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Anmerkung zur Transliteration

In der vorliegenden Arbeit werden indigene Termini aus dem Sanskrit, Newari und
Nepali verwendet, die im Text in lateinischer Schrift unter Verwendung von
Diacritica transliteriert und kursiv geschrieben werden. Bei Begriffen aus dem
Sanskrit und dem Nepali wird in runder Klammer auf die Herkunftssprache
verwiesen, wobei Sanskrit durch ‘skt.” und Nepali mit ‘nep.” abgekiirzt wird. Bei
allen anderen nicht gekennzeichneten Termini in Klammer oder im laufenden Text,
handelt es sich um Newari-Begriffe, die teilweise auch mit Sanskritbezeichnungen
ibereinstimmen kdnnen.

Newari ist eine Sprache, fiir die es bisher keine standardisierte Transliteration
gibt. Zum Teil liegt dies an den grofen regionalen Unterschieden der Sprache, die von
Stadt zu Stadt und Dorf zu Dorf variieren kann. Zudem enthédlt sie zahlreiche
Leihworter aus dem Sanskrit und Nepali. Obwohl sich die Autoren des aktuellsten
Worterbuchs Newari-Englisch, Kolver und Shresthacarya (1994) bemiiht haben,
verschiedene regionale Dialekte und Formen zu beriicksichtigen, sind nicht alle
verwendeten indigenen Termini dieser Arbeit darin zu finden. Die Transkription und
Transliteration richtet sich in solchen Féllen zwangsldufig nach den Angaben der
Informanten oder Ubersetzter.

Im laufenden Text werden Berufsbezeichnungen wie Vajracarya, Dyahmam,

Vaidya usw. grofl und kursiv geschrieben. Die in Newari-Worterbilichern {iibliche
Verwendung eines Doppelpunkts, um die Verlingerung des vorangehenen
Konsonanten anzuzeigen, wird in dem haufig auftretenden Wort Dyahmam durch
einen Punkt unter dem Konsonant ersetzt, wie es auch im Sanskrit iiblich ist. Der
Punkt unter dem ‘m’, bezeichnet die Nasalierung dieses Konsonanten.
Kastenbezeichnungen werden grof3 und kursiv geschrieben.

Das inhédrente ‘a’ am Ende vieler Worte, wird in Newari nur selten betont. Bei
Gotternamen, Namen von Konigen und Bezeichnungen von Heiligtiimern wird jedoch
die international iibliche Transkription des Sanskrit oder Nepali beibehalten und die
Begriffe nicht kursiv geschrieben. Eine Ausnahme stellt die Bezeichnung fiir das
buddhistische Heiligtum ‘Svayambhunatha’ dar, fiir die im Text teilweise die

umgangssprachlich geldufigere Form ‘Svayambhi’ verwendet wird. Aus Griinden der
Aussprache wird bei den meisten im Text auftretenden SanskritwOrtern mit
inhdrentem ‘a’, auf das Ausschreiben verzichtet: daher wird ‘dsana’ mit ‘asam’
wiedergegeben, ‘bhita’ mit ‘bhif, ‘dosa’ mit ‘dos’, ‘jala’ mit ‘jal’, ‘prasada’ mit
‘prasad , ‘preta’ mit ‘pret’ und ‘samaya’ mit ‘samay’, wohingegen bei den aus dem
Sanskrit geldufigen Begriffen wie kalasa, marga, pitha und samsara das ‘a’
beibehalten wird. Hiufig auftretende Stddtenamen wie etwa Kathmandu, Bhaktapur
und Patan, werden in ihrer anglisierten Form geschrieben. Unbekanntere und selten
auftretende Orte und Stddte jedoch mit Diacritica versehen. Personennamen werden
im Text in lateinischer Schrift transliteriert, wobei die am hdufigsten auftretenden
Namen, die dreier Frauen sind. Da diese Frauen meine Hauptinformantinnen waren,
werden zum Schutz ihrer Privatsphire fiir die Vornamen Pseudonyme verwandt.

Im Newari gibt es keine GroBschreibung, weshalb in der Transkription der
Orginalzitate in Newari im Anhang der Arbeit die Kleinschreibung beibehalten wird.
In der Transliteration sind Abweichungen von géngigen Newari-Wortern, zu finden
die auf den jeweiligen lokalen Dialekt zuriickzufiihren sind und in der Niederschrift



tiberwiegend beibehalten wurden. Durch eine runde Klammer (...) und drei Punkte
werden dort im Text Auslassungen gekennzeichnet. So wurden beispielsweise in den
Textstellen, in denen es um Hexerei geht und Personennamen oder Ortsnamen
genannt wurden, Details weggelassen. Erlduterungen zu den Ubersetzungen im
laufenden Text der Arbeit werden in eine eckigen Klammer [...] gesetzt und dienen
der besseren Lesbarkeit der Ubersetzungen. Die Originalzitate in Newari wurden
wéhrend der Forschung in Nepali oder Englisch {ibersetzt. Um sich durch eine weitere
Ubersetzung ins Deutsche nicht noch weiter vom urspriinglichen Text zu entfernen,
wurde die Ubersetzung ins Englische beibehalten.

Bei der Transliteration des Nepali richte ich mich nach dem 1931 eingefiihrten
System von Turner (1990), die Transliteration habe ich im Wesentlichen von
Kolver/Shresthacarya (1994) und Gellner (1992: 35-38) {ibernommen. Bei
Sanskritbegriffen griff ich auf Monier-Williams (1986) zurtick.
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Einfithrung



Gegenstand der Untersuchung

Ein zentraler und beliebter Forschungsgegenstand der Ethnologie sind Phdnomene der
Besessenheit. Ethnologen und Ethnologinnen waren und sind davon fasziniert, dass
Menschen von Goéttern, Geistern oder Ddmonen besessen werden und versuchen seit
langem, dieses Phidnomen zu verstehen. Die Suche nach einer Erkldrung fiir etwas,
das so wenig greifbar scheint, uns aber dennoch - oder gerade deshalb - so fasziniert,
hat sich in der Formulierung zahlreicher Theorien niedergeschlagen, welche
Besessenheit auf verschiedene Ursachen zuriickfiihren oder als performatives Ereignis
zu interpretieren versuchen.! Der Schwerpunkt dieser Modelle liegt iiberwiegend
darin zu erkldren, warum Besessenheit auftritt, aber nur selten erfahrt man, wie
Besessenheit von den Beteiligten selbst wahrgenommen wird, wie sie diese Erfahrung
konzeptualisieren und welche Auswirkungen Besessenheit auf die agency der
Beteiligten hat. Die vorliegende Arbeit nimmt sich dieses Mankos an. Sie versucht am
Beispiel eines Heilkults in Nepal, in dem iiberwiegend Frauen aus der
Bevolkerungsgruppe der Newar regelmifBig von einer lokalen Géttin und weiteren
Gottheiten besessen werden, umfassend darzustellen, wie die Besessenheit von diesen
Frauen selbst wahrgenommen und in Worte gefal3t wird, aber vor allem, wie sich die
Besessenheit sowohl innerhalb als auch auBBerhalb der Heilsitzungen auf die agency
der Frauen auswirkt. Im Vordergrund der Arbeit steht die Frage, ob diese Frauen
durch die Besessenheit eine Erweiterung ihrer alltdglichen agency erfahren, und wenn
ja, wann, wo und wie sich diese zeigt. Diese Frage ldsst sich jedoch nicht
beantworten, wenn nicht auch untersucht wird, inwieweit den Gottheiten agency
zugeschrieben wird und inwiefern diese Zuschreibung Auswirkungen auf die agency
der Frauen hat. Eine besondere Problematik in dieser Arbeit ergibt sich daher daraus,
dass sowohl die menschliche wie auch die gottliche agency untersucht werden muf.
Die iiberwiegende Anzahl der theoretischen Arbeiten zum Konzept ‘agency’ aus
Philosophie, Psychologie, Geschichte, Linguistik und vor allem Soziologie (vgl.
Fuchs 1999, Giddens 1979), beschiftigen sich jedoch ausschlieBlich mit der

menschlichen agency und stellen den Mensch als autonomes Subjekt in den

! Zu den bekanntesten Erkldrungsmodellen gehort das soziologische Modell von Bourguignon (1976,
1980), die Deprivationstheorie von Lewis (1966, 1971), psychologische und psychokulturelle
Erklarungen (Freed & Freed 1964; Obeysekere 1977, 1981), die Zuriickfiihrung auf physiologische
Storungen (Kehoe & Giletti 1981) und kosmologische und performative Ansétze (Claus 1979, 1989;
Kapferer 1979, 1983).



Mittelpunkt der Betrachtung. Im Fall der beteiligten Frauen des Heilkults in Nepal
geht es jedoch nicht nur um die agency von autonomen Subjekten per se, sondern
darum, wie sie ihre agency konstituieren, indem sie in Beziehung mit anderen
Menschen und Gottheiten treten. Bis auf wenige Ausnahmen (vgl. Keane 1997a,
1997b; Miyazaki 2000; Sax 2000, 2002a) scheint das Vorhandensein gottlicher
agency und das Zusammenspiel von menschlicher und gottlicher agency bisher kaum
untersucht worden zu sein. Ich bin jedoch der Auffassung, dass die agency der Frauen
- und damit auch die mogliche Erweiterung ihrer agency - nur addquat erklirt werden
kann, wenn sowohl die menschliche und die gottliche agency, wie auch die Beziehung
zwischen den beiden untersucht wird.

Um den aufgeworfenen Fragen anhand des vorliegenden Materials nachgehen
zu konnen, soll zundchst geklart werden, was ich unter ‘menschlicher agency’
verstehe und mit welchen Definitionen gearbeitet wird. Im Anschlufl daran, wird auf

die ‘gottliche agency’ eingegangen.

Das Konzept ‘agency’

Zum Konzept ‘agency’ gibt es aus vielen Fachgebieten vor allem seit Anfang der 70er
Jahre eine fast uniiberschaubare Anzahl von Literatur. In den Sozialwissenschaften
sind Ansétze zum Konzept ‘agency’ bereits seit den spiten 50er Jahren zu finden, wie
zum Beispiel in der Arbeit “The Idea of a Social Science” von Peter Winch (1958).
Ein groBerer Kreis von Sozialwissenschaftlern wurde auf das Konzept jedoch erst
durch “The Explanation of Social Behaviour” von Rom Harré und Paul F. Secord
(1972) aufmerksam.” In der Ethnologie war es Sherry B. Ortner (1984), die in einem
Artikel tiber ethnologische Theorien seit den 60er Jahren auf diesen Trend hinwies,
indem sie eine neue theoretische Orientierung ausmachte, die sich seit den 70er
Jahren auf “practice” und “action” (Ortner 1984: 127) konzentriert und die vor allem
als Reaktion gegen den Strukturalismus verstanden werden kann. Aufgrund dieser
neuen theoretischen Orientierung begannen Wissenschaftler alternative Modelle
auszu-arbeiten “in which both agents and events played a more active role. These
models did not, however, get much play in anthropology until the late seventies”

(Ortner 1984: 138). Diese Hinwendung zu “agents” und “events” fiihrte schlieBlich

% Ecks (2002: 2) erwihnt zudem, dass einige Autoren wie etwa Karl Marx, Max Weber und Emile
Durkheim oft als die klassischen Autoritdten in Bezug auf ‘agency’ gesehen werden, selbst wenn der
Begriff in ihren Arbeiten nicht auftaucht.



zur verstirkten Beschiftigung mit ‘agency’. Dass das zunehmende Interesse an
‘agency’ als Gegen-entwurf zum Strukturalismus verstanden werden kann, wird auch
an dem deutschen Terminus ‘Handlungsmacht’ deutlich, der neben dem Begriff
‘Handlungspotential’ hdufig in deutschen Texten zu finden ist. Wéahrend beim Begriff
‘Handlungspotential’ die Betonung auf dem Vermdgen zu handeln liegt, weist der
Begriff ‘Handlungsmacht’ explizit darauf hin, dass ein Individuum nicht nur einer ihn
bestimmenden ‘Struktur’ ausgesetzt ist, sondern selbst die Macht oder Fahigkeit zur
Handlung besitzt und aktiv auf seine Umwelt einwirken kann. Obwohl im Deutschen
beide Begriffe geldufig sind, wurde in dieser Arbeit vor allem der Terminus ‘agency’
benutzt, der sich in neuerer Zeit auch in deutschsprachigen Texten durchzusetzen

scheint, sowie das deutsche Equivalent ‘Handlungspotential’ verwendet.’

Definition von ‘agency’

In einem Artikel {iber die verschiedenen theoretischen Ansdtze im Zusammenhang
mit ‘agency’ weist Laura Ahearn zu Recht darauf hin, dass der Begriff zumeist ohne
klare Definition verwendet wird und héufig als Synonym fiir etwas anderes, wie “free
will”, “resistance” und “habitus” (Ahearn 2001: 114, 115, 118; vgl. auch Davies
1991: 42) benutzt wird. Um mehr Klarheit zu schaffen, bietet Ahearn daher folgende
“bare bones” Definition an: “Agency refers to the socioculturally mediated capacity to
act” (2001: 112). Diese Definition reiht sich in einige &hnlichen
Begriffsbestimmungen ein, von denen hier nur zwei weitere genannt werden sollen.
So definiert William S. Sax agency als “the culturally mediated capacity to transform
the world” (2002b:1) und Rapport und Overing schlieBen in ihre Definition auch
Agenten mit ein und stellen fest: “Agents act, and agency is the capability, the power,
to be the source and originators of acts; agents are the subjects of action” (2000,
zitiert nach Ecks 2002: 2). Mit diesen Definitionen wird zwar ein Anfang gemacht,
dem komplexen Konzept ‘agency’ ndher zu kommen, die Definitionen miissen jedoch
im Hinblick auf den Austausch und Umgang mit anderen Menschen, bzw. anderen
Agenten ergédnzt und prézisiert werden. Wie diese Ergdnzung aussehen konnte, soll

im folgenden gezeigt werden.

3 Obgleich auch im Terminus ‘Handlungsmacht’ das ‘Potential’ zu handeln enthalten ist und er sich
nicht ausschlieBlich auf das ‘Durchsetzen’ oder ‘Ausfiihren’ einer Handlung bezieht, wurde er
ausgespart, da ansonsten bei einer Verwendung des Begriffs immer darauf eingegangen werden miifite,



Menschliche agency

Die Grundlage fiir ein Verstindnis menschlicher agency liegt fiir mich in der
Annahme, dass Menschen nicht nur ‘denkende’ Wesen, sondern prinzipiell auch
‘handelnde’ Wesen sind und dass sie eigene Fahigkeiten® haben, die sie in einer Welt
in der auch andere Agenten existieren, einsetzen konnen, um diese Welt zu gestalten.
Uber diese eigenen Fihigkeiten hinaus, sind sich Menschen aber auch, zumindest bis
zu einem bestimmten Grad, liber ihre Handlungen bewufit und kénnen zwischen
threm Tun und dem der anderen unterscheiden, was John Shotter folgendermafien
ausdriickt: “We all distinguish, and indeed if we are to be accounted reasonable
human beings we all must be able to distinguish, between that for which we as
individual personalities are responsible and that which merely happens, irrespective of
our agency” (1984: 37). Er merkt weiterhin an, dass dies die Féhigkeit sei “to
recognize the consequences of our own actions” (Shotter 1984: 37). Das Konzept
‘agency’ beinhaltet also nicht nur eine soziokulturell vermittelte Fahigkeit zu handeln,
sondern schlieft auch eine selbstreflexive Komponente mit ein, durch die die Rolle
des “Anderen” und der jeweiligen sozialen Situation iibernommen werden kann. Dazu
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soll noch einmal Shotter angefiihrt werden: “... as an individual personality, I can
only be truly responsible for my own actions to that extent that I know how to
respond to them as others do” (1984: 38). Schon wesentlich frither hat George Herbert
Mead auf diesen Umstand hingewiesen, indem er schrieb: “Such is the difference
between intelligent conduct on the part of animals and what we call a reflective
individual. We say the animal does not think. He does not put himself in a position for
which he is responsible; he does not put himself in the place of the other person and
say in effect, ‘He will act in such a way and I will act in this way’” (Mead 1934: 73).
Agency wird also nicht nur soziokulturell vermittelt, sondern hiangt auch von einem
Wissen von den Beziehungen des Handelnden zu den anderen und deren Beziehungen
zu ihm ab. Man kann agency daher als Teil eines Netzwerks verstehen, wodurch auch

gemeinsame Handlungen ermdglicht werden. Ecks (2002: 2) stellt fest, dass

interessanterweise vor allem in den ‘“commonsense” Definitionen von ‘agency’ in

ob er sich auf das ‘Durchfiihren’ oder ‘Ausfithren’ einer Handlung bezieht oder eher das ‘Potential’
meint, was weitere Prazisierungen notwendig gemacht hitte.

* Was hier mit “eigene Fihigkeiten” ausgedriickt werden soll, wird in der englischsprachigen Literatur
mit “powers” bzw. “personal powers” bezeichnet (vgl. Harré¢ & Secord, 1972: 240-262).



Worterbiichern der Beziehungsaspekt (er nennt es die “relationships”) herausgestellt
wird, wihrend eine sozialwissenschaftliche Definition, wie etwa die von Ahearn,
diesen Bezug vermissen lisst. Als Menschen miissen wir aber in der Lage sein, so zu
handeln, dass es fiir Andere einen Sinn macht, auch wenn wir manchmal selbst unsere
eigenen Intentionen oder Wiinsche nicht erkennen oder nur verschwommen
wahrnehmen, oder wenn sie vielleicht nur spielerischen Charakter haben, ohne ein
bestimmtes Ziel damit zu verfolgen. Der Sinn und die Bedeutung der Handlung eines
Menschen ist aulerdem nicht festgelegt; eine Handlung ist nicht in dem Moment zu
Ende, in dem sie ausgefiihrt wird: Sie ist den Anderen zugénglich, sie kann neu
interpretiert werden und tliber den Sinn oder die Bedeutung einer Handlung kann
diskutiert und verhandelt werden. Aber selbst wenn sich diese Auffassung von agency
fiir die Griinde der Handlungen von Menschen und ihre Bedeutung interessiert und
dafiir, wie die Menschen zwischen ihren Handlungen und denen Anderer, sowie
zwischen den Dingen, die einfach passieren, unterscheiden, bedeutet das nicht, dass
agency mit “socially unfettered free will” (Ahearn 2001: 114) gleichgesetzt werden
kann. Wie John MacMurray bereits in den spiaten 50er Jahren gezeigt hat und John
Shotter in den darauffolgenden Jahrzehnten immer wieder betont hat: agency entsteht
durch zwischenmenschliche Interaktionen und Beziehungen zu anderen Agenten.
MacMurray geht noch weiter und sieht den freien Willen sogar “[as] a metaphysical
fiction (...), a necessary postulate for any philosophy which proceeds in the
assumption, consciously or unconsciously, that we can know independently of action”
(1961: 20). Daher ist auch Ahearns Kritik, dass Autoren wie Davidson oder Taylor
agency “as a synonym of free will” (Ahearn 2001: 114) behandeln, nicht wirklich
iiberzeugend, weil ihr Argument darauf beruht, Begriffe wie “intention” (Davidson),
“presence of the self” (Segal), “a rational point of view” (Rovane) oder “a vocabulary
of worth” (Taylor) als “freier Wille” zu interpretieren, ohne darauf einzugehen, wie
oder warum das der Fall sein soll.

Mit der Erweiterung der oben genannten Definitionen um den
‘Beziehungsaspekt’ und der Betonung darauf, dass menschliches Handeln erfordert,
dass man sich in andere Agenten hineinversetzen kann, dass man sich mit diesen
austauschen kann und dass auch gemeinsame oder geteilte Handlungen moglich sind,
konnte man nun theoretisch eine neue Definition aufstellen und auf den hier

untersuchten Forschungsgegenstand anwenden. Man muf3 sich allerdings fragen,



inwieweit das liberhaupt Sinn macht. Denn in der Ethnologie sollte vor allem das
Bemiihen im Vordergrund stehen, das Tun derjenigen zu verstehen, die untersucht
werden und es ist weitaus weniger wichtig, herauszufinden, inwieweit sich eine
allgemeingiiltige sozialwissenschaftliche Definition auf das jeweilige Untersuchungs-
gebiet anwenden ldsst oder wie Ecks es formuliert: “Our strength does not lie in
developing a universally acceptable definition of agency, but in reconstructing the
native views about it” (2002: 3). Auf die Frauen des Heilkults in Nepal bezogen, muf}
es daher vor allem darum gehen, herauszufinden, wie die Frauen ihre eigene agency
und auch die der Gottheiten vermitteln. Dazu mufl man ihnen zuhéren und zuschauen
und versuchen zu verstehen, was sie damit sagen oder sagen wollen oder vielleicht
auch verstecken wollen. Den oben genannten Ansatz von Shotter, MacMurray und
Mead kann man zwar als Grundlage fiir die Annahme sehen, dass die von den Medien
ausgefiihrten Praktiken, ihnen erlauben, ihre agency in bewult gewihlte oder auch
unbewulit angestrebte Richtungen zu entwickeln und sie dadurch moglicherweise
auch eine Erweiterung ihrer alltdglichen agency erfahren, die iiber die traditionelle
Rollenzuschreibung hinausgeht, aber er reicht zum Verstindnis der agency der Frauen
nicht aus. Denn zu einem umfassenden Verstindnis von deren agency, gehort auch die

Untersuchung der nicht-menschlichen agency.

Nicht-menschliche agency

Wie bereits in der Einleitung anklang, beschiftigt sich die vorliegende Arbeit zum
einen mit menschlicher agency - mit der agency der Frauen, die Medien verschiedener
Gottheiten sind und zum anderen mit nicht-menschlicher agency - genauer gesagt, mit
der agency der Gottheiten, von denen die Frauen regelmiBig besessen werden. Ich
mochte an dieser Stelle aber zunéchst die grundséatzliche Frage stellen, ob es so etwas
wie nicht-menschliche agency tiberhaupt geben kann? Genauso gut konnte man sich
aber auch fragen - wie es Ahearn getan hat - “Must all agency be human?” (2001:
112). Neuere Forschungen widmen sich zunehmend der Thematik nicht-menschlicher
agency und untersuchen damit vollig neue Bereiche. So beschiftigen sich einige
Philosophen und Sozialwissenschaftler beispielsweise mit der Moglichkeit der agency
von Maschinen, Technologien, Institutionen, Zeichen (signs), historischen
Erzédhlungen (vgl. Ahearn 2001: 112, 129), Mikroben (Barad 1998; Latour
1987,1988), der agency der Erdanziehungskraft (Barad 1998) und der agency von



Verdauungsorganen (Ecks 2002). Wichtiger fiir die vorliegende Arbeit sind jedoch
Ansitze, die sich mit ganz bestimmten Formen und Vorstellungen nicht-menschlicher
agency beschiftigen: ndmlich mit der agency von Gottheiten, Geistern und der agency
in christlichen Traditionen. Wie oben bereits erwdhnt wurde, haben sich bisher
anscheinend nur wenige Religionswissenschaftler oder Ethnologen, wie etwa Webb
Keane (1997a, 1997b), Horokazu Miyazaki (2000) und William S. Sax (2000, 2002a)
mit dieser Thematik auseinandergesetzt. Wéhrend sich Keane hauptsdchlich mit der
Rolle der Sprache bei der Zuschreibung von menschlicher und nicht-menschlicher
agency beschiftigt, setzt sich Sax mit einer Gottheit im westlichen Himalaya
auseinander, die er ganz eindeutig als Agent versteht. Der Standpunkt von Sax
hinsichtlich des Vorhandenseins gottlicher agency, stimmt groBtenteils mit meinem
Ansatz {iberein und wird im SchluBBkapitel noch néher erldutert. Unter den drei
genannten Autoren stellt Miyazaki insofern eine Ausnahme dar, als er eine kritische
Haltung Wissenschaftlern gegeniiber einnimmt, die fordern “that more attention be
paid to forms of agency that do not necessarily privilege the autonomy of human
agents” (Miyazaki 2000: 31). In seiner Analyse einer christlichen Kirche in Fidji,
bemerkt er: “Religious practioners may even explicitly reject an anthropomorphic
rendering of non-human entities to insist that what is at issue is not so much the
agency of these entities as the limits of human agency - their own or others - in other
words, what makes religious rituals consequential is not the intentions of
experientially inaccessible entities from the relgious practitioners’ viewpoint but the
limits placed, at least temporarily, on their own capacity to make sense of events or
even their capacity to act.” (Miyazaki 2000: 31). Auf diesen Standpunkt soll am Ende
dieser Arbeit noch einmal eingegangen werden.

Die nicht-menschliche agency im Kontext der Medien des Heilkults in Nepal,
wird durch die Medien selbst vermittelt: durch ihre Verkodrperung der Gottheiten, ihre
Interaktion mit den Besuchern und Besucherinnen und iiber das Reden ihrer
Beziehung mit den Gottheiten. In der Arbeit soll herausgefunden werden, ob durch
das Zusammenspiel der menschlichen agency der Medien und der gottlichen agency

der Gottheiten schlieBlich tatsdchlich eine erweiterte agency der Frauen entsteht.



Die Erweiterung der alltiglichen agency

Zu Beginn der vorliegenden Arbeit soll zunédchst gezeigt werden, durch welchen
langeren ProzeB sich die Frauen diese ‘zusitzliche’ agency offenbar erwerben. Den
Ausgangspunkt dieses ProzeBes verorte ich in einem emotionalen Ausnahmezustand
der Frauen, der sich in bestimmten Formen des Leidens wie Trauer, Schmerz und
Krankheit zeigt. Werden in jener Zeit bestimmte auftretende Symptome wie etwa zeit-
weises Zittern oder extreme Miidigkeit, durch einen religidosen Spezialisten oder
Spezialistin als Besessenheit durch eine Gottheit deklariert, kann dies zur Etablierung
eines Heilkults fiithren, in welchem die betroffene Frau zum Medium von Gottheiten
wird. Innerhalb des rituellen Kontexts der Heilsitzungen, tritt dann eine nicht-

menschliche agency - die der Gottheiten - zutage, wenn die Frauen von der Gottin
Harat1 und anderen Gottheiten besessen werden und zwischen den Gottheiten und den

Besuchern ein Dialog stattfindet. Im Vordergrund dieses Dialogs steht zumeist die
Diagnose von Krankheiten und Beschwerden, Ratschlige und Hilfe zur Ldsung
derselben, aber auch Anweisungen, die dazu bestimmt sind, sowohl den Umgang mit
den Gottheiten, als auch den unter den Menschen zu regeln und die als Beitrag zum
moralischen Diskurs der Gesellschaft verstanden werden koénnen. Innerhalb der
Heilsitzungen werden die Gottheiten von den Besuchern als die eigentlich
‘Handelnden’ erlebt und als moralische Autoritét respektiert, wihrend den Frauen, die
von den Gottheiten besessen sind, anscheinend lediglich eine Vermittlerrolle
zukommt. Verstdrkt wird dieser Eindruck durch die Beteuerung der Medien, nicht zu
wissen, was wihrend der Trance gesprochen wurde oder geschehen ist. Je iiber-
zeugender die Medien ihre eigene Unwissenheit vermitteln und je vollstdndiger sie
sich als handelnde Subjekte zuriicknehmen konnen, desto stirker wird die moralische
Autoritdt und agency der Gottheiten sichtbar. Die gottliche agency wird im rituellen
Kontext in Gegenwart der Besucher aber nicht nur immer wieder neu bestitigt,
sondern auch weiter ausgebaut, indem zum Beispiel Leistungen der Medien
hervorgehoben werden, die nach menschlichen MaBstédben fiir unmdéglich gehalten
werden und als Beweis fiir die Prisenz einer Gottheit gelten oder neue Verordnungen
und Regeln verkiindet werden, deren Einhaltung von diesem Zeitpunkt an
verpflichtend sind. Zum weiteren ‘Ausbau’ der gottlichen agency im rituellen Kontext

kann auch gezihlt werden, dass Elemente machtvoller tantrischer Kulte, wie dem der

jungfraulichen Gottin Kumari und solchen ménnlicher tantrischer Priester, in den



Heilkult inkorporiert werden, dass konigliche Insignien verwendet werden und dass

wihrend eines zehn Tage dauernden Rituals, eine Beziehung zwischen Harati und

Devi hergestellt wird. Zum Schluss der Arbeit soll anhand des vorliegenden Materials

und dessen Interpretation {iberpriift werden, ob die zu Beginn formulierten
Uberlegungen und theoretischen Ansitze ausreichen, um neue Erkenntnisse iiber die
agency der Medien und der Gottheiten zu gewinnen und ob tatsdchlich von einer
Erweiterung der agency der Frauen, die sich als Medien etabliert haben, gesprochen

werden kann.
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Literaturlage und Forschungsstand

Neben der oben angefiihrten Literatur zum Konzept ‘agency’, dient die Literatur zu
folgenden Bereichen als Grundlage zur Behandlung meiner Thematik: a) regionale
Ethnographien und Publikationen, die auf Geschichte und Kultur der Bevolkerungs-
gruppe der Newar eingehen, b) Literatur iiber die Konzepte ‘Medium’ und

‘Besessenheit’, ¢) Arbeiten liber die Gottin Haratt und den Heilkult der Gottin in

Nepal und d) iiberregionale Literatur iiber weibliche Heilkulte.

Ethnologische Arbeiten tliber die Bevolkerungsgruppe der Newar in Nepal gibt es erst
seit Mitte der 60er Jahre, wobei sich sowohl die dlteren wie auch die neueren Arbeiten
fast ausnahmslos auf das Kathmandu-Tal oder dessen Randgebiete konzentrieren.’
Keine Arbeit hat sich bisher ausfiihrlicher mit Newar auBlerhalb dieser Region
beschéftigt, wie etwa mit den Newar im Siiden des Landes, wo sie in den Stidten des
Terai, nahe der indischen Grenze in kleineren Siedlungen wohnen oder im Westen
Nepals in und um die Stadt Pokhara leben. Bisher gibt es auch keine ethnologische
Arbeit iiber die Bewohner der Stadt Tanzen im Westen Nepals, in der fast
ausschlieBlich Newar leben. Auch in der vorliegenden Arbeit liegt der Schwerpunkt

auf Menschen des Kathmandu-Tals. In die Arbeit flossen jedoch auch Informationen
iiber Medien der Gottin Harati auBlerhalb des Kathmandu-Tals mit ein, die bei

Forschungsaufenthalten in den erwdhnten Stidten und Siedlungen gesammelt wurden
und die vor allem dann prisentiert werden, wenn sich Praktiken der Medien aus

anderen Landesteilen von denen der Medien aus dem Kathmandu-Tal unterscheiden.
Fiir eine ausfiihrlichere Analyse der regionalen Unterschiede des Harati-Kults, die es

offensichtlich gibt, wiren jedoch weitere Forschungen notwendig.

Die am hiufigsten behandelten Themen in den Arbeiten iiber die
Bevolkerungsgruppe der Newar waren oder sind spezifische Rituale und Feste, bei
denen die Verehrung minnlicher und weiblicher Gottheiten im Mittelpunkt steht, bei

denen es um die jahrlich wiederkehrende, rituelle Bestdtigung der Souverdnitit des

> Die erste ethnologische Arbeit iiber die Newar stammt von Nepali (1965); diese wurde inzwischen
aber von neueren Arbeiten zur Geschichte, Kultur und Sozialordnung der Newar von Doherty (1978),
Levy (1992), Quigley (1984), Slusser (1982) und Toffin 1984) iiberholt.
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Konigs geht oder Beschreibungen von Lebenszyklusriten,® sowie Untersuchungen zur
Institution der jungfrdulichen Gottin Kumari,’ zur internen, ausdifferenzierten

Kastenordnung der Newar® und den Besonderheiten des Newar-Buddhismus.’ In einer
Arbeit von Parish (1994), die sich mit der ‘kulturellen Psychologie’ (Moral, Emotion
und BewuBtsein) der Newar in einer Stadt des Kathmandu-Tals auseinandersetzt, wird
in einem Unterkapitel kurz darauf eingegangen, inwieweit die Newar als ‘kulturelle
Akteure’ ihre moralische Ordnung und ihre agency innerhalb der Kultur immer
wieder neu erschaffen, jedoch wird nicht explizit auf die agency einzelner Individuen
oder gar Gottheiten eingegangen.

Zum Konzept ‘Medium’ gibt es auler in religionswissenschaftlichen Nach-
schlagwerken, wie etwa in Schmidt (1999) und Smith (1996), in der Ethnologie kaum
Literatur. Fiir eine Definition des Terminus ‘Medium’ werden daher zunéchst die
genannten Publikationen herangezogen, des weiteren aber auch Forschungsarbeiten
beriicksichtigt, in denen die Thematik zumindest am Rand Erwihnung findet.'
Anhand dieser Literatur und dem indigenen Verstdndnis wird entwickelt, was unter
einem ‘Medium’ zu verstehen ist. Zur Abgrenzung des Terminus ‘Medium’
gegeniiber den Termini ‘Orakel’ und ‘Schamane’ wird zusitzliche Literatur hinzu-
gezogen.''

Fiir das Konzept ‘Besessenheit’ wird zunichst ein Uberblick von Benz (1972)
herangezogen, der auf die Entwicklung und Bedeutung des Begriffs ‘Besessenheit’ in

der christlich-abendldndischen Tradition eingeht. Diesem werden ethnologische

% Ein Uberblick iiber die groften Feste Nepals, bei denen es sich hauptsichlich um newarische Feste
handelt, sowie Erlduterungen zur Geschichte und Praxis dieser Feste, ist bei Anderson (1977) und Jha
(1996) zu finden. Toffin (1979, 1981b, 1984) geht auf die rituelle Erneuerung der koniglichen
Souveridnitit ein; Allen (1982) auf vorpupertire Riten bei Newar-Médchen; Lienhard (1986)
untersucht verschiedene Lebenszyklusriten der Newar. Weitere Autoren wie Gellner (1992), Gutschow
(1982), Gutschow/Man (1987) Iltis (1987), Levy (1992), Locke (1980), Michaels (1987, 1992, 1996),
Pradhan (1986), Sakya (1977), Toffin (1996) und Wolf (2000) beschiftigen sich mit einzelnen Festen
und Ritualen.

’ Die erste ausfiihrliche Studie iiber den Kult der Gottin Kumari stammt von Allen ([1975]1987).
Weitere oder bestdtigende Details sind bei Lienhard (1999), Slusser (1982), Toffin (1984), Tucci
(1974) und Wright (1877) zu finden.

¥ Vgl. dazu vor allem Gellner/Quigley (1995), Greenwold (1981), Hofer (1979), Levy (1992) und
Rosser (1966).

? Siehe Allen (1973), Bajracharya (1986), Gellner (1987, 1989, 1990, 1992), Greenwold (1974a,
1974b, 1978), Lienhard (1984, 1999), Locke (1975, 1980, 1989) und Vergati (1975).

' Dazu zihlen Autoren, die sich in Beitréigen iiber Nepal, Indien oder Malaysia unter anderem auch
mit medialer Besessenheit beschéftigt haben, wie Berglie (1976, 1982), Coon (1989), Devkota (1984),
Dietrich (1998), Dougherty (1984), Durkin-Longley (1982), Firth (1959), Gellner (1992, 1994),
Hauser (2000), Iltis (2002), Sax (2000, 2002a) und Schombucher (1999).

! Siche Gaborieau (1976), Hofer (1974b) und Sax (2002a).

12



Definitionen gegeniibergestellt.'” Wie schon zuvor beim Konzept ‘Medium’ wird
auch hier anhand der vorliegenden Definitionen, der indigenen Auffassung von
‘Besessenheit’ und auch anhand des Vergleichs mit mehreren ethnologischen
Beispiclen,' ein Konzept von ‘Besessenheit’ entwickelt. Dabei geht es jedoch nicht
um eine umfassende Auseinandersetzung mit dem Thema ‘Besessenheit’ in der
Ethnologie im allgemeinen, sondern vor allem um eine Betonung des Aspekts der
Ubermiichtigung durch eine Gottheit und die daraus resultierende Ubernahme der
menschlichen agency durch eine gottliche agency. Um auf eine relativ aktuelle

Anwendung der bekannten Theorie von Lewis (1966, 1971) zur Besessenheit auf den
Harati-Kult in Nepal durch Gellner (1992, 1994) einzugehen, wird zudem zuerst die

Theorie der peripheren und zentralen Besessenheit von Lewis vorgestellt, Kritik-
punkte daran aufgezeigt,'* und im Anschluf daran die Anwendung durch Gellner

dargestellt.
Uber die Goéttin Harati in Nepal gibt es erstaunlicherweise bislang keine

Arbeit, die sich eingehender mit ihr beschiftigt. Nennenswerte Erwéhnung findet sie
lediglich bei Iltis (2002), Pradhan (1984), Slusser (1982) und Vaidya (1986). Wie Iltis
geht auch Pradhan in Bezug auf die Goéttin vor allem auf deren Geschichte ein, die
durch die ‘Bekehrung’ Buddhas und der Wandlung von einer Ddmonin in eine
Schutzgottheit eine entscheidende Wandlung erfahren hat. Slusser stellt sie in einen

Zusammenhang mit anderen Muttergottinnen in Nepal und stellt auch eine
Verbindung zu der Pockengottin Sitala her, die in der vorliegenden Arbeit jedoch in

Frage gestellt wird. Neben der Darstellung der Geschichte der Gottin geht Vaidya als
einziger auf ein elaboriertes tantrisches Ritual ein, das von ihren Anhédngern
regelméfBig vor ihrem Haupttempel durchgefiihrt wird, wobei er jedoch nicht den
Zweck des Rituals erwdhnt. Neben der genannten Literatur sind Informationen iiber

diese Gottin in Nepal zumeist nur als Randnotizen in Publikationen zu anderen

12 Dafiir wird auf Crapanzano (1977), Freeman (1993), Jones (1976), Lambek (1996) und Thiel (1988)
zurlickgegriffen.

B Vgl. hierzu Caldwell (1996), Erndl (1993), Freed & Freed (1964), Quack (1985) und Wadley
(1976).

' Kritik wurde unter anderem von folgenden Autoren und Autorinnen geduBert: Berger (1976), Boddy
(1989), Bourguignon (1976), Claus (1973, 1979), Giles (1987), Kapferer (1983), Kendall (1989),
Lambek (1989, 1993), McClain (1989), Sered (1994) und Wilson (1967).
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Themen zu finden."” Die Rezeption der Géttin in Lindern auBerhalb Nepals ist
ebenfalls auf eine begrenzte Anzahl von Literatur beschrinkt, wobei auch einige
Untersuchungen aus kunstgeschichtlicher Perspektive zu finden sind, die in der

vorliegenden Arbeit aber kaum beriicksichtigt werden.'®
Uber den Heilkult der Géttin Harati und deren Medien in Nepal gibt es

ebenfalls kaum Verdffentlichungen und von diesen wenigen beschéftigt sich keine
einzige mit der fiir mich relevanten Fragestellung, ob die Medien durch die
regelméfige Besessenheit eine Erweiterung ihrer alltdglichen agency erfahren. Keine
Arbeit beschiftigt sich auflerdem mit einer Beziehung zwischen menschlicher und
gottlicher agency oder mit der Struktur und Organisation des Heilkults. In der
Literatur wird der Heilkult in Nepal erstmals von Durkin-Longley (1982) in ihrer
Arbeit iiber ayurvedische Medizin in Nepal erwédhnt. Dort werden die Medien mit

anderen traditionellen Heilern verglichen und deren Heilverfahren vorgestellt. Die
erste ausflihrliche Fallstudie iliber ein Medium der Goéttin Harati stammt von

Dougherty (1986), die eine ethnografische Beschreibung der Heilsitzungen liefert und
der Fragestellung nachgeht, ob die Medien als “faith-healers” bezeichnet werden
konnen. Im Artikel von Coon (1989) stehen nicht die Heilsitzungen, sondern der
Lebensbericht eines Mediums im Mittelpunkt. An diesen schlie8t sich die Frage
Coons an, inwieweit diese Frauen als “agents of social change” (Coon 1989: 3)
gesehen werden konnen, die sie jedoch nicht weiter vertieft. Gellner (1992, 1994)

konzentriert sich in seinem Beitrag von 1992, aber vor allem in seinem Artikel von
1994 darauf, anhand des Beispiels des Harati-Kults in Nepal die These von Lewis
(1971) zu bestitigen, wonach es sich bei weiblichen Besessenheitskulten um
‘periphere’ Kulte handelt, mit denen die Frauen gegen die Beschrinkungen der
weiblichen Rolle protestieren. AuBBerdem erklart er die zunehmende Verbreitung der

Medien als Folge einer ‘Demokratisierung’, die es den Frauen ermdgliche, die

' Erwihnt wird sie in Anderson (1977: 78), Durkin-Longley (1982: 82-83), Lévi (1986) und Pradhan
(1984: 29-30). Weitere Hinweise auf diese Gottin sind bei Slusser (1982) unter dem Namen *Sitala’ zu
finden.

' Uber die Gottin auBerhalb Nepals siche Banerjea (1956: 380-84), Foucher (1905: 130), Getty (1978:
84-87), Rosenfield (1993: 246) und Waddell (1991: 99), sowie Peri (1917), der insofern eine
Ausnahme darstellt, da er als einziger ausfiihrlich {iber die Gottin berichtet und zwei Versionen der
Legende der Gottin und Formen ihres Kults in China aus alten chinesischen Schriften in einem {iber
hundert Seiten umfassenden Artikel aufgearbeitet hat. Foucher (1994: 280ff), Liebert (1986: 272) und
Mallmann (1975: 179) beschéftigen sich mit ihr aus einer kunstgeschichtlichen Perspektive und gehen

vor allem auf die Ikonographie verschiedener Harati-Skulpturen ein.
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religiosen Techniken der Priesterkasten zumindest zu imitieren. Die Publikation von
Dietrich (1998) liefert auf dem Hintergrund einer Ubersicht tantrischer Heilverfahren
in Nepal von mehreren Medien kurze Lebensgeschichten. Der Artikel von Iltis (2002)

tiber Medien der Gottin Harati im Sammelband “Daughters of Hariti”, der sich mit

Geburtshelferinnen, Hebammen und weiblichen Heilern in Siidasien beschéftigt,
kritisiert den Ansatz von subalternen Studien und von Gellner, Frauen bzw. weibliche
Heilerinnen vor allem als marginal, ‘peripher’ und rebellisch zu betrachten und betont
die integrierenden und fiirsorglichen Begabungen der Medien, sowie deren
therapeutische Fiahigkeiten, ihre Besucher und Besucherinnen von plagenden
Schuldgefiihlen befreien zu kdnnen und psychische Leiden lindern zu kénnen.

Die zu Vergleichszwecken mit einbezogene Literatur {iber andere Heilkulte,
auf die im laufenden Text immer wieder verwiesen wird, bezieht sowohl die
siidasiatische Region mit ein,'” als auch Literatur von Regionen auBerhalb

. . 18
Siidasiens.

' In den Hinweisen wird sich vor allem auf Arbeiten von Caldwell (1996), Claus (1979), Durkin-
Longley (1982), Egnor (1984), Erndl (1993, 1996), Gellner/Shrestha (1993), Gold (1988), Hancock
(1995a), Kakar (1982), Kondos (1982), Sax (2002a), Schombucher (1999), Wiemann-Michaels (1994)
bezogen.

' Wie etwa Boddy (1989), Kendall (1985), Lambek (1993), Lewis (1971), Quack (1985) und Sered
(1992).
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Eigene Forschung

Meine erste Begegnung mit dem Heilkult der Gottin Harati geht auf einen

zweimonatigen Aufenthalt in Nepal im Jahr 1990 zuriick. In Pokhara, einer Stadt im
Westen Nepals, hatte ich eine nepalesische Familie kennengelernt, dessen jlingster
Sohn erkrankt war. Indem ich Vater und Sohn zu einer lokalen Heilerin begleitete,
machte ich die Bekanntschaft mit der Witwe eines Priesters aus der Kaste der
Vajracharya, einer der Priesterkasten der Newar. Die Frau war bekannt dafiir mit
Hilfe eines mantras, welches sie von ihrem verstorbenen Mann bekommen hatte,

heilen zu konnen. Zwar wulite ich bereits, dass Vajracharya nicht nur als Priester,

sondern manchmal auch als tantrische Heiler titig sind, aber von einer
praktizierenden Frau hatte ich zuvor noch nichts gehort. Neugierig geworden,
versuchte ich nach meiner Riickkehr nach Kathmandu mehr dartiber heraus zu finden
und weitere Heilerinnen zu kontaktieren. Der Historiker Nutan Sharma, der mir von
einem Bekannten vermittelt worden war, machte mich schlieBlich mit einigen Newar-
Frauen in Kathmandu bekannt, die regelmifBig Heilsitzungen abhielten. Ich nahm
zunachst an, dass es sich bei diesen ebenfalls um Frauen aus einer der Priesterkasten
der Newar handeln wiirde, stellte aber bald fest, dass sie vorwiegend aus anderen

Kasten stammten. Auch heilten sie nicht mittels eines mantras, sondern indem sie von

der Gottin Harati und anderen Gottheiten besessen wurden und dann die Ratschlidge

dieser Gottheiten verkiindeten: Es waren Medien der Gottin Harati.

Bei einem zweiten kurzen Besuch in Nepal im Jahr darauf, lernte ich weitere
Medien kennen, darunter auch ein Medium namens Chandika Shrestha. Ich nahm
mehrmals an ihren Heilsitzungen teil, wobei mich sowohl ihr Umgang mit den
Besuchern und Besucherinnen, wie auch ihre Personlichkeit beeindruckte. Damals
faBte ich den EntschluB3, nach Mdglichkeit eine Forschung iiber den Heilkult der
Gottin Harati durchzufiihren.

Im Herbst des Jahres 1993 kam ich wieder nach Nepal und bald nach meiner
Ankunft suchte ich Chandika Shrestha auf. Begleitet wurde ich von Shamsher B.
Nucchhen Pradhan, den ich bei meinem zweiten Aufenthalt 1991 kennengelernt hatte
und der mein Forschungsassistent und ritueller ‘Bruder’ wurde. Im Gesprich mit

Chandika Shrestha stellte sich heraus, dass sie die ‘Schiilerin’ eines Mediums war,
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welches schon viele Jahre lang praktizierte. Gemeinsam mit dieser ‘Lehrerin’ und
einer weiteren ‘Schiilerin’ fiihrte Chandika Shrestha zeitweise Heilsitzungen durch,
bei denen alle drei Medien von verschiedenen Gottern besessen wurden und in deren
Namen Heilungen durchfiihrten. Diese Konstellation fand ich sehr spannend, da ich
dahinter eine Art ‘Heiler-Netzwerk’ vermutete, zu denen moglicherweise noch mehr
Frauen gehoren wiirden. AuBlerdem hatte ich von anderen Medien, die ich friiher
besucht hatte, nichts von einer solchen Zusammenarbeit unter Medien gehort Aus
diesem Grund entschlof3 ich mich, meine Feldforschung auf Chandika Shrestha, auf
thre ‘Lehrerin’ Raj Kumari Shakya und eine weitere Schiilerin von ihr, Laksmi
Shrestha zu konzentrieren. Die Feldforschung fand zwischen Winter 1993 und
Sommer 1996 statt, wobei ich bei allen drei Medien eine teilnehmende Beobachtung
durchfiihrte. Dafiir besuchte ich die regelméBig stattfindenden Heilrituale,
beobachtete diese und war auch als ‘Patientin’ involviert. Abwechselnd suchte ich die
Medien auBlerhalb ihrer Heilsitzungen auf, begleitete sie auf Pilgerfahrten und bei
Tempelbesuchen und verbrachte viel Zeit mit ihnen. Einige Heilsitzungen zeichnete
ich auf Tonband auf und fiihrte zahlreiche halbstrukturierte Interviews, in denen ich
Fragen zu den Heilsitzungen und bestimmten ‘Patienten’ zu kléren versuchte. Die
meisten dieser circa ein-einhalbstiindigen Interviews, wurden ebenfalls auf Tonband
aufgenommen. Dariiber hinaus fiihrte ich halbstrukturierte Interviews mit Priestern,
tantrischen Heilern, nepalesischen Wissenschaftlern, zwei ayurvedischen Arzten,
sowie Besuchern und Besucherinnen der Medien durch. Zu Beginn meiner Forschung
fanden die Interviews in Newari, Nepali und teilweise auch in Englisch statt. Da ich
am Anfang Newari weder sprach noch verstand, war die Anwesenheit meines
Forschungsassistenten Shamsher B. Nuchhen Pradhan unerldfllich, da er die
Antworten der Frauen flir mich in Nepali oder Englisch iibersetzen konnte. Zwar
verstanden die Frauen Nepali und damit meist auch meine Fragen, aber einige von
thnen antworteten ungern in Nepali, sondern bevorzugten ihre Muttersprache Newari.
Fotografieren konnte ich zu Beginn meiner Forschung die meisten Medien zunichst
nur auBlerhalb des rituellen Kontexts. Dies dnderte sich jedoch, nachdem ich nach der
Durchfiihrung mehrere Verehrungsrituale die Einwilligung der Gottheiten erhalten
hatte, sie auch wihrend der Heilrituale fotografieren zu diirfen. Bei einigen Medien
auBerhalb des Kathmandu-Tals, erhielt ich diese Einwilligung jedoch bis zum Ende

meiner Forschung nicht und konnte daher von diesen keine Fotos wihrend ihren
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Heilritualen machen. Zu diesen Medien im Westen und Siiden Nepals, fiihrten mich
mehrere Forschungsreisen. Uber einen Zeitraum von zwei Jahren (1994-1996)
besuchte ich diese Medien zumindest zweimal jahrlich, fiihrte auch dort teilnehmende
Beobachtung und Interviews durch, verfolgte ihre Heilrituale, sowie mehrere groB3ere
nichtliche Rituale. Gegen Ende meiner Forschung im Jahr 1996, machte ich
gemeinsam mit der Kamerafrau Elke Werry Videoaufnahmen von einem Ritual, das
von Chandika Shrestha durchgefiihrt wurde. Aus diesem Material ist inzwischen ein

Dokumentarfilm entstanden. Dartber hinaus recherchierte ich in Bibliotheken und
Archiven, um Details iiber die Gottin Harati und deren Verehrungspraktiken

herauszufinden.

Uberblick iiber Informanten und Informantinnen
Neben den drei erwdhnten Medien, bei denen ich eine Feldforschung durchfiihrte,
umfassten meine Kontakte weitere 37 weibliche und drei minnliche Medien, sowie
einen zwolfjdhrigen Jungen, der ebenfalls als Medium praktizierte. Bis auf eine
Ausnahme waren alle Medien Mitglieder der Bevolkerungsgruppe der Newar. Ein
Medium gehérte zur Kaste der Chetri; wihrend der Uberméchtigung durch Gottheiten
sprach sie allerdings hauptséchlich Newari. Acht der 37 weiblichen Medien suchte ich
mehrmals auf und verbrachte einige Tage bei ihnen, wobei ich abwechselnd bei
zweien von ihnen wohnte. Ich nahm auch an ihren Heilsitzungen teil und fiihrte
mehrere liangere Interviews. Bei sechszehn der 37 weiblichen Medien und den drei
minnlichen Medien fiihrte ich ca. einstiindige Interviews und nahm bei einigen auch
an ihren Heilritualen teil. Den 12jdhrigen Jungen besuchte ich im Zeitraum von drei
Monaten viermal wihrend seinen Heilsitzungen und interviewte seine Mutter.
Vierzehn Medien besuchte ich im Rahmen einer Umfrage, die ich in den Stddten
Kathmandu, Patan und Bhaktapur durchfiihrte und fiir die ich mit Hilfe meines
Forschungsassistenten, mit den Medien und deren Angehorigen einen standardisierten
Fragebogen durcharbeitete, den ich im Vorfeld erstellt hatte.

