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1. EINLEITUNG

In der Beschiftigung mit Tod und Jenseits sind im Hinduismus der Puranas eine Reihe ver-
schiedener Vorstellungen iiber die Fortexistenz des Menschen entstanden. Ein Komplex von
Vorstellungen basiert auf dem rituellen Geleit und der Fiirsorge fiir den Verstorbenen, das mit
dem Sterben beginnt und den Toten nicht nur begleitet, sondern ihn auch durch verschiedene
Stadien transformiert. Generationenweise schwindet die Erinnerung an ihn, und schlieBlich
wird er nur noch kollektiv mit seinen frither verstorbenen Vorfahren zusammen verehrt. Be-
sonders in der ersten Zeit nach dem Tod wird der Tote auch gefiirchtet. Der Tod und damit
der Tote bringen Unreinheit und Gefahr mit sich. Daher muss der Tote nicht nur begleitet,
sondern auch deutlich aus der Welt der Lebenden ausgeschlossen und an einer Riickkehr und
der damit einhergehenden Gefihrdung seines fritheren Lebensumfelds gehindert werden.'
Dies gilt insbesondere dann, wenn Menschen eines unnatiirlichen, gewaltsamen oder verfriih-
ten Todes gestorben sind, oder fiir sie die Totenrituale unvollstindig oder falsch vollzogen
wurden. Diesen Verstorbenen wird eine besonders aggressive und feindselige Haltung den
Lebenden gegeniiber zugeschrieben — als neideten sie den Diesseitigen das Leben. Dieses
ambivalente, zwischen Furcht und Verehrung wechselnde Verhiltnis zum Toten spiegelt sich
auch im Totenritual wider, in dem der Verstorbene als rituell unrein angesehen, aber auch von
seinen Nachkommen verehrt wird.

Neben den mit dem Ritual verbundenen Vorstellungen stehen mythische Konzeptio-
nen von der einjdhrigen, fiir schlechte Menschen als d@uferst qualvoll geschilderten Jenseits-
reise, die der Verstorbene absolvieren muss, dem Totengericht, dem er sich am Ende dieser
Zeitspanne stellen muss und den sich anschlieBenden Himmelsfreuden oder Hollenqualen.
Die mythischen Jenseitsentwiirfe sind zum Teil mit karman- und Wiedergeburtslehren ver-
bunden, die sich in den Kontext von Strafgericht und Vergeltung einfiigen. Sie erscheinen je-
doch gegensitzlich zu oder sogar unabhiingig von den rituellen Konzeptionen.

Diese divergenten Darstellungen von Verstorbenen, Totengeistern, Vorfahren und
Ahnen sowie das Verhiltnis dieser Vorstellungen zueinander stehen im Zentrum der vorlie-
genden Studie. Dafiir wurden der Pretakalpa des Garudapurana (GP), der Garudapuranasa-
roddhara (GPS) und die Pretamafjari (PM) ausgewertet und analysiert.

Der Pretakalpa des GP liegt heute in verschiedenen Fassungen vor. Diese stammen

vermutlich aus der Zeit nach dem 10. Jahrhundert. Der GPS wurde Mitte des 18. Jahrhunderts

"Evison 1989: 57.



kompiliert, greift aber ebenso wie der Pretakalpa auf élteres Material zuriick. Beide Texte be-
handeln neben Anweisungen zum Totenritual das jenseitige Schicksal des Verstorbenen in
Form einer Belehrung, die der Gott Visnu seinem Reittier, dem mythischen Adler Garuda, er-
teilt. Die PM ist ein reines Ritualhandbuch, das ein Autor namens Chotu Misra verfasst und
von einem Kommentator mit Namen Laksmi Prapanna kommentiert wurde. Zu beiden Perso-
nen liegen keine genauen biographischen Daten vor. Das GP, vor allem aber der GPS haben
bis heute einen starken Einfluss sowohl auf die Ausfithrung hinduistischer Totenrituale in In-
dien und Nepal als auch auf die Jenseitsvorstellungen; der GPS wird héufig als einer der Tex-
te genannt, die beim Tod eines Hindu rezitiert werden.?

Fiir die Vorstellungen von unbefriedeten Totengeistern habe ich zusitzlich noch das
Pisacamocanamahatmya (PMM) beriicksichtigt, das aus jeweils einem Kapitel aus dem Kasi-
khanda des Skandapurana und dem Kiirmapurana und einem Kapitel mit Ritualanweisungen
mit Verweis auf das GP? aber ohne genaue Quellenangabe besteht. Diese textliche Basis wird
an einigen Stellen ergénzt durch Ergebnisse der Untersuchung eines newarischen Totenrituals
(latya), das am 22. August 2002 in Bhaktapur (Nepal) ausgefiihrt und gefilmt wurde. Im
Rahmen meiner Mitarbeit im Teilprojekt A2 ,,Lebenszyklische Ubergangsrituale in Nepal*
des SFB 619 ,,Ritualdynamik* der Universitit Heidelberg war ich an der Auswertung des von
Christian Bau filmisch dokumentierten latya und der Bearbeitung und Ubersetzung der vom
Priester verwendeten Handbiicher beteiligt.4 Hinzu kommen die Ergebnisse eigener Beobach-
tungen und Gespriche wihrend eines zweimonatigen Aufenthaltes in Kathmandu und Bena-
res im August und September 2005.

Bei diesem Buch handelt es sich um meine iiberarbeitete und erweiterte Dissertation,
die 2006 von der Philosophischen Fakultit der Universitit Heidelberg angenommen wurde.
Fiir die Veroffentlichung habe ich die Arbeit um den Originaltext der in Kapitel 5 iibersetzten
Pretamafijart in Transkription erweitert sowie der Arbeit ein zusammenfassendes Kapitel und

ein Glossar wichtiger Sanskrittermini angefiigt.

2 Vgl. dazu S. 34.
? Es wird mit der Angabe iti garude tripindisraddhavidhi im Kolophon auf das GP verwiesen.
* Ergebnisse des Teilprojektes sind verdffentlicht in Gutschow/Michaels 2005.
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1.1 Forschungsstand und Thesen

Die frithesten indologischen Arbeiten zum Toten- und Ahnenritual, die zugleich auch zu den
ersten indologischen Arbeiten {iberhaupt zdhlen, widmeten sich zunéchst der ErschlieBung der
Sutra-Texte verschiedener vedischer Schulen. So erschien 1854 der Aufsatz von Rudolf Roth

,Die Todtenbestattung im indischen Altertum”™

, worin er anhand des Totenliedes Rgveda
X,18 und des Asvalayanagrhyasiitra die vedische Totenbestattung rekonstruiert. 1855 er-
schien der Aufsatz ,,.Die Todtenbestattung bei den Brahmanen”® von Max Miiller. Dieser be-
steht aus einem Abdruck und einer Ubersetzung des 4. Kapitels des Asvalayanagrhyasiitras
mit einer Darstellung und Erlduterung der dazugehorigen Opfergerite. Otto Donner wandte
sich 1870 der Ahnenverehrung zu und untersuchte das pindapitryajiia’, welches Grundlage
fiir die spiatere Form der Ahnenverehrung, das sraddha, ist. Willem Caland legte in den Jah-
ren 1888-1893 drei verschiedene Publikationen zum Toten- und Ahnenritual vor, in denen er
ausfiihrlich die Siitras verschiedener vedischer Schulen auswertet und vergleichend darstellt.®
Joachim Friedrich Sprockhoff hat in vier Studien spezifische philologische und interpretatori-
sche Probleme der Sutraliteratur erortert, die das Toten- und Ahnenritual betreffen.’ Dariiber
hinaus hat er die Konzeption des preta mit der des Asketen in einem Aufsatz verglichen.'”

Zu einer etwas ausfiihrlicheren Darstellung des Toten- und Ahnenrituals auch spéterer
Zeiten anhand der umfangreichen brahmanischen Sanskritliteratur kam erst Pandurang Va-
man Kane in der History of Dharmasastra."" Er hat eine grofle Menge von Textmaterial ver-
schiedener Schulen, Regionen und Zeiten beriicksichtigt und anhand der wichtigsten Entwick-
lungen einen Uberblick iiber die Geschichte der Rituale bis zu der zu seiner Zeit vollzogenen
Praxis gegeben. Einen umfassenden Uberblick iiber die historische Entwicklung und Formen
des Ahnenrituals mit detaillierten Darstellungen zu einzelnen Ritualsequenzen und Opferma-
terialien gibt Shastri in seinem Werk Origin and Development of the Rituals of Ancestor
Worship in India. Uber die Darstellung hinaus geht es ihm darum, die Entwicklung einzelner
Ritualsequenzen und der sich damit verbindenden Ideen historisch einzuordnen.

Matthew Rae Sayers hat in seiner Dissertation Feeding the Ancestors: Ancestor Wors-

hip in Ancient Hinduism and Buddhism anhand des Beispiels der Ahnenrituale die alltigliche

’ Roth 1854.

® Miiller 1855.

" Donner 1870.

8 Caland 1888, 1893, 1896.

? Sprockhoff 1994, 1999a, 1999b und 2003.
19 Sprockhoff 1980.

' Kane 1991/1V.



religiose Praxis der Haushalter im Zeitraum des Ubergangs von der vedischen Religion zum
Hinduismus und des zeitgleich entstehenden Buddhismus untersucht.'? Dabei geht er von der
These aus, dass das Ideal des Haushalters in dem genannten Zeitraum fiir beide Religionen
wesentlicher Bezugspunkt fiir die Entwicklung der je eigenen scholastischen Traditionen ist.
Mit seiner Arbeit hat er nicht nur einen wichtigen Beitrag zur Untersuchung eines gemeinsa-
men diskursiven Raumes in der Entstehungszeit von Hinduismus und Buddhismus geleistet,
sondern auch zur Klirung der Frithgeschichte der Ahnenverehung, insbesondere des Uber-
gangs von der vedischen Ahnenverehrung zum sraddha wesentlich beigetragen.

Ein Ansatz zur Erforschung des Totenrituals spiterer Epochen stammt von Klaus-
Werner Miiller, der 1992 die Antyestipaddhati des Narayanabhatta tibersetzt und erldutert hat.
Dies ist ein Ritualhandbuch aus dem 16. Jahrhundert, das von vielen Brahmanen auch heute
noch als Grundlage fiir die Ausfiihrung ihrer Totenrituale benutzt wird. Miillers Arbeit ist ein
Ausnahmefall; ein Grofteil der Ritualhandbiicher und Kompendien sind bislang weder {iiber-
setzt noch aufgearbeitet worden, obgleich viele dieser Texte mittlerweile in Druckausgaben
zugénglich sind.

Die Ubersetzung und Studie des GPS von Emil Abegg,' in der er auch die Verbrei-
tung und das Alter verschiedener darin enthaltener Anschauungen verfolgt, enthilt nicht nur
eine sorgfiltige Ubersetzung, sondern ist durch die umfangreichen und vielfiltigen Anmer-
kungen und Angaben von Belegstellen zu einem wichtigen Hilfsmittel fiir die vorliegende
Arbeit geworden. "

Dem Ritual der modernen Zeit widmeten sich ebenfalls einige Autoren. Rajbali Pan-
dey'® und Sinclair Stevenson'® haben das Totenritual in ihren Beschreibungen der hinduisti-
schen lebenszyklischen Rituale beriicksichtigt. Gillian Evison hat in ihrer Dissertation aus-
fiihrlich die in den britischen Gazetteers des ausgehenden 19. und beginnenden 20. Jahrhun-
derts enthaltenen Beschreibungen des hinduistischen Totenrituals und die von der britischen
Regierung ab 1901 erstellten Ethnographic Surveys ausgewertet und einen Uberblick iiber die
in Indien wihrend dieser Zeit praktizierten Totenrituale erstellt. Ihre Arbeit ist auch deswegen
sehr niitzlich, weil sie in einer tabellarischen Ubersicht zeigt, in welchen Landesteilen welche

Ritualsequenzen durchgefithrt wurden. Die Ethnologen Jonathan Parry'’ und Christopher

12 Sayers 2008.

3 Abegg 1921.

'* Gleiches kann man leider nicht von der Textausgabe und Ubersetzung von Wood 1911 behaupten, die bereits
Abegg zu recht fiir wenig brauchbar erklirt hat, da sie reichlich Druckfehler und ungenaue Ubersetzungen ent-
hilt.

"> Pandey 1969.

'® Stevenson 1920.

"7 Parry 1982, 1993a, 1993b, 1993c, 1994.
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Justice'® haben sich des heutigen Totenrituals in Benares angenommen. Filippi widmet sich
ebenfalls dem heutigen Totenritual, das er mit Hilfe von ,,Informanten* aus der heutigen ,,in-

“9 74 interpretieren versucht.’ Seine Untersuchung ist allerdings aufgrund der

dischen Sicht
methodischen Unschirfe und des eklektischen Umgangs mit den Quellen nur von begrenztem
Nutzen.

In einem kurzen Aufsatz, der auf seiner Disseration zu Ritualen der hinduistischen
Newars im Kathmandutal beruht, liefert Rajendra Pradhan neben wichtigen interpretatori-
schen Ansitzen zum hinduistisch-newarischen Totenritual zahlreiche Details zu dem Vollzug
derselben.”!’ Neueren Datums ist die eingangs bereits erwihnte Studie Handling Death zum
Totenritual der Newars in Bhaktapur, in der nicht nur das eigentliche Totenritual beschrieben
und analysiert wird, sondern in umfassender Weise die Ritualspezialisten, die Ritual- und
Sakralgeographie und die wéhrend eines Jahres stattfindenden und auf Verstorbene und Ah-
nen bezogenen Rituale und Feste behandelt werden. AuBlerdem enthilt sie eine detaillierte
Beschreibung des Vollzuges eines sapindikarana, fiir die das personliche Notizbuch des assis-
tierenden Priesters ediert und iibersetzt wurde.

Shirley Firth hat in ihrer Untersuchung zum Totenritual der hinduistischen Diaspora in
England die Auswirkungen eines anderen kulturellen Umfeldes auf die Ausfithrung der Ritua-
le behandelt.?

Axel Michaels erlédutert in seiner Einfithrung in den Hinduismus, in der er besonders
auch ethnologische Studien heranzieht, verschiedene hinduistische Jenseitsvorstellungen.24
Von David Knipe stammen einige Aufsitze, in denen er verschiedene Aspekte des heutigen
Totenrituals vor allem in Siidindien untersucht und dabei philologische Textarbeit und die Er-
gebnisse ethnologischer Feldforschung aufeinander bezieht.” Dieses Verfahren ist insofern
reizvoll, als sich viele Details der Rituale und damit verbundene Konzeptionen nur aus der
miindlich und schriftlich iiberlieferten Tradition erkldren lassen. Auf diese Weise gewinnt
Knipe eine Reihe interessanter Erkenntnisse. Gleichzeitig beinhaltet diese Vorgehensweise

aber auch die Gefahr, heutige Praktiken und Anschauungen zuriickzuprojizieren und damit

die Entwicklung der Rituale und Konzepte auBer acht zu lassen.”®

18 Justice 1997.

"% Filippi 1996: 2.

2 Filippi 1997.

2! pradhan 1996.

2 Gutschow/Michaels 2005.

2 Firth 1997.

* Michaels 1998: 148-175, sowie 2004.

» Knipe 1977, 1990, 2005, 2008.

% Bin solcher FehlschluB scheint mir in seiner Identifikation der visvedeva-s als der vierten, den drei im Ahnen-
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Unter den in den letzten Jahren erschienenen Sammelbdnden, die sich mit Tod, Ster-
ben und Jenseitsvorstellungen befassen, sind drei zu nennen, in denen siidasiatische Vorstel-
lungen und Rituale behandelt werden. Das ist zum einen der von Schombucher und Zoller he-
rausgegebene Band, in dem aus ethnographischer und textlicher Perspektive heutige Rituale
untersucht werden,” zweitens ein von Oberhammer herausgegebener Band, der vor allem
philosophische Fragestellungen im Hinblick auf den Tod thematisiert” und drittens ein von
Jan Assman, Franz Maciejewski und Axel Michaels herausgegebener Tagungsband mit eini-
gen Beitrigen zu Trauer- und Totenritualen in Indien, Sri Lanka und Nepal.29

Studien, die iiber die Ritualen hinaus auch mythische Vorstellungen in gréferem Ma-
Be beriicksichtigen, liegen nur in geringem Umfang vor. Der Totengott Yama wurde von
Jacques Ehni*’, Kusum P. Merh®' und Charles Malamoud™ untersucht. Den Sraddhakalpa
des Harivams$a hat zuerst J. D. L. de Vries unter textkritischen Fragestellungen im Hinblick
auf das Ahnenritual und die damit verbundenen Vorstellungen von Vorviitern untersucht.™
Marcelle Saindon hat denselben Text in ihrer Dissertation erneut behandelt.** In einer weite-
ren Publikation gibt sie eine knappe Einfiihrung in einige dem heute praktizierten hinduisti-
schen Totenritual zugrunde liegenden Anschauungen.” Babu Sureshcandra hat in seiner Dis-
sertation”® den Ahnenkult sowie die mythischen Vorstellungen von Vorviitern
(pitr-s) untersucht, wobei er in umfangreichem Malle Puranas ausgewertet hat. Seine Arbeit
besteht in einer deskriptiven Zusammenschau der Ahnenvorstellungen und des Ahnenkultes,
die der ersten Orientierung im puranischen Kontext dienen konnen.

Fiir den buddhistischen Bereich, der hier allerdings nicht weiter untersucht wird, gibt
es drei Arbeiten zu Totengeistern (Pali peta). Zwei der Arbeiten widmen sich den peta-s in
der buddhistischen Literatur, nimlich Wilhelm Stede mit einer Ubersetzung und Untersu-
chung zum Petavatthu und Bimala Churn Laws Untersuchung The Buddhist Conception of
Spirits, in denen sich eine Reihe Beobachtungen zu der Konzeption der peta-s und den damit
einhergehenden Jenseitsvorstellungen finden. Peter Masefield hat vor allem im Zusammen-

hang mit der Frage der Verdienstiibertragung die Entstehung des pera-Konzeptes themati-

ritual verehrten pitr-s vorausgehenden Generation vorzuliegen (Knipe 1977). Vgl. dazu ausfiihrlicher S. 191 ff.
*” Schombucher/Zoller 1998.

% Oberhammer 1995.

# Assmann/Maciejewski/Michaels 2005.

** Ehni 1890 und 1896.

*' Merh 1996.

22002.

* De Vries 1928.

3% Saindon 1998. Vgl. dazu die Rezension von Brinkhaus 2003, der ihre auf Grundlage einer bewuf3t nicht histo-
risch-kritischen Herangehensweise erzielten Ergebnisse stark in Frage stellt.

% Saindon 2000.

3¢ Sureshcandra 1940.
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siert.”” Sayers hat in seiner Dissertation wichtige Erkenntnisse iiber die Ahnenverehrung aus
der Sicht des frithen Buddhismus beigesteuert und geht ebenfalls auf die Interdependenz der
frithen buddhistischen und hinduistischen Ansichten zur Ahnenverehrung ein.*®

Neben den genannten Arbeiten gibt es eine groBe Zahl von Studien zur Wiederge-
burts- und karman-Lehre. Da bei diesen Untersuchungen héufig die Entwicklung der Rein-
karnationslehren im Zentrum des Interesses stehen, werden die rituellen Vorstellungen von
Toten und Ahnen meist als dltere Stufe des Jenseitsglaubens zugunsten einer Betrachtung der
spiter entwickelten Reinkarnations- und karman-Lehre beiseite gelassen.” Ein Grund dafiir
mag sein, dass die indologische Forschung im Hinblick auf die Jenseitskonzeptionen vor-
nehmlich philosophisch interessiert war, sich daher auf die ErschlieBung philosophischer Sys-
teme und mit ihnen der Wiedergeburts- und karman-Lehren beschrinkt hat und abgesehen
von den oben erwihnten Arbeiten zur ErschlieBung der frithen Sutratexte hinduistische Toten-
und Ahnenrituale bislang nur sehr marginal bearbeitet hat. Der Ursprung der Indologie als
historisch-philologischer Disziplin hat dariiber hinaus lange auf die Einschétzung jiingerer
Materialien und spiterer Entwicklung als ,,nicht-urspriinglich®, ,,verwissert™ oder gar ,,dege-
neriert gewirkt,” so dass spitere Ritualtexte und die Puranas erst nach und nach als loh-
nenswerte Forschungsobjekte entdeckt wurden.*!

Tote und Ahnen sind in den genannten Studien also mit wenigen Ausnahmen im
Rahmen von Arbeiten zum Toten- und Ahnenritual behandelt worden, weniger durch eine Er-
schlieBung anderer Quellen. Entsprechend werden darin die Konzeptionen entweder anhand
der rituellen Sanskrit-Terminologie dargestellt und aufgefasst oder die mythischen und rituel-
len Vorstellungen aufeinander bezogen und interpretiert. Dies geschieht vor allem auf Grund-
lage der Textstellen, in denen die Quellen selbst die rituellen Handlungen mit der Jenseitsreise
des Verstorbenen in Verbindung bringen, so dass die Bestimmung des Verhéltnisses zwischen
den verschiedenen Vorstellungen auf diese ein durchgingiges Konzept suggerierende Text-
stellen beschrinkt bleibt und die dariiber hinaus bestehende Disparatheit nicht thematisiert
wird. So wird besonders hidufig bei kurzen Darstellungen des Totenrituals auf die mythische
Jenseitsreise als Interpretationsgrundlage fiir die rituellen Handlungen zuriickgegriffen.

Die bisherigen Untersuchungen zu den mythischen und rituellen Jenseitsvorstellungen

"7 Masefield 1988.

* Sayers 2008.

* Die Zahl der Studien ist zu groB, als dass hier auch nur annihernd ein reprisentativer Uberblick gegeben wer-
den konnte. Zum Einstieg mit weiteren Literaturangaben sei auf Halbfal3 2000 und Doniger O‘Flaherty 1980
verwiesen. Zu philosophischen Fragen im Hinblick auf die Deutung des Todes vergleiche Oberhammer 1995.

% Dies galt zum Beispiel lange fiir die Einschitzung und Erforschung der Puranas, vergleiche Rocher 1986: 5.
*1'Vgl. dazu auch Davis 1988.
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betrachten also entweder beide gemeinsam als einen zusammengehorigen Komplex, oder aber
nur die rituellen Handlungen werden thematisiert.

Ganz anders bewertet Miiller das Verhiltnis zwischen Totenritual und Mythologie. Er
hat in seiner Studie und Ubersetzung der Antyestipaddhati auch die Struktur des hinduistisch-
brahmanischen Totenrituals untersucht. Auf Grundlage der internen Logik des Rituals kommt
Miiller zu folgenden Schliissen, die er anhand der KloBgabe zur Erschaffung eines neuen
Korpers fiir den Verstorbenen expliziert:

,Die Bedeutung der KloBgabe, ndmlich dem Toten einen neuen Korper zu schaf-
fen, erklart nicht die rituelle Prozedur dieses Ritus. [...] Das navasraddha selbst hat
trotz des Namens nichts mit der Entstehung des neuen Korpers zu tun. [...]

Die symbolische Behandlung der Riten impliziert die Reduzierung der Riten auf
bedeutungstragende Teile, hier die KloBgabe. Die Bedeutung erschlieSt man we-
niger aus den Riten selbst, die kaum erklidrt werden, sondern aus den Erkldarungen
in verschiedenen Texten wie den puranas.

Nur in wenigen Riten ist der Einfluss der Mythologie so betrichtlich, dass auch der
Ritus an ihr ausgerichtet wird. [...] In der rituellen Prozedur der meisten Totenriten
spielt die Mythologie kaum eine Rolle. Nur im samkalpa wird gesagt, warum der
Ritus vollzogen wird, damit der Tote die Himmelswelt erlangt.“**

Hier zeichnet sich bereits ab, dass in einer Untersuchung von Jenseitsvorstellungen genauer
zwischen Ritual und Mythos unterschieden werden muss, als das in bisherigen Studien der
Fall war.

Dariiber hinaus wirken sich meist unausgesprochen eine oder beide der folgenden
Pramissen auf die Studien aus: Indem die verschiedenen Vorstellungen vom Verstorbenen
zumeist als Seelenvorstellungen aufgefasst werden, wird ein implizites Vergleichskriterium
geschaffen, selbst wenn ihre Verschiedenheiten betont werden. Sie werden also als ein We-
senskern, eine Essenz, das Innere, Geistige oder Empfindungsméfige des Menschen verstan-
den. Daher riihren eine Reihe vermeintlicher Widerspriiche: ist eine Seele oder ein Wesen
impliziert, so kann es nicht an verschiedenen Orten, in verschiedenen Zustinden, mal korper-
lich, mal nichtkorperlich sein. Der Tote kann nur Vorvater oder ein Totengeist sein, nicht aber
beides zugleich. Eine Seele kann entweder durch den Weltenkreislauf wandern oder bei den
Vorvitern sein. So fragt Knipe:

,,But if transmigration of the imperishable self is thus assured, why is a great com-
pany of deceased ancestors still existent in some extraterrestrial world? Further, if
the inescapable laws of karman stand effective, how can it be that these ancestors
subsist in continued dependence on the ritual activities of their descendants? Is it

the case that the simpler, unsophisticated vedic desire to prevent the dissolution of
an afterlife for the deceased has prevailed? Did the pre-upanisadic fear of repeated

“2 Miiller 1992: 84.
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death institute procedures for the ritual maintenance of ancestors in the “other*
world, procedures that later demonstrated the peculiar capacity of death rites gener-
ally to resist change? The doctrines of transmigration and liberation transformed
the whole of ancient Indian speculation and practice, but the rites accorded the an-
cestors bear a stamp of rigorous antiquity. They appear to endure besides the newer
sentiments of samsara and moksa. [...] The simultaneity of presence of the de-
ceased in varied, even contradictory situations appears to be more the norm than
the exception in the history of religions.“**

Hier wird deutlich, dass eine Seele, ein Wesen, ein Verstorbener angenommen wird,
der oder das sich nicht in verschiedenen Zusténden gleichzeitig aufhalten kann, und dass die
Wiedergeburts- und karman-Lehren sozusagen in Konkurrenz zu den rituellen Praktiken und
Vorstellungen stehen. Sayers verortet die Ursache fiir dieses Nebeneinander der Vorstellun-
gen in der Konkurrenz der Ideale des Haushalters und des Entsagers. Toten- und Ahnenritual
waren zentral fiir die rituellen Ausiibungen des Haushalters, die Wiedergeburtslehren aber fiir
die Entsager, die nach der Erlosung strebten.**

Diese erste Voraussetzung bildet die Grundlage fiir die zweite Pramisse, die in den
verschiedenen Studien besonders in der Bewertung des Verhiltnisses von Totengeistern und
Vorvitern erscheint. Der Religionswissenschaftler Gregor Ahn hat auf die generelle Proble-
matik hingewiesen, dass in Untersuchungen zu den Zwischenwesen anderer Religionen héu-
fig die auf der (christlich)-monotheistisch geprigten Ethik beruhende Dichotomie von Engeln
und Damonen auf Vorstellungen von Zwischenwesen anderer Religionen iibertragen wird, in-
dem diese analog in ,,gut* und ,,bose* oder ,,engelhaft* und ,,dimonenhaft* klassifiziert wer-
den.” Dieser Fall liegt auch in der indologischen Literatur vor, in der die im hinduistisch-
puranischen Kontext beschriebenen Vorviter (pitr-s) und Totengeister (preta) hiufig aus-
schlieBlich dem einen oder anderen Bereich zugeordnet werden. So gelten die in den Ahnenri-
tualen verehrten Vorviter als benevolent und segenstiftend, die Totengeister als malevolente
und gierige Wesen werden aber dem Bosen zugeschrieben. Als ein repridsentatives Beispiel
kann Babu Sureshcandra gelten, der am Ende seiner Studie iiber die Vorviter und die Ahnen-
verehrung (Sraddha) in den wichtigsten Puranas zu dem Schluss kommt:

,,L.’&tre humain, aprés avoir quitté la vie d’ici-bas, continue a exister sous 1’une des
trois formes: les pecheurs doivent expier leurs mauvais actes dans les divers enfers;
les justes vont peupler les mondes des Méanes, un monde déterminé, ou bien en
passant successivement d’un monde a 1’autre; une condition intermédiaire est celle

des Preta ou fantdmes qui expient non pas leurs propres fautes, mais la négligence
de leurs descendants qui ne leur ont pas offert d’oblation pas offert d’oblation fu-

3 Knipe 1977: 112.
* Sayers 2008: 215ff.
* Ahn 1997.
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néraires prescrites.”*

In dem Zitat wird deutlich, wie die verschiedenen Positionen eindeutig zugeordnet werden:
Ubeltiiter gehen in die Holle, gute Menschen gelangen als Vorviter in den Himmel. Preta-s
gelten als Spukgeister, die ihre dauerhafte Existenz in diesem Zustand ausschlieBlich den
nicht oder nicht richtig ausgefiihrten Ritualen ihrer Nachkommen verdanken.

Diese Zuordnungen lassen aufler acht, dass zum einen im hinduistisch-mythischen
Denken das Verhiltnis zwischen Gut und Bdose in vielen Aspekten anders bestimmt ist als in
einer monotheistisch-christlich gepriigten Denkweise.*” Ebenso ist die Unterscheidung in Gut
und Bose im hinduistisch-ritualistischen Denken weniger eine moralische als eine technische
Frage, sofern es moglich ist, ,,gut” und ,,bose* mit der rituellen Dichotomie ,,rein* und ,,un-
rein® gleichzusetzen. Reinheit ist hierbei der Zustand des Freiseins vom oft substanzhaft ge-
dachten Ubel. Dieses Freisein wird durch bestimmte Siihnehandlungen erreicht und ist damit
ein Zustand der rituell erzeugten und aufrechterhaltenen Ordnung. So heifen die Ubergangsri-
tuale samskara, das ,,Perfekt—Machen“.48 Der Zustand eines Vorvaters ist also dann als ,,gut
zu bewerten, wenn er in richtiger Weise rituell dazu gemacht worden ist. Dies hat aber keine
moralischen Implikationen.

Ein weiteres Beispiel stammt aus der Gesamtdarstellung des Hinduismus von Axel
Michaels, in der er den heute praktizierten Hinduismus unter Einbeziehung der historischen
Waurzeln behandelt.*” Obwohl er in seiner Beschreibung der verschiedenen Nachtodkonzepti-
onen auf ihre Disparatheit und Gleichzeitigkeit verweist,”® kommen beide oben genannten
Vorannahmen dennoch in seiner Darstellung der verschiedenen Stadien des Verstorbenen als
Totengeist und Vorvater zum Tragen. Er stellt zwei Prozesse dar, nimlich einmal den Weg
des Verstorbenen zu den Ahnen (Tabelle 12)5 " und die Deifizierung des Toten (Tabelle 13»).52
In beiden Tabellen geht er von der Exklusivitit und zeitlichen Abfolge der einzelnen Zustin-
de aus. Tabelle 12 dient der Ubersicht iiber die rituelle Abfolge der Zustinde, beginnend vom
Lebenden bis zu den ,,vergéttlichten Ahnen®, als die Michaels in Anschluss an Knipe53 die
Géttergruppe der visvedeva-s versteht.”* Indem er den rituellen Prozess der Verwandlung des

Toten zu einem Vorvater mit den mythischen Vorstellungen verbindet, zum Beispiel in der

% Sureshcandra 1940: 83.

" Vgl. dazu Doniger O’Flaherty 1976 und Michaels 2003b.

*® Vgl. Smith 1989: 86 zu der Auffassung von samskaras als ,rituals of ontological healing, construction, and
perfection®.

* Michaels 1998: 148-175.

> Michaels 1998: 165.

*' Michaels: 1998: 157.

*2 Michaels 1998: 163.

>3 Knipe 1977.

3 Zu der Problematik dieser Identifikation vergleiche unten S. 191.
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Angabe der Aufenthaltsorte oder der Korperlichkeit der Verstorbenen und Vorviter, kommen
in den rituellen Konzeptionen nicht vorhandene und sich in den mythischen Vorstellungen
nicht unbedingt gegenseitig ausschlieende Kriterien hier als exklusive Merkmale zu den Sta-
dien des rituellen Ablaufs hinzu.

Die zweite Tabelle (13) stellt den Prozess der Deifizierung der Verstorbenen dar, der
fiir den eines normalen Todes Verstorbenen zwei Moglichkeiten zeigt, ndamlich entweder den
Aufstieg als Vorvater bis in den Himmel oder als ddmonischer Geist in die Holle, woran sich
fiir beide die Wiedergeburt anschlieBt. Auch hier hat Michaels verschiedene Vorstellungen
miteinander gleichgesetzt: Himmel und Holle sind den Zustinden als Vorvater beziehungs-
weise Spukgeist zugewiesen, die Wiedergeburt erscheint als daran anschlieend. Problema-
tisch ist auch hier, dass die Abfolge des rituellen Prozesses mit mythischen Vorstellungen in
einen Vorstellungskomplex integriert wird. Der rituelle Prozess des Aufstieges der Vorviter
endet nicht, wie hier dargestellt, mit der Wiedergeburt, die in der rituellen Konzeption des To-
tenrituals und der Ahnenverehrung keine Rolle spielt. Die weiteren iiber das Ritual hinausge-
henden Vorstellungen erscheinen in dieser Tabelle nicht in ihrer Verschiedenheit, sondern
werden als ein Konzept wiedergegeben. Kein Platz ist hier also fiir die wiedergeborenen Vor-
viter, die in der Holle befindlichen oder als preta-s lebende Vorviter und die Moglichkeit der
Gleichzeitigkeit von Vorviterstatus und Wiedergeburt.

Das Problem der Gleichsetzung der Seele mit dem Verstorbenen wurde bereits von
Sprockhoff in Bezug auf Hermann Oldenberg angemerkt und kritisiert.” Stattdessen unter-
scheidet Sprockhoff in Anlehnung an Walter F. Otto™ zwei Arten von Kontinuititen, die den
verstorbenen Menschen iiberdauern:

,Der Preta ist ein streng individuelles Wesen, ein immaterieller Doppelginger des
ganzen Menschen. Er ist ein Wesen, das iiberhaupt erst ins Dasein tritt, wenn der
psycho-physische Komplex des lebendigen Menschen zerfallen, der Tod einge-
treten ist. Das bedeutet nicht, dass Uberlebtes sterben muss, um neu zu erstehen;
vielmehr hat der Totengeist, der umherirrt, mit der Seele des Verstorbenen nichts
gemein: Der Totengeist kommt zum Leben, wenn der Sterbende tot ist. Er ist nicht
die Lebensseele, die keine Stétte mehr hat und etwa nach Wiederverkorperung
dringt. Der sog. ,,Tote™ ist ein ganz anderer als die Lebensseele; er ist eine neue
Daseinsform des Korpers und entspricht bis aufs Detail der Gestalt des Lebenden —

und dies auch dann, wenn man sich von der auf der Verbrennungsstitte selbst lie-
genden Leiche des Toten mit Augen und Hinden iiberzeugen kann.«>’

Sprockhoff 16st so das Problem des Nebeneinanders zweier Konzeptionen, indem er nicht von

%> Sprockhoff 1980: 267.
%% Otto: 1923.
37 Sprockhoff 1980: 268.

15



einem, sondern von zwei verschiedenen Wesen ausgeht, die nach dem Tod eines Menschen
entstehen, ndmlich Lebensseele und Totengeist.58 Auf diese Weise kann Sprockhoff zwar das
Problem der Widerspriichlichkeit fiir diese beiden Konzeptionen iiberwinden, nicht aber er-
kldren, wie sie sich zueinander verhalten und aus welchem Grund der Verstorbene sich zwei-
teilt. In dieser Gegeniiberstellung kommt sehr stark die Ambivalenz des Verhiltnisses zum
Toten zum Ausdruck, dessen Verbleib im Diesseits gefiirchtet wird, dessen entschwundenes
und nicht wiederherstellbares Leben aber nicht mehr erfahrbar ist.

Da in den rituellen und mythischen Konzeptionen Anschauungen der Lebenden iiber
die Toten zum Ausdruck gebracht werden, ist vielmehr zu fragen, welche Aspekte des Um-
gangs mit dem Toten in den verschiedenen Vorstellungen zum Tragen kommen und wie diese
erfasst und zueinander in Beziehung gesetzt werden konnen.

Seit der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts haben Gelehrte Ritual und Mythos mit-
einander in Verbindung gebracht und ihr Verhiltnis zueinander sehr verschieden bewertet.”
Einleitend zu seiner Sammlung grundlegender Theoriekapitel der myth-and-ritual-theory be-
stimmt Robert Segal den kleinsten gemeinsamen Nenner der verschiedenen Ansitze als die
Ansicht, dass Mythos und Ritual untrennbar miteinander verbunden sind und zusammen funk-
tionieren. Dabei hélt er drei Auspriagungen fest, die auch in gewisser Weise die historische
Entwicklung der Theorie(n) festhalten:

,»IN its most uncompromising form, the theory contends that myths and rituals can-
not exist without each other. In a milder form, the theory asserts that myths and

rituals originally exist together but may subsequently go their separate ways. In its

mildest form, the theory maintains that myths and rituals can arise separately but

subsequently coalesce.”®

Diese drei Ausprigungen des Mythos und Ritual verbindenden Ansatzes werden mittlerweile,
wie Segal spiter ausfiihrt, von den meisten Theoretikern, die sich mit Ritual oder Mythos be-
fassen, abgelehnt, da trotz augenscheinlicher Zusammenhénge dennoch Mythos und Ritual
hiufig unabhéngig voneinander vorkommen und deshalb nicht per se als voneinander abhin-
gig definiert werden konnen. Diese Ablehnung eines grundsitzlichen Zusammenhangs zwi-
schen Mythos und Ritual hat nach Segal begiinstigt, dass sich die meisten Theoretiker mitt-
lerweile entweder mit Ritual oder mit Mythos befassen.®’

Wihrend die Theoretiker vor Clyde Kluckhohn noch darum stritten, ob Mythos aus

%% Vgl. dazu Flood 1996: 208.

% Eine Sammlung einschligiger Kapitel mit kurzen einfiihrenden Bemerkungen und sehr umfangreichen weiter-
filhrenden Literaturangaben ist von Segal 1998 herausgegeben worden.

% Segal 1998: 1.

o Segal 1998: 12f.
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dem Ritual oder Ritual aus dem Mythos entstanden sei und wem der Vorzug einzurdumen sei,
stellte Kluckhohn als erster® die grundsitzliche Unabhiingigkeit beider insofern fest, als sich
nicht belegen lasse, dass das eine aus dem anderen entstehe. Er geht also davon aus, dass My-
then und Rituale unabhingig voneinander vorkommen, aber die Tendenz haben, zusammen-
zuwirken. Dieses Zusammenwirken kommt, so Kluckhohn, nur deshalb zustande, weil beide
eine gemeinsame Funktion haben, ndmlich die der Gesellschaftsstabilisierung in Form von
Angstreduktion. Er versteht den Menschen als ein habituelles Wesen, das sich durch Formen
der Verinderung bedroht sieht und deshalb diesen Bedrohungen im Ritual und Mythos antizi-
pierend begegnen kann. Die gemeinsame Funktion erfiillen beide auf verschiedene Weise:

,,Both myth and ritual are symbolical procedures and are most closely tied together

by this, as well as by other facts. The myth is a system of word symbols, whereas

ritual is a system of object and act symbols. Both are symbolic processes for deal-
ing with the same type of situation in the same affective mode.”®

Kluckhohns Beschrinkung der Funktion beider auf eine psychologische gesellschaftsstabili-
sierende Funktion erscheint etwas zu eingeschrinkt. Rituale sind keineswegs nur starre For-
malhandlungen, an denen sich das unsichere Subjekt festhilt, sondern Rituale konnen selbst
starke Dynamiken in verschiedener Hinsicht aufweisen, die sie unter anderem zum Medium
der Verhandlung hierarchischer Positionen werden ldsst. Thnen kann auf die Weise auch ge-
sellschaftsverdnderndes Potential innewohnen. Ebenso reicht das Spektrum der Wirksamkeit
weit iiber die psychologische Funktion hinaus.®*

Dennoch ist Kluckhohns Ansatz in zweierlei Hinsicht fruchtbar. Er zeigt zum einen,
dass Mythos und Ritual auf verschiedene Weise unabhingig voneinander entstehen, sich aber
als symbolische Prozeduren oder Systeme auch nahe stehen. Zum anderen zeigt er anhand der
gemeinsamen Funktion, dass es eine Ebene des Zusammenwirkens von Mythos und Ritual
geben kann, die jenseits der zwei klassischen Erkldrungen der Beziehung von Ritual und My-
thos als Inszenierung von Inhalten (Ritual ist Auffithrung des Mythos) oder Explizierung von
Handlungen (Mythos ist Erkldrung des Rituals) liegt und damit nicht iiber inhaltliche Krite-
rien definiert ist.

Zu fragen ist nun nicht nach der inhaltlichen Verbindung beider, sondern wie beide als
symbolische Prozesse oder Prozeduren funktionieren, worin also der Unterschied zwischen
dem mythischen und dem rituellen symbolischen Prozess besteht. Ankniipfend an Kluck-

hohns Unterscheidung in Wortsymbole auf der einen und Handlungs- oder Objektsymbole auf

62 Segal 2004: 76.
% Kluckhohn 1942: 58.
% Vgl. Podeman Serensen 2005.
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der anderen Seite kann dieser bestimmt werden als der Unterschied zwischen zwei Symbol-
systemen, indem Mythos als Denkmodus und Ritual als Handlungsmodus zu fassen ist. Das
soll nicht heilen, dass Denken keine Handlung ist und Handeln ohne Denken funktioniert,
sondern dass im Mythos die kognitive Verarbeitung im Vordergrund steht, das Ritual aber
durch seinen performativen Charakter gekennzeichnet ist, der bestimmte Formen der symbo-
lischen Umsetzung notwendig macht, wie zum Beispiel die Verortung und Durchfithrung des
Rituals im Hier und Jetzt. Auch wenn das Ritual im Jenseits als wirksam gelten kann, so muss
der Ritualausfiihrende sie dennoch im Diesseits ausfithren und um den Toten erreichen zu
konnen, diesen an Ort und Stelle priasent machen, um iiberhaupt einen Zugang zu ihm und ei-
ne Kommunikation mit ihm zu ermdéglichen. Die so entstehenden rituellen Konzeptionen sind
also durch die Notwendigkeiten der rituellen Handlung bestimmt und werden daher in ihrer
Symbolik auf eine andere Weise umgesetzt, als ein Mythos, der sich frei im gedanklich-
symbolischen Raum entfalten kann.

Beide Arten von symbolischen Prozessen funktionieren auf verschiedene Weise und
diese unterschiedliche Funktionsweise wirkt sich auf die von ihnen umgesetzte Symbolik aus.
Dabei miissen Ritual und Mythos nicht unbedingt zusammen kommen, sondern kénnen auch
getrennt voneinander auftreten, wie spiter an dem von mir untersuchten Material deutlich
wird. Allerdings hiingen solche Schliisse wesentlich vom Material und dem Typus der Rituale
ab, die untersucht werden. Deshalb mochte ich die folgenden Ausfithrungen nur auf das von
mir prédsentierte und untersuchte Material bezogen wissen.

Mythos und Ritual sind beide soziokulturelle Institutionen, die zyklische und heraus-
ragende Ereignisse in der sozialen und natiirlichen Umgebung des Menschen thematisieren.
Der Mythos erreicht dies durch Bilder, die hédufig in einen narrativen Rahmen eingebunden
sind, und so einen kognitiven Zugang zu den Ereignissen schaffen. Im Ritual wird Wirklich-
keit erzeugt und beeinflusst und damit die Ordnung erhalten, gegliedert oder neu geschaffen.
Durch das Ritual hat der Mensch als handelndes Subjekt also einen Zugang und eine Einwir-
kungsmoglichkeit auf bestimmte Abldufe und Ereignisse.

Eine Form des gemeinsamen Wirkens entsteht dann, wenn beide symbolischen Sys-
teme auf ihre je eigene Weise dasselbe umsetzen. Im vorliegenden Fall ist dies die unter-
schiedlich gestaltete Beziehung zu den Toten und Vorvitern. Die Art des Zusammenwirkens
zwischen der iibergeordneten Beziehung und dem mythischen und rituellen Ausdruck davon
kann am ehesten in Analogie zu dem rhetorischen Begriff des tertium comparationis gefasst
werden: Die Beziehung zum Toten wird nicht explizit als iibergeordnete Referenz erwihnt,

steht aber als sinngebende Einheit hinter den mythischen und rituellen Ausprigungen.
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Indem Claude Lévi-Strauss in seiner strukturalistischen Analyse des mythischen Den-
kens von den Inhalten der Mythen absieht, die in vielen anderen Mythendefinitionen zentrales
Definitionskriterium sind, kann er sich auch vom Abstraktum ,,Mythos* 16sen und vom myt-
hischen Denken als einem Denkmodus sprechen.(’5 Dieses ist nach Lévi-Strauss ein ebenso
logisches System in sich wie das moderne wissenschaftliche Denken, beruht nur auf anderen
Prinzipien, in deren Zentrum Lévi-Strauss die Oppositionen und als Hauptfunktion des mythi-
schen Denkens deren Uberwindung sieht. Lévi-Strauss sieht in dem mythischen Denken al-
lerdings trotz der inhirenten logischen Konsistenz gegeniiber dem modernen wissenschaftli-
chen Denken eine primitivere Stufe. Das mythische Denken erfasst die Phinomene im Ge-
gensatz zum wissenschaftlichen Denken qualitativ.®

Die Ablosung von inhaltlichen Kriterien zur Definition des Mythenbegriffs und das
Verstindnis des mythischen Denkens als qualitatives Denken soll fiir die Analyse des hier be-
handelten Materials fruchtbar gemacht werden. Indem héufig Mythen als Geschichten mit ei-
nem zusammenhédngenden Handlungsablauf definiert werden, wird einerseits die Grenze zu
anderen Erzahlformen unscharf, zum anderen aber mythisches Gedankengut, das nicht in ei-
nen Handlungsablauf gegliedert ist, ausgeschlossen. Ebenso wie die Frage der Ritualdefiniti-
on ist die Definition des Mythos daher bei den meisten Theoretikern eher vom jeweils vorlie-
genden Material bestimmt, so dass eine allgemeingiiltige Definition scheitern muss, weil sie
entweder zu eng oder zu weit gefasst ist und tatséichlich wohl nur in einem Spannungsverhélt-
nis mit dem Material und den Voraussetzungen des Forschenden sinnvoll sein kann. Segal
versucht aufgrund der Problematik der inhaltlichen Einschrinkungen eine solche allgemeine
Definition und bestimmt Mythos als ,.eine Geschichte iiber etwas Signifikantes. ® Diese De-
finition ist nun so allgemein, dass sie im Prinzip fast alles umfasst, was je erzdhlt wurde. Das
in der vorliegenden Arbeit untersuchte Material zeigt trotzdem, dass selbst diese Definition
nicht ausreichend ist, weil die Narration das grundlegende Definitionskriterium ist. Aus dieser
Sicht wiirde es sich also bei einem groBen Teil der diskutierten Jenseitskonzeptionen nicht um
mythische Vorstellungen handeln, wie etwa die gesamte Kosmologie inklusive der Jenseitsto-
pographie, die ja nicht notwendigerweise an das Kriterium eines erzidhlten Geschehens ge-
bunden ist. In Ankniipfung an Lévi-Strauss soll daher nicht der Mythos, sondern das mythi-
sche Denken als ein Modus des Denkens die Grundlage fiir die Analyse bilden.

Im Zentrum dieser Untersuchung stehen rituelle und mythische Totenbilder, die ich als

Ausdruck der Beziehung zwischen Lebenden und den Toten verstehe. Der Ausdruck ,,Toten-

85 L évi-Strauss1973: 29ff.
%6 1 gvi-Straus 1972: 39.
57 Segal 2004: 5.
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bild* dient als Bezeichnung fiir die verschiedenen Darstellungen von Toten und Vorvitern. Er
eignet sich deshalb gut, weil mit dem Ausdruck ,,Bild* die reprisentative Komponente, das
Verweisen auf ein dahinter stehendes Konzept, erfasst wird und dariiber hinaus auch den gan-
zen Menschen umfassen kann, und nicht allein auf Geister oder Seelenwesen verweist. Die
verschiedenen im GP enthaltenen Totenbilder lassen sich in drei Hauptgruppen einteilen.
Vorher ist es allerdings hilfreich, den Begriff preta zu erlautern.

Preta, wortlich ,,der Fortgegangene®, wird in den untersuchten Texten in verschie-
densten Konnotationen verwendet, und die Bedeutung muss daher jeweils anhand des Kon-
textes genau bestimmt werden. Zunichst einmal bezeichnet er neutral den gerade Verstorbe-
nen oder Toten. In der Terminologie des Totenrituals bezeichnet preta den zu geleitenden To-
ten, der sich nur fiir eine bestimmte Zeit in diesem Zustand aufhilt, bis er zu einem Vorvater
(pitr) transformiert wird. In einer dritten, auch hiufig vorkommenden Verwendung bezeichnet
er den gefidhrlichen Verstorbenen, der als Quilgeist seine Verwandten heimsucht und poten-
tiell dauerhaft in diesem Zustand verbleiben muss. In dieser Verwendung wird er hiufig syn-
onym zu pisaca, einem menschenfressenden Ddmon, gebraucht. Moderne Hinditexte kennen
den Ausdruck bhiit-pret fiir einen solchen Spukgeist.

Es lassen sich darauf aufbauend drei hauptsichliche Beziehungsformen unterscheiden:
Das ist 1. die Beziehung zum gerade Verstorbenen (preta), 2. zu den unbefriedeten Toten-
geistern und 3. zu den Vorvitern (pitr-s). Diese drei Beziehungsformen aber werden jeweils
durch das mythische Denken und das rituelle Handeln verschieden umgesetzt.

Im GP und GPS erscheinen die Anweisungen zu Ritualhandlungen und die mythi-
schen Passagen hdufig miteinander vermischt. Da so eine kontextuelle Trennung zwischen Ri-
tual und Mythos nicht immer erfolgen kann, habe ich daneben mit der Pretamafijari einen Ri-
tualtext beriicksichtigt, der nur das fiir den Ablauf des Totenrituals relevante Material enthilt
und so unabhingig von zugeschriebenen Bedeutungen eine Gegeniiberstellung der rituellen
Strukturen und Konzeptionen mit den mythischen erlaubt.

Im mythischen Denken werden die Totenbilder auf eine ganz bestimmte Weise er-
zeugt, die den Toten als ein Wesen wieder integriert und die fiir die jeweilige Beziehung spe-
zifischen Eigenschaften als Eigenschaften oder Erfahrungen dieses Lebewesens erscheinen
lassen. Dies tritt in einer Lektiire der puranischen Textpassagen deutlich hervor. Haufig wird
dort nicht oder nicht nur von korperlosen Seelen oder Geistwesen gehandelt, sondern sehr
ausfiihrlich die Korperlichkeit des Verstorbenen beschrieben. Die mythische und rituelle
Sprache der Puranas bedient sich einer Begrifflichkeit, die den Toten meist als Mensch in

korperlich-geistiger Integritit bestehen ldsst. Der Idealtyp oder die Folie, von dem sich die
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Beschreibungen der Toten abheben, ist der paradigmatisch gesunde, méinnliche, lebende
Mensch. Die Verstorbenen oder auch Vorviter sind so beschreibbar als sich davon abheben-
de, teils defizitire, teils gesteigerte Existenzformen.

Die Grundlage fiir die metaphorische Sprache der mythischen Totenbilder bildet also
der Mensch mit seiner Sinneserfahrung. Diese metaphorische Sprache ist nach Lakoff und
Johnson® darauf zuriickzufiihren, dass Sinneserfahrung Grundlage unseres Denkens im Sinne
von Erfahrbarkeit ist und Menschen deshalb Erfahrungen und Konzepte in eine entsprechende
Metaphorik umzusetzen. Lakoff und Johnson gehen allerdings in ihrer kognitiven Metaphern-
theorie soweit, dass sie das gesamte Denken auf den auf die Sinneserfahrung ausgelegten
Korperbau zuriickfithren und so das Denken an sich als letztlich materialistisch determiniert
betrachten. Soweit mochte ich ihnen nicht folgen, finde aber ihren Ansatz insofern bemer-
kenswert, als es ihnen gelingt, die Sinneserfahrung als priagende Erfahrung, die unser Denken
und damit unsere Ausdrucksmoglichkeiten formt, herauszustellen und dabei zu zeigen, dass
dieses auch fiir das abstrakte Denken gilt.

Die verschiedensten Prozesse, die sich im Zusammenhang mit dem Sterben, Tod und
jenseitigen Fortleben eines Menschen abspielen, werden so anhand des Inventars dargestellt,
das eine solche Korpermetaphorik bietet, die unter Beriicksichtigung der spezifisch hinduisti-
schen Deutungsmuster und Klassifikationen analysiert werden muss. Damit ist also die Kor-
perlichkeit oder Korpermetaphorik als Entschliisselungshilfe zu verstehen, die den menschli-
chen Korper als Code auffasst und mittels einheimischer Klassifikationen aufzuschliisseln
hilft.

Demgegeniiber steht das Ritual als Handlungsmodus. Das bedeutet, dass im Ritual ei-
ne eigene Sphire geschaffen wird, in der der Tote prisent gemacht wird und so sowohl
Kommunikation mit ihm als auch ein Einwirken auf ihn moglich wird. Durch diese primire
Funktionsweise des rituellen Handelns entsteht ein ganz anderer Schwerpunkt. Der Tote ist
im Ritual vom Diesseits her zu denken, in das er rituell immer wieder neu verortet wird, wenn
er also im Haupttrauernden, im Priester, im Opferklof} oder in Stein, in Hund und Kréhe pri-
sent ist. Dem Toten wird im mythischen Denken ein Raum und damit eine Existenz im Jen-
seits geschaffen, in der rituellen Handlung spielt aber im Hinblick auf die Beziehung nicht die
dem Ritual zugeschriebene Bedeutung die wesentliche Rolle, sondern die Tatsache der Hand-
lung und Einwirkung auf den Verstorbenen, fiir die der Tote im Diesseits substanzhaft inkor-
poriert sein muss. Das erklart auch die Multiplizitit der Inkorporationen des Toten. Um ihn

jeweils anzusprechen und zu erreichen, muss er neu und in verschiedenen Formen prisent

8 _akoff/Johnson 1999.
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gemacht und herbeigerufen werden. Je nach Totenbild steht die Transformation des Toten
(preta), das Autheben des Zustandes (unbefriedeter Tote, pisaca) und die Instandhaltung des
Zustandes (pitr) im Zentrum der rituellen Handlung. Aus dieser zwar nur temporér erzeugten,
dafiir aber immer wieder neu hervorgerufenen rituellen Sphire werden ganz andere Vorstel-
lungen von dem Toten erzeugt, als das im mythischen Denken der Fall ist.

Indem ich rituelles Handeln als Symbolsystem verstehe, ist damit impliziert, dass es
bedeutungstragendes Handeln ist. Das heilit allerdings nicht, dass ein Ritual auf eine be-
stimmte Bedeutung festgelegt sein muss. Die Frage, inwieweit Ritual als formales Handeln
bedeutungslos ist, ist in der Ritualtheorie viel debattiert worden.® Michaels zeigt, dass die ei-
nem Ritual speziell zugeschriebene Bedeutung kein essentielles Kriterium ist, sondern die
Signifikanz von Ritualen durch andere Funktionen zustande kommt.”° Die Polysemie, also die
Moglichkeit, einer Ritualhandlung verschiedenste Bedeutungen zuzuschreiben, ist damit ein
wichtiges Merkmal rituellen Handelns. Damit kann jeder Mensch dem Ritual eine individuel-
le Bedeutung zuschreiben oder auch keine Bedeutung. Fiir die Analyse der Totenbilder ist al-
lerdings diese individuelle Ebene nebensichlich, da ich ja die Primértexte auf die in ihnen
enthaltenen Aussagen untersuche. Und hier werden den Ritualhandlungen bestimmte Bedeu-
tungen zugeschrieben, wobei allerdings nicht einmal diese Texte eindeutig sind und einem be-
reits auf dieser textuellen Ebene Polysemie begegnet. Ebenso gibt es nur sehr wenige Ritual-
handlungen, die wirklich spezifisch fiir das Totenritual und die Ahnenverehrung sind.”’

Diese den Ritualen zugeschriebene und von der Funktionsweise der Rituale wesentlich
beeinflusste Bedeutungen bilden also die rituelle Ebene, auf der Totenbilder erscheinen. Diese
setzen sich zusammen aus den Bedeutungen, die den Ritualen zugeschrieben werden und die
von der Funktionsweise des rituellen Handelns unmittelbar abhéngig sind.

Lévi-Strauss hat bereits darauf hingewiesen, dass Mythologie in Verbindung mit Ritu-
alen oft in zwei Arten erscheint, ndmlich als in sich geschlossene, ausgefiihrte Erzihlung und
als direkte mit der Ritualhandlung verbundene Vorstellungen, die im Zustand von Notizen,
Entwiirfen oder Fragmenten erscheinen und nicht durch eine innere Logik, sondern durch den
Leitfaden des Rituals miteinander verbunden sind.”* Diese beiden Modalititen unterscheidet
er in explizite und implizite Mythologie. In Untersuchungen von Ritualen wird nach Lévi-

Strauss die implizite Mythologie hédufig nicht als solche erkannt:

% Fiir eine Einfiihrung in den Diskurs und einen Uberblick iiber die verschiedenen Positionen vergleiche Micha-
els 2006.

7 Michaels 2006.

"''Vgl. dazu weiter unten S. 62.

7 Lévi-Strauss 1971: 597f.

22



»Mais, de méme qu’en dépit de leur conception différente, un roman et un recueil
d’essais appartiennent tous deux au genre littéraire, la mythologie explicite et la
mythologie implicite constituent deux modes distincts d’une réalité identique :
dans les deux cas, en effet, on a affaire a des systemes de représentations. L’erreur
des théoriciens contemporains du rituel provient de ce qu’ils ne distinguent pas, ou
ne distinguent qu’occasionellement, ces deux modes d’existence de la mythologie.
Au lieu, donc, de traiter ensemble les problemes posés par les représentations my-
thiques, explicites ou implicites, et de faire des rites I’objet d’une étude séparée, ils
placent la coupure entre la mythologie explicite d’une part, a laquelle ils réservent
arbitrairement le nom de mythologie, et d’autre part les gloses ou exégeses du ri-
tuel qui sont cependant de I’ordre du mythe, mais qu’ils réunissent et confondent
avec les rites proprement dits. [...]

Si I’on se propose d’étudier le rituel en lui-méme et pour lui-méme, afin de
comprendre en quoi il constitue un objet distinct de la mythologie et de déterminer
ses caracteres spécifiques, il convient au contraire d’en détacher d’abord toute la
mythologie implicite qui adhere au rituel sans en faire réellement partie, c’est-a-
dire des croyances et des représentations qui relevent d’une philosophie naturelle
au méme titre que les mythes ; [...].“"

Dies ldsst einmal mehr deutlich werden, dass Ritual und Mythos nicht notwendigerweise un-
trennbar miteinander verbunden sind und die rituellen Handlungen sozusagen eine Art seman-
tisches Eigenleben haben. Dies hat mehrere Griinde. Zum einen ist hier die bereits diskutierte
Polysemie von Ritualhandlungen zu nennen. Ein anderer Grund ergibt sich meines Erachtens
aus der genannten Bestimmung des Rituals als Handlung, die die implizite Mythologie der
Struktur des Rituals folgen 148t anstatt einer inneren Logik. Die implizite Mythologie wird
demnach durch die Struktur der Ritualhandlung bedingt und folgt damit notwendigerweise
anderen Gesetzen als die explizite Mythologie.

Die Analyse der Funktionsweise von Mythos und Ritual lidsst auch das Verhéltnis von
karman- und Wiedergeburtslehren und Toten- und Ahnenritual in einem neuen Licht erschei-
nen. Die Unvereinbarkeit von Toten- und Ahnenritual auf der einen und karman- und Wie-
dergeburtslehren auf der anderen Seite ist in der Forschungsliteratur haufig angemerkt wor-
den, ebenso wird sie im GP thematisiert.”* Aus Sicht der Funktionsweise von Ritual und My-
thos stehen sie allerdings nicht in Konkurrenz. Fiir den Ritualausfiihrenden spielt es keine
Rolle, ob er im mythischen Denken seinen verstorbenen Vater im Viterhimmel verortet oder
in einer neuen Wiedergeburt, sondern nur, dass dieser im Ritual anwesend und ansprechbar
und vor allem zu séttigen ist. Einen weiteren wichtigen Hinweis fiir das Verstindnis dieser
widerspriichlichen Lehren gibt Sayers in seiner Dissertation. Er weist zum einen darauf hin,

dass die Vorstellung eines Viterhimmels in den Bereich der Haushalterreligion gehort, die

7 Lévi-Strauss 1971: 598.
™ Fiir weitere Textstellen vergleiche Kane 1991/IV: 335f.
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Lehren von moksa und dem dahin fithrenden Weg aber zu der damit konkurrierenden Le-
bensweise des Weltentsagers.75 Sayers Ausfithrungen belegen, dass das sraddha im Verlauf
seiner Entstehung nach und nach zu dem wichtigsten Ritual des Haushalters aufgestiegen ist
und damit auch wesentliche Ziele der srauta-Rituale iibernommen hat: ,,Gradually, all the
things desired by a householder and sought in ritual in general are associated specifically with
the sraddha.“”® Die Motivation fiir ein sraddha ist also nicht nur die Hilfe und Versorgung
der Vorfahren als vielmehr die Sicherung ihres Segens und damit des materiellen und geisti-
gen Wohlergehens auf Erden.

Die Beschreibung und Auswertung der Totenbilder erfolgt im Folgenden auf zwei E-
benen. Fiir die Auswertung der mythischen Totenbilder ist besonders die Korpermetaphorik
anhand von Kriterien zu erfassen, die den Toten in seiner rdumlichen, zeitlichen, korperlichen
und geistigen Konstitution erfassbar machen. Die rituellen Totenbilder auf der anderen Seite
sind besonders hinsichtlich der Verkorperlichung des Toten im Ritual und der Frage zu unter-
suchen, wie der Ritualausfiihrende mit rituellen Mitteln die Beziehung zu dem Toten gestaltet
und auf ihn einwirkt. Der erweiterte Begriff der Korperlichkeit wird im Folgenden also in
zweierlei Hinsicht fruchtbar gemacht: einmal hinsichtlich der Korpermetaphorik in den myt-
hischen Vorstellungen und zweitens hinsichtlich der Inkorporation des Verstorbenen im Ritu-
al.

Korperlichkeit oder besser Leiblichkeit bedeutet nicht eine Beschrinkung auf die
Schilderung des Korpers allein, sondern umfasst den gesamten Menschen in seiner korper-
lich-seelisch-geistigen Integritit. Wie eingangs gesagt, bildet der gesunde, médnnliche, lebende
Mensch das Paradigma, von dem sich die Totenbilder abheben. Es ist also nicht nur auf die
Korperteile und Organe zu schauen, sondern auch auf die mentale Disposition und Empfin-
dungen der Verstorbenen. Des Weiteren umfasst die Korpermetaphorik nicht nur den mensch-
lichen Korper, sondern auch seine Umgebung, die Teil seiner Sinneserfahrung ist. Hiufig kor-
respondiert die Umgebung mit dem korperlichen Zustand des Verstorbenen. Es werden daher
also neben Zustand und Korperlichkeit des Verstorbenen auch die Lokalitit und Zeitdimensi-
onen untersucht. Diese Kategorien sind in Bezug auf die rituelle Umsetzung und die mythi-
sche Darstellung verschieden gewichtet.

Die Lokalisierung der Toten setzt einen erweiterten Raumbegriff voraus.”’ Sie erfolgt
nicht allein im physisch und geographisch eindeutig verortbaren Raum, sondern ebenso in

Raumkategorien, die bestimmt sind durch andere, transformierte Daseinszusténde. Diese kon-

> Sayers 2008:228.
"% Sayers 2008: 201.
" Vgl. dazu Gonda 1966 und Michaels 1998: 313-325.
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nen in der diesseitigen Lebenswelt angesiedelt sein oder mit ihr eine gemeinsame Kosmologie
bilden. Dennoch sind sie auch als eigene Rdume oder Sphiren beschreibbar, da die ,,Ein-
gangsvoraussetzung” in diese anderen Rdume einen Wandel der Seinsform voraussetzt.
Betritt beispielsweise ein Mensch Vaikuntha, den Himmel Visnus, ist er selbst ein gottdhnli-
ches Wesen und kein Mensch mehr, geht er in die Erlosung ein, so hort er auf, als Individuum
zu existieren. Existenzform und Raum hédngen in den mythischen und religiésen Vorstellun-
gen also aufs engste zusammen. Diese Riume sind nun aber nicht bestimmbar durch feste
Koordinaten, sondern:

,»Alle materiellen und nicht-materiellen Manifestationen brauchen im hindu-reli-

giosen Denken eine Sphire der Existenz (loka): Gotter, Menschen, Tiere, Pflanzen,

Feuer, Wind, Wasser, Sprache, die Metren, Gefiihle, die Gedanken. [...] Die Spha-

re, Loka, ist immer spezifisch, einen Raum an sich gibt es aber im hindu-religiosen

Denken nicht. [...] Aber selbst die Menschen haben nicht oder nur in einem nicht-
religivsen Sinne, einen gemeinsamen Lebensraum: [...].”"

Tote und Vorviter werden ebenfalls in solchen verschiedenen ,,Ridumen” lokalisiert, wobei es
wie sich aus dem Gesagten leicht erschlieBen lésst, ebenso viele Orte wie Arten von Verstor-
benen gibt. Die Rede ist von der Viterwelt (pitrloka), der Welt der Toten oder Geister (preta-
loka), der Welt Yamas (yamaloka), der nichsten oder hochsten Welt (paraloka), der Welt
Visnus (visnuloka) usw. Eine Zuordnung dieser Existenzsphdren zu einer Diesseits/Jenseits-
Dichotomie fillt schwer. Besonders schwierig ist sie im Hinblick auf die Wiedergeburt als
nachtodliche Existenzform aufrechtzuerhalten, die wieder direkt in das Diesseits hineinfiihrt.
Ist der Wiedergeborene diesseits oder jenseits?

Die Zeitachse ist wichtig fiir aufeinander folgende Zustinde oder Stadien, die der Tote
durchlduft. Sie kann also auch ein Indiz dafiir sein, was er ist. Die rituelle Zeit gibt einen zeit-
lichen Ablauf von Stadien vor, so wird der Tote am Todestag verbrannt, nach zwolf Tagen er-
folgt die Erzeugung der KloBgemeinschaft (sapindikarana). Der Aufstieg durch die Vorviter-
generationen dauert drei Generationen an.

Der Tote kann sich aber in mythischer Sicht auch auflerhalb der normalen Zeit befin-
den, wenn er zu einem ewigen Schicksal in der Holle verdammt ist oder bis zum Weltende als
Totengeist existieren muss. Das Verhiltnis von ritueller, mythischer und realer Zeit ist kom-
pliziert, und héufig sind damit wiederum verschiedene Perspektiven verbunden: Der Tote mag
aus ritueller Sicht bei seinen Vorvitern sein, die Phase des Geleits und Abschieds im Dies-
seits muss damit trotzdem noch nicht beendet sein, und so wird er noch eine Weile weiter ge-

leitet.

8 Michaels 1998: 314.
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In den Zustandsbeschreibungen werden schlieBlich alle Kriterien erfasst, die die Kor-
perlichkeit, den geistigen und mentalen Zustand des Verstorbenen betreffen. Die Korperlich-
keit spielt so zum Beispiel eine wesentliche Rolle im Geleit des Toten: Der physische, ver-
brannte Korper wird rituell durch einen neuen aus KloBen (pinda-s) bestehenden Korper er-
setzt. Im Diesseits besteht er aus KloBen, im Jenseits aber hat der Tote einen vollstindigen
und vor allem leidensfidhigen Korper. Er muss nun zahlreiche, fast ausschlieflich physische
Qualen erdulden. Gleichzeitig symbolisiert der KloBkorper aber auch eine familidre und sozi-
ale Einheit. Im Bereich der unbefriedeten Totengeister wird ebenfalls das breite Spektrum der
Lebensfeindlichkeit und Aggressivitit tiber die Korperlichkeit und den Zustand dieser Geister
ausgedriickt.

Die vorliegende Arbeit ist so aufgebaut, dass die drei Zustiinde (Verstorbener, unbe-
friedeter Toter, Vorvater) in einzelnen Kapiteln behandelt werden, indem zunéchst die mythi-
schen Vorstellungen und dann das Ritual und die sich damit verbindenden rituellen Vorstel-
lungen untersucht werden. Den Abschluss jedes dieser Kapitel bildet eine kurze Analyse der
zuvor dargestellten Totenbilder unter der Mallgabe der oben entwickelten Hypothese.

In dem Kapitel zum preta (Kapitel 2) stelle ich die den gerade Verstorbenen betref-
fenden mythischen Vorstellungen, also vor allem die Jenseitsreise (Kapitel 2.2), und die To-
tenrituale (Kapitel 2.3) bis zum Ablauf des ersten Jahres nach dem Tod dar. Des Weiteren
stelle ich in diesem Kapitel in einem Exkurs zu der symbolischen Bedeutung der Zahl Sech-
zehn, die sowohl fiir das Totenritual als auch fiir den Aufbau des sechzehn Kapitel enthalten-
den GPS wichtig ist, einige ritualtheoretische Uberlegungen zu der Erzeugung von Kontinui-
tit innerhalb der Dynamik von Ritualen an (Kapitel 2.4). Im darauf folgenden Kapitel zu den
unbefriedeten Totengeistern (Kapitel 3) werden die Verstorbenen behandelt, die aufgrund ei-
nes so genannten Schlimmen Todes oder anderer Umstinde zu unbefriedeten Totengeistern
geworden sind sowie die Rituale zur priventiven oder nachtriglichen Befriedung dieser Geis-
ter (Kapitel 3.3 und 3.4).

Im néchsten Kapitel (Kapitel 4) stehen die Vorviter (pitr-s) und die Allgétter (visve-
deva-s) im Zentrum der Uberlegungen. Es folgt eine kommentierte Ubersetzung der Preta-
mafjari, eines Ritualtextes, der die Ritualvorschriften fiir den ersten bis zum dreizehnten Tag
nach dem Tod enthilt. Eine Abschrift des Sanskrittextes der Pretamafijart folgt der Uberset-
zung (Kapitel 5). Die Ergebnisse dieser Studie sind in einem abschliessenden Kapitel (Kapitel
6) zusammengefasst. Den Abschluss der Arbeit bildet ein Glossar mit den fiir den behandelten

Bereich wichtigsten Sanskrittermini.
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1.2 Die Texte

Die Auswabhl der Texte fiir diese Arbeit ergab sich aus den folgenden Griinden. Indologen und
Ethnologen verweisen immer wieder auf das GP als fiir Jenseitsvorstellungen und fiir Totenri-
tuale maBgeblich.79 Dabei ist nicht immer deutlich, um welchen Text es sich handelt, da der
Titel Garudapurana sowohl fiir jeden einzelnen der drei inhaltlich verschiedenen Teile
(khanda-s) des Garudapurana als auch fiir den mit dem zweiten Teil des Garudapurana, dem
Pretakhanda, verwandten GPS des Naunidhirama verwendet wird. Im Kontext von Jenseits-
vorstellungen und Totenritual ist meist mit Garudapurana entweder der Pretakhanda oder der
GPS gemeint, da die beiden anderen Teile des Garudapurana andere Inhalte haben.

Auch zwischen Pretakhanda und GPS wird in den Textbezeichnungen selbst und da-
her in der Sekundirliteratur® nicht immer deutlich unterschieden. Sie stehen sich allerdings
inhaltlich so nahe, dass sie schnell verwechselt werden konnen.

Beide Texte werden auch als Pretakalpa (des GP) bezeichnet. Verschiedene kiirzere
Fassungen des Pretakhanda bezeichnen sich selbst als ,,Saroddhara®, also ,,Zusammenfas-
sung®, sind aber, wie die Kapitelzahl und ein genauerer Versvergleich ergibt, nicht identisch
mit dem sechzehn Kapitel umfassenden GPS des Naunidhirama.®' Da es jedoch auch einige
formale und inhaltliche Unterschiede zwischen beiden gibt, verwende ich im Folgenden den
Ausdruck GPS fiir den Garudapuranasaroddhara des Naunidhirama und GP fiir den Pretak-
handa des Garudapurana in der von der VenkateSvara Steam Press herausgegebenen Version
in 49 Kapiteln.

