige die ohnehin wohl zu keinem Zeitpunkt festgeschriebenen Reichsgrenzen
stindig. So wurde Changu mehrfach von Bhaktapur annektiert und von Kathmandu
zuriickerobert. Changu war ein wichtiger Verteidigungsposten fiir den Ostlichen Teil des
Kathmandu-Tals. Zu dieser Zeit versuchten die Gorkhas bereits, das Kathmandu-Tal zu
erobern und hielten Randgebiete des Tals besetzt, so auch zeitweise das als Einfallstor ins
Tal strategisch bedeutsame Gebiet zwischen Sankhu und Changu.'®® 1754 n. Chr. wurden
die Orte Changu und das nahegelegene Sankhu kurzzeitig von Bhaktapurs Konig
Ranajitamalla eingenommen. Dabei wurde er von Konig Jayaprakasamalla von
Kathmandu unterstiitzt, mit dem er vorher eine Allianz gegen die angreifenden Gorkhas
eingegangen war.'®” Es verwundert nicht, daB8 besonders in den Jahren 1745-1757 n. Chr.,
nach einer lingeren Pause, wieder vermehrt an den Camgunarayana-Tempel gestiftet
wurde.

Nach der Eroberung des Kathmandu-Tals durch die Gorkhas 1768/69 n. Chr.
scheint der Camgunarayana-Tempel fiir die Herrscherdynastie der Sahas fiir fast ein
Jahrhundert keine herausragende Rolle gespielt zu haben. Deren Priferenz galt Deopatan
mit dem PaSupatinatha-Tempel. Dort wurden, besonders im 19. und 20. Jahrhundert,
zahlreiche Votiv- und Stiftungslingas, aber auch Tempel, Rasthiuser, Brunnenanlagen
und dhnliche Bauten von den Mitgliedern der Rana- und Saha-Familien gestiftet. Pasupati
ist die Schutzgottheit Nepals und der Konige und ist seit der Licchavi-Zeit
auBerordentlich populir.'®®

Erst nach der Inthronisation von Girvana Yuddha Vikrama Saha 1799 n. Chr. sind
wieder Stiftungen an den Camgunarayana-Tempel belegt. Dieser Konig war zu seiner

Kronung ein Kind von zwei Jahren, das einer illegitimen Verbindung von Rana Bahadur

D R. Regmi 1966 II: 877.

1 T R. Vaidya 1996: 59-61 und 71.
17 Regmi 1966 II: 250-251.

1% Michaels 1994: 66-79.
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Saha mit einer Brahmanenwitwe aus Mithila entstammte.'® Die Stiftungen von
1799/1800 und 1812 n. Chr. hatten wahrscheinlich legitimatorische Griinde. Derart
motiviert waren wohl auch die Stiftungen von Girvana Yuddhas Nachfolger Rajendra

Vikrama Saha 1823 und 1840 n. Chr.

Unter Mahendra Vira Vikrama Sﬁha, der von 1955-1972 n. Chr. regierte, wurden ab
1962 n. Chr. zahlreiche Heiligtiimer renoviert und zum Teil neu errichtet. Darunter fallen
auch die Sanierungen der Tempelkomplexe von Camgu-, Icamgu- und Sikharanarayana
1962 n. Chr. Die baulichen Stiftungsaktivititen dieses Konigs begannen nach seinem
Staatsstreich vom 15. Dezember 1960, als er alle in Kathmandu anwesenden Mitglieder
des Kabinetts einschlieBlich des Premierministers V.P. Koirala verhaften lie und damit
die parlamentarische Demokratie in Nepal beendete. V.P. Koirala und seine Anhinger
vom Nepali Congress, einer sozialistisch ausgerichteten Partei, hatten das Ziel einer
Trennung von Staat und Religion nach dem Vorbild Indiens. Die von Mahendra Vira
Vikrama Saha getitigten groBziigigen Stiftungen waren ein Zeichen fiir die
Wiederherstellung der koniglichen Macht, die sich auch auf die Patronage von
Heiligtiimern erstreckt. Damit sicherte er sich auch das weitere Wohlwollen derjenigen
traditionsorientierten Gruppierungen, insbesondere orthodoxer Hindus, die ihn - neben
den landbesitzenden und kommerziellen Bevolkerungsschichten - bei der Wiederher-

stellung seiner Autoritéit durch den Staatsstreich 1960 n. Chr. unterstiitzten.

2.2.4. Organisation und Ritualhandlungen

Im Camgunarayana-Tempel waren in der Zeit meines Forschungsaufenthalts in Nepal
2004-2005 n. Chr. zwei Priester titig, Krsnadharananda und Cakradharananda
Rajopadhyaya, die sich jihrlich im Tempeldienst abwechseln. Sie fiihren ihre Genealogie
bis auf den Brahmanen Sudar§ana aus dem Ursprungsmythos des Tempels zuriick und
geben an, die Verehrung dieses Heiligtums sei seit SudarSanas Zeit bis heute
ununterbrochen in der Hand seiner Nachkommen; deshalb nennen sie sich selbst
,oudarSana brahmanaka santana® (Nep. ,Nachkommen des Brahmanen SudarSana’).

Neben den Priestern sind im Tempel vier Tempeldiener beschiftigt. Diese kommen aus

199 Vgl. unten Kapitel 5.3., S. 223-224.
70



dem Ort Changu und gehoren zu den Bhandel, einer Kaste von Kuhziichtern. Sie sind
jeweils fiir einen Monat im Tempel beschiftigt und wechseln an jedem zwdolften Tag der
hellen Mondhiilfte. Der gesamte Camgunarayana-Tempelkomplex untersteht dem Guthi
Samsthana, der fiir die Gehilter der Priester und Tempeldiener, die Materialien fiir die
Ritualhandlungen sowie fiir die finanziellen Mittel zur Durchfiihrung der verschiedenen
Feste autkommt. Daneben erhilt der Tempelkomplex bei anfallenden Renovierungen

finanzielle Zuwendungen vom Ministry of Archaeology.

Die nityapiija
Jeden Morgen, kurz nach der Dadmmerung, wird im Camgunarayana-Tempel die
nityapija durchgefiihrt. Vorbereitend werden von den im Tempel angestellten
Tempeldienern aus der Bhandel-Kaste der Metallsitz, auf dem die Garudanarayana-
Statue im Kultraum steht, und der Schmuck der Statue gesédubert. Erst danach betritt der
Priester den Tempel. Im Verlauf der nityapija wird die Statue rituell gebadet (Skt.
snana). Dazu wird vor Beginn des Bades das Kopfteil der Schutzhiille von der Statue
entfernt und neben den Sitz der Statue gesetzt. AnschlieBend wird die Statue
nacheinander mit Wasser, Kuhmilch und paficamrta iibergossen. Danach setzt der
Priester das Kopfteil wieder auf den Rumpf. Wihrend dieser piija ist der Priester allein
im Kultraum, selbst die Tempeldiener miissen vor dem Tempel warten. Es war mir nicht
moglich, ndhere Auskiinfte von den beiden 2004/05 n. Chr. im Tempel beschiftigten
Priestern zu erhalten, lediglich den Hinweis, daf} auf diese Weise tédglich die Enthauptung
von Garudanarayana durch den Brahmanen Sudar§ana aus dem Griindungsmythos des

Tempels wiederholt wird.'”

Slusser weist im Zusammenhang mit der Abnahme des Kopfteils auf einen Mythos im

! Dieser Mythos handelt von der Herstellung des Mahavira-

Satapathabrahmana hin.
Topfes, eines tonernen Topfes, in welchem im Pravargya-Ritual Milch erhitzt wird.
Dieses wahrscheinlich urspriinglich selbstindige Ritual wurde in der spiteren vedischen

Zeit mit dem Soma-Opfer aus dem Rgveda kombiniert und wihrend letzteren

170 Miindliche Information von Cakradharananda Rajopadhyaya, einer der Priester im Camgunarayana-
Tempel, 18. Oktober 2004, Changu.
71 Slusser 1975/76: 80-95 und 1982 I: 253.
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durchgefiihrt.'"”? Der Mahavira (Skt. ,groBer Mann’) genannte Milchtopf ist der
Mittelpunkt des Pravargya-Rituals und gilt als Haupt des Opfers. Das Ritual soll
durchgefiihrt werden, damit sowohl dem Opfer als auch dem Opfernden ein Kopf
verschafft wird.'” Nach dem Satapathabrahmana fiihrten die Gotter Agni, Indra, Soma,
Makha, Visnu und die Visvadevas (wortlich: ,alle Gétter’, zumeist aber eine Gurppe von
neun oder zehn Géttern), um Ruhm zu erlangen, auf dem Kuruksetra ein Opfer durch. Sie
beschlossen, dall derjenige, der das Opfer als erster beendet, der Hochste unter ihnen
wire und sie gemeinsam Ruhm erlangen wiirden (SB 14.1.1.1-5). Visnu erklirte sich
bereit, das Opfer zu sein. Er nahm seinen Bogen, spannte diesen und legte seinen Kopf
darauf. Termiten zerbissen die Bogensehne, vorauf die Enden des Bogens nachgaben und
Visnu den Kopf abtrennten (SB 14.1.1.6-7). Der Kopf fiel herunter und wurde die Sonne.
Der gekopfte Korper lag, mit dem Hals nach Osten zeigend, ausgestreckt auf dem Boden
(SB 14.1.1.10). Die Gétter traten nun heran und Indra legte sich auf Visnus Korper,
umschlang ihn und erhielt von ihm den Ruhm (SB 14.1.1.12). Danach verehrten die
Gotter das gekopfte Opfer (SB 14.1.1.17). Im SB 14.1.1.18-25 wird beschrieben, wie die
heilkundigen AS$vins Visnus Kopf wieder mit seinem Korper vereinigen.'”* Der
Gleichsetzung von Visnus Kopf mit der Sonne (SB 14.1.1.10) liegt zweifelsohne seine
enge Beziehung zur Sonne zugrunde, deren sich ausbreitende Strahlen als eine

Manifestation Visnus angesehen werden.'”

Nach der nityapija ist der Tempel fiir Besucher geoffnet. Im Tempel werden zehn
kristalline Steine aufbewahrt, die, vor einen Leuchter gehalten, das Abbild jeweils eines
Avataras von Visnu an die Tempelwand werfen. Auch Besucher von aufBerhalb des
Kathmandu-Tals, darunter viele Tibeter, kommen zum Camgunarayana-Tempel, um die
zehn Avataras (Skt. dasavatara) gegen ein kleines Entgelt zu sehen. Am Tempel wird
erzihlt, daB einst ein tibetischer Lama an Lepra erkrankte. Eines Nachts trdumte er von
einer iiberirdischen Erscheinung, die ihm den Rat gab, sich zum Camgunarayana-Tempel
zu begeben, um dort die Dasavataras zu sehen. Am néichsten Morgen machte sich der
Lama auf den Weg. In der selben Nacht, in welcher der Lama seinen Traum hatte,

erschien dem Priester des Camgunarayana-Tempels Narayana im Traum und sagte ihm,

172 Vgl. Keith 1914: CXXIII. Siehe auch Rao 1971 I: 75 und Houben 1991.

'3 Taittirtyaranyaka 5.2.6. Siehe auch Hillebrandt 1897: 8.

17 Vgl. auch Tandyabrahmana 7.5.6., wo das Opfer Makha genannt wird sowie Taittiriyaranyaka 1.1-7. In
Letzterem wird das Opfer Makha Vaisnava genannt.

175 Siehe Gonda 1954: 25-28.
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wenn er aufwache, werde er neben sich ein kleines Kistchen mit zehn kleinen
transparenten Steinen finden. Wenn er diese gegen eine Butterschmalzlampe halte,
wiirden die Dasavataras an der Tempelwand erscheinen. Als der Priester erwachte, fand
er das besagte Késtchen neben sich. Als der Lama am Camgunarayana-Tempel ankam,
berichtete ihn der Priester von seinem Traum, und der Lama erkannte, dafl ihm
Garudanarayana selbst im Traum erschienen war. Beide gingen in den Tempel hinein,
und der Priester hielt die Steine gegen die Lampe, worauf die DaSavatara an der Wand
erschienen. Es heiit, da3 der Lama durch den Anblick (Skt. darsana) der Dasavataras
von seiner Krankheit geheilt wurde.'”® Dieser Geschichte konnte der rivalisierende
Anspruch der Buddhisten und der Hindus auf dieses Heiligtum zugrunde liegen. Der
tibetische Lama wurde nicht von Avalokite§vara, den die Buddhisten hier verehren,
sondern — als Machtdemonstration des hinduistischen Gottes Visnu - von den

Dasavataras geheilt.

Feste

Uber das Kalenderjahr verteilt finden im Camgunarayana-Tempelkomplex zahlreiche
Feste statt. Ich konzentriere mich hier auf diejenigen Feste, an denen der Tempel
Camgunarayana selbst bzw. die Gottheit in diesem Tempel beteiligt sind. Diejenigen
Feste und Rituale, die an den verschiedenen kleinen Schreinen und Tempel im Innenhof
stattfinden, bleiben unberiicksichtigt. Die aufgefiihrten Feste habe ich, ausgenommen den
Jahrestag des Tempels, die GroBe Waschung (Skt. mahdasnana), Holi und
Krsnajanmastami, in den Jahren 2004 und 2005 selbst beobachtet.

Die am Camgunarayana-Tempel stattfindenden Feste werden zum Teil direkt im
Tempel oder im Innenhof durchgefiihrt, wie der Jahrestag des Tempels, Nagapaficami
und die Grofle Waschung. Andere Feste sind mit einer Prozession in die umliegende
Umgebung verbunden; dabei werden Statuen der Gottheiten auf einen Festwagen gesetzt.
Die iiberregionale Bedeutung des Camgunarayana-Tempels wird besonders zu
Haribodhiniekadast deutlich, wenn der Camgunarayana-Tempel im Verlauf der
Pilgerfahrt zu den Vier-Narayana-Tempeln des Kathmandu-Tals aufgesucht wird, bei der
zweimal jahrlich stattfindenden Camgunarayanakalasa-Prozession in den Konigspalast

nach Kathmandu und bei der Prozession wihrend des Madhavanarayana-Geliibdes aus

176 Diese Geschichte wird am Camgunarayana-Tempel erzihlt. Siehe auch Khanal V.S. 2040: 107.
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Sankhu. Wihrend sich an Haribodhiniekadas$i zehntausende Menschen beteiligen, findet
die Prozession zum Konigspalast keine groBere Beachtung.'” Zu anderen Gelegenheiten
nimmt die Offentlichkeit in unterschiedlichem MaBe teil, meist jedoch nur in Gestalt der
Bewohner der umliegenden Dorfer. Die jidhrlich durchgefiihrte GroBe Waschung findet
ganz unter AusschluB der Offentlichkeit statt.

Jedes Jahr findet fiir sechs Tage im April/Mai, vom dreizehnten Tag der dunklen
Mondhilfte bis zum dritten Tag der hellen Mondhilfte im Monat VaiSakha, die
Camgunarayanarathajatra statt. Wihrend dieses Festes werden vier Prozessionswagen
mit Statuen der Gotter Garudanarayana, Laksmi, Sarasvati, Bhairava, Kile§vara und Kalt
durch den Ort Changu gefahren. Im Folgenden werde ich eine Zusammenfassung der an
diesen Tagen durchgefiihrten Performanzen geben.

1. Tag: Mitglieder der Kaste der Schldchter und Fleischverkidufer (Nev. Nay) aus
Changu, die traditionell Opfertiere schlachten und als Musiker an zahlreichen Tempeln
im Kathmandu-Tal titig sind, treffen sich frilhmorgens am Ufer des Flusses
Manohara/Manamati, der unterhalb des Dolagiri flie3t, am Heiligtum von Kantibhairava.
Die Opferung emner Ziege an diesem Ort markiert den Beginn der
Camgunarayanarathajatra.

2. Tag: Der fiir den Chinnamasta-Tempel zustidndige Priester, ein Karmacarya, trigt die
Statue von Bhairava unter musikalischer Begleitung der Nay aus diesem Tempel zum
Kantibhairava-Heiligtum. Dort wird erneut ein Opfer durchgefiihrt.

3. Tag: Derselbe Karmacarya-Priester setzt die Bhairava-Statue, die die Nacht iiber im
Kantibhairava-Heiligtum stand, in einen Prozessionswagen, der zuriick in den Innenhof
des Camgunarayana-Tempels gefahren wird. Dort angekommen, holt der Karmacarya-
Priester aus dem Chinnamasta-Tempel eine Kali-Statue und setzt sie ebenfalls auf einen
Prozessionswagen. Gegen Abend holt der fiir den Camgunarayana-Tempel zustidndige
Rajopadhyaya-Priester kleine Statuen von Garudanarayana, Laksmi und Sarasvati aus
diesem Tempel und setzt sie auf einen eigenen Prozessionswagen. Auf den vierten
Wagen setzt der Karmacarya-Priester eine Kile§vara-Statue. Unter groBer Beteiligung
der Einwohner Changus und der umliegenden Orte werden die vier Prozessionswagen
einmal um den Camgunarayana-Tempel herumgefahren, wobei die versammelte

Menschenmenge Zinnoberpulver, Bliiten und ungebrochenen Reis in Richtung des

77 Fiir die Camgunarayanakala$a-Prozession, Krsnajanmastami und Haribodhiniekada$T sieche unten die
Kapitel 7.1., 7.3. und 7.5.
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Wagens wirft. AnschlieBend werden die kleinen Prozessionswagen von den turnusmifig
am Camgunarayana-Tempel diensthabenden Bhandel, die als Tempeldiener tétig sind,
durch das westliche Tor in den etwas unterhalb der Hiigelkuppe gelegenen Ortsteil
Kuiiche gezogen. In Kufiche angekommen, werden die Wagen von den dort wartenden
Menschen erneut mit Zinnoberpulver, Bliiten und ungebrochenen Reis beworfen und
dann in einer Rechtsumwandelung entlang der Prozessionsstral3e durch den gesamten Ort
Changu gefahren, wobei der Hiigel genau einmal umrundet wird.

4. Tag: An diesem Tag werden die Prozessionswagen in den Ortsteil Balampu gefahren,
wo sich einst ein Palast befunden haben soll. Am Standort des ehemaligen Palastes
werden die Wagen abgestellt und die Statuen von den zahlreich versammelten Menschen,
die fiir diesen Tag auch aus anderen Orten des Kathmandu-Tals angereist sind, verehrt.
Am Abend werden die Wagen in einer Rechtsumwandelung um den Ort des einstigen
Palastes gefahren und anschlieend an einem nahegelegenen, ehemaligen Rasthaus fiir
Pilger (Nep. pati) fiir die Nacht abgestellt.

5. Tag: Tagsiiber stehen die Prozessionswagen vor dem pati im Ortsteil Balampu. Erst
gegen Abend werden die beiden Wagen mit Garudanarayana und Kile$vara von den
Bhandel wieder in den Innenhof des Camgunarayana-Tempels gefahren. Die Bhairava-
und Kali-Prozessionswagen hingegen werden unter grofer Anteilnahme der Anwohner
durch den gesamten Ort Changu gezogen, von einem Haus zum anderen, und danach
weiter in die nahegelegene Stadt Sankhu, wobei unterwegs auch die Dorfer besucht
werden.

6. Tag: Im Laufe dieses Tages kehren die Bhairava- und Kali-Prozessionswagen in den
Innenhof des Camgunarayana-Tempels zuriick. Nachdem alle vier Wagen hintereinander,
mit Garudanarayana an der Spitze, den Camgunarayana-Tempel in einer
Rechtsumwandelung einmal umrundet haben, ist das Fest beendet und die Statuen
werden von den Priestern in die entsprechenden Tempel zuriickgebracht.

Uber den Ursprung dieses Festes gibt es keine Quellen. Es scheint sich jedoch um
ein sehr altes Fest zu handeln, da die Prozessionswagen zum Ort des fritheren Palastes in
Changu gefahren werden. Fiir ihn gibt es keine historischen Belege, die Einwohner
behaupten jedoch, es handele sich bei den dort liegenden Mauerresten um die Uberreste
eines Palastes aus der Kirata-Zeit. Die Kiratas sollen einst im Kathmandu-Tal anséssig

gewesen und von den Licchavis besiegt worden sein.'”™ Der Ausflug der

178 Siehe Lévi 1905 II: 78-83 und D.R. Regmi 1969: 56-59.
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Prozessionswagen von Bhairava und Kali iiber die heutige Ortsgrenze Changus hinaus in
Richtung Sankhu konnte moglicherweise der Nachhall einer Begehung des in der
Inschrift von Sivadeva I. erwihnten Ortes Gungdimaka sein, der sich nach Tiwari
zwischen Changu und Sankhu erstreckt haben soll.'” Somit konnten die Prozessionen
bereits zur Regierungszeit von Sivadeva L. von 590-604 n. Chr. durchgefiihrt worden

sein.

Am siebenten Tag der hellen Mondhilfte im Monat Vaisakha (April/Mai) wird der
Jahrestag (Skt. varsavandhana) des Camgunarayana-Tempels begangen. Vor dem
Eingang des Tempels wird ein Banner (Skt. dhvaja) aufgestellt. Das Blutopfer zu diesem
Anlass wird nicht im Camgunarayana-Tempel selbst (in Visnu-Tempeln werden nur
vegetarische Opfer dargebracht), sondern im Chinnamasta- und Bhairava-Tempel
vollzogen, wo eine Ziege bzw. eine Ente geopfert wird. Vor dem Camgunarayana-
Tempel wird tagsiiber von den Rajopadhyaya-Priestern ein GuB3- und Feueropfer (Skt.
homa) durchgefiihrt. Abends stellen die Tempeldiener rings um diesen Tempel kleine
Butterschmalzldmpchen auf, welche die ganze Nacht iiber brennen. An diesem Fest

nimmt die Offentlichkeit nicht teil, die Tore zum Tempelkomplex werden geschlossen.

Im Monat Asadha (Juni/Juli), am achten Tag der hellen Mondhilfte, werden
Garudanarayana im Tempel nach der nityapiija Campaka-Bliiten dargebracht. Zu dieser
Zeit stehen die zahlreichen Campaka-Bédume in der Umgebung des Dolagiri in voller
Bliite, und die Bewohner von Changu pfliicken an diesem Tag Campaka-Bliiten, bevor
sie den Camgunarayana-Tempel aufsuchen. Im Laufe des Tages wird die Statue im
Tempel komplett mit Campaka-Bliiten bedeckt. Dieser Tag soll als Erinnerung an den
hinduistischen Ursprungsmythos des Heiligtums erinnern, nimlich daran, dal Narayana

als junger, gutaussehender Mann aus einem Campaka-Baum heraustrat.

Am elften Tag der hellen Mondhilfte im Monat Asadha wird hier, wie auch an allen
anderen Visnu-Tempeln im Kathmandu-Tal, HariSayaniekadas§i begangen, der Tag, an
dem Visnu in seinen viermonatigen kosmischen Schlaf féllt. Besucher aus allen Teilen
des Kathmandu-Tals kommen zum Camgunarayana-Tempel, um in bereitgestellten

Blumentopfen Tulsi-Setzlinge zu pflanzen. Am Abend stellen die Tempeldiener rings um

17 Tiwari 2001: 100.
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diesen Tempel kleine Butterschmalzlimpchen auf, welche die ganze Nacht iiber brennen

gelassen werden.

An Nagapaficami, dem fiinften Tag der hellen Mondhilfte im Monat Sravana
(Juli/August) werden in Nepal und Indien die Schlangen (Skt. naga) verehrt. Schon kurz
nach der Morgenddmmerung versammelt sich im Innenhof des Camgunarayana-Tempels
eine grofe Menschenmenge, zumeist Einwohner der umliegenden Dorfer und aus dem
nahen Bhaktapur. Es heilit, daB derjenige, der an diesem Tag KileSvara im Innenhof des
Tempels verehrt, nach seinem Tod Erlosung erlangt. Daneben wird hier Taksakanaga
verehrt, welcher in der Umgebung des Dolagiri leben soll. An diesem Tag soll die
Garuda-Statue vor dem Eingang des Camgunarayana-Tempels aufgrund des Kampfes mit
Taksaka (sieche den buddhistischen Ursprungsmythos) ,,schwitzen. Der Priester wischt
diesen ,,Schweill mit einem Tuch auf, welches er an den Konig sendet. In Wasser
eingeweicht soll es ein sicheres Mittel gegen SchlangenbiB sein.'® Die derzeit am
Tempel beschiftigten beiden Priester Cakradharananda und Krsnadharananda
Rajopadhyaya gaben an, daB3 es wéihrend ihrer bisherigen Amtszeit nicht zu einem

,»Schwitzen* der Statue kam.

Am zwolften Tag der hellen Mondhilfte im Monat Marga (November/Dezember) findet
im Camgunarayana-Tempel mahasnana, die GroBe Waschung statt. Frith am Morgen
wird am Kantibhairava-Heiligtum im Ort Changu ein Schaf geopfert. Danach werden im
Chinnamasta-Tempel eine Gans, eine Ziege und ein Biiffel geopfert. Im Laufe des Tages
werden Tonkriige in den Innenhof des Camgunarayana-Tempels gebracht und von
Mitgliedern der Malerkaste (Nev. Pu(n), Nep. Citrakara) mit Darstellungen und
Emblemen verschiedener Gottheiten bemalt. Zwei Kiihe werden im Innenhof als
Reprisentationen der Gottin Laksmi1 verehrt. Die Tempeldiener tragen zehn grofle, mit
paiicamrta, einer Mischung aus Milch, Ghee, Joghurt, Zucker und Honig gefiillte Kriige
dreimal um den Camgunarayana-Tempel herum, wobei sie die beiden Kiihe vor sich
hertreiben. AnschlieBend fiihrt der Rajopadhyaya-Priester im Tempel eine pigja durch, in
deren Verlauf der Kopfteil der Schutzhiille iiber der Garudanarayana-Statue
abgenommen wird und die Statue mit der paficamrta-Mischung aus den Kriigen

tibergossen wird. In der folgenden Nacht werden die Kriige im Innenhof mit Wasser

180 Sieche Wright 1958: 22.
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gefiillt und am Ende unter den bei der Vorbereitung und Durchfiihrung dieses Festes
Mitwirkenden (Maler, Priester, Astrologen und Tempeldiener) verteilt. Der grofite Krug,

181

der Indrakalasa, wird an den Konig gesandt.” Dieses Fest findet unter Ausschluf3 der

Offentlichkeit statt.

Im Verlauf des jihrlich im Monat Magha in der Stadt Sankhu stattfindenden
Madhavanarayana-Geliibdes besuchen die Teilnehmer dieses Geliibdes in Prozessionen
verschiedene Tempel im Kathmandu-Tal, am zwolften Tag der hellen Mondhilfte im
Monat Magha (Januar/Februar) auch den Camgunarayana-Tempel. Die Teilnehmer
verbringen die Nacht in einem Gebidude, welches an den Innenhof grenzt. Am néchsten

Morgen, nach der Madhavanarayanapiija kehrt die Prozession nach Sankhu zuriick.'®

Am Vollmondtag des Monats Phalguna (Februar/Mirz) wird in Indien und Nepal das
Holi-Fest gefeiert. An diesem Tag findet am Camgunarayana-Tempel die VamS$agopala-
Prozession statt. Dazu werden von den Rajopadhyaya-Priestern und den Tempeldienern
Statuen von Krsna, Radha und Rukmini geschmiickt und in einen kleinen
Prozessionswagen gesetzt. Der Wagen wird von den Tempeldienern zuerst in einer
Rechtsumwandelung um den Camgunarayana-Tempel gefahren, dann in den Ortsteil
Balampu und spiter in den Ortsteil Taravache, wo die Statuen in ein ehemaliges Rasthaus
fir Pilger (Nep. patri) gestellt und verehrt werden. Die Einwohner Changus und der
umliegenden Dorfer versammeln sich dort und feiern ausgelassen, indem sie sich mit
Farbpulver und gefirbten Wasser bewerfen. Gegen Abend werden die Statuen zuriick in

den Camgunarayana-Tempel gebracht.'®

'8! Fiir den detaillierten Anlauf des mahdasnana und eine Liste iiber die Verteilung der einzelnen Kriige
siche Khanal V.S. 2040: 124.

182 Siehe dazu unten Kapitel 7.7.8., S. 348.

'8 Siehe Khanal V.S. 2040: 129.
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2.2.5. Resiimee

Die zahlreichen Inschriften iiber Reparaturen, Stiftungen und Griindungen von guthis, oft
verbunden mir Landschenkungen, die seit der Errichtung des Camgunarayana-Tempels
von Mitgliedern der Konigshéuser getitigt wurden, stehen als Zeugnis fiir die andauernde
konigliche Patronage des Heiligtums.

Die Position des Konigs resultiert aus dem Wirken kosmischer Krifte oder dem
Willen der Gotter, welche die koniglichen Beschiitzer des dharma in der Welt
unterstiitzen. Dem altindischen Herrscherideal zufolge steht der Konig im Zentrum seines
Reiches und geht durch einen tidglichen und jéahrlichen Kreislauf von Opfern und
Feldziigen, deren Ziel sowohl die Zurschaustellung seiner Unterstiitzung religidser
Institutionen als auch die Demonstration seiner Stirke ist, die gerechte Ordnung aufrecht
zu erhalten und gegen Bedrohungen zu verteidigen.'™ Landschenkungen an religiose
Institutionen und an Brahmanen und deren Ausstattung mit Privilegien stellten ein
Herrschaftsinstrument dar, welches nach Kulke wohl: ,Mittel und Ausdruck der
Festigung der Herrschaft innerhalb des Kerngebietes und der Integration der

5

AuBengebiete” war.'"® Die bedeutendste Art der Legitimation war die dauerhafte

Unterstiitzung von religiosen Institutionen wie Tempel oder Kloster, da sich in ithnen der

Schutz des dharma durch den Konig sichtbar manifestiert. '*

Bei den Gaben an den Camgunarayana-Tempel handelte es sich um einmalige Stiftungen.
Dabei zeigte die Menge bzw. der Wert der Stiftungen, die als Statussymbole galten, den
Reichtum des Stifters an. Oftmals wurden Inschriften angebracht, bei kleineren Objekten
auf diesen, bei umfangreicheren Stiftungen auch in Stein, Kupfer- oder sogar
Goldplatten. Besonders Steininschriften wurden gut sichtbar aufgestellt und enthielten
zumeist die Genealogie und Namen des Stifters, seinen Status, die Art der Stiftung und
den Empfinger. Manchmal folgten der Stiftung umfangreiche Zeremonien und die
Verehrung von Brahmanen mit Gaben, z.B. das bereits erwéhnte von Bhupalendramalla
und Rddhilaksmidevi im Jahr 1676 n. Chr. am Camgunarayanna-Tempel durchgefiihrte

tuladana-Ritual und der anschlieenden Gabe von einem Elefanten, Pferden, Kiihen,

184 Siehe Kane 1993 III: 66-69; Heine-Geldern 1942: 15-30; Hocart 1970: 67-69 und 89-99; Heitzman
1991: 23 und Heesterman 1998: 14.

185 Kulke und Rothermund1985: 86.

186 Heitzman 1991: 24.
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Ziegen, Nahrungsmittel usw. an die anwesenden Brahmanen.'”’ Um sicherzustellen, daB
eine Stiftung auch von zukiinftigen Konigen nicht widerrufen wird — vor allem
Landschenkungen — wurden am Ende des Inschriftentextes oft Verwiinschungsverse

eingefiigt.

Die Auswertung der koniglichen Stiftungen an den Camgunarayana-Tempel hat die enge
Verbindung von territorialen Hoheitsanspriichen, Herrschaftslegitimation und
koniglicher Patronage verdeutlicht. Stiftungen wurden vermehrt nach Dynastienwechseln
und in Zeiten politischer Instabilitit gemacht, was den Aspekt der religiosen Legitimation
durch Stiftungen betont.

Der Camgunarayana-Tempel mufl bereits wihrend der Regierunszeit von
Manadeva 1. (464-505 n. Chr.) eine bedeutende Stellung unter den Heiligtiimern im
Kathmandu-Tal innegehabt haben, da dieser Konig im Jahre 464 n. Chr. hier seine
Siegessdule aufstellte, auf der von seinen Eroberungsziigen berichtet wird. Der
Stiftungsriickgang von visnuitischen Statuen in der Zeit vom 10.-14. Jahrhundert 1463t
eine zeitweilige Vernachlidssigung des Camgunarayana-Tempels wihrend dieser politisch
duBerst instabilen Zeit vermuten. Nach der Dreiteilung des Malla-Reiches im Jahre 1482
n. Chr. wurde der Camgunarayana-Tempel, der bis dahin zum Konigreich Bhaktapur
gehorte, von den Mallas aus Kathmandu annektierte. Die Konige von Kathmandu haben
wahrscheinlich mit ihren zahlreichen Stiftungen an diesen Tempel ihren
Herrschaftsanspruch auf die annektierten Gebiete religios zu legitimieren versucht. Wie
ich im Kapitel 7.1. aufzeige, liegt diese Annahme auch der Einfiihrung - zumindest einer
der bis heute zweimal jdhrlich von Camgunarayana-Tempel zum Hanuman Dhoka-
Konigspalast und Narayanahiti-Palast filhrenden — CamgunarayanakalaSa-Prozessionen

zugrunde.

Der Camgunarayana-Tempel spielte und spielt im kulturellen Leben seines
Einzugsbereiches eine signifikante Rolle. Er wird, abgesehen von Haribodhiniekadasi,
iiberwiegend von Einwohnern der umliegenden Dorfern und Bhaktapurs aufgesucht.
Dennoch bestimmt er die Infrastruktur von Changu, das mit einer ausgebauten
Zufahrtsstrale, regelméfBigen Busverbindungen, Devotionalienldden und Restaurants auf

Besucher eingestellt ist. Die ehemals als Pilgerunterkiinfte genutzten Gebéude, die zum

87 D.R. Regmi 1966 1I1: Thyasaphu A, folio 84, S. 37-38.
80



Tempelkomplex gehoren, lassen darauf schlieBen, dal auch in fritheren Zeiten Pilger aus
nah und fern den Tempel aufsuchten. Tempel waren wohl stets Orte der Gelehrsamkeit
und des Austausches, an denen Brahmanen religiose Texte rezitierten und
Unterweisungen gaben. Dies ist auch fiir den Camgunarayana-Tempel anzunehmen. Mit
der Durchfiihrung von Festen wird die Kontinuitit der religiosen Tradition an einem
Heiligtum sichergestellt. Die widhrend der Feste zur Schau gestellten Tempelschitze, wie
Kleidung und Schmuck der bei den Prozessionen verwendeten Statuen, und das
Engagieren von Musikern zu bestimmten Gelegenheiten lieBen Riickschliisse auf die
okonomische Situation und damit den Status eines Heiligtums zu. Stiftungen
ermoOglichten die Durchfiihrung ritueller Handlungen an einem Tempel und steigerten
gleichzeitig auch seine Pracht. Im Gegenzug wurde der Status des Stifters erhoht und

seine Autoritét legitimiert.

81



2.3. Das ViSankhunarayana-Heiligtum

Das ViSankhunarayana-Heiligtum liegt ungefidhr 20 km stidostlich von Kathmandu auf
einem Hiigel an den Auslidufern des Phulcoki-Berges. Es ist von Godamcaur, einem
kleinen Ort an der Strale nach Godavari, innerhalb von zwanzig Minuten zu Ful} zu
erreichen. Der heute gelidufigste Name fiir dieses Heiligtum ist ViSankhu, teilweise auch
Visankhu. Bei den dlteren Einwohnern der umliegenden Dorfer ist dieses Heiligtum auch
als Visyim Naram bekannt. Naram ist eine bei den Newars gebréduchliche Kurzform von
Narayana und visyim steht im Nevari fiir ,entkommen’ und ,entflichen’. Bei dem
Ausdruck ViSankhu handelt es sich wahrscheinlich um ein Kompositum, gebildet aus
einer korrupten Form von Visyum mit khu als hinteres Glied, welches im Nevart ,Fluf}’
oder ,Wasserlauf’ bedeutet und ein Hinweis auf den kleinen FluBlauf sein konnte, der

sich am FuBle des Hiigels entlang schlidngelt.

2.3.1. Beschreibung des ViSankhunarayana-Heiligtums

Das Heiligtum von ViSankhunarayana befindet sich in einer kleinen Hohle im Fels nahe

188

der Hiigelkuppe. Die Hohle wird Sankhakara'®®-Hohle genannt und bietet gerade Platz
fiir eine Person. In ihr werden Narayana, Laksmi, Sarasvati und Garuda anikonisch in
Steinen verehrt. An den Hohlenwénden sind undeutlich eingeritzte Bilder zu erkennen.
Da die Hohle jedoch nur von den Priestern dieses Heiligtums betreten werden darf,
konnen diese Bilder nicht nidher untersucht werden, und vom Eingang aus ist nicht zu
erkennen, was diese Bilder darstellen. Das Heiligtum ist nur wihrend der morgens und
abends von dem zustindigen Rajopadhyaya-Priester durchgefiihrten pijas gedffnet,
ansonsten verwehrt ein Eisengitter den Zugang.

Die Sankhakara-Hohle war frither nur iiber einen schmalen, sehr engen und steilen
Aufstieg im Fels zu erreichen, an dessen unterem Ende ein groBes neues Eingangstor aus
Beton errichte wurde. Vor einigen Jahren wurde ein zweiter Aufgang in den Fels

gehauen; seitdem ist die Hohle bequem zu erreichen. Vor dem Eingangstor, auf einem

kleinen natiirlichen Plateau, befinden sich ein Rasthaus fiir Pilger, ein als bhajanghar

188 Hohle ,in Form eines Schneckengehéuses’ in Anlehnung an das Muschelhorn (Skt. sarikha), eines der
heiligen Attribute Visnus.
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Abb. 16: Der Aufgang zum
Visankhunarayana-Heiligtum.
Die hier zu Haribodhiniekadast
anstehenden Menschen warten
fiir viele Stunden, um ViSankhu-
narayana zu verehren.

Foto: 2005.

Abb. 17: Die Hohle, in der ViSankhunarayana anikonisch in einem Stein verehrt wird. Foto: 2006.
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genutztes Gebdude und ein iiberdachter Opferplatz (Skt. yajiiamandapa). Ein Schrein fiir
Jvaladevi, die hier als Visankhunarayanas Sakti verehrt wird, und ein kleiner Tempel fiir
Santostmata stehen unterhalb des ViSankhunarayana-Heiligtums auf einem Plateau.
Zwischen dem Plateau und der Sankhakara-Hohle liegt die Dharmadvara-Héhle
(Skt. ,Tor des dharma’), die durch eine vertikale Felsspalte zuginglich ist. Es wird
gesagt, dall eine siindenbeladene Person den engen Spalt nicht passieren konne und auf
diese Weise am Betreten der Hohle gehindert werde. Ein Rechtschaffener hingegen
werde keine Schwierigkeiten haben, die Hohle zu betreten und in ihrem Inneren die
Gottheiten Mahakala Bhairava, Ganesa und Kamadhenu zu verehren. Links neben dem

Eingang steht eine Statue von Hanuman aus dem 20. Jahrhundert.

2.3.2. Ursprungsmythen

Sivadeva und der Yogi
Visankhunarayana wird in der DevM, der GopV und der Wright-Chronik erwidhnt. Am
ausfiihrlichsten wird in der Wright-Chronik iiber dieses Heiligtum berichtet,' in der
DevM wird die Geschichte stark verkiirzt wiedergegeben: '
Konig Sivadevavarman'' wurde zugetragen, daB tiglich ein Yogi zum

Svapnatirtha'®

komme, um ein rituelles Bad zu nehmen. Der Konig wollte mehr iiber
diesen Yogi erfahren und begab sich zum Svapnatirtha. Nach einiger Zeit offenbarte der
Yogi dem Konig, er sei eine Inkarnation von Diairvasa (Siva), und vollbrachte mehrere
Wunder. Eines Tages waren Konig und Yogi unterwegs auf dem Weg nach Godavari,
einem Ort im Siiden des Tals am Hang des Berges Phulcoki. Sie legten einen Halt an der
Stelle ein, wo Visnu einst in den Berg eingefahren sei und die Salagrama-Laksmi-

Narayana genannt wird. Dort habe sich Visnu, in einer Hohle verborgen, manifestiert. In

der DevM (siehe oben) wird dieser Ort als ViSankhunarayana bezeichnet, nach der

'8 Wright 1958: 75-76.

0 DevM: 81.

I Die von Wright 158: 74 gegebene Genealogie von Sivadevavarman ist nicht eindeutig, es kénnte sich
um Sivadeva IT (694-705 n. Chr.) gehandelt haben. Fiir die Datierung siche Slusser 1982 I: 397.

192 Wright 1958: 75, fn. 115: ,,A pond near the Vishnumati, in which the people bathe on the Mesh
Sankranti.*“ Die Stelle konnte von mir nicht identifiziert werde.
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Wright-Chronik als Visnugun.'® Wright identifiziert Visnugun mit einem Ausliufer des
Berges nordlich von Godavari.'” Das konnte sich auch auf den ins Kathmandu-Tal
verlagerten Mythos von Sivas Lichtstrahllinga beziehen, der sich im Tretayuga, dem
zweiten Weltzeitalter, in Visnugun bzw. Visnugupta manifestiert haben soll. Wihrend
der Gott Brahma nach dem oberen Ende von Sivas Lichtstrahllinga suchte, begab sich

Visnu in die Erde, um das untere Ende zu finden.'”

Bhasmasura
Ein weiterer miindlich iiberlieferter Mythos berichtet von dem Ddmon Bhasmasura. Um
Macht iiber seine Feinde zu erlangen, nahm dieser Ddmon iiber viele Jahre hinweg an
allen Festen fiir Siva teil, fastete und meditierte. Durch strenge Askese (Skt. tapas,
wortlich: ,Hitze’) erlangte er Kraft und nétigte Siva, ihm jeden Wunsch zu erfiillen.
Bhasmasura erbat fiir sich die Fahigkeit, alles Leben durch die Beriihrung seiner Hinde
in Asche zu verwandeln, und versuchte sogleich Sivas Kopf zu beriihren, um seine neue
Kraft auszuprobieren. Siva fliichtete und soll sich in einer Hohle unterhalb des spiteren
ViSankhunarayana-Heiligtums versteckt haben. Er rief Visnu um Hilfe an, welcher
daraufhin die Gestalt von Mohini, einer verfiihrerischen jungen Frau, annahm. Sie
bezauberte Bhasmasura und machte ihn betrunken. Dann forderte sie den Ddmon auf, mit
ihr zu tanzen und alle ihre Bewegungen zu imitieren. Er folgte ihren Anweisungen und
als sie mit der Hand ihren Kopf beriihrte, fiihrte er ebenfalls seine Hand zu seinem Kopf,
worauf er sich sofort zu Asche verwandelte.'”® Bei der kleinen Erhebung neben der
Hohle, in der sich Siva nach diesem Mythos versteckte, soll es sich um die Asche von

Bhasmasura handeln.

193 Visnugun ist ein Sanskrit-Nevari-Kompositum und besteht im hinteren Glied aus Nev. gun ,Hiigel’,
,hoher gelegener Platz’ oder ,Berg’.

194 Wright 1958: 76, fn. 118.

195 Vgl. auch unten Kapitel 2.4.1., S. 90-91.

1% Siehe auch Nepali 1965: 293-294; Anderson 1971: 264-265; O’Flaherty 1980: 137-138 und 320-322;
Michaels 1993: 184-185 und Parasher-Sen 1999: 48-49.
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Jvaladevi

Uber den Standort des Heiligtums von Vigankhu gibt es einen weiteren Mythos, der von
den Bewohnern der umliegenden Dorfer miindlich wiedergegeben wird. Es wird erzéhlt,
daB sich einst Visnu, Laksmi und Mahadeva (Siva) in menschlicher Gestalt auf dem
Gebiet von Visankhu aufhielten und mit ihnen Jvaladevi, Visnus junge Tochter. Als
Jvaladevi ins heiratsfdhige Alter kam, beratschlagten Visnu und Mahadeva dariiber, wo
ein geeigneter Brautigam fiir Jvaladev1 zu finden sei, und beschlossen, sich getrennt auf
die Suche zu begeben; Visnu nach Siiden und Mahadeva nach Westen. Beide Gotter
fanden jeweils einen Briutigam. An dem Tag, der von den Astrologen fiir die Hochzeit
als gliicksverheilend bestimmt worden war, begaben sich Visnu und Mahadeva mit dem
jeweiligen Brautigam, der Hochzeitsgesellschaft, Elefanten, Pferden und einem Zug von
Musikern auf den Riickweg zu Jvaladevi nach ViSankhu. Kurz vor ViSankhu trafen die
beiden Hochzeitsgesellschaften aufeinander. Visnu und Siva erstarrten vor Schreck, als
sie sahen, daB sie fiir ein Midchen zwei Briautigame ausgesucht hatten. Daraufthin
offenbarten die beiden Gotter den erstaunten Hochzeitsgesellschaften ihre wahre
géttliche Gestalt und zogen sich beschidmt zuriick: Visnu begab sich in die Sankhakara-
Hohle von Visankhu und manifestierte sich dort in einem Stein, wahrend Siva, der sich
den Hochzeitsgesellschaften in Gestalt des Mahakala Bhairava offenbart hatte, sich in die
Dharmadvara-Hohle zur Meditation begab.

Von der Hiigelkuppe aus sind links und rechts zwei sichelférmige
Felsformationen zu sehen, Kotdada und Savaridada, bei denen es sich um die steinernen

Reprisentationen der beiden Hochzeitsgesellschaften handeln soll.

Im Mahabharata™” ist Jvala eine Tochter von Taksaka, einem Schlangenkonig. Taksakas
Genealogie geht iiber Brahma, Marici und KasSyapa direkt auf Visnu zuriick. Sollte
Jvaladevi aus dem oben genannten Mythos mit Jvala identisch sein, dann erklirt sich die
Nennung Visnus als ihren Vater aus Taksakas Abstammung von diesem. Bei dem
heutigen ViSankhu handelt es sich nach meiner Meinung um den Standort des im NepM
29.36-38 erwihnten BharabhuteSvara, dessen Heiligtum sich auf einem Berg namens

198

Bhujangasaila (,Schlangenberg’) befindet.”® Der Name des Berges deutet auf einen Ort
der Schlangenverehrung hin, der spiter sanskritisiert und mit dem Mythos von Jvala in

Verbindung gebracht wurde. In einem weiteren Schritt wurde der Schlangenkonig

Y7 Mahabharata, Adi Parva 95.25.
1% Vgl. oben Kapitel 2.1.2., S. 38.
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Taksaka als Jvalas Vater getilgt und durch Visnu ersetzt, was auf eine Ubernahme des

Ortes als Visnu-Heiligtum hinweist.

Sowohl der Bhasmasura- als auch der Jvaladevi-Mythos haben die sakrale Topographie
des Visankhunarayana-Heiligtums und seiner ndheren Umgebung zum Thema. In beiden
Mythen dominiert Visnu liber Siva: bei Bhasmasura als Mohini und bei Jvaladevi als
deren Vater, Siva kommt bei letzteren nur eine beratende Funktion zu. Dies weist darauf
hin, daB} es sich bei der in der Dharmadvara-Hohle befindlichen, von den Rajopadhyaya-
Priestern und Glidubigen als Bharabhiitesvara verehrten Gottheit um ein altes Siva-
Heiligtum handeln konnte. Visnus Superioritidt driickt sich durch die Lage seines

Heiligtums aus, das sich oberhalb der Dharmadvara-Hohle befindet.

2.3.3. Organisation und Ritualhandlungen

Die Rajopadhyaya-Priester, die im ViSankhunarayana-Heiligtum ihren Dienst versehen,
sind Mitglieder einer Familie, die urspriinglich aus Dhuni Besi im Distrikt Dhading
stammt und sich erst im 17./18. Jahrhundert im Kathmandu-Tal niederlieB. Wihrend
frither stets ein minnliches Mitglied dieser Familie als Priester im ViSankhunarayana-
Heiligtum beschiftigt war, teilen sich seit ungefihr zwanzig Jahren elf Ménner dieser
Familie, die in den beiden umliegenden Dorfern Godamcaur und Mulpani leben, das

Priesteramt. Dabei wechseln sie sich alle fiinfzehn Tage ab.

Im Jahre V.S. 2046 (1989/90 n. Chr.) wurde ein Komitee zur Verwaltung des
Visankhunarayana-Heiligtums gegriindet, genannt Sri Visankhu Narayana Seva Sudhar
Samiti. Dieses Komitee zédhlte 2005 n. Chr. vierzehn Mitglieder, die iiberwiegend in
Godamcaur und Mulpani wohnen. Da die Spendeneinnahmen nicht fiir den Unterhalt des
Heiligtums ausreichen, erhilt das Komitee finanzielle Unterstiitzung vom Gutht
Samsthana. Zeitlich begrenzte Bau- und Restaurationsprojekte werden vom Ministry of
Archaeology sowie von verschiedenen Baudmtern finanziert. 2005 n. Chr. wurde der

Bereich um die Dharmadvara-Hohle neu gestaltet.
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Der diensthabende Priester kommt zweimal tiglich zum Heiligtum, um morgens eine
piaja in finf Schritten (Skt. paiicopacara) mit Bad (Skt. snana), der Gabe von Blumen
(Skt. puspa), Weihrauch (Skt. dhiipa), Licht (Skt. dipa) und Speisung (Skt. naivedya)
durchzufiihren. Dazu steigt er in die Hohle, die Besucher reichen ihre Opfergaben und
erhalten im Gegenzug prasada. Abends fiihrt der Priester arati durch. Visankhunarayana
und die anderen Heiligtiimer auf dem Hiigel werden nur von wenigen Menschen besucht,
iiberwiegend von Frauen aus den umliegenden Dorfern. Zuerst wird stets
Visankhunarayana verehrt, danach begeben sich die Gldubigen in die Dharmadvara-
Hohle, um ihre Rechtschaffenheit unter Beweis zu stellen und um dort Mahakala
Bhairava bzw. Bharabhute§vara zu verehren. Es hei3t, denjenigen, die im Anschlufl daran
noch zum Schrein von Jvaladevi gehen, werde Gesundheit und Lebenskraft gewihrt.
Ohne die Verehrung von Jvaladevi wird der Besuch des Heiligtums von
Visankhunarayana als unvollstindig betrachtet.

Am sechsten Tag des abnehmenden Mondes im Monat Pausa (Dezember/Januar)
kommen alle Rajopadhyaya-Priester des Heiligtums zusammen, um mahdsnana, die
GroBe Waschung, fiir Visankhunarayana durchzufiihren.

Der rituelle Hohepunkt des Jahres am ViSankhunarayana-Heiligtum ist
Haribodhiniekadasi, der Tag, an dem das Erwachen Visnus aus seinem viermonatigen
Schlaf gefeiert wird. An diesem Tag begeben sich tausende Menschen auf eine
Pilgerfahrt zu den Vier-Narayana-Heiligtiimern des Kathmandu-Tals und suchen dabei
auch das ViSankhunarayana-Heiligtum auf. Nur an diesem Tag erlangt das Heiligtum, im
Zusammenhang mit dem Besuch der Vier-Narayanas, eine iiberregionale Bedeutung. Als
Einzelobjekt hat der Besuch des Visankhunarayana-Heiligtums fiir auswirtige Besucher
keine Bedeutung. Gelegentlich kommen diejenigen, die am Mahatirtha in Godavari ihr
rituelles Bad genommen haben, anschlieBend auch zum ViSankhunarayana-Heiligtum,
um vor der (auBer morgens und abends wihrend der piija durch den Priester) vergitterten

Hohle eine pigja durchzufiihren und darsana zu nehmen.
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2.3.4. Resiimee

Das ViSankhunarayana-Heiligtum hat, abgesehen von Haribodhiniekadasi, nur lokale
Bedeutung. Durch verschiedene, in den vergangenen Jahren durchgefiihrte
BaumaBnahmen versucht das zustindige Komitee, das Heiligtum attraktiver zu gestalten
und mehr Besucher anzuziehen. Zu den an jedem Morgen im bhajanghar auf dem
Plateau unterhalb des ViSankhunarayana-Heiligtums stattfindenden religidsen
Veranstaltungen, bei denen devotionale Hymnen und Lieder gesungen werden, kommen
besonders Frauen aus der Umgebung. Sie besuchen auBerdem den Santosimata-Tempel.
Der Kult der Gottin Santostmata hat sich vor allem in den letzten Jahren im Kathmandu-

Tal stark ausgebreitet.

In der Einleitung iiber die Vier-Narayana-Heiligtiimer im Kathmandu-Tal habe ich
gezeigt, dal ViSankhunarayana nicht mit zur Gruppe der urspriinglichen Vier-Narayana-
Heiligtiimer gehort. Die anikonische Verehrung von ViS§ankhunarayana, Laksmi, GaneSa,
Mahadeva Bhairava sowie Jvaladevi deutet auf die Ubernahme und Sanskritisierung
eines alten Kultortes hin. Ich nehme an, dal diese Ubernahme nach der Zerstérung des

Lokapalasvamin von Hamsagrha stattfand.

Nach den Angaben der 2004/2005 n. Chr. am ViSankhunarayana-Heiligtum beschiftigten
Rajopadhyaya-Priester haben ihre Vorfahren bei ihrer Ansiedlung in Godamcaur und
Mulpani im 17./18. Jahrhundert dieses Heiligtum in einem aufgegebenen Zustand
iibernommen. Uber die vor ihnen dort verantwortlichen Priester ist nichts bekannt. Die
Rajopadhyaya-Priester behaupten, daB jedoch schon vor der Ubernahme des Heiligtums
durch ihre Vorfahren die Gottheit ViSankhunarayana dort verehrt worden sei. Ebenso
wire es denkbar, dal dieser Rajopadhyaya-Clan im 17./18. Jahrhundert die lokale
Tradition dieser Gegend aufgegriff und durch die Ausgestaltung mit den Mythen von
Bhasmasura und Jvaladevi an die ,,GroB3e Tradition* angebunden hat. Ich vermute, daf}
das Heiligtum auf dem Hiigel erst zu dieser Zeit mit ViSankhunarayana assoziiert und

Teil der Vier-Narayana-Gruppe wurde.
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2.4. Der Sikhara- oder Sesanarayana-Tempel

Der Sikharanarayana-Tempel steht circa 14 km siidlich von Kathmandu vor der Stadt
Pharping am Hang des Caukhel Dara. Unterhalb des bewaldeten Hiigels flieBt ein kleiner
FluB, der Panim Khola, der sich nahe dem Hiigel mit dem Naito Khola zum Sesanarayana
Khola vereint und nach ungefihr 3 km in siidostlicher Richtung in die Vagmati miindet.
Am FuB} der Hiigels liegen kleine, kiinstlich angelegte Wasserbecken. Der Felsvorsprung,
auf dem sich neben dem Sikharanarayana-Tempel auch noch andere Tempel und
Schreine befinden, ist iiber zwei Treppenaufginge zu erreichen. Da der Sikharanarayana-
Tempel direkt an einer Felswand errichtet ist, entsteht der Eindruck, da} sich sein
hinterer Teil in der Felswand fortsetzt. Nach Bernier ist es das einzige Beispiel in Nepal,
wo ein Tempel nicht nur auf einem Hiigel, sondern auch direkt an den Fels gebaut ist.'”
Die Felswand iiberwolbt mit einem Vorsprung den Sikharanarayana-Tempel. Von diesem
Felsiiberhang hédngen stalaktitendhnliche Zapfen herab, von denen, besonders wihrend
und nach der Regenzeit, kalkweiles Wasser tropft. Ausformungen und Strukturen des
mehrfarbigen Felsgesteins werden mit den Korperteilen heiliger Tiere assoziiert. Der
Felsiiberhang selbst soll die Schlangenhaube des hier wohnenden Vasukinaga darstellen,
die sich schiitzend iiber den Tempel spreizt. Die herabhéngenden Zapfen werden als das
Euter der gottlichen Wunschkuh Kamadhenu angesehen, die ihre Milch auf den heiligen
Ort flieBen 1a6t.

2.4.1. Der Standort in den Chroniken und in der puranischen Literatur Nepals

Um den Ort, an dem sich der Sikharanarayana-Tempel befindet, ranken sich
verschiedene Mythen, die teils lokalen Ursprungs sind, teils aus der puranischen Literatur
stammen. Diese Mythen sind in verschiedenen Chroniken sowie im Himavatkanda des
Skandapuranas iiberliefert und sind den Menschen, die den Tempel besuchen, oft
vertraut.

In der Wright-Chronik wird der Mythos von Brahma und Visnu, die vergeblich
200

versuchen, das Ende eines Lichtstrahllingas zu erreichen, ins Kathmandu-Tal verlagert:

Im Tretayuga, dem zweiten Weltzeitalter, erschien ein Lichtstrahllinga. Um dessen

19 Bernier 1979: 159.
290 Wright 1958: 48. Vgl. auch Sivapurana 49.82-85.
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Anfang und Ende zu finden, begaben sich Visnu in die Erde und Brahma hoch in die
Luft. Spiter trafen sich diese beiden Gétter an der Stelle des spiteren Sikharanarayana-
Tempels. Brahma berichtete Visnu, er habe ein Ende des Sivalingas gefunden, und rief
als seine Zeugin die gottliche Wunschkuh Kamadhenu herbei. Diese bestitigte zwar mit
Worten Brahmas Bericht, wedelte aber gleichzeitig als Verneinung mit ithrem Schwanz
von links nach rechts. Visnu verfluchte daraufthin Kamadhenu wegen ihrer
Unaufrichtigkeit, auf da ihr Maul unrein sei und ihr Schwanz als heilig angesehen
werden solle. Brahma belegte er mit dem Fluch, daf er nirgends Verehrung erfahren
solle. Daraufhin verschwand Brahma vom Ort des Geschehens, und Visnu blieb

zusammen mit Kamadhenu dort.

Im NepM 12.1-4 wird die Aufstellung des Gopale§varalinga durch Krsna, seinem Sohn
Pradyumna und den Weisen Narada sowie die Errichtung von Sivanarayana durch
Pradyumna beschrieben. Derjenige, der zu dieser von Pradyumna errichteten Visnu-
Statue®”' geht, wird in dieser Welt gliicklich werden und den hchsten Zustand erreichen,
d.h., die Befreiung aus dem Kreislauf der Wiedergeburten. Das GopaleSvaralinga

befindet sich in Pharping ungefihr 2 km vom Sikharanﬁrﬁyana-Tempel entfernt.

Nach dem Hkh 106.11-35 nahm Visnu am Gopalatirtha am FluB Vagmati ein Bad.*”
Dort erblickte er die Wunschkuh Kamadhenu und folgte ihr. Er sah, wie sie an einer
Stelle Milch aus ihrem Euter vergof3 und fragte sie nach dem Grund dafiir. Sie antwortete
ihm, er werde, wenn er an dieser Stelle grabe, ein Sivalinga finden. Dessen Verehrung
werde Siva erfreuen und er (Visnu) werde an einem Ort westlich dieses Sivalingas
wohnen. Daraufhin begann Visnu dort zu graben und fand das Sivalir’lga, verehrte es und

erhielt von Siva einen Ort weiter westlich als Wohnstiitte zugewiesen.

In der DevM wird Sikharanarayana nur kurz erwidhnt:®® Krsna habe das

Gopale$varalinga und Pradyumna einen vierarmigen Visnu aufgestellt. Haridattavarman

21 NepM 12.4.: ,, pradyumnasthapitam visnumiirtin...

2 Das Gopalatirtha soll sich in der Nihe der Schlucht von Chobar zwischen Pharping und Kathmandu
befinden.

203 DevM: 49.
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soll einen Traum gehabt haben,” der ihn veranlasste, fiir Narayana einen beriihmten

Tempel zur tédglichen Verehrung zu bauen, ebenso ein Wasserbecken fiir Vasukinaga.

Die Einwohner Pharpings assoziieren diese Mythen mit ihrer Stadt. Sie betrachten das
von Visnu gefundene Sivalinga als Gopalesvara und den Ort, den Siva westlich davon
Visnu als Wohnstitte zugewiesen hat, als Sikharanarayana. Letzterer ist auch als
Sivanarayana bekannt, nach der von Pradyumna aufgestellten Visnu-Statue gleichen
Namens, die im NepM (siehe oben) erwahnt wird.

Das Vergieflen von Milch durch die Wunschkuh Kamadhenu oder einer anderen
Kuh iiber einem verborgenen Heiligtum ist ein in indischen Tempelmythen weit
verbreiteter Topos. IThm liegt der Gedanke der rituellen Waschung (Skt. abhiseka) von
Gottheiten zugrunde. Dafiir konnen neben Wasser auch Produkte der Kuh, wie Milch,
Joghurt oder Butterschmalz, verwendet werden. Es verwundert daher nicht, da die als

hingebungsvoll erachtete Kuh in den Tempelmythen dieses Ritual selbst vollzieht.*”

2.4.2. Historischer Hintergrund

Uber die Griindung des Sikharanarayana-Tempels existieren keine epigraphischen
Zeugnisse, es liegen nur die Angaben zu den Vier-Narayana-Heiligtiimern aus den
Chroniken vor. Die GopV schreibt die Fertigstellung der vier Narayanas Konig
Haridattavarman zu,” der einige Generationen vor Manadeva I. (464-505 n.Chr.) regiert
haben soll und von dem selbst keine eigenen Inschriften iiberliefert sind. Nach der
Padmagiri-Chronik hat Vikramaditya zum Zweck der Verehrung téglich vier Narayana-
Tempel namens Camgu, Sishya oder Sikhor, ViSakhu und Icamgu aufsucht.*”’ In einer
Steininschrift, die sich im Tempelhof vom Icamgunarayana-Tempel befindet, wird

208

Haridattavarman als Stifter eben dieses Tempels genannt.”™ Diese Inschrift ist der erste

294 Es steht hier nicht, um was fiir einen Traum es sich handelte. Vermutlich erschien ihm Narayana, weil er
daraufhin fiir diesen einen Tempel errichtete.

2% Siehe Eichinger Ferro-Luzzi 1987: 5-22 und 104-121.

26 GopV: folio 20.

27 Hasrat 1970: 27-28. Fiir die Identifikation von Vikramaditya mit Manadeva L. siehe Slusser 1982 I: 24,
fn. 52.

2% Veroffentlicht in Regmi 1966 II1, 10-11, der als Jahr N.S. 320 angibt. Petech 1984: 76 und Slusser 1982
I: 252 datieren diese Inschrift ebenfalls auf N.S. 320 (1200 n.Chr.).
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historische Verweis auf Haridattavarman als Erbauer eines der Vier-Narayana-

Heiligtiimer.

In der GopV wird Visnugupta (633-641 n.Chr.) als Erbauer der Vier-Narayana-
Heiligtiimer erwihnt.”” Der siidliche Camgu, d.h. Sikharanarayana, wird an dieser Stelle
der Chronik Ye-Cangu (,Camgu des Siidens’) genannt und soll von Visnugupta mit dem
Wunsch, Feindesland zu erobern, errichtet worden sein. Auch in der BAV wird
Visnugupta als Erbauer der Vier-Narayanas genannt; er soll in Pharping eine Visnustatue
in Gestalt eines Narasimhanarayana errichtet haben, damit ihm Nachkommenschaft

219 Der Wunsch, Feindesland zu erobern, wird in dieser Chronik mit

geschenkt werde.
Camgunarayana in Verbindung gebracht, wohingegen nach der GopV dieses Heiligtum
aus dem Wunsch nach Nachkommenschaft errichtet worden sein soll. Heutzutage
besuchen viele Glidubige den Camgunarayana-Tempel mit dieser Bitte, der

Sikharanarayana wird, meines Wissens nach, nicht mit diesem Ziel aufgesucht.

2.4.3. Beschreibung des Sikharanarayana-Tempelkomplexes

Der Sikharanarayana-Tempel
Der Tempel ist eine eingeschossige Pagode mit einem rechteckigen Grundri}, die auf
einem zweistufigen Unterbau steht. Die Riickseite des Tempels grenzt direkt an die
Felswand, so das die heilige Umwandelung (Skt. pradaksind) um den Tempel nicht
durchfiihrbar ist. Die metallene Tempelspitze (Skt. gajura), die sich gewohnlich in der
Mitte des Daches befindet, ist hier direkt am Felsen angebracht, was bedeutet, dal nur die
vordere Hilfte des Tempels gebaut wurde und sich die hintere Hélfte imaginir in den

Felsen erstreckt.?!!

Das mit Metallblech gedeckte Dach ruht auf vier Holzpfosten. Als Winde sind Holzgitter
eingebaut. Auf dem mit Messingblech beschlagenen Tympanon ist ein achtarmiger

Laksminarayana abgebildet. Das zum Teil eingedriickte Stirnbild in der Mitte des

299 GopV: folio 30.
2ppy:8L
I Siehe auch U. Acarya V.S. 2047: 1-13.
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Abb. 18: Der Sikharanarayana-Tempel ist direkt an die dahinterliegende Felswand gebaut.
Foto: 2005.

Abb. 19: Der unterhalb des Sikharanarayana-Tempels gelegene Vasukikunda, der in der Mitte
durch einen gemauerten Zwischensteg in zwei Becken geteilt ist, in welchen sich Vasukinaga
aufhalten soll. Foto: 2005.
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Tiirsturzes ziert ein in Blech geschlagener vierarmiger Visnu. Die Tiirfliigel und der
Tiirsturz sind ebenfalls mit Blechen verkleidet, die mit floralen und figiirlichen
Darstellungen verziert sind. Der Tempel hat nur auf der nach Osten zeigenden Vorderseite
eine Tiir; die bei anderen Tempeln im Pagodenstil iiblichen Tiiren oder Scheintiiren auf

den drei anderen Tempelseiten sind hier nicht vorhanden.

Auf den Dachstreben sind Pfauen, erotische Darstellungen und dariiber mehrarmige
weibliche Figuren abgebildet. Die Dachstreben an den beiden Ecken ziert jeweils ein
Paar, welches kniend mit vor der Brust aneinandergelegten Héinden dargestellt ist,

moglicherweise die Stifter.

Im Kultraum des Tempels (Skt. garbhagrha) befindet sich eine ungefihr 70 cm hohe
vierarmige Statue von Gadadharanarayana aus schwarzem Stein, die nach Osten
ausgerichtet ist und von Konig Birendra Vira Vikrama Saha vermutlich 1960 n. Chr.
gestiftet wurde, als auf dem Gelidnde umfangreiche Renovierungsarbeiten stattfanden.
Die alte Statue war bereits Jahre vorher gestohlen worden. Rechts daneben wird ein
unbearbeiteter Felsbrocken als Narasimha verehrt, der aus sich selbst entstanden (Skt.
svayambhit) sein soll und deshalb Svayambhunarasimha genannt wird. Auf der linken
Seite stehen kleine, neue Statuen von Laksminarayana, Laksmi, Gauri und Ganesa; die

alten Statuen wurden gestohlen.

Beschreibung des Tempelgeldndes
Links neben dem Sikharanarayana-Tempel steht ein Camunda-Schrein, eine neue,
ungefdhr 1,80 m hohe Betonkonstruktion, die 1960 n. Chr. im Zuge der
Renovierungsarbeiten auf dem Gelidnde errichtet wurde. Der Schrein beherbergt einen
groen Stein, in dem Camunda anikonisch verehrt wird. Rechts neben dem
Sikharanarayana-Tempel befindet sich ein Relief von Visnu als Vikranta aus dem 14.
Jahrhundert,** heute durch ein eingemauertes Gitter vor Diebstahl geschiitzt. Weiter
links neben dem Tempel, aber auf derselben Terrasse, befindet sich eine kleine
Pilgerherberge, die frither von den diensthabenden Priestern bewohnt wurde und heute zu

besonderen Anlédssen von den Musikern als bhajanghar genutzt wird.

12 Pal 1970: 33ff, Fig. 10.
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Zwei Inschriften berichten {iiber die Aufstellung von zwei Garuda-Statuen am
Sikharanarayana-Tempel. Beide sind von Bhagiratha Bhaiya, dem ersten Minister von
Patans Konig Srinivasamalla (1661-1684 n. Chr.), gestiftet worden. Auf dem Sockel des
Garudas vor dem Sikharanarayana-Tempel steht eine Inschrift von N.S. 803 Magha
purnima, dem Vollmondtag im Monat Magha (1683 n. Chr.).?"* Sie verweist auf den Sieg
iiber Makvanpur, welches kurz vorher von Patan am 7. Tag des zunehmenden Mondes im
Monat Phalguna angegriffen wurde. Die Hanuman-Statue neben dem Garuda tréigt keine
Inschrift. Eine Inschrift*'* vor dem Krsna-Tempel auf dem Gelinde berichtet iiber einen
weiteren Garuda, der im Jahre N.S. 799 Karttika krsna navami, am neunten Tag des
abnehmenden Mondes im Monat Karttika (1678 n.Chr.), gestiftet wurde. In einer
Inschrift im Ortsteil Kochu in Pharping von N.S. 797 Caitramasa®” (ohne Angabe des
Tages), 1677 n. Chr. im Monat Caitra, steht, da} Konig Srinivasamalla und der Minister
Bhagiratha Bhaiya Reparaturen an den Wasserspeiern und an den Wasserbecken
unterhalb des Tempels durchfiihren und einen neuen Wasserspeier bauen lieBen. In der
Inschrift steht ferner, dal die Anwohner ihr Vieh nicht durch das Tempelareal treiben

und das Gelidnde beim Holzsammeln nicht verschmutzen diirfen.

Im Tempelhof ist eine Marmorplatte mit einem Relief der Kamadhenu eingelassen, die
zum Gedenken an Srimati Visnumaya Sresl_:ha aus dem Viertel Yalkhu in Pharping im
Jahre V.S. 2038 Bhadra 6 gate, am sechsten Tag im Monat Bhadra (1981 n. Chr.),
gestiftet wurde. Der Stiftung einer Abbildung der mythischen Wunschkuh Kamadhenu
liegt hier wohl der weiter oben erwihnte Ursprungsmythos des Heiligtums zugrunde. Die
vor dem Sikharanﬁrﬁyar_la-Tempel aufgehédngten Glocken wurden 1978, 1979/80, 1982
und 1988/89 n. Chr. gestiftet.

In den letzten Jahren wurden auf dem Gelinde vom Guthi Samsthana mehrfach
Baumafnahmen durchgefiihrt. Eine groBe Renovierung fand unter Kénig Mahendra Vira
Vikrama Saha 1960 n. Chr. statt, bei der der Sikharanarayana-Tempel und die
Wasserbecken repariert und zum Teil erneuert wurden, ebenso die beiden zum Tempel

fiihrenden Treppen sowie der Camunda-Schrein. Die neben dem Wasserbecken gelegene

23 D.R. Regmi 1966 IV: 194-95.
14 Dh. Vajracarya V.S. 2056: 201f.
23 Ibid., S. 195f.
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Pilgerherberge wurde ausgebessert und ein bhajanghar sowie ein Krsna-Tempel gebaut.
2002 n. Chr. baute die Vereinigung Sri Sikharapura Vedic Samaj das S Sesanﬁrﬁyar_la
Bhajana Kirtana Mandala, ein Gebdude, das fiir die tédglich dort abgehaltenen

devotionalen Gesinge genutzt wird.

Unterhalb des Sikharanarayana-Tempels, am FuB des Hiigels, liegen zwei groBe
Wasserbecken, von denen eines in der Mitte durch einen gemauerten Zwischensteg in
zwei Becken geteilt ist und Vasukikunda genannt wird; das andere gro3e Becken ist der
Sarasvatikunda. Die Fische in diesen Wasserbecken werden von den Besuchern gefiittert
und gelten als Verkorperung von Matsyanarayana, der Inkarnation Visnus als Fisch. Aus
diesen Wasserbecken wird das Wasser fiir das im Rahmen der nityapija im
Sikharanarayana-Tempel durchgefiihrte rituelle Bad (Skt. snana) des Gottes entnommen.
Im Vasukikunda stehen zwei Surya-Statuen und ein Relief von Siva mit Parvati halb im
Wasser. Am Beckenrand befinden sich zwei kleine Mahadeva-Tempel sowie ein kleiner
Laksminarayana-Tempel. In ihnen stehen Statuen aus dem 20. Jahrhundert von Siva,

Narayana und Laksmi.

Buddhistische Heiligtiimer auf dem Gelinde des Sikharanarayana-Tempels
Die Gegend um den Sikharanarayana-Tempel bis weiter siidlich in Richtung Pharping ist
stark buddhistisch gepridgt. An den Hingen des Caukhel Dara stehen zahlreiche
buddhistische Kloster, viele noch in der Bauphase. Nordlich von Pharping fiihrt vom
Vajrayogini-Tempel ein steiler Pfad nach oben zu einer Hohle, in der Padmasambhava,
auch Guru Rinpoche genannt, auf seinem Weg von Indien nach Tibet meditiert haben
soll. Er ist eine historische Gestalt und wurde als einer der vierundachtzig Siddhas ins
Vajrayana-Pantheon aufgenommen.*° Mit Siddha werden die in die Riten des Tantismus
eingeweihten ,,Vollkommenen* betitelt, die durch yogisch-magische Fihigkeiten die
Erlosung schon zu Lebzeiten verwirklicht haben. Vor der Hohle werden die FuBabdriicke
von Gorakhnatha, dem Griinder der Sivaitischen Sekte der Kanphatas bzw. Gorakhnathas,
verehrt.

In einer kleinen Hohle im Felsgestein, nur wenige Meter rechts vom

Sikharanarayana-Tempel, wird Gorakhnatha verehrt, der sich dorthin einst zur

216 Siehe Snellgrove 1957: 150-151 und 251-256.
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Meditation zuriickgezogen haben soll. Wahrend der Pilgerfahrt der Kanphata-Asketen
nach Gosaikunda, einem See ungefdhr 50 km nordlich von Kathmandu, wird die Stelle
mit den FuBabdriicken von Gorakhnatha oberhalb des Vajrayogini-Tempels aufgesucht,
nicht aber die Hohle am Sikharanarayana-Tempel. Das deutet auf eine jiingere
Zuschreibung dieser Hohle zu Gorakhnatha hin. Die Buddhisten verehren in dieser Hohle
Acarya Padmasambhava (,der im Lotus Geborene’), von dem gesagt wird, er habe hier
im 8. Jh. n. Chr. meditiert. Am Berghang rechts neben dem Sikharanarayana-Tempel
stethen mehrere buddhistische Kloster. An diesem Ort verehren die Buddhisten
Sarvanivaranaviskambhin, einer der acht Transzendenten Bodhisattvas. Deren
Heiligtiimer sind in Form eines mandala in den acht Richtungen auf Hiigeln rings um das

Kathmandu-Tal gruppiert.

2.4.4. Organisation und Ritualhandlungen

Zweimal tiglich kommt der Priester aus Pharping zum Sikharanarayana-Tempel, um hier
und in den umliegenden hinduistischen Tempeln frilhmorgens pija und abends aratt
durchzufiihren. Die Familie des Priesters - 2005 n. Chr. war Sumanraja Rajopadhyaya als
Priester beschiftigt - stammt urspriinglich aus Patan und wurde vor Generationen nach
Pharping gerufen. Fiir die laufenden Kosten des Tempelbetriebs kommt der Guthi
Samsthana auf; die bewilligten Gelder sind jedoch so niedrig, dal die Ku§le-Gruppe, die
wihrend der pijas musizierte, sich vor zehn Jahren aufgeldst hat und nur noch

gelegentlich am Tempel zusammentrifft, wie etwa zu Haribodhiniekadasi.

Am Sikharanarayana-Tempel werden verschiedene Feste begangen:

- Am vierten Tag der dunklen Mondhilfte im Monat Asvina (September/Oktober)
findet die Sesanarayanajatra statt. Dazu wird eine kleine goldenen Statue von
Sesanﬁrﬁyana, tiber dessen Kopf eine Schlangenhaube gespreizt ist, auf eine
Prozessionstrage (Nep. khat) gesetzt und iiber das Gelidnde getragen.

- Waihrend der jahrlich in Pharping durchgefiihrten HariSankarajatra werden vom
Tag der Sesanarayanajatra an, die am ersten Tag der Hariankarajatra stattfindet,
bis zum Neumond im Monat ASvina, dem letzten Tag der HariSankarajatra, am

Sikharanarayana-Tempel vom Priester Butterschmalzlimpchen aufgestellt.
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- An Haribodhiniekadasi, am elften Tag der hellen Mondhiélfte im Monat Karttika,
wird der Tempel im Rahmen der Pilgerfahrt zu den Vier-Narayana-Heiligtiimern
von tausenden Menschen aufgesucht. An den drei darauf folgenden Tagen bis zu
Vaikunthacaturdast stellt der Priester an diesem Tempel Butterschmalzldmpchen
auf.

- Am Neumondtag im Monat Magha (Januar/Februar) wird der Sikharanarayana-
Tempel von der Prozession der Teilnehmer am Madhavanarayanavrata aus der
Stadt Sankhu aufgesucht. Sie treffen spit abends ein und verbringen die Nacht
wachend in einer Pilgerherberge neben dem Vasukikunda. Am folgenden Morgen
fiihrt der Priester des Sikharanarayana-Tempels die Madhavanarayanapiija durch.
Danach begibt sich die Prozession nach Pharping, wo sie entlang der
Prozessionsstralle (Skt. pradaksinapatha) durch die Stadt zieht und anschlieend
iiber Sankhamiila/Patan nach Sankhu zuriickkehrt.

- Sikharanarayana und die umliegenden Heiligtiimer sind eines der Ziele, die im
Verlauf der unregelmifBig, ungefdhr alle zwolf Jahre stattfindenden
Dipankarajatra aufgesucht werden. Wihrend dieser Prozession werden
iberlebensgrofle metallene Statuen von Dipankara (ein Vorzeitbuddha) aus Patan,
Bhaktapur und anderen Orten zu verschiedenen Heiligtiimern im Kathmandu-Tal

getragen und als Hohepunkt der Prozession am Svayambhu-Caitya versammelt.

In einer Inschrift aus dem Jahre N.S. 803 Magha Sukla purnima, dem Vollmondtag im
Monat Magha (1683 n. Chr.), die vor dem Krsna-Tempel aufgestellt ist, wird eine
Landschenkung erwidhnt, aus deren Einnahmen folgende Feste finanziert werden
sollen:*"” an den Vollmondtagen in den Monaten Karttika und Magha sollen jeweils eine
pija mit paficamrta (Skt. ,fiinf Nektar’, oft eine Mischung aus Milch, Joghurt,
Butterschmalz, Zucker und Honigwasser) durchgefiihrt werden, an Aksayatrtiya eine
pija und zu Gaijatra eine Gaipaja. Die Inschrift ist von Kénig Srinivasamalla und seinem
ersten Minister Bhagiratha Bhaiya verfasst worden. Keines der darin aufgezéhlten Feste
findet heutzutage noch am Sikharanarayana-Tempel statt, eine Auswirkung auf den
Wegfall von Einnahmen, der dadurch entstand, daBl wihrend verschiedener

Landreformen in den letzten zweihundert Jahren Tempelldnderein konfisziert wurden.

*I7 Dh. Vajracarya V.S. 2056: 236f.
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2.4.5. Resiimee

Zahlreiche kunstgeschichtliche, epigraphische und literarische Zeugnisse aus dem
Kathmandu-Tal lassen darauf schlieBen, dal in der zweiten Hilfte des ersten
nachchristlichen Jahrtausends der Visnuismus neben dem Buddismus eine herausragende
Stellung innehatte. Der Sivaismus gewann in dieser Gegend erst spiter zunehmend an
Bedeutung. Die Dualitdt zwischen Visnuismus und Buddhismus schlug sich auch in der
religiosen Topographie des Kathmandu-Tals nieder. Auf verschiedenen, geographisch
herausragenden Punkten, besonders auf den das Tal begrenzenden Hiigeln, finden sich
Heiligtimer  dieser  beiden  religiosen = Gruppen. So  werden  neben
Sarvanivaranaviskambhin am Hang des Caukhel Dara auch an zwei weiteren Standorten
der Vier-Narayana-Heiligtiimern Transzendente Bodhisattvas oder Mahasattvas
(,GroBwesen’) verehrt: Am Camgunarayana-Tempel Samantabhadra (,der rundrum
Siegreiche’) und am Icamgunarayana-Tempel Khagarbha bzw. Akasagarbha (,der seinen
Ursprung im Raumiither hat’).*"

Die religiose Entwicklung im Kathmandu-Tal ist von zahlreichen Synkretismen
geprigt. Es besteht die Tendenz, ménnliche Gottheiten in LokeSvara-Matsyendranatha,
der Ziige von Siva, dem Yoga-Heiligen Matsyendranatha und dem Bodhisattva
Avalokite$vara in sich vereint, aufgehen zu lassen. Gottinnen verschmelzen oft mit der
Sivaitischen Kali-Durga/Bhagavati oder aus buddhistischer Perspektive mit dem
bedeutendsten weiblichen Bodhisattva Tara. Laut Svayambhiipurana sind die
hinduistischen Gotter Pasupati (Siva) und Narayana in Wirklichkeit Loke$vara.”® Bei
diesem bis heute andauernden, durch Ubertragung, Analogie oder Identifikation
gekennzeichneten Religionssynkretismus ist in der Regel der Buddhismus das
iiberlagernde und der Hinduismus das iiberlagerte System.**

Die religiosen Auseinandersetzungen zwischen Buddhisten und Visnuiten an den
Tempeln von Sikhara- und Icamgunarayana scheinen jedoch nicht soweit gereicht zu
haben wie im Fall des Camgunarayana-Tempels, wo es zu einer Unterordnung der
Gottheit Camgunarayana unter Harihariharivahana LokeSvara, einer Form von
Avalokite§vara, kam. Camgunarayana wird in seinem Tempel von den Buddhisten als

Harihariharivahana LokeSvara verehrt, wie eine Sanskrit-Version des Svayambhiipurana

218 Gellner 1992: 195.
29 Mitra 1971: 254.
20 Lienhard 1978: 146-177. Zur Synkretismus-Debatte siche Stolz 1996: 15-36.
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deutlich macht.*' Nach dieser wird Camgunarayana, der als Harihariharivahana
LokesSvara entstanden ist, auf der Ostlichen Seite des Caru-Berges dort fiir immer unter

dem Namen LokeS$vara verehrt werden.

Der Sikharanarayana-Tempel als Teil der Vier-Narayana-Heiligtiimer des Kathmandu-
Tals erfdhrt nur einmal pro Jahr, zu Haribodhiniekadasi, groBere Beachtung, wenn
tausende Menschen den Hiigel hinauf gehen, um Sikharanarayana zu verehren. Das Jahr
iiber wird dieses Heiligtum iiberwiegend von der in der nahen Umgebung lebenden
Bevolkerung besucht. Heutzutage dominieren am Caukhel Dara die buddhistischen
Heiligtiimer. Auf dem Gelinde des Sikharanarayana-Tempels wird von den Buddhisten
besonders Padmasambhava in einer kleinen Hohle verehrt. Die Einnahmen durch
Spenden am Sikharanarayana-Tempel sind in den letzten Jahren durch die groBe Anzahl
iiberwiegend buddhistischer Besucher gestiegen und wurden auch fiir anfallende

Renovierungsarbeiten verwendet.

21 The Vrhat Svayambhii Puranam (1894): 495. Siehe auch Brinkhaus 1985: 425-426.
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2.5. Der Icamgunarayana-Tempel

Anders als bei den Tempeln Camgu- und Sikharanarayana gibt es keine Mythen iiber
Icamgunarayana®” in der puranischen Literatur Nepals. Eintriige in verschiedenen
Chroniken deuten darauf hin, daf dieser Tempel einst durch einen Erdrutsch verschiittet
wurde, daB3 aber spiter, nach dem Fund einer Narayana-Statue in einem Fluf, die
Verehrung von Icamgu wieder aufgenommen wurde. Im Folgenden werden diese

Begebenheiten einzeln nach Quellen aufgefiihrt und ausgewertet.

2.5.1. Der Icamgunarayana-Tempel in den Chroniken

Devamalavamsavalt

In der DevM wird erwihnt, dafl sich zu Beginn der Weltzeitalter Icamgunarayana an
diesem Ort manifestiert habe.””® Zusammen mit seiner Sakti soll er Haridatta[varman]
(vor dem 4. Jahrhundert), einem groBen Verehrer von Narayana, in einem Traum
erschienen sein. Daraufhin liel der Konig einen Tempel fiir Icamgunarayana errichten.
Unter der Herrschaft von Konig Pranamalla aus Bhaktapur (1524-1548 n. Chr.) soll
dieser Tempel nach starken Regenfiéllen durch einen Erdrutsch verschiittet worden sein.
Einige Zeit spiter fand der Brahmane SahasraSivananda Rajopadhyaya aus dem Indracok
in der Altstadt von Kathmandu beim Baden im Visnumati-Flu} zufillig eine Statue von
Narayana. Er wollte die Statue an genau der Stelle aufstellen, an welcher sich der vom
Erdrutsch verschiittete Tempel von Icamgunarayana befand. Deshalb begann er dort zu
graben und fand eine Statue, die duflerlich mit der Statue aus dem Fluf} identisch war. Die
Chronik nennt fiir das Auffinden der Statue im Visnumati-Fluss das Jahr N.S. 663
(1542/43 n. Chr.). SahasraSivananda Rajopadhyaya stellte die Statue aus dem Flufl neben
der am verschiitteten Icamgunarayana-Tempel ausgegrabenen Statue auf und verehrte
Icamgunarayana als seine istadevata (Skt. ,Wunschgottheit’). Der Eintrag in der DevM
endet mit dem Vermerk, da3 der Tempel durch das groBen Erdbeben im Jahre N.S. 1990
(1934 n. Chr.) nicht beschédigt wurde.

222 Slusser 1982 I: 252 gibt I§ana als Alternativform zu Icamgu an. Wihrend Yocamgu, wenn auch selten,
von den dlteren Menschen noch fiir Icamgu verwendet wird, kann ich gleiches nicht fiir I§ana bestétigen.
Auch wird I§ana eher mit Siva assoziiert.

3 DevM: 48-49.
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Wright-Chronik
Nach dieser Chronik*** begrub ein Fels, der vom ,,Yamalaya mountain“** herabstiirzte,
den Tempel unter sich. Ein Brahmane namens Sivananda soll eine vom Visnumati-Fluss
fortgespiilte Narayana-Statue an der Stelle des verschiitteten Icamgunarayana-Tempels
aufgestellt haben. Die Verschiittung des Tempels soll sich in genau dem Jahr ereignet
haben, in welchem sich Konig Vi§vamalla von Bhaktapur (1548-1560 n. Chr.) nach
Deopatan ins Konigreich Kathmandu begab. Nach Absprache mit dem Konig von
Kathmandu rief er dort die Vier-Narayanas an und lie} ihre Statuen an den vier Seiten

des Pasupatinatha-Tempels in Deopatan aufstellen.

Padmagiri-Chronik
Auch in der Padmagiri-Chronik®*® wird das Auffinden einer Statue von Narayana in
einem  FluBbett, hier in der Vagmati, durch den Brahmanen Sahasrasivananda
iiberliefert:**’

...an image of Narayana was found in the bed of the Vagmati by a Brahman called
Sahasra Sivananda who placed his family god on the spot where the image of
Ichafigu Narayana had been buried by the Bhotias of the Himalaya, and gave it the
name Ichangu.
Nach dieser Quelle wurde der Icamgunarayana-Tempel von den Bhotias des Himalayas
vergraben. Ich vermute, dall es sich bei ,,Bhotias* um einen Schreib- oder Lesefehler
handelt und es korrekt matri (Nep. ,Erdreich’, ,Erde’) heiBen miiBte.*® SahasraSivananda
soll eine Statue von seinem ,,family god“** und eine Statue von sich selbst im Indracok

aufgestellt haben.”® Auch hier wird, wie in der Wright-Chronik, erwihnt, daB

SahasraSivananda die Statue im FluB} in dem Jahr gefunden habe, in welchem Konig

24 Wright 1958: 114.

¥ Hier ist sicherlich Jamacok gemeint, der Gipfel des Berges Nagarjunadanda, an dessen Flanke sich der
Icamgunarayana-Tempel befindet.

26 Hasrat 1970: 58-59.

*7 Ibid., S. 58-59.

2% Mit ,Bhotiya’ oder ,Bhote’ werden die Bewohner Tibets, Bhutans und des nepalesischen Hochgebirges
von der Nepalt sprechenden Bevolkerung Nepals sowie ab der Malla-Zeit die Einwohner der Stadt Banepa
bezeichnet. Das ergibt in diesem Zusammenhang jedoch keinen Sinn.

2 Hier ist vermutlich istadevata (Skt. ,Wunschgottheit’) gemeint.

7% Die am Indracok lebenden Nachfahren von Sahasrasivananda wissen nichts iiber diese Statuen, halten es
aber fiir moglich, daf} diese, wenn es sie tatsdchlich gegeben hatte, vor langer Zeit verloren gegangen sein
miissen. Miindliche Information von Srimad und Pramod Rajopadhyaya, die zeitweilig am
Icamgunarayana-Tempel als Priester beschéftigt sind, 04.04.2005, Kathmandu.
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Visvamalla von Bhaktapur nach Deopatan ging, um den Konig von Kathmandu zu bitten,

am PaSupatinatha-Tempel vier Statuen von Narayana aufzustellen.?'

Die Berichte in den aufgefiihrten Chroniken stimmen darin iiberein, dall der Tempel
zerstort wurde und ein Brahmane namens Sivananda oder Sahasrasivananda, seinem
Namen nach moglicherweise ein DaSanami-Asket, eine Statue am Ort des zerstorten
Tempels aufgestellte. Aus den Chroniken geht auch hervor, dal ein Erdrutsch oder ein
Steinschlag den Tempel unter sich begrub. Da sich der Standort des Icamgunarayana-
Tempels an einem Berghang befindet, kann die berichtete Begebenheit tatsdchlich
stattgefunden haben, gleiches gilt fiir das Auffinden der Narayana-Statue in einem

FluB3bett.

Der Zeitraum zwischen der Verschiittung des Tempels und der Wiederaufnahme seiner
Verehrung 146t sich mit Hilfe der Angaben aus den Chroniken annihernd rekonstruieren.
Nach der DevM wurde der Tempel in dem Jahr verschiittet, in welchem Konig
Pranamalla, der von 1524-1548 n. Chr. im Ko6nigreich Bhaktapur regierte, vier Narayana-
Statuen an den vier Ecken des PaSupatinatha-Tempel errichtet lieB. Fiir das Auffinden
der Statue durch SahasraSivananda wird in dieser Chronik 1542/43 n. Chr. angegeben. In
der Wright-Chronik heiit es, der Tempel sei wihrend der Regierungszeit von Vi§vamalla
(1548-60 n. Chr.), dem Nachfolger von Pranamalla, verschiittet worden. Aulerdem wird
in dieser Chronik Konig Vi§vamalla das Aufstellen der vier Narayanas am PaSupatinatha-
Tempel zugeschrieben. Das stimmt mit den Angaben aus der Padmagiri-Chronik
iiberein.”* Fiir die Stiftung von vier Narayana-Statuen am PaSupatinatha-Tempel in
Deopatan existieren keine epigraphischen Belege, auch sollen sich heute dort keine
solchen Statuen befinden.*”

Die Angaben iiber die Herkunft der Narayana-Statue aus dem FluBBbett variieren in
den Chroniken. Nach der DevM wollte SahasraSivananda die Statue genau an der Stelle
des zerstorten Icamgunarayana-Tempels aufstellen. Beim Abtragen des Erdreichs habe er
die Statue von Icamgunarayana aus dem verschiitteten Tempel gefunden, die in ihrem

Aussehen mit der Statue aus dem FluBbett identisch war. Von dieser wird lediglich

»! Hasrat 1970: 58-59.

2 Es wird in den Hasrat-Chroniken eine Statue von Icamgunarayana aufgefiihrt, ein Tempel wird nicht
erwihnt.

33 In den Monographien iiber Deopatan und das Umfeld des Pasupatinatha-Tempels lassen sich keine
Hinweise auf diese Statuen finden. Siehe Michaels 1994 und Tandan V.S. 2056.

104



berichtet, es habe sich um einen Narayana gehandelt. Sahasrasivananda stellte beide
Statuen nebeneinander und verehrte sie. In der Wright-Chronik wird berichtet, dafl die
Statue vom FluB} fortgespiilt und von SahasraSivananda an der Stelle des verschiitteten
Tempels aufgestellt wurde. Nach der Padmagiri-Chronik wurde die im Flu} gefundene
Statue an der Stelle der verschiitteten Statue von Icamgunarayana aufgestellt. Nach
Auskunft von Vasudeva Sarma, der 2005 n. Chr. am Icamgunarayana-Tempel als Priester
beschiftigt war, soll die Statue von seinem Vorfahren SahasraSivananda im Visnumati-
FluB auf Hohe des Sobha Bhagavati-Tempels®* gefunden worden sein. Uber den
Verbleib der gefundenen Statue gab er an, daf sie von SahasraSivananda am Eingang
zum Innenhof des heutigen Tempels aufgestellt wurde, wo sie heute noch steht.
Demzufolge wiire sie zu keiner Zeit im Icamgunarayana-Tempel gewesen.”’

Die Uberlieferungen zeigen, daB die Erinnerung an den Standort des verschiitteten
Tempels zur Zeit der Installation der Statue aus dem FluBbett noch présent gewesen sein
mufBl und die Verehrung durch das Aufstellen eines neuen, bzw. wiedergefundenen
Kultbildes, anders als beim Lokapalasvamin von Hamsagrhadranga, wieder
aufgenommen  wurde. Der Zeitraum zwischen der  Verschiittung und
Wiederinbetriebnahme des Icamgunarayana-Tempels betrug moglicherweise nur die

Dauer einer Generation.

2.5.2. Beschreibung des Icamgunarayana-Tempels

Der Icamgunarayana-Tempel befindet sich innerhalb des Dorfes Ichangu. Das
Tempelgeldnde, von einer hohen Mauer umgeben, wird durch ein Tor auf der dstlichen
Seite betreten. Der zweistockige Tempel im Pagodenstil steht frei im Innenhof. Auf
dessen nordlicher Seite liegt eine zweigeschossige Pilgerherberge (Skt. dharmasala), die
derzeit von der Schule des Dorfes genutzt wird; es gibt jedoch Bestrebungen der
Tempelverwaltung, das Gebdude wieder fiir den Tempel zu nutzen. Links hinter dem
Tempel befindet sich ein offener Schrein fiir Mahalaksmi, die dort anikonisch verehrt

wird.

4 Circa 1 km 8stlich vom Svayambhu-Chaitya am nordwestlichen Stadtrand von Kathmandu gelegen.
5 Miindliche Information von Vasudeva Sarma, Priester im Icamgunarayana-Tempel, 03.04.2005,
Kathmandu.
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Abb. 20: Der Icamgunarayana-Tempel, Ostansicht.
Foto: 2006.

Abb. 21: Diese Visnu-Statue am Eingang zum
Innenhof des Icamgunarayana-Tempels soll die im
16. Jh. n. Chr. von dem Brahmanen
SahasraSivananda in einem FluB} gefundene Statue
sein. Foto: 2006.
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Im Inneren des Icamgunarayana-Tempels befindet sich die Statue von Icamgunarayana,
dargestellt als Garudasanavisnu. Slusser datiert diese bronzene Statue in die spite Malla-
Zeit.”* Regmi erwiihnt eine Statue von N.S. 320 (1200 n. Chr.), aus der Zeit von Konig
Vijayakamadeva. Diese von ihm als: ,,God Visnu in Ichangu“*’ bezeichnete Statue
befindet sich heute nicht mehr im Tempel. Im Innenhof stehen verschiedene Statuen von

Narayana, Siva-Parvati, Bhimsen, GaneS§a, Hanuman, Aksobhya sowie Sivalingas.

Die Rajopadhyaya-Priester am Icamgunarayana-Tempel sind die Nachkommen von
SahasraSivananda und leben am Indracok in Kathmandu. Seit dem Auffinden der Statue
durch SahasraSivananda verehren sie Icamgunarayana als ihre Wunschgottheit (Skt.
istadevata). Die ménnlichen Familienmitglieder wechseln sich jéhrlich im Dienst am
Tempel ab. Der jeweils amtierende Priester kommt jeden Morgen zum Tempel, um die
nityapijja durchzufiihren, die abendliche arati findet nur gelegentlich statt.

Im Jahre 1995 n. Chr. wurde das Icamgu Narayana Preservation Committee
gegriindet, welches fiir anfallende Reparaturarbeiten zusténdig ist. Der Tempel untersteht

dem Guthi Samsthana, der fiir die laufenden Kosten am Tempel aufkommt.

Eine beschiidigte Inschrift aus dem Jahre N.S. 320,”® der Regierungszeit von Konig
Vijayakamadeva, die im Innenhof des Tempelgelindes zu finden ist, nennt als Erbauer
des Tempels Haridatta[varman]. Eine weitere Inschrift auf dem Tempelgelidnde stammt
aus dem Jahr N.S. 794 (1673 n. Chr.).?® In jenem Jahr wurde Konig Nrpendramalla von
Kathmandu (1674-1680 n. Chr.) gekront; moglicherweise steht die Stiftung mit diesem
Anlass in Verbindung. Kinharama Bharo und Ramakvina schenkten dem Tempel
verschiedene pigja-Utensilien und lieBen eine Pilgerherberge (Skt./Nep. dharmasala)
sowie einen Wasserspeier (Nep. hiti) errichten.

Im Jahre V.S. 2015, im Monat Phalguna (Februar-Mérz 1959 n. Chr.), wurden
umfangreiche Reparaturarbeiten auf dem Geldnde abgeschlossen, die Konig Mahendra
Vira Vikrama Saha in Auftrag gab. Die Inschrift dariiber befindet sich in einem

ehemaligen Rasthaus fiir Pilger (Nep. pati) links vom Tempel.