Eine Ubersicht der Kastenzugehdrigkeit der insgesamt 44 Medien, die ich im

Verlauf meiner Forschung kontaktiert habe, ist im Anhang dieser Arbeit zu finden.
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Feldforschungssituation
Die Forschung insgesamt, aber insbesondere die Feldforschung bei den drei
erwiahnten Medien, war eine intensive Zeit, die ich als iiberwiegend positiv erlebt
habe. Die Koordination der Feldforschung bei den drei Medien, die an weit
auseinander liegenden Orten wohnen, erwies sich zeitweise jedoch als &usserst
schwierig. Ein Grund dafiir waren kurzfristig anberaumte Rituale bei einem der
Medien, wiahrend ich mich bei einem anderen authielt. So kam es manchmal vor, dass
ich kurz nach dem Eintreffen bei einem Medium erfuhr, dass bei einem der anderen
beiden an diesem Tag ein wichtiges Dankesritual stattfinden wiirde, worauf ich mich
wieder auf den Weg dorthin machte. Es kam auch vor, dass das Medium, das ich
eigentlich besuchen wollte, bereits auf dem Weg zu einem der anderen Medien war,
bei welcher das Ritual stattfand. Nachdem ich mich jedoch damit abgefunden hatte,
nicht bei allen wichtigen Ritualen dabei sein zu konnen und mich entschieden hatte,
weniger zwischen den einzelnen Medien zu pendeln, sondern mich phasenweise auf
eines der drei Medien zu konzentrieren, kam mehr Ruhe in meine Forschung hinein.
Eine andere Einschrinkung der Forschung lag darin begriindet, dass ich eine
Forschung bei Frauen durchfiihrte. Nach meinen Erfahrungen haben Frauen in der
Newar-Gesellschaft eindeutig weniger Zeit fiir ausfiihrliche Gespriche, wie dies von
Forschungen mit ménnlichen Informanten bekannt ist (vgl. auch Flueckiger [1997:
94], die eine dhnliche Situation in Indien beschreibt). Mit Ausnahme einiger dlteren
Medien, miissen die meisten jliingeren Medien, aber auch Frauen im allgemeinen,
zumindest zweimal am Tag kochen, wenn sie nicht noch zusdtzlich Essen fiir ein
bevorstehendes Ritual zubereiten miissen, sich um die Kinder oder Enkelkinder
kiimmern, die Wische der ganzen Familie waschen, Feld- und Gartenarbeit
verrichten, den Verwandten und Nachbarn bei der Ernte oder Feldarbeit helfen und
vieles mehr. Selbst wenn ich mich teilweise an diesen Arbeiten beteiligen konnte, war
dies nicht unbedingt die beste Zeit fiir ausfiihrliche Gesprache und oft mufte ich
wochenlang auf eine Gelegenheit fiir ein Interview warten. Ergab sich dann diese
Gelegenheit, salen oft Méanner dabei - der Vater, der Ehemann oder S6hne - die dann
nach einiger Zeit das Gesprich dominierten oder den Frauen zumindest hiufig ins
Wort fielen. Obwohl ich dadurch auch viel lernen konnte, war ihre Gegenwart immer
dann stérend, wenn es mir explizit um die Meinung der Frauen zu einem bestimmten

Thema ging. Bei dieser speziellen Art der Forschung, bei dem Medien im Mittelpunkt
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stehen, kommt erschwerend hinzu, dass viele Medien téglich ihre Heilsitzungen
abhalten. Das bedeutet nicht nur, dass sich die Frauen oft einen halben oder auch
ganzen Tag lang in Trance befinden, was ein Interview verstindlicherweise
unmoglich macht. Es bedeutet auch, dass sie danach héufig erschopft sind, sich
ausruhen miissen oder manchmal auch noch zusitzlich ihre familidren Pflichten
erledigen miissen. Um ldngere Gespriache fiihren zu kénnen und sich mit den Frauen
intensiv austauschen zu konnen, war daher mehr Zeit notwendig als bei einer
Forschung unter Méannern oder Menschen, die nicht als Medien arbeiten. Insofern war

es gut, dass mir fiir meine Forschung drei Jahre zur Verfiigung standen.

Themenfindung
Die Forschung bei den Medien der Gottin Harati begann ich zunéchst ohne konkrete

Fragestellung, daflir aber mit einer Vielzahl verschiedener Fragen, die ich zu
beantworten suchte. Dabei interessierte mich zundchst die Befindlichkeit der
Menschen wiéhrend einer Besessenheit. Waren diese Menschen wihrenddessen
eigentlich noch ‘sie selbst’, hatten sie weiterhin die Kontrolle iiber sich, erlebten sie
eine Besessenheit ‘bewulit’ mit oder wurde dadurch eine Art Amnesie ausgeldst und
filhlten sie sich anderen Maéchten ausgeliefert? Ich fragte mich, woher diese
Menschen die Kraft nahmen, mehrere Tage in der Woche und oft sogar téglich, von
morgens bis abends Heilsitzungen durchzufiihren; ob sie eine personliche
Befriedigung daraus zogen und was sie sich von dieser Tétigkeit erhofften; ob sie
eigentlich Medium werden mufiten oder ob sie die Wahl gehabt hatten, die
Besessenheit abzulehnen. Auflderdem interessierten mich die Reaktionen aus dem
familidren Umfeld der Medien auf deren Besessenheit. Ich fragte mich und spéter
auch die Familienmitglieder selbst, wie sie auf die Besessenheit der Schwiegertochter
oder der eigenen Frau reagiert hatten, ob sie drgerlich gewesen waren oder ob sie sich
gefreut hitten, ob sie beflirchtet hitten, dass das Familienmitglied von einer Hexe
besessen sei und ob sie versucht hitten, die Besessenheit abzuwehren. Nachdem ich
festgestellt hatte, dass iiberwiegend Frauen als Medien praktizierten, versuchte ich
den Grund dafiir herauszufinden. Waren Frauen tatsichlich ‘anfilliger’ fiir
Besessenheit als Ménner, wie mir einige Leute weiszumachen versuchten? Aber
warum sollten sie das sein? Die Anworten, die ich von den Menschen in Nepal selbst

erhielt, z.B. dass Frauen den Gottheiten gegeniiber eine groflere Hingabe (bhakti) wie
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Mainner zeigen konnten und die Gottheiten deshalb bevorzugt zu ihnen kidmen,
stellten mich jedoch nicht zufrieden. Auch die Erkldarungen in der ethnologischen
Literatur, in der eine Besessenheit von Frauen hiufig damit begriindet wird, dass
Besessenheit lediglich ‘aufgefiihrt’ wird und als Mittel oder ‘Strategie’ gesehen
werden sollte, die zum Erreichen eines materiellen oder ‘diesseitigen’ Ziels eingesetzt
wird, leuchtete mir nicht ein. Dafiir erschien mir der Aufwand zu grof3 und der Preis

zu hoch zu sein, den einige Frauen dafiir zahlten. Einigen unverheirateten Medien war
von der Gottin Harati sogar eine Heirat verboten worden, nachdem sie sich als

Medium etabliert hatten und auch bei anderen Medien erlebte ich zu Beginn der
Forschung deren Titigkeit eher als einengend, denn befreiend. Im Verlauf der
Forschung stellte ich jedoch fest, dass im Alltag einigen Medien von Mitgliedern ihrer
Familie oder von ihren Anhdngern bestimmte Sonderrechte eingerdumt wurden und
dass sie sich in manchen Situationen anders als eine ‘normale’ Newarfrau verhielten.
Bis zum SchluB meiner Feldforschung wuflite ich jedoch nicht, wie ich die
verschiedenen und teilweise widerspriichlichen Informationen miteinander in
Beziehung setzen sollte. Bei der Aufarbeitung meines Materials versuchte ich daher
den Heilkult zunédchst in Bezug auf Performanztheorien zu verstehen. Aber auch
diesen Ansatz muflite ich bald verwerfen, da er fliir mir nicht iibergreifend genug
erschien, weil nur Teilaspekte des Heilkults damit analysiert werden konnten. Immer
noch beschiftigten mich viele der Fragen, die ich schon zu Beginn der Forschung
gestellt hatte und noch nicht wirklich beantworten konnte. Erst im Verlauf der
Ausarbeitung meiner Arbeit wurde mir klar, dass ich viele Fragen nur dadurch
beantworten kann, wenn ich mich intensiv auf das Handlungspotential (agency) der
Frauen konzentriere: wenn ich nicht zu kldren versuche ‘warum’ die Frauen besessen
waren, sondern das ‘wie’ in den Vordergrund stelle, d.h. wie sich die Besessenheit auf

die Frauen auswirkt und ob sich ihr Handlungspotential dadurch veréndert.
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Aufbau der Arbeit

Das erste Kapitel “Anniiherungen” gibt einen Uberblick iiber die Geschichte Nepals
und die Bevolkerungsgruppe der Newar, wobei auch auf die Kastenordnung der
Newar eingegangen wird, die sich durch einige Besonderheiten von der der Indo-
Parbatiya-Bevolkerung unterscheidet. Auch das Pantheon der Newar wird separat
betrachtet; dabei geht es jedoch nicht um die minimalen Unterschiede zu dem

Pantheon der Indo-Parbatiya-Bevélkerung, sondern die Ubersicht soll vor allem dazu

dienen, die Gottin Harati darin einzuordnen. Darauf folgt ein Exkurs iiber diese

Gottin, in welchem nicht nur ihre Geschichte vorgestellt wird, sondern auch auf ihre
heutige Bedeutung eingegangen wird und gezeigt wird, wie sie sich vor allem in
Frauen aus der Newar-Gesellschaft verkorpert. An diese Einleitung schlief8t sich die
Auseinandersetzung mit den Konzepten ‘Medium’ und ‘Besessenheit’ an, wobei im
Kapitel liber das Konzept ‘Besessenheit’ ausfiihrlicher auf die Theorie von loan
Lewis zur zentralen und peripheren Besessenheit und auf die Anwendung durch

David Gellner eingegangen wird. Im zweiten Kapitel “Medium werden” stehen zwei
Frauen und ihre Entwicklung zu Medien der Gottin Harati im Mittelpunkt. Im ersten

Beispiel wird die Lebensgeschichte von Raj Kumari Shakya anhand mehrerer
Erzdhlungen von ihr vorgestellt und im Anschlufl daran darauthin untersucht, wo in
dieser Erzéhlung agency sichtbar wird und wie sie sich manifestiert. Dabei geht es
sowohl darum, wo das Handlungspotential von Raj Kumari zum Vorschein kommit,
als auch darum wo sich die gottliche agency zeigt. Die Konzentration liegt dabei auf
der Handlungsebene, indem sichtbar gemacht wird, wer, wann, wie, und in welchem

Zusammenhang handelt. Zwischen den einzelnen Erzdhlungen Raj Kumaris, wird in

drei Exkursen erstens, auf die jungfrauliche Gottin Kumari eingegangen, zweitens auf

die Ubergabe einer kalasa an ein Medium und drittens auf die tantrische Initiation in

Nepal bei den Newar. Die Erzédhlungen von Raj Kumari werden damit in Beziehung
gesetzt. Im zweiten Teil des zweiten Kapitels, wird das Medium Chandika Shrestha,
eine Schiilerin von Raj Kumari, vorgestellt und ihre Lebensgeschichte ebenfalls
hinsichtlich der darin aufscheinenden eigenen und gottlichen agency untersucht. In

einem Exkurs wird dariiber hinaus auf die Vorstellungen iiber Hexen in Nepal
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eingegangen, da diese Thematik einen direkten Bezug zu Chandikas

Lebensgeschichte hat. Im dritten Kapitel geht es um das Leben der Medien, nachdem
sie sich als Dyahmam etabliert haben. Dabei wird sowohl auf den rituellen Alltag der

Frauen eingegangen, als auch anhand verschiedener Situationen gezeigt, inwieweit
das Dasein als Medium das Handlungspotential dieser Frauen auf3erhalb des rituellen
Kontexts beeinfluit. Auch die Diagnose- und Heilverfahren, die wéhrend einer
Heilsitzung angewendet werden und die nach der Beschreibung des Ablaufs der
Heilsitzung vorstellt werden, belegen die gottliche agency, die wéhrend der
Heilsitzung dominiert. In einem weiteren Unterkapitel geht es um die Verkorperung
der Gottheiten durch die Medien wihrend speziellen Verehrungsritualen, die sich an
manchen Tagen an die Heilrituale anschlieBen kénnen. In diesen Verehrungsritualen
erOffnet sich eine Art ‘Parallelwelt’, in der die Gottheiten, das Leben und die
Beziehungen der Menschen wiederspiegeln. Im letzten Teil des dritten Kapitels wird
darauf eingegangen, welche Rolle die Kraft (sak#i) der Gottheit und die Hingabe
(bhakti) an die Gottin im Leben der Medien spielt und wie sich die Regeln (niyam),

zu deren Einhaltung die Medien verpflichtet sind, auf ihre Lebensfithrung und agency
auswirken. In vierten Kapitel und letzten Kapitel, wird das Ritual ‘Jamarad’

vorgestellt, das 1995 von Chandika durchgefiihrt wurde und das sich sowohl durch
die Lange wie auch durch die Bedeutung, von anderen Ritualen der Medien

unterscheidet. Im Anschlufl an die Beschreibung des Ablaufs des Rituals, werden

bestimmte Praktiken erldutert, die in Zusammenhang mit dem Hindu-Fest Dasai in

Nepal oder Navaratri in Indien eine Rolle spielen und zur Interpretation und Analyse

dieses Rituals beitragen konnen. Zum Schluss wird das Ritual der Medien daraufhin
untersucht, ob oder inwieweit es sich auf das Handlungspotential der Gottheiten und
der Medien auswirkt. In den Schlussfolgerungen wird die eingangs gestellte These
dahingehend iiberpriift, ob die Uberlegungen und theoretischen Ansitze, die in Bezug
auf die agency der Medien und der Gottheiten formuliert wurden, ausreichen, um von
einer Erweiterung der Handlungsmacht der Frau, die sich als Medien etabliert haben,

zu sprechen.
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Erstes Kapitel - Annaherungen
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1.1. Die Geschichte Nepals und die Bevolkerungsgruppe der Newar

Der Staat Nepal, das einzige Hindukonigreich der Welt, liegt auf der Siidseite des
Himalaya, begrenzt im Siiden, Westen und Osten von Indien und im Norden von
Tibet, einer autonomen Region der Volksrepublik China. Das Land erstreckt sich iiber
147.181 qm’ (Donner 1994: 37) und hat eine Einwohnerzahl von tiber 23 Millionen
(Census 2001)". Die Bevélkerung setzt sich aus zahlreichen ethnischen Gruppen
zusammen.” Ein Hinweis auf die Vielfalt der Bevolkerungsgruppen gibt auch das
Vorkommen von ungefihr 70 verschiedene Sprachen (Levy 1992: 34)*!, wobei
Nepali, eine indo-europdische Sprache, die /ingua franca Nepals ist. Die Hauptstadt
Kathmandu befindet sich in einem dicht bevolkerten Tal, das auf einer Hohe zwischen
1300 und 1500 Meter liegt und eine Ausdehnung von ungefihr 25 km Lange und 20
km Breite hat. In diesem Tal leben zehn Prozent der Bevolkerung Nepals, die meisten
davon in der Hauptstadt. Die zwei anderen im Tal gelegenen Stédte sind Patan (auch
Lalitpur genannt) und Bhaktapur. Patan liegt nur etwa 4 km siidlich von Kathmandu.
Mit ihren ungeféhr 100 000 Einwohnern, ist sie die zweitgrofite Stadt im Kathmandu-
Tal. Das etwa 15 km von Kathmandu entfernte Bhaktapur ist mit etwa 50000
Einwohnern die kleinste der drei Stddte im Kathmandu-Tal. Von den drei Medien, die
im Mittelpunkt dieser Arbeit stehen und von denen insbesondere auf zwei ausfiihrlich
eingegangen wird, leben zwei innerhalb des Kathmandu-Tals und eine etwas
auflerhalb des Tals. Raj Kumari und Laksmi wohnen an Orten, die groBtenteils von
Newars bewohnt sind und Chandika lebt im Kabhre-Distrikt, der von Newar-Hindus,

Brahmanen/Chetris und Tamang besiedelt ist.

' Fiir die Bereitstellung der noch unveréffentlichten Daten des Census 200 1méchte ich mich bei Elvira
Graner bedanken.

% Mit seinem Buch “The people of Nepal” war Dor Bahadur Bista (1967) der erste Ethnologe Nepals,
der einen Uberblick iiber verschiedene Bevolkerungsgruppen Nepals gab. Bedingt durch die
Bemiihung, auf moglichst viele ethnische Gruppen einzugehen, mangelt es dem Buch zwar an tiefer
gehenden Analysen, es gibt aber noch immer einen guten Uberblick iiber die ethnische Vielfalt Nepals.
! Auf die verschieden Sprachgruppen geht Malla (1973, 1981) ausfiihrlich ein.

25



Uberblick iiber die Geschichte Nepals

In mythischer Zeit soll das heutige Kathmandu-Tal ein einziger groler See gewesen
sein.”? In die umgebenden Berge soll der Bodhisattva Maiijusii mit seinem Schwert

eine Schneise geschlagen haben, wodurch das Wasser abflieBen konnte und
fruchtbare Erde zuriickblieb, die von den ersten Siedlern bearbeitet wurde (vgl.
Lienhard 1978: 164; Doherty 1978: 440; Slusser 1982: 8).> Wer diese ersten Siedler
waren und woher sie kamen ist unbekannt (Slusser 1982: 8).

Die wissenschaftlich nachweisbare Geschichte Nepals kann in verschiedene
Zeitperioden eingeteilt werden, in denen meist eine Herrscherdynastie die néchste
abloste.” Fiir die Licchavi-Periode (ca. 3. Jhrd. v. Chr. bis 879 n. Chr. ), die auch als
“Goldenes Zeitalter” (Wolf/Sharma 1992: 50) bezeichnet wird, sind bereits

Nachweise in Chroniken und Inschriften vorhanden. Die Licchhavi sollen aus dem
damaligen Vaisali (dem heutigen Basarh) aus Indien kommend, ein hinduistisch
geprigtes Gesellschaftsystem eingefiihrt haben, das durch Kastenelemente hierachisch
strukturiert war (Slusser 1982: 38). Die Basis der Sozialorganisation der damaligen

Bevolkerung des Kathmandu-Tals beruhte aber weiterhin auf bereits vorhandenen

Klassenstrukturen (Bista 1991: 35). Eine Vielzahl verschiedener Religionen

existierten nebeneinander. Neben dem Hinduismus wurden sowohl der Theravada, der

Mahayana und der tantrische Vajrayana Buddhismus praktiziert, daneben existierten
zudem verschiedene kleinere Verehrungskulte. Die indigene Bevolkerung sprach ein
proto-Newari, die offizielle Sprache aber war Sanskrit (Slusser 1982: 38). Der
freundschaftliche Kontakt zwischen den Herrschern Nepals und Indiens in jener Zeit,
wurde durch Heiratsallianzen gefestigt, wihrend es mit Tibet politische Spannungen

gegeben haben soll (Slusser 1982: 31ff). Von dem darauffolgenden Zeitalter (879 bis

1200), das meistens als Thakuri-Periode bezeichnet wird, von Slusser aber

“Transitional Period” (1982: 42), weil iiber eine Thakuri -Dynastie als solche nichts

** Inzwischen gibt es auch von geologischer Seite Hinweise, dass dieser See tatsichlich existiert hat
(Dupuis 1972: 108).

» Eine ausfithrliche Version der Entstehungsgeschichte des Kathmandu-Tals ist bei Hodgson (1972:
115ff) zu finden, der die Legende aus dem Sanskrit {ibersetzt hat.

** Die frithe Geschichte Nepals wird eingehend in Lévis dreibindigen Werk “Le Népal” (1990)
behandelt; fiir den Zeitraum von 750 v. Chr. bis 1480 n. Chr., siche Petech (1958), zahlreiche sonst
unerwéhnte Details sind in Wrights “History of Nepal” (1966) zu finden. Aufschlulireich sind auch
Hamilton (1819), Hasrat (1970), Kirkpatrick (1975) und Regmi, D.R. (1966). Ein Standardwerk iiber
die Kulturgeschichte Nepals sind die zwei Bande von Slusser (1982).
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bekannt ist, ist erstaunlich wenig {iberliefert. Sie gilt als ‘dunkles’ Zeitalter in der
Geschichte Nepals, welches von Biirgerkriegen und Despoten beherrscht gewesen
sein soll (Slusser 1982: 41ff). Die darauffolgende Malla-Periode (1200-1769) wird in
eine friihe und spite Zeit eingeteilt. Die frithe Zeit (1200 bis 1382), von der auch nur
wenig bekannt ist, wurde anscheinend von Biirgerkriegen und Machtwechseln
zwischen zwei Herrscherfamilien, den Deva und den Malla, bestimmt. Erst mit der
Herrschaft von Jayasthiti Malla (1382-95), einem Maithil aus dem Siiden, scheint
wieder eine gewisse politische Stabilitdt eingekehrt zu sein (Slusser 1982: 59). Wie
aus Chroniken des 18. und 19. Jhrd. hervorgeht, wird Jayasthiti Malla die Einfiihrung
des Kastensystems in Nepal zugeschrieben, welches auf dem bereits vorhandenen
hinduistisch geprigten Gesellschaftssystem, das seit der Licchavi-Periode existierte,
aufbaute (vgl. Lévi 1, 1990: 230ff; Lienhard 1978: 147; Wright 1877: 182ff).”° Er soll
damit zugleich auch die newarische Kastenordnung etabliert haben. Wie Gellner &
Quigley (1995: 8) und Gellner (1995: 211) bemerken, haben die Newar ihm diesen

Verdienst moglicherweise nachtrdglich zugeschrieben, um gegeniiber den spéteren
Parbatiya-Herrschern den Eindruck zu erwecken, dass die newarische Kastenordnung

von hochster Stelle anerkannt worden sei. Auch Slusser (1982: 59) bezweifelt, dass
Jayasthiti Malla der Urheber der Kastenordnung gewesen sei, da zu seiner Zeit bereits
ein komplexes System von Kasten und Subkasten existierte. Dieses sei jedoch das
Ergebnis eines jahrhundertealten Prozesses gewesen und nicht das Produkt einer
neuen Verordnung. Unbestritten ist jedoch, dass Jayasthiti Malla neue
Verwaltungsstrukturen einfiihrte und das damalige Nepal insgesamt ‘hinduistischer’

machte, indem er die vorhandenen Kastenstrukturen durch neue Gesetze festigte
(Slusser 1982: 67f; Wright 1977: 182f). Auf Jayasthiti Malla folgte sein Enkel Yaksa

Malla, dessen Herrschaft (1428-1482) offenbar ruhig verlief. Erst mit dessen
Nachkommen begann eine neue Zeit der Unruhe. Seine Nachkommen teilten das
Konigreich in die drei Konigtiimer Kathmandu, Patan (Lalitpur) und Bhaktapur auf
und bekriegten sich gegenseitig. Durch die Fehden innerhalb der Malla-Dynastie

entstanden in den folgenden Jahrhunderten in den Bergen ndrdlich, dstlich und

> Nach Bista (1991: 25; 36) war fiir die Herrscher jener Zeit die Kastenhierachie besonders attraktiv,
weil dadurch soziale Stabilitit erreicht werden konnte, die das Uberleben der Malla-Dynastie
ermdglichte. Fiir Bista wurden durch diese “fatalistic hierachy” (1991: 25) die Weichen fiir eine
Zukunft Nepals gestellt, die er in seinem Buch “Fatalism and Development” ausfiihrlich beschreibt
und die er fiir das Scheitern der Modernisierung in Nepal mit verantwortlich macht.
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westlich des Kathmandu-Tals zahlreiche kleine Staaten, unter anderem auch eine
Konfoderation von 24 kleinen Konigtiimern. Das wichtigste dieser Konigtiimer war

das im Nordwesten gelegene Gorkha-Reich, das nur drei Tagesmirsche vom
Kathmandu-Tal entfernt lag. 1742 kam dort Prthvi Narayan Sah an die Macht. Mit

einem Feldzug eroberte er nach und nach die kleinen Konigtiimer und konnte in den
Jahren 1768/69 schlieBlich auch die drei von Malla-Kdnigen regierten Konigstidte
des Kathmandu-Tals einnehmen. Damit ‘vereinte’ er alle Konigtiimer und

Kleinstaaten zu einem einzigen Staat (Burghart 1984: 110f; Slusser 1982:65).%° Die
Sprache der Eroberer, das damalige Nepali (nep. khas kura), wurde zur Verkehrs-

sprache des neuen Staats. Wurde unter ‘Nepal’ zuvor nur das Kathmandu-Tal mit

seinen drei Konigstddten verstanden, bezog sich die Bezeichnung nach dem

Eroberungsfeldzug auf das gesamte ‘vereinte’ Land. Der Feldzug von Prthvi Narayan
Sah markiert den Beginn der Herrschaft der Sﬁh—Dynastie, die, nur unterbrochen
durch die Rana-Herrschaft (1846-1951), sich bis zum heutigen Tag fortsetzt. Prthvi

Narayan Sah behielt das Sozialsystem bei, das von Jayasthiti Malla eingefiihrt worden

war, betonte aber die hinduistischen Elemente darin. Die Newar waren in diesem
Kastensystem als eigene Gruppe eingebunden. Er unterstiitzte die Handwerkskunst

der Newar und liel von ihnen H&user bauen, die den kunstvollen Gebduden der

Malla-Ko6nige in nichts nachstanden (Slusser 1982: 78). Wéhrend der Rana-

Herrschaft (1846-1951), in der die Ranpa-Familie mittels ihrer erblichen

Ministerprésidenten die absolute Macht innehatte, wurde 1854 mit der Einfiihrung des
Muluki Ain, der ersten Zivilgesetzgebung Nepals, das Hindu-Recht auf den ganzen
Staat tlbertragen und damit auch versucht, eine Kastenordnung fiir das ganze
Konigreich aufzustellen (Bista 1991: 29, 41; Hofer 1979: 39). Auf Staatsebene wurde

eine Kastenordnung in Nepal jedoch offiziell nie anerkannt (Bista 1991: 54).

Im Jahr 1951 nach dem Ende der Rana-Oligarchie, iibernahm wieder ein
Mitglied der Sah-Dynastie, Tribhuvan Bikram Sah die Herrschaft. Er machte das

Land, welches wihrend der Rana-Herrschaft weitgehend von der AuBenwelt

% Uber den ‘Griindervaters’ des modernen Nepal, Prthvi Narayan Sah und die Schaffung des
nepalischen Staats siehe Stiller (1973). Uber die Entstehung Nepals als Nation siehe vor allem
Burghart (1984).
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abgeriegelt worden war, wieder zugdnglich. Die noch immer im Untergrund

arbeitenden politischen Parteien trieben den Versuch, eine Demokratie zu etablieren,
voran. Nach einer Volksbewegung (nep. jan andolan) wurde 1990 schliellich eine

parlamentarische Demokratie etabliert und 1991 die erste demokratische Verfassung
verabschiedet. Die ersten zehn Jahre dieser jungen Demokratie waren von zahlreichen

Fiihrungswechseln innerhalb der politischen Riege geprdgt und der Mord am
amtierenden Konig Birendra Bikram Sah und einem Grofteil der Kénigsfamilie im

Sommer 2001, stiirzte den Staat und mit ihm die konstitutionelle Monarchie in eine
schwere Krise. Erschwert wird die Situation durch eine maoistische Rebellen-
bewegung, die bereits die Kontrolle iiber gro3e Teile des Lands hat und die Regierung
vor die Aufgabe stellt, diese innenpolitische Krise entweder in den Griff zu

bekommen oder einen Biirgerkrieg zu riskieren.

Die Bevilkerungsgruppe der Newar
Wie seit vielen Jahrhunderten, wird auch zu Beginn des 21. Jhrd. das Leben und die

Kultur des Kathmandu-Tals von der Bevolkerungsgruppe der Newar dominiert.>” Im
Unterschied zur vorwiegend Nepali sprechenden Indo-Parbatiya-Bevolkerung des

Tals, sprechen die Newar zumeist Newari, eine tibetisch-birmanische Sprache. In den
letzten Jahrzehnten gehen jedoch immer mehr Newar dazu iiber, mit ihren Kindern
Nepali zu sprechen, um Benachteilungen in der Schule vorzubeugen (Gellner 1986:
120). Ende der 70er Jahre machten die Newar noch weit liber die Hélfte der
Bevolkerung des Kathmandutals aus (Slusser 1982:1; Gellner 1986: 103)*®, der Anteil
der Newar liegt aber inzwischen aufgrund des verstirkten Zuzugs von Menschen aus
den Bergen und dem Tiefland ins Kathmand-Tal unter 50% (Census 2001). Die
Bezeichnung ‘Newar’ fiir die indigene Bevolkerung des Kathmandutals ist relativ neu

und scheint erst ab dem 17. Jahrhundert in Gebrauch gekommen zu sein (Slusser

" Auf die Geschichte und soziale Organisation der Newar wird niher eingegangen in Doherty (1978)
und Nepali (1988). Letzteres ist das erste Standardwerk iiber die Newar, das inhaltlich jedoch
inzwischen von Levy (1992) und Toffin (1984) iiberholt wurde. Die ethnische Identitdt der Newar wird
von Gellner (1986) ausfiihrlich erortert. Fiir die Besonderheiten des Newar-Buddhismus siche
ebenfalls Gellner (1989; 1990; 1992) und Locke (1980). Gellner/Quigley (1995) und Levy (1992)
widmen sich insbesonders der internen Kastenhierachie der Newar. Die Position der Newar in der
nepalesischen Gesetztgebung, Muluki Ain, wird von Hofer (1979) erldutert und von Whelpton (1991)
diskutiert und kommentiert.
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1982: 9; Levy 1992: 35). Der Begriff ‘Newar’ taucht zwar schon in Inschriften am
Tor des alten Konigspalasts von Kathmandu auf, die aus dem 15. Jhrd. stammen, mit
diesem Begriff wurde jedoch keine bestimmte ethnische Gruppe bezeichnet, sondern
lediglich eine bestimmte Sprache, die im damaligen ‘Nepal’, d.h. dem Kathmandu
Tal, gesprochen wurde (Wolf/Sharma 1992: 49). Allgemein wird daher auch
angenommen, dass sich die Bezeichnung ‘Newar’ fiir die Bewohner des Tals aus der
Bezeichnung ‘Nepal’ fiir das Gebiet der damaligen Bewohner ableitet (vgl. Gellner
1992: 5; Nepali 1988: 27; Slusser 1982: 9; Doherty 1978: 442). Die Newar sind keine
heterogene Gruppe und waren aber auch nie eine eigenstindige ethnische Gruppe
oder ein ‘Stamm’, wie irrtlimlich auch heute noch manchmal angenommen wird
(Bista 1991: 59, n. 6; Gellner 1986: 114f), sondern setzen sich aus Menschen
verschiedener Herkunft zusammen, die sich vor langer Zeit im Tal niederlieBen.” Es
wird angenommen, dass sie entweder aus verschiedenen ethnischen Gruppen, die von
Stidindien bis nach Nordindien reichen, abstammen (Nepali 1988: 27; Ishii 1983: 158)

und zunéchst aus der Gegend des nordlichen Himalaya und danach aus dem Siiden

eingewandert sind (Lévi 1, 1990: 219ff), oder dass sie Nachfahren der Kirata sind
(Slusser 1982: 9), einem Volk, das in den zwei bekanntesten indischen Epen, dem

Mahabharata und dem Ramayana, eine wichtige Rolle spielt und als unmittelbare

Vorfahren der Licchhavi das Kathmandu-Tal besiedelt haben soll (Gaenszle 1991: 4f;
Sharma, P.R. 1973: 6f).*° Doherty glaubt mittels linguistischer Vergleiche nachweisen
zu konnen, dass die urspriinglichen Bewohner des Kathmandu-Tals nicht aus dem
Siiden, sondern aus dem Norden stammen (1978: 441f); eine endgiiltige Klarung der

Herkunft der Newar steht jedoch bis heute aus.

* Moglicherweise lag die Anzahl der Newar aber noch hoher, da der Census von 1971, der diesen
Zahlen zugrundliegt, die Muttersprache als Grundlage der ethnischen Zuordnung benutzte und viele
Newar ‘Nepali’ angegeben haben konnten (Levy 1992: 690, n.5).

¥ Die ausfiihrlichste Diskussion dariiber, ob die Newar als ‘Stammesgruppe’ bezeichnet werden
konnen, fiihrt Gellner (1986). Toffins Argumentation (1981, 1984) steht dazu teilweise im Wider-
spruch.

% Einen ausfiihrlichen Uberblick iiber die Erforschung der Kiranti, bzw. Kirata gibt Gaenszle (1991: 4-
16)
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Die Kastenordnung der Newar

Die Newar verfiigen liber eine durch zahlreiche Spezialisten ausdifferenzierte interne
Hierachie, die sich von der Kastenordnung der Indo-Parbatiya-Bevolkerung auch
noch heute in einem Maf3e unterscheidet, dass gar von einer “society apart” (Gellner
1986: 105) gesprochen wird. Die Trennung der Newar-Kultur von der der Indo-
Parbatiya-Bevolkerung ist schon zumindest seit dem 15. Jhrd. nachweisbar (Bista
1991: 40). Obwohl sich die Lebensbereiche der beiden grofiten Bevolkerungsgruppen
im Kathmandutal in den letzten Jahren - vor allem durch die Zunahme der Indo-
Parbatiya-Bevolkerung - immer mehr iiberschneiden, bevorzugen die Newar fiir die
Durchfiihrung von Ritualen noch immer ihre eigenen Ritualspezialisten und bleiben
auch in ihren Sozialkontakten eher auf die eigene Gruppe beschriankt. Die
Behauptung von Louis Dumont, dass es bei den Newar keine Kasten gébe, sondern
nur Statusgruppen (1964: 98), wird von Newar-Forschern zuriickgewiesen, u.a. auch

von Toffin, der aufgezeigt hat, dass die Newar Kasten und eine Kastenordnung nach

indischem Vorbild besitzen (1984: 224). Der Begriff jat, der in Nepali und Newari

Kaste, Stamm und ethnische Gruppe bedeutet und auch in Indien (dort ja#) als

Uberbegriff fiir ‘Kaste’ verwendet wird, wird von den Newar selbst allerdings kaum
benutzt, sondern durch das fiir sie respektvollere thar ersetzt.”' Als eine mehrere thars

iibergreifende Kategorie, kann man von den Newar selbst allerdings den Ausdruck
“hohe Kasten” (zhajar) und “niedrige Kasten” (kujaf) horen, wobei das Aussprechen

letztere Bezeichnung wegen ihrer negative Konnotation eher vermieden wird.
Verglichen mit der indischen Kastenordnung besteht eine Besonderheit der

Kastenordnung der Newar darin, dass an ihrer Spitze zwei Priesterkasten stehen: zum
einen die Kaste der Newar-Brahmanen (Rajopadhyaya), die eine iiberwiegend
hinduistische Klientel bedienen und zum anderen die buddhistische Priesterkaste, die
sich in Vajracarya und fékya aufteilt. Dabei iibersteigt die Anzahl der ménnlichen

und weiblichen Mitglieder der buddhistischen Priesterkaste im Kathmandu-Tal mit

einer geschitzten Zahl von 35-45000 Menschen bei weitem die geschdtzte Anzahl

3! Uber die verschiedenen Auslegungen des Begriffs thar der unter den Newar sowohl fiir ‘Kaste’,
‘Subkaste’ und auch fiir ‘Klan’ oder ‘Verwandschaftsgruppe’ stehen kann, siche Gellner (1992: 64-
68); Greenwold (1974a: 108); Rosser (1966: 103); Toffin (1984: 388) und besonders ausfiihrlich Levy
(1992: Kap. 5 & 6).
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von 1500 Mitgliedern der hinduistischen Priesterkaste (Gellner 1995: 213). Eine
Besonderheit der buddhistischen Priesterkaste besteht darin, dass lediglich die
Vajracarya als Familienpriester fungieren konnen, wihrend die fékya zwar
gemeinsam mit den Vajracarya in buddhistischen Tempeln als Tempelpriester
(Dyahpahla) arbeiten, nicht aber alleine als Priester tdtig sein konnen. Historisch

waren Vajracarya und Skya - und sind es in gewisser Weise auch heute noch -
buddhistische Monche. Heute jedoch durchlaufen die mannlichen Nachkommen der
Vajracarya und ja'kya meist vor der Pubertét ein viertdgiges Ritual, in welchem sie
formell als Monch initiiert werden. Als Erwachsene konnen sie danach jedoch wie
alle anderen Newar heiraten und eine Familie grinden. Die Sikya sind damit
gleichzeitig sowohl buddhistische Monche, als auch Haushaltsvorstinde; die

Vajracarya sind zusitzlich auch noch tantrische Priester (vgl. Lienhard 1999).** Heute

arbeiten nur noch wenige Vajracarya ausschlieflich als Priester. Thren

Lebensunterhalt verdienen sie zumeist als Handwerker, wie etwa als Schneider oder
Goldschmied, oder sie leben von den Einnahmen, die sie durch die Bewirtschaftung
thres Lands erzielen. FEinige besitzen zudem kleine Léden, in denen neben

Gotterfiguren auch Schmuck an Touristen verkauft wird. Als Gold- oder
Silberschmiede arbeiten auch zahlreiche fékya.

Auf der ndchsten Ebene der newarischen Kastenordnung unterhalb der
Priesterkasten, werden die jres,tés bei den Hindus und die Urdy bei den Buddhisten

verortet (Gelllner 1986: 105f). Generell ldsst sich feststellen, dass bei den Newar die
religiose Identitdit der hoheren Kasten explizit hinduistisch oder buddhistisch ist,

wiéhrend die unteren Kasten sich oft nicht eindeutig zuordnen lassen (vgl. Doherty
1978: 434; Gellner 1986: 106; Lienhard 1978: 147; Rosser 1966: 79). Die Jyapu, die

sich aus Bauern, Gemiisehidndlern, Topfern und vielen weiteren Berufsgruppen

32 Ausfiihrlich erértert wird der besondere und komplexe Status der buddhistischen Priesterkaste vor
allem in Allen (1973), Gellner (1992), dessen Titel “Monk, Householder, and Tantric Priest” genau auf
die oben genannte Kombination anspielt sowie Greenwold (1974a, 1974b, 1978), Lienhard (1984,
1999) und Locke (1975, 1989). Auf die unterschiedliche Sichtweise von Hindus und Buddhisten auf
die buddhistische Priesterkaste der Newar wird in Gellner (1995) eingegangen. Siehe zudem Vergati
(1975) fiir eine Kritik an Greenwolds Ansatz.
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Reine | Rijopadhyiya /Newar-Brahmanen Vajracarya /buddhistische Priester
Kasten |

Srestha Sikya /Goldschmiede, Kitnstler

T Kaufleute
3 = Tamrakar / Kupferschmiede
Maharja (Jyapu) Basem, Silpakisr, Biréhi, Hastakir / Tischler
auch Awale Topfer Rajkarnikir /Hersteller von
SiiBigkeiten

Tandukr / Bauern, Musiker | Vyaijankar / Blumenverkéufer | Napit / Barbiere
JKasten von denen Wasser | Khadgi / Metzger, Milch Verkaufer, Trommler
nicht akzeptierbar ist* Kapili / Musiker, Schneider, Spezialisten fir Totenverbrennung
Unberiihrbare Dyahla / StraBBenkehrer und Fischer

Qbersicht des Kastensystems der Newar nach Wolf (2000: 21), basierend auf der
Ubersicht von Gellner (1993: 44)
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zusammensetzen und die auf der néchst unteren Ebene angesiedelt werden, sind
bereits nicht mehr eindeutig einer Religion zuzuordnen. Diese Tendenz setzt sich in

den unteren Kasten fort.

Das Pantheon der Newar
Das Pantheon der Newar ist groBtenteils mit dem Pantheon der Indo-Parbatiya-

Bevolkerung identisch, wird jedoch durch weitere Gottheiten wie Buddhas und

bodhisattvas erginzt, die im Hindu-Pantheon keine Rolle spielen. Ein Unterschied
besteht zum Beispiel auch darin, dass bei den Newar der Gottheit Ganesa ein

Tieropfer gebracht werden kann, wahrend die Hindus ihn mit vegetarischen Speisen
verehren (Gellner 1992: 74). Die Gottheiten im Pantheon der Newar sind entweder
hinduistisch oder buddhistisch oder beides, sie sind méannlich oder weiblich, sie
kénnen mit einem Blutopfer verehrt werden oder nicht.> Wie in dieser Aufzihlung
schon anklingt, konnen Gottheiten gleichzeitig verschiedene Identitdten haben, was

insbesondere fiir weibliche Gottheiten zutrifft. Ein gutes Beispiel in dieser Hinsicht ist

die Gottin Guhyesvari, deren Haupttempel in der Nihe des Hindu-Heiligtum

Pasupatinatha im Kathmandu-Tal liegt und die zahlreiche, sogar widerspriichliche

Attribute in sich vereint: Sie wird sowohl als verheiratet und als unverheiratet
gesehen, sie hat sowohl ‘wilde’ (skt. ugra) als auch ‘milde’ (skt. saumya) Aspekte, sie
wird von reinen Brahmanen, aber auch von tantrischen Priestern und niedrigen Kasten
verehrt und wird von den einen als Hindu-Gottheit bezeichnet, von den anderen aber
als buddhistische Gottin gesehen (Michaels 1996: 332; 1998: 248). Neben Gottheiten,
die ein breites Spektrum an Aspekten in sich vereinen, gibt es aber auch solche, die
eindeutig entweder ‘ugra’ oder ‘saumya’ sind und dementsprechend entweder
regelméfBig mit Blutopfern verehrt werden miissen oder denen nur vegetarische

Speisen gegeben werden diirfen (Toffin 1984: 437). Ein bekanntes Beispiel der ersten

Kategorie ist die Gottin Diirga (u.a. auch unter den Namen Devi, Taleju, Bhagavati

bekannt), der regelmiBig Blutopfer gegeben werden mufl, wéhrend der

33 Fiir eine generelle Ubersicht iiber das Pantheon der Newar, siehe Toffin (1984: 423-500) und
Durkin-Longley (1982: 65). Uber das Pantheon der Newar generell und auch speziell in Bezug auf
Patan (Lalitpur), siche Gellner (1992: 73-80); fiir das Pantheon der Newar in Bhaktapur siehe Levy
(1992: 200-291).
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buddhistischen Go6ttin Tara niemals ein Tieropfer dargebracht wird, sondern diese

Gottin ausschlieBlich mit Blumen und vegetarischen Speisen verehrt wird.
Im folgenden soll auf das Pantheon der Newar eingegangen werden und eine

Art Hierachie der Gottheiten erstellt werden.”* Der Sinn einer solchen Darstellung
besteht vor allem darin, die Stellung der buddhistischen Goéttin Harati, die fiir die

Medien von so grof3er Bedeutung ist, herauszuarbeiten.
Die Frage danach, welche Gottheit in einer absteigenden Hierachie an oberster

Stelle steht, wird von den Newar unterschiedlich beantwortet, je nachdem welcher
religiosen Praxis oder welchem Heilsweg (skt. marga) gefolgt wird. Befragt man

Priester der Newar-Buddhisten, welche Gottheit flir sie am wichtigsten sei, ist

‘Buddha’ die wahrscheinlichste Antwort, wihrend Priester der Newar-Hindus und
mannliche Newar-Hindus im allgemeinen ‘Siva’ oder den umgangssprachlichen
Ausdruck ‘Mahadyah’ (skt. Mahadeva) und ‘Visnu’ zur Antwort geben. Frauen unter
den Newar-Buddhisten bezeichnen Buddha als wichtigste Gottheit und nennen ihn
‘bhagavan’, ‘Buddha bhagavam’ oder ‘bhagavan dyah’. Wie die Minner, zdhlen auch
die Frauen unter den Newar-Hindus ‘Siva’ und ‘Visnu’ zu den wichtigsten
Gottheiten, wobei sie so gut wie nie diese Namen nennen, sondern ‘isvara’ und

manchmal auch ‘bhagavanm’ sagen. Menschen, die regelméBig von der Gottin Harati
besessen werden und zu ihrem Medium wurden, sowie zahlreiche Besucher und
Besucherinnen dieser Medien, bezeichnen meistens ‘Harati’ oder ‘Ma’ als ‘ihre’
wichtigste Gottheit. Altere Frauen aus dem Umfeld der Besucher der Medien

bezeichnen entweder ‘Ajima’> (GroBmutter), ‘Ma’ (Mutter) oder ‘Svayambhi dyah’

- womit sie den Buddha des buddhistischen Heiligtums Svayambhiinatha meinen - als
wichtigste Gottheit. Aber auch Menschen, die sich auBBerhalb des Umfelds der Medien

bewegen, ist die Gottin Harat1 ein Begriff. Befragt, wie wichtig sie sei, wurde sie von

3 Dabei habe ich mich vor allem auf eigene Forschungen, auf Gellner (1992) und auf Toffin (1984)
gestiitzt. Gellners Sichtweise ist hauptséchlich vom Newar-Buddhismus geprédgt, wihrend Toffins
Informationen hauptsdchlich von Newar-Hindus stammen. Ich beziehe meine Informationen aus
Gesprachen mit Newar-Buddhisten und Newar-Hindus, wobei Menschen aus verschiedenen
Berufsgruppen und Kasten vertreten waren.
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einigen Newar Buddhisten mit der Goéttin Tara verglichen. Einige betonen auch die

Bedeutung Haratis fiir die Heilung erkrankter Kinder. Zu den wichtigsten Gottheiten
ihres Pantheons zdhlen Newar-Hindus neben den bereits genannten, auch Taleju,
Bhagvati und Seto Bhairava, eine ugra-Form von Siva. Letzterer wird vor allem von

Newar aus Kathmandu erwihnt, warscheinlich weil es dort einen sehr bekannten

Tempel der Gottheit gibt. Vor allem fiir Bewohner Kathmandus ist auch die ‘lebende’

Gottin Kumari, die sich in einem kleinen Méadchen verkorpert (und auf die spéter
noch ausfiihrlich eingegangen wird), sehr wichtig. Ménner und Frauen der Newar-
Buddhisten nennen neben den bereits genannten haufig auch Karunamaya

(Avalokitesvara). Diese Gottheit bedeutet insbesondere Menschen aus der Stadt Patan
sehr viel. Sie ist dort sehr bekannt, weil die Stadt im Mittelpunkt der jdhrlichen
Prozession (yatra) fiir die Gottheit liegt. Die meisten der genannten Gottheiten haben

eigene Tempel oder Schreine, in denen sie tdglich verehrt werden (vgl. Gellner 1992:

73f). Zu einer der beliebtesten Gottheiten, sowohl unter Newar-Hindus und Newar-
Buddhisten, als auch innerhalb der Indo-Parbatiya-Bevdlkerung, zihlt offensichtlich
Ganesa. Er nimmt aber trotzdem bei weitem nicht den Stellenwert der oben genannten
Gottheiten ein, selbst wenn er tdglich in unzdhligen grofen und kleinen Schreinen
verehrt wird. Sein Bruder Kumar nimmt bei den Newar einen relativ unbedeutenden
Status ein und wird auch nicht getrennt von Ganesa verehrt (Gellner 1992: 74). An
zweiter oder dritter Stelle in einer absteigenden Hierachie wurden die acht Mutter-
gottheiten (Asta Matrka) genannt, die bevorzugt an Samstagen verehrt werden und
mit Tieropfern und Alkohol oder zumindest einem Ei ‘besénftigt” werden miissen. Die
acht Muttergottheiten spielen vor allem wihrend des Dasai-Fests im Herbst eine
wichtige Rolle, wenn sie reihum morgens und abends verehrt werden. In Bhaktapur
nehmen dariiber hinaus die neun Durgas (Nava Durga)’® einen besonderen Stellenwert

ein, da sie dort zu bestimmten Zeiten von maskierten Ténzern verkorpert werden.

* Die Bezeichnung ‘Ajima’ wird vor allem von ilteren Leuten oft auch als Synonym fiir Harati

benutzt, wohingegen jiingere Menschen nach meiner Erfahrung den Namen nur selten fiir Harati
verwenden.
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Seltener aufgezéhlt wurden Dorf- und Klangottheiten. Die Wichtigkeit der Verehrung

von Weisen (skt. rsi) wurde nur von zwei buddhistischen Priestern erwéhnt,
wohingegen zahlreiche Frauen die jdhrliche Verehrung der Schlangen (skt. n3ga) und
die Verehrung der Ahnen (skt. prtr) betonten.

Um die Rolle der Gottin Harati im Pantheon der Newar besser zu verstehen,

soll diese nun in einem Exkurs niiher betrachtet werden.’

Exkurs: Die Gottin Harati in Nepal

Den grofiten Bekanntheitsgrad hat die Gottin im Kathmandu-Tal, wihrend sie in
anderen Landesteilen auflerhalb des Tals, weniger oder auch vollig unbekannt ist. In
den Stiddten Butwal, Tanzen und Pokhara, im Westen und Siiden des Landes kannten
viele Menschen auf meine Frage hin noch nicht einmal ihren Namen. Thr Haupttempel
befindet sich am westlichen Stadtrand von Kathmandu auf der Spitze eines Hiigels,

direkt neben dem éltesten und wichtigsten buddhistischen Heiligtum Nepals, dem
stipa Svayambhi.”™ Dort wird die Géttin als sitzende Figur aus schwarzem Stein

reprdsentiert, die von fiinf Kinderfiguren umgeben ist. Ihrem Mythos zufolge soll sie

500 und mehr Kinder gehabt haben, eine Tatsache die auf ihr fritheres Leben als
yaksini zuriickzufiihren sei, die als sehr fruchtbar gelten. Das heutige Idol der Gottin
stammt aus dem 19. Jahrhundert. Es gilt als Ersatz fiir eine wesentlich éltere
Steinfigur, die Ende des 18. Jhrd. von Konig Rana Bahadur Sah in einem Anfall von
Wut und Trauer zerstort worden war, weil seine Lieblingsfrau an Pocken gestorben
war und er Harati dafiir verantwortlich machte (Slusser 1982: 329; Josephson 1985:

1). Vor allem an Samstagen und Dienstagen - Tage, die als besonders giinstig fiir die

Verehrung von Gottheiten gelten - bilden sich vor ihrem Tempel lange

36 Uber die Rolle der Nava Durga bei den Newar, siehe vor allem Gutschow/Man (1987); Levy (1987,
1992: 501-571) und Toffin (1996).

37 Auf die nicht besonders umfangreiche Literatur iiber die Gottin, wurde bereits in der Einfiihrung
unter dem Abschnitt “Literaturlage und Forschungsstand” hingewiesen.

¥ Dort befindet sich der groBte und wichtigse Tempel der Gottin. Daneben gibt es noch zwei weitere
Harati-Tempel, wovon sich einer in Kathmandu und der andere in Patan befindet. Beide Tempel
ziehen nur sporadisch Besucher an und sind im Vergleich zum Haupttempel nur von geringer
Bedeutung.