Da in GP und GPS die rituellen und mythischen Vorstellungen meist in wenig konsi-

stenter Form miteinander verbunden erscheinen, habe ich zusitzlich noch mit der Pretamaii-

7 Zum Beispiel Back 1979: 111, Halbfall 2000: 219, Michaels 1998: 151, Parry 1994: 30.

% Justice 1997: 163 nennt in seiner Untersuchung Dying the Good Death den Pretakalpa bzw. Uttarakhanda des
GP als Quelle, die er in einer Version zitiert, die als ein separater Druck in Kast zirkuliert, wobei in dem Druck
nicht angegeben sei, auf welcher Version er basiere. Justice erwihnt allerdings, dass es sich um einen Text in
sechzehn Kapiteln handele, der also dem Umfang des GPS entspricht. Er tibersetzt frei einige Verse daraus, die
genauso im GPS vorkommen, so dass es sich um den GPS Naunidhiramas handeln muss. Aus den Kapitelanga-
ben Parrys in seiner Studie Death in Benares lisst sich ebenfalls schlieen, dass er sich auf den GPS statt auf den
Pretakalpa bezieht. Aber nicht nur Ethnologen, auch Indologen (zum Beispiel Halbfal 2000: 219) unterscheiden
nicht immer genau. Dies liegt vermutlich sowohl daran, dass der GPS von Naunidhirama in der einflussreichen
Ubersetzung von Abegg als ,,Pretakalpa des Garudapurana“ bezeichnet wird, als auch daran, dass einheimische
Priester nicht immer klar zwischen GPS und GP unterscheiden.

81 Zwei der unter dem Titel ,,Garudapuranasaroddhara“ im NCC gefiihrten Handschriften aus Leipzig 200 und
201 wurden von mir eingesehen. Sie sind mit zehn beziehungsweise vierzehn Kapiteln eindeutig kiirzere Versio-
nen des Pretakhanda, nennen sich vermutlich als solche ,,Saroddhara“ ,,Zusammenfassung®, sind aber nicht mit
dem GPS des Naunidhirama identisch. Das im NCC ebenfalls unter dem Eintrag GPS als IO 6602 gefiihrte Ma-
nuskript ist dort mit einer Kapitelzahl von I-XXX angegeben. Die Kapitelzahl schlieit aus, dass es der GPS des
Naunidhirama ist, da dieser nur sechzehn Kapitel umfaft.
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jart (PM) ein reines Ritualhandbuch beriicksichtigt, das die Vorschriften fiir das Totenritual
vom ersten bis zum dreizehnten Tag enthilt. Die PM kann so als reiner Ritualtext dem Mate-
rial von dem GP und dem GPS gegeniibergestellt werden. Da das Quellenmaterial zum Toten-
und Ahnenritual bisher nur sehr marginal erfasst und iibersetzt ist, habe ich die Ubersetzung
der PM am Ende der Arbeit angefiigt, sowie den Text der PM in Umschrift im Anhang beige-
geben. Eine tabellarische Ubersicht iiber den Ritualverlauf, wie er in der PM vorgeschrieben
ist, ist der Ubersetzung der PM vorangestellt. Im Folgenden werden die drei Texte niher vor-

gestellt.

Der Pretakalpa des Garudapurana (GP)

Das Garudapurana (GP) ist eines der 18 Mahapuranas. Es wird nach den verschiedenen Epi-
theta Garudas in verschiedenen Quellen auch als Tarksya-, Vainateya- oder Sauparnapurana
geﬁihrt.82 Das GP wird traditionell den Visnu gewidmeten Puranas zugerechnet, wobei diese
sektarische Zuordnung nicht ohne Einschrinkung aufrecht erhalten werden kann. Auch wenn
Visnu und seine verschiedenen Erscheinungsformen in der Ausrichtung des Puranas eine
zentrale Rolle spielen, so ist er doch nicht der einzige Gott, der verehrt wird.* AuBerdem
nehmen in diesem Purana verschiedene Wissenszweige, wie etwa medizinische Erlduterungen
oder Edelsteinkunde, einen breiten Raum ein, die nicht unbedingt primér mit einem der Gotter
in Beziehung stehen.®

Das GP ist in verschiedenen Fassungen gedruckt worden,® eine kritische Edition die-
ses Purana ist bislang nicht erfolgt.*® Der Handschriftenbefund stellt sich nach Bonazzoli so
dar, dass jede Handschrift, die sich Garudapurana nennt, jeweils nur einen der drei verschie-
denen khanda-s enthilt.*” Diese sind der Pirvakhanda oder Acarakhanda, der Uttarakhanda
oder Pretakalpa und der Brahmakhanda. Von den drei gedruckten Editionen, denen auch mo-

derne Nachdrucke folgen, enthalten zwei die beiden ersten khanda-s und eine Edition alle drei

*2 Rocher 1986: 175.

% Gangadharan 1972: 152-158.

% Edelsteinkunde in den Kapiteln 67-80 und medizinische Diagnostik in den Kapiteln 146-193 des ersten
khanda-s.

8 Verschieden Drucke fiihrt Rocher 1986: 175 auf, ebenso Bonazzoli besonders zu den Drucken des einzeln ii-
berlieferten Pretakalpa, Bonazzoli 1984: 143 f.

% Bonazzoli 1984 hat nach eigenen Angaben an einer solchen kritischen Ausgabe bei dem All India Kashi Raj
Trust gearbeitet, die Edition ist aber trotz dieser Ankiindigung bis heute nicht erschienen.

¥ No MS has been found so far as yet containing all the three khanda-s printed by Khemaraj Shrikrishnadas at
the Shri Venkateshwar Press of Bombay, namely Acarakanda, Uttarakhanda or Pretakalpa and Brahmakanda, al-
though the three khanda-s have seperate MSS evidence. That means that any MS called Garudapurana may con-
tain any one of these khanda-s but never three together, neither two only.” Bonazzoli 1984: 143.
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khanda-s, wobei die entsprechenden khanda-s ebenfalls voneinander abweichen. Die drei ge-

druckten Editionen sind:

e Herausgegeben von Jivananda Vidyasagara. Calcutta: Sarasvati Press, 1890. Diese
Version enthilt den Pirvakhanda mit 229 Kapiteln und den Pretakhanda mit 35 Kapi-
teln.

e Herausgegeben von Paficanana Tarkaratna. Calcutta: Vangavasi Press, 1890. Diese
Version enthilt den Pirvakhanda mit 243 Kapiteln und den Pretakhanda mit 45 Kapi-
teln.

e Herausgegeben von Khemardja Srikrsnaddsa. Bombay: Venkatesvara Press, 1906.
Diese Version enthilt den Pirvakhanda mit 240 Kapiteln, den Pretakhanda mit 49 Ka-

piteln und den Brahmakhanda mit 29 Kapiteln.

Da die drei khanda-s jeweils inhaltlich eigenstindige und einzeln iiberlieferte Einheiten sind,
wurden sie von Hazra, Gangadharan und Rocher jeweils einzeln analysiert und datiert.

Die drei verschiedenen Fassungen des Purvakhanda weichen in ihrer Kapitelanord-
nung und inhaltlichen Grobstruktur nur in geringem Malle voneinander ab, wie aus der Kapi-
telkonkordanz und der inhaltlichen Ubersicht Gangadharans hervorgeht, in der er die drei ge-
nannten Editionen beriicksichtigt hat.*® Mit Ausnahme von zwei Kapiteln iiber Medizin und
sechs iiber Metrik, die nicht in der Sarasvati-Edition enthalten sind, und den letzen beiden
Kapiteln der VenkateSvara-Edition, die nur in dieser Edition enthalten sind, sind alle anderen
Kapitel in den drei Editionen vorhanden.® Jedoch zeigt sich, dass auf der philologischen
Mikroebene betriachtliche Unterschiede zu verzeichnen sind, die zum Teil in Studien zu ein-
zelnen Abschnitten des Pirvakhanda bereits behandelt worden sind.”® Der Piirvakhanda, so
wird in diesen Studien deutlich, entlehnt zahlreiches Material aus anderen Puranas, aber auch
aus der Yajiavalkyasmrti und Parasarasmrti, wobei entweder ganze Kapitel libernommen
wurden oder Zusammenfassungen, wie etwa des Mahabharata, Ramayana und Harivamsa,
enthalten sind.”!

Wie Hazra gezeigt hat,”* sind die bis heute iiberlieferten Versionen des Puarvakhanda

dabei der entlehnende Teil. Die Mannigfaltigkeit der Themen, die im Piirvakhanda behandelt

% Gangadharan 1972: 1-109.
% Gangadharan 1972: 111.
% Rocher 1986: 175-178.

! Hazra 1940: 142.

2 Hazra 1940: 142.
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werden und unter denen die paricalaksana-s in nur 17 Kapiteln behandelt werden, hat dazu
gefiihrt, dass dem GP ein enzyklopéddischer Charakter zugesprochen wurde. Die Tatsache,
dass der Purvakhanda in entlehnender und zusammenfassender Weise so viele Themen in sich
vereinigt, spricht gegen die Originalitit und fiir ein spites Kompilationsdatum, ebenso wie
Inhaltsangaben des GP, die im Matsya-, Skanda- und Agnipurana enthalten sind und die nicht
mit den Inhalten der bis heute erhaltenen Fassungen iibereinstimmen. Weiterhin gibt es Zitate
in den Nibandhas, die ebenfalls nicht in den bis heute erhaltenen Fassungen enthalten sind,93
so dass entweder eine frithere oder zumindest eine weitere Fassung des GP gegeben haben
muss, die aber verloren gegangen ist.

Datierungen wurden fiir einzelne Abschnitte des Purvakhanda, die Ausziige oder Zu-
sammenfassungen ilterer Werke sind, auf der Grundlage dieser Referenzen versucht.”* Fiir
den Piirvakhanda wurde von Tiwari und Hariprasad Shastri ein friihes Datum angenommen.
Ihre Argumentation kann jedoch nicht iiberzeugen. Shastris inhaltliches Argument, dass Ga-
ruda zur Guptazeit eine beliebte Gottheit war, sagt noch nichts aus iiber die heute erhaltenen
Fassungen des GP, auch wenn dessen Wurzeln soweit zuriickreichen konnen. Auch Tiwaris
Annahme eines Entstehungszeitraumes vom 1. - 6. Jh. n. Chr. scheint mir angesichts der vie-
len enthaltenen Zitate und Zusammenfassungen verschiedener Werke, die selbst zum Teil erst
zwischen 700-1000 n. Chr. entstanden sind,” nicht gerechtfertigt. Daher ist den spiteren Da-
tierungen, die vom 9. - 11. Jh. ausgehen96 der Vorzug zu geben. Abegg bezieht sich auf die
Erwiihnung des GP bei Alberung, womit er 1030 n. Chr. als Terminus ante quem ansetzt.”’

Der zweite Teil, der Pretakhanda, ist ebenfalls ein eigenstdndiger Teil und hat inhalt-
lich nur wenig mit dem vorherigen Teil zu tun, mit Ausnahme der sraddha-Abschnitte, die in
den Smrti-Zitaten des Piirvakhanda ebenfalls behandelt werden. Der Pretakalpa ist in seinem
formalen Aufbau zwar nicht sehr konsistent und enthélt zahlreiche Wiederholungen, dennoch
hat er mit dem Bezug auf Sterben und Tod, Jenseitsvorstellungen und den damit zusammen-
hingenden Ritualen eine klare thematische Ausrichtung. Fiir die Eigenstdndigkeit sprechen
dariiber hinaus folgende weitere Befunde. Zunichst einmal fehlen die Inhalte des zweiten
khanda-s in der einfithrenden Inhaltsangabe des Parvakhanda.” AuBerdem fehlt der inhaltli-
che Zusammenhang zu dem vorhergehenden khanda, ebenso wird der zweite khanda mit ei-

ner neu einfithrenden Rahmenhandlung begonnen. Nach Angaben von Hazra bezieht sich kein

> Vgl. Hazra 1940: 141 ff., Gangadharan 1972: 143 ff., und Rocher 1986: 175ff.
% Einen knappen Uberblick gibt Rocher 1986: 175 ff.

% Zusammenfassung bei Hazra 1940: 143.

% S0 Hazra, Chauduri und Banerjee. Siehe Rocher 1986: 177.

7 Abegg 1921: 5.

% GP 1.3 vergleiche Hazra 1940: 144.
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Nibandha-Autor auf diesen khanda.99 Der von Bonazzoli konstatierte Handschriftenbefund,
dass jeweils nur einer der khanda-s in einer Handschrift tiberliefert ist, spricht auch fiir die
Eigenstindigkeit.

Hazra vermutet, dass der Pretakhanda in den uns heute iiberlieferten Versionen spiter
entstanden ist als der Parvakhanda. Er fiihrt vor allem die inhaltliche und formale Unabhén-
gigkeit des Pretakhanda vom Purvakhanda und die Tatsache, dass er von keinem Nibandha-
Autor zitiert wird, als Grund dafiir an. Dagegen spricht allerdings ein Einwand, den Abegg
bereits zwanzig Jahre frither vorgebracht hat. Hemadri (14. Jh. n. Chr.), den Abegg als einen
der groflen Kompendienautoren nennt, fithrt zwar kein Zitat aus den uns heute bekannten Fas-
sungen des Pretakhanda an, das beweist aber nach Abegg nicht, dass der Pretakhanda zu der
Zeit noch nicht existiert habe.'” Hemadri zitiert aus einer anderen, heute nicht mehr erhalte-
nen Fassung des Garudapurana einige Vorschriften zur Ahnenverehrung.'”’

Genauere Daten fiir den Pretakhanda werden allerdings weder bei Hazra noch bei Ro-
cher angefiihrt. Abegg vermutet zwar fiir den Pretakalpa anhand eines Zitates von Bhartrhari,
der wie Abegg angibt, 651/2 n. Chr. gestorben ist, vorsichtig die Mitte des 7. Jh. n. Chr. als
terminus post quem, legt sich aber auf keine untere Grenze fest.

Problematisch werden die Datierungsversuche beim Pretakalpa durch die vielen Ver-
sionen, deren Verhiltnis zueinander bislang nicht befriedigend gekldrt worden ist. Bonazzoli
hat in seinem Zwischenbericht zu der Erstellung der kritischen GP-Edition 56 Textzeugen
(Handschriften und Drucke) aufgefiihrt, die 14 verschiedene Versionen reprzisentieren,102 WO-
bei er nach eigenen Angaben noch nicht alle Textzeugen beriicksichtigen konnte. Allerdings
unterscheidet er hier ausschlieflich nach Zahl der adhyaya-s, nicht nach textkritischen Krite-
rien, die nach Erstellung einer Synopse die genauen Beziige zwischen einzelnen dieser Versi-
onen erkennen lieBen. Allerdings weist er trotzdem den sehr engen Bezug der 10-adhyaya
Fassungen des Pretakalpa zu den jeweils ersten zehn beziehungsweise elf adhyaya-s der ge-
druckten Venkate$§vara- und Vangavasi-Editionen nach.'® Bonazzoli konnte zu der Zeit, in
der er seinen Zwischenbericht zu der Erstellung der kritischen Edition verfasste, keine Ab-
hingigkeiten der verschiedenen Versionen zueinander in dem Malle feststellen, dass sie die
Erstellung eines Stemmas gerechtfertigt hétten. Er meint allerdings in der 35 Kapitel enthal-

tenden Fassung des Pretakalpa zumindest eine konsistentere Fassung der Themen und auch

% Gangadharan fiihrt die genannten Argumente Hazras auf, ohne dazu noch etwas hinzuzufiigen. Vgl. Gangad-
haran 1972: 122.

1 Abegg 1921: 9.

11 Abegg 1921: 9f.

'2 Bonazzoli 1984: 148.

19 Bonazzoli 1984: 182.
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eine Fassung vor sich zu haben, auf deren Wortlaut sich die anderen Versionen héufig bezie-

104
hen.

Diese These macht er leider nicht ausreichend glaubhaft, denn er nimmt in seinen
Vergleichen und Konkordanzen diese Fassung als Grundlage, so dass er zumindest anhand
des prisentierten Materials kaum zu einer Aussage kommen kann, die iiber das Verhiltnis der
35-Kapitel Fassung des Pretakalpa zu den jeweilig anderen Versionen hinausgeht. Im Fall des
GPS geht dies sogar soweit, dass er eine der 35-Kapitel-Fassung entsprechende Version als
,main inspiration” fiir den Kompilator des GPS postuliert.105 Das erscheint aber angesichts
groferer Ubereinstimmungen des GPS mit der Vangavasi-Edition und der Venkate$vara-
Edition zweifelhaft. So ist zum Beispiel das jeweils letzte Kapitel dieser beiden Editionen (al-
so das 45. und das 49. Kapitel), das keine Entsprechung in der 35-Kapitel-Version hat, als
sechzehntes Kapitel komplett von Naunidhirama in den GPS iibernommen worden.

Dennoch sind Bonazzolis Ubersichten und Konkordanzen fiir eine Bearbeitung der
verschiedenen Textzeugen hilfreich, wenn man von diesem Einwand absieht. Bonazzoli hat
bereits bemerkt, dass die ersten zehn Kapitel der 49-Kapitel-Version eine Art Zusammenfas-
sung der folgenden Kapitel sind und sie deshalb in einer Konkordanz einander gegeniiberge-

106

stellt. ™™ Er verzichtet allerdings auf Riickschliisse und beschrinkt sich auf die Prisentation

der gemeinsamen Verse. Er fiihrt an, dass von den 1056 Versen der ersten zehn Kapitel 192

197 Bonazzoli

mit den Versen der folgenden Kapitel iibereinstimmen, was 18.18 % ausmacht.
weist in seiner Ubersicht iiber die verschiedenen Versionen des Pretakalpa darauf hin, dass
die ersten zehn Kapitel der 49-Kapitel-Version und die ersten elf Kapitel der 45-Kapitel-
Version auch als eigene Handschriften iiberliefert sind. Die von Bonazzoli angefiihrten Hand-
schriften'® geben in den Kolophonen an, eine Zusammenfassung des Pretakalpa zu sein. Die-
ser Befund konnte darauf deuten, dass in der 10-Kapitel-Fassung eine Zusammenfassung vor-
liegt, die aufgrund ihrer inhaltlichen Ndhe moglicherweise einer anderen, kiirzeren Fassung
des GP vorangestellt wurden und mit dieser zu einer eigenen neuen Version verschmolzen
wurde.

Der Brahmakhanda, der nur in einer der drei Haupteditionen (Venkate§vara) enthalten

ist, ist wiederum ein eigenstindiger Teil spiteren Datums.'” Er behandelt in 29 Kapiteln ver-

schiedene Themen, darunter die Uberlegenheit Visnus tiber andere Gotter, die Form und Hie-

1% Bonazzoli 1984: 195.

195 Bonazzoli 1984: 182.

1% Bonazzoli 1984: 174ff.

197 Bonazzoli 1984: 178.

1% Bonazzoli 1984: 182.

'% Gangadharan nennt die Kritik advaitischer Lehren und die Verwendung der Terminologie und des Gedanken-
gutes von Madhvas Dvaita-Schule (13. Jh. n. Chr.) als inhaltliches Kriterium, Gangadharan 1972: 123.

32



rarchie anderer Gotter und verschiedene tirtha-s. Da diese Themen nicht mit den in dieser Ar-
beit behandelten Inhalten zu tun haben, wird der Brahmakhanda fiir die vorliegende Arbeit
nicht beriicksichtigt.

Zusammenfassend lasst sich also festhalten, dass es drei verschiedene, inhaltlich von-
einander unabhingige und zu verschiedenen Zeitpunkten entstandene Texteinheiten (khanda-
s) gibt, die sich als Garudapurana bezeichnen und die in verschiedenen Versionen iiberliefert
sind. Sie gehen vermutlich auf iltere, nicht mehr erhaltene Fassungen zuriick. Die Datierung
ist nur fiir den Purvakhanda einigermalen sicher erfolgt, der in dem Zeitraum vom 9. - 11. Jh.
n. Chr. entstanden ist. Der Pretakalpa gilt als spiter, wobei aber ein genaueres Datum nicht zu
ermitteln ist, und der aufgrund der sehr variantenreichen und bislang kaum erschlossenen
Textiiberlieferung noch einer genaueren Erforschung bedarf. Moglicherweise ist er erst nach
Hemadri anzusetzen, also nach dem 13./14. Jh. n. Chr. Der Brahmakhanda ist in der heute ii-
berlieferten Fassung vermutlich ebenfalls erst ab dem 13. Jh. n. Chr. entstanden.

Fiir die vorliegende Arbeit habe ich von den drei verschiedenen khanda-s aus inhaltli-
chen Griinden also nur den Pretakalpa beriicksichtigt und von den verschiedenen Versionen
des Pretakalpa die ldangste, 49 Kapitel umfassende Fassung verwendet. Da ich in der Arbeit
inhaltliche Fragestellungen verfolge, und es mir nicht um textkritische oder historische Frage-
stellungen geht, habe ich sie ausgewihlt, weil sie nicht nur in Bezug auf die Kapitelzahl, son-

dern trotz Wiederholungen auch inhaltlich die ausfiihrlichste Version ist.

Der Garudapuranasaroddhara

Der GPS, der aus oben genannten Griinden nicht immer deutlich vom GP unterschieden wird,
wurde zuerst 1865 von Weber als ein vom Pretakalpa des GP verschiedener Text bemerkt.'"°
Der GPS ist sehr viel systematischer aufgebaut und strukturiert als der Pretakalpa des GP. Er
umfasst sechzehn Kapitel, von denen in den ersten sechs Sterben, Tod und Jenseitsreise be-
handelt werden, das siebte Kapitel eine Geschichte iiber einen unbefriedeten Totengeist ent-
hilt und die Kapitel acht bis dreizehn die Vorschriften fiir das Totenritual angeben. Im vier-
zehnten Kapitel wird die Stadt des Totengottes Yama geschildert, wie sie sich guten Men-
schen zeigt, und das fiinfzehnte Kapitel enthélt Belehrungen iiber den Lebensweg guter Men-

schen von der Zeugung bis zum Tod sowie Meditationsanweisungen. Das sechzehnte Kapitel

enthélt schlieBlich eine Erlosungslehre im Sinne des Advaitavedanta.

10 Rocher 1986: 177.
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Der GPS sowie der dazu gehorige Kommentar sind von einem Autor namens Naunid-
hirama verfasst worden. Er hat dafiir neben dem GP auch weitere Puranas''' als Quellen be-
nutzt, so dass es zwar viele inhaltliche Ubereinstimmungen mit dem GP gibt, der GPS trotz-
dem aber eine eigenstindige Komposition ist. Der GPS wird bei Rocher nicht einzeln datiert.
Abegg favorisiert aufgrund von Zitaten aus dem Bhagavatapurana eine ,,spite Entstehung”m,

legt sich aber nicht genauer fest. Zu einer iiberzeugenden Datierung kommt Bonazzoli. Er da-

tiert den GPS aufgrund von Naunidhiramas Angaben in dem Kommentar. Dort steht:

asid vakta puranasya Srisardillamahipateh, Es war ein Geschichtenerzihler des Konigs Srisardiila
Jhufijhuninagarasyapi misrah srisukhalalajr. der Stadt Jhufijhund (mit Namen) Srisukhalalala
tasya Sriharinarayandatmajas tatsutena tu, Misra. Sein Sohn ist Sriharinﬁrﬁyar_la. Durch mich,
maya naunidhiramena krto ‘yam sarasamgrahah dessen Sohn Naunidhirama, wurde diese Gesamtzu-

sammenstellung (von Versen) erstellt.

Abegg hat die von Naunidhirama im Kommentar genannte Stadt Jhufijhuni zwar bereits mit
der in Rajasthan 140 km nordwestlich von Jaipur liegenden Stadt Jhuiijhunt identifiziert, da-
mit aber keine Datierung verbunden.''® Bonazzoli setzt den Konig Sﬁrdula, als dessen Ge-
schichtenerzihler Naunidhirama seinen GroBvater anfiihrt, mit Konig Sardula gleich, der in
Jhufijhunii von 1707-1730 regiert hat.''* Stimmt die Identifizierung der Konige, so wiire der
GPS in vorliegender Gestalt etwa in die Mitte des 18. Jahrhunderts zu datieren.

Naunidhirama gibt in seinem Kommentar an, dass seine Zusammenfassung auf einer

anderen Vorlage beruht, die er aber nicht mit einem Titel benennt.'"’

Abegg weist dariiber
hinaus fiir viele der im GPS enthaltenen Ideen sehr viel dltere Quellen nach. Dies hat er im
Ubrigen als eines der wichtigsten Anliegen neben der Ubersetzung gesehen, nimlich nachzu-
weisen, inwieweit die im GPS enthaltenen Auffassungen auf iltere Literatur zuriickgehen.''®
Dem GPS kommt ein Doppelrolle zu, die den hohen Status dieses Textes erklirt: ei-
nerseits werden im GPS Ritualvorschriften gegeben, zum anderen ist der GPS selbst Gegens-
tand des Rituals, da er wihrend der ersten zehn Tage nach dem Tod eines Hindu rezitiert, ii-
bersetzt und erklirt wird. Dies bestitigte mir der newarische Hauspriester Shriram Rijal U-

padhyaya in Kathmandu, der angab, dass der GPS an den ersten zehn Tagen nach dem Tod

eines Menschen rezitiert und anschlieBend in die Umgangssprache iibersetzt und erklirt wird.

""1'So zum Beispiel das Bhagavatapurana, Bhavisyottarapurana und Naradapurana.
"> Abegg 1921: 31.

'3 Abegg 1921: 27.

" Bonazzoli 1984: 182.

''3'ygl. den dritten Vers in Naunidhiramas Einleitung des Kommentars zum GPS.
1 Abegg 1921: 31.
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Diesen Brauch beschreiben die Ethnologen Justice und Parry ebenfalls fiir Benares.''” Justice
erldutert dabei, dass in Benares wihrend der ersten zehn Tage der GPS zu verschiedenen Zei-
ten fiir jeweils etwa zwei Stunden rezitiert wurde und nennt einen anderen Fall, bei dem alle
sechzehn Kapitel in drei Tagen rezitiert wurden.

Zwar fiihren die heutigen Hindus in Indien und Nepal das Totenritual nicht oder nicht
ausschlieBlich nach den Vorschriften des GPS aus, wie sich einer Lektiire der heute gebriuch-
lichen Ritualhandbiicher entnehmen ldsst. Dennoch sind die dort vorgeschriebenen Ritual-
handlungen als eine Idealvorstellung présent. Ein Beispiel fiir den Einfluss des GPS auf ein
nepalisches, im Jahre 2000 (V.S. 2056) gedrucktes Ritualhandbuch habe ich in dem ,,Exkurs
zur Zahl Sechzehn* (Kapitel 2.4) angefiihrt.

Die Pretamarijart

Die Pretamaifijart ist ein Ritualhandbuch, das die Totenrituale vom ersten bis zum dreizehnten
Tag behandelt. Der NCC weist unter dem Titel verschiedene Texte nach, von denen einige als
Ausziige aus dem Pretakalpa des GP gekennzeichnet sind. Als Autoren werden genannt Dya-
du Misra und Yadhu Misra, Rudradhara''® sowie Chattu oder Chotu Misra. Die PM von
Chattu Misra wird auch als Pretapaddhati angegeben, fiir die eine Handschrift in der Darbar
Library nachgewiesen ist, die auf 1707 n.Chr. datiert ist.'"

Die von Chotu Misra verfasste und Laksmi Prapanna kommentierte Fassung der Pre-
tamaiijarf wurde in dem Druck der Sri Venkatesvara Steam Press aus dem Jahre 1986 der U-
bersetzung und Analyse dieser Arbeit zugrunde gelegt. Der Kommentar ist in modernem Hin-
di verfasst, das eine Sprachstufe reprisentiert, die zum Ende des 19. und Beginn des 20. Jahr-
hunderts gesprochen wurde und Einschldge eines westlichen Dialektes, moglicherweise von
Bhraj Bhasa, hat.'? Laksmi1 Prapanna nennt am Ende den Ort, aus dem er stammt. Dabei han-
delt es sich um ein Dorf namens Bhagavatpura, das im Siiden von Ayodhya, im Norden von
Prayaga, im Westen von Varanasi am Ufer des Flusses Sindika liegt.

Die PM wird nach Parry heute von den Priestern in Benares fiir das Totenritual als das

autoritativste der Ritualmanuale bezeichnet,121 wobei er darauf hinweist, dass es davon ver-

"7 Justice 1997: 163f., Parry 1994: 198.

'"® Ein Rudhradhara wird auch in der PM von Chotu Misra als Referenz angegeben: fol. 34"

"9 Mahamahopadhyaya Haraprasad Sastri’s Catalogue of Palm Leaf and Paper Mss, belonging to Darbar Li-
brary, Nepal, Nr. XVIL

20 Fiir die Einschitzung der Sprachstufe danke ich herzlich Anrudha Chadha.

21 Parry 1994: 179.
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122 Nach Auskunft von Jaidev Jani,

schiedene, in der Linge sehr variierende Versionen gibt.
Sanskritlektor der Universitidt Baroda, ist dieses Ritualhandbuch in Nordindien von Benares
bis Maharashtra verbreitet. Ein Indiz fiir eine noch weitere Verbreitung ergibt sich aus der
Menge der vom Nepal German Manuscript Preservation Project (NGMPP) verfilmten Hand-
schriften. Der Katalog des NGMPP fiihrt unter den Titeln Pretamafjari, Laghupretamafjarf,
Pretamafijarinarayanabalividhi, Pretamantrakriya und Garudapretamafjaryakhyana 44 Hand-
schriften auf. Da dabei die Autoren nicht angegeben sind, kann es sich allerdings um ver-
schiedene Texte handeln.

Leider enthilt das Kolophon der PM keine Datierung, so dass hier nur Vermutungen
iiber ein Mindestalter aufgestellt werden konnen. Ein terminus ante quem konnte durch die
Datierung des Manuskripts aus der Darbar Library mit 1707 n.Chr. gegeben sein. Da ich al-
lerdings das Manuskript nicht eingesehen habe, ist es nicht sicher, dass es sich dabei um den-
selben Text handelt wie die hier beriicksichtigte PM, auch wenn der iibereinstimmende Name
des Autors dies nahe legt.

Ein weiteres Argument fiir dieses Datum kann aus einem Zitat des GP in der PM ge-
schlossen werden. Auf fol. 66" wird ein Vers aus dem Garudapurana mit einer Aufzéihlung ei-
niger am dreizehnten Tag zu gebenden Gaben, der so genannten padadanas, zitiert. Der Vers
entspricht mit nur leichten, wahrscheinlich auf Druckfehler zuriickgehenden Abweichungen
GP 18.16 kommt aber so nicht im GPS vor. Da der GPS aber auch Aufzihlungen der padada-
nas enthilt, ist zu fragen, warum der Autor der PM nicht den GPS, der heute ein beliebter
Text ist, zitiert hat. Ein Grund dafur konnte entweder sein, dass der GPS zur Zeit der Abfas-
sung noch nicht den Status hatte, den er heute besitzt, oder eben noch nicht existierte. Das
wiirde wiederum fiir eine Abfassung vor Mitte des 18. Jahrhunderts sprechen. Da dies aller-
dings kein zwingender Schluss ist, da der Verfasser ja auch trotz der Existenz des GPS das
GP verwendet haben kann, kann es nur als ein zusitzlicher Hinweis gewertet werden.

In der PM werden einige Autorennamen mit Zitaten angefiihrt, wobei allerdings mit
Ausnahme des Pretataranga von Rudradhara und dem Varahapurana keine Werktitel und ge-
nauen Quellen angegeben sind. Die Namen sind Manu,'? Vrddhagargya,'** Parasara,'” der

Pretataranga von Rudradhara,'*® das Varﬁhapurﬁna,127 B’rhaspati,128 Katya_lyana,129 Devala,'

122 parry 1994: 193.

123 PM fol. 2" und fol. 52".
124 PM fol. §".

125 PM fol. 13".

126 pM fol. 33".

127pM fol. 37".

128 PM fol. 40".

129 PM fol. 41".
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Yajiavalkya,'?' Halayudha,'”* und das Garudapurana.'” Vrddhagargya ist zwar als Autor
iiber sraddha und prayascitta bekannt, es ist aber kein Werk von ihm erhalten.'** Katyaya-
na,135 B.rhaspati,136 Devala'?’ und Hale‘lyudha138 sind Autoren, deren Werke ebenfalls nicht
komplett erhalten sind, die aber zum Teil ausfiihrlich in den Nibandhas zitiert werden.
Rudradhara ist Autor des Suddhiviveka und des Sraddhaviveka, wobei nicht klar ist, wie sich
der in der PM zitierte Pretataranga dazu verhilt und ob es sich dabei um denselben Verfasser
handelt.

Die drei jlingsten datierbaren Texte beziehungsweise Textfragmente dieser Liste sind
das Varahapurana (10. - 12. Jh.),'* das Garudapurana und Halayudha (11. Jh)™, unter der
Annahme, dass es sich bei dem in der PM zitierten Text moglicherweise um den nicht voll-
stindig erhaltenen Kommentar zum Sraddhakalpasiitra des Katyayana handelt, der von einem
Halayudha verfasst wurde und der von Kane spiter als 1150 n. Chr. angesetzt wird.'"!

Alle drei Texte sind vermutlich zwischen dem 10. bis 12. Jahrhundert entstanden, so dass die-
ses Datum als terminus post quem fiir die PM gelten kann. Die Annahme, dass es sich bei
dem in der PM genannten Rudradhara um den Autor des Sraddhaviveka handelt, wiirde zu ei-
ner noch spiteren Datierung fiihren, die aber ohne eine genaueren Vergleich des Sraddhavi-
veka mit der PM nur Spekulation bleiben kann. Kane datiert die Abfassungszeit der Werke
Rudradharas auf 1425-1460."* Ein wichtiger inhaltlicher Grund verweist allerdings zumin-
dest fiir Teile des Textes auf ein Abfassungsdatum vor dem 12./13. Jahrhundert, ndmlich die

143

Anweisung, Fleisch in den Opfergaben zu verwenden. ™ Nach den Angaben von Kane wurde

diese Praxis bis zum 12./13. Jahrhundert komplett aufgegeben.'**

130 pM fol. 45".

BIPM fol. 45".

132 PM fol. 47".

13 PM fol. 66".

134 Derrett 1973: 38, Kane 1968/1,1: 276f.

135 Derrett 1973: 26 und 36, Kane 1968/1,1: 496-507.
136 Derrett 1973: 35, Kane 1968/1,1: 484-495.
57 Derrett 1973: 38, Kane 1968/1,1: 279-284.
138 Derrett 1973: 53, Kane 1975/1,2: 636.

139 Rocher 1986: 242.

40 Derrett 1973: 53

141 Kane 1975/1,2: 636.

142 Kane 1975/1,2: 842.

143 PM fol. 47"

14 Kane 1991/1V: 422ff.
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2. PRETA — DER DAHINGEGANGENE

In diesem Kapitel untersuche ich Vorstellungen, die sich mit dem kiirzlich Verstorbenen bis
zum Ablauf eines Jahres verbinden, und die wihrend dieser Zeit, besonders bis zum dreizehn-
ten Tag stattfindenden Totenrituale.'"* Sowohl aus mythischer als auch aus ritueller Perspek-
tive befindet sich der kiirzlich Verstorbene im Ubergang zwischen der Welt der Lebenden und
der jenseitigen Welt. Aus mythischer Sicht wird dies in Form der Jenseitsreise geschildert, im
Ritual wird nach und nach die Verwandlung des Verstorbenen in einen Vorvater vollzogen.
Im Folgenden betrachte ich erst die Aussagen zum Sterben und stelle dann die Vorstellungen
vom nachtodlichen Geschehen, insbesondere zur Jenseitsreise, zusammen. AnschlieBend be-
handle ich das Totenritual der ersten dreizehn Tage beziehungsweise des ersten Jahres. Das
den Status des Verstorbenen beendende und in den Status des Vorvaters iiberfithrende Ritual
der Erzeugung der KloBgemeinschaft (sapindikarana) findet meist am zwolften Tag statt.
Dieser Zeitpunkt gilt als vorgezogener Termin fiir das Jahresende,'*® so dass der zwolfte Tag

auch rituell fiir das Jahresende steht.

2.1 Sterben und Tod

Das Leben sollte nach géingigen hinduistischen Vorstellungen seinen Abschluss in einem ,,gu-
ten” Tod finden, das heiflt einem vorbereiteten und bewussten Tod, der am Ende eines langen

Lebens steht. '’

Die Verkiirzung des Lebens, das idealerweise hundert Jahre wéhrt, wird ent-
weder auf das gegenwirtige schlechteste aller vier Zeitalter, das kaliyuga, oder auf schlechte

Taten'*® des einzelnen zuriickgefiihrt:

143 Wihrend die PM als Ritualhandbuch fast keine erliuternde Passagen zur Bedeutung der Rituale oder zu den
nachtodlichen Vorstellungen enthilt, diese also iiberwiegend in den mantra-s und den formalisierten rituellen
Entschliissen (samkalpa-s) ausgedriickt werden, finden sich im GP und GPS sowohl Ritualvorschriften als auch
ausfiihrliche Erlduterungen zu den Ritualen und der Jenseitsmythologie. Im GPS umfafit die Schilderung des
Sterbens und der Jenseitsreise die ersten sechs Kapitel, in dem GP sind die Aussagen dazu aufgrund der unein-
heitlichen Textstruktur auf mehrere Kapitel verteilt, besonders Kapitel 5, 15, 16, 18, 19, 33 und 47.

1% Stellvertretend fiir diese Ansicht vergleiche Kane 1991/IV: 520. Vgl. zur Frage des vorgezogenen Termins
auch unten S. 87.

147 Vgl. dazu Justice 1997. In seiner Untersuchung eines Sterbehauses in Benares stellte er fest, dass in den Auf-
zeichnungen des Hauses als Todesursache zu fast 100 % ein hohes Alter angegeben wurde. Dabei beobachtete er
allerdings, dass fiir jiingere Verstorbene, an Krebs oder anderen Krankheiten Verstorbene dieselbe Ursache an-
gegeben wurde. Thr Schlimmer Tod wurde so per Eintrag in das Buch in einen ,,guten Tod* umgewidmet, teils
um die Reinheit und Reputation des Sterbehauses als Ort fiir ,,gute Tode zu erhalten, teils um ihnen die Erlo-
sung zu ermoglichen. Justice 1997: 192ff.

"GP 22.14.
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manusah  Satajiviti  pura  vedena  bhasitam, Es wurde vormals im Veda verkiindet, dass die
vikarmanah prabhavena Sighram capi vinasyati. Lebenszeit des Menschen einhundert Jahre betrigt.
Durch die Macht der schlechten Tat jedoch geht (der

Mensch) schnell zugrunde.
[GP 24.10]

Der GPS und das GP gehen in ihren Schilderungen von gewdhnlichen Menschen aus,
die im Kreislauf des samsara gefangen und dementsprechend auch Ubeltiter sind: Dem Ubel-
titer aber droht ein schwerer, leidvoller Tod als ein erster Vorgeschmack auf die nachfolgen-
den Leiden. Als Ursache fiir die zum Tode fiihrende Krankheit und Todesart wird daher hiu-
fig die Bindung durch die vergangenen Taten (karmayoga) angegeben.'* Daneben wird aber
auch iiberpersonlich das Wirken der Schicksalsmichte (daivayoga) angefiihrt.'”” Die Zeit

51 7eit (kala) ist in dieser

(kala) gilt gelegentlich als Verursacher des Todes aller Wesen.
Verwendung ein Synonym fiir Tod ebenso wie fiir den Totengott Yama. In der PM werden
die 14 Erscheinungsformen Yamas verehrt, darunter auch der Tod (mrtyu) und die Zeit
(kala)."”

Das Schicksal der guten Menschen wird im GP nur an wenigen Stellen behandelt. Im
GPS sind ihnen zwei Kapitel gewidmet,'> die aber nur einen geringen Anteil des gesamten
Textumfangs ausmachen. In den Anweisungen der PM spielen moralische Erwidgungen keine
Rolle. Die Ritualanweisungen gehen davon aus, dass jeder Verstorbene fiir ein Jahr bezie-
hungsweise zwolf Tage geleitet und versorgt werden muss, und daher hingt sein jenseitiges
Schicksal aus ritueller Sicht von den richtig ausgefiihrten Ritualen ab, nicht von seinem friihe-
ren Lebenswandel.

Die Schilderung des Sterbens in dem GP und dem GPS wird von zwei gegensitzlichen
Vorgidngen bestimmt: Zum einen beschreiben die Texte die physisch-materielle Desintegrati-
on; der Korper wandelt sich zur Leiche. Zum anderen stellen sie dar, wie die Seele des Ster-
benden den Korper verlédsst und als ein neues Wesen oder zumindest als ein neuer Zustand
entsteht. Die physiologischen Vorginge werden dabei dem karman-Gedanken entsprechend
gedeutet: Gute Menschen sterben leicht, und ihre Seele oder ihre Lebenswinde verlassen den
Korper durch die oberen Korperdffnungen, wohingegen bdse Menschen aufgrund ihres
schlechten karman-s leiden, einen schweren Tod haben und ihre Lebenskrifte durch den Anus

hinausfahren.

149 GPS 1.19.

150 GPp 2.40.

5T GP 2.35-39.

152 pM fol. 19".

153 GPS Kap. 14 und 15.
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Die Darstellung des physischen Sterbevorgangs ist deutlich von philosophischen Vor-
stellungen beeinflusst, die dem klassischen Samkhya und dem Vedanta Sankaras'>* gemein-
sam sind und die anhand der knappen Darstellung nicht eindeutig einem System zugeordnet
werden konnen, wobei allerdings Naunidhirama in seinem Kommentar von einem vedanti-
schen Standpunkt her argumentiert. Im Gegensatz zum dualistischen Samkhya wird im
Vedanta fiir die Erkenntnis der hochsten Wahrheit und fiir die Erlésung streng monistisch ar-
gumentiert, fiir die empirische Erscheinung des Menschen aus der Sicht der niederen Wahr-
heit lehrt er aber eine dem Samkhya dhnliche Anthropologie. 135

Das Sterben beginnt, indem sich die verschiedenen Sinne und Koérperfunktionen zu-
sammenziehen und der Mensch schlieBlich voller Schmerz in Bewusstlosigkeit versinkt.'
Im Todesmoment erhilt er die gottliche Sicht, die ihm nach dem Kommentar zu GPS 1.26 die

Wahrnehmung gottlicher und iibernatiirlicher Wesen ermoglicht. Fiir den Sterbenden heif3t es,

dass er die Boten Yamas sehen kann, die bereits auf ihn warten.

tasminn antaksane tarksya daivi drstih prajayate, In diesem Todesmoment, oh Tarksya, entsteht die
ekibhiitam jagat sarvam na kimcid vaktum thate. gottliche Sicht. Eins geworden (ist ihm) die ganze
Welt; er wiinscht nichts mehr zu sagen.

vikalendriyasamghdte caitanye jadatam gate, Nachdem sich seine verwirrten Sinne zusammenge-

pracalanti tatah prana yamyair nikatavartibhih, zogen haben (und) sein Bewusstsein in die Bewusst-
losigkeit gegangen ist, verlassen (ihn) die (Lebens-)
winde, wihrend die Diener Yamas in der Nihe sind.

svasthanac calite svase kalpakhyo hy aturaksanah, Wenn der Atem seinen Platz verldsst, dann ist der

Satavrscikadastasya ya pida sanubhityate. Moment fiir den Kranken ein kalpa"’ lang. Er fiihlt
den Schmerz von hundert Skorpionbissen.

[GPS 1.26-28]"**

Das letztmalige Austreten des Atems oder der Lebenswinde ist das wesentliche Ele-

ment, das den physischen Todeszeitpunkt markiert. 19

usma prakupitah kaye tivravayusamiritah, Die Hitze im Korper ist gestort und wird durch einen
bhinatti marmasthanani dipyamano nirindhanah. scharfen Wind bewegt, sie sprengt die lebenswichti-
gen Korperstellen ohne Brennstoff brennend.

'** Im folgenden beziehe ich mich mit ,,Samkhya“ auf das klassische Samkhya und mit ,,Vedanta® auf den Ad-
vaitavedanta Sankaras.

133 Zur Anthropologie von Saikaras Advaitavedanta vergleiche Payyapilly 2005.

1% GPS 1.23ff., zum Teil wortlich iibereinstimmend GP 2.40-54.

'57 Ein kalpa umfaft im mythisch-hinduistischen Weltbild einen der sich fortwihrend wiederholenden Zyklen
von Enstehung und Vernichtungen des Universums.

'¥ In den Zitaten der Originalpassagen habe ich fiir den einfachen danda, der die beiden Vershilften trennt, ein
Komma gesetzt und fiir den Doppeldanda einen Punkt. Die Verszihlung ist jeweils am Ende des Zitats gegeben.
Sobald ich mehr als fiinf Verse angefiihrt habe, ist die Verszéhlung im Sanskrittext ebenfalls fiir die einzelnen
Verse angegeben.

'3 Auch die PM gibt den Todeszeitpunkt implizit mit dem letzen Ausatmen an, wenn sie vorschreibt, dass der
Sohn, sobald er erkannt hat, dass der Lebenswind (prana) aus dem Leichnam gewichen ist, diesen verbrennen
soll. PM fol. 3". Vgl. auch Payyapilly 2005: 146.
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udano nama pavanas tata$ cordhvam pravartate, Und dann steigt der ,,Authauch” (udana) genannte
bhaktanam abubhuksanam adhogatinirodhakrt. Lebenswind auf, er verhindert fiir die (Gottes-) An-
hinger und die Nicht-Gierigen die nach unten gehende

Bewegung.160
[GP 2.46-47]

Der im Anus lokalisierte ,,Abhauch® (apana) ist der Wind, mit dem die Seele der
schlechten Menschen aus dem Korper weicht. Mitunter sagt der GPS auch, dass die Seele
selbst durch den After aus dem Korper austritt.'®!

In dem GP und dem GPS werden die Atemkréfte oder Korperwinde meist kollektiv als
prana-s, marut-s oder vayu-s bezeichnet. Prana ist sowohl der iibergeordnete Gattungsname
fiir die Korperwinde als auch die Bezeichnung fiir einen der untergeordneten Winde.'®* GPS
15.36 nennt in einer Belehrung iiber den Korperaufbau zehn Korperwinde und ihre Funktio-
nen: prana, apana, samana, udana, vyana, naga, kiirma, krkala, devadatta, dhanaiijaya. Die
»dchlange (ndga)163 verursacht das Erbrechen, die ,,Schildkrote® (kirma) das Offnen der Li-
der, das ,,Rebhuhn* (krkala) bewirkt den Hunger, der ,,N.N.“ (devaalatta)164 das Gihnen, der
,Beute-Gewinner* dhanaiijaya leitet die Speisen durch den Korper, der vyana zerteilt die
Nahrung und fiihrt sie der Ausscheidung zu, der prana regt das Verdauungsfeuer an.

Von diesen Winden werden fiinf im Korper lokalisiert: der Aushauch (prana) im Her-
zen, der Abhauch (apdana) im Anus, der Mithauch (samana) im Nabel, der Authauch (udana)
im Hals, der Durchhauch (vyana) durchzieht den ganzen Korper. Der ,,Aufhauch® (udana) gilt
im Samkhya und Vedanta als der Wind, der beim Tod aus dem Korper auszieht.'® Die fiinf
Korperwinde finden sich so auch im Sa‘tr.nkhya166 und Vedanta.'®’ In beiden philosophischen
Systemen haben die prana-s eine herausragende Funktion als Lebensfunktionen, die die le-
benswichtigen Prozesse wie Atmung, Ausscheidung und den Kreislauf im Korper steuern und
bis zum Sterben aufrecht erhalten.

Im Samkhya wird die Existenz einer rein geistigen Entitédt (purusa) gelehrt. Diese ist
umhiillt von dem Merkmalkorper (lingasarira), der aus dem psychischen Organismus zu-

sammen mit dessen feinstofflichem Trager gebildet ist. Der psychische Organismus besteht

' Hier wird darauf Bezug genommen, dass die Lebenswinde der Bosen durch den Anus entweichen.

1" vgl. unten GP 31.25-29.

12 vol. auch pranavayu in GPS 1.29 (siehe unten).

163 GPS 15.38-43, dieselben zehn Korperwinde nennt GP 32.45.

104 Abegg 1921: 205 identifiziert devadatta als den Namen von Arjunas Muschelhorn. Der Ausdruck kann auch
fiir die Angabe N.N. , also als Platzhalter fiir einen einzusetzenden Namen stehen. Moglicherweise gibt es einen
Zusammenhang der Gihnfunktion des Windes mit dieser Konnotation des N. N. als ,,Allerweltsmensch®.

195 Abegg 1921: 204, Anm. 3. Abegg erwihnt, dass sonst iiblicherweise nur fiinf Korperwinde unterschieden
werden. Zu prana vergleiche auch Abegg 1921: 109, Anm. 1 und Deussen 1883: 353 und 503.

' ygol. das Samkhyakarikabhasya des Gaudapada zu Vers 29 der Samkhyakarika.

17 payyapilly 2005: 149.
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aus fiinf Erkenntnisorganen (buddhindriyani, jianendriyani), finf Tatorganen (kar-
mendriyani) und den drei inneren Organen Denken (manas), Erkennen (buddhi) und Ichbe-
wuBltsein (ahamkara). Die diesen psychischen Organismus tragende Grundlage ist aus der
feinstofflichen Form der fiinf Elemente gebildet. Es ergeben sich also achtzehn Bestandteile
des Merkmalkorpers. Der Merkmalkorper zieht mit dem purusa aus dem grobstofflichen Kor-
per aus und geht zur ndachsten Wiedergeburt in einen aus den fiinf Elementen gebildeten grob-
stofflichen Korper ein und verbindet sich so zu neuem Leben. Bis zur endgiiltigen Erlésung
wird die Seele von dem Merkmalkorper als Triager der Wiedergeburt begleitet.

Sankara lehrt ebenfalls auf der Stufe der niederen Wahrheit die Transmigration der
unwissenden Einzelseele (jiva), die von einem feinen Korper (sitksmasarira) bis zur Erlosung
begleitet wird. Die prana-s bezeichnen im Vedanta abweichend zum Samkhya zum einen ii-
bergeordnet die Elemente des psychischen Organismus, die den feinen Korper bilden und im
engeren Sinne die oben aufgefiihrten fiinf Lebenswinde, die selbst Teil dieses psychischen
Organismus sind. Der feine Korper besteht im Vedanta insgesamt aus siebzehn Elementen,
nimlich den fiinf Erkenntnisorganen (jiianendriya-s), den fiinf Tatorganen (karmendriya-s),
und den fiinf prana-s im engeren Sinne, sowie Denken (manas) und Erkennen (buddhi). 168

Die Lebenswinde bilden demnach im Samkhya zwar das durch den psychischen Or-
ganismus erzeugte Lebensprinzip, sind aber nicht identisch mit dem feinstofflichen Korper als
Ganzes. Sie konnen aber auch nicht mit dem von dem feinen Korper nicht beriihrten purusa
identifiziert werden. Im Vedanta kann mit den Lebenswinden im weiteren Sinne schon eher
die Gesamtheit der Elemente gemeint sein, die den psychischen Organismus bilden. Aber
auch hier sind sie Triger der Wiedergeburt und nicht mit der Seele identisch.

Im GP und GPS wird allerdings nicht scharf getrennt zwischen purusa und der Einzel-
seele jiva, dem feinen Korper und Lebenswinden und so erscheint der Begriff prana sowohl
als Synonym fiir die Seele als auch im spezifischen Sinn fiir den Korperwind, der neben der
Seele oder geistigen Entitidt besteht. Die Verbindung oder Identifikation des Atems mit der
Seele ist — wie Frauwallner ausfiihrt — nicht nur in verschiedene indische philosophische Sys-
teme eingegangen,1(’9 sondern begegnet auch in anderen Kulturen. 170

Nachdem die Winde und Seele den Korper verlassen haben, beginnt die physische
Desintegration. Der Korper geht in die fiinf Elemente iiber: ,,in die Fiintheit gehen” (pancat-

vam gam) heilt ,,sterben”:

'8 payyapilly 2005: 161f.

' Frauwallner 1953: 60.

0 In dem Zusammenhang sei auf die etymologische Verwandtschaft des Wortes ,,Atem* mit Sanskrit armman
hingewiesen.
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jatasya mrtyuloke vai pranino maranam dhruvam,
mrtih kuryat svadharmena yasyatas ca parantapa.

purvakale mrtanaii ca pranindii ca khagesvara,
sitksmo bhitva tv asau vayur nirgacchaty asyaman-
dalat.

navadvarai romabhis ca jananam talurandhrake,

In der Welt des Todes steht das Sterben des gebore-
nen Lebewesens fest. Es soll entsprechend seiner Le-
benspflicht sterben, (und die Lebenswinde treten) aus
dem Mund heraus (aus), oh Feinde-Zerstorer.

Zuerst wird der (Lebens-)Wind der gestorbenen We-
sen fein, oh Herr der Vogel, und tritt dann aus dem
Bereich des Mundes aus.

Der jiva (der Guten) geht durch die neun (Leibes-)

Tore und durch die Haare und bei der Gaumenoff-
nung der Wesen heraus, der jiva der Bosen geht si-
cherlich mit dem Abhauch heraus.

papisthanam apanena jivo niskramati dhruvam.

Sariraii ca patet pascan nirgate marutisvare, vataha-
tah pataty eva niradharo yatha drumah.

Und der Korper fillt hin, nachdem der Herr der (Le-
bens-)Winde aus ihm herausgegangen ist. Ohne (Le-
bens-)Winde fillt er firwahr wie ein Baum ohne Halt
hin.

prthivyam liyate prthvi apas caiva tathapsu ca,
tejas tejasi liyeta samiranah samirane,
akase ca tathakasah sarvavyaprt ca sankare.

Die (Korper-)Erde geht ein in die Erde, das (Korper-)
Wasser geht ein in das Wasser fiirwahr, die (Korper-)
Hitze gehe ein in die Hitze, der (Korper-)Wind in den
Wind und der (Korper-)Ather geht ein in den Ather,
der Alldurchdringer aber geht ein in Sankara (Siva).
[GP 31.25-29]

GPS 9.34-45 wiederholt die zweite Vershilfte von GP 31.29 und setzt sie um eine weitere

Vershiilfte fort, die dem Vers einen anderen Sinn gibt:

Und der (Korper-)Ather geht ein in den Ather. Alles
durchdringt der gliickselige, ewig erloste Weltenzeu-
ge, der ungeborene und unsterbliche arman in den
Korpern.

akasas ca tathakdase sarvavyapi ca Sarnkarah,
nityamukto jagatsaksi atma dehesv ajo 'marah.

[GPS 9.43]
Das Aufgehen des Sterbenden in die Elemente kann in zweifacher Hinsicht verstanden wer-
den. Es liegt nahe, hierin die physische Desintegration des grobstofflichen Korpers geschil-
dert zu sehen, von der der arman génzlich unberiihrt bleibt. Auch im Falle des ersten Zitats
(GP 31.29) wire es moglich, es in diesem Sinne zu verstehen, wenn auch in Bezug auf das
Eingehen in den Gott Sankara (Siva) theistisch umgedeutet. Trotzdem - und vielleicht nicht
einmal widersprechend - kann auch noch auf ein anderes Verstindnis vom Sterben geschlos-
sen werden, das bis in vedische Zeiten zuriickweist. Horsch hat in seinem Aufsatz zu den

Vorstufen der indischen Seelenwanderungslehre'”’

zwel bis in die Upanisaden noch neben-
einander vorhandene Eschatologien festgehalten, nimlich den Glauben an das Uberdauern ei-
ner iiberpersonlichen Entitit und die Auflésungstheorie, die vom Aufgehen des Individuums
in den Kosmos ausgeht. Die Vorstellung der Auflosung oder besser des Eingehens des Ver-
storbenen in die verschiedenen Elemente ist eine bereits im Rgveda auftretende Vorstellung.
In einem Hymnus des Rgveda an Agni, der als das Leichen verzehrende Feuer den Toten ver-

brennt, heif3t es:

! Horsch 1971.
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,In die Sonne soll (dein) Auge gehen, in den Wind der Lebenshauch, geh in den

Himmel und in die Erde nach der Bestimmung! Oder geh ins Wasser, wenn es dir

dort beschieden ist; setz dich in den Pflanzen fest mit deinen Gebeinen!*'"?
Rgveda 10.16.3

Nach Horsch verfestigen sich spiter diese Positionen, bis sie sich in Hinduismus (Eingehen in
eine iiberpersonliche Entitit) und Buddhismus (Eingehen in das nirvana) trennen. 173

Eine weitere Form der Identifikation von Gottheit - diesmal Visnu - und Einzelseele
wird in einer Belehrung iiber die Zuordnung von Korperteilen und Gottheiten gegeben, in der

sich Visnu selbst mit den Atemkriften der vier Arten von Lebewesen gleichsetzt:

aham pranah Sarirastho bhiitagramacatustaye, Ich bin der Lebenswind, der im Korper der vierfachen

dharméadharme matim dadyat sukhaduhkhe krtakrte. Arten von Lebewesen ist und der das Bewusstsein in
Recht und Unrecht, in Gliick und Leid, in Getanem
und Ungetanem gibt.

Jjantor buddhim samasthaya piurvakarmadhivasitam, Nachdem ich den Verstand der Wesen erstellt habe,
aham eva tathd jivan prerayami ca karmasu, der von den fritheren Taten beeinflusst ist, rufe ich
svargam ca narakam moksam prayanti pranino dhru- firwahr die Existenzen hervor, und den Taten ent-
vam. sprechend gehen die Lebewesen sicherlich in Him-

mel, Holle und zur Erlosung.
[GP 30.34-35]

Es zeigt sich also, dass im GP und GPS verschiedene Konzepte des Verhiltnisses von Le-
benswinden, Einzelseele und iibergeordnetem Gott nebeneinander bestehen.

Wiihrend sich der Vorgang des Sterbens vollzieht, warten die Boten Yamas an der Sei-
te des Sterbenden und fungieren geradezu als ,,Geburtshelfer” des Geistwesens, das nun an
die Stelle des Verstorbenen tritt. Hierbei ist nicht mehr die Rede von den Lebenswinden, son-
dern es wird mit den Begriffen jiva und purusa auf die Seele des Verstorbenen Bezug ge-
nommen. Dieser wird von den Dienern Yamas aus dem Korper gerissen und in den Peini-

gungsleib (yatanddeha) gehiillt:

phenam udgirate so ‘tha mukham lalakulam bhavet, Er spuckt Schleim aus, (sein) Mund ist mit Speichel
adhodvarena gacchanti papinam pranavayavah. angefiillt. Durch eine untere Offnung gehen die Le-
benswinde der Ublen (aus dem Korper).

yamadiitau tada praptau bhimau sarabhaseksanau, Die beiden schrecklichen, wild blickenden Diener

pasadandadharau nagnau dantaih katakatayatau. Yamas, die Fessel und Stock tragen, nackt sind und
(mit den Zdhnen) knirschenm,

urdhvakeSau kakakrsnau vakratundau nakhayudhau, deren Haare nach oben abstehen, die rabenschwarz

sa drstva trastahrdayah Sakrnmiitram vimuficati. sind, schiefe Miuler haben, und deren Klauen wie
Waffen sind, sobald er sie sieht, ldsst er zitternden

172 {Jbersetzung Geldner 2003.

' Horsch 1971: 113.

7% Abegg emendiert hier katakatayantau fiir das Partizip Prisens. Allerdings ist dies metri causa nicht moglich,
da der vierte pdda dann mit drei Langen schliefen wiirde.
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angusthamatrah puruso hahakurvan kalevarat, ta-
daiva grhyate ditair yamyaih pasyan svakam grham.

yatandadeha avrtya pasair baddhva gale balat, nayato
dirgham adhvanam dandyam rajabhata yathd.

Herzens Kot und Urin.

Dann nehmen die Diener Yamas den ,,Ach, ach!“
klagenden und zu seinem Haus'” blickenden dau-
mengroflen purusa aus dem Korper in ihre Gewalt.

Nachdem er in den Peinigungsleib'’® gehiillt und mit
Fesseln gewaltsam am Hals gefesselt wurde, fiihren
ihn die beiden (Diener Yamas) auf dem langen Weg
wie die Soldaten einen zu Strafenden (fortfiithren).
GPS [1.29-33]

Im Gegensatz dazu erwartet gute Menschen ein leichtes Ende, und sie werden von Yama

freundlich empfangen:
duratmanas ca tadyante kinkaraih pasabandhanaih,

sukhena krtinas tatra niyante nakanayakaih.

duhkhena papino yanti yamamdrge ca durgame, ya-
mas caturbhujo bhiitva sankhacakragadadibhrt.

punyakarmaratan samyak Subhdn mitravad dcaret,
ahitya papinah sarvan yamo dandena tarjayet.

Und die Bosen werden durch die Diener (Yamas) ge-
schlagen, die (sie) mit Fesseln binden. Die Titer des
Guten'”” werden gliicklich von Himmelsfiihrern ge-
leitet.

Leidvoll gehen die Bosen auf dem schwer zu bege-
henden Yamaweg. Nachdem Yama vierarmig gewor-
den ist und Muschelhorn, Diskus, Keule usw. trégt,

nihert er sich in rechter Weise wie ein Freund den
Guten, die sich an verdienstvoller Tat erfreut haben.
All die Bosen (aber) ruft Yama zusammen und be-
droht sie mit seinem Stock.

[GP 15.17-19]

Der Verstorbene, der nun seinen grobstofflichen Korper verlassen hat, ist besonders durch die

Eigenschaft von standigem Hunger und Durst gekennzeichnet, die er nur selten stillen kann:

parityajya tadatmanam jirnam tvacam ivoragah. an-
gusthamatrah puruso vayubhiitah ksudanvitah,

Nachdem er sich selbst verlassen hat wie die Schlan-
ge eine alte Haut, ist der purusa daumengrof3. Zu
Wind ist er geworden und voller Hunger.

[GP 25.16¢d-17ab]

Nachdem der Verstorbene seinen Korper verlassen hat, beginnt die Jenseitsreise.

175 Abegg 1921: 38, Anm. 3 erléutert, dass hier mit ,,Haus* der alte Leib gemeint sei, zu dem der Verstorbene zu-
riickblickt. Vgl. auch GP 15.71: der Tote wiinscht einen neuen Korper und blickt zuriick.

"% Die Ubersetzung ,,Peinigungsleib* geht auf Abegg zuriick.

"7 Bessere Lesart der Parallelstelle aus der Vangavasi-Edition, GP 6.10cd-11ab: sukham sukrtinas tatra niyante
nakanayakaih, duhkhena papino yanti yamamarge ca durgame.
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2.2 Die Jenseitsreise

Der GPS bezeichnet die Jenseitsreise generell als yamamarga, den Weg zu Yama, wohinge-
gen das GP auch den Begriff Reise (yarra) verwendet, so zum Beispiel im Kolophon des
sechzehnten Kapitels, das den Inhalt mit ,,Beschreibung der Reise des Verstorbenen usw.*
(pretayatradinirapana) angibt.

Der Verstorbene begibt sich nach seinem Tod auf eine einjdhrige Jenseitsreise, die
durch sechzehn Unterwelt- oder Hollenstddte fiihrt und in der Stadt des Totengottes Yama
endet. Dort erwartet den Verstorbenen ein Totengericht vor Yama, der in dieser Funktion als
Richter ,,Konig der Weltordnung” (dharmardja) heiit. Er verurteilt den Toten seinen Taten
entsprechend, und dieser geht anschlieBend in einen der zahlreichen Himmel oder Hollen ein.

Der Aufenthalt dort ist nicht unbegrenzt. Nach einiger Zeit hat der Verstorbene die
Summe seiner guten und schlechten Taten, sein karman, so weit abgegolten, dass er auf der
Erde als Pflanze, Tier oder im besten Falle als Mensch wiedergeboren wird. Die Himmel und
Hollen sowie der dauerhafte Zustand als preta oder pisaca werden gelegentlich auch als Wie-
dergeburtsbereiche beziehungsweise Wiedergeburtsformen angesehen, so dass nicht immer
zwischen diesen jenseitigen Zustinden als Ubergang zu einer neuen Geburt und als Wieder-

geburt unterschieden wird.

2.2.1 Korperlichkeit und Zustand

Die Darstellung der Korperlichkeit des Verstorbenen ist von folgenden verschiedenen Korper-
Konzeptionen geprigt, die teils unverbunden nebeneinander stehen, teils miteinander in Ein-
klang zu bringen versucht werden, ndmlich erstens der feinstoffliche Korper (lingasarira,
sitksmasarira), zweitens der rituell geschaffene KloBkorper (pindadeha) und drittens der Pei-

nigungsleib (yatanadeha).

1. Der feine Korper

Obwohl nur an wenigen Stellen explizit auf philosophische Lehren Bezug genommen wird,
tritt ihr Einfluss doch gelegentlich hervor, wie bereits fiir die Vorstellungen vom Sterben fest-
gehalten werden konnte.

Sowohl das klassische Samkhya als auch Sankara lehren die Existenz eines feinen
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Korpers (sitksmasarira). Dieser Korper begleitet nach Ansicht des Samkhya den unzerstorba-
ren, rein geistigen purusa durch die Wiedergeburten. Im Vedanta fungiert er dhnlich als Tri-
ger der unerlosten Einzelseele durch die Wiedergeburten, die ihre Identitit mit dem hochsten
brahman nicht erkannt hat. Der im Samkhya verwendete Begriff ,,Merkmalkorper* (lin-
gasarira) geht nach Garbe darauf zuriick, dass dieser feinstoffliche Leib die gesamte Person-
lichkeit und Individualitit des Menschen umfasst.'’® Stirbt ein Mensch, so zieht der lingaSart-
ra mit dem purusa aus dem grobstofflichen, also aus den fiinf Elementen Erde, Wasser, Feu-
er, Luft und Ather gebildeten Korper aus. Danach zerfillt der grobe Korper wieder in seine
Bestandteile. Da der feine Korper die Grundlage fiir die Transmigration ist, wird er auch ,,U-

bergangskorper (ativahikasarira) genannt oder nach Garbe und Frauwallner ,hiniibergelei-

<179 <180

tender Korper® ™~ oder ,hiniiberleitender Korper

Der Begriff ativahikasarira oder ativaha erscheint in GP und GPS explizit nur an we-
nigen Stellen. In der im letzten Kapitel gegebenen Belehrung tiber den Weg zur Erlosung, das
GP (49. Kap.) und GPS (16. Kap.) gemeinsam haben, wird der ,,sehr feine Merkmalkorper*
(susﬁk,vmalir‘zgas’art‘ra)181 im Zusammenhang mit der vedantischen Wiedergeburts- und Erlo-

sungslehre als der bis zur Erlosung unvergingliche transmigrierende feine Leib erwihnt: '*

pratijanma prapadyante tesam api param punah, Sie gehen wieder in eine andere Wiedergeburt ein. Thr
sasiksmalingasariram'®  amoksad aksaram kha- sehr feiner Merkmalkorper ist jedoch bis zur Erlsung
ga.'™ unvergénglich, oh Luftgeher!

[GPS 16.10]

Neben dieser Stelle, in der der Begriff eindeutig im Sinn des lirngasarira verwendet

wird, kann der Begriff in den anderen Belegstellen verschieden interpretiert werden. Abegg
bemerkt, dass ativahikadeha auch fiir den nur zeitweilig existenten KloBkorper verwendet
wird.'® Die folgenden Belegstellen aus dem GP und GPS lassen nur vorsichtig Vermutungen
dartiber zu, ob der KloBkorper oder der feine Merkmalkorper gemeint ist. Garuda fragt in dem
das GP einleitenden Fragenkatalog nach dem Schicksal der Menschen nach dem Tod und

nach dem Ubergangskorper:

ativahasariram ca katham hi srayate tada, Und wie gelangt er dann in den Ubergangskorper?

Savam skandhe vahet putro agnidata ca pautrakah. (Warum) trégt der Sohn den Leichnam auf der Schul-
ter, und legt der Enkel Feuer an den Scheiterhaufen?

[GP 1.32]

"% Garbe 1894: 266.

' Garbe 1894: 266.

" Frauwallner 1953: 365.

"I GPS 16.10, GP 49.10.

"2 Vgl. zu dem letzten Kapitel des GPS und GP den Exkurs zur Zahl 16 am Ende dieses Kapitel.
'83 Hier ist wohl besser susitksmalirigasarira zu lesen.

'** Parallelstelle GP 49.10.

185 Abegg 1921: 57, Anm. 1.
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Die folgende AuBerung steht im Zusammenhang mit der noch zu diskutierenden Identifizie-
rung des windartigen Korpers mit dem KloBkorper, auf die ich weiter unten eingehe. Wichtig
ist hier, dass der windartige Ubergangskorper nicht als KloBkorper aufgefasst wird, sondern
als das Wesen, das nach dem Tod den Korper verldsst und sich erst spéiter mit dem KloBkor-

per verbindet, wie aus den dann folgenden Versen hervorgeht.

vimigdha nanupasyanti pasyanti jiianacaksusah, Verwirrt sind sie und sehen (den Toten) nicht. Nur
ativahikam ity evam vayaviyam vadanti hi. diejenigen, die das Auge der Erkenntnis haben, sehen
(ihn). Er wird der ,,Ubergehende* genannt und ist

windartig.
[GP 10.80]

Im nichsten Vers wird der Begriff auf den Ubergang im Sinne des Zuriicklegens der Jenseits-
reise verwendet. Der Vers folgt Anweisungen fiir die Gaben, die der Sohn fiir seinen sterben-

den Vater machen soll, um ihm die Jenseitsreise zu erleichtern.

sa tad dadati satputro yavaj jivaty asau ciram, Das gibt der gute Sohn, selbst wenn er (der Vater)
ativahas tu tanmarge duhkham na labhate yatah. noch lange lebt, damit der (in die andere Welt) Uber-
gehende auf seinem Weg (zu Yama) kein Leid er-

fahrt. '
[GPS 8.31]

Es wird an den Zitaten deutlich, dass der Begriff ,,Ubergangskorper® in diesen Zitaten auf das
aus dem sterbenden Korper hervorgehende windartige Wesen und den auf der Jenseitsreise

befindlichen Verstorbenen zu beziehen ist, aber nicht explizit den KloBkorper bezeichnet.

2. Der genaue Vorgang der rituellen Erschaffung des KloBkorpers (pindadeha) und die dazu-
gehorige Korperkonzeption wird in dem folgenden Abschnitt zum Totenritual genauer behan-
delt. Hier soll nur knapp auf das Verhiltnis des kloBgeborenen Leibes zu den anderen Kor-
pervorstellungen eingegangen werden. Der KloBkorper (pindadeha) wird innerhalb von zehn
Tagen, meist sogar an weniger Tagen, rituell erschaffen, indem fiir jeden Tag ein Klo8 fiir den
Verstorbenen geopfert wird, der jeweils fiir einen Korperteil steht. An neun Tagen entsteht so
ein kompletter Korper, der am zehnten Tag mit der Erschaffung von Hunger und Durst bzw.
der Stillung derselben seinen Abschluss findet. Das GP vergleicht die Dauer der Herstellung

an zehn Tagen mit den zehn Monaten der Schwangerschatft:

186 Der Kommentator des GPS erliutert ativaha fiir diesen Vers als »den in die andere Welt gehenden* (paralo-
kagami).
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Jjivasya dasabhih pindair deho nispadyate dhruvam, Fiir den jiva wird zweifellos mit zehn pinda-s ein
vrddhis ca daSabhir masair garbhasthasya yatha Korper erschaffen. Ebenso wichst in zehn Mona-
bhavet. ten'®” der Embryo im Mutterleib.

[GP 34.44]

Dieser KloBkorper, der den verbrannten Korper ersetzt, wird teils als windartiger Korper, teils
als Korper aufgefasst, der dazu dient, die unzihligen Qualen oder Wohltaten auf dem Weg zu

Yama zu erdulden beziehungsweise zu genieflen:

dagdhe dehe punar dehah pindair utpadyate khaga, Wenn der Korper verbrannt worden ist, wird wieder

hastamatrah puman yena pathi bhunkte Subhasu- ein Korper mit KloBen geschaffen, oh Luftgeher. Die

bham. handgrofie Seele geniefit durch diesen auf dem Weg
(zu Yama) Gliick und Ungliick.

[GPS 1.50]

Der handgrofle pindadeha wird nach einem Jahr abgelegt, wenn der Verstorbene im Reich

Yamas ankommt:

tatah samvatsarasyante pratyasanne yamalaye, ba- Dann, wenn er am Ende des Jahres in die Nihe von
hubhitakare'™® preto hastamatram samutsrjet. Yamas furchterregender Wohnstatt gelangt ist, legt
divasair dasSabhirjatam tam deham daSapindajam, der Verstorbene den handgroflen Korper ab, der an

zehn Tagen aus Kl68en entstanden ist.
[GP 18.38-39ab]

3. Der Peinigungsleib (yatanddeha), den der Verstorbene unmittelbar nach dem Tod erhilt, ist
ein spezieller Leib fiir das Erdulden von Qualen und ist als solcher weniger ein Ausdruck fiir
einen eigenen Korper als vielmehr fiir die Funktion, der der Korper dient. Der Ausdruck ya-
tana bezeichnet die Foltern und Qualen auf dem Weg zu der Stadt Yamas, aber auch die spi-
ter in den Héllen zu erduldenden Qualen.'™ Daher wird die Bezeichnung yatanadeha nicht
nur fiir den Korper verwendet, in den der Verstorbene unmittelbar nach dem Tod gehiillt wird,

sondern auch fiir den Korper, in dem er spiter die Hollenqualen erdulden muss:

tatah samvatsarasyante pratyasanne yamalaye, ba- Dann, wenn er am Ende des Jahres in die Nidhe von
hubhitipure gatva hastamdtram samutsrjet. Yamas Wohnstatt gelangt und in die Stadt Bahubhiti
gegangen ist, legt er den handgrofen (Korper) ab.

angusthamdatro vayus ca karmabhogaya khecarah, Und der daumengrofle Wind sich in der Luft bewe-

yatandadeham asadya saha yamyaih prayati ca. gend erhilt zum Genuss des karman-s den Peini-
gungsleib und geht dann weiter mit den Dienern Ya-
mas.