26 Slusser 1982 I: 256.

7 Regmi 1965 I: 595.

% Publiziert bei D.R. Regmi 1966 III: 10-11. Er gibt das Jahr mit N.S. 315 an. Petech 1984: 76 liest:

., akasa-nayana-dahane yafte] (=320) Nepalavatsare rajye Asadha-site Svauri-divase rajiiah $ri-
Vijayakamadevasya. “ und rechnet es in Samstag, 22. Januar 1200 A.D. oder Samstag, 29. Januar 1200 A.D.
um. Slusser 1982 I: 252 tibernimmt die Datierung von Petech.

29 Publiziert bei D.R. Regmi 1966 III: 163.
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Im Jahr Sri Samvat 2021, Karttika Sudi 15, am 15. Tag der hellen Mondhilfte
(Vollmond) im Monat Karttika (1964 n. Chr.), wihrend der Regierungszeit von Konig
Mahendra Vira Vikrama Saha, stiftete eine Gruppe von Manandhars aus Marutol in
Kathmandu das steinerne Pflaster rings um den Tempel.

Am GaneSa-Schrein ist eine Inschrift iiber umfassende Restaurationsarbeiten auf
dem Tempelgelinde angebracht, welche vom Icamgu Narayana Samraksana Samiti,
einem Parlamentarier namens Rajendra Srestha und weiteren, nicht namentlich
erwihnten Spendern finanziert wurden.

In einer am Eingang des Tempels iiber der Tiir befestigten gravierten Kupferplatte
wird die Stiftung einer dreiteiligen eisernen Gittertiir fiir den Eingang des Tempels
erwihnt. Diese Gittertir wurde von einer Sakya-Familie aus Kathmandu von
Kimadol/Svayambhii am N.S. 1119 Kachlathvah 11 ( der 11. Tag des zunehmenden
Mondes im Monat Karttika 1998 n. Chr., zu Haribodhiniekadasi) gestiftet.

2.5.3. Resiimee

Am Icamgunarayana-Tempel werden zweimal jdhrlich Feste begangen. An
Haribodhiniekadasi wird der Tempel im Rahmen des Besuches der Vier-Narayana-
Heiligtiimer von tausenden Menschen aufgesucht. Der zweite Anlass ist die Mahalaksmi-
und GaneSa-Prozession, wihrend der Statuen der Gottheiten Mahalaksmi und Ganesa in
kleinen Prozessionswagen (Nep. khat) vom Innenhof des Tempels iiber Halancok nach
Chisapani, einen kleinen Ort westlich vom Tempel, gebracht werden. Im Gegensatz zu
Haribodhiniekadast nehmen hier nur Besucher aus den umliegenden Orten teil.
Abgesehen von diesen beiden Anlissen, wobei dem Gott Icamgunarayana bei letzterem
Fest keine Rolle zukommt, wird der Icamgunarayana-Tempel nur von der lokalen
Bevolkerung aufgesucht.

Der Icamgunarayana-Tempel hat nur durch seine Zugehorigkeit zur Gruppe der
Vier-Narayana-Heiligtiimer an Haribodhiniekadasi eine iiberregionale Bedeutung. An
diesem Tag erfiillt er seine Funktion als Teil des mandala, welches durch die Konige und
Pilger abgeschritten bzw. heute abgefahren wird, und bekriftigt auf diese Weise die
Grenzen des durch die Vier-Narayana-Heiligtiimer beschiitzten Raumes des Kathmandu-

Tales.
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3. Die JalaSayananarayana-Heiligtiimer

3.1. Einleitung

In diesem Kapitel sollen die drei aus der Licchavi-Zeit stammenden JalaSayananarayana-
Statuen im Kathmandu-Tal besprochen werden, die sich heute in Budhanilkantha, Balaju
und im alten Konigspalast Hanuman Dhoka in Kathmandu befinden. Ob es sich, wie bei
den Vier-Narayana-Heiligtiimern des Kathmandu-Tales, um eine Vierergruppe handelt,
deren Anordnung eine mandala-Struktur zugrunde liegt, 148t sich nach dem derzeitigen
Stand der Forschung nicht sagen, da es — wie weiter unten ausfiihrlich dargestellt —
moglicherweise noch ein bis zwei andere Statuen dieser Art gegeben hat, die bisher noch

nicht aufgefunden wurden.

Die Bezeichnung Sesanarayana, auch Anantanarayana genannt, bedeutet der ,auf der
Schlange Sesa/Ananta ruhende Narayana’. JalaSayananarayana bezeichnet ,den auf dem
Wasser (des Urozeans) ruhenden Narayana’. Bei dem im kosmischen Schlaf ruhenden
Visnu, der in Spiel(lust) (Skt. /ila) aus seinem Nabel den auf einer Lotusbliite sitzenden
Schopfergott Brahma hervorbringt, handelt es sich um einen Schopfungsakt der
zahlreichen zyklischen hinduistischen Schopfungsmythen, in denen die Welt immer
wieder neu geschaffen wird. Am Ende eines jeden Weltzeitalters (Skt. kalpa) fillt Visnu
in seinen kosmischen Schlaf, bei dem er auf der Weltenschlange Ananta (Skt. ,der
Unendliche’), einer Personifikation der Ewigkeit, liegt bzw. auf Sesa (Skt. ,der Rest’),
der nach der periodischen Zerstorung der Schopfung zwischen den Weltzeitaltern im

Urozean iibrig bleibt.'

In Indien sind Darstellungen dieses Themas ab dem 6. Jahrhundert verbreitet, besonders
in Siidindien. Es handelt sich — bis auf die Statue in Mamallapuram an der siidostlichen
Kiiste von Indien, ungefihr sechzig Kilometer siidlich von Madras® - um Reliefs bzw.
Halbreliefs, die teilweise von gewaltiger GroBe sind, wie die circa fiinfzehn Meter lange

Sesanarayana-Darstellung in Sarang/Orissa am Ufer der Brahmani.> Vollplastische

! Siehe Zimmer 1946: 59-62; Gonda 1954: 151-152 und KigrmaPur 1.90.6-29.
2'W. Smith 1996: 19-32.
? Rajan 1967: 67.
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Darstellungen wie die JalaSayananarayana-Statuen im Kathmandu-Tal, fiir die eigens
Wasserbecken gebaut wurden, sind meines Wissens aus Indien nicht bekannt.

Es ist wahrscheinlich, daB die Statuen in Nepal von der Statue in Mamallapuram
beeinfluB3t sind. Wihrend der Licchavi-Zeit, in der die drei groBen JalaSayananarayana-
Statuen im Kathmandu-Tal errichtet wurden, bestand zwischen Nepal und Indien eine
enge kulturelle Verbindung, die von Handel, Pilgerfahrten und Heiratspolitik geprigt
war.* So konnten die Statuen nach den Vorstellungen der Stifter von indischen Kiinstlern
gefertigt worden sein, wie es wohl bei vielen Statuen dieser Zeit in Nepal der Fall war.

Das Heiligtum in Mamallapuram steht unmittelbar am Ozean und stammt aus dem
7. Jahrhundert, also aus der gleichen Zeit wie die nepalesischen Statuen. Die Statue
dieses vierarmigen liegenden Visnus befindet sich in einem rechteckigen Schrein, im
Gegensatz zu den Statuen in Nepal jedoch nicht auf der Weltenschlange, sondern auf
einer Steinplatte. Smith nimmt an, da} der Schrein frither durch den Gezeitenwechsel
regelmiBig vom Meer iiberflutet worden ist;> er vermutet, dadurch sei auf sehr
anschauliche Weise die Verbindung der Statue zu dem im Urozean treibenden
schlafenden Visnu hergestellt worden.® In zwei Inschriften aus dem 11. Jahrhundert an
diesem Heiligtum wird der Gott als JalaSayana angerufen; ebenfalls ein Indiz fiir die
Uberflutung des Schreines.” Nachdem im 20. Jahrhundert ein Damm errichtet wurde, ist
das nicht mehr der Fall. Heute sammelt sich nur noch wéhrend der Regenzeit Wasser im

Schrein.

JalaSayananarayana-Statuen sind vielerorts im Kathmandu-Tal anzutreffen, besonders an
den befestigten Uferanlagen der Fliisse Vagmati und Visnumati. Sie wurden zum grofB3en
Teil in den vergangenen zweihundert Jahren gestiftet. IThre Grofle betrégt selten mehr als
einen Meter, und in ihrer handwerklichen Ausfiihrung reichen sie nicht die Qualitéit der
JalaSayananarayana-Statuen aus der Licchavi-Zeit heran. Im 14. Jahrhundert wurden von
den Ramavarddhanas, Adligen, die zu jener Zeit im Reich Bhotarajya bzw. Banepa
regierten, zwei JalaSayananarayana-Statuen gestiftet. Eine Statue befindet sich in einem
kleinen Schrein im Ort Pandali nahe Palancok, ungefdhr 40 km 6stlich von Kathmandu,
und ist circa 2 m groB. Sie wurde von Madanasimha Rama aus der Familie der

Ramavarddhanas gestiftet. Die zweite Statue, die etwas kleiner ist, befindet sich am

4 Siche Slusser 1982 I: 31-32.
5'W. Smith 1996: 21.

Ibid., S. 21.

7 Ibid.
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Indre$varamahadeva-Tempel in Panauti.® Die Ramavarddhanas leisteten ihren
Oberherren, den Malla-Konigen in Bhaktapur, nur nominal Gefolgschaft. Einige der
Adligen aus Banepa hatten einfluBreiche Positionen am Konigshof in Bhaktapur inne.
Zwei Konige, die im 13. und 14. Jahrhundert in Bhaktapur regierten, Anantamalla und
sein Nachfolger Anandadeva II., stammten aus Banepa.” Das Aufgreifen des
JalaSayananarayana-Themas durch die Ramavarddhanas konnte der Legitimation ihrer

Herrschaft gedient haben.

¥ Slusser and Vajracarya 1973: 127.
’D.R. Regmi 1965 I: 382-409.
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3.2. Der Budhanilakantha JalaSayananarayana

Die Statue des Budhanilakantha Jalasayananarayana befindet sich am Ful3 des Berges
Sivapuri, ca. acht Kilometer nordlich von Kathmandu. Einst auBerhalb der
Siedlungsgebiete zwischen Feldern gelegen, ist das Heiligtum heute von den Gebiuden
der modernen Ortschaft Budhanilkantha umschlossen. Der Budhanilakantha
JalaSayananarayana liegt auf einem Schlangenbett in einem rechteckigen Wasserbecken,
welches durch Wasserspeier aus einer natiirlichen Quelle gespeist wird. Die Statue ist
circa 6,5 Meter lang und damit die groBte Statue, die bisher aus der Licchavi-Zeit in

Nepal gefunden wurde.

3.2.1. Herleitung des Namens

Der Name Budhanilakantha setzt sich zusammen aus dem Nepali-Wort
budho/budha/biidha, welches aus dem Sanskrit von vrddha in der Bedeutung von ,alt’
oder ,grof}” abgeleitet ist, und aus Nilakantha. Durch den Teil ,, biidha“ unterscheidet sich
Budhanilakantha vom Balanilakantha, dem jungen Nilakantha, der sich in Balaju in
einem Wasserbecken befindet. Der Name bezieht sich nicht, wie Pal vermutet, auf
Buddha.'® Nilakantha, ein Sanskrit-Kompositum, welches ,der, der eine blaue Kehle hat’
bedeutet, ist ein Beiname von Siva und kann nicht zufriedenstellend fiir die Verwendung
im Zusammenhang mit Visnu gekldrt werden. Slusser und Vajracarya nehmen an, daf
der Name auf einen Vorfahren der an diesem Heiligtum dienenden Priester namens
Nilakantha zuriickgeht.!' Die beiden Autoren zweifeln an, daB der Name, wie von

Baburama Acarya angenommen, '

auf eine bestimmte Gruppe von Samnyasi-Asketen
zuriickgeht.

Am Heiligtum wird die Geschichte erzéhlt, da} ein Brahmane namens Nilakantha
einst ein Reisfeld an dieser Stelle besal3. Zur Reisernte halfen ihm seine Nachbarn. Der
Brahmane begann dort zu graben und hackte der unter dem Erdreich verborgenen Statue
des Budhanilakantha Jalasayananarayana in den Daumen, der sofort zu bluten begann.

Danach verletzte er die Statue versehentlich an der Nase und aus dieser Wunde begann

10°Pal 1970: 17.
' Slusser and Vajracarya 1973: 88.
2B. Acarya V.S. 2027: 24.

112



Milch zu flieBen. Nachdem er schlieBlich die gesamte Statue ausgegraben hatte, nahm er
ihre tigliche Verehrung auf.” Nach den Untersuchungen von Eichinger Ferro-Luzzi ist
das FlieBen von Blut und Milch in vielen indischen und nepalesischen Tempelmythen
eine der Erscheinungen, die zur Entdeckung eines verborgenen Heiligtums fiihren. Die
urspriinglichen Muster einer Kuh, die ihre Milch iiber ein Heiligtum flieBen 146t und auf
diese Weise ein abhisekha (Skt. ,rituelle Waschung einer Gottheit’) vollzieht, und eines
blutenden liriga erscheinen vielfach in abgewandelter Form in Tempelmythen.'* Dabei
symbolisiert Milch den positiven, ndhrenden und lebenserhaltenden Aspekt, wihrend
Blut negativ mit Verletzung und Tod assoziiert wird. Die Gegensidtze wurden oft auch
miteinander kombiniert, z.B. beim Austreten dieser beiden Fliissigkeiten aus einer bei
ihrer Bergung beschidigten Statue; dabei wird Milch auch mit Eiter assoziiert.” Uber die
Verwendung von Milch und Blut in nepalesischen Mythen schreibt Eichinger Ferro-
Luzzi:'

...Nepalese tales also blur the distinction between the positive associations
of milk and the ambivalent or negative ones of blood, since either fluid may
be a sign of death. In their disregard for all contrasts between milk and
blood except colour they rejoin sthala puranas in which both fluids were the
result of injury.

Der Milch-Blut-Symbolismus in der oben aufgefiihrten Erzdhlung mufl im
Zusammenhang mit der Legitimierung der Budhanilakantha JalaSayananarayana-Statue
gesehen werden, welche, wie weiter unten noch ausfiihrlich beschrieben, moglicherweise
im 17. Jahrhundert wiederentdeckt wurde, nachdem sie von einem Erdrutsch verschiittet

worden war.

In der Rani Pokhari-Inschrift von Pratapa Malla aus dem Jahre 1670 n. Chr. werden 52
tirthas (Skt. ,Furt’, in der Bedeutung von heiliger Ort oder Wallfahrtsort) in Indien und
Nepal erwiihnt, unter denen auch ein Ort namens Nilakantha genannt ist."” Das
Nilakanthatirtha in Gosaikunda, das sich circa 50 km noérdlich vom Kathmandu-Tal
befindet, ist in der Inschrift mit seinem alternativen Namen Golahitidaha aufgefiihrt und

somit von dem erwéhnten Nilakantha verschieden. Es dringt sich die Vermutung auf, dafl

1 Miindliche Information von Siirya Prasada Dahal, der seit circa fiinfundzwanzig Jahren auf dem Gelédnde
des Heiligtums als Priester tétig ist, 07.07.2005, Budhanilkantha.

' Eichinger Ferro-Luzzi 1987: 22 und 59.

5 Ibid., S. 57-66 und 109-112.

' Ibid., S. 65.

'7 Publiziert bei Clark 1957: 168.
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sich Nilakantha auf den Budhanilakantha JalaSayananarayana oder den Balanilakantha in
Balaju bezieht." Trifft dies zu, so ist, zumindest ab den 17. Jahrhundert, eine dieser
beiden Statuen als ein Wallfahrtsort im Kathmandu-Tal bekannt.

Die Buddhamargins unter den Newars, welche ihre Rituale von Guvaju-Priestern
durchfiihren lassen, verehren die Statue als Bhuijasi-, Bhuyujasi- oder
Bhujungasayinarayanadyah (,der Gott Narayana von Bhuijasi’ bzw. ,- Bhuyujast’ oder ,-
Bhujungasayi’) und assoziieren ihn mit Nilakantha LokeSvara, einem der einhundertacht
Lokesvaras." Bis heute ist der Ort Budhanilkantha bei den Newars als Bhuijasi bekannt.
Laut Slusser und Vajracarya verehren gelegentlich auch Tibeter aus den Bergen und
buddhistische Newar-Priester aus den Stddten im Kathmandu-Tal den Gott
Biidhanilakantha JalaSayananarayana als Buddha.” Slusser und Vajracarya leiten den
Namen von Bhoyujalasena (Nev. ,klares Wasser’) her. Tiwari leitet Bhuijasi/Bhuyujast
Narayanadyah von Nev. bhuyu (,braun’ oder ,aschefarben’) ab, nach seiner Ansicht ein
Hinweis auf die Farbe des Steins, aus dem die Statue gearbeitet wurde oder, wenn es in
der Bedeutung von ,,weil}* gebraucht wird, auf die Farbe des kalkhaltigen Wassers in

dieser Gegend.”

3.2.2. Der Standort in der puranischen Literatur Nepals

Heute ist der Berg, an dessen Fulle sich das Heiligtum befindet, unter dem Namen
Sivapuri bekannt. Im PasPur, im Hkh und im NepM wird der Berg unter dem Namen
MrgendraSikhara (Skt. mrgendra — ,Herr des Wildes’, d.h. ,der Lowe’ und sikhara —
,Spitze’, Gipfel’) erwihnt. Auf die mit MrgendraSikhara verbundenen Geschichten in
diesen Puranas mochte ich niher eingehen, da sie sowohl visnuitische als auch Sivaitische
Anspriiche auf diesen Berg widerspiegeln und der weiter unten dargestellten Diskussion
iiber die Identitdt der Statue des Buidhanilakantha Jalasayananarayana eine Bedeutung
geben, die meiner Ansicht nach bisher nicht ausreichend beachtet worden ist.

In den drei genannten Puranas wird MrgendraSikhara in den Mythen iiber
Narasimhas Besuch dieses Berges, die Entstehung des Flusses Vagmati und Konig

Suryaketus Zuflucht auf eben diesem Berg erwihnt. Die zentrale Rolle kommt dem

'8 Vgl. D.R. Regmi 1966 1I: 617ff.

1 Vgl. auch ibid., S. 565 und 582, der Bhuyuji oder Bhujungasayi angibt.
0 Slusser and Vajracarya 1973: 88.

2 Tiwari 2001: 71.
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Mythos iiber die Entstehung der Vagmati zu, die beiden anderen Mythen sind diesem
untergeordnet.

Im NepM 7.29-11.82 wird als Rahmenhandlung die Geschichte von Konig
Suryaketu erzihlt, der ein Verehrer Visnus war (Kapitel 7.35) und bei einem Angriff von
Hamsadhvaja, dem Ko6nig von Mithila, mit seiner Familie auf dem Berg MrgendraSikhara
Zuflucht suchte. Darin eingebettet sind die Mythen iiber den Ursprung des Vagmati-
Flusses und des Kampfes zwischen dem Didmon Mahendradamana und Krsnas Sohn
Pradyumna um Candravati, die Tochter Siiryaketus. Der Kampf endet mit Pradyumnas
Sieg. Die Entstehung der Vagmati wird im Kapitel 7.49-65 beschrieben. Gleich zu
Beginn wird die Herkunft des Namens MrgendraSikhara erklidrt und dieser Berg mit
Narasimha in Verbindung gebracht.

narada uvaca/

mrgendrariapam asthaya bhagavan harisvarah // 50b //

hiranyakasipum daityam jaghana nrpasattama /

prahldadam tu paritratum bhaktivasyo janardanah // 51 //

daityam hatva parisranto himavacchikharam yayau /

tam anvestum mahabhakto hiranyakasipoh sutah // 52 //

Jjapan nrsimhanamani himavacchikharam yayau /

mrgendrariipam asthaya himavacchikhare harih // 53 //

sthito yasmad atah Sailam mrgendraSikharam viduh / 54a (NepM 50b-54a)*

Narada sprach:

Nachdem er die Gestalt eines Lowen angenommen hatte, tdtete der erhabene
Hari$vara (Beiname Visnus) den Damon Hiranyaka$ipu, oh bester Konig.
Aber um Prahlada zu schiitzen, totete der mit Bhakti willig gemachte
Janardana (Beiname Visnus) den Didmon und begab sich erschopft zum
Gipfel des Himalaya. Um ihn (Janardana) zu suchen, ging HiranyakaSipus
verehrungsvoller Sohn (Prahlada), Narasimhas Namen murmelnd, zum
Gipfel des Himalaya. Weil Hari (Beiname Visnus), nachdem er
Lowengestalt angenommen hatte, auf dem Gipfel des Himalaya verweilte,
ist der Gipfel auch als MrgendraSikhara (,Lowengipfel’) bekannt.

Im PasPur 1.24-27 wird der Name des Berges Mrgendrasikhara mit eben diesem
visnuitisch gepragten Mythos erklért und als Ort Visnus aufgefiihrt:
...Srigadhirohanat tasya tusyate purusottamah // 27 //*

...Purosottama (Beiname Visnus) ist iiber die Besteigung seines Gipfels
erfreut.

2 Die Verse sind iibernommen aus Acharya 1992: 81-82.
» Brinkhaus 1987: 14f.
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Die Geschichte im NepM 7.54-58 fiahrt damit fort, da3 Prahlada den Narasimha auf dem

MrgendraSikhara nicht sehen konnte und deshalb eintausend Jahre lang strenge Askese

{ibte. Damit erfreute er Siva so sehr, dal3 dieser laut auflachte, und aus seinem Lachen

heraus die Vagmati entstand. Er erklirte Prahlada, daB dieser FluB aus seiner Rede** (Skt.

vak) entstanden sei und deshalb ,,Vagmati* heille. In Vers 7.59 erklirt Siva, da dieser

Ort ein heiliger Ort fiir die Visnuiten sein solle, da hier Narasimha verweilte:
mrgendrariipam asthaya visnur atra yatah sthitah /

atastu vaisnavam ksetram idam loke bhavisyati // 59

Deshalb, weil Visnu hier in Lowengestalt verweilte, soll dieser Ort hier der

heilige Ort fiir die Visnu-Anhénger in der Welt sein.
In dem darauf folgenden Vers 7.60 sagt Siva, daB der obere Teil sein heiliger Ort ist, weil
sein Sivalinga dort steht und Sivapuri genannt wird. Mit dem Einschub dieses Verses
wird der $ivaitische Anspruch auf den Berg geltend gemacht, wobei der heilige Ort Sivas
topographisch noch iiber den fiir die Visnuiten geheiligten Ort gesetzt wird, vor dem
Hintergrund, daB der hochstgelegene auch der dominante ist.

asyordhvabhdge matsthanam Sivalingamayam subham /

bhavisyati yato lokas tatah Sivapurim jaguh / 60*

Im oberen Teil ist mein glﬁcksverheiﬁender Platz, versehen mit Sivalir‘lgas.
Deshalb werden ihn die Menschen Sivapuri nennen.
Im Vers 7.63 spricht Siva Prahlada explizit als Verehrer Visnus an und informiert ihn
dariiber, dal oberhalb dieses Ortes aus seiner Kraft heraus [lirnigas entstanden. Die
Sivalingas liegen am Gipfel hoher als der Ort an dem Prahlada in Askese verharrte. Vers
7.64 schlieBlich stellt die Quelle der Vagmati unter Sivaitischen Anspruch:
vagmatiprabhave snatva drstva sivapurim narah /

janmantarakrtat papan mucyate natra samsayah / (64)”

Der Mensch, der in der Quelle der Vagmati badet und den Sivapuri anblickt,
der wird von der Siinde befreit, auch von der in anderen Leben
verursachten. Hieran gibt es keinen Zweifel.”®

Aus den aufgefiihrten Versen wird deutlich, da3 sowohl im NepM als auch im PasPur der

Berg unter dem Namen MrgendraSikhara als visnuitischer Ort aufgefiihrt wird, unter dem

* Das Lachen wird hier als Ausdrucksform der Rede verstanden.

» Acharya 1992: 83.

% Ibid.

7 Ibid.

% An dieser Stelle wird auf den wechselseitigen Anblick von Verehrer und Gott Bezug genommen, der ein
zentraler Teil der pija und der entscheidende Moment der Gottesbegegnung dabei ist.
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Namen Sivapuri jedoch als heiliger Ort Sivas. Brinkhaus legt ausfiihrlich dar, wie die
Texte des NepM, PasPur und Hkh mehrfach Sivaitisch und visnuitisch iiberarbeitet
wurden. Er vermutet, dall im NepM die visnuitischen Elemente des Mythos in Hinblick
auf die Sivaitische Belegung des Berges im PasPur hervorgehoben sind.” Erst spiter
seien die §ivaitisch gepréigten Verse 7.60 und 7.63-65 in das NepM eingefiigt worden, die
den Berg mit der Quelle der Vagmati Siva zusprachen.

Wihrend das NepM und PasPur die visnuitischen Elemente der Geschichten um
den Mrgendrasikhara noch enthélt, wurden sie im Hkh vollig getilgt. Die Entstehung der
Vagmati wird im Hkh 86.8-23 behandelt, wobei hier Prahlada durch den Gott Brahma
ersetzt worden ist, der sich einst zum Berg Sivakita begab, um dort Askese fiir Siva zu
iiben. Im Kapitel 117.8-16 wird die Geschichte von Narasimha erzéhlt, der, nachdem er
den Diamon HiranyakaSipu erschlagen hatte, sich auf den Mrgendrasikhara begab und
dort fiir so lange Zeit Satarudra (ein Beiname Sivas) verehrte, daB schlieBlich einhundert
Sivalingas an dem Ort erschienen, welche diejenigen, die sie verehren, aus dem Kreislauf
der Wiedergeburten befreien. Kapitel 117.16-33 berichtet die Geschichte von Konig
Sturyaketu, der hier im Narasimhatirtha badete und danach die erwihnten einhundert
Sivaliflgas verehrte. Daraufhin wurden ihm und seiner Familie von Siva Unsterblichkeit
und der Einzug in die Stadt Sivas (Sivapuram) versprochen. Brinkhaus®® nimmt an, daf
Kapitel 117 eine $ivaitische Uberarbeitung erfahren hat, da es auf dem visnuitisch-
Sivaitischen Mythos aus dem PasPur basiert.

Die Entwicklung der Mythen iiber den Berg Mrgendrasikhara/Sivapuri in den drei
Piiranas wird von Brinkhaus folgendermaBen zusammengefaBt:*' Im PasPur wurde die
Entstehung der Vagmati, anfangs ein Sivaitischer Mythos, von den visnuitischen
Bearbeitern des Textes zu ihren Gunsten umgeschrieben und in den Narasimha-Mythos
eingebettet. Daraufhin erhielt der Text eine §ivaitisch gefirbte Uberarbeitung, in der
Prahlada als Verehrer Sivas dargestellt und der Anspruch auf alle firthas der Vagmati
erhoben wurde. Im NepM wurde der Mythos aus dem PasPur aufgegriffen und die Quelle
der Vagmati zum Visnutirtha erkldrt. Auch Prahlada erscheint hier wieder als Verehrer
Visnus. Eine Sivaitisch geprigte Bearbeitung fiihrte darauthin die Quelle der Vagmati als
ein Sivatirtha an, und der Berg, dem diese Quelle entspringt, wurde Sivapuri genannt. Im

Hkh sind in den betreffenden Kapiteln keine visnuitischen Einfliisse mehr enthalten.

» Brinkhaus 1987: 24-25.
0 1bid., S. 26.
3UIbid., S. 27-28.
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Laut Brinkhaus konnten die Visnuiten die Verse iiber den Berg Mrgendrasikhara
eingeschoben haben, um einen Kontrast zu PaSupati, dem Herrn der Tiere, zu schaffen,
der in Nepal, speziell im Kathmandu-Tal, als eine Form von Siva verehrt wird.* Dieser
vergniigte sich einst zusammen mit Parvati in Gestalt einer Gazelle (mrga) im
Gazellenhain (mrgasthali).”> Im VarahaPur 215.28 wird PaSupati in seiner
Gazellengestalt als Mrgendra bezeichnet. Brinkhaus schlieft aus der Benennung der Orte
auf die andauernden Rivalititen zwischen Sivaitischen und visnuitischen Sekten. Im
vorliegenden Fall des Buidhanilakantha Jala§ayananarayana scheinen sich die Anspriiche
der Visnuiten und Sivaiten auf diesen Ort, wie ich zeigen méchte, bis zum heutigen Tag

fortzusetzen.

3.2.3. Der Budhanilakantha JalaSayananarayana in den Chroniken

In den nepalesischen Chroniken wird die Errichtung der Statue des Budhanilakantha
JalaSayananarayana verschiedentlich behandelt. Am ausfiihrlichsten ist der Bericht in der
DevM:** Zum Ende des dvaparayuga, des dritten Weltzeitalters, staute der Didmon
Mahendradamana den Vagmati-Flu durch einen Damm, den Pradyumna mit Krsnas
Diskus durchschlug, so daB die Vagmati wieder ungehindert flieBen konnte.” Als
Erinnerung daran lie Konig Suryaketu einen JalaSayananarayana errichten. Unter der
Herrschaft Konig Vrsamadevas wurde die Statue bei einem Bergrutsch am Satarudra-
Berg begraben, und danach wurde das Gelinde als Feld genutzt. Nachdem
JalaSayananarayana dem Konig Dharmagatadeva im Traum erschienen war, liel dieser
die von Geroll begrabene Statue wieder ausgraben und verehrte sie taglich. Als spiter die
Statue erneut ein Erdrutsch verschiittete und der Herrscher Vimvagupta (=Visnugupta?)
Geroll und Erdreich abtragen lie, wurde die Nase der Statue mit einer Hacke beschidigt.
Dieser Erzédhlung schlief3t sich ein Eintrag zu Konig Pratapamalla von Kathmandu (1641-
74 n. Chr.) an, dem ebenfalls JalaSayananarayana im Traum erschien und ihm sowie den
nachfolgenden Konigen verbot, ihn in Budhanilkantha zu verehren. An dieses Verbot

halten sich die Koénige von Nepal bis zum heutigen Tag.

32 Brinkhaus 1987: 15-16.

 Diese Episode findet sich im NepM Kapitel 1.7-33, auBerdem im PasPur 15.25ff; im Hkh 30.1ff und im
VarahaPur 215.1f. Vgl. Acharya 1992: 14-18 und Uebach 1987: 55-57.

3 DevV: 26-27.

¥ Zur Trockenlegung des Kathmandu-Tals vgl. Brinkhaus 1987.

118



In der BhV wird berichtet, Konig Dharmagatadeva (= Dharmagupta) habe einen Traum
gehabt, in welchem ihm JalaSayananarayana befahl, nicht mehr tédglich die Vier-
Narayana-Heiligtiimer des Kathmandu-Tales aufzusuchen, sondern ihn zu verehren. Dies
verband er mit dem Hinweis, daB er am Berg Satarudra verschiittet liege.
Dharmagatadeva lieB ihn ausgraben und tiglich verehren.*® Die Aufforderung
JalaSayananarayanas an Dharmagatadeva, ihn anstatt der Vier-Narayana-Heiligtiimer des
Tales zu verehren, 148t vermuten, dal eine Rivalitit zwischen dem Heiligtum
Budhanilakantha JalaSayananarayana und den Vier-Narayana-Heiligtiimern bestand, vor
allem um die konigliche Patronage und den damit verbundenen Zustrom spendenwilliger
Verehrer. Die Vier-Narayana-Heiligtiimer hatte Konig Haridattavarman errichtet,” und
sie wurden von Konig Vikramaditya®® téiglich zur Verehrung aufgesucht.®

In den Hasrat-Chroniken wird dieser Traum Konig Haridattavarman
zugeschrieben.”” Sowohl in der DevM als auch in der BhV wird der Ort, an dem sich die
Statue befindet, Satarudra-Berg genannt. Daraus kann abgeleitet werden, daB sich
entweder der Sivaitische Name des Berges, zur Zeit als diese Chroniken verfa3t wurden,
gegeniiber MrgendraSikhara durchgesetzt hatte oder aber die Chroniken, zumindest an

dieser Stelle, eine Sivaitische Einfarbung haben.

3.2.4. Historischer Hintergrund®'

In der GopV (folio 22a) wird erwihnt, daB Konig Sri Visnugupta, der 71 Jahre lang
regiert haben soll, im Norden, am Fulle eines Berges, am Narasimhasthana (,Ort des
Narasimha’), ein Gebédude und eine massive Statue von JalaSayananarayana aus Stein
errichten lieB.

Die Yangalhiti-Inschrift, ein Edikt von Bhimarjunadeva und Visnugupta aus dem

Jahr M.S. 64 (640 n. Chr.), beginnt mit der Anrufung von AnantaSayana Narayana.** Die

* BhV 1. 57-58.

¥ Vgl. Slusser 1982 I: 252. Fiir die Erwihnung von Haridattavarman als Erbauer in der Icamgunarayana-
Inschrift sieche D.R. Regmi 1966 III: 10-11. Vgl. auch oben Kapitel 2.1.

¥ Vgl. Slusser 1982 I: 26, fn. 52 fiir die Identifikation von Vikramaditya mit Manadeva I. in nepalesischen
Legenden.

* Hasrat 1970: 27f.

Y Ibid., S. 36f.

! Fiir eine kurze Ubersicht sieche G. Vajracarya V.S. 2021: 14-16.
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Inschrift informiert die Einwohner von Daksinakoligrama, dal sie bis auf wenige
Ausnahmen jede Art von Schmuck tragen diirfen, weil sie Bhimarjunadeva und
Visnugupta damit erfreuten, dall sie beim Transport des grolen Steines fiir die Statue
eines JalaSayananarayana mitwirkten. Eine weitere Inschrift von Bhimarjunadeva und
Visnugupta von M.S. 65 (641 n. Chr.) befindet sich in der Nidhe des antiken
Bhrigare$varalinga in der Ortschaft Sunaguthi, circa 2 km siidlich von Patan gelegen.*
Nach der Anrufung von JalaSayananarayana wird die Befreiung der Einwohner des
Verwaltungsbezirkes (Skt. paricalika) Bhrngara von der Fronarbeit erwédhnt sowie die
Neuregelung der Konfiskation von Giitern nach Straftaten. Mit diesen Privilegien wird
der Dank fiir die geleistete Arbeit beim Ziehen des Steins fiir die JalaSayananarayana-
Statue ausgedriickt.

Slusser und Vajracarya vermuten, da3 auch noch andere, in den Inschriften nicht
erwihnte paricalikas am Transport des Steines beteiligt waren.* Die Dankbarkeit der
Herrscher ist nach Meinung der beiden Autoren ein Indiz dafiir, da} diese Arbeit liber die
normalerweise von paiicalikas zu leistenden Dienste hinausging. Sie vertreten ferner die
Ansicht, daB3 die Statue Visnugupta zuzurechen ist und nicht dem in der Inschrift
ebenfalls genannten Licchavi-Konig Bhimarjunadeva; denn die Statue sei zu einer Zeit
entstanden, in der die Guptas iiber die Licchavis dominierten. Visnugupta sei der de
facto-Herrscher und nur in dieser Position in der Lage gewesen, so viele Menschen aus
verschiedenen paiicalikas fiir diese Arbeit abzustellen und ihre Dienste durch die
Gewidhrung von Privilegien zu belohnen. Pal gibt dagegen als den wahrscheinlichen
Stifter der Statue Bhimarjunadeva an, da Visnugupta ein bekennender Sivait gewesen
sei.” Diese SchluBfolgerung teile ich nicht, da aus verschiedenen Licchavi-Inschriften
hervorgeht, dal die Herrscher, unabhingig von ihrer eigenen religidsen Ausrichtung,
Heiligtiimer fiir unterschiedliche Gottheiten des hinduistischen und buddhistischen
Pantheons stifteten.

In der Nidhe des Eingangstores zum Biidhanilakantha JalaSayananarayana liegt

eine in zwei Stiicke zerbrochene Inschrift von Sivadeva und Ams§uvarman aus dem Jahre

2 Vgl. Dh. Vajracarya V.S. 2030: #117 (S. 442-447) und D.R. Regmi 1983 I: #108 (S. 106-108). Diese
steinerne Inschrift steht im Siiden von Kathmandu in einem Hof, der nach dem dort befindlichen Brunnen
,» YangalhitT* genannt wird.

# Vgl. Dh. Vajracarya V.S. 2030: #18 (S. 448-451) und D.R. Regmi 1983 I: #109 (S. 108-109).

# Slusser and Vajracarya 1973: 85.

4 Pal 1970: 2 und 78f.
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S.S. 517 (595 n. Chr.),* gerichtet an die Einwohner der paficalikas Anglabakasapita und
Narasimha. Aufgrund des Fundortes werden diese beiden paiicalikas am FuBle des
Sivapuris lokalisiert. Die Inschrift gilt als erster historische Beleg fiir die Lokalisierung
von Narasimhatirtha, wobei angenommen wird, dal die paricalika Narasimha ihren
Namen von eben diesem tirtha herleitet.”’

Die erwihnten Inschriften enthalten keine Angaben, wohin der groB3e Stein fiir die
Statue des Jalasayana transportiert wurde. Dal} die am Narasimhatirtha in Budhanilkantha
liegende Statue gemeint sei, schlieBen Slusser und Vajracarya aus der in der GopV
erwidhnten  Stiftung einer JalaSayananarayana-Statue durch Visnugupta am
Narasimhasthana (siche oben) sowie aus der bereits genannten Inschrift von Sivadeva
und Am§uvarman.*®

Im Hkh 117.1-15 und in der RajBhV wird ein Narasimhatirtha erwéhnt, welches
am Zusammenfluf zweier Fliisse an den Ausliufern des Berges Satarudra liegt, des
Berges der einhundert Sivas, laut dieser Chronik Sivapuri genannt.” Slusser und
Vajracarya identifizieren diesen Ort mit dem oberhalb von Budhanilkantha gelegenen
ZusammenfluB zweier Biche, der den Namen Narasimhaghat trigt.® Zum Zeitpunkt
ihrer Untersuchung waren dort keine Statuen vorhanden und auch die Anwohner in der
Umgebung konnten sich nicht an ein ghat dieses Namens erinnern. Zwar kamen noch
einzelne Besucher zur Verehrung dorthin, letztlich konnten Slusser und Vajracarya die
Stelle aber nur mit Hilfe der am Budhanilakantha JalaSayananarayana beschéftigten
Priester identifizieren. Meine Nachfragen bei den Priestern des Tempels erbrachten zu
diesem Punkt keine Ergebnisse, da sich keiner der Priester, die wihrend meiner
Feldforschung 2004/2005 n. Chr. dort beschiftigt waren, an diesen Ort erinnern konnte.
Die Fliisse sind Anfang des 20. Jahrhunderts zu einem als Wasserreservoir genutzten
groflen Becken aufgestaut worden, so daB} der urspriingliche Ort {iberflutet ist und sich

somit einer wissenschaftlichen Auswertung entzieht.

% Vgl. Dh. Vajracarya V.S. 2030: #64 (S. 260-262) und D.R. Regmi 1983 I: #59 (S. 35-36). Gnoli 1956:
#27 (S. 81-82) liest Samvat 518, was wohl ein Lesefehler ist.

7 Dh. Vajracarya V.S. 2030: 445.

* Slusser and Vajracarya 1973: 85.

¥ RajBhV in: Ancient Nepal, no. 8, July 1969: 19. Somit war dieser Ort noch zur Zeit der Niederschrift
dieser Chronik im 19. Jahrhundert als Narasimhasthana bekannt.

% Slusser and Vajracarya 1973: 86.
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3.2.5. Das Besuchsverbot fiir die Konige

In den Chroniken werden zwei unterschiedliche Versionen genannt, warum es dem
Ko6nig und seinen Nachfolgern verwehrt ist, sich personlich zum Bidhanilakantha
JalaSayananarayana zu begeben. In den Chroniken von Wright und Hasrat’' wird
erwihnt, dal Konig Pratapamalla aus Kathmandu in seinem Palast eine Statue von
JalaSayananarayana aufstellen wollte. Deshalb begab er sich zu [Budhanilakantha]
JalaSayananarayana, um diesen um Rat zu fragen. Die Antwort hieB, er solle keine neue
Statue herstellen, sondern eine bereits vorhandene in seinem Palast verehren. Der Konig
bediente sich daraufhin einer in einem Wasserbecken nahe JfianeSvara™ gefundenen
Statue. Mit Erlaubnis des Gottes lieB er einen Kanal von Budhanilkantha zum
Wasserbecken in seinem Palast graben. Als das Wasser das Becken fiillte, triumte der
Ko6nig, daB ihm ,Buddha[sic!]-nilakantha*>® weissagte, wenn er oder einer seiner
Nachfolger je nach Budhanilkantha komme, um ihn zu verehren, werde dieser Besucher
sterben. Seit dieser Zeit hat kein Konig mehr den Budhanilakantha JalaSayananarayana

besucht.

Slusser erwihnt folgende Geschichte, die nicht in den verdffentlichten Chroniken zu
finden ist und fiir die sie keine schriftliche Quelle angibt:>* Nachdem ein Bauer bei der
Feldarbeit mit seiner Hacke die im Erdreich verborgene Statue des Budhanilakantha
JalaSayananarayana beschidigt hatte, informierte er den Konig iiber den Fund. Als der
Konig eintraf, um den Gott seine Ehrerbietung zu bezeugen, richtete sich der Gott
langsam auf, je nidher der Konig ihm kam. Darauthin wich der Koénig zuriick, und bis
heute geht kein Konig mehr zum Budhanilakantha JalaSayananarayana. Diese Geschichte
wurde Slusser nach ihren Angaben von den amtierenden koniglichen Priestern bestétigt.
DaB in der miindlichen Uberlieferung der Priester von Biidhanilakantha
JalaSayananarayana das Besuchsverbot der Konige mit einem Malla-Konig aus
Kathmandu in Verbindung gebracht wird, konnte auch auf ein angespanntes Verhéltnis

zwischen dem Konig — laut den Priestern Pratapamalla - und den damaligen Priestern

! Wright 1958: 129-130 und Hasrat 1970: 75.

32 Dieser Gegend ist heute als Gyafie$vara bekannt und liegt in der 6stlichen Vorstadt von Kathmandu.

>3 Wright 1958: 130.

>* Slusser 1996: 21. Diese Geschichte wurde mir auch 2005 n. Chr. von den Priestern am Biuidhanilakantha
Jala§ayananarayana erzihlt, wobei sie diese Begebenheit mit Konig Pratapamalla in Verbindung bringen.
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hinweisen.” Da dieses Heiligtum zum Konigreich Kathmandu gehdorte, hitte sich — um
Konflikte zu vermeiden — das Besuchsverbot auch auf die Konige von Patan und
Bhaktapur iibertragen. Es gibt bisher keine Hinweise dafiir, dal die Konige von Patan
und Bhaktapur nach ihrer Inthronisierung dieses Heiligtum aufgesucht haben.

B. Acarya vermutet, da ab der Zeit von Visnuguptas Nachfolger Narendradeva,
die Licchavi-Konige die Verehrung der von einem Gupta gestifteten Statue verweigerten,
und fiihrt dies auf die unterschiedliche religiose Orientierung von Licchavies und Guptas
zuriick.”® Slusser und Vajracarya” halten diese These fiir unhaltbar, da die Guptas
sowohl Siva als auch Visnu verehrten. Sie nehmen eher an, dal die Licchavis auf die
Errichtung des Budhanilakantha Jalasayananarayana durch die Guptas eifersiichtig waren
und das Wegbleiben der koniglichen Familie nicht erst im 17. Jahrhundert, sondern schon
im 7. Jahrhundert begann. Das von Slusser und Vajracarya vorgebrachte Argument
scheint mir stichhaltig, ich gebe aber zu bedenken, dafl die Statue, wie eingangs bereits
erwihnt, zumindest einmal verschiittet war, und halte es durchaus fiir wahrscheinlich,
daB3, nach ihrer Wiederentdeckung, spitere Konige dieses imposanten Heiligtum
aufsuchten und verehrten. Nimmt man dariiber hinaus an, da in den Eintrigen der
Chroniken zur Aufstellung der JalaSayananarayana-Statue im Konigspalast von
Kathmandu ein wahrer Kern enthalten ist, dann deutet dies darauf hin, daf} bis zu diesem
Zeitpunkt die Konige den Buidhanilakantha JalaSayananarayana besucht haben.

Fiir die Sﬁha-KGnige war das Besuchsverbot bindend, was jedoch nicht bedeutete,
daBl sie diesem Heiligtum keine Spenden zukommen lieen. Zumindest in der jiingeren
Vergangenheit wurde das Geldnde mehrfach mit finanzieller Unterstiitzung der

koniglichen Familie renoviert, wie unten ausfiihrlicher behandelt wird.

> Die Jalasayananarayana-Statue im Hanuman Dhoka-Kénigspalast in Kathmandu wurde nach einer von
Astrid Krause kiirzlich erschlossenen Quelle von Konig Jayaprakasamalla 1743 n. Chr. eingeweiht. Nach
Krause handelt es sich bei der Zuschreibung der Statue zu (Jaya-)Pratapamalla (1641-1674 n. Chr.) um eine
Namensver-wechslung mit Jayaprakasamalla (siehe unten Kapitel 3.4., S. 161). Demzufolge konnte es sich
bei dem Konig in der miindlichen Uberlieferung der Priester auch um letztgenannten Konig handeln.

0 B. Acarya V.S. 2027: 24.

37 Slusser and Vajracarya 1973: 87.
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3.2.6. Die Herkunft des Steines der Statue

Ein wichtiger Anhaltspunkt fiir die Identitéit des in Budhanilkantha liegenden Gottes 148t
sich gewinnen, wenn aus den genannten Inschriften ermittelt werden kann, woher der
Stein fiir die Statue stammte; daraus 14Bt sich ableiten, ob sich die Inschriften auf sie
beziehen. Slussers und Vajracarya vermuten, dafl der Stein aus einem Steinbruch in der
Ortschaft Kotkha stammt, deren Lage sie in der Nidhe von Sunaguthi annehmen, oder aus
einem anderen, siidlich von Patan gelegenen Steinbruch.”® Kotkha war in der spiten
Malla-Zeit fiir die Qualitit des dort abgebauten Steines beriihmt, der auch fiir grof3e
Statuen geeignet war. Die von Konig Jitamitramalla aus Bhaktapur gestiftete Statue eines
Kaliyadamanas, die heute als verschollen gilt, wurde aus einem Stein dieses Steinbruchs
gefertigt.”® Allerdings ist Kotkha circa 20 km von Budhanilkantha entfernt. Die Frage,
warum solch eine Anstrengung unternommen wurde, um den Stein nach Budhanilkantha
zu transportieren, beantworten Slusser und Vajracarya folgendermaBen:®

Perhaps Narasimhasthana was considered an especially appreciated site

because of its ancient connection with Visnu near the Narasimha firtha.
Sie schlielen aus, dal} es sich bei Budhanilkantha um den Ort Bhumbhukkika handelt, an
dem sich eine dltere JalaSayananarayana-Statue befand.®’ Genau das ist aber die

Vermutung von Regmi, der den Namen Bhuyusideo von Bhumbhukkika ableitet.®

Tiwari hat eine neue Theorie iliber die Herkunft des Steines aufgestellt, nach der sich in
Budhanilkantha die in der Hadigaon-Inschrift erwéhnte Statue von Bhumbhukkika
JalaSayana befinde. Sein Hauptargument ist, dal der fiir die Statue verwendete Stein
nicht nur im Steinbruch von Kotkha und den siidlich von Patan gelegenen Briichen
vorkommt, sondern auch in der Ndhe von Budhanilkantha. Es sei also nicht erforderlich
gewesen, einen so gewaltigen Stein quer durch das Kathmandu-Tal zu ziehen. Also
konne die in Budhanilkantha liegende Statue nicht die von Visnugupta gestiftete sein. Er
ist weiter der Ansicht, daf sich die Inschriften von Visnugupta iiber den Transport eines

groflen Steines durch die Einwohner von Daksinakoligrama und Bhrngara nicht auf ein

%8 Slusser and Vajracarya 1973: 87.

% Fiir die Inschrift sieche Paudel und Dh. Vajracarya V.S. 2017: 7.
% Slusser and Vajracarya 1973: 87.

o1 Ibid.

% D.R. Regmi 1969: 128.
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und dasselbe Ereignis beziehen, sondern da} es sich um zwei voneinander getrennte

Unternehmungen handelt, die mit der Statue in Budhanilkantha nicht in Bezug stehen.®

Die in der Hadigaon-Inschrift erwihnte Statue von Bhumbhukkikajalasayana wurde mehr
als 30 Jahre vor den beiden anderen errichtet, womit sie fiir die in Budhanilkantha
befindliche Statue in Frage kiime.* Die beiden anderen Statuen werden von Tiwari den
in der Yangalhiti- und Briagare$vara-Inschrift erwidhnten Orten Daksinakoligrama und
Bhrngara zugeschrieben. Er hilt es fiir sehr wahrscheinlich, daf} sich die Einwohner der
Orte, in welchem die Statue dann aufgestellt wurde, auch an der Arbeit des Ziehens
beteiligt haben. Bisher sind diese beiden von Tiwari vermuteten Statuen jedoch nicht
gefunden worden.

Den Namen ,BhumbhukkikajalaSayana’ erkldrt Tiwari mit einer neuen Lesung
desselben: Bhumalakkika. Dabei steht Nev. malaka fiir eine Gesteinsart und Nev. bhu
bezieht sich auf das Gelidnde, in dem der Stein abgebaut wurde. Zur Bestitigung seiner
Theorie zieht er die Yangabahal-Inschrift® heran, in der ein aus einem vorziiglichen

Stein gefertigter AvalokiteSvara gestiftet wurde.

Will man Tiwaris Theorie folgen, ergeben sich folgende Konsequenzen: Bisher waren
nur drei bzw. vier JalaSayananarayana-Statuen aus der Licchavi-Zeit bekannt: die Statue
in Budhanilkantha, die Statue in Balaju, die Statue im Konigspalast Hanuman Dhoka in
Kathmandu, welche in einem Wasserbecken in der Nihe von Jfiane§vara, gefunden
wurde, und schlieBlich die laut Slusser und Vajracarya® nicht mehr zu identifizierende
Statue von Bhumbhukkika. Bei dieser handelt es sich entweder um eine der drei
erstgenannten Statuen oder eben um eine bisher nicht aufgefundene vierte. Da in
Bhrngara bis jetzt keine passende Statue gefunden wurde und die Lage von
Daksinakoligrama noch nicht eindeutig identifiziert ist, scheinen nach Tiwari vier bis
fiinf JalaSayananarayana-Statuen in der Licchavi-Zeit im Kathmandu-Tal aufgestellt
worden zu sein.

Ich halte diese Theorie von Tiwari fiir wahrscheinlich. Die Argumentation von

Slusser und Vajracarya baut ginzlich auf dem in den genannten Inschriften erwéhnten

% Tiwari 2001: 72-75.

% Dh. Vajracarya V.S. 2030: #77 (S. 320-322); Lévi 1905 III: #14 (S. 91-96); Gnoli #36 (S. 50-51) und
Regmi 1983 I: #74 (S. 76-77).

% Siehe Dh. Vajracarya V.S. 2030: 591 und D.R. Regmi 1983 I: #156 (S. 161). Die entsprechende Stelle
lautet: ,, avalokitesamamalampasanamatyadbhutam“.

% Slusser and Vajracarya 1973: 126.
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Transport auf und legt nahe, dafl die beiden Autoren bei der Veroffentlichung ihres
Aufsatzes nichts von der Existenz eines geeigneten Steinbruchs ganz in der Nidhe von
Budhanilkantha wuBiten und daher einen Transport des Steines quer durch das
Kathmandu-Tal annahmen. Wenn der Stein aus dem nahen Steinbruch stammt, dann
konnen sich die in den Inschriften genannten Transporte nur auf andere, noch nicht
aufgefundene Statuen beziehen, die ebenfalls eine betrdchtliche Grofe gehabt haben
miissen, da mir aus den Licchavi-Inschriften keine anderen Beispiele bekannt sind, in

denen der Transport von Statuen erwdhnenswert gewesen wire.

3.2.7. Ikonographie

Die in einem Wasserbecken liegende Statue ist circa 6,5 m lang und liegt unter freiem
Himmel (sieche Abbildungen 22 und 23). Slusser erhielt von den Priestern die Auskunft,
daB die vier Sdulen um die Statue herum einst ein Dach getragen hiitten.®” Auf ilteren
Fotos ist zu erkennen, daB nicht immer alle vier Sidulen vorhanden waren.®
Moglicherweise wurden einzelne Sdulen bei einem Erdbeben beschidigt und ihre Reste
wurden entfernt. Bei der letzten Renovierung des Wasserbeckens 1988/89 n. Chr. wurden
wieder vier Sdulen aufgestellt. An den beiden Sdulen am FuBende der Statue sind
Metallbleche in der Form der Visnu-Attribute Keule und Lotusbliite befestigt, an der
rechten hinteren S&dule ein Muschelhorn und auf der linken hinteren Séiule die
Wurfscheibe. Ebenfalls an der linken hintern Séule ist auch ein Dreizack aus Metall

angebracht, an dem eine kleine Trommel (Skt. damaru) hiingt, beides Attribute von Siva.

Der vierarmige JalaSayananarayana ruht mit gedffneten Augen ausgestreckt auf den
Windungen der Schlange Ananta/Sesa. Die elfkopfige Schlangenhaube erhebt sich rings
um seinen Kopf. Der Knochel des rechten Beines liegt iiber dem des linken Beines. In
seinen vier Hinden hélt der Gott folgende Attribute: rechts oben den Diskus (Skt. cakra),
links die Keule (Skt. gada) und links unten das Muschelhorn (Skt. sarikha) Uber den
kleinen rundlichen, an einer Seite zugespitzten Gegenstand in der rechten unteren Hand

der Statue (sieche Abbildung 24) gibt es divergierende Ansichten. Laut Slusser und

7 Slusser 1982 I: 225.
68 Vgl. Gail 2004: 38, Abb. 3.
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Vajracarya handelt es sich bei diesem Gegenstand um den Ascheball (Skt. vibhiiti ) der
Yogis. Sie schreiben dazu:®

Since Siva is the archetypal yogi, the symbol thus interpreted reinforces the
Saiva aspect of the image and many therefore worship it as Sankara
Narayana, or Harihara, a syncretic half-Siva, half Visnu.

LN e

Abb. 22: Die Budhanilakantha Jala§ayananarayana-Statue aus dem 7. Jh. n. Chr. befindet sich in einem
Wasserbecken in Budhanilkantha. Das Wasser wurde am 22. August 2005 wegen Sduberungsarbeiten
abgelassen, so daf} die Statue im ganzen sichtbar ist. Ansonsten steht das Wasser bis zu den obersten
Schlangenwindungen. Foto: 2005.

% Slusser and Vajracarya 1973: 88.
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Abb. 24: Detailaufnahme des strittigen runden Gegenstandes in der linken unteren Hand der
Biidhanilakantha JalaSayananarayana-Statue. Foto: 2005.
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Pal hingegen hiilt diesen Gegenstand fiir einen Lotussamen.” Gail widerspricht beiden
Deutungen.”’ Nach seiner Ansicht ist dieser in den Hinden der indischen Visnus der
ausgehenden Kusana- und Guptazeit verbreitete runde Gegenstand eine Frucht oder
spezifischer: eine Zitrusfrucht (Skt. bijapiaraka, matulunga). Gail hélt es fiir
wahrscheinlich, da} die bengalische Quitte oder Belfrucht (Skt. bijapitraka oder bilva)
dargestellt ist und entzieht mit dieser Deutung der vibhiti-Theorie von Slusser und
Vajracarya die Grundlage.”” Thm zufolge zihlte dieser rundliche Gegenstand in der
indischen Ikonographie der spiten Kusana- und Gupta-Zeit, aus der die Statue stammt, zu
den Attributen von Visnu. Er fiihrt an, dal Laksm1 im Visnudharmottarapurana bei ihrer
vierarmigen Darstellung zwei Lotusbliiten sowie Muschelhorn und Belfrucht hiilt.”? Als
Erklarung fiir die beiden letzten Attribute verweist Gail auf Visnu, dem diese Attribute
zugeordnet sein sollen. Die Belfrucht ist ein Attribut, welches sowohl mit Visnu als auch
mit Siva assoziiert wird.”* Gails Interpretation erscheint mir angesichts der Verbindung
der Belfrucht mit Visnu und Laksmi wahrscheinlicher als die Herausarbeitung eines
Siva-Aspektes bei Slusser und Vajracarya. Der Belfruchtbaum wird in der Brhatsamhita
58.6 als Srivrksa (Skt. ,Baum der Sii (Beiname der Géttin Laksmi)’) aufgefiihrt. Nach
dem Saurapurana 43.40 zéhlt bilva zu den Pflanzen, die Visnu heilig sind. In diesem
Zusammenhang sei auf ihi hingewiesen, ein Ubergangsritual, bei dem Newar-Midchen
mit dem Gott Narayana verheiratet werden.” Im Verlauf dieses Rituals erhalten die

Midchen eine Belfrucht und ein kleines goldenes Bild von Narayana.

Auf dem Kopf triagt die Statue eine Krone, die aus drei scheibenféormigen Ornamenten
besteht. Uber die Abbildung auf der mittleren Scheibe, die sich oberhalb der Stirn der
Statue befindet, gibt es unterschiedliche Ansichten. Fiir den westlichen Betrachter, der
zur Statue keinen direkten Zugang hat und mit einem Blick iiber den Betonzaum, mit
dem das Wasserbecken - bis auf den Zugang zur Statue — ummauert ist, vorlieb nehmen

muB, ist die Perspektive zu ungiinstig, um die Darstellung klar zu erkennen.” Nach

0 Pal 1970: 79.

I Gail 1984: 68-69.

7 Fiir die gesamte Argumentation siche Gail 1984: 67-69.

3 VDhPur 111, Kap. 82 und Rao 1971 I: 374.

™S.S. Gupta (ed.) 1965: 37-38, 130 und 135. In Kerala wird die Belfrucht nicht gegessen, weil sie mit
Sivas Kopf assoziiert wird. Siehe ibid., S. 95.

> Von diesem Ritual ausgeschlossen sind unberiihrbare Kasten sowie am oberen Ende der Kastenhierachie
die Rajopadhyaya-Brahmanen.

’® Die mittlere Scheibe mit der Abbildung ist vom Zaum aus nur im Profil zu sehen.
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Slusser und Vajracarya zeigt die mittlere Scheibe iiber der Stirn das Ruhmesgesicht (Skt.
kirtimukha), was der iiblichen Ikonographie Visnus entspricht.”’

Die Buddhisten unter den Besuchern dagegen behaupten, dal auf der mittleren
Scheibe Buddha abgebildet ist und sozusagen - als Zeichen seiner Dominanz - auf Visnus
Kopf thront.”® Diese MutmaBung wird auch von dem Brauch genihrt, die Krone mit
einem Tuch und Blumenkrinzen zu schmiicken und sie damit neugierigen Blicken zu
entziehen. Nur einmal téglich, wahrend der Vorbereitungen zur morgendlichen pija,
werden Blumenkréinze und Tuch von den Priestern entfernt und durch neue ersetzt. Unter
den buddhistischen Besuchern ist die Ansicht verbreitet, die Krone werde durch das Tuch
und die Krinze verdeckt, weil die Priester des Heiligtums die Existenz des abgebildeten
Buddhas verheimlichen wollen. Das Tuch wird naf iiber der Krone ausgebreitet, um, wie
die Priester angeben, den Kopf des Gottes zu kiihlen. Einer anderen Version zufolge wird
mit dem Tuch der Schweil des Gottes, der ungeschiitzt der Sonne ausgesetzt ist,
aufgesaugt. Letztere Version konnte sich physikalisch erkldren, da es durchaus moglich
ist, daB} sich, aufgrund von Kapillarwirkung und/oder feiner Risse im Stein der Statue,
kleine Wassertropfchen auf der Oberflache ansammeln. Verifizieren 146t sich dies nicht,
weil solche Untersuchungen an der Statue derzeit nicht erlaubt werden. Moglicherweise
ist das Tuch ein Uberbleibsel eines friiheren Brauchs, den vielleicht doch gelegentlich
auftretenden ,,Schweill, ob nun durch gottliches Wirken oder Kapillarwirkung
hervorgerufen, aufzusaugen und an den Konig zu senden. Auch der Garuda vor dem
Camgunarayana-Tempel soll gelegentlich ,,schwitzen*. Hier wird der ,,Schweif}* von der
Stirn mit einem Tuch abgetupft, welches an den Konig geschickt wird, weil der Schweil}
dieses Garudas ein Mittel gegen Schlangenbisse sein soll. Ich vermute, dafl der
Verwendung des Tuches am Budhanilakantha JalaSayananarayana eine &hnliche

Vorstellung zugrunde liegt.

7 Slusser and Vajracarya 1973: 93.

8 Diese Ansicht vonseiten der buddhistischen Besucher wurde mir in den Jahren 2004/05 in zahlreichen
Interviews unterbreitet. Das heif3t aber nicht, daB sie von allen Buddhisten geteilt wird; die meisten
kommen zum Heiligtum, um Nagapiija (Verehrung der Schlangen) zu machen.
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Am Heiligtum hilt sich das von einigen Priestern und Mitgliedern der dort angesiedelten
Komitees verbreitete Geriicht, dal} es sich bei der Statue — aus einem anderen als dem
von Slusser und Vajracarya vermuteten Grund — nicht um eine rein visnuitische Statue
handelt. Bei der im Jahr 1968 n. Chr. durchgefiihrten Reinigung des Wasserbeckens
hitten der damalige Priester Dhruva Bhandari und einige Helfer die nach dem Ablassen
des Wassers komplett sichtbare Statue eingehend betrachtet und abgetastet. Mit Keilen
sollen sie die Statue etwas hochgestemmt und dabei auf der Unterseite eine Sivastatue
entdeckt haben, die Dreizack (Skt. trisila) und Trommel (Skt. damaru) trage. Diese
Statue soll mit dem Gesicht nach unten liegen und kleiner als der Narayana auf der
gegeniiberliegenden, nach oben zeigenden Seite, sein.” Nachdem um 1990 n. Chr. auf
Anweisung des Guthi Samsthanas der Boden des Wasserbeckens zementiert und dabei
auch die Statue einzementiert wurde, sind weitere Untersuchungen in dieser Richtung
nicht mehr moglich. Sollte das den Tatsachen entsprechen, wiirde sich natiirlich die Frage
stellen, aus welchem Grund eine so gestaltete Statue in Auftrag gegeben wurde. Wie aus
den Licchavi-Inschriften bekannt ist, haben die Guptas sowohl Siva als auch Visnu
verehrt und ihnen, neben vielen anderen Gottheiten, Statuen gestiftet. Kann in einem
solchen synkretistischen Umfeld eine Statue entstanden sein, die oberfldchlich visnuitisch
ist, fir die Eingeweihten jedoch ein Sankaranarayana (halb Siva halb Visnu)? Im
Kathmandu-Tal gibt es zahlreiche Beispiele fiir synkretistische Tendenzen bei der
Darstellung von Statuen. So befindet sich iiber dem Kopf des Adinarayanas in Thankot
ein kleines Sivalinga (siche Abbildung 25). Erst bei niherer Untersuchung ist zu
erkennen, dal} das liniga nicht aus demselben Stein wie die Statue gefertigt ist, sondern
auf diese aufgesetzt wurde. Fiir die Besucher, die eventuell das kleine liriga iibersehen
konnten, ist an der Verzierung der Nische, in welcher die Statue steht, am Scheitel des

gemauerten Bogens, ein linga eingelassen.

" Vgl. Hutt (ed.) 1994: 216.
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Abb. 25: Narayana-Statue im Adinarayana-Tempel in Thankot. Deutlich zu erkennen ist das Sivalinga iiber
der Nische mit dem Kultbild (Mitte). Auf den Kopf des Narayana wurde nachtriiglich ebenfalls ein Sivalinga
gesetzt. Aus diesem Grund wird die Statue von vielen Gliubigen als Sankaranarayana, d.h. als Visnu und
Siva, verehrt. Foto: 2006.

Die verschiedenen ikonographischen Interpretationen der Statue scheinen sich auch aus
den unterschiedlichen Anspriichen auf den Berg Sivapuri, wie in den oben aufgefiihrten
Puranas beschrieben wird, zu ergeben. Statuen, in denen Siva und Visnu als
Sarkaranarayana vereinigt sind, waren in Nepal spitestens seit dem 5./6. Jh. n. Chr.
bekannt, wie etwa die Saflkaranﬁrﬁyar_la-Statue aus dem Stadtteil Saugah in Patan
belegt.*® Die rechte Hilfte reprisentiert Siva mit seinen Attributen Dreizack und
Rosenkranz, die linke Hilfte Visnu mit Wurfscheibe und Muschelhorn. Die Darstellung
eines Sankaranarayana oder Harihara mit den iiblichen Attributen in Budhanilkantha
scheint nicht in Visnuguptas Absicht gelegen zu haben. Sollte es sich bei dem strittigen

rundlichen Gegenstand in der rechten Hand der Statue tatsdchlich um die von Gail

% Fiir die Datierung siehe Slusser 1975: 42.
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angenommene bengalische Quitte oder Belfrucht handeln, wiirde der Statue das einzige

sichtbare §ivaitisch zu deutende Attribut entzogen sein.”

3.2.8. Organisation und Priester

Das Heiligtum mit allen dort stattfindenden Aktivititen untersteht der Aufsicht des Guthi
Samsthanas, der das Geldnde V.S. 2022 (1965/66 n. Chr.), einschlieBlich der Linderein,
iibernommen hat und fiir einen Teil der laufenden Kosten aufkommt. Die restlichen
Kosten, derzeit der groBere Teil, werden vom Budhanilakantha Sanatan Dharma Seva
Samaj iibernommen. Diese nichtstaatliche Vereinigung liel sich V.S. 2052 (1995/96 n.
Chr.) registrieren und wird von Personen aus der ndheren Umgebung geleitet. Die
Finanzierung erfolgt iiber die am Heiligtum gesammelten Spenden. Derzeit gehdren dem
Leitungsorgan acht Mitglieder an, die alle zwei Jahre in einer Hauptversammlung
gewidhlt werden. Seit der Registrierung wurden umfangreiche Reparatur- und
Instandsetzungsarbeiten durchgefiihrt. Dazu gehoren die Sduberung des Gelédndes, die
Errichtung von Mauern rings um das Gelédnde, die Verlegung von Pflaster im Innenhof
und auf den Zugangswegen sowie der Bau einer Offentlichen Wasserstelle neben dem
westlichen Eingangstor.

In einem westlich des Heiligtums stehenden Gebdude, welches sich noch im Bau
befindet, hat das Budhanilakantha Ksetra Vikas Samiti seinen Sitz. Dieses V.S. 2053
(1996/97) gegriindete Komitee zur Entwicklung des Geldndes rings um das Heiligtum ist
ein staatliches Komitee und untersteht dem Ministerium fiir Tourismus, Kultur und zivile
Luftfahrt. Geplant war die Betreuung und Versorgung aller Heiligtiimer auf dem Gelédnde
und in der Umgebung von Budhanilkantha durch das Komitee. Bisher trat es
diesbeziiglich jedoch kaum in Erscheinung, weil das zustindige Ministerium nicht
geniigend finanzielle Mittel zur Verfiigung stellte, so dall zur Zeit nur die

Verwaltungskosten, insbesondere Gehilter, abgedeckt sind.

Die ehemals selbststindige Sri Budhanilakantha Narayana Guthi untersteht dem Guthi

Samsthana, der auch die Priester einsetzt. Die Priester sind Parbatiya-Brahmanen der

81 Die Blitter des Bilva—Baurpes werden zwar in Siva- und Sakta-Ritualen verwendet, die Belfrucht wird
jedoch nicht in den Hénden Sivas oder der verehrten Gottinnen dargestellt. Siehe S.S. Gupta (ed.) 1965: 37-
39,95, 130 und 135.
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Subkasten Puri, Giri, Bharati, Vana, Bhandari und Adhikari. Der Posten des mahant wird
stets fiir die Dauer von vier Jahren vergeben. Die ersten Monate gelten als Probezeit,
nach deren Ablauf iiber die endgiiltige Anstellung entschieden wird. Im Jahre 2005 n.
Chr. war Om Puri Baba Kitana Bhandari als mahant angestellt. Zu seinen Aufgaben
gehoren die Aufsicht iiber das Heiligtum, die Bereitstellung der Materialien fiir die
Ritualhandlungen, sonstige organisatorische Aufgaben und die Ausbildung seines
Nachfolgers. Er muB ein samnyasin, ein Asket bzw. Entsager sein. Fiir die Dauer der
Anstellung wohnt der jeweilige mahant in einer nordwestlich der Statue gelegenen
Asketenherberge (Skt. matha).

An der Statue des Budhanilakantha JalaSayananarayana haben zwei pigjaris
Dienst; der eine ist fiir die Verehrung des oberen Teils des Gottes zustdndig und wird
sirpijari (Nep. ,Priester des Kopfes’) genannt, und der andere fiir den unteren Teil, der
paupijari (Nep. ,Priester der Fiile’). Jeder pizjari beginnt seine Laufbahn hier mit dem
Dienst an dem unteren Teil der Statue und nimmt, wenn der pijari fiir den oberen Teil
seinen Dienst aufgibt, dessen Platz ein, worauf ein neuer paupijari eingestellt wird.
Meiner Beobachtung zufolge assistiert der pauapijari dem Sirpijari lediglich und
tibernimmt bei der tdglichen Reinigung und Schmiickung der Statue sowie wihrend der
pija nur Hilfsaufgaben, zum Beispiel das Reichen der pizja-Materialien an den Sirpigjari
Es ist eindeutig eine Lehrer-Schiiler Konstellation erkennbar, in welcher der Sirpijari
seinen Nachfolger ausbildet. Die Titel der beiden Priester entwickelten sich
wahrscheinlich aus der Arbeitsteilung wihrend der Reinigung der Statue. Urspriinglich
wird es nur einen pijari gegeben haben, dem ein Schiiler assistierte. Moglicherweise
erhielt letzterer den Titel paupijari, um ihn gegeniiber den anderen Schiilern am

Heiligtum abzugrenzen oder zu erhdhen.

Die pigjaris miissen sich im Lebensstadium eines vatuka (Skt. ,Knabe’) befinden, d.h., sie
haben den Lebenszyklusritus vratabandha, die hinduistische Initiation, bereits hinter sich,
sind aber noch unverheiratet. Sie konnen selbst bestimmen, wie lange sie ihren Dienst tun
mochten, diirfen wihrend dieser Zeit jedoch nicht heiraten und miissen von ihren
Familien getrennt leben. Fiir den Dienst eines pigjaris kann sich jeder Junge aus den
entsprechenden Kasten und im Stadium eines vatuka bewerben. Die Jungen kommen oft
auch aus anderen Distrikten. Paramatma Nepal, der 2005 n. Chr. als Sirpigjari angestellt
war, kommt aus Sindhu Palancok im Norden von Nepal und Bhagavan Adhikari, der in
dieser Zeit paupiijari war, stammt aus dem Distrikt Saptari im Westen Nepals. Slussers
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Beobachtung, die Posten der Priester seien erblich,® trifft nach den Auskiinften, die mir
am Heiligtum von den Priestern und Mitgliedern des Budhanilakantha Sanatan Dharma
Seva Samaj gegeben wurden, zumindest fiir die letzten fiinfzig Jahre nicht zu. Auf dem
Gelédnde befindet sich der Vedavidyasram, der 1996 n. Chr. erdffnet wurde. Hier lernen
zwischen zwanzig und fiinfundzwanzig Schiiler, zumeist Waisen, Sanskrit und werden
mit den Regeln und Abldufen der Ritualhandlungen am Budhanilakantha
JalaSayananarayana vertraut gemacht. Diese Jungen konnen sich fiir die Stelle eines
Priesters bewerben.

Drei der Subkasten, aus denen die mahants und pijaris stammen, Puri, Giri und
Bharatt legen nahe, dall es sich bei ithnen um S§ivaitische DaSanami-Asketen handeln
konnte. Deren Orden beruft sich auf den Stifter Sankaracarya (angeblich 788-820 n.
Chr.), einen Wanderasketen, der in Indien zahlreiche Monchsorden und Kloster
gegriindet haben soll. Die heutige Situation am Budhanilakantha JalaSayananarayana-
Heiligtum konnte der Widerhall einer fritheren Oberaufsicht durch ein matha sein.
Darauf deutet auch die Auswahl der beiden pijaris hin, die aus den gleichen Subkasten
wie der mahant kommen miissen und sich im Lebensstadium eines Schiilers befinden,
sowie die Bevorzugung von Waisen als Schiiler. Diejenigen, die noch Eltern haben,
verpflichten sich fiir die Dauer ihrer Ausbildung am Heiligtum, keinerlei Kontakte zu
ihrer Familie zu unterhalten. Meines Wissens erhalten die Schiiler und pijaris keine
Initiation in einen Asketenorden, wie es frither der Fall gewesen sein konnte. Das liegt
moglicherweise daran, da heute der Guthi Samsthana die Oberaufsicht iiber das
Heiligtum innehat. Die Ausbildung der Schiiler ist heute Aufgabe der am Vedavidyasram
angestellten Brahmanen.

Es ist nicht bekannt, ab wann die Asketenherberge die von mir vermutete Aufsicht
iiber das Heiligtum innehatte und ob davor einheimische oder indische Priester dort tétig
waren. Die oben erwihnten, am Heiligtum erzidhlten Geschichten sprechen von einer
Verschiittung des Biidhanilakantha Jalasayananarayana. Das konnte ein Grund dafiir sein,
daf} die Priestertradition abrifl und bei Wiederentdeckung der Statue die moglicherweise
in der Zwischenzeit dort gegriindete Asketenherberge die Verwaltung des Heiligtums

tibernahm.

82 Slusser 1982 I: 225.
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Friiher spielte eine Musikgruppe wahrend nityapiija und arati sowie zu den Festtagen am
Budhanilakantha JalaSayananarayana. Seit ungefihr dreizehn Jahren gibt es nur noch
zwei Musiker am Tempel, die zu nityapija und arati spielen. Beide erhalten ein eher
symbolisches Gehalt von der matha-Verwaltung und werden von Budhanilakantha Ksetra

Vikas Samiti und Budhanilakantha Sanatan Dharma Seva Sama;j bezahlt.

3.2.9. Renovierungsarbeiten und Neuerrichtungen

In den letzten Jahren sind auf dem Gelinde des Heiligtums zahlreiche
Renovierungsarbeiten durchgefiihrt und neue Gebidude, Tempel, Tore und Mauern
errichte  worden. Nach Auskunft von Dipak Karka, dem Vorsitzenden des
Budhanilakantha Sanatan Dharma Seva Samaj, wurde das Gelidnde wéhrend der Rana-
Zeit umfassend renoviert. Im Jahre V.S. 2045 (1988/89 n. Chr.) wurde im Auftrag des
Guth1 Samsthanas das Wasserbecken zementiert, in dem der Biudhanilakantha
JalaSayananarayana liegt, auBerdem erneuerte und ersetzte man die dort einige Jahre
zuvor angebrachten bunten Fliesen durch rote Ziegel.

Ein kleiner Radha-Krsna-Tempel wurde 1994 n. Chr. mit Hilfe von Spenden eines
Rajendras aus Maharajgunj und Spenden aus der lokalen Bevolkerung errichtet. Kesava
Kuikel, seit acht Jahren Priester an diesem Tempel, war vorher pijari am Budha-
nilakantha Jalasayananarayana.

Ein groBles Tor circa 100 m unterhalb des Heiligtums an der Hauptstrae wurde
V.S. 2054 (1997/98 n. Chr.) vom Sri Visnu Village Development Committee mit
Unterstiitzung der Einwohner gebaut.

Die drei groBen Eingangstore zum Heiligtum wurden 2000 n. Chr. fertiggestellt,
u.a. mit finanzieller Unterstiitzung vom Buidhanilakantha Ksetra Vikas Samiti.

2002 n. Chr. wurde ein Ostlich vor dem Geldnde gelegenes Brachland in einen
kleinen Park mit Béinken und einen havanamandapa (ein Platz zur Durchfithrung von
Opfern) umgewandelt, finanziert vom Budhanilakantha Ksetra Vikas Samiti.

Siidwestlich vom Heiligtum wurde 2005 n. Chr. ein zweistockiges Gebiude
renoviert, in dem sich seit der Fertigstellung der Sri Kavi Prasad Gautam Hare Rama
Sankirtana Mandala befindert, der vorher in einem baufilligen Gebidude im Nordosten
des Geldndes untergebracht war. Die Renovierungen wurden durch die Spende einer
Anwohnerin und Zuschiisse vom Budhanilakantha Ksetra Vikas Samiti finanziert. Das
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Gebidude trigt den Namen Akhanda Hare Krsna Sankirtana. Darin spielt eine aus zwolf
Mitgliedern bestehende bhajan-Gruppe seit V.S. 2038 (1981/82 n. Chr.) ununterbrochen
vierundzwanzig Stunden tédglich. Ein Ableger dieser bhajan-Gruppe spielt in einem
bhajanghar auf dem Areal des Janakijivakufija bzw. Hare Rama Kufija in Deopatan.

Das Budhanilakantha Ksetra Vikas Samiti lieB 2005 n. Chr. ein dreistockiges
Gebidude westlich vom Heiligtum errichten. Die Rdume sollen spéter vermietet werden,
um Einnahmen fiir die Finanzierung des Tempelbetriebs zu gewinnen.

Vor ungefihr zwanzig Jahren wurde der Mahalaksmi-Tempel erbaut, fiir dessen
Errichtung Svami Sudhama Manandhar aus Budhanilkantha sein eigenes Grundstiick

verkaufte. Etwa zeitgleich wurde ein kleiner Laksminarayana-Tempel gebaut.

Im Jahre V.S. 2042 (1985/86 n. Chr.) wurde im Auftrag des damalige Vorstehers der
Asketenherberge, Vairabanabda Maharaja, der am Rand des Wasserbeckens stehende
und mit seiner Krone iiber den Budhanilakantha Jalasayananarayana reichende heilige
Pipalbaum gefillt. Die Folge waren Demonstrationen aufgebrachter Menschen, und es
soll zu Unruhen gekommen sein. Aus dem koniglichen Palast kam darauthin der Erlal3,
umgehend einen neuen Pipalbaum an die Stelle des gefillten zu pflanzen. Von den
Priestern am Heiligtum erfuhr ich, der heilige Baum sei gefillt worden, weil stindig
Kridhen vom Baum aus Fleischreste und Knochen in das Wasserbecken und auf die Statue

fallen lieBen und diese dadurch rituell verunreinigten.

3.2.10. Ritualhandlungen

Am Budhanilakantha Jalasayananarayana findet jeden Morgen eine nityapiija statt. Zur
Vorbereitung wird die Statue von den beiden pajaris von Bliitenschmuck und
Opfergaben des vorangegangenen Tages gereinigt, und es werden das Tuch auf der
Krone sowie das als Kleidung dienende grofle Tuch vom Korper der Statue entfernt. Die
tagliche pija enthilt sechzehn Respekterweisungen (Skt. sodasopacarapiija), wihrend
der die Schiiler aus dem Vedavidyasram die eintausend Namen von Visnu aus dem Sri
Visnu Sahasranama Stotram rezitieren.

Die in ihrem Ablauf der Satyanarayanapuija folgenden nityapiija enthilt ein
zusiitzliches Ritual, die Rudripiija, bei der Rudra (Siva) verehrt wird. Wihrend der
Rudriptja wird auf den Kopf der Budhanilakantha Jalasayananarayana-Statue ein kleiner,
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auf einem Dreifull stehender Wasserkessel (Skt. jalahari), gestellt. Darin befindet sich
eine Mischung aus Milch, Joghurt, Butterschmalz, Honig und Zucker, ,fiinf Nektar’(Skt.
paiicamrta) genannt, die durch ein Loch im Boden des Kessels auf die Statue l4uft. Fiir
die Dauer dieses eingeschobenen Rituals rezitieren die Schiiler Hymnen (Skt. stotra) zu

Ehren von Rudra.®

Auf dem Gelidnde des Biudhanilakantha JalaSayananarayana werden verschiedene
jahreszyklische Feste begangen. Besonders an den auf Haribodhiniekadasi folgenden
Tagen begeben sich tausende Menschen hierher. An Krsnajanmastami findet eine
Prozession statt, bei der Statuen von Radha-Krsna in einen kleinen Wagen gesetzt und
einige hundert Meter den Hiigel hinaufgefahren werden. Daneben werden Gaijatra, Holi,

Ramanavami und Nagapaficam1 begangen.

3.2.11. Resiimee

Auf den vorangegangenen Seiten habe ich versucht herauszuarbeiten, wie sehr die
Ansichten iiber die Identitiit der in diesem Heiligtum verehrten Gottheit voneinander
abweichen. Die multiple Identitdt von Goéttern ist eine im Kathmandu-Tal verbreitete
Erscheinung. Hier treffen die brahmanische Tradition auf volksreligiose Elemente,
Hinduismus auf Buddhismus sowie verschiedene tantrische Traditionen aufeinander. Als
Beispiele sollen an dieser Stelle nur Guhye$vari,* Harit1™ und Camgunarayana genannt
werden. Besonders in der besprochenen puranischen Literatur werden die rivalisierenden
Anspriiche der Sivaitischen und visnuitischen Verfasser auf dieses Heiligtum deutlich.
Vor diesem Hintergrund sind die von den dortigen Priestern und einem Teil der Besucher
unterstiitzten Bemiihungen zu betrachten, die Gottheit als Sarkaranarayana zu verehren,
was mit der Durchfilhrung der Rudripiija sichtbar wird. Die in dieser Statue
unterschiedlichen, miteinander vereinten Identititen veranschaulicht auch der Name
,Budhanilakantha JalaSayananarayana®, dessen Namensteil Nilakantha, wie eingangs

beschrieben, ein Beiname Sivas ist. Lienhard bemerkt dazu: 3¢

%3 Siehe auch Slusser and Vajracarya 1973: 88.
% Michaels 1996: 303-342.

8 Merz 1996: 343-354.

% Lienhard 1978: 153.
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Die Benennung ist, wie wir annehmen miissen, nicht hoherer Einsicht,

sondern simpler Verwechslung mit Siva(-Nilakantha) entsprungen, erscheint

aber dennoch nicht vollig verfehlt, zumal Jalasayana Narayana in der Form

des Nilakantha-LokeSvara in die Schar die einhundertundacht Loke$varas

eingereiht wurde.
Aus den Inschriften, die mit diesem Heiligtum in Verbindung gebracht werden, geht
hervor, daf} eine JalaSayana-Statue geweiht wurde. In den entsprechenden Erzédhlungen
der Chroniken wird ebenfalls von einem JalaSayananarayana berichtet, der verschiedenen
Ko6nigen im Traum erschien und ihnen Anweisungen gab, in welcher Weise er zu
verehren sei. In einer Nevari-Hymne aus der Zeit von Konig Jayabhaskaramalla von
Kathmandu (1700-1714 n. Chr.) wird Bhumbhukkika Jalasayana als visnuitischer Gott
angerufen: ,,Oh Narayana, (der du) gliickselig am FuBe des Berges (Sivapuri) ruhst!“*’
Diese Beispiele zeigen jedoch lediglich, da}3 der jeweilige Schreiber oder Auftraggeber
der Quellen diese Ansicht offentlich vertrat, was nicht zwingend die tatsédchliche
Verehrungspraxis am Heiligtum wiedergegeben hat. So ist nichts dariiber bekannt, ab
wann die Rudripiija in das ansonsten visnuitische morgendliche Ritual aufgenommen und
ob und als welche Gottheit Budhanilakantha Jalasayananarayana frither von den
Buddhisten verehrt wurde. Unter den tibetischen Buddhisten wird die Statue auch als
,,Klu-gan rkyal* (Tib. ,ein Naga, der auf dem Boden liegt (mit dem Gesicht nach oben)’)
verehrt. Der Beckenrand ist besonders frithmorgens von zahlreichen, aus Tibet
stammenden, buddhistischen Monchen, Nonnen und Laienanhéngern besetzt, die hier vor
allem die Nagapuja zu Klu-gan rkyal machen. Am Heiligtum gibt es keine Organisation,
welche die Interessen der buddhistischen Besucher vertritt, und dies wird meines

Wissens auch nicht angestrebt.

%7 Siehe Lienhard 1974: #14, S. 47 und 142. Das Original lautet: ,, he Narayanaju guriya sisa rasana
bijyaka“.
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3.3. Der Balanilakantha JalaSayananarayana

Obwohl der Balanilakantha JalaSayananarayana heute weitaus weniger Beachtung erféhrt
als der Budhanilakantha Jalasayananarayana, soll das Heiligtum im Rahmen dieser
Arbeit behandelt werden. Wie bei Budhanilakantha JalaSayananarayana lassen sich auch
hier verschiedene sich iiberlagernde Anspriiche auf dieses Heiligtum feststellen. Um die
Identitdt des Balanilakantha Jalasayananarayana herauszuarbeiten, halte ich es fiir
erforderlich, etwas ausfiihrlicher auf seine Verbindung zum Gosaikunda-See einzugehen,
auf dessen Grund sich ein Gott befinden soll, der als Siva, Visnu, Harihara oder

AvalokiteSvara verehrt wird.

Der Name Balanilakantha setzt sich aus bala (Skt. ,jung’, ,kindlich’ oder ,Junge’) und
nilakantha (Skt. ,der, der eine blaue Kehle hat’) zusammen. Diesem ,jungen’ Nilakantha
steht Budhanilakantha JalaSayananarayana, der ,alte’ oder ,groBe’ Nilakantha,
gegeniiber. Die Verwendung dieser Antonyme konnte auf eine Hierarchie in Bezug auf
die Verehrungswiirdigkeit oder auch auf den GroBenunterschied hinweisen.*® Beide
Statuen sind vergleichsweise groB3, der Budhanilakantha JalaSayananarayana mil3t circa
6,5 Meter, der Balanilakantha Jalasayananarayana ist mit circa vier Metern etwas kleiner.

Seit wann der Name Balanilakantha JalaSayananarayana fiir dieses Heiligtum im
Gebrauch ist, kann nicht mit Sicherheit gesagt werden. In den weiter unten aufgefiihrten
und ausgewerteten Quellen zur Geschichte der Statue kommt dieser Name nicht vor. In
einem lalmohar, einem Dekret von V.S. 1863 (1806/07 n. Chr.), wurde fiir die
Durchfiihrung der Rituale von ,,Sr7 Balanilakantha® ein gewisser Balakadasa Vairagi als
Priester berufen.® Dies ist das ilteste mir bekannte Dokument, in welchem der Namen

Balanilakantha erwihnt wird.

% Kirkpatrick 1811, Reprint 1969: 142 schreibt dazu: ,, Bala Neel-khent is so called to distinguish it from
Boora (or great) Neel-khent, which is situated a few miles to the northward of Kathmanda... .
% NGMPP Reel no. K 30/20.
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3.3.1. Standort

Das Heiligtum des Balanilakantha JalaSayananarayana befindet sich in Balaju, einer
Ortschaft circa vier Kilometer nordwestlich des alten Konigspalastes Hanuman Dhoka in
Kathmandu. Der heute gebriuchliche Name dieses Heiligtums, Balaju oder Balaji (Nep.
,der verehrungswiirdige Junge’), leitet sich von Balanilakantha ab. Die Statue liegt in
einem der Wasserbecken im Balaju Water Garden. Neben der Statue befinden sich in
diesem Park, der in seiner heutigen Gestalt im 18. Jahrhundert angelegt wurde, mehrere
Wasserbecken, Tempel und eine Brunnenanlage mit zweiundzwanzig Wasserspeiern, die

Baisdhara (Nep. ,zweiundzwanzig Wasserspeier’) genannt wird.”

In der Nihe des Balaju Water Garden lag im 18. Jahrhundert ein Fort, genannt Lutikot
(,Lutis Fort’).”! Im NepM 29.58 wird ein LunthikeSa-Heiligtum erwihnt, welches im
Verlauf der in diesem Kapitel beschriebenen ksetrapradaksina, der Umwandelung
heiliger Orte, aufgesucht werden soll, und an dem die Pilger Hari (Visnu), der auf der
Schlange Ananta liegt, verehren sollen. Die Heiligtiimer, die im Vers 29.58 und in den
vorangehenden und nachfolgenden Versen genannt werden, ermoglichen eine
Identifikation mit dem Standort von Balanilakantha JalaSayananarayana.

tatah parvatam ullanghya pratyan narayanam vrajet /
narayanam pujayitva tatraiva vasatim caret // 51 //

rataru jagaranam kuryad visnudharmakathadibhih /

tatah prabhate vimale snanam krtva yathavidhi // 52 //
anujiiam prarthayet tatra srinarayanasannidhau /

mahyam dehi prabho ‘nujiiam visno trailokyapijita // 53 //
ksetrapradaksinavidhipiirno ‘stu krpaya tava /

ity anujiiam tato labdhva buddhasthanam tato vrajet // 54 //
paramanandakandabje dharmadhatudrave jale /

mahacindt tathagatya buddho devah svayam sthitah // 55 //
vasanti bhiksavo yatra vihaya sutabandhavan /
jiaananandasamayukta buddhadars(a)namanasah // 56 //
buddham pradaksinikrtya tato visnumatim vrajet /
visnumatyam narah snatva santarpya ca pitamahan // 57 //
lunthikesam tato gacced yastraste bhagavan harih /
anantasayanasinam viksya narayanam narah // 58 //
uttarena tato gacced visnusmaranatatparah /

adhastat parvatasyaiva bhogibhogasanasthitam // 59 //
naro nardayanam drstva mucyate capi kilbisat/ 60a // (NepM 29.51-60a)”

% Siehe auch Hegewald 2002: 92 und Becker-Ritterspach 1995: 73-74.

1 Slusser and Vajracarya 1973: 90-91, die in ihrem Aufsatz ausfiihrlich auf Balanilakantha Jalasayana-
narayana eingehen.

2 Aus Acharya 1992: 275-277.
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Dann soll er, nachdem er die Berge passiert hat, zum westlichen Narayana®
gehen. Nachdem er Narayana verehrt hat, soll er dort auch iibernachten. In
der Nacht mul er wachen und Geschichten usw. aus dem Visnudharma
erzdhlen. Nachdem er dann beim lichten Tagesanbruch vorschriftsmifig ein
Bad genommen hat, soll er dort Sri Narayana um Erlaubnis bitten: ,,Oh
Visnu, der in den drei Welten verehrt wird, oh Gebieter, gib mir die
Erlaubnis! Die Durchfiihrung der Umwandelung des heiligen Gebietes soll
durch deine Gnade vollendet werden!*“. Nachdem er dort die Erlaubnis
erhalten hat, soll er dann nach Buddhasthana® gehen. Gott Buddha, der aus
Mahacina (China?) gekommen ist, verweilt selbst im Wasser, in der
Fliissigkeit der Essenz der Welt, in der Lotusblume, die in der Wurzel die
hochste Wonne hat. Dort leben die Monche, die (ihre) Sohne und
Angehorigen zuriickgelassen haben, die Wonne der Erkenntnis verkiinden
(und) den Geist auf den Anblick Buddhas (gerichtet haben). Er soll Buddha
umwandeln und zum Visnumati(-Fluss) gehen. Sobald der Mann in der
Visnumati ein Bad genommen und die Ahnen gesittigt hat, soll er zum
Lunthikesa gehen, wo der erhabene Hari ist. Nachdem der Mann den
Narayana, der auf der Schlange Ananta ruht, gesehen hat, soll er dann nach
Norden gehen, in Gedanken an Visnu versunken. Der Mann, der den
unterhalb des Berges auf einem Bett aus den Windungen einer Schlange
liegenden Narayana® gesehen hat, soll auch von Schuld befreit sein.

Bei Levi”® und Uebach” wird das LunthikeSatirtha mit dem Standort von
Budhanilakantha Jalasayananarayana identifiziert. Ich verstehe den Text so, dal der
Pilger zuerst zum LunthikeSa gehen soll, wo sich auch ein AnantaSayananarayana
befindet, und erst nachdem er Letztgenannten erblickt hat, nach Norden zu einem
weiteren AnantaSayananarayana. Dem Text nach befindet sich der nordlich der
Heiligtiimer in Balaju gelegene AnantaSayananarayana am Fulle eines Berges. Das
stimmt mit der tatséichlichen Lage von Budhanilakantha JalaSayananarayana iiberein.
Demzufolge handelt es sich im Text um zwei Ananta§ayananarayana-Heiligtiimer, die im
Verlauf der Pilgerfahrt nacheinander aufzusuchen sind. Slusser und Vajracarya” sehen
den Namen LunthikeSa als eine Ableitung von HlutikeSa, ein Nevari-
Sanskritkompositum, welches sich aus hluti (Nev. ,Badeplatz’) und I§a (Skt. ,hochster

Gott’, hier auf Siva bezogen) zusammensetzt und spiter zu Luti verkiirzt wurde. Die

% Slusser and Vajracarya 1973: 275. Acharya 1992: 275 identifiziert den westlichen Narayana als
Icamgunarayana.

% Acharya 1992: 276 identifiziert Buddhasthana als Svayambhi, einen Caitya nordwestlich von
Kathmandu.

% Nach ibid. S. 276 handelt es sich bei diesem Heiligtum um Biidhanilakantha JalaSayananarayana am Ful3
des Sivapuri-Berges.

% Lévi 1905 I: 390-391.

7 Uebach 1970: 26.

% Slusser and Vajracarya 1973: 90.
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dltesten bekannten Manuskripte des NepM stammen nach Brinkhaus und Malla aus dem
17. Jahrhundert.”” Wann das NepM kompiliert wurde, kann nach dem derzeitigen
Forschungsstand nicht beantwortet werden. Es kann an dieser Stelle lediglich
festgehalten werden, daBl spitestens ab dem 17. Jahrhundert an dieser Stelle ein

Anantasayananarayana verehrt wurde.

3.3.2. Historischer Hintergrund

Da keine Inschrift iiber die Errichtung des Balanilakantha JalaSayananarayana berichtet,
stiitzt sich die folgende Rekonstruktion auf Angaben in verschiedenen Chroniken.'”

Nach der GopV weihte Visnugupta (633-641 n. Chr.) unweit von seinem Palast in
westlicher Richtung eine steinerne catu(r)mir[t]i von Visnu ein und liel an diesem Ort
auch Parame$varapranali errichten, einen Wasserspeier fiir Parame$vara.'”! Das
Aufstellen einer Visnu-Statue und der Bau von Wasserspeiern werden auch in den
spiteren Chroniken erwihnt. Dabei variieren sowohl die Angaben iiber den Stifter als
auch iiber die Art der Statue. In der Ra@BhV wird die Errichtung der Statue
Dharma([gataldeva (ca. 450 n. Chr.) zugeschrieben,'” in der RajV, der Wright-Chronik
und in den Hasrat-Chroniken'” Vikramaditya.'” Aus den angenommenen
Regierungszeiten dieser Herrscher kann geschlossen werde, da3 die in den Chroniken
erwihnte(n) Statue(n) irgendwann zwischen 450 - 641 n. Chr. in der Licchavi-Zeit
eingeweiht wurde(n).

Laut GopV, der iltesten dieser Chroniken, handelt es sich, wie gesagt, um einen
catu(r)miirt[t]i Bhat(t)araka," nach der spiten RajV um eine cara vahu caturmiirti,'®

und in der RajBhV wird von der Einweihung eines caturmukha Narayanas berichtet.'"’

% Brinkhaus 1987: 80 und Malla 1992: 147-148.

19 Slusser and Vajracarya 1973: 92, fn. 78 fiihren an dieser Stelle an, daB ihnen von einem der Priester
berichtet wurde, es habe eine Inschrift gegeben, die jedoch im 19. Jahrhundert bei einer Auseinander-
setzung zwischen den Priestern zerbrochen sein soll.

" GopV: folio 22a.

12 R@jBhV in: Ancient Nepal, no. 8, July 1969: 9.

'RajV in: Ancient Nepal, no. 4, July 1968: 5-6; Wright 1958: 58 und Hasrat 1970: 28.

1% Vikramaditya, in den Chroniken auch Vikramajit genannt, war Konig in Ujjain/Indien und fungiert als
Namensgeber fiir die Vikrama Samvat-Ara, die im Jahre 57 v. Chr. beginnt. In nepalesischen Legenden
wird dieser Konig oft mit Manadeva 1. identifiziert. Siehe Slusser 1982 I: 26, fn. 52. Basham 1967: 495 hiilt
Vikramaditya fiir eine fiktive Person, N.R. Pant V.S. 2024: 250-251 hingegen fiir eine historische Person.
195 GopV: folio 22a.

1% RajV in: Ancient Nepal, no. 4, July 1968: 5.

7 Ra@jBhV in: Ancient Nepal, no. 8, July 1969: 9.
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Eine caturmiirti oder caturvyitha ist die Verkorperung der vier vyithas oder Emanationen
von Visnu, die sich in Vasudeva, Samkarsana, Pradyumna und Aniruddha
manifestieren.'® Caturmiirti- oder caturvyitha-Darstellungen finden sich vielerorts im
Kathmandu-Tal. Der Balanilakantha JalaSayananarayana ist jedoch auf einen
Schlangenbett liegend dargestellt und 1d6t sich ikonographisch nicht der Gruppe der
caturmiirti- oder caturvyitha-Darstellungen zuordnen. Slusser und Vajracarya'®”
vermuten, dal der Balanilakantha JalaSayananarayana einen inzwischen vergessenen
Typus reprisentiert und in den Chroniken an Mangel eines treffenderen Begriffs als
caturmukha und caturmiirti bezeichnet wurde. Die Autoren geben auch zu bedenken, daf3
es sich um eine ungliicklich gewihlte Formulierung fiir die Errichtung von vier Statuen
fiir Visnu handeln konnte. Dieser Gedanke liegt nahe, da in den Chroniken auch iiber die

Errichtung von vier Statuen fiir JalaSayana Narayana berichtet wird.'"