37



Menschenschlangen. Verehrt wird Harati aber nicht nur von Newar Buddhisten,

welche die Gottin zum Pantheon des Mahayana-Buddhismus zdhlen (Singh 1990: 5;

Vaidya 1982: 147), sondern ebenso von Newar Hindus und Menschen aus der Indo-

Parbatiya-Bevolkerung. Die Verehrung der Gottin besteht zumeist aus einer einfachen

pija, in der die Gottin mit Blumen, Reiskérnern und rotem Farbpulver verehrt wird

und ihr vegetarisches Essen und Alkohol gereicht werden. Vor allem an Samstagen

und Dienstagen nehmen aber auch viele Glaubige nacheinander an einem elaborierten

tantrischen Ritual fiir die Gottin, der sogenannten chha hayke piija, teil, wovon eine
pijajeweils iiber eine Stunde in Anspruch nimmt. Dieses Ritual wird vor dem Tempel

der Gottin von einem Vajracarya, einem buddhistischen Priester der Newar,

durchgefiihrt und soll in schwierigen Lebenssituationen Hilfe bringen oder auch als

grofBziigiges Dankgeschenk fiir die Gottin gelten.
Obwohl Harati von ihren Anhingern ‘Ma’ (Mutter) genannt wird und diese

vor allem ihre liebevollen, schiitzenden Attribute betonen, hat sie doch wie auch viele
anderen Goéttinnen in Siidasien, zugleich eine bedrohliche Seite (vgl. Brubaker 1978:
310; Erndl 1987; Kurtz 1992; Wadley 1980: 33), die sich u.a. darin zeigt, dass sie

nicht nur als Beschiitzerin, sondern auch als Verursacherin von Krankheiten und
anderen Ungliicksfillen gesehen wird. Frither war Harati vor allem als Pockengdttin

bekannt, die fiir zahlreiche Pockenepidemien, die Nepal bis fast in die Mitte des 20.
Jhrd. heimsuchten, verantwortlich gemacht wurde. In einem Liedtext aus dem 18.

Jahrhundert wird sie daher auch, wie die indische Pockengéttin, mit dem Namen

‘Sitala’ bezeichnet (Lienhard 1974: 233). Auch Dougherty (1986: 25), Slusser (1982:
300, 328) und Vaidya (1986: 150) weisen darauf hin, dass in Nepal der Name Sitala
vor allem unter Hindus als Synonym fiir Harati benutzt wiirde. Auboyer und de
Mallmann schlielen sich dieser Auffassung jedoch nicht an. Sie vermuten, dass der
ltere Harati-Kult vom spéteren Kult der Gottin Sitala tiberlagert wurde (1950: 212,

FuBn. 21), obwohl die beiden Géttinnen sich weder ikonographisch dhnelten, noch im

Mythos Ubereinstimmungen zu finden seien, wenn man davon absieht, dass beide
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Géttinnen Pocken verursachen konnen (1950: 225).* Den Pocken fielen unzéhlige
Menschen zum Opfer, unter ihnen auch ein Konig und eine Kumari (Slusser 1982:

329; Lienhard 1974: 232ff) und dieses Wissen um ihre zerstorerische Kraft kann die
Furcht und den Respekt erkldren, die insbesondere dltere Menschen noch immer vor
der Gottin verspiiren. Diese Furcht kann so weit gehen, dass sich dltere Frauen nicht

trauen, ihren Namen auszusprechen und nur von der Géttin “oben” (auf dem Hiigel)
sprechen. Neben den Pocken wurde Harati bis in die neuste Zeit Schuld am Ausbruch

von Kinderkrankheiten gegeben, bei denen sich Pusteln bilden (wie z.B. Masern,

Rételn oder Windpocken)* und sie soll zudem auch fiir die Verbreitung von Cholera

(nep. jharabanta) in Nepal verantwortlich gewesen sein.’' Dariiber hinaus sollen

Kinder, die Haratis Kinder verdrgert haben, an Polio, Epilepsie, Tetanus, Meningitis
und Lungenentziindung erkrankt sein (Sharma 1986: 43). Auf der anderen Seite wird
Harati aber auch als diejenige gesehen, welche genau diese Krankheiten wieder heilen

kann (Peri 1917: 67; Strong 1992: 36), wozu allerdings eine regelmiBige Verehrung
der Gottheit notwendig ist. Diese ambivalente Natur der Goéttin ist auch der Grund
warum sie, wie bereits erwidhnt, sowohl devotionalistisch verehrt wird, als auch

beschwichtigt und besinftigt werden muf3.

3% Auch ich habe Zweifel daran, dass es sich bei Sitala und Harati in Nepal um ein und diesselbe Gottin
handeln soll, denn eine hiufige Verwendung des Namens Sitala fiir Harati konnte durch meine
Forschung nicht bestdtigt werden. Lediglich einzelne Priester (Hindus und Buddhisten) erwihnten
diesen Namen. Dagegen wurde mir eine ‘Schwester’ Haratis mit Namen Sitala Mai in ihrem Schrein in
Bhaktapur gezeigt. Moglicherweise wurden bis vor einigen Jahren die beiden Namen tatsdchlich
synonym benutzt, was sich daher in den meisten der oben angegeben Quellen niedergeschlagen hat.
Dariiber hinaus lassen sich durch einen direkten Vergleich zwischen der indischen Pockengéttin Sitala
und Harati in Nepal fast mehr Unterschiede als Gemeinsamkeiten finden. Zwar werden beide

Gottinnen mit Masern und Pocken in Verbindung gebracht, beide konnen sowohl Krankheiten
verursachen, als auch heilen und beide werden insbesondere als Beschiitzerinnen von Kindern

bezeichnet (vgl. Wadley 1980: 35), aber wesentliche Eigenschaften Sitalas fehlen vollig bei Harati.
Eine ausfiihrliche Erorterung der Unterschiede der beiden Gottinnen wiirde den Rahmen dieser Arbeit
sprengen, weshalb hier nur auf relevante Literatur iiber Sitala und andere Pockengdttinnen verwiesen
werden soll: Uber Sitala siche Babb (1975: 129-132), Bang (1973), Bhattacharyya (1952), Dimock
(1982), Kolenda (1982); Nicholas (1981), Nicholas & Sarcar (1976) und Wadley (1980). Uber andere
Pockengéttinnen in Sidindien siehe Egnor (1984) und Whitehead (1988).Uber die Pockengdttinnen in
Sri Lanka, siehe Obeysekere (1987: 43. 561-66). Uber verschiedene Pocken verursachende, aber auch
heilende Gottheiten generell siche Chaudhuri (1941: 417- 432), darunter auch Sitala und Hariti (424-
427).

* Hemraj Shakya, pers. Mitteilung, August 1991. Ahnliches wird in Nepal auch von der Géttin ‘Maha-
mari’ berichtet, welche die Pest verbreiten soll (Auboyer & de Mallmann 1950: 209; Wright 1977:
171) und von der Géttin Bhairavi von Nawakot, welche Malaria verbreitet (Slusser 1982: 328).
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Uber die Bedeutung des Namens ‘Harati’ gehen die Meinungen auseinander.

Wird er auf die Sanskritwurzel Ari, harati “taking away, stealing, destroying”

(Monier-Williams1986: 1289) zuriickgefiihrt, konnte er bedeuten, dass die Géttin von
Krankheiten befreien oder Pusteln zerstoren kann.** Andererseits kann der Name auch

dahin gehend interpretiert werden, dass die Gottin eine Diebin ist und die Kinder
anderer stiehlt (Peri 1917: 1).”Hariti” wiirde daher “she who steals” (Kinsley 1987:
153) oder “Stealer of children” (Getty 1978: 85; Iltis 2002: 72) bedeuten. Die

Legende der Gottin scheint dieser Namensinterpretation Recht zu geben:*

“Before Harati became what she is today, a goddess with her seat in a temple at

Svayambhii, she was a yaksiniwho was accustomed to steal children and bring
them to a secret place, where she enjoyed her company. She had kidnapped
some 500 children before the parents of the stolen children turned in their grief
to the king and asked him to find the guilty person. He himself was at a loss and
could give no advice, so he turned to the Buddha, who happened to be staying at

Svayambhii. Buddha knew the yaksini and he also knew the place where she hid
the children. So, to teach her a lesson, Buddha stole her most beloved of her 500
children, whereupon Harati came to him to lament, saying that she had lost her

favourite child and that he should help her to find it. Buddha convinced her that
the parents of the children she had stolen were suffering just as she was now;

Harat1 understood, turned over a new leaf and became the caretaker of the

Svayambhii caitya, the custodian of the treasures that lie under the caitya, the
guardian of the Buddhist law and above all the protector and saviour of children
up to the age of 12.7*

In vergleichbarem Wortlaut wird diese Legende auch in anderen Quellen

wiedergegeben (vgl. Chaudhuri 1941: 425f; Coon 1989: 4; Strong 1992: 36f; Vaidya
1986: 147ff;) und dabei hiufig auf das Svayambhipurana verwiesen, einem

buddhistischer Text, der in Sanskrit und Newari geschrieben ist und wahrscheinlich

*! Nhuchhen Ratna Shakya, pers. Mitteilung, Juli 1994

2 Bhuwan Lal Pradhan, pers. Mitteilung, August 1991

# Folgende Version wurde mir im August 1991 von dem Historiker Bhuwan Lal Pradhan in Nepal
erzéhlt; sie wird hier stark gekiirzt wiedergegeben.

* Ahnlich verlauft auch der Weg eines (ménnlichen) Damons, von dem Obeysekere (1987: 68) aus Sri
Lanka berichtet. Der Ddmon wird zundchst zum personlichen Beschiitzer von Priestern und erreicht
schlieflich den Status einer Gottheit. Ebenso verhilt es sich mit einem anderen Dadmon, der
urspriinglich fiir Hexerei zustdndig war, schlieflich zum Beschiitzer gegen Hexerei mutierte
(Obeysekere (1987: 70)
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aus dem 15. Jhrd. stammt.*> Die Legende ist in dieser ausfiihrlichen Form darin zwar

nicht zu finden, es wird dort aber berichtet, dass Buddha (Sﬁkyamuni) wihrend der
Herrschaft des Kirati-Konigs Jitédasti nach Nepal gekommen sei und sich auf den
westlichen Hiigeln Svayambhiis aufgehalten habe. Wiahrend seines Aufenthalts soll er

eine yaksini namens Cunda ‘bekehrt’ (skt. prabrajif) und sie in die buddhistische
Lehre eingeweiht haben.*® Diese Legende scheint jedoch aus einer wesentlich dlteren

Chronik aus Ceylon (Sri Lanka), dem Mahavamsa zu stammen.*’ Dariiber hinaus ist
in anderen buddhistischen Texten wie dem Samyukta ratna pitaka siitra (Peri 1917: 1)
und dem Samyuktanikaya ebenfalls die Legende der Géttin zu finden, wenngleich

dort ihr Leben und Wirken nicht in Nepal, sondern vor allem in Indien verortet wird
(vgl. Joshi 1986: 74; Peri 1917: 43; Rosenfield 1993: 246, Strong 1992: 36f). GroB3e

Ubereinstimmungen zeigt ihre Legende auch mit der Legende von Kunti, einer
anderen yaksini, die von Buddha bekehrt worden sein soll und die im
Mizlasarvastivada Vinaya zu finden ist. Diese groBen Ubereinstimmungen haben

teilweise dazu gefiihrt, dass Kunti mit Harat1 gleichgesetzt wurde (vgl. Peri 1917: 44;

Strong 1992: 36).

* Fiir einen Uberblick iiber den Inhalt einzelner Kapitel des Svayambhipurina sieche Mitra (1981:
249-59), sowie auszugsweise Lévi (1990, 1: 208-12). Fiir Hinweise und Erklarungen beziiglich des
Svayambhilpurapna bin ich vor allem Hemraj Shakya, Badri Ratna Bajracharya, Alexander von Rospatt,
sowie den Mitarbeitern des Asa Archivs in Kathmandu zu Dank verpflichtet.

%6 Badri Ratna Bajracharya, pers. Mitteilung, Juli 1995. Siehe auch Shakya (1977: 76).

" Bhuwan Lal Pradhan, pers. Mitteilung, August 1991. Er betonte, dass dies die ilteste Quelle sei.
Auch Badri Ratna Bajracharya machte mich im August 1995 darauf aufmerksam. Erwédhnt wird es
auch von Josephson (1982: 2).
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Die Verkorperung der Gottin Harati durch ihre Medien

Die Verehrung der Gottin Harati beschrdankt sich seit einigen Jahrzehnten,

moglicherweise aber auch schon wesentlich linger (vgl. Brinkhaus 1987: 111-119)*,
offenbar nicht nur auf ihre Représentation in Form eines Idols. Wie bereits mehrfach
erwahnt, verkorpert sich diese Gottin in Nepal auch in Mannern und Frauen aus der
Bevolkerungsgruppe der Newar. Die Besessenheit durch diese Gottin wird gemeinhin
als ein neueres Phianomen dargestellt (Coon 1989: 1; Gellner 1994: 42f), welches sich
ungefdhr in den letzten 40 Jahren stirker ausgebreitet habe oder in den letzten Jahren
zumindest stirker in der Offentlichkeit wahrgenommen werde. In der Verkdrperung
der Gottheit durch ihre Medien, zeigt sich dabei liberwiegend die miitterliche und

liebevolle Seite der Gottin, die ihre Besucher und Anhénger (bhaktas) ausnahmslos
als ‘Kinder’ (macha) anredet, diese aufmuntert, berét, heilt und segnet. Der Segen

kann sich dadurch ausdriicken, dass die Gottin den Kopf des Besuchers mit der

Handflache ihrer rechten Hand beriihrt und dort einen Moment verweilt. Danach
nimmt sie die abhaya mudra ein, eine Handhaltung, die auch “fear-not gesture” (Erndl

1993: 143) genannt wird und die sie immer zur Verabschiedung eines Besuchers
ausfiihrt. Der Segen durch das Auflegen der Hand kann ebenfalls ein Hinweis auf die
miitterliche Rolle sein, die die Gottin einnimmt. Auch ‘menschliche’ Miitter oder
GrofBmiitter segnen manchmal ihre Kinder oder Enkelkinder auf &hnliche Weise und
stellen damit einen Bezug zur Beschiitzerrolle her, die ihnen in der Familie zukommt.
Es kann aber auch vorkommen, dass die Géttin drgerlich wird, was etwa passieren
kann, wenn zum wiederholten Mal Fehler bei einem Verehrungsritual fiir sie gemacht
werden. Sie kann dann damit drohen, die Leute zu ‘packen’ und sie fiir ihre
Nachléssigkeit im Umgang mit ihr zu bestrafen. In solchen Momenten scheint sich in
der Verkorperung der Gottin durch ihre Medien die ehemalige yaksinNatur der
Gottin in ihrer ganzen Ambivalenz abzubilden. In den Performanzen der Medien
spiegelt sich jedoch nicht nur das Bild der Goéttin wider, das sich aus religidsen

Legenden und Geschichten iiber die Gottin zusammensetzt und zumindest im

Kathmandutal als ein allgemein bekanntes kulturelles Wissen vorausgesetzt werden

* In einem Newari-Drama, das von Brinkhaus (1987) iibersetzt wurde, ist von einer Frau die Rede, die
magische Spriiche verteilt und von der man annehmen konnte, dass es sich dabei um ein Medium
handelt (s. auch Gellner 1992: 329)
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kann, sondern sie vermitteln noch wesentlich mehr. So wird die Géttin von den
Medien beispielsweise in ein familidres Netzwerk eingebunden, welches in dieser

Form in keiner schriftlichen Quelle zu finden ist. Aus Sicht der Medien umfasst die

‘Familie’ der Gottin Harati neben den fiinf Kindern, die auch im Tempel zu sehen

sind, ein sechstes Kind* sowie die Mutter Haratis, zahlreiche Schwestern, zwei
Brider und einen Ehemann. Bei den Kindern handelt es sich um den altesten Sohn

Dhana Bhaju™ und die élteste Tochter Dhana Maiju®', den zweitiltesten Sohn Vasim
Bhaju und die zweitélteste Tochter Vasim Maiju sowie die jiingsten Kinder Jilam
Bhaju und Jilam Maiju. Als ‘Mutter’ Haratis wird die Gottin Himalaya Ma, eine
Gottin, die im Himalaya leben soll, genanntsz; zu den Schwestern zdhlen die
Gottinnen  Vajravarahi, Vajrayogini, Guhyesvari, Vije$vori, Mopata-Mam
(Bhatbhateni), CandeSvari, Sitala Mai aus Bhaktapur und Daksinakali. Als ‘Brider’
Haratis (und damit gleichzeitig als die Mutter-Briider (paju) der Kinder) gelten die
Ganesa-Manifestationen Stirya Vinayaka und Kohena Ganesa, als ‘Ehemann’
Unmatta Bhairava.”® Den Grund, warum gerade diese spezifischen Gottheiten zur
Familie Haratis gehoren, konnte ich bisher nicht in Erfahrung bringen. Fiir die Néhe

von Harati und Unmatta Bhairava, konnte es allerdings einen historischen Beleg
geben. Der Chronist Wright erwidhnt, dass der im 15. Jhrd. regierende Konig

Jayasthiti Malla beim Bau eines Tempels im Stadtteil Kumbhesvar in Patan den

% Neben den Medien betonen aber auch einige Priester des Harati-Tempels auf Svayambhii, dass

Harati im Tempel eigentlich ein sechstes Kind zugeordnet werden kann, welches jedoch nicht sichtbar
sei, da die Géttin es verstecken wiirde. Es soll sich dabei um ihr Lieblingskind handeln, welches
Buddha vor ihrer ‘Bekehrung’ vor ihr versteckte, um ihr eine Lektion zu erteilen. Gellner (1994: 32)
erwihnt sogar acht Kinder der Géttin, wofiir ich aber keinen Hinweis fand.

> Der Begriff ‘Bhaju” kann mit “Herr” oder “Gentleman” iibersetzt werden und gilt als Anrede, die

dhnlich respektvoll wie (skt.) Sriman ist (Locke 1980: 10; Gellner 1992: 46; 51).
' Auch ‘Maiju’ wird eigentlich als hofliche Anrede fiir eine Frau mit héherem Status verwendet
(Kolver/Shresthacarya 1994: 259) und bedeutet soviel wie “Madam” oder “Frau”.

2 Im Pantheon der Newar existiert eigentlich keine Géttin namens Himidlaya Mam; es gibt aber
Medien, die von einer solchen Gottheit besessen werden. Dagegen gibt es im Pantheon der Newar eine
ménnliche Gottheit mit Namen Himalaya, die als Vater von Parvati gilt. Nimmt man also an, dass
Himalaya Ma - die Gottin, die im Gebirge lebt - die ‘Ehefrau’ von Himalaya wire, dann wire die
Tochter der beiden Parvati und nicht Harat1.

43



nahegelegenden Teich séubern liel und dabei die Steinidole von acht Gottheiten fand,
unter ihnen auch eines der Pockengbttin Sitala.”* Um diese Gottin zu befrieden, stellte
er ithr Unmatta Bhairava an die Seite (1993: 183). Neben den genannten Gottheiten

spielen auch Akasayogini und Masana Bhairava eine Rolle; sie werden jedoch nicht

zur engeren Familie Haratis gezédhlt. Mit dem Vorhandensein eines solchen
‘Familiennetzes’ erweitern die Medien den Kompetenzbereich der Gottin um
Aufgaben, die sie im klassischen Sinn, d.h. als Idol in ihrem Tempel, nicht
tibernehmen konnte. Mit den Mitgliedern ihrer ‘Familie’, werden der Goéttin Helfer
und Helferinnen an die Seite gestellt, die andere Aufgaben als die Géttin iibernehmen
konnen. Wie dies im einzelnen vonstatten geht und welche besonderen Eigenschaften
durch die einzelnen Familienmitglieder vertreten sind, wird in dem Kapitel “Medium
sein” noch ndher erortert werden. Zum Abschluf3 dieses Kapitels soll nochmals die
Frage aufgegriffen werden, wo Harati im Pantheon der Newar verortet werden kann.
Wie zu sehen war, ist es nicht einfach diese Frage zu beantworten, da ihre Bedeutung
zum einen immer vom Standpunkt des Betrachters abhingt und zum anderen ihre

Einordnung in diesem Pantheon wegen ihrer vielseitigen Natur schwer fallt. Harati
(auch Ma, Ajima oder Harati Mata genannt), gehort weder zur Gruppe der Asta

Matrka noch zu den Nava Durga, wird aber dennoch als Muttergéttin verehrt. Sie

wird aullerdem sowohl devotionalistisch verehrt, mull aber auch beschwichtigt
werden. Im Gegensatz zu den anderen Muttergottheiten, nimmt sie jedoch kein
Tieropfer an. Aber ihr wird Alkohol gegeben, welcher normalerweise nur Gottheiten
mit ugra-Aspekten ausgeschenkt wird und der - zusammen mit einer bestimmten

Essensmischung, samay - gemeinhin als Substitut fiir Tieropfer gilt (Levy 1992: 302).

Zur Eindeutigkeit trdagt auch nicht bei, dass den Kindern Haratis bei einer speziellen

pija zusammen mit anderen Nahrungsmitteln® blutige Eingeweide von Tieren

geopfert werden konnen, nicht aber der Gottin selbst (Merz 1996: 350ff). Von

>3 Diese Aufzihlung ist bei weitem nicht fiir alle Medien giiltig und gilt in dieser Form nur fiir meine
drei Hauptinformantinnen. Bei Medien auflerhalb des Kathmandu-Tals zdhlen manche der
aufgezéhlten Gottheiten entweder nicht oder es kommen neue, regional bekanntere dazu.

> Wie ich unter der FuBnote 39 bereits erlduterte, zeigt sich vor allem in der ilteren Literatur die

Verwendung ‘Sitala’ als brahmanische Bezeichnung der “goddess of smallpox™ (Slusser 1982: 328),
wahrend die buddhistische Bezeichnung ‘Hariti’ lautet.

44



anderen Gottheiten im Pantheon der Newar unterscheidet sich Harati zudem insofern,

als sie eine Vergangenheit als ehemalige Ddmonin (yaksini) hat und erst zur Géttin
wurde, nachdem sie von Buddha ‘bekehrt” worden sein soll. Eher ungewo6hnlich im
Vergleich zu den meisten anderen Gottheiten im Pantheon der Newar ist auch, dass

Harati nicht die Rolle einer Gefdhrtin oder Ehefrau einer ménnlichen Gottheit
einnimmt. Dieses Merkmal wird ansonsten nur noch Diuirga (oder ihren zahlreichen

Manifestationen) zugeschrieben, die zwar als Gefahrtin Sivas gilt, aber hdufiger als
‘ungebundene’ Gottin dargestellt und wahrgenommen wird (Michaels 1998: 246).
Dieses in Nepal eher selten vorkommende oder auch nur selten thematisierte Merkmal
einer GOttin, ist jedoch in Indien, wie auch generell in Siidasien, ein weit verbreitetes
Phinomen; als Paradebeispiel gelten Kalt und ihre Schwestern (Sax 1996: 354) und
viele Dorfgoéttinnen (Kinsley 1987: 199ff), zu denen auch Pockengdttinnen gehdren

(Yocum 1986: 280).°° Die speziellen Wesensmerkmale Haratis werden von Slusser

(1982: 307; 329) mit der Vermutung zu erkldren versucht, dass Harati urspriinglich

eine der authochtonen Goéttinnen gewesen sein konnte, die im Zuge der Verbreitung
des Buddhismus in Nepal von diesem vereinnahmt wurde. Diese Vermutung wird sich
jedoch nicht abschlieBend kldren lassen. Dieses Anliegen steht auch nicht im
Vordergrund dieser Arbeit, da es hier vor allem um ihre heutige Bedeutung in Nepal

geht.
Den schriftlichen Quellen nach zu urteilen, scheint Harati, die durch die

‘Bekehrung’ Buddhas eine Wandlung erfahren hat, in Siidasien bereits seit vielen
Jahrhunderten Verehrungsobjekt gewesen zu sein. Zunéchst als bedrohliche Ddmonin
definiert, die nicht nur die Kinder Anderer entfiihrte, sondern diese auch verspeiste
oder ihren eigenen zahlreichen Kindern zu essen gab (vgl. Kinsley 1987: 153; Peri
1917: 7; Slusser 1982: 329; Strong 1992: 36), wird sie nach ihrer ‘Bekehrung’ zur
schiitzenden und heilenden Géttin, von der Idole und Darstellungen iiberliefert sind,

in denen sie als Mutterfigur mit einem oder mehreren Kindern dargestellt wird (vgl.

Getty 1978: 86; Pradhan 1984; Rosenfield 1993). In Nepal scheint Harati zumindest

5 Dazu zihlen Spucke und Rotze, aber auch Gold-und Silberstaub, sowie andere Mineralien, was
eindeutig auf den tantrischen Hintergrund dieser pija verweist.
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ab dem 18. Jahrhundert auch Inbegriff einer gefiirchteten und geféhrlichen Gottin
gewesen zu sein, die fiir Pockenepidemien und andere Krankheiten verantwortlich
gemacht wurde, wie sich etwa aus einem Lied aus dem 18. Jahrhundert ablesen lisst.
In diesem Lied wird eine verheerende Pockenepidemie thematisiert, die den
damaligen Konig Rana Bahadur Sah veranlafite, alle von den Pocken betroffenen
Kinder aus dem Tal zu vertreiben, um seinen einzigen Sohn vor einer Ansteckung zu
schiitzen. In dem Klagelied werden der Gottin - dort “Sitala’ genannt - zahlreiche
Opfergaben versprochen, wenn die Kinder die Krankheit {iberleben (Lienhard 1974:
232ff). Bis in die Mitte des 20. Jahrhunderts scheint der miitterliche Aspekt Haratis
eher von ihrer furchterregenden Seite tiberlagert worden zu sein. In neuerer Zeit, d.h.
etwa seit Mitte des 20. Jahrhunderts, im Zuge der medizinischen Fortschritte,
wodurch Krankheiten wie etwa Pocken, Cholera, Masern und Rételn, ausgerottet oder
zumindest eingeddmmt wurden, scheint sich die Wahrnehmung und Rolle der Géttin
gewandelt zu haben und ihre furchterregende Seite in den Hintergrund geriickt zu
sein. Die Verehrung der Gottheit zur Abwehr oder Heilung von Krankheiten,
insbesondere von Kinderkrankheiten, spielt zwar noch immer eine Rolle (vgl. Iltis

2002: 71), sie wird aber mehr und mehr auch zur Erfiillung materieller und
‘diesseitiger’ (skt drsta) Wiinsche aufgesucht, wie dies auch von anderen

‘ehemaligen” Pockengottinnen berichtet wird (vgl. Bhardwaj; 1973: 160).
Insbesondere fiir die Menschen, die von ihr besessen werden, ist ihre Verehrung

jedoch auch noch in anderer Hinsicht wichtig: als eine Moglichkeit die eigene

Erlésung (moksa) zu erlangen.

Nach diesem Uberblick iiber die Geschichte Nepals und der Bevélkerungsgruppe der
Newar, der Vorstellung ihres Pantheons und speziell der Goéttin Harati, soll nun zur

Kldrung von zwei Begriffen und den dahinterstehenden Konzepten iibergangen
werden. Zuerst soll es darum gehen, was unter einem ‘Medium’ zu verstehen ist und

danach soll das Konzept ‘Besessenheit’ erldutert werden.

0 Uber ‘ungebundene’ bzw. ‘unverheiratete’ Gottinnen siche auBerdem Brubaker (1978), Coburn
(1982) und Nicholas (1982).
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1.2. Das Konzept ‘Medium’

In dieser Arbeit geht es um Menschen in Nepal, von denen es heif3t, dass sie zeitweise
von der Gottin Harati, aber auch von anderen Gottheiten besessen werden und dann

im Namen dieser Gottheiten sprechen und handeln konnen. In dieser Arbeit werden
diese Menschen als ‘Medien’ bezeichnet. Ein ‘Medium’ definiere ich in diesem
Zusammenhang als eine minnliche oder weibliche Person, die zu bestimmten Zeiten
eine oder auch mehrere aufeinanderfolgende Gottheiten verkorpern kann, bzw. von
thnen ‘liberméchtigt’ wird, dadurch zeitweise zur jeweiligen Gottheit selbst wird und
in deren Namen spricht und handelt. In der Einfilhrung zu dieser Arbeit wurde
dariiber hinaus die Behauptung aufgestellt, dass in solchen Momenten diese
Gottheiten als die eigentlichen Agenten gesehen und als moralische Autoritdt
respektiert werden, wihrend den Menschen, die von diesen Gottheiten besessen
werden, lediglich eine Vermittlerrolle zukommt. Dariiber hinaus wird vermutet, dass
wiéhrend dieser Zeit die agency der beteiligten Menschen ganz oder teilweise auller
Kraft gesetzt ist und eine nicht-menschliche agency - die der Gottheiten - an ihre
Stelle tritt. Zusammengefal3t bestehen nach meiner Definition die wesentlichsten
Merkmale eines ‘Mediums’ in der Ubermichtigung durch Gottheiten, in der
Vermittlerrolle und im Ersetzen der menschlichen agency durch eine géttliche
agency. Die Vermittlerrolle, die von den iiberméchtigten Menschen eingenommen
wird, wird auch in religionswissenschaftlichen Definitionen des Begriffs ‘Mediums’
hervorgehoben. So heiit es beispielsweise bei Schmidt, dass ein ‘Medium’ eine
Person sei, die “in der Lage ist, Botschaften (...) zu tibermitteln” (1999: 411) und von
Smith wird ein ‘Medium’ definiert als “a person who serves as an intermediary
between the human world and the supernatural or spirit realm through diviniation,
trance, and /or spirit possession” (1996: 696). Die Frage nach dem
Handlungspotential der iiberméchtigten Menschen wird in diesen Definitionen nicht
angesprochen, wohl aber in Berichten von Ethnologen, die iiber ‘besessene’, bzw.
iibermédchtigte Menschen forschen. So fragt beispielsweise Vincent Crapanzano in der
Auseinandersetzung mit einer islamischen Bruderschaft in Marokko, deren Mitglieder
zu bestimmten Zeiten in Trance fallen und sich wahrenddessen Verletzungen zufiigen,
nach den eigentlichen Urhebern der Handlungen und stellt fest, dass die agency

wéhrend der Trance den Ddmonen zugeschrieben wird, die zeitweise Besitz von den
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Menschen ergreifen (2000: 219). Auch Beatrix Hauser stellt in ihrem Beispiel aus
Myanmar die Frage nach dem Handlungspotential von Ménnern und Frauen, die
zeitweise von Geistwesen besessen sind und zeigt, dass unter den Akteuren eine
Distanz zu ihren Handlungen vorherrscht und die eigentliche agency den Geistwesen
zugeschrieben wird (2000: 147). Und auch William S. Sax sieht in der Gottheit Karna,
von der im westlichen Himalaya zahlreiche Menschen besessen werden, die dann als
Orakel der Gottheit agieren, ‘“an authentic agent who speaks and acts as much as a
human being does” (2002a: 158). Diese Beispiele scheinen also die Vermutung zu
bestitigen, dass withrend einer Zeit der Ubermichtigung, die agency der Betroffenen
zugunsten einer nicht-menschlichen agency in den Hintergrund tritt. Wird dies auch
von den Betroffenen selbst so wahrgenommen und wenn ja, wie wird es thematisiert?

Bevor ich dieser Frage weiter nachgehe, mdchte ich mich zundchst der indigenen
Begrifflichkeit zuwenden und zeigen, wie die Medien der Gottin Harati von den

Einheimischen in Nepal bezeichnet werden und was darunter verstanden wird.

Indigene Bezeichnungen fiir ‘Medium’

Von der Gottin Harati, ihren Kindern und anderen Gottheiten werden in Nepal sowohl

Mainner und Frauen aus der Indo-Parbatiya-Bevolkerung, als auch Menschen aus der

Bevolkerungsgruppe der Newar besessen, wobei sich Newar-Frauen eindeutig in der

Uberzahl befinden (vgl. Coon 1989:1; Dougherty 1986: 25; Durkin-Longley
1982: 76; Merz 1996: 347). Von der Indo-Parbatiya-Bevolkerung werden im

allgemeinen Menschen, die von Gottheiten besessen werden als (nep.) deuta-aune
oder devata-aune und von den Newar als (new.) dyvah wapim, ‘Menschen, zu denen
eine Gottheit kommt’, bezeichnet. Frauen, die von Harati besessen werden,
bezeichnen die Einheimischen als (nep.) Aadrati-mata (Mutter-Harati), (new.)

Dyahmam (Gott-Mutter) oder dyah bija mam, ‘eine Frau (Mutter), zu der die Gottheit
kommt’. Manche Priester und tantrische Heiler verwenden auch die Bezeichnung

dyah maiju, wenn sie sich auf weibliche Medien der Gottin Harati beziehen. Im

allgemeinen Sprachgebrauch wird das alleinstehende ‘maiju’ zwar als hofliche

Anrede fiir eine Frau mit hoherem Status verwendet (Kolver/Shresthacarya 1994:
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259) und bedeutet soviel wie “Madam” oder “Frau”, aber die meisten Medien
mochten dennoch nicht als dyahi maiju bezeichnet werden und empfinden diese

Bezeichnung in gewisser Weise als respektlos.”” Minnliche Medien gibt es in Nepal

insgesamt wesentlich weniger und diese werden zudem nur sehr selten von der Gottin

- 58 . . . . .
Harati besessen,”” aber wenn von ihnen gesprochen wird, wird meistens die

allgemeinere Bezeichnung dyah wapim verwendet.”® Die Medien benutzen keine
dieser Bezeichnungen fiir sich selbst, sondern bezeichnen sich durchweg als “bhakti”
der Géttin Harati, d.h. als Glaubige und Anhénger dieser Géttin.®® Im dritten Kapitel

wird noch ausfiihrlicher darauf eingegangen, was es fiir die Medien bedeutet, ein
bhakta der Gottin zu sein. Im Moment soll lediglich betont werden, dass dabei die
Hingabe (bhakti) an die Géttin eine wichtige Rolle spielt und fiir die Medien bedeutet,
dass sie sich der Gottin vollstindig unterwerfen miissen, was im Grunde genommen
eine Selbstaufgabe impliziert. In diesem Zusammenhang mdchte ich zur Frage von
oben zuriickkehren, in der es darum ging, ob und inwieweit die Betroffenen selbst
thematisieren, dass ihre eigene agency zeitweise zugunsten der gottlichen agency in
den Hintergrund tritt. Zwar kann diese Frage noch nicht eindeutig beantwortet
werden, aber man kann vermuten, dass die mit der Hingabe (bhakti) verbundene
Selbstaufgabe auch dazu fiihrt, dass die Frauen ihre agency zu bestimmten Zeiten
teilweise oder vollstindig aufgeben. Bedeutet dies auch, dass sie dann nur noch ein
‘Gefdl}” fiir die Gottheiten sind, wenn sie von diesen libermichtigt werden? Ein

Hinweis darauf konnte die Aussage eines Mediums sein, die ihren Korper als heiligen

°7 Eine Gottin kann auch als ‘maju’ angesprochen werden, ein Wort das sich aus ‘ma’ fiir die Gottin
und der honorifischen Endung ‘ju’ zusammensetzt (Lienhard 1978: 172). Moglicherweise trigt auch
die Ahnlichkeit von ‘maiju’ und ‘maju’ manchmal zur Verwirrung in der Benennung der Medien bei.

*¥ Eine Ausnahme scheint der 12jéhriger Junge aus Patan zu sein, den ich bereits erwihnte, der bei
meinen Besuchen jedesmal ausschlie8lich von Harati besessen war. Aullerdem berichtet Gellner (1994:
32) von einem ménnlichen Medium, das regelmiBig von der Géttin besessen ist und Pradhan (1986:
336) nennt ebenfalls zwei Félle. Meine eigenen Erfahrungen mit mdnnlichen Medien beschrinken sich
auf drei Personen, mit denen ich Interviews fiihrte. Alle drei wurden aber nach eigenen Angaben nicht
von der Gottin Harati besessen, sondern nur von anderen méannlichen und weiblichen Gottheiten.

> Iltis (2002: 76) erwihnt auch den Ausdruck ‘dya:ju’ (dyahju) fiir mannliche Medien

% Die sprachlich korrekte Bezeichnung aus dem Sanskrit wire bhakta. Eine Besonderheit unter den
Newar, fiir die es keine eindeutige Erkldrung gibt, besteht darin, dass sie das Wort ‘bhakti’ verwenden,
wenn sie einen ‘Anhdnger’ (devotee, bhakta) bezeichen, weshalb ich es oben so angegeben habe.
Damit im weiteren Text ‘Anhdnger’ nicht mit ‘bhakti’ (Hingabe) verwechselt wird, werde ich jedoch
zukiinftig ‘Anhénger’ mit ‘bhakta’ bezeichnen.
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Platz oder ‘Thron’ (skt. Zsam) der Gottheiten sieht.®’ Dies bedeutet, dass die

Gottheiten zeitweise in ihrem Korper Platz nehmen, ihn also quasi ‘besetzen’. Ob dies
auch bedeutet, dass sie fiir diesen Zeitraum auch ihre eigene agency aufgibt, wird sich
anhand konkreter Beispiele in den Kapiteln ‘Medium werden’ und ‘Medium sein’

verfolgen lassen.
Neben den Dyahmam gibt es weitere unzihlige Beispiele fiir Menschen, von

denen es heillt, dass sie von Gottheiten oder andere Wesen besessen werden. Auller
der Bezeichnung als ‘Medium’ werden solche Menschen hédufig auch als ‘Orakel’
oder ‘Schamane’ bezeichnet. Im folgenden soll der Frage nachgegangen werden, ob
oder inwieweit sich ein ‘Medium’ von einem ‘Orakel’ oder ‘Schamanen’

unterscheidet, wozu einige ethnografische Beispiele herangezogen werden sollen.

Medium, Orakel und Schamane
Zunichst soll versucht werden, die Unterschiede zwischen einem ‘Medium’ und
einem ‘Orakel’ zu klidren. Dazu wird ein Beispiel aus dem Westen Nepals

herangezogen, in dem es um Ménner und Frauen geht, von denen es heif3t, dass sich
in ihnen zeitweise der Gott Masta “inkarniert” (nep. autinu)® und sich diese
Menschen daraufthin verhalten, als seien sie selbst die Gottheit (Gaborieau 1976: 222).
Von den Einheimischen werden diese Menschen dhami - oder wenn es sich um eine
Frau handelt, dhamini - genannt; Gaborieau bezeichnet sie als als “possessed oracles”

(1976: 222). Diese ‘Orakel’ gehoren jeweils einem bestimmten Tempel an und

werden als “Grundpfeiler” dieses Tempels gesehen (Gaborieau 1976: 225). Wahrend

fiir Gaborieau die Klassifikation eines dhami als Orakel eindeutig zu sein scheint,
stellt sich Campbell die Frage, ob ein dhami eigentlich ein Schamane, Orakel oder

Medium sei. Er kommt zu dem Schluss, dass ein dhami kein Schamane sei, weil ein

Schamane esoterische Fahigkeiten und Kenntnisse (wie etwa spezielle mantras) habe,

' Wortlich sagt sie “Mein Korper ist in der Tat ein Zsan” (new. “jigu Sariray ye dsana du’). Diese
Auffassung ist dhnlich der Erfahrung von Stanley, dass von einer Gottheit iiberméchtigte Personen,
ihren Korper als den Tempel der Gottheit bezeichnen, von der sie besessen waren (1988: 52).

62 Gaborieau weist darauf hin, dass das Wort “aufinu” in keinem Wérterbuch zu finden ist und von den
Einheimischen als Abkiirzung fiir “to become embodied in someone” (nep. phalano mathi avatar linu)
benutzt wird (1976: 222, 240, n.24). Nach meinen Informationen scheint es sich um ein lokales
Dialektwort zu handeln.
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der dhami selbst aber diese speziellen Fahigkeiten und Kenntnisse nicht habe. Die

Macht (sakti), die ein dhami zeitweise inne habe, sei lediglich die Macht der Gottheit
und nicht die des Menschen selbst. Schlu8endlich bezeichnet jedoch auch Campbell
einen dhami als ‘Orakel’, rdumt aber ecin, dass man ihn auch als ‘Medium’

bezeichnen konnte (1978: 341f). Hier wird bereits die Schwierigkeit deutlich, ein

‘Orakel” von einem ‘Medium’ zu unterscheiden. Dieses Problem zeigt sich auch
darin, dass andere Autoren und Autorinnen einen dhami nicht als ‘Orakel’, sondern

als “human medium” (Sharma 1974: 244) oder “medium” (Sales 1991: 82)
bezeichnen. Was ist also der Unterschied zwischen einem ‘Medium’ und einem
‘Orakel’? Den Versuch einer Unterscheidung macht Berglie, der ‘Medien’® in
tibetischen Fliichtlingslagern in Nepal untersucht hat und sie von ‘Orakeln’
unterscheidet. Ein ‘Orakel’ ist fiir ihn eine Art “high-ranking ‘spirit-medium’” (1976:
104), welches von Gottheiten besessen wird, die im lokalen Pantheon einen hohen
Status einnehmen (1976: 86) wihrend die ‘Medien’ von weniger hochstehenden
Gottheiten oder Geistern besessen werden (1976: 104). Diese Unterscheidung in
‘Medium’ und ‘Orakel’ aufgrund der hierachischen Stellung der besessen machenden
Wesen, finde ich jedoch nicht besonders iiberzeugend. Sowohl ein ‘Orakel’ wie auch
ein ‘Medium’ konnen zeitweise Gottheiten oder andere nicht-menschliche Wesen
verkorpern, beide haben zudem eine Vermittlerrolle inne und offenbar wird die
menschliche agency eines Orakels ebenso durch die gottliche agency ersetzt, wie es
bei den Medien der Fall ist. Der einzige Unterschied besteht darin, dass ein ‘Orakel’
einem bestimmten Tempel zugeordnet ist, vor dem oder in dessen Nihe er wéihrend
der Ubermichtigung durch die Gottheiten oder Geister sitzt und zu dem die Menschen

gehen, wenn sie das Orakel um Rat fragen wollen (Gaborieau 1976: 225; Sax 2002a:

175£f), wihrend dies fiir die Medien der Géttin Harati in diesem Sinne nicht zutrifft.**
Aber wie verhilt es sich, wenn ein dhami auch als ‘Schamane’ bezeichnet

wird? Als Beispiel soll Allen angefiihrt werden, der einen weiblichen dhami als

“Schamanin” (1976: 126) bezeichnet. Hier stellt sich nun die Frage, inwieweit man

% Er nennt sie in Anlehnung an Firth (1959, 1967) ‘spirit-mediums’.

% Die Medien haben in dem Zimmer, in dem ihre regelmiBigen Heilsitzungen stattfinden, zwar auch
einen Tempel und man konnte sich daher auch die Frage stellen, ob man sie nicht auch als ‘Orakel’
oder sogar als ‘Priesterinnen’ bezeichnen konnte, aber es handelt sich bei ihrem Tempel um die
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eine Person, die in der ethnologischen Literatur ansonsten tiberwiegend als ‘Orakel’
oder ‘Medium’ kategorisiert wird, ‘Schamanin’ nennen kann? Wodurch unterscheidet
sich ein ‘Medium’ oder ein ‘Orakel” von einem ‘Schamanen’? FEines der
wesentlichsten Merkmale eines Schamenen ist seine oder ihre Fahigkeit auf eine
‘Seelenreise’ oder ‘Himmelsreise’ zu gehen. Im Gegensatz dazu kann aber ein
‘Medium’ oder ‘Orakel’ nicht auf eine Seelenreise gehen (Gaborieau 1976: 236). Am
Beispiel von Schamanen aus der Volksgruppe der Tamang hat Hofer auch
herausgearbeitet, dass bei ithnen die Verschmelzung mit einer Gottheit keine Rolle
spielt: “There is no trace of the shaman’s personality being fused with, or supplanted
by, a deity or other superhuman being” (1974b: 174). Dies bedeutet, dass sich dort
eine Gottheit nicht auf die Weise verkorpert, wie es bei Medien und Orakeln der Fall
ist, sondern dass sich ein Schamane eher wie ein “Verbiindeter” gegeniiber den
Gottheiten verhilt (Hofer 1974b: 176). Man kann daher neben der Seelenreise als
wichtiges Unterscheidungsmerkmal anfiihren, dass ein ‘Medium’ oder ‘Orakel’ nicht
zu der Gottheit “geht”, sondern dass die Gottheit in seinen oder ihren Korper
“kommt” (Hofer 1974a: 162), wihrend bei Schamanen das Gegenteil der Fall ist. Im
Zusammenhang mit diesen Ausfithrungen zeigt sich, wie schwierig es sein kann, die
Grenze zwischen den Bezeichnungen fiir iberméchtigte Menschen zu ziehen und wie
notwendig es ist, jeden Fall einzeln abzuwigen. Kehren wir nun noch einmal zur
Unterscheidung eines ‘Orakels’ und eines ‘Mediums’ zuriick. Wie aufgezeigt wurde,
werden diese Begriffe fast synonym benutzt und ich meine, dass dies teilweise auch
angemessen ist. Dennoch wiirde ich sagen, dass bei einer eindeutigen Verbindung
eines iiberméchtigten Menschen mit einem Tempel, die Bezeichnung ‘Orakel’
zutreffender ist. Denn schlieflich bietet schon die Ableitung aus dem Lateinischen
oraculum, “gottes-, gotterausspruch durch priestermund, sowie das heiligthum, wo ein
solcher ausspruch ertheilt wurde” (Grimm 1991: 1313) einen Hinweis auf einen
bestimmten Ort, ein Heiligtum, mit dem der Mensch, durch den die Gottheit spricht,

in Zusammenhang gebracht wird.

Miniaturnachbildung eines solchen und um kein feststehendes Gebaude, welches betreten werden kann
und ist insofern nicht mit den Tempeln von Orakeln vergleichbar.
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1.3. Das Konzept ‘Besessenheit’

Wie schon in der Einfiihrung erwéhnt wurde, sind Phinomene der Besessenheit ein
beliebter Forschungsgegenstand in der Ethnologie. Berichte iiber diese Phanomene in
Siidasien konnen bis ins Jahr 1713 zuriickverfolgt werden, in welchem der dénische
Missionar Bartholomaeus Ziegenbalg sogenannte ‘Teufelstinzer’ in Indien erwéhnte.
Ein erster ethnologischer Bericht {iber ‘Geistbesessenheit’ unter den Veddas in Sri
Lanka (damals noch Ceylon) stammt aus dem Jahr 1911 und diesem folgten seit etwa
Mitte der 50er Jahre bis heute zahlreiche ethnologische Arbeiten, die sich mit dieser
Thematik beschéftigen (Schombucher 1993: 239). Bevor nun auf ethnologische
Definitionen des Begriffs ‘Besessenheit’ eingegangen wird, soll noch ein Blick auf
die sprachgeschichtliche Entwicklung dieses Begriffs in der christlich-
abendlindischen Tradition geworfen werden. Interessant daran ist, dass sich die eher
negative Konnotation, die das Wort in unserem Kulturkreis innehat, erst ungeféahr im
17. Jhrd. entwickelte. Im Neuen Testament war der Begriff ‘besessen’ (aus dem
Lateinischen captus und occupatus) noch nicht eindeutig negativ besetzt. Man konnte
sowohl von einem bdsen Geist besessen (bzw. gefangen oder eingenommen) werden,
als auch von einem guten Geist (Grimm 1991: 1617 ). Ein anderes Beispiel sind die
beiden Begriffe ‘Ergriffenheit’ und ‘Besessenheit’, die sich in der A&lteren
Terminologie zur Bezeichnung religioser Erfahrungen ziemlich nahe standen und fast
synonym benutzt wurden. Sie bezeichneten “zwei variable Aspekte des Enthusiasmus,
des von einem Gott oder Ddmon oder Geist Ergriffen-, Erfiillt-, Besessen-Seins”
(Benz 1972: 125). Im 17. Jhrd. wurde jedoch die Nidhe der beiden Begriffe
aufgehoben und “seit dieser Zeit bezeichnet ‘Ergriffenheit’ eine Begegnung mit dem
Gottlichen in seiner beseligenden, heilenden, erneuernden Form, wihrend
‘Besessenheit’ eine Uberwiltigung im Sinne einer Besitzergreifung durch einen
ddmonischen oder teuflischen oder durch einen bosen Geist” (Benz 1972: 125)
bedeutet. Im Gegensatz zum allgemeinen Sprachgebrauch und der von Benz
wiedergegeben Einteilung in einerseits einer positiv bewerteten “Ergriffenheit” und
andererseits einer negativ bewerteten “Besessenheit”, die vor allem den
Sprachgebrauch der Kirche widerspiegelt, hat der Begriff ‘Besessenheit’ in der
Religionsethnologie keinen negativen Beiklang, sondern wird vielmehr als

wertneutral aufgefalt (Thiel 1988: 53).
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Ethnologische Annéiherungen an das Konzept ‘Besessenheit’

In der Ethnologie gibt es zahlreiche unterschiedliche Definitionen von Besessenheit,
wobei immer wieder andere Elemente als zentral angesehen werden. Bei den meisten
Definitionen aus den 60er und 70er Jahren steht das veridnderte BewuBtsein, das
wihrend einer Besessenheit gegeben sein soll, im Mittelpunkt (vgl. Crapanzano 1977:
7; Jones 1976: 1).65 Es gibt aber auch Definitionen, welche die Auswirkungen einer
Besessenheit oder Ubermichtigung auf das Handlungspotential der betroffenen
Personen miteinbeziehen. So definiert der Religionsethnologe Thiel ‘Besessenheit’ als
einen Zustand “bei dem das Ich einer Person, wenigstens erlebnismifig, von einer
tibermenschlichen Macht oder einem Geist besetzt oder ausgeloscht wird, so dass der
Geist oder die Macht die Stelle des Ichs einnimmt, der Mensch nur noch als
Sprachrohr oder Medium fiir die von auBlen eindringende Macht dient” (Thiel 1988:
53). Was in dieser Definition bereits anklingt, ndmlich, dass wéhrend einer
Ubermichtigung, zeitweise die agency der betroffenen Person durch die agency einer
nicht-menschlichen Macht ersetzt wird, wird in neueren Ausfithrungen zum Konzept
‘Besessenheit’ explizit hervorgehoben. So zeigt Lambek zum Beispiel, dass der
Begriff ‘Besessenheit’ angewendet wird“... in contexts in which humans are said to
be temporarily displaced, inhabited, or ridden by particular spirits. During these often
highly framed episodes, voice and agency are attributed to the spirit rather than the
host; the host is not held accountable for what occurs and indeed may claim
subsequently to have no knowledge of it or at least no ability to have influenced its
direction” (1996: 439). Unter ‘spirits’ versteht Lambek dabei - je nach kulturellem
Kontext - “ancestors, foreigners, historical figures, gods or members of an alternate
species” (1996: 439). In dieser Arbeit stiitze ich mich auf die beiden zitierten

Definitionen und nehme sie als Grundlage, von der aus die These in Bezug auf die
Medien der Gottin Haratt und deren agency, sowie die agency der Gottheiten

weiterentwickelt wird.