[GPS 2.82-83]

Diese verschiedenen Korperkonzeptionen von Merkmalskorper, Ubergangskorper

KloBkorper und Peinigungsleib werden nicht klar voneinander abgegrenzt und zum Teil auch

187 Dje Zahl Zehn bezieht sich auf die Mondmonate.
88 In dem wértlich fast iibereinstimmenden Vers GPS 2.82 steht bahubhitipure statt bahubhitakare.
"% GP 1.5, GP 46.9, GPS 1.17, GPS 1.40, GPS 1.46; GPS 3.27.

50



aufeinander bezogen, so dass eine sorgfiltige Beriicksichtigung der verschiedenen Kontexte
vonnoten ist. Abegg fasst den yatanadeha als lingasarira im Sinne des Samkhya auf. Dabei
bezieht er sich auf Naunidhirama, der im Kommentar den yatanadeha mit dem siebzehnteili-
gen lingasarira gleichsetzt, als deren Bestandteile er fiinf Erkenntnisorgane, fiinf Tatorgane,
finf Lebenswinde, buddhi und manas aufzihlt.'” Es handelt sich allerdings wohl eher um ei-
ne vedantische Liste, da die Aufzdhlung genau der Zusammensetzung des feinen Korpers im
Vedanta entspricht.'”!

Abegg weist bereits darauf hin, dass das Verhiltnis von yatanadeha zu pindadeha
nicht klar sei und vermutet, dass zwei verschiedene Auffassungen miteinander verbunden sei-
en.'”” Neben der Identifikation des yaranadeha mit dem lirigasarira fiihrt Abegg auch fiir die
materielle Auffassung des yatanddeha Belegstellen an, die den Korper sogar explizit als fest
(drdha) oder aus den fiinf Elementen bestehen lassen. 193

Ein Unterschied beider Konzeptionen ist durch die verschiedenen Zeitpunkte geprigt:
Der yatanadeha entsteht sofort nach dem Tod, der pindadeha erst sukzessive. Ein anderer Un-
terschied kommt dadurch zustande, dass der Peinigungsleib die Funktion des Korpers be-
zeichnet, die Bezeichnung KloBleib hingegen bestimmt ist von der rituellen Erzeugung des
Korpers. Fiir die Schilderung der Korpererfahrung auf der Jenseitsreise steht daher der Peini-
gungsleib als Tridger der Qualen im Vordergrund. Hierbei wird der Verstorbene iiberwiegend
nicht als feinkorperlich oder windartig vorgestellt, sondern in vollkommener geistiger und
korperlicher Integritit, die es ermdglicht, alle Arten von korperlichen Peinigungen zu erdul-
den. Das wire mit einem windartigen oder feinen Korper nicht moglich. Auch wenn daher
Naunidhirama mit der Gleichsetzung von lirigasarira und yatanadeha ebenfalls versucht, die
verschiedenen Korperkonzeptionen mit einander zu vereinbaren, zeigt sich doch, dass es sich
um verschiedene Auffassungen handelt.

Eine Identifikation des lirngasarira mit dem yatanadeha oder auch pindadeha kann
dariiber hinaus schon deshalb nicht erfolgen, weil der lirngasarira des unerlosten Menschen
bis zur Erlosung nicht getrennt ist von dem purusa bzw. jiva. Sowohl der KloBkorper als auch
der Peinigungsleib sind aber explizit voriibergehende Korperformen, die erst nach dem Tod
entstehen und nach Ablauf eines Jahres wieder vergehen.

Neben yatanadeha oder yatanasarira wird fiir den Korper, den der Verstorbene erhilt,

sobald er die Stadt Yamas betritt, auch neutral der Begriff ,,Genusskorper” (bhogadeha) ge-

1% V], Naunidhiramas Kommentar zu GPS 1.33.
! Brahmasiitrasankarabhasya 2.3.47.

12 Abegg 1921: 42, Anm. 1.

195 Abegg 1921: 38, Anm. 5 und 57, Anm. 2.
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braucht. Im engeren Sinn ist mit bhoga das Geniellen von Nahrung gemeint, im weiteren Sin-
ne kann es aber auch das Erdulden von positiven oder negativen Erfahrungen bezeichnen und
wird so hiufig fiir das Erfahren der karman-Reifung verwendet. In diesem Sinn ist der bho-
gadeha neutral als ,,Empfindungsleib” im Sinne des Erfahrens und Fiihlens der positiven als
auch negativen Tatvergeltung zu fassen, die sich vor allem in korperlichen Freuden oder
Ziichtigungen duflern. Die Bedeutungen von yatanadeha und bhogadeha iiberschneiden sich
also insofern, als yatanadeha fiir die Leidenserfahrung steht. Abegg tibersetzt bhogadeha als
,vergeltungsleib® und in engerem Sinn als ,,Seligkeitsleib* fiir die Erfahrung des guten kar-
man-s.

Menschen, die ihr gutes karman nach dem Tod erfahren, gehen entsprechend in einen
solchen Seligkeitsleib oder himmlischen Leib ein. Der Korper verweist so auch auf den Ort,

an dem sich der Verstorbene befindet:

sudivyadeho  virajambarasraksuvarnaratnabhara- Er hat einen vortrefflichen gottlichen Leib und ist frei
nair upetah, von Staub'™, versehen mit Gewiindern und Kriinzen,
danaprabhavat sa mahanubhdavah prapnoti nakam Gold, Edelsteinen und Schmuck. Durch die Kraft der
surapijyamanah. Gaben erlangt der Machtvolle das Himmelgewdlbe
und wird von Gottern verehrt.
[GPS 9.48]
Oder:

sarve bhasvaradehas te ’lankrtd virajambarah, Sie haben strahlende Korper, sind geschmiickt und
krtais ca karmabhih punyais tatra tisthanti bhiisi- haben Kleider ohne Staub. Mit ihren verdienstvollen
tah. Taten geschmiickt bleiben sie dort.

[GPS 14.30]

Ebenso erhilt der, fiir den alle Rituale vollzogen wurden, einen goéttlichen Leib. Das Ritual
selbst reicht aus, dem Verstorbenen zu einem himmlischen Korper zu verhelfen. Hier tritt die

karman-Wirksamkeit zugunsten der Wirkméchtigkeit des richtig vollzogenen Rituals zuriick:

pindante tasya sakala varsavrttih svasaktitah, divy- Nach der KloB(-Gabe) (soll er) fiir ein ganzes Jahr
adeho vimanasthah sukham yati yamalayam. (dem Brahmanen) nach seinen Moglichkeiten Nah-
rung (geben). (Dann) gelangt (der Verstorbene) in ei-
nem gottlichen Korper und auf einem himmlischen

Gefihrt befindlich gliicklich zur Wohnstatt Yamas.
[GP 26.36]

Neben bhogadeha und yatandadeha kommt als ein weiterer Ausdruck der Begriff kar-
majadeha vor, der auf den Korper als Resultat guter oder schlechter Handlungen verweist. Im
engeren Sinne wird er fiir den Korper gebraucht, der das Resultat des karman-s ist, also der
Korper, der mittels einer guten oder schlechten Wiedergeburt entsteht. Dagegen bezeichnet
der Begriff bhogadeha den Korper als Grundlage fiir das Erfahren der karman-Reifung. Den-

noch verwischen sich die Verwendungen, und entsprechend wird der Ausdruck karmajadeha

"% Abegg weist darauf hin, dass das Freisein von Staub ein Kennzeichen der Gotter und Himmelsbewohner ist,
vgl. Abegg 1921: 191, Anm. 7.
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sowohl fiir den bei Ankunft in Yamas Stadt erlangten Korper verwendet, also synonym zu
bhogadeha oder yatanddeha, als auch fiir den Korper in einer neuen Wiedergeburt. Der kar-
majadeha wird in GPS 3.17, wo die Ankunft des Verstorbenen in der Stadt Yamas beschrie-
ben ist, nicht nur als Peinigungsleib verstanden, an dem also die Vergeltung des karman-s

vollzogen wird, sondern an seinem Korper sind auch alle fritheren guten und schlechten Taten

erkennbar.

In der Fortsetzung der oben zitierten Stelle GP 18.39, in der das Ablegen des handgro-

Ben pindadeha geschildert wird, heifit es, dass nun der Verstorbene einen aus dem karman

entstandenen Leib erhalt:

karmajam deham asritya puarvadeham samutsrjet,
angusthamatro vayus ca samipatram samaruhet.

vrajams tisthan padaikena yathaivaikena gacchati,
yatha trnajalaukeva dehi karmanugo ’vasah.

vasamsi jirnani yatha vihaya navani grhnati naro
‘parani,

tatha sarirani vihaya jirnany anyani samyati navani
dehi.

Er nimmt einen aus den Taten geborenen Korper an
und gibt den vorigen Korper auf. Der daumengrofie
Wind(korper) (verhilt sich so wie eine Raupe, die) auf
ein Sami- Blatt klettert,

und sich bewegt, indem sie mit nur einem einzigen
FuB} (auf dem Blatt) verbleibt, genauso wie sie nur mit
einem (Ful) geht. Wie die Raupe folgt die Seele ohne
eigenen Willen dem karman.

Genauso wie der Mensch alte Kleider ablegt und neue,
andere nimmt, so legt die Seele alte Korper ab und
geht in andere, neue ein.

[GP 18.40-42]

So findet der Ubergang von dem zeitweiligen KloBkorper, den der Verstorbenen ein
Jahr lang bewohnt hat und dem tatgeborenen Korper (karmajadeha), den er nun annimmt,
statt. Eine Frage, die hier anklingt und die die Verfasser von GPS und GP bewegt hat, ist die
des Zusammenhangs zwischen Wiedergeburtslehren und den Korperkonzeptionen. Das Prob-
lem der Widerspriichlichkeit haben sie geschickt durch eine Umdeutung der Wiedergeburts-
lehren im Hinblick auf die fiir die Jenseitsreise wichtigen zeitweiligen Korper gelost. Zwei
klassische Zitate, die beschreiben, wie sich die Wiedergeburt vollzieht, werden so in einen
neuen Kontext gesetzt. Dabei handelt es sich um das Raupengleichnis aus der Brhadaranyako-

panisad'® und die Verse I1.22f. aus der Bhagavadgita.

195 Brhadaranyakopanisad 4.4.4: ,,Wie eine Raupe, nachdem sie zur Spitze des Blattes gelangt ist, einen andern
Anfang ergreift und sich selbst dazu hintiberzieht, so auch die Seele, nachdem sie den Leib abgeschiittelt und das
Nichtwissen (zeitweilig) losgelassen hat, ergreift sie einen andern Anfang und zieht sich selbst dazu hiniiber.*
Deussen: 1963: 475. Dazu gibt es eine andere Auffassung von Thieme, der meint, dass sich die Raupe verpuppt,
indem sie sich zusammenzieht. Er tibersetzt dieselbe Stelle (Thieme 1966: 60): ,,Wie eine Raupe, an das Ende
eines Grashalms gelangt, ihr Selbst zusammenzieht (= sich verpuppt), so zieht diese Seele (wortlich ,[Seelen-
JMann’ ihr Selbst zusammen, nachdem sie den Korper zu Tode gebracht, ihn ins Nichtwissen hat eintreten las-
sen.* Michaels 1995: 162 versteht dieselbe Stelle auch im Sinne Deussens und bemerkt zu der Thiemeschen U-
bersetzung: “Wirklich? Sinnvoller erscheint mir, dass die Raupe sich auf die letzten besonders kriftigen Bauch-
fiiBe, die sogenannten Nachschieber, stellt, um die Liicke zwischen den Halmen iiberbriicken zu konnen.“ Mi-
chaels Auffassung wird unterstiitzt durch die Verse GP 10.75ff., siehe unten S. 54. Das Raupengleichnis wird
dort wieder aufgenommen und dabei betont, dass die Raupe erst ihre Hinterfiile heben kann, wenn sie mit den
vorderen Fiilen einen festen Stand gewonnen hat, so dass das Zusammenziehen nicht im Sinne einer Verpup-
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In obiger Textstelle wird auf diese beiden Zitate Bezug genommen. Sowohl der Bha-
gavadgitavers als auch das Raupengleichnis benennen eigentlich eine unmittelbar stattfinden-
de Wiedergeburt im Sinne des direkten Ubergangs von einer Wesensform in die nichste. Hier
wird der Vers aber auf die Jenseitsreise und den langsamen Prozess des Ubergangs bezogen
und so die wechselnde Korperlichkeit, die ja keine Wiedergeburt im eigentlichen Sinn ist, mit
der Wiedergeburtslehre in Ubereinstimmung gebracht. In dieser Weise kommen sowohl das
Gleichnis als auch das Zitat aus der Bhagavadgita hiufig vor.'%

Ein weiterer Versuch, die verschiedenen Korperkonzeptionen miteinander zu verbin-

den, erscheint im GP als Antwort auf die gleich zu Beginn gestellte Frage:

yatha trnajalauketi nyayam asritya kamcana, Manche aber sagen so, dass gemil einer Regel ,,wie

dehino’ nyat anupraptim kecit tv evam vadanti hi. eine Raupe”'®” die Erlangung eines anderen Korpers
(erfolgt).

kecit punar yatananam yaminam upabhogatah, Andere wiederum sagen, dass die Erlangung eines

pascad dehantarapraptim vadanti kim u tatra sat. anderen Korpers nach dem Genuss der Qualen Yamas

erfolgt: Was ist hierbei nun die Wahrheit?
[GP 1.4-5]

Visnu bezieht sich acht Kapitel spiter'”® auf diese frithere Frage Garudas und belehrt
ihn tiber den Zusammenhang zwischen dem Windkorper und dem KloBkorper, die hier als
zwei verschiedene Korper aufgefasst werden und zieht fiir die Erkldrung das upanisadische
Raupengleichnis und den Bhagavadgitavers 2.22 heran. Zunichst bestitigt er, dass sich die
Wiedergeburt sowohl unmittelbar nach dem Tod als auch erst nach einiger Zeit vollziechen
kann. Beide Formen der Wiedergeburt bringt er mit einem anderen Korper in Verbindung:
den windartigen Korper mit der sofortigen Wiedergeburt und den KloBkorper mit der Wie-

dergeburt nach einiger Zeit:

deham ekam sadya eva vayaviyam prapadyate, Er erlangt sofort einen windartigen Korper, wie eine
yatha trnajalauka hi pascat padam tadoddharet. Raupe den Fuf} hinten erst dann aufrichtet,

sthitir agryasya padasya yada jata drdha bhavet, wenn der Stand des Fufles sich vorn gefestigt hat. E-
evam dehi pirvadeham samutsrjati tam yada. benso gibt die Seele den vorigen Korper (erst) auf,

bhogartham agre syad deho vayaviya upasthitah, wenn zum Genuss (des karman-s) zuerst der windar-
tige Korper bereit ist.
[GP 10.75-77ab]

Dieser windartige Korper vereinigt sich dann mit dem KloBkorper:

putradibhih krtas cet syuh pinda dasa daSahikah, Wenn durch den Sohn usw. zehn Kl6Be an zehn Ta-
pindajena tu dehena vayujas caikatam vrajet. gen gemacht werden, dann vereinigt sich der Wind-

pung, sondern als das korperliche Zusammenziehen in Vorbereitung zur Erfassung des neuen Blattes zu verste-
hen ist.

1% vgl. GP 1.4,GP 10.75, GP 18.41.

"7 Hier wird auf besagten Upanisadenvers angespielt.

" GP 10.72-89.
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geborene (Korper) mit dem kloBgeborenen Korper.
[GP 10.82]

Nun schlieft sich wieder das Zitat aus der Bhagavadgita 2.22 an:

vasamsi jirnani yatha vihaya navani grhnati naro  Genauso wie der Mensch alte Kleidung ablegt und
‘parani, neue, andere nimmt, so legt die Seele alte Korper ab
tatha sarirani vihdya jirnany anyani samyati navani und geht in andere, neue ein.

dehi.

nainam chindanti Sastrani nainam dahati pavakah, Nicht konnen Waffen (die Seele) zerschneiden, nicht
na cainam kledayanty apo na sosayati marutah. kann (sie) das Feuer verbrennen und nicht konnen
(sie) die Wasser benetzen, nicht konnen die Winde

(sie) austrocknen.
[GP 10.84-85]

Als zweiten, spiter zu erlangenden Korper nennt Visnu den pindadeha:

vayaviyam tanum yati sadya ity uktam eva te, So wurde dir erzihlt, wie er sofort in den windartigen
praptir vilambato yasya tam deham khalu me Srnu. Korper eingeht. Hore nun von mir, wie er seinen
Korper nach lingerer Zeit erlangt.

kvacid vilambato deham pindajam sa samapnuyat, Irgendwann nach liangerer Zeit erlangt er den kloBge-

atho gato yamyalokam sviyakarmanusaratah. borenen Korper. Dann geht er seinen eigenen Taten
entsprechend in die Welt Yamas.

[GP 10.86-87]

Es folgt nun noch die Angabe, dass er nach dem Erdulden der Hollenqualen schlief3-
lich wiedergeboren wird, diese Aussage wird aber nicht mehr auf die Frage nach den beiden
Korpern bezogen.

Neben diesen verschiedenen Korperformen wird immer wieder die Windartigkeit des
Verstorbenen betont, wie es bereits mehrfach in den Zitaten angeklungen ist. Diese Windform
wird in drei verschiedenen Konnotationen verwendet, nidmlich erstens fiir die Seele im Sinne
der Lebenswinde (prana-s), zweitens fiir die Unsichtbarkeit und Feinheit des Verstorbenen
und drittens fiir die Windartigkeit als Ausdruck fiir die Unstetigkeit des Verstorbenen, der
keinen neuen Korper erhalten hat und so dauerhaft in diesem Zustand verbleiben muss. Dies
trifft insbesondere zu, wenn fiir ihn kein Totenritual durchgefiihrt wurde, und er ohne Klofe

auch keinen Korper und keine Nahrung erhilt:

pindadanam na yasyabhiud akase bhramate tu sah. Wer keine KloBgaben erhilt, der irrt aber im Luft-
raum umber.
[GP 34.34ab]

Besonders vor dem Hintergrund dieser dritten Auffassung ist die Ritualanweisung zu verste-
hen, dass ein Mensch auf dem mit einem mandala rituell vorbereiteten Boden liegend sterben
sollte. Stirbt er auf einem Bett, so befindet er sich im Luftraum und kann daher leicht Opfer

von windartigen umherstreichenden Geistern werden:

yatudhanah pisacas ca raksasah krirakarminah, Yatudhana-s, pisdaca-s und grausam handelnde raksa-
alepam hy aturam muktam visanty ete viyonayah. sa-s, diese niedrig Geborenen besetzen den frei (auf
unbestrichener Erde) liegengelassenen Kranken.

55



brahma visnus ca rudras ca Srir hutasas tathaiva ca. Brahma, Visnu, Rudra, Sri sowie der Opferverzehrer
mandale copatisthanti tasmat kurvita mandalam. (Agni) befinden sich im mandala. Daher ist ein
mandala herzustellen.

anyatha mriyate balo vrddhas tarksya yuvathava, Andernfalls stirbt er als Kind, Tarksya, alt oder ju-

yonyantaram na gacchet sa kridate vayuna saha. gendlich und gelangt zu keiner weiteren Geburt. Er
spielt (dann) mit dem Wind.

[GP 2.11, 2.13-14]

Die Aussage des letzten Verses, dass der auf einem Bett liegend Verstorbene zu keiner weite-
ren Geburt gelangt, ist nicht als ein Aufhoren des Wiedergeburtenkreislaufs und damit als
endgiiltige Erlosung zu verstehen, sondern ganz im Gegenteil als ein Festhalten in der geister-
haften Windexistenz, so dass der Tote im Kreislauf der Wiedergeburten nicht weiter voran-
schreiten kann. Eine Moglichkeit der Rettung gibt es fiir ihn allenfalls durch die Gaben und
Rituale der lebenden Verwandten.

Ein weiterer Aspekt, der die Korperlichkeit des Verstorbenen betrifft, ist die Frage,
welchen Geschlechts er ist. Zwar gehen die Texte grundsitzlich vom Mann als Paradigma
aus, dennoch bezieht sich der Begriff preta auch auf Frauen. Dies wird etwa deutlich in einer
Aufzihlung schlechter Taten, die der Verstorbene beklagt und bereut, und in der nach der Be-
nennung von eindeutig Médnnern zuzuweisenden Handlungen oder Unterlassungen auch frau-

enspezifische Ubeltaten genannt werden:

na dharmabuddhya patir eva sevito vahni praveso na Ich habe meinem Mann nicht rechten Sinnes gedient.

krto mrte patau, Nicht habe ich das Feuer betreten, als mein Mann ge-
vaidhavyam asadya tapo na sevitam dehin kvacin storben ist. Nachdem ich Witwe geworden bin, habe
nistara yat tvaya krtam. ich keine Askese eingehalten. Bereue, oh Seele, was

durch dich getan wurde!
[GPS 2.40]

Explizit wird die Geschlechtsfrage von Naunidhirama in seinem Kommentar zu Vers 2.41 des

GPS mit folgendem Zitat entschieden, indem er die Geschlechtsneutralitit der Seele betont:

na stri puman va sandho va jivah sarvagato ‘vyayah, Die Seele ist nicht Frau, noch Mann, noch Herma-

eka evadvitiyo ‘yam akasavad alepakah. phrodit. Sie ist allgegenwirtig und unverginglich.
Nur eines ist sie, ohne zweites, ausgedehnt und ma-
kellos.

2.2.2 Lokalitdit und Zeit

Der Weg, den der Verstorbene vom Reich der Lebenden bis zum Reich des Totengottes zu-

riicklegen muss, ist in GP und GPS mit genauen Entfernungen angegeben.199 Demnach muss

199 GP 5.84ff., GP 15.79, GPS 1.56f.
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er innerhalb eines Jahres insgesamt 86.000 yojana-s*® zuriicklegen, so dass er tiglich 247 yo-
jana-s*" bewiltigen muss. Die Angabe bezieht sich auf das Zuriicklegen der Distanz inner-
halb von 348 Tagen, das hei3it die Jenseitsreise beginnt nach diesen Angaben nicht am Todes-
tag, sondern am 13. Tag.202

Der Weg, den der Verstorbene nun ein Jahr lang beschreiten muss, ist gekennzeichnet
von zahlreichen Hindernissen und Qualen. Die Stadtnamen der sechzehn zu durchquerenden
Stidte geben teils schon die Peinigungen an, die den verstorbenen Ubeltiiter erwarten, teils

sind es aber auch Namen von Unterweltstidten: 2*

1. Yamya oder Saumya (die Liebliche), 2.
Sauripura (Stadt des Sonnensohnes), 3. Nagendrabhavana (Stitte des Bergfiirsten), 4. Gand-
harva oder Gandhamadana (Stadt der Gandharven), 5. Sailagama (mit felsigem Zugang), 6.
Kraufica (Brachvogelstadt oder die Stadt, in der sich der Verstorbene vor Schmerz kriimmt),
7. Kriirapura (Stadt der Grausamen), 8. Vicitrabhavana (mit bunten Palisten oder Wohnsitz
Vicitras, des jlingeren Bruders Yamas), 9. Bahvapada (mit vielem Unheil), 10. Dubhkhada
(Schmerzen zufiigend), 11. Nanakrandapura (Stadt des vielfachen Wehgeheuls), 12. Sutap-
tabhavana (Ort der groen Hitze), 13. Raudra (die Furchtbare), 14. Payovarsana (Ort der hei-
Ben Wassergiisse), 15. Sitﬁdhya (von Kilte starrend), 16. Bahubhiti (viel Furcht erregend) und
als letzte Station die Stadt Yamas mit Namen Dharmabhavana (Stadt Dharmas). Der Weg
fiihrt nach Siiden oder Stidwesten, der Richtung, in der die Stadt des Totengottes angesiedelt
ist und in der Yama als auch die Vorviter und der Verstorbene im Ritual verehrt werden.

Eine ausfiihrliche Darstellung der leidensvollen Jenseitsreise gibt der GPS im gesam-
ten zweiten Kapitel.”® Dort werden detailliert die Qualen beschrieben, die in nichts den spi-
ter geschilderten Hollenqualen nachstehen. Der Verstorbene ist unsiglichen Strapazen durch
das tdgliche und néchtliche Voranschreiten ausgesetzt. Er muss durch unwegsames Gelédnde
laufen, das ihn iiber hohe Berge, tiefe Abgriinde, Felsen und durch tiefe Dunkelheit fiihrt.
Dariiber hinaus ist er Wind, Wetter und wilden Tieren ausgeliefert. Zwolf Sonnen glithen auf
den Durstigen herab, er wird von Dornen gestochen, von Hunden und Tigern angegriffen, von

Feuer verbrannt. Auf seinem Weg kommt er in den groen Schwertblitterwald (asipattrava-

2% Monier Williams gibt fiir die Einheit yojana drei verschiedene Werte an: 2,5 englische Meilen, 4-5 englische
Meilen oder 9 englische Meilen. Es handelt sich hier natiirlich um die Angabe von mythischen Maf3en, die in der
Kosmologie verschieden angegeben werden und im GP und GPS genau auf die an jedem Tag zuriickzulegende
Strecke umgerechnet werden. Vgl. Kirfel 1920 fiir die Kosmologie der Unterwelten und Hollen mit verschiede-
nen Lingenmalen.

' GP 5.85 gibt noch genauer 247 und einen halben krosa an. Nach Monier Williams enthiilt ein yojana entwe-
der 4 oder 8 krosa.

22 Die Zeitrechnung geht von dem Mondjahr aus, das 360 Tage umfaft.

203 Gp 5.95, GP 15.82, GPS 1.59. In Klammern sind die Erlduterungen und Ubersetzungen der Stiadtenamen von
Abegg angefiigt.

204 ygl. dazu GP 5.81 ff. und GP 15.76 ff. Abegg fiihrt zahlreiche weitere Belege aus verschiedenen Puranas an.
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na), in den er sich, Kiihle erwartend, vor der groen Hitze fliichtet, doch dort zerschneiden
ihn die Klingen der Schwertblitter, aus denen der Wald besteht. Er fillt von Bergen, stiirzt in
Wasser, Schlamm und Dreck, lduft {iber glithende Kohlen oder muss kochenden Regen ertra-
gen, der auf ihn herabfillt. Zudem wird er von den Dienern Yamas geschlagen, an Haken oder
in Ketten gezogen und beschimpft.

Mehrfach wird thematisiert, dass die geschilderten Leiden auf diesem Weg das Ergeb-
nis der schlechten Taten zu Lebzeiten sind. Auch wenn er noch nicht durch das Totengericht
Yamas verurteilt ist, so muss er die Konsequenzen seines Tuns bereits auf der Jenseitsreise er-

tragen. Auf dem Weg findet er kein Wasser und keine Nahrung:

yasmin marge na cannddyam yena pranan samudd- Auf diesem Weg (findet sich) keine Speise usw. mit
haret. welcher er seine Lebenswinde erhalten konnte.
[GPS 2.3cd]

An anderen Stellen werden aber die Klogaben und Wasserspenden der Nachkommen als

einzige Stiarkung erwihnt, die der Verstorbene auf seinem Weg erhilt und die ihm etwas Er-

205

leichterung verschaffen.” Die sechzehn Stidte werden dabei mit den sechzehn Gaben von

Kl6Ben, die der Verstorbene von seinen Nachkommen im Verlauf des ersten Jahres erhilt, in

Verbindung gebracht.206 Ubeltiter aber haben nichts von den rituellen Gaben:
papino nopatisthanti dahasraddhajalaiijali, Die Bosen erhalten nichts von der Handvoll Wasser-
bhramanti vayubhutdas te ye ksudrah papakarminah. gabe, (die beim) Verbrennungsritual (gegeben wird).
Diese abscheulichen Ubeltiter irren zu Wind gewor-
den umbher.
[GP 33.13]

Auf halbem Weg gelangt er an den Fluss vaitarant, der auch als Haupteingang zu den
anderen Hollen bezeichnet wird?”’. Der Name des Flusses heiBt wortlich ,.die schwer zu U-
berquerende® (von der Wurzel t7 ,iiberqueren* mit dem Prifix vi). Sie ist mit Blut und Eiter

gefiillt und beginnt heiB zu kochen, wenn sich ein Ubeltiter niihert.”” Diesen Hollenfluss

25 Zum Beispiel GPS 2.59-61.

% GPS 2.51ff.

7 GPS 4.26.

208 B¢ gibt in Orissa einen Fluss mit Namen vaitarant, der durch das nordliche Orissa flie3t und in die Bucht von
Bengalen miindet. Vassilkov vermutet zwei Griinde dafiir, dass die vaitarani mit dem Hollenfluss assoziiert ist.
Zu einer fritheren Zeit war die vaitarani eine natiirliche Grenze zwischen der brahmanischen und der tribalen
Welt. Er bezieht sich auf Mahabharata 3.114, wo betont wird, dass die Zweimal-Geborenen am nordlichen Ufer
des Flusses ihre Opfer ausfiihrten. Im Gegensatz dazu galten zu der Zeit das siidliche Ufer und das Land von Ka-
linga als fremdes, barbarisches Land und konnten dadurch im mythischen in Oppositionen erfolgenden Denken
leicht mit dem Anderen, Fremden und Unreinen, schlieBlich dem Didmonischen assoziiert werden. Die zweite
Vermutung von Vassilkov ist, dass es an der vaitarani moglicherweise bereits vor der Ankunft der vedischen
Kultur durch Angehorige der dort lebenden Stimme einen Totenkult gab. Vassilkov nimmt das deshalb an, weil
es in Gaya ebenfalls eine ausgeprigte Ahnenverehrung gibt und die umliegenden Hiigel als die Orte gelten, an
denen sich die Toten authalten. Diese Vorstellung hat ihren Ursprung vermutlich schon in vorvedischer Zeit, so
dass Vassilkov einen analogen Fall fiir die vaitarani fir moglich hilt. Vgl. die Diskussion auf der Indology-Liste
im April und Mai 2000, besonders die email von Vassilkov vom 29. April 2000, auf die ich mich mit der freund-
lichen Genehmigung des Verfassers beziehe.
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kann er nur iiberqueren, wenn er selbst oder seine Nachkommen eine Kuh gestiftet haben, die
ihm nun bei der Uberquerung des schrecklichen Flusses hilft. Der GPS beschreibt, dass sich
demjenigen, der gute Werke vollbracht hat oder dem, der eine Kuh gespendet hat, ein Boot
nihert, das ihn iibersetzt.”” Der Anblick der vaitarani ist so schrecklich, dass die Bosen ihr

Bewusstsein verlieren:

tasya darsanamatrena papah syur gatacetandah. Durch ihren bloBen Anblick schwinden den Bosen die
Sinne.
[GPS 2.23cd]

Die Darstellung der vaitarant als ein schrecklicher und ekelerregender Fluss steht in krassem
Gegensatz zu der sonstigen Sakralitéit der Fliisse, sie erscheint wie ein in das komplette Ge-
genteil verkehrte Bild der heiligen Fliisse. Viele Fliisse, insbesondere der Ganges, gelten als
siindentilgend, so dass ein Bad in einem Fluss oder auch das Trinken von Gangeswasser von
allen Siinden befreit.*'”

Die zu durchquerenden Stidte werden allerdings nicht durchgehend als Schreckensor-
te geschildert, beispielsweise wird die erste Stadt Saumyapura als eine angenehme Stadt be-

nannt, in der eine groBe Schar von Verstorbenen lebt.*"!

Daran wird deutlich, dass die sech-
zehn Stidte der Jenseitsreise zum Teil wie Unterweltstddte angesehen werden, zum Teil wie
Hollenstiddte. Es gibt aber keine deutliche Trennung zwischen diesen Orten als Straforte und
als kosmologisch in der Unterwelt angesiedelte Stidte.

Nach Ablauf eines Jahres gelangt der Verstorbene schlieBlich in die Stadt des Dhar-

213 Die Guten ziehen durch das nordliche, westliche oder Ost-

marajas, die im Sidwesten liegt.
liche Tor in die Stadt Yamas ein, die Bosen konnen nur durch das siidliche Tor’'* eintreten.
Das Eintreten durch das siidliche Tor zeigt wiederum an, wie das mythische Denken von Qua-
litdten, nicht aber von (geo-)metrischer Logik geprigt ist. Prinzipiell miissten sich alle Toten
aus nordlicher Richtung der Stadt ndhern, da sie im Siiden liegt. Deshalb miissten sie eigent-
lich alle im Norden der Stadt ankommen, werden aber nach der ,,Mytho-Logik* dem ihnen
qualitativ entsprechenden Tor, also dem siidlichen, zugewiesen.

Die gelegentlichen Hinweise, dass fiir den Guten der Yama-Weg leicht zu iiberwinden
sei, finden ihren Hohepunkt im 14. Kapitel des GPS, das ganz der Schilderung der Stadt des

Dharmaraja aus der Sicht guter Menschen gewidmet ist. Implizit wird hier deutlich, dass alle

Menschen die Jenseitsreise zu absolvieren haben und sie nicht etwa schon ein vorgezogener

2% GPS 2.65-67.

19 vgol. zur Sakralitiit der Fliisse und des Ganges Eck 1984.
' GPS 2.44.

212 ygl. dazu Abegg 1921: 44, Anm. 9.

1 GP 33.15.

1 GPS 4.3, GPS 14.50.
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Hollenaufenthalt ist. Genauso wie unerloste, bose Totengeister als leidende Wesen zu Dienern
und Boten Yamas werden, so konnen auch die Guten bei Yama bleiben anstatt in einen der
Himmel einzugehen.?"> Nur erfreuen sie sich eines ginzlich anderen Zustandes als die Bosen,
indem sie einen leuchtenden Korper haben und ihnen die Stadt freundlich und angenehm er-
scheint.*'°

Die Zeitangaben fiir die Jenseitsreise sind prinzipiell von zwei Rechnungen bestimmt:
In der Schilderung der Jenseitsreise wird von einem Jahr ausgegangen, das heifit ab dem To-
deszeitpunkt ist der Verstorbene bis zu dem Jahrestag seines Todes ein Jahr lang unterwegs.
Da hier das Mondjahr zugrunde gelegt wird, belduft sich das Jahr auf 360 Tage. Der Beginn
der Jenseitsreise wird unterschiedlich angegeben. In GPS 1.33 wird der Verstorbene sofort
nach seinem Tod von den Yamaboten auf den Weg gebracht. Die Textstellen, die von der Er-
zeugung des KloBkorpers ausgehen, lassen die Jenseitsreise erst nachdem der KloBkorper fiir
den Verstorbenen bereitet ist, beginnen. Ubereinstimmend wird in diesen Stellen als erster
Tag der Reise der 13. Tag angegeben.?'’ Dies bedeutet, dass auch das sapindikarana bereits
erfolgt ist, der Verstorbene also rituell schon mit seinen Vorvitern vereinigt ist, wenn er auf
die Jenseitsreise geht.

Der weitere Zeitablauf richtet sich nach der Aufteilung der Reise in die sechzehn Sta-
tionen, die der Verstorbene durchlaufen muss und die den Zeitpunkten der Gabe der sechzehn
MonatsklsB8e entsprechen.”'® Diese entsprechen den zwdlf Monaten und vier zusitzlichen
Zeitpunkten. So erreicht der Verstorbene die erste Stadt, Yamya oder Saumya, am 18. Tag
und genieBt dort den ersten KloB.?" Auch hier stehen rituelle und mythische Zeit gegenein-
ander: Der Tote ist rituell gesehen schon ein Vorvater und hat bereits in den ersten zwolf Ta-
gen alle sechzehn Kl6Be erhalten, muss aber dennoch ein Jahr wandern. Im Gegensatz zu den
Hollenqualen oder Himmelsfreuden hiingt die Dauer der Jenseitsreise nicht von dem eigenen

karman ab, wohl aber die Art und Weise, in der die Jenseitsreise erfahren wird.

215 GPS 14.83.

216 GPS 14.29-33.

2 GP 5.81, GPS 1.55.

¥ vgl. dazu Kap. 2.4 und zu den genauen Zeitpunkten PM fol. 51".
219 GP 5.97, GP 16.2, GPS 2.43.
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2.3 Die Totenrituale

In einer Betrachtung der Ritualanweisungen von GP, GPS und PM ¢gilt es zu bedenken, dass
diese drei Quellen zu verschiedenen Zeitpunkten entstanden sind, und GP und GPS als
Puranas einer anderen Textgattung angehoren als die PM, die ein reines Ritualhandbuch ist.
Entsprechend gibt es einige Unterschiede in der Beschreibung des Inhalts und Ablaufs der Ri-
tualhandlungen in diesen drei Texten. Die gleichwertige Beriicksichtigung dieser verschiede-
nen Quellen soll daher auch nicht einer synoptischen Gegeniiberstellung des Rituals dienen,
sondern die gemeinsamen Anweisungen erfassen. Weder das GP, noch der GPS, noch die PM
enthalten einen vollstindigen Ritualablauf, der jedes Detail umfasst, das auszufiihren ist. Das
Phénomen, dass spitere Ritualhandbiicher hiufig vorkommende Ritualhandlungen nur andeu-
ten, fiir ihre Durchfithrung auf andere, frithere Handbiicher verweisen oder sie ganz auslassen,

ist mehrfach benannt und beschrieben worden.**°

Die Auslassung bestimmter Handlungen ist
also kein ausreichendes Kriterium, um auf deren Nichtkenntnis oder Unterlassung schlie3en
zu konnen. Allerdings gibt es eine Reihe von Ritualhandlungen im Totenritual, die in ver-
schiedenen Handbiichern belegt sind und so trotz aller Abweichung sowie zeitlicher und regi-
onaler Unterschiede einen Grundstock an Handlungen im Totenritual bilden und diese finden
sich auch in den genannten Texten wieder. Es ist daher wichtig festzuhalten, dass ich im Fol-
genden nicht das heute praktizierte Totenritual beschreibe und auch nicht fehlende Ritual-
handlungen ergénze, sondern nur die Anweisungen wiedergebe, wie sie in den untersuchten
Texten zu finden sind. **'

Dariiber hinaus sollen durch die Gegeniiberstellung der puranischen Ritualanweisun-
gen, die durchgehend mit mythischen Illustrationen und theologischen oder philosophischen
Erlduterungen der Ritualhandlungen versehen sind, mit den Ritualanweisungen, die die PM
als Ritualhandbuch gibt, die Zuschreibungen von Bedeutungen von den Handlungsanweisun-
gen moglichst getrennt werden, um die Funktionsweise des Rituals besser analysieren zu
konnen.

Die Totenrituale und vorbereitend auch die Rituale, die bereits an dem Sterbenden
vollzogen werden, dienen dazu, den Toten zu schiitzen, ihn zu geleiten und schlieBlich in die
Gemeinschaft der Vorviter zu integrieren. Er befindet sich in einem unsicheren Zustand und

bedarf deshalb besonderer Fiirsorge und Aufmerksamkeit. Diese ist umso mehr notig, als bei

> Miiller 1992: 10-11, Michaels/Buss 2010.

2! Da die rituellen Handbiicher als Priskriptionen keinen Eindruck von der heutigen Ritualpraxis und der sozio-
kulturellen Einbettung vermitteln, sei als ein Beispiel dafiir auf die Untersuchung der Toten- und Ahnenrituale
der Newars in Bhaktapur (Nepal) von Gutschow/Michaels 2005 verwiesen.
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Nichtbeachtung droht, dass er zu einer dauerhaften Bedrohung fiir seine Familie wird. Der
Tote muss also sowohl ,,ent-sorgt* als auch versorgt werden. Seinen Zustand bezeichnen die
Texte durchgéngig als preta- oder Geistzustand (pretatva). Dieser Ausdruck wird auch fiir die
dauerhaft unbefriedeten Quilgeister verwendet. Deshalb kann die Angabe zur Wirkung eines
Rituals, dass es aus dem preta-Zustand befreie, nicht immer eindeutig auf den gerade Ver-
storbenen oder den unbefriedeten Totengeist bezogen werden. Es begegnet auch die Aussage,
dass dem Verstorbenen bei Unterlassung bestimmter Rituale ein ,,Festwerden* des preta-
Zustands drohe, beispielsweise wenn die Freilassung eines Stieres am elften Tag nach dem

Tod nicht ausgefiihrt wird:

ekdadasahe pretasya yasya notsrjyate vrsah, Der preta-Zustand wird fiir denjenigen Verstorbenen
pretatvam susthiram tasya dattaih Sraddhasatair api. fest, fiir den am elften Tag kein Stier freigelassen
wurde, auch wenn fiir ihn hundert (andere) sraddha-s

ausgefiihrt wurden.
[GP 13.8]

Hier zeigt sich, dass die Grenze zwischen dem Zustand als Verstorbener und Toten-
geist keine prinzipielle und in diesem Fall nur durch die Zeitdauer bestimmt ist, in der sich
der Geist in dieser Existenzform befindet.

Die Beseitigung und Verwandlung der temporéren Existenzform geschieht rituell: In
mehreren Schritten leitet der Haupttrauernde (idealerweise der dlteste Sohn) den Toten durch
verschiedene Stadien, bis der Verstorbene nach zwolf Tagen durch die Erzeugung der Klofi3-
gemeinschaft (sapindikarana) den dauerhaften Status eines Vorvaters (pitr) erhilt. Der Uber-
gang vom gerade Gestorbenen zum Vorvater steht also im Mittelpunkt des hier erfassten To-
tenbildes. Entsprechend sollen die Rituale genauer darauthin untersucht werden, wie sie die
Verwandlung des Toten bewirken.

Der ganze umfangreiche Komplex der Totenrituale setzt sich aus verschiedenen zum
groflen Teil nicht fiir das Totenritual spezifischen Teil- und Subriten zusammen, die auch als
Versatzstiicke in anderen Ritualen vorkommen konnen. Diese Rituale lassen sich verschiede-
nen Ritualtypen zuordnen: 1. Verehrungshandlungen von Goéttern, gottlichen Wesen, Men-
schen, Gegenstinden und Orten (piija, upacara), 2. Reinigungs- und Siihnerituale (prayascit-
ta), 3. Opfer (homa, ahuti), 4. Gaben (dana, daksina), 5. Meditation (dhyana), 6. Rezitation
(mantra, japa), 7. Festlegung von Korperteilen als Aufenthaltsort von Gottern oder gottlichen
Wesen (nydasa). Wirklich spezifisch sind im Totenritual wohl nur die Verbrennung und Be-
handlung der Leiche, spiter der Asche und Knochenreste und das Verehren und Geben der
KloBe, sowie die Gabe der Kuh als vaitarani-Kuh und die Freilassung des Stieres. Die KloB-
gabe erscheint in verschiedenen Formen und Funktionen vom Erzeugen des KloBkorpers
(pindadeha) iiber die Gabe als Nahrung fiir den Toten bis zur Erzeugung der KloBgemein-
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schaft (sapindikarana). K168e konnen allerdings auch, obwohl dies nicht der Regelfall ist, an

222 Neben den Kl6Ben ist der schwarze Sesam (tila) eine fiir Toten—

Gotter geopfert werden.
und Ahnenritual charakteristische weitere Substanz.

Abgesehen von diesen wenigen Merkmalen wird der Ablauf des Ritualkomplexes vor
allem durch die Kombination der Teilrituale und besonders durch den jeweils vorab zu spre-
chenden rituelle Entschluss (samkalpa) zu einem Totenritual.”* Der rituelle Entschluss legt
Zweck und Ziel eines Rituals fest und evoziert als illokutionédrer Sprechakt bereits die beab-
sichtigte Wirkung. Die Spende einer Kuh an einen Brahmanen gilt beispielsweise als eine
verdienstvolle Handlung und ist als Kuhgabe nicht spezifisch fiir das Totenritual. In der ge-
nauen Festlegung der Kuh als vaitarani-Kuh, also der Kuh, die dem Toten spiter helfen soll,
den Hollenfluss vaitarant zu iberqueren, wird die Kuhgabe erst distinkter Bestandteil des To-
tenrituals. Allerdings ist es nur unter Vorbehalt méglich, festzuhalten, welche Rituale distink-
tiv fur das Totenritual sind und welche nicht, da sich auch das Totenritual im Lauf der Zeit
entwickelt und veriindert hat.***

Eine ganze Reihe von Ritualvorschriften beziehen sich auf die Segregation des Haupt-
trauernden und der Familie des Verstorbenen wihrend der Unreinheitsperiode, die dem Tod
folgt. Der Grad der Unreinheit ist von der Kastenzugehorigkeit abhingig und von der Nihe
der Verwandtschaft mit dem Verstorbenen. Je ndher die Verwandtschaft und je niedriger die
Kaste ist, umso ldnger dauert die Unreinheitsperiode fiir den einzelnen.”” Den héchsten Grad
der Unreinheit und damit der Ausgrenzung erféhrt allerdings der Haupttrauernde, meistens
der ilteste Sohn. Viele der Rituale, die mit dem Tod zu tun haben, sind daher Anweisungen,
wie mit der rituellen Verunreinigung umzugehen ist und wie sich die davon Betroffenen ritu-
ell reinigen konnen.

Nach den Vorschriften des GP/GPS und der PM sollen die Totenrituale innerhalb von
dreizehn Tagen nach dem Tod eines Menschen erfolgen.””® Der Ablauf und die Regelungen

lassen sich auf der Grundlage von GP und GPS wie folgt zusammenfassen.”*’

*22 Miiller 1992: 88.

3 Vgl zum samkalpa Michaels 2005.

% Die in der Ritualliteratur und den Puranas festgelegten Handlungen konnen dort als wichtige Rituale
erscheinen, in der heutigen Praxis aber werden sie unter Umstidnden nicht ausgefiihrt oder aber durch ein
Substitut ersetzt. Die Freilassung des Stieres wird etwa in den hier ausgewerteten Quellen als sehr wichtige
Ritualhandlung betont, in der heutigen Praxis wird es aber kaum noch ausgefiihrt. Genauso kann ein Ritual nach
den priskriptiven Texten zu unterschiedlichen Anlédssen ausgefiihrt werden, wird aber heutzutage nur noch als
Bestandteil des Totenrituals ausgefiihrt, wie zum Beispiel die Bettgabe (Sayyadana).

* Kane 1991/IV: 267-233 zu asauca und Wiederherstellung der Reinheit. Vorschriften fiir asauca GPS 13.5-26.
26 Heutzutage kommen auch noch innerhalb der ersten dreizehn Tage weitere Rituale hinzu, die zwar nach den
Ritualanweisungen fiir spétere Zeitpunkte im Verlauf eines Jahres vorgesehen sind, aber meist innerhalb dieser
13 Tage vorweggenommen werden.

7 Vgl. unten fiir den Ablauf der Totenrituale nach der PM die Ubersicht vor der Ubersetzung der PM.
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Erster Tag (Todestag):

Vorbereitung des FuBbodens fiir den Sterbenden: Reinigung des Bodens in der Néhe
einer tulasi-Pflanze mit Kuhdung, darbha-Gras und Sesamsamen, Zeichnen eines
mandala-s, Aufstellen eines Ammoniten (salagrama)

Platzieren des Sterbenden auf den Fu3boden

Siihnerituale (prayascitta) des Sterbenden: Trinken von Fulwasser Visnus oder von
Gangeswasser

Rezitation von mantra-s fiir den Sterbenden

Moglichkeit der Entsagung fiir den Sterbenden kurz vor Tod (aturasamnyasa)

Acht Gaben (astadana) durch den Sterbenden oder seinen Sohn an Brahmanen: Se-
sam, Eisen, Gold, Baumwollstoff, Salz, siebenerlei Getreide, Land, Kiihe, besonders

die vaitarani-Kuh, spiterer Zeitpunkt fiir Gaben auch moglich

Vorbereitung der Leiche: Waschen, neue Kleidung, Bekrinzen, Legen von Gold oder
Edelsteinen auf den Mund oder in alle Korperoffnungen

Transport der Leiche zum Verbrennungsplatz auf einer Bambusbahre durch den &ltes-
ten Sohn und weitere Verwandte inklusive der Frauen

KloBgabe: sechs KloBe werden gegeben (in GP und GPS gezihlt als die ersten von 16
Kl68en im ersten Satz von insgesamt dreimal 16 KloBen)

Vorbereitung des Verbrennungsplatzes und Scheiterhaufens

Verehrung des Feuers als Fleischverzehrer (agnikravyada)

Verbrennung des Leichnams

Einschlagen des Schidels, wenn der Leichnam zur Hilfte verbrannt ist

Zweiter bis zehnter Tag
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Wasser, Milch und weitere Gaben fiir den Verstorbenen

Tégliches Aufstellen einer Lampe (dipa) an der Haustiir oder auf einer Kreuzung
Einsammeln (asthisamcayana) und Bestatten der Knochen im Ganges oder einem mit
dem Ganges identifizierten Fluss

Ende der stirksten Unreinheit nach dem 10. Tag

Weitere Gaben von Klo8en (verschiedene Zahlungen)



e FErzeugen eines KloBkorpers (pindadeha) fiir den Verstorbenen als temporirer Ersatz
fiir den verbrannten Korper an zehn Tagen oder kumulativ an drei oder einem Tag
(dasakriya, navasraddha)

Elfter Tag

e GrofBles Einzeltotenopfer: Gabe eines KloBes fiir den Verstorbenen mit mantra-s (vor-
her ohne), dieser Klof zihlt als der erste der sechzehn monatlichen Klo8e

e Gabe von 16 monatlichen Kl6Ben (masikapinda-s)

e Freilassung des Stieres (vrsotsarga)

e Gabe der vaitarani-Kuh

e Gabe eines kleinen Bootes

Zwolfter Tag

e Vereinigung des Verstorbenen mit seinen drei Vorvitern mittels der Erzeugung der
KloBgemeinschaft (sapindikarana)

e Ende der Unreinheitsperiode

e Speisung von Brahmanen

e (Gabe eines Bettes an einen Brahmanen (Sayyddana)

Dreizehnter Tag

e Acht oder dreizehn Ful3- oder Weggaben: padadanas

Bis zum Ende des ersten Jahres

e Tigliche Wasserspende: insgesamt 360 Wassertopfchen, auch kumulativ vorweg ge-
geben

e Monatliche KloBgaben mit einem Wasserkrug (auch wenn sie schon am elften Tag
vorweggenommen wurden)

e Nach dem Ende des Jahres (oder nach dem sapindikarana) darf der Verstorbene nur
noch in der Gruppe der drei Vorviter (pitr-s) verehrt werden

e Nach Ablauf eines Jahres kann ein sraddha in Gaya abgehalten werden

e Nach Ablauf eines Jahres: Jahrestotenopfer
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2.3.1 Sterben und Vorbereitung zum Tod

Das GP, der GPS und die PM gehen von dem Fall eines Familienvaters aus, der im
Kreis seiner Familie stirbt. Alle anderen Personengruppen wie Frauen, Méddchen, Jungen und
kleine Kinder, Asketen oder aber eines besonderen Todes Verstorbene werden immer in Be-
zug auf diese Bestattungsvorschriften behandelt, indem die Abweichungen und zusitzlichen
Ritualhandlungen angefiihrt, aber nicht noch einmal der gesamte Ablauf dargestellt wird.
Deshalb beziehen sich alle Ritualanweisungen auf diesen Prototyp des Haushalters, der von
seinen Sohnen umsorgt, sein Leben aufgibt. In den folgenden Betrachtungen sind diese Aus-
nahmeregeln nur im Hinblick auf den so genannten ,,Schlimmen Tod* beriicksichtigt. Weitere
Sonderregeln wie fiir die die Bestattung von kleinen Kindern, Asketen und von Frauen, insbe-

. . . 228
sondere die Vorschriften zur Witwenverbrennung (sati),

sind hier nicht aufgenommen.
Idealerweise soll der ilteste Sohn das Totenritual ausfithren.??’ Das GP, der GPS und
die PM fiihren in Listen die Berechtigten fiir die Ausfiihrung der Totenrituale an (adhika-
rin).230 Diese Angaben sind hierarchisch und nicht alternativ zu verstehen, das heif3t, dass
dem Erstgenannten vor dem jeweils folgenden der Vorzug zu geben ist. Die Listen von GP,
GPS und PM folgen iibereinstimmend der agnatischen Verwandtschaftslinie (gotra), wobei
auch Frauen zur Ausfithrung als Berechtigte genannt werden. Die sapinda-Verwandtschaft
bezeichnet also die Verwandten aus demselben gotra bis zur siebten Generation, die das
Recht zu einer KloBspende und zur Wasserspende fiir die Verstorbenen und Ahnen haben.
Die samanodaka-Verwandtschaft bezieht sich auf die noch weiter zuriickliegende achte bis
vierzehnte Generation. Fiir sie gilt nur noch die Verpflichtung zur Wasserspende und deshalb
heiit diese Verwandtschaftsform ,,dasselbe Wasser (habend)* (samdnoa’aka).m Der GPS
nennt zum Beispiel nach dem Sohn die Ehefrau als die nidchste Anwirterin, dann erst einen
leiblichen Bruder sowie alle Angehorigen der sapinda-Verwandtschaft, wie etwa die S6hne
der Briider oder die eigenen Enkel. Falls auch diese nicht vorhanden sind, kann es ein Freund

oder auch eine nichtverwandte Frau fiir den Verstorbenen ausfiihren.”** Dabei gilt das Juniori-

titsprinzip: Das srdaddha darf nur von einem Jiingeren fiir einen Alteren vollzogen werden.

% Vgl. zu Sati mit weiteren Literaturangaben Michaels 1992 und Fisch 1998.

2 In der heutigen Praxis tut er dies zusammen mit einem Priester, da in den meisten Fillen dem Haupttrauern-
den der genaue Ablauf der Handlungen nicht bekannt ist, und er der Anweisung durch den Priester bedarf. Auf
diese Weise verschmelzen beide zu einem Agenten, in anderen Féllen fungiert der Brahmane aber auch als Ge-
geniiber des Haupttrauernden, wenn dieser zum Beispiel Gaben an den Priester spendet oder einen Brahmanen
verehren oder speisen soll.

> GPS 11.13ff.

! Siehe Kane 1991/IV: 258, Anm. 588.

> GPS 11.13-18.
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2 . .. ..
3 oder ein ilterer Bruder fiir

Ganz ausgeschlossen ist es, dass es ein Vater fiir seinen Sohn
den jiingeren Bruder ausfiihrt.”* Das GP und die PM fiihren zunichst die méinnlichen Ver-
wandten (Sohn, Enkel, Urenkel, Bruder oder Nachkommen des Bruders), dann die fiir sieben
Generationen geltende sapinda-Verwandtschaft und die fiir 14 Generationen geltende sama-
nodaka-Verwandtschaft an. Die PM nennt dann die Ehefrau und schlief8lich fiir den Fall, dass
es keine Verwandten gibt, den Konig als Berechtigten.235 Gemeint ist damit nicht, dass der
Konig das Ritual selbst ausfiihrt, sondern, dass er einen Vertreter - etwa aus derselben Kaste
des Verstorbenen - bestimmt, der das Totenritual ausfiihrt.”*® Das GP schlieBt ganz dhnlich an
die Liste der minnlichen Verwandten die Anweisung an, dass es, falls es keine minnlichen
Verwandten gibt, die Frauen der Familie oder der Konig das Totenritual ausfiihren kénnen.?’
Diese Regeln sind nicht nur im Sinne der Verpflichtung gegeniiber dem Verstorbenen wich-
tig, sondern auch fiir das Weiterleben der Nachkommen, denn auch das Erbrecht richtet sich
danach: Wer die K168e opfert, der ist erbberechtigt.”® Falls jemand Sorge hat, dass die Aus-
fiihrung seines Totenrituals in Frage steht, etwa, weil er keine Nachkommen hat, kann er be-
reits zu Lebzeiten Teile des Totenrituals fiir sich selbst in Form des ,,sraddha eines Leben-
den (jivatsraddha) vollziehen.™

Ungeachtet dieser verschiedenen Moglichkeiten des Ersatzes beim Totenritual heben
das GP und der GPS immer wieder die Bedeutung eines Sohnes hervor, dem fiir die Austiih-

rung der Rituale in jedem Fall der Vorzug zu geben ist:

aputrasya gatir nasti svargo naiva ca naiva ca, Fiir den Sohnlosen gibt es keine (gute) Existenz und

yena kendapy upayena karyam janma sutasya hi. niemals (erreicht er den) Himmel. Durch welches Mit-
tel auch immer muss er die Geburt eines Sohnes errei-
chen.

tarayen narakat putro yadi mokso na vidyate, Der Sohn kann ihn aus der Holle erretten, (selbst)

wenn er keine Erlosung findet.
[GP 2.4-5ab]

Eine in GP und GPS angefiihrte Etymologie, die schon in der Manusmrti belegt ist,

leitet das Wort Sohn (putra) von der Verpflichtung des Sohnes, das Totenritual auszufiihren

und den Vater so aus der Holle (put) zu retten (Verbwurzel t7 ,,durchqueren, retten®), ab: %

* GPS 11.19. Kane 1991/IV: 511.

24 Dass solche Vorschriften in der heutigen Ritualpraxis nicht immer befolgt werden, zeigt die in Gut-
schow/Michaels 2005:122-175 dokumentierte Ausfithrung eines sapindikarana, das entgegen der genannten
Vorschrift von dem Vater fiir seinen verstorbenen Sohn ausgefiihrt wurde.

>3 PM fol. 2.

> Kane 1991/IV: 256f.

>7GP 8.24.

28 ygl. dazu Kane 1991/ IV: 510 und Kane 1973/I11: 734-745.

> GP 8.10-33. Kane 1991/IV: 542-545.

0 GPS 7.9 und Manusmrti 9.138. Weitere Belege Abegg 1921: 100, Anm. 2.
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punnamanarakad yasmdt pitaram trayate sutah, Weil der Sohn den Vater aus der put genannten Holle

tasmat putra iti prokta iha capi paratra ca. rettet, darum wird er hier wie dort ,,Sohn* genannt.
[GP 21.32]

Ebenso ist die alte, in vedische Zeit zuriickreichende Vorstellung von den drei Ver-
pflichtungen, die ein Mann im Laufe seines Lebens einhalten muss, wichtig. Diese werden als
Schulden (rna) gegeniiber Gottern, Weisen und Ahnen bezeichnet. Die Schuld gegeniiber den
Gottern wird durch die Verehrung getilgt, die Schuld gegeniiber den Weisen durch das Studi-
um heiliger Texte und die Schuld gegeniiber den Ahnen durch das Zeugen eines Sohnes,*"'
der den Ahnen auch fiir die ndchste Generation die Verehrung und Versorgung sichert.

Das rituelle Geleit beginnt nicht erst nach dem Tod, sondern der Sohn des Sterbenden,
sollte seinen Vater bereits beim Sterben begleiten. Wenn der Sterbende nicht mehr in der La-
ge ist, selber Rituale zu vollziehen, so fithrt der Sohn die Rituale an seiner statt aus. Die rituel-
len Handlungen vor dem Tod unterteilen sich in Sithne- und Reinigungshandlungen des Ster-
benden oder fiir den Sterbenden, Opfergaben und Verehrung der Gétter, besonders Visnus.
Jeglicher Versto3 gegen das Ritual kann dazu fiihren, dass der Verstorbene nach dem Tod
seinen Weg nicht findet und in einer leidvollen Existenz als spukender Geist auf der Erde
herumirren muss.

Zunichst muss die Umgebung des Toten gereinigt werden: Der FuBBboden wird daher
mit Kuhdung purifiziert, darauf ein mandala gezeichnet und dieses mit kusa-Gras und
schwarzem Sesamsamen bestreut.”** In der Nihe soll sich eine tulasi-Pflanze (Basilikum) be-
finden, und zusitzlich wird ein schwarzer Ammonit (Salagrama) aufgestellt.243 Diese Pflan-
zen und Dinge stehen in besonderer Verbindung zu Visnu und gelten als siindentilgend und
reinigend: Der schwarze Sesamsamen gilt als Schweill Visnus, das kusa- oder darbha-Gras
sollen aus dem Haar Visnus entstanden sein, und fulasi sowie der Ammonit sind ebenfalls
wichtige und auch in anderen Ritualen hiufig verwendete Reprisentationen Visnus. Der GPS
erwihnt neben schwarzen auch weile und braune Sesamkorner. Diese drei Sesamarten reini-
gen von den Ubeltaten, die in Wort, Gedanke oder Tat begangen werden.”** Es stehen hier al-
so drei Sesamarten den drei Moglichkeiten, Boses zu tun, als rituelle Reinigungsmittel gegen-
iber. Weitere reinigende Mafnahmen sind das Trinken von Visnus FuBwasser oder von Gan-
geswasser.

Der Sterbende darf nicht auf einem Bett liegend sterben, da im Luftraum D@monen

! GPS 7,12 und GP 25.33. Die dreifache Schuld wird bereits in der Taittirfyasamhita 6.3.10.5 und Manusmrti
4.257 erwihnt.

22 Gp 2.10-12, GPS 9.1-20,15.7, 29.5-7. Die PM fol. 3" schreibt das Bestreichen mit Kuhdung und Bestreuen
mit kusa-Gras vor.

3 GP2.7-13.

4 GPS 8.36.
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und Geister wohnen, die sich des Verstorbenen beméchtigen konnten, und bereits der Kontakt
mit Luft oder Wind gefihrdet ihn.”* Von den Dimonen wird befiirchtet, dass sie entweder
bereits den Sterbenden besetzen?*® oder sich nach seinem Tod in der Luft auf ihn stiirzen.**’
Ihm droht dann ein Verbleiben in diesem Zustand, er wird oder bleibt windartig und wird
nicht mehr wiedergeboren.248

Der Sterbende soll auBerdem mantra-s und Gottesnamen rezitieren oder zumindest ei-
ner Rezitation zuhoren. Neben der reinigenden und siindentilgenden Kraft der mantra-s, die
den Sterbenden in letzter Minute noch von seinen Ubeltaten befreien kann, spielt dabei auch
die weit verbreitete Vorstellung eine Rolle, dass der letzte Gedanke im Todesmoment wesent-

lich das nachtodliche Geschehen beeinflusst.>* So kann der Sterbende noch im letzten Mo-

ment im Gedenken an Visnu oder Siva sein ganzes Schicksal dndern:

samsmarec chrnuydc caiva visnor nama sivasya ca, Er erinnere sich an und hore die Namen Visnus und

harer nama haret papam nrnam sravanagocaram. Sivas. Der Name Haris vernichtet die Ubeltat der
Menschen, sobald er in Horweite ist. 2

[GPS 8.8]

Der Name Visnus ist so heilsbringend, dass er sogar von einem Sterbenden versehent-
lich ausgesprochen, zum Himmel verhelfen kann, selbst von den groften Ubeltitern. Der GPS
erwihnt einen Menschen namens Ajamila, der im Sterbemoment nach seinem Sohn Hari rief
und so in Visnus Himmel gelangte.”' Gegeniiber dieser Auffassung der Wirkmichtigkeit des
Rituals nur durch die bloe Ausfithrung steht die Ansicht, dass es dafiir auch der entsprechen-

den Gesinnung oder des rechten Lebenswandels bedarf, sonst bleibt der Nutzen des Rituals

> GP2.11, GPS 9.19, 29.10.

OGP 2.11.

**7 GPS 9.19.

% GP 29.13.

¥ Edgerton 1926 untersucht und vergleicht die Bedeutung der Todesstunde fiir das nachtodliche Schickal in
Hinduismus, Christentum, Judentum und in Ansétzen fiir den Zoroastrismus und Islam. Fiir den Hinduismus er-
wihnt er einige frithe Textstellen fiir diese Vorstellung. Er hilt diese Idee, dass das nachtodliche Schicksal von
dem Geisteszustand des Sterbenden beziehungsweise Ort und Zeitpunkt des Sterbens unabhingig von der vorhe-
rigen Lebensfithrung eines Menschen abhéngt, fiir eine weit verbreitete und populire Idee, die in manchen Reli-
gionen teils neben den offiziellen Doktrinen steht, teils aber auch in Einklang damit ist. Fiir den Hinduismus
stellt er fest, dass der Versuch die karman-Lehre mit dieser Vorstellung zu vereinbaren (karman legt Todesort,
Umstinde und Zeitpunkt fest), ein sekundirer Versuch ist, die beiden Vorstellungen miteinander in Einklang zu
bringen. Wichtig sind auch Edgertons Belege zum religiosen Selbstmord und die Anmerkungen zu ,,kontrapro-
duktiven” Wiinschen im Todesmoment, wenn sich ein Asket etwa Sinneslust wiinscht. Diese Auffassung ist be-
sonders im Jainismus ausgearbeitet worden (nidana). Eine besondere Funktion hat das Richten der letzten Ge-
danken im tibetischen Buddhismus. Indem der Sterbende und spiter Verstorbene wéhrend seiner Zeit in dem
Zwischenzustand (tibetisch bar do) den Rezitationen des Totenbuchs lauscht, kann er seine Wiedergeburt beein-
flussen oder giinstigstenfalls die Wirksamkeit des karman durchbrechen und eine Wiedergeburt verhindern. Vgl.
zu den tibetischen Totenbiichern Back 1979.

0 Das Horen des Namens allein reicht aus zum Tilgen der Siinden. Dies wird auch in der Geistergeschichte des
PMM thematisiert, in der der Quilgeist ohne eigenes Zutun von seinen Siinden gereinigt wird, als er einen rezi-
tierenden Brahmanen verfolgt.

> GPS 8.13.
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252
aus. >

Eine weitere Form der Beeinflussung des nachtodlichen Schicksals liegt vor, wenn der
Sterbende im letzten Moment noch entsagt und damit in den Stand eines Asketen eintritt. Die-
se besondere Form der Entsagung heiBt , Krankenentsagung® (afurasamnyasa).””

Einige Gaben konnen bereits von dem Sterbenden an Brahmanen gespendet werden,
wie zum Beispiel die acht Gaben (astadana) Sesam, Eisen, Gold, Baumwollstoff, Salz, sieben
Arten von Getreide, Land, Kiihe. Sie gelten ebenfalls als siindentilgend.”* Dazu gehort auch
die vaitarani-Kuhspende, die ein Weiser am besten schon zu Lebzeiten spenden soll.™ Die
PM schreibt neben anderen Spenden die Gabe der vaitarani-Kuh fiir den Sterbenden vor.>°

Sobald der Tod eingetreten ist, gilt der Verstorbene als unberiihrbar (asprsya) und ab-

257

scheuerregend (kutsaniya).”" Der Korper wird nun rasiert, gewaschen und mit einem Kranz

geschmiickt. Die PM und das GP schreiben dariiber hinaus das Bestreichen des Leichnams

258 59

mit Lehm®® oder Gangesschlamm®® vor. Dann erhilt der Tote ein neues Kleidungsstiick.

Dem Toten sollen Goldstiicke in die Korperoffnungen gelegt werden,”® wenn dies nicht mog-
lich ist, kann auch nur ein Goldstiick oder Edelstein auf den Mund gelegt werden.*!

In GP und GPS wird der auf dem Boden liegende und Edelsteine oder Gold in den
Korperoffnungen tragende Leichnam mit einer schwangeren Frau verglichen, die ebenfalls

auf der Erde liegt.”®

Dieser Vergleich deutet darauf hin, dass der Tod nicht als das Ende des
Lebens verstanden wird, sondern als Ubergang zu einer neuen Lebensform. Wie Davis aus-
fiihrt, wird der Ubergang von Leben zu Tod bereits im Satapathabrahmana 11.2.1.1 als dritte

Geburt bezeichnet: die Geburt in das Reich der Ahnen.?®

2.3.2 Verbrennung und Bestattung

Nach Angaben des GPS soll der Todesort mit Kuhdung bestrichen werden und dort bis zum
zwolften Tag eine Lampe nach Siiden gewendet brennen. Das GP schreibt eine brennende

Lampe vor, die ein Jahr lang an der Haustiir brennen soll. Diese Anweisung schlie3t im GP an

2 GPS 8.22.

> GPS 9.34-35.
>* GPS 8.35-62.
3 7u den Gaben vergleiche den Abschnitt zu den Spenden am dreizehnten Tag weiter unten.
°PM fol. 3".
>7GP 2.55.

258 PNV 4T

> GPS 10.7.

260 M 47,

' GPS 9.21.

2 GP 2.6-8.

* Davis 1988: 41.
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die Vorschriften fiir das am zwolften Tag vollzogenen sapindikarana an.”** Nach GP und
GPS erhilt der Tote auerdem drei Tage lang eine Spende von Milch und Wasser an einer
Kreuzung oder dem Verbrennungsplatz mit der Aufforderung an den Toten: ,,Bade hier! Trin-

ke dies!*“*® Der Tote kommt an diese Orte, um zu trinken:

prathame "hni dvitiye ca trtiye ca tatha khaga, Am ersten, zweiten und dritten Tag, oh Luftgeher,

akasastham pibed dugdham preto vayuvapurdharah. kommt der sich im Zwischenraum befindliche®® luft-
formige preta und trinkt die Milch.

[GP 34.13]

Nach dem Tod wird der Leichnam vom &ltesten Sohn und weiteren Verwandten zum
Verbrennungsplatz gebracht. Das GP und der GPS erwihnen beide, dass Frauen zum
Verbrennungsplatz mitgehen. Dort wird zunichst der Boden rituell gereinigt und ein Holzstof3
aufgeschichtet, auf den der Leichnam gelegt wird. Das Feuer wird vom &ltesten Sohn entziin-
det, und nach der Hilfte der Verbrennungszeit oder gegen Ende muss der Sohn den Schidel

der brennenden Leiche einschlagen, wie der GPS vorschreibt.*” Die Begriindung dafiir ist:

praptaye pitrlokanam bhittva tadbrahmarandhra- Wenn sein Sohn das brahmarandhra®®  des

kam, Verstorbenen gedffnet hat, damit (dieser) die

ajyahutim tato dadyan mantrenanena tatsutah. Viterwelten erreicht, soll er ein Feueropfer mit
Butterfett und diesem mantra geben.

[GPS 10.57]

Das GP und die PM erwihnen diesen Vorgang nicht. Allerdings schreibt das GP eben-

so wie der GPS ein Opfer von Butterfett in das Verbrennungsfeuer vor, nachdem der Leich-

269

nam halb verbrannt ist.” An diese Opferung schlieBen GP und GPS mit demselben Vers an,

der vorschreibt, dass nun laut getrauert werden soll:

evam djyahutim dattva tilamisram samantrakam, Nachdem er auf diese Weise das Feueropfer mit
roditavyam tato gadham tena tasya sukham bhavet. Butterfett zusammen mit schwarzem Sesamsamen
und mit (der Rezitation von) mantra-s gegeben hat,
dann soll er heftig klagen; dadurch wird der

(Verstorbene) gliicklich.
[GP 4.67cd-68ab,”” GPS 10.59]

Spéter wird das Weinen allerdings ausdriicklich untersagt. Der GPS bemerkt zu Beginn der

Vorschriften fiir die Erzeugung des KloBkorpers, dass der Tote sonst den Schleim und die

271

Trinen der weinenden Verwandten essen miisse.”” Ebenso verbietet das GP das Weinen fiir

264
GP 5.79.
65 GPS 10.63f. GP 34.12. Vgl. dazu auch die Lichtgabe in der PM fol. 9" wihrend der Gaben der piirakapinda-s.
% Die Angabe akasastham ist hier nicht als Adjektiv, sondern als adverbiale Erginzung aufzufassen, da sich die
Milch ja nicht im Zwischenraum befindet.
*7 GPS 10.56.
% Die sogenannte Brahmaoffnung am Hinterkopf, vergleiche unten S. 108.
269
GP 4.66.
710 GP 4.68cd liest: roditavyam tato gadham evam tasya sukham bhavet. GP 15.51ab entspricht GP 4.68cd.
271
GPS 11.4.
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die Zeit nach der Verbrennung ab der Gabe der Wasserspenden.”’>

Das eigentliche Totenritual wird in den drei Texten mit unterschiedlichen Begriffen
bezeichnet, die auf zwei wichtige Konzeptionen verweisen, nimlich aurdhvadehika, antyesti
und pretamedha. Aurdhvadehika (auch iirdhvadehakriya oder aurdhvadehikakriya) kann ent-
weder als Ausdruck fiir die Handlungen, die sich ,,(auf den) Korper des hinauf (oder ins Jen-
seits Gegangenen)“ beziehen, verstanden werden oder aber in einem engeren Sinne auf die
Erzeugung eines ,jenseitigen (oder hoheren) Korpers®. Im ersten Fall wiirde es die Rituale
bezeichnen, die sich auf die sterblichen Uberreste eines Menschen beziehen, im zweiten Fall
auf die Rituale, die die Erzeugung eines neuen Korper erzeugen. Abegg beschrinkt aurdhva-
dehika in diesem letzten Sinn auf das noch zu besprechende Ritual der Erzeugung des KloB-
korpers und die Gabe von Kl6Ben.>”® Neben Textstellen, die den Begriff in diesem Sinne be-
nutzen,””* verwendet ihn der GPS auch allgemein fiir das gesamte Totenritual, wie etwa in
den die Totenrituale abschlieBenden Bemerkungen Visnus im dreizehnten Kapitel. Visnu teilt
dort Garuda mit, dass er ihm das ganze Totenritual verkiindet habe.””” Das GP bezieht den
Ausdruck sowohl auf die KloBgaben als auch auf das gesamte Totenritual. Dariiber hinaus
wird er auch fiir die Rituale fiir den Sterbenden und gerade Verstorbenen bezogen.276 Daraus
lasst sich schlieBen, dass der Begriff nicht nur im Sinne Abeggs fiir die den jenseitigen Korper
betreffenden Rituale gilt, sondern auch Anwendung fiir das gesamte Totenritual in erweiter-
tem Sinn gefunden hat.