Die in mehreren Sekundirquellen vorgenommene Datierung des Balanilakantha
JalaSayananarayana ins 17. Jahrhundert beruht auf einer irrtiimlichen Annahme, die sich
erstmals bei Oldfield findet.'""" Andere Autoren haben diese Angabe entweder
iibernommen, oder sie stammt aus einer gemeinsamen, nicht zitierten Quelle. Ebenso ist
seit Kirkpatrick die Annahme verbreitet, es handle sich bei Balanilakantha
Jalasayananarayana um eine Kopie des Himvatnilakhantha''? oder Budhanilakantha.'"
Pal datiert den Balanilakantha JalaSayananarayana ebenfalls ins 17. Jahrhundert, gibt
jedoch folgendes zu bedenken: ,,...the Balaju copy [is] less impressive both in size and
expression, although the amazing closeness in styles demonstrates once again the

difficulty of dating Nepali sculptures with any absoluteness.""'"*

115

Slusser und Vajracarya ~ halten es fiir unwahrscheinlich, dal der zu jener Zeit in

Kathmandu regierende Pratapamalla den Balanilakantha Jalasayananarayana aufstellen

198 Siche Banerjea 1956: 368-388 und Rao 1971 I: 227-244.

19 Slusser and Vajracarya 1973: 115.

"9 Hasrat 1970: 28; RajBhV in: Ancient Nepal, no. 8, July 1969: 19 und RajV in: Ancient Nepal, no. 4, July
1968: 16.

1 Oldfield 1880 II: 339 berichtet, daB der Bala Nil Khent vor ca. 150 Jahren errichtet wurde. Brown 1912:
182 gibt als Alter der Statue ca. 200 Jahre an. Siehe auch Lévi 1905 I: 368, der die Errichtung Pratapamalla
zuschreibt, ebenso Waldschmidt 1969: 25, Abb. 8 und Snellgrove 1961: 112.

"2 Kirkpatrick 1811: 141-142 schreibt, daB es sich bei Balanilakantha und bei Budhanilakantha um
Darstellungen von ,, Himma-leh Neel-khent“ handelt. Siehe auch Lévi 1905 I: 368.

113 Oldfield (sieche oben); Brown 1912: 183 und Landon 1928 I: 227-228.

114 Pal 1985: 79-80. Ein moglicher Grund fiir Pals Fehldeutung ist, daB sich die Statue zum Zeitpunkt seiner
Untersuchung zu groflen Teilen unter der Wasseroberfliche befand und er diese Statue nur ungenau
studieren konnte.

115 Slusser and Vajracarya 1973: 89, fn. 66.
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lieB3, und begriinden das damit, da} er in diesem Zusammenhang in keiner der spéteren
Chroniken genannt wird, obwohl diese iiber sein Leben und Schaffen sehr umfangreich
berichten. Es fehlen ebenfalls Eintragungen in den zu dieser Zeit als Tagebiicher
verwendeten Thyasaphus. Ich gehe davon aus, dal die Einweihung der Statue durch
Pratapamalla in den Chroniken erwidhnt worden wire, insbesondere, da in ihnen
ausfiihrlich iiber eine von diesem Konig in seinem Palast aufgestellte
AnantaSayananarayana-Statue berichtet wird. Wie noch ausfiihrlich dargestellt wird
(Kapitel 3.3.1.), deutet auch die ikonographische Darstellung des Balanilakantha

JalaSayananarayana auf die Licchavi-Zeit hin.

3.3.3. Balanilakantha JalaSayananarayana und Gosaikunda

Zwischen Balanilakantha JalaSayananarayana und dem Gosaikunda-See, der sich circa
fiinfzig Kilometer nordlich vom Kathmandu-Tal befindet, besteht eine Verbindung. Der
Gosaikunda-See wird vom Trisuli-FluB gespeist und ist Teil einer Gruppe von vier Seen,
von denen er am hochsten liegt. Unter ihm liegen stufenformig der Bhairavakunda-See,
der Sarasvatikunda-See und der Brahmakunda-See. Der Gosaikunda-See wird auch
Nilakantha-See und von den Newars im Kathmandu-Tal Silu genannt. Mit ihm werden
neben Rudra (Siva) auch Visnu, Brahma und Avalokite§vara in Verbindung gebracht.
Die nédhere Untersuchung der Verbindung dieses Sees zu Balanilakantha
JalaSayananarayana soll Anhaltspunkt zur Identitiit der Statue und zur Einordnung dieses
Gottes in die religiose Topographie Nepals liefern. Dazu sollen der mythologische
Ursprung von Gosaikunda und die jdhrliche Pilgerfahrt dorthin, die auch den Besuch des

Balanilakantha Jalasayananarayanas einschlieen kann, ausfiihrlicher dargestellt werden.

Der mythologische Ursprung Gosaikundas
Die Kapitel 45 und 46 des Hkh handeln von der ,,Quirlung* des Milchozeans durch die
Gotter und Asuras, einen in der epischen und puranischen Literatur Indiens''
verbreiteten kosmischen Mythos. In seiner im Hkh enthaltenen Version spielen sich Teile

der Handlung am Gosaikunda-See ab, die im Folgenden kurz skizziert werden sollen.

116 Siehe auch Mbh 1.16ff und ViPur 1.9.
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Um an den Unsterblichkeitstrank (Skt. amrta) zu gelangen, beschlossen die Goétter einst,
mit Unterstiitzung der Asuras, den Milchozean zu quirlen. Dazu benutzten sie den Berg
Mandara als Quirl, um den die Schlange Vasuki als Zugseil geschlungen wurde. Auf
einer Seite zogen die Gotter und auf der anderen die Asuras. Im Verlauf der ,,Quirlung*
entstanden aus dem schdumenden Ozean die Gottin Laksmi, ein Pferd, der Wunschbaum
(Skt.  kalpavrksa), der Elefant Airavata, ein Bogen wund schlieBlich der
Unsterblichkeitstrank amrta. Zugleich entwich dem Ozean das todliche Gift Halahala,
auch Kalakuta genannt. Die Gétter fiirchteten sich sehr und riefen Rudra (Siva) zu Hilfe.
Dieser trank das Gift, das seine Kehle blau farbte und ihm so den Namen Nilakantha
(,der, der eine blaue Kehle hat’) verliech. Um sich von dem Gift zu befreien, begab sich
Rudra in den Himalaya zu jenem Ort, an dem die Goéttin Gauri einst Bufle tat und badete
dort. In seinen Hénden trug er einen Stab und einen Dreizack. Aus dem Gipfel, in den
Rudra den Stab zum ersten Mal hineingesto3en hatte, entsprang der Flu Vetravati, auch
Vetraganga genannt, nach dem Stab (Skt. vetra). Der vom Gift erschopfte und verwirrte
Rudra begab sich danach zum Berg Stiladri und stieB seinen Dreizack (Skt. rrisiila) in den
Gipfel. Aus den Lochern, die der Dreizack im Gipfel hinterlie, entsprangen drei
Quellen, die sich zum FluB Trisuliganga vereinten. Das Wasser der Trisuliganga bildete
den kristallklaren Nilakantha-See, in dessen Mitte sich der erschopfte Rudra fiir
einhundert Gotterjahre zum Schlafen niederlegte. Das Wasser der TriSuliganga brachte
den Nilakantha-See zum Uberlaufen und es bildete sich unterhalb von diesem ein zweiter
und danach ein dritter See. In der Zeit zwischen den Weltzeitaltern kam die zweite
Verkorperung von Mahadeva zum Nilakantha-See, um ein Bad zu nehmen, ebenso
kamen Bhairava, Visnu und Brahma. Bhairava legte sich zum Schlafen in den
Bhairavakunda und Visnu in den Sarasvatikunda, der nach Visnu auch Visnukunda

genannt wird.

Die Pilgerfahrt nach Gosaikunda
Jedes Jahr im Monat Sravana (Juli-August) begibt sich eine Gruppe von Kanphata-Yogis
aus dem Gorakhnatha-Tempel in Mrgasthali, norddstlich vom Pasupatinatha-Tempel
gelegen, zum Gosaikunda.'” Bei dieser Pilgerfahrt fiihren die Kanphata-Yogis eine

kleine Statue ihres Gottes Gorakhnath mit sich, die einer von ihnen unter seinem Turban

"7 Fiir eine detaillierte Beschreibung der Pilgerfahrt der Kanphata-Yogis nach Gosaikunda siehe
Unbescheid 1980: 49-50 und 101-104.
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triagt. Vor ihrer Abreise aus Kathmandu suchten die Kanphata-Yogis frither u.a. Balaju
auf, um Balanilakantha JalaSayananarayana und in einem nur wenige Meter entfernten
Tempel Uma'® zu verehren.'”” Nach ihrem Besuch in Balaju begaben sie sich nach
Dharmasthali, auch Dharmathari oder Dharamthali genannt, einen Ort circa vier
Kilometer nordlich von Balaju. Dort verbrachten sie die letzte Nacht, bevor sie das
Kathmandu-Tal verlieBen und nach Gosaikunda gingen.'” Seit etwa fiinfzehn Jahren
fahren die Kanphata-Yogis mit dem Bus oder Auto in Richtung Gosaikunda und suchen
nun Balaju auf ihrem Weg nicht mehr auf.”” Am Vollmondtag im Monat Sravana

nehmen aufler den Kanphata-Yogis hunderte Pilger im Gosaikunda-See ein Bad.

Der See soll mit einem weiteren Heiligtum im Kathmandu-Tal verbunden sein, dem
Kumbhes$vara-Tempel in Patan. In der Wright-Chronik'** wird berichtet, daB Konig
Srinivasamalla von Patan den Sare§vara-Tempel'” (Kumbhesvara-Tempel) auf fiinf
Stockwerke erhohen und das Wasserbecken sowie den Brunnen reparieren lie3. In dem
Wasserbecken soll einst eine Ente verschwunden sein, die ihr Besitzer spiter im
Gosaikunda-See wiederfand. Seit dieser Zeit wird angenommen, dall das Wasserbecken
am Kumbhe$vara-Tempel vom fernen Gosaikunda-See gespeist wird."”* Die Chronik
berichtet weiter, daB in der Vollmondnacht im Monat Sravana das Sare§varalinga in das
Wasserbecken gesetzt wird und diejenigen, welche nicht nach Gosaikunda pilgern
konnen, in dieser Nacht im Wasserbecken baden und Sare$vara verehren sollen.

Auch zwischen Balaju und Gosaikunda soll es eine unterirdische Verbindung
geben, in der das Wasser des Sees durch ein verborgenes Kanalsystem nach Balaju
flieBt.'* Einmal jihrlich, zu Hluti Punhi, dem Vollmondtag im Monat Caitra, wenn in

Balaju die Balajujatra begangen wird, soll die Brunnenanlage Baisdhara mit dem heiligen

118 Es handelt sich bei diesem Tempel um ein Heiligtum der Pockengéttin, die bei den Buddhisten als Haritt
ajima und bei den Hindus als Sttala bekannt ist. Der Tempel beherbergt die Statue einer ajimd aus circa
dem 2. Jh.n.Chr. Siehe Merz 1996: 343-354.

19 Unbescheid 1980: 49-50.

12 Slusser and Vajracarya 1973: 91.

2! Diese Information erhielt ich wihrend eines Interviews mit Yogi Narinath vom Goraknath-Tempel auf
dem Mrgasthali nahe dem PaSupatinatha-Tempel in Deopatan am 19.10.2004. Auch der Kumbhe§vara (der
friiher nach der Riickkehr von Gosaikunda aufgesucht wurde) wird heute im Zusammenhang mit der
Pilgerfahrt nicht mehr aufgesucht. Einzelne Kanphata-Yogis suchen Balaju und Kumbhe§vara noch auf,
unabhéngig von der Pilgerfahrt.

122 Wright 1958: 149.

' Das linga, welches der Kumbhe$vara-Tempel beherbergt, ist als Kumbhesvara oder als Sare§vara
bekannt.

12 Wright 1958: 149.

123 Slusser and Vajracarya 1973: 121.
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Wasser des Trisuli-Flusses verbunden sein.'” Zu diesem Anlass kommen schon in der
Nacht tausende Menschen, um an den Wasserspeiern ein Bad zu nehmen und

anschlieBend Balanilakantha JalaSayananarayana zu verehren.

Im Folgenden mochte ich auf drei Manuskripte und zwei Gemilde, welche die Pilgerfahrt
nach Gosaikunda thematisieren und aus verschiedenen Jahrhunderten stammen,
ausfiihrlicher eingehen. Durch die Beschreibung und Auswertung dieser Quellen soll die
Darstellung der verschiedenen Verbindungen zwischen Balanilakantha Jalasayana-
narayana und dem Gosaikunda-See weiter vertieft werden. Die Beispiele sollen
auBerdem illustrieren, daf3 der Balanilakantha JalaSayananarayana nicht als separates,

vom Gosaikunda losgelostes Heiligtum verstanden wird.

Die lange Tradition der Pilgerfahrt nach Gosaikunda belegt ein Manuskript, welches aus
dem Jahr 1447 n. Chr. stammt und von Regmi abgedruckt und iibersetzt wurde: '*/

Samvat 567 Bhadrapada Suddhi 3 Sri Sri Jaya Jaksamalladeva thakurasya
Sivaluti (modern site called Silu by the Newars but otherwise known as
Gosainsthan) vijyayaya prastavana yanya divasa Bhadra pada sukla dvadast
Sravana naksatra budhavara // Harivasa // thva konhu Sivalutisa sthana
yanava danadaksina yanava // svacha penhu Sivalutisa vijyanyava // sa dana
vanya // thvate dhunakava Kokhavijyanyaao Bhadrapada vadi thva khunhu
chandra Sri Narayanasake snana dhunakava $valan vijyanyava Sri
Pasupatisake sthanayanava thvate sthana dhunakava thva konhu rdjakula
(Royal Palace) vijyava // yakhala pinlana ma lakkva saiijabuddha sai etc. '**

...Samvat 567 Bhadrapada Suddhi 3, this day Sri Sri Jaya Jaksamalladeva
Thakura, set out on a journey to Sivaluti (the ancient Newari name for
Gosaifikkund). On Bhadrapada sukla dvadasi sravana naksatre buddhavara
reached Harivasa and this day took bath in Sivaluti, gave alms and gifts;
after three nights and four days starting from Sivaluti; made a gift of cows;
on completing all this he came to Tokha'?, and arrived at the temple of Sri
Candranarayana; three days after he had ‘darsana of Sri Pasupatinatha after
taking bath and entered the palace’.

In diesem Manuskript wird nicht erwidhnt, ob auch Lunthike$vara und Balanilakantha

JalaSayananarayana aufgesucht wurden. Das Hauptaugenmerk liegt hier auf dem Bad im

126 Anderson 1971: 273.

" Ibid., S. 438.

128 Regmi 1965 I: 433-434. Das Manuskript tréigt den Titel Sumatisiddhanta grahaganita (Kaisher Library
Catalogue no. 82).

129 Von mir konnte in der Ortschaft Tokha kein Tempel fiir Sri Candranarayana lokalisiert werden.
Moglicherweise handelt es sich um einen dlteren Tempel, der heute nicht mehr existiert, oder es befand
sich ein élterer Tempel an der Stelle, an der im 16. Jahrhundert ein Narayana-Tempel im Ortsteil Thalag
Lacchitol errichtet wurde.

148



Gosaikunda und dem Almosengeben und Verteilen von Gaben sowie auf dem Besuch des
Sri Candranarayana- und des Pasupatinatha-Tempels nach der Riickkehr ins Kathmandu-
Tal. Dieses Manuskript ist das bislang dlteste Zeugnis fiir die Pilgerfahrt nach
Gosaikunda.

Aus einem Thyasaphu stammt ein Bericht iiber diese Pilgerfahrt, die im Oktober

130

1714 n. Chr. von Jayabhaskaramalla'* unternommen wurde: '

Sam 834 karttika Sukla dvitiya Sanaisvaravara thvakunhuya canhasa Sri 2
Jayabhdskara malla juju, siruthi bijyayayata pasthana yat paramesvara
hitisa thvayana svanhurio cothaka kunhu dharmmatharisa vijyata // karttika
krsnaya navami kunhu ryaha vijyata //

In Samvat 834, am zweiten Tag des zunehmenden Mondes im Monat
Karttika, an einem Samstag, in der Nacht, reiste Konig Sri Sri
Jayabhaskaramalla nach Siruthi. Von der Parame$vara-Brunnenanlage
begab er sich nach drei Tagen, am Tag von Cothaka (dem vierten Tag des
abnehmenden Mondes im Monat Bhadra), nach Dharmmathari. Am neunten
Tag des abnehmenden Mondes im Monat Karttika kehrte er zuriick.
Die Angaben in diesem Eintrag beziehen sich auf Orte, die vor dem Verlassen des
Kathmandu-Tales nach Gosaikunda aufgesucht wurden. Fiir Gosaikunda wird der

Nevari-Name Siruthi verwendet, eine Variante von Siluthi.'*

Eine Beschreibung von Gosaikunda und Balanilakantha JalaSayananarayana findet sich
auch in einem Abschnitt iiber Nepal eines tibetischen Manuskripts aus dem 19.
Jahrhundert, das von der Geographie der Erde handelt, dem ,,Dzam-gling-rgyas-
bshad“.'”® Diesem Manuskript zufolge befindet sich in ,Gau-san-sthan“ ein
Wasserbecken, das wie ein See aussieht und in welchem sich eine menschendhnliche
Figur aus Stein von graublauer Farbe, deren Gesicht von einem safranfarbenen Schal
verdeckt ist, befindet. Diese Figur scheint auf dem Riicken zu liegen, (beschiitzt) von
neun Kobrakdpfen.'** MacDonald weist darauf hin, daB diese Beschreibung eher auf den
Balanilakantha JalaSayananarayana zutrifft. Die Beschreibung fihrt fort: ,,The heretics in

India think it is Siva (Dban phyug), and worship it frequently. But although it is famous

1% Jayabhaskaramalla regierte von 1700-1722 n. Chr. in Kathmandu und von 1717-1722 auch in Patan.
Bl G. Vajracarya V.S. 2023: 35.

132 Eine Ableitung von Sivahluti (Sivas Brunnen, hier eventuell ,,Quelle®).

13 Turell V.Wylie verdffentlichte 1962 den Text der tibetischen Sektion des Manuskripts und eine
englische Ubersetzung dieser in The Geography of Tibet according to the ‘Dzam-gling-rgyas-bshad’. Der
Auszug aus der Sektion iiber Nepal, der von Gosaikunda handelt, ist bei MacDonald 1975: 300-301, nach
einer Vorlage der englischen Ubersetzung von Turell V.Wylie, abgedruckt.

13 MacDonald 1975: 306.
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throughout all India, many Buddhists in India and Nepal do not worship it.“'** Es folgt
die Beschreibung der ,Quirlung des Milchozeans durch die Gotter und das
Verschlucken des Giftes durch Siva, der sich daraufhin in einem kalten Fluss in den
eisigen Bergen niederlegt. An dieser Stelle im Manuskript wird ausdriicklich verneint,
daB es sich bei dem schlafenden Gott um Siva handle: '*°

The gods put his recumbent body in this place, say the Hindus. Now, despite
its ordinary external appearance, which is natural, it is in fact an image of
Arya-Avalokitegvara (Phags-pa Thugs-rje Chen-po). If anyone wants to
know why this is so, it is because, although many heretics worship Siva, the
custom of erecting images of him is not very widespread. Moreover,
Mahakarunika (Thugs-rje Chen-po) has many of the characteristics of Siva
(Phyugs-bdag), and texts like the Karanda-vytuha Sutra claim that he is a
manifestation of Avalokitegvara (Phags-pa). Again, if someone asks why
this figure is famous among the Hindus as Siva, it is because it already
existed in the world long ago, before the Buddha came into the world. Since,
in those days, no one in the world was reputed to be more powerful than
Siva (Phyugs-bdag), the figure became famous in Hindu terms. While taking
these arguments into consideration, one should not take the figure to be that
of a Hindu god.

Der Text des Manuskriptes macht sehr deutlich, da3 sowohl Hindus als auch Buddhisten
Anspruch auf dieses Heiligtum erheben. Das Manuskript fihrt mit der Beschreibung der
Errichtung des Balanilakantha JalaSayananarayana fort, der hier Bha-lak-ni-la Kantha
genannt wird und sich nahe dem Svayambhi-Caitya befindet. Ein nepalesischer Konig
soll sich einst nach Gosaikunda begeben haben, um AvalokiteSvara zu sehen. Der Konig,
von seinen Siinden verblendet, konnte Avalokite§vara auch bei mehrmaligen Aufsuchen
des Sees nicht sehen. Daraufhin gab er seinen Ministern die Anweisung:'"’

,Call some craftsmen and order them to make a figure similar to the one at Gau-
san-sthan, whatever it is like, in another place.” When the ministers raised a
statue in a place near Nya-kota'**, even though the king went there on several
occasions to find it, he saw nothing at all. When it was raised at Bha-lak ni-la
Kantha, very near Kathmandu, the first time the king visited it, he saw it...

Diese Beschreibung ist die einzige mir bekannte Quelle, in der so ausfiihrlich
beschrieben ist, daB es sich bei Balanilakantha JalaSayananarayana um eine Kopie von

Gosaikunda-Nilakantha handelt. Der Autor des Manuskriptes gibt an, er habe diese

135 MacDonald 1975: 300.

136 Ibid., S. 300-301.

Y7 Ibid., S. 301.

138 Laut dem Manuskript nahe Gosaikunda gelegen.
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Informationen von den Gosai'” gehort. Auch Oldfield erwihnt einen Felsbrocken in der
Mitte des Sees, der vom Ufer aus im klaren Wasser zu sehen sei und von denen, die Siva
verehren, als Mahadeva angesehen werde. '*° Die Unbestimmtheit in der Zuschreibung
dieser Figur — Siva oder Arya Avalokite§vara — macht diese fiir viele zum Ziel einer
Pilgerfahrt. In der Religionsgeschichte von Nepal tendieren ménnliche Gottheiten dazu,
in dem buddhistischen Gott Loke$vara aufzugehen.'*' Pal betont, daB Avalokite$varas

Tkonographie stark von der Sivas beeinfluit worden ist.'*?

Neben schriftlichen Berichten existieren auch Gemailde (Nep.: pauva, Nev.: vilampu), auf
denen die Pilgerfahrt nach Gosaikunda dargestellt wurde. Ein pauva, welches auf eine
lange Stoffbahn gemalt ist und die Geschichte des Itumbahas, ein buddhistischen Kloster
in Kathmandu, illustriert, wird ausfiihrlich bei Slusser und Vajracarya besprochen.'* Es
wird im Itumbaha aufbewahrt und jedes Jahr fiir einige Tage fiir die Offentlichkeit im
Kloster ausgehiingt. Die beiden Autoren datieren dieses pauva ins 14. Jahrhundert, wobei
es iiber die Jahrhunderte mehrere Male ausgebessert wurde und in seiner heutigen Gestalt
eine Uberarbeitung aus dem 17. Jahrhundert ist. Auf diesem pauva ist auch die
Pilgerfahrt nach Gosaikunda dargestellt. Auf der Wasseroberfliche des Gosaikundas sind
zwei Gotter abgebildet, die von Slusser und Vajracarya wie folgt beschrieben werden:'*

One is seated in yogic posture, an ascetic with matted locks piled into the
Jjatamukuta, the other lies on the water, the ankles crossed and the four arms
arranged as a Jalasayana Narayana. That both are meant to be Siva is
evident by their color, white as prescribed for him, his third eye, a
tripundraka sect mark, and his symbols, the damaru and trisila, both of
which are also common yogi’s adoptive emblems ... The jalasayana image
seems to hold the rosary in his left hand and what can only be identified as a
vajra, the thunderbolt of Indra, the Adamantine Diamond of the Buddhists,
in the right. The yogdsana image also appears to hold a vajra between
thumb and forefinger before the right breast, and, steadied by the left hand, a
kumbha, or more likely bhiksapatra, the mendicant’s begging bowl, in his
lap.

1% Ghurye 1964: 70-71: »amnyasins are sometimes called Gosai. The word Gosai ... meaning as it does,
one who has control over his senses. But in popular parlance, more often than not, it is used in a derogatory
sense, and has come to be commonly applied to Jogis or Nathapanthi Sadhus, and only one or two orders of
Samnyasis, which recruit non-Brahmins.*

140 Oldfield 1880 I: 31-32.

1 Mitra 1971: 254.

142 Pal 1974 1I: 35.

143 Slusser and Vajracarya 1973: 120-121, Fig. 16.

4 Ibid., S. 120-121.
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Besonders interessant ist die Darstellung des JalaSayananarayanas, der Rosenkranz und
Bettelschale in seinen Hinden hélt, was, wie noch weiter unten beschrieben wird, an die
Ikonographie des Balanilakantha JalaSayananarayana erinnert. Die Darstellung des vajra
(Skt. ,Donnerkeil’) sehen die beiden Autoren als Folge einer fehlerhaften Restauration an
und vermuten, dal der JalaSayananarayana hier urspriinglich ein kleines Gefil3, aus
einem ausgehohlten Flaschenkiirbis gefertigt (Skt.: rumbi), anstelle des vajra trug. Die
Autoren sehen die Darstellung des Gosaikunda als firtha, das sich Siva und Visnu in
einem buddhistischen Gemilde teilen, als Zeugnis fiir die universelle Natur dieses tirthas
an. Ich schlieBe mich der Ansicht von Slusser und Vajracarya an, da} es sich dem vajra
in der Hand von JalaSayananarayana durchaus um einen Fehler bei der Restaurierung
handeln konnte. Allerdings besteht auch die Moglichkeit, dall der vajra bewulit
dargestellt wurde, um die im Svayambhiipurana beschriebene Identifikation von
Narayana mit LokeSvara'* zu betonen und den buddhistischen Anspruch auf Gosaikunda
zu unterstreichen.

Ein weiteres Gemailde, welches die Pilgerfahrt nach Gosaikunda abbildet und aus
dem 17. Jahrhundert stammt, befindet sich im Philadelphia Museum of Art und wurde
ausfiihrlich von Vegati beschrieben.'*® In diesem Gemiilde ist Siva im Gosaikunda-See

dargestellt und in dem darunterliegenden See der Gott Brahma.'*’

Wie diese Beispiele verdeutlichen, wird der Gosaikunda-Nilakantha sowohl von
Buddhisten als auch von Hindus im Rahmen der Pilgerfahrt aufgesucht und verehrt. Die
Pilger kommen aus verschiedenen Regionen Nepals, Indiens und Tibets, was fiir die
iberregionale Bedeutung des Heiligtums spricht.

Die Verbindung zwischen Balaju und Gosaikunda spiegelt sich in folgenden
Vorstellungen wider: Einerseits kann Balanilakantha JalaSayananarayana, wie auch
Kumbhesvara, im Verlauf der Pilgerfahrt aufgesucht werden. Beide Heiligtiimer sollen
durch ein geheimes unterirdisches Kanalsystem mit Gosaikunda verbunden sein, durch
welches die sakrale Potenz von Gosaikunda auf sie ausgedehnt wird. Andererseits wird
Balanilakantha JalaSayananarayana in verschiedenen Quellen auch als eine Kopie des im

Gosaikunda ruhenden Gottes angesehen und kann als Substitut fiir letzteren aufgesucht

145 Mitra 1971: 254.

146 Vegati 2004: 116-125.

7 Die mir zugingliche Reproduktion des Gemildes im oben genannten Aufsatz von Vegati ist zu
undeutlich, um die Ikonographie von Siva im Detail zu erkennen. Er scheint jedoch mit iibereinander
gekreuzten Beinen liegend dargestellt zu sein.
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werden. Seit wann diese beiden Modelle, die sich durchaus iiberlagern konnen, bestehen,
146t sich anhand der Quellen nicht feststellen. Im oben zitierten Manuskript aus dem Jahr
1447 n. Chr. werden weder Balanilakantha JalaSayananarayana noch Kumbhe$vara
erwihnt. Erst in dem Manuskript von 1714 n. Chr. wird der ParameS§vara-Wasserspeier
von Konig Jayabhaskaramalla im Verlauf der Pilgerfahrt aufgesucht. Da er sich dort drei
Tage lang aufgehalten haben soll, wire es ihm zeitlich moglich gewesen, dort auch den

Balanilakantha Jalasayananarayana zu verehren.

3.3.4. Ikonographie

Der Balanilakantha JalaSayananarayana ruht ausgestreckt, mit iibereinandergeschlagenen
Beinen auf der neunkdpfigen Schlange Sesa/Ananta in einem mit Wasser gefiillten
Becken. Auf dem Kopf trigt er eine Krone mit dem Ruhmesgesicht (Skt. kirtimukha) in
der Mitte.

T S

Abb. 26: Die Balanilakantha JalaSayananarayana-Statue aus dem 7. Jh. n. Chr. in einem Wasserbecken in
Balaju/Kathmandu. Foto: 2004.
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Die Schwierigkeit einer ikonographischen Deutung ergibt sich aus den Attributen in den
Hénden der Statue. In der rechten oberen Hand hilt Balanilakantha JalaSayananarayana
den Gebetskranz (Skt.: aksamala), in der linken oberen Hand den Wassertopf (Skt.:
kamandalu) oder die kleinere nepalesische Version, eine Flasche aus einem ausgehohlten
Flaschenkiirbis (Nep. tumbi), in der rechten unteren Hand einen kleinen eiférmigen
Gegenstand und in der linken unteren Hand das Muschelhorn (Skt.: sarkha). Zur
Deutung dieser ungewohnlichen Komposition vergleichen Slusser und Vajracarya die
Statue mit weiteren im Kathmandu-Tal befindlichen Statuen.'*® Dabei fiihren sie als
Beispiele fiir die gemeinsame Darstellung von aksamala und tumbi eine Brahma-
Darstellung auf einem kleinen Relief an, das sich in Mrgasthali/Deopatan befindet, eine
Brahma-Statue aus dem Ort Chapagaon, welche die Autoren ins 5. Jahrhundert datieren,
eine Siva-Statue neben dem Kumbhes§vara-Tempel in Patan sowie die Darstellung einer
auf einem Schlangenbett liegenden Figur im unteren Teil eines ViSvarupa-Reliefs am

Camgunarayana-Tempel, welche von verschiedenen Autoren als JalaSayana Visnu'®,

150 151

Ananta'” oder Balarama'' identifiziert wurde. Slusser und Vajracarya schreiben:'>

The inclusion of the rumbt in this particular composition, therefore, either
serves a particular symbolic purpose, as it unquestionably does in the
Balanilakantha image, or perhaps more likely, the Cangu sculptor inspired
by an earlier model, merely preferred the exotic flask in lieu of the
prescribed conch ... In the instance of the Balanilakantha image, however,
the fumbi was by no means a random inclusion but symbolized the
underlying ideology of this remarkable image.

Die Autoren folgern weiter, dal die Darstellung von aksamala und tumbi die asketische
Seite von Visnu betone und fiihren als Beispiel fiir eine weitere Statue einen Yogasana-
Visnu an, der sich in einem Schrein nahe Sundhara/Deopatan befindet. Dieser ist nach
Art der Yogis sitzend, mit untergeschlagenen Beinen, dargestellt und hilt unter anderem
einen Wasserkessel (Skt. kalasa, kumbha). Fiir den Balanilakantha JalaSayananarayana
schluBfolgern die Autoren:'”

The Balanilakantha image, despite its syncretic overtones and Saiva
coloring, is then perhaps more correctly to be interpreted as Visnu
YogaSayana. In general ornamentation and in two of the symbols, lotus and
conch, the image is certainly Visnu, and the snake couch is also exclusively
his. By adding to the latter the paired yogic symbols par excellence, the

148 Slusser and Vajracarya 1973: 117-118.
149 P R. Sharma: 1963/1964: 28-30.

150 pal 1970: 52.

151 ' Waldschmidt 1969: 22.

132 Slusser and Vajracarya 1973: 118.

153 Ibid., S. 118-119.
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mendicant’s gourd flask and the rudraksa-seed rosary, his yogic nature is
affirmed. The rosary, symbolic of the never-ending cycle of Eternity, is
equally with the gourd flask, tumbri or kamandalu, the inevitable companion
of the yogi.

Eine andere Deutung wird von Gail vorgeschlagen, der sich gegen die von Slusser und
Vajracarya unternommene Interpretation ausspricht: ***

Auch hier vermag ich aus historischer Sicht weder einen ,Harihara’-

Charakter noch ,Saiva coloring’ zu erkennen, eher schon eine brahmaitische

Komponente Visnus. Gebetskranz und Wasserflasche sind genuine

priesterliche Attribute Brahmas, der kamandalu ist auch bei fritheren Visnus

nicht ungewohnlich. Eine Brahmaisierung Visnus palit aber gerade wieder

zum Jalasayana-Thema, da Visnu in dieser Gestalt als Schopfergott auftritt,

als uranfinglicher Prajapati, aus dessen Nabel der (ehemals autonome)

Prajapati-Brahma allererst geboren wird.'”
Den rundlichen Gegenstand in der rechten unteren Hand des Balanilakantha
JalaSayananarayanas, von Slusser und Vajracarya (siehe oben) als Lotus gedeutet,
identifiziert Gail als (wunscherfiillendes) Juwel (Skt. (cinta-)mani). Nach Gail gibt es im
Kathmandu-Tal zahlreiche spitere Darstellungen von Visnu, die zwischen Daumen und
Zeigefinger der unteren rechten Hand einen kleinen eiformigen Gegenstand halten; als
Beispiele nennt er die Narayana-Statue, die in einem kleinen Tempel in Svatha/Patan
steht sowie die Tulanarayana-Statue in Panauti. Er fiihrt weiter aus, dal} das (cinta-)mani
in den Hinden anderer méannlicher und auch weiblicher Gottheiten, sowohl hinduistischer
als auch buddhistischer, in Nepal, anders als in Indien, belegt sei. Daraus folgert Gail:
,,-..dal} es sich in Nepal um eine Beeinflussung der hinduistischen durch die buddhistische
Emblematik handelt.“"*® Diese Interpretation erscheint mir iiberzeugend. Der in indischen
Darstellungen des AnantaSayananarayana-Themas abgebildete Lotus mit dem Gott
Brahma, der aus Visnus Nabel herauswichst, fehlt bei den Statuen aus Nepal.
Moglicherweise wurden bei der Balanilakantha JalaSayananarayana-Statue aus diesem
Grund Gebetskranz und Wasserkessel, Attribute von Brahma, abgebildet.

Pal konnte die Attribute, welche Balanilakantha JalaSayananarayana in den
Héinden hilt, nicht genau erkennen, da der Wasserstand zum Zeitpunkt seiner

Untersuchung hoher war, und sich die Hinde der Statue unter Wasser befanden."’ Er

identifiziert den Gebetskranz und vermutet anstelle der Keule eine Kiirbisflasche. Uber

13 Gail 1984: 69.
%3 Ibid., S. 69.

13 Ibid.

157 Pal 1970: 79-80.
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die Attribute in den beiden unteren Hinden schreibt er, dal sie mit den Attributen von
Budhanilakantha JalaSayananarayana iibereinstimmen, die er als Muschelhorn und

Lotussamen identifiziert.'>®

Pal geht davon aus, daf} der Darstellung von Gebetskranz und
Kiirbisflasche eine tiefere Bedeutung zukommt und nicht auf kiinstlerischer Freiheit
beruht. Er schreibt: ,,In his JalaSayana form Visnu is said to be in yoganidra and perhaps

the rosary and the vase have been included to emphasize his character as yogi.“"”.

In einem Vergleich der Statuen von Balanilakantha JalaSayananarayana und
Biuidhanilakantha Jala§ayananarayana kommen Slusser und Vajracarya zu dem Schluf3,
daB3 die Statue von Balanilakantha JalaSayananarayana den letzteren an kiinstlerischer
Fertigkeit und an Asthetik iibertreffe.'®® Daraus leiten die Autoren ab, daB es sich bei
Budhanilakantha  JalaSayananarayana um eine Kopie von Balanilakantha
JalaSayananarayana handle. Beide Statuen sollen zwischen 633-643 n. Chr. wihrend der
de facto Regentschaft von Visnugupta am Licchavi-Hof entstanden sein. Als Grund fiir
die Errichtung des Budhanilakantha JalaSayananarayana vermuten sie, daf die Statue des
Balanilakantha Jalasayananarayanas Visnuguptas Vorstellungen nicht entsprochen
habe:'®" , Perhaps he wished an equally distinctive image of Visnu alone-neither in his

yogic aspect, nor symbolic of a tirtha, now combined with Siva.“

3.3.5. Priester

Die am Balanilakantha Jalasayananarayana tétigen Priester sind Karmacaryas aus Nyoka,
in der Ndhe des Naradevi-Tempels in der Innenstadt von Kathmandu. Nach eigenen
Angaben sind die ménnlichen Mitglieder dieser Familie seit dem 17. Jahrhundert Priester
am Balanilakantha JalaSayananarayana.'®® Zu dieser Zeit soll durch eine Diirre das
Wasser in den Brunnen und Wasserbecken in Balaju versiegt sein. Einer ihrer Vorfahren,
ein gewisser Nanak Singacarya, habe durch Bufle und tantrisches Wissen eine Quelle in

Balaju gefunden. Aus diesem Grund soll er am Balanilakantha JalaSayananarayana als

138 Zur Tkonographie von Budhanilakantha Jalasayananarayana siche auch oben Kapitel 3.2., S. 126-133.
139 Pal 1985: 80.

10 Slusser and Vajracarya 1973: 124-125.

1V Ibid., S. 124.

12 Die folgenden Angaben stammen aus einem Interview vom 04.06.2005 mit Vijaya Karmacarya, dem
derzeitigen Priester am Balanilakantha Jala§ayananarayana, und Visnu Karmacarya, dem Bruder seines

Vaters.
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Priester eingesetzt worden sein. Die Familie gehort zu den Sékta—Verehrern, deren
kuladevata Bhagavati und deren istadevata Balanilakantha JalaSayananarayana ist.

Die Priester verehren Balanilakantha Jalasayananarayana wihrend der
morgendlichen pija als Narayana. Nur einmal jihrlich, zu Hluti-Punhi, fiihren sie ein
homa, ein GuB- und Feueropfer, durch und rufen Balanilakantha JalaSayananarayana als
Harihara an. Sie malen der Statue wéhrend der morgendlichen pija sowohl das
Stirnzeichen der Sri Vaisnavas als auch links und rechts davon die drei horizontalen
Streifen des tripundraka, ein von den Sivaiten verwendetes Zeichen, auf die Stirn. Dazu
schreibt Pal:'®

In his Jalasayana form Visnu is said to be in yoganidra and perhaps the
rosary and the vase have been included to emphasize his character as yogi.
At the same time, it is curious that his forehead is marked with the
tripundraka symbol, three horizontale stripes, associated commonly with the
Saiva sect. This is probably because the image is now under worship by
Saiva Brahmins, or, possible, the image itself with the two unusual
attributes, reflects a syncretic intention, which had become a commonplace
in the country by the seventeenth century.

3.3.6. Resiimee

Abschliefend 148t sich feststellen, dal auch diesem Heiligtum keine eindeutige Identitét
zugeschrieben werden kann. Der heutigen Verehrung Balanilakantha Jalasayana-
narayanas als Harihara liegt nach meiner Ansicht die Verbindung mit der im
Gosaikunda-See verehrten Gottheit zugrunde. Das konnte eine spétere Entwicklung sein,
da die Statue aus der Licchavi-Zeit stammt und es nicht bekannt ist, seit wann a)
Balanilakantha JalaSayananarayana auf dem Weg von Kathmandu nach Gosaikunda
aufgesucht wird und b) diese Statue als Substitut der Gottheit von ebendiesen See verehrt
wird bzw. iliber einen verborgenen Wasserkanal mit diesem See als verbunden betrachtet
wird. Die Priester geben an, daB ihre Vorfahren seit der Ubernahme des Heiligtums
sowohl das Sektenzeichen der Sri Vaisnavas als auch das §ivaitische tripundraka-Zeichen
auf die Stirn der Statue malen, also scheinen hier spitestens ab dem 17. Jahrhundert
synkretistische Tendenzen vorzuliegen. Ich vermute, dal die zumindest zeitweilige
Verehrung des Balanilakantha JalaSayananarayanas als Harihara durch das Aufsuchen

des Heiligtums im Verlauf der Pilgerfahrt initiiert oder verstirkt wurde. Es ist

19 Pal 1970: 80.
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anzunehmen, daf} das Gemalde, welches jdhrlich im Itumbaha in Kathmandu einige Tage
lang fiir die Offentlichkeit ausgehiingt wird und Balanilakantha Jalasayananarayana als
eine Station der Pilgerfahrt zeigt, nicht das einzige seiner Art war. Das Wissen um die
Verbindung von Balanilakantha JalaSayananarayana und Gosaikunda kann demnach ab
dem 14. Jahrhundert, in welches das Gemilde aus dem Itumbaha datiert ist, der
Bevolkerung zuginglich gewesen sein. Bis vor etwa zwanzig Jahren befand sich in
unmittelbarer Nihe des Balanilakantha JalaSayananarayanas eine Statue von Harihara,
die von Bangdel ins 9. Jahrhundert datiert wird.'®* Mdoglicherweise ist diese Harihara-
Statue ein Hinweis darauf, dal das Konzept einer Verbindung zwischen dem Standort

Balaju und Gosaikunda bis ins 9. Jahrhundert zuriickreicht.

1% Bangdel 1982: Pl. 149 sowie ibid. 1989: 284, P1. 195 und 196.
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3.4. Der JalaSayananarayana im Hanuman Dhoka-Konigspalast

Eine weitere Statue eines JalaSayananarayanas befindet sich im Hanuman Dhoka-
Konigspalast. Weil der Teil des Palastes, in dem sich die Statue befindet, fiir die
Offentlichkeit nicht zuginglich ist, kann an dieser Stelle nur auf bereits veroffentlichtes
Material zuriickgriffen werden.

Konig Pratapamalla von Kathmandu lieB wéhrend seiner Regierungszeit (1641-
1674 n. Chr.) den Hanuman Dhoka- Konigspalast umbauen und erweitern'®. Im
Ostlichen Teil des Palastes lieB er einen Garten anlegen, der unter dem Namen
Bhandarakhala bekannt ist und dort ein groes Wasserbecken ausheben. In den
Chroniken wird berichtet, da3 Pratapamalla in der Mitte dieses Wasserbeckens einen
JalaSayananarayana aufstellen lassen wollte.'® Er konsultierte den Gott Biidhanilakantha
JalaSayananarayana, der ihn anwies, keine neue Statue anfertigen zu lassen, sondern eine
bereits existierende i1m Bhandarakhala aufzustellen. Pratapamalla folgte dieser
Anweisung und installierte die Statue eines JalaSayananarayanas, die zuvor in einem
Wasserbecken nahe dem Stadtteil JiianeSvara, heute Gyane$vara genannt, im Ostlichen
Teil von Kathmandu, gelegen hatte. Um das ausgehobene Wasserbecken zu fiillen, plante
Pratapamalla den Bau eines Kanals von dem Wasserbecken, in dem Budhanilakantha
JalaSayananarayana ruht, zum Bhandarakhala; dafiir erhielt er von Budhanilakantha
JalaSayananarayana die Erlaubnis. Aufgrund von Unebenheiten im Geldnde kamen die
Grabungsarbeiten bei Raniban, im Nordwesten von Kathmandu, zum Stillstand.
Pratapamalla legte einen Schwur ab, seinen Palast erst dann wieder zu betreten, wenn das
Wasser aus dem Kanal im Wasserbecken in Bhandarakhala ankomme. Die Fertigstellung
des Kanals dauerte fast ein Jahr und wihrend Navaratri (Dasai) kam das Wasser
schlieBlich im Wasserbecken an. Pratapamalla begab sich umgehend dorthin, um den
JalaSayananarayana zu verehren. In der folgenden Nacht erschien ihm Budhanilakantha
JalaSayananarayana im Traum und drohte, sollte er oder einer seiner Thronfolger jemals
zu seiner Verehrung nach Budhanilkantha kommen, wiirde derjenige sofort sterben. Seit
jener Zeit soll kein Konig mehr in Budhanilkantha auf dem Geldnde des Budhanilakantha

JalaSayananarayana-Heiligtums gewesen sein.

165 Slusser 1982 I: 191ff.
1% Wright 1958: 129; Hasrat 1970: 75; BhV 1I: 87 und RajV in: Ancient Nepal, no. 6, January 1969: 2-3.
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Ikonographie
Der Kapuzinerménch Father Giuseppe da Rovato'®, der ab 1769 n. Chr. fiir einige Jahre
in Patan lebte, beschrieb diese Statue als erster:'®

At Cat’hmdndu, on one side of the royal garden, there is a large fountain, in

which is one of their idols, called Ndrdyan. This idol is of blue stone,

crowned and sleeping on a mattress of the same kind of stone; and the idol

and the mattress appear as floating upon the water. This stone machine is

very large: I believe it to be eighteen or twenty feet long, and broad in

proportion; but well worked, and in good repair.

Slusser und Vajracarya verdffentlichten eine Abbildung der Statue, erhielten jedoch
keine Genehmigung, die Statue zu untersuchen.'® Aus dem Foto schlossen sie, daB die
Statue dem Budhanilakantha Jala§ayananarayanas duferlich sehr dhnelt und zeitgleich
mit dieser gefertigt sei, d.h., ebenfalls aus dem 6.-7. Jahrhundert stammen miisse.
Wiesner'” datiert den JalaSayananarayana im Bhandarakhala um 600 n. Chr., ebenso J.C.
Regmi'”', der die Linge der Statue mit zwanzig FuB (6,096 m) angibt. Mit dieser Linge
ist sie nur wenig kiirzer als der Budhanilakantha JalaSayananarayana, der circa 6,5 m
milt.

Die Statue wurde aus einem einzigen Stein gefertigt und stellt einen
Jala§ayananarayana dar, der ausgestreckt auf den Windungen der Ananta- bzw. Sesa-
Schlange ruht. Der Kopf des JalaSayananarayana ist von elf Schlangenképfen umgeben,
zwei weitere Schlangenkopfe erheben sich iiber dem oberen Ende des Schlangenbettes.
Der Jalasayananarayana hilt in der rechten oberen Hand den Diskus (Skt. cakra), in der
linken oberen die Keule (Skt. gada), in der rechten unteren einen rundlichen Gegenstand
und in der linken unteren Hand das Muschelhorn (Skt. sarnikha). G.Vajracarya identifiziert
den rundlichen Gegenstand in der rechten unteren Hand, der auf den Abbildungen nur
schlecht zu erkennen ist, als Lotussamen (Skt. padmabija).'"” Die Statue des
Budhanilakantha JalaSayananarayana trigt ebenfalls in der rechten unteren Hand einen

rundlichen Gegenstand. Sollten die beiden Statuen zeitgleich sein, handelt es sich

moglicherweise um ein und denselben Gegenstand. Wie bereits im Kapitel 3.2. nidher

197 Father Giuseppe 1801: 241-253.

18 Ibid., S. 245-246.

19 Slusser and Vajracarya 1973: 126 und Fig. 17 sowie Krause (im Druck): Fig. 1.
70 Wiesner 1976: 64 und Abb. IV.

71J.C. Regmi 1991: 16-17.

12 G.Vajracarya V.S. 2033: 127.
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ausgefiihrt,'” hilt Gail diesen Gegenstand fiir die Darstellung der bengalischen Quitte

oder Bel-Frucht (Skt. bilva) und nicht fiir einen Lotussamen.'”

Ein erst kiirzlich von Krause erschlossenes Manuskript eines Puspacintamani 138t die
Aufstellung der Statue in einem neuen Licht erscheinen.'” Dem Kolophon dieses
Manuskripts wurden zwei Zeilen hinzugefiigt, aus denen hervorgeht, daB3 der
JalaSayananarayana im Hanuman Dhoka- Konigspalast im Jahre 814 (1743 n. Chr.), am

13. Tag der hellen Mondhiilfte im Monat Karttika eingeweiht wurde: '

3. siddham sam 864 karttika Sukla, trayodasi, vrhaspativala, thva kunhu,
bamdalakhala-
4. sa cona, jalasenadeva, pratisthadina juro // //

Hail. The year 864, Karttika, bright half, the thirteenth, Thursday: on that

date was the day of the consecration of the waterlying deity located at

Bhandarakhala.
Uber die Authentizitit des Manuskripts besteht kein Zweifel. Das bedeutet, daB die
Statue nicht unter Pratapamalla, sondern in der Regierungszeit von Jayaprakasamalla
aufgestellt wurde. Die Erkldrung, die Krause fiir die Zuschreibung der Statue zu
Pratapamalla in den Chroniken gibt, ist schliissig: es handelt sich um eine
Namensverwechslung. Pratapamallas Namen wird oft das Préfix Jaya® vorangesetzt. So
kann es leicht zu einer Verwechslung zwischen Jayapratapamalla und Jayaprakasamalla

kommen.

Es ist bekannt, da die spiten Mallas von Kathmandu, Bhaktapur und Patan in der
Ausstattung ihrer Palastvorpldtze und in Zahl und Grofe ihrer religiosen Stiftungen
miteinander konkurrierten. Das Aufstellen einer groflen JalaSayananarayana-Statue
innerhalb des Konigspalastes verschaffte Jayaprakasamalla gegeniiber den Konigen der
beiden anderen Reiche vor allem Prestige, zumal die Konige von Nepal als

Manifestationen von Visnu angesehen und verehrt wurden.

173 Siehe oben S. 126-129.

174 Gail 1984: 67-68.

175 Krause (im Druck): 1-6. Das Puspacintamani-Manuskript wurde von NGMPP unter der Nr. G 92/14
verfilmt.

176 Krause (im Druck): 3.
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4. Krsna

Dieses Kapitel befaBt sich mit dem Krsnaismus im Kathmandu-Tal. Im Verhéltnis zu
anderen Avataras (Buddha sei hier ausgeklammert) genie3t Krsna eine breite Verehrung,
auch wenn sein Kult gegeniiber anderen Goéttern, wie verschiedenen Manifestationen von
Siva und Devi oder Ganesa, nur eine untergeordnete Rolle spielt. Seit der Licchavi-Zeit
erfuhr die Krsna-Verehrung im Kathmandu-Tal stindig Impulse aus Indien, wobei sich
einzelne Entwicklungen und Bewegungen oft erst mit erheblicher Verspétung in Nepal
bemerkbar machten. Die einzelnen Entwicklungsphasen des Krsnaismus im Kathmandu-
Tal werden vor dem Hintergrund der Entstehung des Krsnaismus in Indien und den
politischen Entwicklungen speziell in Nordindien eingehend behandelt. Dabei wird
besonders auf die Bliitezeit des Krsnaismus in der spidten Malla-Zeit und den Faktoren,

die zu ihrem Auftreten fiihrten, eingegangen werden.

4.1. Die Entstehung des Krsnaismus in Indien und seine Entwicklung im

Kathmandu-Tal

4.1.1. Krsnaismus in Indien

Aus den ersten nachchristlichen Jahrhunderten bis zum Ende der Kusana-Zeit im 3.
Jahrhundert existieren in Indien nur wenige Zeugnisse in Form von Inschriften und
Skulpturen.' So zeigt z.B. ein Relief aus dem 2. Jahrhundert aus Mathura Vasudeva, der
den neugeborenen Krsna iiber den FluB Yamuna nach Gokula trigt.”

Wihrend der Gupta-Zeit im 4.-6. Jahrhundert erlangte Krsna grofle Popularitét
unter den Bhagavatas — besonders im heutigen Uttara Pradesh und anderen Teilen
Nordindiens. Das zentrale Objekt ihrer Verehrung war Krsna als Sohn von Vasudeva und
Devaki, der von seinen Pflegeeltern Nanda und Yasoda groBgezogen wurde. Im 4.
Jahrhundert entstanden die Werke Harivamsa und Visnupurana, die beide von Krsnas

Kindheit und Jugend berichten. Zahlreiche Steinreliefs zeigen die bildliche Umsetzung

' S.K. Bhattacharya 1996: 10.
* P. Banerjee 1994: Fig. 22.
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der einzelnen Episoden aus Krsnas Leben: Die Mandor-Sdulen (aus der Nihe von
Jodhpur) aus dem 4./5. Jahrhundert,’ Reliefs am Dasavatara-Tempel in Deogarh aus dem
5. Jahrhundert, Reliefs am Simhanatha-Tempel in Cuttack/Orissa aus dem 7.
Jahrhundert* und in Mahabalipuram (Tamil Nadu).” Badami und Pattadakal in Karnataka
waren im 7. Jahrhundert bedeutende visnuitische Zentren. Die Hohlen von Badami sind
mit Reliefs ausgeschmiickt, die verschiedene Episoden aus Krsnas Leben zeigen.® Die
Beispiele verdeutlichen, dal Krsna etwa ab dem 2. Jh. n. Chr. in Nordindien in der Kunst
dargestellt wurde und sich sein Kult in den folgenden Jahrhunderten nach Siiden
ausbreitete. Das zur Gupta-Zeit in Indien verbreitete Motiv des Krsnas, der mit der linken

Hand den Berg Govardhana hochhebt, ist aus Nepal nicht bekannt.

Wihrend in der Gupta- und Post-Gupta-Zeit der heroische Charakter Krsnas im
Vordergrund stand, nahm mit der Verbreitung des Bhagavatapurana, das vermutlich im
10. oder 11. Jahrhundert entstand, die Verehrung Krsnas als hochstes Wesen ihren
Anfang. Seit dem Erscheinen von Radha im Gitagovinda im 12. Jahrhundert wurde der
Schwerpunkt auf die amourdse Natur Krsnas gelegt, mit der Ausbreitung der Bhakti-
Bewegung verinderte sich die Verehrung Krsnas als Kuhhirte in die des Liebhabers der
Gopis (Skt. ,Hirtenméddchen’). Im Vordergrund der Verehrung stand nun die liebevolle

Hingabe zu Krsna, wie sie im Bhagavatapurana propagiert wird.

Ab dem 14. Jahrhundert entstehen in Indien zahlreiche Werke zum Thema Radha-Krsna
in den Landessprachen, die zum Teil auch in andere Landessprachen iibersetzt wurden.
Als erster verfafite wohl Chandi Das zwischen 1380-1420 n. Chr. Hymnen fiir Radha-
Krsna auf Bangali. Thm folgten weitere Dichter, wie die siidindischen Alvars, deren
Werke neben Bhagavatapurana, Jayadevas Gitagovinda und Lilasukas Krsnakarnamrta
hauptsidchlich an der Verbreitung des Krsnaismus in ganz Indien beteiligt waren. Die
frithesten illustrierten Manuskripte, ein Gitagovinda und zwei Versionen der
Balagopalastuti, entstanden circa 1450 n. Chr. in Mathura, wo sich die Kunst der

Manuskriptillustration in Indien zuerst entwickelte.’

? P. Banerjee 1994: Fig. 9 und 10.

*Ibid., S. 12.

> Ibid. Fiir Mahabalipuram siehe auch Ch. Schmid 2005: 459-527.
® P. Banerjee 1994: Fig. 11-13.

" Archer 1957: 94.
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Im 16. Jahrhundert kam es in Indien zu einer Bliite des Krsnaismus: Caitanya, Vallabha,
Mirabal und andere Saints, ebenso Dichter wie Kesavadasa, Biharilala, Sturadasa und
Rahim trugen mit ihren Liedern und Gedichten zu seiner Ausbreitung bei.

In Nordindien tat sich dabei besonders der aus Bengalen stammende Mystiker
Caitanya (1485-1533 n. Chr.) hervor, der Begriinder der Gaudiya-Sampradaya, eine der
vier grofen Schulen des visnuitischen theologischen Denkens. Unter seinen Anhédngern
galt er bereits zu Lebzeiten als Inkarnation Krsnas. Nach seiner Ordination durch einen
Madhva-Samnyasin in Jahre 1509 n. Chr., wanderte er sechs Jahre lang durch
verschiedene Gegenden Indiens und lief sich schlieBlich bei dem beriihmten Jagannatha-
Tempel in Puri/Orissa nieder. Die folgenden zwei Jahrzehnte bis zu seinem Tod
verbrachte er dort fast durchgehend und verehrte in ekstatischer Verziickung Jagannatha
als den hochsten Krsna. In seiner leidenschaftlichen Liebe zu Krsna glaubte er, diesen
Gott iiberall zu sehen und sein Flotenspiel zu horen. Er erlebte Visionen,
Ohnmachtsanfille und ekstatische Raserei, empfand sich als Krsnas Gefidhrtin Radha und
erlebte ihren Schmerz iiber die Trennung von Krsna. Caitanyas charismatische
Personlichkeit, seine religiose Begeisterung und seine Féhigkeit zur instrumentalen
Begleitung von Radha-Krsna-Hymnen begeisterte die Menschen.

Caitanya selbst betitigte sich nicht als religioser Lehrer, er iiberlieBl es seinen
Schiilern, ein theologisches System aus seiner Lehre zu entwickeln. Mathura wurde auf
Caitanyas Gehei3 hin von seinen Schiilern zum Zentrum der Krsna-Verehrung erhoben.
Die Griinde fiir den groflen Erfolg und die rasche Verbreitung seiner Lehre in dem durch
muslimische Herrschaft geprigten Nordindien des 15. Jahrhunderts waren hauptsichlich
folgende: Caitanya nahm Anhinger aus den untersten Gesellschaftsschichten auf, ebenso
Konvertiten; denn die von thm und seinen Schiilern gepredigte und gelebte Bhakti-
Religiositiit ist auch einfachen Menschen mit geringer Bildung zuginglich. Das
Gotterpaar Radha-Krsna wurde hauptsichlich durch sankirtana, von der Gemeinschaft
gesungene Lieder, verehrt. Auch galt das ahimsa-Gebot, d.h. die Nichtverletzung von
Lebewesen sowie die Pflicht zum Tempeldienst; dem Horen von Rezitation aus dem
Bhagavatapurana kam geringere Bedeutung zu. Durch die von Caitanya gepredigte

Gleichheit der Geschlechter war die Lehre besonders fiir die ansonsten eher
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benachteiligten Frauen attraktiv, konnten sie doch sogar fiihrende Stellungen in der

Bewegung einnehmen.®

Ein weiterer Faktor, der die Ausbreitung des Krsnaismus begiinstigte, war die tolerante
Religionspolitik Akbars (1556-1605 n. Chr.), der die Gosvamis (mit religioser Autoritét
bekleidete Vorsteher) von Mathura respektierte und dort die Errichtung von Krsna-
Tempeln gestattete. Er war ein Liebhaber der schonen Kiinste, der besonders Literatur
und Malerei forderte. Verschiedene hinduistische Werke, darunter auch das Ramayana
und das Harivamsa, lieB er ins Persische iibersetzen und illustrieren.’ Archer schreibt
dazu:"

Following the Mughal court the Rajput and Pahari kings also encouraged

artists in their own courts. Thus many schools of art flourished in Rajasthan,

the Himalayan region and other parts of India in the 18th and 19th centuries.

The paintings produced in these courts show preponderance of the Krishna

theme.
Im 16. Jahrhundert entwickelte sich Mathura unter dem FEinfluss verschiedener
visnuitischer Heiliger, wie Ripa, Sanatana, und anderer Gosvamis, zu einem
bedeutenden religiosen Zentrum, von dem eine neue Welle der Bhakti-Verehrung
ausging und die Vraja-Literatur beeinflufte. Im Zuge dieser Bewegung erhoben sich Orte
wie Brindavan, Govardhana und Gokula, die eng mit der Lebensgeschichte Krsnas

verkniipft sind, zu bedeutenden Pilgerzentren. Mit Akbars Billigung wurden an diesen

Orten zahlreiche Krsna-Tempel gebaut.'!

4.1.2. Der EinfluB} der ins Kathmandu-Tal eingewanderten Brahmanen

Die kulturelle Entwicklung im Kathmandu-Tal ist untrennbar mit den FEinfliissen aus
Indien verbunden, ob religioser, gesellschaftlicher, sozialer, architektonischer oder
literarischer Natur. Im Folgenden werde ich auf die Einwanderung von Brahmanen aus

Indien nach Nepal eingehen. Besonders die Einwanderungswellen im 16./17. Jahrhundert

¥ Siehe z.B. Bhandarkar 2001, 82-86; Sen 1922: 52-57; Kennedy 1925: 1-9; Mukherji 1966 und Gonda
1963: 157-161.

° Archer 1957: 98.

1 1pid., S. 98.

P, Banerjee 1994: 81.
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ermoOglichten die kulturelle Bliitezeit im Kathmandu-Tal dieser Zeit, in der auch der
Krsnaismus dort seinen Hohepunkt hatte.

Bereits in Inschriften aus der Licchavi-Zeit werden Brahmanen als ,,Anfiihrer*
von Dorfern erwihnt; iiber die Umstinde ihrer Einwanderung und Ansiedlung im
Kathmandu-Tal ist jedoch nichts bekannt.”” Im Mittelalter gab es sporadische
Einwanderungen von Brahmanen aus verschiedenen Teilen Indiens, wie durch die
Kolophone verschiedener Manuskripte und Inschriften bezeugt ist: So ist das Manuskript
einer Amrtesvarapija im Jahre N.S. 336 im Monat Jyestha (1215 n. Chr.) von einem
Brahmanen namens Panditacarya aus Gujarat geschrieben worden.” Ein anderes
Manuskript wurde von einem Schreiber N.S. 264 (1143/44 n. Chr.) aus Kaschmir

geschrieben. ™

Auch Brahmanen aus Siidindien und Bengalen siedelten sich im
Kathmandu-Tal an."> In der Folgezeit kamen besonders Brahmanen aus Mithila ins
Kathmandu-Tal. Die Griinde hierfiir waren teils die gezielte Ansiedlung von Mithila-
Brahmanen durch verschiedene Malla-Konige, teils eine Reaktion auf die Ausbreitung

des Islam in Nordindien.

Der Einfluf3 von Mithila und Bengalen auf das Kathmandu-Tal
Besonders in Zusammenhang mit den Eroberungsziigen der muslimischen Herrscher in
Nordindien sind Einwanderungsschiibe von Brahmanen aus Mithila nachweisbar. Im
Jahre 1201 n. Chr. stieB die Armee der muslimischen Ghuriden iiber Delhi ostwirts bis in
die Gangesebene vor und drang in Bengalen ein, wo sie die Hauptstadt des Sena-Dynastie
pliinderte. In der Folgezeit suchten Kiinstler und Handwerker auch in Nepal Zuflucht.
Dazu schreibt Mukherji:'®

At the end of the 12th century A.D., i.e., with the Muslim conquest of Bihar
and Bengal, the artistic activity in the true sense of the term came to an end
in Bihar and West Bengal comprising the empire of the Palas and the Senas.
But, the Pala art did not perish altogether; for certain artists and craftsmen
from Bengal and Bihar, who took refuge in Nepal after the Muslim invasion
of Eastern India, developed a brilliant tradition therein.

12 Witzel 1985: 55.

P D.R. Regmi 1965 I: 640 und 685 und Darb. Libr. Cat.: I. 1365.
14 D R. Regmi 1965 I: 640.

5 D.R. Regmi 1966 1I: 757-758.

16 Mukherji 1966: 206.
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Slusser bestitigt zwar die engen kulturellen Beziehungen zwischen den Palas und Nepal
vor der Invasion der Muslime in Bengalen, hélt den Einflul des Pala-Stils auf die Kunst
des Kathmandu-Tals jedoch fiir minimal."

Eine weitere Einwanderungswelle wurde ausgelost, als das Heer von Ghiyas-ud-
Din Tughlug auf dem Riickweg von seiner Invasion in Bengalen nach Delhi 1324/25 n.
Chr. das Konigreich Mithila annektierte und Hara- oder Harisimha, der letzte Konig von
Mithila, 1326 n. Chr. mit seiner Familie Zuflucht am Konigshof in Bhaktapur suchte. Er
starb jedoch unterwegs. Seine Witwe Devaladevi erreichte mit ihrem Sohn Jagatsimha
Bhaktapur und wurde im Palast aufgenommen.'® Nach ihrer Flucht kamen auch viele
Hoflinge und gelehrte Brahmanen nach Nepal; so sind im Kathmandu-Tal Manuskripte in
ostlicher Devanagari bzw. Maithili-Schrift aus dieser Zeit in groBerer Zahl erhalten."
Angehorige verschiedener Kasten, deren Vorfahren urspriinglich aus Mithila

eingewandert sein sollen, leben auch heute noch im Kathmandu-Tal.*

Mithila war fiir viele Jahrhunderte ein Zentrum der Sanskrit-Gelehrsamkeit, Philosophie
und Literatur; gelehrte Brahmanen wurden von den Konigen gefordert.”’ Besonders
wihrend der Oinivara-Dynastie (1353-1526 n. Chr.), deren Konige Mithila-Brahmanen
waren, wurden viele Gelehrte an den Konigshof gerufen, um dort ihre Werke zu
verfassen.” Sie kamen aus ganz Indien nach Mithila, besonders aus Bengalen. Einer
dieser Gelehrten war der berithmte Dichter Vidyapati, der im 14. Jahrhundert lebte und
dessen Eltern Mithila-Brahmanen gewesen sein sollen. Er war stark von Jayadevas
Gitagovinda beeinflusst. Seine Radha-Krsna-Lieder waren in Mithila, Bengalen und
Assam sehr verbreitet. Er war selbst kein Vaisnava, sondern komponierte auch Lieder zu
Ehren von Siva, Ganga, GaneSa und Sakti. Seine Radha-Krsna-Lieder wurden von
Caitanya aufgegriffen und weiter bekannt gemacht. Auch andere Dichter aus Mithila
schrieben iiber das Radha-Krsna-Thema und wurden in Nordindien bekannt, unter ihnen

Nandipati, Jayananda, Ratnapani, Visnupuri, Caturbhuja u.a. Sie alle lebten ungefidhr zur

17 Slusser 1982 I: 46.

'8 Siehe D.R. Regmi 1965 1: 258 und 271-293; Petech 1984: 113-117 und Slusser 1982 I: 54-55.
19 Witzel 1985: 56.

20 Siehe Allen 1975: 38-39 und 42.

2! Mishra 1979: 123-190.

22 M. Jha 1982: 67.
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gleichen Zeit oder kurz nach Caitanya.” Damals gab es einen regen Austausch zwischen
den einzelnen Zentren der Gelehrsamkeit. M. Jha schreibt dazu:**

There was a close connection between Bengal and Mithila in the Medieval
times. (...) There was no dearth of Bengalee scholars in the adjacent states
like Mithila, MorangadeSa and Nepal. There had been a continuous flow of
lyrics (especially the padavali songs) in these states in both pure Maithili
and mixed Brajavuli languages.

Nach dem Tod des letzten Konigs der Oinivara-Dynastie Laksminatha Deva im Jahre
1526 n. Chr. zerbrach die Stabilitit in Mithila, und die Gelehrten wanderten an andere
Konigshofe ab, besonders ins Kathmandu-Tal. Dazu schreibt Mishra:*

After the downfall of the Oinivara Dynasty, the centre of activity shifted to

Nepal where the royal courts had, by force of circumstances come to

patronise Maithila intelligentsia.
Gelehrte Brahmanen aus Indien und speziell aus Mithila genossen gegeniiber den lokalen
Brahmanen im Kathmandu-Tal eine besonders hohe Reputation. Um 1380 n. Chr. werden
von Konig Jayasthitimalla fiinf Brahmanen nach Nepal geholt, auch Brahmanen aus
Mithila sollen unter ihnen gewesen sein.*® Ratnamalla von Kathmandu (1482-1520 n.
Chr.) machte Landschenkungen an vier Mithila-Brahmanen, die ihn mit Truppen aus dem
Sena-Konigreich Palpa in West-Nepal gegen die Bhotiyas unterstiitzten.”” Auch die
spateren Malla-Konige riefen gezielt Brahmanen aus Mithila an ihre Hofe. So sandte
Sivasimhamalla, der von 1578-1619 n. Chr. in Kathmandu regierte, Geschenke an den
Herrscher von Mithila, welches zu diesem Zeitpunkt unter der Oberherrschaft der
Muslime stand und von tributpflichtigen Vasallen regiert wurde. Der Herrscher von
Mithila schickte vier Brahmanen zu Sivasimhamallas. Grund fiir Sivasimhamallas
Handeln soll die schlechte Ausbildung seines Familienpriesters gewesen sein, der nicht
korrekt Sanskrit sprechen konnte.?® Pratapamalla von Kathmandu (1641-1674 n. Chr.)
holte ebenfalls Brahmanen an seinen Hof. Er hatte vier religiose Lehrer: den Sivaitischen
Tantriker Jianananda vom Dekkhan, Lambakarana Bhatta aus Maharastra, Narasimha

Thakur aus Mithila und einen lokalen buddhistischen Gelehrten namens Jamana

2 M. Jha 1982: 143-144 und Mishra 1979: 172-190.

2 M. Jha 1982: 142.

25 Mishra 1979: 190.

% Wright 1958: 110.

2 Ibid., S. 122; Lévi 1905 II: 182-183 und D.R. Regmi 1966 II: 33-34.
28 Hasrat 1970: 64-65.
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Guvaju.” In der spiten Malla-Zeit avancierte Maithili zur Hofsprache, Gedichte und
Dramen wurden auf Maithilt abgefaBt. Slusser bemerkt dazu:*

The impact of Mithila is not only registered in politics, in religion, and
social organization, but also in language and writing. Maithilt is a rich,
Sanskrit-derived language whose literary tradition dates from at least the
fifteens century A.D. It soon took its place beside Sanskrit as a prestigious
language at the Malla courts, and was favored in the composition of poetry
and dramas, often by the rulers themselves. From the seventeenth century,
works in Maithilt were particularly popular at the Malla courts.

Kolophone von Manuskripten belegen, dall mehrere Malla-Konige ihre literarischen
Werke auf Maithilt abfaBten, wie Jagajjyotirmalla von Bhaktapur (1613-1637), der dazu
von einem Gelehrten aus Mithila angeleitet wurde, welcher auch am Hofe von
Kathmandu Dramen verfaBte.” Besonders die Konige Jitamitramalla (1673-1696 n.
Chr.), Bhupatindramalla (1696-1722) und Ranajitamalla (1722-1769) von Bhaktapur
taten sich in dieser Beziehung hervor; sie schrieben in einer Mischung aus Sanskrit,
Nevari und Maithili.*

Neben den Mithila-Brahmanen kamen ab Anfang des 14. Jahrhunderts die Purbiya-
Brahmanen aus Bengalen und ab dem 16. Jahrhundert auch die Kumai-Brahmanen ins
Kathmandu-Tal. Die Besiedlung der Gebirgsziige und Hiigel des Kathmandu-Tals durch
die Kumai-Brahmanen geschah im Laufe der ostwérts gerichteten Wanderung der Khasa,
die iiber den Siiden Kaschmirs und das Konigreich der Mallas in Westnepal gegen Ende
des 16. Jahrhunderts nach Zentral-Nepal einwanderten und heute bis nach Assam
siedeln.® Beide Brahmanengruppen wurden spiter unter den Sahas und Ranas besonders

gefordert.

Die Religionspolitik der Moghul-Herrscher
Die Ausbreitung des Islam in Indien und die Religionspolitik der Mogul-Herrscher nach
Akbar wirkten sich sehr nachteilig auf die Religionen Indiens aus. Der Mogulherrscher
SahJ ajan* (1628-1658 n. Chr.), dessen Reich sich von Nordindien iiber den Dekkhan bis

an die Grenze zu Siidindien erstreckte, soll 1633 n. Chr. durch einen Erlal verfiigt haben,

¥ Regmi 1966 II: 69; Wright 1958: 129 und 131 sowie Hasrat 1970: 77.
% Slusser 1982 I: 68.

*! Siehe D.R. Regmi 1966 I1: 215.

32 Ibid., S. 406.

3 Witzel 1985: 49.

3 Nicht zu verwechseln mit der Saha-Dynastie in Nepal.
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alle neu errichteten Tempel und andere nichtislamische Heiligtiimer in seinem Reich zu
zerstoren, und die Reparatur alter sowie die Errichtung neuer zu verhindern.”> Obwohl
unter seiner Regierung der islamische Charakter des Reiches nachdriicklich betont
wurde, hatten aber viele Hindus weiterhin hohe Posten in Militir und Verwaltung inne.*®
Die Religionspolitik seines Nachfolgers Aurangzeb (1658-1707 n. Chr.), eines
rigorosen Gegners der Religionsvielfalt in Indien, zeichnete sich durch eine weitere
Islamisierung aus. Das &duBlerte sich unter anderem darin, dafl alle nichtislamischen
Briuche am Hof abgeschafft wurden.”” Hindus wurden aller staatlichen Amter enthoben
und zu Gunsten von Muslimen aus den Regierungsbehdrden entlassen.” Angeblich erlie
Aurangzeb am 9. April 1669 n. Chr. einen Erlal, wonach alle nichtislamischen Schulen
und Heiligtiimer zu zerstoren und die Lehre und Religionsfreiheit der Ungldubigen zu
unterdriicken seien. Da dieser Erlal nur in einer persischen Quelle erwéhnt wird, hegen
allerdings einige Autoren Zweifel an seiner Authentizitit.” Gesichert ist, daB es wihrend
Aurangzebs Herrschaft im ganzen Reich zu Zerstorungen von Tempeln und anderen
religiosen FEinrichtungen kam, teils im Zuge militdrischer Operationen, teils auf
Veranlassung fanatischer Provinzbeamter. Besonders betroffen waren Benares und
Mathura.* In dieser Zeit emigrierten in groRer Zahl Hindus und Buddhisten nach Nepal.
Dies hat zweifelsfrei dem gerade aufblilhenden Krsnaismus im Kathmandu-Tal
zusitzliche Impulse verschafft. Auch in den folgenden Jahrhunderten gab es einen regen
kulturellen Austausch zwischen Indien und Nepal, sei es durch Einwanderer nach Nepal,

Wanderasketen, Heiraten oder durch Pilgerfahrten nach Indien.

4.1.3. Krsna-Verehrung in der Licchavi- und Thakuri-Zeit

Krsna war ab der frilhen Licchavi-Zeit im Kathmandu-Tal bekannt. Verschiedene
Inschriften und mehrere Skulpturen belegen, dal sowohl das Mahabharata-Epos als auch
das Harivamsa- und Visnupurana im Kathmandu-Tal bekannt waren. So wird

Yudhisthira, der ilteste der fiinf Pandava-Briider und Held aus dem Mahabharata, in

» Vgl. Lari 1990: 150 und Richards 1993: 122.

% Vgl. Lari 1990: 146-152 und Richards 1993: 143-148.

*7 Siehe Lari 1990: 215.

¥ S.R. Sharma 1940: 118 und Lari 1990: 215.

¥ Im Ma’asir-i-Alamgiri von Mustaid Khan Saqi, nach dem Tod Aurangzebs geschrieben. Vgl. Rizvi 1965:
397 und Faruqi 1977: 117.

0 Lari 1990: 221-227; Farugi 1977: 121-134 und Richards 1993: 175-177.
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zwei Licchavi-Inschriften erwéhnt: In einer Inschrift aus Thimi aus der Regierungszeit
von Sivadeva II. (694-705 n. Chr.)*" und in einer Inschrift aus Lagantol/Kathmandu von
695 n. Chr.* In zwei weiteren Inschriften wird Vasudeva (ein Beiname Krsnas) genannt:
In der Visnupaduka-Stele von 595 n. Chr. in der Nihe des Ortes Budhanilkantha* und in
einer Inschrift aus Thimi, die aus der Regierungszeit AmSuvarmans (605-621 n. Chr.)
stammt.* Die Lele-Inschrift von Sivadeva I. aus dem Jahr 604 n. Chr.* zihlt neben
mehreren gosthikas aus verschiedenen Bereichen des sozialen Lebens auch eine
Vasudeva-Brahmana-gosthika auf, die laut Regmi aus einer Gruppe von Personen

bestanden haben konnte, die Krsna als Vasudeva verehrten.*

Skulpturen und Reliefs
Das zehnte Kapitel der Bhagavadgita, das den Titel vibhiitiyoga tragt, befasst sich mit
den Manifestationen (Skt. vibhiti). In diesem Kapitel erklart Krsna dem Helden Arjuna,
wie er allem Belebten und Unbelebten im Universum immanent ist. Auf Arjunas Wunsch
enthiillt ihm Krsna seine allumfassende, gottliche Gestalt (Skt. visvariipa). In einem
Steinrelief aus dem 8. Jahrhundert zeigt sich die Vertrautheit der nepalesischen
Steinmetze mit diesem Thema. Es befindet sich im Innenhof des Camgunarayana-
Tempels und belegt, da3 die Bhagavadgita zu dieser Zeit im Kathmandu-Tal bekannt

*7 beschriebenen

war. Das Relief folgt nicht nur der im Visnudharmottarapurana
Ikonographie einer Vis§vartipa-Darstellung, sondern zeigt am linken Rand des Reliefs
auch den stehenden Arjuna mit Pfeil und Bogen. Die Ikonographie des Reliefs ist mit
einem zeitgleichen Werk aus Kanauj/Indien vergleichbar.”® Eine weitere Vi$variipa-
Statue aus dem Nepal des 8. Jahrhunderts befindet sich heute im Museum of Fine Arts,

Boston, Keith McLeod Fund.®

# Siehe Dh. Vajracarya V.S. 2030: #142 (S. 527-529); D.R. Regmi 1983 I: #135 (S. 136-137); Gnoli 1956:
#82 (S. 120) und Lévi 1908 III: #19 (S. 119-137).

#2 Siehe Dh. Vajracarya V.S. 2030: #139 (S. 514-516); D.R. Regmi 1983 I: #132 (S. 132-133) und Gnoli
1956: #77 (S. 107-108).

# Siehe Dh. Vajracarya V.S. 2030: #64 (S. 260-262); D.R. Regmi 1983 I: #49 (S. 47-48) und Gnoli 1956:
#27 (S. 35-36).

# Siehe Dh. Vajracarya V.S. 2030: #101 (S. 392-393); D.R. Regmi 1983 I: #94 (S. 91); Gnoli 1956: #49 (S.
64) und Lévi 1908 III: #5 (S. 46-47).

* Dh. Vajracarya V.S. 2030: #70 (S. 282-284) und D.R. Regmi 1983 I: #65 (S. 66-67).

% D.R. Regmi 1983 I1I: 113.

47 VDhPur 111.83.11.

* Pal 1970: 54-59, Fig. 21.

¥ Ibid., S. 61, Fig. 20.
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Auf eine ganz andere Art setzten die Kiinstler in der spédten Malla-Zeit dieses Thema um,
wie zwei Beispiele zeigen: Ein kalapustaka von circa 1600 n. Chr. zeigt Episoden aus
dem Mahabharata, darunter Arjuna, wie er die Vi§varupa-Gestalt Krsnas erblickt.” In
dieser Darstellung ist der furchterregende Aspekt stark hervorgehoben, was auf Einfliisse
der Ikonographie der Gotter aus dem Vajrayana-Pantheon hinweist.”’ Der
furchterregende Aspekt ist auch bei einer Holzstatue von ViS§vartipa-Krsna aus dem 18.
Jahrhundert betont worden.”? Pal hilt es fiir unwahrscheinlich, daB3 die beiden letzten
Beispiele in dieser Weise jemals in Texten beschrieben wurden, und bemerkt dazu: ,,In
all probability the artists were left to themselves to give form to this cosmic

manifestation.*>

Im Basantapura-Palast von Kathmandu befindet sich im Sundaracok, einem der
Innenhofe, eine Kaliyadamana-Statue, die Krsna als Knaben darstellt, wie er den
Schlangenddmon Kaliya erschldgt. Kaliya, dessen in maéchtige Windungen gelegter
Unterkorper fast zwei Drittel der Skulptur ausmacht, schaut zu Krsna auf, der mit einem
FuB auf der Krone des Dimon und mit dem anderen auf dessen Schulter steht. Uber
Kaltyas Kopf spreizt sich eine Schlangenhaube, auf den Windungen des Unterkorpers
steht seine Frau, die Héinde vor der Brust aneinandergelegt, in der Haltung
namaskaramudra um Gnade bittend.

Die Wright-Chronik berichtet, da im 17. Jahrhundert Konig Pratapamalla im
Sundaracok seines Palastes einen Narayana, der auf einer Kalanaga, einer schwarzen
Schlange, reitet, aufstellen lieB, die in Sakonha in Sankasya Nagari gefunden wurde.”
Uber das Alter dieser circa 2.20 Meter hohen und 1.80 Meter breiten Statue gibt es
unterschiedliche Ansichten: Pal datiert sie ins 6. und J.C. Regmi ins 11. Jahrhundert.”
Letzterer orientiert sich an einer Inschrift, die zusammen mit der Statue in Sakonha
geborgen wurde und nun ebenfalls im Sundaracok im Basantapura-Palast steht. Da die
Inschrift zerbrochen ist, ist das Datum nicht lesbar. G. Vajracarya datiert sie aufgrund der

verwendeten Schriftart ins 10. Jahrhundert.>®

% Pal 1970: Fig. 65.

U Ibid., S. 61.

2 Ibid., Fig. 25.

> Ibid., S. 61.

> Siehe G. Vajracarya V.S. 2033: 107 sowie Slusser und Vajracarya 1973: 136. Sakonha befindet sich in
der Néhe des Stadtteils Lajimpat, nordlich vom Narayanahiti-Palast, im Norden Kathmandus.

% Pal 1970: 88 und J.C. Regmi 1991: 13.

% G. Vajracarya V.S. 2033: 107-108 und #4 (S. 195-196).
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Nach Pal stammt die Kaliyadamana-Statue aus derselben Werkstatt wie der heute als

t.>” Aus dieser friilhen Zeit ist in

Dhumvarahi verehrte Varaha aus dem 6. Jahrhunder
Indien nur eine Kaliyadamana-Statue bekannt, ndmlich eine Darstellung aus dem 5.
Jahrhundert aus Mathura, deren Fragment sich heute im Lucknow Museum befindet. Hier
ist jedoch Krsna weitaus grofler als Kaliyadamana dargestellt, wiahrend bei der
nepalesischen Statue das GroBenverhéltnis umgekehrt ist. Aus dem direkten Vergleich
beider Arbeiten leitet Pal ab, dall die Skulptur in Kathmandu von der aus Mathura oder
einer dhnlichen Darstellung dieses Themas beeinfluBt ist.”® Gleichzeitig stellt er die
Einzigartigkeit der vollplastisch gearbeiteten nepalesischen Statue heraus: ,,There is
nothing known from India with which this sculpture, carved fully in its round, is

comparable.*

In Patan, nahe des Kumbhes§vara-Tempels in Gaihridhara, befindet sich eine weitere
Darstellung eines Kaliyadamanas. Diese Statue wird von Slusser in die Malla-Zeit
datiert. Das Kaliyadamana-Thema wird um 1600 n. Chr. in einem illustrierten
Manuskript (kalapustaka) wieder aufgegriffen.’ Nur einige Jahrzehnte spiter stifteten
Yoganarendramalla von Patan (1684-1705 n. Chr.) und Jitamitramalla von Bhaktapur
(1673-1696 n. Chr.) jeweils eine Kaliyadamana-Statue, was auf eine kurzzeitige
Wiederbelebung des Interesses an diesem Thema schlieBen 14Bt.°> Slusser schreibt dazu:
,» The subjugation of Kaliya, a theme known as Kaliyadamana, is of uncommon interest in
Nepal, and in contrast to other Krsna exploits, it has often been rendered in plastic
form.“® Als Grund vermutet Slusser:*

It is probable that the Kaliyadamana theme owes its widespread appeal in
Nepal to its association with the serpent, a creature of much significance
there. Visnu is not only himself the cosmic serpent Ananta/Sesa, symbol of
life-generating and life-sustaining water, but he is intimately associated with
the destruction of evil forces embodied in serpents or other creatures
associated with water. For example, besides Kaliya there is Hiranyaksa
(Golden Eye), ravisher of Earth in the Varaha avatar; the marine demon
conch, Paficajana, and the graha, a rapacious aquatic monster of the
Gajendramoksa legend.

> Pal 1970: 89.

* Ibid., S. 90.

 Ibid.

5 Slusser 1982 II: Plate 407.

® Ibid., Fig. 53.

%2 Fiir die von Jitamitramalla gestiftete Statue siche Paudel und Vajracarya V.S. 2021a: 15. Fiir
Yogendramalla gibt Slusser 1982 I: 249 ein unverédffentlichtes Thyasaphu an.

% Slusser 1982 I: 249.

% Ibid., S. 249.
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Eine Inschrift aus dem Jahre N.S. 296 (1176 n. Chr.), die wihrend der Regierungszeit
von Amrtadeva (1174-1178 n. Chr.) verfat wurde und sich im Innenhof des
Camgunarayana-Tempels auf dem Sockel einer GaneS$a-Statue befindet, enthélt einen
Hinweis auf die Verehrung von Krsna.” Sie besagt, daB ein gewisser St Visakha, seine
Mutter Madhuka$ri und andere Personen fiir den verstorbenen Bruder und Sohn namens
Vijayadeva eine Visnu-Statue installieren lieBen, damit er den Himmel erreichen moge.
Weiter heiBit es, daBl die Stifter Anhinger von Krsna-Riten waren: ,, Krsnasya-

vidhivadbhaktya “.

Die Abhira-Guptas

In der Wright-Chronik wird erwihnt, daB3 Krsna von Dvaraka/Indien aus ins Kathmandu-
Tal kam. In seinem Gefolge befand sich auch eine Gruppe von Kuhhirten.®” In diesem
Zusammenhang sei auf die Abhiras (modern: Ahir) hingewiesen, welche mit der friihen
Verehrung des pastoralen Krsna in Verbindung gebracht werden. Bhadarkar vermutet,
daB} die Viehzucht betreibenden Pflegeeltern von Krsna zu diesem Stamm gehorten, der
nach dem Harivamsa 5161-5163 die Gegend zwischen Madhuvana nahe Mathura und
Dvaraka besiedelte.®® In Nepal wurden die Licchavi-Konige kurzzeitig von der Dynastie
der Abhira-Guptas (506-641 n. Chr.) dominiert. Uber ihre Identifikation mit den in der
Wright-Chronik erwihnten Kuhhirten schreibt Lienhard:*

Although it is tempting to identify the Abhira Guptas with the Gopala
Guptas, the ‘Cowherd Guptas’, who are likewise mentioned in the Nepalese
chronicles, the identity of neither is all sure.

In ihren frithen Inschriften bezeichneten sich die Abhira-Guptas von Nepal als Abhira
oder Gomi bzw. Gomin. Mit diesen Titeln wurde eine wohlhabende Person mit
Viehbesitz bezeichnet. Gomin findet sich als Honoration auch in den Inschriften der
Gupta-Zeit in Indien.” Aus noch unbekannten Griinden verzichteten die Guptas in Nepal

spater auf diesen Titel.

% Die Inschrift ist bei D.R. Regmi 1966 III: #XVIII (S. 9) veroffentlicht. Petech 1984: 71 datiert diese auf
den 17. Mai 1176.

% Vermutlich stand auf dem Sockel einst auch eine Visnu-Statue, die verloren ging. Der Sockel wurde dann
weiterverwendet.

5 Wright 1958: 64.

% Jaiswal 1981: 83-88 und Basham 1967: 197 und 308.

% Lienhard 1992: 227. Vgl. auch Slusser 1982 I: 27-28.

0 Slusser 1982 I: 27. Fiir die Inschriften aus Nepal siche Dh. Vajracarya V.S. 2030: #29, 61 und 125 (S.
141-142, 249-252 und 472-473).
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4.1.4. Krsna-Verehrung in der Malla-Zeit

Den wenigen epigraphischen und kunsthistorischen Belegen aus der Licchavi-Zeit steht
eine Fiille von Zeugnissen aus der Malla-Zeit gegeniiber, in der die erotisch geférbte
Krsna-Verehrung (Skt. krsnabhakti) ihren Durchbruch erzielte. Sie galt vor allem dem
jungen Krsna und seinen amourdsen Abenteuern mit den Gopis. Die Anfinge der
Ausbreitung der Krsna-Verehrung im Kathmandu-Tal fallen mit der Bliitezeit von Kunst
und Literatur im 16./17. Jahrhundert zusammen. Aus dieser Zeit existiert eine Vielfalt
von Material mit krsnaitischen Inhalten, wie Skulpturen, Gemaélden und literarische
Werke. Diese Ausbreitung erhielt nach meiner Ansicht ihren ,,Hauptimpuls® von den
Vaisnava-Brahmanen, die aus Mithila (Tirhut), Bengalen und Bihar voriibergehend oder
dauerhaft in Nepal immigrierten. Viele von ihnen fanden Beschiftigung an den Hofen der
drei Malla-Konigreiche und in Gorkha, das bis zur Eroberung des Kathmandu-Tals im
Jahre 1768/69 n. Chr. der Sitz der Sahas war. Lienhard schreibt dazu: »opared the storm
of Islamic conquest, Nepal was for centuries the preferred goal of religiously mindet
men, scholars and artists from beyond the border.*”" Daneben spielte mit Sicherheit auch
die von dem bengalischen Mystiker Caitanya ins Leben gerufene Bhakti-Bewegung, die
Gaudiya-Sampradaya, eine malBigebliche Rolle, die sich von Bengalen aus rasch in
Nordindien verbreitete. Ihre Lehre gelangte iiber Wanderprediger und Emigranten aus
Indien auch ins Kathmandu-Tal. D.R. Regmi schreibt dazu: "

...it appears that the rulers were passing under the influence of Bengal
Vaisnavism which flourished following the preaching of Chaitanya and his
devotees. At about the time when Jiva Svami, Rupa Svami and others were
preaching the cult of Bhakti, a large number of Bengali scholars had gone to
Nepal. Obviously the message of Bhakti was carried by them. The
voluminous literature which Bengal produced on Bhakti-marga surely
reached Nepal.

Ab dem spiten 17. Jahrhundert fanden Gemélde im Rajputen-Stil und FEinfliisse des
Mewar- und Moghul-Stils mit Episoden von Krsnas Abenteuern Verbreitung im
Kathmandu-Tal. Sie sind in groBer Zahl erhalten und lassen auf eine rege Nachfrage

schlieBen. Finige dieser Gemilde legen aufgrund ihres Stils nahe, daBl zumindest

zeitweise Kiinstler aus Rajasthan und den westlichen Ausldufern des Himalayas, die

" Lienhard 1992: 228-229.
> D.R. Regmi 1966 1I: 616.
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unter den Herrschern und Adligen des Kathmandu-Tals Patrone gefunden hatten, in den
Malerwerkstitten titig waren.”

Der EinfluBl Gelehrter aus Bengalen und Mithila an den Konigshofen zeigt sich
auch in zahlreichen Manuskripten, die heute in verschiedenen nepalesischen
Bibliotheken, z.B. in der Darbar Library in Kathmandu aufbewahrt werden und in einer
Mischung aus Nevari, Maithilt und Bangali abgefaBt sind.” Weitere Impulse kamen aus
den Hiigelgebieten von Panjab und Garhwal, in denen die Krsna-Verehrung im 16.
Jahrhundert anstieg und sich in Wellen kultureller und ethnischer Migration sowie durch
Heiratsbeziehungen der Konigshduser untereinander nach Nepal ausbreitete.”” Von
Pratapamalla, der von 1641-1674 n. Chr. in Kathmandu regierte, ist bekannt, dal einige
seiner Ehefrauen aus den genannten Gebieten stammten; so kam Anantapriya aus Bihar,”
ebenso ihre Schwester Rupamati,”” auch sie eine der Ehefrauen Pratapamallas. Rajamati
kam aus Karnataka und Maharajakumari aus Koch Bihar.” In der Griindungsinschrift”
des weiter unten noch ausfiihrlich beschriebenen Krsna-Tempels auf dem Darbar-Platz
von Kathmandu aus dem Jahr 1668 n. Chr. heilit es, dal Pratapamalla den Stammbaum
der Mallas auf Ramacandras Sonnendynastie zuriickfiihrt, mit direkter Abstammung von

Nanyadeva aus Karnataka, der spéter seine Dynastie in Mithila begriindete.

Literatur
Ab dem 12. Jahrhundert ist krsnaitische Literatur aus dem Kathmandu-Tal erhalten, sie
liegt in Form von Manuskripten vor, die in Sanskrit, Maithilt und etwa ab dem 15.
Jahrhundert in Nevari verfallt sind. Das dlteste Manuskript ist eine Kopie des Harivamsa
aus dem Jahre Samvat 257 (1136/37 n. Chr.).*” Welch hohen Stellenwert dieses Werk in
der spiaten Malla-Zeit genoB, zeigen folgende zwei Begebenheiten, die in Thyasaphus
vermerkt sind: Im Jahre N.S. 794, zu Neumond im Monat Vai§akha (1674 n. Chr.), als

das Kathmandu-Tal gerade eine friedliche Periode genofl und die VerbindungsstraB3en

3 Pal 1970: 88.

™ Vgl. D.R. Regmi 1966 1I: 849-852.

> Pal 1970: 88.

76 Siehe die Inschrift aus einer Steinsdule vor dem Taleju-Tempel/Hanuman Dhoka aus dem Jahre N.S. 784
(1663 A.D.), veroffentlicht bei D.R. Regmi 1966 IV: #64 (S. 129-131) und G. Vajracarya V.S. 2033: #38
(S.231-232).

"D.R. Regmi 1966 1I: 89.

8 Siehe ibid., S. 90-91 und die Inschrift am Sundhara in Mohancok von Pratapamalla von N.S. 774 (1654
n. Chr.) bei D.R. Regmi 1966 IV: #52 (S. 90-91).

" G. Vajracarya V.S. 2033: #96 (S. 202-204).

%0 CPMDN: 25, Nr. 910.
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zwischen den drei Malla-Reichen wieder geoffnet waren, trafen sich die Konige
Jitamitramalla von Bhaktapur, Nrpendramalla von Kathmandu sowie verschiedene
Minister am Ufer der Vagmati. Dort schwuren sie unter Beriithrung des Harivamsa auf
den Erhalt des Friedens im Tal.* Einige Jahre spiiter, im Jahre N.S. 806, am zwolften
Tag der dunklen Mondhélfte im Monat Jyestha (1685 n. Chr.), wurde erneut eine
Offnung der VerbindungsstraBen zwischen den Malla-Reichen und der Erhalt des
Friedens durch einen Schwur bekriftigt. Dazu trafen sich der Kénig Srinivasamalla von
Patan und die Konige von Kathmandu und Bhaktapur in Teku/Kathmandu und schwuren
auf Harivamsa, Salagrama und Jage$varalinga.® Das Harivams$a wurde auch von den
Mitgliedern der koniglichen Familien und den Ministern rezitiert, woriiber Kolophone
von Manuskripten informieren: So wurde im Jahre N.S. 665,** am Neumondtag im
Monat Bhadra (1544 n. Chr.), die Beendigung der Rezitation des gleichen Werkes durch
den Minister Bharasimha Pradhana gefeiert und im Jahre N.S. 773, am 15 Tag der hellen
Mondhilfte im Monat Vai§akha (1652 n. Chr.), die Vollendung der zwdolfmaligen
Rezitation dieses Werkes durch Lalamati, eine Frau Konig Pratapamallas.®

Die beiden iltesten Manuskripte der Bhagavadgita im Kathmandu-Tal stammen
aus dem 14. Jahrhundert. Sie befinden sich in der Darbar Library in Kathmandu.® Von
Konig Pratapamalla von Kathmandu ist bekannt, dal er einen Teil des Tages mit dem
Abschreiben religioser Werke verbrachte, wie aus dem Kolophon einer Kopie des
Bhagavatapurana aus dem Jahre N.S. 768, an Neumond des Monats Jyestha (1647 n.
Chr.), ersichtlich ist.

Es ist nicht bekannt, inwieweit die verschiedenen Werke auch 6ffentlich an und in
Tempeln sowie zu bestimmten Anlissen rezitiert wurden. Man kann aber annehmen, dal}
religiose Volksdichtungen mit krsnaitischen Inhalten, nachdem sie ab dem 14.
Jahrhundert in Indien in den verschiedenen Lokalsprachen verfait und in andere
iibersetzt wurden, ihren Weg auch ins Kathmandu-Tal fanden, ins Nevari iibertragen und

so von den Newars auch verstanden wurden.

8! Thyasaphu E, folio 7 in D.R. Regmi 1966 III: 90 und ibid. 1966 II: 296. In der Quelle werden weder der
zu jener Zeit regierende Konig Srinivasamalla von Patan noch seine Minister genannt.

82 Thyasaphu A, folio 59 in D.R. Regmi 1966 III: 25 und ibid. 1966 II: 312.

% Darb. Libr. Cat.: Nr. .977.

% Nepal Govt. Museum Cat.: Nr. 448.

% Darb. Libr. Cat: Nr. 1608 und 1508.