% Diese Definitionen sind insofern zu kritisieren, als neuere Untersuchungen gezeigt haben, dass ein
Zustand, der als ‘Besessenheit’ definiert wird, nicht zwangsldufig mit einer Verdnderung des
BewuBtseins einhergehen muf3 (vgl. auch Freeman 1993). Ebenso betrachten neuere Forschungen
Trance inzwischen auch nicht mehr als einen Zustand der Dissoziation, in welchem der oder die
Betroffene iiber eine eingeschriankte Wahrnehmung verfiigen, sondern als einen Zustand, in dem das
Bewultsein besonders geschérft ist und die Person in Trance liber besondere Fahigkeiten verfiigt.
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Indigenes Verstindnis von ‘Besessenheit’
Wie wird eine Besessenheit in Nepal von den Betroffenen selbst bezeichnet? Und wie

nehmen die Medien diese Besessenheit oder Ubermichtigung wahr? Was die

Bezeichnung angeht, heilit es, dass sowohl Gottheiten (dyah), als auch Hexen (boksi)
oder Geister (bhat-pref) in den Korper ‘eintreten’ (dubiye) oder in den Korper

‘kommen’ (waye) konnen. Dann ‘bedecken’ oder ‘besetzen’ (tvapuye) sie den Korper

dieses Menschen. Das Wort ‘tvapuye’ wird im Zusammenhang mit der Besessenheit
durch eine Gottheit (aber ebenso im Zusammenhang mit der Besessenheit durch eine
Hexe) am haufigsten benutzt. Es bedeutet sowohl “to cover, to cover up, to hide, to
conceal” als auch “to bewitch, to possess” (Kolver/Shresthacarya 1994: 143). Kommt
eine Gottheit regelmiBig in den Korper eines Menschen, heiit es auch, dass die

Gottheit auf dem Korper des Mediums “sitzt” oder in dem Korper “lebt” (cvane). Ein

Medium in West-Nepal driickte die Besessenheit von der Gottin Harati wiederum
folgendermaflen aus: “Mam [die Gottin] reitet auf meinem Korper” (“Mam jigu
Sariray chadhaye jula’). Und so wie eine Gottheit auf ihr ‘reiten’ kann (dyah

chadheyjuye), konne es auch eine Hexe tun (boksi chadheyjuye). Diese Bezeichnung

fiir eine Besessenheit ist fiir eine Newar-Frau jedoch ungewdhnlich und wurde auch

von keinem anderen Medium benutzt. Von den anderen Medien wird eine

Besessenheit ausschlieBlich mit den Verben ‘eintreten’ (dubiye) oder ‘bedecken’

(tvapuye) bezeichnet, nicht aber mit ‘reiten’ (chadhaye), wihrend auf Nepali

wiederum, das Wort ‘reiten’ (chadhnu) fiir eine Besessenheit durchaus geldufig ist.
Im {tbrigen wird auch in Indien ein Unterschied in der Bezeichnung einer
Besessenheit gemacht, insofern als das Verb ‘reiten’ offenbar nur in Zusammenhang
mit einer Besessenheit durch Geister oder iiberwollende Wesen benutzt wird, die
Krankheiten verursachen kénnen, wiahrend das Verb ‘kommen’ oder ‘hineinkommen’
in Kontexten einer Besessenheit durch eine ‘harmlose’ oder ‘wohlgesonnene’ Gottheit
oder spirituelles Wesen verwendet wird (Wadley 1976: 235f). Was die

Bezeichnungen bei den Newar fiir eine Besessenheit durch eine Hexe angeht, kann

(Schombucher, Vortrag auf der Tagung der Deutschen Gesellschaft fiir Volkerkunde in Miinchen,
Oktober 1991); vgl. auch Csordas (1990, 1994).
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diese auch dadurch ausgedriickt werden, dass gesagt wird, eine Person wiirde von

einer “Hexe aufgegessen werden” (“boksi mitongu”) oder “unter einer Hexe leiden”

(“boksim dukha byigu”). Und versucht eine Hexe oder ein Geist, sich im Korper

einer Person zu verkorpern, wird auch davon gesprochen, dass die Person von einer
Hexe oder dem Geist ‘angegriffen’ (puneye) wurde. Die genannten Ausdriicke und
Bezeichnungen fiir ‘Besessenheit’, beziehen sich auf eine unwillentlich geschehene
Besessenheit, d.h. auf eine nicht willentlich herbeigefiihrte Ubermichtigung durch
eine nicht-menschliche Macht. Von mehreren Priestern und Medien erfuhr ich, dass

man auch willentlich eine Besessenheit durch eine Gottheit oder einen Geist (z.B.
einen bir oder einen bestimmten Ahnengeist namens (nep.) bayu) herbeifiihren kann
und zwar indem die Gottheit oder der Geist durch bestimmte rituelle Techniken herbei
‘gezogen’ (saleye) wird. Im Kontext eines tantrischen Rituals (wie z.B. dem der
tantrischen Initation, auf die spéter noch eingegangen wird), kann eine Gottheit durch
bestimmte Techniken herbeigerufen werden (dyvah sadhana), aber ebenso kann ein

Geist durch ein bestimmtes Ritual oder einen Vorgang, der “bayu sala tagu” genannt

wird (d.h. “das Herbeiholen des bayu”) gerufen werden.”” Einem bayu wird ein
spezielles Wissen zugeschrieben, wie es auch Linda Stone beobachten konnte: “The
bayu is said to ‘know things’ and is able to specify how a person became ill and what
he must do to recover” (1988: 77). Dazu paBt auch die AuBerung der Frau eines

Newar-Preisters (gurumam) mir gegeniiber, die vermutete, dass einige Dyahmam die

Hilfe eines bayu in Anspruch nehmen wiirden und deshalb erfolgreiche Heiler wéren

und nicht, weil eine Gottheit aus ihnen sprechen wiirde.
Wie wird eine Besessenheit von den betroffenen Menschen wahrgenommen?
Die meisten Medien betonen, dass sie davon sehr miide werden. Sie erzédhlen - und oft

konnte ich es auch selbst beobachten - dass sie kurz bevor sie in einen Trance-

5 Ein bayu ist der transformierte Geist eines Menschen, der ‘unzeitgemiB’ gestorbenen ist. Ein
unbefriedeter Ahnengeist kann innerhalb seiner ku/ Krankheiten verusachen und mufl dann von einem
Mitglied der kul rituell in einen bayu transformiert werden, dem regelmifBig geopfert wird und der
dadurch befriedet wird. Um diese rituelle Transformation zu vollziehen, muf} sich ein Familienmitglied
von einem Heiler die entsprechenden Mantren beibringen lassen und ist von diesem Zeitpunkt an fiir
die Verehrung des bayu zustindig. Die Zusammenarbeit mit einem Heiler, kann bei dem zustindigen

Familienmitglied das Interesse an dieser Arbeit wecken und kann dazu fiihren, dass er selbst Heiler
wird (vgl. Durkin-Longley 1982: 166, 380; Hofer 1973: 53ff; Stone 1977: 35, 72fY).
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dhnlichen Zustand fallen, andauernd gdhnen miissen. Sie sagen, dass sie dann das
Gefiihl hétten, als wiirden sie gleich einschlafen und gleichzeitig wiirde es sich
anfiihlen, als wiirde etwas Schweres auf ihrem Kopf liegen. Ahnliche Beschreibungen
der eigenen Korperwahrnehmung sind auch in anderen Berichten aus Siidasien zu
finden, in denen von Ubermichtigungen durch Gottheiten oder Geistern berichtet
wird (vgl. Caldwell 1996: 202; Erndl 1993: 148; Freed & Freed 1964: 157). Auch

Chandika Shrestha, eines der Medien auf die noch ausfiihrlich eingegangen wird,

erzéhlte dhnliches: Der Kopf wiirde schwer (jAyaru) werden, dann wiirde ganz

plotzlich (jAvamma) der Korper von etwas bedeckt (#vapuye) werden und dann wiirde

sie sich fiihlen, als wiirde sie gleich einschlafen. Auf die Frage, ob sie wisse, was

wiahrenddessen passiert oder was gesprochen wiirde, antwortete sie, dass sie nichts

wissen konne, da sie in diesem Moment nicht ihr normales BewuBtsein (cetana) habe.

Manchmal habe sie aber das Gefiihl, als wiirde sie sich ‘in einem Traum’ (mhagasay)

befinden und dass sie nichts mehr selbst unter Kontrolle habe.®”’

Auch andere Medien berichten, dass sie die Ubermichtigung durch eine
Gottheit wie einen Traum erleben. Ganesh Kumari Shrestha, ein Medium aus West-
Nepal, beschreibt den Beginn und Verlauf einer Ubermiichtigung durch eine Gottheit

folgendermalfien:

Ganesh Kumari: I sit in that [san] like this [for a while and] first I sing the
song of praise. Then I feel that my body gets heavier [and] something is
happening somewhere [in my body]. Soon after I feel as if [my skin is]
splitting/cracking and I get a jerk [on my body], then [it] finishes. (...) I don’t
remember anything else. I feel as I would fall asleep [and started] dreaming.
Now I don’t notice [I do not know] what has happened here [in my house]. |
don’t know anything else. Even after [the god] has left me I can’t remember
who asked what, who came [and] how. Afterwards [I feel] as if the god has
pushed me suddenly. Then I feel startled and I feel a jerk [on my body].
Afterwards I feel a little bit uneasy and feel like I am falling [from top], then I
yawn two, three times. Then [everything] becomes clear [again].

In den Erzihlungen der Medien wie eine Besessenheit, bzw. eine Ubermichtigung

durch eine Gottheit erlebt wird, zeigt sich prinzipiell eine groBe Ubereinstimmung der

67 Ahnlich wir eine beginnende Besessenheit von Heilerinnen (poringao) in Katipol (Taiwan)
beschrieben. Dort heilit es, dass die Frau miide wurde, “sie gihnte, ihr Kérper wurde schwer; sie
erkannte nicht mehr, was um sie herum vor sich ging und sie verlor das Bewultsein; sie verlor das
Gefiihl fiir ihren eigenen Korper” (Quack 1985: 49-50; 147).
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Medien aus dem Kathmandu-Tal und der aus dem Siiden und Westen Nepals, die
weder den selben Lehrer haben noch sonst miteinander in Verbindung stehen. Aber
ebenso wie bei der Durchfilhrung der Heilrituale, bei denen es regionale und
individuelle Unterschiede gibt, wird der Moment einer Ubermichtigung in Details
unterschiedlich wahrgenommen, wie beispielsweise im Fall von Jaslaksmi Shakya,
die erzihlt, dass sich wihrend der Ubermichtigung ihr Korper wie eine Blume anfiihlt
und dass ihre normalen korperlichen Beschwerden, wie Gliederschmerzen oder

Riickenschmerzen, in diesem Moment verschwunden sind:

Jaslaksmi: I am uncertain [but I feel] that our bodies [the bodies of the
Dyahmam] become like a flower. Now I am sitting here [and] feel how heavy

my body is, sometimes | have problems with my leg, sometimes with other
[parts]. In this way I feel body ache and back pain. But when [I] sit there [on
the asan] I even do not feel my back pain. When [I] sit on the asan I feel as if
am dreaming. It is like dreaming or I feel like as if I am coing from an
unknown place [or road]. Even [if] that son of me [pointing at him] comes in
front of me, I don’t recognize him as my son. There is no consciousness

[cetana]. Even if my husband comes to sit beside me I am not conscious that
he is my husband.

Zusammenfassend kann man sagen, dass die indigenen Bezeichnungen und die
differenzierte Wahrnehmung einer Besessenheit durch verschiedene Medien, die
beiden oben zitierten Definitionen zu bestitigen scheinen. Die Gottheiten oder Geister
‘kommen’ in den Korper hinein, wodurch zumindest zeitweise das Bewultsein der
beteiligten Person ausgeschaltet wird. Das heiB3t, dass dadurch auch die agency der
beteiligten Person zugunsten der agency einer nicht-menschlichen Macht in den
Hintergrund tritt.

Bevor diese These im zweiten Kapitel anhand ethnografischer Beispiele weiter
veranschaulicht wird, soll noch auf eine Theorie zur ‘Erkldrung’ von Besessenheit
eingegangen werden, die lange Zeit die Diskussion in der Ethnologie beherrschte. Es
geht um die Theorie der peripheren und der zentralen Besessenheit des britischen
Sozialanthropologen loan M. Lewis aus den 70er Jahren. Seine Theorie ist fiir diese

Arbeit insofern interessant, weil sie einige Jahre spédter von David Gellner (1992,
1994) explizit auf den Harati-Kult in Nepal angewendet wurde, worauf ebenfalls noch

eingegangen wird.
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Lewis’ Theorie der zentralen und peripheren Besessenheit

Lewis war durch seine Forschung in Somalia und nach der Lektiire zahlreicher
ethnologischer Studien aufgefallen, dass sich innerhalb einer bestimmten Personen-
gruppe Besessenheitszustinde hduften. Sein Interesse an der “epidemologie of
possession” (Lewis 1966: 308), wie er es nennt, erlduterte er erstmals in der
“Malinowski Memorial Lecture” von 1966. Dort stellte er die Behauptung auf, dass
diese bestimmte Personengruppe - und zwar vor allem Frauen, aber auch psychisch
gestorte Méanner oder Ménner, die eine niedrige soziale Position einnehmen -
besonders anfillig fiir Besessenheitszustinde seien (Lewis 1966: 315). Mit seinem
epidemiologischen Ansatz glaubte er, die sozialen Implikationen der Geister-
besessenheit™ besser verstehen zu konnen (Lewis 1966: 311). Er betonte, dass ihn im
Unterschied zu den meisten anderen Forschern, die sich mit Besessenheit
auseinandergesetzt haben, nicht die expressive Seite der Besessenheit interessiere,
sondern vor allem die sozialen Bedingungen, unter denen Besessenheit auftrete
(Lewis 1966: 309). Bedeutsam fiir die Entwicklung seiner Theorie ist die Feststellung,
dass in Somalia der Kult um die Verehrung Allahs das Zentrum des religidsen Lebens
bildet und dass dieser 6ffentliche Kult “is almost exclusively dominated by men who
hold all the main positions of religious authority and prestige” (Lewis 1966: 311),
wihrend den Frauen innerhalb dieser Religion nur eine passive Rolle zukommt. Viele

Frauen Somalias und anderer nordafrikanischer Kulturen sind allerdings Mitglied von
zar-Kulten, in denen sie eine aktive Rolle spielen. Lewis bezeichnet diese Kulte als

‘peripher’ “in the sense that they do not embody the main moral code of the societies
in which they occur” (Lewis 1966: 320), was auch beinhalte, dass dort keine zentrale
Gottheit wie Allah im Mittelpunkt der Verehrung stehe. In seinem Buch “Ecstatic
Religion” (1971), mit dem er iiber die Fachgrenzen hinweg bekannt wurde, fiihrt
Lewis auf Grundlage seiner Forschungen in Somalia genauer aus, was er in der

Vorlesung von 1966 schon hatte anklingen lassen: seine Einteilung von Besessenheit

% Der Ausdruck “spirit possession” wird in deutschen Ubersetzungen leider nicht einheitlich iibersetzt.
Aus “spirit possession” in der Originalfassung des Artikels (Lewis 1966), wird in der deutschen
Ubersetzung (Lewis 1989) “Geisterbesessenheit”. Anderswo (Kramer 1987: 94f) wird dagegen das
Lewis’sche “spirit possession” mit “Geistbesessenheit” iibersetzt, wie es auch in vielen anderen
Ubersetzungen aus dem Englischen der Fall ist. Dariiberhinaus ist auch noch die Ubersetzung von
Raymond Firths “spirit possession” in “Geistesbesessenheit” zu finden (Lewis 1983: 176). Ich habe
mich an den Begriff “Geisterbesessenheit” gehalten, der in den deutschen Ubersetzungen von Lewis
Arbeiten verwendet wird.
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in eine ‘zentrale’ und eine ‘periphere’ Besessenheit.”” Er betont dabei, dass es sich bei
diesen Kategorien um zwei Idealtypen eines Kontinuums handele. Nach Lewis ist die
‘zentrale’ Besessenheit vor allem unter religiosen Eliten, wie zum Beispiel Priestern
oder Schamanen zu finden. Diese Menschen werden von hochmoralischen Gottheiten
oder Ahnengeistern auserwidhlt und bevollméichtigt, die Offentliche Moral
aufrechtzuerhalten. Den Priestern oder Schamenen wird ein privilegierter Zugang zu
den iibernatiirlichen Michten zugeschrieben und sie haben die Autoritét, Siinden zu
benennen und entsprechende SiihnemaBnahmen vorzuschreiben. (Lewis 1989: 29,
134ff). Von der sogenannten ‘peripheren’ Besessenheit sind nach Lewis dagegen vor
allem Frauen, aber auch schwache oder unterdriickte Ménner betroffen, d.h.
insbesondere Menschen, die einen niedrigen Status in der Gesellschaft haben. Die
besessen machenden Entititen sind in diesem Fall amoralisch und peripher, d.h. sie
spielen bei der Aufrechterhaltung der Moral dieser Gesellschaft keine Rolle und ihr
Ursprung wird oft auBlerhalb der eigenen Gesellschaft verortet. Wesentliches
Kennzeichen der ‘peripheren’ Besessenheit ist, dass sie sich zu Beginn als Krankheit
manifestiert und eine Heilung oft erst nach erfolgter Aufnahme in eine
Kultgemeinschaft eintritt. Anstatt dort aber den “Geist” auszutreiben, wird er gezdhmt
und domestiziert (Lewis 1989: 26ff). Die Besessenheitskulte stellen fiir Lewis vor
allem Protestbewegungen gegen das dominierende Geschlecht dar und “thus play a
significant part in the sex-war in traditional societies and cultures where women lack
more obvious and direct means for forwarding their aims” (Lewis 1989: 26).
Besessenheit scheint nach Lewis demnach den Interessen der Schwachen und
Unterdriickten zu dienen, die ansonsten iiber keine Mittel verfiigen, ithren Anspruch
auf Respekt und Beachtung durchzusetzen und wird von ihm als eine verdeckte
aggressive “Strategie” bezeichnet, die manipulativ eingesetzt werden kann (105).

Seit dem Erscheinen der “deprivation hypothesis” (Boddy 1989: 139) von
Lewis haben sich zahlreiche Ethnologen und Ethnologinnen mit dieser Theorie
auseinander gesetzt (vgl. u.a. Berger 1976; Boddy 1989; Bourguignon 1976; Claus
1973, 1979; Gellner 1992, 1994; Giles 1987; Kapferer 1983; Kendall 1989; Lambek
1989, 1993; McClain 1989; Sered 1994; Wilson 1967) und sie dabei mehr oder
weniger stark kritisiert. Im Rahmen dieses Kapitels kann jedoch nicht auf alle

Kritikpunkte eingegangen werden. Ich habe mich daher vor allem auf die Punkte

% Kramer (1987: 95) erwihnt, dass Lewis damit Begriffe von Raymond Firth weiterentwickelte.
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beschrinkt, die in der Anwendung der Theorie auf die Medien in Nepal durch Gellner
eine Rolle spielen. Bevor darauf ndher eingegangen wird, sollen noch einige
Kritikpunkte erwdhnt werden, die von anderen Autoren gegen seine Theorie angefiihrt
wurden. Kritisiert wurde u.a. seine Behauptung, dass die besessen machenden
Entitdten in einem ‘peripheren’ Kult amoralisch und ‘peripher’ seien, wéhrend die
Kritiker anflihrten, dass das Gegenteil der Fall sei (vgl. Berger 1976; Bourguignon
1976). Diese Kritik mu3 von zwei Seiten betrachtet werden. Die Kritiker haben
insofern Recht, als die besessen machenden Entitdten vor allem innerhalb des Kults
manchmal weder als peripher noch amoralisch gesehen werden (vgl. Boddy 1989).
Wenn man die Sache allerdings von der Warte des Feldforschers Lewis aus
betrachtet, kann man auch dessen Behauptung nachvollziehen, da man davon
ausgehen muf3, dass er als Mann in einer islamischen Gesellschaft vor allem mit
ménnlichen Informanten im Austausch stand, welche in den 6ffentlichen Kult um
Allah involviert waren. Um ihren eigenen Kult von den Kulten abzugrenzen, in denen
sich Frauen und nur wenige Ménner engagieren, ist es wahrscheinlich, dass die
Minner diesen eine geringere Bedeutung zuschrieben und Lewis diese Bewertung
iibernommen hat. Das muf} aber nicht bedeuten, dass sich Lewis tiber den ‘bias’ nicht
bewul3t war. In diesem Sinne hat Linda Giles darauf verwiesen, dass bei Lewis “the
concept of ‘peripherality’ is often derived from highly subjective and ideological
evaluations made about the cult and its members (often female and lower class) by
non-members (often male, upper class, and members of the socio-religious
establishment) rather than an objective evaluation of their actual status” (1987: 235).
Aber selbst wenn Lewis offenbar keine Mdglichkeit hatte herauszufinden, wie der
tatsdchliche Status der Mitglieder dieser Kulte aussieht und ob die Wesen, von denen
sie besessen werden, auch von den Mitgliedern selbst als ‘amoralisch’ und ‘peripher’
gesehen werden, hitte er die Kritik an seiner Einteilung ‘zentral/peripher’ vermeiden
konnen, wenn er den eigenen Standpunkt klar gemacht hitte, von dem aus er diese
Einteilung entwickelt hat. Wie spiter zu sehen sein wird, spielt auch bei der
Wahrnehmung der Medien in Nepal der Standpunkt des Betrachters eine ganz
wichtige Rolle.

Weiterhin wurde Lewis Darstellung der peripheren Besessenheit als
“Strategie” oder “Protesthandlung”, die gegen das dominierende Geschlecht oder

gegen die Gesellschaft gerichtet sei, kritisiert. Janice Boddy (1989: 139) weist
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ausfiihrlich auf die Probleme hin, die mit einer solchen Annahme verbunden sind.
Zum einen wird der tatsidchliche Einfluss von Geistern in der nordafrikanischen
Gesellschaft unterschitzt, zum anderen wird den Kultmitgliedern eine Intentionalitdt
unterstellt, die zwar auch vorhanden sein, aber keineswegs verallgemeinert und auf
alle Mitglieder iibertragen werden kann; dariiber hinaus setzt diese Annahme voraus,
dass Frauen den selben Status wie Minner einnehmen wollen, was in einer
islamischen Gesellschaft aufgrund der kulturell bedingten starken Trennung von
ménnlichen und weiblichen Bereichen unwahrscheinlich anmutet. Kritik wurde
auBerdem daran geduBert, dass die rein soziologische Argumentation von Lewis auf
einem westlichen Personenkonzept beruhe, in dem ein Individium im Mittelpunkt
stehe. Das westliche Personenkonzept kann aber nicht ohne weiteres auf
nordafrikanischen Kulturen {ibertragen werden (vgl. Boddy 1989: 139; Lambek
1989), ebenso wie es auch nicht auf asiatische Kulturen iibertragen werden kann (vgl.
Marriott 1990; Kakar 1996; Sax 2002a: 6-12). Eine ausfiihrliche Auseinandersetzung
mit dieser sehr wichtigen Kritik wiirde jedoch iiber das Anliegen dieses Kapitels
hinausgehen, weshalb hier nur auf die erwédhnte Literatur verwiesen werden soll. Ein
weiterer Kritikpunkt an Lewis Darstellung der Besessenheit als “Strategie” oder als
“Protesthandlung” ist, dass in den ‘peripheren’ Kulten Somalias, aber auch in anderen
Kulturen, Besessenheit eine religiose Relevanz hat und zudem eine Fiille anderer
Zusammenhidnge eine Rolle spielen (vgl. Claus 1979: 37). Boddy merkt daher auch

an: “The social status model is unidimensional, at once too general in application and
too narrow in concern to deal adequately with the complexities of zar’ (1989: 139).

Im Anschluss an die Darstellung der Theorie von Lewis und einiger
Kritikpunkte daran, soll gezeigt werden, wie Gellner diese Theorie auf Besessenheits-

phidnomen in Nepal angewandt hat.

Gellners Anwendung der Theorie von Lewis
In seiner Doktorarbeit von 1987, die 1992 veroffentlicht wurde, wendet Gellner die

Theorie von Lewis auf Newar-Frauen in Nepal an, die regelmiBig von der Gottin
Harati "° besessen werden und die er als “mediums” bezeichnet (1992: 330). Den

Beweis dafiir, dass die Medien eher dem ‘peripheren’ Ende von Lewis’ Spektrum
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zuzuordnen sind, sieht Gellner darin, dass die meisten Frauen zunidchst von Hexen
besessen sind, welche in Lewis’ Terminologie zu den ‘amoralischen’ Entitdten
zahlen, die aber dann vertrieben werden, wenn die Frauen regelmidflig von einer
Gottheit besessen werden. Damit, so Gellner, wiirden die Frauen versuchen, sich vom
‘peripheren’ Ende zum ‘zentralen’ Ende des Kontinuums hin zu bewegen. Unterstiitzt
wiirde diese Bewegung zum ‘zentralen’ Ende hin dadurch, dass sie in ihre
Heilsitzungen sowohl religidse als auch hochmoralische ‘Predigten’ einflieBen lieBen
(Gellner 1992: 320). Die peripheren Kulte sieht Gellner daher eher als “half-way
central cults” (1994: 29). Fiir Lewis ist die Existenz der ‘peripheren’ Kulte ein
Ausdruck dafiir, dass die Frauen (und einige Méanner) vom sozialen und politischen
Leben ausgeschlossen sind (Lewis 1966: 321) und er geht davon aus, dass in einer
‘modernen’ Gesellschaft, in der Frauen mehr Moglichkeiten und einen besseren
Status hétten, die Zahl der Besessenheitskulte abnehmen wiirde (Lewis 1989: 12). Im
Gegensatz dazu sieht Gellner die zunehmende Verbreitung der Medien im
Kathmandutal “as a slow democratization, whereby it is increasingly possible for
those of low status at least to imitate the religious technology of the priestly castes”
(1992: 330), d.h. Gellner geht davon aus, dass in Nepal, in der die Modernisierung
parallel mit der Demokratisierung’' verlaufen sei, die ‘peripheren’ oder “half-way
central cults” gerade wegen der besseren Bedingungen fiir die Frauen zunehmen
wiirden. Gellner bezeichnet die Medien daher auch als “beneficiaries of ‘democracy”
(Gellner 1994: 41) und versucht damit, auch die Zunahme der weiblichen Medien in
den Stddten des Kathmandutals zu erkldren (Gellner 1994: 42). Damit geht er
praktisch zur Ausgangsposition von Lewis zuriick, dessen Anliegen am Anfang seiner
Forschung vor allem darin bestand, die Epidemologie der Besessenheit zu erkldren,
d.h. herauszufinden, warum in den verschiedenen Gesellschaften insbesondere Frauen
(und einige Ménner) eher als andere besessen werden. Gellner sieht den Grund fiir die
Zunahme der weiblichen Besessenheit also in der ‘Demokratisierung’ begriindet,
betont aber gleichzeitig die Grenzen dieser ‘Demokratisierung’, denn trotzdem wiirde

die von den Medien OoOffentlich praktizierte Besessenheit weiterhin als eine

" Gellner verwendet fiir die Gottin zwar die Sanskrit-Form ‘Hariti’, ich habe jedoch die
umgangssprachliche Bezeichnung beibehalten, die ich auch im {ibrigen Text benutze.

"' Mit der Abschaffung des autokratischen Sytems der Rana-Herrscher, wurde 1951 erstmals offiziell
eine ‘Demokratie’ (nep. prajatantra) eingefiihrt. Ein Mehrparteiensytem wurde nach einer
Volksrevolution erstmals 1990 eingefiihrt.

63



“predominantly low-status activity” (Gellner 1994: 43) angesehen und nicht positiv
bewertet werden, wie etwa die Besessenheit durch bestimmte Gottheiten, die in
geheimen, tantrischen Ritualen von hochkastigen Newar rituell evoziert werden. Die
Annahme von Lewis, dass es sich bei den Besessenheitskulten von Frauen vor allem
um “Protestbewegungen” handle, wird schlieBlich von Gellner hinsichtlich der
Medien in Nepal, weitgehend bestdtigt: “...it is right to see witch attack and spirit
mediumship among the Newars as a kind of rebellion by some women and a few men
against the circumstances in which they find themselves and, in the women’s case,
against the limitations of the female role expected of them, but it is a rebellion that
call into question neither the hierachy of caste nor that of gender. The spirit medium
role, addressing itself as it does to mundane problems, and beneficial though it may be
both to incumbent and those who consult, tends to confirm stereotypes of gender and
social lowness” (Gellner 1994: 43-44)."

Die Ubertragung von Lewis’ Theorie auf die Medien in Nepal kann nicht
unkommentiert bleiben. An dieser Stelle muB3 die Kritik jedoch zuriickgestellt werden,
da erst anhand konkreter ethnografischer Beispiele aus dem weiteren Text deutlich
gemacht werden kann, dass Gellners Anwendung der Theorie von Lewis auf die

Medien in Nepal in dieser Form nicht haltbar ist.

Im zweiten Kapitel, geht es um den ‘Werdegang’ von zweien der drei Medien (um
Raj Kumari Shakya und Chandika Shrestha), bei denen eine Feldforschung
durchgefiihrt wurde. Auf das dritte Medium, Laksmi Shrestha wird deshalb nicht
ausfiihrlich eingegangen, weil ihr ‘Werdegang’ im Vergleich mit den anderen beiden
nichts wesentlich Neues ergeben wiirde und die Darstellung zweier so
unterschiedlicher Medien, wie die beiden erstgenannten, fiir den Zweck der Arbeit

geniigen sollte.

7 Gellner sieht sich damit auch im Einklang mit Hofers (1974a) These, der in der zunehmenden
Laienbesessenheit in Siidasien, einen Widerstand gegen die Vorherrschaft der Priester vermutet.
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Abb. 1 Raj Kumari Shakya wihrend einer Heilsitzung auf ihrem asana



Abb 2 Raj Kumari Shakya wihrend der Uberméchtigung durch Harati



Abb 3a Harati wihrend einer Dankes-piijz fiir die Erfiillung des Kinderwunschs



Abb 3b Raj Kumari Shakya, besessen von Jilam Bhaju, dem jiingsten Sohn Haratis



Abb 4: Ein Medium vor ihrem Zsana kurz vor Beginn einer Heilsitzung



ADbb. 5 Ein dsana, mit Lowen als FuBstiitzen



Abb. 6 Ein einfacher asana aus Holz



Zweites Kapitel - Medium werden
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In diesem Kapitel werden die Lebensgeschichten von zwei Frauen vorgestellt, wie sie
sich anhand ihrer Erzédhlungen und den Gesprichen mit ihnen darstellen. Die beiden
Frauen stammen aus der Bevolkerungsgruppe der Newar und sind seit vielen Jahren
als Medien titig. Thre Erzéhlungen sollen darauthin untersucht werden, welches
Handlungspotential darin sichtbar wird und wie dieses ausgebaut, versteckt oder auch
durch ein anderes Handlungspotential ersetzt wird; es geht also zum einen um das
Sichtbar-werden des Handlungspotentials der Frauen selbst und zum anderen um die
Manifestation einer gottlichen agency. In diesem Kapitel geht es aber auch darum zu
verstehen, auf welchen Ebenen agency entsteht und wer in diesem Prozefl des
‘Medium-werdens’ eigentlich handelt.

Im ersten Teil des Kapitels wird die Lebensgeschichte von Raj Kumari Shakya
vorgestellt, die seit iiber 20 Jahren als Medium titig ist. Der zweite Teil widmet sich
der Lebensgeschichte von Chandika Shrestha, die sich 1985 als ‘Schiilerin’ von Raj
Kumari Shakya als Medium etablierte.

2.1. Fallbeispiel: Raj Kumari Shakya

Raj Kumari Shakya (danach Raj Kumari) wurde 1948 in Bhaktapur im Kathmandu-
Tal in einer Vajracharya-Familie geboren. Die Mutter brachte zehn Kinder zur Welt,
wovon Raj Kumari das vierte Kind und die erste Tochter war. Alle Kinder (sieben
Jungen und ein Méadchen) bis auf Raj Kumari und ihr &ltester Bruder starben bereits
im Kleinkindalter. Thr Vater arbeitete als Schneider, ihre Mutter und Raj Kumari
halfen ihm dabei. Im Alter von neunzehn Jahren wurde Raj Kumari an den dltesten
Sohn einer Goldschmiedefamilie (.SZkya) in Patan verheiratet und bewohnte von da an
mit ithrem Mann, ithrem Schwiegervater und dessen zweiter Frau das Haus der
Schwiegereltern. Raj Kumari brachte zwei Tochter und zwei S6hne zur Welt. Thr
erstes Kind, eine Tochter, starb im Alter von vier Jahren. Heute lebt Raj Kumari

gemeinsam mit ihrem Mann, ihren beiden Sohnen, deren Ehefrauen und drei
Enkelkindern (von denen das jiingste im Alter von vier Jahren kiirzlich starb) im

Elternhaus des Ehemanns. Die Tochter Raj Kumaris wohnt mit ihrem Mann und
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einem Sohn in einem benachbarten Viertel der Stadt. Raj Kumaris Bruder lebt

ebenfalls in der gleichen Stadt.

2.1.1. Kindheit und erste Erfahrungen als Gottin

Als vierjéhriges Médchen wird Raj Kumari Shakya als Ekanta Kumari, als
jungfrduliche Gottin in ihrer Heimatstadt Bhaktapur ausgewihlt. Eine Ekanta
Kumari”® erfiillt wihrend bestimmter Zeiten im Jahr wichtige rituelle Funktionen, auf
die noch ausfiihrlich eingegangen wird. Neben dieser Kumari gibt es in Bhaktapur
noch weitere jungfrauliche Géttinnen, die sogenannten Gana Kumari’*, wobei es sich
um eine Gruppe von acht kleinen Méadchen handelt, die, wie die Ekanta Kumari aus
einer der beiden buddhistischen Priesterkasten der Newar, Vajracarya oder Sikya

stammen miissen. Die Gana Kumari werden der ehemaligen koniglichen Kumari an
bestimmten Tagen des rituellen Kalenders zur Seite gestellt. Sie reprasentieren die
acht Muttergottheiten (astamatrka), Brahmani, Mahesvari, Kumari (oder Kauméri)75,
Vaisnavi, Varahi, Indrani (oder Indrayani), Mahakali und Mahalaksmi (vgl. Levy
1992: 155; Slusser 1982, Vol. 1, Map 9), deren Tempel um die Stadt Bhaktapur
herum liegen. Normalerweise werden an die Auswahl einer Kumart strenge Mal3stibe
angelegt. Makellosigkeit und vor allem Gesundheit sind nur zwei der zahlreichen
Auswabhlkriterien. Dies trifft insbesondere fiir die konigliche Kumari von Kathmandu
und fiir die ehemaligen koniglichen Kumari von Patan und Bhaktapur zu, gilt aber in

eingeschrinktem Umfang auch fiir die Méadchen, die fiir die Gana Kumari in Frage

kommen. Ist ein Maddchen fiir das Amt der Kumari ausgewihlt, darf sie kein Blut

verlieren. Verliert sie dennoch welches, entweder durch eine Verletzung oder durch

Einsetzen der ersten Monatsblutung, mul} sie abtreten. In Patan und Kathmandu

verlieren Kumari ihr Amt meistens erst aufgrund ihrer ersten Monatsblutung. Dem

& (new.) Ekanta = alleine; isoliert, was sich darauf bezieht, dass sie vor ihrer endgiiltigen Wahl eine
Nacht alleine im Innenhof des Taleju-Tempels verbringen muB3.

™ (new.) Gana = Gruppe; Kumari = jungfriuliche Gottin
7 vgl. Allen (1987: 66)
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Verlust eines Zahns - wenn dabei kein Blutverlust auftritt - wird dort kaum Bedeutung
beigemessen, er fiihrt nicht zur sofortigen ‘Suspensierung’ der kleinen Gottin. In

Bhaktapur dagegen hat der Verlust eines Zahns die gleiche Bedeutung wie die erste

Monatsblutung und daher verlieren dort die meisten Maddchen das Amt einer Kumari

frither als Médchen in Patan oder Kathmandu (Allen 1987: 47). Als Raj Kumari im

Alter von neun Jahren einen Zahn verlor, wurde sie daher sofort ihres Amtes

enthoben.
Die Auswahl als Kumart stellt sich nach der Erzdhlung von Raj Kumari

folgerndermallen dar:

Raj Kumari: (...) I became [a Kumari] when [ was four years old and I was

removed[from this position] at the age of 9. [Altogether I was in the position
for] probably 5, 6 years.(... ) After five years I turned nine. When I was nine
years old one of my teeth fell out. When I lost the tooth I was taken from [the
asan of the] god. I was chosen even though I had a wound [pointing to a part
of her body] I was the only daughter until I was [the age of] three. It was at the
time when my mother’s children were dying, one after another. I was beautiful
as a child. So I acted the clown during my childhood. I was wounded when I
tripped over and fell down the staircase. Even though I had that wound, I was
selected as a god [Kumari]. And I was removed from that position when I lost
my tooth. I heard that at that time when I was a child I was very sick. [I was]
often sick. My mother’s horoscope was stronger than mine. My mother has got
a demoness [/asim]as her vehicle [bam)] [in her horoscope]. My father has a

snake as his vehicle. My vehicle is a sheep [phai]. The snake doesn’t like the

sheep and the demoness also doesn’t like the sheep. A demoness [/asim] will
eat a sheep. And a snake will strangle a sheep. So my father wasn’t good for
me, and nor was my mother. So I happened to get ill [and therefore] the floor
was smeared with cowdung, because it was thought I would die. I was like that
[like one who is almost going to die], but nevertheless I was taken care of. |
heard [that] during that time, the goddess Taleju took a liking [for me] and

flowers were were sent [to my house, requesting me to become a Kumari].
When the flowers were brought, the people used to say [to each other]:
“Brother, can such a [weak and sick] child be a goddess?” “Look Nhuchémaya
[mother of Raj Kumari], if the goddess likes her [would like her to become a
Kumari], she will start getting better tomorrow”, my mother was told. “If the
goddess Taleju likes her, the fever will abate. If the goddess does not like her,
it will get worse, Nhuch&€maya. That is the medicine” [the way of curing her is
to be liked by god], as the people said who brought the flowers.

Shamsher: Who were these people who brought the flowers?

Raj Kumari: Here in Bhaktapur it was the gurujus of the main Acaju [one of

the main priests - a Karmacarya] who had to go to the god’s house [who can
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enter the god’s house because they are initiated]. One walnut, one marigold’®.

Dasai is the season for marigolds, right? One marigold and one of the 5 paisa
coins that were used in former times [were given to me]. [The coin] was a
copper one, this big, kept on my hand. Enough [flowers, coins] was given so
the sickness disappeared. Once I became a goddess, I got very strong up to the
age of nine, medicine was not necessary for me because the goddess liked me.

Zunichst mochte ich die Aussagen von Raj Kumari Shakya zusammenfassen und
danach die Erzihlung im Hinblick auf die oben erwihnten Uberlegungen untersuchen.

Raj Kumari scheint ein hiibsches, aufgewecktes Kind gewesen zu sein, das
gerne herumalberte. Sie war das einzige Midchen in ihrer Familie. Wahrend ihrer

Kindheit starben fast alle Briider. Das hervortretende Merkmal im Horoskop ihrer

Mutter war die Damonin (/asim), beim Vater die Schlange (n3ga) und bei ihr das

Schaf (phai).”” Die Merkmale im Horoskop der Eltern vertragen sich nicht mit dem

Merkmal in Raj Kumaris Horoskop und fiir Raj Kumari liegen darin offenbar die
Griinde fiir eine schwierige Beziehung mit den Eltern. Im Alter von vier Jahren, kurz
vor dem wichtigsten religésen Fest des Jahres, erkrankte sie schwer, offenbar wurde
sogar mit ihrem Tod gerechnet, denn es wurde bereits mit einer Reinigungszeremonie
begonnen. In dieser Zeit wurden ihr von einem Priester der Gottin Taleju in

Bhaktapur, Blumen und ein Geldstiick ins Haus gebracht. Die Goéttin Taleju wird als
eine der vielen Formen der Goéttin Durga, der Schutzgdttin Nepals, verehrt und ist in
Bhaktapur - der Heimatstadt Raj Kumaris - die méchtigste und wichtigste Gottheit.
Dass um die Zeit des Dasai-Fests ein hoher Priester des Taleju-Tempels mit Blumen

und einer Miinze zu Raj Kumaris Eltern kommt, weist darauf hin, dass sie als Kumari

in Betracht gezogen wurde. Da bekannt ist, dass ein Mddchen nur Kumari werden

76 lat. Tagetes erecta

" Zur Erklirung der ‘Merkmale’, die von Raj Kumari genannt wurden, soll nur gesagt werden, dass
bestimmte Merkmale (new. bam) im Horoskop Riickschliisse auf Charaktereigenschaften der
entsprechenden Person und ihre Beziehung zur sozialen Umwelt zulassen. Bei einer geplanten Heirat,
werden insbesondere diese Eigenschaften auf ihre Kompatibilitdt hin untersucht (Marianna Kropf,
pers. Mitteilung, Januar 2002). Dazu muf3 man wissen, dass dem Zeichen ‘Damonin’ die Eigenschaften
wild, kriftig und etwas bose zugesprochen werden, das Zeichen ‘Schlange’ mit Eigenschaften wie
‘gefdhrlich’ und ‘hinterhiltig’ in Verbindung gebracht wird oder mit jemandem, der hinterriicks
zubeifit. Mit ‘Schaf” werden Eigenschaften wie leichtsinnig und etwas dumm assoziiert oder jemand,
der keine eigene Meinung hat oder sich von anderen alles gefallen ldsst (Rupendra Joshi, pers.
Mitteilung, Januar 2002). Die Angaben von Raj Kumari, dass ein Merkmal ihrer Mutter eine Ddmonin
(lasim) war, konnte darauf zuriickzufiihren sein, dass sie das Merkmal fiir Damon (raksa), das es in der
Astrologie tatséchlich gibt, in die weibliche Form einer ‘Ddmonin’ {ibersetzt hat. Zur ausfiihrlichen
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kann, wenn sie vollig gesund ist, duBBerten einige Leute Zweifel daran, ob Raj Kumari
dafiir tiberhaupt in Frage kdme. Der Priester der Gottin Taleju, der die Blumen
brachte, beschwichtigte ihre Mutter jedoch damit, dass Raj Kumari schneller gesund
wiirde, wenn die Géttin Taleju sie mogen wiirde. Wenn die Goéttin sie nicht mégen
wiirde, konnte es aber auch bedeuten, dass es ihr noch schlechter gehen wiirde, d.h.

unter Umstdnden hitte dies den Tod von Raj Kumari zur Folge. Schneller als erwartet
wurde Raj Kumari wieder gesund und daraufthin als Kumari eingesetzt. Sie hatte

dieses Amt fur fiinf Jahre inne. Mit neun Jahren verlor sie einen Zahn und damit auch

ihre Stellung als jungfrauliche Gottin.

Um die Erzdhlung von Raj Kumari zu untersuchen, mochte ich nun die oben
genannten Uberlegungen aufgreifen und zeigen, wo in dieser Erzihlung agency
sichtbar wird, wie sie sich manifestiert, wo das Handlungspotential von Raj Kumari
zum Vorschein kommt und wo sich die gottliche agency zeigt. Ich konzentriere mich
dabei vor allem auf die Handlungsebene, indem ich zeige, wer, wann, wie und in
welchem Zusammenhang handelt.

Zunichst ldsst sich feststellen, dass Raj Kumari in ihrer Erzdhlung nicht selbst
handelt. Sie wird ohne eigenes Zutun mit vier Jahren Kumari. Mit neun Jahren muf3

sie diese Stellung wieder aufgeben - “I was taken out...”. Das bedeutet, dass mit ihr
lediglich etwas ‘geschieht’. Sie kann sich nicht erinnern, was passierte, als der
Priester des Taleju-Tempels zu ihr nach Hause kam. Sie ‘horte’, dass die Gottin
Taleju sie mochte, jemand erzéhlte es ihr, sie selbst kann sich aber nicht mehr daran
erinnern. Ohne ihr Zutun wird sie einer bestimmten Bestimmung zugefiihrt.

Dagegen zeigt sich in dieser Erzédhlung deutlich die agency, die der Géttin
Taleju zugesprochen wird. Die Gottin mag Raj Kumari, woraus man schluf3folgern
kann, dass sich die Géttin in ihr verkorpern mochte. Die Gottin ‘tut’ einiges. Sie kann
veranlassen, dass das Fieber zurlickgeht und Raj Kumari ganz schnell gesund wird.
Die Gottin kann Raj Kumari auch soweit stirken, dass sie keine Medikamente mehr
benotigt; sie kann sie aber andererseits noch krinker machen. Von der Zuneigung der
Gottin hdngt also viel ab. Von ihr hdngt ab, ob Raj Kumari trotz Krankheit, trotz der

Verletzungen, die sie sich durch einen Sturz von der Treppe zugezogen hat, d.h. trotz

Literatur iiber Astrologie im subindischen Kontext, siche Billard (1971), Thibaut (1899) und Kane
(1974, V (1), Kap 14).
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ihrer fehlenden Makellosigkeit, als Kumari in Frage kommt. Aber in dieser Erzédhlung

wird auch ersichtlich, dass nicht die Gottin die alleinige agency hat - es sind noch
andere involviert. Diese ‘anderen’ sind mehrere Leute, die zum Elternhaus von Raj
Kumari kommen und ihr Blumen, eine Walnu3 und ein Geldstiick bringen. Unter den
Leuten befindet sich ein Priester der Gottin Taleju. Raj Kumari betont, dass die Leute
viele Blumen brachten. In diesem Zusammenhang sollte nicht vergessen werden, dass
Blumen immer auch Opfergaben fiir Gottheiten sind. Diese Opfergaben werden
Gottheiten dargebracht, um sie zu erfreuen, aber auch um sie zu besénftigen. Damit
wird an dieser Stelle der Erzédhlung das Handlungspotential des Priesters des Taleju-
Tempels sichtbar. Er bringt Blumen, um die Géttin - welche Raj Kumari mag - zu
erfreuen oder zu besdnftigen. Man konnte daraus folgern, dass nicht nur die
Zuneigung der Gottin dazu gefiihrt hat, dass Raj Kumari gesund wurde und letzlich

sogar als Kumari ausgewéhlt wurde, sondern dass auch der Priester dabei eine Rolle

spielte, indem er Raj Kumari (und damit auch der Goéttin) Blumen brachte.

In dieser Erzéhlung wird somit deutlich, dass es nicht nur eine gottliche oder
eine menschliche agency gibt, sondern mehrere, dass die agency verteilt ist und es
sich dabei um ein Geflecht handelt, das ineinandergreift, sodass man hier von einer
Art miteinander geteilter agency sprechen konnte. Auf den ersten Blick sieht die Wahl

von Raj Kumari zur Kumari zwar wie eine besondere Auserwéhlung durch die Géttin

Taleju aus, weil sich dabei so offensichtlich {iber geltende Konventionen
hinweggesetzt wird, aber auf den zweiten Blick kann man erkennen, dass neben der
Zuneigung der Gottin auch der Besuch des Priesters und moglicherweise auch der
EinfluB der Leute, die ihn begleitet haben, eine Rolle gespielt haben. Man konnte
sogar so weit gehen und daraus folgern, dass die Gottin erst durch die Opfergaben des

Priesters veranlaf3t wird, Raj Kumari zu mégen und sie gesund zu machen.

Bevor ein weiterer Teil der Lebensgeschichte von Raj Kumari vorgestellt und im

Hinblick auf die verschiedenen Handlungspotentiale untersucht wird, soll in einem

Exkurs ausfiihrlicher auf den Kult der Go6ttin Kumart in Nepal eingegangen werden.
Dies ist insofern notwendig, weil es zwischen dem Harati-Kult der Medien und dem

Kumari-Kult zahlreiche Parallelen gibt, wie etwa die Verwendung koniglicher bzw.

gottlicher Elemente im Ritual, die Einhaltung bestimmter Speisetabus, usw. Wie sich
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im néchsten Kapitel ‘Medium sein’ noch deutlicher zeigen wird, werden viele dieser

Elemente von den Medien beim ‘Ausbau’ der gottlichen agency im rituellen Kontext
benutzt. Eine Kenntnis des Kumari-Kults kann daher zum genaueren Verstindnis des

Kults der Medien beitragen.

Exkurs: Kumari - die lebende Gottin

Die Verehrung junger, vorpubertirer Méadchen als lebende jungfriuliche Gottinnen
(Kumari)’®, die offenbar auf einen tantrischen Ursprung zuriickgeht (Tucci 1974:

123), hat in Nepal bei den Newar eine lange Tradition, die sowohl von der
hinduistischen als auch der buddhistischen Bevolkerung geteilt wird. Auch in Indien
kennt man die Verehrung jungfréulicher Madchen (Bharati 1965: 136; Gupta 1992:
207; Kane 1974: 170; Lienhard 1978: 169; Slusser 1982: 313). In Nepal gilt die

jungfrauliche Goéttin Kumari fiir gelehrte Buddhisten als Form der tantrischen Géttin
Vajradevi oder des weiblichen Bodhisattva Tara, wahrend sie vom groften Teil der
Bevolkerung als eine Form von Taleju, Laksmi oder Durga verehrt wird (Gellner
1992: 81; Lienhard 1999: 190). Der Kult dieser Goéttin héngt unmittelbar mit der
Gottin Taleju zusammen, einer der vielen Formen der Gottin Durga. Nepalesischen
Chroniken (vamsavalis) zufolge soll Taleju im 14. Jahrhundert in der Form eines §77
yantra von Harasimha, einem Konig aus Nordindien, der in Simaramapura’ regierte,

bei seiner Flucht vor den muslimischen Eroberern nach Nepal in das damalige
Konigreich Bhadgaon (das heutige Bhaktapur) gebracht worden sein (Allen 1987:
14f; Wright 1877: 182). Dieser Annahme widersprechen jedoch geschichtliche

Evidenzen, wonach Harasimha auf seiner Flucht das Kathmandutal nie erreicht hat

(Petech 1958: 92, 1111f; Slusser 1982: 318). Es wird daher davon ausgegangen, dass

78 (new.) mwamha dyah = lebende Gottin (s.a. Levy (1992) FuBn. 70, s. 751, mit leicht
unterschiedlicher Schreibweise)
7 In nepalischen Quellen mit “Simraongadh” bezeichnet (Petech 1958: 52).

72



die Géttin in Nepal schon wesentlich friiher unter einem anderen Namen®® bekannt

war und verehrt wurde (Allen 187: 15; Slusser 1982: 318). Seit Beginn der Malla-
Herrschaft (ca. 1200 n. Chr.) ist die Gottin Taleju die Schutzgéttin (agam dyah; skt.

1stadevata) der Malla-K6nige und sie ist auch heute noch die private tantrische Géttin
der gﬁh-Kénige, die den Malla-Konigen folgten (Toffin 1993: 48). Einer der

Nachfahren dieser Sﬁh-Kénige ist der derzeitige Konig von Nepal. Nach Aufteilung
des Konigreichs Bhadgaon im 15. Jahrhundert in die drei Konigsstidte Patan
(Lalitpur), Kathmandu und Bhaktapur durch Koénig Yaksa Malla wurden auch in
Patan und Kathmandu Tempel fiir die Gottin Taleju errichtet (Allen 1987: 15;
Lienhard 1999: 190). Uber die Entstehung des Kumari-Kults in Nepal kursieren
zahlreiche Legenden, der genaue Ursprung ist aber unklar. Schriftlichen Quellen
(vamsavalis) aus dem 11. und 12. Jahrhundert zufolge wurde eine Gottin unter diesem

Namen schon ungefdhr seit dem 6. Jhrd. n. Chr. verehrt (Wright 1977: 125, 317).
Nicht bekannt ist, wann damit begonnen wurde, junge Madchen in ithrem Namen zu
verehren. Belege dafiir sind erst seit dem 13. Jahrhundert vorhanden. Nach

nepalischen Chroniken soll es aber bereits im 11. Jhrd .n. Chr. ein Maddchen gegeben
haben, das vom damaligen Konig Laksmikamadeva als Kumari verehrt wurde

(Lienhard 1999: 190; Slusser 1982: 312). Zu jener Zeit nahm die Bedeutung des

Tantrismus in Nepal und Indien zu, moglicherweise wegen des indischen Mystikers
AtiSa, dem die Einfilhrung des Vajrayana Buddhismus in Nepal zugeschrieben wird.
Es wird vermutet, dass der hinduistische Konig Laksmikamadeva, der iiber eine
vornehmlich buddhistische Bevolkerung zu regieren hatte, ein Madchen aus einer
hohen buddhistischen Kaste (fékya) als Verkorperung der hinduistischen Gottin

Taleju auswihlte, um die RechtméiBigkeit seiner Regierung zu bestitigen und

gleichzeitig den Hinduismus zu verbreiten (Allen 1987: 35). In einer der zahlreichen
Legenden wird auch Konig Jayaprakasa Malla, der letzte Malla-Konig in Kathmandu,

welcher von 1736-68 regierte, als Begriinder des Kults genannt. Moglicherweise hat

%0 Slusser (1982: 316ff) vertritt die Auffassung, dass die Rolle der Gottin Manasvari, die in der
Licchavi-Zeit als Schutzgottin der Konige fungierte, von Taleju ‘libernommen’ wurde und der
Manasvari-Kult mit dem Taleju-Kult verschmolz.