Eindeutiger verhilt es sich mit dem zweiten Ausdruck antyesti, ,,das letzte Opfer®, o-
der auch pretamedha das ,,Opfer des Verstorbenen*. Dahinter verbirgt sich die Auffassung,
dass der Korper des Verstorbenen eine Opfergabe ist: Wie eine Gabe im Feueropfer (homa),
so bringt der Sohn den Vater nun selbst als Opfer dar.”’” Dabei ist wieder mit der Personal-
union von Sohn und Vater zu rechnen, der Sohn fithrt an Stelle des Verstorbenen das Ritual
durch. Schon im vedischen Bestattungsritual wird der Verstorbene selbst als Opferherr ange-
sehen, der sich selbst opfert.278

Das Feuer, Agni, als Mittler zwischen Gott und Menschen und Uberbringer der Op-

fergaben hat in dieser Funktion einen speziellen Namen: Es wird zu Agni, dem Fleischverzeh-

72 GP 4.80-81, 15.57-58. Zum rituellen Klagen in Nepal vergleiche die Fallbeispiele aus Bhaktapur von Gut-
schow 2005 und aus Lalitpur von Emmrich 2005.

7 Abegg 1921: 42, Anm. 1.

™ Zum Beispiel GPS 12.2. Im zwélften Kapitel werden die Rituale des elften Tages behandelt und angegeben,
dass der Haupttrauernde am elften Tag das komplette aurdhvadehika ausfithren soll. Dies ergibt nur Sinn, wenn
man es auf ein einzelnes sraddha bezieht.

*> GPS 13.121 und 13.127.

276 Kolophone der Kapitel GP 2, 28 und 29.

7 GPS 10.24.

*" Davis 1988: 45.
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rer (kravyada):

puspaksatais ca sampijya devam kravyadasamjiia-
kam,
tvam bhittakrj jagadyone tvam lokaparipalakah.

upasamharakas tasmad enam svargam mrtam naya,
iti kravyadam abhyarcya Sarirahutim dcaret.

Mit Blumen und ungebrochenem Reis verehre er den
»Fleischverzehrer” genannten Gott. ,,Du, oh Erschaf-
fer der Wesen, Du, oh Weltenschof3, Du bist der Wel-
tenhiiter.

Du bist das Ende (der Menschen). Deshalb fiihre die-
sen Toten in den Himmel! Damit preise er den

Fleischverzehrer und fithre das Opfer des Korpers
aus.
[GP 15.44-45]

Die erwihnte Unreinheit des Korpers und die notwendige Reinheit, die ein Opfer ha-
ben muss, um als Gabe der Gotter wiirdig zu sein, stehen in einem starken Kontrast. Aufgrund
seiner Unreinheit muss der Tote nach den Angaben von dem GPS und dem GP durch die Ga-

2" Hier vollzieht sich die erste Transforma-

be von fiinf KloBen opferwiirdig gemacht werden.
tion des Toten vom unreinen Leichnam zur reinen Opfergabe; der Tote wird selbst an jeder
der fiinf Stationen mit einem anderen Namen angesprochen. Dabei wird er bei der Gabe des
KloBes angesprochen, die Gabe selbst aber kommt anderen Wesen und Gottheiten zugute. Ein
sechster Klof3 wird dann nach der Verbrennung bei der Sammlung der Knochen gegeben. So
erhilt er am Todesort einen Klof3 unter dem Namen ,,Leichnam* (sava), der die Haus- und
Hilfsgottheiten (adhidevata) zufrieden stellen soll. An der Haustiir erhilt er einen Klof3 unter
dem Namen ,,Wanderer (pantha), der die Erde und Hilfsgottheiten (adhisthatrdevata) zu-
frieden stellt, sowie die in der Tiir befindlichen Hausgottheiten (dvarastha grhadevata). Auf
der Kreuzung erhilt er einen KloB unter dem Namen ,,Luftgeher* (khecara). Auf einem Ru-
heplatz (visrama) auf dem Weg zur Verbrennungsstitte wird ihm ein Klof unter dem Namen
»(Geist-)Wesen* (bhiita) gegeben, damit die Ddmonen. keine Stérung verursachen, indem sie
die Opferfahigkeit des Leichnams zerstoren. Die im nédchsten Vers genauer spezifizierten
Geister, ndmlich pisaca-s, raksasa-s und yaksa-s werden hier unter dem Sammelbegrift bhiita
als in der Luft wohnende Gottheiten (!) benannt und mit dem Klo dem Verstorbenen geneigt
gemacht. Der fiinfte KloS wird ihm entweder unter dem Namen ,,Vollender* (sadhaka) gege-
ben®®® oder unter dem Namen ,preta‘. Der Halbvers GP 15.37ab benennt den néchsten Uber-

gang des Toten, dessen preta-Zustand mit der Gabe dieses fiinften KloBes beginnt:
citapindaprabhrtitah pretatvam upajayate »Der preta-Zustand entsteht mit dem (am) Scheiter-
haufen (gegebenen) Klof.

[GP 15.37ab]

7 Vgl. GPS 10.9-24. Dort werden dem Toten auf dem Scheiterhaufen zwei KloBe in die Hand gegeben.

20 Abegg 1921: 137, Anm. 9 iibersetzt sadhaka in der entsprechenden Textpassage des GPS mit ,,Der ans Ziel
gelangt™ und erldutert, dass so auch ein Yoga-Adept oder Zauberer heif3t. Fiir die oben besprochene Textstelle
kann man aber auch annehmen, dass der Tote hier die Fihigkeit zur Opferung erlangt hat, und deswegen mit
dem Klo8 dieses Ziel erreicht ist.
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Mit dem fiinften pinda erreicht er die Tauglichkeit oder Qualifikation fiir das Feuerop-

281
fer.

GP 15.42 hebt von den fiinf pinda-s drei als wichtig hervor, ndmlich den am Todesort,
den auf halbem Weg zum Verbrennungsplatz und den dritten am Verbrennungsfeuer zu ge-

benden KloB. Mit dem dritten Klo8 wird die Unreinheit der Leiche beseitigt:

datte trtiye pinde ’smin dehadosaih pramucyate Wenn dieser dritte Klof3 gegeben ist, dann wird er frei
von der korperlichen (Schuld- und) Unreinheit.
[GP 15.42ab]

Der Tote, der ohne die fiinf Kl68e bleibt, droht zum raksasa zu werden:

purvoktaih paricabhih pindaih Savasyahutiyogyata, Durch die fiinf vorher genannten KloBe (erlangt) der
anyatha copaghatac ca raksasadya bhavanti hi. Leichnam die Fihigkeit zum Feueropfer. Andernfalls
und im Fall einer Abweichung werden sie zu raksasa-

S usw.
[GP 4.61]

Ein sechster Klo wird dann im Zusammenhang mit der Sammlung der Knochen gegeben.
Obwohl der Verstorbene durch die KloBgaben nun als opferfihig gilt, wird Agni auch als

Reiniger aufgefasst, der mit dem Menschen auch dessen Unreinheit verbrennt.

prayascittam visuddhagnau samsare ’sarasagare, In diesem wertlosen Ozean des Weltenkreislaufs ge-
schieht die Entsithnung in dem reinen (reinigenden)

Feuer.
[GP 2.29ab]

Nach der Verbrennung unterziehen sich die Verwandten rituellen Reinigungen und
kehren nach Hause zuriick.

Nach einigen Tagen kehrt der Haupttrauernde zum Ort der Verbrennung zuriick, um
die Knochen und die Asche des Verstorbenen einzusammeln und im Ganges oder einem Fluss
zu bestatten. Das GP und der GPS geben verschiedene Zeitpunkte an, wann die Knochen ge-

28

sammelt und bestattet werden sollen. Der GPS schreibt den vierten Tag vor, 2 wohingegen

das GP den ersten, dritten, siebten oder neunten Tag283 an anderer Stelle aber auch den vierten

8 als mogliche Termine nennt. Die PM geht von einem spiteren Zeitpunkt aus, da sie

Tag
vor dem asthisamcayana bereits die Gabe der zehn piirakapinda-s erwihnt, mit denen dem
Toten der KloBkorper geschaffen wird, die erst am zehnten Tag beendet ist.™ Der GPS
schreibt vor,”*® dass die Verbrennungsstitte zur Kithlung des Verstorbenen mit Milch zu be-

sprengen und spiter mit Wasser zu begieBBen ist. Der Haupttrauernde sammelt die Knochen

1 GP 15.39.
82 Abegg 1921: 145, Anm. 3 nennt weitere Quellen zu den verschiedenen Zeitpunkten.
283

GP 5.15.
%4 GPS 34.14.
% Heutzutage wird kaum solange gewartet. An den umtriebigen Verbrennungsplitzen in Benares wird meist
nicht einmal gewartet, bis ein Feuer ganz herunter gebrannt ist, bevor auf den noch schwelenden Resten ein neu-
er Scheiterhaufen fiir den nichsten der oft schon ,,anstehenden® Leichname vorbereitet wird. Auch am Pasu-
pathinath-Tempel in Katmandhu wird die Asche sofort nach der Verbrennung in den Fluss gestreut.
*% GPS 70-78.
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auf palasa-Blittern und wischt sie mit Milch und Wasser, legt sie dann in ein Tongefif} und
darin in ein neu gegrabenes Loch, worauf eine Klofgabe zur Vertreibung der Verbrennungs-
schmerzen erfolgt. Dieser wird als der sechste Klof3 zu den fiinf vorherigen hinzugezihlt und
nach GP und GPS gelten diese mit den bis zum zehnten Tag gegebenen KloBen, die einen
neuen Korper bilden, als eine Einheit von sechzehn Kloen, den ersten sechzehn sraddha-s.

Anschlieend nimmt er das Gefdl wieder aus der Grube heraus und besprengt die
Knochen mit Milch, Wasser, Sandel und Safran. Dann werden sie in Blitter eingehiillt und
schlieBlich in den Ganges geworfen. Es schlief3t sich ein Lob des Ganges an, denn derjenige,
dessen Gebeine im Ganges versinken, kehrt nicht mehr aus der Brahmawelt zuriick.”®’” Die
PM schreibt das Ritual in dhnlicher Weise vor. Danach werden die Knochen schlieBlich in
den Hohlraum eines Tonklumpens gegeben und dann in die Ganges geworfen. Die zwischen-
zeitliche, symbolisch angedeutete Beerdigung der Knochen geht vermutlich auf die nach den
frithen Siitras vorgeschriebene Beerdigung der verbrannten Uberreste zuriick. Nach Olden-
berg schloss sich an das Sammeln der Knochen eine Erdbestattung an. Die Knochen blieben
dann fiir einige Jahre in diesem tempordren Grab und wurden schlielich wieder ausgegraben
und an anderer Stelle neu bestattet und mit einem Grabmal versehen.**®

Die fiir die Toten- und Ahnenrituale so wichtigen Gaben der KloBe erschlieBen sich
einer genaueren Systematik nur schwer, da die im GP, GPS und der PM erwihnten KloBga-
ben nicht immer erkennbar einer der KloBkategorien zugeordnet werden. Hinzu kommt, dass
auch in der Ritualliteratur nicht unbedingt Einigkeit iiber die verschiedenen Klassifikationen
herrscht, wie Kane ausfiihrt.?®® Dariiber hinaus gibt es meistens verschiedene Termine fiir die
Gaben der KloBe, die auch in einem Ritualtext alternativ angeboten werden. Da es mir hier
auf die wichtigsten, den preta transformierenden Rituale ankommt, sollen daher die verschie-
denen einzelnen KloBgaben, die auBerhalb dieser Rituale erfolgen, nicht ndher erortert wer-

290

den.”" Die fiir die Abgrenzung von Toten- und Ahnenritual notigen Klassifikationen des

sraddha habe ich in dem 3. Kapitel der vorliegenden Arbeitet niher ausgefiihrt.

2.3.3 Der Klofkorper (pindadeha)

Dem Toten wird innerhalb von zehn Tagen ein neuer ritueller Kérper geschaffen, der durch

die Gabe von zehn KloBen erzeugt wird. Das entsprechende Ritual heiit das ,,Zehn-Ritual*

7 GPS 10.79.

%8 Oldenberg *1917: 579-583. Caland 11896: 129-162. Fiir eine Analyse der vedischen Bestattungsform vor
dem Hintergrund archéologischer Befunde in Indien vergleiche Falk 2000.

*% Kane 1991/1V: 517.

* Kane 1991/IV: 261-262 und Miiller 1992 .
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(dasakriya) oder das ,,Zehn-Glieder(-Ritual ) (das’agdtra)zgl, und die dafiir gegebenen KloBe
werden als ,,FullkloBe* (pirakapinda) bezeichnet. Der so erzeugte Leib ist der ,,KloBkorper
(pindadeha). Diese zehn KloBgaben werden in der Dharmaliteratur gelegentlich auch als na-
vasraddha-s bezeichnet. Dieser Begriff geht auf die Klassifikation der srdaddha-s in na-
vasraddha, navamisrasraddha und puranasraddha zuriick. Die navasraddha-s werden in den
ersten zehn oder elf Tagen ausgefiihrt, die vom elften bis zum Ablauf eines Jahres zu vollzie-
henden sraddha-s heilen navamisrasraddha-s und die nach Ablauf eines Jahres stattfinden-
den sraddha-s werden als puranasraddha-s bezeichnet.””> Uber die genaue Einteilung der na-
vasraddha-s herrscht in der Dharmaliteratur allerdings keine Einigkeit und es werden ver-
schiedene der in den ersten zehn oder elf Tagen vollzogenen sraddha-s als navasraddha be-
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zeichnet.”” Das GP bezeichnet die drei Klofe, die am Todesort, auf dem Weg zur Verbren-

nung und beim Sammeln der Knochen gegeben werden und sechs weitere am fiinften, siebten,
achten, neunten, zehnten und elften Tag zu gebende KloBe als die neun navas’rdddha—s,294 an
anderer Stelle nennt es die ersten sechzehn sraddha-s die neuen sechzehn sraddha-s (navaka
sodasasraddha).””

Das GP, der GPS und die PM geben an, dass der aus KloBen gebildete Korper an zehn
Tagen erschaffen werden soll, wobei jeweils ein Klof fiir einen Tag und eins oder mehrere
Korperteile steht.”® Die Gabe der KloBe sollte bis zum zehnten Tag abgeschlossen sein, wo-
bei verschiedene Zeitpunkte erwidhnt werden, wann diese zehn Klofe zu geben sind.?” Da
mit der Gabe des zehnten KloBes die Periode der stirksten Unreinheit endet, diese aber fiir die
Kasten unterschiedlich bestimmt ist, weichen auch die Angaben ab, wann welche Kaste diese
KloBe zu geben hat. Das GP und der GPS schreiben allerdings vor, dass die KloBe fiir alle
Kastengruppen gleich gegeben werden sollen. Shastri gibt hingegen an, dass untere Kasten an
den ersten neun Tagen neun KloBe opfern sollen und den zehnten zum jeweiligen Ende der
Unreinheitsperiode.298
Der an jedem Tag gegebene KloB wird nicht nur im Ritual verehrt, sondern erfiillt

nach den Angaben von dem GP und dem GPS drei verschiedene Funktionen. Der Klof3

kommt ndmlich viergeteilt mit zwei Teilen der Bildung des Korpers zugute, der aus den fiinf

! GPS 10.87.

2 Kane 1991/IV: 262 und 5171.

> Kane 1991/IV:517, Shastri 1963: 64, GP 5.67-59.

»* GP 5.67-69.

% GP 34.28.

*° GPS 1. 49-54, 11.33 und GP 34.42-51.

#7TPM fol. 7' und fol. 8". Diese verschiedenen Angaben gehen moglicherweise auf die Verquickung der im di-
navidhi und im navasraddha gegebenen KloBe zuriick, die Miiller 1992: 30f. beschreibt.

*% Shastri 1963: 60.
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Elementen besteht (bhitapaiicaka), mit einem Teil den Boten Yamas und mit einem Teil der

Erndhrung des Verstorbenen.>”

In dieser Vierteilung wird die Multifunktionalitét des pinda-s
wohl am deutlichsten, der Nahrung fiir den Toten, fiir die Boten Yamas, Reprisentation des
Toten und Korperteil fiir den Toten gleichzeitig ist.

Die Angabe von zehn Tagen fiir die Bildung des KloBkorpers wurde in der Sekundér-
literatur bereits mehrfach mit den zehn Mondmonaten, innerhalb derer nach ayurvedischen

Lehren ein Embryo entsteht, verglichen®”; das GP stellt diesen Vergleich auch explizit an:

jivasya dasabhih pindair deho nispadyate dhruvam, An zehn Tagen entsteht gewiss ein Korper fiir die
vrddhis ca daSabhir masair garbhasthasya yatha Seele, so wie der im Mutterleib befindliche (Embryo)
bhavet. in zehn Monaten wichst.

[GP 34.44]

Es gibt nun eine Reihe verschiedener Listen, die die Bildung des Korpers an zehn Ta-
gen auflisten, die aber nur in Teilen tibereinstimmen. In der folgenden Tabelle sind die Anga-
ben der verschiedenen Listen zusammengestellt und um die Angaben der Antyestipaddhati
des Narayanabhatta und der Pindopanisad erginzt. Im GPS und im GP werden diese zehn
KloBe mit den ersten sechs Klofen, die bis zur Sammlung der Knochen gegeben werden in
einer Einheit von sechzehn KloBen gezéhlt, den so genannten ersten oder unreinen sech-

zehn.?"!

%9 GP 15.65-66 und GPS 1.47-48.
% S0 Abegg 1921: 42, Anm. 3, Michaels 1998: 158 und Knipe 2005: 72.
' GPS 12.57-70, GP 5.30-50. Vgl. dazu oben S. 75 und den Exkurs zu der Zahl Sechzehn unten.
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Tabelle 1 Entstehung des KloBkorpers

Klof3 GP 5.33-37ab | GP 34.48-51 | GPS Antyesti- Pretamaii- | Pindopani-
1.51-54°7 paddhati®® | jari fol.7'ff. | sad”™
1. Tag Kopf Kopf Kopf Kopf 1. Kopf (si-| 1. Atome
(siras) (miirdhan) (miirdhan) ras) (kala)
2. Tag Ohren,  Au- | Augen, Oh- [ Nacken und | Augen, Oh- [ 2. Ohren, Au- | 2. Fleisch,
gen, Nase | ren, Nase | Schultern ren, Nase gen, Nase | Haut, Blut
(karna, aksi, | (caksu, Srotra, | (griva, skan- (karpa, aksi, | (mamsa, tvac,
nasika) nasa) dha) nasika) Sonita)
3. Tag Hals, Schul- | Wangen, Herz (hrdaya) | Arme, Brust, | 3. Nacken, | 3. Bewufitsein
tern, Arme | Mund, Na- Hals, Mund Schulter, Ar- | (mati)
(gala, amsa, | cken (ganda, me, Brust
bhuja) vaktra, griva) (gala, amsa,
bhuja, vaksas)
4. Tag Nabel, Penis, | Herz, Bauch | Riicken Fersen, 4. Nabel, Pe- | 4. Knochen,
Anus und Unterleib | (prstha) Bauch, Hiifte, | nis, Anus Mark
(nabhi, linga, | (hrdaya, Nabel, Darm, | (nabhi, linga, | (asthi, majja)
guda) kuksi, udara) Penis guda)
5. Tag Knie, Unter- | Hiiften, Rii- | Nabel Schenkel, 5. Beine, Wa- | 5. Hinde, Fin-
schenkel, Fii- | cken, Anus | (nabhi) Knie, Unter- | den, FiiBe | ger, Kopf,
Be (kati, prstha, schenkel (janu, jangha, | Mund
(janu, jangha, | guda) pada) (hasta, anguli,
pada) Siras, mukha),
6. Tag alle Organe Oberschenkel | Hiften, Ge- | Fulknochel, 6. alle Organe | 6. Herz, Hals,
(marman) (itru) schlechtsteile | FiiBe, Finger, | (marman) Gaumen
(katt, guhya) Gelenke usw. (hrd, kantha,
talu)
7. Tag GefilBe Kndchel Oberschenkel | Knochen, 7. GefiBe | 7. Lebenskraft
(nadr) (gupha) (sakthi) Mark, Kopf (nadr) fir ein langes
Leben
(dirgham  ay-
us)
8. Tag Zihne und | Unterschenkel | Knie Nigel, Haare | 8. Négel, Haa- | 8. Macht der
Haare (jangha) (janu) re, Zihne | Rede
(danta, loma) (nakha, loma, | (vacam virya-
danta) vat)
9.Tag Samen (virya) | Fiifle Fiifle Gelenke, 9. Samen | 9. Organe
(pada) (pada) Minnlichkeit | (virya) spannen sich
usw. (sarvendriya
samahrti)
10. Tag | Hunger wird | Kraft durch | Hunger und | Gabe des 10. | 10. Aufheben | 10. Krifte
gestillt (Stillung des) | Durst KloBes, um | von Hunger | kommen neu
Hungers (ksudha, trsa) | Hunger und | und Durst in Fluss
(balavat Durst zu stil- | (ksutpipasavi- | (bhavanam
ksudha) len paryaya) plavana)

392 Vgl. auch die fast identische Liste in GP 15.69-72.
393 Die Ubersetzungen aus der AP sind von Klaus-Werner Miiller iibernommen, siche Miiller 1992: 136, 142.
** Pindopanisad, vergleiche Deussen 1963: 618ff.

78




Abegg kommt in einem Vergleich der Liste der zehn Korperteile des GPS mit der ab GPS 6.7
gelehrten Entwicklung des Embryo zu dem Schluss, dass diese sukzessive Entstehung der
Korperteile des KloBkorpers im Allgemeinen mit der von der indischen Medizin gelehrten
Entwicklung des Embryos iibereinstimme.’” Dies kann aber selbst unter Beriicksichtigung
der von ihm angegeben Stelle nur mit groBen Einschrinkungen gelten, da die in GPS 6.7ff.
beschriebene Entwicklung zwar ebenfalls mit dem Kopf beginnt, dann aber anders fortgesetzt
wird, indem der Embryo nach dem vierten Monat alle Korperteile hat und im fiinften Monat
sich Hunger und Durst entwickeln.

Einer der frithesten ayurvedischen Grundlagentexte, dessen Urspriinge bis in das zwei-
te oder dritte vorchristliche Jahrhundert zuriickreichen, ist die Carakasar.nhitz‘l.306 Sie widmet
sich in ihrem vierten Teil, der Lehre iiber den menschlichen Korper (Sarirasthana), auch aus-
fiihrlich der Embryologie. Dort ldsst sich im vierten Kapitel iiber die Entwicklung des Emb-

ryos nach der dem Samkhya entsprechenden Lehre iiber die Empfiingnis folgendes lesen:

,» Lhe spirit having now become the embryo, in the first month after conception be-
ing well compounded and tinged with all the elements, appears as a jelly-like mass
of no particular shape, and with limbs emerged and latent. In the second month this
mass hardens into the form of either a knot or a tendon or an egg. Of these the
knot-shaped is male, the tendon-shaped female and the egg-shaped eunuch. In the
third month all the sense organs and all the limbs emerge together. [...] In the
fourth month the fetus becomes stabilised; consequently the pregnant woman
shows a pronounced increase in the body-weight. In the fifth month there is a
greater increase, to the fetus, in the accession of flesh and blood than during other
months. Therefore at this time, the pregnant woman becomes exceedingly emaci-
ated. In the sixth month there is a greater increase in the accession of strength and
pigmentation to the fetus than during the other months; consequently at this time
the pregnant woman loses strength and color exceedingly. In the seventh month the
fetus develops in all ways; therefore, at this time, the pregnant woman becomes
exceedingly restless (tired). In the eighth month, on account of yet incomplete
formation of the fetus, there is a continuous (sic!) transmission of vitality from the
mother to the fetus and vice versa by means of the channels that carry the body-
nutrient fluid. Therefore at this time the pregnant woman becomes momentarily
joyful and momentarily distressed; in the same manner, also the fetus. Hence at
this time the birth of the fetus is attended with risk because of the instability of the
vital essence. It is on account of this consideration that the learned say that the
eighth month is not to be reckoned upon. If the eighth month is passed even by a
day, the ninth month having come in, thence till the tenth month is the period of
delivery. This is the normal period of delivery. If the fetus stays longer in the
womb it is abnormal. *’

Anhand dieses Zitats wird deutlich, dass die ayurvedische Lehre fiir den Aufbau des

35 Abegg 1921: 42, Anm. 3.
% Wujastyk 1998: 40.
307 Carakasambhita, Sarirasthana, Kap. 4.9-11 und 4.20-25.
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KloBkorpers, wie er in den in der Tabelle aufgefiihrten Listen angegeben wird, wohl in dieser
Form, abgesehen von der Ubereinstimmung des Zeitraumes, kaum als Grundlage gelten kann.

Die Entwicklung des KloBkorpers im GP und dem GPS lésst hingegen die Entwick-
lung am Kopf beginnen und dann schrittweise abwirts bis zu den Fiilen weitergehen, was e-
her an kosmologische Modelle erinnert. Im GP und GPS werden an einigen Stellen Belehrun-
gen iiber die Entsprechung des korperlichen Mikrokosmos mit dem Makrokosmos gegeben.
Dort werden die verschiedenen Teilwelten von den Unterwelten bis zu den Himmeln, Berge,
Fliisse und Planeten mit den Korperteilen beginnend mit den Fiilen bis zum Kopf identifi-
ziert.*®

Auffallend ist, dass neben den Korpergliedern am zehnten Tag Hunger und Durst bzw.
die Stillung von Hunger und Durst dazukommt. Dies wird verschieden formuliert, enweder
entsteht mit dem zehnten Klo8 Hunger und Durst oder aber der zehnte Klof stillt Hunger und
Durst oder bringt Kraft hervor. Abegg hat darauf hingewiesen, dass die Sinnesempfindungen
Hunger und Durst als zu den sie hervorrufenden Korperorganen zugehorig aufgefasst wer-
den.”® Hunger und Durst stehen in diesem Sinn also nicht allein fiir die Empfindung, sondern
ebenso fiir die Organe, also das Verdauungssystem. Der zehnte Klo wiirde damit nicht nur
die Empfindung Hunger und Durst hervorbringen, sondern iiberhaupt die Fahigkeit, Nahrung
aufzunehmen. Die Listen, die den zehnten KloB als Stidrkung fiir den Toten auffassen, impli-
zieren mit ihrer Gabe ebenfalls das vorhandene Verdauungssystem.

Eine andere Zuordnung der Korperteile hat Knipe fiir zwei der von ihm in dem Prayo-
garatna des Narayanabhatta untersuchten Listen herausgefunden. Nach der ayurvedischen
Lehre der Einteilung in médnnliche (vom Vater vererbte) vorwiegend harte Bestandteile (Kno-
chen, Zdhne, Nigel usw.) und weibliche (von der Mutter vererbte) vorwiegend weiche Be-
standteile (Blut, Haut, Fleisch, Fett, innere Organe usw.) entsteht mit den KloBen ein fast in

allen Bestandteilen minnlicher Korper.®'

3% GPS 15.56-68, GP 32.105-119.
% Abegg 1921: 42, Anm. 3.
310 Knipe 2005: 78f.
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2.3.4 Rituale des elften Tages

Am zehnten Tag endet die Periode der stirksten Unreinheit fiir den Haupttrauernden. Die Er-
schaffung des KloBkorpers fiir den Verstorbenen ist ebenso abgeschlossen und er wird am elf-
ten Tag zum ersten Mal in einem grofen Einzeltotenopfer mit mantra-s verehrt, die vorher
aufgrund der Unreinheit verboten waren.”'’ Der GPS schreibt fiir den elften Tag neben die-
sem Sraddha als weitere Rituale die Verehrung von Visnu, Brahman, Rudra und Yama vor.
Der Haupttrauernde kann nun auch die acht Gaben und die vaitarani-Kuh geben, falls dies
nicht schon am ersten Tag geschehen ist. Sodann ist die Gabe eines Bettes (sayyadana) am
elften Tag moglich und ebenfalls soll am elften Tag ein Stier freigelassen werden
(vrsotsarga). Daran schlief3t sich die Gabe der sechzehn monatlichen Kloe an, die ithren Ho-
hepunkt in der Erzeugung der KloBgemeinschaft am zwolften Tag findet.

Die PM schreibt ebenfalls fiir den elften Tag die Bettgabe (Sayyadana)*'* das Einzel-
totenopfer, die sechzehn monatlichen sraddha-s, die Gabe der vaitarani-Kuh und die Freilas-
sung des Stieres (vrsotsarga) mit einigen Subriten vor. Die Vorschriften fiir das vrsotsarga
nehmen in der PM mit 13 folios etwa ein Fiinftel des Gesamtumfangs ein. Von diesen Ritua-
len sollen im Folgenden aufgrund der ihnen in GPS und GP zugeschriebenen Bedeutung die
Freilassung des Stieres und die Gabe der vaitarani-Kuh als zwei sehr unterschiedliche For-
men der Kuhspende skizziert werden.

Die wesentliche Handlung beim vrsotsarga besteht in der Verheiratung des Stieres mit
einer oder vier Firsen, seiner Brandmarkung mit einem Dreizack (trisiila) auf der rechten und
einem Diskus (cakra) auf der linken Schulter und der anschlieBenden Freilassung des Stieres
und seiner Gefihrtin(nen). Mit dem Dreizack, einem Emblem Sivas und dem Diskus, einem
Emblem Visnus wird der Stier mit beiden Gottern gleichzeitig in Verbindung gebracht.

Die PM fiihrt in den mantra-s und samkalpa-s der verschiedenen zur Freilassung des
Stieres gehorigen Subrituale verschiedene Angaben zum Zweck dieses Rituals an. Zu Beginn
der Handlung nennt die PM als Ziel die Zufriedenstellung der Vorviterschar und das Errei-
chen eines himmlischen Aufenthaltes fiir den Verstorbenen.’'® Die Erlosung des Verstorbe-
nen aus seinem preta-Zustand wird in den folgenden samkalpa-s der Subriten als generelle
Formel hiufig wiederholt. Nach der Gabe des m‘lapinda-s314, eines Subrituals des vrsotsarga,

wird fiir die Freilassung des Stieres derselbe Grund genannt wie fiir die Gabe des nilapinda-s,

' GPS 12.5.

312 7u der Bettgabe vergleiche unten S. 92.

' PM fol. 23".

*!* Die Gabe des nilapinda habe ich genauer in dem Abschnitt zu den Befriedungsritualen analysiert.
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ndmlich die Erlosung aller ungliicklichen, sich im preta-Zustand befindlichen Verwandten,
Lehrer und Freunde.?"

Das GP und der GPS schildern den vrsotsarga sehr viel knapper316 als die PM, beto-
nen allerdings ebenfalls immer wieder seine gro3e Bedeutung fiir die Erlésung des Verstorbe-
nen aus seinem preta—Zustand,317 ohne die der Tote fiir immer ein Totengeist bleiben muss.>®
Das GP illustriert aulerdem mit zwei Geistergeschichten die Wirkmaéchtigkeit des vrsotsar-
ga.”" Der GPS nennt iiber die genannten Griinde hinaus die Siinden tilgende Wirkung, die
dieses Ritual hat.**® Die PM schreibt vor, dass der Haupttrauernde dem Stier kurz vor der
Freilassung einige Verse in das Ohr fliistern soll, in denen er als Sitz Sivas und seine vier Fii-
Be als dharma-FilBe gepriesen werden und der Wunsch ausgesprochen wird, dass der Ver-
storbene so gliicklich sein soll wie der freigelassene Stier.

Shastri verfolgt die Freilassung des Stieres zuriick bis in die Grhyasutras, speziell auf
das Paraskaragrhyasiitra. Dort wird ebenfalls die Verheiratung und Brandmarkung des Stieres
vorgeschrieben und die Ausfithrung eines abhyudayikasraddha mit Verehrung der Mutter-
gottheiten. Die Freilassung des Stieres ist aber zu dieser Zeit nicht mit dem Totenritual ver-
bunden, sondern steht nach Shastri in Verbindung mit vedischen Tieropfern, die zur Siche-
rung von Wohlstand und vor allem zum Schutz des Viehs ausgefiihrt wurden. Erst in den
Smrtis und Puranas ist der vrsotsarga dann mit der Befreiung des Verstorbenen aus dem pre-
ta-Zustand, sowie der Erlosung von fritheren Verstorbenen, fiir die keine Totenrituale ausge-
fiihrt wurden, in Verbindung gebracht worden. !

Die Gabe der vaitarani-Kuh steht im Gegensatz zur Freilassung des Stieres in direk-
tem Bezug zu der Jenseitsreise, wie bereits ihr Name sagt. Der Tote muss nach der Hilfte des
Weges den schrecklichen Hollenfluss vaitarant iiberqueren, und nur die Gabe der Kuh hilft
ihm, diese Hiirde zu iiberwinden. Der GPS gibt die Vorschrift fiir die Kuhspende bereits in
den Anweisungen fiir die Rituale, die fiir einen Sterbenden zu vollziehen sind.**? Dort wird
die Auswahl der Kuh und ihre Ausstattung beschrieben und schlieBlich der Ubergang iiber die

vaitarant richtiggehend inszeniert, indem eine Grube gegraben und mit Wasser gefiillt wird.

Dorthinein wird ein Schiffchen aus Zuckerrohr,323 das mit einem Seidenfaden umwickelt ist,

15 PM fol. 24"

*1° GPS 12.20-56, GP 14.17-30.

*'7 GPS 12.42.

1% GP 5.40.

3% GP Kap. 6 und die zwei Geistergeschichten in Kap. 7 und 9, die weiter unten genauer erliutert werden.

20 GPS 12.51-52.

! Shastri 1963: 89-94.

22 GPS 8.69-88.

323 Ganz ihnlich geben newarische Hindus aus Bhaktapur ein kleines Boot aus Silber und ein Paddel aus Gold in
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gesetzt, und dariiber wird die Kuh gestellt und dem Priester geschenkt. Dann ergreift der
Haupttrauernde den Schwanz der Kuh, setzt seinen Fuf3 auf das Schiff und verehrt den Brah-
manen und die Kuh mit mantra-s, in denen auf die Uberquerung des Hollenflusses Bezug ge-
nommen und die Kuh darum gebeten wird, die Uberquerung zu erméglichen.

Das GP gibt beziiglich der vaitarani-Kuh nur ein kurze Anweisung, die in der Uber-
gabe der Kuh durch den Haupttrauernden besteht, der den Schwanz der Kuh hélt und sie mit
dem Wunsch an den Brahmanen gibt, die vaitarani zu iiberqueren. Daneben nennt das GP als
ein die Uberquerung der vaitarani ermdglichendes Ritual auch die alleinige Gabe eines Boo-
tes aus Zuckerrohr zusammen mit der Gabe einer Messingschale mit gekliirter Butter.”**

Die PM enthiilt fiir die Gabe der Kuh wiederum ausfiihrliche Anweisungen mit weite-
ren Subriten. Sie ldsst den Haupttrauernden ebenfalls den Kuhschwanz ergreifen und hinter
ihr einige Schritte gehen und weist die Gabe auch eindeutig dem Uberqueren des Hollenstro-
mes zu.’”

Zwar ist die Gabe der vaitarani-Kuh explizit mit der Jenseitsreise verbunden, aller-
dings erscheint die Inszenierung des Uberquerens, als die man das Ergreifen des Kuhschwan-
zes interpretieren kann, in einem anderen Licht, wenn das Ritual einer anderen Kuhgabe ver-
gleichend hinzugezogen wird. Die AP beschreibt ndmlich ausfiihrlich die Gabe einer Kuh als
Siihnezeremonie fiir den Verstorbenen.”” Dazu wird ein Brahmane erwihlt, eingeladen und
verehrt. Es schlieBt sich nydsa auf die Korperteile der Kuh und die Verehrung der Kuh an.
Dann stellt sich der Opferer mit dem die Kuh empfangenden Brahmanen an das Schwanzende
der Kuh und der Opferer ergreift den Schwanz der Kuh, und gibt den mit Butterfett gesalbten
Schwanz mit Sesam in die Hand des Brahmanen. Der nun folgende samkalpa stimmt zum
Teil wortlich mit dem in der PM fol. 36" fiir die Gabe der vaitarani-Kuh vorgeschriebenen
iiberein, wobei als Zweck hier statt der Uberquerung des vaitarani-Flusses die Tilgung der
Siinden angegeben wird.*’ Nachdem der Brahmane die Kuh angenommen hat, folgt der Ge-
ber ihr einige Schritte. Es zeigen sich also in diesen Elementen ganz deutlich Ubereinstim-

mungen zwischen den beiden Kuhgaben und es ist zu iiberlegen, ob die als Uberquerung der

ein grofes Messinggefill voller Wasser, vergleiche mit Abbildung Gutschow/Michaels 2005: 193.

24 GP 14.40-41.

325 PM fol.35" - fol. 36".

720 Miiller 1992: 165-168.

327" Da ich den Wunsch habe, dass die Siinden bis zu seinem Tod getilgt werden, da die Sithnezeremonie zur
Tilgung aller meiner Siinden oder die meines Vaters, begangen von der Geburt bis heute, nicht vollzogen wurde,
gebe ich Dir, N.N. sarman aus dem gotra N.N., diese als Siithnezeremonie bestimmte, braune Kuh, dem Rudra
geweiht, mit Gold auf den Hornern, Silber an den Hufen, Kupfer auf dem Riicken, einer Glocke um den Hals,
einer Perle am Schwanz, mit einem Melkkiibel, mit zwei Kleidern, Schmuck usw. und andere Beigaben, damit
der Tote N.N. aus dem gotra N.N. Zufriedenheit in der anderen Welt erlangt — sie ist nicht [mehr] mir.* Miiller
1992: 167.
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vaitarani gedeutete Handlung des Ergreifens des Schwanzes und Hinterherlaufens nicht viel-
leicht eine auf die Jenseitsreise angepasste Deutung eines allgemeineren Ritualablaufs der
Kuhgabe ist. Die dhnliche Struktur der beiden Kuhgaben legt dies nahe und zeigt wiederum,
wie wichtig es ist, die Rituale von ihrer inneren Struktur her zu betrachten und nicht allein
von einer der zugeschriebenen Bedeutungen auszugehen.

Neben der Gabe der vaitarani-Kuh gibt es eine Reihe weiterer Gaben, die in direkte
Beziehung zu der Jenseitsreise gesetzt werden, ndmlich die acht oder dreizehn padadanas.

Diese stelle ich im Zusammenhang mit den Ritualen des dreizehnten Tages néher dar.

2.3.5 Die sechzehn Sraddha-s

Im GP, dem GPS, der PM und auch in weiteren gebriduchlichen Ritualhandbiichern wie der
AP spielt die Zahl sechzehn als Anzahl der auszufiihrenden KloBgaben fiir den Verstorbenen
eine wichtige Rolle. Die Bezeichnungen fiir diese sechzehn Gaben variieren: Sie werden als
MonatskloBe (masikapinda) bezeichnet, als die sechzehn Monatlichen (masikasodasa) oder
als sechzehn sraddha-s.**® GP und GPS nennen insgesamt drei verschiedene Siitze von sech-
zehn Sraddha-s, die sich durch den Abstand zum Tod und die damit gleichzeitig abnehmende
Unreinheit auszeichnen: So wird der erste Satz ,,die unreinen” oder ,,die ersten unreinen
Sechzehn* (malinam sodasam oder prathama malina [sodasi]) oder ,,das unreine sraddha‘
(malinasraddha)®® genannt, der zweite Satz die ,,mittleren Sechzehn® (madhya sodasaka o-
der madhyama sodast) und die letzten Sechzehn werden als die ,,hdchsten* oder ,,die dritten
Sechzehn (uttama sodasa oder tritya sodast) bezeichnet.” Die ersten Sechzehn setzen sich
nach iibereinstimmenden Angaben von GP und GPS aus sechs KloBen, die auf dem Weg zum
und auf dem Verbrennungsfeuer geopfert werden, und den nichsten zehn, aus denen der
KloBkorper (pindadeha) des Verstorbenen gebildet wird, zusammen. Diese Zuweisung der
den neuen Korper bildenden Klofe zu dem ersten Satz von sechzehn KloBen findet sich aber
nur in GP und GPS. In der PM werden sie als pitrakapinda-s bezeichnet, in der AP als ,,KloB-

«31 und jeweils von eins bis zehn gezéhlt. Ahnlich der Korperbildung

gabe fiir die Glieder
durch die KloBe wird in PM und AP auch die Bildung der Gras- oder Blattpuppe dargestellt.

Diese dient allerdings nicht zur Bildung eines neuen Korpers fiir den bereits Verbrannten,

38 Die Bezeichnung sraddha wird nicht nur fiir das Ahnenritual verwendet, sondern auch fiir die Totenrituale, in
denen der Verstorbene dhnlich den Ahnen mit Klofen und Wasser gespeist wird.
329
GP 35.33.
30vgl. GPS 12.57-70 und GP 5.30-50 und Parry 1994: 194-207.
¥ Miiller 1992: 136.
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sondern dazu, im Falle einer nichtvorhandenen Leiche den Korper des Verstorbenen nachzu-
bilden und dann zu verbrennen.

Die zweiten Sechzehn sind als Gabe verschiedenen Gottern zugewiesen. Von diesen
ist nur einer fiir den Verstorbenen. Der dritte Satz von Sechzehn gilt als Nahrung fiir den Ver-
storbenen wihrend der zwolf Monate nach seinem Tod. Sie sind sechzehn verschiedenen
Zeitpunkten im Verlauf eines Jahres zugeordnet und werden auch mit den sechzehn Stationen,
die der Verstorbene auf seiner Jenseitsreise passieren muss, in Verbindung gebracht, indem
sie als Nahrung in der jeweiligen Stadt dem Verstorbenen zugute kommen. Wenn rituelle
Handbiicher sechzehn sraddha-s nennen, und sie nicht wie im GP und GPS in die drei ver-
schiedenen Sitze unterschieden sind, sind generell diese letzten sechzehn gemeint. Allerdings
besteht iiber die genauen Zeitpunkte und Identifikationen dieser sechzehn sraddha-s in den
verschiedenen Listen von GP/GPS und weiterer Ritualliteratur keine genaue Ubereinstim-
mung. Ein wesentlicher Unterschied ist die Frage, ob das sapindikarana selbst als sechzehntes

sraddha mitgezidhlt wird oder nicht. So bemerkt Kane:

»Numerous works lay down that there are sixteen Sraddhas which must be per-
formed for a deceased person and that if these are not performed then his spirit is
not freed from the condition of being a preta and a pisaca. There is a great deal of
divergence of views about what these sixteen §raddhas are, some works including
Sapindikarana among the 16, others excluding it therefrom. Gobhilasmrti I11.67
enumerates the 16 as follows: The twelve monthly Sraddhas (performed every
month on the tithi of the death), the first (i.e. the Sraddha on the 11th day), two
sraddhas on (a day prior to the expiry of) every six months from the tithi of death
and Sapindikarana are the sixteen §raddhas. The Garudapurana refers to three
groups of sixteen, one of which enumerates the 16 §raddhas as those performed on
the 11th day (after death), after three fortnights, after six months, after every month
and at the end of the year, while the Padmapurana enumerates them as follows: the
sixteen Sraddhas are those performed on the 4th day after death, at the end of three
fortnights, after six months, after a year and twelve Sraddhas performed each
month (on the tithi of death). The Kalpataru p. 25 and Brahmapurana q. by
Apararka (p. 523) state that the 16 Sraddhas are those performed on 4th, Sth, 9th
days after death and the twelve monthly §raddhas (on the tithi of death), Laugaksi
and others say that after performing the 16 Sraddhas according to the procedure for
Ekoddista §raddhas, Sapindana should be performed. The Madanaparijata (p. 615),
the Nirnayasindhu (III. p. 599) and others say that in this conflict of views one
should follow the usage of one‘s country, Vedic Sakha or family.«***

Deutlich wird also, dass es in den verschiedenen Traditionen zwar keine Einigkeit ii-
ber die genaue Identifikation der sechzehn sraddha-s gibt, die Zahl Sechzehn jedoch feststeht.
Immer wieder wird in den genannten Texten darauf hingewiesen, dass der Tote nur aus sei-

nem preta-Zustand befreit wird, wenn die sechzehn sraddha-s insgesamt fiir ihn ausgefiihrt

32 Kane 1991/IV: 518f. Vgl. ebd. fiir die genauen Referenzen. Zu der Zihlung der Antyestipaddhati vergleiche
Miiller 1992: 194.
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werden:

yasya na syan mahdardja sraddham mdasikasodasam,
pretatvam susthiram tasya dattaih sraddhasatair api.

Fiir denjenigen (Verstorbenen) fiir den das Sechzehn-
Monats-sraddha nicht (stattfindet), wird der preta-
Zustand dauerhaft, oh Konig, selbst wenn hundert
(andere) sraddha-s fiir ihn gegeben werden.

[GPS 7.41]

Im Verlauf der Geschichte BABHRUVAHANA I im neunten Kapitel des GP klagt der

preta dem Konig sein Leid, dauerhaft ein Totengeist zu sein und klirt ihn danach iiber die

sechzehn sraddha-s auf:

pretatvam susthiram tena mama jatam nrpottama,
ekadasam tripaksaii ca sanmasikam athabdikam

pratimasyani canyani hy evam sraddhani sodasa, ya-
syaitani na diyante pretasraddhani bhiipate.

pretatvam susthiram tasyah dattaih sraddhaSatair
api, evam jiatva mahardja pretatvad uddharasva
mam.

Dadurch ist mein preta-Zustand dauerhaft geworden,
oh Bester der Konige. Der elfte (Tag) und nach drei
Halbmonaten, der sechsmonatige und der jahrliche

und die anderen monatlichen, das sind die sechzehn
Sraddha-s. Fir wen diese pretasraddha-s nicht gege-
ben werden, oh Konig,

wird der preta-Zustand fest und auch wenn auch hun-
derte von (anderen) sraddha-s fiir ihn gegeben. Sol-
ches wissend, oh Konig, errette mich aus dem preta-
Zustand.

[GP 9.47-49]

An einer anderen Stelle betont das GPS, dass dreimal sechzehn gegeben werden miissen: >

catvarimsat tathaivastau sraddham pretatvanasa-
nam,
yasya jatam vidhanena sa bhavet pitrpanktibhak.

pitrpanktipravesartham karayet sodasatrayam,
etac chraddhavihinas cet preto bhavati susthiram.

yavan na diyate Sraddham sodasatrayasamjiiakam,
svadattam paradattam ca tavan naivopatisthate.

tasmat putrena kartavyam vidhina sodasatrayam,

333 Vgl. auch GP 35.33-39.
86

Derjenige hat Teil an der Reihe der Vorviiter, fiir den
die 48 sraddha-s, die den preta-Zustand vernichten,
der Vorschrift entsprechend erhiilt.

Zum Zweck des Eintretens in die Reihe der Viter
vollziehe er das ,Dreimal-Sechzehn(-sraddha)®.
Wenn er ohne dieses sraddha (ist) wird er fest zu ein
preta.

Solange das sraddha, das als das ,,Dreimal-Sechzehn(-
Sraddha)* bekannt ist, nicht gegeben wird, solange
wird ihm das, was von ihm selbst (zu Lebzeiten) oder
anderen gegeben wurde, keinesfalls zuteil.

Darum ist durch den Sohn der Vorschrift gemif3 das
,,Dreimal-Sechzehn(-sraddha)* zu vollziehen.
[GPS 12.67-70ab]



2.3.6 Die Erzeugung der Klofsigemeinschaft (sapindikarana)

Den Hohepunkt des Totenrituals bildet die Erzeugung der KloBgemeinschaft (sapindikarana)
am zwolften Tag. Der GPS nennt als weitere mogliche Termine den Ablauf von drei Monats-
hilften, nach sechs Monaten*** und das GP nach sechs Monaten, einem Jahr oder zu einem

gliickverheiBenden AnlaB (abhyudaya).”

Der GPS betont dabei allerdings, dass das sapindi-
karana fiir alle Kastengruppen am zwolften Tag stattfinden soll.**® Der Termin am zwdlften
Tag wird in der Ritualliteratur hdufig als Vorwegnahme des Rituals am Jahresende verstan-
den.”’ Dies liegt insofern nahe, als die zwolf Tage leicht mit den zwolf Monaten gleichge-
setzt werden konnen. Ebenso deuten die Termine fiir die innerhalb eines Jahres auszufiihren-
den sechzehn sraddha-s auf das sapindikarana als urspriinglich am Ende eines Jahres ange-
setztes Ritual. Als Grund fiir den fritheren Zeitpunkt fithren GP 5.55 und GPS 13.30 an, dass
die Menschen kurzlebig seien. Hintergrund dieser Aussage ist das Verbot, bestimmte Rituale
vor dem sapindikarana auszufithren, so dass zum Beispiel wihrend dieser Zeit bestimmte Ri-
tuale wie Hochzeiten in der von der Unreinheit betroffenen Verwandtschaft nicht stattfinden
diirfen und deshalb ein spéter ausgefiihrtes sapindikarana die Lebenden nicht nur rituell son-
dern entsprechend auch sozial stark einschrinkt.**®

Wie Abegg allerdings im Anschlufl an Caland darlegt, ist die Annahme, dass es ur-
spriinglich nach einem Jahr, jetzt aber frither ausgefiihrt wird, moglicherweise ein Fehlschluf3.
Caland hilt den elften oder zwolften Tag fiir den urspriinglichen Termin, zu dem die im Lauf
eines Jahres auszufithrenden sraddha-s nach und nach hinzukamen, die mit dem am Jahrestag
des Todes stattfindenen Jahrestotenopfer ihren Abschluf3 fanden. Das friiher stattfindende sa-
pindikarana konnte mit dieser Erweiterung des Totenrituals schlieBlich als vorgezogenes Jah-
restotenopfer erscheinen. 339
Die zentrale Handlung im sapindikarana besteht in der Vereinigung des Verstorbenen

mit seinen drei Vorviitern. Der GPS>**

schreibt vor, dass der Haupttrauernde das Ritual an
dem rituell gereinigten Todesort ausfiihren soll. Zu dem Ritual werden Brahmanen eingela-
den, die die visvedeva-s, den Toten und die drei Vorviter vertreten. Zuerst wird der visvede-

va-Brahmane verehrt, dann folgt eine Streuspende (vikira) fiir den ,,schlechten Vorvater*

33 GPS 13.28.

335 GP 5.53-54.

336 GPS 13.29.

337 Kane 1991/1V: 520f.

338 GPS 13.30-33.

9 Abegg 1921: 174, Anm. 1 und Caland 1888: 24f.
30 GPS 13.27-58.
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(kaupitre oder kupitre). Dann bereitet der Haupttrauernde vier Klofe fiir die drei Vorviter und
den Verstorbenen vor und verehrt sie mit rituellen Verrichtungen. Anschliefend teilt er den
Klof des Verstorbenen mit einem goldenen Stdbchen in drei Teile und knetet je einen der drei
Teile mit einem der drei KloBe der Vorviter zusammen. Es schlieB3t sich die Beschenkung,
Speisung und Verehrung von Brahmanen an. SchlieBlich werden zwolf Kriige mit Wasser und
Speise an Brahmanen gegeben. Dann soll der Haupttrauernde einen Gegenstand beriihren, der
seine Reinheit wiederherstellt und nach Kastengruppen verschieden ist.**!

Das GP schildert das sapindikarana an zwei Stellen, wobei die erste Stelle GP 5.55-59
nur sehr knapp erwéhnt, dass erst vier Gefil3e mit Wasser fiir den Verstorbenen und seine drei
Vorviter vorbereitet und dann das Wasser aus dem preta-Gefi} in die drei Vorvitergefilie
gegossen werden soll. Es schlieBt sich die Vereinigung des preta-Kloes mit den Vorviter-
kloBen an. Die zweite Stelle GP 26.6-37 beschreibt das Ritual selbst gar nicht, sondern nur die
Vorschriften, die den Ausfiihrer des Rituals, die Zeitpunkte und verschiedene Sonderfille
betreffen.

Die PM gibt die Vorschrift zum sapindikarana ausfiihrlich. Dort wird ebenfalls die
Einladung der Brahmanen und ihre Identifikation mit den visvedeva-s, dem Verstorbenen und
den Vorvitern ausfiihrlich dargestellt. Die Vereinigung des Verstorbenen mit den Vorvitern
geschieht nach der PM ebenfalls in zwei Handlungen, néamlich durch das Zusammengieflen
von Wasser und das Zusammenkneten der KloBe wie oben dargestellt. Die PM nennt zwei
verschiedene Moglichkeiten fiir das Zusammengieflen des Wassers. Zu Beginn der Verehrung
erhalten diese drei Gefdle mit FuBwaschwasser und in diese drei Gefile wird das Ful-
waschwasser des preta gegossen.”** Die zweite Moglichkeit, die die PM nennt, ist das Zu-
sammengielen des Handwaschwassers in entsprechender Weise.*” Das Herstellen und Ver-
mengen der KloBe schlieB3t sich daran an.

Der GPS und das GP fiithren auch die entsprechenden Regeln fiir Frauen auf. Nach
dem GPS soll der KloB3 der Mutter analog mit den weiblichen Vorfahren der drei vorherge-
henden Generationen verknetet werden. Diese sind allerdings nicht ihre Blutsverwandten,
sondern orientiert an der Patrilinie die Ehefrauen der Vorviter. Das heifit konkret, dass die
verstorbene Frau mit ihrer Schwiegermutter, deren Schwiegermutter und deren Schwieger-
mutter vereinigt wird.>** Das GP verweist zusitzlich noch auf weitere Moglichkeiten, die je

nach Region verschieden sind, ndmlich den miitterlichen Klof3 mit den Vorfahren der miitter-

! Der Brahmane beriihrt Wasser, der Ksatriya eine Waffe, der VaiSya einen Stachelstock und der Sidra einen
Stock. Vgl. GPS 13.57.

2 PM fol. 54",

* PM fol. 58'.

4 GPS 13.44. Vgl. zu der Verehrung der Miitter im sraddha Kane 1991/1V: 474ff.
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lichen Seite oder gegebenenfalls mit dem KloB des Ehemanns zu vereinigen.**

Mit der Erzeugung der KloBgemeinschaft gibt der Verstorbene seinen liminalen preta-
Zustand auf und geht in die Welt der Vorviter (pitrloka) ein. So sagt Visnu im GPS einleitend

zur Vorschrift des sapindikarana zu Garuda:

srnu  tarksya pravaksyami sapindyadyakhilam Hore, oh Tarksya, ich werde von dem ganzen sa-
kriyam, pinda-Ritual usw. erzdhlen. Dadurch (durch das
pretanama parityajya yaya pitrgane viset. sapindikarana) gibt (der Tote) die Bezeichnung
mpreta* auf und geht in die Schar der Vorviter

ein.
[GPS 13.2]

GP 26.9 fiigt an dieselbe Aussage an, dass der Tote mit dem sapindikarana in das hochste
Ziel (gati) eingeht. Das GP spricht demjenigen, fiir den die Rituale alle ausgefiihrt wurden,
einen gottlichen Korper (divyadeha) zu, mit dem er auf einem Gefihrt zur Wohnstatt Yamas
gebracht wird.**

Im sapindikarana werden zwei verschiedene Formen des sraddha ausgefiihrt, ndmlich
sowohl die Verehrung des Verstorbenen nach dem Ritus des Einzeltotenopfers und die Vereh-
rung der drei Vorviter nach dem Ritus des parvanasraddha. Der Tote wird im sapindikarana
zum letzten Mal als einzelner Toter verehrt und als preta angesprochen, danach ist er einer
der drei Vorviter und darf nach den Aussagen des GP und GPS nicht mehr einzeln verehrt
werden,*" sonst droht dem Toten und dem Ausfithrer des Rituals die Strafe Yamas.**® GP
26.17 nennt denjenigen, der ein ekoddista nach dem sapindikarana ausfiihrt, sogar einen
Morder der Vorviter (pitrghataka). Es besteht also in der Ritualterminologie eine strikte
Trennung zwischen den Begriffen ,,preta‘ und ,,pitr*.

Eine interessante Ausnahme von dieser strikten Trennung der Begriffe bildet die An-
rede des Verstorbenen in den samkalpas der PM beginnend mit der Wassertopfgabe am elften
Tag349 und in den folgenden sechzehn sraddha-s einschlieBlich des sapindikarana. Dort wird
der preta sowohl als Verstorbener als auch als Vorvater angesprochen.

Zum ersten Mal werden im sapindikarana auch die visvedeva-s wieder verehrt. Dies
ist in den vorherigen Einzeltotenopfern fiir den preta nicht erlaubt. Der Ubergang zur rituellen
Reinheit vollzieht sich also nach und nach. Die grofte Unreinheit ist fiir den Haupttrauernden,
wenn er ein Brahmane ist, bei einem normalen Todesfall am zehnten Tag beendet. Dies wird

in der Formulierung der PM deutlich, die den elften Tag als den zweiten Tag des Endes der

3 GP 5.66.
346 GP 26.36.
37 GP 26.30.
8 GP 26.33.
3% PM fol. 44",
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Unreinheit bezeichnet. Die Unreinheit endet erst nach dem Vollzug des sapindikarana am
zwolften Tag vollstandig. Erst danach kann der Haupttrauernde wieder an allen Ritualen und
dem sozialen Leben teilnehmen. Miiller hat den Umstand der erst zunehmenden und dann
wieder abnehmenden Unreinheit im Totenritual besonders heraugestellt. In den Totenritualen
wird also die Unreinheit beginnend mit dem Tod schrittweise bis zur Verbrennung immer
stiarker ausgedriickt und ist kurz nach der Verbrennung am stéirksten. AnschlieBend wird sie
nach und nach wieder beseitigt, bis schlieflich am zwdlften und dreizehnten Tag mit den ab-

schlieBenden Ritualen die komplette Reinheit des Haupttrauernden wiederhergestellt ist. >

2.3.7 Rituale des dreizehnten Tages bis zum Ablauf eines Jahres

Nach der Erzeugung der KloBgemeinschaft ist der wesentliche Teil des Totenrituals abge-
schlossen. Die Verehrung des nunmehr im Zustand eines Vorvaters befindlichen Verstorbe-
nen féllt ab jetzt in die Kategorie der Ahnenverehrung und wird daher nicht mehr im Totenri-
tual behandelt. Das einzige was nun noch folgt, sind Vorschriften fiir Gaben an den Verstor-
benen bis zum Ablauf eines Jahres. Hier wird deutlich, dass trotz des vollzogenen sapindika-
rana der Verstorbene auch noch als zu geleitender Toter aufgefalit wird, und er fiir den Ab-
lauf des Jahres weitere Gaben bis zum Jahrestotenopfer am Jahrestag des Todes erhilt.

Die Anweisungen fiir die Rituale des dreizehnten Tages bis zum Ablauf eines Jahres
fallen daher in den untersuchten Texten sehr kurz aus. Fiir einige der Gaben werden dariiber
hinaus alternativ frithere Termine genannt, so dass die Vorschrift fiir sie im Text bereits ange-
fiihrt wurde. Einige Gaben werden auflerdem kumulativ fiir das ganze Jahr vorweg gegeben,
wie die sechzehn monatlichen sraddha-s oder Gaben von Speise und Wasser.

Die PM nennt zum Abschluf3 des sapindikarana fiir den zwolften Tag die Gabe von
ungekochter Speise, einem Wassertopf und 360 kleinen WassergefidBen, das als suddhasradd-

ha auch auf das Ende der Unreinheit hinweist.>>!

Am dreizehnten Tag schreibt sie dann sie-
ben weiteren Gaben vor, den so genannten padadana-s. Diese sind in der PM unter Bezug-
nahme auf das GP als Schirm, Sandalen, Kleidung, Siegelring, Wasserkrug (kamandalu), ein
Sitz und ein GefiB fiir Lebensmittel festgelegt.”* Es schlieBt sich die Vorschrift fiir ein Feu-

eropfer (havana) an, das zusitzlich oder alternativ zur Gabe der padadanas ausgefiihrt wer-

330 Miiller 1992: 100f. Die Reinheitsvorschriften sind iiberaus kompliziert, da sie von verschiedenen Kriterien
abhingen, wie der Kastenzugehorigkeit, dem Verwandtschaftsverhiltnis zum Toten und dem (rituellen) Alter
des Verstorbenen. Vergleich dazu Kane 1991/IV: 267ff.

3UPM fol. 66". Vgl. fiir ein Foto von 360 Wassertopfchen sowie der Bettgabe Gutschow/Michaels 2005: 149.

352 pM fol. 66" und GP 18.16. GP 4.9 hat dieselbe Liste mit sieben Gaben, die hier aber als acht Gaben bezeich-
net werden.

90



den kann. Dafiir wird Ganes$a in einen Wasserkrug invoziert und GanesSa, Prthvi, Gauri sowie

die Planetengottheiten (navagraha-s)>>

verehrt und dann ein Brahmane eingeladen und mit
padadana-s und weiteren Gaben beschenkt.”* Der GPS schreibt ebenfalls die tiagliche Gabe
eines Topfes mit Wasser und Speise bis zum Ablauf eines Jahres vor oder alternativ die Ga-
ben von KloBen abwechselnd mit Wasser, wobei nicht genauer angeben ist, ob es sich um die
monatlichen Kloe handelt oder tatsdchlich jeden zweiten Tag ein KloB gegeben werden

soll.>»

3% oder

GP und GPS nennen neben den genannten sieben Gaben auch Listen von acht
dreizehn Gaben, die am zwolften Tag dreizehn Brahmanen geschenkt werden sollen.”’ Im
30. und 31. Kapitel des GP werden verschiedene Gaben genannt und ihr jenseitiger Lohn be-
schrieben. Die Liste der acht Gaben wird im GPS bereits als Gaben fiir den Todestag genannt
und umfallt Sesam, Eisen, Gold, Baumwollstoff, Salz, sieben Arten von Getreide, ein Land-
stiick und Kiihe.™® Diese werden anschlieBend auch als reinigend (pavana) bezeichnet.>”
Ebenso nennt GP 4.3 zehn Gaben, die aber nicht spezifisch als padadana-s sondern nur als
dana-s bezeichnet werden und siindentilgende Wirkung haben, ndamlich Kiihe, Land, Sesam,
Gold, Butterfett, Kleidung, Getreide, Zucker, Silber und Salz. Der Nutzen der padadana-s am
dreizehnten Tag aber auch anderer Gaben wird gelegentlich auf die Jenseitsreise bezogen und
jeder Gabe wird eine spezifische Funktion fiir die Jenseitsreise zugeordnet.”®® So nennt die
PM im samkalpa fiir die Gaben am elften Tag zum Beispiel die Gabe des Schirms, um den
Verstorbenen vor der Hitze auf dem Yamaweg zu schiitzen, oder von Sandalen als Hilfe fiir
den Verstorbenen, um iiber den heilen Sand und durch den Schwertblitterwald zu gehen.3 ol
Neben der siindentilgenden Wirkung und dem Nutzen auf der Jenseitsreise wird als ein weite-

362

rer Lohn der Gaben angegeben, dass, wer diese gibt, dem Schof3 der Holle entkommt™ oder

dem Verstorbenen zu unvergiinglichem Lohn verhilft.*®?
Die Gaben werden also zum Teil mit der Jenseitsreise in Verbindung gebracht, diese
Zuordnung ist aber keineswegs der einzige genannte Nutzen, da sie ebenso als siindentilgend,

befreiend und erlosungsbringend aufgefalit werden.

333 Zu den navagrahas vergleiche Kropf 2005.
354 PM fol. 66'f.

355 GPS 12.79.

3% GPS 8.35-62.

357 GPS 7.56, 13.83.

338 UUbereinstimmend auch GP 4.7.
3% GPS 8.33.

360 GPS 8.93, GP 34.3-7.

361 PM fol. 39'f.

362 GP 4.13.

363 GPS 11.31.
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Im GPS schlieBt direkt an die Vorschrift fiir das sapindikarana die Vorschrift fiir die
Gabe eines Bettes an.’® Dabei wird ein geschmiicktes Bett mit verschiedenen weiteren Ga-
ben, wie einer Decke und Kissen, Flamingofedern, Spiegel, Baldachin an einen Brahmanen
gegeben. Zunichst verehrt der Haupttrauernde auf dem Bett ein goldenes Bild, das Laksmi
und Narayana darstellt. Danach setzt sich ein Brahmanenehepaar auf das Bett und wird von
dem Haupttrauernden verehrt. AnschlieBend gibt er das Bild und das Bett mit der ganzen
Ausstattung an den Brahmanen und wenn er vermdgend ist, noch ein Haus dazu. Die PM
schreibt die Gabe des Bettes in dhnlicher Weise fiir den elften Tag vor.*®
Die Gabe eines Bettes ist in den Puranas auch anldBlich von vrata-s belegt, die nicht
mit dem Totenritual verbunden sind. Nach Dange geht die Bettgabe mit dem Glauben einher,
dass die Gétter an bestimmten Tagen im Jahr schlafen.’®® So gibt es ein ,,Kein-Leeres-Bett-
vrata” (asinyasSayanavrata), bei dem ein Bett fiir Laksmi und Visnu zusammen mit einem
goldenen oder silbernen Bild Visnus an einen Brahmanen gegeben wird. Das Bett wird mit
dem Wunsch gegeben, dass Mann und Frau nicht getrennt werden mdgen, so wie Visnu und
Laksmi nicht getrennt sind. In einem weiteren Typus der Bettgabe wird zusammen mit dem
Bett ein goldenes Abbild des Gebers gegeben mit dem Ziel, nach dem Tod den Himmel zu er-
langen und mit demselben Ziel wird es auch im Totenritual gegeben: Den Verstorbenen aus
dem Totenzustand zu befreien und in den Himmel zu beférdern. Dange faf3t die verschiedenen
Formen der Bettgabe zusammen:
,From what has been said uptil now, the varieties of the bed that is given at a rite
are as follows: (i) A bed without any image or an idol on it dedicated to a god, and
subsequently given to a brahmana; (ii) A bed with the idol of the god upon it given
to the god; (iii) A bed given to a brahmana with one’s own idol on; (iv) A bed

given to a brahmana in respect of the dead, with the figure representing the dead;
and (v) A bed with a god and a goddess upon it.” **’

In der PM werden auch verschiedene Bettgaben aufgezihlt, aber nur die Bettgabe fiir den pre-
ta beschrieben.**® Nach dem GP und dem GPS, aber auch in der AP wird das Bett mit einem
Bild Visnus oder Visnu und Laksmi zusammen gegeben und dann neben der Gewinnung des
Himmels fiir den Toten im mantra auch die Nichttrennung von Mann und Frau als Zweck des

Rituals erwihnt.>®

% GPS 13.59-82. Ebenso wird auch im newarischen latya das Bett nach dem sapindikarana gegeben. Vgl. mit
Abbildungen Gutschow/Michaels 2005: 148-150.

> PM fol. 14" und fol. 20'f.

366 Dange 1987: 78-85.

%7 Dange 1987: 84.

% PM fol. 20".

3% vgl. GPS 13.71, Miiller 1992: 171.
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2.4 Exkurs: Die Sechzehn als symbolische Zahl

Der weitreichende Einfluss des GPS bis heute ldsst sich an dem Beispiel einer Ausfiihrung
des sapindikarana, wie es in Bhaktapur von Angehorigen einer newarischen Bauernkaste
(jyapu) unter dem Namen latya ausgefiihrt wird, ablesen. Das fiihre ich hier in einem kleinen
Exkurs aus, da sich daraus wiederum Riickschliisse iiber die Bedeutung der Zahl Sechzehn
ergeben. Grundlage dafiir ist die im Rahmen des Teilprojektes A2 des Sonderforschungsbe-
reichs 619 ,Ritualdynamik® der Universitit Heidelberg durchgefiihrte Dokumentation und
Analyse eines am 22. August 2002 in Bhaktapur ausgefiihrten latya.”’® Dabei beziehe ich
mich auf den von Christian Bau gefilmten Ablauf des latyd, sowie zwei personliche Handbii-
cher des ausfiihrenden Priesters Mahendra Sharma®’! (HB; und HB3), die Rezitationen und
kurze Ritualanweisungen zum ausgefiihrten latya enthalten, wobei HB3 sehr viel kiirzer ge-
faBt ist als HB; und im Wesentlichen dieselben Verse enthilt. Zusitzlich wird noch ein Hand-
buch mit ausfithrlichen Notizen zum Totenritual von Aishvaryadhar Sharma hinzugezogen
(HB,), der ein Schwager von Mahendra Sharma ist.>”?

Newari latya heifit 45 und bezeichnet die am 45. Tag nach dem Tod ausgefiihrten To-
tenrituale, deren Hohepunkt das sapindikarana ist. Kurz vor dem eigentlichen sapindikarana
werden kumulativ vierzehn der sechzehn Monatsklofle gegeben. Der erste KloB ist bereits am
zehnten®” oder elften Tag geopfert worden - dies entspricht nach dem GP und GPS dem Zeit-
punkt, an dem der erste der sechzehn MonatskloBe geopfert werden soll. Am 45. Tag, dem
Zeitpunkt fiir die Opferung des vierten Klofes nach drei Halbmonaten (tripaksa), werden die
KloBe zwei bis fiinfzehn in einer Ritualsequenz geopfert und verehrt. Diese vierzehn KloBe
werden in den Rezitationen des Priesters eindeutig als den sechzehn MonatskloBen zugehorig
deklariert, indem sie als ,,zweiter von sechzehn (dvitiyakala), ,,dritter von sechzehn* (trtiya-
kala) bis zum ,.fiinfzehnten von sechzehn* (paficadasamakald) dem Verstorbenen zugewiesen
werden. In der entsprechenden Sequenz von HB; werden die Klofe gezihlt, der Einheit der
sechzehn KloBen zugeordnet, dem entsprechenden Monat zugewiesen und schlieBlich dem

Verstorbenen zugewiesen, wie zum Beispiel bei dem zweiten KloB: dvitiyakalamasikapindam

0 Eine filmische Dokumentation sowie eine ausfiihrliche Beschreibung des larya finden sich in Gut-
schow/Michaels 2005.

' Mit der Nennung der Namen folge ich Gutschow und Michaels, die die Akteure und Betroffenen der be-
schriebenen Rituale nicht in der Anonymitét verschwinden lassen, sondern sie als handelnde Akteure und Indi-
viduen unter ihren Namen auffithren. Vgl. dazu Gutschow/Michaels 2005: 3f.

372 Fiir die Edition und Ubersetzung von HB, sowie eine Transkription von HB; vergleiche Gutschow/Michaels
2005.

373 Nach den Aufzeichnungen von Aishvaryadhar Sharma.
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tasmai upatisthatam: ,.Der zweite von sechzehn KloBen fiir den (ersten) Monat werde ihm zu-
teil 17

Auf diese vierzehn KloBe wird ein weiterer Klof3 gelegt, der aber nicht den sechzehn
KloBen zugeordnet ist. In dem personlichen Handbuch des ausfiihrenden Priesters, Mahendra
Sharma, wird dieser KloB auch nicht als Klofl bezeichnet, sondern als ,,KloBanteil*
(pindabhdga).375 Es ist nicht eindeutig, welcher Klof als sechzehnter zu identifizieren ist.
Zwei KloBe kommen in Frage. Nachdem der pindabhdaga auf die vierzehn anderen Klofe ge-
legt und diese mit rituellen Verrichtungen (upacara-s) verehrt wurden, reinigt der Priester mit
einer Gehilfin aus der Familie des Verstorbenen die rituelle Arena und richtet sie mit manda-
la-s neu her. Der Haupttrauernde stellte einen neuen Teig her, aus dem zunéchst ein einzelner
KloB geformt, geopfert und verehrt wird. Dies ist der sogenannte vikalapinda, der ,,Klof fiir
die Ungliicklichen®. Er gilt den Fehlgeburten oder aber den unbekannten Verstorbenen, die
kein richtiges Totenritual erhalten haben. Anschlieend formt der Haupttrauernde aus dem
ibrigen Teig vier weitere KloBe, zuerst drei fiir Vater, GroBBvater und Urgrofvater und dann
einen fiir den prera. Die Tatsache, dass hier der Vater die KloBe fiir seinen Sohn formt und
streng genommen sich die Generationenfolge auf den Verstorbenen bezieht, er also eigentlich
sich selbst im ersten Klofl formt (da er ja der Vater des Verstorbenen ist), scheint hier keine
Rolle zu spielen. Generell ist diese Konstellation in verschiedensten Ritualhandbiichern unter-
sagt, so dass ein anderer Verwandter an die Stelle des Vaters hitte treten miissen. Fiir den
Fall, dass der Vater noch lebt, sehen die Ritualhandbiicher vor, dass nicht der Vater des Ver-
storbenen im ersten pitrpinda repriasentiert wird, sondern stattdessen eine Gottheit eingesetzt

. . .. . . . . 376
wird, wie zum Beispiel in der PM vorgeschrieben ist.

Nun fiihrt der Haupttrauernde das
sapindikarana aus, indem er den Klof3 des preta in drei Teile teilt und je eines der Teile mit
einem der KloBe fiir die Vorviter zusammenknetet.