177



Statuen
Eine der nach dem 17. Jahrhundert im Kathmandu-Tal populdren Darstellungen Krsnas
war die des Venudhara Krsnas, auch Venu-, Gana- oder VamS§agopala genannt. Hier hélt
der zumeist stehende Krsna mit beiden Héinden die (Bambus-)Flote in Brusthéhe.® Mit
der Verbreitung von Jayadevas Gitagovinda im 12. Jahrhundert hatten die Bhagavatas
das Konzept des flotespielenden Krsnas aufgegriffen, der mit seinem Spiel die Gopis
bezaubert. Seit dieser Zeit waren in ganz Indien Darstellungen des Venugopala
verbreitet, der von einer bzw. mehreren Frauen oder Gopis und oft auch von Kiihen
umgeben ist.*” In Navalitvah/Deopatan steht iiber einem Brunnen ein vierhindiger Krsna
mit Flote unter dem Wunschbaum (Skt. kalpavrksa) aus dem 17. Jahrhundert, flankiert
von zwei weiblichen Figuren, bei denen es sich, wie Pal® vermutet, eventuell um
Rukmini und Satyabhama handelt. Mit seinen beiden unteren Hénden hilt Krsna die

Flote, die rechte obere hilt die Wurfscheibe, die linke obere die Keule — beides Visnus

Attribute.

: ;;i%, Abb. 27: Venudhara, 17. Jh. n. Chr., Navalitvah/
& w Deopatan. Der flotespielende Krsna ist von zwei
weiblichen Figuren flankiert, vermutlich Rukmint
und Satyabhama. Foto: 2005.

% Pal 1970: 92 und Rao 1971 I: 207-210.
¥ Pal 1970: 93.
% Ibid.
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Diese Komposition ist eine in Indien verbreitete Darstellung des Themas.* Die
Abbildung von Venugopala in sitzender Haltung ist hingegen weniger verbreitet. Ein
Beispiel aus dem Kathmandu-Tal des 17. Jahrhunderts ist die Statue eines sitzenden
Venugopilas aus Metall, der das Zeichen der nordlichen Schule der Sri Vaisnavas, der
Vadagalai, auf der Stirn trigt. Pal vergleicht diese Statue mit einer zeitgendssischen aus
Westindien und schreibt dazu:

However, although the iconic type is the same, stylistically the two

sculptures are far apart, and, once again, demonstrates [sic!] that the Nepali

artist usually borrowed only the skeleton but clothed it with flesh and blood

according to his own tradition and predilection.

Aus der spiten Malla-Zeit sind mehrere Krsna- und Visnu-Statuen bekannt, die das
Zeichen der Sri Vaisnavas, moglicherweise der Vadagalai-Schule, auf der Stirn tragen,
z.B. ein Vi$variipa-Krsna aus dem 18. Jahrhundert” und der Biudhanilakantha
JalaSayananarayana, auf dessen Stirn dieses Zeichen wihrend der téglichen nityapiija mit
Farbe aufgemalt wird. Es ist nicht bekannt, seit wann die Priester das Zeichen auf die
Statue des Budhanilakantha JalaSayananarayana auftragen. Die Verwendung des
Stirnzeichens auf nepalesischen Statuen spricht dafiir, daB die Sri Vaisnavas wenigstens
ab der spiten Malla-Zeit in Nepal gut bekannt waren und dall hochstwahrscheinlich auch
ihre Rituale durchgefiihrt wurden; allerdings 148t sich ihre zahlenméBige Bedeutung im
Kathmandu-Tal nicht feststellen. Wie die Beispiele aus Nepal zeigen, kam es hier erst mit
einigen Jahrhunderten Verzogerung zu plastischen Darstellungen von Venugopala.

Die in der Geschichte Nepals wohl bedeutendste Person fiir die Verbreitung des
Krsnaismus war Konig Siddhinarasimhamalla von Patan (1619-1661 n. Chr.). Er war ein
Forderer der schonen Kiinste, der neben der Erweiterung seines Palasts auch zahlreiche
Tempel und buddhistische Kloster errichten lieB. Im Jahre 1636 n. Chr. baute er, zu
Ehren des jungen Kuhhirten Krsna, den Balagopala-Tempel auf dem Mangalbazar in

Patan, der weiter unten noch ausfiihrlich behandelt wird.

¥ Rao 1971 I: 209.
% Pal 1970: 93. Fiir die Abbildung beider Skulpturen siehe ibid., Fig. 58 und 59.
L Ibid., S. 59-60, Fig. 25.
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Gemilde
Eine groBe Zahl noch existierender Gemilde und einige Rollbilder auf Stoffbahnen haben
Krsnas Leben und Abenteuer zum Thema. Dagegen ist bisher nur ein illustriertes
Manuskript (Skt. kalapustaka) iiber die Krsnalila aus der Malla-Zeit bekannt. Es stammt
von circa 1600 n. Chr. und wird heute in der University Library von Cambridge
aufbewahrt.”” Dieses kalapustaka enthilt auch Illustrationen aus dem Mahabharata, unter
anderem die Episoden, wie Krsna Sisupala, seinen Cousin und Todfeind, totet und die
Offenbarung Krsnas universaler Gestalt zu Arjuna.” Eines der iltesten Rollbilder aus
Nepal, das Einfliisse des Rajput-Stils aufweist, stammt von 1692 n. Chr. und zeigt
Episoden aus der Krsnalila. Die einzelnen Szenen tragen Bildunterschriften auf Nevari.”
Pal macht darauf aufmerksam, dafl zahlreiche bekannte buddhistische Gemaélde und
Rollbilder aus dieser Zeit einen dhnlichen Malstil aufweisen. Daraus folgert er, daf} die
Kiinstler sowohl Gemilde buddhistischen als auch hinduistischen Inhalts anfertigten. Er
schreibt dazu: ,,...that iconographic types and motifs were often transferred from one to

the other.“%

Lienhard beschreibt in seiner Monographie The Divine Play of Lord Krishna. A
Krishnalila Painting from Nepal ein Krsnalila-Gemalde, welches im National Bronze Art
Museum in Patan ausgestellt wird.”® Das Gemilde wurde hochstwahrscheinlich in der
Regierungszeit von Siddhinarasimhamalla im 17. Jahrhundert angefertigt und ist vom
Rajput-Stil und der Pahari-Schule beeinfluBt.”” Es zeigt einunddreiBig Episoden aus dem
Leben Krsnas in Vrndavana. Unter jeder Episode steht ein Liedtext mit den Angaben
zum jeweiligen Rhythmus (Skt. raga und tala); ein Hinweis darauf, dall die Liedtexte
tatsdchlich gesungen wurden. Sie sind im klassischen Nevari geschrieben und werden
Siddhinarasimhamalla zugeschrieben. Lienhard vermutet, dal sie wahrscheinlich auf
dltere Vorlagen indischer Dichter zuriickgreifen, vor allem auf die Werke des beriihmten
Dichters Vidyapati Thakur (circa 1375-1450 n. Chr.), der auf Maithili dichtete.”
Siddhinarasimhamalla ist auf dem Gemilde zweimal abgebildet, wobei sich seine

Kleidung von den anderen Dargestellten unterscheidet. Interessant ist, dal er — wie Krsna

% Pal 1970: Fig. 60-63.
% Ibid., Fig. 64-65.

% Ibid., Fig. 66-69.

% Ibid., S. 99.

% Lienhard 1995.

7 Ibid., S. 35.

% Lienhard 1992: 231.
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— mit blauer Hautfarbe abgebildet ist. Lienhard schreibt: ,,As he represents an incarnation

of Visnu, the king, whom we recognize from his face and his hands, has skin that is blue

in colour.“”

Abb. 28: Krsnalila-Gemélde im National Bronze Art Museum in Patan. Dieses Gemélde wird Konig
Siddhinarasimhamalla (1619-1661 n. Chr.) zugeschrieben. Die Abbildung zeigt Szene 11 mit Krsna auf der
rechten Seite und einer weiblichen Gestalt (ein Hirtenméadchen?) auf der linken. Foto: 2006.

% Lienhard 1992: 233.
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Auf dem Gemailde hat sich der Konig nicht nur als Verehrer von Krsna abbilden lassen,
sondern als Krsna selbst. Wie unten noch beschrieben wird, errichtete sein Neffe
Pratapamalla in Kathmandu auf dem Darbar-Platz einen Vams$agopala-Tempel, in
welchem er eine Krsna-Statue aufstellen liel, mit der er sich in der Griindungsinschrift
selbst identifizierte. So konnte die Darstellung Siddhinarasimhamallas auf dem Gemailde,
dessen Entstehungsdatum unbekannt ist, durchaus seine Reaktion auf Pratapamallas
Krsna-Statue im VamS$agopala-Tempel sein oder umgekehrt.

Auch heute noch werden die Lieder des Krsnalila-Geméldes von den Musikern
des Balagopala-Tempels auf den Mangalbazar/Patan dreimal pro Jahr gesungen: an
Jyesthapiirnima, dem Vollmondtag im Monat Jyestha (Mai/Juni), werden im Balagopala-
Tempel insgesamt fiinfunddreilig Lieder gesungen, die alle Siddhinarasimhamalla
zugeschrieben werden. Zur Riickkehr der Statue von Bodhisattva Avalokite§vara-
Karunamaya aus dem Tempel in Bungamati zum Tempel in Tangah/Patan werden hier in
den folgenden Tagen je ein Lied fiir Krsna und zwei fiir andere Gottheiten gesungen. Im
Monat Karttika (Oktober/November), dem heiligen Monat der Visnuiten, wird jeden Tag
eines der Lieder vor dem Balagopala-Tempel gesungen. Lienhard'” vermutet, daB die
Lieder urspriinglich fiir die Auffiihrung von Tédnzen im Monat Karttika verfa3t wurden,
da ihre Anzahl mit den Tagen des Mondmonats insofern iibereinstimmt, als am ersten
Tag zwei Lieder gesungen werden, wovon das erste an Pasupati-Siva gerichtet ist, und
das letzte der einunddreifig Lieder des Gemildes am Abend des letzen Tages wihrend
der arati. Die Musikergruppe soll von Siddhinarasimhamalla gegriindet worden sein und
besteht heute aus circa 20-30 Musikern aus der Kaste der Tamrakars, der

Kupferschmiede, die sich in Patan zu den Sivamﬁrgis zdhlen.

100 T jenhard 1992: 231-232 und 1995: 43.
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4.2. Krsna-Tempel im Kathmandu-Tal

4.2.1. Krsna-Tempel in Patan

Auch nachdem die Sohne Yaksamallas nach seinem Tod im Jahre 1482 n. Chr. die drei
Malla-Konigreiche gegriindet hatten, blieb Patan bis ins 16. Jahrhundert hinein
selbstindig. Die Stadt war in einzelne Zentren zersplittert, die von den dort ansédssigen
Adelsfamilien kontrolliert wurden. Aus ihren Reihen wéihlten sie drei Personen, die als
Regenten gemeinsam in Patan regierten. Erst mit Siddhinarasimhas Inthronisierung im
Jahre 1618 n. Chr. entwickelte sich Patan zu einem unabhingigen Konigreich.'”' Thm
verdankte die Stadt den Beginn einer Bliitezeit, die sich unter seinen Nachfolgern
Srinivasamalla (1658-1685 n. Chr.) und Yoganarendramalla (1685-1705 n. Chr.)
fortsetzte und sich in der Errichtung von Heiligtimern, der Erweiterung des
Konigpalastes um zwei Hofe, den Miul- und den Sundaricok'®, sowie literarischem

Schaffen und der Auffiihrung religioser Tinze und Dramen'®

duBerte. In der Wright-
Chronik wird berichtet, da3 Siddhinarasimhamalla ein hingebungsvoller Verehrer von
Krsna war.'™ Seinem Vorbild eiferten viele Mitglieder der koniglichen Familie und
deren Nachkommen nach, was Patan eine groBle Zahl groferer und kleinerer Krsna-
Tempel bescherte.'” Die hohe Anzahl der Krsna-Tempel darf jedoch nicht dariiber
hinwegtduschen, da3 es sich beim Krsnaismus in Patan, aber auch in den beiden anderen
Konigsstadten, hochstwahrscheinlich um eine sehr elitdre Religion gehandelt hat, deren
Anhinger eher im Milieu der Konigshofe als unter der breiten Bevolkerung zu finden

waren.

1" Regmi 1966 II: 258-268.

192 Hasrat 1970: 69 gibt Srinivasamalla als Bauherren fiir den Miilcok an, wihrend Regmi 1966 II: 284
diesem die Errichtung des Sundaricoks zuschreibt. Nach Wiesner 1976: 87 liel Siddhinarasimhamalla
beide Hofe errichten.

19 Wie die von Siddhinarasimhamalla eingefiihrten T#4nze im Monat Karttika, die von seinen Nachfolgern
Srinivasa- und Yoganarendramalla jeweils um einige Tage verlingert wurden. Siche Wright 1958: 148-149
sowie unten Kapitel 7.6.

1% Wright 1958: 147.

195 Dh. Vajracarya V.S. 2056: 212.
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a) Balagopala-Tempel auf dem Mangalbazar

Uber den im Jahre N.S. 757, am zehnten Tag der hellen Mondhilfte im Monat Phalguna
(1636 n. Chr.), an einem Freitag, von Siddhinarasimha eingeweihten Balagopala-Tempel
auf dem Mangalbazar in Patan schreibt Lienhard: ,....this structure represents the most
important centre of the Krsna cult in the Nepal Valley.“'® Dieser Tempel ist der im
Kathmandu-Tal bekannteste Krsna-Tempel und der einzige mit einer signifikant
iiberregionalen Bedeutung. In den Hasrat-Chroniken wird berichtet, dal dem Konig
Siddhinarasimhamalla, nachdem er diesen Tempel fertiggestellt hatte, Krsna in einem
Traum erschienen sei und ihm befohlen habe, er solle nach seiner (d.h. Krsnas) Statue
suchen. Der Konig folgte diesem Befehl und fand eine Krsna-Statue, an deren linken Fuf3
eine Zehe abgebrochen war. Aus diesem Grund liel er die Statue an ihrem Fundort und
wollte fiir den Tempel eine neue, unversehrte anfertigen lassen. In der folgenden Nacht
erschien ihm Krsna erneut im Traum und teilte ihm mit, dal es sich bei der Wunde am
Zeh um eine wirkliche Wunde handelt, die durch einen Jéiger verursacht worden sei. Er
sagte zu Siddhinarasimhamalla, dal} er die gefundene Statue im Tempel aufstellen solle,
was dieser dann auch erfreut tat.'”

Die Chroniken berichten weiter, dal es am Tag der Einweihungszeremonien des
Balagopala-Tempels zu einem Duell tantrischer Krifte zwischen Siddhinarasimhamalla
und seinem Neffen Pratapamalla gekommen sei.'”® Letztgenannter nahm zusammen mit
seinem in tantrischen Praktiken erfahrenen Guru Lambakarana Bhatta die Gestalt
schwarzer Schlangen an, und so attakierten sie Siddhinarasimhamalla.'” Vi§vanatha
Upadhyaya, ein spiterer Priester an diesem Tempel und Guru von Siddhinarasimha,
erkannte jedoch sofort ihre wahre Identitit und bannte sie fiir die Dauer der

Einweihungszeremonien mit einem Spruch unter seinen Sitz.

1% Lienhard 1992: 230.

' Hasrat 1970: 67. Fiir eine Kurzversion dieser Geschichte siche B2V V.S. 2023 1I: 62. In der Wright
Chronik wird der Bau des Tempels nur mit einem Satz erwihnt. Wright 1958: 142.

1% Hasrat 1970: 68 und BhV V.S. 2023 1I: 63.

' Im Kathmandu-Tal ist die Vorstellung weit verbreitet, daB Schlangen menschlische Gestalt annehmen
konnen und umgekehrt. Besonders Pratapamalla scheint ein grof3es Interesse an diesem Thema gehabt zu
haben. In den Chroniken wird berichtet (Hasrat 1970: 78 und BAV V.S. 2023 II: 90), dall Pratapamalla
zusammen mit Lambakarana Bhatta und einem buddhistischen Priester namens Jamana Guvaju einige
Schlangen, die mit einer pija fiir Matrkas beschiftigt waren, mittels Zauberkraft iiberwéltigte. In derselben
Quelle steht (Hasrat 1970: 79), Pratapamalla hitte auch Patans Konig Yogendramalla in Gestalt einer
schwarzen Schlange angegriffen, als dieser ein kotyahuti am Kumbhe§vara-Tempel durchfiihrte. Auch hier
wurde Pratapamalla von Vi§vanatha Upadhyaya rechtzeitig entdeckt.
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Abb. 29: Der Balagopala-Tempel in
Patan von 1637 n. Chr., Ostansicht.
Der Tempel beherbergt im Kultraum in
der ersten Etage Statuen von Krsna,
Rukmint und Satyabhama sowie in der
zweiten Etage ein Kasivi§vesvara-
linga. Im Erdgeschof3 lduft ein Fries
mit Szenen aus dem Ramayana um das
Gebiude und in der ersten Etage ein
Fries mit Szenen aus dem
Mahabharata. Der Fries iiber der
zweiten Etage mit 108 Miniaturlingas
gibt die sakrale Landschaft von Kas1
(Benares) wieder.

Abbildung aus: Niels Gutschow
(2006), Benares. The Sacred Landscape
of Varanast. Stuttgart and London:
Edition Axel Menges, S. 182.

Aus Dankbarkeit schenkte ihm Siddhinarasimhamalla achtundvierzig Felder, die dieser
unter den Brahmanen aufteilte. Auerdem ernannte er seinen Guru zum Familienpriester
(Skt. purohita) von ganz Patan. Dariiber hinaus berief er ihn auf das erbliche Priesteramt
im Balagopala-Tempel. Diese Legende weist vermutlich auf einen tatsdchlichen Angriff
Pratapamallas wihrend der Einweihungszeremonien hin. In der Griindungsinschrift des
Balagopala-Tempels heiBt es, an dem Tag, als das vierzigtigige kotyahuti''® begann, habe
ein heimtiickischer und listiger Feind die militdrischen AuBenposten von Patan

angegriffen. Mit diesem Feind kann nur Pratapamalla gemeint sein, der den von seinem

"9 Ein (Skt.) kotyahuti oder kotihoma ist ein aufwendiges GuB- und Feueropfer, bei dem, zumindestens
theoretisch, zehn Millionen mal Gaben ins Feuer gegeben werden.
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Vater Laksminarasimhamalla mit Siddhinarasimhamalla geschlossenen Waffen-

stillstand'"" kurz nach seiner Kronung brach. '

Die Griindungsinschrift
Die Griindungsinschrift besteht aus einem Sanskrit- und einem Nevari-Teil.'” Der
Sanskrit-Teil beginnt mit der Anrufung des Gottes Gopala als Trimurti, in seinen
Eigenschaften als der die Welt erschaffenden Brahma, der sie erhaltenden Hari (Visnu)
und der sie am Ende eines Weltzeitalters zerstorenden Rudra (Siva). Es folgt
Siddhinarasimhamallas Genealogie. Sein Vater Hariharasimha wird mit Karna
verglichen, einem mythischen Helden im Mahabharata, seine Mutter Lalamati mit

Indrani, Laksmi, Sita und Parvati'"*

und Siddhinarasimhamallas Tapferkeit im Kampf mit
Arjuna, dem Helden aus dem Mahabharata. Die Vergleiche der Stifter und ihrer
Vorfahren mit mythologischen Gestalten und Goéttern sowie die Zuriickfithrung des
Stammbaumes auf diese sind in Indien und Nepal verbreitet. Im vorliegenden Fall liegt
die Betonung sehr stark auf dem visnuitischen Mahdabhdarata-Epos und der Verbindung
von Siddhinarasimhamalla zu Arjuna, dem in der Bhagavadgita Krsna einen Blick auf

seine universale Gestalt gewéhrt.

In der Inschrift steht ferner, dal der Bau des Balagopala-Tempels sehr kostspielig war
und dieser, nach seiner Fertigstellung, mit den heiligen Bergen Meru, Mandara,
Mahendra, Himadri, Vindhya und KailaSa verglichen wurde. Als Hauptpriester fiir die
Durchfiihrung des kotyahuti wird Visvanatha Upadhyaya genannt. Wéhrend dieses GuB3-
und Feueropfers verteilte Siddhinarasimhamalla reiche Gaben unter den anwesenden
Giasten. Im Nevari-Teil der Inschrift werden die am Tempel durchzufiihrenden
Ritualhandlungen und die fiir ihre Finanzierung gestifteten Léinderein aufgelistet. Die
Aufzidhlung zeigt, dall neben der tédglichen pija, der jdhrlich am Einweihungstag
stattfindenden pitja und Feueropfern dem fiir die Visnuiten bedeutende Monat Karttika
besondere Aufmerksamkeit zugewendet wurde: Wihrend des ganzen Monats sollen rings

um den Tempel 120 Butterschmalzlimpchen brennen; aulerdem soll die Utthanaptija am

! Siehe die Kupferplatteninschrift am Taleju-Tempel im Hanuman Dhoka aus dem Jahre N.S. 741, Magha
vadi 14 (1621 n. Chr.), veroffentlicht bei D.R. Regmi 1966 1V: #34 (S. 56) und G. Vajracarya V.S. 2033:
#9 (S. 197)

"2 Siehe D.R. Regmi 1966 II: 57.

'3 Fiir die Inschrift siche Dh. Vajracarya V.S. 2033: #37 (S. 74-78).

"4 Indras-, Visnus-, Ramas- und Sivas Gemahlinnen.
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12. Tag der hellen Mondhélfte im Karttika durchgefiihrt werden, zum Anlal} des
Wiedererwachens von Gott Visnu, der jedes Jahr von HariSayaniekadasi (am 11. Tag der
hellen Mondhiilfte im Monat Asadha) bis zu Haribodhiniekadasi (am 11. Tag der hellen
Mondhilfte im Monat Karttika) fiir vier Monate schléft, einer Periode, die als caturmasa
bekannt ist. An HariSayaniekadasi wird am Tempel die HariSayanapuja durchgefiihrt.
Daneben wird, hochstwahrscheinlich im Kathmandu-Tal das erste Mal an einem Tempel,
Krsnas Geburtstag (Krsnajanmastami) und das Schaukelfest Dohalayatra am
Vollmondtag und den darauf folgenden Tag im Monat Phalguna gefeiert. Inwieweit diese
beiden Feste bis dahin im Kathmandu-Tal begangen wurden, ist nicht bekannt. Neben
den visnuitischen und krsnaitischen Festen sollen auch fiir sechs Tage wéhrend der
Matsyendranatha- und der Indrayatra Butterschmalzlimpchen am Tempel angeziindet

werden.

Architektur und Ikonographie
Der dreistockige Balagopala-Tempel ist eine Verbindung von Elementen des indischen
Sikhara-Turmes und der Architektur mehrstockiger Gebiude im Mogul-Stil.'"> Wiesner
bemerkt dazu:''"

Dieser im Kathmandu-Tal ungewohnliche Bau soll nach dem Vorbild eines
Krishna-Tempels in Mathura (bei Delhi) errichtet worden sein. Da die Bala
Gopala-Episode in Krishnas Vita in Mathura stattgefunden haben soll,
erscheint es moglich, dal man eine fiir Mathura typisch geltende
Architektur, die damit auch fiir Krishna selbst typisch war, nahm und sie
nach Nepal verpflanzte. Da} dies eine Architektur war, die heute wesentlich
als islamisch angesehen wiirde, storte Siddhinarasimha im 17. Jahrhundert
offensichtlich nicht. Wichtig fiir ihn war nicht der zeitliche Bezug, sondern
der lokale, Mathura.

Vom Erdgeschof} fiihren zwei Treppen in die erste Etage, dort stehen Statuen von
Balagopala mit Rukmini und Satyabhama aus schwarzem Stein.''” In der zweiten Etage
befindet sich ein groBes Kasivi§vesvaralinga.''® Nach einer miindlichen Uberlieferung ist
es wihrend der Errichtung des Tempels immer wieder zu Komplikationen und Einstiirzen
gekommen. Der Gott Siva soll erklirt haben, daB ihm der Platz zukomme.

Siddhinarasimha versprach Siva, liber dem Krsna einen Siva im Tempel zu installieren.

!5 Bernier 1978: 64-65.

116 Wiesner 1976: 91.

7 Ibid., S. 65.

18 Gutschow 2006: 180-185.
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Darauf konnte der Bau ohne weitere Zwischenfille beendet werden.'” An den
AuBenwinden des Kultraumes in der ersten Etage verlaufen Steinreliefs mit den
Darstellungen der zehn Inkarnationen Visnus. Entlang der nach aullen zeigenden
Tragebalken des Kolonnadenumgangs im Untergescho3 verlduft ein zweireihiger
Relieffries, welcher das gesamte Ramayana in Einzelszenen erzihlt, die jeweils eine
Beschriftung auf Nevari tragen.'™ Ein weiterer Fries in der ersten Etage entlang der
Architrave des Pfeilerumgangs zeigt Szenen aus dem Mahabharata. Die dufleren Seiten
der auf der zweite Etage, die den Kasivi§veS§varalinga beherbergt, befindlichen Pavillions
ziert ein schmaler Fries mit einhundertacht Miniaturlingas, welche die sakrale Landschaft

121

Kasis (Benares) wiedergeben. = Unter jedem liriga steht der entsprechende Name, was

eine Identifikation ermoglicht. Gutschow schreibt iiber diesen Fries: ,,Kas1 appears in the

air, on a level that is rarely visited by devotees.*'*

Ritualhandlungen

Der erste Priester Harivamsa Sarma, ein Rajopadhyaya, der fiir die Durchfiihrung der
Rituale in diesem Tempel verantwortlich war, wurde hochstwahrscheinlich von
Siddhinarasimhamalla eingesetzt. Das erbliche Priesteramt wird noch heute von seinen
Nachfahren bekleidet.'> Seit der Einweihung des Tempels werden im Kultraum vom
zustdndigen Rajopadhyaya-Priester tiglich nityapija und arati durchgefiihrt. Neben
diesen tdglichen Ritualen finden verschiedene jahreszyklische Feste im und am

Balagopala-Tempel statt:
a) Der Jahrestag der Einweihung des Tempels (Skt. varsabandhana) wird am
zehnten Tag der hellen Mondhilfte im Monat Phalguna (Februar/Mérz) begangen.
b) Holi bzw. Holika vom achten Tag der hellen Mondhilfte bis zum Vollmond im
Monat Phalguna. Der Beginn des Festes wird durch das Aufstellen eines
Bambusstammes (Nev. cir) vor diesem Tempel und vor dem Kumari-Haus in
Basantapura/Kathmandu markiert. Dieses Fest ist auch Thema eines der Lieder

auf dem Krsnalila-Gemaélde von Siddhinarasimhamalla: Radha und andere Gopis

9 Siehe Gail 1988: 30.

120 Fiir die ausfiihrliche Besprechung der einzelnen Szenen siehe ibid., S. 30-39 und die Tafeln XXIX-XLV.
121 Gutschow 2006: 180-185 identifiziert die abgebildeten lirigas und lokalisiert 87 von ihnen in Kast (siehe
die Karte in ibid., S. 184 und die vollstandige Liste der lirigas auf S. 185).

122 Gutschow 2006: 180.

123 Information von Niitan Sarma, ein Nachfahre von Harivamsa Sarma, am 21.02.05, Patan.
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C)

d)

€)

g)

h)

nehmen zusammen mit Krsna am Holi-Fest teil, bei dem sie sich selbst und den
tanzenden Krsna mit Farbpulver bewerfen.'**

Am Vollmondtag im Monat Jyestha werden vor dem Tempel fiinfunddreiflig
Krsna-Lieder von den Musikern des Tempels gesungen (siehe oben). An diesem
Tag werden auch Siddhinarasimhamallas vergoldeter Thron und das Krsnalila-
Gemilde vor dem Tempel ausgestellt.'”” Beide befinden sich ansonsten im
National Bronze Art Museum von Patan.

Das Schaukelfest Dolatsava bzw. Doli findet im Monat Sravana (Juli/August) statt
und wird an vielen Krsna- und Visnu-Tempeln begangen. Schon Tage vorher wird
vor dem Balagopala-Tempel eine kleine Statue von Balagopala in ein
schaukelartiges Gestell gesetzt.

Zur Gatjatra (Nev. Saparu), die im Monat Bhadra (August/September)
durchgefiihrt wird, zieht eine Gruppe von kostiimierten Personen, die Krsna,
Subhadra, Rukmini und Prahlada verkorpern, vom Balagopala-Tempel entlang der
Prozessionsstrale von Patan und zum Tempel zuriick. Die Prozession dieser
Gruppe zu Gaijatra ist als Krsnajatra bekannt.

Am achten Tag der dunklen Mondhilfte im Monat Bhadra wird in Indien und
Nepal Krsnajanmastami, die Geburt Krsnas, gefeiert. Dieses Fest wird an vielen
Krsna-, Rama- und Visnu-Tempeln begangen. Im Kathmandu-Tal ist in diesem
Zusammenhang der Balagopala-Tempel berithmt; im Laufe dieses Tages wird er
von hunderttausenden Menschen aufgesucht, bis zur Abdankung des letzten
Konigs von Nepal 2008 n. Chr. auch vom Konigspaar.

Einen Tag nach Krsnajanmastami findet die 1928 n. Chr. in Patan eingefiihrte
Krsnapuja statt, eine Prozession, in deren Verlauf zweihundertfiinf Krsna-Statuen
und —Tempel aufgesucht werden, darunter auch der Balagopala-Tempel.'*

Der Tempel wird auch an den Ekadasi-Tagen, den jeweils elften Tagen der hellen
Mondhilften von Glidubigen besucht, besonders — wie viele andere Krsna- und vor
allem Visnu-Tempel - zu Hari$ayanickada$i im Monat Asadha (Mai/Juni), dem
Tag, an dem Visnu in seinen viermonatigen kosmischen Schlaf féllt, und zu
Haribodhiniekadasi, im Monat Karttika (Oktober/November), wenn er wieder

erwacht.

124 Lienhard 1995: Lied Nr. 21, S. 148-149.

123 Beziiglich des goldenen Thrones siehe auch die Inschrift in Dh. Vajracarya V.S. 2056: #110 (S. 151-
152).
126 Siehe auch unten Kapitel 7.4., S. 304-310.
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i) Wihrend des Monats Karttika werden bei Einbruch der Dunkelheit rings um den
Tempel Butterschmalzlimpchen entziindet. In diesem Monat werden an acht
aufeinanderfolgenden Abenden auf einem Podest vor dem Tempel die im
Kathmandu-Tal beriihmten Tinze aufgefiihrt, die von Siddhinarasimhamalla

eingefiihrt wurden.'”’

Am Balagopala-Tempel finden sowohl panindische kalenderzyklische Feste, wie Holi,
Dolatsava, Krsnajanmastami und die Ekadasi-Tage statt, als auch solche, die nur im
Kathmandu-Tal begangen werden, wie Gaijatra mit der an diesem Tag nur in Patan
stattfindenden Krsnajatra sowie die ebenfalls nur in dieser Stadt durchgefiihrte Krsnapuja
und die Ténze im Monat Karttika. Die von Siddhinarasimhamalla eingefiihrten Feste und
Prozessionen zeigen deutlich, daf} dieser Tempel als regionaler Schwerpunkt der neuen,

auf Krsna ausgerichteten Religionspolitik dieses Konigs gefordert wurde.

Mit der Errichtung des fiir die Verhiltnisse des Kathmandu-Tals monumentalen
Balagopala-Tempels vor seinem Palast hat Siddhinarasimhamalla ein sichtbares Zeichen
seiner Krsna-Verehrung gesetzt. Es war der erste Krsna-Tempel im Tal und wurde in der
Bliitezeit von Kunst und Literatur errichtet. Neben der Zurschaustellung seiner
Verehrung fiir Krsna diirfte fiir Siddhinarasimhamalla auch der Aspekt der religidsen
Legitimation seiner Autoritit, sowohl gegeniiber den Konigen der beiden anderen Malla-
Reiche als auch gegeniiber den erst wenige Jahre zuvor entmachteten Adelsfamilien in
Patan, eine ausschlaggebende Rolle gespielt haben. Je priachtiger ein koniglicher Tempel
war, desto legitimer war auch die Macht des Konigs und seines Hofstaates. Nach Picket
legitimierten die Konige von Patan ihre Herrschaftsanspriiche im besonderen Mafle durch
die Errichtung verschiedener Tempel vor dem Konigspalast auf dem Mangalbazar. Er
schreibt dazu:'*®

The present day arrangement of monuments in Lalitpur’s palace square
demonstrates a very carefully thought out strategy to sanctify the central,
royal space by establishing a number of seats of gods. The intended effect of
this sanctification was no doubt to lend legitimacy to the king’s reign.

Der Bau von prichtigen Tempeln auf den Palastvorpldtzen diente auch als Mittel der

Propaganda. Mit Siddhinarasimhamalla in Patan und seinem Neffen Pratapamalla in

127 Siehe auch unten Kapitel 7.6., S. 317-322.
128 Picket 2005: 253.
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Kathmandu standen sich zwei hochst ambitionierte Herrscher in eng benachbarten
Gebieten gegeniiber, was zu einer lebenslangen Konkurrenz sowohl als militérische

Fiihrer und Strategen als auch als Forderer von Kunst und Literatur fiihrte.

In den Jahren nach der Einweihung des Balagopala-Tempels wurden in Patan zuerst von
Mitgliedern der koniglichen Familie, wenig spéter auch von Privatpersonen zahlreiche
Tempel und Schreine fiir Krsna errichtet. Diese Tempel und Schreine standen abseits der
koniglichen Bauzone des Palastvorplatzes auf den Hauptplidtzen der Stadtviertel oder an
Kreuzungen. Kleinere Tempel und Schreine wurden auch an den Wohnhéusern ihrer
Stifter gebaut. Hatte Siddhinarasimhamalla mit dem Balagopala-Tempel seine Autoritit
als Herrscher legitimiert, schufen sich die Mitglieder seiner Familie und Privatpersonen
mit den von ihnen gestifteten Krsna-Tempeln ihren eigenen EinfluBbereich und
demonstrierten ihre Frommigkeit und den Schutz des dharma.'” Zugleich driickte sich

darin auch der wirtschaftliche und gesellschaftliche Status der Stifter aus.

b) Die Krsna-Tempel der Malla-Prinzen und-Prinzessinnen

Die Krsna-Tempel im Stadtteil Svatha
Auf dem zentralen Platz im Stadtteil Svatha/Patan stehen zwei Krsna-Tempel: ein
steinerner Kuppelbau und eine Pagode. Der Stifter dieser Tempel war Kirtisimha, der in
dem groBen Haus, welches bis heute unter dem Namen Yautagrha (Nev. yauta —
,Westen’, Skt. grha — ,Haus’) bekannt ist, am Rande des Platzes wohnte. Kirtisimha war
ein unehelicher Sohn von Siddhinarasimhamalla, der laut BAZV im Jahre N.S. 789, am
vierten Tag der hellen Mondhilfte im Monat VaiSakha (1668 n. Chr.), einen

dreistockigen Tempel einweihte.'

Der Eintrag in der Chronik bezieht sich
hochstwahrscheinlich auf den dreistdckigen Steintempel, der erst spiter mit einer Kuppel
versehen wurde, eventuell nach dem Erdbeben 1934 n. Chr., bei dem der Tempel
teilweise einstiirzte. An der siidlichen Wand ist eine Inschrift befestigt, die aufgrund von
Beschiddigungen nur noch eingeschrinkt lesbar ist. In ihr wird ein Raghuvams$i aus
Yautagrha erwéhnt. Die Raghuvamsis dieses Viertels fithren ihren Stammbaum (Skt.

vamsa) auf Raghu, ein mythologischer Konig und Ururgrovater von Rama, zuriick. Die

129 Siehe auch Heitzman 1991: 53.
39 BhV V.S. 2023 1I: 69.
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Malla-Konige waren Nachkommen desselben Familienclans. In zahlreichen Inschriften
der Malla-Zeit ist Raghuvamsa Teil ihres koniglichen Epithetons. !

Vermutlich  verlieB  Kirtisimha den Palast, als nach dem Tod
Siddhinarasimhamallas dessen rechtmiBiger Sohn Srinivasamalla (1661-1684 n. Chr.)
den Thron bestieg, und baute das Yautagrha genannte Haus, welches mehrere Innenhofe
und reichverzierte Holzfenster hat. In seiner Architektur erinnert es an eine
Miniaturausgabe des von Srinivasamalla erweiterten Konigpalastes auf dem
Mangalbazar."> Es heiBt, Kirtisimha habe die beiden Krsna-Tempel fiir seine zwei
Ehefrauen gebaut. Zuerst errichtete er die Pagode, die als Radha-Krsna-Tempel bekannt
ist, fiir die éltere der beiden Frauen. Danach den steinernen Krsna-Tempel fiir die jiingere
Ehefrau.””® Es ist moglich, daB sich Kirtisimha vor seinem herrschaftlichen Haus
sozusagen einen privaten Palastvorplatz schaffen wollte, mit zwei Tempeln des in den
elitiren Bevolkerungsschichten jener Zeit populdren Gottes Krsna. Es heifit, Kirtisimha
habe in seinem Haus Gott Krsna symbolisiert, die beiden Tempel sollen fiir Krsnas
Gefahrtinnen Rukminti und Satyabhama stehen und Kirtisimhas beiden Ehefrauen
symbolisieren.”** Die Anregung dafiir konnte der von Pratapamalla 1649 n. Chr.
errichtete VamS$agopala-Tempel geliefert haben, in welchem sich der Konig zusammen
mit seinen beiden verstorbenen Ehefrauen als Krsna mit Rukmini und Satyabhama
abbilden lieB.

Die Originalstatuen beider Tempel sind verloren gegangen, heute stehen in ihnen
Statuen von Venugopala, Rukmini und Satyabhama. Neben der nityapiija wird an beiden

Tempeln Krsnajanmastami begangen.

Der Vamsagopala-Tempel im Stadtteil Kva Baha
Dieser Krsna-Tempel befindet sich auf dem zentralen Platz in Kva Baha. Auf dem
dreistufigen Unterbau steht ein zweigeschossiger Kern mit einem Umgang auf beiden
Etagen. Urspriinglich mit einem Sikhara-Turm versehen, wurde der Tempel, durch das

Erdbeben 1934 n. Chr. stark beschidigt, 1944/45 n. Chr. unter dem Premierminister

131 Regmi 1966 I1: 394-395.

132 Siehe N. Sarma 1997: 1-3.

133 N. Sarma 1997: 1.

13 Miindliche Information von Nitan Sarma, 23.02.2005, Patan.
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Juddha Samser renoviert und mit einer Kuppel versehen.'*® Der Originaltempel soll eine
Kopie des Balagopala-Tempels auf dem Mangalbazar gewesen sein. Laut
Griindungsinschrift”® wurde er im Jahre N.S. 800, am fiinften Tag der dunklen
Mondhilfte im Monat Jyestha (1680 n. Chr.), errichtet. Die Stifter waren Narasimha
Kumbhara und Kirtimangala Thakurini. Kirtimangala soll die dlteste Tochter von Konig
Siddhinarasimhamalla gewesen sein, die diesen Tempel bauen liel, damit ihr Wunsch

nach Nachkommen erfiillt werde.'*’

Die ehemals im Tempel aufgestellten Statuen von
Krsna, Rukmini und Satyabhama wurden 1991 n. Chr. gestohlen und durch neue ersetzt.
Im gleichen Jahr wurde das Krsna Puja Prabandha Samiti gegriindet, das sich um die
Verwaltung des Tempels kiimmert. Der Priester, Nrpendra Rajopadhyaya aus Pim Bahal,
kommt nur einmal tiglich, um, von der Offentlichkeit unbeachtet, die nityapiija
durchzufiihren. Zu Krsnajanmastami besuchen einige Anwohner diesen Tempel. Der
Tempel liegt auBerdem auf der Route der Krsnapiija und wird in ihrem Verlauf besucht.

Ansonsten findet dieses Heiligtum keine Beachtung seitens der Bevolkerung.

Der Laksminarayana-Krsna-Tempel am Sundhara-Brunnen im Stadtteil Nugah
Dieser Tempel, der mehr an ein bhajanghar, ein Gebdude zum Singen devotionaler
Lieder, erinnert, wurde nach der Griindungsinschrift im Jahre N.S. 820, am zehnten Tag
der hellen Mondhilfte im Monat Asadha (1699 n. Chr.), von Siddhinarasimhamallas
Sohn Cakrasimha, dessen Frau Phimkunilaksm1 und ihren S6hnen errichtet. Im Kultraum
wurde zunichst eine Statue von Laksminarayana aufgestellt, vor circa einhundert Jahren
dann Metallstatuen von Venugopala, Rukmint und Satyabhama. Der Tempel wurde im
19. und 20. Jahrhundert mehrmals renoviert und umgebaut. Das dem Tempel direkt
gegeniiberliegende Gebédude beherbergt den 1967/68 n. Chr. gegriindete Pravat Red Star
Club, der sich um die Verwaltung des Tempels kiimmert. Der Tempel finanziert sich fast
ausschlieBlich aus Spenden der Anwohner, von denen einige auch frithmorgens zur
nityapiija kommen. Von den jahreszyklischen Festen wird nur Krsnajanmastami

begangen, dariiber hinaus ist der Tempel einer der acht Lokalitéten, die sich jdhrlich mit

135 Auf dem Umgang in der zweiten Etage ist mit groBen Buchstaben die Inschrift: ,,sam 2001 Sri Maharaja
Juddha Prabhu jirnandhdra“ angebracht.

13 Dh. Vajracarya V.S. 2056: 209-213.

57 Ibid., S. 212.
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der Organisation der Krsnapuja abwechseln, in deren Verlauf er auch aufgesucht wird.
An jedem achten Tag der Mondhilften werden abends im Tempel devotionale Lieder

gesungen.

Der Cyasim-Deval auf dem Mangalbazar
Der Name dieses Tempels leitet sich von Nev. cya — ,acht’ und Nev. si/sim - ,Seite’ oder
,Ecke’ ab und bezieht sich auf seinen achteckigen Grundrif3. Er wurde im Jahre N.S. 843
(1723 n. Chr.) von Yogamati gebaut, einer Tochter von Konig Yoganarendramalla (1684-
1705 n. Chr.). Nach dem Tod ihres Vaters stieg sie in Patan fiir rund zwei Jahrzehnte zur
politisch méchtigsten Figur hinter den Kulissen auf, anfinglich als Regentin fiir ihren
minderjihrigen Sohn Lokaprakasamalla.”® Yogamati hat den Tempel gemiB
Griindungsinschrift zum Gedenken an den 1im Kleinkindalter verstorbenen
Lokaprakasamalla (1705-1706 n. Chr.) errichtet sowie aus Bestiirzung iiber die
einunddreiflig Frauen, die nach dem Tod ihres Vaters sari (Skt. ,Witwenverbrennung’)
begingen.'” Die politische Macht Yogamatis spiegelt sich auch in der exponierten Lage
dieses Tempels und des ebenfalls von ihr im Jahre 1705 n. Chr. errichteten HariSankara-
Tempels wieder.'” Beide Tempel stehen auf dem Palastvorplatz, auf dem es den

regierenden Feudalherren und Konigen vorbehalten war zu bauen.
Im Kultraum stehen Statuen von Venugopala, Rukmini und Satyabhama. Der
Tempel wurde vom Erdbeben 1934 n. Chr. vollstindig zerstort und spiter wieder in

seiner alten Form aufgebaut.'"!

Heute finden im Tempel keine Ritualhandlungen mehr
statt, er ist auch in keines der jahreszyklischen Feste eingebunden. Befragungen in
diesem Stadtteil haben keine befriedigende Antwort darauf ergeben, wann die
Ritualhandlungen eingestellt wurden, es ist jedoch anzunehmen, dall man sie nach dem

Wiederaufbau nicht wieder aufnahm.

1% Regmi 1966 II: 340-346.

1% Fiir die Inschrift siche Dh. Vajracarya V.S. 2056: #367 (S. 425-429).

140 Siehe Wiesner 1976: 126 und Gail 1984: 44. Nach der Wright-Chronik wurde der Harisankara-Tempel
von Rudramati, einer von Konig Yoganarendramallas Tochtern, gestiftet. Hier liegt hochstwahr scheinlich
eine Verwechslung mit Srinivasamallas Tochter Rudramati vor. Siehe Wright 1958: 151.

141 Siehe auch die Beschreibung des Tempels in Bernier 1978: 59-61.
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Der Vam§agopala-Tempel im Stadtteil Saugah
Dieser Tempel wurde im Jahre N.S. 825, am zwolften Tag der hellen Mondhilfte im
Monat Jyestha (1705 n. Chr.), von Rudramati Thakurini, der iltesten Tochter von
Srinivasamalla (1661-1684 n. Chr.), gestiftet.'”> Der heutige Kuppelbau entspricht nicht
dem Originaltempel, der bei dem Erdbeben von 1934 n. Chr. zerstort wurde. Im Tempel
stehen Statuen von Venugopala, Rukmini, Satyabhama und zwei weiteren Gopis. Bis vor
wenigen Jahren fithrten die Rajopadhyayas aus dem Stadtteil Patuko die tdglichen piijas

durch, heute finden keine Ritualhandlungen mehr statt.

c) Private Krsna-Tempel in Patan

Ab der spiten Malla-Zeit bauten Privatpersonen in Patan zahlreiche Krsna-Tempel, die
entweder auf den Stadtteilplitzen und in den Stralen vor den Hausern ihrer Stifter stehen
oder — wie in den meisten Fillen — in den Hinterhofen der Hiuser. Diese Tempel und
Schreine unterscheiden sich von denen, die Mitglieder der koniglichen Familie
errichteten, zum einen durch ihre geringe Grofle und zum anderen durch den fiir die
Statuen verwendeten Kalkstein. Dieses Material wurde vor dem 17. Jahrhundert nicht fiir
die Herstellung von Statuen verwendet, erst aufgrund der groBen Nachfrage nach Statuen
wurde es wegen seines niedrigen Preises und der leichten Bearbeitbarkeit eingesetzt. Der
Nachteil liegt in der schnellen Verwitterung des Kalksteins.' Da die meisten dieser
kleinen Tempel keine Inschrift haben und viele durch das Erdbeben 1934 n. Chr.
beschidigt und nicht wieder in ihrer urspriinglichen Form aufgebaut wurden, ist eine
genaue Altersbestimmung schwierig, teilweise unmdoglich. Die Auswertung der
vorhandenen Inschriften sowie der Auskiinfte der Nachkommen der Stifter haben
ergeben, daB3 die ersten dieser Tempel im 17. Jahrhundert errichtet wurden und die
letzten zu Beginn des 20. Jahrhunderts. Folgende Tempel, die aufgrund von Inschriften
eindeutig datierbar sind, sollen fiir diese Entwicklung als Beispiele stehen:

- Der Krsna-Tempel im Stadtteil Ola aus dem Jahre 1643 n. Chr.

- Der Vam§agopala-Tempel im Stadtteil Gabaha aus dem Jahre N.S. 847 (1727 n.

Chr.), der von Laksminarayana Sarma, einem Nachkommen von HarivamS$a

12 Fiir die Inschrift siche Dh. Vajracarya V.S. 2056: #274 (S. 346-350) und D.R. Regmi 1966 IV: #112 (S.
240-243). )
3 Information von Nitan Sarma, 07.03.05, Patan.
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Sarma, dem ersten Priester im Balagopala-Tempel auf dem Mangalbazar, errichtet
wurde.
- Die Krsna-Tempel in den Stadtteilen Nyauta, Saugah und Guita aus den Jahren
1855, 1860 und 1953 n. Chr.
Im Stadtteil Gabaha steht ein zweistockiger Pagoden-Tempel aus der spiten Mallazeit;
der einzige grofle, von einer Privatperson gestiftete Krsna-Tempel in Patan. Die Stifter
waren Surnanda Upadhyaya und Krsnapadma Devi, deren beider Namen auf einer
Steinsdule im Inneren des Tempels erwéhnt sind. Im Kultraum des erst vor wenigen
Jahren renovierten Tempels stehen neue Statuen von Visnu, Laksmi, Sarasvati und
GaneSa. Die metallenen Originalstatuen von Venugopala, Rukmini, Satyabhama und
zwei weiteren Gopis befinden sich im Haus der Rajopadhyaya-Familie gegeniiber des
Tempels, die Nachkommen der Stifter sind. Nur am Tag der Krsnaptja werden die

Statuen vor dem Haus ausgestellt.

In den letzten Jahrzehnten wurden meines Wissens keine neuen Krsna-Tempel in Patan
errichtet, sondern man verlegte sich auf die Renovierung der vorhandenen Tempel und

auf das Aufstellen neuer Statuen, da die alten in vielen Féllen gestohlen wurden.

Ikonographisch wird Krsna an diesen Tempeln und Schreinen auf zwei verschiedene
Arten dargestellt, wobei die erste hiufiger anzutreffen ist: als Venugopala mit Rukminit
und Satyabhama sowie als Balakrsna in Krabbelpose mit einem Butterball in einer der
beiden Hinde — Darstellungen, die entweder den erotischen oder elterlichen Aspekt der
Zuwendung und Liebe zu Krsna ansprechen sollen. Dagegen wurden Bildnisse, welche
den heroischen Krsna abbilden, wie sie wihrend der Licchavi-Zeit verehrt wurden, in den

letzten Jahrhunderten nicht gestiftet.
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Abb. 30: Balakrsna-Schrein in einem Innenhof des Abb. 31: Krsna-Schrein von 1899 n. Chr. im
Nagabaha/Patan. Die Statue stammt aus dem 17./18. Laksminarayana-Krsna-Tempel in Nugah/ Patan.
Jh. n. Chr. Foto: 2005. Foto: 2005.

Die Auswertung der vorhandenen Inschriften im Hinblick auf die Motive fiir die Stiftung
von Krsna-Tempeln hat ergeben, daf fast alle im Namen eines Verstorbenen errichtet
wurden, damit diesem Erlosung (Skt. moksa) erteilt werde oder er den Himmel (Skt.
svarga) erreichen moge. Dem liegt vermutlich die Verehrung der Toten am Grab durch
den Narayanabali, Speisegaben an Narayana, zugrunde, eine Praxis, die spiter
Umdeutungen erfuhr und im Rahmen der Totenriten in die Dharma-Literatur Eingang
fand."* Nach Krick war der Narayanabali ,,...urspriinglich die einzige Form der
Totenverehrung fiir alle, die durch ihren Opfertod moksah, endgiiltiges Eingehen zu
Narayana und ihren erlosten Vorvitern erlangt hatten. Als Opfertod gilt dabei sowohl der
von anderen erlittene wie der selbst vollzogene und der durch geistige Hingabe an Gott

zum Opfer gemachte bzw. als Selbstopfer akzeptierte Tod.“'* Bei dem in die

1% Siehe Kane 1991 IV: 302-305.
% Krick 1977: 126.
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visnuitischen Puranas aufgenommenen Narayanabali handelt es sich nicht um das direkt
von den Narayana-Anhingern iibernommene Totenritual, sondern um die
Weiterentwicklung der bali-Formen aus der spiteren Baudhayana-Schule, wobei der
Name Narayana innerhalb des bali fast durchgehend durch Visnu ersetzt wurde.'*® Mit
der Verehrung von Krsna-Vasudeva als hochstem Wesen durch Krsna-Verehrer wurde
das Konzept der Errichtung von Statuen und Tempeln fiir Verstorbene vermutlich
iibernommen und dahingehend angepasst, da} in diesem Zusammenhang auch Krsna-
Statuen konsekriert wurden.

Einige Tempel wurden aus dem Wunsch nach ménnlichen Nachkommen errichtet,
wie der Schrein im Stadtteil Pimbaha, den vor circa neunzig Jahren Balagopala Srestha
stiftete. Da er nach seiner Hochzeit ohne minnliche Nachkommen blieb, legte er ein
Geliibde ab, daB} er nach der Geburt eines Sohnes einen Krsna-Schrein bauen wiirde. In
den folgenden Jahren brachte seine Frau drei Sohne zur Welt. Die vor vielen Jahren
gestohlenen Originalstatuen wurden durch eine Garudasanakrsna-Statue ersetzt, einen

Krsna, der auf Garuda reitet.'’

4.2.2. Krsna-Tempel in Kathmandu und Bhaktapur

a) Krsna-Tempel auf dem Darbar-Platz in Kathmandu

Vamsagopala-Tempel
Der Vams$agopala-Tempel, wegen seines achteckigen Grundrisses auch Cyasim-Deval
genannt, wurde im Jahre N.S. 769 (1649 n. Chr.) von Pratapamalla (1641-1674 n. Chr.)
errichtet, woriiber eine Griindungsinschrift am Tempel informiert.'*

Die Inschrift beginnt mit der Anrufung von Bhavani§ankara (Siva und Sakti) und
nicht, wie {iblicherweise bei einem Krsna-Tempel, mit der Anfiihrung Krsnas oder
Visnus. Daran schlieBt sich Pratapamallas Genealogie an, die mit Ramacandra aus der
Sonnendynastie beginnt und iiber Nanyadeva, den Begriinder der Dynastie in Mithila, der

9

urspriinglich aus Karnataka in Siidindien stammte,'” iiber Yaksamalla von Bhaktapur

und iiber weitere Generationen zu ihm selbst fiihrt. Es folgt eine Aufzéhlung seiner

146 Krick 1977: 130.

47 Information von Krsna Gopala Srestha, dem zweiten Sohn des Stifters, am 18.03.03, Patan.
18 G. Vajracarya V.S. 2033: #16 (S. 202-204).

14 Siehe Petech 1984: 55-57; Thakur (1956): 227-245 und C.P.N. Sinha (1979): 34-54.
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kriegerischen Erfolge, die damit schlieBt, da er mehrere militirische Auflenposten von
Patan eroberte. Das kann als Reaktion darauf verstanden werden, daBl in der
Griindungsinschrift des von Siddhinarasimhamalla gestifteten Balagopala-Tempels
erwihnt wurde, am Tag der Einweihung habe ein nicht nidher benannter heimtiickischer
und listiger Feind Patans militdrische Auflenposten angegriffen, bei dem es sich nur um
Pratapamalla handeln kann. In den darauffolgenden Versen werden die beiden kurz zuvor
verstorbenen Koniginnen Ripamati und Rajamati, fiir die Pratapamalla diesen Tempel
stiftete, damit sie den Himmel erreichen mogen, auf poetische Weise beschrieben.
Pratapamalla vergleicht beide in der Inschrift mit Krsnas Geféhrtinnen Rukmini und
Satyabhama und schlieft den Sanskritteil der Inschrift mit den Worten: ,,Dieser Konig
(Pratapamalla) weilt hier, wie eine Darstellung von Hari (Beiname Visnus) - denkend:
,Lal [mich] nicht von Rukmini und [Satya]bhama getrennt sein, auch nicht in anderen
Leben!” .«

Im anschlieBenden Nevari-Teil werden aus dem ersten Teil die Genealogie sowie

51 Erst hier aber

die Angabe iiber den Grund fiir die Errichtung des Tempels wiederholt.
wird erwihnt, daB es sich bei den im Tempel aufgestellten Statuen um Vams$agopala, den
Pratapamalla in seinem Namen installieren lie, sowie um Rukmini und Satyabhama in
Gestalt der beiden verstorbenen Koniginnen handelt. Die Inschrift schliet mit der

Aufzidhlung der am Tempel zu begehenden Feste.

Dieser Tempel ist sicherlich eine Reaktion Pratapamallas auf den von
Siddhinarasimhamalla errichteten Balagopala-Tempel in Patan, in dessen Kultraum sich
ebenfalls Statuen von Krsna, Rukmini und Satyabhama befinden. Im Gegensatz zu
seinem Onkel, der sich in der Balagopala-Inschrift und in den von ihm verfaiten Krsna-
Liedern'™ als eifriger Verehrer Krsnas prisentiert, geht Pratapamalla einen Schritt
weiter: Die Inschrift am Cyasim-Deval impliziert seine Identifikation mit Krsna selbst.
Moglicherweise hat sich Siddhinarasimhamalla aus diesem Grund in dem oben
ausfiihrlich beschriebenen Krsnalila-Gemélde ebenfalls als Krsna abbilden lassen.

Bledsoe macht in diesem Zusammenhang auf eine fiir Siddhinarasimhamalla heikle

1% Griindungsinschrift Zeile 22 und 23.

13! Majupuria und Kumar 1993: 39-40 fiihren einen weiteren Grund an: Demzufolge lieB Pratapamalla den
Tempel errichten, um damit seine Ehre wieder herzustellen, nachdem er Patan ausgerechnet wihrend der
Einweihungszeremonien fiir den Balagopala-Tempel angegriffen hatte. Diese Version wird weder von der
Griindungsinschrift noch von den Chroniken gestiitzt. Moglicherweise handelt es sich um eine nur
miindlich weitergegebene Erklidrung.

132 Siehe Lienhard 1995.
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Implikation der Identifikation von Pratapamalla mit Krsna aufmerksam: ,,The implication
is, I think, that if Siddhinarasimha longs for Krsna’s presence — as his songs declare he

does — then he has only to behold his nephew Pratapa, enthroned in Kathmandu.*">?

Der achteckige Tempel hat drei Pagodendicher. An seiner Riickseite grenzt er direkt an
eine hohe Mauer, die ihn einerseits stiitzt und andererseits von den dahinterliegenden
Privathdusern trennt. Aufgrund der erst in jlingerer Zeit errichteten Mauer ist der
Umgang im ErdgeschoB blockiert und kann nicht mehr vollstindig begangen werden.
Neben den Metallstatuen von VamsS$agopala, Rukmini und Satyabhama stehen im
Kultraum noch Statuen von sechs Gopis. Auf einer Siule vor dem Bau befindet sich eine
Hanuman-Statue. In dem Tempel war frither ein Rajopadhyaya-Priester angestellt. 1984
n. Chr. wurde der Kathmandu Durbar Square Cleaning Club gegriindet, der sich um die
Reinigung des Platzes und der daraufstehenden Tempel kiimmert. Seit die Priester am
Vams$agopila-, Kotilingesvara-, Sri Krsna Mahavisnu- und Sarasvati-Tempel auf dem
Darbar-Platz die Ritualhandlungen eingestellt haben, kiimmern sich ein von den
Mitglieder des Cleaning Club bestimmter Priester um die Ritualhandlungen an diesen
Tempeln. Neben der téglichen nityapija und arati werden am VamsSagopala-Tempel

Krsnajanmastami und Dola, das Schaukelfest, begangen.

Weiter Krsna-Tempel auf dem Darbar-Platz
Ebenfalls auf dem Darbar-Platz steht eine dreistockige Pagode auf einem Ziegelsockel,
genannt Gopinatha-Tempel. Am Tempel gibt es keine Inschrift, und auch in den
Chroniken findet sich kein Hinweis auf das Datum seiner Einweihung und auf seinen
Stifter. Aufgrund der Architektur wére das 17. Jahrhundert als Zeitraum fiir die
Errichtung denkbar. Der Name des Tempels ist irrefithrend, da sich im Kultraum eine
circa einen Meter hohe Visnu-Statue aus vergoldeter Bronze befindet. Die Identifikation
dieser Statue mit Krsna geschah vermutlich aufgrund ihrer Ikonographie: der sitzende
vierhdndige Visnu hilt die beiden oberen Hénde in einer Haltung, die an einen

155

flotespielenden Krsna erinnert. > Heute tragt die Statue eine nachtréglich in diese Hinde

153 Bledsoe 2004: 143, fn. 65.
' Fiir die Beschreibung des Tempels siehe auch Bernier 1979: 148-149.
133 Siehe dazu G. Vajracarya V.S. 2033: 83-84.

200



gelegte Flote. Gegenwirtig werden im Tempel die Feste Haribodhiniekadasi,

Ramanavami und Krsnajanmastami begangen.

Ein weiterer Krsna-Tempel wurde durch das gro3e Erdbeben 1934 n. Chr. vollig zerstort
und auf einem dreistockigen Sockel wieder aufgebaut. Auf den beiden Etagen, von denen
die untere von einem Kolonnadenumgang umgeben ist, sitzt eine glockenféormige Kuppel.
Es ist keine Inschrift erhalten, aber G. Vajracarya geht davon aus, da} der Originaltempel
im 18. Jahrhundert errichtet wurde.'*® Im Kultraum befindet sich eine vierarmige Krsna-
oder Visnu-Statue.”” Der Tempel wird nur einmal jihrlich zu Krsnajanmastami geoffnet,

abgesehen davon finden in ihm keine Ritualhandlungen statt.

b) Weitere Krsna-Tempel in Kathmandu

Im Vergleich zu Patan gibt es in Kathmandu nur wenige Krsna-Tempel, die auBerhalb
des Darbar-Platzes gebaut wurden, was zeigt, dal der Krsnaismus auch in Kathmandu
vor allem im hofischen Milieu verbreitet war. Bis auf eine Ausnahme stammen sie aus
der Saha-Zeit und wurden sowohl von Mitgliedern der koniglichen und der Rana-Familie
als auch von Privatpersonen errichtet. Wie die Krsna-Tempel aus dem Darbar-Platz
wurden auch die folgenden Tempel zum groflen Teil durch das grole Erdbeben 1934 n.
Chr. zerstort und spiter wieder aufgebaut. Uber die Architektur und das ikonographische

Programm der Originaltempel liegen keine Informationen vor.

Der Krsna-Tempel in Balkumari
Dieser Tempel befindet sich auf einer belebten Strale zwischen dem Stadtteil Asan und
dem Indracok. Er hat einen achteckigen Grundrifl und ist, da eingezwéngt zwischen den
benachbarten Wohnhédusern, nur zum Teil sichtbar. Der Bau ist von einem dreistdckigen
Pagodendach gekront. Im Erdgeschof befindet sich ein Umgang, der jedoch im hinteren
Teil verschlossen ist. Der gesamte Tempel ist mit Holzschnitzerein verziert. Da es mir
nicht erlaubt war, den Tempel zu betreten, und die Angaben der Anwohner

widerspriichlich waren, kann ich keine Informationen iiber die Statuen im Kultraum

1% G. Vajracarya V.S. 2033: 62.
157 Ibid.
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geben. Dieser nach 1934 n. Chr. restaurierte Tempel soll aus der spidten Malla-Zeit

stammen.

Der Gopala-Tempel in Thapathali

Dieser grofle, verputzte Ziegeltempel befindet sich am Kalmocanaghat, in der Néhe der
Briicke iiber den Vagmati-FluB3. Der eingeschossige Tempel steht auf einem dreistufigen
Sockel und hat eine glockenformige Kuppel. Der Griindungsinschrift zufolge wurde der
Tempel im Jahre 1805 der Saka-Era (1883 n. Chr.) von Subha Kumari errichtet, damit ihr
sechs Jahre zuvor verstorbener Ehemann Janga Bahadur Rana, Premierminister und
Konig in den heutigen Distrikten Kaski und Lamjung, den Himmel (Skt. svarga)
erreichen moge. Im gleichen Jahr wurde eine guthi gegriindet, die mit der Verwaltung
des Tempels betraut war.

Nach Auskunft des derzeitigen Priesters soll der Tempel fiir Janga Bahadur Ranas
kuladevata Gopala errichtet worden sein. Es ist Frauen generell nicht gestattet, den
Tempel zu betreten. Von der Offentlichkeit wird der Tempel nicht besucht, nur zu
Krsnajanmastami kommen einige Angestellte des in einem benachbarten Gebidude

untergebrachten Biiros des Guthi Samsthana.

Der Krsna-Tempel in Dharahara
Der derzeit wegen Renovierungsarbeiten nicht zugingliche groe Tempel wurde nach
1934 n. Chr. anstelle des durch das Erdbeben zerstorten Originaltempels errichtet. Er
steht auf einem fiinfstufigen Sockel, hat einen gedeckten Umgang und wird von einer
Kuppel gekront. Wahrscheinlich wurde dieser Tempel von Upendra Vikrama, einem

Bruder von Ko6nig Surendra Vikrama Saha (1847-1881 n. Chr.) gestiftet.'®

Private Krsna-Tempel
In verschiedenen Stadtteilen Kathmandus stehen kleinere Krsna-Tempel und —Schreine
aus dem 19. Jahrhundert, die hochstens von den unmittelbaren Anwohnern besucht
werden und an denen nur Krsnajanmastami gefeiert wird. Zu ihnen zihlen der im 19.

Jahrhundert im Stadtteil Teku, direkt am Ufer der Vagmati gebaute Sikhara-Tempel fiir

138 Nach Angaben der Anwohner. Am Tempel soll eine Griindungsinschrift stehen, die aufgrund der
Renovierungsarbeiten derzeit nicht zugénglich ist.
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Radha-Krsna, der ebenfalls im 19. Jahrhundert gebaute Krsna-Tempel im Stadtteil
Naradevi sowie der 1905 n. Chr. gestiftete oktagonale Radha-Krsna-Tempel zwischen
Thapathali und Teku am BhagavateSvaraghat, an dem keine Ritualhandlungen mehr
durchgefiihrt werden. Weiterhin zéhlt dazu ein kleiner Krsna-Tempel in Hadigaon, der
am Fulle eines grofen Pipalbaumes steht und durch dessen Wurzeln so beschadigt ist,
dal seine urspriingliche Struktur nicht mehr erkennbar ist. Die im Inneren dieses
Tempels stehenden Statuen des achtarmigen Venugopalas, der von zwei ebenfalls

achtarmigen Gottinnen flankiert wird, scheinen aus der spiten Malla-Zeit zu stammen.

Abb. 32: Achteckiger Radha-Krsna-Tempel
ke s : g aus dem 20. Jahrhundert, Bhagavate$vara-
— -~ " ghat/Kathmandu, zwischen Thapathali und
e ghat s

s -~~~ Teku. Foto: 2005.

<z -
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c¢) Krsna-Tempel in Bhaktapur

Im Gegensatz zu Patan und Kathmandu gibt es in Bhaktapur nur zwei Krsna-Tempel, an
denen noch Ritualhandlungen durchgefiihrt werden. Keiner der spidten Malla-Konige von
Bhaktapur tat sich durch nachdriickliche Krsna-Verehrung hervor, so da hier die
konigliche Patronage fehlte. Ein weiterer Grund mag im religiosen Umfeld der Stadt
liegen, deren enges Client-Priester-Verhiltnis die Entwicklung einer Bhakti-Religion, in
der Brahmanen, wenn iiberhaupt, dann nur eine untergeordnete Rolle spielen, nicht

zulieB.

Auf dem Layaku, dem Palastvorplatz, steht der Dvarikanatha-Tempel, der auch als
Gopinatha-, Kedarnatha-Tempel und car dham (nach den vier heiligen Wallfahrtsorten in
Indien) bekannt ist.”” Die Errichtung des Tempels wird Konig Bhiipatindramalla
zugeschrieben, der von 1696-1722 n. Chr. in Bhaktapur regierte.'® Im Kultraum wurde
urspriinglich Narayana verehrt, spéter — es ist nicht bekannt wann - wurde eine Statue

von Vams$agopala aufgestellt.

Im Stadtteil Tekhaco, im Westen der Stadt, befindet sich der VamS$agopala-Tempel, auch
Vams$agopala-Bhajanghar genannt. Dieser Tempel soll im 16. Jahrhundert von
Gangarani, einer Konigin von Bhaktapur, gestiftet worden sein. In der ersten Etage
befindet sich ein Schrein mit Skulpturen von Vams$agopala, Radha und Rukmini. Jeden
Abend trifft sich hier die Sri Vamsagopala Bhajana Mandala, eine Gruppe von
mannlichen Musikern. Sie singen iiberwiegend, aber nicht ausschlieBlich Krsna-Lieder.

Im Tempel werden Krsnajanmastami und Holi begangen.

Neben diesen beiden Tempeln gibt es in Bhaktapur mehrere bhajanghars, die in ihrem
musikalischen Repertoire auch Lieder fiir Krsna haben. Bei den zumeist tidglichen

Zusammenkiinften der Musiker werden aber auch Lieder fiir andere Gottheiten gesungen.

1% Dieser Tempel ist Teil einer Gruppe von vier Tempeln, die gemeinsam die car dham Jagannatha,
Badrinatha, Rame§vara und Kedarnatha in einer miniaturisierten Form reprisentieren.
1 Wiesner 1976: 144 und 1978: 24-25.
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4.3. Neuere Entwicklungen

Zu Beginn des 20. Jahrhunderts setzte im Kathmandu-Tal verstiarkt eine Form der Krsna-
Verehrung ein, bei der nicht die Ritualhandlungen im Tempel im Vordergrund stehen,
sondern das gemeinsame Singen devotionaler Lieder (Skt. bhajana) und die Belehrungen
durch einen Guru. Dazu treffen sich die Interessierten in eigens dafiir errichteten
Tempeln oder in bhajanghars, die auf dem Gelinde vieler Tempel zu finden sind. Aber
auch hier gibt es Unterschiede: So griindeten sich vielerorts an den Tempeln Gruppen
von Musikern, die sich tdglich oder nur zu bestimmten Anlidssen, morgens und/oder
abends treffen, um gemeinsam zu musizieren und zu singen. Diese Musikergruppen sind
oft in guthis organisiert, von denen es viele schon seit Jahrhunderten im Kathmandu-Tal
gibt, und die ausschlieBlich ménnlichen Mitglieder haben. Das musikalische Repertoire
dieser Gruppen ist in der Regel nicht exklusiv an eine Gottheit gebunden. Diese
alteingesessenen Musikergruppen unterscheiden sich mallgeblich von denjenigen
Gruppen, in denen die Geséinge exklusiv an Visnu und seine Inkarnationen, meist Rama
und Krsna, gerichtet werden. Letztgenannte Gruppen haben einen ,harten Kern* von
Musikern, an deren Treffen auch Anwohner und Besucher beiderlei Geschlechts

teilnechmen.

a) Der Janakijivakufija bzw. Hare Rama Kuifija in Deopatan

Auf dem Gelinde dieses religiosen Komplexes befinden sich ein Rama-Tempel, ein
Rondell mit zwei havana-Plitzen, welches Janakijivakufija oder Hare Rama Kuiija
genannt wird, ein bhajanghar und ein zweistockiges Gebidude, in dessen Erdgeschof}
diverse Ritualhandlungen, verschiedene Opfer sowie pigjas vorbereitet und teils auch
durchgefiihrt werden. Im ObergeschoB8 des Gebidudes lebten 2005 n. Chr. circa
fiinfundzwanzig Personen. Zu dem Komplex gehoren schlieBlich das Haus des Priesters

181 Dije Gebiude auf diesem

und mehrere Statuen von Bhimasena, Garuda und Hanuman.
Gelinde wurden 1929 n. Chr. von Sri Kaviprasada Gautam, auch Ramaguru genannt,
errichtet. Er hatte zuvor mehrere Jahre in Brindavan/Indien zugebracht, was ihn zum Bau

dieses Komplexes anregte. Im bhajanghar werden seit 1929 n. Chr. ununterbrochen, Tag

161 Riir eine Karte des Gelédndes siche Michaels und Tandan 1994 (Beiheft): 68-69.
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und Nacht, devotionale Gesidnge zu Krsna und Rama gesungen. Die Musiker und Singer,
sowohl Ménner als auch Frauen, kommen dafiir im Schichtbetrieb zum bhajanghar.

Der Komplex wird von den Anwohnern wie auch von Besuchern stark
frequentiert. Neben der nityapiija und arati werden auf dem Gelédnde tidglich Ahnenrituale
(Skt. sraddha) vom Priester durchgefiihrt sowie gelegentliche Rituale, wie die
Knabeninitiation (Skt. vratabandha), Geburtstagszeremonien, die Satyanarayanapuja und

verschiedene GuB3-, Feuer- und andere Opfer (Skt. homa, mahayajiia).

Der Janakijivakufija bzw. Hare Rama Kufija in Deopatan wird als Hauptzentrum
angesehen, das in Nepal und Indien insgesamt fiinfzehn AuBenstellen hat, in denen
zumindest fiir einige Stunden am Tag devotionale Gesinge stattfinden. Fiinf AuBlenstellen
befinden sich auch im Kathmandu-Tal:

- in Budhanilkantha auf dem Geldnde des Budhanilakantha-JalaSayananarayana, in
Bhaktapur im Stadtteil Bolachem sowie am Vajravarahi-Tempel, in Kathmandu
nahe dem Flughafen in einem ,,Satya Nivas* genannten Haus und im Ort Godavari
im Siiden des Kathmandu-Tals.

Folgende AuBenstellen befinden sich in anderen Distrikten Nepals:

- im mittleren Teil von Nepal: zwei in Kabhre nahe dem Kathmandu-Tal,

- an der indischen Grenze: in Makwanpur (Hetauda), in Chitwan (in Devaghat), in
Nawalaparasi (Butwal) und in Parsa,

- im Osten von Nepal: in Okhaldhunga und in Sunsari (Dharan).

In Indien befinden sich nur zwei Auflenstellen:

- in Mathura (Brindavan) und in Sikkim.

Die AuBenstellen haben untereinander kaum Kontakt, sie verwalten und organisieren sich
selbstindig. Im Kathmandu-Tal findet nur in Deopatan und in Budhanilkantha ein
durchgehendes bhajan-Programm statt, dessen Durchfiihrung das Hauptanliegen des
Stifters war, die Ritualhandlungen in den angegliederten Tempeln haben eine geringere

Bedeutung.
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b) Der Gita Adhyayana Mandala im Stadtteil Svayambhu/Kathmandu

Dieses moderne, hallenartige Gebédude findet man in der Ndhe des Aufgangs zum
Svayambhu-Caitya in Kathmandu, es wurde von Svami I§varananda Giri, einem
Dasanami-Asketen, im Jahre 1961 n. Chr. gegriindet. Im Kultraum werden Sankaracarya,
Krsna und Satya Sai Baba verehrt sowie in der ersten Etage die Gottin Sarasvati. An den
Wochenenden finden Veranstaltungen statt, zu denen jeweils bis zu zweihundertfiinfzig
Personen aus allen Gegenden des Kathmandu-Tals kommen. Samstags findet Harirama-
kirtana statt und sonntags Sairama-kirtana. Zu beiden Veranstaltungen spielen Musiker,
die ein eigenes Komitee gegriindet haben. Die Besucher nehmen nicht an der
friihmorgens durchgefiihrten pija teil, sondern kommen ausschlieflich zu den
Programmen, in denen gesungen und zum Teil ekstatisch getanzt wird — sowohl von
Minnern als auch von Frauen.

An der AuBlenseite des Tempels sind mehrere Inschriften angebracht, auf denen
diejenigen aufgelistet sind, die fiir die Errichtung des Tempels gespendet haben. Daraus
ist erkennbar, da} geringfiigig mehr Newars als Parbatiyas gespendet haben. Im
Beobachtungszeitraum von 2004-05 kamen mehr Newars als Parbatiyas zu den Treffen
im Gita Adhyayana Mandala. Aus Befragungen ergab sich, daB sich der Anteil der

Newars in den vergangenen Jahren kontinuierlich erhoht hat.

Dieses bhajan-Zentrum hat eine AuBenstelle, die sich in Capaligaon befindet, einen
kleinen Ort nordlich von Kathmandu, und den Namen Sri Krsna Hari Kirtana Mandapa
triagt. Das kleine Gebdude wurde nur einige Jahre spiter als das am Svayambhu-Caitya
gegriindet und 1980 n. Chr. mit Spendengeldern umfassend renoviert. Hier trifft sich
tiaglich morgens und abends eine Gruppe von 5-10 Personen, um Krsna-Lieder zu singen;

Sarkardcarya und Satya Sai Baba werden hier nicht verehrt.
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¢) Der Si1 Sri Radha-Krsna-Tempel in Budhanilkantha

Der in Budhanilkantha auf einem grofen, eingeziunten Gelidnde stehende Tempel ist in
Nepal das Hauptzentrum der International Society for Krishna Consciousness, kurz
ISCON.

Diese missionierende Stifterreligion wurde von Abhey Charan De Bhaktivedanta
Svami gegriindet. Bhaktivedanta Svami oder Srila Mahaprabhupada, wie er sich spiter
nannte, wurde 1896 n. Chr. in Calcutta geboren. Im Jahre 1925 begab er sich auf eine
Pilgerreise nach Brindavan. Von seinem Guru Bhaktisiddhanta Sarasvatt erhielt er 1932
in Allahabad die Initiation in die von Caitanya begriindete Gaudiya-Bewegung, und den
Auftrag, Caitanyas Lehre im Westen zu verbreiten. Dazu reiste er 1965 in die USA, wo
er 1966 in New York die ISCON griindete. Spiter folgten weitere Zentren in San
Fransisco und London. 1969 leitete er mit der Errichtung von groBen Tempelkomplexen
in Bombay, Mayapur (Caitanyas Geburtsort) und Brindavan eine neue Phase in der
Bewegung ein, die bis dahin nur auflerhalb Indiens wirkte. Bereits im Jahr 1971 gab es in
den meisten amerikanischen Grofstiadten ISCON-Zentren, ebenso in Montreal, Toronto,
Tokio, Paris und Amsterdam. Zwei Jahre nach der Einweihung seines Tempels in
Brindavan starb Bhaktivedanta Svami 1977 dort.'® Seitdem hat sich die Bewegung in
Asien, Europa, Afrika sowie Nord- und Siidamerika weiter ausgebreitet. Ein
Schwerpunkt der missionarischen Titigkeit ist — neben offentlichem Musizieren und
Singen sowie Informationsveranstaltungen — die Herausgabe der Schriften Bhaktivedanta
Svamis in den verschiedenen Landessprachen. Die ISCON beruft sich auf die von
Caitanya begriindete Gaudiya-Bewegung, mit der Bhaktivedanta Svami iiber seine Guru-

Tradition verbunden war.

Die ISCON ist seit etwa dreiBig Jahren im Kathmandu-Tal tétig. Viele Jahre trafen sich
die Anhinger in einer angemieteten Wohnung in der Altstadt von Kathmandu. Mit
auslidndischen Spendengeldern wurde spiter das Geldnde in Budhanilkantha erworben
und 1996 der Sri Sri Radha-Krsna-Tempel eingeweiht. Auf dem Gelidnde befinden sich

auch eine Kiiche, ein Kuhstall, verschiedene Wohnunterkiinfte und eine Verkaufs- und

162 Uber Bhaktivedanta Svami und die International Society for Krishna Consciousness gibt es ein groBes
Angebot an Literatur. An dieser Stelle konnen nur einige wenige ausgewéhlte Werke genannt werden:
Brooks, Charles 1989: The Hare Krishnas in India; Daner, Francine J. 1976: American Children of Krishna,
Gelberg, Steven 1983: Hare Krishna, Hare Krishna. Five Distinguished Scholars on the Krishna Movement
in the West; Goswami, Satyarupa Dasa 1980-1983: Srila Prabhupada-lilamrta. (6 vols.) und Rosen, Steven
(ed.)1992: Vaisnavism. Contemporary Scholars Discuss the Gaudiya Tradition.
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Informationsstelle. Verkauft werden die Biicher von Bhaktivedanta Svami sowie
Devotionalien.

Im Tempel werden tidglich Programme mit devotionalen Gesidngen, Tanz und
Vortridgen durchgefiihrt. Das Hauptprogramm findet samstags statt, dann kommen
Mitglieder und Interessenten aus dem gesamten Kathmandu-Tal. Die religiosen
Hohepunkte des Jahres sind die Krsnajanmastami und die vom Tempel in die Altstadt
Kathmandus fiihrende rathajatra fiir Jagannatha am Vollmondtag im Monat Asadha
(Juni/Juli).'® Fast tiglich sind einige Mitglieder im Kathmandu-Tal unterwegs, wo sie
auf offentlichen Plitzen singend, tanzend und Biicher verkaufend missionieren.

Der Tempel hat eine AuBenstelle in Bhaktapur, das ISCON Youth Forum (I.Y.F.),
welches vor allem unter der jiingeren Bevolkerung missioniert. Zur Gatjatra im Monat
Bhadra (August/September), wenn in Bhaktapur fiir die im vergangenen Jahr
Verstorbenen Kiihe oder solche symbolisierende Tonfiguren und Gestelle entlang der
Prozessionsstrale getrieben bzw. getragen werden, fihrt auch ein von der ISCON

geschmiickter Wagen unter Lautsprechermusik mit.

Der Initiator und religiose Leiter des Zentruns in Budhanilkantha ist Bhaktisiddhanta
Dasa. Er ist gebiirtiger Nepali und kam in den 70er Jahren durch einen Touristen in
Kontakt mit der Lehre von Bhaktivedanta Svami. Einige Jahre spiter griindete er in einer
Wohnung den ersten ISCON-Treff im Kathmandu-Tal. Das heutige Zentrum hat
intensive Kontakte zu anderen ISCON-Zentren in Indien und vor allem den USA.
RegelmiBig werden auslindische Mitglieder eingeladen, die oft iiber Wochen sowohl
Vortrdge in Budhanilkantha und Bhaktapur halten als sich auch aktiv an der
Missionstétigkeit beteiligen.

Die Anzahl der Anhénger ist nur schwer zu schitzen, da viele die Zentren nur
gelegentlich aufsuchen, ihre Zahl diirfte schitzungsweise 1500 Personen betragen. Nach
einer von der ISCON in Nepal herausgegebenen Broschiire betrug im Jahre 2004 die
Anzahl der lebenslangen Mitglieder zweihundert Personen, davon der Grof8teil aus dem

Kathmandu-Tal und den Grenzstiadten nach Indien.'*

193 Siehe dazu auch unten Kapitel 5.3., S. 232.
164 Shree Krishna Janmastami Souvenier-2004.
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4.4. Resiimee

Wie in diesem Kapitel dargestellt wurde, bezog und bezieht der Krsnaismus in Nepal
seine Impulse aus Indien. Eigenstindige Entwicklungen haben sich hochstens in der
Ikonographie wihrend der Malla-Zeit eingestellt, indem Elemente aus der Vajrayana-
Ikonographie in die Darstellungen hinduistischer Gotter, auch Krsnas, iibernommen
wurden.

Abgesehen von den wenigen inschriftlichen Hinweisen, den ViSvarupa-Reliefs
und der Kaliyadamana-Statue gibt es keine Zeugnisse aus der Licchavi-Zeit, die auf eine
breite Verehrung von Krsna-Vasudeva schlieBen lassen. Erst in der spidten Malla-Zeit
erlebt der Krsnaismus durch die eingewanderten Gelehrten aus Indien im Kathmandu-Tal
eine Bliitezeit, die von Patans Konig Siddhinarasimhamalla eingeleitet wurde. Sein Neffe
Pratapamalla in Kathmandu, wie Siddhinarasimhamalla ein Liebhaber der schonen
Kiinste und Forderer verschiedener religioser Traditionen, sorgte mit der Errichtung des
VamsSagopala-Tempels fiir einen Aufschwung der Krsna-Verehrung in Kathmandu.
Gegenstand der Verehrung war nicht wie in der Licchavie-Zeit der heroische Krsna-
Vasudeva, sondern der pastorale Krsna-Gopala, der mit seinem Flotenspiel die
Hirtenmédchen verzaubert. Daneben wurde auch Balagopala, der kleinkindliche Krsna
verehrt. Aus dieser Zeit gibt es eine grole Anzahl von Manuskripten mit krsnaitischen
Inhalten, ab dem 15. Jahrhundert auch auf Nevari und Maithili. Die Verbreitung der
Schriften in den verschiedenen Volkssprachen ermoglichte ihre Rezeption durch die
breite Bevolkerung. Die Verehrung Krsnas und seiner Gefdhrtinnen erfolgt mittels
bhakti, der emotionalen, erotisierten Gottesliebe. Je nach religioser Tradition wird diese
iiber Gesiinge und Lieder'® (Skt. kirtana und bhajana), Hymnen (Skt. stotra, stuti und
vacana) oder Liebes- und Brautmystik ausgedriickt, wobei erstgenannte auch mit Musik

und Ténzen einhergehen konnen.

Die Bliitezeit der Krsnaismus im Kathmandu-Tal im 16./17. Jahrhundert war eng an
konigliche Patronage gebunden. Nach der Eroberung des Tals durch die Gorkhas erfuhr
der Krsnaismus nicht lidnger konigliche Forderung und die Errichtung von Krsna-
Tempeln ging stark zuriick. Es entstanden kleinere religiose Zentren, die oft von

Personen nach einem Indienaufenthalt gegriindet wurden. Wihrend der Rana-Herrschaft,

195 Aus der spiiten Malla-Zeit sind Krsna-Lieder erhalten, wie in der bereits erwiihnten Monographie von
Lienhard (1995). Weitere Lieder sind publiziert in Lienhard 1974: Nr. 14, 70, 71, 72 und 73.
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besonders von Ende des 19. Jahrhunderts bis 1951 n. Chr., war es fiir viele religiose
Zentren nur unter erschwerten Bedingungen moglich zu existieren. Die
Versammlungsfreiheit war durch das Rana-Regime auch fiir religiose Bewegungen
eingeschriinkt bzw. zeitweise auBer Kraft gesetzt.'® So wurde auch dem 1929 n. Chr. von
Sri Kaviprasada Gautam gegriindeten Janakijivakufija bzw. Hare Rama Kuiija in
Deopatan wihrend dieser Zeit mehrfach mit der SchlieBung gedroht; auch durfte Sri
Kaviprasada Gautam dort zeitweise keine Vortriige (Skt. pravacana) mehr halten.'®” Eine
bis heute nachwirkende Folge dieser Beschriankungen ist, dal es im Kathmandu-Tal eine
groBe Anzahl von Wohnungen gibt, in denen ein oder mehrere Rdume fiir das Abhalten
von religidosen Versammlungen und Programmen eingerichtet sind und die meist einen
Schrein enthalten. Diese privaten Zentren haben einen festen Besucherstamm, der zum
Teil aus der Nachbarschaft kommt, oft aber auch aus anderen Stadtteilen. Die Zentren
werden zumeist von einem Guru betreut, fiir die Durchfiihrung bestimmter Programme
werden jedoch auch religiose Lehrer eingeladen. Befragungen in verschiedenen dieser
Zentren ergaben, daf} die Besucherzahlen relativ stabil sind, so daB3 — neben finanziellen
Griinden — auch keine Notwendigkeit zum Ausbau oder Umzug in ein eigens dafiir
errichtetes Gebdude besteht.

Im Gegensatz zu Indien wird Krsna im Kathmandu-Tal, im Verhiltnis zur
Einwohnerzahl, nur von einer geringen Anzahl Menschen exklusiv verehrt. Dabei liegt
der Anteil der Parbatiyas iiber dem der Newars. Einen Grund dafiir sehe ich in der nicht-
vegetarischen Lebensweise der Newars. Die restriktiven Speisevorschriften sind in
diesem Umfeld nur sehr schwer oder gar nicht einzuhalten. Des weiteren gibt es
bestimmte religiose Verpflichtungen, die der einzelne Newar gegeniiber seiner Familie
zu erfiillen hat. Diese schliefen auch verschiedene Tieropfer mit ein, z.B. zu Dasai und
Laksmipuja. Bei letzterer wird bei den Newars auch Fleisch geopfert. Dariiber hinaus ist
in den neueren Zentren oft Tanz ein Bestandteil bzw. Ausdruck der Krsna-Verehrung.
Bei den Newars ist es hingegen nicht iiblich, daB Frauen in der Offentlichkeit tanzen. Die
Geschlechterverteilung in den neu errichteten Zentren liegt ungeféhr gleich, es gibt nur
wenig Frauen mehr als Minner. Das mag daran liegen, daf} es fiir nur einen Ehepartner
sehr schwierig, ja unmoglich ist, die strikten Speisevorschriften einzuhalten und an den

religiosen Programmen teilzunehmen.

1% Siehe D.R. Regmi 1958: 221-231 und Rose and Fisher 1970: 92-98.
1" Miindliche Information von Narayana Prasada Vakil, dem derzeitigen Priester dieses Heiligtums,
08.06.05, Deopatan.
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5. Jagannatha

Erste Hinweise fiir die Verehrung von Jagannatha in Nepal stammen aus der Mitte des
17. Jahrhunderts. Nach einer kurzen Bliitezeit unter den spdten Malla-Ko6nigen klang aber
das offentliche Interesse am Jagannatha-Kult im Kathmandu-Tal bald wieder ab. In
diesem Kapitel soll untersucht werden, wie sich der Jagannatha-Kult im Kathmandu-Tal
ausgebreitet hat, worauf sich sein plotzliches Erscheinen griindete und von welchen
Bevolkerungsschichten er getragen wurde. Um das Auftreten des Jagannatha-Kultes im
Kathmandu-Tal historisch einzuordnen, werde ich einen kurzen Uberblick iiber die
Geschichte des Jagannatha-Tempels in Puri/Orissa geben. Vor diesem Hintergrund wird
die Entwicklung des Jagannatha-Kultes im Kathmandu-Tal, beginnend mit den ersten
Kontakten nach Pur bis zur Errichtung des letzten groen Tempels fiir Jagannatha in
Kathmandu, chronologisch dargestellt werden. Der SchlufBteil enthilt eine Zusammen-

fassung und geht auf die Verehrung Jagannathas unter den Saha-Kénige ein.

5.1. Der Jagannatha-Tempel in Purt

Die im Jagannatha-Tempel von Puri verehrten Hauptgotter sind Jagannatha, Subhadra
und Balabhadra; aus Holzpfidhlen gefertigte Statuen, die aus einem tribalen Pfahlkult in
das hinduistische Pantheon iibernommen wurden. Der erste historisch nachweisbare
Purosottama-Jagannatha-Tempel in Puri wurde von Konig Yayati Mitte des 10.
Jahrhunderts errichtet. Seitdem ist Pur als heiliger Ort Purosottamas bekannt und als
Wallfahrtsort Ziel von Pilgern.'

Im Jahre 1135 n. Chr. lieB Anantavarman Codaganga von Kalinganagara, der nach
der Eroberung des Deltagebietes von Zentralorissa die Herrschaft der Imperialen Gangas
begriindete, den heutigen groen Tempel (Or. bada deula) fiir Jagannatha in Puri
errichten. Er erhob Jagannatha zur Reichsgottheit (Skt. rastradevata), der so zum
wichtigsten Gott von Zentralorissa aufstieg. Die ideologische und administrative

Vereinigung der verschiedenen, zu einem Reich zusammengeschlossenen Kerngebiete

! Siehe von Stietencron 1978: 19 und Kulke 1979: 32.
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und Konigreiche wurde durch diese MaBnahme nachhaltig gefordert.”> Laut einer
Inschrift’ in Bhubane$vara iibertrug Kénig Anangabhima III. das Reich im Jahre 1230 n.
Chr. symbolisch an den Gott von Puri, indem er verkiindete, da} er zukiinftig lediglich
als Stellvertreter (Tel. rauta)* oder Sohn (Skt. putra) unter Jagannathas Oberherrschaft
(Skt. samrajya) bzw. Befehlsgewalt (Skt. ddesa) regieren wiirde. Sein Sohn Narasimha I.
verklérte seine eigenen militirischen Siege ideologisch dadurch, dal} er sich den Titel
,»Gajapati®, d.h. ,,Herr der Elefanten* zulegte. Das war von nun an das Attribut der
Herrscher Orissas. Narasimha 1. proklamierte sich als militdrischer Stellvertreter
Jagannathas und unterstellte sich in seinen Eroberungen und politischen Entscheidungen
dem ausdriicklichen Befehl des Gottes.” Mit der Machtergreifung Kapilendra Devas
wurde 1434 n. Chr. die Herrschaft der Gangas beendet. Gajapati Kapilendra Deva,
dessen familidre Herkunft zweifelhaft war, legitimierte seine Herrschaft, indem er sich
nicht mehr - wie seine Vorgénger - als Stellvertreter Jagannathas bezeichnete, sondern
fiir sich in Anspruch nahm, von Jagannatha personlich auserwihlt worden zu sein.®

Ab Anfang des 16. Jahrhunderts geriet Puri in kriegerische Auseinandersetzungen
mit der von Hussain Saha in Bengalen gegriindeten Dynastie, dem Vijayanagara-Reich
im Stiden und mit dem 1512 n. Chr. griindeten Golkonda-Sultanat in Zentralindien. Im
Jahre 1568 n. Chr. wurde die Residenz der Gajapatis in Cuttack/Orissa von den
afghanischen Truppen des Sultans von Bengalen, Sulaiman Khan Kararani, erobert. Die
Eroberer pliinderten den Jagannatha-Tempel in Purt und verbrannten die Statuen. Erst
Gajapati Ramacandra von Khurda (1568-1607 n. Chr.) lieB wihrend seiner
Regierungszeit neue Statuen im Tempel aufstellen und sorgte fiir eine Wiederbelebung
des Kults. Ermoglicht wurde das durch die tolerante Religionspolitik des
Mogulherrschers Akbar.’

Wihrend der folgenden rund einhundertfiinfzig Jahre, bis ins frithe 18.
Jahrhundert hinein, wurde der Jagannatha-Tempel in Purt wiederholt von muslimischen
Streitkrdften gepliindert, erst unter dem Mogulherrscher Aurangazeb und seinen

Gouverneuren sowie spéter durch die Nawabs von Bengalen. In den Phasen zwischen den

*Zu Anantavarman Codaganga siehe Tripathi 1978: 41; Kulke 1978: 139ff und 199-200 sowie 1979: 42.
3 Fiir die Bhubaneg§vara-Inschrift Nr. 1 siehe Sircar 1954: 235-236.

* rauta (auch rautta, ravata und ravatu in Telugu-Inschriften, abgeleitet von Skt. rajaputra — ,Sohn’,
,Fiirst” oder ,Prinz’) wird hier in der Bedeutung von ,Stellvertreter’ oder ,Statthalter’ verwendet. Siehe
Kulke 1979: 49.

> Zu Anangabhtma III. und Narasimha I. sieche Eschmann, Kulke und Tripathi 1978: 190-193; G.N. Dash
1978: 161-168; Kulke 1978a: 150-155 sowie 1979: 48-66.

® Kulke 1978b: 204-208; 1979: 71-75 und Dash 1978a: 209-221.

" Kulke 1978c: 321-329 und 1979: 76-133.
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Ubergriffen wurde der Jagannatha-Kult in Purf mehrmals neu zum Leben erweckt; den
Gajapatis und Priestern gelang es immer wieder, die Statuen oder die Essenz- bzw.
Kernsubstanz (Skt. brahmapadartha) der Statuen zu retten und damit in die Berge
Siidorissas zu flichen.® 1803 n. Chr. iibergaben die Priester von Purl die Aufsicht iiber
den Jagannatha-Tempel der East Indian Company. Erst im Jahre 1840 n. Chr. wurde der
Tempel wieder unabhingig. Unter den Briten wurden die Gajapatis politisch vollig
entmachtet’ und haben auch heute weder okonomische noch militirische Macht — sie

«10

leben als ,,Konige ohne Konigtum*™ in der Tempelstadt von Purf.

Die Entwicklung der Jagannatha-Triade
Wann genau die heutige Jagannatha-Triade im Tempel von Puri aufgestellt wurde ist
nicht sicher, es kann aber angenommen werden, daf dies in der ersten Hélfte des 13.
Jahrhunderts geschah. Anangabhima III. nannte sich 1216 n. Chr. ,,Sohn der
Gottertriade® von Orissa, die 1237 n. Chr. erstmals namentlich als Halin, Cakrin und
Subhadra erwihnt wird. Bereits im Jahre 1230 n. Chr. iibergab er sein Reich symbolisch
an Purosottama (siehe oben). Der urspriinglich aus dem tribalen Umfeld stammende
holzerne Pfahlgott wurde nach und nach hinduisiert. Noch heute wird — hauptséchlich im
westlichen Teil von Orissa — die Pfahlgottin Stambhes$vari verehrt. Wie Kulke, von
Stietencron, Eschmann und Tripathi gezeigt haben,' wurde der Tempel in Purl
urspriinglich wohl fiir zwei Gotter errichtet, die im Laufe ihrer Hinduisierung als
Narasimha und Laksmi verehrt wurden, spiter dann als das gottliche Ehepaar
Purosottama und Laksmi. Die Gleichsetzung des Gottes mit Purusottama fiihrte
zwangsliufig auch zu dessen Identifikation mit Krsna.'” Die weitere Entwicklung lief
nicht auf die Hervorhebung der erotischen Aspekte des Konzepts Radha-Krsna der
beiden Gotter hinaus, sondern die Gottin wurde als Jagannathas Schwester Subhadra
verehrt. Mit der Aufnahme eines weiteren Gottes, Jagannathas ilteren Bruder
Balabhadra, war die Triade komplett. Zeitweise wurde sie auch als Siva, Visnu und

Durga verehrt. Die Krsnaisierung der Gottertriade erfolgte im Zuge der Verbreitung der

8 Kulke 1978c: 329-345 und 1979: 139-197.

° Ibid. 1978d: 345-357 und 1979: 216-222.

19 1bid. 1979: 220.

! Zur Entwicklung der Jagannatha-Triade siche Eschmann 1978: 79-97 und 1978a: 99-117; von
Stietencron 1978a: 119-123; Kulke 1978a: 150-155; Eschmann, Kulke und Tripathi 1978: 169-198 sowie
Tripathi 1978a: 477-490.

2 Tripathi 1978: 31-59.
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Krsna-Verehrung unter dem Einflul des Bhagavatapurana im 11./12. Jahrhundert in
Orissa. Die Ablosung Purosottamas durch Jagannatha als Bezeichnung fiir den Gott in
Purt erfolgte im 13./14. Jahrhundert. Jagannatha wurde als neunter avatara Visnus
betrachtet, der in der Liste der zehn avataras an die Stelle von Buddha bzw. Krsna trat. In
dieser Zeit entwickelte sich Puri zu einem der bedeutendsten Wallfahrtsorte Indiens.” Ab
dem 15. Jahrhundert wurde Jagannatha mit dem aus zehn Silben bestehenden
Gopalamantra verehrt." Gleichzeitig fiihrte man das nichtliche Rezitieren des
Gitagovinda von Jayadeva, das die amourdsen Abenteuer Krsnas mit den Gopis zum
Gegenstand hat, im Tempel ein.”” Im 17. Jahrhundert beschrieben die Dichter
Dinakrsnadasa in Rasakallola und Divakaradasa in Jagannathacaritamrta Gott Krsna
lediglich als sechzehnten Teil von Jagannatha, aus dessen Korper Millionen von avataras

hervorgehen und in den sie auch wieder eingehen.