73



er den Kult aber auch nur wiederbelebt (Lienhard 1978: 168).*! In einer der Legenden
heil3t es, dass er mit Taleju ein Wiirfelspiel gespielt haben soll, das die Tochter des
Konigs verbotenerweise storte. Darauthin zog sich die Gottin erziirnt und beleidigt
vom Konig zuriick und verkiindete ihm in einem Traum, dass sie sich zukiinftig nicht
mehr selbst zeigen werde, sondern sich nur noch in einem jungen, hochkastigen

Midchen verkdrpern wolle. Der Konig ordnete daraufhin an, dass ein Madchen aus
der Kaste der ja'kya als Kumari, als jungfrauliche Form der Goéttin Taleju verehrt
werden solle (Allen 1987: 16; Levy 1992: 542). Einer anderen Legende zufolge soll

ein junges Madchen aus der Kaste der Skya aufgrund eines sexuellen Vergehens des

Konigs Jayaprakasa Malla an ihr verstorben sein, woraufhin er zur Bufle den Kult der

Verehrung einer jungfraulichen Goéttin etabliert habe (Regmi, D.R. 1966, Bd.2: 602;
Slusser 1982: 311).*

Im 15. Jahrhundert wurde das heutige Kathmandutal von den drei Konigs-
stadten Bhaktapur, Kathmandu und Patan dominiert, die jeweils von eigenstindigen
Konigen regiert wurden. Im Mittelpunkt jeder dieser Konigstiddte stand ein Palast, in

welchem sich der Konigsthron befand, und in unmittelbarer Néhe des Konigsthrons

hielt sich die konigliche Kumari auf, die damals - wie auch heutzutage - immer aus

der Bevolkerungsgruppe der Newar stammte. Konigtum und Kumari-Verehrung
hingen schon damals unmittelbar zusammen. Aber auch zu jener Zeit gab es neben

den koniglichen Kumari weitere nicht-konigliche Kumari (Allen 1987: 4). Heutzutage
gibt es in Nepal zehn Kumari und dariiber hinaus in Bhaktapur die Gruppe der acht
Kumari (Gana Kumari), die acht Muttergottheiten reprdsentieren. Von den zehn
Kumari haben die drei Kumari aus den Stiddten der ehemaligen Regierungssitze der
Malla-Ko6nige, Kathmandu, Patan und Bhaktapur, die grofite Bedeutung. Die
‘konigliche’ (r3) oder ‘Palast’ (/aykd) Kumari aus Kathmandu wird aus der Kaste der
buddhistischen Newar-Goldschmiede (55]()/&) ausgewdhlt und tritt nur an bestimmten

Festtagen oOffentlich auf. Aus AnlaBB des groBen Staatsfests Indra jara im

8 Texte mit Kumari-Riten aus der Regierungszeit des Kénigs Ananta Malla (1274-1310) weisen
zumindest auf eine wesentlich éltere Tradition eines Kumari-Kults hin (Lienhard 1978: 168).
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August/September, das kurz nach ihrem eigenen Fest, der Kumari jatra oder rath jatra,
stattfindet, wird sie jedes Jahr aufs Neue vom regierenden (Hindu)-K6nig verehrt. Am
letzten Tag von Indra jatra iiberreicht die Kumari dem Konig das prasad (skt. prasada)
der Gottin, indem sie ihm in einer nicht-6ffentlichen Zeremonie eine #ka auf die Stirn
driickt, wiahrend er sich vor ihr verbeugt. Mit diesem Ritual bestdtigt die Kumart die
Macht des Konigs fiir ein weiteres Jahr (Allen 1987: 18; Lienhard 1978: 171; Toffin
1984: 476). Wie die konigliche Kumari aus Kathmandu, wird auch die ehemalige
konigliche Kumari aus Bhaktapur, die sogenannte Ekanta Kumari, meistens aus der
Kaste der fékya ausgewdhlt, sie kann aber auch aus der anderen Priesterkaste der
buddhistischen Newar, der Kaste der Vajracarya, ausgewihlt werden. Auch die
ehemalige konigliche Kumari aus Patan wird aus der Kaste der Vajracarya ausgewéhlt

(Allen 1987: 11). Die restlichen sieben Kumari haben vor allem lokale Bedeutung und

werden tiberwiegend in ihren Stadtvierteln verehrt.

Wie zu Beginn des Kapitels schon erwéhnt wurde, erfolgt die Wahl einer
Kumari nach bestimmten Regeln. Die Wahl findet bevorzugt vor dem Dasai-Fest im

Herbst statt. Normalerweise ist das Madchen im Kleinkindalter, sie muf3 gesund und

moglichst vollkommen sein, darf keine Wunde haben und darf vor allem noch kein

Blut verloren haben.* Sowohl die zukiinftige konigliche Kumari aus Kathmandu als
auch die zukiinftige Kumari aus Patan miissen in der Nacht vom achten auf den

neunten Tag des Dasai-Fests im Herbst ein bestimmtes Qualifizierungsverfahren
durchlaufen bei dem sie ihre Eignung als Gottheit unter Beweis stellen miissen. Dazu
wird das jeweilige Médchen, das fiir die Nachfolge der Kumari in Frage kommt, in

den Palasthof des Tempels der Gottin Taleju gefiihrt, der voller blutiger,

abgeschnittener Biiffelkopfe ist, die in dieser besonderen, der “schwarzen” Nacht

(nep. kalaratri), der Gottin geopfert werden. Die zukiinftige Kumari muf3 sich

2 Ahnliche Legenden werden auch von Anderson (1977: 132) und Snellgrove (1957: 118)
wiedergegeben.

% Allen (1987: 105, n.7) gibt eine Liste mit 32 Bedingungen an, die eine zukiinftige Kumari erfiillen

sollte. Sie werden auch als die 32 Zeichen der Schonheit (new. battislaksana) bezeichnet (Toffin 1984:
475)
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zwischen diesen Tierkdpfen ohne Zeichen der Angst hindurchbewegen (Lienhard

1978: 169). Hat sie diese ‘Priifung’ bestanden, wird die neue Kumari mittels eines
bestimmten Rituals (Kumari sthapana pija) inthronisiert (Allen 1987: 20f; Slusser
1982: 313f). Nur in Bhaktapur findet die Inthronisation einer neuen Kumari bereits
einige Tage vor dem ersten Tag des Dasai-Fests statt und die ‘Tests’, welche ihre
Eignung als Kumari beweisen sollen, finden in einem anderen Rahmen statt (Allen
1987: 47). Dennoch muf sich auch diese Kumari in der “schwarzen” Nacht, der Nacht

vom achten auf den neunten Tag von Dasai, im Palasthof des Tempels der Gottin

Taleju aufhalten, wo sie von den Kopfen der getdteten Tiere umgeben ist und von
Priestern in einer geheimen Zeremonie verehrt wird (Allen 1987: 49f). Michael Allen
betont in diesem Zusammenhang ... the marked contrast between the initial selection
procedure in which the aim was to find a pure young virgin, one who above all else
had not yet bled in any kind of way, and the installation rites in which the scene itself

is one of extreme goriness and the goddesses invoked to possess the girl are both
erotic and bloodthirsty” (1987: 22). In der Kumari spiegeln sich somit zwei
Wesensziige einer Gottin wider: die der reinen Jungfrau und die der blutriinstigen,
zerstorerischen Gottin. Die Gegensdtze, die beim Kumari-Kult zum Vorschein

kommen, konnen daher auch als Sinnbild fiir den Einflu3 des Tantrismus auf das

rituelle Leben der Newar gesehen werden.

Wie bereits erwdhnt wurde, gibt es zwischen den Medien der Gottin Harati

und den Midchen, welche die Kumari verkorpern, Parallelen, von denen nun einige
kurz vorgestellt werden sollen. Ubereinstimmungen kann man bereits beim &ufBeren
Erscheinungsbild feststellen. Obwohl es sich bei den Kumari um kleine Médchen

handelt, ist ihre Kleidung durchgehend rot. Die Farbe rot wird in der Hindu-
Gesellschaft, wie auch unter Buddhisten, mit Fruchtbarkeit und Sexualitit assoziiert

und normalerweise nur von verheirateten Frauen getragen.®® Eindeutig spiegelt sich in
der Kleidung der Kumari daher die duale Natur der Gottin wider. Eine Kumari wird in

rot gekleidet, weil sie letztendlich nicht sich selbst als Méddchen reprisentiert, sondern

% Abgeschen von bestimmten Ritualen, wie beispielsweise vorpubertiren Riten, bei denen die kleinen
Newar-Midchen ganz in rot gekleidet sind (vgl. Allen 1987: 81ff).
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eine bestimmte Form der Goéttin Taleju verkorpert (Allen 1987: 9). Bereits in der
Kleidung zeigt sich die Dominanz der Gottin, man kdnnte sogar sagen, dass auch
darin die agency der Géttin sichtbar wird. Auch die Medien der Gottin Harati tragen

wéhrend ihren Séancen rote Kleidung, was nicht auffillig wire, wenn es sich dabei
ausschlieflich um verheiratete Frauen handelte. Jedoch tragen auch die

unverheirateten Frauen unter den Medien im rituellen Kontext durchgehend rote
Kleidung. Man kann dies auch hier als Zeichen der Prisenz der Gottin Harati deuten.
Eine weitere Gemeinsamkeit zwischen einem Medium und einer Kumari besteht
darin, dass beide ihre Séancen abhalten, wihrend sie auf einem speziellen Platz sitzen,
dem sogenannten ‘Thron’ oder ‘Sitz’ (asan). Dieser ‘Thron’ ist tatsdchlich wie ein

Konigsthron gestaltet, wie man an zwei ‘echten’ Exemplaren im alten Palast in
Kathmandu und im Museum in Patan erkennen kann. In diesem Zusammenhang stellt
sich die Frage, ob die koniglichen Symbole, die hier und da zu sehen sind nicht
urspriinglich ‘gottliche’ Symbole waren, die von Konigen iibernommen wurden? Auf
diese Frage scheint es (noch) keine Antwort zu geben: “Perhaps there never were any
gods without kings, or kings without gods. (...) at present we only know that when

history begins there are kings, the representatives of gods” (Hocart 1969: 7). Die

dominante Farbe des ‘Throns’ der Medien und der Kumari ist rot. Auf beiden
Sitzflichen liegen rote Kissen, auf die ein sternformiges Zeichen, das sri yantra,

aufgendht ist, das als Emblem der tantrischen Devi oder Sakti gesehen wird (Allen
1987: 37; Eck 1985: 36), von einigen Medien allerdings als das Herz Sarasvatis, der

Gottin der Gelehrsamkeit, bezeichnet wird.® Uber dem dsan der Kumari, wie auch
iiber dem der meisten Medien, ist ein Baldachin (7/2m) aus rotem Stoff angebracht,

auf welchen wiederum ein s77 yantra aufgenéht ist. Ein solcher Baldachin ist auch an
anderen Stétten der Gottinnenverehrung, wie z.B. in Tempeln, zu finden. Eine weitere

Gemeinsamkeit liegt darin, dass die Dyahmam, wie auch die Kumari bestimmte
Speisetabus einhalten. Die Kumari nehmen auBlerhalb des rituellen Kontexts nur

‘reines’ (skt. sartvik) Essen zu sich und meiden daher Knoblauch, Zwiebeln, Gewlirze

% Auch Lewis berichtet aus seiner Forschung unter Hindlern der Newar-Buddhisten, dass die meisten
das 17 yantra als Herz Sarasvatis bezeichnen (1995: 45).
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und Alkohol (Allen 1987: 27). Sobald sie jedoch auf ihrem asan sitzen oder bei
bestimmten rituellen Ereignissen, gibt es keine Essensbeschrankungen mehr und sie
konnen auch Alkohol in Form von Reisschnaps (ay/ah) zu sich nehmen (Slusser 1982:
314), den sie entweder aus einem kleinen runden Messingschdlchen trinken oder aus
einer schadelformigen Schale, die pafra genannt wird. Die Aufhebung der
Essensbeschrankungen und die Verwendung einer Schale in Form eines Schédels im
rituellen Kontext sind nur zwei Beispiele, die auf tantrische Wurzeln des Kumari-
Kults verweisen und die auch im Harati-Kult aufscheinen, bzw. an die sich der Harati-
Kult anzulehnen scheint. Die Medien meiden auBlerhalb des rituellen Kontexts
ebenfalls Knoblauch (/zva) und kleine Zwiebeln (chah)*®, dariiber hinaus essen sie
keine roten Linsen (musd), Auberginen (bhanta), Hihnereier (kha khé) und
Hiihnerfleisch (khaya /32) und diirfen auf gar keinen Fall unreines (asuddha) oder

tibriggebliebenes (czpah) Essen zu sich nehmen. Diese Essenstabus, die ihnen - wie

sie betonen - von der Géttin auferlegt wurden, halten sie auch in ihren Sitzungen ein,
wihrend die dort aber Alkohol in Form von Reisschnaps trinken und es sich bei den

TrinkgefdBen entweder um die selben kleinen runden Messingschédlchen oder die
schiddelformige Schale handelt, die auch von einer Kumari benutzt wird. Wie auch die
Kumari, die jeden Morgen eine sogenannte ‘tdglichen’ Verehrung (nitya piija) erfahrt,
sollte auch eine Dyahmam téglich verehrt werden. Selbst wenn sie tageweise nicht auf
threm asan sitzen kann, muf dieser als Sitzplatz der Géttin téglich verehrt werden.

Es gibt noch weitere Ubereinstimmungen zwischen den Kumari und den

Medien, aber um zu zeigen, worum es geht, sollen die genannten geniigen. Die
Ubereinstimmung von Elementen des Kumari-Kults mit dem Harati-Kult ist deshalb
wichtig, weil daran sichtbar wird, dass der Harati-Kult an eine lange Tradition der
Verehrung weiblicher Gottheiten, die sich in Menschen verkorpern, ankniipft. Der
Harati-Kult sollte daher nicht als etwas vollig Neues oder als “rezentes” Phidnomen

(Coon 1989: 1) angesehen werden, sondern lediglich als eine weitere Form oder

86 417+ .
Allium ascalonium

78



Moglichkeit der Gottinnenverehrung in Nepal, die es mdglicherweise schon linger

gibt.
Bereits anhand dieses relativ begrenzten Vergleichs zwischen dem Kumari-

Kult und dem Harati-Kult kann festgestellt werden, dass sich die Medien bestimmter

Elemente bedienen, die in ihrer Gesellschaft allgemein bekannt sind und im
Zusammenhang mit Gottheiten gesehen werden: die rote Kleidung als Zeichen einer
machtvollen Go6ttin und auch Zeichen der ‘Geféhrlichkeit’ der Goéttin; der ‘Thron’ als
Zeichen gottlicher und koniglicher Macht, Herrschaft und unangreifbarer

Souverénitit; die schidelformige Schale als Verbindung zum Tantrismus und damit
wiederum als Zeichen gottlicher Macht und speziellen Wissens (siddhi), usw. Im
Kapitel ‘Medium sein” wird noch deutlicher werden, dass insbesondere im rituellen
Kontext der Medien durch den Einsatz solcher Elemente die agency der Gottin Harati

weiter ausgebaut und damit letztendlich auch das eigene Handlungspotential der

Medien auBlerhalb des rituellen Kontexts ausgeweitet wird.

Nach diesem Exkurs iiber die Institution der jungfraulichen Géttin und deren
Parallelen zum Kult der Go6ttin Harati, kehre ich wieder zur Lebensgeschichte von Raj

Kumari zuriick. Es soll gezeigt werden, wie der ProzeBl des ‘Medium-werdens’ aus
ithrer Sichtweise verlaufen ist. AnschlieBend soll diese Erzdhlung wiederum daraufhin

untersucht werden, wer darin wann, wo und wie handelt.

2.1.2. Medium werden: Raj Kumari Shakya

Als Raj Kumari Mitte 30 war, kam zum zweiten Mal in ihrem Leben eine Gottheit in
thren Korper. Sie hatte inzwischen vier Kinder geboren. Ein Sohn war bald nach der
Geburt gestorben und Raj Kumari lebte mit ihrem Ehemann, den Kindern und den
Schwiegereltern in deren Haus. Sie erzéhlt, dass sie in groBer Armut lebten und dass
sie daher gezwungen war, neben ihrer Arbeit im Haushalt und dem Versorgen der
Kinder in der Goldschmiedwerkstatt ihres Mannes und ihres Schwiegervaters
mitzuarbeiten. Im Gegensatz zu vielen anderen Medien, die zundchst von Hexen

besessen sind und erst danach von Gottheiten, berichtet Raj Kumari, dass sie nie von
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Hexen besessen war, sondern dass ausschlieBlich Gottheiten in ihren Korper
gekommen waren. Sie glaubt, dass die Gottheiten in ihren Korper kamen, weil sie
unter ihrer Armut litt und die Gottheiten, sie aus ithrem Kummer befreien wollten.
Auch andere Medien berichten, dass eine Besessenheit in einer schwierigen
personlichen Situation aufgetreten sei, die ich in der Einfilhrung als ‘emotionalen
Ausnahmezustand’ bezeichnet habe. Darauf wird in der Vorstellung von Chandikas
Lebensgeschichte noch eingegangen werden. Der Prozel, der schlieBlich zur
Besessenheit durch eine Gottheit fiihrte, wird von Raj Kumari folgendermallen

beschrieben:

Raj Kumari: (...) I didn’t understand what was happening [when a god entered
my body]. Perhaps it was because the god wanted to come that I couldn’t eat
rice for a year. I got very thin, like a skeleton. But even though I was so thin, |
didn’t lose the strength to do the women’s work, such as washing clothes, going
out [to buy things], cooking rice, like a normal woman. I was able to do all the
work. [As I got] as thin as a skeleton, the other people asked whether I had TB.
But if it had been TB I would have had chest pains. [But I had] neither stomach
pains nor chest pains, and I wasn’t bleeding from the nose, nor was I bringing
up blood from my throat. I didn’t have any of that. I didn’t have any disease, I
didn’t have any fever. I just didn’t want to eat. I didn’t like eating. I used to
drink two, three cups of tea, and that was that. That was enough for the whole
day. Later on, one evening when I went to bed, I was still awake but I had
prepared my bed, thinking that I should get some sleep,[after a while] I started
shaking. [I shook] continuously. I didn’t know that it was a god entering me, so
I thought it [this shivering] was due to a cold. People shiver when they catch a
cold. [Normally] if someone catches a cold their teeth chatter, but that wasn’t
the case. I shook and shook. I was aware of everything, I was shivering all over.
Later the father of Sabrina®’ thought it was because I had caught a cold, he told

me to drink ay/ah saying, “Drink ayl/ah [rice spirit], drink ay/afi” and he made
me drink half a glass of it in order to stop the cold. (...) Even after drinking so

much ay/ah my shaking didn’t stop at all. It wasn’t the case [I didn’t have a cold
]. I didn’t know that a god was trying to enter me. (...) [Somebody called my
mother’s brother [paju], and when he arrived I said] “I shake in the morning, I
shake in the evening, and I’'m still shaking now”. [And] he said: “Something
must have happened, you should go to show*[the rice to a medium to find out
the cause]. “Tomorrow you must keep [take] one fourth of a mana of rice, 5
Rupees and [we] shall go”, he said. When I asked where we had to go, he said:
“We have to go to Nhayakam-bahil where the gods come” [to a medium].

[This medium] is dead now. It is the period of mourning. The one year
mourning period hasn’t finished yet. She was taken by the mother [Harati],
because the members of her family used to bring chicken Ecks and chicken
meat inside the house. [They didn’t obey the rules, so] she died. (...) I went

¥ Name der Tochter Raj Kumaris
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there to show [the rice/the problem]. “My child will stay with you”, [the
medium said] . “My child will stay [with you]”, I was told. I asked the mother [

Harati] to be excused, saying “We people have to earn our living and eat
everyday, we have to work, I can’t get possessed, I can’t follow all the rules”.
(...) [Even the medium tried to get me excused by the god, but it didn’t work]
Dhantata didn’t agree. At that place [the mediums place] I got jhare yayegg
several times. The shaking didn’t stop. Neither the god spoke nor did the
shaking stop. Later on, after the Tihar festival, my father [in-law] shouted at me
saying, “You’ve spent too much money asking for this and that”. When [he]
shouted at me, I said “um” [indicating great anger] and went inside [the other
room], and then the god came and covered my body [possessed me] and started
talking. It was here in this room. I went inside, angry, and sat down, and at that
moment it happened, the god came [into my body]. I remained inside for a long
time, so my father [in-law] came looking [for me] and suddenly he smelt the
scent of an incense stick - and the god was there. “What are you doing?” [he
said and] I answered my father [in-law]: “I have come, old man, I have come - I
am Dhana Maiju - I have come, go and fetch Candrajyoti [my maternal uncle]
immediately and bring him here”.[So] I sent my father [in-law] to Tangal Tole
to fetch my paju. Later, when they came with my paju, Vijesvori Mam came |
into my body]. “I will not leave this child. We, Dhana Maiju and Vijesvori.

Being together, we will only leave after we get a seat (2san). The child here is
suffering a lot. Everyone dislikes her [nobody loves her]”. (...) [Then later]
Dhana Maiju said: “Bring a 5 paisa coin and a box”. [And then] Dhana Maiju
put a coin inside. After putting a 5 paisa coin inside the box, the box became
full with the money of god, which was used [to buy different materials] to offer.
“I will attract [pull] people, I will. I will tell everything [I will diagnose the
problems]”, [the goddess] said, and [a lot of] people came to visit and to show [
their problems]. The shoes piled up outside [from those who came] to show
[their problems]. All those people who received jhare yaye got cured. Whatever
was spoken [by the god] was correct, [and the people were] saying, “That place
where the gods come is very good, very good”. The people came in enormous
numbers. [And when] a seat (2san) was offered there were so many people that
there was nowhere to sit.

Zunichst soll die Erzdhlung zusammengefa3t werden und auf die verschiedenen

Handlungspotentiale hin untersucht werden. Raj Kumari wird zu einem Zeitpunkt von

einer Gottheit besessen, an dem sie als Schwiegertochter, Hausfrau und Mutter von

drei Kindern voll ausgelastet ist. Zudem muf} sie in der Goldschmiedwerkstatt ihres

Mannes und ihres Schwiegervaters mitarbeiten. Sie magert stark ab, hat keinen

8 jhare yaye ist eine spezielle Behandlung, die darin besteht, dass der Korper eines Patienten mit einem
Besen aus einer speziellen Grassorte (nep. amriso; lat. Thysanalaena agrestis) leicht geschlagen wird
oder mit Schwiingen nach unten am Korper entlang gestrichen oder gewedelt wird. Diese Behandlung
wird zur Vertreibung von negativen Einfliissen ausgefiihrt. Bei Kakar (1982: 97) wird unter ‘jhar-
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Appetit, aber dennoch genug Kraft, alle anfallenden Arbeiten auszufiihren. Eines
Abends beginnt sie am ganzen Korper zu zittern. Sie kann damit nicht aufthéren und
ihr Ehemann, der glaubt, dass sie sich erkiltet hat, bringt sie dazu, ein halbes Glas
Reisschnaps zu trinken, was als eine Art ‘Kur’ bei beginnenden Erkdltungen in Nepal
gerne angewendet wird. Das Zittern hort aber dennoch nicht auf. Ein Onkel von Raj
Kumari (der Bruder ihrer Mutter), der zu Rate gezogen wird, schldgt vor ein Medium
aufzusuchen, um die Ursache dafiir herauszufinden. Beim Besuch des Mediums sagt

die Gottin Harati, die durch das Medium spricht, dass eines ihrer Kinder in Raj

Kumaris Koérper kommen wolle. Auch ein zweiter Besuch bei diesem Medium fiihrt
zu diesem Ergebnis. Raj Kumari bittet die Gottheit darum, nicht in ihren Korper zu
kommen, weil sie zum einen arbeiten miisse und auch nicht in der Lage sei, die
Regeln (skt. niyama) - d.h. Essenstabus und bestimmte Verhaltensweisen, die man als
Medium befolgen muB - einzuhalten. Aber die Gottheit ldsst sich davon offensichtlich
nicht umstimmen, da Raj Kumari weiterhin zu bestimmten Zeiten am ganzen Korper
zittert. Eines Abends im Spétherbst wird Raj Kumari von ihrem Schwiegervater

beschuldigt, an Tihar (nep. Laksmi-pidja) zuviel Geld ausgegeben zu haben. Raj

Kumari gibt einen Laut des Argers von sich und verschwindet im Nebenzimmer. In
diesem Moment kommt eine Gottheit in ihren K&rper und beginnt zu sprechen. Der
Schwiegervater, der ihr ins Zimmer gefolgt war, riecht den Geruch von
Réucherstibchen, ohne das welche angeziindet worden wéren, was als Zeichen der
Anwesenheit einer Gottheit gedeutet wird. Endlich beginnt sich die Gottheit zu

offenbaren und es stellt sich heraus, dass Raj Kumari von Dhana Maiju, der dltesten
Tochter Haratis, besessen ist. Spéter kommt eine weitere Gottheit in ithren Korper, die
Gottin Vijesvori, die jiingere Schwester von Harati. Diese Gottin betont, dass sie und
Dhana Maiju Raj Kumaris Korper nicht mehr verlassen werden, bevor nicht geklért
ist, dass Raj Kumari einen asan bekommt, d.h. als Medium tétig wird. Daraufhin wird
Raj Kumari ein asan eingerichtet und sie beginnt als Medium zu arbeiten. Bald hat es

sich herumgesprochen, dass sie ein gutes Medium ist und die Besucher werden immer

zahlreicher.

phook’ verstanden: ,,a ritual to drive away demonic spirits”, wobei aber der Einsatz eines Besens nicht
erwahnt wird.
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Zunichst soll untersucht werden, welches Handlungspotential Raj Kumari in dieser
Erzdhlung hat und inwieweit sie das Geschehen aktiv mitbestimmt. Auflerdem soll
darauf geachtet werden, ob neben Raj Kumari andere menschliche und auch gottliche
Agenten den Verlauf des Ereignisses mit beinfluBen. Zu Beginn der Erzdhlung
berichtet Raj Kumari, dass sie “diinn wie ein Skelett” wurde, weil sie ein Jahr lang
keinen Reis essen konnte (“I couldn’t eat rice for a year”). Sie betont, dass sie
jeglichen Appetit verlor und nur noch Tee trank. Spéter sagt sie dann - und wiederholt
es nochmals - dass sie einfach nicht essen wollte (“I just didn’t want to eat. I didn’t
like eating.”). Hier konnte sich eventuell bereits ein Handlungspotential von Raj
Kumari andeuten, das darin bestiinde, dass sie bewult das Essen verweigert. Jedoch
ist diese Annahme zu spekulativ, um sie weiter zu verfolgen. Danach schildert sie,
wie sie am beginnt, am ganzen Korper zu zittern. Hier scheint etwas mit ihr zu
geschehen (“it happened”), auf das sie keinen Einflul hat. Raj Kumari kann dieses
‘etwas’, das ihren Korper in Bewegung bringt, offenbar nicht kontrollieren, sie ist
dem Zittern hilflos ausgeliefert. Dabei ist wichtig zu bemerken, dass im kulturellen
Kontext der Newar-Gesellschaft, ein unwillkiirliches, nicht mehr zu kontrollierendes
Zittern des Korpers, als eine gottliche Besessenheit interpretiert werden kann.
Normalerweise sollte dies nur im Verlauf bestimmter Rituale auftreten, in denen eine
Gottheit bewuBt in den Korper eines Menschen ‘gelockt’ wird.” Tritt ein Zittern aber
auBerhalb des gewiinschten Kontexts auf, wird die ‘Echtheit’ normalerweise
angezweifelt oder es wird versucht, die Gottheit, die dieses Zittern verursachen
konnte, zum Reden zu bringen. Raj Kumaris Ehemann bezweifelt anscheinend, dass
es sich um eine gottliche Besessenheit handelt und versucht es zunéchst als Erkéaltung
zu deuten. Er versucht daher seine Frau zu {berreden oder fast zu zwingen,
Reisschaps zu trinken (“he made me drink...””) Raj Kumari scheint in dieser Situation
aber nicht so passiv zu sein, wie es zuerst scheinen mag. Eher im Gegenteil. Da sie
zittert, bringt sie ihren Mann auf die Idee, es konnte sich dabei um eine Erkéltung
handeln. Indem sie den Reisschnaps trinkt, das Zittern aber nicht aufhort, ‘beweist’
sie ihrem Mann, dass es sich nicht nur um eine Erkéltung handeln kann. Man konnte
vermuten, dass Raj Kumari in diesem Moment auch den Weg fiir eine andere

Interpretation frei macht; Da es sich nicht um eine Erkidltung handeln kann, muf3 eine

% Wie etwa wihrend der tantrischen Initation (diks3), auf die spiter noch ausfiihrlicher eingegangen
wird.
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neue Erkldrung dafiir gesucht werden. Die nédchste Interpretation kommt nicht mehr

aus dem engsten Kreis der Familie, sondern von ihrem Onkel. Bei diesem Onkel
handelt es sich um den Bruder von Raj Kumaris Mutter, ihrem paju. Ein paju kann

sowohl der d&ltere, als auch der jlingere Bruder der Mutter sein, da beide
klassifikatorisch zumeist nicht unterschieden werden.”” Levy fiihrt diese Ausnahme
von der iiblichen Betonung der Hierachie darauf zuriick, dass mit dem Mutter-Bruder
ein “cluster of ‘maternal” meaning and emotion” (1992: 125) assoziiert sei. Das zeigt

sich zum Beispiel auch darin, dass eine Frau ihr eigenes Elternhaus in Gegenwart

threr Kinder nicht als thachem, d.h. als ‘Elternhaus’, bezeichnet, sondern als

pajuchem, als ‘Mutter-Bruder Haus’ (Levy 1992: 125), also das Haus ihres eigenen

Bruders.”' In der Erzihlung Raj Kumaris heifit es zwar, dass ‘jemand’ den Onkel
rufen lieB, aber es ist anzunehmen, dass es Raj Kumari selbst war, die vermutlich
eines ihrer Kinder losgeschickt hat, um den in der Ndhe wohnenden Onkel holen zu
lassen. Der Onkel rit dazu, gemeinsam zu einem Medium zu gehen. Moglicherweise
ist das genau das, was Raj Kumari mdchte. Aber sie ergreift nicht von sich aus die
Initative. Thr Verhalten scheint passiv zu sein. Dennoch besteht Grund zu der

Annahme, dass sie den Verlauf des Ereignisses aktiv mitgestaltet, indem sie veranlaft,
dass ausgerechnet ihr paju gerufen wird. Raj Kumari kennt ihren Onkel gut und sie

muf} daher auch gewult haben, dass er regelméBig ein Medium aufsucht. Man konnte
daraus folgern, dass Raj Kumari moglicherweise bereits geahnt hat, welchen Rat der
Onkel geben wird und deshalb ausgerechnet ihn rufen lie3, damit er sie zu diesem
Medium bringe. Durch das Medium erfiahrt Raj Kumari, dass eine Gottheit in ihren
Korper kommen will. Raj Kumari wehrt sich dagegen, versucht mittels des Mediums
die Gottheiten zu iiberzeugen, dass sie dafiir nicht zur Verfiigung stehen kann, sie
bringt wichtige familidre und finanzielle Griinde dagegen vor. Doch die Géttin Dhana

Maiju, die dlteste Tochter von Harati, die in den Korper von Raj Kumari kommen

will, akzeptiert die Weigerung Raj Kumaris nicht. Die ablehnende Reaktion von Raj

% Gellner gibt allerdings in einer Ubersicht der Verwandschaftsterminologie der Newar die
Bezeichnung ‘tadhipaju’ , d.h. ‘groBer’ paju fiir den élteren Bruder der Mutter wieder und ‘chidipajur,
d.h. ‘kleiner’ paju, fiir den jiingeren Bruder der Mutter (Gellner & Quigley 1995: 330ff). Diese

Unterscheidung wird aber von anderen Autoren nicht genannt und auch ich habe sie selbst nie gehort,
allerdings auch nicht explizit danach gefragt.

! Auf weitere Griinde fiir die enge Beziehung zum paju, wird in einem spiteren Kapitel noch
eingegangen.
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Kumari ist insofern wichtig, weil durch ein anfiangliches verhementes Wehren gegen
eine Besessenheit, die spitere ‘Ubermichtigung’ durch eine Gottheit, als Handlung
der Gottheit interpretiert wird. Raj Kumaris Zustand &ndert sich nach dem Besuch des
Mediums nicht, sie zittert weiterhin regelmifBig. Aber bald nimmt das Geschehen eine
neue Wendung. Auf die Riige des Schwiegervaters hin, duflert sich Raj Kumari
verdrgert und geht in das angrenzende Zimmer. Eigentlich ist Raj Kumaris Reaktion
untypisch fiir eine Schwiegertochter, die sich ihrem Schwiegervater gegeniiber
respektvoll zeigen sollte und ihren Arger zumindest nicht sichtbar oder hdrbar werden
lassen sollte. Was passiert hier also? Man konnte es so interpretieren, dass sich Raj
Kumari in diesem Moment iiber die gesellschaftlichen Konventionen hinwegsetzt und
als eigenstindige Person handelt. Damit soll nicht behauptet werden, dass sie zuvor
keine eigenstindige Person war; aber zuvor handelte sie im Einklang mit den
gesellschaftlichen Konventionen. Mit dem Zeigen ihres Argers geht sie noch einen
Schritt weiter, indem sie flir einen Moment die gesellschaftlichen Konventionen
miBachtet und direkt auf eine Situation reagiert. In diesem Moment zeigt sich eine
agency, die ihr aufgrund gesellschaftlicher Konventionen normalerweise nicht
zugestanden wird. Dann, im néchsten Moment, kommt eine Gottheit in ihren Korper.
Gerade noch war sie Agent, nun wird sie von einer Gottheit ‘liberméchtigt’ und zu
einem ‘Gefi”” fiir die Gottheit. Raj Kumari wei, dass sie zum Zeitpunkt des
Zeigens ihres Argers noch nicht besessen war, sie macht es in ihrer Erziihlung
deutlich, indem sie beide Ereignisse klar voneinander trennt und sogar zweimal
wiederholt: zuerst geht sie wiitend ins Zimmer und setzt sich hin und dann kommt
eine Gottheit in ihren Korper. Aber fiir ihren Schwiegervater muf3 das nicht erkennbar
gewesen sein. Fiir ihn konnte es so ausgesehen haben, als wire die Gottheit schon
zuvor in Raj Kumaris Korper gewesen. Dann wire es nicht Raj Kumari gewesen, die
den Unmut ihm gegeniiber dulerte, sondern die Gottheit. Das wiederum bedeutete,
dass Raj Kumari fiir ihr Tun nicht verantwortlich gemacht werden konnte. Aber wie
wir der Erzédhlung weiter entnehmen konnen, kann auch die Gottheit Raj Kumaris
agency nicht vollig zum Erliegen bringen, wenn es auch zunichst so scheinen mag.
Die Goéttin, die aus Raj Kumaris Mund spricht, verlangt, dass der Onkel von Raj
Kumari gerufen wird. Dies vermittelt den Eindruck, als sei Raj Kumari selbst in

diesem Moment nicht ausschlieBlich das ‘Gefdl3’ der Gottheit, sondern als wiirde

2zum Konzept des Menschen als ‘GefiB’ einer Gottheit, siche Iltis (2002:74).
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durch die Rede der Géttin dennoch ein ‘Rest’ der agency Raj Kumaris sichtbar
werden. Dass ausgerechnet der Onkel und nicht der Ehemann, der Sohn oder ein
Priester gerufen werden soll, wirkt, als sei die Prisenz der Géttin im Korper von Raj
Kumari noch nicht iiberzeugend genug. Es braucht einen weiteren ‘Zeugen’, der
bestdtigen kann, was hier passiert. Dieser ‘Zeuge’ ist der Onkel, der das Geschehen
aufgrund seiner vorhergegangenen Erfahrung interpretieren und damit auch bestitigen
kann. Der Onkel ist auch Garant dafiir, dass Raj Kumari nicht beschuldigt wird, von
einer Hexe besessen zu sein, denn er war dabei, als das Medium verkiindete, dass eine
Gottheit in den Korper Raj Kumaris kommen wolle. Aber damit noch nicht genug:
Als sei ein weiterer ‘Zeuge’ notwendig, wird die eine Gottin im Kdorper von Raj

Kumari durch eine andere abgeldst. Die zweite Gottheit ist bekannter und ‘élter’ als

Dhana Maiju, es ist die Schwester von Harati und erst diese hat die Autoritit, die

Forderung nach einem 2asan fiir Raj Kumari vorzubringen, die dann schlieBlich nach

vielen ‘Verhandlungen’ zwischen Raj Kumari und verschiedenen Gottheiten erfiillt
wird.

Wie in der ersten Erzédhlung Raj Kumaris, wird auch hier deutlich, dass sie ein
gewisses Handlungspotential hat, das mit einer gottlichen agency in
Wechselbeziehung steht. Auch wenn hier nicht der Eindruck erweckt werden soll,
dass Raj Kumari hier eine bewuflte Strategie verfolgt, sich als Medium zu etablieren,
um letztendlich moglicherweise ein grof3eres Mitspracherecht in ihrer Gesellschaft zu
erlangen, wird durch die Analyse der Erzdhlung deutlich, dass hier nicht nur die
gottliche agency eine Rolle spielt. Eher kdnnte man hier wieder von einer ‘verteilten’
oder auch einer ‘geteilten’ agency sprechen. Raj Kumari ist nicht nur eine passive
Frau, die von Gottheiten ‘liberméchtigt’ wird, sondern in ihrem Verhalten zeichnen
sich verschiedene Nuancen ab, die zwischen einem aktivem Eingreifen in das
Geschehen, scheinbarer oder wirklicher Passivitit und feinen Schwankungen
zwischen diesen beiden Polen liegen. AufschluBireich ist, dass die Rolle der anderen
Beteiligten vor allem die der ‘Zeugen’ oder der ‘Bestétiger’ zu sein scheint: Raj
Kumaris Ehemann kann bestdtigen, dass es sich bei Raj Kumaris Zittern nicht um eine

einfache Erkéltung handeln kann und damit kann die Suche nach der Ursache
ausgeweitet werden. Das bedeutet zunéchst, dass Raj Kumaris paju zu Rate gezogen

wird, was insofern interessant ist, weil damit nach der ‘angeheirateten’ Familie Raj
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Kumaris nun auch ein Mitglied von Raj Kumaris Geburtsfamilie mit einbezogen wird.
Der Onkel bestdtigt, dass etwas passiert sein muf}, das die Hilfe eines Mediums
notwendig macht, damit auch die Hilfe von Gottheiten, denn ein Medium wird
aufgesucht, um direkt mit Gottheiten kommunizieren zu konnen. Der dritte ‘Zeuge’
ist der Schwiegervater, der zunéchst eine ungewdhnliche Reaktion auf seine Riige
erlebt und gleich darauf als erster die Gottheit durch Raj Kumari sprechen hort.
Gegen Ende der Erzdhlung bezeugen die Besucher, die das neue Medium Raj Kumari
aufsuchen, dass sie ein gutes Medium ist, da alle geheilt und wahre Worte gesprochen
werden.

Etwas anders erscheint der ProzeB3 des Medium werdens in einer Erzédhlung

des Ehemanns, die gleich wiedergegeben wird. Zum einen wird Raj Kumari hier
zundchst von der Gottin Harati und nicht von ihrer dlteren Tochter Dhana Maiju

besessen und zum anderen ist diese Besessenheit fiir ihn keine direkte Entscheidung
der Gottin fiir Raj Kumari, sondern eher ein Zufall, der sich aus dem Umstand
ergeben hat, dass die Gottin in einer anderen Familie ‘abgewiesen’ wurde. Diese
andere Familie gehort zur Verwandschaft Raj Kumaris, es ist die Familie des éltesten

Bruders ihres Schwiegervaters. Die Frau des Bruders des Schwiegervaters wurde
zeitweise von Harati besessen, aber ihre Familie ‘vertrieb’ die Gottin, indem sie diese

beleidigte, worauf sich die Gottin Raj Kumari auswihlte. Der Ehemann betont, dass

Raj Kumari zunéchst die Besessenheit abwenden wollte, aber weil ihnen die Gottheit
drohte, Raj Kumari ‘verriickt’ (u7 caye) zu machen, wenn sie sich nicht zur Verfiigung

stelle, miissen sie es schlieBlich akzeptieren. Raj Kumaris Ehemann erzdhlt das

Ereignis folgendermalen:

Raj Kumaris Ehemann: This is what happened 20 years ago, when [the]
mother [Harati] came. [The goddess] should have come to my aunt. [The
goddess] possessed [fvapuye] her from time to time.[But] the sons of my uncle
didn’t respect [the goddess] enough. Later on, on one occasion when Harati
Mam came, the elder son, who was very orthodox, said: “We don’t like the
goddess, so we’ll tie [you] to a tree”. After he told her that he would tie her to a
tree, the old woman was always sick. Then [because the goddess couldn’t
possess the old woman] she came and stayed with her [Raj Kumari]. In the
morning [Raj Kumari] would give us a very pure meal, then we would go to
work, and with that her body started shaking. She was possessed [by the god]
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and taken to Svayambhiui. At eight o’clock in the evening, I started feeling [
worried], the gods left her [and] later she arrived home exactly at that time. (...)
It happened again and again and we said that this is getting impossible now [
because the god possesses her], it’s not fair, we wouldn’t be able to follow the [
necessary| rules. We are people who have to work in order to have something to
eat, this is impossible, quite impossible. We didn’t like it [this situation]. It was
said [by the gods who possessed her] “We have to cover [her] and take this
child, [or else] we will make her mad”. Was it just a threat? I was afraid; it is

not possible, it is not possible. One of her mother’s brothers [pJju], who used to
go to Thimi where the gods come [a medium’s place], knew everything and [in
this way the asan] was established.

Aus der Erzdhlung wird zunéchst ersichtlich, dass sich Raj Kumaris Ehemann nicht so
radikal gegen die Besessenheit seiner Frau stellt, wie die Familie des Bruders seines
Vaters. Zwar betont auch er, dass es eigentlich nicht moglich ist, dass Raj Kumari
Medium wird, aber die Drohung der Gottheiten, seine Frau verriickt zu machen,
lassen ihm offenbar keine andere Wahl, als den Wunsch der Gottheiten letztendlich zu
akzeptieren. Der Gottheit, die diese Drohung ausspricht, kommt dadurch in dieser
Erzdhlung die groBte agency zu. Sie scheint dadurch sogar die
Handlungsmoglichkeiten aller anderen Beteiligten zu verhindern. Es bleibt nur noch
die Unterordnung iibrig. Raj Kumari kommt in dieser Erzéhlung einerseits als Frau
vor, welche die Aufgaben einer Frau in dieser Gesellschaft erfiillt. Sie kocht jeden
Morgen ein gutes Essen und hilft anschlieBend ihrem Mann und Schwiegervater bei
der Arbeit; andererseits wird sie auch als jemand gezeigt, die der Gottin oder sogar
mehreren Gottheiten zeitweise vollig ausgeliefert ist, die keine Kontrolle mehr iiber
sich hat, deren eigene agency fir den Rest des Tages von den Gottheiten
‘ausgeschaltet’ wird, sobald diese in ihren Korper gekommen sind und sie zum
Tempel der Géttin Harati fiihren.”” Neben der dominierenden agency dieser Michte,
ist an dieser Erzéhlung vor allem wichtig, dass der Ehemann Raj Kumaris den
Gottheiten ein grofBes Handlungspotential einrdumt. Wie seine Verwandten, hitte
auch er im Grunde genommen die Moglichkeit gehabt, sich zu weigern, die

Besessenheit seiner Frau anzuerkennen. Indem er sie aber anerkennt, ermdglicht er

% Man konnte das Verhalten Raj Kumaris auch als Indiz einer Zerissenheit sehen, zwischen der
Erfiillung der Aufgaben als Ehefrau, Mutter und Schwiegermutter und dem Wunsch, mehr Zeit fiir die
Verehrung von Gottheiten zu haben und ein religioses Amt auszufiillen. Allerdings wiirde eine
Interpretation der intrapsychischen Vorginge Raj Kumaris den Rahmen dieser Arbeit sprengen und
auch meine Kenntnisse iibersteigen.
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gewissermalflen, dass sich Raj Kumari als Medium etabliert. Diese Anerkennung des
Zustands Raj Kumaris ist jedoch keine einmalige Entscheidung, die von da an giiltig
ist, sondern wird von Raj Kumaris Ehemann zwischendurch immer wieder

angefochten und mufl dann zwischen ihm und Raj Kumari neu ‘verhandelt’ werden.
In der Darstellung des Ehemanns kommt zum Ausdruck, dass Raj Kumari

zunédchst von Harati besessen war, wihrend Raj Kumari selbst lediglich von der

Tochter Haratis, Dhana Maiju, spricht. Dieser scheinbare Widerspruch erklért sich

daraus, dass sich der Ehemann Raj Kumaris auf die Zeit bezieht, in der die ersten
Symptome einer Besessenheit auftraten, d.h. auf die Zeit, in der Raj Kumari zu zittern
begann. Zu diesem Zeitpunkt hatte sich die Gottheit noch nicht selbst geduBBert. Wie

aus einem anderen Gesprach mit dem Ehemann von Raj Kumari klar wurde, wuflte er
selbst zum damaligen Zeitpunkt noch nicht, dass Harati bereits in den Korper seiner

Frau gekommen war. Erst nachdem Raj Kumari Medium geworden war, erfuhr er von
der Gottin selbst die Geschichte von seiner Tante und dem ‘Ausweichen’ der Gottin

auf Raj Kumari. Dass Raj Kumari in ihrer oben wiedergegebenen Erzdhlung nichts
davon erzdhlt hat, weder von den ‘Austliigen’ nach Svayambhii, noch dass sie in der
Zeit, als das Zittern erstmals auftrat, von Harat1 selbst besessen war, ohne dass sie es
wubBlte, liegt an der elliptischen Erzédhlweise Raj Kumaris. Auch sie erwéhnte in einem
anderen Gesprich, dass zu Beginn Harati in ihren Korper gekommen sei, sich dann
aber zuriickgezogen habe und zunichst nur noch Dhana Maiju und Vijesvori kamen.

In diesem Zusammenhang erzihlt sie auch, dass sie zu Beginn immer wieder versucht

habe, die Besessenheit abzuwenden, weil sie sich nicht in der Lage sah, die
erforderlichen Regeln einzuhalten. Sie ging dabei so vor, dass sie die Gottin Harati
um ‘Entschuldigung’ (ksama) bat und darum, nicht mehr in ihren K6rper zu kommen.
Raj Kumari erzdhlt, dass Harati zwar ihre ‘Entschuldigung’ angenommen und sich
zuriickgezogen habe, Dhana Maiju aber weiterhin in ihren Kérper kommen wollte und
auf die Errichtung eines 4san bestanden habe. Sie habe sich daraufthin dem Willen der

Gottin Dhana Maiju beugen miissen.

An diesem Punkt wird die Frage nach der agency noch komplexer und es

zeichnet sich erstmals auch bei den Gottheiten eine verteilte oder geteilte agency ab.
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Man erfahrt, dass die Gottin Harati Verstidndnis fiir die personliche Situation Raj
Kumaris hat und sich zuriickzieht. Aber gleichzeitig erlebt man die Unfdhigkeit dieser
Gottin, ihre eigenen Kinder zu kontrollieren. Harati kann offensichtlich nichts gegen
den Willen Dhana Maijus ausrichten, weiterhin in den Korper von Raj Kumari
kommen zu wollen und sogar einen asan zu verlangen, einen speziellen Platz, zu dem

sie immer wieder zuriickkehren kann.

Der weitere Verlauf im ProzeB des ‘Medium werdens’ soll hier kurz wiedergegeben

werden: Auf Anraten des Mediums, welches Raj Kumari gemeinsam mit ihrem Onkel

aufsuchte, kauft sich Raj Kumari einen kleinen Krug (ka/asa) aus Metall, macht sich
auf den Weg zum Harati-Tempel auf Svayambhiinatha und ldsst sich nach einem
Verehrungsritual der Gottin Harati in derem Tempel von einem Priester den Krug im
Namen von Dhana Maiju, der éltesten Tochter von Harati, {iberreichen. Seitdem ist

diese kalasa der Wohnsitz** der Géttin Dhana Maiju.”

Die Ubergabe dieses Krugs an Raj Kumari, konnte man als 6ffentlich
sichtbares Zeichen dafiir sehen, dass Raj Kumari aufgegeben hat, sich gegen die
‘Ubermichtigung’ durch die Gottheiten zu wehren. Dass diese Ubergabe in einem
Tempel, der offentlich zuginglich ist, stattfindet, betont meiner Ansicht nach die
Wichtigkeit dieses ‘Zeichens’. Um diese Auffassung zu verdeutlichen, soll in einem

Exkurs ausfiihrlicher auf die Ubergabe einer kalasa und die daraus resultierenden

Konsequenzen eingegangen werden. Bei der Schilderung der Ubergabe des Krugs
beziehe ich mich auf drei Gespriche mit Raj Kumari, in denen auf dieses Thema

eingegangen wurde.

% Raj Kumari bezeichnet es auch als ‘Haus’ (new. chem) der Géttin und sagt zudem: “Die kalasa ist
wie ein Behélter fiir Dhana Maiju [und andere Gottheiten]. Wenn sie [die Gottheit] nicht in [meinen]
Korper kommen will, dann befindet sie sich dort”.

% Auch Dougherty beschreibt die Ubergabe einer kalasa im Tempel der Géttin Harati auf Svayambhi,

wobei es die Gottin selbst gewesen sein soll, die ihrem neuen Medium den Krug iiberbrachte (1986:
29).
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Exkurs: Die Ubergabe der kalasa und die Konsequenzen

Die Ubergabe eines Krugs (kalasa) durch einen Priester im Harati-Tempel auf

Svayambhii oder auch durch ein Medium kann fiir den Empfinger oder die
Empféngerin mehr oder weniger starke Konsequenzen haben. Zundchst verpflichten
sie sich mit der Entgegennahme jedoch lediglich dazu, taglich die kal/asa, bzw. die
innewohnende Gottheit mit einem obligatorischen Ritual zu verehren, mit der
sogenannten nitya pija. Dieses Ritual stimmt im Prinzip mit der tdglichen pija
iiberein, welche morgens und abends fiir die Hausgottheiten durchgefiihrt werden
muB. Ubertragen auf die Verehrung der kalasa geht es folgendermaBen vonstatten:
Die gewolbte Seite des Krugs wird zundchst kurz mit ‘reinem’ Wasser (nilah), das
morgens von einer Quelle geholt wurde, gewaschen. Mit dem Ringfinger der rechten
Hand wird tika-Puder auf eine Seite des Krugs getupft und frische Blumenbliiten auf
das mit Reis, einer Miinze und einer Betelnuf} gefiillte Tonschélchen (kisali) gelegt,
das auf der Offnung des Krugs liegt. Danach werden Riucherstibchen oder ein mit
Réaucherwerk gefiillter und gewickelter dicker Docht (dhip) angeziindet und vor dem

Krug geschwenkt. Gleichzeitig wird mit der linken Hand eine kleine Glocke geldutet.
Die Reste des Raucherwerks werden auf dem Boden vor den Krug abgelegt. Danach

werden dem Krug, d.h. der Gottheit, SiiBigkeiten offeriert und ein Teil der
StBigkeiten auf den Teller (pujabhah) zuriickgelegt, auf dem die anderen pija-
Zutaten liegen. Diese SiiBigkeiten werden spdter als prasad an die {brigen

Familienmitglieder verteilt. Am Ende der Gétterverehrung wird der Gottheit im Krug

Respekt erwiesen, indem die Beteiligten sich leicht vor ihr verbeugen, die
zusammengelegten Hénde in der arja/i-Geste heben und die Gottheit mit ihrem
Namen ansprechen. Dann werden einige Reiskorner auf den Krug geworfen.