Die Identifikation des sechzehnten KloBes ist also nicht ganz eindeutig: Es ist mog-
lich, sowohl den vikalapinda als den sechzehnten anzusehen, als auch den pretapinda oder
das gesamte sapindikarana als das sechzehnte sraddha zu zédhlen. Beide KloBe sind haupt-
sdchlich anderen Funktionen zugewiesen, anstatt als Nahrung fiir den preta zu dienen, wenn
man iiberhaupt bei den KloBen von einer Hauptfunktion sprechen kann. Fiir den vikalapinda
als sechzehntem Klof3 im Kontext des latya spricht, dass er den unbekannten Verstorbenen

zugewiesen wird. Dies ist genau die Funktion, die der sechzehnte Klof3 nach Angaben des

sodasipindadanamantra im HB, hat, wo in einer Art Generalformular alle Verstorbenen der

374 4B, fol. 4".
35 4B, fol. 5%,
376 PM fol. 52
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Familie und Umgebung bedacht werden, die aus verschiedensten Umstéinden in einem dauer-
haften Geisterzustand verblieben sind und mit der Gabe des sechzehnten KloBes nun erlost
werden sollen.?”” Fiir den prefapinda als sechzehntem Klof spricht vor allem die Auskunft
der lokalen Priester, die ihn als den letzten der Serie betrachten. Unterstiitzend kommt hinzu,
dass in verschiedenen einflussreichen Ritualhandbiichern das sapindikarana als das sechzehn-
te sraddha bezeichnet wird, wie in obigem Zitat von Kane ausgefiihrt ist,378 auch wenn es
Listen gibt, die es ausschlieBen. In den beiden Handbiichern Mahendra Sharmas wird ein aus
einem Vers bestehendes sodasakalastotra angefiihrt, das aber nicht mit dem mehrere Verse
umfassenden sodasipindadanamantra aus HB; identisch ist. Die Positionierung des stotras in
HB,; und HB;3, deren Gliederung dem chronologischen Ablauf der Rituale folgt, spricht eben-
falls fiir eine Identifizierung des sechzehnten KloBes mit dem pretapinda, da es in direkter
Folge nach den Rezitationen fiir die drei Vorviter angefiihrt ist. Im latya werden ebenfalls
erst die KloBe der Vorviter hergestellt und verehrt, bevor der pretapinda gemacht wird. Was
das latya betrifft, ist es also doch wahrscheinlich, den pretapinda als den sechzehnten Klof3
aufzufassen.

Wihrend der Ausfithrung des latya gibt es etwas spiter einen weiteren Bezug auf die
sechzehn sraddha-s: Kurz nach der rituellen Vereinigung des preta mit seinen drei Vorvitern
fordert der Priester den Haupttrauernden auf, sechzehn Miinzen herauszuholen und zu spen-
den. Den anwesenden Beobachtern erldutert er, dass es sich dabei um die sechzehn sraddha-s
handelt, die hier symbolisch durch sechzehn Miinzen vertreten werden.

Dariiber hinaus wird die Zahl von 48 Kl68en als normative Zahl von insgesamt zu op-
fernden KloBen von lokalen Priestern genannt. So bemerkt Gutschow in seinen Notizen, die
er im Zusammenhang mit der Aufzeichnung und Dokumentation der Toten- und Ahnenrituale
gemacht hat:

,»he Brahmin says that on the 11th day 16 pindas are made of rice and count as 1.
On the 45th day first 14 pindas are made of wheat dedicated to the deceased, in the
second phase, ,,sodasapinda”, first three are made for the jajmanas father, grandfa-
ther and greatgrandfather, finally one for his son, the deceased Rabi. It is the 16th
pinda. A1t3(7)9gether 48 pindas are prepared within one year. Not clear how that is a-
chieved.”

Die Zahl 48 verweist auf die 3 x 16, die im GP und GPS angefiihrt werden. Der Ein-
fluss des GPS ist dariiber hinaus auch in gedruckten nepalischen Handbiichern zum Totenritu-

al nachweisbar. In der im Jahre 2000 (V.S. 2056) in Kathmandu erschienenen Antyakarma-

377 Fiir eine Ubersetzung des stotras vergleiche Buss 2007.
78 Vgl. oben S. 85.
379 Gutschow, unveroffentlichte Notizen.
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paddhati (AKP) wird im Anhang extra ein Abschnitt mit den Ritualvorschriften fiir die Gabe
der mittleren sechzehn KloBe unter der Kapiteliiberschrift madhyamasodasividhih einge-
fiigt®™ und dazu eingangs als Referenz GPS 12.59-69 zitiert, wo die Opferung der mittleren
sechzehn KloBe beschrieben ist sowie die Bedeutung der 48 sraddha-s betont wird.”™ Der
Autor erwihnt zwar in seiner nepalischen Einfiihrung zur Gabe der sechzehn mittleren Klo8e,
dass dieses Ritual in der Antyapaddhati, einem seiner Referenzwerke, im Gegensatz zu dem
ersten und dem dritten Satz nicht erwihnt sei.”® Der Einfluss des GPS beziehungsweise der
allgemeinen Tradition scheint aber so grof3 zu sein, dass er sich verpflichtet fiihlt, die Ritual-
vorschrift trotzdem in sein Werk aufzunehmen, wenn auch im Anhang. Die lokalen Priester
kennen so sowohl die Zahl 48 als auch die Vorschrift, dreimal sechzehn Kloe zu opfern.
Laut obiger Aussage des Brahmanen sind am elften Tag sechzehn Kloé8e zu opfern, die wie-
derum als der erste KloB des letzten Satzes zihlen.

Aus den genannten Beispielen wird hinreichend deutlich, dass es hier um keine abso-
lute Zahl der auszufiihrenden sraddha-s geht, zumal im latya weitere KloBgaben erfolgen, wie
etwa die Gabe von dreimal zehn Kl6Ben am zehnten Tag nach dem Tod, die den neuen Kor-
per fiir den Verstorbenen bilden. Trotzdem wird immer wieder der Bezug zur Zahl Sechzehn
hergestellt wird. Innerhalb des latya gibt es also verschiedene Beziige auf die Zahl Sechzehn,
ohne dass ersichtlich ist, wie diese Sechzehn zu konstituieren sind. Sie werden in verschiede-
nen Ritualsequenzen geopfert. So ist der erste Klo3 schon lange vorher gespendet worden,
vierzehn werden auf einmal gegeben und der sechzehnte wiederum einer neuen Ritualsequenz
zugeordnet. Dies wird daran deutlich, dass die rituelle Arena partiell aufgehoben und neu her-
gestellt wird und daran, dass der Klof} aus einem neuen Teig zubereitet wird. Dariiber hinaus
werden mit dem pindabhaga und dem vikalapinda zwei weitere KloBe geopfert. Von einer
reinen Mengenangabe, wie viele KloBe zu opfern sind, kann also kaum die Rede sein, auch
unter Beriicksichtigung der Tatsache, dass vikalapinda und pindabhdga andere ,,KloBgattun-
gen® sind als die Monatskloe. Weder der innere noch der duflere Zusammenhang der masi-
kapinda-s ist also im latya so stringent, dass sie eine eindeutige Einheit bilden.

Hinzu kommt ein weiterer Bezug auf die Sechzehn mit der Gabe von sechzehn Miin-

0 AKP 222-236.

3#112.67-69 oben iibersetzt.

2 So schreibt er in der AKP: 222: hami hindithariiko deha chutne beld ra deha chutepachi garine dasadana
vidhi malina sodast ra uttamasodasi karma antyapaddhatima bhaetapani madhyamasodasiko vidhi chaina. ga-
ruda puranama tin Sodasi (malina, madhyama ra uttama) gare matra 48 pinda pugne ra pretatva chutne bha-
nieko cha. ,,Obwohl in der Antyapaddhati die Vorschrift fiir die zur Zeit der Verbrennung unserer Hindukorper
und danach zu tuenden zehn Gaben, die [Gabe der] sechzehn unreinen und sechzehn héchsten [K166e] enthalten
ist, fehlt die Vorschrift fiir die mittleren sechzehn [Kl6Be]. Im Garudapurana [ist vorgeschrieben, die Gabe von]
drei[mal] sechzehn (die unreinen, die mittleren und die hochsten) zu tun und 48 KloBe sind zu komplettieren,
dann wird die Aufgabe des preta-Zustandes erzeugt."
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zen, die von dem ausfiihrenden Priester als symbolische Ausfiihrung der sechzehn sraddha-s
verstanden werden. Das heif3t, dass die sechzehn sraddha-s — wenn auch mit Miinzen — erneut
ausgefiihrt werden und somit die sechzehn auszufithrenden sraddha-s verdoppelt werden.
Dass Rituale wiederholt, ausgeweitet oder anderweitig verdandert werden, ist Bestandteil hin-
duistischer Ritualtechniken und soll hier nicht problematisiert werden.*® Worum es vielmehr
geht, ist darzulegen, dass die Zahl Sechzehn ihren Charakter als konkrete Handlungsanwei-
sung weitgehend verloren hat, obwohl sie stindig durch wiederholte Beziige prisent ist. Die
Vermutung liegt nahe, dass an der Zahl festgehalten wird, weil sie eine iiber den reinen Zah-
lenwert hinausweisende Bedeutung hat.

Die Sechzehn kommt auch in anderen Listen vor, in denen bestimmte Rituale zu einer
tibergeordneten Einheit zusammengefa3t werden, auch wenn die Zahl nicht exklusiv zu ver-
stehen ist. So gibt es zum Beispiel sechzehn lebenszyklischen Rituale (samskara-s) oder

sechzehn upacara-s in der Tempel-pija. Gudrun Bithnemann bemerkt dazu:

,Five as well as sixteen are symbolic numbers both signifying completeness: when
something consists of five or sixteen parts it is considered to be complete.****

Jan Gonda verweist in seinem Aufsatz ,, The Number Sixteen® nicht nur auf die Be-
deutung der Zahl in rituellen Zusammenhingen, sondern auf ihre Dominanz in der indischen
Kultur iiberhaupt und stellt dazu Material aus verschiedenen Epochen und Religionen Indiens

35 Die Zahl kommt in verschiedensten Be-

zusammen, die bis zur Induskultur zuriickreichen.
reichen vor und ist, wie etwa bei der Einteilung der Rupie in sechzehn Annas, nicht allein auf
religiose oder mythologische Symbolik beschrinkt. Gonda fiihrt ihre Bedeutung darauf zu-
riick, dass die Sechzehn die Zahl Prajapatis ist, des ,,Herrn der Schopfung®, der iiber die
Schopfung wacht und sie reprisentiert, wie sich bereits im Yajurveda und Satapathabrahmana
nachweisen lasse.**® Da Prajapati aber selbst das Allumfassende, die Totalitit ist, symbolisiert
die Zahl Sechzehn ebenfalls die Totalitit. Das Satapathabrahmana klassifiziert so das Univer-

387
h.

sum als sechzehnfac Desweiteren wird Prajapati in der Brhadaranyakopanisad mit dem

Jahr als sechzehnfach (sodasakala) identifiziert.*®® Diese Klassifikation wirft ein weiteres
Licht auf die sechzehn sraddha-s, die damit als Zeitangabe fiir ein Jahr konnotiert sind.*®

Die Zahl Sechzehn als Symbol der Ganzheit ist auch in anderen Kulturen belegt, wie

3 Siehe dazu Michaels/Buss 2010.

4 Biihnemann 1988: 64.

**> Gonda 1985.

36 Vajasaneyisamhita 8.36 und Satapathabrahmana 7.2.2.17.

37 Satapathabrahmana 13.5.1.15.

3% Brhadaranyakopanisad 1.5.14.

9 Zu weiteren Klassifkationen, die auf dem vierfachen varna-Modell beruhen, vergleiche Smith 1994.
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Endres und Schimmel nachweisen. Zum Beispiel bestand im romischen System ein Ful} aus
vier Handbreit, eine Handbreit aus vier Fingern, so dass der FuB3 aus sechzehn Fingern be-
stand. Dariiber hinaus verweisen Endres und Schimmel auf die Rosenkreuzer, die die Natur in
vier Elemente unterteilten, ebenso die daraus abgeleiteten Zahl Sechzehn (vier mal vier) als
Vollkommenheitszahl nutzten. Ebenso wurde die Zahl Sechzehn von den vier Elementen der
Natur hergeleitet. Endres und Schimmel heben ebenfalls die besondere Bedeutung hervor, die
diese Zahl in Indien hat.*

Gonda geht noch einen Schritt weiter, indem er festhilt, dass der sechzehnte Bestand-
teil nicht bloB der letzte in einer Reihe ist:

,»(...) it appears that the sixteenth is an extra element added to a total made up of
fifteen parts. By virtue of this quality the sixteenth not only exceeds but also en-
compasses the preceding fifteen-partite totality.«*'

Dies erklirt, warum die sechzehn sraddha-s so wichtig sind: Die Zahl bezeichnet we-
niger die exakte Anzahl der auszufiihrenden srdaddha-s als vielmehr die Gesamtheit der auszu-
fiihrenden Totenrituale, ohne die der Verstorbene nicht zu einem Vorvater werden kann. Da-
mit wird auch die Auffassung des sapindikarana als das Ritual, das hiufig als das zentrale Ri-
tual aufgefalit wird, das diese Transformation des Toten bewirkt, relativiert. Das sapindika-
rana, zumindest wenn es als das sechzehnte sraddha aufgefalit werden kann, ist somit das
letzte einer Reihe von Totenritualen, die in ihrer Gesamtheit den Ubergang des Verstorbenen
zu den Ahnen garantieren. Moglich wire es auch - im Sinne von Gondas oben zitierter Aus-
sage - das sapindikarana als das Ritual anzusehen, das die vorherigen Rituale umfaf3it und
vollendet.

Besonders aufschluBreich fiir die Funktionsweisen der diachronen Ritualiibermittlung
ist es, die skizzierte Inkongruenz von Ritualanweisung und tatsichlich ausgefiihrtem Ritual zu
untersuchen. Dass sich Rituale im Lauf der Zeit und ebenso im Hinblick auf regionale Aus-
breitungen und Wanderungen verdndern, muss wohl kaum ausgefiihrt werden. Ritualen wohnt
ein bestimmtes Verdnderungspotential zwar nicht als ein das Ritual bestimmendes, dennoch

aber als damit einhergehendes Kriterium inne, wie auch Wulf und Zirfas betonen:

,,Paradox formuliert, entwickelt sich das Ritual deshalb weiter, weil es niemals
kongruent aufgefiihrt werden kann, sondern immer mimetisch ist und weil in diese
mimetischen Prozesse die kreativen Potentiale durch die Wiederholungen schon
eingebaut sind.«***

Das Bemiihen, ein Ritual dennoch so kongruent wie moglich auszufiihren, fiihrt un-

3% Endres/Schimmel *1988: 233ff.
31 Gonda 1985: 123.
392 Wulf/Zirfas 2004: 22.
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weigerlich zu Ritualkritik auch innerhalb einer Tradition. Ritualkritik bedeutet hier nicht in
erster Linie die Ablehnung von Ritualen als solchen, sondern die kritische Betrachtung und
Bewertung von Ritualperformanzen, die so authentisch und original wie moglich erscheinen
sollen. Jede Performanz ist daher einem kritischen Urteil unterworfen. Mit Ronald Grimes
kann man also davon ausgehen, dass Ritualkritik im Sinne eines Dynamik initiierenden Mo-
mentes ein immanentes Merkmal von Ritualen ist.>” Einerseits veriindern sich also Rituale,
andererseits wird aber erwartet, dass sie bestimmte Formen bewahren. Zu fragen ist also, wie
in dieser Spannung von Neuerung und Riickbesinnung Kontinuitédt erzeugt wird. Kontinuitit
verstehe ich als die zeitliche Fortschreibung und Tradierung von Ritualen, sowie in weiterem
Verstindnis die Technik, Rituale an die Tradition anzuschliefen, auch wenn sie neu erfunden
sind oder sich wesentliche Umdeutungen ergeben haben. Diese Kontinuitdt kommt durch den
Bezug und das Zusammenspiel folgender Elemente zustande, die ich zusammenfassend als

,rituelles Gedichtnis” bezeichnen mochte:

1. Normative orale oder schriftliche Ritualtexte, auf die mittelbar oder unmittelbar Bezug ge-
nommen wird, die im Lauf der Zeit aber auch erweitert und ergiinzt werden. Als Beispiel mag
es geniigen, auf die ausgedehnte siidasiatische Kommentarliteratur zu verweisen, die in vielen
Fillen die zugrundeliegenden Texte tiberwuchert und deren Relevanz fiir das Ritual weit ho-
her sein kann als die des urspriinglichen Ritualtextes, auch wenn sie nicht zwangsldufig hoher

wertgeschitzt werden.

2. Ritualkompetenz: das Spezialwissen der Priester und anderer am Ritual Beteiligter, wel-
ches als Gelerntes erworben wird, wie zum Beispiel durch Teilnahme an Ritualen und durch
miindliche und praktische Uberlieferung. Zur Ritualkompetenz gehort auch die Fihigkeit, mit
dem Ritual kreativ umgehen zu konnen, also zum Beispiel zu wissen, wann und wie ein Ritu-

albaustein ersetzbar ist durch etwas anderes.

3. Orthopraxis: die aktuelle und aktualisierende Performanz, die gleichzeitig die Ausfithrung,
Kontinuierung und neue Normierung eines Rituals ist. Orthopraxis meint hier also sowohl das
der Tradition entsprechend richtig ausgefiihrte Ritual als auch das Ritual, das durch seine

Ausfiihrung wieder zu einem neuen Modell fiir das Richtige wird.

Das Zusammenspiel dieser verschiedenen Elemente wirkt auf die konkrete Ausfiih-

393 Grimes 1988.
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rung eines Rituals ein und sorgt fiir die diachrone Kontinuitit, die allerdings in jedem einzel-
nen Teilbereich veridnderbar ist. Das rituelle Gedichtnis sollte daher weniger statisch denn als
ein kontinuierlicher Prozef} verstanden werden. Auf der einen Seite steht also die Forderung
nach der Legitimitit des Rituals, auf der anderen die dynamische und wirklichkeitskonstituie-
rende Prozessualitit. Dass diese Kontinuitédt nun aber ganz und gar nicht in der buchstéiblichen
Uberlieferung einer Ritualvorschrift bestehen muss, auch wenn dies so sein kann, ist bereits
integraler Bestandteil der hinduistischen Ritualtechnik.

Der Bezug auf alte Traditionen ist in den hinduistischen Ritualhandbiichern meist sehr
kurz gehalten und muss erginzt werden. Es gibt wohl kaum ein Ritualhandbuch, das aus sich
heraus dazu befdhigen wiirde, ein Ritual korrekt auszufiihren. Vielfach wird auf dltere Werke
oder allgemein bekannte Praktiken verwiesen. Was dabei geht oder nicht geht, entscheidet der
Priester oder Ritualausfithrende aufgrund seiner Ritualkompetenz. So ist fiir Philologen oft
schwer zu ermitteln, ob Teile des Rituals, die in den frithen Texten nicht erwidhnt werden,
entweder so selbstverstindlich waren, dass sie nicht erwidhnt zu werden brauchten, oder aber
erst spiter dazu gekommen sind. Jegliche Riickschliisse aus dem Fehlen oder Vorhandensein
eines Rituals sind daher nur mit gro3er Vorsicht zu ziehen.

Dariiber hinaus darf ein ausgefiihrtes Ritual keinesfalls als bloBe Auffiihrung eines
schriftlichen Ritualtextes verstanden werden. Im konkreten Fall der hinduistischen Ritualpra-
xis kommt hinzu, dass es Ritualtechniken gibt, die bestimmte Eingriffe in das Ritual erlauben.
Dazu gehoren Substitution von rituellen Gaben: Statt einer Kuh wird also etwa Gold gespen-
det, oder ein Brahmane wird durch kusa-Gras ersetzt. Dann gibt es hiufig verschiedene Alter-
nativen, wie ein Ritual ausgefiihrt werden kann. Einzelne Ritualhandlungen konnen wieder-
holt, ausgeweitet, verkiirzt oder ganz weggelassen werden oder durch eine andere Handlung
ersetzt werden. Hiufig werden aufwendige Rituale durch eine Geldspende ersetzt.” o4

Die hinduistischen Ritualtechniken bieten so ein breites Aktionsfeld zur Gestaltung
von Ritualen, das zwar nicht beliebig ist, dennoch aber dazu fiihrt, dass ohne jede beabsichtig-
te Ritualkritik und Veridnderungsabsicht auch orthodoxen Ritualen ein kreatives oder dynami-
sches Potential innewohnt. Wie kann nun in einem solchen Spannungsfeld zwischen der Not-
wendigkeit, ein Ritual mittels der Anbindung an die Tradition zu legitimieren, und den Ver-
danderungen und dynamischen Prozessen Kontinuitét hergestellt werden?

Meine These lautet: Kontinuitit muss nicht zwingenderweise in einem buchstiblichen
Festhalten an Ritualvorschriften, beziehungsweise der Fortschreibung bestimmter notwendi-

ger Ritualbausteine bestehen. Sie kann auch durch eine symbolische Bezugnahme auf Ritual-

% Hier schlieBe ich an die Ausfiihrungen zur rituellen Formalitit in Michaels/Buf 2010 an.
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vorschriften erzeugt werden. Eine Verdnderung von Ritualen muss also nicht zwingend Ver-
fall oder Verschwinden eines Rituals bedeuten. Kontinuitdt muss sich also nicht in einer quan-
titativ festellbaren Menge von Ritualbausteinen bemessen lassen, die nach Subtraktion der
nicht urspriinglichen Elemente noch vorhanden sind. Ritualhandlungen kénnen vielmehr iiber
die thnen zugeschriebene(n) symbolische(n) Bedeutung(en) selbst auch Symbolisierungs- und
Deutungsprozessen unterliegen, so dass bestimmte Ritualhandlungen selbst zu einem Symbol
werden konnen, auf das dann im weiterentwickelten Ritual in ganz anderer Weise Bezug ge-
nommen wird. Eine Ritualanweisung erhilt somit eine symbolische Qualitit, die sie von ih-
rem urspriinglichen formalen Status als Handlungsanweisung zu einer symbolischen Aussage
werden ldsst, auf die in dem Ritual in ganz anderer Weise Bezug genommen wird, als sie
buchstiblich umzusetzen. An dieser Stelle ist es wichtig, den Unterschied zwischen dem Sta-
tus einer rituellen Handlung als einer symbolischen Handlung und dem symbolischen Ver-
standnis einer Ritualanweisung genau zu fassen. Es liegt ndmlich keine blofe Verdnderung
der symbolischen Bedeutung der Handlung vor. Andert sich nur die Bedeutung, bleibt die
Handlung trotzdem dieselbe. Wenn aber eine formale Anweisung symbolisch aufgefalt wird,
verliert sie ihre Funktion als Anweisung und wird nicht mehr genau umgesetzt.

Ein solcher Prozefl mag auch zu der Verinnerlichung von Ritualen beigetragen haben,
die anstelle der tatsdchlichen Handlungen rein geistig vollzogen werden (manasa piija).

Im beschriebenen Fall des latya wird in symbolischer Weise auf die Sechzehn Bezug
genommen. Die Vorschrift wird aber nicht buchstiblich umgesetzt: Es werden mehr pinda-s
geopfert, das sraddha wird ein zweites Mal mit sechzehn Miinzen ausgefiihrt. Der wiederhol-
te Bezug auf die Sechzehn, welche nun keine konkrete Handlungsanweisung mehr ist, son-
dern die Qualitit der Vollstindigkeit symbolisiert, verstirkt diese Qualitdt. Jan Gonda stellt
folgend Uberlegungen zum Ursprung der sechzehn an:

,»The fact that there is a great deal of divergence of views about what these sixteen
sraddhas are seems to show that the fixed number prevailed over its constitution.
The number sixteen was obviously especially suited to express the idea of more or
less unsurveyable plurality. This seems to point to an old tradition in connection
with the desirability to perform just sixteen §raddhas.***

Seine Annahme, dass die Zahl sechzehn eingefiihrt wurde, um mit einer uniibersichtlichen
Vielzahl zurecht zu kommen, kann aber auch zu anderen Schliissen fithren: Moglicherweise
wurde die Systematisierung der Klof3gaben in sechzehn beziehungsweise dreimal sechzehn
schon von Anfang an vorgenommen, um auf die Qualitit der Vollstindigkeit zu verweisen.

Dann wire die Sechzehn nicht so sehr eine Vorschrift gewesen, als vielmehr ein Code oder

35 Gonda 1985: 126.
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Symbol, auf das in verschiedenen Systematisierungen Bezug genommen wurde, wie die un-
terschiedlichen Listen der sraddha-s nahelegen. Die Frage, ob die symbolische Bedeutung
von Anfang an inhdrent war oder aber erst nach und nach der Vorschrift zugeschrieben wur-
de, dandert nichts an der Art und Weise, wie mit dieser Technik der Bezugnahme Kontinuitit
erzeugt wird. Es ist ersichtlich, dass es Techniken der Kontinuitidtserzeugung gibt, indem auf
einen symbolischen Wert einer Vorschrift Bezug genommen wird. Die Kontinuitit kommt
durch wiederholte Beziige auf diese Qualitit zustande, ohne sie buchstdblich umzusetzen. Es
wire in diesem Falle fatal, die vermeintliche Abweichung von der Ritualvorschrift als Verén-
derung oder Niedergang der Tradition zu verstehen.

Fiir das Verstidndnis der Textkonstitution des GPS ist es ebenfalls aufschluBreich, die-
se Bedeutung der Sechzehn zu betrachten. Im Gegensatz zu den verschiedenen Versionen des
Pretakalpa, die ganz verschiedene Kapitelzahlen aufweisen und kaum strukturiert sind, hat der
GPS sechzehn Kapitel, die von ihrem Kompilator Naunidhirama thematisch strukturiert und
aufeinander aufbauend zusammengestellt wurden. In den ersten sechs Kapiteln wird im We-
sentlichen das Leiden schlechter Menschen wihrend des Sterbens und nach dem Tod mit nur
wenigen Angaben zum Ritual geschildert. Zum Ende des sechsten Kapitels erldautert Naunid-

hirama den Aufbau der bisherigen sechs und der folgenden acht Kapitel:

garudah sadbhir adhyayaih Srutva patakayatanam. Garuda hat in sechs Kapiteln von der Qual der gefal-

atha tanndasakopayam astabhih pariprcchati. aurdh- lenen (Ubeltiter) gehort. Nun fragt er in acht (Kapi-

vadehikadanena gatah preto ‘pi sadgatim. teln) nach dem Mittel, diese zu vernichten. Durch die

ity aha saptame visnur babhruvahanasatkatham. Ausfiihrung des Totenrituals gelangte sogar ein preta
zum wahren Ziel. So erzihlt Visnu im siebten Kapitel
die gute Geschichte von Babhruvahana.

Im siebten Kapitel wird nicht nur die Geschichte von Kénig Babhruvahana®”® erzihlt, sondern
gleichzeitig auch ein inhaltlicher Perspektivenwechsel vollzogen. Zuvor ging es im Wesentli-
chen um die selbstverursachte Verstrickung, die karman-bedingte Schuld. Mit der nun erzihl-
ten Geschichte wird der Fokus auf das Totenritual gelenkt: Nur das korrekt ausgefiihrte To-
tenritual kann den Totengeist befrieden. Erst die dann folgenden Kapitel beschiftigen sich mit
den Anweisungen fiir die Totenrituale, die mit den Spenden und Verrichtungen, die fiir einen
Sterbenden zu vollziehen sind, beginnen und sich iiber die Vorschrift fiir die Verbrennung des
Toten bis zum sapindikarana im dreizehnten Kapitel erstrecken. Im vierzehnten Kapitel fin-
det ein erneuter Perspektivenwechsel statt. Es wird nochmals die Stadt des Dharmaraja be-
schrieben, diesmal aber aus Sicht der guten Menschen, denen sie wie ein Paradies erscheint
und nicht schreckenserregend wie den bosen Menschen, die in Fesseln und unter Schligen

dorthin gezerrt werden. Entsprechend antwortet Visnu diesmal auf Garudas Bitte, die Yama-

3% Die Fassung des GPS habe ich in Abgrenzung zu den Parallelfassungen als Babhruvahana II benannt.
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welt zu schildern:

Srnu tarksya pravaksyami yad gamyam naradadi- Hore, oh Tarksya, ich werde dir erzéhlen (von der
bhih, Stadt), die (nur) zugénglich ist fiir (solche wie) Narada
tad dharmanagaram divyam mahapunyair avapyate. usw. Nur durch grofies Verdienst wird diese himmlische

Dharma-Stadt erreicht.
[GPS 14.3]

Daran anschlieend werden im vierzehnten und fiinfzehnten Kapitel die Annehmlich-
keiten des Jenseits fiir die guten Menschen sowie der Lebenswandel und die Meditationen, die
sie zu befolgen haben, geschildert, um in einen der Himmel oder zur Erlésung zu gelangen.
Den Hohepunkt des GPS aber bildet das sechzehnte Kapitel, das sich inhaltlich deutlich von
allen vorhergehenden Kapitel unterscheidet. Wie aus den Aussagen Gondas deutlich wird,
umfallt das sechzehnte Element nicht nur die vorherigen fiinfzehn Elemente, sondern weist
noch dariiber hinaus. So erklirt sich auch der Aufbau des GPS, denn im sechzehnten Kapitel
wird radikale Ritualkritik geiibt, die den Ritualanweisungen der vorangegangenen Kapitel die
Grundlage entzieht. Darin wird aus der Sicht des Advaitavedanta argumentiert, dass nur die
richtige Erkenntnis zur Erlosung fiihrt, Rituale jedoch oder Askese ohne Erkenntnisstreben
vollig wertlos sind. Dieser neue, ansonsten im GPS nicht vertretene Standpunkt gibt dem ge-
samten Werk eine neue Richtung. Anzumerken ist dabei, dass dieses Kapitel dem 49. Kapitel
des Pretakalpa der VenkateSvara Edition mit nur wenigen Abweichungen entspricht, so dass
zu vermuten ist, dass Naunidhirama es aus dieser Version oder aber einer dieser Textgestalt
sehr nahestehenden Version iibernommen hat.

Das GPS weist also verschiedene Wege auf, zum Heil zu gelangen. In den ersten sechs
Kapiteln wird deutlich auf die Gnade Visnus und die hingebende Haltung verwiesen. In den
folgenden acht Kapiteln stehen die Rituale und in den zwei daran anschliefenden die rechte
Lebensweise im Vordergrund, bis im letzen Kapitel der hochste Weg der rechten Erkenntnis
gelehrt wird. Die Positionierung im sechzehnten Kapitel betont zunéichst den Primat dieses
Heilsweges, der aber die vorhergehenden nicht fiir nichtig erklédrt, sondern - im Sinne der
Sechzehn - einschliet und dariiber hinaus verweist. Die vermeintlichen Widerspriiche, die
sich aus einer solchen Zusammenstellung ergeben, konnen unter Beriicksichtigung spezifi-
scher hinduistischer Argumentationstechniken entkréftet werden, wie Wendy Doniger in der
Einleitung zur Ubersetzung der Manusmrti im Hinblick auf den Vorwurf der Inkonsistenz
dieses Werkes deutlich macht.™’ Wendy Donigers Anmerkungen sind so grundsitzlicher Na-
tur, dass sie iiber den von ihr untersuchten Bereich des Dharmasastra hinaus auch fiir den hier

problematisierten Bereich Geltung finden konnen. Eines ihrer wesentlichen Argumente be-

%7 Doniger 1991.
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trifft die Kontextualisierung der Aussagen: Durch die Klassifizierung der Menschen in ver-
schiedene Lebensstadien und Kastenzugehorigkeiten kann schon von Anfang an nicht davon
ausgegangen werden, dass jede Regelung fiir jeden Menschen gleichermaBen gilt. Es gilt die
Lehre der je eigenen Verpflichtungen eines Menschen (svadharma). Fir Frauen gelten andere
Regeln als fiir Minner. Wenn ein Sidra die Pflichten eines Brahmanen ibernimmt, kann es
ihn das Leben kosten - diese Vorschriften sind also kontextabhingig.”® Entsprechend miissen
auch bestimmte spezifische Aussagen verstanden werden, die dem Sinn einer allgemeinen
Regel zwar widersprechen, im Sinne der Spezifizierung aber eine Ausnahme darstellen. In
Bezug auf das Verhiltnis des sechzehnten Kapitels zu den restlichen Kapiteln wiirde das be-
deuten, dass die vorherigen Aussagen damit nicht aufgehoben sind, sondern zu betrachten ist,
welche Aussage wann auf wen anzuwenden ist. Entsprechend dem Lebensstadium und den
Lebensumstinden, in denen sich ein Mensch befindet, ist das eine oder das andere zu befol-
gen.

In einer Hinsicht ldsst Naunidhiramas Kompilation allerdings keinen Zweifel auf-
kommen: Nur die Erkenntnis (jiiana) ermoglicht die endgiiltige Erlosung. Bereits der erste
Vers des sechzehnten Kapitels sowie der Kommentar Naunidhiramas machen deutlich, dass
es hier nicht mehr um den im weltlichen Leben stehenden Menschen geht, sondern um die

endgiiltige Erlosung. Der erste Vers des sechzehnten Kapitels lautet:

Sruta maya dayasindho hy ajiianaj jivasamsrtih, ad- Durch mich wurde gehort, oh Strom des Mitleids, wie
huna Srotum icchami moksopayam sandatanam. aufgrund des Unwissens die Wiedergeburt der Seele
(verursacht wird). Jetzt mochte ich von den unver-

ginglichen Hilfsmitteln zur Erlosung horen.
[GPS 16.1]

Naunidhirama kommentiert den Eingang des sechzehnten Kapitels und diesen Vers:

prokta pariicadasadhyayaih papapunyatmika gatih, In den (vorangegangenen) fiinfzehn (Kapiteln) wurde

sodaSe ‘smin harih praha moksopdayam satam ma- der Weg verkiindet, der aus Ubel(tat) und Verdienst

tam. bestand. In diesem sechzehnten (Kapitel) verkiindet
Hari die Hilfsmittel zur Erlosung fiir die Guten.

In diesem ersten Vers wird - wie auch der Kommentar hervorhebt - deutlich, dass sich das
sechzehnte Kapitel von den anderen fiinfzehn vorhergehenden Kapiteln inhaltlich abhebt.
Diese waren mit der Schilderung des Sterbens und Todes, sowie der Totenrituale beschiftigt,
weniger aber mit der endgiiltigen Erlosung aus dem samsara. Das letzte Kapitel bildet also
gegeniiber den anderen Kapiteln eine eigene Einheit und hebt den Blick vom menschlichen,
im samsara verhafteten Treiben auf die Erlosung. Zum Ende des sechzehnten Kapitels wer-

den die verschiedenen Wege der Menschen gegeniibergestellt:

% Doniger 1991: xlvi.
104



moksam gacchanti tattvajiia dharmikah svargatim Zur Erlosung gehen diejenigen, die die Wahrheit ken-

narah, nen, die rechtsphaffenen Menschen gehen in den

papino durgatim yanti samsaranti khagadayah. Himmel. Die Ubeltiter gehen auf dem schlechten
Weg und wandern (durch die Existenzen als) Vogel
usw.

[GPS 16.116]
Hier wird die endgiiltige Erlosung dem Weg der guten Menschen in die Himmel sowie dem
Weg der bosen Menschen gegeniiber gestellt. Diese Kontrastierung, wie auch die Ausfiihrun-
gen iiber die Erkenntnis, erinnern stark an die beiden Wege, die in den Upanisaden propagiert
werden: Den Weg der Viter (pitryana) und den Weg der Gotter (devayana). Der Weg der Vi-
ter ist der Weg der Wiedergeburt. Die Menschen, die nach ihrem Tod auf diesem Weg wan-
dern miissen, haben zu Lebzeiten zwar Rituale ausgefiihrt, sind aber nicht zur Erkenntnis iiber
die Weltzusammenhiinge gelangt und steigen deshalb mit dem Rauch zum Mond auf und
miissen von dort, nachdem sich ihr karman erschopft hat, wieder zuriick zur Erde. Der Weg
der Gotter weist den Weg zur Erlosung: Der Verstorbene, der die richtige Erkenntnis hat,
steigt zur Sonne und von dort zur endgiiltigen Erlésung auf. Zwar sind im sechzehnten Kapi-
tel die beiden Wege nicht als solche genannt, und es wird auch sonst kein Bezug auf die Upa-
nisaden genommen, dennoch wird deutlich, dass unter die nicht erlosungsbringenden Aktivi-
tiaten auch Rituale gehoren und diese somit dem Bereich des samsara zuzuordnen sind. Dem-
gegeniiber steht das Gewinnen der Erkenntnis als einzige Moglichkeit, dem Weltenkreislauf
zu entrinnen. Der GPS geht geradezu polemisch gegen das Studium der Schriften, gegen As-

kese und weitere religiose Observanzen an:
grharanyasamaloke gatavrida digambarah, Esel usw. gehen schamlos und luftbekleidet in der

caranti gardabhddyas ca viraktas te bhavanti kim. Sicht(weite) von Haus und Wald (umbher).
Sind sie (deshalb) frei von Leidenschaft?

mrdbhasmodbhiilanad eva muktah syur yadi mana- Wenn Menschen nur aufgrund des Tragens von Lehm
vah, und Asche erlost wiren, wird dann der Hunde, der
mrdbhasmavast nityam sva sa kim mukto bhavisyati. stindig auf Lehm und Asche liegt, (auch) erlost?

[GPS 16.65-66]

na vedadhyayanan muktir na Sdastrapathanad api, Nicht durch das Vedastudium und auch nicht durch
Jjiandad eva hi kaivalyam nanyatha vinatatmaja. das Lesen der gelehrten Werke (entsteht) die Erlo-
sung. Nur aufgrund der Erkenntnis und in keiner ande-
ren Weise (entsteht) die endgiiltige Erlosung, oh Sohn

der Vinata.
nasramah karanam mukter darsanani na karanam, Nicht ist die Einsiedelei die Ursache der Erlosung,
tathaiva sarvakarmani jiianam eva hi karanam. nicht sind es die philosophischen Anschauungen, und

auch (nicht) alle (Arten) von Taten. Die alleinige Ur-
sache (der Erlosung) ist die Erkenntnis.
[GPS 16.87-88]

Als alleiniges, erlosungsbringendes Mittel gilt die Erkenntnis mittels des Advaita-

vedanta, die nur durch die Unterweisung durch einen Lehrer erlangt werden kann. In wenigen
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Versen wird zum Ende des Kapitels dargelegt, wie ein Sterbender sich vorbereiten soll, um
zur Erlosung (hier brahmanirvana) zu gelangen.™® In dem hier dargelegten Erlosungsweg
steht neben der meditativen Erkenntnis die Zuwendung zu Visnu, moglicherweise ein Zuge-
standnis an die visnuitische theistische Orientierung des GPS. In Leidenschaftslosigkeit, ge-
ziigelten Sinnes und mit einem vom dufleren Tun abgewendeten Geist soll der Sterbende iiber
die dreifache brahman-Silbe om meditieren, sich dem brahman zuwenden und seine Seele im
brahman aufgehen lassen. Indem er mit der Silbe om das brahman ausspricht und sich Visnu
zuwendet, gelangt er nach dem Tod zum hochsten Ziel. **

Innerhalb des GPS werden also verschiedene Heilswege propagiert. Neben der Hinga-
be an den Gott Visnu steht das Ritual, welches zum Himmel verhilft und schlieBlich - sowohl
inhaltlich als auch durch die Positionierung im letzten Kapitel deutlich von den vorherigen
Kapiteln abgehoben - der Weg der Erkenntnis.

Die Problematik, dass hier Totenrituale einerseits und die Wiedergeburtslehre anderer-
seits nebeneinander stehen, wird geldst, indem die Rituale dem Bereich des samsara zugeord-
net werden. Wer (noch) Rituale ausfiihrt, bleibt im Kreislauf gefangen und sei es als Him-
melsbewohner. Nur der die Wahrheit Erkennende verlisst den Kreislauf.

Aus der Sicht dieses Kapitels ergibt sich die Frage, inwiefern der GPS {iiberhaupt in
seiner heutigen Rolle als Referenzquelle fiir Totenrituale beabsichtigt war. Der propagierte
Erlosungsweg und die scharfe Ritualkritik, die soweit geht, Rituale ldcherlich zu machen,
lasst die vorherigen Kapitel im Sinne des oben zitierten Kommentars von Naunidhirama, der
die fiinfzehn vorangehenden Kapitel vom sechzehnten inhaltlich absetzt, eher wie Illustratio-

nen des im samsara verhafteten Menschen erscheinen.

399 GPS 16.102-116.
40 GPS 16.108.
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2.5 Zusammenfassung und Analyse

Sowohl auf der Jenseitsreise als auch in den Ritualen der ersten dreizehn Tage vollzieht sich
der Ubergang des Verstorbenen in verschiedenen Schritten.

Die Schilderung der Jenseitsreise geschieht dabei anhand von Korpermetaphern im
weitesten Sinne, die den korperlichen Zustand sowie die zeitliche und rdumliche Umgebung
des Toten erfassen und geprigt sind von dem Ubergang und dem dadurch bedingten liminalen
Zustand des Verstorbenen. Die Dimension des Ubergangs wird deutlich an der Linge der Rei-
se und an der Entfernung, die der Verstorbene unter Erduldung grofter physischer Qualen zu-
riickzulegen hat. Dabei vollzieht sich der Ubergang stationenweise, indem er sechzehn Stidte
und den Fluss vaitarani passiert.

Der Verstorbene wird von Anfang an als extrem hungrig und durstig beschrieben. Un-
abhéngig davon, dass der Tote seine KloBe erhilt, ist dies Ausdruck einer nachhaltigen Forde-
rung an die Lebenden, die dem Verstorbenen neben allem Leiden auch einen — in den Worten

“! Hunger und Durst driicken die

von Sprockhoff — fordernd-feindlichen Charakter verleiht.
elementarsten Lebensbedirfnisse aus und damit auch die Gier nach dem Leben selbst, das im
Diesseits keinen Ort mehr hat, im Jenseits aber noch nicht endgiiltig verortet ist. Ein hungri-
ger Geist wird schnell zu einer Bedrohung fiir seine Nachkommen, wenn sie ihn nicht sétti-
gen.

Ganz verschiedene Aspekte werden mit der Darstellung des Toten als windartig aus-
gedriickt. Dies habe ich oben dreifach unterschieden, ndmlich die Windartigkeit als Ausdruck
fiir die Seele oder den Lebenswind, als Ausdruck der korperlosen Existenz des Verstorbenen
im Gegensatz zu der vormaligen physischen Existenz und als Ausdruck der Unstetigkeit des
Zustandes des Verstorbenen, der in seinem Ubergangsstatus weder Korper noch Ort hat. Wiih-
rend das GP und der GPS fiir die Jenseitsreise die Korperlichkeit tiberwiegend im Sinne des
Peinigungsleibes schildern, heben sie die Windartigkeit besonders dann hervor, wenn der un-
sichere Zustand des Verstorbenen hervorgehoben werden soll.

Die Qualen, die der Tote auf seinem Weg erleiden muss, werden in dem GP und dem
GPS als Resultat der schlechten Taten zu Lebzeiten interpretiert. Die Vorstellung von einem
schlechten Menschen schlieft auch Schwiche und korperliche Méngel ein. Wer Schlechtes

tut, wird in einem entsprechenden Korper wiedergeborenen. Gleiches gilt auch fiir den karma-

jadeha des Verstorbenen auf der Jenseitsreise, der nicht nur dem Erdulden der Tatvergeltung

41 Sprockhoff 1980: 269.
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dient, sondern auch Ergebnis derselben ist. Wer gut und damit moralisch stark ist, ist auch
physisch stark auf der Jenseitsreise und muss weniger Leiden erdulden. Seine Moralitiit spie-
gelt sich auch in der positiven Darstellung seiner Umgebung wider. Die Qualen und Gefahren
auf der Jenseitsreise sind dariiber hinaus Ausdruck des liminalen Zustands, in dem sich der
Verstorbene befindet.

Auf eine ganz andere Weise wird durch die Inkorporierung des Verstorbenen im To-
tenritual der Ubergang vollzogen. Die Transformation des Verstorbenen beginnt bereits vor
dem Verbrennen der Leiche. Die Gabe der ersten fiinf (oder drei) KloBe sorgt dafiir, dass der
Leichnam opferfihig wird.*”* Die fiinf Bezeichnungen, mit denen der Verstorbenen hier bei
der Gabe des jeweiligen KloBes bedacht wird, bilden vielleicht nicht unbedingt eine Abfolge
im Sinne der Transformation des Verstorbenen, dennoch benennen sie verschiedene Aspekte.

Mit der Gesamtheit dieser fiinf K1668e wandelt sich der noch im oder am Leichnam be-
findliche Tote zu einem Totengeist und der preta-Zustand beginnt mit der Gabe des fiinften
KloBes. In diesem Moment ist der Leichnam opfertauglich und der Tote hat seine erste rituel-
le Transformation durchlaufen, die in der Tilgung der korperlichen Unreinheitssubstanz be-
steht.

Das Einschlagen des Schédels markiert einen weiteren Schritt: Der Sohn ermoglicht
damit dem Verstorbenen das Erreichen der Viterwelten. Bedeutsam ist die Stelle des Ein-
schlagens, namlich an der ,,Brahmaoffnung* (brahmarandhra), die Michaels als die Stelle des
Haarzipfels auf der Fontanelle identifiziert, die bei der Initiation als Zeichen der Patrilinie ei-
ne zentrale Bedeutung hat.*”® Das GP nennt auch das Einschlagen des Schidels als den Be-
ginn des preta-Zustandes.

Die Asche und Knochenreste werden innerhalb weniger Tage oder am selben Tag be-
stattet und fiir den Verstorbenen werden nacheinander oder auch zeitgleich neue Aufent-
haltsorte geschatfen, die, wie Knipe ausfiihrt, fiinf oder mehr Aufenthaltsorte sein kdnnen und
von Klo8 iiber Stein und Graspuppe bis zur Krihe oder einem Hund reichen konnen.*” Dabei
wird aus den begleitenden mantra-s deutlich, dass der Verstorbene als anwesend gedacht
wird, wenn ihm etwa Milch und Wasser mit der Aufforderung ,,Bade hier! Trinke dies!** ge-
reicht werden.*” Diese rituelle Multiprisenz des Verstorbenen verliert sich auch in den fol-
genden Ritualen nicht, selbst wenn eine der Verkorperungsformen stiarker im Mittelpunkt ste-

hen kann als die anderen und diese nur zeitweilige Aufenthaltsorte fiir den Toten sind.

492 ygl. oben S. 73.

43 Michaels 1998: 153.
4% Knipe 2005: 67f.

405 PM 9v.
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Nachdem der Tote verbrannt ist, stellt der Haupttrauernde fiir ihn den KloBkorper her.
Damit vollzieht sich der nichste Schritt in der Transformation des Toten. Die ,,Korpermodel-
le* variieren dabei leicht je nach Ritualtext, richten ihre Aufmerksamkeit mit der Gabe des
letzen KloBes aber einheitlich auf Hunger und Durst.

Knipe fragt in seiner Analyse des provisorischen Korpers, wieso Hunger und Durst
des Verstorbenen erst am zehnten Tag rituell beseitigt werden, obwohl er doch schon vorher

406 Meines Erachtens sollte hier die Gabe des zehnten Klos-

taglich Wasser und KloBe erhiilt.
ses als Erschaffung der Verdauungsfihigkeit und damit der Fihigkeit, Hunger und Durst zu
stillen, verstanden werden. Indem dem Verstorbenen mit dem KloBkorper tiberhaupt erst die
Moglichkeit geschaffen wird, an spéteren Speisungen teilhaben zu konnen, ist diese neu ge-
schaffene Fahigkeit die notwendige Voraussetzung fiir den Status eines Vorvaters. Die rituelle
Erzeugung des provisorischen Korpers ist deshalb ein weiterer Schritt in seiner Transformati-
on, eine (embryonale) Vorstufe auf dem Weg zum Vorvater. Sie verkorpert den Toten dariiber
hinaus mit allen Gliedern in der Substanz, in der er in den folgenden Ritualen immer wieder
neu verehrt wird, ndmlich dem pinda.

Knipe falt die Transformation des Toten im Anschlufl an einen Vergleich der Erzeu-
gung des KloBkorpers an zehn Tagen (hier navasraddha), der Schwangerschaft der Frau wih-

rend zehn Monaten und der zehn Tagen umfassenden Unreinheit nach der Geburt eines Kin-

des so auf:

,Durch die Untersuchung der navasraddhas konnen wir uns nun den pitr, den Ah-
nen, als jemand vorstellen, der zu einer anderen Lebensform fortschreitet, wie je-
mand, der vor seiner Geburt sein erstes samskara erfiahrt. Damit zeigt sich, dass
das Sraddha fir die bekannte und benannte alte Lebensform eigentlich als eine
vorsichtige Zusammensetzung und Reinigung ein samskara fiir die ndchste Le-
bensform ist, die noch unmanifest und unbenannt ist.<*”

Die letzte Verwandlung des Verstorbenen erfolgt im sapindikarana, das neben Wasser
wiederum KloBe als Grundlage fiir die Verkorperung des Verstorbenen und seiner Vorviter
hat. Die KloB-Substanz hat, wie Parry und Michaels betonen, wesentlich soziale Implikatio-
nen.*”® Der Begriff sapinda bezeichnet eine bestimmte, die Patrilinie umfassende Verwandt-
schaftskategorie. Parry geht sogar soweit, den Begriff KloB als ,body’ aufzufassen und die

sapinda-Verwandten als diejenigen zu charakterisieren, die dieselben Korperpartikel teilen.

49 Knipe 2005: 71.
47 Knipe 2004: 73f.
% Parry 1994: 204 und Michaels 2004: 278.
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Entsprechend {iibersetzt er den Terminus sapindikarana als ,,making one flesh*.*” Ein sehr
anschauliches Beispiel dafiir bieten die Vorbereitungen fiir das latya in Bhaktapur. Das Mehl
und weitere Zutaten, aus denen die wihrend des latya gegebenen KlofBe hergestellt wurden,
wurden von 34 verwandten Familien des Verstorbenen bereitgestellt, in diesem Fall sowohl
von der matrilinearen als auch von der patrilinearen Seite.*'* Sie haben damit alle substantiell
Anteil an dem Klof des preta und der Vorviter. Wie sehr der Klof tatsédchlich als Verkorpe-
rung des Toten aufgefalit werden kann, verdeutlicht eine Aussage des Priesters Mahendra
Sharma im selbigen latya, der beim sapindikarana den Haupttrauernden auffordert, vorsichtig
mit dem KloB des Verstorbenen zu verfahren, da er ihm moglicherweise wehtun konnte.*!!
Dass die Auffassung des pinda als Aufenthaltsort fiir die Vorviter weit in die Geschichte der
Ahnenverehrung zuriickgeht, wird deutlich in einem Zitat aus dem Gobilagrhyasitra 4.3.22.-
23, das Sayers anfiihrt. Dort bittet der Haushalter die pitr-s um die Gabe eines Hauses und
bietet ihnen umgekehrt den pinda als einen Aufenthaltsort an.*'? Obwohl Sayers dies meta-
phorisch deutet, die Bitten sich also nicht auf ein neues Haus, sondern auf Sicherheit im eige-
nen Haus und ebenso die Sicherheit fiir die pitr-s in der jenseitigen Welt bezieht, ist es den-
noch durchaus moglich, es auf den pinda als rituellen Aufenthaltsort zu beziehen.

In dieser Gegeniiberstellung der rituellen und der mythischen Konzeptionen wird also
deutlich, wie beide ganz verschiedene Totenbilder hervorrufen. Dennoch gibt es auch direkte
Beziige zwischen den beiden Systemen, wie an der Gabe der vaitarani-Kuh, der padadana-s
und der sechzehn MonatskloBe deutlich wird. Dadurch, dass sich beide auf den Ubergang des
Verstorbenen beziehen, ergibt sich eine gewisse Kompatibilitidt der Bedeutungszuschreibun-
gen. Voraussetzung dafiir ist ein weiteres Merkmal des Rituals, ndmlich die Polysemie.

Rituelles Handeln erfolgt zumeist nicht auflerhalb eines bestimmten Deutungsrah-
mens, der ihm von den Handelnden oder sonstigen Teilnehmern am Ritual zugemessen wird.
Dabei konnen einem Ritual verschiedenste Bedeutungen zugeschrieben werden, ohne dass
dies dem Ritual selbst irgendeinen Abbruch tut, sondern vielmehr als eine Stirke von Ritualen
aufgefaBt werden kann.*"” Diese Polysemie findet sich nicht nur auf der individuellen Ebene,

sondern auch in den von mir untersuchten Texten. Trotz Vereinheitlichungs- und Systemati-

‘9 Parry 1994: 204.
1 Gutschow/Michaels 2005: 126.
“I' Gutschow/Michaels 2005: 144,
12 Sayers zitiert und iibersetzt die Textstelle wie folgt:
grhan aveksate grhan nah pitaro datteti|
pindan aveksate sado vah pitaro desmeti|
He looks at his hous and says: “Give us a house, O Pitrs!*
He looks at the pindas and says: “We give you an abode, O Pitrs!“, vergleiche Sayers 2008: 146.
13 ygl. dazu Michaels 2006.

110



sierungsversuchen erscheint die Varianz von Bedeutungszuschreibungen zum Beispiel in den
unterschiedlichen Angaben, wozu die Rituale fiir die Toten ausgefiihrt werden. Entweder wird
ihnen eine konkrete Funktion auf der Jenseitsreise zugeschrieben, wie etwa dem Schirm das
Schiitzen vor Regen und Sonne oder auch der vaitarani-Kuh, die iiber den Fluss hilft, dann
gibt es daneben aber genauso allgemeine Aussagen, dass die Gaben dem Geber Verdienst ver-
leihen oder dem Empfinger die sofortige Erlosung ermoglichen.

Es ergibt sich so ein Spannungsfeld von mythischer Schilderung einerseits, rituellem
Handeln andrerseits und dem Verhéltnis beider. Ein gutes Beispiel fiir diese Mehrdeutigkeiten
und den Versuch ihrer Vereinbarung bietet das Nebeneinander von Leidenskorper, KloBkor-
per und die Umdeutung des Bhagavadgita-Verses 2.22 und dem upanisadischen Raupen-
gleichnis. Dem Toten wird ein KloBkorper geschaffen, der aber erst ab dem zehnten Tag voll-
standig ist. Die Jenseitsreise hat aus mythischer Sicht mit dem Peinigungsleib ldngst begon-
nen. Beide Korperkonzeptionen werden trotzdem miteinander verbunden, indem der Uber-
gang von einem zum anderen als Wiedergeburtsvorgang gedeutet wird: Der Verstorbene er-
greift erst den einen, dann den anderen Korper.

Im Gegensatz dazu wird die Unabhingigkeit der im mythischen Denken und rituellen
Handeln erzeugten Totenbilder am deutlichsten in der Betrachtung des Hohepunkts der Ein-
gliederung des Toten. Das Ende der Jenseitsreise ist durch die Ankunft in der Stadt Yamas
und dem sich an das Totengericht anschlieBenden Aufenthalt in Himmel oder Holle markiert,
also wesentlich von moralischen Erwidgungen bestimmt, die den weiteren Seinszustand des
Toten festlegen.

Im Ritual findet etwas ganz anderes statt: Der Verstorbene wird tiber mehrere Schritte
transformiert und mit seinen Vorvitern vereinigt. Die Gemeinschaft der Vorviter wird so im
physischen Vollzug im Diesseits etabliert. Moralische Erwigungen sind hingegen unerheb-
lich: Sofern die Rituale fiir ihn vollzogen werden, wird jeder Tote zu einem Vorvater und da-
mit zum tendenziell benevolenten Hiiter seiner Nachkommen.

Die Ritualterminologie verweist trotz Ausnahmen wie der Bezeichnung der vaitarani-
Kuh ebenfalls auf die Autonomie des Rituals: Das Ritual, mit dem der Tote eingeliedert wird,
heifit ,,Erzeugung der KloBgemeinschaft* (sapindikarana) und nicht etwa ,,Abschluf} der Jen-
seitsreise oder ,,Ankunft in Yamas Reich“. Ebenso werden die monatlichen pinda-s in den
Ritualanweisungen strikt nach den Zeitpunkten benannt, fiir die sie stehen, und nicht als ,,Es-

sen fiir den Toten* oder nach den Hollenstdadten.

111






3. PISACA — DER UNBEFRIEDETE TOTENGEIST

Abbildung aus dem Pisacamocanamahatmya, die die Begegnung eines
spukenden Geistes mit einem Sivaitischen Asketen zeigt. Die Darstel-
lung des Geistes entspricht den detaillierten Angaben im Text.
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In diesem Kapitel werden die mythischen Vorstellungen und rituellen Praktiken untersucht,
die mit unbefriedeten Totengeistern verbunden sind. Das sind Tote, die aus verschiedenen
Griinden nicht zu ,,ordentlichen” Toten werden konnten und so in einem dauerhaften Zustand
der Unruhe, Unordnung und Lebensfeindlichkeit verbleiben. Als Ursachen dafiir gelten das
nicht oder falsch ausgefiihrte Totenritual, ein ungiinstiger Todeszeitpunkt oder Todesort, ein
gewaltsamer, verfrithter Tod oder aber schlechtes karman. Diese, ihre Nachkommen mit Spuk
und Unheil verfolgenden malevolenten Zwischenwesen werden synonym zu preta auch
raksasa oder pisaca, seltener bhiita genannt, die ihrerseits bestimmte Gattungen von dimoni-
schen Geistern bezeichnen. Mit diesen malevolenten Wesen gehen Vorstellungen von der Be-
drohung der Ordnung, von Verstden gegen das ,,Normale* einher. Diese spiegeln sich so-
wohl in den Ursachen fiir die jeweilige Geisterexistenz als auch in den Umstdnden wider, in
denen diese Geister ihr Dasein fristen miissen. In dieser Funktion fallen die Verwendungen
des Begriffes preta fiir den Verstorbenen und fiir den unbefriedeten Totengeist zusammen,
denn auch der Tod ist eine solche Ordnungsbedrohung, und der ihm anheimgefallene Mensch
befindet sich zuniichst im unsicheren Ubergang in die jenseitigen Welten. Daher erklirt es
sich, dass bestimmte Merkmale, die hier fiir die unbefriedeten Totengeister beschrieben wer-
den, auch fiir die normal Verstorbenen im Ubergang gelten und die Vorstellungen so ineinan-
der libergehen.

Ein Ausweg aus einer solchen Bedrohung sind Rituale, die den Geisterzustand been-
den und die Wesen in einen friedlicheren Seinszustand iiberfithren. Die Aufrechterhaltung
und Wiederherstellung der (kosmischen) Ordnung ist eine wichtige Funktion von Ritualen
und ist besonders auch fiir die Befriedung der Totengeister wichtig. Dafiir konnen sowohl be-
sonders wirkméchtigen Teilritualen aus dem Totenritual oder aber spezifische Befriedungsri-
tuale ausgefiihrt werden. In einigen Fillen gibt es eine direkte Korrespondenz zwischen der
Ursache fiir den Geisterzustand - ndmlich der Todesart - und dem auszufithrenden Ritual.
Zum Beispiel wird das Schlangenopfer (sarpabali) fiir einen an einem Schlangenbif3 Gestor-
benen ausgefiihrt oder die Bestattung einer Graspuppe (puttala, palasa) tritt fiir den Fall einer
verschwunden Leiche als Substitut ein. Andere Befriedungsrituale wie das Opfer an Narayana
(narayanabali) oder das Drei-KloBe-Ahnenopfer (tripindisraddha) sind dagegen allgemeiner
Natur und konnen fiir jeden unfriedlichen Totengeist ausgefiihrt werden.

Im Hinblick auf die iibergeordnete Fragestellung nach den verschiedenen Funktions-
weisen von mythischem Denken und rituellem Handeln lédsst sich anhand der nun néher zu be-
trachtenden Vorstellungen und Vorschriften gut zeigen, dass Ritual und Mythos nicht eng

verflochten sein miissen.
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Grundlage fiir die Analyse der mythischen Vorstellungen bilden fiinf Geistergeschich-
ten aus dem GP, GPS und dem Pi§acamocanamahatmya (PMM) sowie die Kapitel 20-23 aus
dem GP, die speziell die Situation und Bedingungen beschreiben, in denen sich unbefriedete
Totengeister befinden. Diese Kapitel haben im GPS keine Entsprechung.' Bevor diese ver-
schiedenen Belege im Folgenden einer eingehenden Betrachtung und Analyse unterzogen
werden, erldutere ich zunichst den Hintergrund des PMM und iibersetze das erste der drei
Kapitel des PMM. AnschlieBend behandele ich die in dem GP und GPS und dem PMM vor-
kommenden Befriedungsrituale, wovon die Ubersetzung des dritten Kapitels des PMM einen
Teil bildet. Dann bestimme ich zusammenfassend das Verhiltnis der mythischen Vorstellun-

gen und rituellen Handlungen zueinander.

3.1 Das Pisacamocanamahatmya

Das im Jahre V.S. 1966 (1910 n. Chr.) in Kast gedruckte PMM besteht aus drei Kapiteln auf
sechzehn Seiten mit je 87, 10 und 29 Versen, denen eine vierseitige Einleitung des Herausge-
bers Bhatta Vijayasankara Sarma in Hindi beigegeben ist. Darin wird deutlich, dass er, der
sich als Hauptpriester des in dem PMM gepriesenen Heiligtums (tirtha®) zu erkennen gibt,
diese Schrift zusammenstellen lie3, um die schriftgestiitzte Bedeutung ,,seines* tirtha-s fiir die
Pilger in Benares herauszustellen und dem verfallenen Pilgerort zu groBerer - auch finanziel-
ler - Beachtung zu verhelfen.’ Diese verdiene er nicht zuletzt wegen der groBen Anzahl von
Pilgern, die am 14. der hellen Monatshilfte (Vollmond) des Monats margasirsa (Novem-
ber/Dezember) dorthin kommen, speziell um unruhige Geister zu befrieden.* Mit diesem
Zeitpunkt wird auch das Heilsgeschehen des PMM verbunden. Der Ort liegt nach den Anga-
ben des Priesters im Stadtteil Cetgafj in Benares. Der Teich (kunda) mit dazugehorigem
Tempel, in dem eine Statue des pisdaca-s verehrt wird, ist heute ein beliebter und gut instand
gehaltener Ort, der im westlichen Aulenbezirk von Benares lokalisiert ist, wie der folgenden
Karte zu entnehmen ist. Parry beschreibt den Ort so:
,»The tank is surrounded on two sides by flights of stone steps, at the top of which

are a number of temples. These are owned by several families of Brahman pandas
(in this context ‘temple-priests), and are extremely big business for at peak peri-

' Die Kapitel 20-22 der hier beriicksichtigten Venkatesvara-Edition des GP entsprechen mit wenigen Abwei-
chungen den Kapiteln 10-12 der Sarasvati-Edition, deren Ubersetzung Abegg 1921: 229-249 gibt.

2 Zu tirtha-s vgl. Michaels 2003.

3 Vgl. die Einleitung des PMM.

* Das ist auch heute noch der Fall, vergleiche dazu Eck 1983: 267 f. und Michaels/Gutschow 1993: 18, 176.
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ods they are visited by many thousands of exorcists and their clients, of pilgrims en
route to Gaya, and of mourners performing the Sanskritic rites associated with ‘bad
death® .«

Auf der Karte ist ebenfalls der innere, heilige Bereich von Benares verzeichnet (antargrha),

der nach der Beschreibung des PMM so heilig ist, dass Geister dort nicht eintreten konnen.

3 Parry 1994: 242.
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Die drei Kapitel des PMM entstammen verschiedenen Quellen, die jeweils im Ko-
lophon angegeben sind. Das erste Kapitel aus dem Kasikhanda des Skandapurana, Ka-
pardiSastotra iiberschrieben, beinhaltet weniger einen Preislied (stotra) des Gottes Siva, als
vielmehr die Ursprungslegende des PiS§acamocanatirtha. Sie ist im Kasikhanda in eine ganze
Reihe weiterer solcher mahatmyas (Eulogien) eingebettet, die zahlreiche andere heilige Orte
in Benares rithmen. Das zweite Kapitel des PMM beinhaltet in zehn Versen ein Preislied Si-
vas, das fiir die hier untersuchte Thematik ohne Bedeutung ist, und deshalb nicht wiedergege-
ben und iibersetzt wird. Es entstammt dem Piirvavibhaga des Kiirmapurana. Dieses ist Hazra
zufolge urspriinglich den Paficaratras zuzuschreiben, wurde aber von Pasupatas spiter erwei-
tert und iiberformt. Die Kapitel 27-33 aus dem Pirvavibhaga, worin Benares gepriesen wird,
sind ebenfalls auf eine Hinzufiigung der Pasupatas zuriickzufiihren.® Die zehn Verse des
zweiten Kapitels im PMM sind dem 33. Kapitel des Kirmapurana entnommen.’

Etwas schwieriger gestaltet sich die Identifikation des dritten und letzten Kapitels. Es
enthilt in knapper Form eine Ritualanweisung fiir das Drei-Kl6Be-Ahnenopfer (tripindi-
sraddhavidhi), das eine Familie ausfithren kann, wenn sie von Verfolgung durch einen unru-
higen Totengeist betroffen ist. Die Ritualanweisung ist in einen Dialog zwischen Garuda und
Visnu eingebettet, in dem Garuda Visnu nach den verschiedenen fiir den Toten auszufiihren-
den Handlungen und deren Ziel fragt. Das entspricht der Struktur des GP oder auch des GPS,
die beide in eben dieser Dialogform aufgebaut sind. Zu Beginn werden zwei rituelle Hand-
lungen genannt, die im GP und GPS spezifisch fiir die eines vorzeitigen oder Schlimmen To-
des gestorbenen Menschen vorgeschrieben sind: die Opferung an Visnu und Uberantwortung
des Toten an Visnu im Narayana-Opfer (narayanabali) und das Verbrennen einer Graspuppe
(puttalavidhi). Damit wird der Bezug hergestellt zu dieser Art Rituale, die besonders der Ge-
fahr entgegenwirken sollen, dass der Tote zu einem dauerhaft unbefriedeten Geist wird.

Die relativ vage Ankniipfung an das Garudapurana im Kolophon des dritten Kapitels
steht in einem deutlichen Mi3verhiltnis zu den genaueren Angaben in den Kolophonen der
beiden vorangegangenen Kapitel, die zweifelsfrei identifiziert werden konnen. Tatsdchlich
findet sich das dritte Kapitel auch nicht in den drei Haupteditionen des GP, so dass vermutet
werden kann, dass es dem GP aus inhaltlichen Griinden zugeschrieben wurde. Eine Zugeho-
rigkeit zum GP kann zwar nicht zweifelsfrei ausgeschlossen werden, da es sehr viele ver-
schiedene Varianten des Pretakalpa gibt. Die unklare Angabe im Kolophon spricht aber eben-

so dagegen wie die Tatsache, dass das dort vorgeschriebene Drei-KloBe-Ahnenopfer in den

® Rocher 1986: 184-186.
" Verse 33.36-45.
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Haupteditionen des GP und im GPS nicht erscheint, so dass es moglicherweise ein erst spiter
entstandenes Ritual ist oder zunéchst nur regional verbreitet war.

Der Bezug auf das GP wird zudem noch durch den Wechsel der Bezugsgottheit ver-
stirkt. Die ersten beiden Kapitel des PMM widmen sich mit der Ursprungslegende und dem
folgenden Preislied dem Gott Siva, wohingegen im dritten Kapitel wie im GP und GPS Visnu
angesprochen wird. Der neue Fokus kann aber auch daher riihren, dass es sich in dem be-
schriebenen Drei-KloBe-Ahnenopfer um ein Befriedungsritual handelt, fiir das Visnu als zu-
standiger Gott in Anspruch genommen wird, da er auch in einem der wichtigsten in GP und

GPS angefiihrten Befriedungsrituale, dem narayanabali, verehrt wird.

Pisacamocanamahatmya: Text und Ubersetzung des ersten Kapitels8

1. Kapitel

pisacamocanamahatmye kapardisastotram,
om namah Sivaya,
skanda uvaca,

kumbhasambhava vaksyami sSrnotv avahito bhavan,
kapardisasya lingasya mahatmyam uttamam. (1)

kapardi nama ganapah Sambhor atyantavallabhah,
pitrisad uttare bhage lingam samsthapya sambha-
vam. (2)

kundam cakhana tasyagre vimalodakasamjiiakam,
yasya toyasya samsparsad vimalo jayate narah. (3)

itihasam praksyami' tatra tretayuge pura,
yathavrttam kumbhayone Sravanat patakapaham. (4)

Das KapardiSastotra im Pi§acamocana-mahatmya.
Om, Verehrung dem Siva.
Skanda sprach:

Kumbhasambhava®’, ich werde dir das beste
Mahatmya vom linga KapardiSas erzidhlen. Hore
aufmerksam zu, Herr!

Es war ein Anfiihrer der (Asketen-) Schar'® namens
Kapardin, der Sambhu'" iiber alle MaBen liebte.'* Im
nordlichen Bereich des pitrisa'® errichtete er einen
linga fiir Sambhu.

or diesem grub er einen Teich, der unter dem Na-
Vor d b Teich, d ter dem N.
men ,,Reinwasser* bekannt ist. Der Mensch wird auf-
grund der Beriihrung mit seinem Wasser rein.

Ich werde die Legende erzidhlen, wie sie sich dort
vormals im Tretayuga' zugetragen hat, oh Kumbha-
yoni'®. Thr Horen befreit von Ubeltaten.

¥ Da der Druck des PMM hiufig fehlerhaft ist, wurde fiir die Ubersetzung der Kasikhanda des Skandapurana
hinzugezogen und an unklaren Stellen auch der Sanskritkommentar und die Hindi-Ubersetzung beriicksichtigt.
Die entsprechenden Lesarten habe ich im Textabdruck vermerkt.

? Beiname des Weisen Agastya.

' Der Kommentar hat fiir ganapa ganamukhya. Entweder er ist der erste unter den Asketen oder der Anfiihrer

einer Asketengruppe.
! Beiname Sivas.

2 Oder der Sambhu iiber alle MaBen lieb war? Beide Ubersetzungen sind moglich.

'3 Mit pitrisa ist vermutlich der pitrkunda in Benares gemeint, der siidlich nicht weit entfernt vom pisacamoca-
nakunda liegt und auf der Karte oben eingezeichnet ist.

' Kkh: pravaksyami. Diese Lesart ist metri causa vorzuziehen, da sonst eine Silbe im Metrum fehlt.

' Das Tretayuga ist das zweite der vier sich bis zur Weltvernichtung immer weiter verschlechternden Zeitalter
(yuga).

' Beiname Agastyas.

119



— 2 17 - . .. e~
ekah pasupatah Srestho'’ valmikir iti samjiiitah,
. _ ; — 18
tapas$ cacara sa munih kapardisam samarcya’” ca.

(5)

ekada sa hi hemante marge masi tapodhanah,
snatva tatra mahatirthe madhyahne vimalodake. (6)

cakara bhasmana snanam apadatalamastakam,
lingasya daksine bhage krtamadhyahnikakriyah. (7)

nyastamastakapamsus ca sandhyam madhyahnikim®
smaran,
Jjapan paiicaksarim vidyam dhyayan devam kapardi-
nam. (8)

krtva samharamargena sapramanam pradaksinam,
hudum krtya hudam krtya hudam krtya® trir ucca-
kaih. (9)

pranavam puratah krtva sadjadisvarabhedatah,
gitam vidhaya sanandam sanrtyam hastakanvitam.
(10)

Lo Y 27
angaharair manoharais™ carumandalasamyutam™’,

ksanam tatra sarastire upavisto mahdatapah. (11)

adraksid  raksasam  ghoram  ativavikrtakrtim,
Suskasarnkhakapolasyam nimagnapingalocanam. (12)

ruksasphutitakesagram mahalambasirodharam,
ativacipitaghranam Suskaustham atidanturam. (13)

' Kkh: pasupatasrestho.
'8 Kkh: samarcayan.

Es war ein bester der Pasupatas, der unter dem Na-
men Valmiki bekannt war. Dieser Weise fiihrte Aske-
se aus und verehrte Kapardisa.

Einst hatte der Askesereiche dort im Winter, im Mo-
nat mdarga, in dem groen tirtha ,,Reinwasser mit-
tags gebadet.

Dann badete er von der Fuflsohle bis zum Schidel in
Asche und fiihrte im Siiden des liriga sein mittigli-
ches Ritual"® aus.

Nachdem er Asche auf seine Stirn aufgetragen hatte,
medierte er die mittigliche Sandhya®', rezitierte er
leise das fiinfsilbige Wissen? und versenkte sich in
den Gott Kapardin.

Nachdem er linksherum® nach der Vorschrift eine
Umwandlung ausgefiihrt hatte, sprach er dreimal laut:
whudum, hudum, hudum.

Vorher ,,om” sprechend sang er einzeln die Grundto-
ne” beginnend mit sadja mit grofer Freude, mit
Tanz, der von Handgesten und

atemberaubend schonen Korpergesten begleitet war,
sowie mit einem ,,Kreistanzschritt”zg. Fiir einen Mo-
ment setzte sich der groe Asket an das Ufer des Tei-
ches.