5.2. Pilgerfahrten der Malla-Konige nach Purt

Verschiedene Quellen, wie die BhV, Gemilde, Inschriften und Lieder berichten von
Pilgerfahrten der Malla-Konige Siddhinarasimha und Jagatprakasa nach Indien sowie den
Besuch eines Jagannatha-Tempels, wobei jedoch nur bei letztgenanntem Konig eindeutig
hervorgeht, da} er tatsdchlich in Purt war. Im Folgenden werden die verschiedenen

Quellen dieser Pilgerfahrten genannt und ausgewertet.

1 Kulke 1978: 133; 1978b: 200-204 und 1979: 50-70. Der Jagannatha-Tempel von Puri ist einer der vier
Wallfahrtsorte, die car dham genannt werden. Die anderen drei Orte sind Badrinatha im Norden Indiens,
Ramegvara im Siiden und Dvaraka im Westen. Siehe auch Bhardwaj 1973: 170.

' Tripathi 1978a: 482 gibt hierfiir die zeitgendBe Oriya-Quelle Cakada Pothi o Cakada Bhasana an.

"% In einer Inschrift an der Jaya-Vijaya-Tiir des Tempels von 1500 n. Chr. wird die exklusive Rezitation des
Gitagovinda vor dem Gott Jagannatha erwihnt. Fiir die Inschrift siehe Chakravarti 1893: 88-104; Tripathy
1962: 300-301 und Mahapatra: 1973: 88-89. Nach Dash 1978a: 220 handelt es sich nicht um Jayadevas
Gitagovinda, sondern um das Abhinavagitagovinda von Gajapati Purosottamadeva.
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/ BADRINATH

(Badarikirama)

| / Nara- '\-’lran ana
Brahmaputra

(Sriksetra)
lagannitha

@ RAMESVARAM
(Setubandha)
Rimacandra

Karte 2: Die car dham, die vier heiligsten Wallfahrtsorte Indiens. In PurT befindet
sich der beriihmte Jagannatha-Tempel, der ab Mitte des 17. Jahr-hunderts im
Rahmen von Wallfahrten nach Indien von den Malla-K6nigen aus dem
Kathmandu-Tal besucht wurde.

a) Siddhinarasimhamalla

Im Jahre 1652 n. Chr. begab sich Konig Siddhinarasimhamalla, der von 1619-1661 n.
Chr. in Patan regierte, auf eine ausgedehnte Pilgerreise nach Indien. In ihrem Verlauf
suchte er auch einen als ,,Jagannatha* angefiihrten Ort auf, wie in der BhV berichtet wird.
Demnach ging Konig Siddhinarasimhamalla nach Devaprayaga, Vadri, Kedara,
Haridvara, Srinagara, Nagakota, Lahura, Dillj, Agarﬁ, Kuruksetra, Mathura, Jagannatha,

Rames$vara, Prayaga, Varanasi und Gaya, fiihrte dort Ahnenrituale durch und nahm
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religiose Bider. ' Ob es sich dabei um den Jagannatha-Tempel in Puri gehandelt hat,
kann nach dem derzeitigen Stand der Forschung nicht mit Sicherheit gesagt werden, da es
ab Mitte des 16. Jahrhunderts auch auBerhalb von Orissa mehrere Jagannatha-Tempel
gab; die Feudalherren (Skt. samantaraja) der Fiirstenstaaten in Orissa errichteten sie in
ihren verschiedenen Hauptstiddten. Das war allerdings erst nach der Eroberung von Puri
durch die Truppen des Sultans von Bengalen und der Zerschlagung der Monopolstellung
Purts durch die Zerstorung der Statuen der Gottertriade moglich geworden. Die
Feudalherren folgten damit dem Vorbild der Gajapatis von Orissa, die den Jagannatha-
Tempel von Puri als Symbol ihres Herrschaftsanspruchs proklamierten. Kulke schreibt
dazu:"’

Whereas during the time of the ‘Imperial Gajapatis’ only a few Jagannatha
temples existed outside Puri (e.g. one in the political capital Cuttack), a
wave of ‘Jagannathism’ swept over Orissa after the downfall in 1568 A.D.
Fiir die vorliegende Untersuchung ist es wichtig festzuhalten, dal3 die oben genannte
Stelle in der BhV der erste Beleg fiir die Verehrung von Jagannatha in der nepalesischen

Geschichte ist. Gutschow schreibt in diesem Zusammenhang:'®

This was probably the first contact of a king from Nepal with the imperial
god of Orissa whose fame by then had reached the remotest corners of the
subcontinent. Siddhinarasimha reached Puri probably in the sixties of the
17" century, only a few years ahead of Bhaktapur’s Jagat Malla who ruled
from 1645 to 1672.

Neben der BhV wird auch in anderen Chroniken berichtet, da3 Siddhinarasimhamalla,
nachdem er zugunsten seines Sohnes Srinivasamalla abgedankt hatte, auf eine Pilgerreise
nach Indien ging,” von der er 1654 n. Chr. nach Nepal zuriickkehrte.*® Einzelne Orte

seiner Pilgerreise fiihren diese Chroniken nicht auf.

16 BhV 1I: 64-65.

17 Kulke 1984: 142.

18 Gutschow [0.J.]: [3].

1 Hasrat 1970: 69; RajV in: Ancient Nepal, no. 5, October 1968: 14 und Wright 1958: 146-147.
* D.R. Regmi 1966 1I: 275.
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b) Jagatprakasamalla

Konig Jagatprakasamalla, der von 1643-1672 n. Chr. in Bhaktapur regierte, unternahm
im Jahre 1670 n. Chr. eine Pilgerfahrt nach Puri. Ein Ritualgemilde auf Stoff (Skt. para),
das sich heute im Victoria & Albert Museum in London befindet, belegt diese
Unternehmung.” Das Gemilde ist in zwei Bereiche aufgeteilt, wobei der obere, der den
groflten Teil einnimmt, einen Plan des Areals des Jagannatha-Tempels in Puri zeigt. Das
zentrale Element im oberen Teil ist die Darstellung des Jagannatha-Tempels von Puri mit
Jagannatha, Subhadra und Balabhadra im Tempel, zwei kleine Schreine zeigen
Narasimha und Varaha rechts daneben. Der untere Teil, der nur circa ein Zehntel des
Gemaildes ausmacht, stellt die Auftraggeber dar: Die konigliche Familie von Bhaktapur
mit Konig Jagatprakasamalla.* In einer Zeile dariiber stehen die Namen der abgebildeten
Familienmitglieder, die jedoch nur eingeschrinkt lesbar sind, da die Farbschicht
stellenweise Beschiddigungen aufweist. Die Inschrift iiber dem doppelgesichtig
dargestellten Konig ist unleserlich.” Der Text der Hauptinschrift, die sich in der Spitze
des abgebildeten Tempels befindet, 148t keinen Zweifel an der Identitdt des Konigs
aufkommen. Brinkhaus transkribierte die in Nevari geschriebene, beschidigte Inschrift
und gibt eine ungefihre englische Ubersetzung der Zeilen 3-6, die in einer Mischung aus
Oriya und Bangali verfaBt sind: **

sri 3 jagannathdaya namah // 1 //

asavari// e/l 2 //

udiyaro nagare kariya basero hari, jagannatha murati sariipa // 3 //
kailiya devalaya i name visvakarma, banayiya thakiro ripa // 4 //
nikatero sagara nati gana nacaiya, thakiro kariya bahu sukhe / 5 //

2! Fiir die Abbildung des Gemiildes siche Starza-Majewski 1993: 48 Fig. 1 und Guy 1992: 215 Fig. 1.

A. Schmid 2001: 304-305 fiihrt fiir die traditionelle Anfertigung von Gemaélden in Purt zwei Griinde an:
Die von den Pilgern erworbenen Gemélde werden von diesen bei ihrer Riickkehr an Familienmitglieder
verschenkt. So sollen sie zur Ausbreitung des Jagannatha-Kultes fiihren und damit neue Pilger rekrutieren,
die seit der Errichtung des Tempels zu einem bedeutenden Wirtschaftsfaktor geworden sind. Einen
weiteren Grund liefert nach Schmid der Mythos, nach dem Indradyumna fiir Visnu einen Tempel baute.
Bei der Darstellung der im Tempel zu verehrenden Goétter half ihm Brahma, der die Skizze der geplanten
Gotterbildnisse mit farbigem Reispulver auf ein Stiick Stoff streute. Brahma fertigte darauf ein detailliertes
Gemiilde der Jagannatha-Triade an, sozusagen das erste Gemalde.

** Fiir eine ausfiihrliche Besprechung des Gemiildes siche den Aufsatz von Starza-Majewski 1993: 47-60
sowie Guy 1992: 213-230.

» Starza-Majewski 1993: 49 identifiziert die abgebildeten Personen von links nach rechts als: Jagaccandra
auf dem Thron, Jitamitramalla (Jagatpraka§amallas Sohn), Ugramalla (Jagatprakasamallas jiingerer
Bruder), die Koniginmutter Annapiirnalaksmi, Nandin1 (Jagatprakasamallas Enkelin) und eine weitere
junge Frau namens Ghelava.

* Veroffentlicht in Starza-Majewski 1993: 57-58. Eine andere Interpretation der Inschrift, transkribiert und
auszugsweise iibersetzt von Siegfried Lienhard, ist bei Guy 1992: 226 veroffentlicht. Die Zeilen 3-6 sind
hier nicht tibersetzt. Die Sprache dieses eingeschobenen Liedes ist Maithili.
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kailu jagatcandra brahma daru guna ami, bare diyate jayilu dukhe // 6 //
sam 790 bhadra sudi 14 $rt 2 jagaccandramalla devaya anantadharma
dhuna dina // 7 //

// subham // 8 //

line 3: Hari has settled down in the town of Orissa, in his form and nature as
Jagannatha.
line 4: He had ViSvakarman create this seat of the gods in a durable shape.
line 5: Near the ocean he made female dancers dance, and so gave permanent
pleasures.
line 6: 1, Jagaccandra, have dealt with the merits of [the wooden image of]
Jagannatha. He was gracious when I went (there?) in pain.
Die zweite Zeile enthilt Angaben zum Rhythmus (Skt. raga und rala) fiir die Zeilen drei
bis sechs. Die erste, siebente und achte Zeile lauten: ,Verehrung dem dreifach
ehrwiirdigen Jagannatha! Am 14. Tag der hellen Hilfte im Bhadra, Samvat 790
[August/September 1670 n. Chr.], fiihrte der zweifach ehrwiirdige Jagaccandramalla die
religiosen Zeremonien fiir Ananta durch. [Moge es] gliickverheilend [sein]!* Der 14.
Tag der hellen Hélfte im Bhadra ist auch als Anantacaturdasi bekannt. An diesem Tag
wird von vielen anantavrata, ein mit Fasten verbundenes Geliibde begangen und der auf
den Windungen der tausendkopfigen Schlange Ananta ruhende Visnu verehrt.
Jagaccandramalla ist die Kombination der Namen des Konigs Jagatprakasamalla
und seines Ministers Candrasekharasimha. Die Verwendung des Namens
Jagaccandramalla und die Darstellung der Beiden als eine Person mit zwei Gesichtern ist

auch in anderen Zusammenhiingen belegt.”

Zwischen JagatprakaSamalla und
Candrasekharasimha scheint eine enge Freundschaft bestanden zu haben. Nach dem Tod
des Ministers im Jahre 1662 n. Chr. trauerte Jagatprakasamalla viele Jahre um seinen
Freund. Die Vermischung der beiden Namen ist in historischen und literarischen

Dokumenten erst seit dem Tod des Ministers belegt.*

» In einem Innenhof des Konigspalastes von Bhaktapur, im Ganesachowk, befindet sich eine Inschrift von
1671 n. Chr., in der Jagatcandra[malla] erwéhnt wird. Siehe Vaidya and Shrestha 2002: 195, Inschrift Nr.
49. Guy 1992: 228-229 identifiziert eine doppelgesichtige Holzstatue, die sich im National Museum in
Kathmandu befindet, als Jagaccandramalla. Siehe zu Jagaccandramalla auch B. Paudel V.S. 2022: 20-25;
D.R.Regmi 1966 II: 222 und Brinkhaus1987a: 10-14.

%% Brinkhaus 1987a: 10-17.
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In zwei von Jagatprakasamalla auf Maithilt verfaBten Liedern wird erwéhnt, dal er im
August/September 1670 n. Chr. einen von ihm neun Jahre lang befolgten anantavrata
abschloB.” In beiden Liedern wird kein Besuch des Jagannatha-Tempels in PurT erwihnt.
Beriicksichtigt man die sechste Zeile der Hauptinschrift des Gemiéldes, wonach
Jagatprakasamalla im Schmerz nach Puri ging, so 1dft sich folgern, dal er das
anantavrata kurz nach CandraSekharasimhas Tod begonnen hat und der Verlust des
Freundes Anlal fiir dieses Geliibde war. Starza-Majewski interpretiert die
doppelgesichtige Darstellung des Konig-Ministers nicht allein als die oben erwéhnte
Verschmelzung der beiden zu einer Person, sondern weist auf die Ahnlichkeit mit
ikonographischen Abbildungen von Siva als Ardhanari§vara hin: It is of particular
interest that the king is represented with the facial features of Siva as Ardhanari though
some might argue that this is merely a joint portrait of Jagat and Candra.*“*® Nach Starza-
Majewski gewihrte der Gott von Puri JagatprakaSamalla das Erlebnis einer
Verschmelzung mit seinem Minister: ,,There [d.h. in Puri] the god granted his request
because Jagaccandra experienced the state of Sadasiva/Ardhanarisvara.“.”

Aus den Quellen geht nicht hervor, ob diese beiden Pilgerreisen, von denen nur
die von Jagatprakasamalla unternommene nachweislich nach Puri fiihrte, spezielle
Unternehmungen der Konige waren, oder ob Purl im Rahmen von Pilgerreisen zu den
vier heiligen Wallfahrtsorten (Skt. car dham) Indiens auch von Privatpersonen aus dem

Kathmandu-Tal aufgesucht wurde.

27 NGMPP film reel no. B285/24, folios 178b-179b. Ich danke Professor Horst Brinkhaus, der mir
freundlicherweise Kopien der Folios und eine Ubersetzung dieser zur Verfiigung gestellt hat.

8 Starza-Majewski 1993: 49.

» Ibid., S. 59.
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5.3. Jagannatha-Tempel im Kathmandu-Tal

a) Der Jagannatha-Tempel auf dem Darbar-Platz in Kathmandu

Eine unter dem Namen Jagannatha-Tempel bekannte viereckige Pagode befindet sich an
der siidostlichen Ecke des Darbar-Platzes von Kathmandu vor dem Eingang zum
Konigspalast Hanuman Dhoka.® Diesen Tempel errichtete 1562 n. Chr. Konig
Mahindramalla, der von 1560-1574 n. Chr. in Kathmandu regierte, fiir den Gott
Caturvytuhanarayana. Das geht aus einer Inschrift auf dem Sockel der Statue hervor, die
sich im Kultraum des Tempels befindet.’’

Die Statue des Caturvyuhanarayana zeigt auf jeder der vier Seiten eine der vier
Entfaltungen (caturvyitha), die in der visnuitischen Paficaratra-Lehre eine zentrale Rolle
gespielt haben: Vasudeva (der hier nach Osten in Richtung des Konigspalastes
ausgerichtet ist),”> Samkarsana, Pradyumna und Aniruddha. Auf jeder Seite des Tempels
befindet sich eine Tiir, doch nur diejenige auf der Ostlichen Seite wird heute noch
benutzt. Der Kultraum, in dem sich die Statue des Caturvythanarayana befindet, war
urspriinglich nach allen Seiten offen. Spéter wurde der Ostliche Zugang mit einer Mauer
verschlossen, an deren AuBenseite Statuen von Jagannatha, Balabhadra und Subhadra
aufgestellt sind. Seitdem ist der Blick in den Kultraum auf den Caturvyuhanarayana

verstellt.

Die Installation der Jagannatha-Triade und die damit verbundene Umbenennung des
Tempels in Jagannatha-Tempel erfolgte unter Konig Pratapamalla, der von 1641-1674 n.
Chr. in Kathmandu regierte. Es ist nicht {iberliefert, in welchem Regierungsjahr er die
drei Statuen aufstellen lie. Unter Beriicksichtigung von Inschriften und Eintrigen in
verschiedenen Chroniken soll im Folgenden ein wahrscheinlicher Zeitraum rekonstruiert
werden. An der Ostlichen Eingangstiir des Tempels ist eine Kupferinschrift von V.S.
1689 (1632 n. Chr.) befestigt, die aus der Regierungszeit von Konig
Laksminarasimhamalla (1619-1641 n. Chr.) stammt und, sollte sie dort urspriinglich

befestigt worden sein, belegt, dal der Tempel bereits vor Pratapamallas Regierungszeit

30 Siehe auch Wiesner 1978: 23-24.
MG, Vajracarya V.S. 2033: #7 (S. 197).
3 Gutschow [0.J.]: [4].
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fertiggestellt wurde.” In der Kavindrapura-Inschrift von N.S. 792 (1671/72 n. Chr.)
werden mehrere von Pratapamalla errichtete Tempel aufgezéhlt, darunter ein Jagannatha-
Tempel.* Auch in der Wright-Chronik® wird Pratapamalla als Erbauer des Jagannatha-
Tempels genannt, in der DevM>® wird ihm sowohl die Errichtung dieses Tempels als auch
die Installation der Jagannatha-Triade zugeschrieben. In einigen Chroniken wird erwihnt,
dal Pratapamalla sich wihrend seiner Regierungszeit, auf Anraten eines Sodanyast
Svami1 namens Jianananada aus Siidindien, fiir ungeféhr vier Jahre aus dem offentlichen
Leben zuriickzog. Fiir diese Zeit iibergab er die Regierungsgeschifte an seine vier Sohne,
die jeweils ein Jahr lang regierten.”’” Regmi gibt fiir diese Regierungspause einen
Zeitraum von ca. 1668-1672 n. Chr. an.*® In der Annahme, daB Pratapamalla die
Jagannatha-Triade nicht in den vier Jahren seiner Abwesenheit installieren lie3, kommen
fiir die Aufstellung der Statuen die Zeitrdume zwischen seiner Inthronisation im Jahre
1641 n. Chr. bis zu seiner Regierungspause circa 1668 n. Chr., sowie unmittelbar nach

seiner Riickkehr bis zur Abfassung der Kavindrapura-Inschrift 1671/72 n. Chr in Frage.

Heute darf das Innere des Tempels ausschlielich von den Priestern betreten werden; die
Besucher sehen durch die ostliche Tiir nur auf die Jagannatha-Triade.” Es ist zu
vermuten, da} das Innere des Tempels fiir Besucher seit der Aufstellung der Jagannatha-
Triade unzugénglich ist, da sonst die exklusive Verehrung von Jagannatha nicht
gewihrleistet wire. DaBl Pratapamalla genau dies beabsichtigte, legt die eingezogene
Wand hinter den drei Statuen nahe. Die Statuen von Jagannatha, Balabhadra und
Subhadra dhneln in ihrem Aussehen denen aus dem Jagannatha-Tempel in Puri.*’ Ob sie,

wie die Statuen aus Puri, ebenfalls aus Holz gefertigt sind, 146t sich aufgrund der dicken

3 D.R. Regmi 1966 IV: #39 (S. 65-66). Die Inschrift enthilt keine Hinweise auf den Tempel und richtet
sich an verschiedene Dasanam1 Asketen und andere Personen. Es ist nicht sicher, ob sie urspriinglich am
Tempel angebracht worden ist oder dies erst im Zuge von Restaurierungsarbeiten geschah.

** D.R. Regmi 1966 IV: #71 (S. 143-147). Die Inschrift befindet sich im Dhasa Devata, auch NatyeSvara-
oder Nrtye§vara-Tempel genannt, der nahe des Jagannatha-Tempels im Stadtteil Maru-Tol steht.

» Wright 1958: 129.

* DevM: 100.

37 Siehe Wright 1958: 133; RajV in: Ancient Nepal, no. 6, January 1969: 3 und RajBhV in: Ancient Nepal,
no.10, January 1970: 18.

*¥ D.R. Regmi 1966 1II: 89.

¥ G. Vajracarya V.S. 2033: 67; Gutschow [0.J.]: [4]. Der Tempel wurde wihrend meines
Forschungsaufenthaltes in den Jahren 2005/06 restauriert und war von einem hohen Bauzaun umgeben.
Der Tempeldienst war fiir die Dauer der Restaurierungsarbeiten eingestellt worden. Eine nihere
Untersuchung des Tempels war nicht moglich.

0 Unverdffentlichter Bericht der Kathmandu Darbar Initiative 2000-2003: Restauration of the Jagannath,
Indrapur, and Narayana temples — Kathmandu Darbar World Heritage Site, [ohne Seitenangaben].
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Farbschicht, mit der sie bedeckt sind, nicht mehr feststellen.*

Eine regelmiBige
Erneuerung der Statuen (Skt. navakalevara) in Anlehnung an PurT ist nicht belegt. Die
zahlreichen Farbschichten lassen aber darauf schliefen, dafl die Statuen in Abstinden
neue Bemalungen erhalten haben. In einer Ecke im Inneren des Tempels befindet sich
eine metallene Hiille (Skt. kavaca), die wihrend der dunklen Mondhilfte im Monat
Asadha, zur Zeit der jihrlichen Wagenprozession der Jagannatha-Triade in Puri, iiber die
Statue des Caturvyihanarayana gestiilpt wird.*” In den Quellen lassen sich keine
Hinweise dafiir finden, da es an diesem Tempel friiher eine Wagenprozession gegeben

hat. Heute ist der Tempel in keines der jahreszeitlichen Rituale, die in Kathmandu

stattfinden, eingebunden.

b) Der Jagannatha-Tempel von Rana Bahadur Saha

Dieser Tempel befindet sich auf einer kleinen Anhohe im siidlichen Teil von Kathmandu
oberhalb der Tripure$§vara Road und grenzt direkt an das Geldnde des Kathmandu Central
Jail. Der Erbauer des zur damaligen Zeit imposanten und weithin sichtbaren Tempels war
Ko6nig Rana Bahadur Saha, der von 1777-1799 n. Chr. regierte. Auch bei diesem Tempel
sind weder das Jahr noch der genaue AnlaB fiir die Errichtung bekannt.* Als Hintergrund
fiir die Auswertung der Angaben in den Chroniken und fiir Hypothesen beziiglich der
Griinde, die zur Errichtung des Tempels fiihrten, soll an dieser Stelle etwas nédher auf

einige Abschnitte in Rana Bahadur Sahas Biographie eingegangen werden.

Rana Bahadur Saha wurde 1775 n. Chr. als Sohn von Konig Pratapasimha Saha und
Konigin Rajendralaksmi geboren. 1777 n. Chr. starb Pratapasimha Saha, und Rana
Bahadur Saha wurde als sein Nachfolger gekront. Rajendralaksmi kam die Rolle der
Regentin fiir ihren erst zweijihrigen Sohn zu. Als Rana Bahadur Saha im Jahre 1796 n.

Chr. eine junge Brahmanenwitwe namens Kantimatt Jha heiratete, deren Familie aus

* G. Vajracarya V.S. 2033: 67.

2 Die Hiille soll eine datierte Inschrift haben, die bisher nicht verdffentlicht wurde und mir nicht vorliegt.
Spitere Nachforschungen konnten Anhaltspunkte erbringen, zu welchem Anlal die Hiille gestiftet wurde.
Miindliche Information von Kasinatha Tamot, Kathmandu, 07.10.2005.

# Slusser 1982 I: 149 gibt fiir die Errichtung des Tempels das Jahr 1797 n. Chr. an, ein Hinweis auf die
Quelle dieser Information fehlt jedoch. Einige der publizierten Chroniken enthalten Angaben iiber Rana
Bahadur Saha als Erbauer, aber kein Datum (siehe Details weiter unten).
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Mithila stammte, wurde diese Mischehe von den Brahmanen fiir ungesetzlich erklirt.*
Als Konig hitte er sich nur eine Frau aus der Rajputenkaste wéhlen diirfen. Kantimatt
gebar ihm einen Sohn, Girvana Yuddha. Um diesem den Thron zu sichern, dankte Rana
Bahadur Saha 1799 n. Chr. zugunsten des erst achtzehn Monate alten Girvana Yuddha
ab. Kurz darauf erkrankte Kantimati an den Pocken. Rana Bahadur Saha spendete hohe
Geldbetrige an Brahmanen, damit diese Kantimatis Heilung bewirkten.* Sie iiberlebte
die Krankheit, beging jedoch Selbstmord, nachdem sie ihr durch die Krankheit entstelltes
Gesicht erblickt hatte. Aus Trauer um Kantimati und aus Rachegefiihlen gegeniiber den
Brahmanen, die ihren Tod nicht verhindern konnten, lie3 Rana Bahadur Saha zahlreiche
Tempel entweihen und teilweise durch Artilleriefeuer zerstdren. Er soll auch mehrere
Brahmanen getotet haben. Der Bevolkerung untersagte er das Aufsuchen von Tempeln.

Diese Unternehmungen und seine Forderungen nach einer Position, die es ihm
erlauben wiirde, die Regierungsgeschifte bis zur Volljdhrigkeit seines Sohnes zu
kontrollieren, fiihrten dazu, dal Rana Bahadur Saha von seinen Ministern als
unzurechnungsfihig erklirt wurde. Er begab sich daraufhin ins Exil nach Benares.* Dort
lebte er unter dem Namen Nirgunanda- bzw. Nirvananda Svami.*’ Es ist nicht bekannt,
inwieweit er wihrend seines Aufenthaltes in Benares religiosen Pflichten nachgegangen
ist. Sein angenommener Name deutet jedenfalls auf die Initiation in einen Asketenorden
hin.*® Aus der Politik zog er sich jedoch nicht véllig zuriick, im Gegenteil, er arbeitete an
einer Riickkehr nach Nepal.* In einem Schreiben von 1801 n. Chr. bittet er die britische
Verwaltung in Benares, ihm eine Pilgerreise nach Purl zu genehmigen.” Ob er
tatsdchlich dort war, ist nicht bekannt.

Im Jahre 1804 n. Chr. kehrte Rana Bahadur Sdha nach Nepal zuriick und
beanspruchte die Stelle des Premierministers fiir sich.”’ Im Jahre 1806 n. Chr. wurde er

von seinem jiingeren Halbbruder Ser Bahadur Saha ermordet.

# Landon 1976 I: 70. Nach Oldfield 1974: 284-285 handelte es sich bei Kantimati um seine rechtmiRige
zweite Ehefrau. Er macht darauf aufmerksam, daf} es iiber Kantimatis Abstammung auch die Ansicht gibt,
daB sie aus der Unterkaste der Basnet stammte, die zu den Parbatiya Chetris gezihlt werden.

* Shaha 1990 I: 85

% Fiir die Vorginge, die zu Rana Bahadur Sahas Exil fiihrten siche Wright 1958: 160; Hasrat 1970: 95;
RajV in: Ancient Nepal, no. 6, January 1969: 16; Landon 1976 I: 71-72; Shaha 1990 I: 83-85; Stiller: 1975:
299-301 sowie D.R. Regmi 1961: 269-271 und 1975 II: 1-62.

7 Gaenzle 2002: 15.

* Ibid.

¥ Stiller 1975: 301-307 und D.R. Regmi 1975 II: 159-181.

D.R. Regmi 1975 1I: 140.

1 Stiller 1975: 322 und Shaha 1990 I: 100.
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In den Chroniken wird Rana Bahadur Saha als Erbauer des Jagannatha-Tempels
aufgefiihrt. Dieser war jedoch bei seinem Tod noch nicht fertiggestellt,” weshalb die
Statuen der Jagannatha-Triade voriibergehend in einer Pilgerherberge (Nep. pati) am
Pulcok in Patan untergebracht wurden.”® In den Hasrat-Chroniken findet sich der
Hinweis, daB es sich bei dem heutigen Kuppelbau nicht um den von Rana Bahadur Saha
erbauten Tempel handelt:

The temple itself, which was very large and after the model of the celebrated
Orissan pagoda, was destroyed by the great earthquake of 1833. But out of
its debris an elegant Grecian-looking edifice was erected in 1841 ; but it has
been left roofless owing to the presumed displeasure of the heaven.™

Es ist also wahrscheinlich, da3 der Tempel in seiner heutigen Gestalt erst nach 1841 n.
Chr., als Ersatz fiir den errichtet wurde, der dem Erdbeben von 1833 n. Chr. zum Opfer
gefallen war, moglicherweise unter dem Premierminister Janga Bahadur Rana (1846-
1856 und 1857-1877 n. Chr.). Landon schreibt: ,Jang Bahadur’s solid temple to

Jagannath near Thapathali is almost an anachronism.**

Abb. 33: Jagannatha-Tempel um 1800 n. Chr.
am Central Jail in Kathmandu, Ostansicht.
Foto: 2006.

52 Wright 1958: 159; Hasrat 1970: 94-95 und RajV in: Ancient Nepal, no. 6, January 1969: 16.
33 Hasrat 1970: 95 und RajV (siehe oben): 16.

3 Hasrat 1970: 95, Fn. 1.

% Landon 1976 I: 196; Shaha 1990 I: 85; D.R. Regmi 1961: 270-271 und Stiller 1975: 298.
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Obwohl der Tempel in seiner heutigen Form nicht von Rana Bahadur Saha gebaut wurde,
lassen die oben genannten Chroniken erkennen, daB3 der Vorgingerbau ein grofer,
eindrucksvoller Tempel gewesen sein muB. Fiir Rana Bahadur Saha muB der Gott
Jagannatha von grofter Wichtigkeit gewesen sein, da er nach den bereits erwidhnten
Chroniken nur diesen einen Tempel bauen liel. An anderen Tempeln begniigte er sich
mit Reparaturen und griindete guthis fiir deren Unterhalt. Fiir den Bau des grofen
Tempels in der zweiten Hilfte des 18. Jahrhunderts fiihrt Gutschow an, dal Rana
Bahadur Saha den Tempel errichten liel, um die Brahmanen zu beschwichtigen, die
seiner Heirat mit Kantimati Jha ablehnend gegeniiber standen:

To appease the Brahmins Rana Bahadur started in 1796 to built the temple
dedicated to the Lord of the Universe, who at least in the Nepalese context
is associated with the removal of pollution.*>®

An anderer Stelle nennt Gutschow einen weiteren Grund, der in anderer Weise die

Beseitigung von Unreinheit durch Jagannatha thematisiert:

Der Uberlieferung nach lieB Ranabahadur Saha den Tempel bauen, damit in
dessen Nachbarschaft die Angehorigen aller Kasten ihr Mahl teilen, wie es
auch am Jagannatha-Tempel in Puri gemacht wird."’

Das gemeinsame Einnehmen eines Mahls von Menschen verschiedener Kasten auf dem
Geldnde eines Tempels driickt die Gleichheit der Beteiligten vor Gott aus. Im
traditionellen Indien und Nepal ist es nicht iiblich, gemeinsam zu speisen, kann doch
bereits ein Blick auf die Speise diese verunreinigen. Die verschiedenen Subkasten sind in
der Regel sehr darauf bedacht, den Kontakt zu anderen wéhrend der Speisung
einzuschrinken. Ausnahmen bilden Anldsse wie Hochzeiten, obwohl auch hier die Giste
oft vom Gastgeber und auch untereinander getrennt essen. In der rdumlichen Distanz
driicken sich Ehrerbietung und Standesunterschiede aus. Im Kathmandu-Tal wird die
Tempelspeisung an einigen wenigen Visnu- und Krsna-Tempeln praktiziert, z.B. am
VenkateSa-Tempel in  Battisputali/Kathmandu und am  ISCON-Tempel in
Budhanilakantha.

Die Lebensgeschichte Rana Bahadur Sahas ldBt auch folgende Vermutung zu: Seine
Astrologen sollen ihm einen frithen Tod vorausgesagt haben.”® Um seinem Sohn Girvana

Yuddha, der kein rechtméBiger Nachfolger war, den Thron zu sichern, dankte er 1799 n.

% Gutschow [0.J.]: [5-6].
7 Gutschow 1986: 294. Fiir die Speisung am Jagannatha-Tempel in Puri siche Rosel 1980: 176-184.
%8 Stiller 1975: 298 und D.R. Regmi 1961: 269.
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Chr. zu dessen Gunsten ab. Laut den oben genannten Chroniken hatte Rana Bahadur
Saha vor der Heirat Kantimati Jha versprechen miissen, einen aus ihrer Verbindung
gezeugten Sohn als seinen Nachfolger zu bestimmen. Folgt man dieser Darstellung, so
konnte die Errichtung des Jagannatha-Tempels auch dem Ziel gedient haben, Girvana

Yuddhas Herrschaft zu legitimieren.

Heute beschrinken sich die religiosen Handlungen an dem beschriebenen Tempel auf die
morgendliche nityapija. Fiir den Rest des Tages bleibt der Tempel verschlossen. Nur
einmal jdhrlich, am Tag der rathajatra in Puri, wird der Tempel ganztigig gedffnet, und
Menschen aus der nidheren Umgebung kommen, um Jagannatha zu verehren. Nach
Gutschow bekleidet ein Nachkomme aus der Familie von Kantimati Jha das erbliche

t.” Der derzeitige Priester, Rajan Misra, weil nach eigenen Angaben nichts

Priesteram
tiber eine solche Verbindung seiner Familie, Madhes$i-Brahmanen, die urspriinglich aus
der Terairegion stammt, aber bereits seit Generationen in Kathmandu lebt. Ihm zufolge
wurde der Tempel noch bis vor circa zehn Jahren jeden Morgen von einigen Anwohnern
aufgesucht. Da man, um zum Tempel zu gelangen, den Eingang des benachbarten City
Jail mitbenutzen muf}, und die Kontrollen der Tempelbesucher durch die Wache am Tor
zugenommen haben, sank die Besucherzahl.

Der Tempel untersteht dem Guthi Samsthana, der aber lediglich fiir das Gehalt des
Priesters aufkommt. Die letzte groere Renovierung wurde kurz nach dem Erdbeben von

1934 n. Chr. durchgefiihrt. Vor ca. zwei Jahren stellte die Kathmandu Municipality die

Mittel fiir einen AuBenanstrich zur Verfiigung.

% Gutschow 1986: 294.
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c) Der Jagannatha-Tempel in Teku

Ein weiterer Jagannatha-Tempel steht nahe des Vagmati-Flusses im Stadtteil Teku in
Kathmandu. Der quadratische Bau im Sikhara-Stil ruht freistehend auf einem
oktagonalen Podest in einem dreieckigen Innenhof und ist von mehreren Gebiduden

umgeben, die friiher als Pilgerunterkiinfte dienten.

T £

Abb. 34: Jagannatha-Tempel von 1792 n.
Chr. in Teku/Kathmandu, Nordostansicht.
Foto: 2006.

Ein wohlhabender Hidndler namens Bhaba Man Singh aus dem Stadtteil Makhan Tol,
nahe des Konigspalastes Hanuman Dhoka, stiftete 1792 n. Chr. diesen Tempel, nachdem
er von einer Reise aus Benares zuriickgekehrt war.” Uber Bhaba Man Singh wird gesagt,
dass er nach einem entsprechenden Traum zwei Quellen auf dem Geldnde des spiteren
Tempels entdeckt haben soll — einer entsprang Milch, der anderen Blut.®® Er lieB den

Jagannatha-Tempel auf der Quelle bauen, aus der Milch stromte und einen Schrein fiir

% Becker-Ritterspach 1994: 169.
% Das FlieBen von Milch und/oder Blut bei der Entdeckung eines bis dahin verborgenen Heiligtums ist ein
géngiges Motiv in indischen und nepalesischen Mythen. Siehe Eichinger Ferro-Luzzi 1987.
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die Gottin Guhyes$vari auf der andere Quelle.** Es heit, Bhaba Man Singh habe den
Tempel errichten lassen, weil er keine Nachkommen hatte.®® Die Stiftung eines Tempels
fiir Visnu oder Krsna (als der Jagannatha von Bhaba Man Singh moglicherweise verehrt
wurde) war eine verbreitete Praxis, um nach dem Tod in Visnus Himmel (Skt.

vaikunthaloka) zu gelangen, auch wenn kein Sohn gezeugt wurde.

Wihrend der Bauzeit soll es zu einem Streit zwischen dem Stifter und Rana Bahadur
Saha gekommen sein: Der Konig hatte Geld fiir die Spitze des Tempels gegeben, das
Bhaba Man Singh aber fiir den Bau eines weiteren Jagannatha-Tempels in Nigahapur, in
der Terairegion, verwendete.* Rana Bahadurs Sohn und Nachfolger, Kénig Girvana
Yuddha, schenkte Bhaba Man Singh ein groBles Stiick Land im Terai fiir den Unterhalt
des Jagannatha-Tempels in Teku.®”> Bhaba Man Singh soll, wihrend er im Tempel
Jagannatha verehrte, unter mysteriosen Umstinden verschwunden sein. Eine Pradhan-
Familie aus Makhan Tol erhebt den Anspruch, rechtmifige Nachfahren von Bhaba Man

% Allerdings kommt sie schon seit elf Jahren nicht mehr fiir die

Singh zu sein.
Finanzierung der rathajatra auf, die jahrlich zu Krsnastami durchgefiihrt wurde, und
auch die Rezitationen wiahrend der caturmasa-Periode (Juli-November) wurden

eingestellt.

Der an drei Seiten mit Eingidngen versehene Kultraum wird durch die Ostliche Tiir
betreten. Die an der gegeniiberliegenden Wand aufgestellten Statuen von Jagannatha,
Subhadra und Balabhadra sind nach Osten ausgerichtet. Im Gegensatz zu den Statuen aus
Holz im Jagannatha-Tempel von Puri, sind diese Statuen aus schwarzem Stein gefertigt.

Nach Becker-Ritterspach befanden sich 1990 n. Chr. im Tempel noch Statuen aus Holz.*’

%2 Eichinger Ferro-Luzzi 1987: 169.

% Information von Krsnadasa Vaisnava, der 2005 n. Chr. Priester am Jagannatha-Tempel in Teku war,
Kathmandu, 11.08.2005.

% Becker-Ritterspach 1994: 169.

% Information von Krsnadasa Vaisnava.

% Krsnadasa Vaisnava gibt an, daB sie die Nachkommen eines Mitglieds der nach dem Tod des Stifters
gegriindeten rajguthit, die sich um die Belange des Tempels kiimmerte, sind.

%7 Die steinernen Statuen befinden sich erst seit einigen Jahren im Tempel. Becker-Ritterspach 1994: 169
weist darauf hin, daf die Statuen aus unbearbeiteten Baumstiimpfen, ohne Gliedmaflen und mit Gewindern
bekleidet waren. Die jetzigen Statuen konnen erst nach Becker-Ritterspachs Forschungsaufenthalt in Nepal
im Jahr 1990 in den Tempel gebracht worden sein. Das muf} aber nicht im Rahmen eines navakalevara-
Rituals geschehen sein.
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Das konnte bedeuten, dafl hier der rituelle Austausch der Statuen (Skt. navakalevara)

noch durchgefiihrt wird.®

d) Weitere Jagannatha-Tempel im Kathmandu-Tal

Auf dem Darbar-Platz von Bhaktapur befindet sich ein Jagannatha-Tempel, der Teil einer
Gruppe von vier Tempeln ist, welche die car dham, die vier heiligsten Wallfahrtsorte
Indiens, in komprimierter Form représentieren. Die Errichtung der Tempelgruppe, zu der
neben dem Jagannatha-Tempel auch die Tempel von Badrinatha, Rames$vara und
Kedarnatha gehoren, wird Konig Bhupatindramalla zugeschrieben, der von 1696-1722 n.
Chr. in Bhaktapur regierte.”” Durch das groBe Erdbeben im Jahre 1934 n. Chr. wurden
diese Tempel zerstort und nur der Kedarnatha-Tempel wurde wieder in seiner
urspriinglichen Sikhara-Form aufgebaut. Der Jagannatha-Tempel, ehemals auch im
Sikhara-Stil errichtet, ist heute ein quadratisches, eingeschossiges Gebiude. Die beiden
anderen Tempel des Ensembles wurden nur notdiirftig wiederhergestellt. Im Jagannatha-
Tempel befinden sich holzerne Statuen von Jagannatha, Subhadra und Balabhadra. Uber
die Zeit nach den ersten Kontakten mit Purt bis zur Errichtung dieser vier Tempel
schreibt Gutschow folgendes:

The following decades must have seen many pilgrims heading for Puri and
even the Car Dham, those shrines that mark the four corners of the
Subcontinent. Jagatprakasas grandson Bhupatindra Malla therefore placed
four temples on the square in front of his palace that are identified with the
Car Dham. Pilgrimage seemed to have drained the resources of the small
kingdom. A valid substitute at home was meant to gain merit easier and
faster.”

Ein weiterer Jagannatha-Tempel steht Ostlich des Konigspalastes von Bhaktapur in
Tulache, nahe des Tripurasundari-Schreins, der neunten der navadiirgas (neun Durgas)
von Bhaktapur. Dieser Tempel wurde ebenfalls durch das Erdbeben im Jahre 1934 n.

Chr. zerstort, seine urspriingliche Form ist nicht bekannt. Er wurde von der Bhaktapur

Municipality wieder aufgebaut und beherbergt mannshohe Steinskulpturen der

% Dieses Ritual wird hier — wie auch in Puri — unter AusschluB der Offentlichkeit durchgefiihrt. Weder der
Priester Krsnadasa Vaisnava noch die unmittelbaren Anwohner waren bereit, sich dariiber zu duflern. Im
Gegenteil, nach Auskunft von Krsnadasa Vaisnava befinden sich die steinernen Statuen von Anfang an im
Tempel.

% Wiesner 1978: 24-25; Slusser 1982 I: 203; Vaidya und Shrestha 2002: 96 und Gutschow [0.].]: [4].

0 Gutschow [0.J.]: [4].
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Jagannatha-Triade. Die GroBle der Statuen steht in keinem Verhiltnis zu dem kleinen
Kultraum und 146t auf einen ehemals groBBeren Tempel schlieBen.

Am Vollmondtag von Asadha (Juni/Juli) findet von diesem Tempel aus eine
khatjatra statt, in Anlehnung an die zeitgleich in Puri stattfindende rathajatra. Die
khatjatra, bei der eine kleine metallene Krsna-Statue auf einer geschmiickten Trage in
einer Prozession entlang der Prozessionsstrale in Bhaktapur getragen wird, findet
weitgehend unbeachtet von der Offentlichkeit statt.

In Patans Stadtteil Ikhalakhu findet man eine kleine zweistockige Pagode aus dem
18. Jahrhundert, die Statuen von Jagannatha, Subhadra und Balabhadra beherbergte. Die

Statuen sind seit langem verschollen. 1995 n. Chr. restaurierte das Department of

Archaeology den Tempel und lieB eine Statue von Visnu darin aufstellen.”

Abb. 35: Statuen von Jagannatha und Subhadra im Bhaktapur Wood Museum. Die Herkunft der Statuen ist
nicht bekannt, es ist jedoch anzunehmen, daf sie aus einem der Jagannatha-Tempel im Kathmandu-Tal
stammen. Foto: 2006.

' Gutschow [0.J.]: [6-7].
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Von der International Society for Krishna Consciousness, kurz ISCON, wird im
Kathmandu-Tal seit circa dreifig Jahren, am Vollmondtag im Monat Asadha, eine
rathajatra fiir Jagannatha durchgefiihrt. Der Festwagen mit den Statuen der Jagannatha-
Triade wird vom Geldande der ISCON im Ort Budhanilkantha, circa 8 km nordlich von
Kathmandu gelegen, zum Ratna-Park ins Zentrum Kathmandus gebracht, von wo aus die
rathajatra ihren Anfang nimmt. Der motorisierte Festwagen, auf dem ein hoher
Baldachin befestigt ist, bewegt sich langsam entlang folgender Route: Ratna-Park,
Kantipath, Darbarmarg, Ghantaghar, Kamaladi, Putalisadak, Simhadarbar, Bhadrakali,
Sidegate, New Road, Indracok, Makhan Tol und endet auf dem Platz vor dem als
Vasantapura bekannten Pavillon, der zum alten Konigspalast von Kathmandu gehort.
Spit in der Nacht wird der Festwagen wieder nach Budhanilkantha gefahren. Obwohl
diese rathajatra unter Einsatz von Lautsprecheransprachen und lauter Musik durch die

Innenstadt Kathmandus fiihrt, folgen dem Zug nicht mehr als circa 200-250 Menschen.

Abb. 36: Die Jagannatha-Wagenprozession der International Society for Krishna Consciousness (ISCON)
am Vollmondtag im Monat Asadha von Budhanilkantha in die Altstadt von Kathmandu. Das Foto zeigt die
Ankunft des Festwagens mit der Jagannatha-Triade auf dem Darbar-Platz in Kathmandu am 21. Juli 2005.
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5.4. Resiimee

Die ersten nachweisbaren Kontakte der Malla-Konige zum Jagannatha-Tempel in Purt in
der Mitte des 17. Jahrhunderts fanden zu einer Zeit statt, in der Purl mehrfach von
muslimischen Truppen eingenommen und der Tempel verwiistet wurde. Pilgerreisen
nach Purt diirften nur in den ruhigeren Perioden zwischen den Pliinderungen
unternommen worden sein, nach der jeweiligen Neuinstallation der Jagannatha-Triade
durch die Gajapatis. Als im Jahre 1568 n. Chr. Purt zum ersten Mal von den Truppen des
Sultans von Bengalen angegriffen wurde, flohen viele Priester des Jagannatha-Tempels.”
Ich gehe davon aus, daB} einige dieser Priester bis nach Nepal in das Kathmandu-Tal
geflohen sind, in den Konigspalédsten aufgenommen wurden und dort den Jagannatha-
Kult verbreiteten. Die spiten Malla-Konige, die ihre Jagannatha-Tempel auf oder in der
Nihe der Darbar-Plitze errichteten, konnten dem Vorbild zahlreicher lokaler Fiirsten und
Konige nachgeeifert haben, die — wie oben bereits erwéhnt — nach dem Zusammenbruch
des Jagannatha-Monopols in Puri, Tempel fiir Jagannatha in ihren Hauptstiddten bauten.
Moglicherweise wollten die Malla-Konige der untereinander rivalisierten Reiche mit der

Errichtung dieser Tempel auch ihre Herrschaftsanspriiche legitimieren.

Aus den Quellen geht nicht hervor, ob der Jagannatha-Kult eher im hofischen Umfeld der
Paldste angesiedelt war oder ob auch die breite Bevolkerung daran teilhatte. Der Stifter
des Jagannatha-Tempels in Teku, Bhaba Man Singh, hatte sein Haus in Makhan Tol, in
unmittelbarer Ndhe des Konigspalastes. Das spricht dafiir, da er zum Hofstaat gehorte.
Ich vermute, daB3 der Jagannatha-Kult mehr im hofischen Umfeld verbreitet war. Im
Gegensatz zu den im Kathmandu-Tal unzidhligen Krsna-Tempel und —Schreinen sind fiir
Jagannath — bis auf den Tempel in Teku, dessen Erbauer jedoch vermutlich aus dem
Umfeld des Konigspalastes in Kathmandu stammte - keine von Privatpersonen gestifteten
Tempel bekannt. Der Jagannatha-Kult scheint in der breiten Bevolkerung nicht Fufl
gefalit zu haben, was moglicherweise an der Gleichsetzung des Gottes Jagannatha mit

Purusottama und der Identifikation letztgenannten mit Krsna lag.

Bis heute besuchen die Saha-Konige Nepals in unregelmiBigen Abstinden den

Jagannatha-Tempel in Puri. Es scheint, dal} sie dabei bestimmte Privilegien in Anspruch

> Kulke 1979: 113.
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nehmen, die auBler ihnen nur wenigen Personen vorbehalten sind, z.B. dem Gajapati von
Puri. Ab dem 17. Jahrhundert gewihrten die Gajapatis Einzelpersonen bestimmte Rechte
(Or. adhi) und Privilegien (Or./Skt. upadhi), die in koniglichen Briefen (Or. chamu
cithau) niedergeschrieben sind. Auf diese Weise wurden die Fiirsten der umliegenden
Staaten durch eine direkte Beteiligung am Jagannatha-Kult an die Khurda-Dynastie der

> Auch Herrschern entfernterer Reiche wurden die teilweise

Gajapatis gebunden.’
erblichen chamu cithaus ausgestellt. Die im Rahmen des Orissa-Projekts bereits
ausgewerteten chamii cithaus enthalten z.B. folgende Privilegien: Der gesamte Tempel ist
beim Besuch des jeweiligen Inhabers des Privilegs frei von Pilgern (Or. sodha) — eines
der hochsten Privilegien, die Verwendung bestimmter Wedel (Skt. camara) wihrend der
Verehrung Jagannathas (in Abstufung mit goldenen, silbernen Griff usw.), das
Mitbringen eines groBen Fichers (Or. tarasa) oder das Reiten auf einem Elefanten bis
zum Lowentor, dem Eingang zum Tempel.”

Am 12. Mai 1993 besuchte der damalige nepalesische Konig Birendra Vira
Vikrama Saha zusammen mit K6nigin Ai$§varya den Jagannatha-Tempel in Puri und zehn
Jahre spiter, am 29. Mirz 2003, der 2008 abgedankte Konig Jiianendra Vira Vikrama
Saha mit Konigin Komala Rajya Laksmi Devi. Die nepalesischen Konige sollen in
diesem Tempel u.a. folgende Privilegien genieBlen: Sie diirfen als einzige im
Tempelgelinde vom siidlichen Tor bis zum heiligen Banyanbaum in einer Sénfte

getragen werden, der Tempel wird wihrend ihres Besuchs fiir Pilger geschlossen, und sie

diirfen die Statuen personlich beriihren und ihnen gestifteten Schmuck umlegen.”

7 Kulke 1979: 199 und 1984: 145.

™ Ibid., 1984: 145.

” Diese Angaben sind Zeitungsartikeln entnommen, die nach den Besuchen der Kénige in indischen
Tageszeitungen verdffentlicht wurden:

(March 30, 2003): ,,Nepal King offers prayers at Jagannatha Temple*. The Tribune. Online Edition. Online
im Internet: URL: http://www.tribuneinindia.com/2003/20030330/nation.htm (eingesehen am 30.01.2007);
(July 12, 2002): ,,The Legend of Lord Jagannath*. The Times of India. Online im Internet: URL:
http://timesofindia.indiatimes.com/articleshow/15754335.cms (eingesehen am 30.01.2007) und
(September/Oktober, 2001): ,,Nepal. Tragedy in Nepal. Royal Family Massacred®. Hinduism Today. Online
im Internet: URL: http://www.hinduistoday.com/archives/2001/9-10/18-25_nepal.shtml (eingesehen am
31.01.2007).

234



5.5. Exkurs

Dieses Kapitel soll mit einer Hypothese iiber die Narasimha-Verehrung unter den spéten
Malla-Konigen enden. Dazu ist es notwendig, kurz auf die Verbindung der Goétter
Jagannatha und Narasimha in Puri einzugehen.

Im Purusottamamahatmya des Skandapurana (Kapitel 28.8-40) wird Narasimha
als eine Kombination von Jagannatha, Subhadra und Balabhadra betrachtet. Auch heute
wird zu navakalevara (das Ritual des Austausches der Gottertriade durch neue Statuen),
wihrend des vanaydaga-Rituals (das rituellen Fiéllen eines Baumes, aus dem die neuen
Statuen angefertigt werden), der 32-silbige Mantraraja-Narasimha-Mantra rezitiert.
Wihrend der Aufstellung der neuen Statuen im Jagannatha-Tempel in Purt wird dieser
mantra ebenfalls rezitiert.” Es findet keine Identifikation von Narasimha mit Jagannatha
statt, sondern Jagannatha wird durch Narasimha substituiert. Diese Substitution findet
wihrend der anavasara-Periode statt, der dunklen Mondhilfte im Monat Asadha, wenn
der Tempel wihrend der Neubemalung der Statuen fiir die Offentlichkeit geschlossen
bleibt, oder wenn Jagannatha bei entscheidenden Ritualen auBlerhalb des Tempels nicht
anwesend sein kann, wie zum vanaydga-Ritual.”” Dabei handelt es sich nach von
Stietencron ,,nur um eine temporére und begrenzt giiltige Reprisentation* Narasimhas fiir

Jagannatha, die er als Stellvertreterrolle bezeichnet.”™

Von Stietencron macht auf die Verbindung der Stellvertreterrolle des Gottes Narasimha
im Jagannatha-Kult und die religionspolitische Rolle von sechs Herrschern mit dem
Namen Narasimha in Orissa zwischen 1238 und 1715 n. Chr. aufmerksam, die
entscheidend dazu beitrugen, die Verehrung des Gottes Narasimha zu fordern.” Ob
Narasimha auch in Nepal die Stellvertreterrolle fiir Jagannatha einnahm, ist ungeklért, da
es keinen Hinweis auf die Durchfiihrung der entscheidenden Rituale, navakalevara und
vanayaga, gibt. Auffillig ist jedoch das verstiirkte Interesse der spiaten Malla-Konige an
der Verehrung von Narasimha. Zeugnisse dafiir finden sich an den Eingidngen der
Konigspaldste in Form von Narasimha-Statuen. Vor allem Pratapamalla hatte eine

besondere Beziehung zu diesem Gott. Er lieB am achten Tag der dunklen Hilfte von

7® Tripathi 1974: 410-413 und 1978: 223-265.
"7 yon Stietencron 1980: 263.

8 Ibid.

" Ibid., S. 266-274.
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Asadha (Juni/Juli) 1673 n. Chr. eine Statue von Narasimha im Nasalcok in seinem Palast
aufstellen. Der Inschrift auf dem Sockel der Statue zufolge fiihrte Pratapamalla einen
Narasimha-Tanz auf, bei dem er selbst den Gott verkorperte. Wihrend des Tanzes nahm
Narasimha vom Konig Besitz. Die Besessenheit hielt iiber den Tanz hinaus an und die
tantrischen Priester rieten Pratapamalla, eine Statue des Gottes herstellen zu lassen, in die
Narasimha transferiert werden konne. Mit dem Aufstellen der Statue endete die
Besessenheit des Konigs.* Der Narasamha-Tanz wird auch gegenwirtig noch zur

jahrlichen Indrajatra auf dem Darbar Platz von Kathmandu aufgefiihrt.

Abb. 37: Die von Pratapamalla 1673 n. Chr.

| gestiftete Narasimha-Statue im Konigspalast

. Hanuman Dhoka. Er lieB diese Statue
aufstellen, damit der Gott Narasimha, der
wihrend eines Narasimha-Tanzen vom Konig
" Besitz ergriffen hatte, aus ihm heraus und in
die Statue hineinfahren kann. Foto: 2006.

Ich vermute, daBl der Zeitpunkt der Tanzauffiihrung von Pratapamalla nicht zufillig
gewidhlt wurde — er fillt genau in die anavasara-Periode, wihrend der Narasimha die
Stellvertreterrolle fiir Jagannatha in Purl einnimmt. Im Hinblick auf die Rolle der
Gajapatis namens Narasimha in Puri, die sich selbst mit dem Gott Narasimha verglichen,

besteht die Moglichkeit, dal Pratapamalla, indem er den Gott Narasimha verkorperte,

% Fiir die Inschrift sieche G.Vajracarya V.S. 2033: # 36 (S. 230-231).
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auch dessen Stellvertreterrolle im Kult von Jagannatha fiir sich beanspruchte. In diesem
Zusammenhang ist interessant, da Konig Siddhinarasimhamalla von Patan, ein
Zeitgenosse Pratapamallas, die bis heute jéhrlich stattfindende Narasimhajatra in Patan
ebenso eingefiihrt haben soll wie die Tidnze im Monat Karttika, die einen Narasimha-
Tanz enthalten.® Siddhinarasimhamalla starb 1661 n. Chr., was bedeuted, daB die ihm
zugeschriebenen Tdnze im Monat Karttika und die Narasimha-Prozession in Patan bereits
vor Pratapamallas Narasimha-Tanz etabliert waren. Es konnte auch sein, daBl die
Auffithrung des Narasimha-Tanzes durch Pratapamalla eine Reaktion auf eben diese

Performanzen in Patan gewesen waren.

8! Fiir detaillierte Angaben zur Narasimhajatra und den T#nzen im Monat Karttika siehe die Kapitel 7.2.
und 7.6.
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6. Rama

Wie Slusser bereits treffend bemerkte, spielt der Ramaismus in Nepal, im Vergleich zu
Nordindien, eine eher untergeordnete Rolle." Dennoch lassen sich Spuren seiner Existenz
im Kathmandu-Tal ausmachen. Dieses Kapitel gliedert sich in zwei Teile: Einer kurzen
Einfiihrung iiber die Verbreitung des Ramayana in Siidasien schlieft sich die Darstellung
der Rezeptionsgeschichte des Ramayana in Nepal an. Der zweite Teil befal3t sich mit den
Rama-Tempeln im Kathmandu-Tal, deren Bau erst zu Beginn der Rana-Zeit vor circa
einhundertfiinfzig Jahren begann.? Diese Entwicklung soll vor ihrem religionspolitischen

Hintergrund dargestellt werden.

Die Verbreitung des Ramayana in den ersten nachchristlichen Jahrhunderten in Siidasien

Die im Valmikiramayana beschriebenen Ereignisse von Ramas Geburt, Hochzeit, Exil,
seine Abenteuer im Dandaka-Wald und auf Lanka (dem heutigen Sri Lanka), seine
Riickkehr nach Ayodhya und seine Kronung waren bereits in den ersten nachchristlichen
Jahrhunderten in weiten Teilen Siidasiens wohlbekannt. Den Einfluf}, den das Ramayana
auf Dichter, Denker, Dramatiker und bildende Kiinstler hatte, zeigt sich in zahlreichen
Darstellungen aus dem Ramdyana in Stein und Gemailden, in epigraphischen Zeugnissen
und in der Literatur.’

Als erster Beleg fiir die Verbreitung des Valmikiramayana auerhalb Indiens wird
eine Inschrift in Vo-canh/Vietnam angesehen. Die stark beschédigte, auf Sanskrit
verfalite Inschrift wird aufgrund ihres paldographischen Befunds ins 3. Jh. n. Chr.
datiert.* In einer Inschrift aus Kambodscha aus dem frithen 7. Jh. n. Chr. wird das
Ramayana erwihnt, ebenso in mehreren Inschriften auf dem Gelinde von Angkor

Vat/Kambodscha aus dem 10. Jh. n. Chr.’

! Slusser 1982 1: 247-248.

* Fiir die als Rama verehrte Visnu-Statue in Visnu- bzw. Ramacandra-Tempel am Ramaghat/Deopatan, die
eventuell schon von Jayasthitimalla als Rama verehrt wurde, siehe weiter unten.

? Fiir die Entwicklung des Ramayana-Epos siehe Brockington 1985.

* Filliozat 1993: Iviii-lix.

5 Ibid., S. lix-Ix.
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Darstellungen von Rama in Statuen und Reliefs sind in Indien ab dem 5. Jh. n. Chr.
erhalten, z.B. eine Terrakottastatue von Rama aus Haryana® und die beiden Reliefs am
Dadavatara-Tempel in Deogarh aus dem 6. Jh. n. Chr.” Sowohl die friihen Statuen und
Reliefs als auch die spitmittelalterlichen Darstellungen zeigen Rama fast ausschlieBlich

zweiarmig, mit Pfeil und Bogen in den Héinden.®

6.1. Ramaismus im Kathmandu-Tal

6.1.1. Rama-Verehrung in der Licchavi- und Thakuri-Zeit

Aus mehreren epigraphischen Zeugnissen geht hervor, dal das Ramayana im
Kathmandu-Tal in der Licchavi-Zeit bekannt war, wie in einer Inschrift von 733 n. Chr.,
die vom Licchavi-Konig Jayadeva II. (713-733 n. Chr.) stammt und sich innerhalb des
Pasupatinatha-Komplexes auf einer Stele befindet.” In ihr wird die Verehrung
PaSupatinathas durch Ravana bekundet und eine Genealogie der Licchavi-Konige
gegeben, die mit dem Sonnengott Sturya, dem Urenkel von Gott Brahma, beginnt,
Generationen spiter iiber Raghu, Aja und DaSaratha'® verlduft und nach weiteren acht
Generationen zu Licchavi fiihrt, dem Namensgeber der Licchavi-Konige.

Fiir die Verbreitung des Ramayana in Nepal ab spitestens dem 6. Jahrhundert
sprechen auch die Personennamen in folgenden Inschriften: der Licchavi-Konig
Ramadeva (545 n. Chr.)"" sowie die Zeugen Ramasila Vartta'? und Rama Svami"’.

In der GopV" und BhV" wird ein Kénig namens Campadeva aufgefiihrt, der aus

einem Land an der Grenze zu Bhota stammte'® und ein Ramdyanain vier Akten

¢ Pal 1986: 233.

" Banerjea 1956: 421.

¥ Ibid.

? Fiir die Inschrift siche: Gnoli 1956: #81 (S. 115-119); Dh. Vajracarya V.S. 2030: #148 (S. 548-552) und
D.R. Regmi 1983 I: #142 (S. 144-145).

' Dagaratha war Konig von Ayodhya und dem Ramayana zufolge der Vater von Rama. Raghu ist
DaSarathas GroBvater und Aja sein Vater.

"' Fiir die Inschrift sieche Gnoli 1956: #17 (S. 24); Dh. Vajracarya V.S. 2030: #39 (S. 175-176) und D.R.
Regmi 1983 I: #34 (S. 34).

12 Siehe Inschrift am Bhimasena-Tempel in Patan von 594 n. Chr., publiziert in: Naraharinath V.S. 2012 I:
55-56; Gnoli 1956: #23 (S. 31); Dh. Vajracarya V.S. 2030: #60 (S. 244-245) und D.R. Regmi 1983 I: #54
(S. 53-54).

3 Siehe Inschrift auf einem Sivalingam in Deopatan von Konig Narendradeva aus den Jahre 645 n. Chr.,
publiziert in: Gnoli 1956: #65 (S. 87); Dh. Vajracarya V.S. 2030: #125 (S. 472-473) und D.R. Regmi 1983
I: #118 (S. 116).
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auffithren lie. Ob es sich bei diesem Konig um eine historische Person handelt, ist
ungeklért. In den Genealogien der spiteren Chroniken, in Kolophonen und Inschriften

wird er nicht erwihnt.!’

Aus dem Kathmandu-Tal ist nur eine Darstellung von Rama bekannt, die vor dem 17.
Jahrhundert angefertigt wurde. Es handelt sich um ein Relief, das sich am
Rudragade$vara/Suryaghat nahe dem PaSupatinatha-Tempel in Deopatan befand.'”® Das
circa 45 cm hohe, nur in Umrissen erkennbare Relief aus Kalkstein zeigt als zentrale
Figur den bogentragenden Rama, links neben ihm ist Sita abgebildet und bei der
minnlichen Figur rechts handelt es sich vermutlich um Laksmana. Wihrend nach Goetz"
das Relief aus der Regierungszeit Manadeva 1. gegen Ende des 5. Jahrhunderts stammt,

wird es von Slusser? ins 7. Jahrhundert datiert.

Im NepM wird die Stelle, wo der Muni Valmiki das Ramayana verfallite, ins Kathmandu-
Tal gelegt, an den Zusammenflu der Fliisse Vira und Bhadra. Dieser wird mit dem in
Bhaktapur gelegenen Hanumantirtha identifiziert.”

asic ca tamasatire valmikir munisattamah /
vedavedanganipunas tapahsvadhyayatatparah // 1/
kadacid vacanam tasyakasmikam samajayata /
naradasyopadesena prapyajiam brahmano ‘pi ca// 2 //
ramayanakatham kartum niscayam krtavan munih /
papraccha naradamunim valmikir munipungavah // 3 //
kasmimsthale maya sthitva kavyam karyam anuttamam /
kasmimsthale vagvibhiitir jayate munisattama // 4 //
sthairyam ca manasah kutra sarvopadravavarjite /
Jjayate munisardiila tatra gatva karomy aham // 5 //
ramayanam nama kavyam mune paramasobhanam /
Srutva valmikivacanam naradah praha sobhanam // 6 //
dolagirer agnibhage virabhadranadidvayam /

1 GopV: folio 21.

5 BhVI: 84.

1 Bhota bezeichnet in Sanskrit und Nepali sowohl Tibet als auch die nordlichen Regionen Nepals. Erst in
der Malla-Zeit wurde als Bhota auch das Ostlich vom Kathmandu-Tal gelegene Konigreich Banepa
bezeichnet. Siehe auch Slusser 1982 I: 34-35.

"7 In der GopV und BhV wird Campadeva nach Sivadeva und vor Narendradeva, Bhimadeva und Jivagupta
aufgefiihrt. Sollte es sich bei Campadeva tatsdchlich um eine historische Person gehandelt haben, miifite er
den Angaben zufolge irgendwann zwischen Sivadeva I. (590-604 n. Chr.) und Narenradeva (643-679 n.
Chr.) regiert haben. Nach der Regmi-Chronik B? war es Champadevi, eine Asketin aus Bhota, die Nepal
besuchte. Siehe D.R. Regmi 1969: 148.

'8 Das Relief wurde 1985, in der Nacht des 27. Juli, aus einer Mauer herausgebrochen und gestohlen. Siehe
Bangdel 1989: 67-68. Abbildungen sind publiziert bei Goetz 1955: Fig. 1.

1 Das Relief wird ausfiihrlich erstmals bei Goetz 1955: 61-74 besprochen. Siehe auch Pal 1970: 44-45.

0 Slusser 1982 I: 247.

I Acharya 1992: 298.
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tayos ca sangame ramye nanapadapasobhite // 7 //
nalikerais ca jambiraih kharjirair upasobhite /

amrais ca panasais caiva bijapiraih samantatah // 8 //
kovidarais ca bakulaih kutajair upasobhite /

puspair nanavidhai ramyair dvitiya iva nandane // 9 //
tatra gatva munisrestha sarvopadravavarjite /

kuru ramayanam kavyam jananam gatidayakam // 10 //
Srutva sa naradavaco valmikir munisattamah /
virabhadrasangame ‘smin sa gatva munipurigavah // 11 //
bhaviramayanam kavyam cakre paramasobhanam /

tatah prito munivarah sthale ‘nugraham acarat// 12 // (NepM 3.1-12)%

Und es war einmal Valmiki, der Beste der Munis, am Ufer des Flusses
Tamasa. Er war vollkommen in Veda und Vedanga und gédnzlich mit Askese
und Vedastudium beschiftigt. Einst brachte er zufillig Worte (in Versen)
hervor. Nachdem er durch Naradas Anweisung auch Brahmas Befehl
erhalten hatte, faBte der Muni den Entschlu}, die Ramayana-Erzéhlung zu
verfassen. Valmiki, der Vorziiglichste unter den Munis, fragte den Muni
Narada: ,,An welchem Ort soll ich mich aufhalten und das hochste Gedicht
verfassen? An welchem Ort wird die Entfaltung der Rede bewirkt, Oh
Bester der Munis? Und wo entsteht geistige Konzentration, frei von allen
Storungen? Oh Bester der Munis, dorthin werde ich gehen und das iiberaus
prachtige Gedicht mit dem Namen Ramayana verfassen, Oh Muni!®.
Nachdem Narada Valmikis schone Rede gehort hatte, sprach er: ,,Im
Siidosten des Dolagiri* gibt es zwei Fliisse: Vira und Bhadra. An ihrem
lieblichen Zusammenflu prangen verschiedene Bidume. Er ist ringsum
geschmiickt mit Kokospalmen, Zitronenbdumen, Dhattirabdumen,
Mangobdumen und sogar mit Brotfrucht- und Zitrusbdumen. Er ist
geschmiickt mit Kovidarabdumen, Bakulabdumen und Kutajabdumen, mit
verschiedenen Arten von Blumen, wie in einem zweiten Nandana (Gott
Indras Garten). Oh Bester der Munis! Gehe dorthin [wo] es frei von allen
Storungen ist und verfasse das Ramayana, das die Wiedergeburt der
Menschen bewirkt!*“. Nachdem Valmiki, der Beste der Munis, Naradas Rede
vernommen hatte, ging er, der Vorziiglichste unter den Munis, zu diesem
Zusammenfluf3 von Vira und Bhadra und verfalite das kiinftige Ramayana,
das iiberaus priachtige Gedicht. Daraufhin war der Vorziiglichste unter den
Munis erfreut und fand Gefallen an diesem Ort.

22 Acharya 1992: 35-36. Fiir eine kurze Wiedergabe dieser Episode siehe RajBhV in: Ancient Nepal, no. 7,
April 1969, 6-7.

# Ein Berg im nordéstlichen Teil des Kathmandu-Tals, auch Doladri genannt, auf dessen Kuppe sich der
Camgunarayana-Tempel befindet.
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6.1.2. Rama-Verehrung von der Malla-Zeit bis ins 19. Jahrhundert

Ab dem 11. Jahrhundert sind Manuskripte des Ramayana sowie von Dramen (Skt.
natika), die Episoden aus dem Ramdyana zum Thema haben, erhalten. Die Dramen
wurden nicht nur in zum Teil reich illustrierten Manuskripten niedergeschrieben, sondern
auch regelmiBig aufgefiihrt, wie es bei einigen der Manuskripte im Kolophon vermerkt
ist. Auch in den Chroniken sind Auffiihrungen verschiedener Dramen vermerkt. Das
bisher ilteste Manuskript eines Ramayana befindet sich in den National Archives in
Kathmandu?* und wurde, wie es im Kolophon heit, unter Gangeyadeva im Jahr 1076
verfaBt, ohne Angabe der Ara. Regmi® und Petech® vermuten, daB Gangeyadeva mit
Gangadeva identisch ist und sich das Jahr 1076 auf die Saka-Ara bezieht, was dem Jahr
1154 n. Chr. entspricht. Trifft dies zu, so handelt es sich hierbei um das bisher élteste
Manuskript eines Ramayana im Kathmandu-Tal.

Gangadevas Vater Nanyadeva kam urspriinglich aus Karnataka/Siidindien und
lieB sich in Mithila zum Konig ausrufen. Dort griindete er Stmaramapura (modern:
Simraongarh), die Hauptstadt seines Reiches und Regierungssitz der von ihm
begriindeten Dynastie in der Terai-Region. Seine Nachfahren fielen, bis zum Niedergang
ithrer Dynastie im Jahre 1325 n. Chr. durch das angreifende muslimische Heer,
wiederholt ins Kathmandu-Tal ein.”’” Trotz kriegerischer Auseinandersetzungen gab es
hochstwahrscheinlich zu jener Zeit einen regen kulturellen Austausch zwischen Mithila
und dem Kathmandu-Tal, deren Haupttrdger neben den Hindlern die umherziehenden
Asketen, Brahmanen und Pilger waren.

Aus dem Jahr 1336 n. Chr. ist das Manuskript eines Mahiravanavadhanatakam
auf Sanskrit erhalten, ein Drama, das den Tod von Mahiravana zum Thema hat und, wie

das Kolophon besagt, unter Konig Arimalla II. (1320-1344 n. Chr.) auf dem Gelinde

* Das Kolophon wurde erstmals von Bendall 1903: 18 verdffentlicht und befindet sich in den National
Archives, Ms. 1.1079: Kolophon: Samvat 1076 Asadha vadi 4 M[aharajadhiraja]J-punyavaloka
somavamsodbhava-garudadhvaja-Srimad-Gangadeva-bhujyamana Tirahutuktau kalyana- -vijayarajye
Nepaladesiya-sri- bhandasalika-sri-Anandasya krte Patakavasthit- pandit- §ri- Srikurasyatmaja-Sri
Gopatina lekhidam //

» D.R. Regmi 1965 I: 263-268.

% Petech 1984: 208-212.

7 Siehe Petech 1984: 55-57; D.R. Regmi 1965 I: 263-268; Thakur 1956: 227-245 und C.P.N. Sinha 1979:
34-54.
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eines Klosters in Bungamati, einem Ort circa 8 km siidlich von Kathmandu, aufgefiihrt
wurde.”

Nach der GopV lieB Konig Jayasthitimalla aus Anlal der Feierlichkeiten zur
Geburt seines Sohnes Dharmamalla, ein Ramdyana in vier Akten (Skt.
Caturankaramayana) auffiilhren. Zur selben Zeit, an einem Mittwoch, Jyestha Sukla
paficami im Jahr N.S. 497 (1376 n. Chr.) fand die Darbietung des Dramas Balaramayana
statt.” Nach anderer Stelle in dieser Chronik wurde dieses Balaramdyana nach der
Durchfiihrung der Initiation, eines der lebenszyklischen Riten (Skt. samskara) von
Dharmamalla gezeigt.”

Der Maharavutta Srimat Jayayithasimha, ein Feudalherr aus Pharping, lieB
wihrend der jahrlich dort stattfindenden HariSankarajatra ein Ramayananatakam in vier
Akten auffiihren.” Vom Schreiber dieses Manuskripts, Dharmagupta, ist auch ein
Ramabhisekandatakam erhalten.”> Maharavutta Srimat Jayayiithasimha gab ein weiteres
Ramayananatakam in Auftrag, welches auf circa 1391 n. Chr. datiert wird.™

In einem kalapustaka™, das wihrend der Regierungszeit von Yaksamalla (1428-
1482 n. Chr.) in Bhaktapur angefertigt wurde, werden im Textteil verschiedene Rituale
beschrieben, die zur Geburt eines nicht namentlich genannten Prinzen zwischen 1450-
1455 n. Chr. vollzogen wurden.” Daneben enthilt das Werk historisches Material iiber
Yaksamalla sowie Zeichnungen von Szenen aus dem Ramayana. Unter Beriicksichtigung
des Textes wurden die Skizzen vermutlich 1450 n. Chr. kopiert, als zu Ehren der Geburt
des Prinzen ein Ramayana-Tanzdrama aufgefiihrt wurde. Pal vermutet, dal sowohl die
Stiftung eines lingas durch Yaksamalla, zwei Tage nach der Geburt des Prinzen, als auch
das ungefidhr eine Woche danach aufgefiihrte Tanzdrama Teile der Geburtsrituale
waren.”® Im Text wird die Durchfiihrung eines tulapurusadana’ fiir Rayamalla, einer der
Sohne und Thronfolger von Yaksamalla, im Jahre 1452 n. Chr. erwédhnt. Wahrscheinlich

wurden die Geburtsrituale fiir ebendiesen Prinzen ausgefiihrt.

% Darb. Libr. Cat. I11.362 und CPMDN II, 25. Der Kolophon ist bei D.R. Regmi 1965 I: 296 publiziert.

¥ GopV: folios 29a und 54b.

3 GopV: folio 57a.

*! Nepal Nat. Libr. Cat., no. 787.

32 Darb. Libr. Cat. 1.1462.

3 Darb. Libr. Cat. 1.1418. Publiziert in Darb. Libr. Cat. III, 59-60 und bei M.R. Pant 1977: 296.

3 Skt.: ein Manuskript, in dem die Illustrationen das Hauptmedium darstellen. Die einzelnen Szenen oder
Skizzen konnen mit kurzen Textabschnitten versehen sein.

* Das Skizzenbuch befindet sich heute im Los Angeles County Museum of Art. Ausfiihrliche Besprechung
bei Pal 1985: 146-154. Fiir die Transkription und Ubersetzung des Textteils siehe ibid., S. 235.

% Pal 1985: 154.

37 Skt.: eine Opfergabe von Gold und Juwelen, die dem Gewicht eines Menschen entspricht, oft dem des
Herrschers.
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Den Balagopala-Tempel auf dem Mangalbazar in Patan, der 1636 n. Chr. von Konig
Siddhinarasimhamalla gestiftet wurde, ziert ein gut erhaltener Relieffries mit einzelnen
Episoden aus dem Ramayana.* Dieser Fries ist der erste, der im Kathmandu-Tal dieses

Thema zum Inhalt hat.

6.2. Rama-Tempel in Kathmandu

Da die Errichtung der Rama-Tempel im Kathmandu-Tal erst im 19. Jahrhundert unter
den Ranas einsetzte, erachte ich es als erforderlich, kurz auf die religionspolitische
Situation Nepals in dieser Periode einzugehen. Janga Bahadur Kiivar, der im Jahre 1846
n. Chr. nach dem Kot-Massaker, dem ein grofler Teil des Hochadels zum Opfer fiel, zum
Premierminister ernannt wurde und sich den Titel Rana zulegte, begriindete die fast
einhundertjidhrige Herrschaft des Rana-Clans. Wihrend dieser Zeit degradierten die
Ranas die Saha-Koénige zu reinen Marionetten. Obwohl ihrer politischen Macht beraubt,
waren die Saha-Konige doch nach wie vor die religios legitimierten Herrscher des
Landes, gekront vom koniglichen Priester, dem rajaguru. Daraus erwuchs das Dilemma
der machthungrigen Rana-Premierminister, die in der sozialen und religiosen Hierarchie
unterhalb der Saha-Konige standen. Um seine politische Macht auszubauen und vor
allem um religiose Autoritdt zu erlangen, lie sich Janga Bahadur Rana am 6. August
1856 n. Chr., nachdem er fiinf Tage vorher zugunsten seines Bruders Bam Vira Vikrama
Bahadur Rana als Premierminister abgedankt hatte, von Konig Surendra Vikrama Saha
als maharaja®™ von Kaski und Lamjung, heute zwei Distrikte im Westen Nepals,
kronen.” In den folgenden Jahren versuchte er, seinen quasiroyalen Status zu verstirken,
indem er zwei seiner Tochter mit dem Kronprinzen Trailokya verheiratete und damit die
Heiratsbeziehungen zwischen seiner und der Saha-Familie weiter vertiefte.' Bereits im
Jahre 1854 n. Chr. heirateten Janga Bahadur Rana und sein éltester Sohn Jagat Janga
Bahadur Rana in die Saha-Familie ein und legten den Grundstein fiir weitere Heiraten,

die zwischen beiden Familien bis heute andauern.*

3 Siehe oben S. 185, Abb. 29.

% Janga Bahadur Rana war es jedoch nur gestattet, das dreifache SiTim Titel zu fiihren. Er rangierte damit
auf einem niedrigeren vergottlichten Niveau als die Saha-Konige, die ein fiinffaches Sri innehatten.

4 Siehe Shaha 1990 I: 246-251; Rose und Scholz 1980: 26-34 sowie Whelpton 1991: 186-197.

* Whelpton 1991: 196.

2 Ibid., S. 190.
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Das Streben der Ranas nach religioser Autoritdt und die Errichtung von Rama-Tempeln
stehen durchaus in einem Zusammenhang - galt doch Rama fiir die spiteren Hindu-
Herrscher als Symbol des idealen Konigs, das sich durch das gesamte Ramayana zieht.
Rama wird darin u.a. mit folgenden koniglichen Attributen beschrieben: gebieterisch
(Skt. vasin)®, wiirdevoll (Skt. dyutimant),* edel (Skt. arya),” Erdenherr (Skt.
mahipati),*® Beschiitzer (Skt. goptar)*” und Herr der Welt (Skt. jagatpati) **. Daneben
wird Rama im Valmikiramayana als Beschiitzer und Hiiter des dharma ausgewiesen:
Hiiter des dharma (Skt. dharmasya pariraksitar),” Seele des dharma (Skt.
dharmatman),” der Wahrheit und dharma zugetan ist (Skt. satyadharmaparayana)’* und
pflichterfiillend (Skt. dharmacarin)*. Die im Ramayana erziihlte Geschichte Ramas lduft
auf die Errichtung eines vollkommenen Konigreichs auf Erden (Skt.: ramardjya) hinaus,
das wie folgt charakterisiert wird:

Die ausgelassenen Menschen werden zufrieden, gliicklich, sehr tugendhaft,
wohlbehalten und gesund, frei von Hungersnot und Furcht sein. Nirgends
werden Minner den Tod der S6hne sehen, und Frauen keine Witwen werden
und dem Gatten gehorsam sein. Weder wird Sturm noch Gefahr sein,
Menschen werden nicht im Wasser ertrinken noch gibt es dort Gefahr durch
Feuer. Gleichwie im Krtayuga (dem ersten, goldenen Weltzeitalter).

“ ValRam 1.1.8.

“ Ibid.

¥ Ibid., 1.1.15.

 Ibid., 11.6.22.

47 Ibid.

* Ibid., 11.30.14.

¥ Ibid., 1.1.13.

O Ibid., 1.2.31.

3! Ibid., 11.2.20.

32 Ibid., 11.93.26.

> Ibid., 1.1.71-73:

prahrstamudito lokas tustah pustah sudharmikah / nirayamo argas ca durbhiksabhayavarjitah // 71 //
na putramaranam kecid draksyanti purusah kvacit / naryas cavidhava nityam bhavisyanti
pativratah // 72 //

na vatajam bhayam kimcinn apsu majjanti jantavah / na cagrijam bhayam kimcid yatha krtayuge
tatha// 73 //
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Diese Passage hat Parallelen in anderen Quellen und dient vornehmlich der Steigerung
des koniglichen Prestiges.” Whaling bemerkt dazu:*

Rama was, therefore, the ideal king, and his reign was the ideal reign. This
symbol of Ramarajya has remained powerful down the ages. From Kalidasa
to Gandhi great Indians have looked back to the reign of Rama as the model
of what life in India should be like.

Ist die Errichtung von ramarajya noch eines der Hauptthemen im Valmikiramayana,
kommt ihr im Adhyatmaramayana nur eine untergeordnete Rolle zu. Im
Tulsidasramayana hingegen wird Ramas Charakter und seine Funktion als Konig wieder

hervorgehoben — sowohl als weltlicher als auch als gottlicher Herrscher.>

Zu den Aufgaben eines Konigs zédhlt nicht nur der Schutz des Reichs gegen duflere
Angriffe, sondern auch die Verteidigung von Menschenleben, Besitz und iiberlieferten
Traditionen gegen innere Feinde.”’ Er ist verpflichtet, neben dem dharma auch die
Religion zu fordern. Letzteres wurde und wird durch groBziigige Schenkungen und
Stiftungen an Brahmanen, Tempel und auch an heterodoxe Sekten verwirklicht.
Heesterman weist auf die in vedischer Zeit bestehende enge Verflechtung von Skt.
grama, dem Siedlungsgebiet und landwirtschaftliche Fliche, auf die sich die Autoritét
eines Konigs beschrinkt und der Wildnis (Skt. aranya) hin. In der Wildnis leben die
Asketen und es gedeiht die heilige Somapflanze, die als Quelle der koniglichen Stirke
angesehen wird. Hintergrund dafiir ist die Vorstellung, dal der Akt der Konigsweihe
(Skt. rajasiya) dem Konig einerseits konigliche Macht verleiht, andererseits ihm seine
Kraft entzieht, die er sich durch einen Aufenthalt in der Wildnis wieder zufiihren kann.
Beispiele aus der epischen Literatur, wie Ramas Verbannung aus Ayodhya kurz nach
seiner Kronung und Yudhisthira, der Fiihrer der Pandava-Briider, der in einem

Wiirfelspiel sein Reich verlor, stehen fiir diesen Vorgang.”

Die Konige und Herrscher haben bereits in vedischer Zeit Asketen beschiitzt und
gefordert, um deren Autoritdt zur Starkung ihrer eigenen Stellung und Machtposition zu

nutzen. Die zahlreichen religiosen Stiftungen der Ranas und im besonderen Malle Janga

> Vel. Manu VI1.3-5, 8; ValRam 11.57 und Mbh X11.57.51.

> Whaling 1980: 70.

% Ibid., S. 138 und 267.

7Vgl. R. Sharma 1971: 296-315; G.P. Singh 1993: 29-62 und Gonda 1966: 17-20.

% Mbh 11.12., 1.46. und IX.49-50 sowie ValRam VII. 83. Vgl. Heesterman 1985: 123-124.
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Bahadur Ranas, konnen als Versuch angesehen werden, die usurpierte Macht religios zu
legitimieren. Janga Bahadur Rana zeigte beachtenswerte Geschicklichkeit und Weitsicht,
indem er das Nationalheiligtum des PaSupatinatha-Tempels in Deopatan, dessen Gott
PaSupatinatha die Schutzgottheit fast aller Herrscher im Kathmandu-Tal seit der
Licchavi-Zeit ist, als Wallfahrtsort stirkte — ein Schritt, den bis dato die Herrscher,
ungeachtet des wirtschaftlichen Nutzens, nicht in Erwiigung zogen oder nicht in der Lage
waren durchzufiihren. Mit der Forderung der Asketen wihrend der Sivaratri werden viele
Pilger von auferhalb angezogen. Die Asketen erhalten fiir diese Zeit Unterkunft,

Nahrung und andere Dinge des personlichen Bedarfs.”

Moglicherweise geniigte es Janga Bahadur Rana nicht, sich durch seine religiose
Handlungsweise als Sinnbild eines idealen Herrschers zu prisentieren, denn er lie3 sich
wahrscheinlich auch als Rama malen. Pal® macht auf ein Gemilde aufmerksam, das
einen Prinzen oder Herrscher zeigt, der in seinen Hiinden Pfeil und Bogen hiilt.®' DaB es
sich tatsidchlich um ein Portrét handelt, ist aus den individuellen Gesichtsziigen und der
Kleidung erkenntlich. Da das Gemilde keine Signatur trdgt, ist eine eindeutige
Identifizierung nicht moglich. Pal vermutet, daf es sich um Janga Bahadur Rana handeln
konnte, und vergleicht das Geméilde mit einem Wandbild in einem ehemaligen Anwesen
in Thapatali/Patan, auf dem sich der Premierminister zusammen mit einer Unbekannten
als Radha-Krsna abbilden lieB. Der Autor begriindet seine Vermutung mit der

auffallenden Ahnlichkeit der Gesichter von Krsna und Rama.*

¥ Michaels 1994: 272-273.

% Pal 1978 1I: 131-132.

o Bereits unter den indischen Guptas war eine auf Goldmiinzen am héufigsten verbreitete Abbildunge die
Darstellung des Konigs als Bogenschiitze. Dieser Miinztyp tauchte erstmals unter Samudragupta auf und
wurde unter seinem Nachfolger Candragupta II. verbreitet. Nach Pals Ansicht konnte die Abbildung an die
Ikonographie Ramas angelehnt sein und den Konig als idealen Herrscher darstellen. Siehe Pal 1986: 73-74.
%2 Fiir die Abbildungen der Gemiilde siehe Pal 1978 II: plate 198 und 199.
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a) Rama-Tempel in Deopatan

Visnu- und Rama-Tempel am Ramaghat

Auf dem Geldnde am Ramaghat befinden sich in zwei grolen Innenhofen zahlreiche
visnuitische Heiligtiimer. Im nordlichen Innenhof steht ein auch als Rama- bzw.
Ramacandra-Tempel bekannter Visnu-Tempel. In dem heutigen, von Premierminister
Juddha Samser (1932-1945 n. Chr.) errichteten Kuppelbau steht eine Visnu-Statue, die
von zwei kleineren Statuen flankiert wird. Die Wright-Chronik berichtet iiber die
Errichtung von drei Statuen fiir Rama und seine Sohne Ku$§a und Lava durch Konig
Jayasthitimalla: ¢

The Raja (Jayasthitimalla) caused a stone image of Rama, with his two sons

Lava and Kusa, to be made, and placed it on the bank of the Bagmati,

opposite Arya Tirtha, where it is yearly worshipped as a patron deity.
Auch in den Hasrat-Chroniken wird der Bau eines Ramacandra-Tempels durch
Jayasthitimalla am nordlichen Ufer der Vagmati erwihnt.** Hier handelt es sich — wie
Slusser und Vajracarya ausfiihrlich dargelegt haben — um eine irrtiimliche Zuweisung der
Statuen zu Jayasthitimalla.® Die Autoren identifizieren die Statuen vielmehr mit den —
laut GopV (folio 22a) — vom de facto Herrscher Visnugupta (633-641 n. Chr.) am
Ostlichen Ufer der Vagmati am PaSupati[natha] aufgestellten steinernen Statuen, deren
grolere Visnugupta als Visnu Bhattaraka darstellt, wihrend zwei kleinere seine S6hnen
reprisentieren. Uber die idealisierte Darstellung von Visnugupta schreiben Slusser und
Vajracarya: ©

For the artist presented his royal patron with an idealized portrait, a
superman, the mahapurusa, pulsing with power, majesty, and even divinity
of which Visnugupta no doubt imagined himself to be possessed. As for the
princes, one yearns to see unhampered the artist’s total vision of these
sturdy, well-fed youths.

 Wright 1958: 110. Slusser und Vajracarya 1973a: 269-270 schreiben, da ein bestimmter Clan von
Urays, einer Newarkaste (Nep. Udas), die sich aus Handlern und Kunsthandwerkern zusammensetzt,
Visnugupta (als Rama) als Ahnengott (Nev. degu- oder digudhyah) verehrt. Sie sollen von den Abhiras
abstammen, denen auch Visnugupta angehort haben soll.

% Hasrat 1970: 56.

% Slusser und Vajracarya 1973: 127-131.

% Ibid., S. 128.
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Abb. 38: Rama- bzw. Ramacandra-Tempel im
nordlichen Innenhof am Ramaghat/Deopatan,
Westansicht. Foto: 2006.

Abb. 39: Die im Rama- bzw. Ramacandra-Tempel
am Ramaghat/Deopatan als Rama, Kus$a und Lava
verehrten Statuen von Visnugupta (633-641 n.
Chr.) und seinen beiden S6hnen. Foto: 2004.
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Aufgrund von stilistischen Merkmalen werden die Statuen von beiden Autoren in die
Regierungszeit von Visnugupta Mitte des 7. Jahrhunderts datiert und mit
zeitgenoOssischen Arbeiten, den sogenannten Kolossalfiguren der Licchavi-Zeit, wie
Biudhanilakantha Jala§ayananarayana, Dhumvarahi und Kaliyadamana, verglichen.

Von den drei freistehenden Statuen ist die Visnu-Statue circa 3,5 m hoch, die
beiden kleineren messen circa 1 m. Die Visnu-Statue trdgt in der oberen linken und
rechten Hand Keule und Wurfscheibe und in der unteren rechten den Lotussamen (Skt.
padmabija).”’ Das Muschelhorn, das sich vermutlich in der linken unteren Hand befindet,
ist von der Statue eines der beiden Prinzen verdeckt. Dall es sich nicht um eine
Reprisentation von Rama handeln kann, geht aus dem ikonographischen Befund hervor:
Rama wurde in der Gupta-Zeit stets mit zwei Handen dargestellt, in denen er Pfeil (Skt.
bana) und Bogen (Skt. dhanus) hilt. Er wurde auch nicht als Einzelfigur abgebildet,
sondern zusammen mit Sita, Laksmana und Hanuman. Manchmal wurde dieses Ensemble
auch durch die Darstellungen von Satrughna und Bharata erginzt.®

Die Statuen der Prinzen verkorpern die anthropomorphen Attribute (Skt.:
ayudhapurusa) Visnus,” die in der indischen Kunst ab dem 4. Jh. n. Chr. belegt sind.™ In
diesem Fall handelt es sich nicht um Cakrapurusa und die weiblich dargestellte Gadanart,
sondern um die nur selten abgebildeten anthropomorphen Attribute Sankhapurusa und
Padmapurusa.”’ Slusser und Vajracarya vermuten als Grund fiir die ungewdohnliche

Darstellung Visnuguptas Wunsch, seine Sohne in die Komposition mit einzubeziehen.”

Seit wann diese Statuen als Rama und seine beiden Sohne verehrt werden, 148t sich nicht
mit Sicherheit sagen. Es ist moglich, daBl dies im 14. Jahrhundert unter Konig
Jayasthitimalla erfolgte, von dem die oben erwéhnten Chroniken berichten, er hitte die
Statuen aufstellen lassen (unter der Priamisse, dall die Identifikation der Statuen durch
Slusser und Vajracarya korrekt ist). Jayasthitimalla, der, wie oben erwihnt, ein
Ramayana und ein Balaramayana auffiihren lie, wird in der GopV fiir sein vorbildliches

Verhalten gegeniiber anderen als eine Inkarnation von Rama geriihmt.”” Die

7 Vgl. die Identifikation des lidnglich abgerundeten Gegenstandes in der rechten unteren Hand des
Biudhanilakantha Jalasayananarayana mit der bengalischen Quitte oder Belfrucht (Skt. bijapiiraka oder
bilva) bei Gail 1984: 67-69.

% Rao 1971 I: 186-195 und Banerjea 1956: 421.

% Slusser und Vajracarya 1973: 130.

0 Gail 1980/81: 181-185.

! Fiir die Ikonographie der ayudhapurusas sieche Banerjea 1956: 537 und VDhPur 111.85.13-14.

2 Slusser und Vajracarya 1973: 130.

3 GopV: folio 30a.
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Umwidmung der Statuen konnte ein Versuch Jayasthitimallas gewesen sein, seine
Legitimation als Konig religios zu untermauern, da seine Herkunft und Abstammung
nach wie vor nicht eindeutig geklirt sind.”* Wie verschiedene, die guthi des Tempels
betreffende Dokumente belegen, wurde die Visnu-Statue im Tempel spitestens ab der

Rana-Zeit als Ramacandra verehrt.”

Da die Statuen mit einer dicken Schicht von schwarzem Ol bedeckt sind, ist der Stein,
aus dem sie gefertigt sind, nicht erkennbar. Samstags morgens, vor der tidglichen
nityapija, findet die rituelle Waschung (Skt.: abhiseka) der Statuen statt. Dazu werden
die Gewinder der Visnu-Statue entfernt, was einen Blick auf ihre Gestaltung
ermoglicht.” Danach werden die Statuen in gelbe Roben gekleidet, ihre Augen mit

Silberfolie ausgelegt, ihre Lippen rot angemalt und sie werden mit Schmuck behéngt.

Im siidlichen Innenhof steht der Ramaparivara- bzw. Ramacandra-Tempel, der im Jahre
V.S. 1988 (1931 n. Chr.) von Bhima Saméer (Premierminister von 1929-1932 n. Chr.)

errichtet wurde.”’

Der Tempel beherbergt Statuen von Narayana, Sita, Laksmana,
Bharata und Hanuman. Ebenso wie in dem oben beschriebenen Rama-Tempel findet auch
in diesem die morgendliche nityapiija und das abendliche arati ohne Beteiligung der
Offentlichkeit statt. Beide Tempel sind nur zu Ramanavami ganztiigig gedffnet.

Weiterhin steht im siidlichen Innenhof ein Laksmi-Narayana-Tempel, der 1935 n.
Chr. von Vira Saméer (Premierminister von 1885-1901) gestiftet wurde.”

Viele der visnuitischen Asketen, wie die Ramanandis, Vairagis, Nagas und
Tyagis, die fiir Mahasivaratri, die groBe Nacht Sivas, zu tausenden aus allen Teilen
Indiens und Nepals zum PaSupatinatha-Tempel stromen, nutzen den siidlichen Innenhof
und die angrenzenden Gebiude als Unterkiinfte. Siidlich des Visnu- bzw. Rama-Tempels
steht ein als Ramamandir oder Vairagi-Akhara bekanntes Gebédude, das ebenfalls als

Unterkunft genutzt wird. Einige Ramanandis leben auch ganzjihrig auf diesem Areal. In

einem kleinen Gebdéude siidlich des Visnu- bzw. Rama-Tempels lebt Rama Krsna Dasa,

™ Siehe D.R. Regmi 1965 I: 346-351; Petech 1984: 127-129 und Lévi 1905 II: 232-234.

> Tandan V.S. 2056 I: 583.

76 Siehe Slusser und Vajracarya 1973a: Figure 1.

7 Siehe die Inschrift auf einer Glocke vor dem Tempel, die von Bhima Sar_néer in Jahre V.S. 1988, am
elften Tag der hellen Mondhilfte des Monats Vaisakha, fiir den Gott St Parame$vara Ramacandra gestiftet
wurde. Veroffentlicht in Tandan V.S. 2056 II: 650, no. 357. Vgl. auch Michaels 1994:102 und fiir eine
Karte des Gelandes ibid., Beiheft S. 58-59.

8 Michaels 1994: 102.
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ein Tyagi-Asket, der ein Geliibte abgelegt hat, sich nur von Milch und Milchprodukten zu
erndhren (Skt. dugdhdaharin/payovratin). Er veranstaltet tdglich devotionale Gesidnge
(Skt. bhaktibhajana). Seit einigen Jahren zédhlen zu seiner Anhidngerschaft nicht nur die

9

indo-nepalesischen Mittelschichten,” sondern auch zahlreiche Auslinder. Aus diesem

Grund hilt er oft fiir mehrere Wochen Seminare in den USA und in Europa ab.

b) Rama-Tempel zwischen Thapathali und Pacalighat

Die Ranas bauten groftenteils etwas abseits der Orte, an denen die legitimen Herrscher
ihre Heiligtiimer errichteten. Michaels schreibt in Hinsicht auf den Pasupatinatha-Tempel
- was jedoch auch auf die Palastvorplitze iibertragbar ist und die Notwendigkeit fiir die
Ranas verdeutlicht, auf alternativem Terrain zu bauen - Folgendes:*

Die Rana-Herrscher wuBlten sich der religiosen Autoritdt der Konige sehr

wohl zu bedienen und tasteten diese nicht an. Thre Stiftungsbauten sind

weitgehend auBlerhalb des Tempelbezirks zu finden, wéihrend die der Konige

den Tempel direkt oder zumindest den Tempelbereich betreffen.
Eines der neu erschlossenen Gebiete war das Areal zwischen Thapathali und Pacalighat
am Ufer der Vagmati. Unter Janga Bahadur Rana (1846-1877 n. Chr.) wurden hier
zahlreiche Heiligtiimer fiir verschiedene Gottheiten, aber auch andere Gebiude errichtet.
Er fiihrte ein, daB die jedes Jahr am Tag nach MahaSivaratri zu einem Gebidude am
Kalamocanghat in Thapathali bestellten Asketen der verschiedenen Sekten bewirtet und
beschenkt werden, eine Aufgabe, die heute der Gutht Samsthana iibernimmt, der dort ein
Biiro unterhilt.* Unweit davon befindet sich in einem Innenhof die Vairagi-Akhara, die
von Janga Bahadur Rana zu Ehren Ramanandis (lebte etwa zwischen 1400-1470 n. Chr.),
welcher der Tradition nach den gleichnamigen Asketenorden begriindete, gestiftet wurde.
Die Vairagi-Akhara ist der Ort im Kathmandu-Tal, an dem ganzjihrig die meisten
Ramanandi-Asketen leben, in der Regel jedoch maximal fiinfundzwanzig Personen.
Wihrend Mahasivaratri dient der Tempel als Unterkunft fiir die Ramanandis, die bei
diesem Anlaf die zahlenméBig stirkste Asketengruppe bilden. Ansonsten leben nur, wie

bereits erwidhnt, eine Gruppe von wenigen Ramanandi-Asketen am Ramaghat in

" Vgl. Michaels 1994: 175.
% Ibid., S. 55.
81 Ibid., S. 273-274.
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Deopatan, ein bis zwei Ramanandi-Asketen am Rama-Tempel am Ramaghat in

Bhaktapur und einer am Rama-Tempel am Hanumanghat in Bhaktapur.