Diejenige, die die pidja durchfiihrt, nimmt etwas von dem reinen Wasser und gibt ein
paar Tropfen davon auf ihren eigenen Kopf, nimmt etwas fika-Puder und driickt es
sich auf die Stirn, 1Bt ein Stiick des prasad und steckt sich zum Schluss eine Bliite in

die Haarspange. Bei der Durchfiihrung der pidja am Abend wird vor dem Krug zum
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Abschlul3 des Rituals zusétzlich ‘Licht’ (skt. arati) gegeben, indem ein brennender

Docht davor geschwenkt wird. Damit ist die nstya pija fir die kalasa beendet.
Die Verehrung eines Krugs spielt auch im Kontext anderer Rituale der

Newar, wie etwa wihrend der Lebenszyklusriten (samskara) oder wéhrend der
tantrischen Initation (skt. diksa; new dekha) eine Rolle. Diese Art der Verehrung
eines Krugs wird kalasa pija genannt und z&hlt zu einem der grundlegendsten Rituale
der Newar.”” Im Gegensatz zur nitya piji fir einen Krug, wie sie die Medien

durchfiithren kénnen, kann die ka/asa paja nicht von Laien, sondern nur von einem

Priester ausgefiihrt werden (vgl. Locke 1980: 95).

Bei den mir bekannten Fillen, in denen ein Krug an eine Person iibergeben
wurde, handelte es sich bei den Empfangern vor allem um Frauen, die zuvor iiber
einen ldngeren Zeitraum krank waren. Zwar gibt es auch Ménner, die einen Krug
entgegen nehmen, aber diese sind eindeutig in der Minderheit.”” Die Krankheiten der

Frauen wurden in den meisten Féllen mit Hexerei in Verbindung gebracht. Oft stellen

Medien (Dyahmam) diese Diagnose und raten in hartnickigen Féllen fast immer dazu,
eine kalasa entgegenzunehmen. Der Besitz einer ka/asa und deren tégliche Verehrung

(nitya pija), sollen zunédchst zur Linderung der Leiden beitragen und letztendlich zur

Heilung fiihren.

Falls sich jedoch durch die tdgliche Verehrung des Krugs die Situation der
Betroffenen nicht verbessert, wird das Medium, das die urspriingliche Empfehlung
gab, meistens erneut aufgesucht und wieder Rat von ihr eingeholt. Die Diagnose des
Mediums kann daraufhin aus dem Hinweis bestehen, dass die Gottheit, die ihren

Wohnsitz in der kalasa hat und die Besitzerin der kalasa schiitzen soll, zusétzlich auch

den Korper der kranken Person ‘bedecken’ (fvapuye) will, bzw. in seinen oder ihren

Korper kommen mochte. Akzeptierte die kranke Person nun, dass die Gottheit in

% Fiir eine ausfithrliche Beschreibung des Ablaufs einer kalasa pija bei Newar-Buddhisten siche
Gellner (1982: 150-157) und Locke (1980: 95-103) .

7 Alle drei Minner, die ich im Verlauf meiner Forschung kennengelernt habe und die als Medium
arbeiteten, besalen eine kalasa. Zwei davon waren im Namen der Gottin Bhagavati (Durga). In wessen
Namen die dritte kalasa war, konnte ich nicht in Erfahrung bringen. Ein 12-jdhriger Junge, der

regelmiBig von der Gottin Harati besessen wurde, war ebenfalls im Besitz einer kalasa, die er von
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thren Korper kommt, wiirde dies bedeuten, dass sie selbst zum Medium wird. Die

meisten Ménner und Frauen sind dazu jedoch nicht bereit. Zwar sind sie damit
einverstanden, die kalasa zu verehren, aber nicht damit, selbst zum Wohnsitz einer
Gottheit zu werden. Um dies abzuwenden, wird die Gottheit entweder im Tempel
selbst oder vor dem dsan eines Mediums um ‘Entschuldigung’ (ksama) gebeten, wie

es auch Raj Kumari versucht hat. Gleichzeitig mit der Entschuldigung wird der

Gottheit ein kleines Tonschilchen mit Reis, einer Miinze und einer Betelnuf3, ein

sogenanntes kzsal;® iiberreicht, das die Opfernde vor der Ubergabe kurz mit ihrem

Kopf beriihrt. Mit der Gabe des kisali ist das Versprechen verbunden, in néchster Zeit

ein einfaches Verehrungsritual fiir die Gottheit durchzufihren.”” Wird die
‘Entschuldigung’ von der Gottheit auch nach der Durchfiihrung dieses Rituals nicht
angenommen - was sich z.B. darin duflern kann, dass die Betroffene weiterhin
Beschwerden hat und vor allem weiter Symptome zeigt, wie etwa das Zittern oder

extreme Miidigkeit, die darauf hindeuten, dass eine Gottheit versucht, in den Korper

zu kommen - mufl eine sogenannte ksama pidja, ein Ritual, das speziell der

‘Entschuldigung’ dient, im Tempel der Gottheit oder vor dem asan eines Mediums

durchgefiihrt werden. Wenn auch dadurch die Beschwerden nicht verschwinden, muf3
die oder der Betroffene die Besessenheit durch eine Gottheit entweder akzeptieren
oder durch weitere Verehrungsrituale versuchen, die Gottheit oder Gottheiten, die von

der Person Besitz ergreifen wollen, abzuwehren.

Die Ubergabe einer kalasa an Raj Kumari

Die Ubergabe der kalasa im Tempel der Gottin Harati auf Svayambhii durch den

dortigen Tempelpriester an Raj Kumari ging laut ihrer Erz&hlung folgendermalien

einem Priester des Harati-Temples auf Svayambhti im Namen der Gottin Harati iiberreicht bekommen
hatte.

% Zusammengesetzt aus (new.) ‘ki’ = Reis und (new.) ‘sa/i’ = kleines Tonschilchen; “The clay pot
symbolises earth, the rice grain crops, the arecanut space and the coin population - together they
represent the human world.” (Allen 1982: 206, Fulin. 12)

% Hitchcock (1966: 30) berichtet von einer dhnlichen Gabe bei den Magar im Norden Nepals, die zur
Anwendung kommt, wenn ein Familienmitglied erkrankt ist. Dabei wird Reis auf ein Blatt gehduft und
eine kleine Miinze darauf plaziert. Damit wird bestimmten Gottheiten, die Blutopfer annehmen,
versprochen, in nichster Zeit eine pija fiir sie durchzufiihren. Die Miinze wird als Siva gesehen, der
damit Zeuge des Versprechens wird.
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vonstatten: Zundchst mufBite sie Zutaten flir eine kalasa pija (new. kalah pija)

vorbereiten. Das dafiir benétigte Essen setzt sich zusammen aus zwei gekochten
Enteneiern und samay (zeremonielles Essen, das aus kleinen getrockneten Fischen,
gebratenem Fleisch, Ingwer, Knoblauch, schwarzen Sojabohnen und rohem,

geprefftem Reis (baji) besteht). AuBlerdem werden kleine Kegel aus zermahlenem
Reis und Wasser (gwafja) hergestellt, die bei der pija vor dem Idol der Gottheit auf
den Boden gestellt werden und verschiedene Gottheiten reprasentieren. Weiter wird
Schnur aus Baumwolle (jajamka) benétigt, aus denen Ringe gebunden werden, die
wiahrend der pija iiber die Kegel gelegt werden und die Kleidung der Gottheiten
darstellen. Bendtigt werden aullerdem mehrere flache runde SiiBigkeiten aus Yoghurt
und Zucker (pyara), die dem gottlichen Idol und ihren Kindern im Verlauf der pija zu
essen gegeben werden, sowie zwei kisali. Mit diesen Opfergaben und einem Krug,
den sie zuvor in einem Laden gekauft hatte, suchte Raj Kumari den Tempel der Gottin
Harati auf Svayambhi auf. Wie ich bereits erwdhnte, kann die kalasa statt von einem

Priester auch von einem Medium iibergeben werden und die kalah pija statt im

Tempel auf Svayambhii daher auch vor dem asan eines Mediums durchgefiihrt
werden.'” Das Medium, das Raj Kumari aufgesucht hatte, empfahl ihr jedoch, sich
den Krug von einem Priester im Tempel der Gottin Harati tibergeben zu lassen. Darin
kann wieder ein Offentlich-Machen des Ereignisses gesehen werden. Im Tempel

angekommen, wurde dem Priester der Teller mit den pija Zutaten und dem Krug, der

darauf plaziert war, iibergeben. Als der Priester die kalasa sah, fragte er, ob diese

iibergeben werden solle und in wessen Namen, worauthin Raj Kumari den Namen der

Gottheit - Dhana Maiju - nannte. Darauthin offerierte der Priester der Gottheit die
Opfergaben, sang ein Lied, sprach aus, an wen und in wessen Namen die kalasa

iibergeben werden sollte, sagte, dass es dieser Person nicht gut gehe, dass es ihr mit

1% 1ch konnte die Durchfithrung einer kalasa piija vor dem Zsan eines Mediums und die anschlieBende
Ubergabe des Krugs durch das Medium an eine kranke Person zweimal beobachten. Die Mehrzahl der
Medien, mit denen ich gesprochen habe, iibergaben den zukiinftigen Medien den Krug selbst und

schickten sie nicht in den Tempel der Gottin Harati. Dies widerspricht eigentlich der Feststellung von
Locke (1980: 95), dass eine solche piZja nur von einem Priester durchgefiihrt werden konne, kdnnte

aber darauf hinweisen, dass die Medien auch priesterliche Funktionen ausiiben. Darauf wird spéter
noch eingegangen.
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Hilfe der kalasa besser gehen solle und dass die kalasa die zukiinftige Besitzerin

beschiitzen solle. Dann gab der Priester den Krug an Raj Kumari zuriick. Sie
uberreichte dem Priester darauthin zwei Stoffstiicke. Eines dieser Stoffstiicke wurde

der Gottheit iibergeben, das andere vom Priester an Raj Kumari zuriickgegeben.
Damit war die kalasa piija und die Ubergabe des Krugs beendet. Der Gottheit war

damit ein Platz im Krug zugewiesen worden und es heiflt, dass sie sich seitdem
entweder im Krug oder im Korper von Raj Kumari befindet. Auf dem Nachhauseweg
vom Tempel trug Raj Kumari den Krug in einem Korb, der mit einem roten Tuch
bedeckt worden war. Raj Kumari hatte darauf zu achten, dass sie von niemandem
beriihrt wurde. Bevor sie ihr Haus betrat, wurde sie mit einem zeremoniellen

WillkommensgruB3 (lasakusa) empfangen. Im AnschluB3 daran betrat sie das Haus,

setzte sich auf ihren asanund wurde von Dhana Maiju besessen.

Im Gegensatz zu anderen Ménnern und Frauen, die einen Krug erhielten und fiir die
es ausreicht, den Krug tdglich zu verehren, hat die Entgegennahme des Krugs bei Raj
Kumari eine weiterreichende Bedeutung: Sie kennzeichnet den Beginn ihrer Téatigkeit
als Medium. Die Ubergabe des Krugs an Raj Kumari stellt aber auch das vorliufige
Ende einer Reihe von Verhandlungen zwischen verschiedenen Parteien dar, deren
Resultat die Etablierung des Mediums Raj Kumari ist. Zunéchst scheint es so
auszusehen, als ob Raj Kumari in diesem ProzeB - der in dieser Erzdhlung damit
anfiangt, dass Raj Kumari Gewicht verliert und damit endet, dass sie einen Krug
annimmt - keinen oder kaum einen Handlungsspielraum hat. Wie oben gezeigt wurde,
kann man das aber auch anders interpretieren. Ich mochte hier noch einmal kurz die
Entwicklung dieser ‘Verhandlungen’ rekapitulieren. Zundchst beschrianken sich die
‘Verhandlungen’ auf Raj Kumaris Ehemann und ihren Onkel. Hat Raj Kumari TB
oder nicht? Ist es eine Erkéltung oder nicht? Der Onkel bringt die Moglichkeit ins
Spiel, dass es etwas auBlerhalb der Person von Raj Kumari liegendes sein konnte
(“Something must have happened...”.). Das Medium, das auf Rat des Onkels
aufgesucht wird, bringt die Gottheiten als Verursacher der Beschwerden ins Spiel.
Eine Gottheit will in ihren Korper kommen, Raj Kumari wehrt sich, ‘verhandelt’ mit
den Gottheiten, bietet Verehrungsrituale dafiir an, dass die Gottheiten sie in Ruhe

lassen, bittet sie um Entschuldigung. Nur eine Gottheit scheint sich bedingt darauf
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einzulassen, die Gottin Harati. Andere Gottheiten geben nicht nach. Diese Gottheiten

offenbaren sich kurz nach einer Auseinandersetzung Raj Kumaris mit ihrem
Schwiegervater. Zunédchst mul} festgestellt werden, ob eine Gottheit oder eine Hexe
aus Raj Kumari spricht. Um diese ‘Verhandlungen’ zu fiihren, muf3 der Onkel gerufen

werden, der bestitigen kann, dass es sich um Dhana Maiju handelt, um eine Tochter
Haratis. Danach gehen die ‘Verhandlungen’ zwischen den Gottheiten und Raj Kumari

hin- und her. Raj Kumari mdchte noch immer die Besessenheit abwehren, aber Dhana
Maiju droht, sie verriickt zu machen. Das scheint den Ausschlag dafiir zu geben, dass

sich Raj Kumari den Forderungen der Gottheit beugt und sowohl einen Krug im
Namen Dhana Maijus annimmt, als auch einen Platz (4san) fiir sie einrichtet und sich

als Medium zur Verfiigung stellt. Vom Ende her gesehen, wirkt der Prozel3, der
schlieBlich zur Annahme des Krugs und zur Etablierung Raj Kumaris als Medium
fiihrt, wie ein ProzeB, bei dem sowohl Raj Kumari als auch die Gottheiten
verschiedene Handlungsmoglichkeiten haben. Im Verlauf dieses ProzeBes scheint
aber Raj Kumaris agency durch die Gottheiten immer weiter eingeschriankt zu werden
und zum Schluf3 scheint Raj Kumari keine andere Wahl mehr zu haben, als die
Besessenheit durch die Gottheiten zu akzeptieren. Diese Akkzeptanz der Besessenheit
kommt einer Aufgabe des eigenen Handlungspotentials von Raj Kumari gleich und
scheint letztendlich zu einer Selbstaufgabe zu fiihren, wie spéter noch deutlich wird.
Sie hat kein Mitspracherecht mehr, keine Mdoglichkeit, die Entscheidung der
Gottheiten riickgidngig zu machen. Erst hier kann tatsdchlich von einer
‘Ubermichtigung’ durch die Gottheiten gesprochen werden. Zuvor war noch ein
gewisser Handlungsspielraum moglich, denn es gab im Verlauf des Prozefles vom
ersten Zittern bis zur Ubergabe des Krugs immer wieder verschiedene Moglichkeiten,
die Raj Kumari hitte in Betracht ziehen konnen: Es hétte sich um eine Erkéltung oder
eine andere FErkrankung handeln konnen; um eine Verhexung, die mit einem
Exorzismus hitte beantwortet werden miissen oder die Gottheiten hétten sich nach der
Durchfiihrung von Verehrungsritualen und ‘Entschuldigungen’ auch zuriickziehen

konnen; die Gottheiten hétten auch damit zufrieden sein konnen, wenn sie tdglich in
einer kalasa verehrt worden wiren. Der Proze - wie ihn Raj Kumari und ihr

Ehemann darstellen - schien sich aber so zu entwickeln, dass Raj Kumari zum Schluf3

keine Wahlmoglichkeit und auch kein Handlungspotential mehr blieb. Thre eigene

96



agency scheint vollig von der agency der Gottheiten, insbesondere von Dhana Maiju,

besetzt worden zu sein.

Im folgenden Abschnitt soll die Fortsetzung dieses ProzeBes gezeigt werden, indem
auf die Etablierung von Raj Kumari als Medium eingegangen wird. Dabei werden
wiederum ihre Erzdhlungen zur Grundlage genommen und es wird insbesondere der
Frage nachgegangen, welches Handlungspotential sie in dieser neuen Situation hat,
bzw. was zu diesen Fragen ihren Erzdhlungen entnommen werden kann. Wird von
diesem Zeitpunkt an ihr Leben und ihr Handeln ausschlieBlich von den Gottheiten

bestimmt oder welche agency hat Raj Kumari in dieser Situation?

2.1.3. Die Gottin Dhana Maiju als guru von Raj Kumari

Nach ihrer Etablierung als Medium begann Raj Kumari zweimal wochentlich,
dienstags und samstags, Heilsitzungen durchzufiihren. Hier stellt sich nun die Frage,
woher sie wuflte, was sie zu tun hatte und wer sie anleitete? Die meisten Medien, die
ich kennenlernte, haben einen Lehrer, meistens ein weibliches Medium, welches sie
als ihren ‘guru’ bezeichnen und der ihnen in der ersten Zeit der Besessenheit geholfen
hat. Einige Medien behaupten auch, keinen Lehrer gehabt und alles von den
Gottheiten gelernt zu haben. Auch Raj Kumari gehort zu denjenigen, die betonen,

alles Wissen von den Gottheiten erhalten zu haben. Sie betont, dass damals die Géttin
Dhana Maiju, wéhrend sie sich in ihrem Korper befand, ihrem Onkel (paju) alles

Notwendige mitgeteilt habe und dieser darauthin die Informationen nach der
Besessenheit an Raj Kumari weitergegeben habe, die dann entsprechend der
Anweisungen der Gottheiten handelte. Auf diese Weise gibt Raj Kumari manchmal
auch heute noch die Informationen der Gottheiten weiter, indem die Gottin wihrend
den Heilsitzungen mit dem Onkel spricht und dieser nach Anschlul der Heilsitzung
den Inhalt des Gespriachs an Raj Kumari weitergibt. Die Art des Lernens von einer

Gottheit stellt Raj Kumari folgendermaf3en dar:
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Raj Kumari: [My] guru is Dhana Tata.” After Dhana Tata came into [my

body], the god explained everything to my mother’s brother [pgju]. “This has to
be done and that has to be done in this way, and this has to be said”, all this was
explained to my paju. Consequently, my paju has to come every Tuesday and
Saturday to offer rice spirit. Everything was explained [like that at that time]
.(...) And if there is anything now to tell, Dhana Tata says it all to my paju. (...)
Afterwards he repeats it all to me. “Today, [the goddess] Tata told me this:

‘Today, you have to follow the rule [niyam)] in this way’”. That’s how it is said.
“Today, you shouldn’t eat this. Today you should only eat fruit. Today you
should only drink milk. Today you should eat rice only once, my paju repeats

every detail to me. [I] do not have any other teacher [guru]. Nobody has given a
mantra [to me]. Nothing [has been given to me].

Shamsher: When you were given the asan, was there nobody [like a guru]?
Raj Kumari: [There was] nobody. Only the mother [Harati]. Only Dhana Tata.
Only the mother. (...) I do not have any teacher [guru]. I follow whatever is said
by the goddess. Whatever is said [by goddess], I simply follow. I don’t know
about other things.

Mit ihrer Beteuerung, keinen menschlichen Lehrer zu haben, gesteht Raj Kumari den

Gottheiten, insbesondere Dhana Maiju, ein betrdchtliches Mal3 an agency zu. Dhana

Maiju hat nicht nur einen asan fiir sich gefordert und Anleitungen gegeben, dass

neben dem asan eine Schachtel fiir die ‘Spenden’ der Besucher und Besucherinnen

aufgestellt werden soll, damit fiir die Etablierung des Mediums alles notwendige
gekauft werden kann, sondern sie bestimmt auch das gesamte Leben Raj Kumaris,
indem sie genaue Regeln (niyam) aufstellt, denen Raj Kumari zu folgen hat. Daneben
stellt die Gottin stindig wechselnde Essensvorschriften auf: Einmal soll Raj Kumari
nur Friichte essen, ein anderes Mal ausschlie3lich Milch trinken, dann wiederum nur
Reis essen. Es scheint, als ob Raj Kumaris eigene agency sehr stark eingeschrankt ist

und als ob sie wihrend der Heilsitzungen sogar ganz ausgeschaltet sei.
Die Regeln Dhana Maijus, bzw. die “Regeln der Gottheit” (dyah ya niyam),

wie sie Raj Kumari bezeichnet, bestehen aus Essenstabus, aus Verhaltensregeln und
der Verpflichtung, diese einzuhalten. In einem Beispiel aus Rajasthan, in welchem
ebenfalls auf diese Verpflichtung gegeniiber einer Gottin hingewiesen wird,
bezeichnet Ann Grodzins Gold solche niyams als “the god’s preferred
‘regimen’”(1988: 39). Solche ‘Regeln’ gelten in dieser oder dhnlicher Form auch fiir

Angehorige hoher Kasten, fiir Asketen, Monche, Nonnen, religidse Spezialisten und

' Dhana Tata = Dhana Maiju; umgangssprachlicher Ausdruck fiir ‘groe Schwester’.
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in Nepal fiir die jungfriuliche Gottin (Kumari), was man als Hinweis sehen kann, dass

die Medien in der religiosen Tradition Siidasiens verortet werden konnen. Die

Einschrankungen bestimmte Nahrungsmittel betreffend, wurden im Exkurs tiber die
Gottin Kumari bereits kurz angesprochen. Dariiber hinaus verbot die Gottin Dhana

Maiju Raj Kumari, aullerhalb des eigenen Hauses zu essen und trinken. Neben den
Essensregeln gab sie weitere Verhaltensregeln. Raj Kumari sollte sich von nun an
taglich von Kopf bis Full waschen und sich dienstags und samstags, bevor sie mit den
Heilsitzungen begann, die Haare waschen und frisch gewaschene Kleidung anziehen.
Uber den Onkel, der als ‘Vermittler’ zwischen der Gottheit und Raj Kumari
fungierte, erfuhr sie, dass sie von nun an keine menstruierende Frau beriihren diirfe,
von niemandem mit dem Bein oder Ful} beriihrt werden diirfe und keine Entscheidung
treffen konne, ohne die Gottin zuvor um Erlaubnis gebeten zu haben. Wenn die Géttin
ihr etwas befehlen wiirde, miisse sie dieser Anweisung bedingslos folgen. Téte sie es
nicht, wiirde sie von der Gottheiten bestraft, indem sie z.B. krank werden wiirde.'”
Diese Regeln gelten auch heute noch und die Nichtbeachtung kann dazu fiihren, dass
sie von den Gottheiten ‘gepackt’ wird, was Raj Kumari wiahrend des Gesprachs mit

einem Handgriff in ihren Nacken verdeutlichte und sagte: “Wenn wir nicht tun [was

die Gottheiten sagen], werden wir [Dyahmam] von ihnen gepackt”.(“va mayata

dhayvam jimita jvanigu kZ’). Aullerdem sollte sich Raj Kumari vom Zeitpunkt der

Etablierung als Medium an nicht mehr vor den Alteren verbeugen, denn wenn sich in
diesem Moment die Gottheit in ihrem Kdorper befinde, zwinge sie diese dadurch, sich
vor den Menschen zu verbeugen. Dazu palit auch die Auffassung von Laksmi und
anderer Medien, dass sich die Gottheit immer zumindest zu einem kleinen Prozentsatz
- machmal vielleicht nur ein Prozent - im Ko&rper eines Mediums befindet. Ein
anderers Medium betonte, dass die Gottheit - sie benutzte tatsdchlich das englische
Wort - der ‘Bodyguard’ des Mediums sei, weil sie sich immer zumindest zu einem
kleinen Teil im Korper befinde und das Medium {iberall beschiitzen wiirde. Aus
diesem Grund wird im Haus eines Mediums immer genauestens darauf geachtet, dass

sich niemand auf der Treppe iiber einem Medium befindet, wenn dieses die Treppe

192 Boddy (1989: 143) berichtet dasselbe von Frauen, die Mitglieder eines zar-Kults sind, wonach
diese (wieder) krank werden, wenn sie bestimmte Regeln nicht einhalten.
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hinuntergeht, um sie nicht versehentlich zu iiberqueren und damit moglicherweise den
Kopf einer Gottheit zu iiberqueren.

Die Essens- und Verhaltensvorschriften scheinen zundchst das Leben Raj
Kumaris massiv einzuengen. Sie muf} sich nun neben der Essenszubereitung fiir ihre
Familie an manchen Tagen zusétzlich ein separates Essen kochen, sie kann kaum
noch Einladungen fiir Feste auller Haus annehmen, da sie nichts essen darf, das nicht
von ihr selbst gekocht wurde; sie kann keine eigenen Entscheidungen mehr treffen
und sie zieht zudem den Arger der Alteren auf sich, da sie sich vor ihnen nicht mehr
respektvoll verbeugt. Diese ganzen Einschrinkungen deuten daraufhin, dass die
Etablierung als Medium zundchst zwangsldufig mit einem Riickzug von der
AuBenwelt einhergeht. Und wenn sie auch bereits vor der Besessenheit eigene
Entscheidungen nur in Absprache mit dem Ehemann treffen konnte, muf3 sie nun
zusitzlich auch noch jede Entscheidung mit der Go6ttin Dhana Maiju absprechen und
von ihr genehmigen lassen. Dies scheint eine weitere Einengung der agency Raj
Kumaris zu bedeuten, aber ich denke, gerade hierin liegt auch eine Mdoglichkeit fiir
Raj Kumari, ihr eigenes Handlungspotential zu erweitern. Zur Veranschaulichung
mdchte ich ein Beispiel heranziehen, welches zwischen dem Ehemann Raj Kumaris

und ihr des ofteren Gegenstand von ‘Verhandlungen’ ist. Raj Kumari mdchte den
Tempel der Go6ttin Harati in Syayambhii besuchen, ihr Ehemann mochte sie aber nicht

gehen lassen, weil sie ihm bei der Fertigstellung einer Goldschmiedearbeit behilflich

sein soll. Einige Tage zuvor forderte jedoch Dhana Maiju wéhrend einer Sitzung das

‘Kind’ (Raj Kumari) auf, in den ndchsten Tagen den Tempel ihrer Mutter (Harati)

aufzusuchen, um dort eine pizja durchzufiihren. Nach dem Ende der Besessenheit wird

Raj Kumari von ihrem Onkel oder anderen Besuchern erzdhlt, was Dhana Maiju
gesagt hat. In der Auseinandersetzung mit ihrem Ehemann einige Tage spéter, ob sie
das Haus fiir ein paar Stunden zu verlassen kann oder nicht, kann sich Raj Kumari auf
die Forderung Dhana Maijus beziehen. Da diese Forderung der Gottheit in einem
halboffentlichen Rahmen vorgebracht wurde, d.h. vor mehreren Besuchern, unter
denen sich mdglichwerweise auch Nachbarn oder Verwandte befanden, gibt es
Zeugen dafiir und der Ehemann kann sie nicht einfach ignorieren. Er steckt aber auch
insofern in einer schwierigen Situation, als er weil}, dass die Nichtbefolgung der

Anweisung einer Gottheit eine Bestrafung Raj Kumaris zur Folge haben konnte. Die
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Wahrscheinlichkeit ist daher relativ gro3, dass Raj Kumari trotz der urspriinglichen
Ablehnung des Ehemanns zu dem Tempelbesuch autbrechen kann.

An diesem Beispiel zeigt sich, dass es auch nach der ‘Unterordnung’ unter
eine Gottheit fiir ein Medium noch Bereiche gibt, in denen sie ihre ‘normale’ agency
hat oder ihr gerade die Unterordnung unter die Géttin eine Erweiterung ihrer agency
ermdglicht, da sie vielleicht sogar eher auBler Haus gehen kann, als es ihr sonst

moglich wire.

Im néchsten Abschnitt soll der ProzeB3 der Etablierung von Raj Kumari als Medium
weiter verfolgt werden. Zwar hat dieser ProzeB mit der Ubergabe der kalasa seinen
vorldufigen Hohepunkt erfahren, doch miissen sich die Beteiligten mit dieser neuen
Situation erst noch zurecht finden. Die Familie Raj Kumaris scheint sich relativ
schnell damit abgefunden zu haben, ein Medium in der Familie zu haben. AuB3er
dienstags und samstags, an denen Raj Kumari ihre Sitzungen als Medium abhilt,
kiimmert sie sich wie zuvor um Haushalt und Familie. Nach einigen Monaten bricht
unter zwei Gottheiten ein Streit dariiber aus, wer in Raj Kumaris Leben als Medium in
der Zukunft eine wichtigere Rolle spielen wird. Dieser Machtstreit soll im folgenden
genauer betrachtet werden, da dieser auch einen Einblick in eine Art geteilter agency
geben kann, und zwar sowohl unter den Gottheiten selbst, wie auch zwischen den

Gottheiten und dem Menschen, der von diesen Gottheiten besessen ist.

2.1.4. Der Machtstreit der Gottheiten

Nachdem Raj Kumari etwa sieben Monate lang regelmafig hauptsidchlich von Dhana

Maiju besessen worden war und wéhrend dessen ihre Heilsitzungen durchgefiihrt
hatte, kam immer 6fter auch die Gottin Harati in ihren Korper, die sich - wie bereits
erwihnt - aufgrund der Bitten Raj Kumaris vor der Ubergabe der kalasa
zuriickgezogen hatte. In einer der Heilsitzungen gab eine der Besucherinnen, die von
Dhana Maiju geheilt worden war, bekannt, dass sie Raj Kumari einen neuen asan fiir
Dhana Maiju schenken wolle. Bis zu diesem Zeitpunkt bestand der Zsan Raj Kumaris

aus einem Baumwollkissen mit rotem Uberzug, das auf einer Strohmatte auf dem
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Boden lag. Der neue asan sollte wie ein richtiger Thron aussehen, mit einer
Riicklehne, an der sich fiinf aus Holz gearbeitete Schlangen aufrichten wiirden (siche

Abb.1). Kurz vor der Ubergabe des neuen san begannen die beiden Gottheiten Harati

und Dhana Maiju zu diskutieren, wer den 4san entgegennehmen diirfe. Da sie sich

nicht einigen konnten, wurde aus der Diskussion bald ein heftiger Streit zwischen
Mutter und Tochter. Der Streit wurde von den Gottheiten widhrend Raj Kumaris

Besessenheit ausgetragen. Dabei wurde Raj Kumari abwechselnd von Dhana Maiju
und Harati besessen. Die Gottheiten sprachen zu den Besuchern, welche Raj Kumari
spéter wiederum davon berichteten. Schlielich einigten sich die Gottheiten auf einen

KompromiB3, nach welchem Harati, die in der internen Hierachie als Mutter hoher als
thre Tochter Dhana Maiju steht, den 4san in Empfang nehmen durfte und zuerst

darauf sitzen durfte. Im Anschlufl daran sollte dann Dhana Maiju auf dem asan sitzen.
Die Ursache des Streits lag vor allem darin begriindet, dass Dhana Maiju ihre

Autoritdt iber den asan an ihre Mutter Harati abgeben muflte. Der alte asan, d.h das
Kissen, aus dem der asan bestanden hatte, hatte Dhana Maiju gehort. Der neue asan

sollte aber nun Harati gehoren und daher wollte diese den asan auch selbst annehmen.

Raj Kumari berichtet folgendes iiber diesen Streit:

Raj Kumari: In the beginning, the mother [Harati] didn’t come, said [that] she
wouldn’t come. The mother didn’t come for six or seven months. Then Dhana
Tata and the mother [Harati] had a discussion at the time when the asan was
offered.

Brigitte: Who offered the asan?

Raj Kumari: People living in Bhut Khel [a small village], which is nearby. The
woman [who offered the asan] was very sick. She had to be carried on
someone’s back to get treatment [jhare yaye]. She recovered. (...)

Shamsher: Who did you say you talked with when you got this asan?

Raj Kumari: Mother [Harati] and Dhana Maiju. Dhana Tata said: “I have been
coming from the very beginning, haven’t I? I made this child well [and thus] I
will take this asan”. [Then] the mother said: “Being a mother, shouldn’t I sit
above [higher in hierachy]?” They discussed this]. I was [later] told this by my
mother’s brothers. I didn’t know about it [myself], because [at the time] | was
possessed by god. I knew nothing. (...) She [Dhana Maiju] possessed me. One

moment Dhana Maiju possessed [me and] shouted, the next moment the mother
possessed [me and] shouted. No others [gods] would come. (...) [So] this
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became the asan of the mother [Harati]. The previous [asan from Dhana Maiju]
was taken out and placed over there, [Harati] saying “[from now on] neither you
[Dhana Maiju] nor me will sit there [on the old asan]”. [Then] the mother [
Harati] received this [new asan] into her hands [the new asan was handed to her
]. [And later] Dhana Tata sat on this asan.[First] the mother came and received
it. [And then] Dhana Tata sat on the asan. [And because] the mother received it,
it became the asan of the mother [Harati].

(...) All the gods were invited to see [the new 4san]. Indra has come here to this
asan; he was [in fact] invited by Dhana Tata. Every god came [and] repeated the
same words: “the asan is good, the rules are [followed] well here”. When the

gods came, Dhana Tata sat separately [beside the asan]. [And] the gods
observed and did whatever was necessary. If it is a god who [has the habit of]
speaking, he speaks. If it is a god who [hasn’t the habit of] speaking, then he
doesn’t speak.

Dieser Streit ist ein schones Beispiel fiir die Verhandlung von agency zwischen zwei

Gottheiten. Im oben geschilderten Fall scheint Dhana Maiju in ihrem

monopolistischen Anspruch auf den Besitz des 4san von Raj Kumari bestimmte
Grenzen tiberschritten zu haben, die ihre ‘Mutter’ Harati nicht akzeptieren kann, ohne

an Ansehen zu verlieren. Die Ubergabe eines neuen asan bietet Harati daher eine

giinstige Gelegenheit, ihrer Tochter Dhana Maiju einen Teil der Macht wieder
abzunehmen, die sich diese in den Monaten davor offenbar angeeignet hatte. Damit
hatte Dhana Maiju einen Teil der agency ihrer ‘Mutter’ besetzt. Um sich diese wieder

zurlickzuerobern und an die Spitze der Hierachie zuriickzukehren, wie es sich fiir eine

Mutter gehort, fordert Harati, dass der neue asan ihr und nicht Dhana Maiju
tibergeben wird. Um ihre Vormachtstellung zuriickzugewinnen, muf3 Harati ihre

Tochter Dhana Maiju aber auch ‘Offentlich’, d.h. vor den Besuchern und

Besucherinnen in ihre Schranken weisen und als Siegerin aus diesem Streit
hervorgehen. Nur dann kann sie wieder die Autoritdt genieBen, die ihr als ‘Mutter’
zusteht.

Wie ich in der Einleitung erwdhnte, gehe ich davon aus, dass die Frauen
mittels ihrer Besessenheit u.a. auch einen Beitrag zum moralischen Diskurs in ihrer
Gesellschaft leisten. Im Streit der Gottheiten sehe ich bereits ein Zeichen fiir einen
solchen Beitrag. Es geht um die Behauptung, dass die Ordnung innerhalb der Familie,

die von der dltesten Tochter dominiert wird, auf Dauer nicht aufrechterhalten werden
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kann. Im Streit zwischen ‘Mutter’ und ‘Tochter’ wird nicht nur verhandelt, wem der
neue asan gehoren soll, sondern wie das Verhéltnis einer Mutter und ihrer Tochter

eigentlich strukturiert sein sollte. Diese Situation weist aber auch auf Spannungen hin,
die innerhalb einer Familie gerade zwischen Mutter und Tochter bestehen konnen,
worauf im dritten Kapitel noch eingegangen wird. Dieser Zeitpunkt markiert aber

auch insofern einen Wendepunkt in der Beziehung der Gottheiten untereinander, als

nun die Gottin Harati die Ziigel wieder selbst in die Hand nimmt, anstatt alles ihrer

Tochter Dhana Maiju und ihrer Schwester Vijesvori zu iiberlassen, wie sie es die

Monate zuvor getan hatte.

Raj Kumari scheint diesem in ihrem Korper ausgetragenen Streit der
Gottheiten vollig ausgeliefert zu sein. Sie weill von nichts. Dass etwas Besonderes
vorgefallen ist, erfihrt sie erst im Nachhinein von ihren Onkeln. Raj Kumari scheint
hier nur als ‘Gefdl3” der Gottheiten zu fungieren. Wenn Raj Kumari nicht weil3, was
vor sich gegangen ist, kann sie die Situation auch nicht mit beeinflufit haben. Damit
wird einmal mehr die Eigenstiandigkeit der Gottheiten und ihre unabhdngige agency

demonstriert. Aber dennoch kann man in dieser Situation auch einiges iliber Raj

Kumari lernen. So ist das zunehmende Auftreten der Gottin Harati wiahrend den

Heilsitzungen, die dem Streit vorausgingen, ein Zeichen dafiir, dass Harati mit Raj
Kumari zufrieden ist, da diese die Regeln befolgt und ihr Koérper so ‘rein’ ist, dass

sogar Harati - als besonders anspruchsvolle Géttin - gerne in thren Korper kommt.
Am Tag der Ubergabe des asan kommt sogar Gott Indra in ihren Korper und bestitigt

zusammen mit anderen Gottheiten indirekt, indem der asan gelobt wird, dass Raj

Kumari ein gutes Medium ist. Die Bestitigung durch hochste Gottheiten, ein gutes
Medium zu sein, spricht sich wiederum unter den Besuchern und Besucherinnen
herum. Wie schon zu Beginn ihrer Tatigkeit als Medium, zieht Raj Kumaris guter Ruf
neue Besucher und Besucherinnen an. Eine Folge davon ist, dass sich ihr Status als
Medium festigt je mehr Besucher kommen und sie als Gottheit verehren. Andererseits
wird es bei zunehmender Besucherzahl fiir Raj Kumari immer schwieriger, dienstags
und samstags ihren familidren Pflichten nachzukommen. Die Zunahme von Macht
und Kompetenz als Medium scheint mit einer Vernachldssigung der Rolle als Mutter,

Ehefrau und Schwiegertochter einher zu gehen. Inwieweit darin auch das Potential fiir
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einen ‘Protest’ gegen die bestehende gesellschaftliche Ordnung zu finden ist, mii3te

untersucht werden.

Uberlegungen zu Anwendung von Lewis Theorie auf Nepal
An dieser Stelle soll nun auch ein erster Bezug zu Lewis Theorie der peripheren Kulte

- in der Anwendung durch Gellner auf Material aus Nepal - hergestellt werden. Greift
man die These von Gellner auf, wonach es sich beim Harati-Kult um einen

‘pheripheren’ Kult handle, dessen Mitglieder danach strebten, sich in die Nihe von
zentralen Kulten zu bewegen, kdnnte man obiges Beispiel als Beleg fiir diese These
sehen. In der vorliegenden Arbeit wird beschrieben, wie Raj Kumari zunéchst vor
allem von Dhana Maiju besessen wird. Bei Dhana Maiju handelt es sich um eine
Gottheit, die im Pantheon der Newar keinen wichtigen oder zentralen Platz einnimmt.

Viele Newar wiirden sie bei einer Aufzdhlung von Gottheiten sogar vergessen, da sie
in keinem wichtigen Ritual auBlerhalb der Harati-Verehrung im Tempel oder in den
Medien eine Rolle spielt. Im weiteren Verlauf wird Raj Kumari dann immer haufiger

von der Gottin Haratt besessen, bis diese dann - nach dem Streit von ‘Mutter’ und
‘Tochter’ und der Ubergabe des neuen dsan - die wichtigste Stelle einnimmt und zur
‘Hauptgottheit” wird. Wie bei der Beschreibung des Pantheons der Newar und im
Kapitel iiber die Gottin Harati zu sehen war, nimmt diese Géttin einen wichtigen Platz
ein, selbst wenn sie nicht so wichtig wie Buddha, Siva oder Visnu ist. Wenn man die

Uberlegung von Gellner auf dieses Beispiel iibertriigt, konnte es wie eine Bestitigung
der These aussehen, dass sich die Medien bemiihen, ins religdse Zentrum der

Gesellschaft vorzudringen. Ein weiterer Beleg konnte darin zu sehen sein, dass
plétzlich (wihrend der Ubergabezeremonie des neuen Zsan) auch die Gottheit Indra in

den Korper von Raj Kumari kommt, eine Gottheit, die einen zentralen Platz im

hinduistischen Pantheon einnimmt. Kann also die Theorie von Lewis vielleicht doch
auf die Medien der Gottin Harati angewendet werden? Ich bin anderer Meinung und

mochte daher kurz die Punkte aufzdhlen, an denen ich meine Ablehnung festmache.

Erstens, die Gottin Dhana Maiju, von der Raj Kumari erstmals als erwachsene Frau

besessen wird (nachdem sie als Kind mehrere Jahre Kumari, eine Form von Taleju

[Devi, Durga] verkorperte), nimmt zwar keinen sehr wichtigen Platz in der Newar-
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Gesellschaft ein, sie kann aber auch nicht zur Kategorie der ‘amoralischen’ Geister
oder Wesen gezéhlt werden, aufgrund dessen Lewis bestimmte Kulte in Somalia als
‘periphere’ Kulte definiert hat. Diese Geister sind extrem launisch, sie schlagen
plotzlich zu, “they have no interest in defining the moral code of society” (Lewis
1989: 64) und sie werden als Wesen gesehen, die von auflerhalb kommen. Dhana

Maiju ist ganz eindeutig eine Gottheit und kein Geist, der von ‘aulerhalb’ der
Gesellschaft kommt. Und Harati ist erst recht nicht unter diese Kategorie der

‘peripheren’ und ‘amoralischen’ Geister einzuordnen. Woran macht Gellner also diese
Einteilung in Nepal fest? Gellner behauptet, dass Lewis Theorie im im Prinzip auf das
Material in Nepal angewendet werden kdnne, weil die Frauen zu Beginn oft von
Hexen besessen sind und erst spéter von Gottheiten (1992: 330), wobei er die Hexen
zur ‘peripheren’ Kategorie zéhlt. Legt man Lewis’ Theorierahmen zugrunde, dann
konnte man versucht sein, Hexen tatsdchlich in die Kategorie der ‘amoralischen’
Wesen einzuorden. Hexen dhneln den Geistern und Wesen, die Lewis aufzihlt. Sie
sind launisch, wie spéter in Chandikas Lebensgeschichte noch anhand eines
‘Hexengespéchs’ festgestellt werden kann, sie konnen plotzlich zuschlagen, sie sind
iibelwollend und sie scheinen in einer anderen Sphédre zu leben, da sie nie jemand zu
Gesicht bekommt. Aber obwohl diese Charakeristiken so gut in die Kategorie von
Lewis hineinzupassen scheinen, modchte ich hier meinen zweiten Punkt der
Ablehnung anfiihren, da ich Zweifel an der Berechtigung habe, die Hexen der
‘peripheren’ Kategorie zuzuordnen. Im Gegensatz zu den ‘amoralischen’ Geistern
oder Wesen, die in Somalia etwa aus benachbarten, aber verfeindeten Kulturen
stammen sollen, und ihrem generellen Merkmal, das darin besteht, dass sie auferhalb
der Kultur, in der sie auftreten, verortet werden, sind Hexen in Nepal Wesen, die
innerhalb der eigenen Kultur existieren und nichts mit Indien, Tibet oder China zu tun
haben. Ich mdchte sogar behaupten, dass Hexen, im Gegensatz zu den ‘amoralischen’
Wesen in Somalia, sehr wohl den moralischen Code der Gesellschaft definieren, und
zwar indem an ihnen sichtbar wird, was sich nicht gehort, wie nicht geredet werden
solle, kurz gesagt, wo die soziokulturellen Grenzen zwischen ‘Moral’ und ‘Unmoral’

verlaufen. Meinen dritten und letzten Kritikpunkt an der These, dass es sich beim Kult
der Goéttin Harati in Nepal um einen ‘peripheren’ Kult handle, besteht darin: Es

kommt immer auf den Standpunkt des Betrachters an, ob etwas eher als ‘peripher’

oder ‘zentral’ bewertet wird. Ich streite nicht ab, dass es in jeder Gesellschaft ein
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bestimmtes kulturelles Wissen und ein Wertesystem oder eine Ideologie gibt, die

definieren, was in dieser Gesellschaft ‘peripher’ oder ‘zentral’ ist oder sein sollte.
Vom Standpunkt eines hochkastigen Newar-Brahmanen oder Vajracarya aus, der

fiirchten muB, seine wenigen Klienten zu verlieren, wenn die Menschen die Auswahl
zwischen ‘sprechenden’ Gottheiten und ihm als Mensch haben, der zwar machtvolle
Mantren besitzt, aber nicht von der Gottheit selbst besessen ist, ist es sehr gut moglich
oder auch wahrscheinlich, die Tatigkeit der Medien als eine “predominantly low-
status activity” (Gellner 1994: 43) zu bezeichnen und zu behaupten, dass die Medien
die mannlichen Priester lediglich imitieren wiirden. Wie spéter im Abschnitt {iber die
tantrische Weihe von Raj Kumari noch zu sehen sein wird, besteht ein Teil dieser
Weihe darin, wichtige Gottheiten rituell zu evozieren und von diesen zeitweise
besessen zu werden. Diese Besessenheit findet jedoch unter Ausschlufl der
Offentlichkeit wihrend eines geheimgehaltenen Rituals statt. Wie man auch in der
westlichen Kultur sehen kann, wie etwa an den Freimaureren, aber auch an den
Aufnahmebedingungen exklusiver Golfclubs, liegt ein Teil der Kraft, die in diesen
Kulten oder Clubs mittels bestimmter Rituale (Initiations- oder BegriiBungsrituale)
auf die Mitglieder iibertragen werden und die diese damit zu Trdgern speziellen
Wissens und speziellen Kenntnissen machen, in ihrer Verpflichtung, dieses Wissen
geheim zu halten. Die Ablehnung der offentlichen Besessenheit von Frauen durch
hochkastige Vertreter ihrer Gesellschaft konnte moglicherweise daher auch ein
Hinweis darauf sein, dass die religiosen ‘Ideologen’, d.h, die Ménner, die fiir die
Durchfithrung dieser Rituale zustindig sind, befilirchten, die Exklusivitit ihrer
geheimen Traditionen zu verlieren, sodass diese in gewisser Weise ‘untergraben’
wiirden, weil plotzlich auch eine niedrigkastige Frau von Gottheiten besessen werden
kann. Zur Untermauerung der letzten Bemerkung miiiten jedoch noch weitere

Forschungen unter mannlichen religidsen Spezialisten in Nepal durchgefiihrt werden.

Nach der Darlegung einiger Kritikpunkte an der Anwendung der These von Lewis
durch Gellner auf die Medien der Gottin Haratt in Nepal kehre ich wieder zu Raj

Kumari zuriick und werde auf den nachsten Seiten auf ihre tantrische Initation
eingehen. Gellners These wird jedoch im weiteren Verlauf der Arbeit immer wieder

aufgegriffen werden und anhand konkreter Beispiele widerlegt werden.
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Vorbereitungen zur Teilnahme an der tantrischen Initation
Nach der Ubergabe des neuen 4san an Harati verindert sich die Reihenfolge, in der

die Gottheiten wéhrend den Sitzungen in den Korper von Raj Kumari eintreten. War

in den Monaten davor immer Dhana Maiju die Erste, kommt von diesem Zeitpunkt an
zuerst Harat1 und erst danach Dhana Maiju. Auch andere Gottheiten kommen in den

Korper Raj Kumaris, meistens aber nur bei speziellen Verehrungsritualen, die sich
den Heilsitzungen anschlieBen und bis in den spiten Abend dauern konnen. Wie
schon zuvor finden dienstags und samstags Sitzungen statt, in denen Raj Kumari von
Kranken und Ratsuchenden besucht wird und die Gottheiten in ihrem Korper auf die

selbe Weise wie die Gottheiten im Tempel verehren. Viele Besucher besuchen sie

regelméBig. Statt wie frither zur Verehrung der Gottin Harati in ihren Tempel auf

Svyambhii zu gehen, wird die Gottin im Korper Raj Kumaris verehrt und die Besuche

bei der Gottin im Tempel eingeschrinkt. Viele dieser Besucher kommen auch nicht
aus Krankheitsgriinden oder weil sie einen Rat brauchen, sondern ausschlieBlich zur

Verehrung der Gottheiten. Diese Besucher und Besucherinnen sind Anhinger
(bhakta) der Gottin Harati. Von den Gottheiten erhalten alle erméchtigtes Wasser (ja/)
zu trinken, einen Rat, eine Empfehlung oder eine Riige und zum Schluss immer einen
Segen, bevor sie vom Platz vor dem asan wieder aufstehen. Neben Harati und Dhana
Maiju kommen zeitweise auch die Gottheiten in den Korper des Mediums, die im

ersten Kapitel bereits aufgezihlt wurden: die drei S6hne Jilam Bhaju, Vasim Bhaju
und Dhana Bhaju, die anderen beiden Tochter Jilam Maiju und Vasim Maiju, die

Mutter Haratis, Himalaya Ma, die jlingere Schwester Haratis, Vijesvori, und weitere

Schwestern, zwei Briider und ihr Ehemann Unmatta Bhairava.

Einige Monate vergehen, bis eines Tages Dhana Maiju wihrend einer Sitzung
sagt, dass sich Raj Kumari einer tantrischen Initation (diks2)'® unterziehen solle.

Spater wird Raj Kumari davon berichtet, aber weil sie die Bedeutung des Gesagten

nicht versteht, kann sie darauf zunéchst nicht reagieren. Einige Tage spiter wird sie

von Jilam Bhaju, dem jlingsten Sohn Haratis besessen und dieser wiederholt, was

' Siehe auch Locke (1980:50ff), der die vollstindige Bezeichnung mit “Dasabhisekha Diksa Vidhi”
(= dasabhiseka diksa vidhi) angibt. Zur tantrischen Initation bei den Newar siehe auch Greenwold
(1978: 501) und Toffin (1984: 556ff),

108



Dhana Maiju bereits gesagt hatte: Raj Kumari solle zu seiner “kleinen Mutter”

(cimam), d.h. zur Géttin Vijesvori, der jiingeren Schwester Haratis, gehen, um sich

dort fiir die bald stattfindende diksa-Zeremonie anzumelden. Raj Kumari folgt dem

Rat der Gottheiten und nimmt einige Wochen spéter an einer tantrischen Weihe teil,

die sich tiber eine Dauer von zwei Wochen erstreckt.

Bevor die Erzdhlung Raj Kumaris iiber ihre Teilnahme an der diksa-Zeremonie

vorgestellt und analysiert wird, soll in einem Exkurs niher auf die tantrische Weihe in
Nepal eingegangen werden. Dabei geht es nicht um die Weihe im allgemeinen,
sondern wie sie fiir Newar-Buddhisten durchgefiihrt wird, die wie Raj Kumari aus
einer der Priesterkasten stammen und welche Bedeutung die Weihe fiir diese Gruppe
hat. Dies ist im Kontext dieser Arbeit deshalb wichtig, weil dadurch untersucht
werden kann, inwieweit Raj Kumaris agency moglicherweise durch den Erwerb der

tantrischen Weihe beeinfluf3t wird.