Da sah er einen schrecklichen raksasa, der von iiber-
aus hiRlicher Gestalt war.” Dessen Schlifen, Wan-
gen und Mund waren eingefallen, seine Augen waren
(in den Hohlen) versunken und rotbraun.

Seine Haarspitzen waren stumpf und verworren, sein
Hals war sehr lang. Seine Nase war sehr flach, seine
Lippen vertrocknet, seine Zihne standen hervor.

' Zur Praxis der Pasupatas gehoren u.a. das dreimal tigliche Baden in Asche.

2 Kkh: sandhyam adhyatmikim.

! Kkh: sandhyam adhyatmikim ergibt vielleicht den besseren Sinn: ,,die Sandhya, bestehend in Versenkung, me-
ditiert habend.” Sandhya ist hier vermutlich als Meditation (abgeleitet von sam-dhyai) zu verstehen. Der Sansk-
ritkommentar des Kkh erldutert den Inhalt der Meditation: sandhyam jivabrahmanor aikyanusandhanariipatam.
,,Die Meditation besteht in der Erforschung der Einheit von Einzelseele (jiva) und brahman.*

** Das fiinfsilbige Wissen besteht nach dem Sanksritkommentar in den fiinf Silben namah Sivaya.

# Kkh: hat jedesmal hudum.

* Der Kommentar zum Kkh gibt fiir samharamargena als Erklirung vamavartena und fiihrt folgenden Vers an:
apasavyam yatinam tu savyam tu brahmacarinam, savyasavyam grhasthasya sambhor nityam pradaksinam.
,,Die Umwandlung von Sambhu ist aber fiir Asketen immer rechts, fiir brahmacarins aber links, fiir den Haus-
halter rechts und links [zu tun].“ Vermutlich ist die Linksumwandlung eine spezielle Praxis der Pasupatas.

% Gemeint sind die sicben musikalischen Grundtone (svara).

26 Kkh: manohari.

T Kkh: carimandalasamyutam.

* Kkh: carimandala. Der Sanskrit-Kommentar erklirt es als einen bestimmten Tanzschritt: carf nrtyacaranasi-
lah. Aus dem siidindischen Sanskrittheater ist der Begriff cari allerdings bekannt fiir eine choreographische Se-
quenz, bei dem ein Bewegungsablauf viermal in jede Richtung der Biihne wiederholt wird. Vgl. Jones 1984:
160.

* Im Druck ist eine Zeichnung eingefiigt, die den Moment der Begegnung zwischen preta und Asket zeigt, und
in der die in der nun folgenden Schilderung aufgezihlten Merkmale des Geistes umgesetzt sind. Die Abbildung
ist diesem Kapitel vorangestellt.
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mahavisalamaulim  ca  prordhvibhitasiroruham,

pralambakarnapalikam pingalasmasrubhisanam.
(14)
pralambitalalaj Jjihvam atyutkatakrkatikam,

sthitlasthijatrusamsthanam dirghaskandhadvayotka-
tam. (15)

nimagnakaksakuharam  Suskahrasvabhujadvayam,
viralangulihastagram natapitanakhavalim™. (16)

visuskapamsulotkrodam prsthalagnodaratvacam,
katitatena vikatam nirmamsatrikabandhanam. (17)

Suskamuskalpamehanam,
sthitlajanvasthipaiijaram.

pralambasphigyugayutam
dirghanirmamsalorikam
(18)

asthicarmavasesam ca Sirdjalitavigraham,
Siralam dirghajangham ca sthillagulphasthibhisa-
nam. (19)

ativistrtapadam ca dirghavakrakrsangulim,
asthicarmavasesena Sirataditavigraham. (20)

vikatam bhisanakaram ksutksamam atilomasam,
davadagdhadrumakaram aticaficalalocanam. (21)

miirtam bhayanakam iva sarvapranibhayapradam,
hrdayakampanam drstva tam pretam vrddhatapasah.
(22)

atidinananah™ kas tvam iti dhairyena prstavan,
kutas tvam iha sampraptah kasmat te gatir idrsi. (23)

anukrosadhiya raksah®™ prcchami vada nirbhayam,
asmakam tapasanam ca na bhayam tvadvidhan
manak. (24)

Sivanamasahasranam vibhiitikrtavarmanam,
tapasodaritam™ iti tad raksah pritiparvakam. (25)

%0 Kkh: natapianakhavalim.

Und sein Kopf war sehr grof3, seine Haare standen
nach oben ab. Er hatte hingende Ohrldappchen und
war furchterregend durch seinen rotbraunen Bart.

Er hatte eine heraushingende, rollende Zunge. Sein
Halsgelenk war tiberaus grof3. Seine Gestalt (war ge-
kennzeichnet) durch zwei grobknochigen Schliissel-
beine und er war gigantisch durch zwei breite Schul-
tern.

Seine Achselhohlen waren eingesunken, zusammen-
geschrumpelt und kurz seine beiden Arme. Seine Fin-
ger waren gespreizt. Er hatte eine Reihe gebogener,
gelber Fingerniigel.”!

Sein hervorstehender Brustkorb war sehr verschrum-
pelt und schmutzig. An seinem Riicken haftete die
Bauchhaut, mit den Hiiften war er riesig, fleischlos
war er am GesiB ™.

Er hatte ein Paar hingende Gesifbacken, seine Ho-
den waren eingeschrumpft, sein Penis winzig. Seine
Oberschenkel waren lang und fleischlos, die groben
Knochen seines Knies skeletos.

Er bestand nur aus Haut und Knochen. Er war von ei-
nem Adernetz bedeckt. Seine Unterschenkel waren
lang und geddert, er war furchterregend mit seinen
groben FuB3knocheln.

Seine Fiile waren sehr breit und er hatte lange, gebo-
gene diinne Zehen. [..]°°

Riesig war er, von einer fiirchterlichen Gestalt, von
Hunger ausgezehrt, sehr behaart, mit einer Gestalt
wie ein vom Waldbrand versengter Baum, mit sehr
unsteten Augen.

Diesen preta, der allen Lebewesen Furcht einjagte,
wie ein Gestalt gewordener Schrecken, der das Herz
erzittern lief3, ihn sah der alte Asket.

Er fragte ruhig mit sehr traurigem Gesicht: ,,Wer bist
du? Von wo bist du hierher gekommen und warum
bist du in einem derartigen Zustand?

Ich frage dich mit einem mitleidvollen Geist, oh
Raksa, sprich ohne Furcht. Wir Asketen haben nicht
die geringste Furcht vor deinesgleichen.

Wir haben Schutz (durch) die (Rezitation der) 1000
Namen Sivas und durch die aufgetragene Asche. Als
der Raksa diese AuBerung des Asketen so voller

31 Kkh: pina statt pita. Der Kommentar erklirt pina als sthila, also dick oder fest.
32 Mit trikabandhana ist wahrscheinlich das Kreuzbeingelenk gemeint, welches iiber dem SteiBbein liegt und bei

einer extremen Abmagerung hervorsteht.

3 Hier wird der Halbvers 19ab wiederholt, allerdings mit radita statt jalita. Das ergibt jedoch keinen Sinn. Ver-
mutlich liegt hier ein Abschreibefehler vor, der auch den iiberzidhligen Halbvers nach Vers 25 erklaren wiirde.

¥ Kkh: atidinananam.
3 Kkh: raksa.
36 Kkh: tapasodiritam.
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nisamya prafijalih praha tam krpalum tapodhanam,
raksasa uvdca,

anukroso ‘sti yadi te baghavams tapasottama,
svavrttantam tada vacmi Srnusvavahitah ksanam.
(26)

pratisthanabhidhano  ‘sti  deSo  godavaritate,
tirthapratigraharucis tatrasam brahmanas tv aham.
(27)

tena karmavipakena prapto ’smi gatim idrsim,
marusthale mahaghore tarutoyavivarjite. (28)

gato bahutarah kalas tatra me vasato mune,

ksudhitasya trsartasya Sitatapasahasya® ca. (29)

varsaty api mahameghe dharasarair divanisam,
pravrtkalo™ | nile vati kificit pravaranam na me. (30)

parvany adattadano® ye krtatirthapratigrahah,

ta imam yonim rcchanti mahdaduhkhanibandhanim.
(31)

gate bahutithe kale marubhiimau mune maya,
drsto brahmanadayada ekada kascid agatah. (32)

siryodayam anuprapya sandhyavidhivivarjitah,
krtva miitrapurise tu Saucacamanavarjitah. (33)

muktakaccham asaucam ca sandhyakarmavivarjitam,
tam drstva taccharire "ham samkranto bhogalipsaya.
(34)

Freude

vernommen hatte, sprach er mit zusammengelegten
Hinden zu dem mitleidigen Askesereichen®’: Der
raksasa sprach:

»Wenn Du mitleidig bist, oh Erhabener, Bester der
Asketen, dann erzihle ich dir meine Lebensgeschich-
te, hore einen Moment aufmerksam zu!

Es war ein Land am Godavari-Ufer, die hief3 Pra-
tisthana. Dort aber war ich ein Brahmane, den danach
liistete, tirtha-Opfergaben zu empfangen™.

Durch die Reifung dieses karman-s bin ich in einen
derartigen Zustand gelangt, an einem iiberaus
schrecklichen wiisten Ort, der ohne Baum und Wasser
ist.

Sehr viel Zeit verging, oh Weiser, indem ich dort
hungrig, von Durst gequilt, Hitze und Kilte ertra-
gend, verweilte.

Selbst als zur Regenzeit*' Tag und Nacht gewaltige
Wolken in Strémen herabregneten, als Winde wehten,
gab es fiir mich keinerlei Bedeckung.

Jene, die® an parvan44 nichts geben und die firtha-
Gaben entgegennehmen®, diese gelangen in einen
derartigen Mutterschof, der verbunden ist mit grolem
Leid.

Nachdem sehr viel Zeit an diesem wiisten Ort ver-
gangen war, oh Weiser, sah ich einmal einen brahma-
nischen Nachfahren*® herankommen.

Dieser fithrte nach Sonnenaufgang nicht das mor-
gendliche Ritual aus. Als er Kot und Urin gelassen
hatte, blieb er aber ohne reinigendes Wasserschliirfen
(cicamana)47 .

Als ich ihn gesehen hatte, der den Saum lose trug48,
unrein und ohne sandhya-Ritual geblieben war, trat
ich mit dem Wunsch nach Genuf} in seinen Korper

7 Der Askesereiche bezeichnet den Asket, der viel Askese betrieben hat. Vgl. zu den Begriffen Asket (tapasvin)

und Askese (tapas) Shee 1986.

% Das Vergehen besteht nicht in der Entgegennahme der Gaben, sondern in der Gier danach.

¥ Kkh: sitatapasahasya.
Y0 Kkh: pravrikale.

I Die Ubersetzung folgt hier der Lesart Kkh pravrtkale.

2 Kkh: parvany adattadana ye.

“ Die Ubersetzung folgt hier der Lesart Kkh adattadana ye.

* Mit parvan (,,Knoten®) werden die vier Mondphasen bezeichnet oder der Wechsel zwischen zwei (lunaren)
Monatshilften und die an zu diesen Zeitpunkten auszufithrenden Rituale.

* Hier ist entweder von demselben Vergehen die Rede, nach den Gaben der Pilger zu gieren, oder aber das Ver-
gehen entsteht durch den Gegensatz, an den vorgeschriebenen Tagen selbst keine Gaben zu spenden und trotz-
dem selbst welche entgegenzunehmen.

4 Vermutlich einer seiner eigenen Nachkommen. Das GP und der GPS fiihren immer wieder an, dass der Toten-
geist vor allem seine Familie verfolgt.

*7'Vgl. Gampert 1936: 176.

® Mit muktakacca (einer, dessen Kleidersaum lose herabhiingt) wird nach Monier Williams ein Buddhist be-
zeichnet. Moglich wire auch zu iibersetzen, dass er unordentlich gekleidet ist.

¥ Zu Besessenheit als eine Form géttlicher oder dimonischer Priisenz im menschlichen Korper siehe Schémbu-
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sa dvijo mandabhagyan me kenacid vanija saha,
arthalobhena sampraptah purim punyam imam
mune. (35)

antahpuri pravisto ’‘bhiit sa dvijo munisattama,
taccharirad bahir bhiitas tv aham papaih samam ksa-
nat. (36)

praveso nasti casmakam pretanam tapasam nidhe,
mahatam patakanam ca varanasyam sivajiaya. (37)

adyapi tani papani tad bahir nirgamecchaya,
bahir eva hi tisthanti simni pramathasadhvasat. (38)

adya s$vo va parasvo va sa bahir nirgamisyati,
ity asaya sthitah smo vai yavad adya tapodhana.
(39)

nadyapi sa bahir gacchen nadyapy asa prayati nah,
ity asmahe niradhara asapasaniyantritah. (40)

citram adyatanam vacmi tapasvims tannisamaya,
ativa bhavi kalyanam iti manye ‘dhunaiva hi. (41)

aprayagam pratidinam prayamah ksudhita vayam,
ahar kamyaya kvapi param no kificid apnumah. (42)

santi sarvatra phalitah™  padapah pratikananam,
jalasayas ca succhayah™ santi bhiimyam pade pade.
(43)

anyany api ca bhaksyani sarvesam sulabhany aho,

panany api vicitrani santi bhityamsi sarvatah. (44)

param no drggatany eva dire dire vrajanty aho,
daivad adyaikam ayatam® drstva karpatikam mune.
(45)

tasyantikam aham praptah ksudhaya paripiditah,

ein.”’

Dieser Zweimal-Geborene erreichte zu meinem Un-
gliick zusammen mit irgendeinem Kaufmann mit Gier
nach Reichtum diese verdienstvolle Stadtso, oh Wei-
Ser.

Als aber der Zweimal-Geborene, oh Bester der Wei-
sen, in das Stadtinnere”! eintrat, war ich zusammen
mit den Ubeltaten®® augenblicklich auBerhalb seines
Korpers.

Auf Sivas Befehl gibt es fiir uns preta-s keinen Zutritt
nach Varanast, oh Schatz der Askesen, und auch nicht
fiir die groflen Ubeltaten.

Diese Ubeltaten sind aus Furcht vor Sivas Dimonen
sogar bis heute auflerhalb der (Stadt-) Grenze geblie-
ben — mit dem Wunsch, dass er (der Brahmane) (wie-
der) herauskdme [damit sie ihn wieder besetzen kon-
nen].

,Heute, morgen oder iibermorgen wird er heraus-
kommen!“ Mit dieser Hoffnung sind wir bis heute
hiergeblieben, oh Askesereicher.

Auch wenn er bis heute nicht herausgekommen ist, so
ist bis heute auch unsere Hoffnung nicht vergangen.
So bleiben wir hilflos in der Fessel der Hoffnung ge-
bunden.

Ich erzihle dir das heutige Wunder, hore dies, Asket!
Ich halte mich jetzt fiir jemanden, der sehr bald gliick-
lich sein wird.

Wir gehen jeden Tag hungrig zum Opferplatz™ be-
gierig nach Nahrung. Wo auch immer wir etwas er-
langen (wollen, riickt es) fern von uns.

Uberall sind fruchttragende Baume, alles ist bewaldet,
Teiche mit kristallklarem Wasser*® finden sich auf
Schritt und Tritt in dieser Gegend.

Auch andere Speisen sind fiir alle leicht zu erlangen,
ach! Auch sehr viele verschiedene Getrinke sind ii-
berall (vorhanden).

Dann riicken die in unseren Blick gekommenen
(Speisen und Getrinke) weit weit weg, ach! Aufgrund
gottlicher Fiigung sah ich heute einen herbeikom-
menden Pilger, oh Weiser.

Ich kam in seine Nihe, von Hunger sehr gequilt. Ei-

cher 2006.
%% Gemeint ist Varanasi.

o Zu den verschiedenen Stadtbezirken von Varanasi, vergleiche Anm. zu Vers 50.
2 Die Ubeltaten (papa-s) werden im Folgenden personifiziert und auf einer Stufe mit dem preta aufgefat, der

nun von sich und den Ubeltaten als ,,wir spricht.

33 Preta-s und pisaca-s gelten als Opferriuber und werden im §raddha entweder vertrieben oder mit eigenen Op-
fergaben oder Opferresten bedacht, damit sie den Ahnen keine Opferspeise stehlen.

> Kkh: phalinah.

> Kkh: svacchapah.

%8 esart des Kkh. svacchapah statt succhayah.
" Kkh: ayantam.
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prasahya bhaksayamy enam iti matva tvaranvitah.
(46)

yavat tat’® tu jighrksami tavat tvad® vadanambujat,
Sivanamapavitra van niragad vighnaharini. (47)

Sivanamasmaranato  madiyam  api  patakam,
mandibhiitam tatas tena pravesam labdhavan aham.
(48)

somasthaih60 pramathair naham sadyo drggocarikr-
tah,
Sivanamasrutau yesam tan na pasyed yamo ’pi yat.
(49)

antargehasya stimanam praptas tena sahadhuna,
sa tu karpatiko madhyam pratistho® “ham iha sthi-
tah. (50)

atmanam bahumanye "ham tvam vilokyadhuna mune,
mam uddhara krpalo tvam yoner asmat sudarunat.

(51)

iti pretavacah srutva sa krpalus tapodhanah,
manasa cintayamasa dhinnijarthodyaman nayan®.
(52)

svodarambharayah sarve pasupaksimrgdadayah,
sa eva dhanyah samsare yah pararthodyatah sada.
(53)

tapasadya nijenaham pretam etam aghdaturam,
mam eva Saranam praptam uddharisyamy asamsa-
yam. (54)

vimrSyeti sa vai citte piSacam praha sattamah,
vimalode sarasy asmin snahi re papanuttaye. (55)

pisaca te piSacatvam tirthasyasya prabhavatah,
kapardiseksanad adya ksanat ksinam vinaksyati®.
(56)

% Kkh: tam.

* Kkh: tad.

% Kkh: simasthaih.
®' Kkh: pravisto.

lig tiberlegte ich: ,,Nachdem ich ihn iiberwiltigt habe,
werde ich ihn fressen!*

Aber sobald ich ihn zu ergreifen wiinschte, kam aus
dessen Lotusmund eine Rede, die mit Sivas Namen
reinigt und die Hindernisse beseitigt.

Aufgrund des Rezitierens von Sivas Namen wurden
auch meine Ubeltaten vermindert. Dadurch erlangte
ich dann Zugang (zur Stadt).

Plotzlich war ich nicht mehr im Sichtbereich der an
der Grenze befindlichen Dimonen Sivas. Diejenigen,
die die Namen Sivas im Ohr haben, kann nicht einmal
Yama selbst sehen.

Jetzt erreichte ich mit ihm (dem Pilger) die Grenze
des inneren Bezirkes®. Der Pilger trat ein und ich
blieb hier.

Ich schitze mich selbst gliicklich, nachdem ich dich
gesehen habe, oh Weiser. Rette mich, du Mitleidiger,
aus diesem furchtbaren Zustand® 1«

Nachdem er so die Worte des preta gehort hatte,
dachte der mitleidige Askesereiche bei sich: ,,Wehe
diesen Menschen65, die nach ihrem eigenen Nutzen
streben!

Alle ndhren nur ihren eigenen Bauch, angefangen mit
Vieh, Vogel und Gazelle. Nur derjenige ist gliicklich
in der Welt, der immerzu nach dem Wohl des anderen
gestrebt hat.

Heute werde ich ohne Zweifel kraft meiner eigenen
Askese diesen iibelgeplagten preta dazu retten, in mir
die Zuflucht zu erlangen.”

Der Wahrhaftige iiberlegte so bei sich und sprach zu
dem pisaca: ,,Los, bade zur Vernichtung des Ubels in
dem Teich ,,Reinwasser”.

Dein Geisterzustand, pisaca, wird heute aufgrund der
Macht dieses heiligen Ortes (und) der Sicht Ka-
pardiéas67 in einem Moment schwach (und) zum Ver-
schwinden gebracht.*

62 Benares ist in verschiedene in Form von konzentrischen Kreisen angeordnete heilige Bezirke eingeteilt, deren
Sakralitit in Richtung Zentrum immer mehr zunimmt. Den innersten Bereich bildet der antargrha, womit die
unmittelbare Umgebung des Tempels von Siva Visvanatha gemeint ist. Vgl. dazu Eck 1983: 25, 350 ff. Die zu-
nehmende Sakralitit spiegelt sich auch im Verlauf der Geschichte wider, da der preta die erste Grenze erst pas-
sieren kann, sobald ein Teil seiner Siinden getilgt ist. Die innerste Grenze hingegen kann er trotzdem nicht tiber-
schreiten.

% Er bezeichnet seinen Zustand als Geist hier als yoni (MutterschoB), womit meistens weniger ein Zustand als
eine Form der Wiedergeburt gemeint ist.

% Kkh: naran.

% Lesart naran aus dem Kkh ist vorzuziehen.

8 Kkh: vinariksyati.

%7 Das Konzept des Sehens eines Gottes (darsana) beinhaltet immer beide Blickrichtungen: der Gott blickt so-
wohl den Glidubigen an als auch der Gldubige den Gott.
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Srutveti sa muner vakyam pretah praha pranamya
tam,
pritatma  pritamanasam prabaddhakarasamputah.
(57)

paniyam patum api no labheyam munisattama,
snanasya ka katha natha rakseyur jaladevatah. (58)

panasyapy atra ka vartta jalasparso 'pi durlabhah,
iti pretoktam akarnya sa bhrsam pritiman abhiit. (59)

uvaca ca tapasvi tam jagaduddharanaksamah,
grhanemam vibhitim tvam lalataphalake kuru. (60)

asmad vibhiitimahatmyat preta ko ’pi na kutracit,
badham karoti kasyapi mahapatakino ‘py aho. (61)

bhalam vibhitidhavalam vilokya yamakinkarah,
papino ’pi palayante bhitah pasupatastratah. (62)

asthidhvajankitam drstva yatha pantha jalasayam,
dirayanti tatha bhasmabhalankam yamakinkarah.
(63)

krtabhittitanutranam  Sivamantrair ~ narottamam,
nopasarpanti niyatam api himsrah samantatah. (64)

bhaktya bibhartti yo bhasma Sivamantrapavitritam,
bhale vaksasi dormiile na tam himsanti himsakah.
(65)

sarvebhyo dustasattvebhyo yato raksed aharnisam,
raksaty esa tatah prokta vibhitir bhiitikrd yatah. (66)

bhasanad bhartsanad bhasma pamsuh pamsutvada-
yatah,

papanam ksaranat ksaro budhair evam nirucyate.
(67)

Der preta horte diese Worte des Weisen, verneigte
sich frohgemut mit kugelartig zusammengelegten
Hiénden vor ihm und sprach zu dem freundlich Ge-
sonnenen:

,,Oh Bester der Weisen, wir konnen nicht einmal trin-
ken®. Wie kann da die Rede von einem Bad sein,
Herr, wenn (der Teich) von den Wassergottheiten be-
schiitzt ist?

Und wie kann hier auch noch von Trinken gesprochen
werden, (wenn) schon das Beriihren des Wassers
schwer zu erlangen ist?” Als er diese Worte des preta
gehort hatte, wurde er sehr freundlichen Geistes.

Und der Asket, der fihig war, die ganze Welt zu ret-
ten, sprach zu ihm: ,,Nimm diese Asche und trage sie
auf die Stirn auf!

Aufgrund der Macht der Asche, oh prefa, kann nie-
mals irgendwo jemand jemandem Schaden tun, sogar
wenn er ein grofer Ubeltiter ist.

Wenn die Boten Yamas eine Stirn sehen, die weif3
von Asche ist, fliichten sogar diese Ublen, sich vor
Sivas Waffe fiirchtend.

Genauso wie Wanderer, die ein Gewisser sehen, das
mit einem Knochenbanner gekennzeichnet ist, von
diesem fernbleiben, ebenso (bleiben) die Boten Ya-
mas (fern, wenn sie eine) mit Asche gekennzeichnete
Stirn (sehen).

Dem, der aufgetragene Asche als Riistung hat, diesem
Besten unter den Menschen, konnen sich die wilden
Tiere ringsherum gewif nicht nihern.®

Wer die Asche, die durch Sivamantras gereinigt ist,
mit Hingabe auf der Stirn, auf der Brust, auf den Ach-
seln trigt, diesem konnen die wilden Tiere nichts an-
haben.

Weil sie Tag und Nacht vor allen bosen Wesen
schiitzt, wird sie die ,,Schiitzende”™ genannt. Weil sie
Wohlstand verursacht, (heif3t sie) ,,vibhiti .

Aufgrund des Erhellens und des Drohens heifit sie
»Asche®, und ,,Staub* heifit sie aufgrund des Reini-
gens von Staub.”' ,Zu Asche reduziert heiBt sie,
weil sie Ubeltaten zu Asche (werden lisst). So wird
sie von den Weisen genannt.”

8 Wortl.: ,,Zu erlangen ist fiir uns (erst) das Trinken des zu Trinkenden.*
% Geister und wilde Tiere sind so beide der Wildnis zugeordnet.

" Diese und die folgenden Bedeutungserliuterungen beruhen zum Teil auf der Gleichsetzung dhnlich lautender
Worter, einem beliebten Verfahren der indischen traditionellen Grammatik fiir die Aufstellung von Etymologien,
wie zum Beispiel im Folgenden Vers, in dem bhasman ,,Asche* durch bhasana ,Erhellen* und bhartsana“
,,Drohen‘ niher bestimmt wird.

"' Der Sanskritkommentar des Kkh erliutert: bhasanaj jagatprakasandt, also ,aufgrund des Erhellens (heift)
aufgrund des Durchlichtens der Welt”; bhartsanad avidyatatkaryayos tiraskaranat , Aufgrund des Drohens
(heiBt), aufgrund des Uberwindens der Unwissenheit und ihrer Wirkungen; pamsutvadayatah pamsutvam papat-
vam dyati khandayati ,aufgrund des Reinigens von Staub (heiBt) die Staubheit ist Ubelsein, reinigt (heiBt) zer-
stort.
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grhitvadharamadhyat sa bhasma pretakare ’rpayat,
so 'py adarat samadaya bhaladese nyavesayat. (68)

vibhiitidharinam  viksya  pisacam  jaladevatah,
Jjalavagahanaparam varayari cakrire na tam. (69)

snatva pitva sa nirgacched yavat tasmadj jalasayat,
tavat paisacyam agamad divyadeham avapa ca. (70)

divyamalambaradharo divyagandhanulepanabh,
divyayanam samaruhya vartma prapto ’'tha pavanam.
(71)

gacchata tena gagane sa tapasvi namaskrtah,
proccaih  provdaca bhagavan mocito smi tvaya
‘nagha. (72)

tasmat kadaryayonitvad ativa parininditat,
asya tirthasya mahatmyad divyam deham avaptavan.
(73)

pisacamocanam tirtham adyarabhya samakhyaya,
anyesam api paisacyam idam snanad dharisyati. (74)

asmims tirthe mahapunye ye snasyanttha manavah,
pindams ca nirvapisyanti sandhyatarpanapiirvakam.
(75)

daivat paisacyam apannds tesam pitrpitamahah,
te 'pi paiSacyam utsrjya yasyanti paramam gatim.
(76)

adya Suklacaturdasyam marge masi taponidhe,
atra snandadikam karyam paisacyaparimocanam. (77)

imam samvatsarim yatram ye karisyanti manavah,
tirthapratigrahat papan nihsarisyanti te narah. (78)

pisacamocane snatva kapardisam samarcya ca,
krtva tatrannadanam ca naro ’‘nyatrapi nirbhayah.
(79)

margasuklacaturdasyam kapardisvarasannidhau,
snatva ‘myatrapi maranan na paisacyam avapnuyuh.
(80)

ity uktva divyapuruso bhiiyo bhityo pranamya’ tam,
tapodhanam mahabhdago divyam gatim avaptavan.
(81)

2 Libation.

Er nahm Asche aus einem Gefdl und gab sie in die
Hand des preta. Dieser nahm sie respektvoll entgegen
und trug sie auf die Stirngegend auf.

Als die Wassergottheiten den aschetragenden pisdca
gesehen hatten, hinderten sie ihn nicht, als er daran
ging, in das Wasser einzutauchen.

Als er aus diesem Teich herauskam, nachdem er ge-
badet und getrunken hatte, da verging das pisaca-Sein
und er erhielt einen himmlischen Korper.

Er, der (nun) himmlische Krinze und Kleidung trug
und mit himmlischen Geriichen angetan war, bestieg
ein himmlisches Gefihrt und hatte nun den reinigen-
den (zur Erlosung fithrenden) Weg erlangt.

Der in den Himmel Aufsteigende verneigte sich vor
dem Asketen und sprach mit lauter Stimme: ,,Herr,
durch dich bin ich erldst, oh Siindenloser,

aus diesem iiberaus  verabscheuungswiirdigen
schlechten Zustand. Ich habe dank der Macht dieses
tirtha-s einen himmlischen Korper erlangt!

Ab heute trigt dieser heilige Ort den Namen ,,Geis-
tererlosung”. Auch der pisaca-Zustand anderer wird
durch ein Bad (darin) beendet.

(Die Viter und Grofviter) jener Menschen, die hier
(in Zukunft) baden, an diesem sehr verdienstvollen,
heiligen Ort und die KloBe nach (der Ausfiihrung)
von sandhya und tarpana’ opfern,

(diese) Viter und GroBviter, die pisaca-s geworden
sind, werden aufgrund gottlicher Fiigung in das
hochste Ziel eingehen, nachdem sie das pisaca-Sein
abgelegt haben.

Heute, am 14. Tag der hellen Monatshilfte des Mo-
nats mdrga73, oh Askeseschatz, ist hier ein Bad usw.
zu tun, welches die endgiiltige Befreiung aus dem
pisaca-Zustand (zur Folge hat).

Jene Menschen, die die einjéhrige Pilgerreise vollzie-
hen, diese Menschen werden (ihre) Ubeltaten tilgen
aufgrund der firtha-Gabe.

Nachdem sie im PiSacamocana gebadet, Kapardisa
verehrt und ein Speiseopfer gegeben haben, sind die
Menschen auch anderswo furchtlos.

(Wenn sie) am 14. der hellen Hilfte des Monats
marga in Sivas Nihe gebadet haben, erlangen sie
nach dem Sterben auch anderswo nicht den Zustand
eines pisaca-s.”

Nachdem der gottliche Mensch”™ so gesprochen und
sich immer wieder vor dem Askesereichen verneigt
hatte, erlangte der Ubergliickliche das himmlische

3 - o .
3 Der Monat marga oder margasirsa entspricht November/Dezember.

74
Kkh: namasya.

> Der vormalige Geist, der nun einen himmlischen oder gottlichen Kérper hat.
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tapodhano ’pi tad drstva maharscayam ghatodbhava,
kapardisvaram aradhya kalan nirvanam aptavan.
(82)

pisacamocanam tirtham tadarabhya mahamune,
varanasyam param khyatim agamat sarvapapahrt.
(83)

e _ . .. . 77
paisacamocane tirthe sambhojya Sivayoginam’”’,

kotibhojya phalam samyag ekaikaparisamkhyaya.
(84)

Srutva 'dhyayam imam punyam naro niyatamanasah,
bhiitaih pretaih pisacais ca kaddcin nabhibhiiyate.
(85)

balagrahabhibhitanam  balanam  Santikarakam,
pathaniyam prayatnena mahakhyanam idam param.
(86)

idam akyhyanam akarpya gacchan desantaram na-
rah,
cauravyaghrapisacadyair’® nabhibhiiyeta kutracit.
(87)

iti Sriskandapurane kastkhande pisacamocanamahi-
makathanam nama catusparicasattamo ‘dhyayah.

Ziel.

Nachdem auch der Askesereiche dieses groe Wun-
der gesehen hatte, oh Topfgeborener’®, und Kapardisa
verehrt hatte, erlangte er im Lauf der Zeit das
nirvana.

Von da an, oh groBer Weiser, gelangte der heilige Ort
Pisacamocana, welcher alle Ubeltaten tilgt, in
Varanast zu hochstem Ruhm.

(Wer) am heiligen Ort PiSacamocana einen Siva-
Yogt gespeist hat, erlangt die Frucht von 10 Millio-
nen Speisungen durch die Zahl von nur einer einzigen
rechten (Speisung).

Der Mensch mit einem geziigelten Geist, der dieses
verdienstvolle Kapitel gehort hat, wird niemals von
bhiita-s, preta-s und pisaca-s verfolgt.

Diese groBe Erzdhlung ist zur Beruhigung der Kinder
mit Sorgfalt zu erzihlen, die von einem Damonen be-
sessen sind.

Der Mensch, der diese Erzidhlung gehort hat (und) in
ein anderes Land geht, wird nirgendwo von Dieb, Ti-
ger, pisaca usw. angegriffen.

So lautet das 54. Kapitel namens ,,Grofe Erzdhlung
von der Geisterbefreiung(sstitte)” im Kasikhanda des
Skandapurana.

3.2 Auswertung der Geistergeschichten

Die iibersetzte Geschichte aus dem PMM sowie fiinf Erzidhlungen aus dem GP und GPS ge-
horen zu einem eigenen Typus von Geschichten, die auch in buddhistischem Erziahlgut wie
zum Beispiel in der Sammlung des Petavatthu, die zum Kuddhaka Nikaya im Suttapitaka des
Palikanons gehért,”” vorkommen. Diese verschieden variierten Episoden haben folgende ge-
meinsame Grundstruktur: Ein tugendhafter, herausragender Mensch, Konig, Asket oder
Brahmane gelangt allein in einen abgelegenen Wald. Dort begegnen ihm ein oder mehrere
preta-s , die schrecklich anzusehen sind und dem Menschen feindlich begegnen oder aber ihr
Mitleid erregen. Dieser fragt sie nach den Ursachen und Umstinden ihres preta-Daseins und

nach den Moglichkeiten, sie zu erlosen. Durch die blole Anwesenheit des tugendhaften Men-

76 Agastya, die Geschichte kehrt wieder zur Rahmenerzihlung zuriick.

" Kkh: sivayoginam.

8 Kkh: cora®.

" Weitere Belege fiir die Schilderung der Begegnung von Lebenden mit Verstorbenen fiihrt Abegg 1921: 101f.,
Anm. 10 an.
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schen wird das Leiden der Totengeister meist schon gelindert, oder sie werden sogar erlost.
Sie schildern die Ursache ihres Zustandes, die moralische Verfehlungen sein konnen, aber
auch rituelle Versdumnisse. Ihr Aussehen und ihre Eigennamen als preta stehen gelegentlich
in Beziehung zu dieser Ursache oder aber zu dem jetzigen Zustand, in dem sich der preta be-
findet. Beispielsweise heillt ein Geist ,,Essensrest® (paryusita), weil er den zur Speisung ein-
geladenen Brahmanen nur Essensreste vorgesetzt hat.®” Der Konig, Brahmane oder Asket
fiihrt dann das von den preta-s erbetene Ritual aus und verhilft ihm so zur Erlésung aus sei-
nem Zustand. *'

Von den im Pretakalpa enthaltenen vier Geschichten dieser Art handeln zwei von ei-
nem Konig namens Babhruvahana und zwei von dem Brahmanen Santaptaka. Die im GPS
vorkommende Geschichte handelt ebenfalls von Kénig Babhruvahana, ist allerdings mit der
im 27. Kapitel des GP aufgefiihrten Geschichte mit wenigen Abweichungen identisch. Diese
Erzdhlungen folgen in ihrem Ablauf der genannten Grundstruktur und sind deshalb hier nicht
noch einmal gesondert zusammengefa3t. Als ein vollstindiges Beispiel einer solchen Ge-
schichte soll daher das oben iibersetzte Kapitel des PMM gelten. Alle relevanten Unterschiede
in der Darstellung der Geister in den jeweiligen Geschichten sind in der folgenden Analyse
erfal’t, die sich auf die Ursachen, das Verhiltnis von Lebenden zu Toten, Lokalitit und Zeit,
sowie Korperlichkeit und Zustand konzentriert.

Um die Geschichten voneinander zu unterscheiden, habe ich sie nach dem Namen des

jeweils erlosungsbringenden Menschen benannt und wie folgt unterschieden:®

SANTAPTAKA | = GP 7. Kapitel

BABHRUVAHANA | = GP 9. Kapitel

SANTAPTAKA 11 =GP 22.19-78

BABHRUVAHANA 11 = GP 27.17-66 und GPS 7. Kapitel
VALMIKI = PMM 1. Kapitel

Die Anordnung der Kapitel ldasst am Beispiel der Geistergeschichten des GP deutlich

% Fiir dieses und weitere Beispiele vergleiche S. 134.

¥ Die Geschichten des Petavatthu folgen im Prinzip demselben Schema, abgesehen von der buddhistischen
Heilsbotschaft und dem anderen Vorgehen, dem peta (P. fiir Skt. preta) zur Erlosung zu verhelfen, welches nur
in der Spende von Gaben besteht. Stede unterscheidet die Erzidhlungen des Petavatthu in drei Grundtypen. Am
hiufigsten finden sich Erzidhlungen, die von einer ,,Gespenstererscheinung” im Diesseits berichten, mit einem
folgenden Dialog, in dem der Mensch den pera fiir die Ursache seines Zustandes und Leidens fragt, und dieser
ihm die Griinde schildert und um Hilfe bittet. Der Mensch spendet eine Gabe, und der peta wird erlost. Der
zweite Typus schildert die Entfithrung eines Menschen in die peta-Welt und die dort empfangene Belehrung. Die
Lieder des dritten Typus belehren iiber die Vergeblichkeit, einen Verstorbenen zu betrauern. Vgl. Stede 1914:
14ff.

%2 Sobald ich mich auf die Geschichte beziche, steht der Name in Kapitilchen, geht es aber um die einzelne Fi-
gur, nach der die Geschichte benannt ist, so ist der Name nicht gesondert hervorgehoben.
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werden, dass es in mehreren Schichten gewachsen ist.% Zahlreiche inhaltliche, zum Teil auch
wortliche Wiederholungen haben eine moglicherweise vorher vorhandene Textstruktur iiber-
wuchert, so dass das GP eine lose Sammlung von inhaltlich verwandten Themen ist. Die un-
tersuchten Episoden sind innerhalb folgender Textstruktur in GP und GPS eingebettet:
GP: 6. Kapitel: Belehrung iiber die Freilassung eines Stieres (vrsotsarga)

7. Kapitel: SANTAPTAKA |

8. Kapitel: Belehrung dariiber, wer berechtig ist, das Totenritual auszufiihren

9. Kapitel: BABHRUVAHANA I

10. Kapitel: Belehrung iiber die Natur des Ahnenrituals (sraddha) und den Weg der

Opfergaben zu den Vitern

20. Kapitel: Belehrung iiber Totengeister

21. Kapitel: Moglichkeit, Totengeister zu befrieden

22. Kapitel: SANTAPTAKA II

23. Kapitel: Kennzeichen von Geistern

24. Kapitel: frithzeitiger Tod

25. Kapitel: Totenritual fiir Kinder, Ursachen fiir frithen Tod

26. Kapitel: Ausfithrung der Erzeugung der KloBgemeinschaft (sapindikarana)

27. Kapitel: BABHRUVAHANA II (= 7. Kapitel GPS)

28. Kapitel: Fragenkatalog zu Gaben, die Verstorbene aus ihrem Zustand befreien und

zu dem Totenritual

GPS: 1. - 6. Kapitel: Sterben, Jenseitsreise und Wiedergeburt
7. Kapitel: BABHRUVAHANA II
8.-14. Kapitel: Totenritual
15. Kapitel: Weg der guten Menschen

16. Kapitel: (antiritualistische) Erlosungslehre

PMM: Die Erzidhlung von Valmiki im PMM steht im Zentrum der kleinen Publikation und
ist mit insgesamt nur drei Kapiteln in keine grofere Textstruktur eingebunden. Sie
dient vor allem dazu, die Geschichte des firtha-s, an dem der Herausgeber dieser
Schrift als Priester Dienst tut, zu verbreiten und dafiir die besondere Heiligkeit des Or-

tes zu unterstreichen und dem anschlieBend knapp dargestellten Ritual zur Befriedung

% Diese Aussage gilt nur fiir den fiir diese Arbeit verwendete Pretakalpa der Venkatesvara-Edition des Garuda-
purana, da das Verhiltnis der verschiedenen Versionen vom Pretakalpa bisher nur ansatzweise geklart ist.
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von Totengeistern die notwendige Bedeutung zu verleihen.

SANTAPTAKA [ schlieit an das Kapitel sechs des GP an, das iiber das Ritual der Frei-
lassung eines Stieres (vrsotsarga) belehrt. In der Einleitung zur Geschichte bittet Garuda um
weitere Belehrung hinsichtlich des vrsotsarga, worauf Visnu vom tugendhaften Brahmanen
Santaptaka berichtet, der auf eine Pilgerreise in einem Wald auf fiinf preta-s trifft. Sie werden
am Ende der Geschichte durch Visnus Eingreifen erlost, nicht aber durch das Ausfiihren eines
speziellen Rituals, und es gibt hier keinen weiteren Bezug auf den vrsotsarga. Die im neunten
Kapitel des GP erzihlte Geschichte BABHRUVAHANA [ steht dagegen in direktem Bezug zum
vrsotsarga, der hier fiir den preta ausgefiihrt wird, um ihn zu erlésen. Eventuell ist also das
siebte und achte Kapitel spiter hinzugekommen, und den eigentlichen Anschluf} an die Frage
Garudas nach Belehrung iiber den vrsotsarga bildet das neunte Kapitel.

In den beiden SANTAPTAKA II vorhergehenden Kapiteln (Kap. 20 und 21) wird erléu-
tert, wie Totengeister die Angehdrigen drangsalieren und welche Mdoglichkeiten es gibt, die
Geister zu befreien. Die Geschichte selbst wird mit allgemeinen Bemerkungen eingeleitet,
wie ein dauerhafter Zustand als Totengeist zustande kommt, wobei verschiedene Ursachen
genannt werden. Nach SANTAPTAKA II werden in einem kurzen Kapitel die Kennzeichen von
Geistern erldutert, wonach das nidchste Kapitel vom vorzeitigen Tod handelt und dann in den
weiteren Kapiteln Ritualerlduterungen folgen. Kapitel 26 behandelt das sapindikarana, und
daran schlieft sich in Kapitel 27 BABHRUVAHANA II an. Darauf folgen wieder Anweisungen
und Erkldrungen zum Totenritual und zum Nutzen der verschiedenen Gaben.

Im GPS hingegen hat die Positionierung der Geschichte von Konig Babhruvahana ei-
nen sehr wichtigen Stellenwert, da das siebte Kapitel eine Nahtstelle zwischen dem bis dahin
geschilderten Schicksal vor allem boser Menschen nach dem Tod und der Darstellung des To-
tenrituals ist, welches in den Kapiteln acht bis dreizehn behandelt wird. Indem in BABHRUVA-
HANA II das unterbliebene Ritual als Ursache fiir den preta-Zustand thematisiert wird, wird
hier besonders die Wirkungsmacht des Rituals betont. Im letzten Vers des sechsten Kapitels
spricht der GPS zum ersten Mal das Schicksal der Toten an, fiir die kein Totenritual ausge-

fiihrt wurde:

iti te kathita tarksya papinam naraki gatih, antyesti- ,Dir wurde erzihlt, oh Tarksya, von dem Hollenweg

karmahinanam kim bhityah srotum icchasi. der Bosen, die ohne Totenrituale geblieben sind. Was
mehr wiinschst Du zu héren?*

[GPS 6.43]

Bemerkenswert ist hier die Kennzeichnung der Bosen als diejenigen, die ohne Ritual geblie-

ben sind. Bisher stand nidmlich die Verehrung Visnus und die Wirkung der (schlechten) Ta-
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ten, die die geschilderten Leiden nach sich ziehen, im Vordergrund. Im Ubergang zum siebten
Kapitel wendet sich der GPS nun den Moglichkeiten zur Uberwindung dieses schrecklichen
Schicksales zu. Der Kommentator Naunidhirama benennt am Ende des sechsten Kapitels die

inhaltliche Kehrtwende:

garuda sadbhir adhyayaih Srutva patakayatanam,
atha tannasakopayam astabhih pariprcchati.

Garuda hat in sechs Kapitel von den (aus) schlechten
Taten (resultierenden) Qualen gehort. Nun fragt er in
acht Kapiteln nach den Mitteln ihrer Vernichtung.

Als solche Mittel werden im Anschlufl an BABHRUVAHANA II die Rituale genannt und
beschrieben, die einen Totengeist befrieden, nimlich der narayanabali und die Gabe eines
Topfes fiir den Verstorbenen (pretaghata)®. Hier findet also eine doppelte Kehrtwendung
statt, zum einen zu der Aufhebung der Leiden (des geplagten Toten) und zum zweiten zum

Ritual. Damit erhilt die Wirkungsmacht des Rituals eine stirkere Betonung und die Gnade

Visnus als erlésender Faktor ist nicht mehr so zentral im Blick.

3.2.1 Ursachen fiir den Geisterzustand

Eine ausfiihrliche Liste mit Griinden fiir einen dauerhaften Zustand als preta gibt das GP:

Sribhagavan uvaca,
papakarmarata ye vai parvakarmavasanugah,
Jjayante te mrtah pretdas tan chrnusva vadamy aham.

(3)

vapikapataddagams ca aramam  suramandiram,
prapam sadma suvrksams ca tatha bhojanasalikah.

4)

pitrpaitamaham dharmam vikrinati sa papabhak,
mrtah pretatvam apnoti yavad abhitasamplavam. (5)

gocaram gramasimam ca tadagarama-gahvaram,
karsayanti ca ye lobhat pretas te vai bhavanti hi. (6)

candalad udakat sarpad brahmanad baidyutagnitah,
damstribhyas ca pasSubhyas ca maranam papakar-
minam. (7)

udbandhanamrta ye ca visaSastrahatas ca ye, atmo-
paghatino ye ca visicyadihatas tathda. (8)

** GPS 7.49-63.
% Verdauungsstorung, moglicherweise auch Cholera.

Der Erhabene sprach:

Welche sich am Tun von Ublem erfreuen und unter
der Kontrolle fritherer Taten sind, diese werden nach
dem Tode zu preta-s . Hore: Von ihnen erzihle ich.

Wer Teich, Brunnen, See, Garten und Gottertempel,
Wassertrianke, Stall und schone Bdume, ein Essens-
haus

.(.und) das geerbte Recht verkauft, ist einer, der am
Ubel Anteil hat. Wenn er gestorben ist, erlangt er den
preta-Zustand, solange bis die Welt untergeht.

Kuhweide, Dorfgrenze, See, Garten und einen Wald:
Diejenigen, die diese aus Gier verkleinern, werden
gewil} zu preta-s.

Aufgrund von einem Unberiihrbaren, von Wasser, ei-
ner Schlange, einem Brahmanen oder von Blitz und
Feuer, von wilden Tieren, von gezéhmten Tieren (er-
folgt) der Tod der Ubelt:iter.

Jene die gestorben sind, nachdem sie (sich) aufge-
hingt haben, von Gift oder Waffen Erschlagene,
Selbstmorder und sodann die an visuci® Gestorbenen,

131



maharogair mrta ye ca paparogais ca dasyubhih,
asamskrtapramita ye vihitacaravarjitah. (9)

vrsotsargadiluptas ca luptamdsika-pindakah, yasya-
nayati Sidrognim trnakasthahavimsi sah. (10)

patandt parvatanam ca bhittipatena ye mrtah, rajas-
valadidosais ca na ca bhiimau matas® ca ye. (11)

antarikse mrtd ye ca visnusmaranavarjitah,
sitakaih svadisamparkaih pretabhava iha ksitau.
(12)

evam adibhir anyais ca kumrtyuvamsagas ca ye,
te sarve pretayonistha vicaranti marusthale. (13)

mataram bhaginim bharyam snusam duhitaram
tatha,
adrstadosam tyajati sa preto jayate dhruvam. (14)

bhratrdhrugbrahmaha  goghnah  surapo  gur-
utalpagah, hemaksaumaharas tarksya sa vai pretat-
vam apnuyat. (15)

nyasapaharta mitradhruk paradararatas tatha, visva-
saghatt kriiras tu sa preto jayate dhruvam. (16)

kulamargams ca santyajya paradharmaratas tathd,
vidyavrttavihinas ca sa preto jayate dhruvam. (17)

welche durch schwere Krankheiten gestorben sind und
durch schreckliche Krankheiten, durch Sklaven (geto-
tet wurden), welche ohne Rituale verbrannt wurden,
welche ohne vorgeschriebene Rituale geblieben sind,

jene, die ohne vrsotsarga usw., und ohne die monatli-
chen KloBe geblieben sind, fiir welche ein Studra das
Feuer, Gras, Holz und Opfergaben herbeigebracht hat,

und welche aufgrund eines Erdrutsches gestorben
sind, oder durch den Zusammensturz einer Mauer und
welche mit Fehlern wie Menstruation und nicht auf
der Erde (liegend) gestorben sind,

Welche im Luftraum sterben®” und jene, die vergessen
Visnus zu gedenken, die mit ritueller Verunreinigung
(behaftet) sind, die korperlichen Kontakt mit Hunden
usw. hatten, hier auf der Erde (gelangen sie) in den
preta-Zustand.

Und so befinden sich all jene, die weiteren, anderen
schlimmen Todesarten zum Opfer gefallen sind, sie al-
le befinden sich in einem preta-Schof3 und irren an ei-
nem wiisten Ort umbher.

Wer Mutter, Schwester, Ehefrau, Schwiegertochter
und Tochter entlédsst in die undurchdringliche Nacht,
der wird sicher ein preta.

Der Betriiger des Bruders, der Brahmanenmorder und
Kuhschliachter, der Alkoholtrinker, der Schinder des
Lehrerbettesgg, wer Gold und Leinen raubt, dieser ge-
langt in den preta-Zustand, oh Tarksya.

Welcher anvertrautes Gut wegnimmt, den Freund be-
triigt, sich mit der Frau eines anderen vergniigt, wel-
cher brutal das Vertrauen bricht, der wird sicher ein
preta.

Wer die Wege der Familie verlassen hat und sich an
den dharma eines anderen hilt und wer den gelehrten
Wandel vollstindig aufgegeben hat, er wird sicher ein

preta.
[GP 22.3-17]

Die genannten Ursachen lassen sich wie folgt klassifizieren: Schlechte Taten im vor-

herigen Leben, selbst verursachte rituelle Verstoe, Verstol gegen den dharma, fehlendes o-

der unzureichendes Totenritual, ein gewaltsamer oder verfrithter Tod und ein ungiinstiger To-

desort.

Von den genannten Ursachen ist der in GP und GPS am héufigsten genannte Grund

fiir das Verbleiben in der Geisterexistenz das Verschulden durch die eigenen Taten, die den

Verstorbenen in diese Existenz zwingen. Entweder wird generell angegeben, dass der Zustand

% Lies mrtas statt matas.

%7 Nicht auf dem FuBboden liegend, sondern auf einem Bett.

8 Der Schiiler, der mit der Frau seines Lehrer schlift.
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aufgrund des karman-s erfolgt, oder es werden wie in obiger Liste spezifische Griinde ange-
fiihrt. So fragt Santaptaka in Sataptaka II nicht neutral nach der Ursache fiir den Zustand der

preta-s , sondern danach, welche Tat diesen verursacht hat:

kit casubham krtam karma yena praptah stha vaikr- Und was fiir eine unheilsame Tat wurde getan, durch
tam, welche (ihr) diesen hifllichen Zustand erlangt habt ?
[GP 22.32ab]

Einer der preta-s antwortet darauf, dass sie nur durch ihre jeweiligen eigenen Taten diesen

Zustand erlangt haben:

svaih svais tu karmabhih praptam pretatvam hi dvi- Durch unsere jeweilig eigenen Taten haben wir den
Jjottama. preta-Zustand erlangt, oh Zweimal-Geborener.
[GP 22.33ab]

Im iibernichsten Vers bezeichnet der Totengeist sich und seine Leidensgenossen als tatgebo-
rene pisaca-s (karmaja pis’dca).89

Neben diesen allgemeinen Aussagen werden aber auch in Listen einzelne Taten be-
nannt. Diese werden dort weder nach der Schwere des Vergehens gewichtet noch erkennbar
sortiert: vom Verriicken der Grenzen™ iiber das Trinken von Alkohol®' bis zum Brahmanen-
mord®* werden verschiedenste Vergehen aufgefiihrt. Die Verbindung zwischen diesen Taten
und dem preta-Zustand erfolgt allerdings nicht zwingend. Ganz &dhnliche Listen, zum Teil
auch dieselben Vergehen werden im GP wie auch etwa in der Manusmirti als Ursachen entwe-
der fiir einen Hollenaufenthalt oder aber fiir eine schlechte Wiedergeburt angegeben.g3 Die
Geisterexistenz kann in diesem Fall also auch als eine Form der schlechten Wiedergeburt an-
gesehen werden. Die Existenz des prefa-s wird auch als pretayoni bezeichnet, also wortlich
als ,,prez‘a-SchoB“.94 Der Ausdruck SchoB3 (yoni) steht im engeren Sinn fiir den Mutterschof3,
in den ein Wesen in einer neuen Wiedergeburt eingeht, und wird in erweiterter Bedeutung
auch fiir die Art der Wiedergeburt selbst verwendet.

In weiteren Vergehenslisten” werden ebenfalls dieselben oder dhnliche Vergehen da-
fiir verantwortlich gemacht, dass jemand von preta-s verfolgt wird und so Ungliick und Un-
heil iiber ihn und seine Familie kommt. Den Ubeltitern droht Verfolgung durch die Geister
bereits zu Lebzeiten und dariiber hinaus noch eine eigene nachtodliche Existenz als Toten-

geist.

¥ GP 22.35.

% GP 22.6.

' GP 22.15.

2 GP 22.15

% GP Kap. 3, fiir Siinden, die in den Hollenfluss vaitaran fihren GP 47.11-20, Manusmrti 12.54-81 fiir ein Ta-
tenregister mit den korrespondierenden Wiedergeburten.

** GPS 7.48, GP 22.13.

% GP Kap. 20.
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Der Schwerpunkt der beiden SANTAPTAKA-Geschichten liegt auf den Fallbeispielen
von jeweils fiinf Totengeistern, die alle aufgrund ihrer Ubeltaten zu preta-s geworden sind.
Diese Beispiele decken sehr verschieden Vergehen ab, aulerdem betreffen sie auch Menschen
unterschiedlicher Kastenzugehorigkeit. Die preta-s erhalten jeweils eigene Namen, die in den
beiden Versionen von SANTAPTAKA I und II iibereinstimmen, und die mit ithren Vergehen kor-
respondieren und zum Teil auch in Zusammenhang stehen mit ihrem Aussehen als preta. Ihre
Ubeltaten sind also nicht allein an ihrem Zustand als Totengeist abzulesen, sondern auch an
ihrem Aussehen und ihren Namen. In SANTAPTAKA I hat der Totengeist Paryusita (,,iibrigge-
bliebenes Essen”) von dem fiir eine Brahmanenspeisung im Zusammenhang mit einem
sraddha bestimmten Essen vorher selbst gegessen und das iibriggebliebene Essen dem spiter
kommenden Brahmanen gegeben.”® Sicimukha (,,Nadelmund”) hat eine Brahmanin und ihren
fiinfjdhrigen Sohn ausgeraubt und dem durstigen Sohn das letzte Wasser weggetrunken, so
dass dieser verdurstet ist und sich seine Mutter aus Verzweiflung dariiber in einen Brunnen
gestiirzt hat. Er hei3t so, weil er nur einen stecknadelkopfgroen Mund hat, sein Korper aber
so grol} wie ein Berg ist. Den durch seinen grofen Korper hervorgerufenen Hunger kann er
mit dem kleinen Mund nicht stillen, so dass er stindig von Hunger gequilt ist. Sighraga
(,,Schnellgeher”) hat nach einer erfolglosen Handelsreise seinen mitreisenden Freund aus
Geldgier im Schlaf ermordert. Rodhaka (,,Einsperrer”), ein reicher Sﬁdra, hat seine Eltern
eingesperrt und sie sowie seinen Bruder umgebracht. Lekhaka (,,Kratzer*), ein Brahmane, der
im Auftrag des Konigs Gotterbilder betreute, hat aus Gier die Juwelen und das Gold, mit dem
die Gotterstatuen geschmiickt waren, aus den Statuen gebrochen. Aus Angst, dass ihm der
Konig auf die Schliche kommt, bringt er ihn auch noch um. Weil er den Gotterbildern die
Augen ausgekratzt hat, wird er ,,Kratzer” genannt.

In SANTAPTAKA II werden die Namen etwas anders erklirt. Bei allen fiinf preta-s war
das Hauptmotiv die Gier:”’ Paryusita hat altes Essen an Brahmanen gegeben und Hungrigen
die Tiir gewiesen. Sighraga ist immer davon gerannt, wenn ihn ein hungriger Brahmane um
Essen gebeten hat. Rodhaka (hier: ,,Zuriickhalter””) hat gern gut gegessen, ohne seine Familie
und ohne Brahmanen. Sucimukha hat Brahmanen betrogen,98 die ihn um Essen baten. Lekha-
ka hat sich immer auf den Boden gesetzt und auf dem Boden gekratzt, wenn ihn ein Bediirfti-
ger um etwas gebeten hat. Auch hier haben die Totengeister ein entsprechend héfliches Aus-

sehen: Sighraga hat ein Tiermaul, Siicaka einen Nadelmund, Lekhaka ein Schafsgesicht, und

% Ubriggebliebenes Essen gilt als verunreinigend. Vgl. Wezler 1978.

77 Vgl. GP 22.37-45.

% Der Name siicimukha lisst sich hier von der Verbwurzel siic ,betriigen* herleiten. Der Name miifite in diesem
Zusammenhang also ,,Betriigermund” lauten. Vgl. GP 22.43.
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Rodhaka ein Gesicht wie ein Berg.

Als weitere hiufige Ursache fiir das Eintreten in einen oder Verbleiben in einem Geis-
terzustand gelten rituelle VerstoBe. Damit sind zunéchst Fehler im Ritual oder einfaches Ver-
nachlédssigen des Rituals gemeint, einige der genannten Verfehlungen gehen aber iiber den
engeren Bereich des Vollzugs einer rituellen Handlung hinaus. Dazu gehort zum Beispiel
auch der Status der rituellen Reinheit. Diejenigen, die ohne Reinigungs- oder Siihneritual
(prayascitta) geblieben sind,” wer fiir nicht Opferwiirdige opfert und sich von Opferwiirdi-
gen fernhéilt,mO wer in einem unreinen Status stirbt, weil er mit Essen im Bauch stirbt, das von
einem Sidra stammt'”', wird zu einem preta. Ebenso erhoht rituelle Unreinheit auch die Ge-
fahr, von einem Geist besetzt zu werden. Der Brahmane, der in VALMIKI des Weges kommt,
kann eben deshalb durch den preta besessen werden, weil er die Samdhya nicht ausgefiihrt
hat und sich nach dem Toilettengang nicht reinigte.102 In diesen Bereich gehort auch das ver-
unreinigende Zusammensein mit schlechten Menschen, das ebenso zu einem preta-Sein fiih-
ren kann.'” Die Schuld oder das Uble wird substanzhaft gedacht und kann ebenso wie das
Gute ,,anstecken®.'” Die Substanzhaftigkeit der Schuld oder des Bosen wird besonders in
VALMIKI hervorgehoben. Der preta, der zuvor in VALMIKI den vorbeikommenden Brahmanen
besetzen konnte, da dieser seine morgendliche Rituale nicht vollzogen hat, kann seine neue
Wohnstatt, die er offensichtlich noch mit anderen Kriften oder Wesen teilt, nur bis zur Stadt-
grenze von Benares behalten, dann muss er den von ihm besetzten Korper verlassen.'®

Fiir ,,Ubeltat* steht im PMM papa. Es kann die Ubeltat, den Ubeltiiter oder auch das
Uble selbst bezeichnen. Aufgrund der Heiligkeit der Stadt Benares miissen die Ubeltaten den
Korper des Menschen verlassen. Versteht man papa als Ubeltiter hieBe das, dass der Brah-
mane noch durch weitere Geister besessen gewesen wire. Letztendlich ist der Unterschied
nicht so groB, denn Ubeltat und Ubeltiter gehdren beide der Sphire des Bosen an, und dieses
darf nicht in die heilige Stadt und muss aus dem Menschen weichen, der die Grenze iiber-

schreitet. '

Nicht nur der eigene Versto3 gegen die rituelle Ordnung kann in eine Geisterexistenz

* GP 9.31.

"% GP 22.69.

"' GP 22.68.

"2 PMM 1.33.

1% GP 22.70.

1% Zur Substanzhaftigkeit des Bosen Gampert 1939 und Michaels 2003b: 250-251.

' PMM 1.36-38.

1% Besessenheit ist in dem hier skizzierten Kontext durchweg negativ belegt, da es hier um dimonische Zwi-
schenwesen geht. Besessenheit kann aber neben ddmonischen Kriften auch durch Gétter erfolgen und ist dann
ein willkommenes oder sogar willentlich herbeigefiihrtes Ereignis, um Gétter oder Ahnen zu befragen. Vgl. dazu
Schombucher 2006.
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fithren, auch das unzureichende oder fehlerhafte Totenritual, welches von den Nachkommen
ausgefiihrt werden sollte, kann dies zur Folge haben. In BABHRUVAHANA I und II ist es dieses
rituelle Vergehen, das den Menschen in diese jenseitige Existenz zwingt: Der preta hatte kei-

ne Nachkommen oder Verwandte, die fiir ihn das Totenritual ausfithren. Obwohl er ein tu-

gendhafter freigebiger Mensch war, niitzen ihm seine guten Taten nichts:

tat sarvam nisphalam rajan mama daivad upagatam,
yatha me nisphalam jatam sukrtam tad vadami te.

mama vai samtatir nasti na suhrn na ca bandhavah,
na ca mitram hi me tadrg yah kuryad aurdhvadehi-
kam.

yasya na syan mahardja sraddham mdasikasodasam,

All dies ist fiir mich fruchtlos geworden, oh Konig,
aufgrund des Schicksals. Ich erzihle dir, wie die guten
Taten fiir mich fruchtlos wurden.

Ich habe keine Nachkommenschaft, keinen Lieben
und keine Verwandten, keinen Freund - keinen, der
fiir mich in dieser Weise das Totenritual durchfiihrte.

Fiir den aber kein sraddha mit den sechzehn Monat-

sopfern'®” ausgefiihrt wird, oh groBer Konig, fiir den
wird der preta-Zustand fest, selbst wenn hundert Ah-
nenopfer fiir ihn gegeben werden.

pretatvam susthiram tasya dattaih sraddhasatair api.

Fiihre das Totenritual fiir mich aus und rette mich oh
grofer Herr: Der Konig wird hierbei der Verwandte
aller Kastengruppen'® genannt.

tvam aurdhvadehikam krtva mam uddhara mahipate,
varnanam caiva sarvesam raja bandhur ihocyate.

[GPS 7.39-42] 1%

Ein weiterer grofer Bereich, der einen Verstorbenen zu einer Existenz als Totengeist

bringen kann, betrifft die sog. Schlimmen Tode (kumrtyu, duramarana oder dustamrytu).'"

Diese umfassen alle Todesarten, die plotzlich, gewaltsam und unvorbereitet erfolgt, wie in o-

bigem Zitat aufgefiihrt. H

Ebenso kann auch der Todesort eine Rolle spielen und iiber die
nachtodliche Existenz entscheiden. Stirbt der Mensch zum Beispiel in der Luft, also auf dem
Bett liegend, anstatt auf der Erde, wird er Opfer der Geister, in dessen Sphire er sich aufhilt.
Nicht in allen Féllen wird nur ein Grund angefiihrt, mitunter werden auch Ursachen verbun-
den. In SANTAPTAKA II wird diese Verbindung zwischen boser Tat und Schlimmem Tod her-

12 g chlechte Menschen sterben einen Schlimmen Tod.

gestellt:
Auch der Geist Lekhaka in Santaptaka I erleidet erst einen Schlimmen Tod, bevor er zu einem

Totengeist wird:

vyaghrena mahataranye nakhatankair vitankitah, Durch einen Tiger in einem grofen Wald wurde ich

mit den Krallenspitzen zerrissen. Aufgrund des Aus-

19 Abegg iibersetzt hier: das monatliche und das sechzehnfache Totenopfer, gemeint ist aber die Gesamtheit der
sechzehn monatlichen sraddha-s.

1% Der Begriff varna bezeichnet vier Gruppen, in die die Hindu-Gesellschaft nach brahmanischer Ideologie ein-
geteilt ist, und zu denen sich die zahllosen und regional verschiedenen Untergruppen der Kasten (jati) zuordnen.
' vgl. GP 27.28-31.

1% Zum ,,Schlimmen Tod* vergleiche Sell 1955.

"GP 22.7-9.

112 Siehe GP 22.7, weiter oben iibersetzt.
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lekhanat pratimaya yan maya lohena kartitam. kratzens des Gotterbildes, das durch mich mit einem
Eisenstock zerstort wurde,

etasmat patakat preto lekhako namato ’smy aham, aufgrund dieser iiblen Tat bin ich zum prefa mit dem
asin narakabhogante nah pretatvam idam dvija. Namen ,,Kratzer” geworden. Wir erlangten nach dem
Erdulden der Holle diesen Zustand als Geist, oh

Zweimal-Geborener!
[GP 7.87-88]

Die Gewichtung der Ursachen ist ebenfalls unterschiedlich. In den BABHRUVAHANA-
Geschichten etwa wird die Geféhrlichkeit des unterlassenen Totenrituals betont: Alle guten
Werke zu Lebzeiten niitzen nichts, wenn nicht das Totenritual korrekt ausgefiihrt wird. Aber
auch die entgegengesetzte Argumentation, dass also dem bdsen Menschen kein Ritual niitzt
und er unweigerlich die Folgen seiner Taten erdulden muss, kommt vor. In BABHRUVAHANA
II fragt der Konig, nachdem der prefa ihm seine Leidensgeschichte erzihlt und sie auf das un-

terbliebene Ritual zuriickgefiihrt hat:

katham preta bhavantiha krtair apy aurdhvadaihi- Wie entstehen hier preta-s , selbst wenn die Totenritu-
kaih, ale fiir sie ausgefithrt wurden? Und durch welche Ta-
pisacas ca bhavantiha karmabhih kais ca tad vada. ten entstehen hier pisaca-s, das erzihle!

[GP 27.35]

Was folgt, sind Belehrungen iiber die karmischen Ursachen des preta-Zustandes.
Gelegentlich werden weitere Ursachen genannt, die von der Einwirkung des Men-
schen unabhingig sind, nimlich das Wirken der Gotter (a’aivata),113 das Schicksal (daiva),

Visnus maya und schlieBlich das Kaliyuga, welches das Entstehen von preta-s begijnstigt.114

3.2.2 Verhdiltnis Lebende zu Totengeistern

In GP und GPS kommen verschiedene Formen der Begegnung zwischen Lebenden
und Totengeistern vor: Entweder werden die Lebenden durch die Totengeister verfolgt, oder
aber die Totengeister begegnen einem Menschen, der sie erlost. Die Verfolgungen durch To-
tengeister und die Begegnungen mit ihnen finden zumeist innerhalb der Familie statt. Ent-

sprechend kommt es der Familie zugute, wenn der Totengeist befriedet wird:

evam jiiatva khagasrestha pretamuktim samacaret, Solches wissend, oh bester der Luftgeher, mdge man

Yo vai na manyate pretan mrtah pretatvam apnuyat. die Befreiung des preta-s vollziehen. Wer die preta-s
nicht beachtet, wird nach dem Tod den preta-Zustand
erlangen.

'3 GP 22.20.

" GP 20.14.
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pretadosah kule yasya sukham tasya na vidyate, ma- Wessen Familie von preta-s befallen ist, fiir den findet
tih priti ratir buddhir laksmih paficavinasanam. sich kein Gliick. Es ist die Vernichtung von Fiinfen:
Denken, Freude, Frohlichkeit, Verstand und Gliick.

trtiye paiicame pumsi vamsacchedo hi jayate, Im dritten (oder) fiinften Glied wird die Familienfolge

daridro nirdhanas caiva papakarma bhave bhave. abgeschnitten. Arm und ohne Habe bleibt der Ubelti-
ter von Geburt zu Geburt.

[GP 20.44-46]

Mit dem Tod dndert sich grundsitzlich die Einstellung des Verstorbenen gegeniiber den Le-

benden:
svakulam pidayet pretah paracchidrena pidayet, Der preta verursacht Leiden in der eigenen Familie.
Jjivan sa drSyate snehi mrto dustatvam apnuyat. Durch den Fehler anderer verursacht er Leiden. Le-

bend wird er als Liebender gesehen, gestorben erlangt
er einen Zustand des Schlechtseins.

[GP 20.15]
Noch stirker wird die Feindlichkeit in diesem Halbvers betont:
te vyavasyanti ca pretd vadhopayam ca bandhusu. Und diese preta-s ersinnen Mittel fiir den Tod unter
Verwandten.
[GP 20.6¢d]

Die Feindlichkeit der preta-s duflert sich in vielfachen Storungen oder Leiden, die er
verursacht. Diese umfassen potentiell jedes Ungliick, das einem Menschen widerfahren kann,
besonders aber Probleme, die die Familie betreffen und plotzlich auftretende Ereignisse: Hass
unter Verwandten, plotzliches Auftreten von Lastern, Atheismus, Untergang des redlichen
Lebenswandels, Mord an Vater und Mutter, Verachtung von Goéttern und Brahmanen, Ver-
nachldssigung von Ritualen, Vernichtung der Ernte trotz guter Regenfille, Krankheit, Raub
und das Ende der eigenen Nachkommenschaft, Frithgeburten, Streit, Ungehorsam gegen den
Vater, ein Schlimmer Tod usw.'® Jemandem, dem ein solches Ungliick widerféahrt, kann si-
cher sein, dass er von preta-s verfolgt wird. Ebenso sind bestimmte Traumbilder Kennzeichen
von Totengeistern.''® Eine besondere Form der Verfolgung ist die Besessenheit durch Toten-
geister, die im PMM aus der Sicht des Geistes geschildert wird: Er tritt einfach in den Brah-
manen ein, um seine Gier als immer Hungriger und Durstiger befriedigen zu konnen.

Die Begegnungen mit den Totengeistern sind fiir die Lebenden mit Schrecken und
Angst, schlieflich auch Mitleid verbunden. Die Totengeister sind furchterregend und gefihr-
lich, sie bedrohen die Lebenden und wie besonders in SANTAPTAKA I und VALMIKI deutlich
wird, sind lebende Menschen willkommenes Freiwild. Besonders drastisch wird die Begeg-

nung in SANTAPTAKA I geschildert, wo der Brahmana Santaptaka an fiinf sehr wilde preta-s

'S GP Kap. 20 und 23.
"° GP 21.5-7.
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gerit, die sich von ihrem groflen Fest (mahotsava),

"7 welches im Verspeisen einer an einem

Banyan-Baum hingenden Leiche besteht, abwenden, um ihn aufzufressen:

te vilokyagatam vipram atavim janavarjitam,
aham pirvam aham pirvam yamity uktva pradudru-
vuh.

tesu dvaudvav agrhnitam asya hastav athapare,
dvaudvau padav agrhnitam mirdhanam paficamo
"grahit.

svajatyucitavakyena sphutavarnavatabruvan,
aham jaksamy aham bhaksamiti karsanatatparah.

sahasaiva sahaivamum grhitva vyagamanviyat, kiy-
atsthitam batau mamsam kriyan'"’ neti nyabhalayan.

Sie (die preta-s) sahen den in den menschleeren Wald
herangekommenen Brahmanen. ,,Ich zuerst, ich gehe
zuerst!““ So sprachen sie und stiirzten sich auf ihn.

Je zwei von ihnen ergriffen seine beiden Hénde und je
zwei die beiden Fiile. Den Kopf ergriff der fiinfte.

Mit Worten, die ihrer Spezies und speziellen Kasten-
gruppe gemif geduBert wurden,''® sprachen sie: ,,Ich
will essen, ich beiBle!* und waren damit beschiftigt,
(ihn) hin und herzuzerren.

Sie nahmen ihn sofort mit und verschwanden in den
Himmel. ,,Wieviel Fleisch ist an dem Brahmanchen,
und wieviel ist nicht?*, so schauten sie.

[GP 7.19-22]

Der Brahmane entkommt seinem fast besiegelten Schicksal als prefa-Mahlzeit nur, in-

dem er sich an Visnu wendet und dieser ihn vor den Geistern rettet. Den Geistern wird gleich-
zeitig bewuBt, in was fiir einem Zustand sie sind. Pl6tzlich tiberkommt sie die Erinnerung an
ihre fritheren Geburten und sie verehren nun den Brahmanen, den sie vorher noch fressen

wollten, mit einer Rechtsumwandlung.'*® Nun iiberwiegt Mitleid und Santaptaka ist bereit,

ihnen zu helfen, nachdem sie ihm ihr Schicksal geklagt haben.

Insgesamt konnen die Totengeister ihre grundsétzlich feindliche Einstellung allerdings

auch dndern, wenn sie befriedet werden. Das GP weist darauf hin, dass die preta-s fiir lange

Zeit befriedet werden konnen und dann auch Gliick und Frieden stiften:

Srnu satyam idam tarksya yad daddti bhunakti sah,
armanam Sreyasda yuiijyat pretas trptim ciram vrajet.

te trptah Subham icchanti nijabandhusu sarvada,
ajiiatayas tu ye dustah pidayanti svavamsajan.

nivarayanti trptdas te jayamananukampakah,

pascat te muktim ayanti kale prapte svaputratah,
sada bandhusu yacchanti vrddhim rddhim khagadhi-
pa.

darsanad bhasanad yas tu cestatah pidanad gatim,

"GP 7.17.