Sita-Rama-Tempel am Hanumanghat

Dieser Tempel steht in einer Hauserzeile am Ufer zwischen Thapathali und Pacalighat
und wurde von Bam Bahadur Rana, Premierminister von 1856-1887 n. Chr., im Jahr V.S.
1907 (1850/51 n. Chr.) gestiftet. Zu dieser Zeit hatte sein Bruder, Janga Bahadur Rana,
das Amt des Premierministers inne. In einer Inschrift, die im Eingangsbereich des
Tempels im Boden eingelassen ist, werden die Stifter einzeln und mit ihrem, den
Dienstgraden der britischen Armee angepaBten militidrischen Rang genannt: Prime
minister and Commander-in-chief Bam Bahadur Rana, seine drei Sohne Captain Tek
Bahadur Rana, General Bam Vira Vikrama Bahadur Rana und Major Yaksa Vikrama
Bahadur Rana sowie weitere Ranas. Zusammen mit dem Tempel wurde die S1 Bam Vira
Viktesvara Guthi gegriindet. Sie hat ihren Sitz im Nachbargebdude und verwaltet den
Sita-Rama-Tempel und den nicht weit entfernten Bam Vira Vikte§vara-Tempel, ein Siva-
Heiligtum. Der jetzige Président dieser Guthi, Raj Vikrama Rana, ist ein Nachkomme der
Stifterfamilie.

Im Inneren des Tempels stehen Statuen von Rama, Sita und Laksmana. Vor dem
Tempel befindet sich auf einem Podest eine Hanuman-Statue.

Der Tempel ist ein Privattempel des Zweigs der Rana-Familie, zu dem auch Bam
Bahadur Rana gehorte, und ist fiir die Offentlichkeit nicht zuginglich. Neben dem
Jahrestag der Einweihung am siebenten Tag der hellen Mondhilfte im Monat Magha

werden in diesem Tempel Ramanavami und Krsnajanmastam1 gefeiert.

Sita-Rama-Tempel am Pacalighat
In diesem Tempel, von Janga Bahadur Rana fiir das Gotterpaar Laksmi-Narayana gebaut,
werden seit einiger Zeit Rama, Sita, Bharata und Radha-Krsna verehrt. Der kleine
einstockige Tempel ist mit einer Kuppel in Glockenform gekront. Er befindet sich in
einem baufilligen Innenhof in der Nihe des Flusses. Saroj Lamichom, der in einem
angrenzenden Haus lebt, ist als Priester fiir den Tempel zustindig. Dieser Tempel wird
von den Frauen aus der Umgebung stark besucht. An Festtagen wie Ramanavami,
Sitavivaha und im Schaltmonat Purusottamamasa kommen viele Frauen aus den
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umliegenden Vierteln, um hier die jeweiligen Geliibde (Skt. vrata) zu diesen Anlidssen zu

erfiillen.

c) Weitere Rama-Tempel in Kathmandu

Ramacandra-Tempel in Battisputalt®
Auf eine Hiigelkuppe im Stadtteil Battisputali, am alten Pilgerweg zum benachbarten
Deopatan gelegen, steht dieser Ramacandra-Tempel aus dem 19. Jahrhundert.* Der
Stifter des Tempels, Sanak Simha Lahurt Tandan Chetri (bzw. Khatri), wurde in der
ersten Hélfte des 19. Jahrhunderts im heutigen Distrikt Arghakhamchi, an der Grenze zu
Indien, geboren. Wie sein Vater ParaSurama Khatr1 diente auch Sanak Simha in der
Armee. Er wurde von Konig Rajendra Vikrama Saha (1816-1847 n. Chr.) nach
Kathmandu gerufen, wo er auf dem Geldnde des heutigen Tempels lebte. Seine sehr
guten Beziehungen zum Konigshaus kamen auch Janga Bahadur Rana zugute, als dieser
1839 n. Chr. Sanak Simhas Schwester Nanda Kumari Devi zur zweiten Ehefrau nahm.
Denn Janga Bahadur Rana war gesellschaftlich niedriger gestellt als die in Militér,
Verwaltung und am Hof zahlreich vertretenen Khatris; durch diese Heirat wurde sein
Aufstieg zum Premierminister wesentlich begiinstigt.* Sanak Simha bewies seine
Loyalitit gegeniiber Janga Bahadur Rana auch dadurch, dall er mit ihm 1857 n. Chr. in
Lucknow (im heutigen Bundesstaat Uttar Pradesh) wihrend des Aufstands auf der Seite
der East Indian Company gegen indischen Soldaten in der britisch-indischen Armee und
gegen die Grundherren von Oudh kidmpfte. Dieser Aufstand hétte der britischen
Herrschaft in Indien beinahe ein Ende gesetzt. Im Laufe seiner Karriere stieg er bis zum

commanding colonel auf, dem vierthochsten Dienstgrad in der nepalesischen Armee.®

82 Uber diesen Tempel ist eine Monographie erschienen. Sieche Michaels (ed.) 1995: A Rama Tempel in
19th-Century Nepal. History and Architecture of the Ramacandra Temple in Battisputali, Kathmandu.

% Der Legende nach sollen einst 32 Schmetterlinge (Nep. battis putali) den Thron des legendiiren Konigs
Vikrama auf diese Hiigelkuppe gebracht haben. Wenn es einen Streit unter den Anwohnern gab, nahm
einer der ortsanséssigen Kuhhirten auf dem Thron Platz und richtete anstelle des Konigs. Diese Legende
soll eine Version der Batisaputrikakatha, einer Nevari-Ausgabe der Simhasanadvatrimsatika, sein, in der
die Taten Vikramas iiberliefert sind. Ein Verweis auf die heute Battisputali genannte Lokalitit findet sich
darin nicht. Siehe Michaels 1995: 31, fn. 31.

% Siehe P.J.B. Rana 1980: 20; Sever 1993: 468 und die ausfiihrliche Beschreibung bei Michaels 1995: 24-
26.

% Michaels 1995: 23.
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Sein hoher militdrischer Rang und die ihm von Janga Bahadur Rana iibertragenen

steuerbefreiten Linderein (Nep. birtd) verhalfen ihm zu einem gewissen Wohlstand.*

Abb. 40: Ramacandra-Tempel von 1871 n.
Chr. in Battisputali/Kathmandu, Siidost-
ansicht. Foto: 2006.

Sanak Simha soll bei Erdarbeiten auf der Hiigelkuppe drei mit Goldmiinzen gefiillte
Topfe gefunden haben, was er als ein Omen betrachtete und daraufhin den Ramacandra-
Tempel baute.®”” Nach einer Inschrift auf der nordlichen Seite des Tempels wurde dieser
in V.S. 1928/S.S. 1793 (1871 n. Chr.), am siebenten Tag der hellen Mondhilfte im Monat
Vai$akha, von Sanak Simha gestiftet.*® In der nach seinem Tod verfaBten Inschrift wird
auch die Stiftung von Léndereien zur Finanzierung der laufenden Kosten des Tempels
erwahnt.

In einer weiteren Inschrift aus dem Jahre V.S. 1933/S.S. 1798 (1876 n. Chr.), am
vierzehnten Tag der dunklen Mondhilfte im Monat Asadha, wird berichtet, da8 Sanak

Simha und seine Frauen mehrere Votivtempel mit linigas gestiftet haben. Weitere lingas

8 Michaels 1995: 26.
8 Ibid., S. 27.
8 Ibid., S. 27-28. Fiir die Publikation der Inschrift siehe ibid., S. 71-73.
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und ein Votivtempel mit einer Narayana-Statue wurden im Jahre V.S. 1951/S.S. 1816
(1894 n. Chr.), am sechsten Tag der hellen Mondhiilfte im Monat Vai$akha, eingeweiht.*

Zwei weitere Inschriften iiber die Aufstellung von lirigas stammen von Tripravara
Mahakumari Devi, einer Tochter Sanak Simhas, und ihrer Familie aus dem Jahre 1922 n.
Chr. sowie von Nila Dhvaja Varmana, einem weiteren Nachkommen, und seiner Familie

aus dem Jahre 1924 n. Chr.”

Der Ramacandra-Tempel steht auf der mit Steinplatten gepflasterten Hiigelkuppe, die von
einer hohen Mauer umgeben ist. Einst stand auf jeder der vier Seiten des Gelédndes eine
dharmasala. Von diesen ehemals als Pilgerunterkiinfte genutzten Gebduden ist im
Originalzustand nur das auf der Ostseite erhalten geblieben, durch welches man das
Gelédnde betritt. Eine weitere dharmasala auf der Siidseite wurde in den letzten Jahren
neu gebaut. Die Hiigelkuppe ist iiber zwei Treppenaufgénge zu erreichen, die sich vor der
Eingangspassage treffen.

Gebaut in der sogenannten Rana-Architektur, vereint der Tempel
islamisch/mogulische und anglo/indische Stilelemente. Der zweistockige Tempel hat
einen rechteckigen Grundri. Das Hauptgebdude ist von einer horizontal ldnglichen
Kuppel gekront, die nach oben in drei Spitzen endet. An den vier Ecken des
Hauptgebidudes steht jeweils ein dreistockiger Turm. Die Tiirme sind untereinander durch
einen Umgang verbunden, der an der AuBlenseite des Hauptgebdudes entlangfiihrt. Das
Innere des Tempels ist mit zahlreichen Fresken ausgestattet, die verschiedene
Emanationen von Visnu, Figuren aus dem Ramayana, verschiedene Gotter und
Gottinnen, Rsis sowie mehrere nicht zu identifizierende Konige darstellen. Daneben
zieren verglaste Bilder mit Emanationen von Visnu und den sechszehn Yoginis sowie
Fotografien von Sanak Simha, seiner Familie und der Konigsfamilie die Winde.
Zwischen den Fresken sind Statuen, die Nymphen mit Schmetterlingsfliigeln darstellen,
angebracht. *' Das mit Kronleuchtern, goldverzierten Stuckrahmen um die Wandgemiilde

und reichlich Golddekor ausgestattete Tempelinnere erinnert an einen Palast.

% Michaels 1995: 27-28.

Y Ibid., S. 28-29. Fiir die Publikation der Inschriften siehe ibid., S. 68-71.

°! Fiir eine genaue Bestandsaufnahme der einzelnen Fresken siehe Michaels 1995: 44-45 sowie fiir die
Analyse der verwendeten Farben und der Maltechnik O.P. Yadav 2000: 19-23.
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Der hoch iiber der Stadt stehende, weithin sichtbare Tempel konnte an dieser exponierten
Stelle und in seiner auch nach auflen gestellten Pracht nur mit Billigung von Janga
Bahadur Rana errichtet worden sein. Michaels weist auf den Konflikt hin, in dem sich
Sanak Simha befunden haben muBl — die enge, ja brudergleiche Beziehung zum
Premierminister auf der einen und der ihm aus seinem Umfeld entgegengebrachte
Argwohn auf der anderen Seite. Dazu Michaels:*

...In order to provide a clear and tangible symbol of his integrity, was to
construct a large temple, by which he was able to flaunt other than secular
ends, and at the same time to justify his preferment by Janga Bahadur
Rana...The temple, in its architectural style and adornment, became a kind
of palace in stone, like those the Rana lords built, in conformance with a
pattern familiar in South Asia...the message being that gods, particularly
Rama, are kings, and kings are gods.

Nachdem ein grofler Teil der minnlichen Nachkommen Janga Bahadur Ranas 1885 n.
Chr. von einem anderen Zweig der Rana-Familie in einem Massaker umgebracht worden
war, begaben sich die iiberlebenden Verwandten ins Exil nach Indien, mit ithnen Sanak
Simha. Er soll im hohen Alter nach Kathmandu zuriickgekehrt sein, hatte jedoch Besitz,
Macht und Ansehen verloren. In der Folgezeit wurden Statuen und
Einrichtungsgegenstinde aus dem Tempel entwendet und der Tempelbetrieb eingestellt.
Die zum Tempel gehorenden Lindereien fielen den Enteignungen in Zuge der
Landreformen zum Opfer.”

In den Jahren zwischen dem Erscheinen der bereits erwidhnten Monographie iiber
den Ramacandra-Tempel und meinem Forschungsaufenthalt in den Jahren 2004/05 hat
sich die Situation am Tempel grundlegend geidndert. Das Gelidnde mit all seinen Tempeln,
Gebiduden, der Pflasterung und der Treppenaufginge wurde renoviert und zum Teil neu
bebaut. Erméglicht wurde das durch die Koordination des Sri Ramacandra Mandir
Jirnoddhara evam Samvarddhana Samiti (Komitee zur Renovierung und Forderung das
Ramacandra-Tempels), welches 1991 n. Chr. auf Bestreben von Govinda Tandan, einem
indirekten Nachkommen Sanak Simhas, mit dem Ziel gegriindet wurde, den bis dato
privaten Tempel fiir die Offentlichkeit zuginglich zu machen, Spenden zu sammeln und
das Gelédnde zu sanieren. Damit tritt das Komitee an die Stelle der vormals existierenden

guthis, die sich iiber die Einnahmen aus den Landstiftungen finanzierten.

9 Michaels 1995: 64.
3 Ibid., S. 32.
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In der Anfangszeit wurden 180 Haushalte aus der Umgebung im Rotationsprinzip mit der
Durchfiihrung von nityapiija und arati betraut. Das Geldnde wurde erst gereinigt und, als
Spenden der Anwohner und Mitglieder des Komitees eingingen, Schritt fiir Schritt
saniert. Das Ergebnis dieser Eigeninitiative erstaunt und 148t fiir andere Heiligtiimer
hoffen.

Seit circa sechs Jahren kommen zahlreiche Anwohner téglich zum Ramacandra-
Tempel und zu den auf dem Gelidnde stehenden Heiligtimern. Zu Ramanavami,
Krsnajanmastami, Sivaratri und Sitavivaha erscheinen auch Besucher aus anderen
Stadtteilen. Besonders zu Ramanavami stromen inzwischen hunderttausende Menschen
zum Tempel; im Jahre 2005 n. Chr. auch zum ersten Mal Konig Jiianendra Vira Vikrama
Saha und Konigin Komala Rajya Laksmi Devi.

Am Tempel finden wochentlich religiose Veranstaltungen statt: dienstags triagt der
in Nepal beriihmte Singer Sri Uday Khanal devotionale Lieder (Skt. bhaktibhajana) vor
und samstags nach der nityapija hilt Acarya Sri Khemraj KeSavasaranajyu, ein
Nimbarka-Asket, der einmal wochentlich im Radio Nepal ein religioses Programm leitet,
Unterweisungen aus der Bhagavadgita ab, untermalt mit devotionalen Liedern.

Das Komitee gibt jdhrlich eine Broschiire heraus, in der die Aktivitidten des letzten
Jahres auf dem Geldnde dokumentiert sind. Jeder Spender wird darin namentlich
aufgefiihrt, die Namen der Spender hoherer Betrdge werden auf einer groBen Steintafel
hinter dem Tempel aufgelistet. Im Jahre 2006 n. Chr. verdffentlichte das Komitee einen

Sammelband iiber diesen Tempel.”

Ramacandra-Tempel im Jaisidevala-Tol

Der Ramacandra-Tempel befindet sich in einem Innenhof, gleich neben dem im
angrenzenden Stadtteil Maru-Tol stehenden Laksminarayana-Tempel, der von einem
Minister namens Laksminarayana Jos§1 im Jahre 1688 n. Chr. fiir den Gott Jage§vara
Mahadeva — genannt Jaisidevala - gebaut wurde. Seitdem ist der Stadtteil unter dem
Namen Jaisidevala bekannt; der frithere Name Lhuga bzw. Lhiighah wird noch alternativ
verwendet.”

Auf der Riickseite des Ramacandra-Tempels ist eine Inschrift auf einer

Kupferplatte angebracht, in der erwihnt wird, da der Tempel von Dithadharma Simha

% Dhakal V.S. 2062: Battisputalisthita Sriramacandramandirko itivrtta.
% J.C.Regmi V.S. 2051: 156.
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aus dem Jaisidevala-Tol im Jahre 1864 n. Chr. (V.S. 1921 Karttika $ukla navami)®
gestiftet wurde. Fiir die Durchfiihrung der téglichen Ritualhandlungen und der
Programme an Festtagen sowie zu besonderen Anldssen wurde die Ramacandra Nijt
Guth1 gegriindet. Heute ist der Tempel unter der Verwaltung des Guthi Samsthana. Die
Nachkommen von Premnarayana Simha, dem Bruder des kinderlos gebliebenen
Griinders, haben ihren Familiennamen in Srestha gedndert und leben auch heute noch in

den angrenzenden Gebduden.
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Abb. 41: Ramacandra-Tempel von 1864 n.
Chr. in Jaisidevala/Kathmandu, Ostansicht.
.. Foto: 2004.

Der einstockige, quadratische Tempel hat eine Grundflidche von circa 3,3 x 3,3 Meter.
Der Unterbau ist im Stil eines Pagodentempels gehalten, mit Ziegelmauern,
holzgeschnitzten Tiirrahmen und -stiirzen sowie einer forana iiber jeder der drei
Eingangstiiren auf der Vorderseite. Uber dem Unterbau wolbt sich eine glockenférmige
Kuppel. Auf den geschnitzten Dachstreben sind die dasavatara und einige andere

Gottheiten dargestellt: auf der Ostlichen Seite: Matsya, Kurma, Varaha und Vamana;

% Das Datum in der Inschrift ist in Vikrama-, Nepala- und Saka-Samvat angegeben: ...Sake 1986 Sri
Vikramaditya Samvat 1921 Sri Sankhadhara krata Nepalt Samvat 985 Kartika sukla navasimsaumvaraka

din...
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siidlich: ParaSurama, Rama, Balarama und Krsna; westlich: Buddha, Kalkin, Gane$a und
Siva und auf der nordlichen Seite: Indra, Brahma, HariSankara und der Heilige
Visvamitra. Im Kultraum befinden sich die Statuen von Rama, Sita, Laksmana,
Satrughna und Bharata. Vor dem Tempel steht eine Statue von Hanuman auf einem
Podest und nordlich vom Tempel ein linga.

Der Priester des Tempels, Sridhara Rajopadhyaya aus dem Stadtteil Kindol, fiihrt
morgens die nityapiija durch, zu der nur Besucher aus der unmittelbaren Umgebung
kommen. Am Ramacandra-Tempel werden die Feste Ramanavami und Krsnajanmastami
begangen. An den ekadasi-Tagen und besonders zu Haribodhiniekadasi finden spezielle
religiose Programme statt, an denen auch Bewohner der benachbarten Viertel

teilnehmen.

6.3. Rama-Tempel in Bhaktapur

Die drei Rama-Tempel in Bhaktapur wurden in der ersten Hilfte des 20. Jahrhunderts
gebaut, vermutlich dem Trend in Kathmandu folgend. Zwei dieser Tempel stehen am
Ufer des Flusses Hanumante, an dem im NepM eine Episode aus dem Ramayana

angesiedelt ist. Ein dritter wurde mitten in der Stadt errichtet.

a) Rama-Tempel am Ramaghat

Der am siidlichen Rand von Bhaktapur, nahe dem Ufer des Hanumante-Flusses gelegene
Rama-Tempel wurde im Jahre V.S. 1983 Caitra Sukla navami (Mairz/April 1927)
eingeweiht, wie es in einer Inschrift auf einer Messingplatte vermerkt ist, die an einem
Gebidude neben dem Tempel angebracht ist. Der Erbauer des Tempels war Krsnaman
Kumar Prajapati aus dem Topferviertel Talaco, das oberhalb des Tempelgelidndes
beginnt. Er gehorte zur Kaste der Topfer (Nev. Kuma, Nep. Prajapati) und war
Blumenlieferant fiir den Simha Darbar-Palast in Kathmandu. Es wird berichtet, dal} er
von den Ranas sehr geschitzt wurde und sie ihm, als Beweis ihrer Gunst, groBere

steuerbefreite Landereien (Nep. birta) zwischen Bhaktapur und Thimi (ein Ort circa 2 km
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von Bhaktapur entfernt) beiderseits des Hanumante-Flusses iiberlieBen. Die Einnahmen
aus diesen Lindereien ermoglichten es Krsnaman Kumar Prajapati, den Rama-Tempel zu
bauen und zu unterhalten sowie mehrere Steinbriicken iiber den Hanumante-FluB3 zu
stiften. Von ithm und seinen drei Briidern stammen heute circa 700 Nachfahren ab, die
groftenteils im Viertel Talaco leben. Der Rama-Tempel ist ein Privattempel der in
Talaco lebenden Prajapatis und wird fast ausschlieBlich von diesen besucht.”

In dem einstockigen Tempel befinden sich Statuen von Rama, Sita und Laksmana.
Im Tempelhof stehen zwei Siva—Tempel, eine Hanuman-Statue auf einem Podest, Statuen
der Stifterfamilie, eine Statue des ersten mahant Ramadayal Dasa, Statuen von Narayana,
Krsna, Venugopala und Garuda sowie ein liriga. Auf der siidostlichen Seite des
Tempelhofs befindet sich das Vairagimatha, ein Gebaude, das der mahant und seine Frau

bewohnen. Ein angrenzendes Gebédude gehort zu einer Schule, die den Innenhof als

Pausengelinde nutzt.

ran
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Abb. 42: Rama-Tempel von 1927 n. Chr. am
Ramaghat/Bhaktapur, Stidwestansicht. Foto: 2006.

7 Diese Angaben stammen aus Interviews, die ich wihrend meiner Feldforschung 2004-2005 mit
Nachfahren von Krsnaman Kumar Prajapati in Talaco gefiihrt habe.
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Der erwihnten Inschrift zufolge wurde eine guthi gegriindet, die sich um die Verwaltung
des Tempels kiimmerte und sich durch Einnahmen aus den gestifteten Lédndereien
finanzierte. Ein Vairagi-Asket aus Ayodhya namens Ramadayal Dasa wurde als mahant
eingesetzt. Daneben sind in der Inschrift die verschiedenen Feste und Rituale aufgelistet,
die am Tempel stattfanden und zum Teil auch heute noch zelebriert werden. Die
Tempelldndereien wurden im Zuge der Landreformen enteignet. Heute finanziert sich der
Tempel nur von den Spenden der Besucher. Der jetzige mahant, ein Ramanandi-Asket
namens Arjuna Dasa Vaisnava, ist ein Schiiler von Ramadayal Dasa.

Am Tempel fiihrt der mahant morgens nityapiija und abends arati durch, wobei
besonders zur Zeit der nityapiija sehr viele Menschen aus der nahen Umgebung kommen;
auch findet jeden Morgen ein bhajan-Programm im Tempelhof statt. Die wochentlich
durchgefiihrten Programme werden ebenfalls unter reger Beteiligung der Anwohner
abgehalten: freitags Verehrung von Krsna mit Rezitationen und bhajan-Programm und
samstags fiir Rama. Spezielle Programme finden auch an den ekddasi-Tagen statt.
Daneben werden die Feste Ramanavami, Sitdjayanti, Sitavivaha, Krsnajanmastami,

Radhajayanti und Hanumanjayanti gefeiert.

b) Rama-Tempel am Hanumanghat

Dieser Rama-Tempel steht im Siiden Bhaktapurs, am Zusammenflu3 der Fliisse
Hanumante Khola und Brahmayani Khola am Hanumanghat. Im NepM wird dieses
Geldnde mit dem am Virabhadra-Zusammenflu gelegenen Hanumattirtha identifiziert,
an dem Hanuman eine Rast einlegte, nachdem er einen Gipfel des Himalaya abgebrochen
hatte, um ihn Rama zu bringen. Laksmana, der im Kampf zwischen Rama und Ravana
todlich verwundet wurde, kann nur durch ein zauberkriftiges Heilkraut geheilt werden,
welches allein im Himalaya zu finden ist. Hanuman iibernimmt die Suche und fliegt zum
Himalaya. Da er aber nicht sicher weil}, welches Heilkraut er bringen soll, bricht er einen

ganzen Berg ab und bringt ihn zu Rama, woraufhin Laksmana gerettet wird.
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vada ca raghunathena sagare setubandhanam /

karttavyam vayutanayas tada ‘gatya himalayam // 15 //

utpatya himavac chrngam dorbhyam adaya marutih /

virabhadrasangame ‘tisrantah samsthapya tam girim // 16 //

samsthapya tu mahalingam namna hanumadisvaram /

visramya salilam pitva dorbhyam adaya tam girim // 17 //

vihaya sagatih sighram hanuman vayunandanah /

tatah prabhrti tajjatam hanumattirtam uttamam // 18 // (NepM 3.15-18)%

Und als Raghunatha (Beiname Ramas) im Ozean eine Briicke bauen mufte,
ging der Sohn des Windes (Beiname Hanumans) zum Himalaya. Nachdem
Maruti (Beiname Hanumans) den Gipfel des Himalaya abgebrochen und in
die Arme genommen hatte, stellte er den Berg sehr ermiidet am Virabhadra-
Zusammenfluf3 ab. Nachdem er aber den Mahalingam abgesetzt hatte,
[erhielt dieser] den Namen HanumadiSvara. Hanuman, Sohn des Windes,
dessen Flug durch die Luft schnell ist, ruhte sich aus, trank Wasser und
nahm den Berg [wieder] in die Arme. Seitdem gibt es dieses vorziigliche
Hanumattirtha.

Durch die Identifikation des Hanumanghat mit dem Virabhadra-Zusammenfluf3 wird
dieser Ort im NepM gleich zweimal mit dem Ramayana in Verbindung gebracht: In der
Episode von Hanuman sowie in der weiter oben genannten Episode, die iiber das
Verfassen des Ramayana durch Valmiki berichtet. Am Ufer des Hanumanghat stehen ein
als Hanumante$vara bekanntes linga und ganz in der Nihe, unter einem groBlen

Pipalbaum, ein kleiner Valmike§vara-Tempel.

Der Rama-Tempel wurde 1932 n. Chr. von DeviSankara Manandhar aus dem Stadtteil
Tacapal/Bhaktapur errichtet. Da er keine Nachkommen hatte, verduflerte nach seinem
Tod die Familie den Besitz und zog nach Kathmandu. Der einstockige Tempel im
Pagodenstil beherbergt die Statuen von Rama, Sita und Laksmana. Auf einem Podest vor
dem Tempel befinden sich eine Statue von Hanuman und Statuen der Stifterfamilie. Die
Winde eines benachbarten, ehemals als Pilgerunterkunft genutzten Gebidudes sind vor
einigen Jahren mit Malerein, die Szenen aus dem Ramayana darstellen, verziert worden.
Im Tempelhof stehen auBBerdem mehrere kleine linigas, Statuen von Rama, Sita, Sarasvati
und zwei Statuen von Svami M. Sitarama Dasa, ein ehemaliger mahant dieses Tempels.

Einige Meter westlich des Tempels befindet sich ein kleiner Schrein, der die car dham,

% Acharya 1992: 37.
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die vier heiligsten Wallfahrtsorte Indiens reprisentiert. Auf den vier Seiten stehen in

Nischen die Statuen von Badrinatha, Dvarikanatha, Jagannatha und Ramesvara.

Abb. 43: Rama-Tempel von 1932 n. Chr. am Hanumanghat/Bhaktapur, Nordostansicht. Foto: 2005.

Der Tempel untersteht nicht dem Guthi Samsthana und es hat sich bisher auch kein
Komitee gegriindet. Der Tempelbetrieb wird ausschlieBlich von Spenden aus der lokalen
Bevolkerung aufrechterhalten. In einer Inschrift aus dem Jahr V.S. 2028 (1981 n. Chr.)
heiBt es, ein Sri Herabahadur Tamrakar habe zusammen mit seiner Frau Lalamaya in der
Filiale der Nepal Bank in Bhaktapur ein Guthaben angelegt, aus dessen Zinsen die
Durchfithrung der tédglichen nityapiija finanziert werden soll. Sie stifteten auch die
Statuen der dasavatara Visnus, die sich in einem kleinen gemauerten und iiberdachten
Gebiude nahe dem Tempel befinden.

Die dreimal tiaglich stattfindende pija wird von den fiir die Heiligtiimer am
Hanumanghat zustindigen Priestern, derzeit Damodara Sarma und seinem Sohn Gopal,
durchgefiihrt. Bis zu seinem Tod vor einigen Jahren war Svami M. Sitarama Dasa, ein

Ramanandi-Asket, fiir den Rama-Tempel zustindig. Am Tempel finden jeden
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Dienstagabend Rezitationen aus dem Ramayana und ein bhajan-Programm statt. Im
Monat Karttika werden ebenfalls Rezitationen und bhajan-Programme abgehalten, an
denen auch Besucher von auflerhalb Bhaktapurs teilnehmen. Daneben werden am Tempel

die Feste Ramanavami und Sitavivaha begangen.

¢) Ramajhopadi-Tempel

Dieser Tempel steht auf dem zentralen Platz im Stadtteil Golmadhi, an der
Verbindungsstrale von Ober- und Unterstadt. Der einige Jahre vor dem grof8en Erdbeben
1934 n. Chr. von Ramakaptan Mila aus dem Viertel Sukudhvakha gestiftete Tempel
wurde durch die Katastrophe vollig zerstort und 1965 n. Chr. von seinem Sohn
Kirtibahadur Mula, dessen Frau BhuvaneSvari Mila und einem gewissen Ramadasa Mila
wieder aufgebaut. Die Griindungsinschrift soll bei dem Erdbeben verloren gegangen sein.

Im Tempel befinden sich groBle Statuen von Narayana, Rama, Sita, Laksmana
sowie kleine von Hanuman und Radha-Krsna.

Morgens finden die nityapiija und abends arati durch den Priester Kirtinatha
Misra statt, zu denen zahlreiche Menschen aus der nahen Umgebung zum Tempel
kommen. Jeden Morgen trifft sich der ,,Ramajhopadi Bhajana Mandala“, eine Gruppe
von derzeit fiinfundsechzig Musikern, zum bhajan-Programm. Die Musiker spielen auch
zu den an diesem Tempel begangenen Festen Ramanavami, Sitavivaha und

Krsnajanmastami.

Zu Ramanavami am neunten Tag der hellen Mondhilfte im Monat Caitra (Mérz/April)
treffen sich morgens einige hundert Frauen an diesem Tempel, welcher der
Ausgangspunkt der folgenden Ramapuja ist. In deren Verlauf werden die Rama-Tempel
der Stadt, alle offentlichen Rama-Statuen und das Valmike$varalinga am Hanumanghat
aufgesucht und verehrt. Die Ramapuja ist ein Beispiel fiir die Integration eines neuen
Kultes in das religiose Gefiige Bhaktapurs, einer Stadt, in der fast jedes Heiligtum auf die
eine oder andere Weise im Verlauf einer der zahlreichen in dieser Stadt durchgefiihrten
Prozessionen aufgesucht wird. Die Ramapuja wurde erst nach dem Wiederautbau des
Ramajhopadi-Tempels im Jahre 1965 n. Chr. ins Leben gerufen und in den ersten Jahren
nur von den Musikern des Ramajhopadi Bhajana Mandala und einigen wenigen

Bewohnern des Stadtteils Golmadhi unternommen. Im Laufe der Jahre stieg die Anzahl
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der nun zumeist weiblichen Teilnehmer jedoch stark an. Das hingt vermutlich zum einen
damit zusammen, daB sich Frauen seit einigen Jahren verstiirkt in der Offentlichkeit, auch
auBerhalb ihres Stadtteils zeigen, und zum anderen mit den seit einiger Zeit in Bhaktapur
zu empfangenden Fernsehprogrammen. Besonders zu Ramanavami werden auf den
indischen Kanilen die beliebte Serienverfilmung des Ramdayana, Ubertragungen aus

Ayodhya und andere, dem Anlal} entsprechende religiose Programme, ausgestrahlt.
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Karte 3: Der Verlauf der Prozession zu Ramnavami in Bhaktapur, bei der neunzehn Statuen und Bildnisse
von Rama, Rama mit Sta sowie Hanuman aufgesucht werden. Ausgangsort ist der Ramajhopadi-Tempel in
der Innenstadt von Bhaktapur.

Neben Kathmandu und Bhaktapur wurden auch an einigen wenigen anderen Orten im
Kathmandu-Tal Rama-Tempel gebaut. In Patan wurde — im Gegensatz zur Fiille der
Krsna-Tempel - fiir Rama nur ein einziger Tempel errichtet. Dieser kleine Kuppelbau
steht mit einem angegliederten Gebidude, das ehemals als Pilgerunterkunft (Skt.
dharmasala) diente am Rajatirtha und wurde im 19. Jahrhundert von der Familie eines

gewissen Narayana Bhakta Mathema aus Patan gestiftet; er ist heute weitgehend in
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Vergessenheit geraten. Der Bau der Pilgerunterkunft 148t darauf schlieBen, dal diesen
Tempel einst Pilgern und Asketen aufsuchten.

In Jhaukhel, auf dem Weg zwischen Bhaktapur und Thimi, findet man eine kleine,
zweistockige Pagode aus der zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts. Dieser Tempel
beherbergt Statuen von Rama, Sita und Laksmana. Eine Hanuman-Statue steht vor dem
Tempel.

Ein weiterer Rama-Tempel wurde im Jahre V.S. 2025 (1968/69 n. Chr.) in
Dhulikhel, einer kleinen Stadt circa 34 km 0stlich von Kathmandu, im Stadtteil
GoukhureSvarasthana gestiftet. In diesem Tempel, errichtet im Kragkuppel-Stil, stehen
Statuen von Rama, Sita und Laksmana.

In einem ehemals Ramajhopadi gewidmeten Tempel im Stadtteil Salkha von
Sankhu, einer Stadt circa 12 km 0stlich von Kathmandu, wird heute Krsna verehrt. Der
Tempel stammt aus dem 20. Jahrhundert; in seinem Inneren befindet sich eine Statue von
Venugopala, der von zwei Gopis flankiert ist.

Derzeit wird in Naikap, circa 4 km westlich von Kathmandu, am Visnudevi-
Tempel ein Rama-Tempel gebaut, der von einem Komitee finanziert wird, das mit

Spendengeldern bereits das gesamte Areal renoviert hat.

6.4. Resiimee

Zusammenfassend 4Bt sich feststellen, dall, obwohl das Ramayana bereits in der
Licchavi-Zeit im Kathmandu-Tal bekannt gewesen war, es keinen nachweisbaren Kult
um Rama gab. In der Thakuri- und in der Malla-Zeit wurden das Ramayana sowie sich
darauf beziehende Literatur und Dramen in Manuskripten kopiert, zum Teil auch
illustriert. Die Auffiihrungen von Dramen waren Bestandteil des hofischen Lebens.
Hinweise auf Rama-Tempel im Kathmandu-Tal fehlen aus dieser Zeit. Ab wann die von
Visnugupta in dem heute als Ramacandra-Tempel bekannten Tempel in Deopatan
aufgestellte Statue als Rama verehrt wurde, kann nicht abschlieend gekliart werden. Bis
auf diesen Ramacandra-Tempel und den noch im Bau befindlichen Tempel in Naikap

stammen die hier diskutierten Rama-Tempel ausschlieBlich aus der Rana-Zeit.
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Die Errichtung von Rama-Tempeln in Kathmandu wihrend der Rana-Zeit erklért sich vor
dem Hintergrund der herrschaftslegitimierenden Aktivitdten der Rana-Premierminister in
Janakpur, dem Zentrum des Ramaismus in Nepal. Janakpur ist heute eine Kleinstadt, die
7 km von der Grenze zum indischen Bundesstaat Uttar Pradesh liegt. Diese moderne
Stadt soll sich an der Stelle des antiken Janakpurs befinden, des Sitzes der Vaidehi-
Dynastie, die in Mithila wihrend des Satya-, Treta- und Dvapar-Weltzeitalters regierte.
Hier soll der Vaidehi-Konig Janak die neugeborene Sita in einer Ackerfurche gefunden
und als seine Tochter aufgezogen haben. Als Sita ins heiratsfihige Alter kam, wurde sie
in Janakpur mit Ramacandra, den Kronprinzen von Ayodhya, verheiratet. Jedes Jahr zu
Sttavivaha, am 5. Tag der hellen Mondhilfte im Monat Marga, treffen mehrere
hunderttausend Menschen aus Indien und Nepal in Janakpur ein, um das Fest der
Hochzeit von Sita und Rama zu begehen. Zu diesem Anlal bringen Ramanandis aus
Ayodhya den Briutigam Rama in Gestalt einer transportablen Statue zum berithmten
Janaki-Tempel nach Janakpur. Mit etwas weniger Beteiligung wird dort auch am 9. Tag
der hellen Mondhilfte im Monat Caitra Ramanavami gefeiert. Der Ausbau von Janakpur
zum Pilgerzentrum erfolgte erst im 18. Jahrhundert. Burghart schreibt dazu:*

The story of Janakpur, as told by its ascetics, bards, and pandits, does not
start up again untli the early eighteenth century when several itinerant
Ramavat ascetics, passing through the Terai lowlands of northern Mithila
(present-day Dhanusa District, Nepal), were blessed by Ram and Sita with
visions of Janakpur.

Der Ausbau von Janakpur, auch Janakpurdham genannt, mufl vor dem Hintergrund der
sich im 14. Jahrhundert in Nordindien ausbreitenden Rama-Verehrung betrachtet werden.
Ramananda, der von ungefihr 1400-1470 n. Chr. gelebt haben soll,' war ein
Hauptvertreter der Rama-Verehrung und zog der erotisch und zum Teil ekstatisch
gepriagten Radha-Krsna-Verehrung die sittsamere Verehrung von Sita-Rama vor.
Ramananda selbst wollte wohl keinen Asketenorden griinden, Reformbewegungen sind
spiter von seinen Jiingern ausgegangen.'”’ Der Ramanandi-Asketenorden fiihrt seine
Tradition auf Ramanandi zuriick und iibernahm dessen Namen, was die gro3e Bedeutung
dieser Personlichkeit auf seine Jiinger verdeutlicht. Im 16. und 17. Jahrhundert suchten
die Ramanandi-Asketen nach Orten, an denen sich Gott Rama in friilheren Weltzeitaltern

aufgehalten haben soll. Im 17. Jahrhundert ,.entdeckten* sie Citrakuta im Vindhya-

% Burkhart 1985: 123. Siehe auch Gonda 1963 II: 165-177.
1% Farquhar 1920: 323.
" Fiir die Griindung des Ramanandi-Asketenordens siehe Burkhard 2004: 227-250.
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Gebirge, wo sich Rama wihrend seines Exils von Ayodhya aufgehalten haben soll.
Dieser Ort entwickelte sich zu einem bedeutenden Pilgerzentrum. Ayodhya, Ramas
Geburtsort und Hauptstadt seines Reiches, wird seit vielen Jahrhunderten von Asketen als
Pilgerort aufgesucht.

Der miindlichen Uberlieferung zufolge war es ein §ivaitischer Dasanami-Asket
namens Caturbhuj Giri, der Anfang des 17. Jahrhunderts auf dem Gebiet des spéteren
Pilgerzentrums Janakpur Statuen von Rama und seinen drei Briidern, Sita,
Laksminarayana und den Das$avatara ausgrub, nachdem ihm Gott Rama im Traum

erschienen war.'”

Als im 18. Jahrhundert Ramanandi-Asketen nach Janakpur kamen,
fanden sie an dem fiir sie heiligen Ort der Rama-Sita-Verehrung Tempel von Siva und
Durga vor. Das Land rings um das damalige Dorf Janakpur wurde von den Dasanami-

Asketen verwaltet, die dort bereits mehrere Kloster errichtet hatten. '

Das Gebiet um Janakpur lag im 17. Jahrhundert entlang der politischen EinfluBsphéren
der Konigreiche Makvanpur und Gorkha im Hiigelland sowie der Herrschaftsgebiete der
Darbhamga und der East India Company im Flachland. Ab Mitte des 17. Jahrhunderts
versuchten die Konige von Makvanpur, ihre Grenze durch die Vergabe von Pachtland an
die in Janakpur gegriindeten Kloster des Dasanami-Ordens zu stabilisieren. Die Ertrige
aus den Lindereien sollten der Verehrung von Rama, Sita und Hanuman dienen.'®

1816 n. Chr. wurde Janakpur von den Gorkhas in das Konigreich Nepal
eingegliedert. Doch schon vorher machten die Gorkhas ihren Einflu auf Janakpur
geltend. Rana Bahadur Saha ernannte 1792 n. Chr. den Vorsteher des Janki-Klosters,
welches dem Ramanandi-Orden gehort und stiftete dariiberhinaus Land. Auch sein
Nachfolger Girvana Yuddha Vikrama Saha stiftete 1807 n. Chr. Land. Zwischen 1810
und 1812 n. Chr. bestitigte er die Nutzungsrechte der von den Sena-Konigen
Makvanpurs an die Asketenorden gestifteten Linderein. Die Ertrige aus diesen sollten
fiir die Verehrung des Affengottes Hanuman verwendet werden.'” Nach Burkhard
fiihlten sich die militidrisch ambitionierten Gorkhas besonders von dem kidmpferischen

und heroischen Affengott Hanuman angesprochen.'*

192 Burkhard 1978: 259.

193 1bid., 1985: 124.

104 Ibid. 1978: 259 und 264.
195 1bid., S. 266 und 272.

19 1bid., S. 272.
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Die Vergabe von Nutzungsrechten an Lédndereien durch die Gorkhas an die Kloster in
Janakpur horte gegen 1816 n. Chr. auf, als weitere Expansionen des Konigreiches Nepal
durch die Chinesen und die East India Company gestoppt wurden. Danach titigten die
Sahas und die Rana-Premierminister nur noch kleinere Landschenkungen zum Unterhalt
von Sanskrit Colleges, Pilgerunterkiinften und Garkiichen.'”” Auch im 19. Jahrhundert
nahmen die Herrscher in Kathmandu, besonders die machthungrigen Rana-
Premierminister, EinfluB} in Janakpur. Sie vergaben und bestétigten Nutzungsrechte an
Lindereien und hatten EinfluB auf die Ernennung von Abten.'®

Janga Bahadur Rana befand sich auf der Riickreise von Janakpur nach
Kathmandu, als er 1877 n. Chr. starb. Er hielt sich wegen der Bestitigung alter

Landnutzungsrechte in Janakpur auf.'®”

Die Errichtung der Rama-Tempel im Kathmandu-Tal erfolgte in einer Zeit, als die Rama-
Verehrung in Nepal unter Patronage der herrschenden Rana-Premierminister stand. Das
Kathmandu-Tal bietet ungiinstige Vorraussetzungen fiir die Ansiedlung von Ramanandi-
Asketen und damit einhergehend fiir einen von diesen ausgehenden Einflul auf die
religiose Ausiibung der Bevolkerung. Es ist weder ein Pilgerort fiir die Verehrung von
Rama und Sita noch liegt es auf einer diesbeziiglichen Pilgerroute. Der dauerhaften
Ansiedlung einer groferen Anzahl von Ramanandi-Asketen stehen der Wegfall der
koniglichen bzw. politischen Patronage und die — auch daraus resultierende - mangelnde

Unterstiitzung durch Spenden aus der Bevolkerung entgegen.

Ramaismus in Nepal ist eine neue Erscheinung, die noch in ihren Anfingen steckt. Die
Entwicklungen am Ramacandra-Tempel in Battisputali und die Ramapuja in Bhaktapur
schaffen Aufmerksamkeit und riicken Rama ins offentliche BewuBltsein, nicht zuletzt
infolge der Ausstrahlung dieser Aktivititen im nepalesischen Fernsehen. Uber die
weitere Entwicklung kann nur spekuliert werden. Ich gehe davon aus, da} sich der
Ramacandra-Tempel in Battisputali zu einem im Kathmandu-Tal bekannten Zentrum des
Ramaismus herausbilden wird und damit moglicherweise die Errichtung weiterer Rama-

Tempel an anderen Orten anregt.

197 Burkhard 1978: 273.
198 Ibid. 1981: 1-22.
19 Ibid., S. 12.
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7. Feste

In diesem Kapitel werde ich verschiedene im Kathmandu-Tal zelebrierte Feste niher
beschreiben, die zu Ehren von Visnu oder einen seiner Avataras begangen werden.
Aufgrund der groBen Fiille von visnuitisch gepriagten Festen, die im Kathmandu-Tal

begangen werden, kann hier nur eine Auswahl wiedergegeben werden.

Die aufgezihlten Feste sind nach dem nepalischen Kalender aufgefiihrt, der im Monat
Vaisakha (April/Mai) beginnt und im Monat Caitra (Mirz/April) endet. Die Monate
orientieren sich am Mondkalender und sind in eine helle und eine dunkle Mondhilfte

eingeteilt, wobei der jeweilige Mondmonat mit der dunklen Mondhilfte beginnt.

Fiir die Klassifizierung der im Kathmandu-Tal stattfindenden Feste wurden verschiedene
Kategorien aufgestellt. Im Folgenden solle drei dieser Klassifizierungsmodelle
vorgestellt werden:

Michaels unterscheidet zwischen drei Kategorien von Festen und Prozessionen:'

1. Newarische Stadtfeste, bei denen Tempelwagen oder Prozessionstragen eingesetzt
werden und die eng mit dem Erntezyklus verbunden sind. Sie werden
iiberwiegend von der newarischen Bevolkerung und tantrischen Karmacarya-
Priestern zelebriert und sind soziale Ereignisse, die zur Identitit und Abgrenzung
einer Stadt beitragen.

2. Feste, in denen Gotter mit Geliibden und reinen Verehrungsformen gefeiert
werden. Bei diesen Festen steht der Einzelne im Vordergrund und weniger die
Stadt und ihre Bevolkerung, auch wenn sie von vielen gleichzeitig zelebriert
werden. An ihnen sind iiberwiegend indo-nepalesische Bevolkerungsgruppen und
brahmanische Priester beteiligt.

3. Diese Kategorie unterscheidet sich von der zweiten dahingehend, dall die
Zeitpunkte fiir die Feste nicht kalendarisch, sondern nach dem Geburtshoroskop

des jeweiligen Veranstalters festgelegt werden.

! Michaels 1994: 35.
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Gutschow unterscheidet drei Kategorien, denen die rdumliche Dimension der Feste

zugrunde liegen:?

1.

Drei Arten von Umgehungen - raumumgreifende Prozessionen: a) Die
pradaksina, die heilige Umgehung der Stadt, eines festgelegten Gebiets im Sinne
von Abgrenzung, b) die heilige Umwandelung im Sinne von Integration rdumlich
heterogener Bereiche und c) die heilige Umwandelung im Sinne einer Begehung
der Stadt, die einem komplexen Weg folgt und bei der eine grofe Anzahl
dhnlicher Objekte in einen rituellen Zusammenhang gestellt werden.

Lineare Prozessionen verlaufen von einem festgesetzten Punkt auf ein Ziel, an
dem die Gottheit zum Beispiel den Prozessionswagen verldBt, der als leere Hiille
zum Ausgangsort zuriickkehrt.

Zentrifugale Prozessionen, die ihrem Charakter nach Reinigungs- und
Erneuerungsrituale sind, bei denen das Verunreinigende oder Bedrohende auf

festgesetzten Wegen aus dem Ort geschafft wird.

Toffin unterscheidet die Newar-Feste im Kathmandu-Tal nach vier Kategorien, denen

sowohl rdumliche als auch zeitliche Kriterien zugrunde liegen:*

1.

Lokale, in einer geschlossenen Ortschaft zelebrierte Feste (Stadtfeste), denen eine
eigene Mythologie zugrunde liegt, die auf eine bestimmte Art und Weise
durchgefiihrt werden und die fiir die Gemeinschaft identitétsstiftend sind.

Feste, die talweit in allen von Newars bewohnten Orten zelebriert werden und die
fiir die Newars identitétsstiftend sind.

Feste, die in einem bestimmten Stadtteil oder —viertel durchgefiihrt werden.

Die zu bestimmten Zeiten durchgefiihrten Ahnen- und Totenrituale sowie

hiusliche Rituale, die von der Familie oder dem Clan durchgefiihrt werden.

Die in dieser Arbeit untersuchten Feste sind Prozessionen (die CamgunarayanakalaSa-

Prozessionen, die Narasimha-Prozession, die Krsnapuja und die Pilgerfahrt an

Haribodhiniekadasi), ein talweit begangenes Fest (Krsnajanmastami), die Tidnze im

Monat Karttika in Patan und das Madhavanarayana-Geliibde in Sankhu. Nach Gutschows

Kriterien sind die beiden Camgunarayanakalasa-Prozessionen lineare Prozessionen. Die

Narasimha-Prozession, obwohl sie nicht exakt der Prozessionsstra3e in Patan folgt, ordne

* Gutschow 1982: 193-194.
? Toffin 1984: 501-505.
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ich der Kategorie heilige Umgehung der Stadt zu, im Sinne von Abgrenzung. Die
Krsnapuja ist ithrem Charakter nach eine Begehung der Stadt, in deren Verlauf
zweihundertfiinf liber die Stadt Patan verteilte Krsna-Statuen aufgesucht werden. Bei der
Pilgerfahrt an Haribodhiniekadasi werden die Vier-Narayana-Heiligtiimer des
Kathmandu-Tals aufgesucht, vobei der heilige Raum des Kathmandu-Tals umwandelt
wird. Krsnajanmastami ist ein pan-indisches Fest, das im ganzen Kathmandu-Tal an
zahlreichen visniutischen Tempeln zelebriert wird und vielerorts auch mit Prozessionen
verbunden ist. Die Tanze im Monat Karttika finden an einem zentralen Platz, am rituellen
Mittelpunkt der Stadt Patan vor dem alten Konigspalast, iiber mehrere Abende hinweg
statt. Thre Wirksamkeit erstreckt sich jedoch auf die gesamte Stadt, ja auf das ganze
Kathmandu-Tal. Das Madhavanarayana-Geliibde ist ein iiberaus komplexes Fest, das
jahrlich fiir die Dauer eines Monats in Sankhu durchgefiihrt wird und mehrere
Prozessionen zu verschiedenen Heiligtimern im Kathmandu-Tal sowie entlang der

ProzessionsstraBe von Sankhu beinhaltet.

273



7.1. Die Camgunarayanakala$a-Prozessionen

Zweimal jihrlich, am zwolften Tag der hellen Mondhilfte im Monat Sravana
(Juli/August) und am Vollmondtag des Monats Pausa (Dezember/Januar) finden vom
Camgunarayana-Tempel aus Prozessionen zum Hanuman Dhoka-Koénigspalast in
Kathmandu statt. Dabei werden drei silberne Kriige (Skt. kalasa) mit den Goéttern
Garudanarayana, Laksmi und Sarasvati mitgefiihrt. Im Folgenden werde ich auf die

zugrunde liegenden Mythen und den Ablauf der beiden Prozessionen néher eingehen.

7.1.1. Die Prozession am zw®élften Tag der hellen Mondhilfte im Monat Sravana

Mythologische und historische Hintergriinde
Nach einer im Ort Changu und von den Priestern des Camgunarayana-Tempels erzéhlten
Legende, die sich nicht in den Chroniken findet, soll einst in Kathmandu ein Konig
geherrscht haben, der jeden Tag zum Camgunarayana-Tempel ging, um dort seine
istadevata (Skt. ,Wunschgottheit’) Garudanarayana zu verehren. Erst danach nahm er
sein tdgliches Mahl zu sich. Eines Tages liel sintflutartiger Regen die Fliisse iiber ihre
Ufer treten, so dall der Konig sie auf seinem Weg zum Camgunarayana-Tempel nicht
iiberqueren konnte und zu seinem Palast zuriickkehren mufte. Da er Garudanarayana
nicht verehren konnte, a} er nicht und ging hungrig zu Bett. Nachts erschien ihm im
Traum Garudanarayana und sagte ihm, er solle nicht jeden Tag zu seinem Tempel
kommen. Zugleich versprach der Gott, einmal jdhrlich, am Vollmondtag des Monats
Sravana, ihn im Palast zu besuchen. Von nun an sandte der Kénig jedes Jahr am Vortag
des Besuchs ein weifles Pferd und drei Soldaten zum Camgunarayana-Tempel, um den

Gott in einer Prozession abzuholen.

In den Hasrat-Chroniken und in der Ra@jBhV wird berichtet, dal wihrend der
Regierungszeit von Konig Narendramalla von Kathmandu (1529-1560 n. Chr.) ein
Newar namens Kolakha aus Deopatan tiiglich zum Camgunarayana-Tempel ging.* Eines
Tages war der FluB Manamati unterhalb des Camgunarayana-Tempels aufgrund heftiger

Regentfille so stark angeschwollen, da Kolakha ihn nicht iiberqueren konnte. Er soll

* Hasrat 1970: 63 und RajBhV in: Ancient Nepal, no. 9, October 1969: 21.
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betriibt am Ufer gesessen haben, als er vom Himmel herab die Stimme von Narayana
vernahm, die ihn anwies, nicht jeden Tag zum Camgunarayana-Tempel zu gehen.
Stattdessen solle er im FluBbett suchen, wo er eine Narayana-Statue finden werde, die er
im Brahma-Tempel in Deopatan aufstellen solle.” Kolakha suchte und fand im FluBbett

Statuen von Narayana, Laksmi und Sarasvati.°

Diese in Changu erzidhlte Legende mit dem nicht nidher benannten Konig und die
Berichte in den Chroniken weisen erhebliche Ubereinstimmungen auf. Die folgenden
Uberlegungen basieren auf meiner Annahme, daB die Prozession am Vollmondtag des
Monats Sravana von Konig Narendramalla von Kathmandu (1529-1560 n. Chr.)
eingefiihrt worden ist.

In der Wright-Chronik heifit es, dal Sturyamalla von Kathmandu (1520-1529 n.
Chr.), der Vorginger von Narendramalla, die Stadt Sankhu und den Camgunarayana-
Tempel, die bis dahin zum Konigreich Bhaktapur gehorten, in sein Reich annektierte.’
Der tégliche Besuch des Camgunarayana-Tempels und das Auffinden der Statuen durch
Kolakha konnte auf eine tatsdchliche Begebenheit hinweisen; das Vernehmen einer
gottlichen Stimme von Himmel ist ein in den Chroniken weit verbreitetes Motiv fiir das
Auffinden von Statuen. Diese Geschichte hat moglicherweise Narendramalla
aufgegriffen und Teilstiicke davon, wie den Besuch des Tempels und das Anschwellen
des Flusses, zu einer eigenen Legende entwickelt. Um dieser Legende Authentizitit zu
verleihen, wurde sie mit der Eingangsfloskel ,,Einst herrschte ein Konig...“ in
unbestimmter Vorzeit angesiedelt. Hier stellt sich dann die Frage nach Narendramallas
Motiv, die Prozession einzufiihren. Der Besuch des Gottes Garudanarayana und seiner
Begleiterinnen Laksm1 und Sarasvati diente hochstwahrscheinlich der Legitimation von
Narendramallas Herrschaftsanspruch auf die dstlich von Bhaktapur annektierten Gebiete.
Narendramalla war auf die Unterstiitzung und Loyalitit der Bevolkerung in den neuen
Gebieten, besonders die der Adelshiduser, angewiesen. Mit der Verehrung der
territorialen Gottheiten zollte Narendramalla diesen seine Anerkennung und bezeugte

gleichzeitig seine Solidaritit mit den Bewohnern dieser Gebiete.® So verwundert es nicht,

> In Deopatan gibt es einen Brahma-Tempel auf dem Geldnde des Pasupatinatha-Tempelkomplexes.

® Diese Statuen fand er laut RajBhV. Nach den Hasrat-Chroniken fand er eine Loke§vara-Sarasvati-Statue.
Dieser buddhistisch gefdrbten Version der Legende liegt die Verehrung von Harihariharivahana Loke§vara
als Gottheit im Camgunarayana-Tempel zugrunde.

7 Wright 1958: 125 und Hasrat 1970: 62.

¥ Neben Camgunarayana spielte in diesem Zusammenhang sicherlich auch Vajrayogini in Sankhu eine
bedeutende Rolle.
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daB in den folgenden Jahren, bis zur FEroberung des Kathmandu-Tals und der
Zerschlagung der Malla-Konigreiche durch Prthivi Narayana Saha 1768/69 n. Chr., vor
allem die Konige aus Kathmandu an den Camgunarayana-Tempel Stiftungen titigten und
Reparaturen ausfiihrten. Narendramalla selbst stiftete 1542 n. Chr. einen goldenen
torana, einen Baldachin und Schmuck fiir Garudanarayana sowie 1552 n. Chr.

verschiedene Materialien fiir die pizja im Tempel.’

Der Ablauf der Prozession
Am Morgen der Prozession, nach der nityapija, wird fiir Garudanarayana in einem
Gebidude am Camgunarayana-Tempel ein besonderer Milchreis (Nep. payas oder khir)
gekocht, dessen wichtigste Zutat - an diesem Tag - die einen milchigen Saft absondernde
Arumwurzel (Nep. didhe karkalo; Lat. Arum Colocasia) ist. Der Hintergrund fiir diese
Speisung soll laut GopV eine Hungersnot unter Konig Puspadeva gewesen sein.'’ In ihrer
Not hitten die Menschen auch die als Gaben fiir die Speisung der Gotter (Skt. naivedya)
bestimmten Nahrungsmittel gegessen. Auch wildwachsende Friichte und Blumen seien,
ohne sie vorher den Gottern darzubringen, verzehrt worden. Verédrgert belegten die
Gotter eine Pflanze, die Arumwurzel, mit dem Fluch, dafl ihr Verzehr eine Epidemie
verursachen werde. So geschah es, und viele Menschen starben. Dem Priester (vom
Camgunarayana-Tempel?) erschien Camgunarayana in einem Traum und sagte ihm, dal3
die Epidemie nur beendet werden konne, wenn man ihm vor der Eingangstiir seines
Tempels den bereits genannten Milchreis darbringen wiirde. Der Priester berichtete dem
Ko6nig von seinem Traum, und nachdem der Milchreis fiir Camgunarayana gekocht und

dargebracht war, kam die Epidemie zum Stillstand.

Die Camgunarayanakalasa-Prozession am 27.08.2004 lief wie folgt ab: Fiir den Besuch
beim Konig wird der Gott Camgunarayana in einem mit Wasser gefiillten, silbernen Krug
(Skt. kalasa) transportiert. Begleitet wird er dabei von den Gottinnen Laksmi und
Sarasvati, die in zwei kleineren Kriigen getragen werden. Die mit Wasser gefiillten

Kriige werden iiber Nacht im Camgunarayana-Tempel eingeschlossen, und am Morgen

? Siehe die Inschriften auf den jeweiligen Gegenstiinden in Khanal V.S. 2040: #89 und 98.
10 GopV: folio 30b. Ausfiihrlich beschrieben in Khanal V.S. 2040: 116.
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sind die Gottheiten in den jeweiligen Krug voriibergehend eingezogen''. Der Krug fiir
Garudanarayana ist ein silberner, bauchiger Krug mit einem Durchmesser von circa 40
cm und einer Hohe von circa 50 cm. Die Kriige fiir die Gottinnen sind etwas kleiner. Auf
jedem der drei Kriige ist auf einer Seite ein Bildnis der darin reisenden Gottheit
eingraviert. Die Kriige wurden im Jahre V.S. 2016, am achten Tag der hellen Mondhilfte
im Monat Pausa (1959 n. Chr.) von dem damaligen Konigspaar Mahendra Vira Vikrama

Saha und Ratnarajya Devi Malla gestiftet, wie die Inschriften auf den Kriigen bezeugen. '?

Nach der an diesem Morgen stattgefundenen nityapija ging Krsnadharananda
Rajopadhyaya, der zu dieser Zeit turnusgeméfle Priester des Camgunarayana-Tempel,
erneut in den Camgunarayana -Tempel und schloB die Eingangstiir hinter sich."* Mit ihm
befanden sich noch drei Tempeldiener im Tempel, welche die Kriige spéter nach
Kathmandu trugen. Sie gehoren der Kaste der Bhandel an und stammen aus dem Ort
Changu. Die Kriige wurden im Tempel mit einem Stiick gelben Stoff verschlossen und
mit einem Siegel aus Sandelpaste versehen. In der Zwischenzeit betraten zwei
Bedienstete (Nep. cakari) aus dem Konigspalast durch das westliche Tor den Innenhof
und brachten das vom Konig gesandte Pferd, welches nun gesattelt und vor den Tempel
gefiihrt wurde. Die Musiker, die sich inzwischen vor dem Tempel eingefunden hatten,
begannen zu spielen: Damai baja mit dholak (eine kleine Trommel), Kusle baja mit
muhali (ein Instrument &hnlich einer Klarinette) und jhyali (Cymbals) sowie Khadgi
(sahi) baja mit bhusyah (groBe Zimbeln). Um 10.30h 6ffnete sich die Tiir des Tempels
und die Tempeldiener trugen die drei Kriige heraus. Begleitet von dem Priester, den
beiden Palastbediensteten, dem Pferd und den am Tempel versammelten Schaulustigen,
wurden die Kriige unter Anfiithrung der Musiker in einer Rechtsumwandelung einmal um

den Tempel getragen.

" Krsnadharananda Rajopadhyaya, der zu dieser Zeit der turnusméBige Priester im Camgunarayana-
Tempel war, berichtete mir spéter, dal um die im Camgunarayana -Tempel befindliche Statue von Camgu-
narayana ein Faden geschlungen wird, der mit einem Ende im entsprechenden Krug hingt. Auf diese Weise
gelangt der Gott in den Krug. Spéter widerrief er diese Version und sagte, da3 der Krug nur iiber Nacht
dicht neben die entsprechende Statue im Tempel gestellt werde. Die erste Version ist jedoch ein géngiges
»Verfahren“, um eine Gottheit fiir eine gewisse Zeit aus einer Statue in ein mit Wasser gefiilltes Gefil3
umziehen zu lassen, sei es wegen einer Tempelrenovierung oder fiir eine Prozession.

12 Fiir die Inschriften siche Khanal V.S. 2040: #346 und 347.

13 Krsnadharananda Rajopadhyaya und sein Bruder Cakradharananda Rajopadhyaya wechseln sich als
Priester im Camgunarayana-Tempel jdhrlich ab.
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Die Prozession verlie3 den Tempelhof durch das westliche Tor und ging die Stufen zur
nahen Strale von Changu hinunter. Dort teilte sie sich: Das Pferd, welches der Tradition
nach die Prozession begleiten soll, wurde mit einem Kleinlaster zuriick nach Kathmandu
gebracht.' Auch der Priester fihrt heutzutage vom Camgunarayana-Tempel mit dem
Auto nach Kathmandu, um dort wieder auf die Prozession zu treffen. Die Musiker
begleiteten die Prozession nur bis zur Strafle unterhalb des Camgunarayana-Tempels.
Noch vor wenigen Jahren begleiteten sie diese bis nach Kathmandu. Da die finanzielle
Unterstiitzung, die vom Guthi Samsthana fiir die Prozession gewihrt wird, jedoch so
niedrig ist, weigern sich die Musiker seit einigen Jahren, die Prozession nach Kathmandu

zu begleiten.

Die Tempeldiener miissen sich fiir diesen Tag einer besonderen Reinigungsprozedur
unterziehen. Am Tag der Prozession nehmen sie morgens ein rituelles Bad, sie diirfen
keine Nahrung zu sich nehmen, nicht trinken und rauchen sowie kein Schuhwerk tragen.
Den Krug mit Camgunarayana trug wihrend des Transports nach Kathmandu ein
Tempeldiener und ein zweiter Tempeldiener trug die beiden Kriige mit den Gottinnen an
einem Trageholm iiber der Schulter. Ein dritter nahm die Gaben der Glidubigen entgegen
und brachte sie Camgunarayana, Laksm1 und Sarasvati dar, um anschlieBend prasada zu
verteilen (sieche Abbildung 44). Dabei wechselten sich die drei Tempeldiener unterwegs

des oOfteren ab.

Die feststehende Route fiihrt vom Camgunarayana-Tempel iiber die Dorfer Mulpani und
Daksinadhokha in Richtung des Hanuman Dhoka-Konigspalastes in Kathmandu (siehe
Karte 4). Nachdem die Prozession den Vagmati-FluB} hinter Daksinadhoka iiberquert hat,
werden auf den Weg in die Altstadt von Kathmandu folgende Orte und Stadtteile
passiert: Bauddha, Cabahil, Sano Gaucaur, Naksal, Nagpokhari, Kamaladi und Jamal.
Auf den Weg nach Kathmandu hielt die kleine Prozession immer wieder an, um
den in den Dorfern oder am Weg versammelten Menschen Gelegenheit zu geben, die
Gotter in den Kriigen mit Blumen, ungebrochenem Reis (Nep. aksata), Gerste (Nep. jau),
gelbem und rotem Pulver (Nep. kesari und abir), Kleingeld, Maiskolben und Bananen zu

verehren.

' Das Pferd wird schon seit Jahren mit einem Kleinlaster transportiert, da der Verkehr stark zugenommen
hat, und die Belastung fiir das Tier zu hoch sein wiirde. Spéter in Kathmandu stof3t das Pferd wieder zur
Prozession.
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Karte 4: Die Route der Camgunarayanakalasa-Prozession. Die silbernen Wasserkriige mit den Gottern
Camgunarayana, Laksmi1 und Sarasvati werden vom Camgunarayana-Tempel zum Hanuman Dhoka-
Konigspalast und danach zum Konigspalast Narayanahiti getragen.

Abb. 44: Camgunarayanakalasa-Prozession am
27. August 2004. Verehrung der Gottheiten in den
silbernen Wasserkriigen durch die Einwohner in
Mulpani, einem Dorf auf der Route der Camgu-
narayanakalasa-Prozession nach Kathmandu. Der
Tempeldiener rechts trigt den Krug mit Camgu-
narayana, der Tempeldiener auf der linken Seite
verteilt prasada an die Glaubigen.
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Nach der Uberquerung des Vagmati-FluBes hinter Daksinadhoka trennten sich die beiden
Palastbediensteten von der Prozession und kehrten zum Palast zuriick. Die Prozession
traf, weitgehend unbeachtet von der Offentlichkeit, am spiten Nachmittag an einem
ehemals als Pilgerherberge genutzten Gebidude (Nep. pati) im Stadtteil Jamal am Rani
Pokhari ein. Von diesem aufBlerhalb der alten Stadtgrenze Kathmandus stehenden
Gebdude wurden in der Malla-Zeit Giste des Konigspalastes von Palastbediensteten
abgeholt."> 2004 n. Chr. wartete bereits Krsnadharananda Rajopadhyaya, der Priester von
Camgunarayana-Tempel, vor diesem Gebidude auf die Prozession.

Die Kriige wurden auf einen im Eingang des Gebiudes stehenden niedrigen Tisch
gestellt. Der Priester fiihrte fiir Camgunarayana, Laksm1 und Sarasvati eine pizja mit fiinf
Gaben (Skt. paiicopacarapiija) durch, in deren Verlauf ungebrochener Reis (Skt. aksata),
gelbes und rotes Pulver (Nep. kesari und abir), Backwerk (Nep. peda und anarasa),'®

Kleingeld und Blumen von ithm dargebracht wurden.

Abb. 45: Camgunarayanakalasa-Prozession am 27. August 2004. Krsnadharananda
Rajopadhyaya, einer der Priester des Camgunarayana-Tempels, bei der paiicopacarapiija (eine
puja mit fiinf Respekterweisungen) in einem ehemaligen Rasthaus fiir Pilger am Rani PokharT im
Stadtteil Jamal/Kathmandu. Der gro3e Wasserkessel ist fiir den Gott Camgunarayana, die beiden
kleineren rechts und (verdeckt) links fiir Laksm1 und Sarasvati.

15 Miindliche Information von Kasinatha Tamot, 27.08.2004, Jamal/Kathmandu.
' peda- Nep. kleines rundes Gebick mit Milch gebacken, anarasa- Nep. brauner Kringel aus Reismehl,
Zucker und Ghee.
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In der Zwischenzeit trafen aus dem Hanuman Dhoka-Konigspalast eine Militdrkapelle
und zwei Soldaten (Nep. sipahi) ein. Letztere trugen die koniglichen Insignien Zepter
(Nep. asagurja) und Flagge (Nep. nisan). Sie begleiteten einen Vertreter des Konigs
(Nep. rajapratinidhi), der ein Schwert (Nep. rdjakiya khadga) trug, welches den Konig
repriisentiert und Symbol koniglicher Macht und Autoritit ist.'” Es folgte eine weitere
pija fir die drei Gotter und fiir das konigliche Schwert, zu der alle Besucher den
Innenhof verlassen muBten.'® AnschlieBend begab sich die Prozession, begleitet von der
Militdarkapelle, den beiden Soldaten und den Vertretern des Konigs auf direktem Weg
zum Hanuman Dhoka-Konigspalast. Die Tréiger trugen nun die Kriige in groBen Tiichern

um den Hals, voran der Priester mit dem Krug von Camgunarayana.

Vor dem FEingangstor zum Taleju-Tempel, welcher sich im Ko&nigspalast Hanuman
Dhoka befindet, wartete die Prozession auf das Eintreffen der Rajkumari, der koniglichen
Kumart von Kathmandu. Die Kumari, die sogenannte lebende Gottin, ist die von einem
kleinen Midchen verkorperte Gottin Taleju Bhavani.” Die versammelten Menschen
waren hauptsédchlich daran interessiert, die Kumari zu sehen. Sobald die Kumari mit
threm Triger und Musikern eintraf, nahm sie neben den Kriigen auf einen fiir sie
vorbereiteten Sitz Platz. Nach einer kurzen Willkommenszeremonie (Nev. lasakusapiija)
feuerten Soldaten des Palastes Salutschiisse ab und die Kumari verliefl den Platz, ebenso
die Militarkapelle. Das Eingangstor zum Taleju-Tempel wurde geoffnet und die
Prozession begab sich hinein.*® Die Prozession fiihrt zum siidlichen Hof des Taleju-
Tempels, wo die Kriige auf einem in der Ostlichen Ecke vorbereiteten simhasana (Skt.
,Lowensitz’) gestellt werden.”' Dieser Sitz ist aus Metall gefertigt und triigt eine Inschrift
aus der Regierungszeit von Pratapamalla, nimlich dem Jahr V.S. 1728 Sravana (1671 n.
Chr.). Laut dieser Inschrift wurde er speziell fiir die zu diesem AnlaB stattfindende piija

gestiftet.”

7 Toffin 1993: 69.

'8 Es war mir nicht méglich, nihere Informationen zu dieser piija zu erhalten.

' Die Rajkumari von Kathmandu wird aus der Sakya-Kaste ausgewihlt. Fiir die Institution der Kumari und
die verschiedenen Kumaris im Kathmandu-Tal sieche Allen 1975.

* Fiir die Abladufe im Taleju-Tempel und im Kénigspalast siche M. Khanal V.S. 2040: 117 und

G. Vajracarya V.S. 2033: 167. Diese Abliufe finden unter AusschluB der Offentlichkeit statt und konnten
von mir nicht beobachtet werden.

! Es handelt sich dabei um eine erhohte Sitzgelegenheit.

2 G. Vajracarya V.S. 2033: 167.
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Seit der nepalesische Konig im Narayanahiti-Konigspalast residiert, der 1847 n. Chr.
unter dem ersten Rana-Premierminister Janga Bahadur gebaut wurde, werden die drei
Kriige im Anschluf an den Besuch des alten Konigspalastes Hanuman Dhoka zum
Narayanahiti-Konigspalast gebracht, damit der Konig und seine Familie eine

pitja durchfithren und darsana nehmen koénnen.”

Dazu priift der Konig zuerst die
Unversehrtheit der Siegel der Kriige und offnet dann die Siegel. Der Konig nimmt
jalaprasada entgegen, d.h. er erhilt vom Priester des Camgunarayana-Tempels aus den
Kriigen heiliges Wasser. Nach Beendigung dieser pitja werden die Kriige zuriick zum
Hanuman Dhoka-Konigspalast getragen, wo eine letzte pigja stattfindet. Spat am Abend
verldBt die Prozession den Palast und begibt sich zum Visnumati-Fluss, auf Hohe des
KankeSvari-Tempels, wo der Inhalt der Kriige dem Fluss iibergeben wird. Die Triger

gehen mit den leeren Kriigen zum Camgunarayana -Tempel zuriick, wo sie in der Nacht

oder den friithen Morgenstunden eintreffen.*

7.1.2. Die Prozession am Vollmondtag des Monats Pausa

Auch iiber diese Prozession wird am Camgunarayana-Tempel und im Ort Changu ein
Mythos erzihlt, der sich nicht in den Chroniken findet. Diesem zufolge soll einst
Camgunarayana in einem silbernen Krug zum Konig nach Kathmandu gereist sein, um
ihm zu verkiinden, dal er das Land verlassen und nach Benares/Indien gehen wolle. Der
Konig versuchte vergeblich, den Gott von diesen Vorhaben abzubringen. Um
Camgunarayana am Verlassen des Landes zu hindern, liel der Konig sofort an den vom
Palast wegfiihrenden StraBen alle irdenen Topfe und Kriige zerschlagen, indem sie auf
kleinen Feuern erhitzt und danach mit Steinen zertrimmert wurden. Die dabei
entstehenden Gerédusche sollen denen von Explosionen dhnlich sein. Der Gott horte diese
Explosionsgerdusche und sah die zerschlagenen irdenen Topfe und Kriige. Er betrachtete
beides als sehr schlechtes Vorzeichen fiir seine geplante Reise und kehrte in seinen
Tempel zuriick. Nach wie vor soll Camgunarayana einmal jdhrlich am Vollmondtag des
Monats Pausa zum Konigspalast nach Kathmandu reisen, um den Konig erneut von
seinem Vorhaben zu iiberzeugen. Jedes Mal werden irdene Topfe und Kriige zerschlagen,

und der Gott kehrt in den Camgunarayana-Tempel zuriick.

» Khanal V.S. 2040: 118.
*Ibid., S. 117.
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Nach anderen Informationen wollte nicht Camgunarayana das Land verlassen, sondern
der Rajopadhyaya-Priester vom Camgunarayana-Tempel wollte nach Benares gehen.
Diese Variante konnte durchaus einen historischen Kern haben. Das Vorhaben des
Priesters, sich nach Benares zu begeben, weist moglicherweise auf desantara (Skt. ,ein
anderes Land’) hin, ein Ritus wihrend der hinduistischen Initiation (Skt. upanayana). Der
Ritus des Aufbruchs in die Fremde, nach Benares zu gehen und den Veda zu studieren,
wird heutzutage wihrend der hinduistischen Initiation nur noch angedeutet — der Sohn
kehrt auf Bitten seiner Eltern nach wenigen Metern in das Elternhaus zuriick.” Es ist
denkbar, daB} sich einst tatsdchlich ein Priester des Camgunarayana-Tempels zum

Vedastudium nach Benares — seit jeher ein Zentrum der Gelehrsamkeit - begeben wollte.

Der Ablauf der Prozession ist dhnlich der am zwolften Tag der hellen Mondhilfte im
Monat Sravana. Aus diesem Grund beschreibe ich nur die Punkte, in denen der Ablauf
dieser Prozession von der oben beschriebenen abweicht.

Nach Beendigung der nityapiija bringt der Priester dem Gott Camgunarayana an
der Eingangstiir des Tempels eine Art Milchreis als Speisung dar. Die Hauptzutat dieses
Milchreises ist — neben Milch - ein nesselartiges Gewéchs (Nep. sisnu; Lat. Girardinia
heterophylla), nach welchem der Milchreis benannt ist: sisnu payas. Der Grund, warum
an diesem Tag sisnu payas gereicht wird, ist anscheinend nicht iiberliefert worden; denn
es gibt dazu keine Informationen.” Die Darreichung des mit Arumwurzel versetzten
Milchreises am zwdélften Tag der hellen Mondhilfte im Monat Sravana wird in die GopV
(siehe oben) mit einer Hungersnot in Verbindung gebracht und stand urspriinglich nicht
im Zusammenhang mit der an diesem Tag stattfindenden Prozession, von der ich
annehme, daf} sie erst im 17. Jahrhundert eingefiihrt wurde, also mehrere hundert Jahre
nach Abfassen der GopV. Da sich die beiden Prozessionen in ihrem Ablauf stark @hneln,
ist die Darbringung des Milchreises am Vollmondtag im Monat Pausa moglicherweise
eine Angleichung an die Prozession im Monat Sravana.

Wihrend der im Narayanahiti-Konigspalast stattfindenden piija bringt der Konig
Camgunarayana zuerst eine goldene Miinze dar.”’ Danach o6ffnet er den Krug, sieht

hinein und fragt Camgunarayana, ob er den Grund fiir seinen Besuch erfahren diirfe. Der

» Fiir den desantara-Ritus siche Hillebrandt 1887: 50-53; Pandey 1949: 241-244; Michaels 1986: 191-224
und 1998: 107-114; Kapani 1992: 104-110 und L. Sinha 1999: 87-119.

*® Die beiden Priester vom Camgunarayana -Tempel konnten dariiber keine Auskunft geben und auch in
der Literatur habe ich keine Hinweis gefunden.

" Als Gabe bzw. Entgeld. Auch die KumarT erhilt wihrend der Kumariyatra eine goldene Miinze vom
Konig.
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Gott antwortet, da} er vorhabe, das Land zu verlassen, um nach Benares zu gehen. Er sei
gekommen, um sich vom Konig zu verabschieden. Der Konig bittet den Gott vergeblich
zu bleiben.”® An den vom alten Konigspalast wegfiihrenden StraBen werden irdene Topfe
und Kriige auf grofle Haufen geschichtet und von Kindern mit viel Ldrm zerschlagen, so

in den Ortsteilen Naksal, Car Dunge, Macchindrabaha, Indracok und Makhan.

7.1.3. Resiimee

Die verschiedenen Legenden, auf die sich die beiden Prozessionen griinden, lassen darauf
schlieen, daB} es sich um zwei voneinander unabhéngige Prozessionen handelt, die mit
der Zeit groftenteils in ihrem Ablauf einander angeglichen wurden. Im Gegensatz zu
vielen anderen Prozessionen finden beide weitgehend unter Ausschluf} der Offentlichkeit
statt. Die Hauptakteure sind der Gott Camgunarayana und der Konig in Kathmandu. Den
anderen Beteiligten kommt nur eine untergeordnete Rolle zu: Der Priester des
Camgunarayana-Tempels fiihrt die verschiedenen pigjas durch — ein Mittler zwischen
dem Gott und dem Konig, die Tempeldiener tragen die drei Kriige, Palastbedienstete
begleiten und beschiitzen die Prozessionen, der Vertreter des Konigs begriift die

Prozessionen.

Der FEinfiihrung der Prozession am zwolften Tag der hellen Mondhilfte im Monat
Sravana scheint die Legitimation des Konigs Narendramalla iiber die annektierten
Gebiete zugrunde zu liegen. Wie bereits im Kapitel 2.2.3. detailliert geschildert, machten
in der spiten Mallazeit auch die Konige von Patan und Bhaktapur Stiftungen an den
Camgunarayana-Tempel und fiihrten dort Renovierungen und Erneuerungen durch. Mit
dem Besuch der Gottheit Camgunarayana im Konigspalast von Kathmandu unterstrichen
Narendramallas Nachfolger ihren Souverénitdtsanspruch auf den Camgunarayana-

Tempel, der ab circa 1520 n. Chr. territorial zum Konigreich Kathmandu gehorte.

Da historische Dokumente iiber die Prozession am Vollmondtag im Monat Pausa fehlen,
liegen iiber ihre Einfiihrung keine Informationen vor. Da} die Prozessionen tatséchlich in

der spiten Malla-Zeit durchgefiihrt wurden, zeigt die Stiftung von drei silbernen Kriigen

2 Anderson 1971: 229-230.
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fiir die Gotter Garudanarayana (wie Camgunarayana in der Malla-Zeit genannt wurde),
Laksmi und Sarasvati im Jahre N.S. 814, in der dunklen Mondhilfte des Monats Magha
(1694 n. Chr.) durch Rddhilaksmi, der Mutter von Konig Bhupalendramalla aus
Kathmandu.” Aus den Inschriften geht hervor, daB die Kriige fiir die zweimal jihrlich
stattfindenden Kalasa-Prozession vom Camgunarayana-Tempel zum Gunapo Darbar
(modern: Hanuman Dhoka-Konigspalast) gestiftet wurden. Die Inschriften erwéihnen
nicht, dal Rddhilaksmi1 diese Prozessionen eingefiihrt hat, was darauf schlieBen 148t, da3
beide Prozessionen zu jener Zeit bereits etabliert waren. Die Gorkha-Herrscher haben
nach Zerschlagung der drei Malla-Konigreiche diese Prozessionen iibernommen. 1959 n.
Chr. wurden die derzeitig verwendeten Kriige von Konig Mahendra Vira Vikrama Saha
und Konigin Ratna Rajya Devi Laksmi gestiftet, wie die Inschriften auf den Kriigen
belegen.” Seit der nepalesische Konig im Narayanahiti-Konigspalast residiert, wird er
von den Prozessionen dort aufgesucht, welche von ihm, wenn er sich in Kathmandu
aufhilt, auch empfangen werden. Fiir die Durchfiihrung der pizja am Taleju-Tempel geht
die Prozession dennoch weiterhin zum alten Konigspalast Hanuman Dhoka, bevor sie

den Konig im Narayanahiti-Palast aufsucht.

Mit Wasser gefiillte Kriige als Sitz oder temporérer Aufenthaltsort von Gottheiten sind in
Indien und Nepal weit verbreitet. So werden Gottheiten fiir die Zeit von Renovierungen
an Tempeln in mit Wasser gefiillten Kriigen beherbergt, wie der Gott Nilabhairava, der
auf die AuBlenwand des JayavageSvari-Tempels in Deopatan gemalt ist, wenn dessen
Gemailde aller zwolf Jahre erneuert wird, ebenso der Tikabhairava im Ort Lele. Der Sitz
der Gottin Guhye$vari in Deopatan ist eine in ihrem Tempel mit Wasser gefiillte
Vertiefung im Boden, iiber der ein ebenfalls mit Wasser gefiillter Krug steht.”
Verschiedene Gotter werden auch in Prozessionen oder zu anderen Anlédssen durch
Kriige, die mit Wasser gefiillt sind, reprasentiert, wie Pacalibhairava am fiinften Tag von
Dasai withrend der Pacaliyatra®* oder Nasahdyah, der Gott der newarischen Musiker und
Tinzer, in seinem dyoche(m) (Nev. ,Gotthaus’) im Stadtteil Vatu in Kathmandu.? In der

Wright-Chronik wird ein legenddrer Redewettstreit zwischen Sankaracarya und

¥ Fiir die Inschriften auf den Kriigen sieche Khanal V.S. 2040: #144, 145 und 146.
30 Ibid., #346 und 347.

31 Siehe Michaels and Sharma 1996: 330.

32 Hoeck, van den 2004: 73-79.

3 Ibid., S. 88.
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buddhistischen Priestern erwihnt, in welchem die buddhistischen Priester die Gottin

Sarasvati in einem mit Wasser gefiillten Krug um Hilfe anriefen.

3 Wright 1958: 70-71. Michaels 1994: 117 hilt es fiir ausgeschlossen, daf der historische Sankaracarya je
in Nepal war, da sich in den nach seinem Tod abgefaften Quellen keine Hinweise auf seinen Besuch in
Nepal finden lassen.
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7.2. Die Narasimha-Prozession

Jedes Jahr, am 5. Tag des abnehmenden Mondes im Monat Bhadra (August/September),
findet in Patan die Narasimha-Prozession (Nep. ,Narasimhajatra’) statt.”> Wihrend dieser
Prozession geht Narasimha, verkorpert von einem Rajopadhyaya, der eine Narasimha-
Maske trigt, entlang einer festgelegten Route durch Patan. Er wird von Laksmi, Sarasvati
und Prahlada begleitet, die von kostiimierten Jungen verkorpert werden. In diesem
Unterkapitel werde ich die Narasimha-Prozession beschreiben, wie ich sie am 24. August
2005 beobachtet habe, sowie auf ihre Organisation, die Teilnehmer, den Ablauf und

historische Hintergriinde eingehen.

7.2.1. Organisation

Die Narasimha-Prozession wird von der Upakarma Guthi aus Patan vorbereitet und
durchgefiihrt. In dieser Guthi sind ménnliche Angehorige der sechs Rajopadhyaya-Clans
Patans aus den Stadtvierteln und Quartieren Sulima, Balima, Sothay, Tora(m) lipi,
Vangla und Vamglasima organisiert, insgesamt dreiundvierzig Familien.”® Die
Rajopadhyaya-Clans aus Kathmandu und Bhaktapur haben jeweils eigene Upakarma

7 dem

Guthis. Der Name Upakarma Guthi leitet sich von Skt. updkarana her,’
Initiationsritual, welches den Beginn des Vedastudiums markiert, den Eintritt eines
Brahmanenschiilers (Skt. brahmacarin) in das erste von vier Lebensstadien des
traditionellen A§rama-Systems (brahmacarya — Skt. ,Schiilerschaft’, grhastha — Skt.
,Hausvaterschaft’, vanaprastha — Skt. ,Waldeinsiedlerschaft’ und samyasa — Skt.
,Entsagung/Wanderschaft’).”® Wenigstens einmal jihrlich kommt die Upakarma Guthi

von Patan an Janaipurnima, zum Wechseln der heiligen Schnur, zusammen.

» Wenn die Narasimha-Prozession an diesem Tag nicht durchfiihrt werden kann, dann muB sie spitestens
acht Tage spiter stattgefunden haben. So geschehen 2004 n. Chr., als sie wegen des verhédngten
Ausnahmezustands im Kathmandu-Tal acht Tage spéter durchgefiihrt wurde.

* Die sechs Clans gehoren jeweils zu einem kvah oder che(m) (Nev. ,Haus’ oder ,Zimmer’), was sich auf
agam che(m), das Heiligtum der Agam-Gottheit bezieht. Von jedem der Clans wird eine bestimmte
tantrische Gottheit, genannt Agam (Skt. agama — ,tantrische Tradition’), verehrt. Es diirfen nur Personen,
welche die entsprechende Initiation (Skt. diksa) erhalten haben, das Heiligtum betreten. Siehe Toffin 1984:
558-561.

" Toffin 1996: 90-91.

¥ Kane 1991 I1:2: 808. Siehe auch Michaels 1998: 107-114.
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Im Besitz dieser gurhi befindet sich ein altes Thyasaphu, in welchem die jdhrlichen
Guthipalas (Nev. ,Betreuer/Vorsitzender einer guthi’) der Upakarma Guthi eingetragen
sind. Der erste Eintrag stammt aus dem Jahr N.S. 869 (1749 n. Chr.).”* Der Vorsitzende
der Upakarma Guthi von Patan wird jahrlich von den Mitgliedern aus ihren Reihen
gewihlt. Zu den Aufgaben der Upakarma Guthi von Patan gehort die Organisation der
Narasimha-Prozession, die auch unter dem Namen ,,Upakarmajatra“ bekannt ist. 1991 n.
Chr. wurde das Nrsimhajatra Samiti gegriindet, welches von der Upakarma Guth1 mit der
Durchfiihrung und Finanzierung der Narasimha-Prozession beauftragt ist. In den letzten
Jahren wurden verschiedene Sponsoren gefunden, sowohl Privatpersonen als auch
stiddtische Einrichtungen und Firmen, unter ihnen die Nepala Bala Samgathana (Nepal’s
Kinderorganisation), die Nepal Bank Limited, ,,Parle’ (ein Biskuithersteller), Lalitpur
Udyog Vanijya Samgha (Industrie und Handelskammer von Patan), Nepala Vidyut
Pradhikarana (ein Stromanbieter) und die Lalitpur Upamahanagara Palika (die

Stadtverwaltung von Patan).

Fiir die organisatorischen Aufgaben und die Ausrichtung der Narasimha-Prozession ist
der jeweilige Guthipala verantwortlich. Dessen Haus ist Ausgangs- und Endpunkt der
Prozession, die — bis auf einen Abstecher nach Tangal — der Prozessionsstrale durch
Patan folgt (siche Karte 5). Liegt das Haus des Guthipala in der Nédhe des Purnacandi-
Tempels, dann beginnt die Prozession entlang der Prozessionsstrale von dort. Wenn
nicht, dann begibt sich die Prozession vom Haus des Organisators zu dem

nichstgelegenen Punkt auf der Prozessionsstralle und folgt ihr von dort aus.

% Siehe Nrsimha Jatra Samiti (V.S. 2060): Lalitpur Nrsimha Yatra, S. 15-23, wo die Liste der Guthipalas
veroffentlicht ist.
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Narasimhajatra
17 Onte, an denen reihum die Prozession
vun einer Rijopddhydya-Familie initiiert wird

0 150

Karte 5: Die Route der Narasimha-Prozession in Patan entlang der Hauptprozessionsstraie mit Abstecher
nach Tangal. Der Ausgangs- und Endpunkt ist das Haus von Bijfiadhara Sarma, der diese Prozession am
24. August 2005 ausgerichtet hat.

Folgende Lokalititen werden im Verlauf der Narasimha-Prozession aufgesucht:
1. Purnacandi-Tempel; 2. Gabaha; 3. Pimbaha; 4. Candesvari-Tempel; 5. Nakabaht; 6. Nagabaha;

7. Kvabaha; 8. Kumbes§vara-Tempel; 9. Svamtha; 10. Mamgah; 11. Hahkha; 12. Nugah;
13. Ukubaha; 14. Tangal; 15. Ikhalakht; 16. Bahalukha und 17. Janabaha.

7.2.2. Teilnehmer

Im Zentrum dieser Prozession stehen Narasimha, Laksmi, Sarasvati und Prahlada.
Narasimha wird von einem erwachsenen Rajopadhyaya verkorpert, vorzugsweise vom
Guthipala der Upakarma Guthi personlich. Ist dieser bereits zu alt dafiir, iibernimmt die
Aufgabe sein Schwiegersohn oder ein Neffe. Am 24. August 2005 wurde Narasimha von
Srinivasa Sarma, dem Schwiegersohn des Guthipala Bijfiadhara Sarma aus Gabaha,

verkorpert. Laksmi, Sarasvati und Prahlada werden von Jungen verkorpert, ebenfalls
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Rajopadhyayas, die fiir diesen AnlaB} festlich geschmiickt werden. Sie tragen jedoch — im
Gegensatz zu Narasimha — keine Masken. Traditionell nehmen an der Narasimha-
Prozession nur Rajopadhyayas teil, iiberwiegend jedoch nur Mitglieder des Clans des
Organisators. Weiterhin sind an der Prozession zwei Bannertriger, eine Musikgruppe
und zwolf kleine Médchen, die als himmlische Nymphen (Skt. apsara) geschmiickt sind

und von ihren nahen Verwandten begleitet werden, beteiligt.

In den vergangenen Jahren wurde mittels Bekanntmachungen in Patan versucht, die
Bevolkerung fiir diese Prozession zu interessieren und als Prozessionsteilnehmer zu
gewinnen. Der Grund fiir die angestrebte Beteiligung der Offentlichkeit liegt wohl in der
Finanzierung der Prozession, die zu kostspielig ist, als dass sie der jeweilige Guthipala
allein bestreiten konnte. Die Spenden aus der Bevolkerung sowie die Sponsorengelder
sind fiir den Fortbestand der Narasimha-Prozession dringend erforderlich. Nach Aussage
der Mitglieder des Nrsimhajatra Samiti steigen seit der zunehmenden Beteiligung der

Bevolkerung an der Prozession auch die Spenden.

7.2.3. Ablauf

Die Vorbereitungen der unmittelbar Beteiligten begannen bereits friilhmorgens am 24.
August 2005 am und im Haus von Bijfiadhara Sarma in Gabaha. Die Familienmitglieder
des Organisators, der Trdger der Narasimha-Maske und die Jungen, die spiter Laksmi,
Sarasvati und Prahlada verkorperten, nahmen frithmorgens ein rituelles Bad ein. Das
wurde noch bis vor einigen Jahren am Sankhamilaghat im Norden Patans gemacht,
aufgrund der schlechten Wasserqualitit des Vagmati-Flusses wird das Bad heute meist zu
Hause eingenommen. Am spiten Vormittag wurden die vier Hauptakteuren Narasimha,
Laksmi, Sarasvati und Prahlada im Haus kostiimiert und geschmiickt. Narasimha trug
eine Maske, die ihn in seiner friedlichen Gestalt (Skt. Santimiirti, bhadraripin) zeigt. Die
Stelle im Hof, auf der die Narasimhapuja durchgefiihrt wurde, die der Prozession
vorausging, wurde rituell mit Kuhdung gereinigt. Unter Anleitung von Bijiiadhara Sarma
stellten Mitglieder seines Haushaltes die fiir die piija bendtigten Materialien auf den
Ritualplatz. Vor Beginn der Narasimhapiija, die von Bijiadhara Sarma durchgefiihrt
wurde und wihrend der speziell Narasimha, aber auch Laksmi, Sarasvati und Prahlada
verehrt wurden, spielte eine Méidchengruppe naykims, mittelgrole Trommeln. Die

290



Organisatoren legen grolen Wert auf das Einbeziehen junger Leute, um den Fortbestand

der Narasimha-Prozession zu sichern.
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Abb. 46: Narasimha-Prozession in Patan: LaksmI, Narasimha und Sarasvati (von links) vor Beginn der
Prozession durch Patan am Haus von Bijfiadhara Sarma in Gabaha/Patan. Foto: 2005.

Bevor eine Maske von ihrem Triger aufgesetzt wird, mul} sie erst belebt werden. Ebenso
mul} der Triger einer Maske vor ihrem Aufsetzen bereits zumindest teilweise gottliche
Kraft (Skt./Nep. sakti) besitzen. Um die Belebung (Skt. jiva nyasa) von Maske und
Maskentriger zu erreichen, wird meist am Morgen vor der Maskenperformanz eine piija
und ein Feueropfer (Skt./Nep. homa) durchgefiihrt.*’ Im Fall der Narasimha-Prozession
wurde der Triger der Narasimha-Maske bereits im Haus kostiimiert und bekam die
Maske aufgesetzt. Dabei eventuell durchgefiihrte Rituale werden Auflenstehenden nicht
zuginglich gemacht. Die vormittags im Hof von Bijiiadhara Sarma durchgefiihrte pizja
und das Feueropfer dienten nach seiner Auskunft der Belebung der Narasimha-Maske,

des Maskentrigers und der Jungen, die Laksmi, Sarasvati und Prahlada verkorpern, mit

40 Siehe auch van den Hoek 1994: 375.
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gottlicher Kraft. Nach Beendigung der Narasimhapiija begab sich die Prozession zum
nahegelegenen Purnacandi-Tempel, von wo aus sie im wesentlichen der

Prozessionsstrale durch Patan folgte.

An der Spitze der Prozession gingen zwei Bannertrdger, gefolgt von den Musikern einer
bhajan-Gruppe. Ihnen folgten jeweils paarweise die zwolf als himmlische Nymphen
geschmiickten kleinen Midchen, die vor der Gottergruppe den Weg rituell reinigten. Die
einzelnen Paare hatten folgende Aufgaben: Das erste Paar fegte mit Besen die Stralle, das
zweite Paar versprengte Kuhmilch und heiliges Wasser, das dritte Paar streute
ungebrochenen Reis (Skt./Nep. aksata) und Zinnoberpulver (Nep. abhir), das vierte Paar
trug Wedel aus Yakhaar (Skt./Nep. camara), das fiinfte Paar Fiacher aus Pfauenfedern
(Nep. parnkha) und das sechste Paar verkorperte Visnus Tiirwédchter (Skt. dvarapalas)
Jaya und Vijaya mit Stocken in den Hénden. Danach folgte Narasimha, der rechts von
Laksm1 und links von Sarasvati begleitet wurde, wihrend Prahlada vor ihm die gesamte
Strecke riickwirts ging, um Narasimha mit Riucherstibchen, die er in den zum Gruf}
aneinandergelegten Hénden hielt, zu verehren. An zwei Schniiren, die an seinem Gewand
befestigt sind, schleifte Narasimha zwei aus Stoff gewickelte Puppen hinter sich her.

Dann folgte eine Gruppe von Musikern, die damai (eine groBe Trommel) spielten.