Exkurs: Die tantrische Initiation (diksa) '™

In Nepal steht die tantrische Initiation oder Weihe theoretisch allen Kasten offen

(Locke 1980: 53; Toffin 1984: 556), aber sie wird vor allem von den hoheren Kasten

‘genommen’ (diksa kayegu), wozu insbesondere die Mitglieder der Priesterkasten

zdhlen (fékya und Vajracarya bei den Newar-Buddhisten; Brahmanen und Acaju bei
den Hindus), die ohne diese Initation kein tantrisches Ritual durchfiihren kénnen. In
dieser Bevolkerungsgruppe war in der Vergangenheit die Anzahl der Initiierten daher
im Vergleich zu Mitgliedern anderer Kasten recht hoch. So hatten sich beispielsweise
in dem tlberwiegend von Newar-Buddhisten besiedelten Patan, dem Wohnort Raj

Kumaris, Anfang der 50er Jahre fast alle Vajracaryaund etwa die Hilfte der ja'kya

1% Monier Williams (1986: 480) definiert diksa als “preparation or consecration for a religious
ceremony, undertaking religious observances for a particular purpose and the observances themselves [
...]; dedication, initiation [...]; self-devotion to a person or god [...]”. Bharati (1965: 185) ergénzt:
”The underliying root is diks - ‘to consecrate, dedicate’, and it may be a rare desiderative of daks - © to
grow, to increase, to be able, to be strong’. [...] ...but it retains its connotation as ‘spiritual initiation’
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195 Die Anzahl der Initiierten nimmt

tantrisch initiieren lassen (Gellner 1992: 270).
jedoch in dieser Gruppe, aber auch allgemein, in den letzten Jahrzehnten
kontinuierlich ab. Ein Grund dafiir scheint zu sein, dass es heutzutage kaum noch
moglich ist ausschlieBlich von einer Tatigkeit als Priester zu leben und ein Amt als
Priester daher erst gar nicht angestrebt wird. Ein weiterer Grund scheint darin zu
liegen, dass der Zeitaufwand fiir die tdglichen religiosen Pflichten, zu welchen die
Initiierten nach ihrer Weihe verpflichtet sind, den meisten zu hoch ist oder sie aus

beruflichen Griinden zeitlich nicht dazu in der Lage sind (vgl. Gellner 1992: 269;
Levy 1992: 315; Toffin 1984: 556). Newar-Buddhisten, wie die Vajracarya und

fékya, aber auch Newar-Hindus, wie die 5r65f]7a, werden bei der tantrischen Weihe

meistens in das Gotterpaar Cakrasamvara/Vajravarahi eingeweiht (Gellner 1992:

268). Bei der tantrischen Weihe von Mitgliedern anderer Kasten stehen andere

Gottheiten im Mittelpunkt. So kénnen beispielsweise Maharjan (d.h. Mitglieder der
Kaste der Bauern der Newar) eine tantrische Weihe bekommen, in der Mahakala oder

Bhairava eine Rolle spielen, nicht jedoch das oben genannte Gétterpaar (Gellner

1992: 269)."% Nach der Weihe haben Initiierte Zugang zu esoterischen Gottheiten

(agam dyah), die sich in den nicht 6ffentlich zuginglichen tantrischen Schreinen

(agam) befinden. Die Bedeutung der tantrischen Weihe ist fiir alle Initianten sicher

nicht die gleiche; fiir einige jedoch scheint sie der Hohepunkt ihres religiosen Lebens
zu sein, auf die sie sich jahrelang vorbereiten (Gellner 1992: 281).

Die tantrische Weihe nimmt zumindest acht Tage, manchmal aber auch zwei
bis vier Wochen in Anspruch. Die Zeremonie ist geheim und die Abldufe lassen sich

fiir AuBlenstehende (und Ethnologen) nur mit Hilfe auskunftswilliger Pandits teilweise

rekonstruieren.'’” Die Schilderung des gesamten Ablaufs, soweit er bekannt ist, wiirde

only, in the modern languages, the other meanigs being no longer covered by the word in any of the
languages.”

195 1 eider wird aus diesen Angaben nicht ersichtlich, wie hoch der Anteil der Frauen dabei ist. Fiir eine
Ubersicht und weiteren Angaben beziiglich der Anzahl tantrisch Initiierter in Patan siehe Gellner
(1992: 269-271) und Riley-Smith (1982: 59-60).

1% Einen Uberblick iiber die Verbreitung und Beschrinkung der tantrischen Weihe je nach Kaste und
Region gibt Gellner (1992: 46; 268f); weniger ausfiihrlich auch Locke (1980: 52)

197 Gellners (1992: 272-281) Zusammenarbeit mit dem Pandit Asha Kaji ermdglichte ihm einen
umfassenden Einblick in den Ablauf der tantrischen Initation bei hochkastigen Newar-Buddhisten.

Dariiber hinaus beschreibt Toffin (1984: 555-558) einige Schliisselelemente einer tantrischen Weihe
unter Newar-Hindus.
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den Rahmen dieser Arbeit sprengen. Daher habe ich mich auf die Abschnitte des
Rituals beschriankt, in denen die Rede davon ist, dass bestimmte Teilnehmer wiahrend
der Weihe von Gottheiten besessen werden, wobei mich insbesondere die

Besessenheit der teilnehmenden Frauen interessiert hat. Innerhalb der tantrischen

Weihe, die flir fékya und Vajracarya durchgefiihrt wird, ist ein solcher Moment am
siebten Tag der Zeremonie (skt. viryacarya)'® zu finden. Wihrend den Teilnehmern
das mandala von Cakrasamvara gezeigt und erkldrt wird, scheint es haufiger
vorzukommen, dass einige der beteiligten Frauen von der Gottin Vajradevi (d.h. von
Vajravarahi, dem weiblichen Gegenpart von Cakrasamvara) besessen werden. Die

Besessenheit, die sich durch Zittern oder Schiitteln (kAaye) des Korpers ausdriickt,
wird von anderen Teilnehmern zu beenden versucht, indem sie die Hand der
Zitternden beriihren oder die Person mit Wasser besprenkeln und ein mantra
rezitieren. Am selben Tag, wihrend eines Abschnitts des Rituals, der als “geheime

Weihe” (skt. guhyabhiseka) bezeichnet wird, werden auch die minnlichen Kandidaten

von Cakrasamvara besessen, die weiblichen wiederum von Vajradevi. Die

Besessenheit scheint Teil des Rituals zu sein und drickt sich bei den Frauen wieder
durch Zittern des Korpers aus (Gellner 1992: 274); wie sich die Besessenheit der

Minner ausdriickt, wird leider nicht erwdhnt. Zwei Tage spdter, am neunten Tag der

Zeremonie (skt. mandalaropanavidhi), werden wéhrend eines bestimmten Zeitpunkts
der Zeremonie die minnlichen Teilnehmer abermals von Cakrasamvara besessen,

wéhrend die weiblichen wiederum von Vajradevi besessen werden. Es wird erwéhnt,

dass sich die Besessenheit der Frauen in dem bekannten Zittern ausdriickt, wiederum
aber nicht, wie sie sich bei den Ménnern zeigt (Gellner 1992: 275ff).

Anhand dieses kurzen Einblicks in den Ablauf einer tantrischen Weihe wird
deutlich, dass es in der Newar-Gesellschaft einen Bereich gibt, in der die Besessenheit
von Frauen (und Minnern) akzeptiert und teilweise sogar ausdriicklich erwiinscht ist.
Diese Akkzeptanz der Besessenheit mul man jedoch als Ausnahmefall sehen, der
moglicherweise damit erkldrt werden kann, dass sie innerhalb eines geheimen

tantrischen Rituals auftritt, von dem aber bekannt ist, dass traditionelle Werte auf den

1% Viryacarya wird auf englisch mit ‘Heroic Conduct’ bezeichnet (Gellner 1992: 275), wobei ‘carya
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Kopf gestellt werden. So finden beispielsweise die meisten Rituale innerhalb der
tantrischen Weihe nachts statt, wiahrend die meisten esoterischen Rituale tagsiiber
ausgefiihrt werden; wihrend der tantrischen Weihe betritt eine Frau als erste einen
Raum, gefolgt von ihrem Ehemann oder minnlichem Partner und wéhrend der
Rituale, die sie gemeinsam durchfiihren miisssen, sitzt die Frau zur rechten Seite ihres
Ehemanns oder médnnlichen Partners. Im alltéglichen Leben verhélt es sich umgekehrt
(Gellner 1992: 280f). Wie oben bereits erwdhnt wurde, wird im Gegensatz zur
Anerkennung der Besessenheit wihrend der tantrischen Weihe, im allgemeinen die
halboffentliche Besessenheit der Medien (wenn sie bei ihnen zuhause stattfindet) und
die offentliche Besessenheit einiger Medien, die beispielsweise beim Besuch eines
Tempels besessen werden, vor allem von hochkastigen Newar mifbilligt und
kritisiert, woflir bereits ein paar Griinde angefiihrt wurden.

Wie angekiindigt, soll in diesem Kapitel auch auf die tantrische Weihe von
Raj Kumari eingegangen werden. Im folgenden steht daher ihre eigene Erzdhlung im
Mittelpunkt, bevor sich daran die Interpretation und Analyse hinsichtlich der darin

aufscheinenden agency anschlief3t.

2.1.5. Die tantrische Initation von Raj Kumari

Raj Kumari: (...) [The tantric initiation was given to me] so I would know [the
things] about the inner [esoteric] gods, and it was necessary to know those
things. Even though the god came into my body I was not allowed to enter the

agam [esoteric shrine] during big [tantric] pdjas. It is said [that those] who don’t
have the tantric initiation [dekha] can’t see that [what’s in the ggaml]. (...) It was
the order of Dhana Maiju. It was said by her that a tantric initiation should be

given. “The child should be given a tantric initiation”. Well, I didn’t know [
about it] until it was arranged. I didn’t know, I didn’t know what it was. (...)

Then Jilam Bhaju came and said: “A ceremony is going to be held in the place
of my mother’s [Harati] sister Vijesvori. The initiation ceremony is going to be
held there [at the VijeSvori temple], they have decided [to do that]”. This was
told by Jilam Bhaju six months before [it happened]. (...) Then [later I talked]

with Nhusi Guruju [the priest of the VijeSvori temple]: “Guruju, is it true that a
tantric initiation is going to be held here?”, and he said, “Yes, it’s true. Do you
wish to receive the dekha?” 1 always used to go there to do pidja, so he knew

mit “religious duties, prescribed mode of life” (Kolver/Shrestacarya 1994: 81) {ibersetzt wird.
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that I am a Bare.'” (...) When I asked this [if there was going to be a ceremony]

, [I found out] that it was true [what the gods had said]. (...) When the dekha
ceremony took place, [the conducting guru] was Badri Guruju of Mahabouddha.
He was the head of the ceremony. And when they showed us the [esoteric]
gods, we had to give a rice-saucer [kzsali] and our eyes were covered and god

was shown to us. “It is not allowed to tell [otherwise you will] die by your

forehead exploding”, we were told. (...) Now, they''’ [have] only this small

initiation [cidhamgu dekham].""

Now, one systems of rules should be followed,
[so] in order to give rules [I, possessed by Harati] have given this small
initiation [to them]. They don’t go to get initiated by their gurus [tantric priests].
[They have] neither received [the initiation] from brahmins, nor from
gurujus.This [initiation] that is given, is given by the mother [Harati]. Think
how much I was given by Bhadri Guruju, which took half a month [15 days] of
learning, with instruction and demonstration, [and] I follow those rules every
day.

Brigitte: You received the initiation from Badri Guruju...

Shamsher: Do you have to meet him regularly?

Raj Kumari: Earlier on... I don’t go [there anymore]. So, I ate all that I had to
eat during the initiation [ceremony]. But now [being a dyohmam)] it is not
always allowed to eat that [I can’t eat everything]. Asking every time for
excuses [from the goddess] - and will they be granted? It is not allowed for me
any more, I haven’t gone there... to this community [samajay]. Whenever an
invitation comes I say “okay”, but if we happen to meet on the way I say: “I’ve
no time, no leisure time” [so I can’t come]. He [the Guruju] is not angry and |
am also not [contaminated by polluted food]. [If I went there] God would get
angry, [it] is not allowed, so what should I do?

Raj Kumari sagt zu Beginn, dass sie eine tantrische Weihe erhielt, um Zugang zu den
esoterischen Gottheiten zu haben. Sie betont, dass sie zu bestimmten Bereichen
keinen Zugang hatte, obwohl sie doch selbst immer wieder von Gottheiten besessen
wurde. Man gewinnt nach diesen Sdtzen den Eindruck, als hitte sie selbst Interesse an
einer Initation gehabt. Dieser Eindruck wird allerdings in den darauffolgenden Sétzen

wieder aufgehoben, indem sie sagt, dass die Gottheiten Dhana Maiji und Jilam Bhaju

sie aufgefordert hétten, sich fiir die tantrische Initation anzumelden und sie selbst gar

nicht gewuf}t habe, um was es eigentlich ging.

19 Umgangsprachlicher Ausdruck fiir Sakya, der eigentlich nur fiir Minner gilt. Der

umgangssprachliche Begriff fiir eine jékya-Frau, wére ‘Malni’.
"% Raj Kumari bezieht sich hier auf die zwei Medien Chandika und Laksmi, die Schiilerinnen von ihr
sind.

" Eigentlich handelt es sich bei der sogenannten ‘kleinen Initation’ [cidhamgu dekham) um eine

Initation der Gottheit Amoghapasa Lokesvara, die zuhause abgehalten werden kann und dann lediglich
zwei Tage dauert (Gellner 1992: 272).
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Hier scheint sich ein Widerspruch aufzutun, den man dahingehend
interpretieren konnte, dass hier moglicherweise zunéchst ein eigenes urspriingliches
Interesse von Raj Kumari an einer Initation sichtbar wird, das von ihr aber gleich
wieder zugunsten des Eindrucks, dass die Gottheiten vollstindig iiber ihr Leben
bestimmen, verdeckt wird. Offenbar paflit ein eigenstindiges Interesse und der
Wunsch nach Erfiillung desselben nicht zu einem Leben, in dem die Unterordnung
unter Gottheiten im Vordergrund zu stehen hat. In diesem Zusammenhang soll auch
nochmals auf die in der Einleitung geduferte These verwiesen werden, wonach Gott-
heiten umso eher moralische Autoritit und agency zugestanden werden, je deutlicher
sie als eigenstindige Wesen gesehen werden konnen, die von der agency des
Menschen, den sie besessen machen, nicht beeinfluit werden. Die Eigenstindigkeit
der Gottheiten kann aber nur dann zum Vorschein treten, wenn das Medium seine
eigene agency vollig zuriicknimmt.

Des weiteren geht Raj Kumari auf den Ablauf der Zeremonie ein. Die Kiirze
threr Darstellung ist verstandlich, wenn man bedenkt, dass eine Wiedergabe der
geheimen Abldufe eine todliche Bestrafung durch machtvolle Gottheiten nach sich
ziehen wiirde. Im weiteren Verlauf der Erzéhlung klingt dann die besondere Stellung

an, die sie gegeniiber den zwei wichtigsten ihrer ‘Schiilerinnen’, den beiden Medien

Laksmi und Chandika, einnimmt. Raj Kumari betont, dass sie selbst eine ‘grof3e’

tantrische Weihe (tahdhamgu dekham) durch einem tantrischen Priester bekommen
hat, wihrend die anderen beiden nicht von einem Priester, sondern von ihr, d.h. von
Harati, eine ‘kleine’ tantrische Weihe (cidhamgu dekham) erhalten haben. Raj Kumari

beschreibt damit den ungewohnlichen Vorgang, dass Laksmi und Chandika von einer
Gottheit initiiert wurden, d.h. dass eine Goéttin eine priesterliche Handlung vollzogen
hat. Aber selbst wenn es nicht die Gottin gewesen wére, die die beiden Frauen initiiert
hitte, sondern Raj Kumari selbst, wire das ein Vorgang gewesen, der in der Newar-
Gesellschaft eigentlich nicht moglich ist. Nur ein Mann aus einer den Priesterkasten
hitte die beiden Frauen initiieren konnen, da nur Priester diese offizielle, priesterliche
Funktion tibernehmen konnen. Im vorliegenden Fall handelte es sich jedoch um eine
Gottin, die Laksmi und Chandika einweihte.

Man konnte diesen Vorgang auch als einen Hinweis darauf sehen, dass ein Medium

im Vergleich mit anderen Frauen mehr agency hat. Auch wenn Raj Kumari diese
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Initation nicht als Privatperson ausfiihrte, sondern als Medium, das in diesem Moment
von der Goéttin Haratl besessen war, fand in diesem Moment doch unbestritten ein

Vorgang statt, der normalerweise nur von maénnlichen Ritualspezialisten hétte

durchgefiihrt werden konnen. Die Durchfiihrung dieser ‘kleinen’ tantrischen Weihe
(cidhamgu dekham) fiir zwei Frauen kann daher auch als Beispiel dafiir gesehen

werden, unabhingig von einem Priester einen religidsen Raum zu besetzen und zu
gestalten. In eine dhnliche Richtung geht auch ein Beispiel aus neuster Zeit, wonach
einige Medien in Kathmandu damit begonnen haben, an bestimmten religisen

Festtagen auf dem Hiigel, der den Verbrennungsplitzen im bekanntesten
hinduistischen Heiligtum Nepals, Pasupatinatha gegeniiber liegt, Sanskrittexte laut

vorzutragen.''? Dieses Verhalten stimmt teilweise mit den von Mary McGee (1987)
beobachteten ‘neueren’ vrata-Praktiken bei Hindu-Frauen im westlichen Maharashtra
iberein, wo Frauen die Funktionen der ménnlichen Priester wéihrend der
Durchfithrung ihrer vratas zunehmend selbst libernehmen (McGee 1987: 377).
Zusétzlich sind viele Frauen dazu iibergegangen, die vrata-Geschichten, die bisher
von der dltesten Frau einer Familie auswendig vorgetragen wurden, aus Biichern
vorzulesen, in denen sie inzwischen abgedruckt werden. Obwohl die schriftliche
Fixierung dieser Geschichten zweifelsohne den bedauerlichen Verlust von vielen
lokalen Versionen mit sich bringt, hat diese Form jedoch auch ihre Vorteile: “They
are also enabling more men and women to act as their own ritual priests, and thus
opening up new possiblities and ritual roles, especially for women” (idid, 379). Ich
meine, dass die Frauen damit nicht nur das religiose BewuBtsein und die Ideologie
threr Gesellschaft mit formen und beinflussen, sondern auch dazu beitragen, dass
traditionelle Werte erhalten bleiben. In diesem Zusammenhang mochte ich noch
einmal auf Gellner und seine Sichtweise der Medien eingehen. Gellner sieht die
religiosen und oft hochmoralischen ‘Predigten’, die die Medien wéhrend ihren
Heilsitzungen halten, als ... attempt to move themselves as far as they can towards
the ‘central’ end of the spectrum” (1992: 330). Die Betonung der traditionellen Werte
und Moral in den Ansprachen der Medien wéhrend ihren Heilsitzungen hat fiir mich
jedoch einen anderen Grund. Ich sehe sie nicht als Versuch, in das religiose Zentrum

der Gesellschaft vorzustof3en, sondern fiir mich sind sie vielmehr ein Beitrag, im

12 Marianna Kropf, pers. Mitteilung, Mai 2002
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Kaliyuga, dem schlimmsten aller Zeitalter, den Niedergang moralischer Werte
aufzuhalten, bzw. die Moral aufrecht zu erhalten und der Auflosung der traditionellen
Gesellschaftstrukturen entgegen zu wirken. In diesem Sinne sehe ich die Medien auch
nicht als “beneficiaries of ‘democracy” (Gellner 1994: 41), sondern im Gegenteil als
diejenigen, die einen Teil der Verunsicherung, die gerade durch die Modernisierung
und ‘Demokratisierung’ in Nepal aufgekommen ist, auffangen. In Nepal haben
insbesondere Frauen von diesen neuen Moglichkeiten, die ihnen die Modernisierung
und ‘Demokratisierung’ bietet, nicht nur Vorteile. Viele im mittleren Alter oder alte
Frauen, erleben die ‘Demokratisierung’ auch als eine immense Verunsicherung. Jetzt
haben sie in verschiedenen Lebensbereichen mehrere Wahlmoglichkeiten oder
werden mit den Wahlmoglichkeiten der Menschen um sie herum konfrontiert: Der
einzige Sohn, dessen wichtigste Aufgabe es vor einigen Jahren gewesen wire, bei
seinen Eltern zu wohnen und sie im Alter zu versorgen, mdchte plotzlich in Amerika
studieren und von Zuhause weggehen; die junge Frau, die gerade geheiratet hat und
noch immer als Friseuse in einem Beauty-Parlour arbeitet, steht vor der Wahl, bald
das erste Kind zu bekommen und ihren Beruf aufzugeben oder Verhiitungsmittel zu
benutzen und die Geburt eines Kinds noch hinauszuschieben, damit aber vielleicht
einen Konflikt in der Familie heraufzubeschwoéren, usw. Diese verschiedenen
Wahlmoglichkeiten konnen als Befreiung gesehen werden, aber auch als
Verunsicherung erlebt werden, da der traditionelle Rahmen, der den Menschen zuvor
zwar Einschrankungen auferlegt, aber auch Sicherheit gab und in dessen Grenzen sie
wullten, was moglich war und was nicht, sich heutzutage langsam auflost. In dieser
Situation der Auflésung und der schnellen Verdnderungen, spielen die Medien eine
Rolle als ‘Hiiterinnen’ traditioneller Werte und geben mit ihren wertkonservativen
Ansichten und Ratschldgen vielen Frauen Halt und Bestétigung.

Ich mochte hier noch einmal zu McGee (1987) und ihrer Beobachtung
zuriickkehren, dass immer mehr Frauen im westlichen Maharashtra ihre eigenen
Priester werden, woran sie die Uberlegung anschlieft: “...wether or not women are
[emerging as] the true domestic priest” (1987: 380). Definiert man einen Priester “as
one of mediator between humanity and God” (McGee 1987: 382), dann kann man
auch behaupten, dass Frauen eine Art Familienpriester sind. Auch wenn sie keine
authorisierten Priester sind, kann man nach McGee zahlreiche rituelle Funktionen, die

die Frauen zuhause und zunehmend auch auB3er Haus iibernehmen - wie etwas das
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Lesen von Texten - als priesterlich bezeichnen. Ich schlieBe mich Mary McGee in
dieser Hinsicht an, wobei ich betonen mdchte, dass die Frauen in Nepal, die sich als
Medium etabliert haben, nicht nur teilweise die Rolle eines Priesters iibernechmen und
damit auch gleichzeitig einen Teil der agency eines ménnlichen religidsen
Spezialisten, sondern auch die agency von Gottheiten. In diesem Sinne kdnnte man
also auch hier wieder von einer ‘geteilten’ oder ‘verteilten’ agency sprechen. Diese
Thema ist hiermit jedoch noch nicht abgeschlossen, sondern wird im Zusammenhang
mit den Heilsitzungen der Medien wieder aufgegriffen werden. Im folgenden soll
noch einmal kurz auf die weitere Analyse von Raj Kumaris Erzdhlung iiber ihre

tantrische Initation zuriickgekehrt werden.

Im letzten Abschnitt der Erzdhlung erwéhnt Raj Kumari, dass sie nicht mehr zu den
(an sich obligatorischen) Treffen mit ihrem guru, dem Priester, der die tantrische
Initation durchgefiihrt hat, geht, weil sie als Medium nicht mehr aufler Haus essen soll
und sich nicht sicher ist, ob sie dafiir iiberhaupt die Erlaubnis der Gottin bekommen
wiirde. Mehr als die indirekte Absage ithrem guru gegeniiber, fiirchtet sie den Zorn der
Gottheit, wenn sie etwas tun wiirde, das diese nicht erlauben wiirde.

Dieser letzte Abschnitt ihrer Erzdahlung ist insofern aufschluBreich, weil hier
die Unterordnung Raj Kumaris unter die Gottheiten von ihr sehr deutlich formuliert
wird. Der Gehorsam den Gottheiten gegeniiber hat fiir sie Prioritdt. Sie distanziert
sich damit in gewisser Weise auch von den gesellschaftlichen Konventionen ihrer
Gesellschaft, in der insbesondere die Verehrung religioser Lehrer an oberster Stelle
steht. Das Verhalten Raj Kumaris in dieser Situation kann in ihrer Funktion als
Medium gar kein anderes sein, aber dennoch konnte man hier auch der Frage
nachgehen, inwieweit dieses Verhalten nicht auch als ein Akt der ‘counterhegemony’

verstanden werden kénnte (vgl. Sax 2002a: 118-120).'"?

Die Entgegennahme der tantrischen Weihe konnte man im Fall von Raj Kumari als
einen Zeitpunkt im Prozefl des “Medium-werdens” sehen, den man als den Zeitpunkt
der ‘Etablierung als Medium’ bezeichnen konnte. Auf eine Phase des Leidens, in

deren Verlauf sich erstmals eine Gottheit zu erkennen gab, folgte eine Phase, in der

' Eine ausfiihrliche Debatte dieser Uberlegung, die ich zwar fiir interessant, aber nicht wirklich
iiberzeugend halte, wiirde den Rahmen dieser Arbeit sprengen und soll daher in einem seperaten
Artikel aufgearbeitet werden.
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versucht wurde, die Gottheiten abzuwehren. Die erfolglose Abwehr miindete in die
Unterordnung unter die Gottheiten und die Annahme eines Krugs im Namen der
Gottin Dhana Maiji. Auf eine kurze Zeit der Ruhe, in der Raj Kumari sich langsam als
Medium etablierte, folgte die Neuordnung der goéttlichen Hierachie. Daran schlof sich
als Hohepunkt die tantrische Initation an. Raj Kumari verband von diesem Zeitpunkt
an die Einhaltung ihrer religiosen Pflichten, die sie als Folge der Initation auferlegt
bekommen hatte, mit ihren Pflichten als Medium, die ihr von den Gottheiten befohlen
worden waren. Thr Ruf als gutes Medium verbreitete sich rasch. Eine Frau aus ihrer
Nachbarschaft, die von den Heilerfolgen Raj Kumaris gehort hatte, brachte eines
Tages ihre Nichte, Chandika Shrestha, zu einer der Sitzungen Raj Kumaris. Die junge
Frau litt bereits seit liber zehn Jahren an verschiedenen Symptomen. Kein
ayurvedischer oder allopatischer Arzt hatten ihr bisher helfen konnen. Die Hilfe einer
dyvohmam war einer der letzten Hoffnungsschimmer, der Chandika Shrestha beim
Kampf gegen ihre unerkldrlichen Beschwerden iibrig geblieben war. Im Verlauf der
Behandlung durch Raj Kumari wurde Chandika zur Schiilerin von Raj Kumari und
schlieBlich selbst ein Medium der Gottin Harati. Der folgende Abschnitt widmet sich
dem ProzeB des “Medium-werdens’ von Chandika, der sich in einigen wichtigen
Punkten von dem Raj Kumaris unterscheidet. Wie schon zuvor bei Raj Kumari, wird

auch bei den folgenden Erzdhlungen die Frage nach dem Handlungspotential

Chandikas und anderer Beteiligten gestellt.

2. 2. Fallbeispiel: Chandika Shrestha

Chandika Shrestha (weiterhin nur mit Chandika bezeichnet) wurde 1959 in einem
Dorf im Kabhre-Distrikt als erstes Kind einer Héndlerfamilie geboren. Sie hat fiinf
Briider und eine Schwester, von denen die Schwester und vier ihrer Briider verheiratet

sind. Chandika selbst ist unverheiratet und lebt mit ihrer Mutter, ihrem jlingsten

Bruder, dem éltesten Bruder und dessen Frau im elterlichen Haus. Thr Vater verstarb
im Frithjahr 1999. Nach eigenen Aussagen und denen ihrer Familie, war sie ein
aufgewecktes Médchen, das lieber gespielt hitte, als ithrer Mutter zur Hand zu gehen.

Als dlteste Tochter mufSte sie jedoch schon frith im Haushalt und auch auf den Feldern
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mitarbeiten, die der Familie gehoren. Heute sind dort iiberwiegend Tagelohner
beschiftigt. Obwohl in den 60er Jahren nur wenige Médchen ihres Dorfs zur Schule
gingen, forderte der Vater ihren Schulbesuch und ermunterte auch die Eltern anderer
Midchen dazu. Im Jahr 1977 schloss sie als einziges Madchen ihres Dorfs die Schule

mit dem “School Leaving Certificate” ab.'"*

2.2.1. Aus Chandikas Lebensgeschichte

Wihrend ihrer Kindheit und im frithen Erwachsenenalter zeigen sich bei Chandika
ritselhafte Beschwerden, die ihr ein normales Leben zeitweise unmdoglich machen. Thr

Gesundheitszustand bessert sich erst, nachdem sie von Gottheiten besessen wird und
sich als dyohmam etabliert hat. Thr Lebenslauf zeigt groBe Ubereinstimmungen mit

Lebenslaufen - vor allem von Frauen, aber auch Méannern - aus Asien und Nordafrika,
die durch eine personliche Krise und eine Zeit des Leidens entweder praktizierendes
Medium (vgl. Egnor 1984; Dietrich 1998; Hancock 1995a; Winkler 1976), Schamane
oder Schamanin werden (vgl. Holmberg 1989; Kendall 1985) oder einem Besessen-

heitskult, wie beispielsweise dem zar-Kult (vgl.Boddy 1989; Morsey 1978),
beitreten.'"” Fast alle mir bekannten dyohmam berichteten, dass die Besessenheit von

einer Gottheit in einer persdnlich als schwierig erlebten Lebensphase auftrat, die
allgemein mit dem Begriff ‘Leid’ (dukha) bezeichnet wird: Entweder nach der Geburt
des ersten Kinds, in der Trauerphase nach dem Tod eines geliebten Menschen, in
einer Phase grofler Okonomischer Probleme oder wihrend lidnger andauernder,
gesundheitlicher Beschwerden. Das ‘Leid’ (dukha) scheint als Grundvoraussetzung
fiir eine Besessenheit durch eine Gottheit zu gelten und wird von den Medien immer

wieder explizit erwihnt, so auch von Chandika:

Chandika: “The mothers [goddesses] do not come where there isn’t any

"4 Das “School Leaving Certificate (SLC)” ist in etwa mit einem Realschulabschluf vergleichbar.
Dieser Abschluss ermoglicht die Aufnahme eines Studiums an einem College.

5 Die angegebene Literatur wird lediglich als eine kleine Auswahl relevanter Literatur angesehen.
Wiirde man auch die Literatur iiber Krisen und Krankheiten angehender Schamanen dazu nehmen,
wiirde dies zu viel Platz einnehmen. Daher soll hier fiir weitere Literatur zu diesem Thema auf
folgende Autoren verwiesen werden: Atkinson (1987), Eigner (2001), Peters (1998) und Quack
(1985).
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suffering [dukha). 1 have thought a lot [about this]. The mothers come only to

places where there is suffering through either sickness, poverty, or any other
kind of obstacle”.

Im folgenden Text werden Ausziige aus der Lebensgeschichte Chandikas vorgestellt,
in denen sie Vermutungen liber die Griinde ihrer zahlreichen Gesundheitsprobleme
und ihr dukha anstellt. Auch Chandikas Erzdhlung soll im Hinblick auf die agency der

menschlichen und nicht-menschlichen Agenten hin untersucht werden.

Vorgeburtliche Schidigung durch schwarze Magie

Nach Chandikas Auffassung begannen ihre Probleme bereits vor ihrer Geburt. Als
thre Mutter nach vier Tagen andauernden Wehen das Kind noch immer nicht zur Welt
bringen kann, wird als Grund der Einflu8 von schwarzer Magie in Erwdgung gezogen.
Durch die Opferung eines Hahns versucht der Vater, die Wirkung der schwarzen
Magie abzuschwichen und daraufhin wird Chandika geboren.

Ihre spéteren gesundheitlichen Beschwerden fiihrt sie teilweise auf diese
vorgeburtliche Schiddigung durch schwarze Magie zuriick. Sie stellt es

folgendermallen dar:

Chandika: While I was [still] a child in my mother’s womb, she couldn’t give
birth for four days. There was no hospital like there is today. When it [the
delivery] still proved impossible after four days, one of the family [the father]
went to [the healer] Rana Bajya who said that it was due to black magic.[He]
gave him some rice after blowing a mantra, and said that a black cockrel should
be thrown [into the river] after touching it to my mother’s forehead. After
agreeing on this, he took a cockrel outside after first touching it to my mother’s
forehead... , just as he was told to do, close to the way to [our village] where
there is a Ganesh temple. The cockrel, which had been quite healthy before,
died immediately it got to that place [on the way to the river]. As a result it was
impossible to harm my mother [by black magic and kill both mother and child].
The position of planets in my mother’s horoscope is a bit weak. Ever since then
I’ve not been so well. It is said that it started to affect [me] from way back
[before I was born]. I was affected while I was in the womb as a result of this
[black magic], and I got minor diseases. So the doctor’s [alleopathic] medicine
doesn’t work.

In ihrem Riickblick sieht sich Chandika als Opfer schwarzmagischer Handlungen. Thr
Leben scheint dadurch bereits vor ihrer Geburt unter keinem guten Vorzeichen zu
stehen. Dazu kommt das schwache Horoskop der Mutter, das moglicherweise dazu

beigetragen hat, dass sowohl die Mutter, als auch das Kind anfilliger fiir schddlichen
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EinfluB3 sind. Die Folgen dieser angenommenen vorgeburtlichen Schidigung zeigen
sich jedoch noch nicht in den ersten Lebensjahren. Erst im Alter von acht Jahren
erkrankt Chandika flir einige Monate schwer. Die Erkrankung &uflert sich
insbesondere in Krampfen, die sich im Gesicht und an den Hénden zeigen. Nachdem
sie mehrmals von einem traditionellen Heiler behandelt wird, verschwinden die

Krampfe.

Chandika: The sickness occured the first time when I was eight years old, but
at that time I didn’t faint. This hand would[bend over] like this. It lasted three,
four hours. It happened when I was just eight years old, so my mother will know
better what happened and for how long. I don’t know. (...) I don’t know if it
was due to somebody [their black magic] or [if] it has happened in this house
before [a long time ago]. We don’t know [this]. When I was eight years old, [I]
couldn’t open this hand properly. My hand used to be all twisted for no reason. I
used to eat my rice like this. [ wasn’t able to eat in the [normal] way. [It was] as
if I was paralyzed... This went on and on, and my mouth also started to twist.
(...) It went on for a long time, later on my grandfather got very ill. When my

grandfather died, I was treated once more by healers [Jharphuke Vaidya] with
their [method of] blowing [mantras], and [I was] cured, without knowing when.
This sickness occured [to me] as an advance sign of the death of my
grandfather, [it happened] in the year 1967.
Wie auch schon vor ihrer Geburt, scheint Chandika bei ihrer ersten schweren
Erkrankung &uferen Einfliissen hilflos ausgesetzt zu sein. Sie vermutet zunichst, dass
man sie entweder selbst durch schwarze Magie geschidigt habe oder dass die
Erkrankung auf eine frithere Schidigung zuriickzufiihren ist, die der Familie galt und
von der moglicherweise ihre Familie bereits seit mehreren Generationen betroffen ist.
Spéter erwdhnt sie als weitere Erklarung flir ihre Erkrankung, dass es sich um ein
Vorzeichen fiir den Tod des GroBvaters gehandelt habe.

Der erste mogliche Grund, den Chandikas fiir die Erkrankung angibt (“I don’t
know if it was due to somebody”), betont das Ausgeliefertsein an jemanden, der oder
die sie verhext haben konnte. Aber schon der zweite Grund, dass sich in ihrer
Erkrankung moglicherweise etwas manifestiert, das in der Vergangenheit eigentlich
gegen andere Familienmitglieder gerichtet war und in ihrer Generation noch immer
wirksam ist, eroffnet neue Interpretationsmdoglichkeiten. Darin konnten zwei Dinge
zum Ausdruck kommen: Zum einen, dass schwarzmagische Handlungen, die gegen
die Eltern, die GroBeltern oder die UrgroBeltern gerichtet waren, auch Auswirkungen

auf nachfolgende Generationen haben konnen und zum anderen, dass Chandika das
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schwichste Glied der Familie ist und daher besonders anfdllig fiir schddigende
Einfliisse. Dies klingt bereits in ihrer ersten Geschichte an, in der sie moglicherweise
an Stelle der Mutter oder auch gemeinsam mit ihr schddigenden Einfliissen ausgesetzt
war. Der Eindruck, dass sie innerhalb ihrer Familie anfélliger als andere fiir dul3ere
Einfliisse ist, deutet sich auch darin an, dass sie ihre Erkrankung im Alter von acht
Jahren als Vorzeichen des Tods des GroBvaters interpretiert. Diese Anfilligkeit
konnte man auch dahingehend interpretieren, dass sie nicht nur leidet, wenn etwas auf
sie selbst einwirkt, sondern dass sie stellvertretend fiir andere leiden mufl. Noch

deutlicher wird dies in ihrem spéteren Leben, nachdem sie sich als Medium etabliert
hat und sie immer dann krank wird, wenn sich Menschen ihrem 4san ndhern, die Reis,

Hiihnereier oder Hiihnerfleisch gegessen haben oder die bei der Zubereitung der
Opfergaben bestimmte Tabus verletzt haben, etwa dadurch, dass sie in der Kiiche zur
Zubereitung der Speisen Schuhe mit Ledersohlen getragen haben. Die Erkrankung
wird dann zumeist darauf zurlickgefiihrt, dass die Gértin miflachtet wurde und
Chandika dafiir leiden muf3. Ob man in diesem Fall von einer ‘gemeinsamen’ agency

von Chandika und der Géttin sprechen konnte, miifite untersucht werden.''®

Die lange Zeit des Leidens

Die néchsten elf Jahre verlaufen ohne grofere Probleme oder Krankheiten. Chandika
geht gerne zur Schule, nimmt an religiosen Festen teil und verehrt regelméBig die
Gottheiten in den Tempeln der Umgebung. Gegen Ende ihrer Schulzeit schlief3t sie
sich einer kommunistischen Gruppe an. Unter dem Einfluf8 der marxistischen Theorie
verliert sie ihren Glauben und versucht darauthin auch ihre Familie von der
Sinnlosigkeit der Religion zu tiberzeugen.''” Insbesondere mit ihrer Mutter fiihrt sie
dariiber hitzige Diskussionen, kann diese jedoch nicht {iberzeugen. Als sie 1977 als
einziges Miadchen des Dorfs die Schule erfolgreich abschlieB3t, zieht sie den Neid der
anderen Miadchen auf sich, die durch die Priifung gefallen waren und liegt von diesem
Zeitpunkt an mit einigen dieser Maddchen im Streit. Sie beschlieft, Lehrerin zu

werden, aber kurz nachdem sie begonnen hat, an der Dorfschule zu unterrichten,

" Es wiirde zu weit fiihren, hier auf einen Vergleich mit Menschen im westlichen Kulturkreis
einzugehen, die die Leiden Christi durch Blutungen am eigenen Korper (Stigmata) immer wieder selbst
erleiden, aber dennoch sollten Uberlegungen in diese Richtung bei einer Vertiefung der oben
angedeuteten Problematik herangezogen werden.

""" Dass Medien vor ihrer ersten Besessenheit durch eine Gottheit nicht iiberdurchschnittlich religios
waren, sondern eher weniger als der Durchschnitt, wird auch von Stanley (1988: 51) berichtet.
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erkrankt sie wieder schwer. Die Symptome sind die gleichen, die sich bereits wahrend
threr Erkrankung im Alter von acht Jahren gezeigt haben. Diesmal sind die
korperlichen Symptome jedoch ungleich heftiger und dauern nicht nur einige Monate,
sondern zehn Jahre lang an. Wieder hat sie Muskelkrampfe, dazu kommen diffuse
Angste, Ohnmachtsanfille, Atemprobleme, Appetitlosigkeit, Schlaflosigkeit, ein
Gefiihl der Hoffnungslosigkeit, Apathie und viele andere Beschwerden. Diese sind
erstaunlich homogen, vergleicht man sie mit den bereits oben erwihnten Beispielen
aus anderen Gebieten Asiens und Nordafrikas. Boddy (1989: 145) zdhlt bei ihren
Beispielen aus dem Sudan fast identische Beschwerden auf, angefangen von
Ohnmachtsanfillen bis hin zu Schlaflosigkeit, die mit familidren Problemen oder
finanziellen Problemen einhergehen. Auch Kendall erwihnt dhnliches bei angehenden
Schamaninnen in Korea und fiihrt die Erklarung eines Volkskundlers dazu an, der
diese Krankheitssymptome interpretiert als “a religious experience rather than a

psychological malfunctioning” (1985: 37). Chandikas korperliche Symptome zeigen

auch groBe Ubereinstimmung mit dem Krankheitsbild, das auf Nepali ¢ boksi /agyo’,

das ‘Verhextsein’, genannt wird und auf dessen Symptome und Heilmoglichkeiten

Wiemann-Michaels (1994: 65ff) ausfiihrlich eingeht.118 Chandika sucht zahlreiche
traditionelle Heiler und schlieBlich auch allopatische Arzte auf, aber keiner kann ihr
helfen. Sie ldsst Rontgenaufnahmen von ihrem Kopf machen, da ein Arzt als
mogliche Ursache einen Gehirntumor vermutet, aber auch diese Untersuchung bleibt
ohne Ergebnis. Im folgenden zéhlt Chandika ihre Beschwerden auf, die sie in jener

Zeit hatte:

Chandika: (...) When I was asleep I would feel afraid [and] start. When 1
started, this part of my hand went like this [bending outwards]and after that I
used to feel like someone was chopping me with a butcher’s knife - from here
to there. I was suffering that badly, and when I stretched my hand the pain was
like being constantly chopped by a butcher’s knife. That’s how the pain was.
Afterwards 1 fell down [fainted] on the floor. They used to tell me that my
mouth twisted. I don’t know what else happened. When it happened the first
time I almost stopped breathing and I thought I was going to die. At that time I
thought that that’s what dying is like. But... isn’t it? It was unable to think of
anything else than that [death]. Suddenly it seemed that [all] my breath was

"8 Obwohl sich fiir westliche SchulmedizinerInnen anhand der Symptome ein Vergleich mit der
Symptomatik einer Depression aufdringt, verwirft Wiemann-Michaels diese Annahmen als
ethnozentrisch und sieht ‘Verhextsein’ als “eine eigenstindige psychosomatische Krankheitseinheit”
(1994: 115), die nur unter Beriicksichtigung der kulturellen Besonderheiten erkléart werden kann.
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rolled up and taken away [from my body]. My breath seemed to be shaped
round [like a ball]. (...) Oh god. Whenever I remember what happened I
would prefer to die immediately rather than face that sickness again in this
life. It was that bad. I wouldn’t wish anybody that sickness, not even someone
who has been my enemy for seven lives. (...) I had that sickness right before [
Harati] Mam came [into my body]. Regarding eating before and after [that
sickness?] - I didn’t have any appetite and couldn’t sleep, and I felt afraid.
And I felt no hope, quote hopeless. Whenever I remained quiet, I would
suddenly want to cry [without any reason]. If I started to do some work, I
wouldn’t want to do [to finish] it. My hands and legs became very weak [so] I
didn’t dare to do my work. I had no strength in my hands and legs, I felt dizzy
all the time. I had a lot of problems like that. (...) Whenever I forced [myself]
to eat, I vomited (...), then [I] didn’t want to eat, I stopped being active, I had
no more aims, plans or courage in my life. (...) The years passed in that way,
and I took [alleopathic] medicine for ten years. For ten years I also visited [
traditional] healers. It didn’t work even though I wetn frequently [them]. (...) |
also took alleopathic medicine. I used to take a handful of sleeping tablets, but
that didn’t work. In fact, one or two tablets would have been enough. [At the
beginning] I was only taking 25 mg, 25 [got] increased to 50 mg, and then 50
mg to 100 mg. [When I] said [that] that I couldn’t get to sleep [I was given]
200 mg, which was increased to 400 mg and then 500 mg. [At last it went] up
to 1000 mg, but still it didn’t work. The doctors never advise people to take
such a high dose of [medicine]. Since [I] couldn’t sleep, I would take [a higher
dose] so I would sleep. It didn’t help but made [me] even weaker.

Diese Krankheitsphase Chandikas dauert zehn Jahre lang. Aufgrund ihrer Schilderung
kann man davon ausgehen, dass sie wiahrend dieser Zeit nicht im Haushalt mitarbeiten
konnte, sondern im Gegenteil eine grofe Belastung fiir die Familie gewesen sein mul3.
Als Chandika und ihre Familie schon fast die Hoffnung auf Heilung aufgegeben
haben, schlidgt eine Tante, die jiingere Schwester des Vaters, welche in Patan wohnt,
vor, ein Medium aufzusuchen, von dessen Heilerfolgen sie gehort hatte. Bei dem
Medium, das die Tante empfiehlt, handelt es sich um Raj Kumari. Wihrend einer

Heilsitzung gibt Raj Kumari, besessen von der Gottin Harati, als Grund fiir die

jahrelangen Beschwerden Chandikas an, dass sie verhext worden sei. Die Hexe wird
in der unmittelbaren Nachbarschaft von Chandikas Zuhause'"” ausgemacht. Um die

Verhexung unwirksam zu machen und damit auch die gesundheitlichen Probleme
Chandikas zu 16sen, fordert Raj Kumari - besessen von Harati - Chandika auf, sie

zunichst regelmiBig an Dienstagen und Samstagen aufzusuchen, damit sie behandelt

9 Die Verortung einer Hexe in der Néhe der betroffenen Person, wie z.B. eine Nachbarin, wird in der
Literatur iiber Hexerei in Nepal immer wieder hervorgehoben (vgl. Dietrich 1998: 52; Durkin-Longley
1982: 69, 167; Pradhan 1984: 331; Stone 1977: 54; Wiemann-Michaels 1994: 62)
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werden kann. Die Behandlung besteht vor allem im Geben von erméchtigtem Wasser
und dem leichten Schlagen des Korpers Chandikas mit einem Besen (jhare yaye).

Trotz der regelmifBigen Besuche stellt sich zunichst keine wesentliche Verbesserung
von Chandikas Zustand ein. Zwar fiihlt sich Chandika im Anschluss nach dem Besuch
des Mediums besser, aber nachts erleidet sie noch immer Krampfe und
Ohnmachtsanfélle. Damit Chandika dem Medium Raj Kumari ndher ist und bei
akuten Anfillen zu ihr gebracht werden kann, wird sie zeitweise bei ihrer Tante in
Patan einquartiert. Immer wenn sie von dem Medium jal/, ermichtigtes Wasser,

eingefloBt bekommt, geht es ihr besser.

2.2.2. Die ‘Kur’ fiir Chandikas Leiden

Als Chandika eines Tages zur Behandlung das Medium Raj Kumari aufsucht und

diese von Jilam Bhaju, dem jiingsten Sohn Haratis, besessen ist, verlangt dieser, dass
Chandika eine kalasa in seinem Namen annehmen und diese regelméfig verehren
soll. Die Begriindung dafiir ist in einem speziellen Wesensmerkmal von Jilam Bhaju
zu finden: Er gilt innerhalb des Kults der Gottin Harati als stark genug, sich Hexen

entgegenzustellen und gilt unter den sechs Kindern Haratis als ‘Experte’ fiir die

Abwehr derselben.'” Chandika willigt ein, aber auch durch die regelmifBige
Verehrung des Krugs gesundet sie nicht. Immer wieder mullt Chandikas Tante, oft
mitten in der Nacht, Raj Kumari rufen, weil Chandika keine Ruhe vor den Attacken
der Hexe findet. In einer solchen Nacht schlieBlich beginnt Raj Kumari, Chandika zu
schlagen, um die Hexe auszutreiben. Das Schlagen einer Person, von der
angenommen wird, dass sie von einer Hexe besessen ist, wird nach allgemeiner
Auffassung in Nepal als angemessene Behandlung gesehen. Es wird davon
ausgegangen, dass man damit nicht der Person selbst, sondern der Hexe Schmerzen
zufiigt und diese dann die Person verldsst. Auf diesen Punkt wird im Exkurs iiber
Hexen in Nepal noch nédher eingegangen. Es zeigt sich, dass Chandika in dieser Nacht

nicht nur von einer, sondern von sieben Hexen besessen ist. Raj Kumari vertreibt sie,

120 Von Gottheiten, die speziell auf Exorzismen spezialisiert sind, berichtet auch Kakar (1982: 59-60).
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indem sie auf Chandika einschldgt. In einer darauffolgenden Nacht, wird Chandika,
abermals besessen von einer oder mehreren Hexen, zu Raj Kumari gebracht. Diese
kann Chandika zunéchst beruhigen, aber am ndchsten Morgen und den ganzen Tag

iiber ist Chandika noch immer besessen. Auf Dringen ihres Ehemanns setzt sich Raj
Kumari schlielich auf ihren asan, wird von Jilam Bhaju besessen und priigelt auf die

Hexen im Kdorper Chandikas ein.

Raj Kumari erzdhlt von diesem Ereignis, welches fiir die Menschen in Nepal
offenbar nichts Ungewdhnliches ist. Die Art und Weise, in der sich die Hexe verhilt
und spricht, wird als ein typisches ‘Hexengerede’ bezeichnet, das auch anderen
Newar, denen ich davon erzédhlte, aus eigenen Erlebnissen bei Nachbarn oder

Verwandten bekannt ist oder von dem sie zumindest schon gehort hatten.

Raj Kumari: (...) Chandika was also like that [problems with witches]. (...)
She used to do this [demonstrates by scratching her neck] and she had a
wound on it. She did it the whole day long. She came here with this wound
and was [always] scratching her skin like this. (...) Oh my God, if you had
seen how much trouble [beating] I gave her, you would have said don’t do it,

don’t do it anymore. How much trouble [sas#7] did she get? Immediately [at

the same time] seven witches came. One after another they claimed “this is
me” before the next one said “this is me”. [During that | we could neither eat
nor drink, what a problem! I was asked even to come to Bakhumbahal [to the
house of Chandika’s aunt] during the night. If I hadn’t gone there in the night
[she] would have been brought to my house. You know, she was brought
from Kabhre [from Chandika’s parents house] by taxi, possessed by a witch!
After she was brought from there I kept her lying down on the bed, silent. In
the morning I let her drink empowered water [ja/] and placed a tantric
protection [tarana]'*' over her. [She was] brought by her mothers [mother
and mother’s sister], by then she couldn’t walk. [She had] no strength, like
stretching a piece of soft sugar candy [like chewing gum]. Then she wanted
to pee. “I want to pee, I want to pee”, [she] said. “Make a pee there and drink
it”, [1] said. “I don’t want to drink it, I don’t want to drink it”, [she] said. “If
you want to pee, either you leave [her body] or you pee and drink”, [I] said. [
She] said: “I don’t drink”. “If you don’t want to drink, leave her, why do you
give Chandika such trouble all day long?” [I] said, and the witch demanded:
“Bring me either a sparrow [small bird] or a pigeon, that I can fly [away]
with”. “Either I go with a sparrow...” [the witch] was only trying to find a
pretext to fight. Then by chance a rat came in - I don’t know where from -
this big rat. “You fly with this rat”, [I] said. [The witch] said “it’s not
allowed to go sitting on that rat”. [The witch again] said that [a rat] walks

2! Der ¢ tarana’ wird nicht nur zum Schutz der betroffenen Person aufgelegt, sondern auch als Falle fiir

die Hexe. Der ‘tarana’ verhindert, dass sie entweicht und damit ist sie - wie im obigen Fall - Raj
Kumaris Strafe, die vor allem aus Schldgen besteht, ausgeliefert, vgl. auch Kondos (1982: 254).
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[doesn’t fly], which takes a lot of time. “If it were a sparrow or a pigeon I
could fly with it and could at once reach [the place]”. [The witch] didn’t go.
At last, four or five people held Chandika and took her for a pee. And she
made a lot of pee, that was her whole day’s pee.'*> Again [the people] took
her back to the same place and let her lie down and covered [her] with a
blanket. It was the same as now, half past six. And when it was 6:30

Chandika [still possessed by a witch] started dancing, saying “the 4san is
empty [there is no god there], [so] I won’t go”. [She] danced, he [the husband
] got angry [and said to me] “Sit on the 4san, sit on the dsan, [otherwise] it
won’t be possible to get rid of her [the witch]. [I] said “Okay”, and washed
my face again, changed my dress, and sat on the asan. And [I, possessed by a
god], was beating and beating [her], placing a tantric protection on her and
beating [her], I kept placing a tantric protection on her, and beating and
beating until she was black and blue. She [Chandika] didn’t feel any pain.