'8 Sje sprechen also eine eigene Sprache.
"9 L ies: °kiyan.

"GP 7.41f.

Hore diese Wahrheit, oh Tarksya: Das, was er gibt,
genielt er. Er opfere selbst mit dem Besten, (dann) ge-
langt der preta lange zur Zufriedenheit.

Sie sind befriedigt und wiinschen Gliick unter den ei-
genen Verwandten, immerzu. Jene schlechten aber,
die (sie) ignorieren, diese in derselben Abstammungs-
linie Geborenen werden (von preta-s) gepeinigt.

Jene, die befriedigt sind, beschiitzen (und) sind mitlei-
dig mit denen, die geboren werden (die Nachkom-
men). SchlieBlich gelangen sie zur Erldsung durch den
eigenen Sohn, wenn ihre Zeit gekommen ist. Immerzu
versorgen sie ihre Verwandten mit Wohlstand und
Wohlergehen, oh Konig der Luftgeher.

Wer aber aufgrund von Sicht, Gesprich, Aktivitit o-
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na prapayati midhatma pretasapaih sa lipyate. der Peinigung (eines preta-s) nicht das Erreichen des
Zieles (die Erlosung des preta-s) verursacht, der ist

ein Tor, an dem die Fliiche der preta-s haften.
[GP 21.13-16]

In dieser Passage ist der Unterschied zwischen Totengeist und Vorvater in Bezug auf
das Verhalten ihren Nachkommen gegeniiber nicht mehr zu erkennen. Wenn er versorgt wird,

ist auch der preta seinen Nachkommen gegeniiber benevolent, wenn nicht, so verfolgt er sie.

3.2.3 Lokalitdt und Zeit

Es gibt folgende verschiedene Bereiche, in denen sich die prefa-s aufhalten: in Yamas
Reich und den Hollen, in einer lebensfeindlichen Gegend, in einer sehr schonen Umgebung
jedoch ohne Moglichkeit, die Annehmlichkeiten zu genieen oder inmitten der fritheren Le-
benswelt, besonders aber an unordentlichen, schmutzigen Orten bei schlechten Menschen.
Generell wird ihnen auch eine eigene Sphire oder eigener Ort (loka) zugeordnet: der pretalo-
ka, wobei aber nicht explizit deutlich wird, ob einer der genannten Orte damit verbunden ist.
Eher ist damit die Form der Existenz als der konkrete Aufenthaltsort benannt: Uberall dort,
wo sich der preta aufhilt, ist der pretaloka.

In der Einleitung zu Kapitel 20 wird nach dem Aufenthaltsort der Totengeister gefragt:

ye kecit pretariipena kutra vasam labhanti te, Jene, die einen preta-Korper haben, wo erhalten sie
pretalokad vinirmuktah katham kutra vrajanti te. eine Wohnstatt? Wie werden sie aus der preta-Welt
befreit und wo gehen sie umher?

caturyuktasiti laksair narakaih paryupasitah, Sie halten sich in 8.400.000 Hollen auf. Dort werden

yamena raksitdas tatra bhiitais caiva sahasrasah. sie bewacht von Yama und tausenden Geistern.

vicaranti katham loke narakac ca vinirgatah, Wie gehen sie in der Welt umher und wie kommen sie
aus der Holle? [GP 20.1-3ab]

Diese Frage wird in den darauf folgenden Ausfithrungen des GP, die besonders die
Verfolgung der Lebenden durch Totengeister zum Inhalt hat, nur zum Teil beantwortet. Zwar
wird gesagt, dass sie in der Welt der Lebenden umgehen, nicht aber, wie sich die Holle und
die Welt der Lebenden zueinander verhalten. Im GPS werden die Unterweltsstidte als von
preta-s bewohnt genannt121 und die nicht erldsten preta-s als Boten Yamas. In SANTAPTAKA [
hingegen erldutert Lekhaka am Ende seiner Fallgeschichte, dass die Geisterexistenz auf den

Hollenaufenthalt folgt:

121 GPS 16.3, GP 18.34.
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asin narakabhogante nah pretatvam idam dvija. Dieser preta-Zustand entstand fiir uns nach dem Hol-
lengenuf} (Aufenthalt in der Holle), oh Brahmane.
[GP 7.88cd]

GP 22.12 verortet das Dasein als preta eindeutig auf der Erde, das heifit in der Welt

der Lebenden:

antarikse mrta ye ca visnusmarana-varjitah, Jene, die im Lufraum sterben, und jene, die die Hin-
sitakaih svadisamparkaih pretabhava iha ksitau. wendung an Visnu aufgegeben haben, die im Zustand
der Unreinheit (sterben) oder die korperlichen Kontakt
mit Hunden hatten, sie (erlangen) das preta-Sein hier
auf der Erde. [GP 22.12]

Die Gegenden auf der Erde, an denen sich die Geister aufhalten, sind verschieden be-
schrieben. Obige Textstelle fahrt damit fort, dass diese Verstorbenen an einem wiisten Ort
(marusthale) umherrirren. Wiiste, lebensfeindliche und gefihrliche Orte bilden so einen Auf-
enthaltsbereich der Totengeister. Sie werden als auch menschenleere (nirjana)'® oder als
schreckliche Wilder (ghora atavi) bezeichnet. Die Begegnungen mit den Totengeistern fin-
den in den Geschichten mit Ausnahme der VALMIKI-Geschichte in einem menschenleeren,
wenn auch von Tieren bewohnten Wald statt. Aber auch der Totengeist in der VALMIKI-
Geschichte hat zur Stadt keinen Zugang und muss sich auflerhalb der Zivilisation aufhalten. In
SANTAPTAKA I wird ein Wald in aller Ausfiihrlichkeit geschildert, der voller Leben ist, ver-
schiedene Pflanzen, Vogel und wilde Tiere beherbergt. Mit dieser Schilderung verbindet sich
aber Gefahr: Der Wald ist dicht, und die wilden Tiere sind gefdhrlich. AuBBerdem halten sich

dort weitere Ddmonen auf, der Wald wird als sehr schrecklich bezeichnet:

ete canye ca bahavo vrksas tesu na drsyate, Diese und viele andere Baume (waren dort). Bei ihnen
paksinam api vai pantha manusyasya kutah punah. war der Weg nicht einmal fiir die Vogel zu sehen,
ganz zu schweigen fiir einen Menschen.

tasmin vane mahaghore simhavyaghrasamakule, In diesen sehr schrecklichen Wald, der voll war mit
taraksugavayair rksair mahisais ca nisevite. Lowen, Tigern, der besetzt war von Hydnen und Gay-
als'?®, Biren und Biiffeln,

kufijarair urubhir nagair markatais ca tatha mrgaih, voll von Elefanten, riesigen Schlangen und Affen, Ga-

Svapadais ca tatha canyaih pisacai raksasair vrte. zellen sowie anderen wilden Raubtieren, mit pisaca-s
und raksasa-s, [ging der Brahmane Santaptakal].

[GP 7.10-12]

Bevor die Begegnung mit den Totengeistern zustande kommt, iiberschreitet der jewei-
lige Brahmane oder Konig in den Geistergeschichten eine Schwelle: Es ist immer ein anderer
Wald, eine fremde Gegend, in der die Begegnung stattfindet. Dariiber hinaus ist der Brahma-

ne oder Konig allein oder aber verliert sein Gefolge, weil er sich verirrt hat. Wildnis oder der

122 GP 22.30.
123 Nach Monier Williams eine bestimmte Ochsenart (Bos gavaeus).
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andere Wald sind mit Gefahr und Furcht verbunden.

Die Begegnung zwischen Totengeist(ern) und dem Lebenden erfolgt sowohl in SAN-
TAPTAKA I als auch in BABHRUVAHANA II unter einem Banyan-Baum. In letzterem Fall wird
der Baum als alle anderen Bidume iiberragend gekennzeichnet, in SANTAPTAKA 1 ist eine Lei-
che an den Baum gebunden, an dem die fiinf preta-s ihr Festmahl halten. Der Baum erfiillt
hier eine besondere Funktion. Er ist ein Ort des Ubergangs, da sich hier das Schicksal der To-
tengeister zum Guten wendet.

Ein weiterer Aufenthaltsort sind schone Gegenden, die aber nur dazu dienen, die Qual
der Totengeister zu verstiarken, da sie die Annehmlichkeiten nicht genieen konnen. Der To-
tengeist in VALMIKI klagt sein Leid:

,,Wo auch immer wir etwas erlangen (wollen, riickt es) fern von uns. Uberall sind
fruchttragende Bidume, alles ist bewaldet. Teiche mit kristallklarem Wasser finden
sich auf Schritt und Tritt in dieser Gegend. Auch andere Speisen sind fiir alle leicht

zu erlangen, ach! Auch sehr viele verschiedene Getriinke sind iiberall (vorhanden).

Dann riicken die in unseren Blick gekommenen (Speisen und Getrinke) weit weit

weg, ach!* '

Ebenso driickt sich auch der Totengeist in BABHRUVAHANA II aus:

svadidakam phalam casti vane ’smin Sitalam Sivam, In diesem Wald gibt es siiBes Wasser und Friichte,
na prapnomi ksudharto "ham trsarte na jalam kvacit. sowie angenehme Kiihle. Nicht kann ich (sie) erlan-
gen, von Hunger gequilt, niemals das Wasser, von

Durst gequiilt.
[GPS 7.45]

Im Bereich der Lebenden halten sich die Totengeister vor allem in der Ndhe von Freunden

und Verwandten auf und drangsalieren diese:

svam vesma punar dagatya mitrasthane visanti te, Sie kehren in das eigene Haus zuriick, sie gehen zum
tatra sthita niriksante rogasokadibandhanah. (Wohn-)Ort des Freundes. Dort bleiben sie und iiber-
wachen sie als eine Biirde von Krankheit, Kummer

usw.
[GP 20.8]

Dies ist aber nur moglich bei schlechten Menschen. Gute Menschen, die ihren Pflich-
ten nachkommen und ihre Rituale ausfithren, werden nicht verfolgt, wie oben bereits ausge-
fiihrt.

Die Zeitangaben, wie lange ein preta in seinem Zustand verbleiben muss, sind vage
und verweisen auf eine lange Dauer, die der Zeitlosigkeit und Ewigkeit entspricht. So spricht

GP 22.34 von ewiger Dauer (nitya) des Geistseins und GP 22.5 gibt an, dass der preta-

124 PMM 1.42¢d-45ab.
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Zustand andauert, bis die Welt untergeht (yavad abhiitasamplavam). In Verbindung mit den
eigenen Taten kann der Zustand auch enden, wenn diese abgegolten sind. Im Anschluss an ei-

ne Belehrung iiber die Leiden, die die preta-s verursachen, heifit es daher:

evam bruvanti te pretah punar yamyam samasritah, Solches sprechen die preta-s , die weiterhin in Yamas

tatra sthanam bhaven muktih svakale karmasamksa- Reich versammelt sind. Fiir die dort Befindlichen mo-

ye. ge die Erlosung sein zur je eigenen Zeit, wenn die Ta-
ten vernichtet sind.

[GP 21.18]

3.2.4 Korperlichkeit und Zustand

Die Totengeister werden als schreckenerregend und iiberaus héBlich beschrieben. Die aus-
fiihrlichste Darstellung findet sich in VALMIKI, wo der Verstorbene von Kopf bis Fuf3 be-
schrieben wird. Der preta ist wild, ungepflegt und schmutzig. Seine Haare stehen zu Berge
und er rollt mit der Zunge und kann seine Augen nicht ruhig halten. Dariiber hinaus ist er aus-
gehungert und ausgemergelt. Es wird immer wieder betont, wie diinn er ist. Seine Knochen
stehen hervor und seine Bauchhaut haftet am Riicken. Aulerdem ist er er stindig hungrig, oh-
ne je Hunger und Durst wirklich stillen zu konnen. Die Schilderungen erinnern an die des
Buddha nach extremer Hungeraskese, so ist die Schilderung des Haftens der Bauchhaut am
Riicken als ein Topos zu verstehen, der auBBerordentlichen Hunger anzeigt. Der Tote ist wie
eine lebende, vertrocknete Leiche. Hunger und Durst und die stindige Gier, beides zu stillen,
sind die Hauptmerkmale der Totengeister, keine Schilderung kommt ohne diese Merkmale
aus. Die Unmoglichkeit oder auch Schwierigkeit, diese Bediirfnisse zu befriedigen, fiihren zu
noch groBerer Qual. Als preta par excellence kann in dieser Hinsicht Stictimukha gelten, der
mit seinem nadelgroBen Mund und berggroen Korper kaum jemals satt werden kann.

Neben der oben geschilderten Unmoglichkeit, an Essen und Trinken zu gelangen, die
an die Qualen des Tantalos erinnern, konnen preta-s auch zu sehr ekelerregender Nahrung
verurteilt sein. Der Brahmane in SANTAPTAKA II fragt die fiinf preta-s nachdem sie ihre Lei-
densgeschichte erzihlt haben, nach ihren Lebensumstiinden und ihrer Nahrung. Er erhilt diese

Antwort:

Srnu caharam asmakam sarvasattvavigarhitam,
yac chrutva garhase brahman bhityobhityas ca garhi-
tam.

Slesmamiitrapurisottham Sariranam malaih saha,
ucchistais caiva canyais ca pretanam bhojanam bha-

vet. [...]

Hore! Unsere Nahrung wird von alle Wesen zutiefst
verabscheut. Nachdem du dies gehort hast, Brahmane,
wirst du mehr und mehr die verabscheuungswiirdige
Nahrung verachten.

Aus Schleim, Urin und Kot besteht (die Nahrung) zu-
sammen mit den unreinen Korperabsonderungen. Und
anderes, iibrig gebliebenes Essen ist die Speise der
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preta-s . [...]

bhartrhinda ca ya nari paraviryam nisevate, (Wenn) Frauen ohne Ehemann sich an dem Samen ei-
bijam miitrasamayuktam preta bhufijanti tat tu vai. nes anderen erfreuen, diesen Samen zusammen mit
Urin genieBen die preta-s .

lajja me jayate tata vadato bhojanam svakam, Mir entsteht Scham, oh Lieber, iiber die erzihlte Nah-

yat strirajo yonigatam pretd bhuiijanti tat tu vai. rung. Das Menstrualblut aus der Scheide der Frau, das
essen die preta-s .

[GP 22.54-55, 61-62]

Um ihren Hunger zu stillen versuchen sie, an die Opfergaben fiir die Vorviter zu ge-
langen und halten sich daher gern in der Nihe von Opferplédtzen auf. Diesem wird in den Ri-
tualen in zweifacher Weise Rechnung getragen: Zum einen werden sie zu Beginn der Rituale
mit einem mantra Vertrieben,125 oder aber sie erhalten ihren eigenen Anteil. Auch auf diese
Weise konnen sie der Familie Schaden zufiigen, indem sie die Opfergabe stehlen und diese so

nicht zu den Vorvitern gelangen kann:

pitrdvarani rundhanti tanmdargocchedakas tatha, Sie (die preta-s) blockieren die Tore zu den Vorvitern
pitrbhagan vigrhnanti panthebhyas taskara iva. und schneiden den Weg zu ihnen ab. Sie schnappen
sich die Anteile der Vorviter (an den Opfergaben) wie

Réuber von den Reisenden.
[GP 20.7]

Auch der Totengeist in VALMIKI erwihnt, dass er und seine Leidensgenossen tidglich
auf Nahrung hoffend zum Opferplatz gehen.'*®

Neben den Schilderungen von den preta-Korpern gibt es auch Aussagen, dass die pre-
ta-s korperlos (asarira)'?’ oder windartig seien. Das 23. Kapitel des GP zihlt die Traumzei-

chen auf, die die Bediirfnisse oder Anwesenheit von Totengeister anzeigen und erldutert zu

Beginn:
pratistha vayudehesu Sayanams tu svavamsajan, Sie befinden sich aber in Windkorpern und tiberwilti-
tatra yacchanti lingani darsayanti khagesvara. gen dort die Schlafenden, die in ihrer Abstammungsli-

nie geboren sind, und lassen sie (ihre) Kennzeichen
sehen, oh Herr der Luftgeher.
[GP 23.3]

Das PMM schildert in VALMIKI zuerst ausfiihrlich den ausgemergelten Korper des To-
tengeistes, doch aus der weiteren, dem pisaca selbst in den Mund gelegten Schilderung der
Ereignisse geht hervor, dass er zumindest von dem grobstofflichen Korper frei ist, als er den

vorbeikommenden Brahmanen besetzt.

12 vgl. den in der PM immer wieder vorkommenden Vers ,,Vertrieben sind die asura-s und raksasa-s, die auf
dem Altar (vedi) sitzen!*

"°PMM 1.42.

"7 GPS 20.4.
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In den BABHRUVAHANA-Erzihlungen sieht nur der Konig den Totengeist. Als das Ge-
folge des Konigs am Ende herankommt, verschwindet er in Unsichtbarkeit.
Der geistige Zustand der preta-s wird z.T. als verwirrt, als bewultlos oder unbewuf3t

beschrieben. IThren Zustand schildern die preta-s in SANTAPTAKA II so:

hatavakya hatasrika hatasamjiia vicetasah. Ohne Sprache sind wir, ohne Gedeihen, ohne Be-
wusstsein und ohne Geist.

na janimo disam tata vidisam catiduhkhitah, Nicht kennen wir die Gegend, nicht die Himmelsrich-

kva nu gacchamahe midhah pisacah karmaja vayam. tung, Lieber, wir leiden iiber die Mallen. Wir sind tat-
geborene pisdaca-s, verwirrt, wohin wir auch gehen.

[GP 22.34cd-35]

Bevor die Totengeister durch ihr Zusammentreffen mit dem Brahmanen in den Him-
mel eingehen, schildern sie ihre Lebensumstinde und schliefen mit der Feststellung, dass sie

sich plotzlich an ihre vorherigen Existenzen erinnern:

ajiianas tamasa manda kandisika vayam vibho, Wir sind unwissend, (geistig) umnachtet, stumpfsin-
akasmaj janmanam vipra smrtih prapta tu paurviki. nig (und) Weglaufende, oh Michtiger. Plotzlich aber
haben wir die Erinnerung an unserer fritheren Gebur-

ten erlangt.
[GP 7.95]

3.2.5 Totengeister und Ddmonen

In SANTAPTAKA I iiberlegen sich die Totengeister, den angekommenen Brahmanen aufzufres-
sen, und verstindigen sich dariiber. An dieser Stelle wird erwéhnt, dass sie eine eigene Spra-
che, varna und jati haben.'”® Die Begriffe varna und jati konnen zwar spezielle Termini fiir
die den Kasten iibergeordnete Grundstruktur (varna) und die Kasten (jati) selbst sein, sie
konnten aber auch darauf verweisen, dass es sich um eine eigene Gattung von Geistern han-
delt. Dies wirft die Frage nach dem Verhiltnis von Totengeistern in unbefriedetem Zustand
einerseits und Ddmonen und Geistern wie den raksasa-s, pisaca-s oder yatudhana-s als eige-
ne Wesensgattungen andererseits auf. Wie sich im Folgenden zeigt, tritt der Unterschied in
den untersuchten Texten nicht deutlich hervor.

In der genannten Episode SANTAPTAKA I l6sen sich die fiinf Geister von einer an ei-
nem Baum hidngenden Leiche, um sich auf den nahenden Brahmanen zu stiirzen. Nicht klar
ist, woher die Leiche am Baum stammt, moglicherweise von einer Hinrichtung oder einem

Selbstmord. Der Bezug zwischen Leichen und pisdaca-s hingegen ist klar: pisaca-s erndhren

8 GP7.21.
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sich von Menschenfleisch und gelten als Leichenfresser, wie auch in der Geschichte des
PMM deutlich wird. In dieser Anordnung erinnert die am Baum héingende Leiche auch an die
Rahmenerzihlung des Vetalapaficavimsati, wo die Leiche von einem Leichenddmon besessen
ist und Nacht fiir Nacht von einem auf Zauberkrifte hoffenden Konig weggetragen wird, je-
weils im letzten Moment vor Erreichung des Ziels aber entschwindet, da der Konig die ihm
gestellte Ritselaufgabe nicht 16sen kann.

Sobald die Existenz als pisaca oder raksasa als eine schlechte Wiedergeburt aufgefaf3t
wird, gibt es keinen Unterschied mehr: preta und pisaca oder raksasa sind identisch. Dabei
sind die Grenzen flieBend, denn zwischen dem Ubergang in eine neue Existenz oder dem
Verbleiben in einem Zwischenzustand trennen GP und GPS nicht scharf. Die Verstorbenen
werden in den untersuchten Texten allerdings nicht mit allen Gattungen von Zwischenwesen
in Verbindung gebracht, sondern nur mit den raksasa-s und pisaca-s, seltener werden sie in
GPS und GP auch als bhiita-s bezeichnet. Dieser Ausdruck ist allerdings sehr allgemein, da er
auch neutral ,,Wesen* heiflen kann. Er muss deshalb nicht notwendigerweise auf einen Zu-
stand als spukender Totengeist verweisen. Das kann nur anhand des Kontextes entschieden
werden. Auch werden die Ddmonengattungen im GPS und GP fast nicht spezifiziert, sondern
erscheinen im Wesentlichen als Synonyme fiir den preta als unbefriedeten Totengeist. Nur
zwei spezifische Merkmale der Ddmonen treten explizit hervor, nimlich die pisaca-s als
fleisch- und leichenfressende Ddamonen in SANTAPTAKA I und die Bedrohung der Opfergaben
durch die Geister als Opferrduber. Letzteres gilt bereits zu vedischen Zeiten als Eigenschaft
der raksasa-s. Bhattacharyya erldutert ihren anfanglich niedrigen Status in der Damonenhie-
rarchie und ihre spezielle Neigung zum Storen von Opfern:

,»The Raksasas and other classes of demons were assigned to the lower ranks be-
cause they represented the indigenous non-Vedic cultures, The original term raksa,
of which Raksasa is a derivative, denotes a ‘protector’, obviously of the indigenous

beliefs, cults and rituals. That is why we find them as destroyers of Vedic sacri-

fices. But later the imbibed much of the Vedic culture and had an upward mobility

in the hierarchy, even making matrimonial alliances with the Asuras.”'*

Neben der Zweiteilung der Ddmonen in spitvedischer Zeit in asura-s und raksasa-s
als Feinde von Gottern und Menschen gibt es auch eine Dreiteilung in asura-s, raksasa-s und
pisaca-s, die den Gottern, Menschen und Vorvitern zugeordnet werden, so dass die raksasa-s
als Feinde der Menschen, die fleischfressenden pisaca-s aber als Feinde der Vorviiter erschei-

nen. Diese Klassifikation, die sich auch in spédteren Mythen gehalten hat'* mag die Nihe der

2% Bhattacharyya 2000: 10.
13 Doniger O‘Flaherty 1980: 84.
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menschlichen Verstorbenen zu den beiden Gattung von pisaca-s und raksasa-s erklaren. Die
Epen und anderen Puranas kennen eine breit geficherte Klassifizierung von Ddmonen aller

B! Diese Vielfalt steht in

Art, die sogar mehrere Unterklassen der jeweiligen Gattung kennen.
einem deutlichen Miflverhiltnis zu dem in Bezug auf die Darstellung von Gattungseigen-
schaften der Geister hochst sparsamen GP und GPS.

Uber die allgemeinen Merkmale hinaus, die preta-s , pisaca-s und raksasa-s teilen und
die ich auf den vorangehenden Seiten skizziert habe, ist es daher auf der Grundlage der hier
untersuchten Texte nicht moglich, eine klare Abgrenzung der verschiedenen Damonengattun-

gen von den Totengeistern herauszuarbeiten.

3.3 Entsithnungs- und Befriedungsrituale

Eine wichtige Voraussetzung fiir das Totengeleit ist das korrekt und komplett ausgefiihrte To-
tenritual. Das GP und der GPS heben immer wieder die Notwendigkeit hervor, nicht nur das
sapindikarana (,,Erzeugung der KloBgemeinschaft®), sondern die Gesamtheit der vorherigen
Sraddha-s auszufiihren.** Die Moglichkeit, bei einem Fehlgehen das gesamte Totenritual er-
neut auszufiihren, gibt es nicht. Hierbei tritt der performative Charakter dieses Ubergangsritu-
als deutlich hervor, der ein Ritual mit und durch seine Ausfiihrung giiltig werden lédsst. Wird
ein Fehler vermutet, so muss dieser durch andere Rituale beseitigt werden. Dariiber hinaus
gibt es weitere Faktoren, die dazu fiihren, dass vor dem regulidren Totenritual Entsiihnungsri-
tuale vollzogen werden miissen. Insbesondere gilt dies fiir bestimmte Todesumstinde, die
nach dem GP und dem GPS genauso wie schlechte Taten oder falsch ausgefiihrtes oder unter-
bliebenes Totenritual ohne eine solches Siihenritual unweigerlich dazu fiihren, dass ein Ver-
storbener als unbefriedeter Geist seine nachtodliche Existenz fristen muss.'*

Als besonders unheilvoll gelten die sogenannten ,,Schlimmen Tode®, also verfriihte
oder gewaltsame Todesarten, oder auch ein Tod innerhalb bestimmter Sternkonstellationen
und ein Tod, der an einem ungeeigneten Ort erfolgt. Letzteres ist mit der Vorschrift, auf dem
rituell vorbereiteten Boden zu sterben, bereits angesprochen worden. Aber auch Sterben in der

Gesellschaft unreiner, schlechter Menschen, nach der Beriihrung niedrig Geborener oder als

13! Bhattacharyya 2000:137 ff.
132 GPS 7.41, GP 5.50.
133 GP 40.4-11.
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niedrig angesehener Tiere fiihrt dazu, dass der so Verstorbene erst von dem Ubel dieser To-
desarten gereinigt werden muss. Die genannten Todesumstinde gelten als so unheilvoll, dass
die reguldren Totenrituale entweder ginzlich verboten sind oder erst bestimmte Entsithnungs-
rituale erfolgen miissen, um den Verstorbenen von dem Ubel der Todesart zu reinigen und ihn
wieder in die Ordnung einzugliedern.

Im Hinblick auf eine mogliche Geisterexistenz gibt es drei Moglichkeiten, diese (ritu-
ell) zu verhindern oder zu beenden: erstens Privention, zweitens Entsiihnung und Reintegrati-
on des Verstorbenen vor oder anstatt des reguldren Totenrituals und drittens die nachtrigliche

Befriedung der Totengeister.
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3.3.1 Prdvention der Geisterexistenz

Nach traditionellen Vorstellungen konnen durch ein gutes, dharma-gemilles Leben ein
schlechter Tod und eine dadurch verursachte dauerhafte Geisterexistenz vermieden werden.
Der Schlimme Tod wird auch héufig als Folge des schlechten karman-s angesehen. Zwar gel-
ten die Ritualhandlungen als erlosungsfordernd, dennoch stehen karman-Lehre und Ritual-
wirksamkeit im GP und GPS oft gegeneinander. Dabei wird entweder die Macht der karman-
Reifung betont: Einem Bosewicht kann kein Ritual helfen und er muss die Folgen seines
Handelns bis zum letzten Moment der Abgeltung tragen.'** Oder es wird an anderer Stelle be-
tont, dass das Ritual so wirkungsméchtig ist, dass es auch den schlimmsten Ubeltiter sofort
erlosen kann. In den Listen zur Verhinderung von Geisterexistenzen erscheint beides: das gu-
te Verhalten und das regelmifig Ausfiihren der Rituale.

Als Vorbeugung gelten entsprechend regelmifig ausgefiihrte Rituale, die vollstindig
ausgefiihrten Totenrituale, gutes Betragen, das Zusammensein mit guten Menschen und das
Horen oder Rezitieren heiliger Schriften oder Gotternamen. Der GPS fiihrt in einer allgemei-

nen Liste auf, wie eine dauerhaften preta-Existenz zu verhindern ist:

(Studium) der Veden (Rezitation von) mantra-s, As-
kese und Gabe, Mitleid iiberall mit den Lebewesen,

veda mantras tapo danam daya sarvatra jantusu.

das Horen von guten Lehren, Verehren von Visnu,
Zusammensein mit guten Menschen fiihrt zur Ver-
nichtung des preta-Geburt - so habe ich gehort.

[GPS 7.47cd-48]

sacchastrasravanam visnoh pija sajjanasangatih,
pretayonivinasaya bhavantiti maya srutam.

Weitere Beispiele nennt das GP:

Jener, der sich immerzu an hochster Enthaltsamkeit
an Sithnezeremonien und dem Mond-Fasten'® er-
freut, welcher durch verschiedene Observanzen rein

ist: dieser Mensch wird nicht als preta geboren.

upavasaparo nityam krcchracandrayane ratah,
vratais ca vividhaih piito na preto jayate narah.

ekadasyam vratam kurvaii jagarena samanvitam,
aparaih sukrtaih piito na preto jayate narah.

istva vai vasvamedhadin dadyad danani yo narah,
aramodyanavapyadeh prapayas caiva karakah.

kumarim brahmananam tu vivahayati Saktitah,
vidyado 'bhayadas caiva na preto jayate narah.

134 GP 27.35.
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Wer eine Observanz am 11. (Mondtag) mit einer
Nachtwache einhilt, wer rein ist durch hochste gute
Taten: Dieser Mensch wird als preta geboren.

Jener Mensch, der sich ein A§vamedha gewiinscht hat
usw. und Gaben gibt, der Erbauer von Garten, Park
usw. und eines Brunnens,

wer seine Tochter an Brahmanen seinen Moglichkei-
ten entsprechend verheiratet, wer ein Wissensgeber
und Geber von Furchtlosigkeit ist: Dieser Mensch
wird nicht als preta geboren.

[GP 22.64-67]

Hier werden verschiedene Sithnezeremonien aufgefiihrt. Zum Mondfasten vergleiche Anm. 80 auf S. 228.
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3.3.2 Entsiihnung und Reintegration des Verstorbenen

Falls ein Mensch eines Schlimmen Todes stirbt, miissen andere Rituale ausgefiihrt

werden, die den besonderen Umstdnden des Todes Rechnung tragen. Das GP bezeichnet diese

Todesarten als ,,Schlechtes Sterben (durmarana)

B¢ oder ,,Schlechter Tod“ (kumrtyu,"’

durmrlyu138 ). Eine ausfiihrliche Liste solcher Todesarten und das deshalb verinderte Totenri-

tual fiihrt das GP an, hier droht dem so Verstorbenen nicht alternativ Holle oder eine Geister-

. . 139
existenz, sondern beides:

Srnu tarksya param gopyam jate durmarane sati,
langhanair ye mrta vipra damstribhis cabhighatitah.

4)

kanthagrahavimagnanam ksinanam tundaghdatinam,
visagnivrsaviprebhyo visiicya catmaghatakah. (5)

patanodbandhanajalair mrtanam Srnu samsthitim,
yanti te narake ghore ye ca mlecchadibhir hatah. (6)

Svasrgaladisamsprsta adagdhah krmisamkulah,
ullanghita mrta ye ca maharogais ca piditah. (7)

abhisastas tatha vyanga ye ca papan na positah,
candalad udakat sarpad brahmandad vaidyutagnitah.

(8)

damstribhyas ca pasubhyas ca vrksadipatanan mr-
tah,
udakyasitakisiudrarajakisangadisitah. (9)

tena papena narakan muktah pretatvabhaginah,
na tesam karayed daham sitakam nodakakriyam.
(10)

136 GP9.31

7.GP 22.12.

138 GP 22.68.

139 Weitere Listen: GP 4.104-110, GP 22.8-13,
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Hore, oh Tarksya, von dem hochsten Geheimnis, wenn
sich bei einem Wesen das schlechte Sterben ereignet.
Jene Brahmanen, die durch Hunger oder durch ,,Bei-
Ber* (wilde Tiere) getotet werden,

die als Strangulierte, Ertrunkene oder durch ein (Tier-)
Maul gestorben sind, die an Gift, (durch) Feuer, durch
einen Stier oder durch Brahmanen (ums Leben ge-
kommen sind), (oder) an Cholera (gestorben) und die
Selbstmorder (hore von ihrem Zustand).

Hore vom Zustand derjenigen, die durch einen Sturz
gestorben sind, sich selbst erhidngt haben (oder) durch
Wasser gestorben sind. Sie gehen in die schreckliche
Holle wie auch diejenigen, die durch Barbaren usw.
getotet wurden.

Jene, die durch einen Hund (oder) Schakal usw. be-
riithrt wurden, die Nicht-Verbrannten (Nicht-
Bestatteten), die voller Wiirmer sind, die (Regeln) ii-
bertreten haben und die durch eine ernste Krankheit
Gequilten (gehen in die Holle).

Und die Verfluchten und korperlich Miflgestalteten,
die aufgrund von dem Bosen nicht gediehen sind, die
von einem Unberiihrbaren, von Wasser, von einem
Brahmanen, von Blitz oder Feuer (getotet wurden, ge-
hen in die Holle).

Wer durch ,,Beifier” (=wilde Tiere) und durch (domes-
tizierte) Tiere (oder) aufgrund eines Sturzes vom
Baum usw. gestorben ist, diejenigen, die durch Ge-
schlechtsverkehr mit einer menstruierenden Frau, einer
Frau in ihrer Unreinheit nach der Geburt, einer
Stidrafrau oder einer Frau am dritten Tag ihrer
menstruellen Unreinheit verdorben wurden,

durch dieses Ubel werden sie, (sobald) sie aus der Hol-
le befreit sind, des preta-Zustandes teilhaftig. Fiir sie
darf nicht die Verbrennung (ausgefiihrt), die Unrein-



heit(speriode) (eingehalten) und nicht die Wasser-
spende ausgefiihrt werden. '’

na vidhanam mrtadyam ca na kuryad aurdhvadaihi- Und nicht diirfen die Vorschriften fiir den Toten usw.

kam, und nicht das aurdhvadehika'*! ausgefiihrt werden.

tesam tarksya prakurvita narayanabalikriyam. (11) Fiir sie, oh Tarksya, fiilhre man das narayanabali-
Ritual aus.

[GP 40.4-11]

An dieser Textstelle tritt der ganze Bereich des Ublen und Bosen hervor und deutlich
ist hier abzulesen, dass nicht allein die getanen Ubeltaten dazu gehoren, sondern jeglicher
Kontakt mit unreinen Menschen oder Tieren und eben gewaltsame Todesarten. Es reicht be-
reits die Tatsache, gewaltsam zu sterben, um als Ubeltiiter gekennzeichnet zu sein. Hiufig
wird beides verkniipft, indem dem Ubeltiter ein Schlimmer Tod angekiindigt wird. So nennt
zum Beispiel GP 22.7 die schlimmen Todesarten ,.das Sterben der Ubeltiter (maranam
papakarminam).

Es gibt verschiedene Rituale, die im Fall eines Schlimmen Todes ausgefiihrt werden
konnen. Dazu gehort der in obigem Zitat genannte narayanabali (siehe unten), wortlich ,,Op-
fer-(speise) fiir Narayana“. Der GPS und das GP fiihren dariiber hinaus noch den sarpabali,
ein Schlangenopfer bei Tod durch einen Schlangenbif3, an sowie ein bestimmtes Befriedungs-
ritual im Fall des Sterbens wihrend der fiinf letzten Mondhéuser (paricaka-s) und schlieBlich
die rituelle Substitution der Leiche durch eine Graspuppe (pauttalika, palasavidhi), falls kein
oder nur Teile des Leichnams erhalten sind, die bestattet werden konnen. Diese werden im

Folgenden anhand der Ritualvorschriften von GP und GPS zusammengefalt.

3.3.2.1 Narayanabali

Das GP und der GPS geben verschiedene Anweisungen zum narayanabali, die PM erwihnt
ihn tiberhaupt nicht. Der GPS fiihrt eine zur Befreiung von Geistern auszufithrende visnupitja
an und erwéhnt an einer weiteren Stelle den narayanabali, ohne allerdings die Vorschrift da-
fiir anzugeben. Das GP beschreibt dieselbe visnupitja und enthélt dariiber hinaus an zwei
Textstellen die Vorschriften fiir den narayanabali.

Die Vorschrift zur visnupiija findet sich in GP 27.44-48 anschlieBend an die Geschich-

te BABHRUVAHANA II. Nachdem Babhruvahana vom dem Schicksal des Totengeistes gehort

' Diese Aufzihlung bezeichnet mit der Verbrennung und dem aurdhvadehika das gesamte Totenritual. Doch
damit nicht genug, diese Verstorbenen erhalten auch keine Wasserspende und ebenso rufen sie keine rituelle Un-
reinheit hervor.

"' Im weiteren Sinne das Totenritual, im engeren Sinn die Gaben von KloBen.
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hat, fragt der Konig, wie er fiir andere und sich selbst ein solches Ungemach abwenden kann
und der preta erldutert, wie er erst die visnupiija oder die auf Narayana bezogene Vorschrift
(narayanatmaka vidhi, siehe unten 1-4) und dann fiir sich selbst die Totenrituale (5) ausfiihren
und Gaben an Brahmanen geben soll (6). Die Gabe des preta-Topfes wird speziell zur Befrie-
dung des Totengeistes vollzogen (7). Die Parallelstelle im GPS fiihrt dieselben Regeln an.'*
Da hier allerdings der ungliickliche Totengeist den Konig bittet, fiir ihn die Erlésung zu be-
wirken, indem er das Totenritual und den narayanabali fiir ihn ausfiihrt, wird deutlich, dass
die folgenden Vorschriften zum narayanabali nicht allein im Sinne der Privention einer Geis-
terexistenz zu verstehen sind, sondern auch spiter fiir die Erlosung von bereits Verstorbenen

ausgefiihrt werden konnen:

yadi me hi bhaved rajan vidhir narayane mahan, Wenn fiir mich, oh Kénig, vor dem ganzen Totenritu-
tadagre vedamantrais ca kriya sarvaurdhvadehiki. al das grofe Ritual fiir Narayana mit vedischen
mantra-s ausgefiihrt wird,

tada nasyati me niinam pretatvam natra samsayah, dann wird mein preta-Zustand sofort vernichtet, dar-
an gibt es keinen Zweifel!
[GPS 7.46-47ab]

Die visnupiija mit den anschlieBenden Handlungen schreiben GP und GPS wie folgt vor:
1. Der Opferer stellt aus zwei Stiick Gold ein Abbild (mirti) Narayanas her.
2. Er verehrt das Abbild von Narayana mit Schmuck, einem Paar gelber Kleider, Sandel-

holzpaste und aguru (Aloeholz)'*

und wischt es mit verschiedenen Wassern und opfert
ithm.

3. Erinstalliert und verehrt Gottheiten: im Osten Sridhara, im Siiden Madhusiidana, im Wes-
ten Vamana, und im Norden Gadadhara, in der Mitte Brahman und Mahes$vara. Es folgt
ein Opfer im Feuer fiir die Gotter.

4. Er erfrischt mit Butterfett, Sauermilch (dadhi) und Milch (ksira) die visvedeva-s (tar-
pana).

5. Der Opferer fiihrt fiir sich'** vor Narayana die Totenrituale (svakriya aurdhvadaihiki) aus,
nidmlich alle sraddha-s und die Freilassung des Stieres.

6. Er gibt Gaben an dreizehn Brahmanen: Kleidung, Schirm, Sandalen, Ringe und Perlen,
einen Teller, einen Sitz zusammen mit Essen, die Bettgabe und Wasserkriige.

7. Er gibt eine Topfgabe fiir den Verstorbenen (pretaghata): Ein Topf aus Brandgold soll mit

Milch und Butterfett gefiillt an einen Brahmanen gegeben werden. Dann verehrt der Opfe-

2 GPS 7.49-63.
143 Aquilaria agallocha.
'“ Die Anweisung lautet narayanagre vidhivat svakriyam aurdhvadaihikim GP 27.49.
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rer Brahman und Visnu in der Mitte, Sankara im Osten und die Weltenhiiter in ihrer je-
weiligen Richtung mit Raucherstibchen, Blumen und Sandelholzpaste. Er gibt den preta-

Topf an an einen Brahmanen.

Speziell die Topfgabe fiir den preta wird als erldsungsbringend und alle Ubeltaten vernich-

tend gekennzeichnet:

danam pretaghatam nama sarvasubhavinasanam, Die Gabe mit Namen ,,preta-Topf* zerstort jegliches
durlabham sarvalokanam durgatiksayakarakam. Ubel. Schwer zu erlangen ist sie in allen Welten und
verursacht die Vernichtung des schlechten Zustandes

(des ungliicklichen Verstorbenen).
[GPS 7.59]

Die Bezeichnung narayanabali wird im GPS iiberhaupt nur in 12.78 verwendet (narayanaba-
likriya). Dort wird der narayanabali im Rahmen von gesonderten Vorschriften zum Totenri-
tual fiir die Menschen, die eines Schlimmen Todes gestorben sind, im Anschluf} an eine kurze
Beschreibung des sarpabali erwihnt. Der GPS setzt mit der Beschreibung des normalen To-
tenrituals fort, so dass hier zwar ein gesondertes Ritual in den Ablauf der normalen Ritual-
handlungen eingefiigt wird, aber trotzdem die anderen Rituale nicht ausgesetzt werden, wie
dies die oben zitierte Stelle GP 40.11 vorschreibt. Auch die oben skizzierte visnupiija setzt
nicht das Totenritual auler Kraft, sondern wird vorweg und ergéinzend dazu ausgefiihrt.

In der nun folgenden Vorschrift des GP fiir den narayanabali wird als Zweck des Ri-
tuals angegeben, dass damit fiir den Toten, der eines Schlimmen Todes gestorben ist, die Op-
ferfihigkeit fiir das Totenritual (aurdhvadehikayogyata) erreicht wird.'®

An zwei Stellen gibt das GP mit nur wenigen Abweichungen die Vorschrift fiir den
narayanabali.'*® Am Ende der ersten Belegstelle (GP 4.113-132) wird der narayanabali auch

. . . 147
als visnubali bezeichnet.

Im folgenden gebe ich den Ablauf, wie er in beiden Belegstellen
angegeben wird, zusammengefal3t wieder, wobei die Handlungen, die GP 40.14-43 iiber die

gemeinsamen Handlungen hinaus oder abweichend angibt, in Klammern gesetzt sind.

Vorschriften fiir den narayanabali nach GP 4.113-132 und GP 40.14-43:

1. Der narayanabali soll an einem Fluss oder anderen heiligen Ort (firtha) mit Brahmanen
ausgefiihrt werden.

2. Visnu soll befriedigt werden (tarpana) mit Ritualreis und Allkréutern. Das purusasiikta

und visnuitischen mantra-s sollen rezitiert werden.

45 GP4.114.
146 GP 4.113-132 und GP 40.14- 43.
TGP 4.131.
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10.

11.

12.

. Der Opferverrichter soll mit dem Gesicht nach Siiden gerichtet an den Verstorbenen als

Visnu denken und Visnu als denjenigen verehren, der dem Verstorbenen die Erlosung
(moksa) verleiht.

Es sollen elf sraddha-s ausgefiihrt werden. (In GP 40.27-30 werden die mantra-s angege-
ben, mit denen jeder KloB gegeben wird und vorgeschrieben, am nichsten Tag ein

sraddha fiir elf nicht ndher genannte Gottheiten zu vollziehen.)

. Der Opferer gibt die achtfachen pada-s (astavidha pada)'*® zusammen mit Sandalen und

Kleidung an einen Brahmanen.

(Der Opferer 14dt fiinf Brahmanen ein und spendet ihnen Wasser [arghyal].)

(Die Gotterbilder sollen aus bestimmten Metallen bestehen: Visnu aus Gold, Rudra aus
Kupfer, Brahman aus Silber, Yama aus Eisen und der Verstorbene aus darbha-Gras.)
(Govinda wird im Westen installiert, Prajapati im Osten, Yama im Siiden und in der Mitte
wird ein mandala hergestellt, auf dem eine Graspuppe zu liegen kommt.)

Brahman, Visnu, Rudra, Yama und der Verstorbenen werden in fiinf Kriige (kumbha-s)
invoziert. Dazu wird fiir jeden Gott ein Krug (kumbha), der mit fiinf Edelsteinen, mit Stoff
(vastra), der heiligen Schnur und Miinzen (oder Mungo-Bohnen und padaddna-s)149 ver-
sehen ist, aufgestellt.

Fiint sraddha-s werden fiir Brahman, Visnu, Rudra, Yama und den Verstorbenen ausge-
fiihrt, jeder KloB3 wird einzeln mit einem Wasserstrahl begossen.

Der Opferer gibt dem Brahmanen ein Kupfergefdl (tamrapatra) mit Sesamsamen, Gold
und den Opferlohn.

Es sind weitere Gaben vorgeschrieben, unter anderem Eisen mit Sesamsamen fiir Yama

und der Opferlohn.

Im Anschluf} an die in GP 4.132 gegebene Vorschrift folgen zwei Verse zum sarpabali und

anschliefend die Darstellung des Graspuppenrituals. GP 40.44 fihrt gleich mit dem Graspup-

penritual fort.

Im GPS erscheint ein Teilritual des narayanabali in einem anderen Zusammenhang,

nidmlich die Gabe von fiinf KloBen an Brahman, Visnu, Rudra, Yama und den Verstorbenen.

Der GPS 12.6-12 schreibt sie fiir den elften Tag im Anschlufl an das sraddha des elften Tages

vor, ohne sie allerdings in Beziehung zum Schlimmen Tod zu setzen oder als spezifisches

Befriedungs- oder Entsithnungsritual zu kennzeichnen. Dazu werden vier Bilder von Visnu,

'8 Val. zu den padadana-s oben S. 90.
149 GP 40.37 schreibt Miinzen vor (mudraparani ca), GP 4.127 nennt statt dessen Mungobohnen und die pa-
dadana-s (mudga padani ca).
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Brahman, Rudra und Yama aus verschiedenen Metallen hergestellt und auf vier mit verschie-
denen Fliissigkeiten gefiillte Kriige in der jeweiligen Himmelsrichtung gestellt:

Tabelle 2:

Gottheit Metall Himmelsrich-  Farbe des Stoffes Fliissigkeit im Krug

tung (vastra) (kalaSa, kumbha)
Visnu Gold Westen Gelb Gangeswasser
Brahman Silber Osten Weill Milch, Wasser
Rudra (Siva) Kupfer Norden Rot Honig, Butterfett
Yama Eisen Siiden Schwarz Regenwasser

In der Mitte von diesen wird eine Graspuppe, die den Toten darstellt, auf ein mandala ge-
legt' und anschlieBend werden die Gotter der Reihe nach mit vedischen mantra-s und einem
homa befriedigt. AnschlieBend soll ein sraddha mit zehn Topfen (ghata) veranstaltet werden,
dessen Regel der GPS aber nicht genauer anfiihrt. Es werden statt dessen die Kuhspende und
weitere am elften Tag zu gebende Spenden genannt.

Es liegen also in dem GP und dem GPS drei verschiedene Rituale vor, die mit Bezug
auf Narayana oder Visnu ausgefiihrt werden. Davon werden zwei, ndmlich die visnupitja und
der narayanabali als spezielle Rituale zur Befriedung von Geistern genannt. Das dritte Ritual,
nidmlich die Gabe von fiinf KloBen an Visnu, Brahman, Rudra, Yama und den Verstorbenen,
scheint trotz des fehlenden Bezuges zur Befriedung von Geistern aber vom Ablauf her ein
Teilritual des narayanabali zu sein.

Hinsichtlich des narayanabali finden sich einige Anmerkungen in der Ubersetzung
und Analyse der AP von Miiller, die hilfreich fiir eine Einordnung und Einschitzung dieser
verschiedenen Anweisungen sind. Die Hauptschritte des nardayanabali nach der AP sind fol-
gende: !

1. Es ist an einem elften Tag einer hellen Monatshélfte an einem Fluss oder firtha auszufiih-
ren.

2. Finf Kriige (kalasa) werden auf Reis oder Gerste gestellt und mit Wasser gefiillt.

3. Er gibt dort hinein Allkrﬁuterlsz, Sesam, Sandelpaste usw., kleidet sie, gibt Blumen und
finf Edelsteine dazu und stellt darauf fiinf Abbilder (mirti-s) von Brahman, Visnu, Siva,
Yama und dem Toten.

4. Er vollzieht sechzehn rituelle Verrichtungen (upacara-s) fiir die fiinf Gottheiten.

'Y Der GPS nennt hier nur den Begriff kausika, ,,das aus kusa-Gras Bestehende®, und Abegg 1921: 159 bezieht
es auf die in GPS 11.27 genannte Reprisentation eines Brahmanen durch kusa-Gras. Hier ist jedoch, wie aus der
Darstellung Miillers 1992: 92 hervorgeht, der Verstorbene gemeint, der im Grasbiischel représentiert ist.

! Miiller 1992: 203-205.

152 Vgl. dazu unten S. 243.
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5. Er vollzieht ein sechzehnfaches Feueropfer mit Reis (caruhoma) fiir Narayana mit dem
purusasiikta.

6. Er gibt zehn Kl68e, dabei soll der Opferer an den Toten in Gestalt Visnus denken.

7. Er rezitert das purusasitkta mit dem Namen und gotra des Toten und vollzieht sechzehn-
mal eine Wasserspende (farpana).

8. Er gibt ein Speiseopfer (bali) fiir die Visnu, Brahman, Siva, Yama und ihre Diener.

9. Er verehrt die Gottheiten mit drei Arten von Friichten, und opfert ihnen.

10. Dann fastet er in der Nacht und 14dt eine ungerade Zahl von Brahmanen (fiinf, sieben oder
neun) fiir den nichsten Tag ein.

11. Am néchsten Tag verehrt er die Brahmanen.

12. Er gibt fiinf K16Ben fiir Brahman, Visnu, Siva, Yama und den Toten, der als visnugestaltig
bezeichnet wird.

13. Der Opferer stellt sich einen Brahmanen, der anstelle des Toten gespeist wurde, als den

Toten vor und beschenkt ihn (Gold, Land usw.).

Anhand von Miillers Uberlegungen zu der Rolle des Toten in den Visnu und anderen
Gottern geltenden Ritualen wird deutlich, dass sich in dem narayanabali, wie es die AP vor-
schreibt, verschiedene im Verlauf der ersten dreizehn Tage zu vollziehende Teilrituale verei-
nigt haben, in denen der Tote mit Rudra/Siva oder Narayana/Visnu identifiziert wird. Miiller
weist darauf hin, dass die Entwicklung des Verstorbenen zu einem Ahnen bereits hédufig be-
schrieben worden ist, der Tote aber ebenso mit den Gottern identifiziert wird. In diese Gruppe
ordnet er auch den vrsotsarga ein, da der Stier durch die Brandmarkung mit Dreizack und
Diskus den beiden Gottern zugeordnet und das Ritual durch die Ausfiihrung eines homa-s zu
einem Gotterritual wird, in dem wiederum besonders Rudra verehrt wird. Desweiteren wird in
der AP nach dem vrsotsarga das rudraganasraddha vorgeschrieben, in dem der Tote als die
elf Rudras verehrt wird oder die elf Rudras selbst verehrt und elf Brahmanen gespeist werden.
Miiller hat nun bemerkt, dass der in der AP gelehrte Ablauf des narayanabali nicht nur einen
GrofBteil dieser Rituale umfaflt, sondern er fiithrt aus:

»In diesem narayanabali ist der gesamte Totenritus enthalten. So wie Visnu zu be-
stimmten Zeiten auf die Erde kommt, um sie vom Bosen zu befreien, so wird in der

Verehrung Narayanas in dem bali auch der grofite Siinder erlost. Dieser bali ist ei-
ne reine Gottesverehrung, in dem der Tote mit Visnu identifiziert wird.“'*?

Unschwer ist ersichtlich, dass die im GP und dem GPS vorgeschriebenen Rituale nicht dem

153 Miiller 1992: 94.
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Ablauf der AP entsprechen, aber dennoch kénnen Miillers Uberlegungen bei der Einordnung
der oben beschriebenen Rituale helfen. Geht man von seiner These aus, dass der narayanabali
einige der bereits ausgefiihrten Totenrituale zusammenfaf3t, so scheint auch in den Anweisun-
gen von dem GP und dem GPS ein Nebeneinander einzelner, im Verlauf der ersten dreizehn
Tage zu vollziehender Totenrituale und deren Wiederholung im narayanabali vorzuliegen.
Dies konnte zum Beispiel in der in GPS 12.6-12 beschriebenen Verehrung und Klof3gabe fiir
vier Gottheiten und den Verstorbenen der Fall sein, die hier unabhéngig vom narayanabali
erscheint, desgleichen aber im narayanabali wie es das GP im vierten und vierzigsten Kapitel
vorschreibt, ebenfalls auszufiihren ist. Auch die elf sraddha-s konnte man im Hinblick auf
diese Verkiirzung erklidren. In der Vorschrift des GP (40.27-30) werden elf innerhalb des
narayanabali auszufiihrende sraddha-s genannt. Abgesehen von der Zahl EIf ist aber jegli-
cher Bezug zu Rudra getilgt, und auch die elf zu verehrenden Gottheiten sind nicht néher spe-
zifiziert, doch es scheint moglich, dass hier eine verkiirzte Form des rudraganasraddha, einer
am elften Tag zu vollziehenden Verehrung der elf Rudras und der Identifikation des Toten mit
ihnen, ™ vorliegt.

Das Neben- und Miteinander dieser Teilrituale konnen hier nicht weiter verfolgt wer-
den, es ist jedoch deutlich, wie stark diese Rituale einer Wandlung unterliegen. Trotzdem be-
wahren sie auch Kontinuitit, denn das urspriingliche Ziel des narayanabali, die 1dentifikation
des Verstorbenen mit Narayana, hat sich durchgéingig erhalten. Krick'> behandelt in ihrem

Aufsatz ,Narayanabali und Opfertod*'*®

zwei Aspekte des narayanabali, das in den Ritual-
texten als Stthneritual fiir den Fall eines gewaltsamen Todes vorgeschrieben ist, aber auch als
ein Ritual genannt wird, das fiir verstorbene Asketen auszufiihren sei. Im ersten Fall geht es in
der zentralen Handlung darum, einen durch seinen gewaltsamen Tod von den iiblichen Bestat-
tungsritualen ausgeschlossenen Verstorbenen mit Visnu zu identifizieren, so vom Ubel der
Todesart zu reinigen, um ihn damit in den normalen Ahnenkult zu integrieren. Im anderen
Fall wird ein Asket im narayanabali als Erloster in und als Narayana verehrt. Da er aus dem
Kreislauf der Wiedergeburten ausgetreten ist, benotigt er keine Speisung oder Verehrung als
Vorvater. Krick geht der Frage nach, wieso zwei so kontrire Ziele in einem Ritual zusam-
menkommen. Da der Asket und der gewaltsam Verstorbene beide mit Narayana identifiziert

werden, nimmt sie an, dass der Gedanke der Entsiihnung fiir den schlechten Tod nur sekundir

sein kann. Sie verfolgt daher die Entwicklung des Rituals bis zu den Vaikhanasa- und

13 Vgl. Miiller 1992: 153.

'35 Das Verhiltnis von nardayanabali zu visnubali, einem Ritual der Vaikhanasa- und Baudhayana-Tradition, das
im achten Schwangerschaftsmonat ausgefiihrt wird, um das ungeborene Kind als einen Vaisnava zu initiieren,
behandelt Krick 1977: 90. Vgl. zum visnubali Hiisken 2002/2003.

1% Krick 1977.
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Baudhayanasiitras als frithesten Belegen zuriick, um iiber die urspriingliche Funktion des Ri-
tuals und ihre weitere Entwicklung das Verhiltnis dieser beiden Aspekte klidren zu konnen.
Sie weist nach, dass der narayanabali als Identifikation des Toten mit Narayana von den
Narayana-Anhéngern urspriinglich fiir alle Toten vollzogen wurde, da sie sich als wesens-
gleich mit ihm ansahen und deshalb nach dem Tod unmittelbar in ihn eingehen. So schlief3t

sie:

»Da der Tod der Narayana-Anhinger von den sich an den Brahmanismus anleh-
nenden Visnuiten nicht als endgiiltiger moksah gewertet wurde und andererseits
auch gewisse Todesarten wie der Aszetenselbstmord als schuldhaft abgelehnt wur-
den, musste der diesen Toten iiblicherweise dargebrachte Narayanabali als Siihne-
ritus und der Aspekt der Erlosung als Riickeingliederung ins normale Totenritual
aufgefalit werden, anders wére die Integrierung des Bali in den hinduistischen
Brahmanismus nicht moglich gewesen. Der Bali wurde auf alle vom Verbren-
nungsritual nicht erfaBbaren Fille von patitah usw. ausgeweitet und blieb auf die-
sen rein negativen Bereich beschrinkt; spéter wieder als muktih anerkannte Todes-
arten wurden innerhalb der allein giiltigen Ritualtradition der Sraddhas, die sich in-
zwischen selbst zu einer Erlosung schenkenden Visnuverehrung gewandelt hatte,
belassen. Formal hat sich auch der Narayanabali zu einer besonderen Art von
Sraddha entwickelt. Die Stadien waren: Ersatz der reguliren Totenriten (als
gleichwertige Form des Totenkultes anerkannt); Einfiigung ins eigene aurdhvade-
hika-System entweder an die Stelle des sapindikaranam oder als Modifikation des
ekoddistam, wodurch der Bali die Funktion der Berechtigung zum Sraddha-
Empfang erhilt, Entsiihnung des Toten, die dem gesamten aurdhvadehikam vo-
rausgeht und zu diesem berechtigt.“"’

Die PM behandelt den narayanabali nicht. Als Rituale zur Privention einer Geister-
existenz oder zur Befriedung von Geistern kommen hier nur der palasa-Ritus und die Gabe
des nilapinda-s vor und im Zusammenhang mit der Gabe des nilapinda-s die Festlegung des

vrsotsarga auch als Befriedungsritual.

157 Krick 1977: 140f.
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3.3.2.2 Sarpabali

Ein weiteres Entsithnungsritual, das direkt auf die Art des Todes Bezug nimmt, ist der sarpa-
bali. Hier wird nun nicht der Tote beschwichtigt, sondern der Schlangenkonig. Der GPS und
das GP geben die Anweisung fiir das Schlangenopfer'™® in #hnlicher Weise: Wenn jemand
aus Unachtsamkeit oder auf eigenen Wunsch stirbt oder durch eine Schlange getotet wird, soll
der Opferer am fiinften Tag jeder Monatshilfte eine Schlange verehren. Auf die Erde soll er
das Bild von Schlangen aus Reismehl (pista) zeichnen und mit weillen wohlriechenden Blu-
men und Sandelholz verehren. Nachdem er Raucherstibchen und Licht gegeben und weillen
Reis verstreuen verstreut hat (GPS: Raucherstidbchen, Licht, Reis und Sesam) soll er Reismehl
(amapista), Speise (anna) und Milch opfern. (GP: Er soll an diesem Tag nur Siiles essen und
ein GottersSraddha ausfithren). Wenn moglich, soll er eine goldene Schlange und eine Kuh ge-

'CC

ben und dann sprechen ,,Der Schlangenkonig moge erfreut sein!“. In einer weiteren Textstelle
nennt das GP 4.133-134 nur die Gabe einer aus Gold gemachten Schlange und einer Kuh, die
man an einen Brahmanen geben soll, um von der Verunreinigung durch die Schlange (sarpa-
dosa) frei zu werden.

Bemerkenswert ist an dem sarpabali zum einen, dass es direkten Bezug auf die To-
desart nimmt, wohingegen die anderen Schlimmen Todesarten allgemein mit dem narayana-
bali gesiithnt werden. Auflerdem steht hier nicht der Verstorbene im Mittelpunkt, sondern die
Schlangen, die anscheinend davon abgehalten werden sollen, weitere Menschen zu toten, in-

dem sie ein Opfer erhalten. Im GPS schlieB3t sich wohl aus diesem Grund gleich die Vorschrift

an, den narayanabali auszufithren und damit nach den Schlangen den Toten zu befrieden.

3.3.2.3 Paricaka-s

Es gibt fiinf Sternkonstellationen, die sich ungiinstig fiir den Verstorbenen beziehungsweise
die Hinterbliebenen auswirken und deshalb ein besonderes Ritual erfordern. Diese sind die
sogenannten parficaka-s, die ,,Einheit von fiinf (Mondstationen)*: dhanistha, Satataraka,
piirvabhadrapada, uttarabhadrapada und revati." Die Vorschrift nach dem GPS 10.25-34

sieht vor, dass vier Graspuppen aus darbha-Gras neben die Leiche gelegt werden. Dazu sollen

158 GP 44.24-29 und GPS 12.75-77.
139 Vgl. Tiirstig 1980: 13-45.

159



fiinf an die Mondstationen gerichtete mantra-s gesprochen werden. Dann soll ein Topf aus
Brandgold (faptahema) unter Nennung der Namen der Mondstationen gegeben werden. Mit
dem mantra preta jayata soll mit Blattschalen (samputa) ein homa ausgefiihrt werden. Dann
soll der Tote mit den Graspuppen verbrannt werden, und schlieBlich sollen ein Sesamgefaf,
Gold, Silber, ein Edelstein und ein mit Butterfett gefiillten Messingtopf gespendet werden.
Diese Vorschrift heifit auch santividhi. Wird sie nicht durchgefiihrt und die Verbrennung nach
der normalen Vorschrift ausgefiihrt, dann steht zu befiirchten, dass dem Verstorbenen ein wei-
terer Mensch in den Tod folgt.'®

Etwas kiirzer fassen die beiden Belegstellen in dem GP das Ritual.'®' Beide Stellen
nennen dieselben Mondstationen und schreiben vor, dass wihrend dieser Zeit tiberhaupt keine
Verbrennungen und Wassergaben erfolgen diirfen. Sie nennen ebenfalls die vier Graspuppen,
die mit dem Leichnam verbrannt werden, und die Rezitation der mantra-s fiir die Mondstatio-
nen durch Brahmanen sowie an die Brahmanen zu gebende Gaben. Zusitzlich wird in beiden
Stellen erwihnt, dass am Ende der Unreinheitsperiode die Nachkommen noch ein weiteres

163

Befriedungsritual (santikapaustika'® beziehungsweise Santika uttama'®®) durchfiihren sollen.

3.3.2.4 Das Herstellen einer Graspuppe (palasavidhi/pauttalika)

Der GPS 10.88 gibt nur eine kurze Anweisung zur Verbrennnung der Graspuppe im Zusam-

menhang mit weiteren Ausnahmefllen.'®*

Fiir den Fall, dass jemand in einer fremden Ge-
gend gestorben ist, er bei einem Uberfall getotet wurde und sein Leichnam nicht erreichbar
ist, soll eine Puppe aus darbha-Gras hergestellt werden (darbhaputtalam) und allein, also
nicht auf einem Scheiterhaufen, verbrannt werden. Die Asche der Puppe wird dann in den
Ganges geworfen. Es schlielen sich der dasagatra-Ritus und die weiteren Rituale nach regu-
larer Vorschrift an.

In der PM ist die Anweisung zur Verbrennung der Blattpuppe (parnasaradahavidhi)
innerhalb der reguldren Anweisung fiir die Verbrennung des Korpers gegeben. Abgesehen
von dem Ausnahmefall, dass nur noch Knochen oder kein Korper mehr vorhanden ist, wird

nicht auf die unheilvolle Todesart oder bestimmte Befriedungsrituale verwiesen: Der Tote

wird substituiert und danach das regulidre Totenritual vollzogen. In dem dazugehdrigen sam-

10 GPS 10.25.

161 GP 4.175-185 und GP 35.17-28.
122 GP 4.182.

193 GP 35.24.

164 GPS 10.88-90.
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kalpa der AP wird aber deutlich, dass dieses Ritual der Entsiihnung dient, da dort festgelegt
ist, dass dadurch ,,der Tote die Qualifikation zum Totenritual erlangt.“165

Die PM und die AP nennt diese Vorschrift fiir den Fall, dass noch Knochen aber kein
Leichnam mehr vorhanden ist. Der erste Fall verweist moglicherweise auf das Auffinden ei-
nes Skeletts nach ldngerer Zeit, da hier nur von Knochen, nicht aber von anderen Korperteilen
gesprochen wird. Miiller weist in diesem Zusammenhang darauf hin, dass der Leichnam im-
mer sofort verbrannt werden muss, notfalls auch ohne Rituale, wenn sich der Verstorbene im
Ausland aufgehalten hat.

Die Graspuppe wird hergestellt, indem mit 360 palasa-Blittern die Gestalt eines Men-
schen auf ein Antilopenfell (krsnasaracarman) gelegt wird. Der GPS schreibt darbha-Gras
vor, PM und AP hingegen nennen die Blitter der paldsa-Pflanze (Butea frondosa) als Materi-
al, die AP ldsst fiir den Fall, dass keine palasa-Blatter vorhanden sind, auch kusa-Gras zu.

Die Anweisungen der AP sehen vor, dass der Opferer mit Grasmehl den Umrif} eines
Korpers malt, darauf das Fell einer Gazelle ausbreiten und auf diesem erst einen Grashalm in
Nord-Siid-Ausrichtung und dann die Blitter auslegt. Die Figur wird mit Gerstenmehl bestri-

chen, welches fiir das Fleisch steht.

Tabelle 3: Aufbau der Puppe aus Gras oder Blittern (in der Reihenfolge ihrer jeweiligen Auf-
zihlung)

PM'% Blitter GP'Y’ Blitter AP'® Blitter
Kopf 40 Kopf 40 Kopf 40
Nacken 10 Nacken 10 Hals 10
Arme 100 Brust 20 Arme 100
Finger 10 Magen 20 Finger 10
Brust 30 Beide Arme 100 Brust 20
Magen 20 Hiifte 20 Bauch 30
Penis 4 Beide Oberschenkel 100 Penis 4
Hoden 6 Beide Unterschenkel 30 Hoden 6
Oberschenkel 100 Penis 4 Oberschenkel 100
Knie und Waden 30 Hoden 6 Unterschenkel u. FuB- 30
sohlen
Zehen 10 Zehen 10 Zehen 10

Die AP nennt zusitzlich noch die optionale Moglichkeit, die Korperteile mit Friichten und
anderen Substanzen darzustellen:
»Dann ist, wenn es moglich ist, folgendes zu tun: Auf die Spitze des Kopfes legt er

eine Banane, auf den Kopf eine KokosnuB3, auf die Stirn ein Bananenblatt, auf die
Zihne 32 Samen vom Granatapfel, auf die Ohren Schmuck, auf die Augen zwei

165 Miiller 1992: 186.

166 PM fol. 5".

17 GP 4.135-139 und 40.44-48.
168 Miiller 1992: 186f.
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Muscheln, auf die Nasenlocher eine Sesambliite, auf den Nabel Talk, auf die Brust
zweli Zitronen, fiir den Atem rotes Arsen, auf die Galle geschwefeltes [gelbes] Ar-
sen, auf den Schleim Seeschaum, auf das Blut Honig, auf den Kot Kuhdung, auf
den Urin Kuhurin, auf den Samen Quecksilber, auf die Hoden zwei Eierfriichte,
auf den Penis ein Ei, auf die Haare die eines Waldebers, auf die Haarlinie oberhalb
des Nabels Wolle, und bestreicht anstelle des Fleisches mit Gersten-, Bohnen- oder
Reismehl.“'®

Die beiden GP-Stellen'”’ fithren zum grofften Teil iibereinstimmende Listen an. Deutlich
wird, wie sehr hier der ganze Mensch, der ganze Korper wiederhergestellt wird, indem neben
der @uBleren Form auch innere Organe, Fett, Fleisch, sogar Kot und Urin beriicksichtigt wer-
den und der Atem neu erzeugt wird. Ausgegangen wird dabei wiederum von einem méannli-
chen Korper, wie an der Nennung der Geschlechtsteile unschwer zu erkennen ist. Die Zahl
von 360 Blittern oder Griisern wird im GP als die Zahl der Knochen des Korpers erklirt.'”
Dies stimmt wiederum mit den ayurvedischen Vorstellungen iiberein: Die Carakasamhita gibt
die komplette Zahl der Knochen im Kérper mit 360 an.'”* 360 ist ebenso die Zahl der Tage in
einem Jahr, eine Konnotation, die vermutlich auch mit dieser Identifikation einhergeht.

Das GP schreibt vor, nach der Herstellung dieses Korpers vedische mantra-s zu rezi-
tieren und den Ersatzkorper mit Wasser von einem Ammoniten zu reinigen. Abschlieend soll
er dem Brahmanen eine Milchkuh an Visnu gerichtet und einen Topf mit Sesamsamen geben.
Es schlief3t sich die Vorschrift an, die vaitarani-Kuh zu geben und ein vaisnavasraddha aus-
zufithren und schlieBlich die Erlosung des Verstorbenen rituell zu verursachen, wihrend der
Opferer an Visnu denkt. Dieser Bezug auf Visnu lidsst vermuten, dass im Sinne des narayana-
bali eine Verehrung Visnus stattfindet, da es hier um den Sonderfall einer nicht vorhandenen
Leiche und damit in den meisten Féllen um einen Schlimmen Tod geht, der zu entsiihnen ist,
und der Tote daher mit Visnu identifiziert wird.

Fiir den Fall, dass dieses Ritual ausgefiihrt wurde, der Totgeglaubte aber zuriickkehrt,
so muss er nach dem GP alle Ubergangsrituale ab der Geburt noch einmal neu vollziehen und
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auch seine Frau noch einmal heiraten. "~ Die Zeit, die verstreichen soll, bevor fiir einen Ver-

schollenen die Totenrituale mit der Graspuppe ausgefiihrt werden, gibt das GP mit zwolf oder

fiinfzehn Jahren an.'™

169 AP 4.52, Ubersetzung Miiller 1992: 187.
170 GP 40.49-57 und GP 4.140-149.

I GP 40.45.

172 Carakasamhita, Sarirasthina 4.6.

173 GP 4.169-170.

74 GP 4.170-171.
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3.3.3 Befriedung von Geistern

Selbst wenn Toten- und Entsiihnungsrituale ausgefiihrt wurden, ist nicht gesichert, dass der
Tote seinen sicheren Weg in die Welt der Viter findet. Gerade bei schlimmen Todesarten be-
steht trotz dieser Abhilfen die Befiirchtung, dass der Tote nicht zur Ruhe findet und ein unbe-
friedeter Totengeist bleiben muss. GPS und GP betonen diesen Umstand, indem sie fiir solche
Toten ein dauerhaft unbefriedetes Dasein voraussagen. Fiir den Fall, dass eine Familie von ei-
nem unruhigen Totengeist verfolgt wird und entsprechend andere rituelle Mittel versagt ha-
ben, gibt es auch die Moglichkeit, sie spéter zu befrieden.

In den oben angefiihrten Episoden der drei Geister werden verschiedene Moglichkei-
ten der Befriedung genannt, die mit den bisher genannten Mitteln erfolgen. Sich selbst erlésen
konnen sie nicht und sind daher vollig abhidngig von Nachkommen, die sie befreien konnen.
Der Geist Sudeva in BABHRUVAHANA | und II muss deshalb als preta leben, weil er nieman-
den hatte, der das Totenritual fiir ihn ausgefiihrt hat. Fiir seinen Zustand gibt es nur Abhilfe
durch die vollstindige Ausfithrung der Totenrituale, die noch nicht erfolgt ist, und zusétzlich
durch ein Opfer an Visnu, den visnubali oder krsnabali. Der Konig fiihrt diese aus und erlost
ihn so.

In den beiden BABHRUVAHANA-Versionen hat der preta plotzlich einen Edelstein
(maniratna) zur Hand, den er dem Konig gibt und ihn bittet, davon das Totenritual auszurich-
ten. Es scheint trotz aller Verpflichtung des Konigs zum Schutz wichtig zu sein, dass der Auf-
traggeber fiir das Ritual bezahlt. Dies stimmt auch mit der Praxis der Gabe des Opferlohns im
Ritual tiberein: durch die Gabe des Opferlohns wird das Verdienst des Opfers vom Ausfiih-
renden auf den Auftraggeber iibertragen. Der Kommentator des GPS fiihrt die Tatsache, dass
der preta einen Edelstein besitzt, auf dessen gutes karman zuriick. 175

In VALMIKI in dem PMM dient die ganze Erzdhlung dazu, die Wundertétigkeit des Or-
tes und des Teiches zu illustrieren, der den Geistern zur Befreiung verhelfen soll. Am Ende
der Erzédhlung heif3t es daher:

,»Ab heute trigt dieser heilige Ort den Namen ,,Geisterlosung. Auch der pisaca-Zustand ande-
rer wird durch ein Bad (darin) beendet. (Die Viter und GroBviter) jener Menschen, die hier an
diesem sehr verdienstvollen heiligen Ort (in Zukunft) baden und die Kl6Be nach (der Ausfiih-
rung) von sandhya und tarpana opfern, (diese) Viter und GroBviter, die pisaca-s geworden
sind, werden aufgrund géttlicher Fiigung in das hochste Ziel eingehen, nachdem sie das pisa-
ca-Sein abgelegt haben.'"