Entlang der Prozessionsstrale hatten Anwohner, die im letzten Jahr einen Verstorbenen
zu beklagen hatten, Stellen fiir eine pija mit Kuhdung gereinigt und mandalas auf den
Boden gestreut. Die Prozession hielt an diesen Stellen an, und die Anwohner machen
zusammen mit ihrem Familienpriester vor Narasimha eine pija, die den Weg der
Verstorbenen in Visnus Himmel Vaikuntha ebnen soll. Bei der Verehrung von
Narasimha entlang der Prozessionsstrale soll es sich um eine Entwicklung der letzten
Jahrzehnte handeln und nicht um ein urspriingliches Element der Narasimha-Prozession.
Vier bzw. drei Tage vor der Narasimha-Prozession finden in Patan Gaijatra (Kuh-
Prozession) bzw. Mateyatra, kurz Mateya, statt. Beide Prozessionen werden fiir die im
letzten Jahr Verstorbenen durchgefiihrt.* Zur Gaijatra soll den Verstorbenen der Weg
iiber den HollenfluB Vaitarani ermoglicht werden, indem sie den Schwanz einer Kuh

fassen, die wihrend des Festivals als Tier oder symbolisch die Prozessionsstralle entlang

# Traditionell nehmen in Patan nur Hindus (Skt. sivamargin — ,die den Weg Sivas bestreiten’) an der
Garjatra teil, wihrend die Buddhisten (Skt. buddhamargin — ,die den Weg Buddhas beschreiten’) an
Mateya partizipieren.
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gefiihrt wird. Daneben werden an diesem Tag in Patan Krsna und seine beiden Frauen
Satyabhama und Rukmini sowie Prahlada verehrt. Im Verlauf von Mateya, einem
Lichterfest, werden alle buddhistischen Heiligtiimer Patans innerhalb eines Tages
wihrend einer Prozession aufgesucht, die ebenfalls im Namen der Verstorbenen
durchgefiihrt wird.** Die Verehrung Narasimhas im Namen der Verstorbenen wihrend
der Narasimha-Prozession muf} in diesem Zusammenhang gesehen werden. Nach
Aussagen der Mitglieder des Nrsimhajatra Samiti werden es jedes Jahr mehr Anwohner,
die zu diesem AnlaBl Narasimha im Namen ihrer kiirzlich verstorbenen Angehorigen
verehren. Es ist absehbar, daf3 sich dieses neue Element zum festen Bestandteil der
Narasimha-Prozession entwickeln wird. Befragungen in den Familien, die auf diese
Weise Narasimha verehren, haben ergeben, dafl die Familien bereits an Gaijatra bzw.
Mateya teilgenommen haben und die Narasimha-Prozession als eine zusitzliche

Moglichkeit ansehen, den Verstorbenen den Weg ins Jenseits zu erleichtern.

Am Abend gelangte die Prozession wieder zu ihrem Ausgangspunkt. Dort hatten die
versammelten Menschen aus der Nachbarschaft und die Prozessionsteilnehmer noch
einmal die Gelegenheit, Narasimha, Laksmi, Sarasvatt und Prahlada zu verehren. Nach
dem Verteilen von prasada an die Anwesenden endete die Narasimha-Prozession. Die
Narasimha-Maske wird am Ende der Prozession nicht verbrannt, wie dies zum Beispiel
mit den Navadurga-Masken in Bhaktapur oder der Bhadrakali-Maske in Kathmandu als
Zeichen des rituellen Todes der Gottheiten getan wird. Sie wird solange benutzt, bis sie

nicht mehr zu reparieren ist.

Die Verbindung zwischen dem Purnacandi-Tempel und der Narasimha-Prozession
Der dreistockige Purnacandi-Tempel steht an einer StraBenkreuzung in Patans Stadtteil
Gabaha. Das Areal um den Tempel herum ist bei den Anwohnern als ,,Puiicali* bekannt.
Der Tempel beherbergt die Gottin Purnacandi, die hier als Siddhilaksmi verehrt wird,
anikonisch in Form eines Steines. Dieser Stein soll einst in einem ehemals vom Stadtteil
Tangal zum Mangalbazar flieBenden Bach gefunden worden sein. Purnacandi wird von
allen Rajopadhyayas aus Patan als Clangottheit (Nev. digu dyah; Nep./Skt. kuladevata)

verehrt. Rechts neben der anikonischen Reprisentation von Siddhilaksmi im Purnacandi-

42 Siehe auch Lienhard 1999: 146.
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Tempel befindet sich eine Kumari-Statue, links von ihr stehen Statuen von Ganesa,
Narasimha sowie weiteren Gottern. Auf dem Torbogen (Skt. forana) iiber der mittleren
der drei Eingangstiiren des Tempels ist die Gottin Siddhilaksmi dreidugig und zehnarmig
abgebildet. Die dreidugige FErscheinungsform von Siddhilaksmi soll die Trinitit
Siddhilaksm1, Bhairava und Narasimha représentieren, wird sie hingegen in ihrer
zweidugigen Erscheinungsform verehrt, Narasimha und Narayana.*’ Narasimha ist die

Wunschgottheit (Skt. istadevata) vieler Rajopadhyayas von Patan.

Wihrend der Narasimha-Prozession wird Narasimha von den Prozessionsteilnehmern
und den entlang der Route wartenden Menschen, je nach deren Grad der tantrischen
Initiation, unterschiedlich wahrgenommen. Der Nichteingeweihte sieht Narasimha, der
die beiden Didmonen Hiranyaksa, der von Varaha vernichtet wurde, und HiranyakaSipu,
den er selbst vernichtet hat, als Stoffpuppen hinter sich her zieht. Wer hingegen die
entsprechende Initiation hat, erkennt in Narasimha die Reprisentation der Goéttin

Siddhilaksmr.

7.2.4. Die Narasimha-Prozessionen in Kathmandu und Sankhu

Nach einer miindlichen Uberlieferung, die von den Rajopadhyayas in Patan erzihlt wird,
wurde einst auch in Kathmandu eine Narasimha-Prozession durchgefiihrt. Es heil3t, da3
sie von Pratapamalla, der von 1641-74 n. Chr. in Kathmandu regierte, eingefiihrt wurde,
als eine seiner Ehefrauen an der Cholera erkrankte und keine Behandlung anschlug. Ein
Guru soll dem verzweifelten Konig geraten haben, eine Narasimha-Prozession zu
veranstalten. Pratapamalla befolgte diesen Rat. Die Prozession begann auf dem Darbar-
Platz vor dem Hanuman Dhoka-Ko6nigspalast und endete im Stadtteil Nyatapaco am
Naradevi-Tempel. Nach dieser Prozession soll die Kranke gesund geworden sein, und um
an diese Begebenheit zu erinnern, soll die Narasimha-Prozession jedes Jahr am 14. Tag
des zunehmenden Mondes in Monat VaiSakha, an Narasimhajayanti, dem Jahrestag von
Narasimha, durchgefiihrt worden sein. Eine Nachfrage bei den Anwohnern rings um den

Naradevi-Tempel ergab, da} sich auch sehr alte Leute nicht an eine solche Prozession

# Nach Auskunft der Mitglieder des Nrsimhajatra Samiti wihrend der Narasimha-Prozession. Da das
Wissen um die Erscheinungsformen von Siddhilaksmi und die von ihr repréisentierten Gottheiten nur an
Eingeweihte, d.h. Initiierten weitergegeben wird, waren die Angaben dariiber sehr vage und teils auch
widerspriichlich.
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erinnern konnen oder je von einer solchen gehort haben. Zu Narasimhajayanti
versammeln sich die Anwohner und einige Leute aus dem Stadtteil Nyatapaco, um in der
Nacht in einem Innenhof am Naradevi-Tempel devotionale Lieder zu singen. Nur zu
diesem AnlaB} reist der fiir den Tempel zustindige Priester, JagadiS§a Rajopadhyaya aus
Gokarna an, um die pija fiir Narasimha durchzufiihren. Es konnte nicht geklirt werden,
bis wann die Narasimha-Prozession in Kathmandu durchgefiihrt wurde und aus welchen

Griinden sie wieder eingestellt wurde.

Seit ungefihr sechzig Jahren findet auch in Sankhu eine Narasimha-Prozession statt.*
Fiir diesen Anlass wird von den dort ansdssigen Rajopadhyayas jedes Jahr die
Narasimha-Maske aus Patan ausgeliehen. Da die Maske erst nach Sankhu transportiert
werden muB, findet die Prozession zwei Tage nach der in Patan statt, am 7. Tag des
abnehmenden Mondes in Monat Bhadra. In Sankhu trigt ein Rajopadhyaya aus dem
Quartier Balampu, wo die einzige Familie von Rajopadhyayas in Sankhu lebt, die
Narasimha-Maske. Prahlada wird von einem Jungen verkorpert, Laksmi und Sarasvati,
anders als in Patan, von Méidchen. Auch hier gehen den Géttern eine Gruppe von
Madchen, die als himmlische Nymphen (Skt. apsara) geschmiickt sind und verschiedene
Musikgruppen voraus. Die Prozession beginnt und endet am Haus des Rajopadhyaya-
Priesters in Balampu und fiihrt entlang der ProzessionsstraBe durch Sankhu. Die
Einfiihrung der Narasimha-Prozession in Sankhu erklirt sich aus der Zugehorigkeit der

dort lebenden Rajopadhyaya-Familie zur Upakarma Gutht von Patan.

4 Siehe B.G. Shrestha: 2002: 249-250.
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7.2.5. Restimee

Die Narasimha-Prozession soll von Konig Siddhinarasimhamalla (1619-1661 n. Chr.)
eingefiihrt worden sein, der herausgefunden habe, daBl Patan an einem
ungliickverheiBenden Tag gegriindet worden sei.” Um die daraus drohende Gefahr
abzuwenden und um das Reich und seine Bewohner zu schiitzen, fiihrte er die
Narasimha-Prozession ein. In einer aus dem 17. Jahrhundert stammenden Vamsavali*
soll berichtet sein, in der spidten Malla-Zeit habe sich eine Krankheit im Kathmandu-Tal
ausgebreitet, der viele Menschen zum Opfer gefallen seien. Das habe zu Aufstinden und
Tumulten unter der Bevolkerung gefiihrt. Die Gelehrten suchten nach einer Moglichkeit,
der Krankheit Herr zu werden und den Frieden im Land wieder herzustellen. Sie kamen
zu dem Schlu3, das Unheil konne nur abgewendet werden, wenn die Gottin Purnacandi

verehrt und eine Narasimha-Prozession durchgefiihrt werde.

Jedes Jahr an Janaiptirnima, am Vollmondtag im Monat Bhadra, finden sich die
Rajopadhyayas aus Patan am Agnimatha im Stadtteil Gabaha ein, um die heilige Schnur
(Skt. yajiiopavita) zu wechseln. Bis vor wenigen Jahren trafen sie sich dazu am
Sankhamiilaghat, welches heute jedoch aufgrund der starken Verschmutzung fiir dieses
Treffen ungeeignet ist. Vor der Einfilhrung der Narasimha-Prozession sollen die
Rajopadhyayas im Anschlu3 an den Wechsel der heiligen Schnur in einer Prozession
durch Patan gezogen sein, wobei sie eine Sridharanarayana-Statue mit sich fiihrten. Die
Statue ging verloren, und die Prozession, die dem Schutz des Stadtgebiets gedient haben

soll, wurde eingestellt. An ihre Stelle soll die Narasimha-Prozession getreten sein.*’

Neben der Legende iiber das ungliicksverheiBende Griinderdatum der Stadt Patan
spielten hochstwahrscheinlich auch historische Ereignisse widhrend der Regierungszeit
von Siddhinarasimhamalla, die von groen Herausforderungen an seine Person geprigt
war, eine Rolle. Mit der Einnahme Patans durch seinen GroBvater Sivasimhamalla im

Jahr 1597 n. Chr. wurden die bis dahin fiir mehrere Generationen herrschenden sieben

% Die Informationen iiber die historischen Hintergriinde erhielt ich von Siiryacandrananda Sarma aus
Kisicok, Patan, der 2004/05 n. Chr. der Vorsitzende der Upakarma Guthi in Patan war.

* Diese Vamsavali befindet sich im Besitz von Halkavijananda Rajopadhyaya aus Tadhamcok, im Stadtteil
Patuka/Patan. Nach Auskunft seiner Angehorigen (er selbst ist iiber 90 Jahre alt) ist diese Vamsavalr auf
Nevart verfaf3t und ungefiahr 300 Jahre alt.

“7 Die Angaben iiber die Sridharanarayana-Prozession sind sehr widerspriichlich. Die Mitglieder des
Narasimhajatra Samitis sind sich nicht dariiber einig, wann genau diese Prozession eingestellt wurde.
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machtigen Adelsfamilien entmachtet, aus deren Mitte auch Purandrasimha stammte, der
sich den koniglichen Titel rdja zulegte. Nach Sivasimhamallas Tod im Jahr 1619 n. Chr.
wurde sein Reich unter seinen Enkeln Laksminarasimhamalla und Siddhinarasimhamalla
aufgeteilt. Unter Siddhinarasimhamalla erhielt die Stadt Patan ihre bis heute tradierte
Gestalt. Er und sein nach ihm regierender Sohn Srinivasamalla (1661-1684 n. Chr.)
lieBen den Palast vergroBBern und zahlreiche prachtvolle Tempel auf dem Palastgeldnde
und dem Palastvorplatz erbauen.” Daneben lieB Siddhinarasimhamalla alte, verlassene
Stadtviertel neu besiedeln und legte neue an.* Hochstwahrscheinlich wurde nach der
Umstrukturierung der Stadt von Siddhinarasimhamalla auch die Prozessionsroute (Skt.

t.° Die Prozessionsroute durch Patan fiihrt um

pradaksinapatha) durch Patan festgeleg
den Konigspalast und damit um das ehemalige rituelle und politische Stadtzentrum sowie

durch zehn Stadtviertel (New. tvah, Nep. tol); dabei liegt das Zentrum immer rechts.

Die teilweise Neubesiedlung der Stadt, die Sicherung des Reiches gegen duflere
Aggressoren, besonders gegen seinen Neffen Pratapamalla, Konig von Kathmandu, und
die Konsolidierung der Machtverhiltnisse innerhalb der Stadt miissen neben der Legende
des ungliicksverheilenden Griinderdatums der Stadt Patan als mdgliche Griinde fiir die
Einfiihrung der Narasimha-Prozession beriicksichtigt werden. Die Narasimha-Prozession
integriert in ihrem Verlauf groBe Teile des damaligen Stadtgebietes. Sie war fiir
Siddhinarasimhamalla sichtbares Mittel und Ausdruck der Festigung sowie Legitimation
seiner Konigsherrschaft, besonders im Hinblick auf die Wiedereinfithrung der Malla-
Dynastie in Patan nach der Herrschaft der sieben Adelsfamilien. Auf der kosmischen
Ebene stellt die Narasimha-Prozession mit der Totung des Ddmons HiranyakaSipu durch
Narasimha die Wiederherstellung der gottlichen Ordnung dar. Auf Patan iibertragen
sollen so bedrohliche Einfliisse ferngehalten und Sicherheit und Wohlergehen der Stadt

und ihrer Einwohner aufrechterhalten werden.

* Wright 1958: 142 und 149-150 sowie Hasrat 1970: 69.
¥ Wright 1958: 145 und Hasrat 1970: 69.
% Picket 2005: 259-260.

297



7.3. Krsnajanmastami

Die Hindus in Indien und Nepal feiern im Monat Bhadra (August/September)
Krsnajanmastami, Krsnas Geburtstag. Krsna soll in der Nacht vom siebenten zum achten
Tag des abnehmenden Mondes im Monat Bhadra als Sohn von Devaki und ihrem Mann

Vasudeva in Mathura/Indien geboren worden sein.”!

Im Kathmandu-Tal werden schon am Tag vor Krsnas Geburtstag an vielen Orten Krsna-
Statuen geschmiickt und in patis und sattals (Nep. ,Rasthéduser fiir Pilger’) aufgestellt.
Auf den Bazaren sind Abbildungen von Krsna erhéltlich, frither von anséssigen Malern
(Nep. citrakara) gemalt, heute farbige Poster aus Indien. Diese Bilder werden ebenfalls
offentlich aufgestellt und verehrt. Viele Hindus halten an diesem Tag auch ein spezielles
Fastengeliibde (Skt. vrata) zu Ehren des Geburtstages von Krsna (Skt.
Krsnajanmastamivrata) ein, welches sie erst um Mitternacht brechen. Am Abend
versammeln sich an den Orten, wo Krsna-Statuen aufgestellt wurden, in bhajanghars und
an Krsna-Tempeln, Bewohner aus der jeweiligen Umgebung. Zumeist sind das Frauen,
die wachend die Nacht verbringen, indem sie devotionale Lieder zu Ehren Krsnas singen
und, besonders in den Dorfern, auch tanzen. Am Morgen von Krsnajanmastami besuchen
viele Hindus Krsna-Tempel. Vielerorts finden an diesem Tag spezielle religiose
Programme statt. Die Menschen versammeln sich, um gemeinsam Krsna-Lieder zu
singen, nehmen an religiosen Diskursen teil oder horen Geschichten aus dem Leben
Krsnas an, die von Pandits 6ffentlich vorgetragen werden, speziell aus der Bhagavadgita,
dem Bhdagavatapurana und dem Harivamsa. Von einigen Tempeln aus werden an diesem
Tag Prozessionen durchgefiihrt, bei denen eine Krsna-Statue auf einem
Prozessionswagen um den Tempel oder entlang der ProzessionsstraBe durch den Ort
gefahren wird. In Kathmandus Innenstadt benutzt man dazu seit einigen Jahren auch

Autos.

Im folgenden werde ich die Feierlichkeiten an Krsnajanmastami am Balagopala-Tempel
auf dem Darbar-Platz in Patan beschreiben, der an diesem Tag das Zentrum der Krsna-
Verehrung im Kathmandu-Tal ist. Im Anschluf daran gehe ich auf die Krsna-

Wagenprozessionen am Camgunarayana-Tempel, am Budhanilakantha

3! Siehe Visnupurana 1.65 und 3.7 sowie Harivamsa 57-60.
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JalaSayananarayana-Heiligtum und in Bhaktapur ein, die exemplarisch fiir die in vielen

Orten durchgefiihrten Prozessionen an diesem Tag stehen sollen.

7.3.1. Krsnajanmastami am Balagopala-Tempel in Patan

Der 1636 n. Chr. von Siddhinarasimhamalla errichtete Balagopala-Tempel auf dem
Darbar-Platz in Patan ist der dlteste und bedeutendste Krsna-Tempel im Kathmandu-Tal.
So verwundert es nicht, dal an Krsnajanmastami tausende Menschen diesen Tempel
aufsuchen, um Krsna zu verehren. Bereits am Vorabend versammeln sich Frauen, um die
Nacht wachend zu verbringen. Rings um den Tempel ziinden Helfer und Anwohner auf
Stufen und auf Mauervorspriingen kleine Butterschmalzlampchen an. Die Frauen sitzen
in kleinen Gruppen um und im Tempel. Sie singen Lieder zu Ehren von Krsna, sind in
Meditation versunken oder wiederholen ununterbrochen die Namen von Visnu und
Krsna. Kleine Gruppen von Frauen aus den umliegenden Dorfern singen und tanzen
auch. Ab Mitternacht stromen die Menschen in die zweite Etage des Tempels, um die
dort befindlichen Statuen von Balagopala, Rukmini und Satyabhama zu verehren. Sie
bringen den Gottheiten Blumen, Friichte, mohanbhog, malpuva, svari, apungo und
Kleingeld dar.> Als prasada erhalten die Gliubigen vom Rajopadhyaya-Priester des
Tempels eine rote tika und einige Bliitenblitter sowie Friichte. In vielen Hinduhaushalten
wird um Mitternacht eine pigja fiir Krsna durchgefiihrt und das Fasten wird durch ein
gemeinsames Mahl in der Familie gebrochen.” Friihmorgens nehmen viele der zum
Balagopala-Tempel stromenden Besucher ein rituelles Bad im Manidhara, eine
Brunnenanlage im norddstlichen Teil des Darbar-Platzes, und gehen anschlieend in den

Tempel.

Aufgrund des groen Andrangs an diesem Tag — die Besucherzahl soll jedes Jahr steigen,
was wohl hauptséichlich am Ausbau des offentlichen Nahverkehrs im Kathmandu-Tal
liegt — ist der Ablauf des Festes am Balagopala-Tempel straff organisiert. Mehrere
hundert Freiwillige aus verschiedenen Stadtteilen Patans sind an den Vorbereitungen und

der Durchfiihrung beteiligt. Schon am Vortag werden iiber den Darbar-Platz und durch

> mohanbhog- Nep. ein kleiner Kuchen aus Weizenmehl, Zucker und Kokosraspel; malpuva- Nep. ein
kleiner runder Kuchen aus Weizenmehl und Rohrzucker; svari- Nep. ein diinner in Ghee ausgebackener
Kuchen und apurngo- Nep. kleiner Kuchen zum Opfern.

>3 Siehe Anderson 1971: 105-111.
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Abb. 47: Krsnajanmastami am Balagopala-
Tempel auf dem Darbar-Platz in Patan. An
diesem Tag kommen zahlreiche Glaubige
aus dem gesamten Kathmandu-Tal, um nach
stundenlangem Warten Krsna im Tempel zu
verehren. Foto: 2005.

die umliegenden Gassen und Straen lange Leinen zur Absperrung gezogen. An
Krsnajanmastami am 27. August 2005 war der Darbar-Platz mit Stellziunen abgeriegelt,
und nur durch zwei enge FEin- und Ausgidnge wurden die Besucher gruppenweise
eingelassen.” Die Menschen standen bis zum spiten Abend in einer kilometerlang sich

durch Patan ziehenden Schlange an, bis sie in den Tempel durften.

7.3.2. Wagenprozessionen

Am Camgunarayana-Tempel
Auch an diesem Tempel treffen bereits am Vorabend von Krsnajanmastami Einwohner
aus Changu und den umliegenden Dorfern ein, um die Nacht zu durchwachen. Nach der
abendlichen darati im Camgunarayana-Tempel werden rings um diesen von den

Tempeldienern Ollimpchen angeziindet. Nach Mitternacht fiihrt der Rajopadhyaya-

>* An diesem Tag war, aufgrund der politischen Situation, die gesamte Umgebung von der bewaffneten
Polizei umstellt. Jeder, der den Darbar-Platz betreten wollte, muBte sich einer Sicherheitskontrolle
unterziehen.
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Priester in seinem Haus gegeniiber dem Haupteingang des Camgunarayana-Tempels eine
pija fiir eine dort beherbergte Krsna-Statue durch. Am Morgen von Krsnajanmastami
reichen die Besucher den sich im Innenhof versammelten Brahmanen Gaben. Nach der
nityapija im Camgunarayana-Tempel bringt der Rajopadhyaya-Priester die Krsna-Statue
aus dem Haus und setzt sie in einen kleinen, festlich geschmiickten Prozessionswagen
(Skt. ratha). Der Prozessionszug umrundet einmal den Innenhof, voran zwei Musiker mit
Flote und naykim (eine kleinen Trommel), danach der von den Tempeldienern gezogene
Prozessionswagen, der Rajopadhyaya-Priester und die im Innenhof versammelten
Besucher. Dabei verehren die Gldubigen die Gottheit, indem sie ungebrochenen Reis
(Skt. aksata), Zinnoberpulver (Nep. abhir) und Blumen auf den Wagen werfen. Nach der
Umrundung des Innenhofes verteilt der Priester prasdda. Danach ist die Prozession

beendet.”

Am Biidhanilakantha Jalasayananarayana

Auch hier verbringen die versammelten Menschen die Nacht, indem sie zu Ehren von
Krsna devotionale Lieder singen und kleine Ollimpchen entziinden. Am Vormittag von
Krsnajanmastami werden aus dem Gebidude, in dem der fiir das Budhanilakantha
JalaSayananarayana-Heiligtum zustindige mahant lebt, Statuen von Krsna und Radha
geholt und auf einen kleinen, geschmiickten Prozessionswagen gesetzt. Die Prozession
umrundet in einer Rechtsumwandelung das Gelidnde des Heiligtums und begibt sich dann
ungefihr zweihundert Meter den Sivapuri-Berg hinauf. Danach kehrt die Prozession
zuriick und an die versammelten Menschen wird prasada verteilt.*®

An dieser Prozession nehmen Einwohner aus Budhanilkantha, aus den
umliegenden Orten sowie aus Kathmandu teil, nur wenig mehr Frauen als Minner. Beim
Verlassen des Tempelgelidndes begibt sich die Prozession weder zu einem weiteren
Tempel noch wird der Ort Budhanilkantha umwandelt. Ziel und Grund des Ausfluges
konnte ich nicht kldren, denn die an der Prozession beteiligten pigjaris und der mahant
des Buidhanilakantha JalaSayananarayana-Heiligtums sind erst seit ungefdhr zwei Jahren
dort beschiftigt und konnten iiber die Prozession keine Auskiinfte geben. Befragungen

der Anwohner erbrachten ebenfalls keine Klidrung. Die heutige Bebauung des Ortes laf3t

% Da ich diese Prozession nicht selbst beobachten konnte, beziehe ich mich auf die Angaben in Khanal
V.S. 2040: 118-119.
3 Beobachtet am 07.09.2004.
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kaum noch Riickschliisse iiber die Lage von Hidusern und Wegen vor dem Bauboom der
letzten Jahrzehnte zu. Ich vermute, dal die Prozession frither zu dem heute nicht mehr
identifizierbaren Narasimhatirtha fiihrte, welches sich oberhalb von Budhanilakantha am
ZusammenfluB3 zweier Fliisse, die heute zu einem Wasserreservoir aufgestaut sind,

befunden haben soll.”’

In Bhaktapur
In Bhaktapur findet an Krsnajanmastami am Tilamadhavanarayana-Tempel im Stadtteil
Taumadhi eine Krsna-Wagenprozession statt.” Um Mitternacht stellt der Rajopadhyaya-
Priester in einem als bhajanghar genutzten Gebidude gegeniiber dem Tempel eine kleine
Krsna-Statue auf und fiihrt eine pija fiir Krsna durch. Zu diesem Anlall versammeln sich
die Bewohner der umliegenden Viertel im Innenhof, wo viele von ihnen auch die Nacht
wachend verbringen. An Krsnajanmastami wird eine Prozessionstrage (Nev. khat)
geschmiickt, auf welche die zuvor im bhajanghar verehrte Krsna-Statue gesetzt wird.
Begleitet von den Musikern des bhajanghar und den versammelten Menschen, zieht die
Prozession entlang der ProzessionsstraBe durch Bhaktapur. Diese Krsna-Prozession
wurde erst vor ungeféhr fiinfundzwanzig Jahren eingefiihrt. Bis vor zehn Jahren gab es in
Bhaktapur an Krsnajanmastami eine weitere Prozession, die vom VamsSagopala-Tempel
im Stadtteil Tekhaco ausgerichtet wurde und ebenfalls entlang der Prozessionsstrafle

fiihrte. Sie wurde jedoch aufgrund von finanziellen Schwierigkeiten eingestellt.

7.3.3. Resiimee

Es ist nicht bekannt, seit wann Krsnajanmastami in Nepal begangen wird. In der GopV
wird dieses Fest nicht erwidhnt, was vermuten 14Bt, dal es zur Zeit der Niederschrift
dieser Chronik im 14. Jahrhundert entweder nicht populidr genug war, um in der Chronik
erwihnt zu werden, oder gar nicht begangen wurde.” Krsnajanmastami ist erstmals in
der Griindungsinschrift des Balagopala-Tempels auf dem Darbar-Platz in Patan von 1636

n. Chr. erwihnt. Der Inschrift zufolge sollen an diesem Tag rings um den Tempel

37 Zum Narasimhatirtha siehe auch unten Kapitel 3.2.4., S. 121.

%% Diese Prozession konnte von mir nicht beobachtet werden. Die Angaben stiitzen sich auf Informationen
von Kedar Raja Rajopadhyaya aus dem Stadtteil Laskt Dhoka, 29.08.2005.

% Zur Datierung der Niederschrift der Gopalarajavamsavali siehe Dh. Vajracarya und K. Malla 1985: ii.
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Butterschmalzlimpchen angeziindet werden.®” Manuskripte iiber die an diesem Tag
durchzufiihrenden Geliibde und pijas sind ab dem 17. Jahrhundert iiberliefert, wie ein
Krsnajanmastamivratavidhi (eine Anleitung fiir das Geliibde an Krsnajanmastami) von
1636 n. Chr. und ein Janmastamipiijavidhi (Anleitung fiir die Krsnajanmastamiptija) von
1750 n. Chr.®" Interessant ist, daB das erstgenannte Manuskript, welches das élteste von
mir in diesem Zusammenhang gefundene Manuskript ist, aus genau dem Jahr stammt, in
welchen Siddhinarasimhamalla den Balagopala-Tempel eingeweiht hat. Aus den darauf
folgenden Jahren sind zunehmend mehr Manuskripte beziiglich Krsnajanmastami
erhalten, was fiir die kontinuierliche Verbreitung des Festes spricht. Die Errichtung von
zahlreichen Krsna-Tempeln in der spiten Malla-Zeit und die Erwéhnung dieses Festes in
verschiedenen Griindungsinschriften dieser Tempel, z.B. in der Inschrift von
Pratapamalla am VamsS$agopala-Tempel auf dem Darbar-Platz in Kathmandu von 1649 n.
Chr., legen nahe,®* daB Krsnajanmastami zumindest von den Mitgliedern der koniglichen
Familien gefeiert wurde. Inwiefern die Bevolkerung zu jener Zeit dieses Fest beging, ist
nicht bekannt. Ich vermute jedoch, dal mit dem Aufbliihen der Krsna-Verehrung ab der
spiaten Malla-Zeit und der damit — besonders in Patan - verbundenen Errichtung von
privaten Krsna-Tempeln Krsnajanmastami auch mehr und mehr von der Bevolkerung

begangen wurde.

% Dh. Vajracarya V.S. 2056: #39 (S. 78).
5 Verfilmt vom NGMPP unter den Nummern E 923/12 und A 445/25.
2G. Vajracarya V.S. 2033: #16 (S. 202-204).
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7.4. Krsnapuja

Einen Tag nach Krsnajanmastami, am neunten Tag des abnehmenden Mondes im Monat
Bhadra (August/September), findet in Patan die Krsnapuja statt. Im Verlauf dieser
Prozession werden zweihundertfiinf Krsna-Statuen aufgesucht und verehrt. Die
Einfiihrung der Krsnapija ist eng mit dem religiosen und sozialen Wirken ihres Griinders

verbunden, weshalb ich auf dessen Biographie etwas ndher eingehen werde.

7.4.1. Historischer Hintergrund

Die Krsnapiija ist eine relativ junge Prozession, die 1928 n. Chr. Tulsiman Srestha aus

t.% Tulsiman Srestha war religios sehr engagiert und arbeitete

Patan ins Leben gerufen ha
als Regierungsbediensteter unter den Ranas. Beruflich hielt er sich mehrfach in Indien
auf, wo er auch mit den Ideen von Mahatma Gandhi in Beriihrung kam, die ihn sehr
beeindruckt haben sollen. Wihrend eines seiner langen Aufenthalte in Indien glaubte
seine Familie, er sei dort verstorben und fiihrte fiir den Todgeglaubten die Ahnenrituale
(Skt. sraddha) durch. Genau zu diesem Zeitpunkt kehrte er nach Patan zuriick, betrat
jedoch aufgrund der fiir ihn durchgefiihrten Ahnenrituale das Haus seiner Familie nicht.
Fiir seine Familie hatte er nun, aufgrund der durchgefiihrten Ahnenrituale, den Status
eines Verstorbenen. Er begab sich zum nahegelegenen Sankhamilaghat und erdffnete,
inspiriert von Mahatma Gandhi, in der Nédhe eine Baumwollspinnerei und -weberei, in
der er iiberwiegend Leute aus drmlichen Verhiltnissen beschiftigte. Nach seiner
Riickkehr aus Indien fiihrte er nicht nur die Krsnapuja ein, sondern griindete auch eine
bhajan-Gruppe, die tdglich fiir die verschiedensten religiosen Anlédsse auf den Strallen
von Patan unterwegs war. Wegen seiner Ambitionen, die teilweise auch politischen
Zielen gedient haben sollen, mufite er fiinf Monate im Gefidngnis verbringen. Unter der
Rana-Herrschaft war, besonders von Ende des 19. Jahrhunderts bis 1951 n. Chr., auch fiir
religiose Gruppen die Versammlungsfreiheit eingeschriinkt bzw. auBer Kraft gesetzt.®
Das galt besonders fiir die sich von Indien nach Nepal ausbreitenden neohinduistischen

Reformbewegungen wie den Arya Samaj (gegriindet 1875), der in Nepal ab 1905 n. Chr.

% Die Informationen iiber den historischen Hintergrund teilten mir Raj Govinda Josi von Nagabaha mit, der
an der Organisation der Krsnaptija 2005 n. Chr. mitwirkte.
% Siehe D.R. Regmi 1950: 221-231.
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unterdriickt und schlieBlich verboten wurde, ebenso wie fiir die von Mahatma Gandhi

begriindete Reformbewegung.®

Von 1928-1934 n. Chr. fand die Krsnapuja immer in der Nacht von Krsnajanmastami
statt und begann am Balagopala-Tempel auf dem Darbar-Platz. 1934 n. Chr., nachdem
das Kathmandu-Tal von einem Erdbeben verwiistet worden war, wurde die Krsnapuja

ausgesetzt und im darauffolgenden Jahr einen Tag nach Krsnajanmastami begangen.

7.4.2. Organisation

Seit dem Tod von Tulsiman Srestha beteiligen sich an der Ausrichtung der Krsnapija
acht Lokalitdten in Patan, die sich in der Organisation der Prozession jdhrlich abwechseln
(siche Karte 6). 1991 n. Chr. wurde das Lalitpur Sr1 Krsnapiija Samiti (Komitee der
Krsnaptija von Patan) gegriindet, welches die Prozession finanziell unterstiitzt. In den
acht Lokalitdten, die an der Ausrichtung der Krsnaptija beteiligt sind, wurden inzwischen
eigene Komitees gegriindet, die Spenden unter den Anwohnern sammeln und Sponsoren
ansprechen. 2005 n. Chr. wurde die Krsnaptuja vom Nagabaha ausgerichtet und von
,Mayos* (Hersteller fiir Fertiggerichte) sowie der lokalen Zeitung ,,Ar. Bi. News Paper
Traders* gesponsort. Mit der Vorbereitung und Durchfilhrung waren circa
einhundertfiinfzig Jungen und Minner aus der Umgebung des Nagabahas beschiftigt.
Am Tag der Krsnapiija, dem 28. August 2005, sperrten sie fiir die Prozession die Stralen
mit Leinen ab und sorgten mit Getrinken und medizinischem Service fiir einen
reibungslosen Ablauf. Ausgangsort ist immer die Lokalitét, die im jeweiligen Jahr fiir die

Organisation zustéindig ist.

Im Verlauf der Krsnapiija werden auf einer unregelméBig durch Patan fiihrenden Route
Krsna-Statuen aufgesucht, die sich in privaten Hiusern oder in Privattempeln befinden.
Seit der Einfiihrung der Krsnaptja ist diese Route beibehalten worden, es werden immer
dieselben Héuser aufgesucht. Wenn ein neuer Haushalt in die Liste der aufgesuchten Orte
aufgenommen werden mochte, so mufl zum einen das Haus auf der Route liegen und zum

anderen mull der Hausherr die Krsnapiija einmal organisieren und die dafiir bendtigten

% Siehe Rose and Fisher 1970: 93-94.
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finanziellen Mittel bereitstellen. Bisher wurde von dieser Moglichkeit kein Gebrauch

gemacht.

Krypapija
& Orte, an denen reihum dic
Prozession organisiert wird

0 250

Karte 6: Im Verlauf der Krsnaptija in Patan werden 205 Krsna-Statuen und —Tempel aufgesucht und
verehrt, dies dauert ungeféhr fiinfzehn Stunden. Die Durchfiihrung wird im Wechsel von den Anwohnern
folgender Lokalititen organisiert: 1. Nagabaha; 2. Kvabaha; 3. Marhgah; 4. Sundhara; 5. Tangal; 6.
Gabaha; 7. Pulcok und 8. Pimbaha.

7.4.3. Ablauf

Die Teilnehmer an der Krsnapuja treffen sich am Morgen des entsprechenden Tages am
Ausgangsort, liberwiegend Kinder mit ihren Miittern aus der Umgebung. Als die
Prozession eingefiihrt wurde, sollen nur Erwachsene daran teilgenommen haben, die
Teilnehmerzahl war jedoch gering. Heutzutage nehmen die Erwachsenen vorzugsweise

an der am gleichen Tag in Patan stattfindende Bhimajatra teil. Deshalb wird nun
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erwogen, das Datum der Krsnapiija erneut zu dndern, um sie an einem anderen Tag als
die Bhimajatra stattfinden zu lassen. Davon versprechen sich die Organisatoren eine

hohere Beteiligung von Erwachsenen.

Die Prozession setzt sich in Bewegung, sobald die Musiker eingetroffen sind und den
Zug anfiihren.”® Die zweihundertfiinf Krsna-Statuen werden eine nach der anderen
aufgesucht. Die Bewohner der entsprechenden Hiuser stellen diese Statuen in den
Durchgéngen ihrer Hauser, in Hinterhofen, kleinen Privattempeln oder in buddhistischen
Klostern, wie dem Kvabaha, aus. Die Statuen werden festlich mit frischen Blumen,
Schmuck und Baldachinen geschmiickt, davor brennen Riucherwerk und Olldmpchen.
Die Teilnehmer der Prozession gehen in einer langen Reihe an den Statuen vorbei und
verehren diese mit ungebrochenen Reis (Skt./Nep. aksata), Blumen, Friichten und
Pfauenfedern. Die Gaben werden von den Bewohnern der Héuser in groBen Korben
gesammelt und an die Familie verteilt. Am Stralenrand entlang der Route stehen Kinder
mit Korben, in die sie kleine Krsna-Statuen oder Bilder und Poster von Krsna gelegt
haben, um ebenfalls von der Prozession mit Gaben bedacht zu werden. Im Verlauf der
Prozession wird auch der Narayana-Tempel am Saﬁkhamﬁlaghﬁt aufgesucht, wo sich die
Teilnehmer kurz ausruhen. Der Besuch des Sankhamilaghat ist eine Huldigung an
Tulsiman Srestha, dessen Fabrik sich dort befand. Die Route fiihrt auch durch die
Innenhofe des Konigspalastes, wofiir an diesem Tag der seit Jahren unzugingliche
Sundaricok mit dem darin befindlichen reich verzierten Tusahiti (eine Brunnenanlage)
geoffnet wird. Die aufgesuchten Statuen sind entweder vom Typ des Venugopala (der
flotenspielende Krsna) oder Balagopala (Krsna als Kleinkind in Krabbelpose). In einigen
der aufgesuchten Hiuser haben die Bewohner einen ganzen Raum festlich hergerichtet
und mehrere Krsna- und Visnu-Statuen sowie Poster und Bilder dieser Gotter aufgestellt.
Lichterketten ersetzen die Ollimpchen und aus Kassettenrecordern spielt Musik. Entlang
der Route reihen sich immer mehr Teilnehmer, iiberwiegend Frauen, in die Prozession
ein. Einige der acht an der Organisation beteiligten Lokalitéiten schicken Gruppen von

Frauen, die in einheitlichen Saris ihren jeweiligen Stadtteil repréasentieren.

% Die Prozession wird seit einigen Jahren von einer mit westlichen Instrumenten ausgeriisteten Kapelle
angefiihrt, die ansonsten auf Hochzeiten engagiert wird und wihrend der Krsnaptija die nun auch im
Kathmandu-Tal sehr beliebte typische Hochzeitsmusik und populdre Stiicke aus Bollywoodfilmen spielt.
Im Laufe der Prozession gliedern sich auch noch traditionelle Newar-Musikgruppen in den Zug ein.
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Abb. 48: Krsnapiija in Patan: In einer Prozession werden 205 Krsna-Statuen und —Tempel in
Patan aufgesucht und verehrt. Die Statuen werden festlich geschmiickt und in oder vor den
Héusern aufgestellt. Foto: 2005.

Abb. 49: Krsnapiija in Patan: Eine Balagopala-Statue im Kvabaha. In diesem buddhistischen
Kloster werden einige Krsna-Statuen aufbewahrt, die dem Kloster gestiftet wurden. Es soll ver-
einzelt auch in anderen buddhistischen Klostern in Patan Krsna-Statuen geben. Foto: 2005.

308



In den letzten Jahren steigt die Teilnehmerzahl dieser Prozession kontinuierlich an, was
vor allem auf die bessere Publizitdt, gekoppelt mit der Unterstiitzung bekannter
Sponsoren, und auf die Beteiligung junger Leute an den Vorbereitungen und an der
Durchfiihrung zuriickzufiihren ist. Viele Haushalte an der Route beteiligen sich an der
Krsnapija, indem sie ihre Krsna-Statuen auf flache Korbe setzen und vor ihren Hiusern
auf die Prozession warten. Es besteht fiir sie keine Notwendigkeit, offiziell in der Liste

der von der Prozession aufgesuchten Haushalte aufgefiihrt zu sein.

7.4.4. Resiimee

Die Krsnapiija nimmt, trotz ihres relativ jungen Alters, unter den religiosen Festen in
Patan einen festen Platz ein. Die Teilnehmer an dieser Prozession stammen aus allen
Bevolkerungsschichten. Wie Karte 6 veranschaulicht, sind die im Verlauf der Krsnapuja
aufgesuchten Krsna-Statuen iiber das gesamte Stadtgebiet verteilt; ihre Besitzer gehdren
den verschiedensten Kasten an. In diesem Zusammenhang mochte ich noch einmal
betonen, dal der Griinder dieser Prozession ein begeisterter Anhinger von Mahatma
Gandhi war. Gandhi setzte sich, obwohl er das Kastensystem keineswegs verwarf, fiir die
Gleichberechtigung der verschiedenen Schichten in der Gesellschaft ein. Das Aufsuchen
von Hiusern von Niedrigkastigen und Unberiihrbaren (obwohl dabei von den
Teilnehmern der Krsnapuja die betreffenden Héiuser nicht betreten werden, da die Krsna-
Statuen davor aufgestellt werden) ist auch im heutigen Nepal keine
Selbstverstdndlichkeit.

Es verwundert, dal im Verlauf der Krsnapija keine Krsna-Tempel im 6ffentlichen
Stadtraum von Patan aufgesucht werden. Eine mogliche Erklirung dafiir ist, daf
Tulsiman Srestha, der nach seiner Riickkehr aus Indien den Status eines Verstorbenen
innehatte, der Zugang zu Tempeln verwehrt war.®’

Ich vermute, dall die Krsnapija in der Art ihrer Durchfiihrung die Mateyatra oder
Mareyah zum Vorbild hat, ein Lichterfest, welches in Patan als buddhistisches
Gegenstiick zur Gaijatra, der Kuh-Prozession, zum Gedéchtnis der im vergangenen Jahr

Verstorbenen durchgefiihrt wird. Dabei gehen die Teilnehmer — meist Frauen — auf einer

%7 Die Angaben zur Person von Tulsiman Srestha sind sehr widerspriichlich, die von mir interviewten
Mitglieder aus verschiedenen mit der Organisation der Krsnaptija verantwortlichen Komitees konnten
keine schliissige Antwort geben, warum im Verlauf der Prozession keine 6ffentlichen Krsna-Tempel
aufgesucht werden.
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festgelegten Route, die nicht der ProzessionsstraBBe folgt, mit Gaben von einem
buddhistischen Heiligtum zu néchsten. Es heiflt, dal an diesem Tag alle buddhistischen

Heiligtiimer Patans aufgesucht werden.
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7.5. Haribodhiniekadast

Der elfte Tag der hellen und dunklen Mondhélfte wird ekadast genannt, ein Mondjahr hat
insgesamt vierundzwanzig ekadasi-Tage. Von diesen wird Haribodhiniekada$i als
besonders gliicksverheiend angesehen, das Befolgen des ekadasivrata an diesem Tag
gilt als sehr verdienstvoll. Haribodhiniekadasi, auch Prabodhiniekadasi genannt (von Skt.
prabodha — ,Erwachen’), ist der elfte Tag der hellen Mondhilfte im Monat Karttika
(Oktober/November). An diesem Tag wird Visnus Erwachen aus seinem viermonatigen
kosmischen Schlaf begangen, zu welchem er sich am elften Tag der hellen Mondhilfte

im Monat Asadha niedergelegt hat.

7.5.1. Geliibde an den ekadasi-Tagen

In verschiedenen Puranas wird erwihnt, dal an den vierundzwanzig ekadasi-Tagen ein
besonderes Geliibde (Skt. ekadasivrata) zu Ehren von Visnu abgelegt werden soll,
welches mit bestimmten Speisegeboten einhergeht.®

Im Naradapurana werden genaue Angaben zu den Speisegeboten an ekadasi-Tagen
gegeben: So sollen Munis (Skt. ,Seher’, ,Asket’) nur Wurzeln, Friichte, Milch und
Wasser zu sich nehmen.” In diesem Purana wird ebenfalls eine Beschreibung des
ekadasivrata gegeben.” Nach ihr soll der Mann, der dieses Geliibde ablegt, am zehnten
Mondtag frilhmorgens die Zéhne putzen und ein Bad nehmen. Danach soll er Visnu mit
paiicamrta (eine Mischung aus Milch, Joghurt, Butterschmalz, Honig und Milch) baden
und ihn verehren. Am elften Mondtag soll er ein Bad nehmen, danach Visnu mit
paiicamrta baden und ihn mit Sandelholzpaste und Blumen verehren. Er soll den Tag
iiber keine Nahrung zu sich nehmen, seine Gedanken auf Visnu lenken, vor einer Visnu-
Statue sitzend Lieder zu Ehren von Visnu singen sowie Erzdhlungen von Visnu aus den
Puranas anhoren. Auch am zwolften Mondtag soll er friihmorgens baden und
anschliefend eine Visnu-Statue in Milch baden und sie verehren. Danach soll er

Brahmanen speisen und ihnen Gaben schenken.

% 2.B. Padmapurana (adikanda) 31.157 und 31.160-162; Padmapurana (brahmakanda) 15.2-4;
Garudapurana 1.127.12 und Varahapurana 39.32.

% Naradapurana (uttarardha) 24.7-8.

" Naradapurana (pirvardha) 23.12-25. Vgl. auch Brahmavaivartapurana 4.26.1-93.
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7.5.2. Haribodhiniekada$t im Kathmandu-Tal

Im Kathmandu-Tal wird dieser Tag von vielen Hindus begangen, indem sie den Tag iiber
fasten und Visnu-Tempel aufsuchen. Dabei werden besonders die Vier-Narayana-
Heiligtiimer des Kathmandu-Tals (Camgu-, Visankhu-, Sikhara- und Icamgunarayana) in

einer Pilgerfahrt in einer Rechtsumwandelung besucht.

Nach der Padmagiri-Chronik soll Konig Vikramaditya (Vikramajit) aus Ujjain/Indien,
der in nepalesischen Legenden oft mit dem Licchavi-Konig Manadeva 1. (circa 464-505
n. Chr.) gleichgesetzt wird, tdglich die Vier-Narayana-Heiligtiimer in einem Rundgang
aufgesucht haben.”' In einem Traum sollen ihn die vier Narayanas dieser Heiligtiimer
angewiesen haben, sich nicht tédglich diesen Strapazen auszusetzen, sondern stattdessen
Statuen von ihnen in der Néhe seines Palastes aufzustellen.

Mit dem Besuch der Vier-Narayanas umschreitet der KoOnig in einer
Rechtsumwandelung (Skt. pradaksina) den sakralen Raum, der von den Gottheiten dieser
Heiligtiimer beschiitzt wird. Moglicherweise diente dieser Gang der Bewahrung und
Starkung des Reiches sowie der Bestitigung und Legitimation des Herrschers. Dem
konnte als Modell der cakravartin (Skt. ,Raddreher’) zugrunde liegen, ein altindischer

Herrschertitel, der seinen Inhaber als Teilinkarnation von Visnu auswies.”

Bis zur Abdankung des letzten nepalesischen Konigs 2008 n. Chr. besuchten Mitglieder
der koniglichen Familie an Haribodhiniekadasi die Vier-Narayana-Heiligtiimer im
Kathmandu-Tal.” An diesem Tag wurden aus dem Narayanahiti-Palast, dem
Konigspalast der Saha-Kénige in Kathmandu, an die Vier-Narayana-Tempel Materialien

fiir die nityapiija gesendet.”™

In der Nacht zu Haribodhiniekadast beginnen viele Hindus im Kathmandu-Tal ein
Fastengeliibde, bei dem viele auch auf das Trinken von Wasser verzichten. Sehr friih am

Morgen von Haribodhiniekadasi begeben sich Strome von Pilgern zu den Vier-Narayana-

"I Hasrat 1970: 27-28.

2 z.B. im Brahmandapurana 1.29.78. Siehe auch Lienhard 1991: 356; Scharfe 1987: 300-308 und Gonda
1966: 123-128.

> Meines Wissens besuchte der nepalesische Konig an Haribodhiniekada$t am 22.11.2004 die Vier-
Narayana-Heiligtiimer im Kathmandu-Tal nicht personlich, jedoch Mitglieder seiner Familie.

™ Dhungana V.S. 2053: 51.
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Heiligtiimern des Kathmandu-Tals, wobei zuerst das nédchstgelegenste Heiligtum dieser
Gruppe aufgesucht wird und dann in einer Rechtsumwandelung die anderen drei. Vor
dem Ausbau des oOffentlichen Nahverkehrs wurden diese Tempel zu Ful} aufgesucht;
dabei wurde eine Strecke von ungefiihr achtzig Kilometern zuriickgelegt.” Heutzutage

scheinen sich nur noch wenige Pilger der Strapaze eines Fulmarsches zu unterziehen.
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Karte 7: Pilgerfahrt zu den Vier-Narayana-Heiligtiimern zu Haribodhiniekadast im Kathmandu-Tal. Die
Karte zeigt den ungefidhren Verlauf der Route, die von den Pilgern zu Ful} gegangen wird. Heute werden
meist 6ffentliche Verkehrsmittel genutzt.

7 Ich habe an dieser Pilgerfahrt am 22.11.2004 teilgenommen und dazu die 6ffentlichen Verkehrsmittel
genutzt. Aufgrund der iiberfiillten und langsamen Busse sowie dem grofle Andrang an den Tempeln
benotigte ich dafiir 19 Stunden.
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An den vier Heiligtiimern warten die Pilger geduldig stundenlang in langen Schlangen,
um den Rajopadhyaya-Priestern Gaben (rein vegetarisch; iiberwiegend Friichte, Blumen,
ungebrochenem Reis, Zinnoberpulver) fiir die Verehrung des jeweiligen Narayana zu
geben und prasada entgegenzunehmen. Viele haben aufgrund des Gedridnges jedoch
keine Gelegenheit, bis an die Tempel zu gelangen und werfen ihre Gaben aus einigen
Metern Entfernung in Richtung des Heiligtums, speziell am ViSankhunarayana, welcher

sich in einer kleinen Hohle befindet und nur schwer zugéinglich ist.

Diejenigen, welche die Vier-Narayana-Heiligtiimer des Kathmandu-Tals an diesem Tag
nicht aufsuchen konnen, haben die Moglichkeit, eine Pilgerfahrt im kleinen Ma@stab
durchzufiihren. In verschiedenen Stddten im Kathmandu-Tal befindt sich eine Gruppe
von vier Nardayana-Tempel, die die Tempel Camgu-, Visankhu-, Sikhara- und
Icamgunarayana als komprimiertes Abbild repréisentieren. In Kathmandu zihlen folgende
Tempel zu dieser Gruppe: Bangemudha- im Norden, Atako- im Osten, Hiumata- im
Siiden und Nhugalanarayana im Westen; in Patan: der Narayana- im Kumbhe§vara-
Komplex im Nordosten, Svathanarayana- im Osten, der HariSankara- in Saugah im
Stiden und der Narayana-Tempel im Agnimatha im Westen. In Bhaktapur gehoren zu der
Vier-Narayana-Gruppe der Tilamadhavanarayana- im Stadtteil Taumadhi, der Narayana-
in Golmadhi, der Vakupatinarayana- in Taulachem und der Narayana-Tempel auf dem

Nasumana-Platz in Mamgalachem.

7.5.3. Resiimee

Die Quellen geben keine Hinweise darauf, ab wann und wie Haribodhiniekadasi im
Kathmandu-Tal begangen wurde. Wie oben erwéhnt, soll einst Konig Vikramaditya oder
Manadeva I. die Vier-Narayana-Heiligtiimer des Kathmandu-Tals tidglich aufgesucht
haben. Ein Hinweis darauf, ob auch spitere Herrscher eine Pilgerfahrt unternahmen, 1463t
sich in den Quellen nicht finden, ebensowenig eine Verbindung dieser Unternehmung mit
Haribodhiniekadasi. Bei der Auflistung von Festen in der Anantalinge§vara-Inschrift von
Ko6nig Narendradeva (643-679 n. Chr.)” konnte sich ein Eintrag auf Haribodhiniekadast

beziehen. Nach dieser Inschrift sollen am zwolften Tag der hellen Mondhélfte im Monat

 Dh. Vajracarya V.S. 2030: #129 (S. 485-487) und D.R. Regmi 1983 I: #122 (S. 121-122).
314



Karttika, dem Jahrestag der Errichtung des Lokapalasvamin-Tempels, Gaben an die
Brahmanen verteilt, Wasser versprengt und die Einwohner dieses dranga (Stadt oder
Bezirk, in dem wihrend der Licchavi-Zeit Steuern erhoben wurden) mit Speisen

bekostigt werden.””

Gegenwairtig nehmen schitzungsweise mehrere zehntausend Menschen aus allen Teilen
des Kathmandu-Tals an dieser Pilgerfahrt teil. Es liegen keine Angaben dariiber vor, wie
hoch die Beteiligung vor dem Ausbau des offentlichen Verkehrsnetzes war. Trotz
intensiver Bemiihungen habe ich auch unter den &lteren Leuten niemanden ausfindig
machen konnen, der diese Pilgerfahrt einmal zu Full unternommen hitte. Gleichwohl
wurde mir immer wieder versichert, dal, zumindest bis vor wenigen Jahrzehnten, zu Ful}
zu den Vier-Narayana-Heiligtimern des Kathmandu-Tals gepilgert wurde. Ich
bezweifele stark, dal} dies unter groBer Beteiligung der Bevolkerung erfolgte, und nehme
an, daB} stattdessen die lokalen Visnu-Tempel verstirkt besucht wurden. Mit dieser
Annahme wiirde sich auch das Vorhandensein der Gruppen von Narayana-Tempeln in
vielen Orten des Kathmandu-Tales erklidren, die als Substitut fiir die Tempel Camgu-,

Visankhu-, Sikhara- und Icamgunarayana gelten.

An der Pilgerfahrt zu Haribodhiniekadasi nehmen Hindus, sowohl Newars als auch
Parbatiyas, aus allen Bevolkerungsschichten teil. Viele Pilger sind in kleinen Gruppen
unterwegs, meist nahe Verwandte. Das Fastengeliibde wird an diesem Tag von vielen
Hindus befolgt, eine groe Zahl von Pilgern verzichtet trotz der Anstrengungen und der
groflen Hitze auch auf Wasser. An den ekdadasi-Tagen werden im Kathmandu-Tal von
vielen Hindus Fastengeliibde befolgt, d.h. wenn {iiberhaupt gegessen wird, dann nur
verschiedene vegetarische Speisen.” Der Anteil der Frauen unter den Pilgern iiberwiegt
leicht. Das verwundert nicht, werden religiose Geliibde doch besonders von Frauen an
verschiedenen Tagen im Jahr erfiillt. Die Geliibde zielen sowohl auf das eigene Wohl und
Heil ab, als auch auf das der Familie. Besonders aus letztgenanntem Grund werden
Frauen von der Familie eher darin bestérkt als gehindert, religiose Geliibde zu erfiillen.

Die Einhaltung der strikten Speisevorschriften, die mit vielen Geliibden verbunden sind,

" Die Angaben in den verschiedenen Puranas in Hinblick auf den Mondtag, an dem Visnu in seinen
viermonatigen Schlaf fillt und den Mondtag, an dem er aus diesem wieder erwacht, schwanken zwischen
dem jeweiligen zehnten und elften Mondtag. Fiir eine ausfiihrliche Diskussion in diesem Zusammenhang
siehe Kane 1994 VI: 110-118.

® Im Kathmandu-Tal werden an diesen Tagen keine Tiere geschlachtet und geopfert und auch die Fleischer
haben offiziell geschlossen.
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und die Durchfiihrung der jeweiligen Rituale steigert auch das Ansehen und den sozialen
Status derjenigen Person, die sich dem Geliibde unterzieht. Darauf fiihre ich die hohe
Beteiligung an der Pilgerfahrt an Haribodhiniekadasi zuriick, die heutzutage ohne

grolere Anstrengungen durchgefiihrt werden kann.
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7.6. Die Tanze im Monat Karttika

Jedes Jahr im Monat Karttika (Oktober/November) finden in mehreren
aufeinanderfolgenden Nichten in Patan Maskentéinze statt. Austragungsort dieser Ténze
im Monat Karttika (Nep. karttika nac, Nev. kati pyakham) ist eine Plattform neben dem
Balagopala-Tempel in Mangalbazar/Patan. Die Auffiihrungen sind sehr populidr — jede

Nacht dréngen sich tausende Menschen rings um die Plattform.

7.6.1. Historischer Hintergrund

Die Tédnze im Monat Karttika sollen 1633 n. Chr. von Konig Siddhinarasimhamalla
eingefiihrt worden sein.” Die Wright-Chronik berichtet, daB die Nachfolger
Siddhinarasimhamallas die Tinze zeitlich verldngerten: durch Srinivasamalla von
urspriinglich fiinfzehn auf zwanzig Tage und durch Yoganarendramalla auf einen
Monat.** Auch das Programm und die Dauer der Tinze sollen im Laufe der Zeit
Verdnderungen erfahren haben. Zwischen 1950-1977 n. Chr. fanden die Tinze, aufgrund
fehlender finanzieller Unterstiitzung, nur noch an zwei Tagen statt.”

Es heiflt, da Patan an einem ungliicksverheilenden Tag gegriindet worden sei
und die Bewohner deshalb lethargisch wurden. Um dem entgegenzuwirken, soll
Siddhinarasimhamalla Rat bei verschiedenen Astrologen gesucht haben. Er erhielt zur
Antwort, dall dieser Miflstand nur durch ein Menschenopfer beendet werden kann. Der
Ko6nig suchte nach einem anderen Ausweg und fragte seinen Guru Vi$vanatha
Upadhyaya um Rat. Der sagte ihm, er solle, anstatt eines Menschenopfers ein Tanzdrama
auffiihren lassen, bei dem ein Ddmon getotet wird. Dies wiirde das Ungemach von Patan

fernhalten.®?

" Hasrat 1970: 69; Regmi 1966 1I: 279; Amatya 2005: 72 und Vegati 2000: 85.

% Wright 1958: 149-150.

81 Miindliche Information von Kesava Krsna Srestha, Vorsitzender des Karttika nac prabandha samiti,
28. April 2005, Patan.

5 Ibid.
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7.6.2. Ablauf

Die Tidnze im Monat Karttika werden an den Tagen vor und nach Haribodhiniekadasi,
den Erwachen Visnus nach seinem viermonatigen Schlaf, aufgefiihrt. Dabei findet die
Auffiihrung der Jalasayanalila am fiinften Spieltag entweder am Tag von
Haribodhiniekadasi, d.h. am elften Tag der hellen Mondhilfte im Monat Karttika oder am
darauf folgenden Tag statt. Hier besteht ein direkter Zusammenhang zwischen dem
Erwachen Visnus und der Auffiihrung der Jalasayanalila, wihrend der das Erwachen
Visnus aus seinem kosmischen Schlaf in Szene gesetzt wird. In jeder der derzeit acht
Nichte wird ein anderes Programm aufgefiihrt. Die folgende Ubersicht zeigt das

Programm von 2004 n. Chr.:

Tab. 3: Das Programm der Ténze im Monat Karttika 2004 n. Chr.®

Tag Episode Erlduterung

1.-2. Tag Batha pyakham Siva, Brahma und Visnu kommen auf die Erde, um die Menschen
zu studieren. Ihre Erlebnisse dabei werden aufgefiihrt.

3. Tag Devindc oder Devilila ~ Tanz der Gottheiten Bhairava, Mahalaksm1 und Kumari

4. Tag Usaharana Auffiihrung der Geschichte iiber die Entfithrung Usas durch
Krsnas Enkel Aniruddha und des daraufthin stattfindenden
Kampfes zwischen Krsna und Mahadeva

5. Tag Jalasayanalila Visnu schlift auf der Weltenschlange Ananta. Aus seinem Nabel
bringt er eine Lotusbliite hervor, auf welcher der Gott Brahma
sitzt

Die Ddmonen Madhu und Kaitabha entkommen aus Visnus Ohr
und werden von diesem getotet

6. Tag Varahanac Varahas Sieg iiber den Ddmon Hiranyaksa
7. Tag Narasimhanac Narasimhas Sieg iiber den Ddmon Hiranyaka$ipu
8. Tag Dabhilila Episode, in der Balakrsna beim Versuch, Joghurt zu stehlen,

Tonkriige zerbricht

83 Lienhard 1995: 32-33 beschreibt einen anderen Ablauf. Anderungen scheinen demnach jederzeit
moglich. So erwéhnt Lienhard fiir den 1. Tag die Krsnalila; den 2. Tag die Geschichte vom armen
Brahmanen Sudaman, der nach Dvarika reist, um seinen Freund Krsna zu besuchen; den 3.u.4. Tag Batha;
den 5. Tag Devilila; den 6. Tag Samudramathana (das Quirlen des Milchozeans); den 7. Tag Varahandc;
den 8. Tag Narasimha nac; den 9. Tag das Stehlen der Kleider der Gopis durch Krsna und fiir den 10. Tag
Dabhilila.
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Bei Batha pyakham handelt es sich um eine humoristische Tanzauffiihrung. Die
Gottheiten Brahma, Visnu und Siva kommen auf die Erde, um die Menschen zu studieren
und zu unterweisen. Es heiflt auch, dafl die drei Téanzer nicht Gottheiten, sondern drei
Briider darstellen. In der Malla-Zeit sollen die Konige von Patan als Téanzer die Rolle des
jiingsten und kliigsten der Briider verkorpert haben. Der élteste Bruder soll den Konig
von Kathmandu und der mittlere den von Bhaktapur représentiert haben. Die
Auffiihrungen an den ersten beiden Tagen sind beim Publikum wegen ihrer
humoristischen Einlagen und politischen Anspielungen sehr beliebt und werden rein zur
Unterhaltung aufgefiihrt. Wéhrend die Batha pyakham-Auffiihrungen eher volks-
tiimlichen Charakter haben, sind die Inhalte der anderen Ténze rein religioser Natur und

basieren auf dem Harivamsa.

Die Hohepunkte sind die Maskentéinze von Narasimha und Varaha am sechsten und
siebenten Tag, die seit Einfilhrung der Tdnze immer deren Bestandteil gewesen sein
sollen. In diesen beiden Tédnzen werden die Ddmonen Hiranyaksa und HiranyakaSipu von
Varaha bzw. von Narasimha rituell getotet. Sobald Varaha den Didmon Hiranyaksa und
Narasimha den Déamon HiranyakaSipu auf der Biihne wéhrend der Totungsszene beriihrt,
werden die Darsteller, welche die beiden Ddmonen verkorpern, bewuBltlos. Es scheint fiir
einen Moment, daf} die beiden Maskentidnzer gestorben wéren. Am Ende der Auffiihrung
werden den beiden Ténzern die Masken abgenommen. Danach werden sie von den
Priestern des Taleju-Tempels im benachbarten ehemaligen Konigspalast durch das
Besprenkeln mit heiligem Wasser (Nep./Skt. jala, Nev. nilah) aus dem nahegelegenen
Mangalhiti-Wasserspeier und dem jivadana mantra, einem lebengebenden Mantra,
wieder ,,ins Leben* zuriickgerufen. Dieser Mantra soll von Guru Vi$vanatha Upadhyaya
stammen, der zur Einfithrung der Ténze im Monat Karttika Priester im Taleju-Tempel in
Patan war. Die beiden Ténzer sterben zusammen mit ihren Masken. Nach ihrer
,Wiederbelebung® sind sie nicht langer mit gottlicher Kraft (Skt. sakti) behaftet, die sie
wihrend der Tanzauffilhrung innehatten, sondern haben wieder den Status von
Menschen.

Zur selben Zeit, in der die Totungsszene stattfindet, wird an beiden Abenden im
Taleju-Tempel ein Ziegenbock geopfert und eine pijja durchgefiihrt. Van den Hoek

beschreibt genau diesen Vorgang fiir den Bhadrakali pyakham in Kathmandu.** Der

8 Van den Hoeck 1994: 396-397.
319



Triager der Pacali Bhairava-Maske wird bewuBtlos, d.h. die von ihm verkorperte Gottheit
stirbt. Die Maske wird abgenommen und der Tédnzer wird mit heiligem Wasser und
einem lebengebenden Mantra ,,wiederbelebt®. In der darauf folgenden piija und Opferung
eines Ziegenbocks wird die Kraft aus der Maske entlassen. Es konnte nicht geklart
werden, ob Opferung und pizja im Taleju-Tempel in Patan ebenfalls dazu dienen, die in

beiden Damonenmasken konzentrierte Kraft zu entlassen.

7.6.3. Organisation und Akteure

Fiir die Organisation und Finanzierung dieser Tédnze wurde V.S. 2001 (1944/45 n. Chr.)
ein Komitee gegriindet, das sich 1979 n. Chr. unter dem Namen Karttika nac prabandha
samiti (Komitee zum Management der Ténze im Monat Karttika) registrieren lie3. Dieses
Komitee erhdlt zur Ausrichtung der Tédnze vom Department of Archeology, der

Stadtverwaltung von Patan und der Handelskammer finanzielle Unterstiitzung.

Wie auch bei anderen Maskentinzen im Kathmandu-Tal werden alle Rollen — auch die
weiblichen — von ménnlichen Tadnzern verkorpert. In der Regel geht die Aufgabe, in
diesen Tédnzen eine bestimmte Rolle zu iibernehmen, vom Vater auf einen seiner S6hne
iiber. Dazu schreibt Kropf:®

Knowledge within most of the garnpyakhah troupes is divided among the
specialists involved and not disclosed to others of the troupe or even to
outsiders. Consequently, neophytes among the dancers or musicians are
initiated and taught exclusively by their respective guru. The gurus are
recruited from the senior members according to age or experience within the
dance troupe.
Ritualtinze erfordern ein jahrelanges Training. Vor jeder Auffiihrung werden mehrere
Monate lang die Schritt- und Bewegungsfolgen trainiert. Die Sidnger wiederholen die zu
den einzelnen Tanzszenen gehdrenden Mythen und Geschichten.* Der Darsteller von
Varaha ist ein Srestha aus dem Patravamsa-Clan, welcher im Quartier Kothu tah jhyal
nahe Mangalbazar ansissig ist. 2004 n. Chr. war dies Krsna Srestha, der Vorsitzende des

Karttika nac prabandha samiti. Der Gott Krsna wird ebenfalls von einem Srestha

verkorpert. Narasimha wird vom jeweiligen turnusméBigen Priester des Balagopala-

% Kropf 2003: 60.
% Vgl. Michaels 2007: 152.
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Tempels verkorpert. Die Priester dieses Tempels sind Rajopadhyayas aus dem Wanla-
Clan, einer der sechs Rajopadhyaya-Clans von Patan. Sie sind die Nachfahren von
Siddhinarasimhamallas Guru Vi$vanatha Upadhyaya, der den Konig zur Auffiihrung
dieser Maskentinze riet. Der Narasimha-Tédnzer trigt jene Maske, die wihrend der
ebenfalls in Patan stattfindenden Narasimha-Prozession verwendet wird. Die Ddmonen

werden von Citrakaras (Malerkaste) verkorpert.

Jede Nacht wihrend der Tinze spielt die ,,SrT Karunamaya nasam ca dapha bhajan®, eine
Musikergruppe aus Patan. Die Lieder, die sie zu diesen Auffiihrungen spielen, sollen von
Konig Siddhinarasimhamalla persénlich komponiert worden sein.*” 2004 n. Chr. zihlte
diese Gruppe fiinfzehn Personen aus folgenden Kasten: Tamrakara (Kupferschmiede),
Silpakﬁra (Zimmerleute), Silakara (Steinmetze) und Rajkarnikara (SiiBigkeitenhersteller).
Diese Gruppe spielt auch bei der Riickkehr des Gottes Rato Matsyandranatha von

Bungamati nach Patan.

7.6.4. Resiimee

Wie schon im Fall der Narasimha-Prozession,* wird auch fiir die Einfiihrung der Tidnze
im Monat Karttika das ungliicksverheilende Griinderdatum der Stadt Patan als Grund
genannt. Beide Performanzen sollen von Siddhinarasimhamalla auf Anraten seines Gurus
Visvanatha Upadhyaya eingefiihrt worden sein. Auch die Maskentinze haben an ihren
beiden Haupttagen, den Varaha- und den Narasimha-Tanz, das Thema der
Wiederherstellung der gottlichen Ordnung, welche durch die Tétung der Didmonen
Hiranyaksa und HiranyakaSipu erfolgt. Auf Patan bezogen bedeuted das, daf die Storung
der Ordnung und ihre Auswirkung auf die Einwohner, hervorgerufen durch das

Griinderdatum, rituell beseitigt wird.

Die Maskentinze im Kathmandu-Tal werden iiberwiegend aus dem Bediirfnis nach
gottlichem Schutz, der Wiederherstellung eines stabilen Zustands und der Mehrung des
allgemeinen  Wohlergehens aufgefiihrt. Daneben spielt jedoch auch der

Unterhaltungswert einer solchen Performanz eine grole Rolle, wie die hohen

%7 Lienhard 1995: 34.
% Siehe oben Kapitel 7.2.
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Zuschauerzahlen zeigen. Hochstwahrscheinlich sind fiir die Einfiihrung der
Maskentiinze durch Siddhinarasimhamalla auch herrschaftslegitimierende Aspekte
ausschlaggebend gewesen. Der Austragungsort liegt direkt vor dem ehemaligen
Konigspalast, der von ihm umgebaut und vergrofert wurde. Es war der geeignete Ort,
seine Macht zu demonstrieren, besonders iiber die 1597 n. Chr. von seinem GroBvater
Sivasimhamalla bei der Einnahme von Patan entmachteten sieben regierenden
Adelsfamilien mit Purandrasimha als Konig an der Spitze. Sicherlich dienten die Ténze
auch der Verbreitung von Siddhinarasimhas Ruhm in den Kénigreichen Kathmandu und
Bhaktapur. Konigliche Patronage von rituellen Tdnzen im Kathmandu-Tal war nach
Vegati obligatorisch:*

One striking feature emerges when one compares the oral and written

accounts of such ritual dances: it is that they have always been under royal

control. In Nepal only the king could decide to introduce a new dance-drama

or a new festival.
Es ist nicht iiberliefert, inwieweit die Bevolkerung von Patan unter Siddhinarasimhamalla
und seinen Nachfolgern an diesen Tédnzen als Zuschauer teilnahm. Es ist jedoch davon
auszugehen, dafl der Hofstaat und auch Mitglieder einflureicher Familien zu den
Auffiihrungen geladen wurden. Heutzutage sind die Tédnze auBerordentlich beliebt, was
sich darin zeigt, da sich in diesen acht Néachten tausende Menschen, iiberwiegend
Einwohner Patans, auf dem Mangalbazar rings um die Plattform und auf den Stufen der

umliegenden Tempel dringen, und die Tédnze in den offentlichen Medien Beachtung

finden.

% Siehe auch Michaels 2007: 147 und Kropf 2003: 58.
% Vegati 2000: 58.
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7.7. Das Madhavanarayana-Geliibde

In Sankhu, einer kleinen Stadt im Nordosten des Kathmandu-Tals, wird jedes Jahr das
Madhavanarayana-Geliibde begangen. Sankhu ist unter folgenden Namen bekannt:
Sakva, Sankhu bzw. Samkhu und Samkharapur. Den ersten Namen verwenden die
Nevari-Sprecher, wihrend die Nepali-Sprecher diese Stadt Sankhu nennen. Der Name
Samkharapur wird nur selten verwendet und soll auf den legendédren Griinder dieser

Stadt, Konig Sankharadeva oder Samkharadeva, zuriickgehen. '

Bei dem im Monat Magha (Januar/Februar), vom Vollmondtag Milapunhi im Monat
Pausa bis zum Vollmondtag Sipunhi des Monats Magha, einen Monat lang
durchgefiihrten Madhavanarayana-Geliibde (Skt. Madhavanarayanavrata) handelt es sich
um ein religioses Geliibde (Nev. dhalamdanegu - ,das Durchfiihren eines religiosen
Geliibdes’) im Namen der Gottheit Madhavanarayana. Zur gleichen Zeit wird das
Svasthani-Geliibde begangen. Fiir beide Geliibde kommen im Monat Magha Menschen
aus dem Kathmandu-Tal zum Ufer der Salinadi nach Sankhu. Wie ich noch erliutern
werde, wurden in Sankhu Elemente aus dem Svasthani- in das Madhavanarayana-
Geliibde integriert. Da die Elemente aus dem Svasthani-Geliibde dabei nur eine
untergeordnete Rolle spielen, werde ich fiir das am Salinadi-FluB durchgefiihrte Geliibde

im folgenden den Namen Madhavanarayana-Geliibde verwenden.

In diesem Unterkapitel werde ich einen detaillierten Ablauf des Madhavanarayana-
Geliibdes geben: von den Vorbereitungen, dem tidglichen Programm und von den zu
verschiedenen Zielen im Kathmandu-Tal fiihrenden Prozessionen. Dazu flieen
Informationen aus Beobachtungen und Befragungen ein, die ich an mehreren Tagen im
Januar und Februar 2005 n. Chr. in Sankhu gesammelt habe. Die Teilnehmer des
Geliibdes (Nev. dhalamdampim, Nep. vratalu) werden im Folgenden stets als Ménner
und Frauen bezeichnet werden, da nicht alle Aktivititen wihrend des Geliibdes von

beiden Geschlechtern durchgefiihrt werden.

Bei B.G. Shrestha (2002), The Ritual Composition of Sankhu, 269-305, wird das
Madhavanarayana-Geliibde sehr ausfiihrlich behandelt. L. Iltis (1985), The Swasthant

1 B.G. Shrestha 2002: 40.
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Vrata. Newar Women and Ritual in Nepal, unterscheidet nicht zwischen dem
Svasthanivrata und dem Madhavanarayana-Geliibde in Sankhu. Sie schreibt die im
Monat Magha in Sankhu stattfindenden religiosen Aktivititen dem Svasthani-Geliibde
zu. M.M. Anderson (1971), The Festivals of Nepal, 223-233, unterscheidet ebenfalls nicht

zwischen diesen beiden Geliibden.

7.7.1. Historischer Hintergrund und Beschreibung des Gelindes am Salinadi-FluB

Uber die FEinfiilhrung des Madhavanarayana-Geliibdes in Sankhu existieren keine
Dokumente, abgesehen von zwei Manuskripten einer ,,Madhavanarayana Pratistha Ptja®,
iiber die B.G. Shrestha berichtet und in denen vermerkt ist, daB eine Sri Ganga Rani ein
Maghavrata eingefiihrt habe.” Er vermutet, daB es sich bei ihr um Konigin Ganga
handeln konnte, die, zumindest zeitweise, zusammen mit ihren S6hnen Trailokyamalla
und Tribhuvanamalla von 1561-1613 n. Chr. in Bhaktapur regierte und ab 1560 n. Chr.
mit Tribhuvanamalla auch in Sankhu regiert haben soll.”> Diese beiden Manuskripte sind
von 1920 sowie 1955 n. Chr. und sollen Kopien édlterer Manuskripte sein. Ausgehend von
der Vermutung, dal Konigin Ganga das Maghavrata eingefiihrt hat und es sich dabei um
das Madhavanarayana-Geliibde handelt, wiirde das bedeuten, daf} es dieses Geliibde seit

ungefédhr vierhundertfiinfzig Jahren gibt.

Das Madhavanarayana-Geliibde wird am Ufer des Flusses Salinadi, ungefihr 1 km
Ostlich von Sankhu, durchgefiihrt. Auf der westlichen Seite des Flusses fiihren Treppen
von einer kleinen Anhohe zum Ufer hinab, an dem Steinskulpturen verschiedener Gotter
stehen: Badrinarayana, Satyanarayana, Hanuman, Rama und Sita, ein Sivalinga sowie ein
GaneSa. Am gegeniiberliegenden Flussufer wird in einem groBen Stein Vasukinaga
verehrt und einige hundert Meter weiter siidlich Candravati. Unterhalb der Treppen ist
der Fluss kiinstlich aufgestaut und das auf diese Weise entstandene Becken wird von den
Glédubigen fiir das rituelle Baden (Skt. snana) benutzt. Auf der Anhohe liegt ein offener
Innenhof, der von drei Gebduden und einer Mauer umgrenzt ist. Die Gebdude werden

von den Frauen fiir die Dauer des Madhavanarayana-Geliibdes tagsiiber als Unterkunft

2 B.G. Shrestha 2002: 269.

% B.G. Shrestha lag die Kopie einer Chronik mit dem Titel Manisailamahavadana vor, in dem erwéhnt ist,
daf} Konigin Ganga mit Trailokyamalla und Tribhuvanamalla ab 1560 n. Chr. auch in Sankhu regierte.
Siehe B.G. Shrestha 2002: 54.
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genutzt. Auf dem Innenhof befinden sich fiinfzehn kleine Feuerplitze, an denen sich die
Frauen wérmen, besonders in den kalten Morgen- und Abendstunden. Im Monat Magha
wird die Statue von Madhavanarayana in einem offenen Schrein an der Ostlichen
Umfassungsmauer des Innenhofs aufgestellt. Im norddstlichen Teil des Innenhofs stehen
ein Schrein fiir die Astamatrkas und eine Sarasvati-Statue. Nordlich des Innenhofs
befindet sich ein Gebédude, das den am Madhavanarayana-Geliibde teilnehmenden

Minnern als Unterkunft dient und ,,Dhalampu‘ genannt wird.

7.7.2. Teilnahmebestimmungen und —griinde

Am Madhavanarayana-Geliibde nehmen iiberwiegend hochkastige Newars aus Sankhu
teil. Den niedrigen Kasten ist die Teilnahme nicht gestattet. Parbatiyas (Brahmanen und
Chetris) sind als Teilnehmer nicht erwiinscht, nehmen aber seit einigen Jahren vereinzelt
teil und sitzen wihrend der Madhavanarayanapiija abseits, ebenso die wenigen
teilnehmenden Tamangs. Die Teilnahmebeschrinkungen wurden in den letzten Jahren
gelockert. Noch bis vor wenigen Jahren galt die Bestimmung, dall nur Newars, an
welchen die Initiationsriten (bei den Frauen ihi, d.h. das Initiationsritual fiir Mddchen, bei
dem sie mit einer Bel-Frucht verheiratet werden® und bei Minnern die kaytapija, die
Weihe, mit der der Einzelne in die Gemeinschaft aufgenommen wird) vollzogen waren,
das Madhavanarayanavrata unternehmen diirfen.

Die Teilnahmebeschrinkungen ergeben sich aus den Reinheitsgeboten. Die
Teilnehmer leben wihrend des Geliibdes in rdumlich beengten Verhiltnissen, die Gefahr
von ritueller Verunreinigung ist daher sehr grof. Jeglicher Kontakt mit unreinen
Substanzen, aber auch Kontakte zu AuBenstehenden und Angehorigen der niedrigeren
Kasten miissen zur Aufrechterhaltung des rituell reinen Zustands unbedingt vermieden
werden. Aus diesem Grund miissen sich die Parbatiyas und Tamangs auch abseits halten.
Frauen, die wihrend dieses Festes menstruieren, werden als unrein betrachtet und miissen
fiir die Dauer von vier Tagen abseits der iibrigen Teilnehmer sitzen und diirfen diese, um
sie nicht rituell zu verunreinigen, auch nicht beriihren. Eine Menstruierende darf das
Madhavanarayana-Geliibde beginnen, findet die Menstruation jedoch gegen Ende dieses

statt, wird es als unvollstindig betrachtet und soll nach Moglichkeit wiederholt werden.

% Fiir die ihi-Zeremonie siche Gutschow and Michaels 2008: 93-172.
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Die Teilnehmer kommen iiberwiegend aus Sankhu, aber auch aus anderen Orten des
Kathmandu-Tals, besonders aus dem nahen Bhaktapur, aus Kathmandu, Patan, Nala,
Banepa, Panauti und Pharping. Hiufig nehmen Gruppen von Frauen teil, die miteinander

verwandt sind.

Wihrend des Madhavanarayana-Geliibdes sollen die Teilnehmer ihre Gedanken auf
Madhavanarayana konzentrieren, besonders wihrend der Madhavanarayanapiija. Wenn
das befolgt wird, soll Madhavanarayana die personlichen Wiinsche der Teilnehmer
erfiillen, welche vom Wunsch nach minnlichen Nachkommen, dem Wunsch nach
Wohlergehen fiir die Familie, nach Reichtum und einem besseren Leben bis hin zum
Wunsch nach einem geeigneten Ehepartner reichen. Der Wunsch kann auf die eigene
Person gerichtet sein; es ist aber auch moglich, das Geliibde im Namen einer anderen
Person zu begehen und den erworbenen religiosen Verdienst auf diese zu iibertragen. Die
Minner nehmen mehrheitlich auf ausdriicklichen Wunsch ihrer Familien am Geliibde
teil.”

Es wird gesagt, daB diejenigen, die sich den Strapazen wiéhrend des
Madhavanarayana-Geliibdes aussetzen — im Januar und Februar ist es auch im
Kathmandu-Tal kiihl, und die Ménner und Frauen baden im FluB und begeben sich
barfull auf die verschiedenen Prozessionen — danach stidrker und gesiinder seien.
AuBerdem vermehre die Vollendung dieses Geliibdes sowohl den religiosen Verdienst

des Teilnehmers als auch den der Familie.

7.7.3. Das Svasthani-Geliibde

Ebenfalls im Monat Magha wird das Svasthani-Geliibde begangen. Einen Monat lang
wird, liberwiegend von den Newars und Parbatiyas, jeden Tag im Kreise der Familie
kapitelweise aus der Svasthanivratakatha vorgelesen und der Text verehrt. Sie fasten
iiber die Dauer dieses Geliibdes und/oder gehen tédglich zu einem nahegelegenen
befestigten Ufer, um ein rituelles Bad zu nehmen. Jedes Jahr begeben sich Frauen nach

Sankhu, um dort das Svasthani-Geliibde durchzufiihren. Der hinduistische Mythos um

% Einige Familienangehérige der - zumeist jungen - ménnlichen Teilnehmer haben mir berichtet, daB ihre
Sohne auf BeschluB der Familie partizipieren und von sich selbst aus das Geliibde und die damit
verbundenen korperlichen Anstrengungen nicht unternommen hétten.
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Svasthant soll urspriinglich aus Nepal stammen. Die Svasthanivratakatha ist ein in Nepal
weit verbreiteter Text, der sowohl auf Nevart als auch auf Nepali erhiltlich ist. Der
Mythos von Svasthani handelt von einem jungen Brahmanen namens Navaraja, der, weil
seine Mutter Gvamayju das einmonatige Svasthani-Geliibde unternommen hatte, zum
Konig von Lavanyadesa am FluB Salinadi gekront wurde. Heute wird Sankhu von vielen
Nepalesen fiir eben dieses LavanyadeSa gehalten. Das scheint eine neuere Entwicklung
zu sein, da dltere Einwohner von Sankhu ihre Stadt nicht mit LavanyadeSa assoziieren.
Ebenso ist in Sankhu der Flu Salinadi als Narayani, kurz: Nari, bekannt. Ich konnte
nicht in Erfahrung bringen, seit wann dieser FluB Salinadi genannt wird, es scheint aber

erst in den letzten Jahrzehnten geschehen zu sein.

Das dlteste Manuskript iiber den Svasthani-Mythos stammt von 1573 n. Chr. und ist auf
Sanskrit verfaBt.” Es enthilt ausschlieBlich die Geschichte von Gvamayju und ihrem
Sohn Navaraja. Die erste Nevari-Version der Svasthanivratakatha ist von 1603 n. Chr.”’
Nach diesem Text fiihrte Siva auf Wunsch seiner Frau Parvati das Svasthani-Geliibde ein.
Wiihrend des Geliibdes sollen ausschlieBlich Siva und Parvati verehrt werden. Die
modernen Versionen der Svasthanivratakatha enthalten meist drei Teile: die Erschaffung
des Universums, Mythen zu Siva, Satyadevi sowie Parvati und den Mythos von
Gvamayju und Navaraja sowie dessen Frau Candravati. AuBerdem wurden in die
Svasthanivratakatha Mythen von verschiedenen Gottern und Tempeln in Nepal

aufgenommen.”®

Seit einigen Jahren gibt es Bestrebungen, Episoden aus dem Svasthani-Mythos am Ufer
der Salinadi anzusiedeln und damit die Assoziation dieser Gegend mit Lavanyadesa zu
verstiarken: Im Jahre 1987 n. Chr. identifizierte ein Mitglied der Farberkaste aus Sankhu
zwei groBe Steine auf seinem Feld am Ufer der Salinadi, siidostlich des Gelindes auf
dem das Madhavanarayana-Geliibde durchgefiihrt wird, als Navaraja und dessen Frau
Candravati aus der Svasthanivratakatha. Im Monat Magha werden diese Steine mit
Girlanden und Fihnchen geschmiickt und von den zahlreichen Pilgern verehrt. Ein
grofler Stein in der Mitte des Flusses, der von den Einwohnern von Sankhu als

Vasukinaga verehrt wird, wurde vor einigen Jahren als Sankaranarayana bzw. Harihara

% National Archives (Reel no. 8 D 13/42).
97 National Archives (Reel no. 34 A 344/5).
%8 Siehe auch Iltis 1985: 46-49.
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(halb Siva halb Visnu) ,.erkannt und seitdem von den auswirtigen Besuchern als dieser

verehrt.

In der breiten Offentlichkeit soll Sankhu fiir die Durchfiihrung dieses Geliibdes erst nach
der Ausstrahlung eines Kinofilms bekannt geworden sein, der 1989 n. Chr. unter dem
Titel ,, Tilahar™ gezeigt wurde und von dem am Salinadi-FluB in Sankhu begangenen
Svasthani-Geliibde handelt. Ein weiterer Film kam unter dem Titel ,,Sri Svasthant” in die
Kinos.” Die Auffilhrung dieser Filme machte Sankhu im Zusammenhang mit dem
Svasthani-Geliibde bekannt; das Madhavanarayana-Geliibde wird in diesen Filmen nicht

erwdhnt.

7.7.4. Organisation

An der Vorbereitung und Durchfilhrung des Madhavanarayana-Geliibdes sind
verschiedene Komitees, Organisationen und freiwillige Helfer beteiligt. Zu den
logistischen Anforderungen wihrend dieser vier Wochen, in denen sich Sankhu
sozusagen in einem ,Ausnahmezustand* befindet, zéhlen das Bereitstellen von
Ubernachtungsmoglichkeiten und Verpflegung fiir die Teilnehmer am Geliibde, das
Aufbauen von tempordren Imbifstinden, Veranstaltungszelten und sanitiren
Einrichtungen auf der StraBe von Sankhu zum Ufer der Salinadi sowie die Lenkung der

Pilgerstrome.

1991 n. Chr. wurde die Madhavanarayana Guthi, die vorher der alleinige Organisator des
Madhavanarayana-Geliibdes war, vom Vajrayogini VDC (Village Development
Committee) iibernommen. Dieser Schritt war notwendig geworden, weil die
Madhavanarayana Guthi vom Guthi Samsthana nicht mehr ausreichend finanzielle Mittel
fiir die Durchfiihrung des Madhavanarayana-Geliibdes zur Verfiigung gestellt bekam und
die Teilnehmerzahl riicklaufig war. Die Ubernahme durch das Vajrayogini VDC wirkte
sich dahingehend aus, daB3 die Teilnehmerzahl ab 1992 n. Chr. wieder anstieg. 2005 n.
Chr. nahmen am Madhavanarayana-Geliibde 18 Minner und 252 Frauen teil. Die

gegenwirtig vom Guthi Samsthana bewilligten Gelder werden hauptsichlich fiir

% Ohne Jahresangabe.
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Feuerholz fiir das Dhalampu-Gebéude, fiir die Bezahlung der Priester und der Musiker

der Sava-Gruppe sowie fiir eine Mahlzeit'”

an die Teilnehmer des Madhavanarayana-

Geliibdes am neunten Tag der hellen Mondhilfte im Monat Magha verwendet.

Das Sri Svasthani Vrata Seva Samiti wurde 1997 n. Chr. als Komitee registriert.

Es sammelt Spenden fiir anfallende Reparaturen auf dem Geldnde und ist genauso in die

Organisation des Festes involviert wie das Salinadi Sudhar Samiti, das mehr in

organisatorische Aufgaben eingebunden ist.
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Karte 8: Die acht Stadtteile von Sankhu.

Die Karte wurde aus B.G. Shrestha
(2002): The Ritual Composition of
Sankhu. Den Haag: CIP DATA
KONINKLIJKE BIBLIOTHEEK,
p. 62, Map 5 entnommen.

1% Diese Mahlzeit besteht aus Spinat und Reispudding (Nev. khir), der aus Reis, Milch, Zucker und

Gewiirzen zubereitet wird.
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7.7.5. Priester, Helfer und Musiker

Fir die Durchfiihrung der wéhrend des Madhavanarayana-Geliibdes téglich
stattfindenden Madhavanarayanapiija wird vom Guthi Samsthana ein Rajopadhyaya-
Priester aus dem Quartier Balampu im Stadtteil Salkha/Sankhu bezahlt, 2005 n. Chr. war
es Surendra Rajopadhyaya. Bis vor einigen Jahren wurde auch ein Bhatta-Priester
beschiftigt, der jeden Tag im Monat Magha in dem Innenhof, in dem die Frauen den
Monat verbringen, kapitelweise aus der Svasthanivratakathda rezitierte. Ein Newar-
Astrologe (Nev. JoSi) legt am letzten Tag des Madhavanarayana-Geliibdes die Zeit fiir

101
t.

den ASvamedhayajfia (Skt. ,Pferdeopfer’) fes

Einen Monat vor Beginn des Madhavanarayana-Geliibdes wird unter den Sresthas von
Sankhu ein Ehepaar als Kaji und Kajini ausgewihlt.'”” Beide miissen selbst am Geliibde
teilnehmen. Zu den Aufgaben des Kaji zéhlt, da er wihrend des rituellen Bades in der
Salinadi die Madhavanarayana-Statue iiber seinen Kopf hilt und so mit ihr untertaucht.
Die Kajint ist bei der Vorbereitung der Madhavanarayanapiija fiir das Sdubern des
Schmuckes der Madhavanarayana-Statue zustéindig. Beide fungieren als Mittler zwischen
dem Rajopadhyaya-Priester und den Teilnehmern und assistieren bei der

Madhavanarayanaptija.

Die Sava-Gruppe besteht heute aus sieben Mitgliedern,'” die auch ,,Wichter des Gottes
Madhavanarayana“ genannt werden und Srestha-Familien aus sieben Clans in Sankhu
angehoren.'™ Zu den Aufgaben der Sava-Gruppe zihlt das Singen withrend der tiglichen
Madhavanarayanapuja, zu der jeden Tag ein anderes Lied aus dem Gitagovinda zu Ehren
Krsnas gesungen wird. Einen Monat vor Beginn des Madhavanarayana-Geliibdes, am
Vollmondtag im Monat Pausa, begibt sich die Gruppe in den Stadtteil Dhomla, um am
Schrein des Gottes Nasadyah, der Schutzgottheit der newarischen Musiker und Ténzer,
einen Hahn zu opfern. Ab diesem Tag beginnen die Proben fiir die wéhrend der

Madhavanarayanapija und friih morgens am Ufer der Salinadi gesungenen Lieder. Als

1% Dabei handelt es sich nicht, wie der Name andeutet, um ein tatséichliches Pferdeopfer, sondern um ein
Feuer- und GuBopfer.

12 Nev. kaji — ,Fiihrer’, ,Leiter’ und kajini — ,Fiihrerin’ oder ,Leiterin’.

19 Friiher gehorten der Sava-Gruppe bis zu elf Ménner an.

1% In Sankhu gibt es mehrere Clans von Sresthas. Nur die Mitglieder folgender Clans diirfen in die Sava-
Gruppe aufgenommen werden: Dhvam, Giri, Hamtham, Kiparam, Paim, Pikha und Syarba.
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Instrumente werden ein Paar Zimbeln (Nev. ta) und sechs Muschelhorner (Skt. sarkha)

verwendet.

7.7.6. Reinheitsgebote

Einen Tag vor Beginn des Madhavanarayana-Geliibdes versammeln sich alle Teilnehmer
in Sankhu. An diesem Tag werden die Teilnehmer iiber die Verhaltensregeln belehrt, die
sie wihrend des Geliibdes befolgen miissen.

Zuerst bringen die Teilnehmer ihren Korper in einen rituell reinen Zustand, indem
sie sich die Finger- und FuBnégel schneiden und ein rituelles Bad im Flul nehmen. Die
Minner scheren sich noch vor dem Bad das Kopfhaar bis auf einen Haarzipfel (Skt.
sikha). Danach begeben sich alle Teilnehmer zum Haus des Rajopadhyaya-Priesters nach
Balampu und fassen den formlichen BeschluBB (Skt. samkalpa), an diesem Geliibde
teilzunehmen. Sie erhalten vom Priester heiliges Wasser (Skt. jala) und von diesem
Zeitpunkt an ist es ihnen nicht mehr gestattet, mit Personen zu verkehren, die an diesem
Geliibde nicht teilnehmen. Mit dem formalen Beschlufl, am Geliibde teilzunehmen, treten
die Teilnehmer aus dem Alltagsleben heraus. Fiir die folgenden vier Wochen sind sie
jeglicher gesellschaftlichen und familidren Pflichten entbunden. Sie diirfen auch nicht an
Geburts- oder Totenritualen ithrer Familien teilnehmen, sollten solche innerhalb des
niachsten Monats anstehen. Der rituell reine Zustand wird duBlerlich durch das Tragen
bestimmter Kleidung (die Frauen rote Saris, die Ménner — zumindest wéhrend der
Prozessionen — Hiifttuch und Turban) angezeigt, sowie durch den Verzicht auf

physischen Kontakt zu AuBenstehenden und die Einhaltung eines strikten Fastengebotes.

Die Frauen miissen fiir die Dauer des Geliibdes innerhalb von Sankhu schlafen. Dazu
werden jedes Jahr von den Einwohnern Ubernachtungsmoglichkeiten zur Verfiigung
gestellt. Die aus Sankhu stammenden Teilnehmerinnen konnen zu Hause iibernachten,
jedoch getrennt von ihren Familienangehorigen. Die Ménner iibernachten in dem bereits
genannten Dhalampu-Gebiude nahe der Salinadi. Wihrend des Geliibdes sollen die
Teilnehmer téglich fiinfmal ein rituelles Bad im Fluss nehmen. Die Minner nehmen
dreimal tiglich ein Bad, bei dem sie vollstindig im Flu} untertauchen, und zweimal nur

angedeutete, symbolische Béder, bei denen nur Gesicht, Hinde und Arme mit Wasser
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benetzt werden. Die Frauen nehmen nur friilhmorgens ein Vollbad und, iiber den Tag
verteilt, vier symbolische Béder.

Die Teilnehmer nehmen tédglich nur eine Mahlzeit zu sich. Wihrend des
Madhavanarayana-Geliibdes diirfen nur folgende vegetarische Nahrungsmittel verzehrt
werden: gekochter Reis (Nep. bhat, Nev. ja), geschlagener Reis (Nep. ciura, Nev. baji),
Spinat aus der Stadt Patan (Nep. patane palungoko sag), Erbsen (Nep. kerau, Nev.
kaygu), Yamswurzel (Nep. tarul, Nev. phacahi), eine Wurzelknolle (Nep. pindalu, Nev.
saki), roter Rettich (Nep. rato miila, Nev. laim), Ingwer (Nep. aduva, Nev. palu),
Orangen (Nep. suntala, Nev. santaldhsi), Zuckerrohr (Nep. ukhu, Nev. tu), eine
bestimmte Bananensorte (Nep./Nev. malapu kera), die Amala-Frucht (Nep.
amali/amala), Milch (Nep. diidh, Nev. duru), Zucker (Nep. cini, Nev. cini), Molasse
(Nep. khudo, Nev. caku) und Butterschmalz (Nep. ghiu, Nev. ghyah).