15 Kommentar zu GPS 7.43.
176 PMM 1.74-76.
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An diese Geschichte schlieft sich die Vorschrift zu einem Befriedungsritual, dem tri-
pindisraddha, an. Bemerkenswert an diesem Zitat ist die Feststellung, dass Viter und Grof3va-
ter (pitrpitamaha), die zu pisaca-s geworden sind, befreit werden sollen. In einer weiteren
Textpassage des GP gilt die Hinwendung zu den Vorvitern als Mittel zur Befriedung, und
terminologisch wird nicht zwischen Vorvater und preta unterschieden: hier sind es die Vorvi-

ter, die die Storungen verursachen und befriedet werden miissen:

bhiitapretapisacair va sa ced anyaih prapidyate, Wenn er durch bhiita-s, preta-s und pisaca-s oder
pitruddeSena vai kuryan narayanabalim tada, durch andere (Geister) gequilt wird, (dann) voll-
vimuktah sarvapidabhya iti satyam vaco mama. ziehe er den narayanabali auf die Vorviter gerich-

tet. Er wird befreit von allen Peinigungen, so mei-
ne wahre Rede!

pitrpida bhaved yatra krtyair anyair na mucyate, Wo es Peinigungen durch Vorviter gibt, und er
tasmat sarvaprayatnena pitrbhaktiparo bhavet. durch andere Rituale nicht befreit wird, dort soll
ihm mit aller Sorgfalt die Hingabe an die Viter das

Hochste sein.
[GP 21.24-25]

Damit tritt eine weitere Facette der Totenbilder hervor, nédmlich die Vorstellung, dass
auch eigentlich befriedete Vorviter unbefriedete Geister und Ddamonen sein konnen. Darauf
gehe ich in dem Kapitel zu den Vorvitern und visvedeva-s niher ein.

In den beiden SANTAPTAKA-Geschichten geniigt bereits das Zusammentreffen mit dem
tugendhaften Brahmanen beziehungsweise das Anhoren seiner Belehrungen, um die Ubelta-
ten der Geister zu vernichten und ihnen eine Erlosung zu ermdoglichen. Ein besonderes Ritual

ist hier nicht mehr nétig. AbschlieBend hei3t es in SANTAPTAKA II:

pariica devavimanani pretanam agatani vai, Fiinf Gotterwagen kamen fiir die preta-s heran. Mit

svargam gata vimanais te divyaih samprcchya tam diesen himmlischen Wagen gelangten sie in den

munim. Himmel, nachdem sie den kundigen Weisen ge-
griifit hatten.

Jjiianam viprasya sambhdsat punyasamkirtanena ca, Aufgrund der Unterhaltung mit dem Brahmanen

pretah papavinirmuktah param padam avapnuyuh. und durch verdienstvolles Preisen wurden die pre-
ta-s von ihren Ubeltaten befreit und erreichten den
hochsten Ort.

[GP 22.76-77]

Auch in den BABHRUVAHANA-Geschichten und bei VALMIKI wird betont, dass das Zu-
sammentreffen mit dem Konig beziehungsweise Asketen den preta bereits erlost. Obwohl der
preta jeweils um die Ausfithrung der entsprechenden Rituale bittet und seine Erlosung auch
erst im Anschluf} daran geschildert wird, weil} der Totengeist um seine baldige Erlésung oder

nennt sich bereits erlost:

pretabhavo mayd tyaktah prapto ’‘smi paramam Durch mich wurde das preta-Sein aufgegeben. Er-
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gatim, langt habe ich den hochsten Zustand! Aufgrund des
tvat samyogan mahabaho jato dhanyataro ’smy Zusammentreffens mit dir, oh Langarmiger, bin ich
aham. sehr gliicklich geworden.

[GPS 7.31]

Der Begriff der Erlosung ist in diesem Kontext nicht sehr genau festgelegt und kann
verschieden interpretiert werden. Am héufigsten wird in dem GP und dem GPS das Verb muc
»losmachen, befreien® mit seinen Ableitungen moksa und mukti verwendet. Im Zusammen-
hang mit den unbefriedeten Totengeistern wird primér die Erlosung aus einem Zustand, nim-
lich dem Dasein als preta, betont. Das hei3t, dass die Erlosung weniger ein eigener Zustand
ist, als vielmehr das Ende des vorherigen Zustands markiert. Mitunter wird die Erlésung auch
als Eingehen in einen himmlischen Zustand oder in einen der Himmel beschrieben. Auch hier
ist weniger die endgiiltige Erlosung im philosophischen Sinne gemeint, die eine Wiedergeburt
ausschlieft, als das Eingehen in einen angenehmeren Zustand. SchlieBlich wird aus der Sicht
der von einem Geist verfolgten Familie der Begriff wiederum im erstgenannten Sinn verwen-
det: die vom preta oder pitr verursachte Storung oder Peinigung (pida) muss beendet und die
Familie davon erlost werden. So dienen die Rituale nicht nur der Befriedung des Geistes, son-

dern auch der Vermeidung einer Geisterverfolgung.

3.3.4 Das tripindisraddha, der vikalapinda und der nilapinda

Im Folgenden soll das in der PMM angegebene Befriedungsritual niher untersucht und mit
typologisch dhnlichen Ritualhandlungen verglichen werden. Das tripindisraddha ist in den
drei Haupteditionen des GP und im GPS nicht zu finden. Desgleichen wird es von Kane in der
History of Dharmas$astra nicht erwédhnt. Unter den Titeln tripindiprakara, -(Sraddha)prayoga,
-(Sraddha)vidhana, -(Sraddha)vidhi, -sraddha, -s amagrt verzeichnet der NCC zehn Eintrége,
und unter den Titeln tripinda- oder tripindividhana, -sraddha, - Sraddhapaddhati, (-
sraddha)vidhi, -sraddhaprayoga, -dana sind im Katalog des NGMPP 25 Manuskripte ver-
zeichnet. EIf der Manuskripte sind datiert, wobei die Daten den Zeitraum von V.S. 1862
(1805 n. Chr.) bis V.S. 1989 (1932 n. Chr.) umfassen. Mit einer Ausnahme in Newari sind al-
le Manuskripte in Sanskrit und Devanagari abgefalit. Die Manuskriptlidnge variiert zwischen 5
und 94 Folios. Ein Grund fiir diesen Lingenunterschied ist neben der verschiedenen Grofie
der Folios und Schrift die Tatsache, dass die lingeren Handschriften die mantra-s vollstindig

zitieren, die kiirzeren Handschriften dagegen nur die ersten Silben der mantra-s angeben. Alle
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Handschriften des NGMPP enthalten im Kern dasselbe Ritual, ndmlich die Gabe von drei ver-
schiedenen KléBen zur Befriedung von Totengeistern.'”’

Das tripindisraddha ist mit Ausnahme einer kurzen Beschreibung von Parry fiir Bena-
res in der Sekundirliteratur bisher nicht erwéihnt oder untersucht worden. Der hohe Textbe-
fund aus dem NGMPP und die Schilderung bei Parry lassen aber eine gewisse Verbreitung
zumindest fiir Benares und Kathmandu vermuten.

Das von Parry beobachtete tripindisraddha hat am PiSacamocana stattgefunden, so
dass sich fiir diesen Ort eine gewisse Kontinuitét fiir die Ausfithrung dieses sraddha-s nach-
weisen lisst, da ja das im Jahre 1910 gedruckte PMM fiir eben diesen Ort die Ritualvorschrift
zum tripindisraddha angibt.

Das tripindisraddha ist ein Befriedungsritual fiir unfriedliche Totengeister und wird
als solches im Falle einer durch einen Totengeist ausgelosten Storung ausgefiihrt, also nicht
explizit im Zusammenhang mit einem Totenritual. Im folgenden gebe ich die Ritualvorschrift
aus dem PMM wieder und schlieBe daran die Beschreibung von Parry fiir eben dieses Ritual

an.

3. Kapitel des PiSacamocanamahatmya

atha pisacamocane tripindisraddhavidhih,
tarksya uvaca,

devadeva  jaganndtha  lokanam  hitakamyaya,
aurdhvadehikam dakhyatam pretamoksasya karanam.

(1)

narayanabalih proktas tatha pauttaliko vidhih,
papino jantavah kecid durgatim samupasritah. (2)

svakulesu hi jatanam pidam kurvanti darunam,
santatim pratibadhnanti ghnanti putran punah pu-

Nun (folgt) die Anweisung zum Drei-KloBe-
Ahnenopfer am Pi§acamocana(-tirtha).
Tarksya'”® sprach:

,,Oh Gott der Gotter, Herr der Welt! Mit dem Wunsch
nach dem Wohl der Welten wurde das Totenritual
(als) Mittel der preta-Befreiung verkiindet.

Dann wurde das Opfer fiir Narayana'” gelehrt, so-
dann das Puppen(ritual)."® Die schlechten Men-
schen,'®" welche auch immer, die von einem schlim-
men Zustand betroffen sind,

und verursachen besonders in den eigenen Familien
schwere Storungen, verhindern Nachkommenschaft

nah. (3) (und) verletzen die Séhne immer wieder.'**

""" Aufgrund meiner Unkenntnis der Newari kann ich dies nicht mit Sicherheit fiir das in Newari verfafte Manu-
skript angeben, sondern nur aus dem Titel riickschlieBen.

'78 Beiname Garudas. Im Kolophon wird angegeben, dass dieses Kapitel aus dem GP stammt, und daraus erklirt
sich die Dialogstruktur. Die Rahmenhandlung im GP besteht in einem Dialog zwischen Garuda und Visnu, der
von Garuda iiber das Totenritual und das Jenseits befragt wird.

" Der narayanabali ist ein speziell fiir vorzeitig und eines ,,Schlimmen Todes“ Verstorbene auszufiihrendes
Opfer an Narayana, vergleiche S. 151.

180 Bin Ritual, das auszufiihren ist, wenn keine sterblichen Uberreste vorhanden sind. Dann wird statt des Ver-
storbenen eine Graspuppe verbrannt, vergleiche S. 160.

181 Gemeint sind die Verstorbenen, die schlechte Menschen waren und nun Unheil stiften.

'82 Nicht befriedete Geister gelten auch als Urheber von Kinderlosigkeit.
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kathayasva prasadena tesam moksah katham bhavet,
gayam gantum asakta ye tatha vrsabhamoksane. (4)

kim prakuryur jagannatha tan me tvam tattvato vada,
$rt bhagavan uvaca,
Srnu vatsa pravaksyami pretamoksasya karanam. (5)

yasya smaranamdtrena pretapida na  jayate,
karisyamiti samkalpat pretamoksam avapnuyat. (6)

pindatrayatmakam karma tava vaksyami sampratam,
pretanam trptijanakam lokanam sukhadayakam. (7)

tarksya uvdca,

bhagavan ko vidhis tatra kim danam ko ’tra pijanam,
bhagavan uvdca,

tirthe gatva Sucih snatah krtamadhyahnikakriyah. (8)

sthalam prakalpayed vidvan gomayenopalepayet,
adau sampijayed visnum upacarais tu sodasaih. (9)

adyo yavamayah pindo dvitiyas tandulatmakah,
trtiyas tu tilaih karya evam pindatrayam khaga. (10)

tato nimantrayed vidvan susilan dambhavarjitan,
sadacaran putravato vedavedangaparagan. (11)

upaveSya dvijams tatra pranan dayamya yatnatah,
Sraddham vidhivad adistam ekoddistavidhanatah.
(12)

ajiiatanam agotranam sattvikadivibhedatah,
saptavyadheti mantrena proksayed upakarakam. (13)

Verkiinde gnadig, wie fiir diese die Befreiung (zu er-
langen) ist. Jene, die nicht nach Gaya'*® gehen kon-

. . . 184
nen und dann einen Stier freilassen,

was sollen sie ausfithren, oh Herr der Welt, das erzih-
le du mir der Wahrheit gemaB!*

Der Erhabene sprach: ,,Hore, Lieber, das Mittel fiir
die Befreiung des preta.

Wer sich daran erinnert, (fiir den) entsteht keine Pei-
nigung durch den preta. Aufgrund des rituellen Be-
schlusses ,Ich werde (es) tun!’ erreicht man die Be-
freiung des preta.

Ich werde dir das korrekte Ritual mitteilen, das aus
drei Klofen besteht. Es verursacht Zufriedenheit der
preta-s und gibt Gliick in den Welten.*

Tarksya sprach: ,,Erhabener, welche Regel (ist) hier
(zu befolgen)? Welche Gabe (zu geben) und wer
(vollzieht) die Verehrung?*
Der Erhabene sprach: ,,Nachdem er zum heiligen Ort
gegangen ist und rein gebadet ist und seine mittégli-
chen Rituale ausgefiihrt hat,

bereite der Kundige den (Opfer-)Platz vor und
bestreiche ihn mit Kuhdung. Zuerst aber verehre er
Visnu mit sechzehn rituellen Darreichungen.

Als erster ist ein Klof3 aus Gerste bestehend, als zwei-
tes ein KloB aus Reis und als dritter ein Klo mit
schwarzen Sesamkornern herzustellen. Das sind die
drei KloBe, oh Luftgeher.

Dann lade der Kundige (Brahmanen), die von gutem
Betragen, frei von Falschheit sind (und) einen rechten
Lebenswandel pflegen, Sohne haben (und) Veda und
Vedangas beherrschen, ein.

Diese Zweimalgeborenen lasse er sich dort niederset-
zen. Nachdem sie sorgfiltig ihren Atem geziigelt ha-
ben,'® (fiihre) der Regelkundige das vorgeschriebene
Sraddha nach der Regel des Einzeltotenopfers'*® aus.

Fiir diejenigen, deren Name und gotra unbekannt
sind, moge er abweichend von sartvika usw. als
Hilfsmittel den mantra ,saptavyadha’*®’ rezitieren.'™®

'83 Gaya ist ein Pilgerort, an dem besonders auch sraddha-s zur Erlosung der Vorviter ausgefiihrt werden.
'8 Der vrsotsarga gilt in den Ritualvorschriften als eine wichtige Voraussetzung dafiir, dass der Verstorbene si-

cher zu seinen Ahnen gelangt.
185 Rituelle Atemiibung (pranayama).

1% Das Einzeltotenopfer (ekoddista) bezeichnet die Gaben, die fiir nur fiir den preta einzeln gegeben werden.
Das betrifft alle Gaben vor der Eingliederung des preta in die Gemeinschaft der Ahnen im sapindikarana, da-
nach wird der nunmehr zum pitr aufgestiegene Tote nur noch gemeinsam mit seinem Vater und GroBvater ver-
ehrt.

87 Der mantra bezieht sich auf eine im Piirvakhanda des GP erzihlte Geschichte von den sieben Schiilern Gar-
gas, die vom Hungertod bedroht ein sraddha ausfithren, um eine Kuh zu essen und durch das sraddha der Siinde
der Kuhtotung zu entgehen. Spéter erzihlen sie dem Lehrer, die Kuh wire von einem Tiger gefressen worden.
Nach Kane ist dies eines der im parvanasraddha zu rezitierenden mantra-s. Kane 1991/IV: 445.

'8 Nicht ganz klar, was hier gemeint ist. Mit sattvika wird hier eine der drei preta-Kategorien bezeichnet, viel-
leicht ist gemeint, dass nicht die auf diese Kategorien bezogenen mantra-s rezitiert werden sollen.
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om madhu vata rcam japtva trir japen madhu madhv
iti,
deSakalau tatah smrtva karisya iti kalpayet. (14)

pitrvamseti mantrams trims tato briiyad vicaksanah,
avanejatatah pascat pindadravye japen madhu. (15)

pindan dadyat prayatnena madhuratrayasamyutan,
kusan astirya sarvatra tilan praksepayed budhah.
(16)

prathamam pindam dadaya pitrvamseti  piarvavat,
pathitva samyag etams trin pretamantran vicaksa-
nah. (17)

pindam tilayutam krtva dadyat pretatvamuktaye,
adyam yavamayam pindam dvitiyam tandulaih krtam.
(18)

tilatmakam trtiyam tu pindam krtva vicaksanah, trin
pindan vidhivad datva punar datva ’vanejalam. (19)

namo va iti kalpoktam pathen mantram samahitah,
vasodakam tato dadyat pratipindam vicaksanah. (20)

gandham puspam tatha dhiipam dipam caiva prakal-
payet,

naivedyam ca tato dadyat phalair arghyam pradapa-
vet. (21)

matulingais ca jambirair vratatibhir yathakramam,
tatah pindapradanante visnutarpanam dcaret. (22)

vedoktair vistrtair mantrais tatha pauranikaih Su-
bhaih,
tarpanasyavasane tu brahmanan svasti vacayet. (23)

bhojanam ca tato dadyat payasam madhusamyutam,
masannam krsarannam ca mistam annam prakal-
payet. (24)

tan vai trin pijayed vipran daksinabhis ca tosayet,
sattvikaya daded vastram rajasebhyah kamandalum.
(25)

1% Rgveda 1.90.6-8.

Nachdem er den Hymnus ,om madhu vata’"® leise
rezitiert hat, soll er dreimal leise ,Siif}, sii}’ rezitieren.
Dann, nachdem er Ort und Zeit angegeben hat,'” er-
klire er ,Ich werde (das Ritual) ausfiihren!’.

Der Verstindige spreche dann die Vitergenealogie
und drei mantra-s. Dann (gebe er) das Waschwasser
und danach spreche er leise ,Siif’ in die KloB-
Substanz.

Dann gebe er sorgfiltig die KloBe, in denen drei siile
(Bestandteile)'”! enthalten sind. Nachdem er kusa-
Gras ausgestreut hat, soll der Wissende iiberall
schwarze Sesamkorner verteilen.

Nachdem er den ersten Klo3 genommen hat, soll er
wie vorher die Vitergenealogie (rezitieren). Nachdem
der Verstiandige in rechter Weise diese drei mantra-s
fiir den preta rezitiert hat,

den KloB hergestellt und mit schwarzen Sesamkor-
nern bedeckt hat, gebe er ihn zur Befreiung aus dem
preta-Zustand. Zuerst stellt der Verstindige den aus
Gerste gemachten KloB, als zweites den mit Reis ge-
machten,

als drittes aber den aus schwarzen Sesamkornern be-
stehenden her. Nachdem der Wissende diese drei
KloBe gegeben hat, gebe er wiederum Waschwasser.

Er rezitiere die AuBerung ,Verehrung Euch!” zusam-
men mit einem Mantra. Dann gebe der Verstindige
fiir jeden KloB einzeln parfiimiertes Wasser.

Dann verehre er sie mit Duft, Blumen, Rauch und
Licht. Das Speiseopfer gebe er, sodann mit Friichten
die Wasserspende.

Mit matulinga, jambira und vratarr'®* fithre er dann
in der richtigen Reihenfolge am Ende der KloBgabe
eine Libation fiir Visnu aus.

Zusammen mit vedischen Spriichen und komplett (re-
zitierten) reinen puranischen mantra-s veranlasse er
aber die Brahmanen am Ende der Libation ,Heil!'*?
auszusprechen.

Dann gebe er die Speise, bestehend aus siiBem Milch-
reis, dann setze er Bohnenreis, krsara-Reis und siilen
Reis vor.

Dann verehre er die drei Brahmanen und stelle sie mit
der Gabe des Opferlohns zufrieden. Dem sartvika-
(Brahmanen) gebe er Kleidung, den rajasa-
(Brahmanen) einen Wassertopf.

0 Die Angabe des Ortes und der Zeit sind Bestandteil des folgenden rituellen Beschlusses (samkalpa).
I Die drei siiBen Bestandteile (madhuratraya) sind Zucker, Honig und Butter.

2 Drei Pflanzenarten: matulinga und jambira sind Zitronenarten und vratati ist eine Kriechpflanze.

193 Mt svasti (,,Heil*) werden am Ende eines Rituals Segenswiinsche ausgetauscht.
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upanad yugalam dadyat tamasebhyah khagesvara,
tas tan prarthayed vipran samtustan Subhadayakan.
(26)

prarthitas te prayaccheyuh Santim arogyam aisva-
ram,

mantras tu,

divyantariksabhiimistha sattvika rajasas tatha. (27)

pretas ca tamasa jiieyah santim gacchantu tarpitah,
evam krte khagasrestha pida nasyati tatkule. (28)

nyinadhikam na kartavyam krte karyam ca sidhyati,
vittaSathyam na kartavyam satyam etan mayoditam.
(29)

iti garude tripindisraddhavidhih,

iti pisGcamocanamahatmyam samaptam,

Ein Paar Sandalen gebe er den tamasa-Brahmanen,'**
oh Herr der Luftgeher. Dann bitte er diese zufrieden-
gestellten und gliickgewédhrenden Brahmanen (um
Segen).

Die Gebetenen mogen Frieden, Gesundheit und
Macht gewihren. Der mantra aber (lautet): ,Die im
Himmel, im Zwischenraum und auf der Erde befind-
lichen als sattvika, rajasa

und tamasa bekannten preta-s, sie sollen zufrieden
zur Ruhe gehen.” Wenn in einer Familie so verfahren
wird, oh Bester der Luftgeher, verschwindet die Pei-
nigung (durch den Geist).

Nicht darf weniger oder mehr getan werden. Wenn es
(so) getan wird, ist das Ritual erfolgreich. Nicht darf
mit Geld betrogen werden.'”® Diese Wahrheit wurde
durch mich verkiindet.’

So lautete die Anweisung fiir das DreikloBe-sraddha
im Garuda(purana).

Damit ist das Pis§acamocanamahatmya beendet.

Die konkrete Ausfiithrung des ,,tripindi shraadh* am PiSacamocana hat Parry in seiner Unter-

suchung der Bestattungsspezialisten in Benares beobachtet und beschreibt sie folgenderma-

Ben:

»More specifically, tripindi shraadh consists in establishing three ‘shrine-pots in
the names of the three deities with whom the three types of ghost are identified,
feeding, and honouring real or symbolic Brahmans who represent these ghosts, and
the offering of the three pinds. The pot dedicated to Brahma, who is represented by
a minute silver image, is surmounted by a white flag. The sattvik pret is identified
with Brahma, and will receive a pind made of barley. The Brahman who represents
it should be fed sweets and puris (a kind of bread prepared by frying), and should
receive a cow as dan. The rajsik pret is equated with Vishnu, who is represented by
a tiny golden image and whose pot is decorated with a red flag. The pind which is
offered to it is of rice, and its Brahman representative is fed horse-bean lentils
(urad) and khir, and should be given clothes in dan. The third pot with a black flag
is dedicated to Rudra who is represented by a copper image. The tamsik pret, who
is offered a pind made of sesame seeds, is associated with Rudra. Its Brahman rep-
resentative is fed on urad and khichri (pulse and rice boiled up together), and
should be presented with shoes, an umbrella and a small straw sitting mat.

The ritual opens with preliminary rites of purification and protection more or
less identical to those described for the eleventh and twelfth day offerings [...]. Wa-
ter is charged with power by the recitation of mantras, and this water is used to
sanctify the jajman‘s body, the paraphernalia of the shraddh and the ground on

1% Die Plurale rajasebhyah und tamasebhyah sind nicht verstindlich, da es ja insgesamt nur drei Brahmanen
sind. Vermutlich ist es im Sinne einer allgemeinen Anweisung gemeint: ,,tamasa-Brahmanen gebe man XY* und
nicht spezifisch auf eine Mehrzahl der in diesem Ritual agierenden Brahmanen bezogen.

15 Diese Empfehlung erscheint seltsam an dieser Stelle, da sie keine erkennbare Verbindung zum Kontext der
Ritualanweisungen hat. Vielleicht handelt es sich um eine Ermahnung an den das Handbuch fiir die Ritualaus-
filhrung konsultierenden Priester, nicht zu geldgierig zu sein.
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which it is performed. The sankalp to dedicate the performance is recited and the
three ‘shrine-pots® are established and given offerings. ‘Seats® are now prepared for
the three Brahmans who represent the three ghosts, and offerings are made to each
of their places. Reminiscent of the sapindikaran ritual, the sankalps suggest that the
three prets are located in different cosmic layers. Food is offered to Bhusvami (‘the
Lord of the Earth‘) and then to the three Brahmans. The jajman prepares three al-
tars, draws a line on each with kusha grass, moves fire over this line and then puts
a strand of kusha down on it. The three pinds are now offered onto these kushas.
The jajman inhales from the north and exhales over the pinds in the south, and then
makes various offerings to them. He now offers tarpan (libations) to Vishnu in the
form of Saligram and to the other three spirits. As he does so he is intstructed to
repeat a lengthy verse in which he announces that his offering is intended for all in
the descent line (vansh) of the father and mother who are in the form a pret, who
were killed by a lion, burned by fire, died without sons, who were mad or had
killed a Brahman. The pinds are immersed in the tank; the kusha grass on which
they were offered is burnt and gifts are made to the presiding priest(s) and to the
panda of the Pishach Mochan temple. The main image of the temple, dedicated to
the original Brahmarakshas who obtained salvation at the tank, is worshipped and
garlanded; and in some cases the jajman looks at his reflection a bowl of oil which
is given away to the Barber.“'*

1% Parry 1994: 288, Anm. 5.
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Ausfiihrung eines tripindiSraddha am Pisacamocanatirtha in Benares mit drei verschiedenen Sdtzen
von Opfergaben fiir die drei Kategorien von unbefriedeten Geistern. Sie unterscheiden sich in ver-
schiedenen Details, wie zum Beispiel an der Farbe der Tiicher oder in den Wasserschdlchen der zwei-
ten Reihe zu sehen ist. Hier sind von links nach rechts schwarzer Semsamsamen, Reis und Gerste auf
das Wasser gestreut.

Foto: Niels Gutschow, 22. September 2006.
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Die Ritualvorschrift umfa3t im PMM nur 29 Verse und gibt daher nur knappe Hand-
lungsanweisungen. Dennoch ist leicht zu erkennen, dass sich die Gabe der drei KloBe nicht
nur im Titel auf das sraddha bezieht, sondern alle wesentlichen Elemente, die zu einem
sraddha gehoren, enthilt: Es werden (drei) Brahmanen eingeladen, drei Kl68e werden verehrt
und mit Rezitationen von mantra-s geopfert. Die Brahmanen werden gespeist, verehrt und mit
einer daksina-Gabe nach Gewihrung ihres Segens entlassen. Die beiden namentlich genann-
ten mantra-s sind ebenfalls bekannt: ,saptavyadhi“ wird zur Verehrung der Vorviter im
pdr'vanas’rdddha197 rezitiert und ,,om madhuvata“ im Totenritual."”® Soweit stimmt die duBe-
re Struktur also iiberein. Dennoch gibt es hinsichtlich der Zuordnung und Deutung der Kl6e
Abweichungen zum sraddha.

Eine der wichtigsten Klassifikationen des sraddha-s unterscheidet in das
parvanasraddha als Grundform und in das Einzeltotenopfer (ekoddista) als eine Abweichung
davon. Der wesentliche Unterschied besteht darin, dass im parvanasraddha immer drei Vor-
viter der drei vorhergegangenen Generationen zusammen verehrt werden. Im ekoddista hin-
gegen ist der Adressat der einzelne preta. Nach Vollzug des sapindikarana ist es den Vor-

schriften der genannten Texte zufolge nicht zuldssig, den Toten noch einzeln zu verehren:

ye sapindikrtah pretas tesam na syat prthak kriya. Fiir die Verstorbenen, die zu sapinda(-Verwandten)
gemacht wurden, darf kein einzelnes Ritual (mehr)
ausgefiihrt werden.

sapindikaranam  krtva ekoddistam karoti  yah, Wer ein Einzeltotenopfer nach der Erzeugung der

atmanam ca tatha pretam sa nayed yamasasanam. KloBgemeinschaft ausfiihrt, der bringt sich selbst und
den Verstorbenen in Yamas Gewalt.

[GP 26.30cd und 26.33]

Das tripindisraddha unterscheidet sich durch einige Merkmale sowohl vom ekoddista
als auch vom parvanasraddha. Es werden nacheinander drei Klo8e fiir preta-s geopfert. Auch
wenn vielleicht nur ein storender Geist die Familie veranlaBt hat, dieses Ritual ausfithren zu
lassen, so wird es kumulativ fiir verschiedene preta-s ausgefiihrt, wie an der Zuordnung der
KloBe deutlich wird. Es werden also wie im parvanasraddha drei KloBe geopfert, allerdings
nach der Vorschrift des ekoddista' und zudem noch ausdriicklich fiir preta-s , nicht fiir die
pitr-s. Die nidchste Abweichung betrifft die Deutung der Kl68e und Brahmanen beziehungs-

weise die von ihnen reprisentierten preta-s . Ausgangspunkt ist die dem Samkhya entstam-

"7 Kane 1991/IV: 445.

1% Rgveda 1.90.6: ,,SiiBigkeit (wehen) die Winde fiir den Gesetzestreuen, SiiBigkeiten stromen die Fliisse. Voll
SiiBigkeit sollen uns die Pflanzen sein!” Ubersetzung Geldner 2003.

"% PMM 3.12.
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mende Klassifikation der empirischen Welterscheinungen in die drei gunas, denen auch die
preta-s und die sie reprisentierenden Brahmanen®” zugeordnet werden in sattvika-, rajasa-

_ 201
und tamasa-preta-s .*°

Mogliche Ursache fiir diese Kategorisierung ist entweder eine mechanische Ubertra-
gung dieses dreigeteilten Schemas auf die preta-s oder aber eine Ubertragung der klassischen
Dreiheit der Vorviter (Vater, GroBvater und UrgroBvater). Die Dreiheit der guna-s wire im
Sinne einer kosmologischen Ganzheit zu verstehen, da dem Samkhya zufolge alle Erschei-
nungen mit diesen drei guna-s erfabar sind. Dazu wiirde auch die Zuordnung der preta-s zu
den drei Sphidren Himmel, Zwischenraum und Erde in PMM 3.27 passen, die dann ebenso
weniger die ,tatsdchlichen Aufenthaltsorte bezeichnen, sondern die Gesamtheit des Kos-

202
mos. 0

Parry versteht in seiner Deutung des tripindisraddha die Einteilung der Kl6Be nach
guna-s als Ausdruck menschlicher Dispositionen und meint, dass damit Geister der jeweilig
entsprechenden Wesensart adressiert seien.”” Diese Deutung lduft letztlich auch auf den An-
spruch heraus, alle Geister zu erreichen, dennoch ziehe ich eine kosmologische Deutung vor,
da die preta-s in diesem Zusammenhang als unbefriedete Geister malevolent sind und es
demnach schwer vorstellbar ist, sich einen preta mit positiven Charaktereigenschaften vorzu-
stellen, wie sie durch das Adjektiv ,,sattvika“ nahegelegt werden.

Diese Dreiteilung entspricht auch der Struktur, nach der die Vorviter eingeteilt wer-
den. Dabei folgt die Zuordnung der Vorviter der Generationenfolge: Der Sphire ,,Erde* ist
der Vater, der Sphire ,,Zwischenraum® der GroBvater und der Sphire ,,Himmel* der UrgroB3-
vater zugeordnet. Es ist zwar moglich, dass diese drei Sphiren, in denen die Vorviter lokali-
siert sind, auf die preta-s libertragen wurden, aber auch hier kann der gesamte Kosmos ge-
meint und damit also alle vorhandenen preta-s angesprochen sein.

Der Bezug zu den Vorvitern ist im tripindisraddha nicht sehr ausgeprigt. Es wird an
zwel Stellen die Rezitation der V'aitergenealogie204 erwihnt, ansonsten spielen sie aber keine
Rolle. Moglich wire zwar, die hier genannten dreifach klassifizierten preta-s als Vorviter zu
verstehen, die unbefriedete Geister geblieben sind, wie es ja auch im GP an einigen Stellen
ausgedriickt wird. Dagegen spricht aber die Verehrung nach der Vorschrift des ekoddista, so
dass hier vermutlich die preta-s als einzelne unbefriedete Geister gemeint sind. Es liegt auch

nahe, dass derartige Quaélgeister nicht mit der Gruppe der zu verehrenden Vorviter in Verbin-

200 pMM 3. 25f.

21 PMM 3.27.

292 ygl. dazu auch Smith 1994,
2% Parry 1994: 242

2 PMM 3. 15 und 3.17.
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dung gebracht werden, sondern angenommen wird, dass es sich um unbefriedete einzelne pre-
ta-s handelt, die den Eingang in die Ahnenwelt aus verschiedensten Griinden nicht gefunden
haben.

Die Schilderung von Parry, die noch weit mehr umfaf3t als die kurze Ritualanweisung
des PMM, gibt noch ein weiteren Hinweis auf die Struktur eines Befriedungsrituals: Genauso
wie im narayanabali fiinf Topfe gegeben und vier davon mit Gottern identifiziert werden,
werden hier drei Topfe gegeben und die Geister mit diesen drei Gottheiten (Brahman, Visnu,
Siva) identifiziert.

In der Anweisung des PMM wird der Wortlaut der zu rezitierenden mantra-s nicht an-
gegeben, und die preta-s sind abgesehen von der Zuordnung zu den drei guna-s nicht ndher
spezifiziert. Nur die einleitende Frage im PMM, wie die preta-s , die Verletzungen und St6-
rungen in den Familien verursachen, befriedet werden kdnnen, verweist auf den Zusammen-
hang mit verstorbenen Verwandten, die hier beruhigt werden sollen. Parry weist in seiner Zu-
sammenfassung auf eine umfangreiche Rezitation (,,lengthy verse®) hin. Darin werden sowohl
die Verwandten der Familie aus derselben Abstammungslinie (vamsa) als auch die aus ver-
schiedensten Griinden zu Geistern gewordenen Verwandten aufgezihlt. Damit wird ein Bezug
zu allen moglicherweise unbefriedet gebliebenen Totengeistern hergestellt, und nicht allein
der Geist bedacht, der die Ausfithrung des Rituals durch eine Stérung verursacht hat. Die im
NGMPP verfilmten Handschriften enthalten ebenfalls Ritualvorschriften fiir das #ri-
pindisraddha. Der Kern der Handlung besteht auch dort jeweils aus einer kalasapiija und der
Herstellung von drei KloBen. Dabei wird angegeben, dass die drei KloBe jeweils aus Gerste
(vava), Reis (tandula oder vrihi) und Sesamsamen (fila) gemacht werden sollen.”® Die sam-
kalpa-s weisen die Vorschriften ebenfalls als Befriedungsrituale aus, so zum Beispiel: ,,Ich
werde das Ritual vollziehen, das aus (der Gabe) von drei Kl6Ben zum Zweck der Befriedung
von Storungen durch preta-s besteht” (pretapidopasantyarthapindatrayatmakakarmaham ka-
risye).m Weitere mantra-s nennen die Verwandten und die Ursachen, warum sie in den Geis-
terzustand geraten sind: So werden zum Beispiel diejenigen, deren Totenritual gestort wurde
(kriyalopagata) genannt oder diejenigen, die keinen Sohn und keine Frau haben (putradaravi-

varjita) 207

oder alle Verwandten werden eingeschlossen, die in der Abstammungslinie des
Vaters oder der Mutter geboren wurden, die Verwandten des Lehrers und der Schwiegerfami-

lie und andere Verwandte (pitrvamsSe mrta ye ca matrvamse mrtas ca ye

25 7um Beispiel NGMPP reel no. A1385/10: fol. 11,
206 NGMPP reel no. A 447/31: fol. 3",
27 NGMPP reel no. E 1675/16.
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o o - - ) 208
gurusvasurabandhiinam ye canye bandhavt mrta).

Es gibt zwei weitere Rituale, die ebenfalls der Befriedung von unruhigen Geistern
dienen, und ganz dhnlich die Gesamtheit aller unbefriedeter Geister zu erfassen versuchen,
aber im Zusammenhang mit den Totenritualen ausgefiihrt werden. Das eine ist die Gabe des
nilapinda, die in der PM als Teil des vrsotsarga (der auch der Befriedung dienen kann) vorge-
schrieben ist, und das andere ist die Gabe des vikalapinda, der im newarischen latya unmittel-
bar vor dem sapindikarana gegeben wird. Zwar unterscheidet sich die Form der drei Rituale
deutlich: Im tripindisraddha werden drei KloBe aus verschiedenen Materialien gegeben, bei
den anderen beiden jeweils nur ein Klof3 aus Reis, dennoch sind die in den dazugehorigen
mantra-s und samkalpa-s benannten Empfinger dieselben. Alle drei Rituale richten sich an
unbefriedete oder ungliickliche Verstorbene. Die mantra-s dhneln sich nicht nur, sondern wei-
sen zum Teil denselben Wortlaut auf.

Die PM fiihrt innerhalb der Ritualanweisung zum vrsotsarga am elften Tag die Gabe
des sogenannten nilapinda-s an, die auch als nilasraddha bezeichnet wird. Sie ist Subritus des
vrsotsarga und wird nach der Brandmarkung des Stieres mit Dreizack und Diskus und seiner
Verheiratung mit den vier Férsen kurz vor der eigentlichen Freilassung durchgefiihrt. Nila
heifit eigentlich ,,blau-schwarz*, kann aber auch iibertragen fiir einen Stier dieser Farbe ver-
wendet werden. In diesem Kontext sollte der Begriff nilapinda als ,,Stierklo* verstanden
werden, da sich an die Gabe des nilapinda-s ein tarpana mit dem Stierschwanz fiir alle Gotter
und Zwischenwesen anschlie3t, also mit dem vrsotsarga und dem tarpana ein deutlicher Be-
zug auf einen Stier gegeben ist. Die Gabe des nilapinda-s ist begleitet von einem mantra, das

sich ab fol. 30" iiber mehrere Seiten erstreckt’”

und zunichst bei den eigenen Verwandten
und ungliicklich Verstorbenen beginnt und bis zu ihren moglichen Wiedergeburten als Tier
oder in einer Holle reicht. Der nilapinda wird ihnen jeweils mit der Formel ,,Sie alle mogen
zur Zufriedenheit gelangen!* (te sarvam trptim gacchantu) zugeeignet.

Zwei weitere Belege fiir eine dhnlich Gabe, namlich die Gabe des vikalapinda im ne-
warischen latya und den mantra in dem Handbuch (HB;) von Aishvaryadhar Sharma habe ich
bereits in dem Exkurs zur Zahl Sechzehn genauer erldutert. Dabei wird im newarischen latya
kurz vor der eigentlichen Erzeugung der KloBgemeinschaft ein einzelner Klo8, der vikala-
pinda, geopfert, der ungliicklichen Verstorbenen zugedacht ist. Der mantra aus Aishvar-

yadhar Sharmas Handbuch sieht ebenso die Gabe eines Klofes im Zusammenhang mit der

Erzeugung der KloBgemeinschaft vor. In diesem mantra wird der Klof}, zum Teil wortlich

*% NGMPP reel no. E 1423/2.
299 ygl. die Ubersetzung im 5. Kapitel dieser Arbeit.
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dem mantra der PM und auch den mantra-s der Ritualanweisungen aus den Handschriften des
NGMPP entsprechend, den ungliicklichen Verstorbenen der eigenen Familie zugedacht, mit

der Absicht, diese zufriedenzustellen oder zu befrieden.

3.4 Zusammenfassung und Analyse

In den genannten Ursachen fiir eine dauerhafte Existenz als Totengeist findet sich das gesam-
te Spektrum der ordnungsstorenden Potenzen, die einer dauerhaften Geisterexistenz sowohl
zugrundliegen als auch innewohnen. In dem Lemma ,,Totenkult” im Handbuch religionswis-

senschaftlicher Grundbegriffe trifft Hasenfratz folgende Unterscheidung:

»In archaischen gesellschaftlichen Verhiltnissen werden 2 Klassen von Toten un-
terschieden: die kosmischen (‘seligen’) und die akosmischen (‘unseligen’) Toten.
Wer in Frieden mit der Gemeinschaft (in Ubereinstimmung mit der gemeinschaft-
lichen Norm) und innerhalb ihres riumlichen Bereichs stirbt, bleibt in die Gemein-
schaft integriert und hat weiterhin personal Anteil an ihrem Leben, ist ein kosmi-
scher Tote, denn er rechnet auch im Tode zum welt-haften Lebensbereich der Ge-
meinschaft. [...] Wer dagegen im Unfrieden mit der Gemeinschaft (etwa als Delin-
quent und Uber-Treter gemeinschaftlicher Norm) oder auBerhalb ihres riumlichen
Bereichs (etwa als Verirrter drauflen in der un-weltlichen Fremde) oder als Betrof-
fener eines auler-ordentlichen Ereignisses (etwa durch Un-gliick, Un-Fall, Un-Tat)
stirbt, ist vom Leben der Gemeinschaft, damit von personalem Sein abgeschnitten
(Opfer von Un-Fall oder Un-Tat sind - auch ohne ,,eigenes” Verschulden - wesen-
haft mit dem Un-Heil verbunden, das iiber sie hereinbricht). Ein solcher Toter ist
ein akosmischer Toter, denn er rechnet als Un-Person zur un-weltlichen Zone des
Nicht-Lebens auBerhalb der Gemeinschaft und ihrer Normen.”*"

Hasenfratz’ Unterscheidung in kosmische und akosmische Toten ist in zweierlei Hinsicht sehr
niitzlich. Zum einen gibt sie eine viel umfassendere Moglichkeit der Zuordnung als die sonst
hiufig anzutreffende Unterscheidung in benevolent und malevolent, oder auch in Ahnen und
Totengeister. Zum anderen trifft diese Terminologie auch das hinduistische Denken, da diese
beiden Kategorien unschwer in die Sanskrittermini dharma und adharma tibersetzbar sind.
Dharma ist ein Begriff, der viele Bedeutungen hat, eine wesentliche davon aber ist ,,Weltord-
nung®, ,,Weltgesetz* oder auch ,,Recht®. Adharma ist das Gegenteil dazu, also das die Ord-
nung oder das Recht Verletzende. Auf diese Weise umfalit die Sphére des ,,Bosen® nicht nur

im engeren Sinn das moralisch falsche, gegen die Normen verstoBende Verhalten, sondern

210 Hasenfratz 2001.
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auch das im weitesten Sinne gegen die Ordnung Stehende.

Die Zugehorigkeit der preta-s zur Sphire des Nicht-Lebens, man konnte fast sagen
des ,,Un-seits”, wird in mehrfacher Hinsicht thematisiert. Er ist lokalisiert in einer Gegend,
die durch eine gestorte Ordnung und Lebensfeindlichkeit gekenzeichnet ist. Sobald er sich an
schonen Orten aufhilt, ist ihm ein Geniellen der angehmen Seiten des Ortes verwehrt. Auch
sein Aussehen ist von Schmutz, Enstellung und HéBlichkeit bestimmt. Sein Korper gleicht ei-
ner ausgetrockneten Leiche, der alle Merkmale des Lebens fehlen, wie Blut und Gewebe. Sei-
ne elementarsten AuBerungen sind permanenter Hunger und Durst. In dem Unverméogen des
Totengeistes aber, diese Gier zu stillen, oder sie nur an ekelerregenden Dingen stillen zu kon-
nen, tritt die Grenze zwischen Leben und Tod hervor. Er kann nach dem Leben gieren, zu-
riickerhalten kann er es nicht und befindet sich so permanent zwischen der Ordnung des Dies-
seits, in das er nicht zuriick kann, und der Ordnung des Jenseits, in das er nicht fortschreiten
kann.

Allerdings gibt es auch die Moglichkeit, preta-s beziehungsweise pisaca-s als Ange-
horige einer eigenen Wesensgattung aufzufassen. In vielen puranischen Schopfungsmythen
werden auch Geister und Ddmonen als neu erschaffene Wesensgattungen benannt - sie sind
also auch Teil der kosmischen Ordnung. Dieser Zustand ist daher einerseits dharma-gemab,
denn die Natur der Ddmonen ist es, Menschen und Leichen zu verfolgen und zu fressen, ande-
rerseits aus demselben Grund auch lebens- oder zumindest menschenfeindlich. In diesen Be-
reich gehort auch die Einordnung des preta-Zustandes als eine schlechte Wiedergeburt. Indem
der Verstorbene sich in diesem Zustand befindet, bestitigt er das Wirken des karman-
Gesetzes und der darin wirkenden ausgleichenden Gerechtigkeit.

Doniger O’Flaherty hat diesen Aspekt der Notwendigkeit des Bosen in ihrer Mono-

211 1~
Die Notwen-

graphie zum Bosen in der indischen Mythologie ebenfalls herausgearbeitet.
digkeit des Bosen ergibt sich durch die Existenz des Guten: Kein Gutes kann ohne das Bose,
dessen Gegenteil es ist, bestehen. Die Goétter sind daher entweder gezwungen, das Bose zu
schaffen, oder sie tun es aufgrund der Notwendigkeit freiwillig. Dariiber hinaus wird das Bose
in den Mythen als dynamische Kraft, die das Universum in Bewegung hilt, nicht nur als not-

212 Die Existenz des unbefriedeteten To-

wendig, sondern sogar als wiinschenswert dargestellt.
tengeistes schwankt aus genannten Griinden ebenfalls zwischen diesen Polen.
Die Erlosung des in einem solchen Zustand befindlichen Verstorbenen kann entspre-

chend nur iiber die (Wieder-)herstellung der gestdrten Ordnung erfolgen. Dies geschieht in

' Doniger O’Flaherty 1980: 46-56.
2 Doniger O’Flaherty 1980: 47.
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den oben dargestellten Befriedungsritualen auf verschiedene Weise: Durch die Wiederherstel-
lung der verletzen Ganzheit, das Tilgen der Schuldsubstanz sowie das Besiénftigen unheilvol-
ler Michte und damit der Verhinderung des Eintretens des Bosen. Das Bose oder die Schuld
darf hier nicht zu eng und zu einseitig nur im Sinne eines moralischen Vergehens und einer

213 . . . . .
Es wird insbesondere im ritualtechnischen

personlichen Verantwortung verstanden werden.
Sinn als substanzhaft aufgefalt, die nicht nur durch den Verursacher selbst erzeugt wird, son-
dern besonders in Form der Verunreinigung als hochst ansteckend angesehen wird.

So muss bei dem Fehlen einer Leiche der Mensch im paldsa-Ritual zunichst neu er-
schaffen werden, damit er anschlieend verbrannt werden kann. In einem ganz dhnlichen Sinn
ist auch die Vorbereitung der Leiche zur Verbrennung zu sehen, die Leiche an sich ist nicht
opferfihig, weil sie durch den Tod selbst verunreinigt wurde, sie muss erst in den Zustand der
Reinheit versetzt werden. Die zur Besénftigung der paiicaka-s verbrannten Graspuppen die-
nen dazu, das drohende Unheil abzuwenden, indem auflen stehende Michte priventiv vom
Erzeugen von Unheil abgehalten werden. Ebenso wird im Fall des Todes durch einen Schlan-
genbil} nicht der Tote, sondern der Schlangenkonig als Unheil bringende Macht besénftigt,
und gleichzeitig wird der Tote von der Schuldsubstanz des ,,Schlangeniibels* (sarpadosa) be-
freit. Die Speisung und Befriedung von spukenden Totengeistern ist auch im tripindisraddha,
bei der Gabe des vikalapinda oder nilapinda vor allem dazu angetan, den Toten zu sittigen
und zu besinftigen und ihn damit sowohl aus seinem Zustand zu erlosen als auch von Untaten
abzuhalten.

Der narayanabali schlielich tiberantwortet den Toten direkt an Visnu, indem er mit
dem Gott identifiziert wird. Miiller hat diesen Vorgang dahingehend gedeutet, dass Visnu in
der Mythologie in Form von verschiedenen avatara-s immer dann auf der Erde erscheint,
wenn diese im Bosen zu versinken droht, und dass er als solcher auch die letzte Rettung fiir

Totengeister ist.*'*

Die Analyse von Hertha Krick fiihrt die Identifikation des Toten mit Visnu
hingegen auf einen historischen Prozel} zuriick, wonach urspriinglich alle Verstorbenen im
Narayana-Kult mit Visnu identifiziert wurden und sich die Verbindung dieses Rituals mit den
schlimmen Todesarten erst spiter herausgebildet hat.*”® Beide Interpretationen schlieBen sich
aber nicht aus und sollen im Sinne der Polysemie von Ritualbedeutungen auch gar nicht ge-
geneinander abgewogen werden. Hinter beiden steht die Uberantwortung des gestdrten Toten

an eine hochste, friedensbringende Gottheit und damit das Eingehen in eine hohere Ordnung.

Der Unterschied der Funktionsweisen von Ritual und Mythos tritt deutlich hervor. Im

213 ygl. dazu Michaels 2003: 250-253.
214 Miiller 1992: 94.
215 ygl. oben S. 157.
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mythischen Denken wird die gestorte Ordnung dargestellt, im Ritual wird sie geheilt. Im Kern

reagieren sie auf dasselbe: nimlich das ,,Un-seits”, die Abweichung von der Ordnung.

Werbung fiir Zahnpasta aus der Kathmandu Post vom 27. September 2005.
Bhoot ™ (englische Schreibweise fiir Nepali bhit) bezeichnet einen spuken-
den Geist. Die Darstellung der ,Zahn-Geister* geht allerdings nicht auf in-
digene Vorstellungen zuriick, sondern hochstwahrscheinlich auf die Maske
des Morders in dem amerikanischen Horrorfilm“Scream* (1996, Regie: Wes
Craven). Diese Maske ist ihrerseits eine verzerrte Nachbildung des Ge-
sichtsausdrucks, der auf Edvard Munchs expressionistischem Gemdilde ,.Der
Schrei* (1893) zu sehen ist.
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4. PITR-S UND VISVEDEVA-S — VORVATER UND ,, ALLE
GOTTER®

4.1 Pitr-s

In den untersuchten Texten wird gelegentlich die Frage aufgeworfen, was mit dem Verstorbe-
nen passiert, nachdem er zu seinen Vorvitern eingegliedert ist. Die Ritualtexte sind sich be-
ziiglich der drei Generationen nach dem Tod einig: Der Verstorbene steigt sukzessive iiber
drei Generationen vom Vater bis zum Urgrofvater auf. Was danach mit dem Verstorbenen
geschieht, ist nicht eindeutig angegeben, sondern verschiedene Ansichten stehen nebeneinan-
der. So werden die den drei unmittelbaren Generationen vorausgehende Vorviter verschieden
kategorisiert und zum Teil auch im sraddha bedacht. Knipe und an ihn anschlieBend Michaels
verstehen die in vielen sraddha-s verehrten visvedeva-s als eine vierte Kategorie von Vorvi-
tern oder Ahnen, die nach der dritten Generation aufsteigen.' Eine andere Konzeption geht
von der Wiedergeburt aus und versteht den Verstorbenen als Wiedergeborenen, der nach Er-
lauterungen des GP gleichzeitig als Vorvater verehrt wird. Die Fragen, die Garuda zu Beginn
des 10. Kapitels im GP in den Mund gelegt werden, zeugen davon, dass diese verschiedenen
Konzeptionen zumindest als Problem aufgefalit wurden, die einer Erkldrung bediirfen.

Das GP, der GPS und die PM beschrinken sich auf die Darstellung der Totenrituale
und der mythologischen Vorstellungen, die sich mit der Zeit unmittelbar nach dem Tod bis
zum Ende eines Jahres verbinden. Das heifit, dass die Verehrung der Vorviter und ihre My-
thologie ebenso wie die der visvedeva-s in diesen Texten bis auf wenige Verse nicht erschei-
nen. Zwar wird gelegentlich auf den Namen eines sraddha-s verwiesen, aber ausfiihrlichere
Anweisungen finden sich nur an wenigen Stellen. Diese inhaltliche Beschrinkung mag auch
der inauspiziosen Wirkung zu verdanken sein, die den Texten, die die Vorschrift fiir das To-
tenritual beinhalten, zugeschrieben wird. Deshalb wird etwa auch das Totenritual nicht zu-
sammen mit den sonstigen samskara-s abgehandelt, sondern ist in eigenen Manualen zu fin-
den.’

Die Kenntnis der Griindziige des sraddha und der Klassifikation von Vorvitern ist al-
lerdings fiir ein besseres Verstiandnis der Totenrituale notig. Aus diesem Grund fasse ich die

notwendigen Angaben anhand von Kane® und Shastri* zusammen, um dann die Passagen aus

! Knipe 1977, Michaels 1998: 159.
* Knipe 1977: 114.
3 Kane 1991/IV: 334-551.
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dem GP, dem GPS und der PM zu analysieren, die sich auf die Verehrung der Vorviter be-
ziehen. Diese Passagen sind weniger wegen der darin enthaltenen Ritualvorschriften von Be-
deutung, sondern wegen der Versuche die Ahnenverehrung und die Wiedergeburtslehre mit-
einander in Einklang zu bringen und wegen des dort dargestellten Verhiltnisses von preta-s
und pisaca-s zu den pitr-s.

Der Begriff sraddha wird im GPS und GP allgemein fiir ekoddista und parvanasradd-
ha verwendet. Abegg iibersetzt sraddha mit ,,Totenopfer”’, wenn es sich auf den unmittelbar
Verstorbenen bezieht, l4sst es aber in der Ubersetzung als sraddha stehen, wenn es sich auf
die Ahnenverehrung bezieht. Er unterscheidet also durch seine Ubersetzung in die fiir den To-
ten dargebrachten sraddha-s und die fiir die Ahnen dargebrachten sraddha-s. Im GPS und im
GP ist dies aber nicht unterschieden, dort wird ununterschieden sraddha als ein Oberbegriff
fiir beides verwendet.

An einigen Stellen im GP und GPS werden speziellere sraddha-s genannt, wie das an
einem heiligen Ort fiir die Vorviter zu vollziehende firthasraddha, das gayasraddha’, womit
das in Gaya fiir die Erlosung der Vorviter zu vollziechende Ahnenritual gemeint ist, das als
besonders wirkungsvoll gilt. Weiterhin wird ein fiir Visnu auszufiihrendes sraddha und das
atmasraddha genannt.6 Letzteres ist synonym zu jivatsraddha und bezeichnet die Gaben im
Totenritual, die ein Mensch schon vorab zu Lebzeiten fiir sich selbst spenden kann. Das fiir
Visnu auszufithrende srdaddha wird in derselben Textstelle als dem atmasraddha vorausge-
hende Handlung genannt, aber nicht niher erkldrt. Moglicherweise handelt es sich hierbei um
den narayanabali. Das GP fiihrt in 8.10-33 die Anweisungen zum jivatsraddha néher aus, bei
dem zu Beginn ebenfalls erst Visnu und dann visvedeva-s verehrt werden.’

Die PM enthilt Aussagen zum sraddha ausschlieBlich im Zusammenhang mit dem
Totenritual und erwéhnt die visvedeva-s nur im Zusammenhang mit dem sapindikarana und
als Gottheiten, die bei dem Einzeltotenopfer des elften Tages beim dighandhana zum Schutz
der unteren Regionen angerufen werden.®

Die visvedeva-s werden in dem GP und dem GPS ebenfalls nur an wenigen Stellen
erwahnt. Sie kommen im GPS nur an drei Stellen vor, ndamlich mittelbar in einem Strafkata-
log, wo dem Nichtausfithrer des Vai§vadevam eine Wiedergeburt als Tiger in einem men-

schenleeren Wald angedroht wird.” Die Verehrung der visvedeva-s wird direkt nur zu Beginn

* Shastri 1963.

>GPS 10.105, 11.24, 13.110, 13.113.
® GPS 12.48.

"GP 8.13-14.

8 PM fol. 38".

® GPS 5.17.
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der visnupija im Anschluf} an die Geschichte Babhruvahana II erwihnt, wo die visvedeva-s
mit Butterfett, Sauermilch und Milch verehrt werden sollen.'” Die dritte Erwihnung betrifft
die Vorschriften zum sapindikarana, in deren Verlauf vor der eigentlichen Vereinigung des
pretapinda mit den drei pitrpinda-s die visvedeva-s verehrt werden sollen."'

Das GP fiihrt die Verehrung der visvedeva-s in einer Liste der im Einzeltotenopfer zu
unterlassenden achtzehn Gaben oder Handlungen an.'? Und schlieBlich wird der Begriff de-
vasraddha im GP als ein sraddha definiert, in dem die visvedeva-s nach der Regel eines nity-

asraddha verehrt werden. "

4.1.1 Ahnenverehrung (Sraddha)

Der Oberbegriff fiir die Vorviter- oder Ahnenverehrung, sraddha, ist zuriickzufiihren auf den
Begriff sraddha ,,Vertrauen, Glauben* und bezeichnet ,,das mit Glauben Gegebene“.14 Es gibt
verschiedene Klassifizierungen des sraddha-s, von denen hier nur einige behandelt werden
konnen.'” Die generell auf Rituale angewendete Klassifizierung nach AnlaB beziehungsweise
Zeitpunkt in kamya, naimittika und nitya wird auch auf das sraddha angewendet. Rituale, die
nach Belieben ausgefiihrt werden, um einen speziellen Nutzen oder Verdienst zu erlangen,
sind Rituale ,,nach Belieben* (kamya). Dazu gehoren zum Beispiel sraddha-s, die ausgefiihrt
werden, um den Himmel oder Nachkommen zu erlangen. 16 Rituale, die zu feststehenden Zeit-
punkten ohne Beriicksichtigung ihres Lohnes auszufiihren sind, gehoren in die Kategorie der
standigen (nitya) Rituale. Das ist etwa das tiglich auszufiihrende fiinffache Opfer (mahayaj-
fia), bei dem auch die Vorviter mit Speise oder zumindest einer Libation verehrt werden
(pitryajiia), oder das sraddha bei Neumond (amavasya) oder am achten Mondtag (tithi) nach
Vollmond (astaka). Handlungen, die anldBlich eines bestimmten Ereignisses ausgefiihrt wer-
den (naimittika), sind das Totenritual oder auch Geburts- und Hochzeitsrituale. 17

Eine weitere Klassifizierung der srdaddha-s unterscheidet in parvanasraddha und

ekoddistasraddha. Das an Neumond (amavasya) in der dunklen Hilfte des Monats Bhadrapa-

' GPS 7.53.

' GPS 13.36.

2 GP 35.67.

> GP 45.28.

" Kane 1991/IV: 351ff. Zum Begriff sraddha vgl. Kohler 1973.

"> Fiir weitere Klassifikationen vergleiche Kane 1991/IV: 380ff. und Shastri 1963: 130ff.
'® Kane 1991/IV: 369.

"7 Kane 1991/1V: 369.
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da oder an samkranti'® auszufithrende parvanasraddha bildet die Standardform fiir die ande-
ren Sraddha-s. Auch das jihrlich am Todestag zu vollziehende sraddha folgt dieser Grund-
form." Die Anweisungen fiir die anderen sraddha-s werden deshalb meist nur in Form der
Abweichungen von dieser Grundform angegeben. So fiihrt das GP fiir das Jahrestotenopfer
zwar spezielle Regeln an, wer wann das Opfer auszufiihren hat, dennoch wird der genaue Ri-
tualablauf nicht beschrieben.*

Auf die Einteilung des srdaddha in nava, navamisra und purana bin ich bereits oben
eingegangen.”’

Die wichtigsten Schritte im parvanasraddha sind das Einladen von Brahmanen, die
Opferung von dreimal Wasserspenden sowie die Gabe von drei Klossen und die anschlieB3en-
de Speisung der Brahmanen. Die Brahmanen vertreten im Ritual die pitr-s und die visvedeva-
s. Diese Brahmanen werden jeweils als visvedeva-s und als Vorviter der drei unmittelbar vor-
hergehenden Generationen, also Vater (pitr), GroBvater (pitamaha) und Urgrovater (pra-
pitamaha) verehrt. Dazu erhalten sie drei Wasserspenden und drei KloBe und anschlieBend
speist der Opferer die Brahmanen. Ebenso gehort ein Streuopfer (vikira) fiir die Vorviter und
Familienmitglieder, die keinen Anteil an den anderen Opfern haben, dazu. Kane erwéhnt, dass
das Verfahren des parvanasraddha kontinuierlich komplizierter wurde und es daher im heuti-
gen sraddha viele Varianten gibt.

Zusitzlich zu den drei Vorvitern werden in den monatlichen nityasraddha-s hiufig
auch noch ihre Ehefrauen verehrt. Diese Vorschrift ist in den vedischen Ritualtexten nicht be-
legt und beginnt erst ab der Sﬁtraperiode.22 In der PM ist die Verehrung der preta-Miitter und
ihre Identifizierungen mit den matrkas ausfithrlich beschrieben™.

Von den weiteren sraddha-s ist noch das abhyudayika- oder vrddhisraddha, auch
nandimukhasraddha hervorzuheben, das bei gliickverheiBenden (vrddhi) Anldssen wie einer
Hochzeit oder der Geburt eines Sohnes ausgefiihrt wird und den frohgesichtigen (nandimuk-
ha) Vorvitern gilt. Hemadri fiihrt ein Zitat aus dem Brahmapurana an, in dem diese mit den
drei Vorvitern identifiziert werden, die den drei unmittelbaren Vorvétern vorhergehen (also

4.-6. vorhergehende Generation). Die drei unmittelbaren Vorfahren heilen im Gegensatz dazu

'8 Ubergang der Sonne von einem Sternbild in das niichste.

1 vgl. Kane 1991/IV: 431-515 fiir die Entwicklung des parvanasraddha-s und ausfiihrliche Darstellungen des
Ritualablaufs und Miiller 1992: 48-57.

20 GP 45. Kapitel.

21'vgl. oben S.76.

** Kane 1991/1V 472ff.

> PM fol. 19", 24".
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, Trdnengesichter* (as’rwmtkha).24 Neben den minnlichen Vorvitern werden hierbei auch die
Miitter, also die jeweiligen Frauen der Vorviter verehrt. Die Merkmale des abhyudayi-
kasraddha verweisen darauf, dass in der Verehrungsform wieder eine Annidherung an die
Gottheiten erfolgt, indem zum Beispiel Gerste verwendet wird, die heilige Schnur links getra-
gen wird und der Vorviterlaut svadha nicht verwendet werden darf.”> Die Unterscheidung der
Vorviter in Frohgesichter und Trinengesichter, sowie die Anndherung des abhyudayika an
die Verehrungsformen des Goétterrituals lidsst darauf schlieBen, dass der Verehrung der drei
unmittelbaren Vorviter immer noch eine leichte Unreinheit und Todesnihe anhaftet, die je-
doch mit dem Aufstieg der Generationen immer mehr verschwindet.

Eine weitere wichtige Klassifikation unterscheidet das im Totenritual auszufiihrende
ekoddistasraddha vom parvanasraddha. Im Einzeltotenopfer (ekoddista) wird, wie der Name
besagt, der Verstorbene nur einzeln verehrt. Im GP? und in der PM? werden achtzehn Ab-
weichungen benannt, die das ekoddista vom parvana unterscheiden. Dazu gehoren die Ver-
wendung von nur einem Wassergefdl und die Gabe von nur einem Klof, das Verbot be-
stimmte Worter zu benutzen wie ,,om", ,pitr*, ,namas”, ,svadha*“, es darf kein Segens-
wunsch (asis) ausgesprochen werden, es gibt keine Streuspende (vikira), keine Verehrung der
visvedeva-s, kein agnaukarana und kein avahana darf ausgefiihrt werden. Bestimmte Wen-
dungen, mit denen die Brahmanen angesprochen werden, miissen veridndert werden.

Diese Merkmale kennzeichnen deutlich den anderen rituellen Status, den ein preta ge-
geniiber den pitr-s hat. Neben den preta-s und pitr-s werden im sraddha auch Gotter in einer
distinkten Weise verehrt. Miiller hat die Unterschiede in den Merkmalen der Verehrung von
Gottern, Vorvitern und Toten im Totenritual besonders dar- und herausgestellt, wobei zwi-
schen Gottern und Ahnen deutliche Unterschiede herrschen. Der Tote wird dagegen sowohl
mit eigenen als auch mit Merkmalen der Gotter und mit Merkmalen der Vorviter verehrt,
wobei aber die Merkmale des Vorvaters iiberwiegen.28 Dazu gehoren unter anderem:

1. Lokalisierung: Gotter im Osten oder der jeweilig zugeordneten Richtung, der Vorvater
und Tote im Siiden

2. Lage der heiligen Schnur auf der Schulter: Bei Gottern links, bei Vorvitern und preta-
s rechts

3. Verehrungslaut: Fiir Gotter und den preta svaha, fiir die Vorviter svadha

4. Verwendung von Samenkornern: Fiir Gotter Reis- oder Gerstenkorner, fiir die Vorva-

* Angabe nach Kane 1991/IV: 528.
25 Kane 1991/IV: 526.

% GP 35.29-32.

2T PM fol. 52'f.

8 Miiller 1992: 85ff.
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ter und den Verstorbenen Sesamkorner.

Diese verschiedenen Merkmale treten auch in einer Ritualsequenz auf, wenn nidmlich
abwechselnd Gotter und der Tote oder die Vorviter verehrt werden. So muss der Haupttrau-
ernde jedesmal, wenn er die Gotter verehrt, die heilige Schnur auf die linke Schnur legen und
bei einer Verehrung von Toten und Vorvitern legt er sie wieder auf die rechte Seite.

Das sapindikarana ist eine Misch- oder Ubergangsform von ekoddista- und
parvanasraddha und gilt deshalb in manchen Klassifikationen auch als eine weitere sraddha-
Kategorie. Dort wird zunidchst der Tote einzeln verehrt, dann aber seine Eingliederung in die
Reihe der Vorviter vollzogen und diese als Dreiergruppe verehrt. Eine einzelne Verehrung
des neu eingegliederten Toten ist danach nicht mehr erlaubt. Allerdings gibt es trotzdem U-
berschneidungen zwischen beiden Verehrungsformen, wenn das sapindikarana bereits am
zwolften Tag vollzogen wurde, aber noch nicht ein ganzes Jahr vergangen ist. Trotz
sapindikarana wird der Verstorbene wihrend dieses Jahres noch mit Verehrungen und Opfer-
gaben nach der Vorschrift des Einzeltotenopfers bedacht. Die Erzeugung der Klofgemein-
schaft ist so bereits vollzogen, die Giiltigkeit scheint aber erst mit dem tatsdchlichen Ablauf
eines Jahres zu beginnen. Allerdings gilt dies nicht fiir die Unreinheit der Angehorigen, die
entsprechend nicht auch erst nach einem Jahr endet, sondern tatsdchlich mit diesem Vollzug.

Im GP werden im Zusammenhang mit dem Jahrestotenopfer verschiedene Moglich-
keiten der Ausfithrung genannt, die fiir verschiedene Sohneskategorien entweder das sraddha
in Form des parvana oder das ekoddista vorschreiben.”” Diese erscheinen also trotz des be-
reits vollzogenen sapindikarana als Alternativen. Daran wird deutlich, dass mit der Vor-
schrift, den Toten nach dem sapindikarana nur noch im parvana als pitr zu verehren, vor al-
lem auf seinen Status als pitr verwiesen wird.

Da im parvanasraddha immer nur drei Vorviter verehrt werden, scheidet mit jedem
Tod eines folgenden Nachfahren der Urgrof3vater aus dem Dreier-Verbund aus und der kiirz-
lich Verstorbene riickt als ,,Vater* nach. Diese entfernten, ausgeschiedenen Vorviter werden
im Matsyapurana, Brahmapurana, der Manusmriti und weiteren Puranas als lepabhdgin-s oder
lepabhdja-s benannt. Die Vorviter werden hier anhand der Opfergabe bezeichnet, die sie im
Ahnenritual erhalten, nédmlich die abgewischten Reste (lepa), an denen sie ihren Anteil
(bhaga) haben oder an dem sie teilhaben (bhdja). Damit sind die von den Hinden des Opferes
abgewischten Reste der KloBherstellung gemeint. Die Katgorie der lepabhdgins umfalit nach
dem Matsyapurana die drei Generationen, die den drei unmittelbaren Vorvitern vorausgeht,

also den Vorfahren vom vierten bis zum sechsten Glied. Mit dem Opferer sind es sieben Ge-

% GP 45. Kapitel.
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nerationen, die so die Gesamtheit der sapinda-s bilden.” Diese Kategorisierung steht neben
der oben genannten Einteilung in die frohgesichtigen (nandimukha) Vorviter. Aus ithrem ganz
anderen rituellen Status geht allerdings hervor, dass sie nicht identisch sein konnen.

Das GP definiert im Zusammenhang mit dem sapindikarana den Begriff ,,21 Genera-
tionen*. Dabei werden in zehn Generationen vor dem Opferverrichter und zehn nach dem
Opferverrichter unterschieden, so dass sich mit ihm zusammen 21 Generationen ergeben. Da-
bei sind die viterlichen und miitterlichen Verwandten der ersten drei Generationen ,,Geniel3er
der KloBe* (pindabhuja), die ndchsten drei Generationen ,,Verlassende* (tyajaka), die weite-
ren drei sind ,,(GenieBer der) abgewischten (Reste) des KloBes (pindanulepa) und die zehnte
Generation ist die ,,sich in der Nihe der Gruppe Aufhaltende* (par‘zktisamnidha).3 " In der PM
wird ganz am Ende die Verehrung von den lepabhagins mit dem Versprengen von Wasser
erwihnt. >

Die Beriicksichtigung der fritheren Generationen mit den abgewischten Resten oder
sogar eigenen KloBteilen kommt nach Caland allerdings schon friiher vor. Caland hat fiir sei-
ne Untersuchung des sraddha die Grhya- und Srautsitras von achtzehn verschiedenen vedi-
schen Schulen beriicksichtigt, deren Verhiltnis zueinander er anhand der Vorschriften zu die-
sem Ritual zu bestimmen versucht und dabei auch Uberlegungen zur Entwicklung des
Sraddha anstellt. Caland hat deshalb sowohl Srauta- als auch Grhyasiitras beriicksichtigt, weil
die Vorschriften zum sraddha zum Teil unter Bezugnahme auf das iltere KloBeviteropfer
(pindapitryajiia) erfolgen. Dies war gewohnlich ein Srauta-Ritual, konnte unter bestimmten
Umstinden™ aber auch ein Grhya-Ritual sein.

Caland fiihrt das sraddha auf das pindapitryajiia zuriick, indem er nachweist,

»dass das urspriingliche ¢raddha blof ein vereinfachtes und dem grhyaceremoniell an-

gepalites Klosseviteropfer war, mit einer speisung von brahmanas verbunden, wie die-

selbe fast immer den anhang zu einer grhyahandlung bildet. Da war es nur eine geringe

neuerung sich diese brahmanas zugleich als die Viter zu denken und so entstand all-

mihlich das spéter ausfiihrliche ritual.”>*

Nach den Anweisungen der Manavas zum KloBeviteropfer (pindpitryajiia) wird nach
der Gabe der drei KloBe das Abwischen des an den Hénden haftenden Fettes an Grisern aus-

gefiihrt, um damit die zwei den drei Vorvitern vorhergehenden Verstorbenen zu nihren. Die

Gabe eines KloBes fiir die fritheren Generationen ist auch in drei anderen vedischen Schulen

0 Kane 1991/1V: 483.

' GP 35.5-9.

2 PM fol. 62"

33 Wenn der Opferer kein Srauta-Feuer unterhilt, so soll er das pindapitryajiia als ein Grhyaritual ausfiihren.
Vgl. Caland (1893), S. 14ff.

** Caland (1893), 156 f.
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(Bharadvaja, Apastamba, Hiranyakesin) angegeben.™

Caland nimmt aufgrund der Analyse der mantra-s in den frithen Satras an, dass bereits
die Dreiereinteilung der unmittelbaren Vorviter eine spiatere Entwicklung ist und die Viter
urspriinglich als eine alle Verstorbene umfassende Einheit verstanden wurden.*® Die Vorviiter
charakterisiert er auch aufgrund der mantra-s, die mehr von der Bitte um Verschonung als
von liebender Zuwendung sprechen, als ,,rohe, harte Wesen.“’

Die Vorviter wurden bereits im Rgveda in verschiedene Gruppen geteilt, so gibt es
hier die Dreiteilung in nidhere, fernere und mittlere Viiter’® oder eine Siebenereinteilung, die
mitunter mit den sieben Rsis identifiziert wird.” Im Satapathabrahmana werden drei weitere
Bezeichnungen angefiihrt: pitarah somavantah, pitarah barhisadah, pitarah agnisvatthah,
von denen die letzen beiden bereits im Rigveda40 erscheinen. Thre Namen werden in der
dharma-Literatur verschieden erklért, zum Beispiel nach ihrem rituellen Status oder der Kas-
tenzugehorigkeit.* Die verschiedenen Klassifikationen wurden in den Purdnas und der
postvedischen Literatur aufgenommen und sind uneinheitlich und uniiberschaubar nach unter-
schiedlichsten Kriterien geordnet.42 Abegg fiihrt die verschiedenen Einteilungen darauf zu-
riick, dass die Epitheta, die urspriinglich fiir alle Vorviter gegolten haben, spiter als Bezeich-
nungen fiir verschiedene Gruppen verwendet wurden.*?

Eine der frithen Klassifikationen, die sich auch durch die spitere Literatur durchzieht,
teilt die Vorviter in gottliche (devah pitarah) und menschliche (manusyah oder manusah pi-
tarah) ein. Die gottlichen Vorviter waren nie Menschen und sind deshalb auch nicht gestor-
ben, die menschlichen Vorviter entsprechen den drei Vorvitergenerationen.

Die Vorviter werden mitunter auch bestimmten Sphiren und Gottheiten zugeordnet.
Nach der Yajiiavalkyasmrti und der Manusmrti werden die drei Vorvitergenerationen den

Gottergruppen vasu-s, rudra-s und aditya-s zugeordnet, und damit den drei Sphéren Erde,

Zwischenraum und Himmel: *

UrgroBvater Himmel adit