7.7.7. Tagesablauf

Die Frauen werden jeden Tag morgens vom lauten Ton eines geblasenen
Muschelhornes geweckt und begeben sich danach zum Fluss. Die Madhavanarayana-
Statue wird von einem der minnlichen Teilnehmer aus dem Dhalampu-Gebidude
gebracht. Danach wird die Statue vom Kaji zum Fluss getragen und rituell gebadet. Die
Statue wird dreimal untergetaucht und die im Fluss stehenden Teilnehmer tauchen
ebenfalls dreimal ins Wasser. Dazu spielt die Sava-Gruppe Zimbeln und Muschelhorner.
Der Kaji bringt die Statue in einen dafiir vorgesehenen Schrein im Innenhof. Sobald er
die Statue abgestellt hat, drdngeln sich die Méanner die Treppen zum Schrein hinauf.
Derjenige, der die Statue als erster beriihrt, darf die tidgliche Prozession nach und durch
Sankhu anfiihren und die Statue tragen. Die Frauen wérmen sich inzwischen an den
Feuerplitzen im Innenhof. Die Teilnehmer prostrieren vor Madhavanarayana, und die
schon wartende Menschenmenge stromt danach in den Innenhof, um Madhavanarayana
zu verehren. Viele von ihnen haben vorher im Fluf ein rituelles Bad genommen. Am
Eingang zum Innenhof, neben dem Gorakhnatha-Tempel, spielt wihrenddessen eine
Kusle-Musikergruppe. Die Kusle zéhlen zu den Unberiihrbaren und diirfen den Innenhof

mit der Madhavanarayana-Statue nicht betreten.
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Wihrend die Menge mit der Verehrung von Madhavanarayana beschéftigt ist, beginnen
die Teilnehmer des Geliibdes einen auf Nevari verfassten Text der Svasthanivratakathd
zu verehren. 2005 n. Chr. wurde dieser Text nicht rezitiert, da kein Bhatta-Priester dafiir
bezahlt wurde. Die Verehrung der Svasthanivratakatha ist nach meiner Ansicht das
einzige Element, das aus dem Svasthani-Geliibde in das Madhavanarayana-Geliibde
tibernommen wurde. In der Zeit zwischen der Verehrung von Madhavanarayana am
Morgen und der Madhavanarayanapuja am frithen Nachmittag halten sich die Frauen im
Innenhof und in den angrenzenden Gebduden auf, die Manner im Dhalampu-Gebéaude.
Die zum Ufer der Salinadi stromenden Menschen haben wihrend dieser Zeit
Gelegenheit, Madhavanarayana zu verehren. Einige von ihnen bringen den Frauen

Hiilsenfriichte, Siiigkeiten, Kekse und oftmals auch Kleingeld mit.

Madhavanarayanapuja
Die im Monat Magha am Salinadi-FluB verehrte Madhavanarayana-Statue ist ungefihr
30-35 cm hoch (inklusive Baldachin) und aus versilberter Bronze gefertigt. Wahrend des
Monats Magha wird sie jeden Tag mit silbernen Schmuck geschmiickt, so da nur der
Kopf zu sehen ist. Urspriinglich soll die Madhavanarayana-Statue aus Pharping stammen,
von wo sie fiir das Madhavanarayana-Geliibde ausgeliechen wurde. In Sankhu heif3t es,
dall diese Statue eines Tages nicht mehr nach Pharping zuriickgebracht wurde und in
Sankhu verblieb. Dagegen wird in Pharping erzihlt, einige Personen aus Sankhu hitten
die Statue einst direkt aus Pharping gestohlen. Daraufhin soll eine Ubereinkunft getroffen
worden sein, wonach die Statue jedes Jahr ein Mal nach Pharping zuriickkehren miisse.
Die Statue war aus Sandelholz gefertigt und zerfiel im Laufe der Jahre. Die derzeit
verwendete Statue wurde laut der Inschrift auf dem Sockel 1876 n. Chr. von einem
Einwohner aus Bagatumthi, im Stadtteil Calakhu/Sankhu gestiftet. Nach Iltis stellt diese
Statue einen HariSankara dar. Sie fiihrt den Namen Madhavanarayana auf die
Kombination von Mahadeva (Siva) und Narayana zuriick.'”” Dem kann ich mich nicht
anschlieen. Bei der Statue handelt es sich um die Darstellung eines vierhdndigen
Visnus, der die Attribute Keule, Diskus, Muschelhorn und Lotus tridgt. Madhavanarayana
ist die im Monat Magha verehrte Erscheinungsform Visnus. Die Statue ist nur im Monat

Magha fiir die Offentlichkeit zugiinglich, wihrend sie in den verbleibenden elf Monaten

195 T1tis 1985: 696-700. Auch Anderson 1971: 228 hilt die Statue fiir Mahadeva.
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im Haus des Priesters, der fiir die Madhavanarayanaptja verantwortlich ist, in Balampu

1m Stadtteil Salkha aufbewahrt wird.

Die Madhavanarayanaptja stellt das Hauptritual wihrend des Madhavanarayana-
Geliibdes dar und dauert ungefihr zwei Stunden. Zur Vorbereitung wird der Innenhof
gereinigt, mit Wasser besprengt und mit Stroh bedeckt. Die Kajin1 reinigt den von der
Madhavanarayana-Statue abgenommenen Schmuck, welcher danach von einem Mitglied
der Sava-Gruppe der Statue wieder umgelegt wird. Wihrend die Frauen kleine
Wasserkannen am Fluf} fiillen, gehen die Minner in den Innenhof und verehren die
Madhavanarayana-Statue.'® Die vom FluB zuriickkehrenden Frauen nehmen die in einer
Ecke des Innenhofs stehende Korbe mit den Materialien fiir die Madhavanarayanapiija
und setzen sich in langen Reihen frontal zur Madhavanarayana-Statue. Danach gehen die
Minner zum FluB3, um ebenfalls kleine Wasserkannen zu fiillen und setzen sich
anschlieBend rechts neben die Madhavanarayana-Statue; vor ihnen auf dem Boden stehen
kleine Behilter mit Materialien fiir die pija.

Der Rajopadhyaya-Priester und der Kaji, der wihrend der pija die Rolle des
Opferherrn (Skt. yajamana) iibernimmt, nehmen vor der Madhavanarayana-Statue Platz.
Die Kajint sitzt hinter dem Kaji, die Mitglieder der Sava-Gruppe nehmen links vom
Priester auf dem Boden Platz. Wihrend der pija benutzt der Priester ein altes,
handgeschriebenes Manuskript. Es folgt eine pija mit 16 Respekterweisungen (Skt.
sodasopacarapija). Zu jedem Schritt der pija werfen die Teilnehmer, auf Anweisung
eines Helfers, einhundertacht verschiedene Gaben in Richtung der Madhavanarayana-
Statue, darunter Blumen, Reis und Puffreis. Dabei murmeln sie ununterbrochen ,,Madha

Madha“. Die Sava-Gruppe spielt wihrend der piija Zimbeln und Muschelhdrner.

1% An mehreren Tagen im Januar und Februar 2005 n. Chr. regnete es wihrend der Madhavanarayanaptja
sehr stark und die Teilnehmer wurden vollig durchnésst. Obwohl sich einige stark erkélteten, brach keiner
das Geliibde ab.
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Abb. 50: Madhavanarayana-Geliibde in Sankhu: Wihrend die Madhavanarayana-Statue fiir die
anschlieBende pitja von den Mitgliedern der Sava-Gruppe vorbereitet wird, nehmen die Teilnehmer

am Madhavanarayana-Geliibdes im kalten Wasser des Salinadi-Flusses ein rituelles Bad.
Foto: 2005.

Abb. 51: Madhavanarayana-Geliibde in Sankhu: Das Foto zeigt die im Monat Magha am Uter des
Salinadi-Flusses stattfindende Madhavanarayanaptja. Im Vordergrund sitzen die Frauen, die an
diesem Geliibde teilnehmen, rechts von ihnen die Minner. Foto: 2005.
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Gegen Ende der piija verteilen die Helfer prasdada unter den Teilnehmern und sammeln
Kleingeld ein, wéhrend der Priester Bliiten, Blitter und andere Gaben von der
Madhavanarayana-Statue entfernt. Im Anschluf daran gehen die Teilnehmer zur
Madhavanarayana-Statue und verehren sie. Die Madhavanarayanapija findet auch
wihrend der Prozessionen, die zu verschiedenen Orten des Kathmandu-Tals fiihren, statt.
Da der Priester aus Sankhu diese Prozessionen nicht begleitet, wird die pija von

Rajopadhyaya-Priestern vor Ort durchgefiihrt.

Wihrend der Madhavanarayanapija am Salinadi-FluB versammeln sich hunderte
Menschen rings um die Einfassungsmauern des Innenhofs und auf der Terrasse dariiber.
Sie diirfen wéhrend der pizja den Innenhof nicht betreten und verehren erst nach deren

Beendigung die Madhavanarayana-Statue.

Die Prozessionen durch Sankhu
Nach der Madhavanarayanapiija begeben sich die Teilnehmer in einer Prozession vom
Ufer der Salinadi nach Sankhu, begleitet von der Sava-Gruppe. Die Teilnehmer betreten
Sankhhu durch das Ostliche Stadttor und gehen zum zentralen Platz im Stadtteil Salkha
(siehe Karte 9). Dort wird die mitgefiihrte Madhavanarayana-Statue auf einen Podest
gestellt und die Einwohner haben Gelegenheit, diese zu verehren. Danach begibt sich die
Prozession entlang der Prozessionsstrae durch Sankhu und geht anschlieBend zum
Salkha Mahadeva-Tempel, wo sie sich nach der Verehrung von Mahadeva auflost. Die

Teilnehmer begeben sich anschlieBend in ihre Unterkiinfte.

Im Detail lauft die Prozession wie folgt ab: Derjenige ménnliche Teilnehmer, der nach
dem morgendlichen Bad als erster die Madhavanarayana-Statue beriihrt hat, wird diese
an der Spitze der Prozession zu verschiedenen Tempeln in Sankhu tragen. Den
Teilnehmern ist es wihrend der Prozession nicht gestattet zu sprechen oder physischen
Kontakt mit Auflenstehenden zu haben. Es wird gesagt, da} ein AuBenstehender, der
durch eine Unachtsamkeit einen der mannlichen Teilnehmer beriihrt, schwer erkranken
oder einen friihzeitigen Tod erleiden wird. Die Frauen tragen fiir die Dauer des
Geliibdes rote Saris und gegen die Kilte Schals, die Méinner wihrend der Prozessionen
ein weilles Hiifttuch (Nep. dhoti), einen weillen Turban (Nev. phetta/phetta) und ein

weilles Handtuch. AuBlerhalb der Prozessionen tragen die Méanner westliche Kleidung.
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Karte 9: Die téigliche Prozession der Teilnehmer des Madhavanarayana-
Geliibdes durch Sankhu. Ausgangsort ist das Ufer des Flusses Salinadi. Im
Verlauf der Prozession werden in Sankhu entlang der Prozessionsstrafie
insgesamt 108 Heiligtiimer aufgesucht.

Die Sava-Gruppe beginnt zu spielen, sobald Sankhu durch das 6stliche Tor betreten wird.
Ein Mitglied der Gruppe spielt Zimbeln, die anderen singen Lieder zu Ehren Krsnas aus
dem Gitagovinda. Sobald die Prozession den Tempel oder Schrein einer der zahlreichen
Gottheiten entlang des Wegs erreicht hat, blidst die Sava-Gruppe die Muschelhorner.
Insgesamt wird an 108 Stellen gehalten und die jeweilige/n Gottheit/en verehrt. Die
Mainner gehen paarweise: Einer der beiden trigt einen tonernen oder kupfernen Krug mit

365 bis 1000 kleinen Lochern, sahasradhara (Skt. ,tausend Strahlen’ oder ,- Strome’)
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genannt, auf seinem Kopf.'"” In jedes der Locher ist ein Strohhalm gesteckt und der Krug
wird mit Wasser aus dem Fluss gefiillt, das aus den Lochern herausrinnt. Das Nachfiillen
der Kriige an den 108 Stationen ist Aufgabe der neben den Ménnern laufenden Frauen.
Der zweite Teilnehmer des Paares legt sich, kurz bevor eine der 108 Stationen passiert
wird, auf den Boden und legt die jeweilige Strecke bis zu der zu verehrenden Gottheit
seitlich rollend auf der Stra3e zuriick.

Obwohl die Kriige zum Teil auch auf dem Weg zwischen zwei Heiligtiimern mit
Wasser gefiillt werden und es auf die links und rechts der Straen wartenden Menschen
rinnt, ist doch zu erkennen, daBl den Heiligtiimern dabei die Hauptaufmerksamkeit
zukommt. Ich vermute, daf} es sich beim Besprenkeln der Heiligtiimer mit Wasser um ein
abhiseka (Skt. ,rituelle Waschung eines Gottes’) handelt, eine Ehrerbietung gegeniiber
den verschiedenen Gottheiten in Sankhu durch die Teilnehmer, aber auch durch den

mitgefiihrten Madhavanarayana.

Die Prozession durch Sankhu findet an jedem Tag im Monat Magha statt. An den Tagen,
an denen die Teilnehmer mit der Madhavanarayana-Statue nach Deopatan, Pharping und
Panauti gehen, bleibt fiir die Prozession nur ein ménnlicher Teilnehmer in Sankhu.

Am siebenten Tag des abnehmenden Mondes im Monat Magha, der in Sankhu
Lagalasaptami genannt wird, findet die Prozession in abgewandelter Form statt. An
diesem Tag legt die Hilfte der Minner die Strecke der Prozessionsstrae (Skt.
pradaksinapatha, Nev. millampu) seitlich rollend zuriick. In der Nacht zuvor gehen die
Mitglieder der Sava-Gruppe die Prozessionsstralle entlang und streuen mit weillem Sand
Zickzacklinien, die Nagas symbolisieren, sowie Dreizacke (Attribut Sivas) und die vier
Attribute Visnus (Diskus, Muschelhorn, Keule und Lotus) vor Tempeln und an

Kreuzungen auf die StraBe. Diese Zeichen werden phiri’®

genannt und sollen einerseits
gliicksverheilend sein und zum anderen die StraBle rituell reinigen. Die Sava-Gruppe
kiindigt sich durch das Blasen der Muschelhorner an, worauf die Einwohner die Fenster

schlieBen, weil das Streuen der Sandbilder nicht beobacht werden darf. An diesem Tag

7 Die Kriige werden entweder vor Ort hergestellt und erworben oder von Verwandten aus Kathmandu
oder Patan fiir die Dauer des Fests gelichen.
1% Von Nev. phi — ,Sand’.
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kommen hunderte Glaubige aus allen Teilen des Kathmandu-Tals, um diese Prozession
zu sehen. Die meisten von ihnen bleiben jedoch nicht bis zum Schluf3.'”

Schon Stunden vor der Prozession sind die Einwohner Sankhus damit beschiftigt,
die sahasradhara-Kriige mit Wimpeln und Girlanden bunt zu schmiicken (siehe
Abbildung 52). Am Hals des Kruges ist ein circa 10 x 10 cm groBes Metallblech
befestigt, auf dem Visnu, hier als Madhavanarayana verehrt, abgebildet ist. Nachdem die
Prozession der Teilnehmer mit der Madhavanarayana-Statue das Zentrum des Stadtteils
Salkha erreicht hat, wird die Statue, wie an den anderen Tage auch, auf einen Podest
gesetzt. Nur an diesem besonderen Tag werden dort auch die geschmiickten Kriige kurz

abgestellt, die den Ménnern spéter von Helfern iiber den Turban auf den Kopf gesetzt

und befestigt werden.

.8 Abb. 52: Madhavanarayana-Geliibde in
s Sankhu: Das Schmiicken eines

" sahasradhara-Kruges. In einen Ton- oder
Metallkrug werden in kleine Locher Stroh-
halme gesteckt, aus denen wihrend der
Prozession, wenn der Krug stetig nachgefiillt
wird, Wasser herauslauft. Am Hals des
Kruges wird eine kleine Metallplatte mit
einer Abbildung von Visnu befestigt. Foto:
2005.

19 Die letzten offentlichen Verkehrsmittel verlassen Sankhu gegen 19 Uhr. Aufgrund der politisch
instabilen Lage im Jahre 2005 wollten die Leute auch nicht in Richtung Kathmandu zuriicklaufen. So
verfolgten nur die Ortsansissigen die Prozession bis zum Ende.
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Die Teilnehmer gehen in mehreren kleinen Gruppen, die sich wie folgt zusammensetzen:
Ein Mann an der Spitze jeder Gruppe legt den gesamten Prozessionsweg zuriick, indem
er um seine eigene Achse rollt. Thm folgt mit einigen Metern Abstand der Triger mit dem
sahasradhara-Krug auf dem Kopf, der links und rechts von Frauen begleitet wird. Bei
jeder Umdrehung der rollenden Ménner singen die Frauen ,,Madhav Narain*“. Entlang der
Prozessionsstrale warten die Menschen vor ihren Hadusern mit bunt geschmiickten
Wasserkriigen. Sobald die Prozession an einem Haus voriiberzieht, versuchen die
Bewohner, etwas Wasser von den sahasradharas aufzufangen oder lassen sich von den

Frauen Wasser aus deren Wasserkriigen in die eigenen geben. Erst spét in der Nacht ist

die Prozession beendet.'"’

Abb. 53: Madhavanarayana-Geliibde in
Sankhu: Am siebenten Tag der dunklen
Mondhilfte im Monat Magha legen einige
der ménnlichen Teilnehmer am Madhava-
narayanavrata die gesamte Strecke der
Prozessionsroute durch Sankhu auf dem
Boden rollend zuriick. Ihnen folgt jeweils ein
weiterer minnlicher Teilnehmer mit einem
Wasserkrug auf dem Kopf, dessen Wasser
aus den Strohhalmen die am Weg stehenden
Menschen benetzt. Er wird links und rechts
von Teilnehmerinnen begleitet. Foto: 2005.

Die Einwohner Sankhus verbinden den Mythos von Viriipaksa mit ihrer Stadt. Nach dem
HKh 89. 11-15 war Virtipaksa ein Brahmane, der unwissentlich mit seiner Mutter Inzest
beging. Er lehnte die Tugenden der Brahmanen ab und a3 Fleisch, studierte die Veden

nicht und pflegte die Gesellschaft von Prostituierten. Aufgrund seines siindhaften

19 Der 05.02.2005 war ein sehr kalter Tag, es regnete stark und die StraBe war aufgeweicht. Die Prozession
startete 16.30h und kam nur sehr langsam vorwérts, so daf sie erst 23.15 Uhr beendet war.
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Lebenswandels verlor er seinen Brahmanenstatus und erkrankte an Lepra. Verzweifelt
begab er sich auf eine Wanderung nach Nepal, wo er am PaSupatinatha-Tempel Nemuni,
den legendéren Griinder von Nepal, um Rat fragte. Der riet ihm, in einer Pilgerfahrt die
vierundsechzig Lingatirthas (Skt. catuhsastilingayatra) aufzusuchen, von denen sich die
meisten im Kathmandu-Tal befinden. Wenn Virtipaksa an diesen Orten bade, wiirde er
sich von seinen Siinden befreien und nach seinem Tod den Himmel erlangen.'"

In Sankhu wird dieser Mythos in einer abgewandelten Version erzihlt:
Demzufolge erhielt Virupaksa am Pasupatinath-Tempel von Nemuni den Rat, sich nach
Sankhu zu begeben. Dort wiirden ihm die Gotter Madhavanarayana und Mahadeva seine
Siinden vergeben, wenn er die Strecke zwischen dem Madhavanarayana-Tempel, d.h.,
dem Haus des Rajopadhyaya-Priesters in Balampu, wo die Madhavanarayana-Statue elf
Monate pro Jahr aufbewahrt wird, und dem Mahadeva-Tempel in Salkha als BuBliibung

auf der StraB3e rollend zuriicklegte.

Ostlich vom Pagupatinatha-Tempel am Aryaghat in Deopatan befindet sich ein Schrein
mit einer Virtpaksa-Statue, die bis zur Hiifte in einem schlammigen Wasserloch steht.
Das Gesicht mit den wiilstigen Lippen und den hohen Wangenknochen sowie die
Haartracht deuten auf einen tribalen Ursprung dieser Statue hin.''? Der Viriipaksa-
Schrein erfreut sich groBer Popularitit und ist Teil sowohl der Pilgerfahrt zu den
vierundsechzig Lingatirthas als auch der noch groBeren Pilgerfahrt zu den
Virupaksatirthas. Michaels vermutet, daBl es sich hier um die Vereinnahmung einer

Gottheit in die brahmanische Tradition handelt.'"

"1 Siehe auch RajV in: Ancient Nepal, no. 4, July 1968: 4; BhV I: 29 und Hasrat 1970: 25.
12 Michaels 1994: 90, Abb. 24.
3 1pid., S. 86-91. Siehe auch ibid. 1993: 180-183 und J.C. Regmi V.S. 2039: 16.
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7.7.8. Prozessionen zu verschiedenen Heiligtiimern im Kathmandu-Tal

Im Verlauf des Madhavanarayana-Geliibdes unternehmen die Teilnehmer, zusammen mit

den Mitgliedern der Sava-Gruppe und dem Kaji, der die Madhavanarayana-Statue tragt,

Prozessionen zu innerhalb und auflerhalb Sankhus gelegenen Orten:

Tab. 4. Prozessionen wihrend des Madhavanarayana-Geliibdes.

Tag

von

nach

Magha krsna 13
Magha krsna 14

Magha krsna 14

Magha krsna 15

Magha Sukla 1

Magha Sukla 3
Magha Sukla 4
Magha Sukla 11

Magha Sukla 12

Salinad1 (Sankhu)

Salinadi (Sankhu)

Salinadt (Sankhu)

Deopatan

Sikharanarayana-Tempel
(Pharping)

Salinadt (Sankhu)
Trivenitirtha (Panauti)
Salinadt (Sankhu)

Camgunarayana-Tempel
(Changu)

Vajrajogini-Tempel (Sankhu)
Vajrajogini-Tempel (Sankhu)

Pasupatinatha-Tempel und andere Tempel
(Deopatan)

1. Hanuman Dhoka
2. Narayanahiti-Konigspalast (Kathmandu)
3. Sikharanarayana-Tempel (Pharping)

Salinadt (Sankhu)

Trivenitirtha (Panauti)
Salinadt (Sankhu)
Camgunarayana-Tempel (Changu)

Salinad (Sankhu)
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Karte 10: Die Karte zeigt die vermuteten Routen, die von den Teilnehmern der Prpzessionen wahrend des
Madhavanarayana-Geliibdes zu den Tempeln von Khadga Yogini, Pasupatinatha, Sikhara- bzw.
Sesanarayana, Indre§vara Mahadeva und Camgunarayana zu Ful} zuriickgelegt werden.

Die Prozession zum Vajrayogini-Tempel
Am 13. Tag des abnehmenden Mondes im Monat Magha''* begibt sich die Prozession
nach Beendigung der Madhavanarayanapuja zum Vajrayogini-Tempel, der ungefihr 3
km nordlich von Sankhu an einem Ausldufer des Manicur-Berges steht. Die Einwohner
Sankhus nennen den Vajrayogini-Komplex auch Gum Vihara oder Gum Baha,

,Waldkloster’ (Nev. gum - ,Wald’). Im Vajrayogini-Tempel steht die Statue von

14 Im Jahre 2005 n. Chr. hatte die Monatshiilfte des abnehmenden Mondes im Monat Magha nur 14 anstatt
15 Tage. Deshalb wurden die Prozessionen zum Vajrayogini- und Pasupatinatha-Tempel um einen Tag
vorgezogen. Somit fand die Prozession zum Vajrayogini-Tempel am 12. und 13. Tag des abnehmenden
Mondes statt und zu Neumond erfolgte die Prozession vom Pasupatinatha-Tempel nach Pharping.
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Hyaumkhvahmaju (,rotgesichtige Mutter’). In einem benachbarten Tempel befindet sich
eine kleine Prozessionsstatue von Mhasukhvahmaju (,gelbgesichtige Mutter’), nach der
dieser Tempel auch benannt ist. Diese beiden Muttergottheiten wurden in das Mahayana-
Pantheon als Taras bzw. in das Vajrayana-Pantheon als Yoginis aufgenommen. Die als
Vajra- oder Khadgayogini verehrte Hyaumkhvahmaju ist eine der vier bedeutenden
Yoginis des Kathmandu-Tals, die anderen drei sind: AkaSa- oder Khadgayogini in
Pulcok/Patan, Vajrayogini in Pharping und AkaSayogini oder VijayeSvari nahe dem
Svayambhii-Caitya. Die Gottin in Sankhu ist jedoch nicht als gelb- oder rotgesichtige

Mutter dargestellt, sondern als Ugratara.'"

Auf dem Gelidnde des Vajrayogini-
Komplexes befinden sich verschiedene Heiligtiimer, darunter Gum GaneSa, mehrere

Caityas und Vasukinaga, der anikonisch in einem groBen Stein verehrt wird.

Die Minner legen den Weg vom Salinadi nach Sankhu und in Sankhu bis zum
Mahadeva-Tempel im Stadtteil Dhomla zuriick, indem sie die Strecke mit ihrem Korper
messen, vom Mahadeva- bis zum Vajrayogini-Tempel gehen sie. Nur wenn sie unterwegs
einen Tempel oder Schrein passieren, messen sie eine kurze Strecke mit ihrem Korper.
Ab dem oberen Ende der Treppe, die zum Vajrayogini-Tempel fiihrt, bis zum Tempel
selbst wird die Strecke ebenfalls mit dem Korper gemessen. Die Prozession verweilt kurz
vor dem Eingangstor des Tempelbereichs und geht anschlieBend zuriick zum Salinadi-
FluB. Am nichsten Tag begeben sich die minnlichen Teilnehmer erneut zum
Vajrayogini-Tempel. Dabei messen sie nur das kurze Stiick vom Eingangstor des
Tempelbereichs bis zum Vajrayogini-Tempel mit ihren Korpern. Die Prozession begibt
sich zuerst zu dem etwas hoher gelegenen Mhasukhvahmaju-Tempel, danach zum nahen
Gum GanesSa-Tempel und steigt dann die Stufen zum Vajrayogini-Tempel, neben dem
Vasukinaga verehrt wird, hinab. Um jeden der drei Tempel erfolgt eine
Zirkumambulation. Wihrenddessen kommen die Frauen, zusammen mit der Sava-
Gruppe, dem Kaji, einem minnlichen Teilnehmer mit dem sahasradhara-Krug und dem
Triager der Madhavanarayana-Statue am Eingangstor an. Die Madhavanarayana-Statue

wird in einer Zirkumambulation um den Vajrayogini-Tempel und dem dahinterstehenden

115 Sijehe Lienhard 1978: 167; Slusser 1982 I: 324-325 und B.G. Shrestha 2002: 325-328.
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Joge$vara-Tempel getragen; der Mhasukhvahmajiu-Tempel wird nicht aufgesucht.''® Die
Prozession geht zuriick zum Mahadeva-Tempel im Stadtteil Salkha und endet dort.

Der Vajrayogini-Tempel wird deshalb an zwei Tagen aufgesucht, weil die Ménner
nach den Strapazen des ersten Tages sehr erschopft sind und sich so am néchsten Tag,
nachdem sie den Tempel noch einmal kurz aufgesucht haben, erholt auf die Prozession

nach Deopatan begeben konnen.

Die Prozession zum Pasupatinatha-Tempel/Deopatan
Am Abend des 15. Tages der dunklen Mondhélfte im Monat Magha, nach Beendigung
der Prozession zum Vajrayogini-Tempel, ruhen sich die Teilnehmer kurz aus und gehen
nach Deopatan zum Pasupatinatha-Tempel, ungefidhr 15 km von Sankhu entfernt. Die
Madhavanarayana-Statue wird in einem Korb mitgefiihrt. Die Prozession trifft nachts ein
und die Teilnehmer verbringen singend die Zeit bis zum Morgen in einem Gebidude

westlich vom PaSupatinatha-Tempel,'"”

musikalisch begleitet von der Sava-Gruppe. Am
nidchsten Tag nehmen die Teilnehmer frilhmorgens ein Bad im Vagmati-FluB am
Aryaghat. Danach wird die Madhavanarayana-Statue fiir die schon wartenden Menschen
zur Verehrung aufgestellt. Gegen 8 Uhr morgens beginnt die Madhavanarayanapuja.'"
Die pija wird von einem am PaSupatinatha-Tempel angestellten Rajopadhyaya-Priester
durchgefiihrt.""” Dazu wird die Statue am Virpaksa-Schrein unterhalb des
PaSupatinatha-Tempels am Aryaghat aufgestellt. Nach dem Hkh 89.11-15 lieB sich der
siindenbeladene Brahmane Viriipaksa mit einer eisernen Gebetskette in der Hand am
Aryaghat nieder. Auf PaSupatis GeheiB hin sollte Viriipaksa solange dessen Namen
aufsagen und dabei die Eisenkette durch seine Hand gleiten lassen, bis das Metall
aufgebraucht ist und er dann von seiner Siindenlast befreit ist. Die Virupaksa-Statue im
Schrein ist bis zur Hiifte in einem Loch im Boden eingelassen. Die Glidubigen, die den

Schrein aufsuchen, umarmen die Statue und geben auf diese Weise die Hilfte ihres zuvor

durch eine Pilgerfahrt oder andere religiose Unternehmungen angesammelten religidsen

" Diese Prozession wurde von mir am 07.02.2005 beobachtet. Ich muBte mich stets einige Meter abseits
der Teilnehmer halten und konnte deshalb die Abldufe in und am Vajrayogini-Tempel nicht in allen Details
beobachten.

"7 In diesem Gebiude werden die Materialien fiir die Mahasnanamahabaliptja gelagert, die zu jedem
Vollmond stattfindet. Siehe die Karte iiber die Gebdude und Heiligtiimer im PaSupatinatha-Komplex in
Michaels und Tandan 1994 (Beiheft): 52-53.

18 Am Morgen des 8. Februar 2005 warteten hunderte Menschen, iiberwiegend Frauen, in einer langen
Schlange, um Madhavanarayana verehren zu kénnen.

% Siehe Tandan V.S. 2056 1: 518.
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Verdiensts (Skt. punya) an Virtpaksa, auf dall dieser im Laufe der Zeit von seinen
Siinden rein wird und aus dem schlammigen Boden aufsteigen kann.'*

Nach der Madhavanarayanapuija am diesem Morgen geben auch die Teilnehmer
der Prozession die Hilfte ihres religiosen Verdienstes an Virupaksa weiter. Der Besuch
dieses Schreins steht im Zusammenhang mit dem in Sankhu erzdhlten Viriipaksa-
Mythos.'”” So legen die minnlichen Teilnehmer am Madhavanarayana-Geliibde in
Gedenken an Virupaksas BuBiibung die Strecke vom Madhavanarayana-Tempel in
Balampu zum Mahadeva-Tempel in Salkha mit dem Korper auf der StraBe rollend
zuriick. Der so von den Minnern erworbene religiose Verdienst soll sie von wissentlich
und unwissentlich begangenen Siinden befreien und zu einem Teil auch auf Virtpaksa

iibertragen werden.

Die Prozession zum Sikharanarayana-Tempel

Nach Beendigung der piija begeben sich die Teilnehmer zum PaSupatinatha-Tempel und
verlassen danach Deopatan. Sie begeben sich nach Sano Gaucar, zu einem Platz namens
Calampakha, wo sie einen Halt einlegen. Dort wartet schon eine Menschenmenge, um
Madhavanarayana zu verehren und den Teilnehmern Nahrungsmittel und Kleingeld zu
spenden. Hier trennt sich die Sava-Gruppe mit dem Trager der Madhavanarayana-Statue
von den iibrigen Teilnehmern und begibt sich zum Konigspalast Narayanahiti. Sie
werden dort heutzutage nicht mehr vom Konig empfangen, sondern geben lediglich
Friichte als prasada fiir den Konig am FEingangstor des Palastes ab. AnschlieBfend
begeben sie sich zum Hanuman Dhoka, dem alten Konigspalast, wo sie von einem
Bediensteten des Konigs erwartet werden. Dieser bezeugt Madhavanarayana,
stellvertretend fiir den Konig, seine Ehrerbietung.'* Danach setzt die kleine Gruppe
ihren Weg nach Pharping fort.

Die Teilnehmer des Madhavanarayana-Geliibdes begeben sich von Sano Gaucar
ebenfalls nach Pharping zum Sikharanﬁrﬁyana—Tempel. In einer Pilgerherberge unterhalb
des Tempels verbringen sie die Nacht. Am Morgen des nédchsten Tages, dem ersten Tag

des zunehmenden Mondes des Monats Magha, nehmen sie ein rituelles Bad in einem

120 Michaels 1994: 90-91.

12! Siehe oben S. 340-341.

22 Laut B.G. Shresta 2002: 291 soll bis 1989 n. Chr. die Madhavanarayana-Statue von den Saha-Konigen
im Konigspalast Narayanahitt empfangen worden sein. Vor dem Thron wurde die Madhavanarayanapiija
durchgefiihrt.

346



Wasserbecken unterhalb des Sikharanarayana-Tempels. Auch hier warten bereits
Menschen aus der Umgebung, um Madhavanarayana zu verehren. Der Priester des
Sikharanarayana-Tempels fiihrt die Madhavanarayanaptija durch.'”® Nach Beendigung
dieser pitja gehen die Teilnehmer entlang der Prozessionsstrale durch Pharping. Diese ist
von wartenden Einwohnern gesdumt, die die passierende Madhavanarayana-Statue
verehren. AnschlieBend begibt sich die Prozession zum Sankhamiilaghat nach Patan, wo
sie ebenfalls von einer Menschenmenge erwartet wird. Auch hier erhalten die Teilnehmer
grofiziigige Spenden in Form von Nahrungsmitteln und Geld. Nachdem die Teilnehmer

ein Mahl eingenommen haben, gehen sie spit abends zuriick nach Sankhu.

Die Prozession nach Panauti
Am dritten Tag des zunehmenden Mondes in Monat Magha gehen die Teilnehmer nach
Panauti, einer kleinen Stadt siidostlich von Sankhu.'?* Panauti ist am Trivenitirtha
gelegen, wo sich die Fliisse Punyamata Khola und Rosi Khola vereinen. Das Trivenitirtha
mit dem am Ufer stehenden Indre§varamahadeva- und Brahmayani-Tempel ist ein
vielbesuchter Wallfahrtsort.'” Die Teilnehmer gehen am Abend von Sankhu zum
Trivenitirtha und iibernachten in einer ehemaligen Pilgerherberge gleich hinter dem
Tempelkomplex am Ufer, in der seit einigen Jahren eine Schule untergebracht ist. Am
nidchsten Morgen nehmen die Teilnehmer {frilhmorgens ein rituelles Bad am
Trivenighat.””* Einwohner von Panauti kommen, um die von der Prozession mitgefiihrte
Madhavanarayana-Statue zu verehren und den Teilnehmern Nahrungsmittel und Geld zu
spenden. Danach fiihrt der Kaji selbst die Madhavanarayanapiija durch, da es am

127
t.

Trivenighat keinen dafiir verantwortlichen Priester gib Nach Beendigung der

123 Die Priester vom Sikharanarayana-Tempel verwendet fiir die Durchfiihrung dieser pija ein altes
Manuskript auf Nevari, das sich im Besitz der Familie befindet. Miindliche Information von Sumanraja
Rajopadhyaya, der 2005 n. Chr. Priester im Sikharanarayana-Tempel war, 09.02.2005, Pharping.

12 Die Angaben zur Prozession nach Panauti stiitzen sich auf die Beschreibung in B.G. Shrestha 2002: 292,
da diese Prozession von mir nicht beobachtet wurde.

' Fiir einen ausfiihrlichen Lageplan der einzelnen Tempel am Trivenitirtha siehe: Barré, V. [u.a.] 1981:
36, Plan 13 und 54.

126 Gleich oberhalb der Stufen, die zum Trivenighat fiihren, befindet sich ein kleiner Schrein. An seinen
vier Seiten ist jeweils eine Statue von Navagrahanarayana (Norden), Madhavanarayana (Osten), Ganesa
(Stiden) und Suirya (Westen) angebracht. Die Madhavanarayana-Statue ist unterhalb des Sockels mit der
Inschrift ,,Madhavanarayana® versehen, eine Datumsangabe fehlt. An diesem Tag wird sie besonders
verehrt.

127 Der 2005 n. Chr. fiir die am Ufer stehenden Tempel und Schreine zustéindige Priester, Madhava Karal,
arbeitet tagsiiber in der benachbarten Schule als Lehrer und fiihlt sich nicht fiir die Durchfiihrung der
Madhavanarayanaptja zustdndig. Miindliche Information von Madhava Karal, 27.05.2005, Panauti.
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pija begeben sich die Teilnehmer entlang der ProzessionsstraBBe durch Panauti und

kehren anschlieBend iiber Banepa nach Sankhu zuriick.

Die Prozession zum Camgunarayana-Tempel
Diese Prozession findet am elften Tag des zunehmenden Mondes im Monat Magha statt.
Erst gegen Abend begeben sich die Teilnehmer auf diese letzte Prozession im Rahmen
des Madhavanarayana-Geliibdes. Sie {iibernachten in einem Gebdude nahe des
Camgunarayana-Tempels. Am nédchsten Morgen nehmen sie in einem kleinen
Wasserbecken ein rituelles Bad. Menschen aus den umliegenden Dorfern und aus
Bhaktapur kommen an diesem Morgen zum Camgunarayana-Tempel, um die im
Innenhof dieses Tempels aufgestellte Madhavanarayana-Statue zu verehren. Nach der

Madhavanarayanapiija begeben sich die Teilnehmer zuriick nach Sankhu.'*®

Deutung der Prozessionen'”
Fiir die Auswahl der Zielorte der Prozessionen gibt es unterschiedliche Erkldrungen.
Bevor ich auf diese ndher eingehe, mochte ich die aufgesuchten Ziele kurz
zusammenfassen:

Als erstes Ziel wird der Vajrayogini-Tempel nahe Sankhus aufgesucht. Die
Griindung der Stadt Sankhu soll auf die Gottin Vajrayogini zuriickgehen.”® Der
Vajrayogini-Tempel wird von den Einheimischen als das wichtigste Heiligtum der Stadt
angesehen. Zu Begin des Madhavanarayana-Geliibdes bringt die Sava-Gruppe Feuer von
Vajrayogini-Tempel zum Dhalampu-Gebdude, welches dort von den ménnlichen
Teilnehmern fiir die Dauer ihres einmonatigen Aufenthaltes gehiitet wird. Nach B.G.
Shrestha deutet das auf den Schutz dieser Unterkunft durch die Gottin Vajrayoginit hin.'*!
Vajrayoginis Stellung iiber Madhavanarayana driickt sich in dem Besuch der Teilnehmer
an ihrem Tempel aus; es heiflit, ohne ihre Segnung konne das Geliibde nicht erfolgreich

beendet werden. Der PaSupatinatha-Tempel am Aryaghat in Deopatan beherbergt schon

% Die Madhavanarayana-Statue wird in einer Zirkumambulation um den Tempel getragen, sie wird nicht
in den Tempel hineingebracht. Ebenso wird am Vajrayogini-, Pasupatinatha-, Sikharanarayana- und
Indre§varamahadeva-Tempel verfahren.

12 Da iiber die Prozessionen keine schriftlichen Quellen vorliegen und die Aussagen der von mir dazu
befragten Personen divergieren, konnen die folgenden Ausfithrungen nur als Deutungen aufgefalit werden.
130 B.G.Shrestha 2002: 42-43.

PUIbid., S. 290.
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seit der Licchavi-Zeit die Schutzgottheit der Konige des Kathmandu-Tals. Im Inneren des
Tempels befindet sich ein viergesichtiges liriga (caturmukhalinga). Der Tempel ist ein
nationales Heiligtum und ein bedeutendes Wallfahrtsziel. Im Gegensatz zu den anderen
Zielen der Prozession erfihrt der Konig von Nepal durch Madhavanarayana keine
Verehrung, sondern wird von diesem Gott gesegnet. Der Sikharanarayana-Tempel im
Pharping zéhlt, wie der ebenfalls aufgesuchte Camgunarayana-Tempel, zu den Vier-
Narayana-Heiligtiimer des Kathmandu-Tals und existiert schon seit der Licchavi-Zeit.
AuBerdem soll, wie bereits weiter oben erwihnt, die frither wiahrend des
Madhavanarayana-Geliibde verwendete Statue jedes Jahr aus Pharping ausgelichen
worden sein. In Panauti wird der Indre§varamahadeva-Tempel besucht. Das Trivenitirtha,

an dem dieser Tempel steht, ist eines der bedeutendsten tirthas in Nepal.

Iitis deutet die Prozessionen als Begehung des Kathmandu-Tals in Form eines
geographischen  mandala."”> Dabei  bildlen die Tempel Camgunarayana,
Indre§varamahadeva, Sikharanarayana und der Konigspalast in Kathmandu die vier
Ecken des mandala, mit dem nach Sankhu verlagerten Zentrum Vajrayogini. Die Tempel
von Sikharanarayana und Indre§varamahadeva bilden zusammen mit dem Vajrayogini-

Tempel ein Dreieck.'*

Nach einem von den Einwohnern Sankhus bevorzugten Erklidrungsmodell werden im
Verlauf der Prozessionen Orte aufgesucht, an der ein Naga, besonders Vasukinaga, lebt:
Am Sikharanarayana-Tempel in Pharping wird Vasukinaga mit der sich iiber diesen
Tempel wolbenden Felsformation assoziiert, auch soll dieser Naga in einem
Wasserbecken unterhalb dieses Tempels leben. Einige Meter neben dem PaSupatinatha-
Tempel in Deopatan steht ein Vasukinaga-Tempel, ebenso am Trivenighat in Panauti und
neben dem Vajrayogini-Tempel bei Sankhu. Der Camgunarayana-Tempel in Changu
wird meines Wissens nicht mit Vasukinaga in Verbindung gebracht, dafiir soll in der
Umgebung dieses Tempels Taksakanaga leben.

Bisher sind keine Quellen bekannt, aus denen hervorgeht, seit wann der

Konigspalast in Kathmandu (zur Mallazeit der Hanuman Dhoka) im Verlauf der

B2 11tis 1996: 310-15.

33 Ibid., S. 311: ,,The triangle, associated wit firm, unmoving stability in the context of royal patron
goddess of towns, seems to be applicable to the context of nations as well. The pionts of the triangle may
signify the firm ,,seat” or place of power.” Von der Fliche bedeckt wire das Konigreich Bhaktapur zur
Mallazeit. Die Stidte Kathmandu und Patan ldgen auflerhalb, ebenfalls der Pasupatinatha-Tempel in
Deopatan.
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Prozession aufgesucht wird. Moglich wire, sollte B.G. Shresthas Annahme iiber die
Einfiihrung des Madhavanarayana-Geliibdes durch Konigin Ganga von Bhaktapur
zutreffen, dal die Prozession frither zum Konigspalast in Bhaktapur gezogen ist. Da nach
den Chroniken'* Suryamalla von Kathmandu (1520-1529 n. Chr.) Sankhu in sein Reich
annektiert haben soll, ist es auch denkbar, da3 die Prozession — sollte sie bereits zu dieser
Zeit durchgefiihrt worden sein — den Palast der Malla-Konige in Kathmandu, den

Herrschern iiber den nordlichen Teil des Kathmandu-Tals, aufgesucht hat.

7.7.9. Asvamedhayajfia'®

Am Abend des letzten Tages des Madhavanarayana-Geliibdes, am Vollmondtag des
Monats Phalguna, findet ein ASvamedhayajfia am Salinadi statt. Bei diesem Opfer,
welches als das abschlieBende Ritual des Madhavanarayana-Geliibdes durchgefiihert
wird, handelt es sich keineswegs um ein Pferdeopfer, wie der Name andeuted. In dem
von den Rajopadhyaya-Priestern in Sankhu verwendeten Ritualhandbuch wird dieses
Feueropfer als KuSandiyajfia bezeichnet. Weder Surendra Rajopadhyaya aus Sankhu
noch Sumanraja Rajopadhyaya, der 2005 n. Chr. Priester am Sikharanarayana-Tempel in
Pharping war und in dessen Besitz sich ebenfalls ein Madhavanarayanapratisthapija
paddhati (eine Anleitung zur Durchfilhrung der wihrend des Madhavanarayana-
Geliibdes durchzufiihrenden Rituale) befindet, bringen das Feueropfer mit einem
Asvamedhayajfia in Verbindung. Die Bezeichnung AS$vamedhayajfia soll erst in den
letzten Jahren unter den Teilnehmern und in den Medien mit der Zuschreibung von
Elementen des Madhavanarayana-Geliibdes zum Svasthanivrata gebrduchlich geworden
sein. Einige Texte der Svasthanivratakatha enden mit der Erkldrung, daB mit der
Durchfiihrung des Svasthanivrata das Aquivalent an religiosem Verdienst von einhundert

Pferdeopfern erlangt wird.'*

Zu diesem Anlall kommen Familienangehorige der Teilnehmer sowie tausende Menschen
aus dem Kathmandu-Tal nach Sankhu. Die Vorbereitungen beginnen am frithen

Nachmittag. Auf einem freien Platz hinter dem Innenhof und den Gebiuden, wo sich die

13 Wright 1958: 125 und Hasrat 1970: 62.
133 B.G. Shrestha 2002: 294.
136 Tltis 1985: 749.
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Frauen den Monat iiber aufhalten, wird ein Feueraltar geschichtet und ein kleiner Podest
errichtet. Uber dem Feueraltar werden drei diinne Bambus-Stimme zusammengebunden
und ein mit Butterschmalz gefiillter Kupferkessel aufgehéngt. In einem nur wenige Meter
entfernten Visnu-Tempel wird die Madhavanarayana-Statue aufgestellt. Auf den Podest
werden Kriige (Skt. kalasa) gestellt: in der Mitte ein groBer Krug fiir Indra, ringsherum
kleinere Kriige fiir die Astamatrkas, je einer fiir Siva und Sakti, sowie weitere fiir die
Hiiter der zehn Richtungen (Skt. dasadikpala). In den Kriigen befindet sich Wasser aus
der Salinadi und fiinf Arten von Blittern (Skt. paiicapallava).’”” Danach werden
einhundertacht Kriige aufgestellt, neben denen die Teilnehmer ihre eigenen Kriige

aufstellen.

Sobald das Feueropfer beginnt, setzen sich die Teilnehmer rings um den Feueraltar und
den Podest auf den Boden. Helfer versuchen, die stindig nachdringende Menschenmenge
von den Teilnehmern fern zu halten, die sich noch in einem rituell reinen Zustand
befinden und keinen physischen Kontakt zu AuBenstehenden haben diirfen. Vor den
Teilnehmern stehen grofle Korbe mit den bendtigten Materialien. Insgesamt werfen die
Teilnehmer wihrend dieses Feueropfers einhundertacht verschiedene Materialien in
Richtung des Feuers. Das Feueropfer beginnt mit einer Balipuja, in deren Verlauf
verschiedene Speisen fiir die Totengeister (Skt. bhuta und preta) geopfert werden.
Anschliefend wird das auf den Feueraltar geschichtete Holz entfacht, und das
Butterschmalz tropft aus dem Kupferkessel ins Feuer. Auf Anweisung des
Rajopadhyaya-Priesters werfen die Teilnehmer im Verlauf dieses Opfers verschiedene
Materialen ins Feuer.

Anschliefend wird die Madhavanarayana-Statue auf das Podest gestellt und rituell
gebadet. Danach werden an Madhavanarayana die zehn Handlungen oder Rituale (Skt.
dasSakriya oder dasakarman) ausgefiihrt. Das sind die Rituale oder Sakramente, die ein
méannlicher Hindu wéhrend seines Lebens erhilt, auch samskara genannt. Nach den
pranatalen Empfingnisritualen (Skt. garbhadana) folgen die Rituale der Kindheit:
Geburtsrituale (Skt. jatakarman), das Ritual der Namensgebung (Skt. namakarana), der
erste Ausgang ungefdhr einen Monat nach der Geburt (Skt. niskramana), das erste
Fiittern mit Friichten (Skt. phalaprasana), das erste Fiittern mit Reis (Skt. annaprasana),

das erste Scheren des Haares (Skt. ciidakarana), der Beginn des Studiums (Skt.

137 Die fiinf Arten von Blittern, die dabei verwendet werden, sind folgende: Mangoblatt (Nep. ap),
Pipalblatt (Nep. pipal), Champablatt (Nep. campa), Banyablatt (Nep. bark) und Bambusblatt (Nep. bams).
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vidyarambha), die Beendigung des Studiums (Skt. samavartana) und die Heirat (Skt.

vivaha)."”® Mit der Durchfiihrung der dasakriya/dasakarman wird eine Statue geweiht,
d.h., ihr wird ,Leben eingehaucht. Der technische Begriff fiir die Weihe einer
Reprisentation einer Gottheit ist pranapratistha (Skt. ,Einsetzen des Atems’). Mit der
Weihe, mit dem Einsetzen gottlichen Lebens, wandelt sich die Darstellung einer Gottheit
von einem toten Stiick Materie in ein Objekt der Verehrung. Dabei werden sowohl neu
gefertigte Darstellungen geweiht als auch solche, von denen angenommen wird, da} sie
rituell verunreinigt sind. Letzteres scheint im vorliegenden Fall zuzutreffen. Wihrend der
einmonatigen Verehrung der Madhavanarayana-Statue durch tausende Menschen besteht
die Moglichkeit einer rituellen Verunreinigung.

Weit nach Mitternacht wird die Madhavanarayanapiija ein letztes Mal durch-
gefiihrt. Nach Beendigung der piija erhalten die Priester von den Teilnehmern Geld und
Nahrungsmittel. Alle Teilnehmer verbrennen einen Stoffetzen aus der Kleidung, die sie
den Monat iiber getragen haben.'” Die Asche der verbrannten Kleidung wird in kleinen
Plastiktiiten verpackt mit nach Hause genommen und unter Verwandten und Freunden als
tika verteilt. Die Kriige werden von den Teilnehmern entweder im Salinadi versenkt, um
die zu Beginn des Geliibdes geduBerten Wiinsche wahr werden zu lassen oder in den
Familien und an Nachbarn verteilt. Jeder Teilnehmer erhélt als prasdda eine fiinffarbige
Schnur (Skt. paiicasitra, Nev. pasuka), die um den Hals getragen wird, Bliiten, eine rote

tika und einhundertacht kleine Teigtaschen (Nep. aksatamadhi). Die Teilnehmer

tiberreichen die pasuka spiter dem jeweiligen Oberhaupt ihrer Familie.

Am Morgen nach dem Feueropfer finden sich die Teilnehmer zu einem letzten rituellen
Bad am Sundarighat im Stadtteil Salkha ein. Danach begeben sie sich wieder zur Salinadi
und verehren die Feuerstellen mit Speiseopfern, die Frauen im Innenhof, die Ménner am
Dhalampu-Gebéude. Zur Beendigung des Geliibdes und des damit verbundenen Fastens
nehmen die Teilnehmer eine Mahlzeit zu sich, die aus den wéhrend des Monats Magha
fiir sie verbotenen Speisen besteht: Fleisch, getrockneten und gerosteten Fisch, einem
hartgekochten Ei, einem Kuchen aus Linsen und etwas Alkohol. Zwolf Tage nach

Beendigung des Madhavanarayanavratas treffen sich die Teilnehmer erneut in Sankhu,

138 Kolver 2003: 331-334 beschreibt die Durchfiihrung der dasakriya fiir die Weihe einer Matsyendranatha-
Statue im Jana Baha in Kathmandu, ebenso Locke 1980: 208-221.
13 Am 25.02.2005 endete das Feueropfer gegen 04.30 h morgens.
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um gemeinsam MahaSivaratri zu begehen.'” Vom Vajrayogini VDC (Village
Development Committee) wird am ungefédhr 5 km norddstlich von Sankhu gelegenen
Schrein von Brahmayani, einer der Astamatrkas, ein Feueropfer organisiert. Daran
nehmen die Teilnehmer vom Madhavanarayana-Geliibde, der Kaji, die Kajin1 und die
Mitglieder der Sava-Gruppe teil. Im AnschluB an das Feueropfer begeben sich alle
Versammelten zum Mahadeva-Tempel im Stadtteil Salkha und verbringen die Nacht mit
dem Singen devotionaler Lieder und Hymnen. Am Morgen begeben sich abschliefend

alle zum Vajrayogini-Tempel, um die Gottin zu verehren.

7.7.10. Das Madhavanarayana-Geliibde in Bhaktapur

Im Jahre 1986 n. Chr. wurde in Bhaktapur das Madhavanarayana Seva Samiti mit dem
Vorsatz gegriindet, in Bhaktapur jedes Jahr im Monat Madha das Madhavanarayana-
Geliibde durchzufiihren. Es soll bereits unter Konig Bhupatindra Malla (1696-1722 n.
Chr.) eingefiihrt und spéter aufgrund der schwierigen politischen Lage wieder eingestellt

worden sein.'*!

B.G. Shrestha lag ein Dokument vor, in welchem die einzelnen
Organisatoren dieses Geliibdes der Jahre 1771 — 1794 n. Chr. aufgelistet sind.'** Das
Dokument ist der bisher einzige Beleg dafiir, dal das Madhavanarayana-Geliibde in der
spaten Malla-Zeit in Bhaktapur durchgefiihrt wurde. Mit der Wiedereinfithrung des
Madhavanarayana-Geliibdes am  Hanumanghat in  Bhaktapur  kniipft das
Madhavanarayana Seva Samiti an diese Tradition an. Fiir die Angelegenheiten des
Komitees wurde ein Treuhandkonto eingerichtet. 2005 n. Chr. zédhlte das Komitee
fiinfzehn Mitglieder, die sich in Ermangelung eines eigenen Biiros jeden Morgen zur
Besprechung am Hanumanghat trafen. Im Jahr der Wiederaufnahme des Geliibdes lie3
HariSankar Tamrakar aus Bhaktapur, im Gedenken an seine Eltern, einen Schrein fiir den
Gott Madhavanarayana errichten. In einem Gebdude am Hanumanghat, welches zum

Singen von devotionalen Liedern genutzt wird, steht eine steinerne Statue von Visnu aus

dem 17. Jahrhundert (?), die als Madhavanarayana verehrt wird.

140 Da ich zu diesem AnlaB nicht in Sankhu war, stiitzen sich die folgenden Angaben auf Informationen aus
Interviews, die ich mit verschiedenen Einwohnern aus Sankhu an mehreren Tagen im Mérz 2005 gefiihrt
habe.

! Miindliche Information von Raju Rajopadhyaya, einer der Priester der verschiedenen Heiligtiimer am
Hanumanghat und Gopala Sarma, einen Mitglied des Komitees. 16.04.2005, Bhaktapur.

12 Siehe B.G. Shrestha 2002: 270.
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Abb. 54: Die vierarmige Visnu-Statue aus
: dem 17. (?) Jh. n. Chr. am Hanumanghat
v P in Bhaktapur, die wéihrend des Madhava-
e e narayana-Geliibdes als Madhavanarayana
3ol IR e verehrt wird. Foto: 2005.

Wihrend dieses Geliibdes wird, wie in Sankhu, eine silberne Statue von

Madhavanarayana verehrt, die bei den Prozessionen mitgefiihrt wird. Das Jahr iiber wird
sie in einem nahe vom Hanumanghat stehenden Haus aufbewahrt, in dem Gopala Sarma
lebt, der fiir die Rituale der Gottheiten am Hanumanghat verantwortlich und dessen
Familie schon seit Generationen mit dieser Aufgabe betraut ist. Fiir die Dauer des
Madhavanarayana-Geliibdes ist Raju Rajopadhyaya, einer der Priester am Hanumanghat,

fiir die Durchfiihrung der Madhavanarayanapija zustiandig.
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Im Jahre 2005 n. Chr. unternahmen zwolf Frauen und fiinfunddreifig Ménner aus
Bhaktapur das Madhavanarayana-Geliibde am Hanumanghat. Sie blieben fiir die gesamte
Dauer am Hanumanghat und kehren auch zum Schlafen nicht in ihre Hiuser zuriick,
sondern iibernachten in einem Gebiude am Fluss.'** Das téigliche Programm lehnt sich an
das in Sankhu an. Nach dem friihmorgendlichen rituellen Bad am Hanumanghat findet
die Madhavanarayanapuja statt. Tdglich wird der Tilamadhavanarayana-Tempel im
Stadtteil Taumadhi besucht und die Prozession verliduft entlang der Prozessionsstrafle
durch Bhaktapur. An mehreren Tagen wird auch der Vakupatinarayana-Tempel im
Stadtteil Tacapal aufgesucht. An einem Sonntag oder Donnerstag wihrend des
zunehmenden Mondes im Monat Magha begeben sich die Teilnehmer zum Taleju-
Tempel auf dem Lasku Dhoka; dabei fiihren sie die Madhavanarayana-Statue mit sich.
Wie in Sankhu werden an einigen Tagen bei diesen Ausfliigen in die Stadt Teile der
Strecke von den Ménnern auf dem Boden rollend zuriickgelegt, besondern die folgenden
Strecken: Tilamadhavanarayana-Tempel — Hanumanghat und Vakupatinarayana-Tempel

— Hanumanghat.

Am siebenten Tag der hellen Mondhilfte im Monat Magha begeben sich die Teilnehmer
in einer Prozession nach Panauti. Dort verbringen sie die Nacht am Trivenitirtha und
gehen am folgenden Tag nach einem rituellen Bad am Trivenighat zuriick nach
Bhaktapur. Am elften Tag der hellen Mondhélfte im Monat Magha geht die Prozession
zum PasSupatinatha-Tempel nach Deopatan und kehrt am gleichen Tag nach Bhaktapur
zuriick. Die letzte Prozession geht am zwolften Tag der hellen Mondhélfte im Monat
Magha zum Camgunarayana-Tempel (sieche Karte 11). Am letzten Tag des Geliibdes

wird - wie in Sankhu - ein Feueropfer durchgefiihrt.

'3 Die Durchfiihrung des Madhavanarayanavratas in Bhaktapur ist weitaus strengeren Regeln hinsichtlich
des Kontaktes zu den Teilnehmern unterworfen als es in Sankhu der Fall ist. Wihrend ich in Sankhu, mit
Ausnahme wihrend der Madhavanarayanapiija und den Prozessionen, mit den Teilnehmern sprechen
durfte, war mir das in Bhaktapur nicht erlaubt. Es wurde keinem Auslidnder gestattet, sich den Teilnehmern
zu nihern oder mit ihnen zu sprechen. So war es mir auch nicht moglich, in Bhaktapur die
Madhavanarayanaptija aus der Nihe zu beobachten. Von den Mitgliedern des Komitees erfuhr ich, daf in
Bhaktapur bewuBt strengere Regeln befolgt werden, um sich von den Teilnehmern in Sankhu abzuheben.
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Karte 11: Der Verlauf der Prozession am letzten Tag des Madhavanarayana-Geliibdes in Bhaktapur. Die
Teilnehmer starten vom Hanumanghat und folgen innerhalb von Bhaktapur der Prozessionsroute bis zum
Tilmadhavanarayana-Tempel.

Friihmorgens kommen Einwohner aus Bhaktapur zum Hanumanghat, um wéhrend des
Monats Magha dort ein Bad zu nehmen und anschlieBend auch Madhavanarayana zu
verehren. Das Madhavanarayana-Geliibde in Bhaktapur ist im Kathmandu-Tal kaum
bekannt und zieht folglich nur wenige Besucher an. Die Einwohner Bhaktapurs
bevorzugen das Madhavanarayana-Geliibde in Sankhu, weil dieses groBere religiose
Verdienste nach sich ziehen soll als das in Bhaktapur und der Fluss Salinadi mit der
Svasthanivratakathad in Beziehung steht. Im Unterschied zu Sankhu verehren die
Teilnehmer am  Hanumanghat wéhrend des Madhavanarayana-Geliibdes die

Svasthanivratakatha nicht.
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7.7.11. Reslimee

Zusammenfassend 146t sich Folgendes sagen: Die Berichterstattung der Medien in den
letzten Jahren hat dieses Geliibde unter dem Namen ,,Svasthanivrata® bekannt gemacht.
Wihrend meiner Feldforschung im Jahre 2005 konnte nicht befriedigend geklart werden,
seit wann Frauen das einmonatige Svasthanivrata 6ffentlich am Ufer des Salinadi-Flusses
begehen. Altere Einwohner von Sankhu sprechen von einigen Jahrzehnten.'* Neben den
offentlichen Medien gibt es vor allem von den Organisatoren, dem Sri Svasthanivrata
Seva Samiti und dem Salinadi Sudhar Samiti, Bestrebungen, die religiosen Aktivititen in
diesem Monat an der Salinadi als Svasthanivrata in der Offentlichkeit darzustellen. Dabei
muf} auch der wirtschaftliche Faktor fiir die Stadt Sankhu beriicksichtigt werden. Pilger
aus allen Teilen des Kathmandu-Tals besuchen im Monat Magha das mit Lavanyadesa
aus der Svasthanivratakathd assoziierte Areal an der Salinadi unterhalb Sankhus. Sie
stellen eine bedeutende Einnahmequelle fiir viele Einwohner dar, die wihrend dieser Zeit

dort provisorisch errichtete Devotionalien- und Imbif3stdnde unterhalten.

Obwohl die Entwicklung dazu tendiert, die religiosen Aktivitidten in Sankhu im Monat
Magha dem Svasthanivrata zuzuschreiben, sollen im Folgenden einzelne Elemente dieser
Performanzen auf ihre Zuschreibung zum Madhavanarayana- und Svasthanivrata
betrachtet werden:

Der Text der Svasthanivratakatha wird nur von den Teilnehmerinnen gelesen, die
maéannlichen Teilnehmer nehmen an den Rezitationen nicht teil. Die Svasthanivratakatha
ist in Nepal duBerst populdr und wird im Monat Magha in vielen Haushalten im Kreise
der Familie kapitelweiBe rezitiert. Die mit dem Svasthanivrata verbundenen religidsen
Performanzen, die ausschlieBlich von Frauen befolgt werden, umfassen Fasten,
Abstinenz und rituelle Observanzen, die individuell zu Hause begangen werden. Ein
Bezug zu Sankhu findet sich meines Wissens in den heutzutage auf Bazaren leicht
erhiltlichen Heftchen der Svasthanivratakatha, sowohl in Nevari als auch Nepali, nicht
und wird nur iiber die Assoziation von Lavanyade$a mit dem Ufer der Salinadi

hergestellt.

14 Weitere Anhaltspunkte dazu finden sich eventuell in der noch unveréffentlichten Ph.D. Dissertation von
Jessica Vantine Birkenholtz (University of Chicago), Translating Tradition, Creating Culture: A
Reconstruction of the History and Development of the Svasthani Vrata Katha of Nepal.
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Das wihrend des Madhavanarayana-Geliibdes von den Rajopadhyaya-Priestern in
Sankhu, vom Sikharanﬁrﬁyana-Tempel und am Hanumanghat in Bhaktapur verwendete
Ritualhandbuch, das Madhavanarayanavratapaddhati, unterscheidet sich vollig von der
Svasthanivratakatha. Auch wird in ersterem die Gottin Svasthani und in der
Svasthanivratakathad Madhavanarayana nicht erwiahnt. Die Priester verneinten, daf die
von ihnen durchgefiihrten Rituale in irgendeinem Zusammenhang zum Svathanivrata
stiinden; in der tédglich abgehaltenen Madhavanarayanapuja findet Svasthani keine
Erwihnung.'®

Bei den Prozessionen durch Sankhu, zu den Tempeln von Vajrayogini,
Pasupatinatha, Sikharanarayana und Camgunarayana sowie zum Trivenitirtha und zum
Konig handelt es sich um integrale Bestandteile des Madhavanarayana-Geliibdes. Sie
werden moglicherweise seit der vermuteten Einfithrung dieses vratas im 16. Jahrhundert
durchgefiihrt. Die Rajopadhyaya-Priester von Sankhu und vom Sikharanﬁrﬁyana-Tempel
in Pharping stellten keinen Bezug zwischen den Prozessionen und dem Svathanivrata her.
Auch daB3 die méinnlichen Teilnehmer an den Prozessionen, nicht aber an der Rezitation
der Svasthanivratakathd, teilnehmen, spricht fiir eine Verortung der Prozessionen im
Madhavanarayana-Geliibde.

Das Zuriicklegen von Wegabschnitten bei den Prozessionen zum Vajrayogini-
Tempel und an Lagalasaptami entlang der Prozessionsstra3e von Sankhu durch seitliches
Rollen — BuBiibungen in Gedenken an Viripaksa — wird von den méinnlichen
Teilnehmern unternommen. Die Ubertragung von religiosem Verdienst an Viriipaksa
erklart sich aus dessen in Sankhu erzéhlten Mythos. Ein Bezug zum Svasthanivrata kann
hier nicht hergestellt werden, auch wird Virtupaksa in der Svasthanivratakatha nicht
erwéhnt.

Die Rezitation der Svasthanivratakatha durch die Teilnehmerinnen ist meiner
Ansicht nach das einzige Element der religiosen Aktivititen wéhrend des
Madhavanarayana-Geliibdes, welches dem Svasthanivrata zugeordnet werden kann. Das
Fastengebot und die sexuelle Abstinenz der Frauen in diesem Monat sind auch
Bestandteil der Reinheitsgebote wihrend des Madhavanarayana-Geliibdes. Wie ich
gezeigt habe, ist die tédgliche Verehrung der Svasthanivratakatha in das

Madhavanarayana-Geliibde aufgenommen worden. Das Gelidnde am Salinadi-FluB wird

45 Die Interviews mit Surendra Rajopadhyaya (Sankhu), Sumanraja Rajopadhyaya (Sikharanarayana-
Tempel in Pharping) und Raju Rajopadhyaya (Hanumanghat in Bhaktapur) wurden an mehreren Tagen im
Februar und Mirz 2005 durchgefiihrt.
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mehr und mehr den Bediirfnissen der Pilger, die dort Gottheiten und mythische Gestalten
aus der Svasthanivratakatha verehren wollen, angepalt.

Nach meinem Dafiirhalten haben sich die beiden Geliibde nach und nach
vermischt, da sie zeitgleich stattfinden. Vermutlich haben Frauen, die am
Madhavanarayana-Geliibde teilnahmen, nicht auf die Rezitation und die Verehrung der
Svasthanivratakatha verzichten wollen. Dariiber hinaus nehme ich an, dal im
Madhavanarayana-Geliibde Elemente eines Naga-Kultes (das Aufsuchen von
Vasukinaga-Heiligtimern und die auf die Prozessionsstrale in Sankhu gestreuten
symbolischen Nagas) sowie die BuBliibung der Minner (das ,Rollen” auf der
Prozessionsstrale in Sankhu), welche mit dem Virtupaksa-Mythos in Verbindung

gebracht wird, aufgenommen und hinduisiert wurden.
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8. Zusammenfassung

Ziel der vorliegenden Arbeit ist die Darstellung des Visnuismus im Kathmandu-Tal
sowie die Beschreibung ausgewihlter visnuitischer Feste. Der Schwerpunkt liegt auf der
historischen Entwicklung der visnuitischen Heiligtiimer, den mit ihnen verbundenen

Mythen und den an ihnen durchgefiihrten Festen.

Im ersten Kapitel wird nach einem kurzen Abrif} der Geschichte des Kathmandu-Tals das
visnuitische Pantheon vorgestellt und ein Uberblick iiber die Entwicklung des
Visnuismus im Kathmandu-Tal gegeben. Dabei werden sowohl die indischen Einfliisse
als auch die Sonderformen des Visnuismus beriicksichtigt, die sich im Kathmandu-Tal

herausgebildet haben.

Das zweite Kapitel ist eine Untersuchung zu den Vier-Narayana-Heiligtiimern des
Kathmandu-Tals. Unter Beriicksichtigung verschiedener Quellen und der Standorte der
von den Chroniken zu dieser Gruppe gezdhlten Heiligtiimer wird die urspriingliche
Gruppe der Vier-Narayana-Heiligtiimer rekonstruiert. In Unterkapiteln werden die heute
zu dieser Gruppe gezéhlten Heiligtiimer einzeln vorgestellt. Der Schwerpunkt liegt dabei

auf den historischen und mythologischen Hintergriinden sowie auf den Ritualhandlungen.

Im dritten Kapitel werden die JalaSayananarayana-Heiligtiimer behandelt, die, wie die
Gruppe der Vier-Narayana-Heiligtiimer, aus der Licchavi-Zeit stammen. Die drei hier
untersuchten Statuen sind in ithren ikonographischen Gestaltungen einzigartig und stellen
eine nepalische Sonderentwicklung dar. Die Auswertung der puranischen Literatur
Nepals zu zwei dieser Statuen, Budhanilakantha- und Balanilakantha JalaSayananarayana,
verdeutlicht die Anspriiche unterschiedlicher religioser Traditionen, sowohl auf die

Standorte als auch auf die Verehrung dieser Heiligtiimer.

Das vierte Kapitel hat den Krsnaismus zum Thema. Obwohl Krsna bereits in der
Licchavi-Zeit im Kathmandu-Tal bekannt war, breitete sich der Krsna-Kult dort erst im
16. und besonders im 17. Jahrhundert aus. Stand in der Licchavi-Zeit der heroische

Charakter Krsna-Vasudevas im Vordergrund, wurde in der spidten Malla-Zeit der
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flotenspielende, pastorale Krsna-Gopala und der kleinkindliche Balagopala verehrt. Die
Wegbereiter der sich rasch ausbreitenden Welle von Bhakti-Religiositit waren im 17.
Jahrhundert die Konige Siddhinarasimhamalla aus Patan und Pratapamalla aus
Kathmandu, die vor ihren Paldsten Krsna-Tempel errichteten. Anhand der krsnaitischen
Literatur, von Bildnissen und von zahlreichen Beschreibungen von Krsna-Tempeln aus
verschiedenen Jahrhunderten wird die Ausbreitung des Krsnaismus veranschaulicht und

aufgezeigt, wie dieser Kult aus dem hofischen Umfeld auf die Bevolkerung iibergriff.

Das fiinfte Kapitel hat die Verehrung Jagannathas, von den Pilgerfahrten verschiedener
spater Malla-Konige zum Jagannatha-Tempel nach Puri/Orissa bis zur Errichtung von
Jagannatha-Tempeln im Kathmandu-Tal, zum Gegenstand. In diesem Kapitel werden die
historischen und politischen Hintergriinde fiir das plotzliche Auftreten des Jagannatha-
Kultes untersucht, an dem das Interesse nach einer kurzen Bliitezeit rasch wieder

abklang.

Im sechsten Kapitel wird der Ramaismus behandelt. Obgleich das Ramayana bereits in
der Licchavi-Zeit im Kathmandu-Tal bekannt war, 148t sich fiir jene Zeit kein
nachweisbarer Rama-Kult feststellen. Der Schwerpunkt dieses Kapitels liegt auf der
Ausbreitung des Ramaismus ab dem 19. Jahrhundert unter den Rana-Herrschern. Wie
aufgezeigt wird, ist die Errichtung von Rama-Tempel durch die Rana-Herrscher
untrennbar mit der Legitimation ihrer Macht verbunden. Das zugrundeliegende Konzept
von Rama als Symbol des idealen Konigs wird in diesem Zusammenhang ausfiihrlich

dargestellt.

Im siebenten Kapitel wird eine Auswahl visnuitischer Feste nidher untersucht. Die in
diesem Kapitel vorgestellten Feste reichen von Prozessionen und Geliibden bis hin zu
Tanzdramen. Der Fokus liegt auf der Beschreibung des Ablaufes dieser Feste, den

historischen Hintergriinden ihrer Einfiihrung und auf ihren Hauptakteuren.
Die Geschichte des Visnuismus im Kathmandu-Tal reicht nahezu zweitausend Jahre

zuriick. Bereits im 2. Jh. n. Chr. wurde Visnu verehrt, wie die Visnu-Statue in

Satyanarayana-Tempel in Hadigaon und eine Sesasayana-Statue am Aryaghat in
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Deopatan belegen.'! Die Errichtung von visnuitischen Heiligtiimern und das Aufstellen
von Gotterbildnissen vor dem Hintergrund religios legitimierter Herrschaft habe ich
anhand zahlreicher Beispiele in den Kapiteln iiber visnuitische Heiligtiimer illustriert.
Visnu wird besonders in seiner Eigenschaft als Beschiitzer, als der, welcher die Welt und
seine Bewohner beschiitzt, den Dharma verteidigt und die Ubeltiiter straft, mit dem
Konigtum assoziiert. So heillit es im MBh, dal der Konig auf Erden Visnus Majestit
innehat.” Das in den Chroniken berichtete Abschreiten der Vier-Narayana-Heiligtiimer
des Kathmandu-Tals durch Haridattavarman kann unter dem Aspekt der Sicherung seiner
Konigsherrschaft verstanden werden. Mit der Umwandelung des Kathmandu-Tals beim
Aufsuchen dieser vier Heiligtiimer bestitigte der Konig die Grenzen seines Reiches und
legitimierte sich als Herrscher. Das diesem Akt vermutlich zugrundeliegende altindische
Herrscherideal des cakravartin (Skt. ,Raddreher’, ,Herrscher’) ist eng mit dem Konzept
verbunden, nach welchen in einem Herrscher ein Teil Visnus innewohnt. Im
VayuPur heillit es, daB die in jeder Manu-Periode (Skt. manvantara) geborenen
cakravartins einen Teil von Visnu in sich tragen.’

In der friilhen Malla-Zeit haben die Konige Jayasthitimalla, Jyotirmalla und
Yaksamalla jeweils das Epitheton Asuranarayana, Daityanarayana sowie
Laksminarayana angenommen. Da Jayasthitimallas Abstammung nicht eindeutig geklart
ist, kann davon ausgegangen werden, da3 das Zulegen von Beinamen, welche diese
Konige als Manifestationen Visnus ausweisen, vor allem einen legitimationsstiftenden
Hintergrund hatte. Von den Gorkhas wurde dieses Konzept nach der Eroberung des
Kathmandu-Tals aufgegriffen; auch dies diirfte der Legitimation ihrer Herrschaft gedient
haben. Die Saha-Konige nahmen bis zur Abdankung des letzten nepalesischen Konigs
Jiianendra Vira Vikrama Saha im Jahre 2008 n. Chr. fiir sich in Anspruch, Inkarnationen

von Visnu zu sein.

Wihrend der Licchavi-Zeit taten sich auf dem Gebiet herrschaftslegitimierender
Stiftungen an oder von visnuitischen Heiligtiimern besonders zwei Herrscher hervor:
Manadeva 1., der im Jahre 464 n. Chr. mit der Aufstellung seiner Siegessdule und der
Garuda-Statue vor dem Camgunarayana-Tempel seine Souverénitit {iber die Gebiete der

zuvor gegen ihn rebellierenden Fiirsten und iiber die von ihm neu eroberten Gebiete

' Bangdel 1982: 63 und 66.
2 MBh 12.59.136.
3 VayuPur. 57.72.
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demonstrierte. Der Camgunarayana-Tempel zédhlt zur Gruppe der Vier-Narayana-
Heiligtiimer des Kathmandu-Tals, die vor dem 4. Jahrhundert von Haridattavarman
errichtet wurden. Visnugupta (ca. 633-641 n. Chr.), der moglicherweise mit den
indischen Abhira-Guptas verwandt war, lieB die beiden kolossalen Statuen von
Budhanilakantha- und Balanilakantha JalaSayananarayana in Budhanilkantha und Balaju
aufstellen. Er regierte neben dem Licchavi-Regenten Bhimarjunadeva, scheint jedoch die
eigentliche Herrschaftsgewalt innegehabt zu haben. Neben den beiden Jalasayana-
narayana-Statuen wird ihm die Aufstellung der ebenfalls kolossalen Visnu Bhattaraka-
Statue zugeschrieben, die heute als Rama im Ramacandra-Tempel am Ramaghat in
Deopatan verehrt wird. Die Aufstellung solch groBer, kiinstlerisch hochwertiger Statuen
ist eine Zurschaustellung von Visnuguptas Macht par excellence, die ohne Frage der
Festigung und Legitimierung seiner Herrschaft {iber das Kathmandu-Tal, aber auch iiber
die Licchavis gedient hat. Neben den JalaSayananarayana-Statuen, die nach ihrer Grofle
und Gestaltung sowie ihrer Platzierung in einem Wasserbecken keiner Vorlage aus
Indien entsprechen, soll an dieser Stelle auch die von Visnuguptas Vorfahre
Bhaumagupta (567-590 n. Chr.) aufgestellte Dhumvaraha-Statue erwihnt werden (siehe
Abbildung 5), die ebenfalls eine nepalesische Sonderform ist.*

Mehrere Inschriften und Statuen belegen, daBl das Mahabharata-Epos, das
Harivamsa- und das Visnupurana wihrend der Licchavi-Zeit im Kathmandu-Tal bekannt
waren und damit auch der Gott Krsna. Besonders hervorzuheben sind hier die
Kaliyadamana-Statue im Basantapura-Palast in Kathmandu, die nach Pals Datierung aus
dem 6. Jh. n. Chr. stammt’ und die Krsna als Knaben zeigt, wie er den Schlangendimon
Kaliya erschldgt sowie die Vi§variipa-Statue aus dem 7.-8. Jh. n. Chr., die im Innenhof
des Camgunarayana-Tempels steht (siche Abbildung 9).

Zu dieser Zeit war auch das Ramdyana im Kathmandu-Tal bekannt, wie aus
mehreren epigraphischen Zeugnissen hervorgeht. Die einzige bekannte Rama-
Darstellung im Kathmandu-Tal vor dem 17. Jahrhundert ist ein inzwischen gestohlenes
Relief, welches sich am Rudragade§vara/Siiryaghat in Deopatan befand und als zentrale
Figur den bogentragenden Rama zeigt. Ein Rama-Kult wihrend der Licchavi-Zeit 148t
sich nicht nachweisen.

Die zahlreichen erhaltenen Statuen aus dem 5.-8. Jahrhundert lassen auf eine

Bliitezeit des Visnuismus unter den Licchavis schlieBen. Es ist wahrscheinlich, da} die

* Slusser und Vajracarya 1973: 133-134.
> Pal 1970: 88.
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Licchavi-Herrscher in Nepal dem visnuitischen Glauben der indischen Guptas folgten,

die ab ungefihr 280 n. Chr. in Nordindien herrschten.®

Wihrend der politisch instabilen Thakuri-Zeit (879-1200 n. Chr.) wurden von den
Herrschern nur kleinere Stiftungen an visnuitische Heiligtiimer gemacht und
Renovierungsarbeiten an diesen durchgefiihrt. Ab dem 11. Jahrhundert sind vereinzelt
Manuskripte visnuitischer Werke erhalten; in den folgenden Jahrhunderten nimmt ihre
Zahl kontinuierlich zu. In den Kolophonen einiger, zum Teil reich illustrierter
Manuskripte ist auch die Auffiihrung verschiedener Dramen, zum Beispiel mit Episoden
aus dem Ramayana, vermerkt. Die Auffiihrung von Dramen verschiedensten Inhaltes war

Bestandteil des hofischen Lebens.

In der darauffolgenden frithen Malla-Zeit (1200-1482 n. Chr.) war das Malla-Reich in
kleinere Machtzentren zersplittert, die von Feudalherren und Hoflingen regiert wurden.
In dieser Periode fielen regelméBig Truppen aus Mithila ins Kathmandu-Tal ein. 1349 n.
Chr. verwiisteten Heerestruppen des Sultans Shams-ud-Din Ilyas von Bengalen das Tal
und pliinderten auch zahlreiche Heiligtiimer. Die Inthronisierung von Jayasthitimalla
(1382-1395 n. Chr.) beendete diese politisch instabile Periode, wihrend der nur wenige
Stiftungen an visnuitische Heiligtiimer gemacht wurden.

Nach der Invasion der Armee der muslimischen Ghuriden in Bengalen und Bihar
suchten im ausgehenden 12. Jahrhundert Priester, Gelehrte, Dichter und Handwerker
Zuflucht im Kathmandu-Tal. Kulturelle Beziehungen zwischen den Reichen in Bengalen,
Bihar und dem Kathmandu-Tal, auch Heiratsbeziechungen, existierten schon seit der
Licchavi-Zeit. 1326 n. Chr., nach der Annektierung von Mithila durch Ghiyas-ud-Din
Tughlug, floh die Familie von Harisimha, dem letzten Konig von Mithila, nach
Bhaktapur und fand dort Zuflucht im Palast. Zahlreiche Manuskripte in Ostlicher
Devanagari bzw. Maithili-Schrift, in Sanskrit und in Nevari (zum Teil in einem
Sprachgemisch) belegen, dal mit der Konigsfamilie auch Hoflinge und Gelehrte ins
Kathmandu-Tal kamen. Sie trugen ihren Teil dazu bei, die Radha-Krsna-Prosa des
beriihmten Dichters Vidyapati sowie andere literarische Werke mit visnuitischen Inhalten
am Malla-Hof zu verbreiten. Die frithen Malla-Konige riefen auch gezielt Brahmanen

und Gelehrte an ihren Hof nach Bhaktapur; so holte Jayasthitimalla fiinf Brahmanen aus

% Lienhard 1991: 355.
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Indien und Mithila, die gegeniiber den Brahmanen aus dem Kathmandu-Tal eine
besonders hohe Reputation hatten. Diese Praxis behielten auch die spidten Malla-Konige

bei, wie Siddhinarasimhamalla und Pratapamalla im 17. Jahrhundert.

Die Zeit der Dreiteilung des Malla-Reiches nach Yaksamallas Tod im Jahre 1482 n. Chr.
bis zur Eroberung des Kathmandu-Tals 1768/69 n. Chr. durch die Gorkhas war politisch
durch wechselnde Allianzen und durch Kriegshandlungen, aufgrund derer sich die
Reichsgrenzen fortwéhrend veridnderten, gekennzeichnet. Die Mitglieder der koniglichen
Familien machten zahlreiche Stiftungen und Landschenkungen an Tempel und
veranlaften anfallende Reparaturen an diesen. Bei den visnuitischen Heiligtlimern spielte
der Camgunarayana-Tempel eine herausragende Rolle. Die Auswertung der Stiftungen
an diesen Tempel hat ergeben, dal} in der Zeit bis circa 1520 n. Chr., als der Tempel zum
Reich Bhaktapur gehorte, die konigliche Familie von Bhaktapur den Grofteil der
Stiftungen tétigte. Danach, als das Gebiet von Changu ins Konigreich Kathmandu
annektiert worden war, iiberwogen die Zuwendungen der dortigen Konigsfamilie. Auch
hier kann vom Motiv der religiosen Legitimation von Herrschaftssouverénitit
ausgegangen werden.

Die Rivalitit der drei Malla-Konigshiuser untereinander sowie der Einfluf3 der
eingewanderten Priester, Gelehrten, Dichter, Handwerker und Hoflinge — die
hauptsidchlich aus Mithila, aber auch aus Bengalen und Siidindien aufgrund der
Ausbreitung des Islams auf dem indischen Subkontinent ins Kathmandu-Tal kamen —
bildeten den Nihrboden fiir die kulturelle Bliitezeit im 16./17. Jahrhundert, wiahrend der
der Krsnaismus im Kathmandu-Tal seinen Hohepunkt hatte. Die Migranten trugen auch
das Gedankengut indischer Bhakti-Dichtern und —Mystikern, z.B. Caitanya, an die Malla-
Hofe. Aus dieser Zeit ist eine Vielfalt an Material mit krsnaitischen Inhalten erhalten, wie
literarische Werke, Skulpturen, Tempel und Gemiélde. Wurde in der Licchavi-Zeit Krsna
als heroischer Krsna-Vasudeva verehrt, waren nun, ausgelost durch die Bhakti-
Religiositit, der pastorale Krsna-Gopala, der mit seinem Flotenspiel die Hirtenmédchen
bezaubert, und der kleinkindliche Balagopala Gegenstand der Verehrung. Die
Verbreitung literarischer Werke ins Nevari ermoglichte ihre Rezeption durch die breite
Bevolkerung. Der erste Krsna-Tempel im Kathmandu-Tal ist der 1636 n. Chr.
eingeweihte Balagopala-Tempel von Siddhinarasimhamalla, einen groBen Krsna-
Verehrer, auf dem Mangalbazar in Patan. Die Errichtung dieses Tempels diente
zweifelsohne der religiosen Legitimation der Herrschaft von Siddhinarasimhamalla, nicht
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nur gegeniiber den Konigen der Reiche Kathmandu und Bhaktapur, sondern auch
gegeniiber den erst wenige Jahre zuvor durch ihn entmachteten Adelsfamilien von Patan.
Siddhinarasimhamalla wird auch ein Krsnalilla-Gemélde zugeschrieben, welches
einunddreiflig Episoden aus dem Leben Krsnas in Vrndavana zeigt. Unter jeder Episode
steht ein Liedtext in Nevart; die Lieder soll der Konig selbst verfasst haben. Dabei wurde
auf dltere Vorlagen indischer Dichter, besonders auf die Werke von Vidyapati Thakur
(circa 1375-1450 n. Chr.) zuriickgegriffen, was von der Bekanntheit dieses beriihmten
Maithili-Dichters im Kathmandu-Tal zeugt.” 1649 n. Chr. lieB Konig Pratapamalla von
Kathmandu, ein Neffe Siddhinarasimhamallas, den VamSagopala-Tempel auf dem
Darbar-Platz vor seinen Palast einweihen, hochstwahrscheinlich eine Reaktion auf den
Balagopala-Tempel in Patan. Nach der Errichtung dieser beiden Krsna-Tempel setzte
eine rege Bautitigkeit ein: Krsna-Tempel wurden zuerst von den Mitgliedern der
koniglichen Familien, etwas spéter auch von Privatpersonen errichtet. Die zahlreichen
Krsna-Tempel aus dem 17. und 18. Jahrhundert belegen die rasche Verbreitung und
vergleichsweise groBe Popularitit des Krsnaismus in der Bevoélkerung, besonders in
Patan, wo der GroBteil der Krsna-Tempel gebaut wurde.

Die zeitgleich aufkommende Jagannatha-Verehrung, ausgelost von den
Pilgerfahrten der Malla-Konige nach Puri, und die Errichtung von Jagannatha-Tempeln
auf den Palastvorpldtzen der drei Reiche, scheint sich grofitenteils auf das hofische
Umfeld beschrinkt zu haben; sie konnte sich jedenfalls in der Bevolkerung nicht

durchsetzen.

Ab dem 19. Jahrhundert entstanden kleinere religiose Zentren, die meist von Personen
nach einem Indienaufenthalt gegriindet wurden, z.B. der Janakijiva- oder Hare Rama
Kufja in Deopatan. Wihrend der Rana-Herrschaft wurde die Versammlungsfreiheit auch
fiir religiose Bewegungen eingeschrinkt und zeitweise auch ganz auBler Kraft gesetzt,
besonders von Ende des 19. Jahrhunderts bis zum Fall des Rana-Regims 1951 n. Chr.

Der Grofiteil der im Kathmandu-Tal befindlichen Rama-Tempel wurde in der
Rana-Zeit errichtet. Dies erklart sich vor dem Hintergrund der herrschaftslegitimierenden
Aktivititen der Rana-Premierminister in Janakpur, dem Zentrum des Ramaismus in
Nepal, und ihrer, langfristig jedoch erfolglosen, Versuche, eine groBere Zahl von

Ramanandi-Asketen im Kathmandu-Tal anzusiedeln. Trotz der Bemiihungen der Ranas

7 Siehe Lienhard 1992: 231.
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und der positiven Entwicklungen der letzten Jahre am Ramacandra-Tempel in
Battisputali/Kathmandu spielt die Verehrung von Rama im Kathmandu-Tal derzeit eine

eher untergeordnete Rolle.

Der Staatsstreich vom 15. Dezember 1960 von Mahendra Vira Vikrama Saha (1955-1972
n. Chr.), bei dem die Kabinettsmitglieder und der Premierminister V.P. Koirala verhaftet
wurden, beendete die parlamentarische Demokratie in Nepal. In der Folgezeit lie der
Konig zahlreiche Heiligtiimer, darunter auch visnuitische, renovieren, zum Teil auch neu
errichten und machte religiose Stiftungen; Zeichen fiir die Wiederherstellung der

koniglichen Macht.

Die dieser Arbeit zugrunde liegenden Untersuchungen haben gezeigt, dal Visnu im
Kathmandu-Tal nur von einer geringen Anzahl Menschen exklusiv verehrt wird, bei
denen der Anteil der Parbatiyas liber dem der Newars liegt. Die Griinde fiir die geringe
Anzahl der exklusiven Visnu-Verehrer unter den Newars sehe ich zum einen in den
restriktiven Speisevorschriften, die der nicht-vegetarischen Lebensweise der Newars
entgegenstehen und die von dem Einzelnen, wenn iiberhaupt, nur unter erschwerten
Bedingungen eingehalten werden konnen. Zum anderen schlieBen die religidsen
Verpflichtungen, die vor allem ménnliche Newars gegeniiber ihrer Familie zu erfiillen
haben, auch zu verschiedenen Anlidssen Tieropfer ein sowie die Verehrung bestimmter
Gottheiten mit Alkohol. Fiir den exklusiven Verehrer tut sich hier ein Zwiespalt auf;
indem er die Speisevorschriften und das Totungsverbot einhilt, kann er seine
traditionelle Rolle gegeniiber der Familie und dem Clan nicht mehr erfiillen.

Visnuitische Heiligtiimer werden vor allem bei dem von vielen Menschen
durchgefiihrten allmorgendlichen Rundgang zu den verschiedenen Heiligtiimern des
Stadtviertels bzw. Ortes aufgesucht oder aus einem speziellen Grund, wie der
Camgunarayana-Tempel aus dem Wunsch nach ménnlichen Nachkommen. Daneben
werden Visnu-Tempel auch an verschiedenen Festtagen verstidrkt besucht. Die mit Krsna
verbundenen Feste, wie Krsnajanmastami, werden vielerorts enthusiastisch mit
Prozessionen zelebriert, was, besonders auBerhalb der Stddte, unter groBer Beteiligung
der Bevolkerung vonstatten geht. Die Verehrung von Rama ist eine relativ junge
Erscheinung im Kathmandu-Tal. Zu einem Zentrum der Rama-Verehrung entwickelt sich
derzeit der Ramacandra-Tempel in Battisputalt in Kathmandu, der an Ramanavami auch
eine iiber den Stadtteil hinaus reichende Bedeutung hat und zu diesem Anlafl Besucher
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aus ganz Kathmandu anzieht. Es bleibt abzuwarten, ob diese Entwicklung auch auf

andere Rama-Tempel im Kathmandu-Tal iibergreift.
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abhiseka (Skt.)
akhara (Skt.)
aksamala (Skt.)
amrta (Skt.)
aratt (Skt.)

asana (Skt.)

Astamatrka
avatara (Skt.)
baha (Nev.)

bahi (Nev.)

bali (Skt.)
bhajana (Nep.)
bhajanghar (Nep.)

Bhatta

caitya (Skt.)
cakra (Skt.)
che(m) (Nev.)
cok (Nep.)
daksina (Skt.)
dana (Skt.)
darsana (Skt.)
Dasai

deva (Skt.)
dharmasala (Skt.)
dhoti (Nep.)
dhvaja (Skt.)
diksa (Skt.)

dyah (Nev.)
gada (Skt.)
Gaijatra

ghat (Nep.)

guru (Skt.)

guthi (Nep.)
Guthi Samsthana

havana (Skt.)
hitt (Nep.)
Hol1

homa (Skt.)

Glossar

Weihe, rituelle Waschung oder Salbung einer Gottheit
asketisches und gymnastisches Zentrum

Gebetskranz

Unsterblichkeitstrank

abendliche Verehrung einer Gottheit mit Licht (zumeist
Ollampen), Teil eines groBeren Rituals

,»1tz, Thron®, ein Sitz fiir Gottheiten oder Ritualteilnehmer,
wobei entweder ein mandala gezeichnet bzw. gestreut wird
oder ein spezieller Sitz (auch erhoht) verwendet wird
Gruppe von acht Muttergottheiten

,,Herabkunft*, Inkarnation Visnus

buddhistisches Kloster (eines von zwei Typen)
buddhistisches Kloster (eines von zwei Typen)
Speiseopfer, oft auch Tieropfer

devotionales Lied, Hymne

Gebidude, welches zum Singen devotionaler Lieder genutzt
wird

Hindu-Priester

buddhistisches Kultobjekt oder Relikt

,Wurfscheibe®, Attribut Visnus

Haus

Hof, Platz

religiose Gabe, Entlohnung der Priester

(religiose) Gabe

der wechselseitige Anblick von Glaubigen und Gott
von den Hindus begangenes 9-téigiges Durga-Fest im
September/Oktober

Gott

Pilgerherberge

Hiifttuch der Ménner

Banner, Fahnenstange, Standarte

Weihe

Gott

,,Keule®, Attribut Visnus

Kuhfestival am ersten Tag der dunklen Mondhilfte im
August/September

Uferanlage, befestigter Badeplatz

Lehrer

meist eine Landschenkung, deren Ertrige fiir bestimmte
religiose Zwecke verwendet werden

zentrale Verwaltungsbehorde der seit 1965 n. Chr.
verstaatlichten guthis

Opfergabe, die ins Feuer gegeben wird

Brunnen, Wasserspeier

ein Friihlingsfest, bei dem man sich gegenseitig mit Farbe
bespritzt

Feueropfer
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istadevata (Skt.)
Janaiptirnima

jatra (Nep.)
kalapustaka (Skt.)
kalasa (Skt.)
Karmacarya

khat (Nep.)
kirtana (Nep.)

kotyahuti/kotihoma (Skt.)

kuladevata (Skt.)
kunda (Skt.)
lalmohar (Nep.)
linga (Skt.)
mahant (Nep.)
mahdardaja(n) (Skt.)
mandala (Skt.)

mandir (Nep.)
mantra (Skt.)
matha (Skt.)
mrga (Skt.)
muni (Skt.)

nac (Nep.)
Naga (Skt.)
nityapija (Skt.)
padma (Skt.)

paiicalika (Skt.)
paiicamrta (Skt.)
pati (Nep.)

phyakham (Nev.)
pradaksina (Skt.)

pradaksinapatha (Skt.)

prasada (Nep.)

puja (Skt.)
pujari (Skt.)
punya (Skt.)
Purana
pirnima (Skt.)

Wunschgottheit

das zentrale Element dieses Festes am Vollmondtag im Monat
Sravana (Juli/August) ist die raksabandhana-Zeremonie, bei
der das rechte Handgelenk der Minner und das linke
Handgelenk der Frauen mit einem schiitzenden gelben oder
roten Faden umwickelt wird

(< Skt. yatra) Prozession

illustriertes Manuskript

ritueller Krug oder Vase

tantrischer Hindu-Priester

Prozessionstrage (Nev. khah)

devotionales Lied

aufwendiges GuB3- und Feueropfer, bei dem — zumindestens
theoretisch — zehn Millionen Opfergaben ins Feuer gegeben
werden

Clangottheit

Wasserstelle, Brunnen

konigliches Dekret, das mit einem roten Siegel versehen wird
phallusférmiges Emblem, Zeichen Sivas

Fiihrer einer Asketengruppe

GroBkonig

,Scheibe, Kreis, Ring oder Gruppe®, oft ein als
Meditationsobjekt dienendes Diagramm

(< Skt. mandira) Tempel

vedischer Spruch, heilige Silbe

Asketenherberge

Gazelle

Weiser, Seher

Tanz

Schlange, Kobra

tidgliche Verehrung einer Gottheit

,rosa Lotus* (Lat. Nelumbium Speciosum), Attribut Visnus
und Laksmis

ein Verwaltungsbezirk innerhalb eines Reiches

,funf Nektar*, zumeist eine Mischung aus Milch,
Butterschmalz, Joghurt, Honig(-wasser) und Zucker
Rasthaus fiir Pilger

,,das Sehen eines Kostiims oder einer Maske*, Tanz
rituelle Umwandelung eines Heiligtums oder eines heiligen
Gebiets

Prozessionsstralle, auf der im Uhrzeigersinn ein Gebiet
innerhalb oder aulerhalb der Grenzen eines Siedlungs-
bereichs umwandelt wird

(Speise-)Gabe an einen Gott oder Guru, die der Geber zum
Teil zurtickerhélt

rituelle Verehrung einer Gottheit

Priester, Tempelpriester

religioses Verdienst

Gattung von Texten iiberwiegend mythologischen Inhalts
Vollmond
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puspa (Skt.)
raja(n) (Skt.)
rajgutht (Nep.)

Rajopadhyaya
ratha (Skt.)
rathajatra (Nep.)
Sakta (Skt.)

sakti (Skt.)
salagrama (Skt.)

Samiti (Nep.)
Sankha (Skt.)
sattal (Nep.)
Sivaratri

snana (Skt.)
stotra (Skt.)
svamin (Skt.)
Taksaka
Thyasaphu (Nev.)

tika (Skt.)
tirtha (Skt.)
tol (Nep.)
torana (Skt.)

trisila (Skt.)
vahana (Skt.)
vajra (Skt.)
Vamsavali
Vasuki

venu (Skt.)

vrata (Skt.)

vajita (Skt.)
yajiiopavita (Skt.)
yogin (Skt.)

Blume, Bliite

Konig

konigliche Landschenkung, deren Ertréage fiir bestimmte
religiose Zwecke verwendet werden

Newar-Brahmane, oft (Haus-)Priester

Wagen

Wagenprozession

Verehrer einer Gottin

,,Kraft, Energie”, zum Teil vergottlicht, weibliche Gottheit
fossiler Ammonit, der am Ufer des Kali Gandaki-Flusses in
Westnepal gefunden und mit Visnu assoziiert wird
Komitee

,Schneckenschale*, Attribut Visnus

Rasthaus fiir Pilger

,,Nacht Sivas“, ein Fest im Januar/Mirz

Waschung, Bad

Loblied, Preisgesang

Herr, Gebieter

eine als Schlangenkonig verehrte Gottheit

leporelloartig gefaltetes Manuskript, an Konigshofen als
Tagebuch gefiihrt

Stirnzeichen (Nep. tika)

,HFurt, Wallfahrtsort, heiliger Ort

Stadtviertel oder —teil (Nev. tvah)

Tympanon, halbkreisformige Holzscheibe iiber Tempeltiiren
und Interkolumnien

,.Dreizack®, Attribut Sivas

,Fahrzeug, Reit- oder Zugtier einer Gottheit
Donnerkeil

Chronik

eine als Schlangenkonig verehrte Gottheit
(Bambus-)Flote

religioses Geliibde

Feueropfer

heilige Schnur

ein Anhinger des Yoga (philosophisches System)
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