In dieser Geschichte kommt zum Ausdruck, dass Chandika den Hexen offenbar

hilflos ausgeliefert ist und von diesen zeitweise vollstindig ‘liberméchtigt’ wird. Dies
wird auch durch ihre Redeweise und ihr Verhalten unterstrichen, das einer
unverheirateten Frau nicht angemessen ist. Eine Besessenheit durch eine Hexe scheint
somit, wie auch die Besessenheit durch eine Gottheit, von der betroffenen Person
vollstdndig oder zumindest fast vollstandig Besitz zu ergreifen und eine Kontrolle
durch die betroffene Person unmoglich zu machen. Raj Kumari dagegen wird hier
sowohl als Frau, die die Kontrolle iiber die Situation hat, als auch als machtvolles
Medium erkennbar. In der Nacht, in der Raj Kumari wieder einmal ins Haus von
Chandikas Tante gerufen wird, schlidgt Raj Kumari auf Chandika ein, um die Hexen
zu vertreiben, von denen sich sieben erkennen zu geben. Gewdhlich werden in
solchen Situationen Priester gerufen, die dann dem Betroffenen mittels kraftvoller
Mantren zu helfen versuchen. Anstelle eines Priesters wird aber Raj Kumari gerufen.
Auch anhand dieses Beispiels kann man eine erweiterte agency bei den Frauen
vermuten, die in einem bestimmten Umfeld als Medien anerkannt sind und denen man
offenbar zutraut, mit einer solchen Situation besser (oder erfolgreicher) als ein

Priester umgehen zu kénnen. An dem Beispiel, in dem sich Raj Kumari schlieBlich
auf den 4san setzt und als Gottheit die Situation zu l6sen versucht, zeigt sich, dass das

Vertrauen in Raj Kumaris personliche Kraft zwar groB ist, die Macht und die

EinfluBnahme der Gottheiten aber offenbar als noch hdher eingeschétzt werden.

122 Bei einer Besessenheit durch eine Hexe sind Betroffene besonders durstig und trinken Unmengen
Wasser, was auch einen verstirkten Harndrang zur Folge hat. Ahnliches konnte William S. Sax auch
bei Ddmonenbesessenheit in Garhwal, Indien, feststellen (pers. Mitteilung, Mai 2002).
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Jedoch konnte man das Dringen von Raj Kumaris Ehemann, Raj Kumari solle doch
auf dem 24san Platz nehmen, um die Hexe loszuwerden, auch so interpretiert werden,

dass Raj Kumari von Angehdrigen Chandikas moglicherweise fiir eventuelle
Verletzungen Chandikas verantwortlich gemacht werden konnte, wenn diese durch

Schliage verletzt wiirde. Indem Raj Kumari aber wihrend sie auf Chandika einschligt
auf dem 4san sitzt, kann sie nicht als Person Raj Kumari fiir ihr Tun verantwortlich

gemacht werden, weil davon ausgegangen wird, dass die Schlige nicht von Raj
Kumari selbst ausgefiihrt werden, sondern von den jeweiligen Gottheiten, von denen
sie zu diesem Zeitpunkt besessen ist.

In einem anderen Gesprich, in dem Chandika auf die von Raj Kumari
geschilderte Situation angesprochen wurde, bestdtigte sie, dass Jilam Bhaju

letztendlich die Hexen ‘fing’. Sie verwies abermals darauf, dass mdglicherweise eine
Hexe beteiligt war, die ihre Familie schon vor langer Zeit, “zu Zeiten des Grof3vaters
und der Grofmutter” zu schadigen begonnen hatte. Diese Bemerkung konnte man
auch dahingehend interpretieren, dass Chandika jeden Gedanken an ein eigenes
Verschulden von sich weisen mochte, da die Hexe schon ihre GroBeltern plagte. Mit
diesem Verweis auf die GroBeltern betont sie ihre Situation als Opfer, das keine

Moglichkeit hat, diese Situation selbst zu beinflufen.

Chandika: Jilam Bhaju has caught seven or eight witches, including some

who we never thought were witches. They had confessed by saying, I am this
or that person[telling their names and saying] “I am a witch”. (...) People can
be like that. (...) In earlier times, in our grandfather’s and grandmother’s time,
she [that witch] caused a lot of trouble for [my] grandmother and
grandfather. (...) Well, [at the beginning] we were only condemning them
[one single family]. But later on suddenly seven more [witches] came [and
we were very surprised].

In einem Exkurs soll nun auf das Wissen iiber Hexen in Nepal eingegangen werden,
um zu zeigen, in welchem Umfeld Chandikas Erfahrung verortet werden kann und
warum sie selbst nur sehr vorsichtig die moglichen Griinde ihrer Erkrankung

anspricht.
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Exkurs: Uber Hexen in Nepal

Fiir die meisten Menschen in Nepal ist die Existenz von Hexen eine Tatsache. Aus
diesem Grund wurde in dieser Arbeit bewuBt vermieden, die Uberzeugung, dass es
Hexen gibt, als ‘Hexenglauben’ zu bezeichnen, da dies bedeuten wiirde - wie Favret-
Saada bei ihrer Untersuchung iiber Hexerei in Westfrankreich formuliert - “sich von
vornherein zu untersagen, ihm [dem Glauben] irgendeine Wahrheit zuzuerkennen:
[denn] wenn es [nur] ein Glaube ist, dann stimmt es nicht” (1979: 10).123 Fiir die

Menschen in Nepal zeigt sich die Existenz von Hexen in Ungliicksfillen und vor
allem in Krankheiten. Hexen konnen jemanden Schaden zufiigen (syakah tahgu),

indem sie ihn oder sie mit einem mantra beblasen, wodurch der oder die Betroffene
unfruchtbar wird oder wodurch er geschéftliche Miflerfolge erleidet (Gellner 1992:
332; Gellner & Shrestha 1993: 139). Einige Frauen, mit denen ich versuchte iiber das
Thema ‘Hexen’ zu sprechen, zeigten mir blaue Flecken, die sie an Armen und Beinen
hatten und die fiir mich wie Blutergilisse aussahen. Fiir die Frauen aber war es der
Beweis, dass eine oder mehrere Hexen in der Nacht Blut aus ihnen gesaugt hatten.'*!
Auch Minner kénnen in der Nacht von Hexen ausgesaugt werden und “dann liegen
die Ménner da, als wiirden sie schlafen, aber sie schlafen gar nicht”, wie mir eine Frau
erzdhlte. Hexen wirken “besonders in der Nacht, an gefdhrlichen Orten
(Verbrennungsplatz, Miill, Kreuzung) und wenn man schwach ist, Wunden hat oder
auBlerhalb des Hauses 163t. Sie schiadigen, indem sie den Menschen plotzlich und meist

hinterriicks anfallen, sein Essen verderben, ihn mit Fetischen und verhexten

Gegenstinden (Haare, Fingerndgel, Stoffe) bewerfen oder durch den Bosen Blick”
(Wiemann-Michaels 1994: 96). Der ‘bose Blick’ (mikha wagu)'® der Hexen wird

offenbar besonders oft auf das Essen geworfen und die schiadigende Wirkung dann
mit der Nahrungsaufnahme aufgenommen, wie die Studie von Wiemann-Michaels
belegt, in der immerhin 80% der befragten (und erkrankten) Personen angaben, erst

durch das ‘verhexte’ Essen krank geworden zu sein (1994: 59).'* In diesem

' Die Einfiigungen in eckiger Klammer stammen von mir, um den Satz verstindlicher zu machen.

124 Von dhnlichen Erfahrungen berichten Gray (1982: 234), Kondos (1982: 254), Pradhan (1984: 33).
125 Wortlich “das Auge ist gegangen” oder auch mikha diahgu, “das Auge hat zugeschlagen” (Gellner
& Shrestha 1993: 139; vgl. auch Devkota 1984: 16).

126 Siehe auch Stone (1977: 50), die bei ihrer Untersuchung der Beziehung zwischen Krankheit,
Hierachie und Essensymbolismus bei hinduistischen Bergbewohnern in Nepal zu &dhnlichen
Ergebnissen kommt
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Zusammenhang ist auch Chandikas Antwort auf meine Frage, wovor sie als Kind im
allgemeinen Angst hatte, interessant, weil sie antwortete, dass sie vor allem Angst
davor hatte, dass wéhrend des Essens das Licht ausgehen wiirde und eine Hexe ihr das

Essen entweder wegnehmen oder verhexen wiirde.
Eine Hexe wird (nep.) boksi oder (new.) bvaksi genannt, worunter

gewohnlich ein weibliches Wesen verstanden wird. Es soll zwar auch ménnliche
Hexer und Zauberer (nep.) bokso oder (new.) bvaksa geben (Macdonald 1976: 377;

Pradhan 1984: 330), aber wahrend meiner Forschung brachte ich dariiber praktisch
nichts in Erfahrung und moglicherweise trifft es zu, dass in Nepal die Bezeichnung
fiir mdnnliche Hexen praktisch eine nicht ausgefiillte Kategorie ist (Gellner 1992:

331)."*” Einige meiner Informanten sind aber iiberzeugt, dass manche minnlichen
tantrischen Heiler (Jharphuke Vaidya) einen Bund mit Hexen geschlossen hitten, um
sich deren Wissen und Macht zu eigen zu machen. Sie werden dadurch nicht selbst
zum Hexer, aber sie erhalten dadurch mehr Macht als ein gewohnlicher Vaidya. Als

Grund fiir einen solchen ‘Bund’ mit den Hexen werden wirtschaftliche Uberlegungen
angegeben, da diese Vaidya dann nicht nur in der Lage seien zu heilen, sondern auch
Schaden zuzufiigen, der wiederum von ihnen geheilt werden kann. Allgemein wird in
Nepal aber nur ungern iiber dieses Thema gesprochen. Viele Menschen sind
tiberzeugt, dass schon eine blofe Unterhaltung dariiber die Hexen anlockt und
Nachteile fiir diejenigen zur Folge hat, die dariiber reden. Was fiir Favret-Saada in
Westfrankreich gilt, kann daher auch auf Nepal angewendet werden: “Je weniger man
dariiber redet, desto weniger wird man gepackt” (1979: 95). Ein paarmal konnte ich
beobachten, wie sich Newars, mit denen ich dariiber sprechen konnte, halb im Spal}
und halb im Ernst, mit dem Zeigefinger von hinten nach vorne iiber die Ohrmuschel
strichen, womit die Hexen, die eventuell mithoren, vertrieben werden sollen. Meistens
werden aber Erfahrungen mit Hexen, wenn iiberhaupt, nur beildufig in einem
Gesprach erwidhnt, bei dem es eigentlich um etwas ganz anderes geht. Vielleicht gibt
es aus diesem Grund keine einzige Forschungsarbeit {iber Hexerei in Nepal, denn

davon abgesehen, dass nur ungern iiber Hexen gesprochen wird und sich

2" Im Gegensatz dazu werden in Indien, wie es Bailey (1997) an einem ausfiihrlichen Beispiel aus
Orissa zeigt, neben Witwen auch oft Ménner, als ‘Hexer’ beschuldigt oder zumindest beschuldigt, sich
eine Hexe ‘zu halten’ und diese gegebenenfalls zu jemand schicken zu koénnen, um Schaden
anzurichten.
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verstidndlicherweise auch niemand als Hexe zu erkennen gibt, hat offenbar auch noch
niemand eines dieser Rituale gesehen, die angeblich von Hexen regelmifig
durchgefiihrt werden sollen. Und dies, obwohl es angeblich in jeder Stadt und jedem
Dorf bestimmte Plitze gibt, an denen sich regelmiBig Hexen versammeln.'”® Erzahlt
wird aber, dass diese ‘Versammlungen’ um Mitternacht und vorzugsweise am

Stadtrand stattfinden. In seinem Buch iiber die Newars erwdhnt Gopal Singh Nepali
den Tempel der Sohha Bhagavati im Westen von Kathmandu als Ort, an dem sich
angeblich Hexen versammeln und dort “the goddess of witchcraft” (1965: 311)

verehren und Pradhan (1986: 331) zihlt zudem die Tempel von Balakumari und

Mhaipi-Ajima (Mahesvari) auf. Mir wurde auch erzdhlt, dass man sich in den

Hexenkult einweihen lassen muf}, wenn man in der Nacht von den Hexen bei einer
threr ‘Versammlungen’ gesehen wird. Eine Einweihung in den Kult hétte aber zur
Folge, dass eine Frau ihren Ehemann oder ihren Sohn “opfern” miisse (vgl. Pradhan
1984: 330). Die Auffassung, dass eine Frau ihren Mann “opfert”, um an das Wissen
der Hexen heranzukommen, spiegelt sich auch darin, dass oft Witwen als Hexen
beschuldigt werden.'*

Nach Gellner (1994: 34f) treten fiir die Mitglieder der Newar-Gesellschaft
Hexen in vier verschiedenen Kontexten zu Tage: Erstens in den Geschichten, die iiber
Hexen kursieren, z.B. liber ihren Versammlungszeitpunkt (in der Nacht und an
bestimmten Tagen im Jahr), den Versammlungsort (Tempel von Muttergottheiten
und Bestattungsplédtze auBlerhalb der Siedlungsgebiete) und ihre Erscheinungsform
(z.B. als wilde Tiere)."** Zweitens in der Ansicht, dass Hexen die Ursache fiir das
Ungliick einzelner sein und einem Menschen mit Hilfe magischer Praktiken aktiv
Schaden zufiigen konnen, sei es, dass sie ein Haar des Betroffenen manipulieren oder
sein oder ihr Essen ansehen oder einen ‘bdsen Blick’ darauf werfen. Drittens in der
Ansicht, dass Hexen Menschen iiberfallen oder gar besessen machen konnen. Die

vierte Ebene auf welcher Hexerei in Nepal zum Vorschein kommt, soll darin

128 Gellner (1992: 35) erwihnt einen Forscher, der vergeblich versuchte eine Hexe zu finden, die er bei
der Durchfiihrung von Ritualen filmen konnte.

12 Sharma (1986: 78ff) beschreibt einen Fall, in welchem eine Frau als Hexe verdichtigt wurde.
Bezeichnenderweise hatte sie nacheinander ihren Mann und Sohn verloren und lebte mit ihrer
unverheirateten Tochter zusammen. Auch Gellner (1994: 35) erwéhnt, dass es sich bei Frauen, die als
Hexe beschuldigt werden, oft um Witwen handelt.

19 Zur Erscheinungsform der Hexen gehoren nach Ansicht einiger Informanten auch Frauen mit
riickwirts gedrehten Fiien, denen man in der Nacht begegnen kann.
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bestehen, dass eine Person - meistens handelt es sich dabei um eine &ltere Frau oder
Witwe - als Hexe verdéchtigt wird und sogar beim Namen genannt wird.

Die nepalesische Gesetzgebung (Muluki Ain) von 1853 stellte die Verfolgung
und die brutale Behandlung einer als Hexe beschuldigten Person unter Strafe
(Macdonald 1976: 376). Die Liste der unter Strafe stehenden Handlungen, ldsst
erahnen, wie die beschuldigten Menschen behandelt wurden. Danach zu urteilen,
wurden vor allem beschuldigte Frauen zu verschiedenen ‘Tests’ gezwungen, die ihre
Unschuld beweisen sollten. So wurden sie u.a. gezwungen einen heif3glithenden
Eisenstab anzufassen, ihre Hand in einen mit kochendem Wasser gefiillten Behilter
zu tauchen und sich Senfkérner in die Augen zu streuen. Manchen wurde auch den
Kopf kahl geschoren und manche scheinen aus ihrem Dorf vertrieben worden zu ein
(Macdonald 1976: 378). Inwieweit diese Liste der unter Strafe stehenden Handlungen
die damalige Praxis im Umgang mit Hexen tatséchlich wiederspiegelt, ist heute
jedoch nicht mehr eindeutig zu kldren. Zweifellos gab es =zahlreiche
Hexenbeschuldigungen und Miflhandlungen der betroffenen Menschen. Noch heute
werden jedoch trotz des gesetzlichen Verbots einige der im Gesetzestext
beschriebenen Handlungen angewendet und verdichtigte Frauen mifhandelt.

' offenbar

Ausgefiihrt werden die MiBhandlungen aber, bis auf einige Ausnahmen,"
eher in privatem Kreis. Dort werden die als Hexen beschuldigten Personen
geschlagen oder schmerzhaften ‘Behandlungen‘, wie z.B. der Brandmarkung mit
einem glithenden Eisenrohr, die offenbar auch schon 1853 angewendet wurden,
unterworfen (Dietrich 1998: 53). Eine andere der neueren ‘Behandlungen’ besteht
darin, die beschuldigte Person zu zwingen, mit einem Tuch auf dem Kopf iiber einer
Schiissel mit heiflen Chili zu sitzen und den beiflenden Rauch einzuatmen. Die Hexe,
die sich der Person beméchtigt hat, soll dadurch gezwungen werden, aus deren Korper
zu entweichen (vgl. Durkin-Longley 1982: 69). Wie ich schon oben bemerkte, heif3t
es, dass die MiBhandlungen von der Person selbst nicht als schmerzhaft

wahrgenommen werden, sondern angeblich nur die Hexe treffen. Zwei

Informantinnen, die im Rahmen einer ‘Behandlung’ geschlagen wurden, bestétigten

B! Dietrich (1998: 54) erwihnt den Fall einer als Hexe beschuldigten Frau, die 6ffentlich, ausgerechnet
auf dem bekanntesten buddhistischen Heiligtum des Kathmandutals, Svayambhunatha, gezwungen
wurde, Kot zu essen. Ein Artikel in einer englischsprachigen Zeitung widmete sich ebenfalls dem Fall
und bemerkte, dass solche Zwischenfille, vor allem auBerhalb des Kathmandutals, auch heutzutage
nicht selten vorkommen. Siehe auch Bailey (1997) iiber Hexenbeschuldigungen in einem Dorf in
Orissa, Indien.
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mir gegeniiber, dass sie wihrend der Schldge tatsdchlich keinen Schmerz verspiirt
hitten, dafiir aber an den darauffolgenden Tagen reale Schmerzen versplirt hétten
(vgl. Dietrich 1998: 92).

Es gibt aber auch Fille, in denen neben der Besessenheit durch eine Hexe

auch eine Besessenheit durch eine Gottheit in Betracht gezogen wird. In solch einem
Fall, wie er mir von einer dyohmam aus West-Nepal erzihlt wurde, wurde ein

vergleichsweise harmloser ‘Test” durchgefiihrt, der darin bestand, ihr einen Spiegel
vor das Gesicht zu halten. Hitte sie sich abgewendet und geweigert in den Spiegel zu
schauen, hitte man vermutet, dass sie von einer Hexe besessen sei. Da sie aber in den

Spiegel blickte, wurde ihr Verhalten als Besessenheit von einer Gottheit interpretiert.

Auf dem Hintergrund dieser Informationen lidsst es sich nachvollziehen, dass
Chandika ihre Vermutungen beziiglich einer Besessenheit durch eine Hexe als
Ausloser fiir ihre Beschwerden nur sehr vorsichtig und nur indirekt formuliert. Thre
Beschwerden als etwas unerkldrliches darzustellen, schiitzt sie in gewisser Weise
auch vor Reaktionen von Nachbarn oder anderen Dorfbewohnern. So ist es auch nicht
erstaunlich, dass die Diagnose, Chandika sei von einer Hexe besessen (tvapuye), erst
in dem Moment von Raj Kumari ausgesprochen wird, als Raj Kumari von einer
Gottheit besessen ist. Man konnte dies auch dahingehend interpretieren, dass Raj
Kumari in diesem Moment nicht als Person verantwortlich gemacht werden kann,
wenn bestimmte Leute als Hexen beschuldigt werden, da die Namen nicht von ihr,
sondern von der Gottheit ausgesprochen werden. Dies ist ein weiteres Beispiel fiir die
Aufteilung in eine gottliche agency und eine menschliche agency. Aber beide
befinden sich in einem Kérper, in dem von Raj Kumari."*> Das Aussprechen der
Namen der Hexen durch die Gottheit ist zum einen eine ‘Kampfansage’ an die Hexen,
zum anderen bedeutet es flir Chandika, dass sich die Gottheiten hochstpersonlich um

ihr Problem kiimmern.

2 Eine Analogie konnte man hier in der Auffassung elisabethanischer Juristen des européischen
Mittelalters sehen, die dem Konig zwei Korper zuschrieben - einen ‘natiirlichen’, den sterblichen, und
einen ‘Ubernatiirlichen’, was von Ernst Kantorowicz (1990) ausfiihrlich untersucht wurde. Inweit man
dies auf obiges Beispiel anwenden konnte, ist noch zu untersuchen.
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2.2.3. Medium werden: Chandika Shrestha

Die Hexenaustreibung durch Raj Kumari und Jilam Bhaju ist der H6hepunkt von

Chandikas Leiden. Es geht ihr in der Folge zwar nicht sofort wesentlich besser, aber
die nichtlichen Anfille bleiben zunichst aus. Umso mehr erschrickt sie daher, als sie

eines Nachts plotzlich aufwacht und sich unwohl fiihlt. Sie hat das Gefiihl, etwas
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Schweres wiirde auf ihrem Kopf liegen. ”” Bald darauf beginnt eine Gottheit aus ihr

heraus zu sprechen. Die Gottheit gibt sich nicht zu erkennen und ist kaum zu

verstehen, da sie nicht Newari spricht, sondern eine andere Sprache, die auch noch

heute von einigen Medien untereinander gesprochen wird und die sie ‘dyah bhay’, die

134

Sprache der Gotter, nennen. ~" Thre erstmalige Besessenheit durch eine Gottheit

beschreibt Chandika folgendermaRen:

Chandika: I already slept after eating my evening meal. Then suddenly I was
startled during a dream. I stood up, I got afraid that I would faint. So I sat
down being afraid. When this has happened previously I had fainted, but this
time nothing happened and I laid down. Later my head got heavier [like before
]. Then I got very afraid that I would get sick again, I tried to reach two
incense sticks and then I burnt them. Then I put some water from the conch
shell on my head. After that the god started to speak [out of my body]. (...)
Therefore the next day I went to the mother’s place [the place of the medium

Raj Kumari]. Then Mam [Raj Kumari possessed by Harat1] said to me, take an
asan. The goddess costume was sewn very quickly. I took an asan on the next
day of phagun parnima. [That was] in the year 2042 (1985).
Als Chandika an jenem Morgen Raj Kumari aufsucht, erklért ihr diese - von Harati
besessen - dass es in ihrem Fall nicht mehr ausreicht, nur die ka/asa im Namen ihres

jingsten Sohns Jilam Bhaju zu verehren, sondern dass die Gottheit in ihren Korper

kommen - d.h. ihren Korper ‘bedecken’ (fvapuye) wolle, um sie auch weiterhin

133 Auf dieses Gefiihl der Schwere auf dem Kopf zu Beginn einer Besessenheit, von dem viele Medien
iibereinstimmend berichten, wurde bereits im ersten Kapitel bei der Vorstellung des Konzepts
‘Besessenheit’ eingegangen.

1% Eine bekannte Sprache lsst sich darin nicht finden, wie meine Nachforschungen ergaben, indem
ich Leuten die Tonbandaufnahmen davon vorspielte. Ich vermute, dass es sich um ein ‘Sprachmix’
handelt, mit dem sich einige Medien offenbar untereinander verstindigen konnen, aber moglicherweise
geben sie auch nur vor, sich gegenseitig zu verstehen. Eine andere, vage Moglichkeit besteht darin,
dass dieser ‘Gottersprache’ ein bestimmtes “Redeprofil” (Spoerri 1967: 141) zugrunde liegt, wie es
auch aus der ekstatischen Rede bekannt ist, das die Medien gegenseitig imitieren.
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wirklich vor den Hexen schiitzen zu konnen. Das Medium erklirt, dass Jilam Bhaju
offenbar in der vorangegangenen Nacht ihren Korper bereits in Besitz genommen
habe und dass es daher an der Zeit sei, einen 4san in seinem Namen anzunehmen,

was auch als ein Zeichen der Ehrerbietung der Gottheit gegeniiber gilt. Hinter dieser

‘Empfehlung’ der Gottin steckt wieder die bereits oben erwdhnte Auffassung der

Medien, dass Jilam Bhaju fiir den Umgang mit Hexen prédestiniert sei, bzw. als

einziger der Kinder Haratis den Kampf mit den Hexen aufnehmen kann. Interessant in

diesem Zusammenhang ist auch, dass die Gottheit praktisch die Hexen verdringt oder
mit anderen Worten: In einem Korper, in dem eine Gottheit wohnt, gibt es keinen
Platz mehr fiir Hexen. Die Gottheit wird zum Beschiitzer des Menschen, in den sie
eindringt. Dieser Aspekt des ‘Schutzes’ wurde von vielen Dyahmam mit denen ich
gesprochen habe, auch eindeutig thematisiert, indem sie sagten, dass die Gottheiten zu

. . . .. L — T » 135
ihnen gekommen seien, um sie vor den Hexen “zu beschiitzen” (“raksa yagu”).

Chandika nimmt bald darauf - es war das Jahr 1985 - einen asan im Namen

von Jilam Bhaju an. Damit ‘gehort’ sie in gewisser Weise auch Jilam Bhaju und das
wiederum hat bestimmte Konsequenzen. So muB sie u.a. bei Entscheidungen nicht nur
die Gottin Harati um Rat und vor allem Erlaubnis fragen, sondern auch Jilam Bhaju.
Auf eine besondere Problematik, die sich daraus ergibt, wird spédter noch

eingegangen. Chandikas erster asan wurde ihr in ihrem Zuhause in ihrem Dorf von
Raj Kumari iibergeben, die sich zu diesem Zweck auf den neuen asan setzt und

diesen, iiberméchtigt von Harati, einweiht. Von diesem Zeitpunkt an geht es Chandika

wesentlich besser. Die unerkldrlichen Symptome, die sie iiber zehn Jahre lang
gequilten, verschwanden fast vollig. Aber ab-und zu hat sie jedoch voriibergehend
dhnliche Beschwerden wie frither. Der Zustand dauert jedoch meist nur eine Nacht
und wird damit erklért, dass sie wieder von Hexen beléstigt wurde. Raj Kumari erklért

das zeitweilige Auftreten der Hexen mit einer Metapher aus der Natur:

35 Hierzu gibt es eine Parallele bei Kakar (1982: 86); dort wird wihrend eines Rituals in einem
Tempel, ein Geist (bAaf) im Korper eines Kranken durch den Boten einer Gottheit (duta) praktisch
ersetzt und der Betroffene gesundet dadurch.
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Raj Kumari: “Even though she [Chandika] is possessed by a god, the witches

still sometimes give her trouble. It almost never happens now. It has got much
less. She rarely faints now. Before, it used to happen a lot. (...) [Nowadays]
they [the witches ] are all dead, aren’t they?[But] even then it comes again a
little bit, I don’t know why, [it comes again], as if [it was] a new sprout [culi]
coming out from the rice plant that had previously been planted.”

Mit der Annahme eines asan etabliert Chandika sich als Medium und verpflichtet sich

damit auch zu regelmédfligen Sitzungen, bei denen Jilam Bhaju, aber auch andere

Gottheiten, in ihren Kdrper kommen, um den Besuchern Rat und Hilfe zu erteilen. Zu

Beginn ihres Daseins als Medium wird sie alle zwei Wochen von ihrer ‘Lehrerin’
(guru) Raj Kumari besucht, die sich dann auch selbst auf Chandikas, bzw. Jilam
Bhajus asan setzte, um diesen, wie Raj Kumari sagt, ‘stirker’ (kard) zu machen.

Heutzutage besucht Raj Kumari Chandika aber nur noch ein bis zweimal im Jahr,
wihrend Chandika regelmédfig, d.h. zumindest einmal im Monat, Raj Kumari

aufsucht.
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Abb. 7 Besessen von Harat1 pustet ein Medium

Mantren auf das Wasser, das sie verabreicht



Abb. 8 Laksmi Shrestha, besessen von Dhana Maiju wihrend eines Reisorakels



Abb. 9 Dhana Maiju wedelt mit einem Besen am Korper

einer Patientin entlang (jhara yayegu)



Abb. 10 Dhana Maiji verabreicht erméchtigtes Wasser



Abb. 11 Die Besucherin trinkt das erméchtigte Wasser



Abb. 12 Laksmi Shrestha, besessen von Jilam Bhaju, beendet die
Heilsitzung mit dem Essen eines brennenden Dochts



Drittes Kapitel - Medium sein



Oh! Mother Harati

I offer prayer to Mother Harati

in reverence to mother.

With Dhana Bhaju on her back and
Dhana Maiju on her shoulder,

Vasim Bhaju on her right thigh and
Vasim Maiju on her left thigh,

with Jilam Bhaju and Jilam maiju on her lap.
Mother Harati came full of joy.

Mother Harati came with all six children,
casting a searching look on the earth.
With offerings of incense and a lamp,

we, the helpless, gather together in piety
and pray to you to relieve us from disease,
fear and misery.

This is all we beg of you.

Grace us with your presence,

Oh! Mother Harati'*®

B¢ 1 obeshymne fiir die Gottin Harati, aus dem Newari iibersetzt von Harischandra Lal Singh, Patan
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In diesem Kapitel geht es um das Leben der Medien, nachdem sie sich als Dyahmam

etabliert haben. Dabei wird sowohl auf den rituellen Alltag der Frauen eingegangen,
als auch anhand verschiedener Situationen gezeigt, inwieweit das Dasein als Medium
die agency dieser Frauen auBerhalb des rituellen Kontexts beinflult. Unter dem
rituellen Alltag der Medien werden vor allem die Heilsitzungen verstanden, die
regelméBig von ihnen durchgefiihrt werden und in deren Verlauf sie von einer oder
mehreren Gottheiten {ibermichtigt werden. Zu Beginn des ersten Unterkapitels wird
zundchst die Vorbereitung fiir eine solche Sitzung und der Ablauf derselben
beschrieben. Dabei wird deutlich wie wéhrend der Vorbereitung dafiir die agency des
Mediums durch die agency einer Gottheit abgeldst wird. Auch die Diagnose- und
Heilverfahren, die wéihrend einer Sitzung angewendet werden, belegen die Dominanz
der gottlichen agency. In einem weiteren Unterkapitel geht es um die Verkorperung
der Gottheiten durch die Medien wihrend spezieller Verehrungsrituale, die sich an
manchen Tagen an die Heilrituale anschlieBen konnen. Insbesondere in diesen
Verehrungsritualen erdffnet sich eine Art ‘Parallelwelt’, in der die Gottheiten das
Leben und die Beziehungen der Menschen wiederspiegeln. Im letzten Teil des dritten
Kapitels wird darauf eingegangen, welche Rolle die Kraft (sakti) der Gottheit und die
Hingabe (bhakti) an die Gottin im Leben der Medien spielen und wie sich die Regeln
(niyam), zu deren Einhaltung die Medien verpflichtet sind, auf deren Lebensfiihrung

auswirkt.

3.1. Die Heilsitzung: Gottesdienst (pifja) und Heilritual

Eine Heilsitzung kann, wie bereits erwéhnt, entweder tiglich oder zwei bis dreimal
wochentlich stattfinden. Manche Medien halten sie am frithen Abend ab, die meisten
beginnen damit jedoch bereits in den Morgenstunden. Sie lduft nach einem
bestimmten Schema ab, das sich bei allen Medien dhnelt: Am Beginn steht die
Verehrung der jeweiligen Gottheit, von der das Medium zu Beginn iiberméchtigt
wird, durch eine dem Medium nahestehende Person oder durch Familienangehorige.
Danach treten die Besucher einzeln vor die Gottheit, verehren sie personlich und
tragen ihr Anliegen vor. Das Medium wendet darauthin verschiedene Diagnose- und

Heilverfahren an. Im Anschlufl daran verabschiedet sich der Besucher oder die
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Besucherin von der Gottheit und der Nichste kommt an die Reihe. Eine Heilsitzung
besteht somit aus einer pija, d.h. einem “Gottesdienst” (Michaels 1998: 265), bei dem

die Gottheit durch das Abbrennen von Riucherwerk, dem Bestreuen mit Reis und

Blumen und durch das Darbieten von Speisen und Alkohol verehrt wird, bei dem es
auBerdem darum geht, von der Gottheit darsan zu bekommen, d.h. von der Gottheit
gesehen zu werden und diese zu sehen (Eck 1985: 3), und sie besteht auch aus
Heilritualen, die sich der pija anschlieen. Sie kann sich, abhidngig von der Zahl der

Besucher, iiber die Dauer eines ganzen Tags oder eines ganzen Abends hinweg ziehen
oder auch nur wenige Stunden dauern. Neben dem explizit religiosen Charakter, der
in der elaborierten Verehrung der Gottheiten zum Ausdruck kommt, und der
therapeutischen und heilenden Funktion dient sie auch der Unterhaltung der Besucher.
Diese Vielzahl an verschiedenen Funktionen, die sich in diesem Heilkult zeigen, ist
auch ein Merkmal vieler anderer Heilkulte in Asien und Nordafrika (vgl. Boddy 1989:
160; Egnor 1984: 25; Hancock 1995a; Kolenda 1982: 235).

Im folgenden Abschnitt wird der Ablauf einer solchen Sitzung an einem Beispiel

vorgestellt.

3.1.1. Eine Heilsitzung bei Raj Kumari

Die Heilsitzung, die Raj Kumari zu Beginn ihrer Tétigkeit als Medium zweimal

wochentlich abhielt und inzwischen téglich durchfiihrt, findet in dem sogenannten
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‘Gotteszimmer’ (dyah kvatha)”" von Raj Kumari statt. Dieses befindet sich im ersten

Stockwerk (mata) ihres dreistockigen Hauses. In traditionellen Newar-Héusern
befindet sich in diesem Stockwerk zumeist ein Zimmer, in dem Géste empfangen
werden, und ein oder zwei Schlafzimmer. Bevor Raj Kumari Medium wurde,
bewohnte sie mit ihrer Familie die drei kleinen Radume dieses Stockwerks. Nachdem
sie sich als Medium etabliert hatte, wurde das ‘Besuchszimmer’ zum ‘Gotteszimmer’.

Dort steht auch ihr Zsan und an seiner rechten Seite ein holzerner Tempel der Gottin

7 Eine Variante des Newari-Begriffs ‘pija kvatha’; “worshipping room of a private house”

(Kolver/Shresthacarya 1994: 212). ‘kvathZ steht fiir einen groBeren Raum, ein kleinerer wird ‘kuthi’
genannt.
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Harati.(siche Abb.1). In diesem Tempel wird die kalasa aufbewahrt, die Raj Kumari

im Harati-Tempel auf Svyambhi iibergeben wurde und die als das ‘Haus’ (chem) der
Gottin Dhana Maiju angesehen wird. Fiir ihre Heilsitzungen trdgt Raj Kumari eine
spezielle zeremonielle Kleidung, die aus einem Rock (jama) und einer Bluse aus

rotem Baumwollstoff besteht und die als ‘Kleidung der Gottheit’ (dyah vasah)
bezeichnet wird."*® Der Lehmboden um den Zsan wurde bereits am frithen Morgen
von einer ihrer beiden Schwiegertochter mit Wasser befeuchtet und glattgestrichen.
Neben dem asan steht ein Krug mit ‘reinem’ Wasser (niflah) und es liegen auch
weitere Utensilien bereit, die fiir die Heilsitzung bendtigt werden, u.a. eine
schiadelformige Schale (patra), sowie ein kleines dreibeiniges Gestell, auf dem die
Schale abgelegt wird, eine weiteres, auf dem eine Muschel (sarikha) liegt, eine Lampe

(sukunda), die zu Beginn einer pija angeziindet wird und mehrere kleine Schélchen
und Teller, die am Morgen von Raj Kumari gewaschen worden waren. Bevor Raj

Kumari auf ihrem asan Platz nimmt, muf} sie zunéchst selbst die Gottheiten verehren.
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Diese tégliche Verehrung der Gottheiten bezeichnet Raj Kumari als ‘nhAikan’ ™ oder

auch ‘dyah sadhana . Die tantrische Initation verpflichtet Raj Kumari zur tiglichen
Durchfiihrung dieses elaborierten Verehrungsrituals fiir die Gotter, welches sich
sowohl von der taglichen Verehrung der Hausgottheiten (nztya pija) unterscheidet, als

auch von der Art der Verehrung, wie sie andere Medien durchfiihren, die kein
tantrisches Wissen haben.'*’ Dieses spezielle Verehrungsritual, welches ungeféhr eine

halbe Stunde in Anspruch nimmt, fiihrt Raj Kumari sitzend auf einer Strohmatte vor

% Die Kleidung unterscheidet sich von der alltidglichen Kleidung, die als ‘agatigu vasah’ bezeichnet
wird. Fiir die Kleidung der Gottheit ist neben einer roten Bluse auch eine aus einem mehrfarbig
gemusterten Stoff moglich, in der jedoch rot als dominante Farbe enthalten sein muf3. Der Rock aus
rotem Baumwollstoff wird von den Medien auch ‘jama genannt. Ein Priester duflerte mir gegeniiber,
dass ein solcher Rock frither ein Teil der rituellen Bekleidung eines Priesters gewesen sei. Der
Ausdruck wird im iibrigen auch heute noch fiir den ‘Rock’ eines Schamanen benutzt. Im Gegensatz zu
den meisten Medien im Kathmandu-Tal tragen Medien in West-Nepal meist einen Sari, bei dem die
rote Farbe dominiert. Da deren ‘Lehrerin’ aus Kathmandu wéhrend ihrer Sitzungen auch einen Sari
tragt ist anzunehmen, dass sich die Medien aus West-Nepal daran orientieren.

B9 < nhikant wird von Kolver/Shresthacarya (1994: 194) als “silent or murmured repetition of a
mantra or prayer (japa), performed chiefly in the morning (in regular worship of one’s personal deity”
definiert.
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dem 4san durch. In dessen Verlauf rezitiert sie, unhdrbar fiir die Besucher, Mantras

(yapa yayegu), wihrend sie mit der linken Hand eine Gebetskette (skt. rudraska mala)
durchzihlt, die mit einem Tuch verdeckt ist. Mit der rechten Hand wirft sie immer

wieder Reiskorner iiber den 4san und den Tempel. Im Anschluss daran vollzieht sie

141

eine Art yogischer Praxis (skt. nyasa)™, bei der sie zahlreiche symbolische

Handhaltungen (skt. mudra) ausfiihrt, sowie ihren Atem auf bestimmte Weise

kontrolliert (skt. praniyama)."** Noch immer vor ihrem Zsan sitzend, ziindet sie
danach Riaucherwerk an, beginnt mit der linken Hand eine Glocke zu lduten und singt
ein Lied (sfotra) zu Ehren der Gottin Harati, wie es dieser Arbeit vorangestellt wurde,
in das die Besucher einstimmen, die sich inzwischen schon zahlreich eingefunden
haben. Dem ersten Lied folgt meist noch ein zweites, kiirzeres, in Sanskritversen, das
Raj Kumari alleine singt. Damit ist die spezielle Verehrung der Gottheiten durch Raj
Kumari abgeschlossen.'*

Wie in der Einleitung zu diesem Kapitel bereits erwdhnt wurde, findet
wihrend der Vorbereitung fiir die Heilsitzung, ein Ubergang zwischen dem Medium
als ‘Frau” und dem Medium als ‘Gottheit’ statt. Dieser Ubergang vollzieht sich,
indem Raj Kumari nach Beendigung des Lieds aufsteht, auf den 4san steigt, sich im
Scheidersitz darauf niederldsst und ein groBes Stiick roten Baumwollstoffs auf ihrem
Schof3 und ihren Knien ausbreitet, die in diesem Moment leicht zu zittern beginnen.
Mit dem Schritt von der Strohmatte auf den Jsan ibertritt sie eine imaginire

Trennungslinie und vollzieht damit gleichsam, wie in einem “rite de passage” (van

Gennep 1986) in Miniatur, einen Wechsel vom Zustand als ‘Frau’ in den Zustand als

140 Dje Mehrzahl der Medien, die mir bekannt sind, haben keine tantrische Weihe erfahren. Bis auf Raj
Kumari Shakya ist mir nur noch ein weiteres Medium, ebenfalls eine Shakya, in West-Nepal bekannt,
die sich tantrisch initieren lie§3.

141 Nyasa umfasst rituelle Gesten, “...a mimesis of yogic practices; the sorts of things that yogis do at
length to produce altered states of awareness in conjunction with meditation and a quest for ‘escape’ or
mukti ...” (Levy 1992: 301).

"> Da das spezielle Verehrungsritual Raj Kumaris in ausfiihrlicher Form ein ganzes Kapitel in
Anspruch nehmen wiirde bei dem u.a. auf tantrische Praktiken eingegangen werden miifite, die eine
Erlduterung des theoretischen Hintergrunds des Tantrismus notwendig machten, wurde es hier nur
angedeutet. Informationen {iber den buddhistische Tantrismus sind u.a. zu finden in Dasgupta (1974),
Gellner (1992), Snellgrove (1959), Toffin (1984: 564f) und Wayman (1973). Zum Hindu-Tantrismus
sieche Gupta (1979, 1992) und Oberhammer (1998).

143 Auch wenn im Rahmen dieser Arbeit nur eine kurze Beschreibung der tiglichen Gétterverehrung
durch Raj Kumari moglich ist, konnte auch bei einer ausfiihrlicheren Version nicht vollstdndig auf die

3
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‘Gottheit. Jenseits des asan, auf der Strohmatte, ist sie noch Raj Kumari, nachdem sie

sich auf dem asan niedergelassen hat, wird sie von der Gottheit tiberméchtigt und wird

zur derselben. Die Uberméchtigung durch eine Gottheit zeigt sich bei Raj Kumari vor
allem im rhythmischen Zittern der Beine'** und dem Anlegen von einigen Halsketten
und Ringen, die nur wihrend der Ubermichtigung durch eine Gottheit getragen

werden. Als letzte Handlung in dieser Ubergangsphase holt Raj Kumari einen
rituellen Dolch (phurbar) aus dem Tempel neben sich, beriihrt dreimal hintereinander

mit dessen Spitze ihre Brust, ihre Stirn und den Tempel und hilt ihn danach senkrecht

in der rechten Hand, wéhrend sie die Spitze auf die gedffnete Handfldche der linken
Hand stiitzt. Wie das steinerne Abbild (mirti) im Tempel auf Svyambhu wird nun Raj

Kumari in der lebenden Form als Gottin verehrt: Ein Phdnomen, das auch von
anderen Heilkulten bekannt ist (vgl. Kolenda 1982: 238). Die Haltung, die das

Medium eingenommen hat, ist auch Signal fiir die Schwiegertochter Raj Kumaris mit

der Verehrung der Géttin zu beginnen. Nach der Verehrung Haratis kommen deren
sechs Kinder an die Reihe, die durch Streuen von Bliiten und Reiskornern auf die
beiden Knie des Mediums (fiir die beiden jiingsten Kinder Haratis, Jilam Bhaju und
Jilam Maiju), die Armbeugen (fiir die beiden zweitéltesten Kinder, Vasim Bhaju und
Vasim Maiju), sowie die Schultern (fiir die zwei altesten Kinder, Dhana Bhaju und
Dhana Maiju) verehrt werden. Danach setzt die Schwiegertochter die kleine
Messingschale in Form eines Schidels (patra) auf die linke Hand des Mediums, fiillt
sie bis zum Rand mit hochprozentigem Reisschnaps (ay/af) und setzt sich im
Schneidersitz vor den 4san. Dort ziindet sie einige Réucherstibchen an, hilt sie

zwischen den zusammengelegten Hénden, die sie in der arja/i-Geste in Brusthohe
hebt und stimmt zusammen mit den Besuchern, von denen die meisten ebenfalls die

Hénde zusammengelegt haben, eine Lobeshymne zu Ehren der Géttin Harati an. Mit

halb geschlossenen Augen sitzt die Gottin wihrenddessen auf ihrem asan, nur bewegt

Bedeutungen der einzelnen Phasen des Verehrungsrituals eingangen werden, da sich Raj Kumari
dartiber fast vollstindig ausschweigt.
144 Bei anderen Medien konnen die Zeichen fiir die Uberméchtigung wesentlich stirker ausgeprigt sein
und sich durch ein heftiges Zittern des ganzen Korpers zeigen sowie durch lautes und rhythmisches
Ein-und Ausatmen untermalt werden.
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durch das leichte Zittern der Beine. Im Unterschied zu den steinernen Idolen im

Tempel, hat nun die Go6ttin nach Ende der Lobeshymne die Mdéglichkeit, selbst aktiv

zu werden. Sie hebt kurz die rechte Hand, in welcher sie noch immer den phurbar hilt
und segnet (skt. asirvada) die Anwesenden mit den Worten: ‘kalyana juika. roga-
kasta, bhaya madayka.’ (Moge es [allen] gut gehen. Moge es keine Krankheiten,

Schmerzen und Angst geben). (Siehe Abb. 3b fiir einen Segen von Jilam Bhaju).
Danach trinkt sie dreimal in kleinen Schlucken aus der Schale, wobei die Schale nach
jedem Schluck von der Schwiegertochter - die sich dazu halb aufgerichtet hat und
leicht gebeugt unterhalb der Augenhohe der Gottin steht - wieder aufgefiillt wird.
Danach gibt die Gottin die Schale wieder an die Schwiegertochter zuriick, die sie
neben den asan auf dem dreibeinigen Gestell absetzt. Der Gottin wird nun ‘saganr’
gereicht, ein spezielles Essen, das auch als “good-luck food” (Gellner 1992: 242)
bezeichnet und bei den Newar vor allem als Willkommens- und Abschiedsessen
gereicht wird. Es besteht aus einem getrockneten Fisch, einem Entenei'* und
Reisschnaps, der diesmal in einem kleinen runden Messingschilchen gereicht wird.
Abermals wird eine Lobeshymne gesungen. Danach riecht die Gottin zundchst an
dem dargebotenen Essen, bevor sie es dann teilweise oder auch vollstindig iBt, auch
hier wieder verbunden mit dreimaligem Trinken aus dem Schélchen, das immer
wieder sofort nachfiillt wird. I8t sie das Ei oder den Fisch nicht ganz auf, gibt sie es
als prasad an die Besucher weiter. Das Schéilchen mit dem Reisschnaps iiberreicht sie
anschliessend der Schwiegertochter, die sich etwas davon in die Hand schiittet und
trinkt, bevor sie es an die Besucher weitergibt, die es ebenfalls als prasad annehmen.
Als néchstes erhdlt Raj Kumaris Schwiegertochter von der Gottin geweihtes Wasser
(jal), das als Heilmittel par excellence gilt. Nachdem die Schwiegertochter dies

getrunken hat, fiillt die Gottin ein Messingschédlchen mit ni/as, mit ‘reinem’ Wasser,
aus dem Krug, der neben ihrem asan steht. Sie ldsst einige Reiskdrner hineinfallen

und ‘zerschneidet’ mit dem phurbar knapp oberhalb der Wasseroberfliche die Luft

'3 Im allgemeinen wird ein Hithnerei fiir sagam verwendet. Da eine der Regeln (niyam) der Medien
aus einem Essensverbot fiir Hithnerfleisch (kAaya /3) und Hiihnereier (kha khé) besteht, wird dieses

daher durch ein Entenei (hé khé) ersetzt. Generell lehnen es aber auch viele buddhistische Haushalte
ab, Hiihnerfleisch und Hiihnereier zu essen, was auf einen buddhistischen Mythos zuriickgeht, wonach
ein Huhn Buddha Hilfe leistete, er es danach als ‘heilig’ erachtete und mit einem Ef3verbot belegte.
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oder taucht die Spitze des Ritualdolchs in das Wasser und rithrt damit herum.
Manchmal pustet sie auch leicht darauf. Danach leert sie es in ein anderes Schilchen,
welches ihr die Schwiegertochter hinhilt. Diese trinkt das Wasser in einem Zug mit

zuriickgelegtem Kopf, ohne dabei das Schilchen mit dem Mund zu beriihren (siehe

Abb. 10 & 11). Zum Abschluss driickt die Gottin der Schwiegertochter eine fika auf

die Stirn. Mit der Gabe eines kleinen Geldscheins oder einer Miinze (skt. daksina),
meist nur ein oder zwei Rupien, verabschiedet sich die Schwiegertochter Raj Kumaris

von der Gottin, die mit fast geschlossenen Augen ruhig auf ihrem asan sitzt. Die

anfangliche Verehrung Haratis ist damit in den Teil der Sitzung ilibergegangen, die

den Heilungen dient und der bis zum Nachmittag oder gar friithen Abend andauern
kann. Die Besucher und Besucherinnen treten der Reihe nach vor die Géttin, verehren
sie kurz mit Reis und eventuell auch mit Blumen, singen ein Lied und bekommen von
ihr einige Schlucke ermichtigtes Wasser (jal/) gereicht. An manchen praktiziert die
Gottin noch weitere Heilverfahren oder filihrt ein kiirzeres oder auch lidngeres

Gesprich. Die Heilbehandlung wird mit dem Aufdriicken einer f7ka durch die Géttin

auf die Stirn des Besuchers oder der Besucherin und deren Gabe eines Geldscheins an

sie beendet.

Die Aufhebung der menschlichen agency in den Heilsitzungen

Bevor einige Diagnose- und Heilverfahren, die wahrend den Heilsitzungen ausgefiihrt
werden, vorstellt werden, soll noch einmal auf die Phase des Ubergangs eingegangen
werden, in der Raj Kumari die Wandlung von der ‘Frau’ zur ‘Géttin’ vollzieht und
wodurch offenbar ein Bereich geschaffen wird, in dem die menschliche agency des
Mediums - und wie zu sehen sein wird, moglicherweise auch die der Besucher -
zeitweise aufgehoben ist. Symptomatisch fiir diesen Ubergang sind verschiedene
Verianderungen, die dabei mit Raj Kumari vor sich gehen. Zunéchst soll daher ein

Blick auf das Verhalten Raj Kumaris geworfen werden. Zu Beginn der

Vorbereitungen sitzt Raj Kumari vor dem asan auf einer Strohmatte am Boden, das

Gesicht ist dem asan zugewandt. In diesem Moment gleicht sie zunéchst den iibrigen

Besuchern und Besucherinnen, die sich bereits in dem Zimmer eingefunden haben.
Raj Kumari wirkt wie ein bhakta, eine Anhdngerin der Gottin, die diese verehren will.

Der Unterschied zu den tibrigen Anhdngern zeigt sich jedoch dann, wenn Raj Kumari
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mit der Verehrung beginnt. Da sie tantrisch initiiert ist, fithrt sie das Verehrungsritual
anderes als die iibliche Verehrungspraxis durch. Thres dauert wesentlich langer und
beinhaltet u.a. verschiedene Handhaltungen, deren Bedeutungen fiir die meisten

‘Zuschauer’ unverstindlich sind. In der Durchfiihrung ihrer speziellen
Verehrungspraxis (nhikam) in einem halboffentlichen Raum dhnelt ihr Verhalten dem
Verhalten eines Priesters, der vor einem Tempel oder im Haus eines Klienten eine
pija durchfiihrt. Ein Vergleich der Dyahmam mit Priestern wurde bereits im letzten
Kapitel im Zusammenhang mit dem Tempel im ‘Gotteszimmer’ Raj Kumaris und der
rituellen Kleidung, insbesondere dem Rock aus rotem Baumwollstoff (jama),

gezogen. Die Durchfithrung ihres speziellen Verehrungsrituals vor ‘ithrem’ Tempel,
gekleidet in rituelle Kleidung, bestdtigt meiner Meinung nach die priesterlichen
Aspekte dieses Kults. Dazu pallt auch die Rezitation von einigen Sanskritversen, die

Raj Kumari am Ende ihres Verehrungsrituals auf eine Art und Weise ‘singt’, wie es
auch von Priestern bekannt ist. Nach diesen Versen erfolgt der Schritt auf den asan,

der den Ubergang von der ‘Frau’ zur ‘Géttin’ versinnbildlicht. Von diesem Zeitpunkt
an unterscheidet sich Raj Kumari auch durch die Haltung ganz deutlich von den
anderen bhaktas. Wihrend diese auf dem Boden sitzen, sitzt sie ihnen in erhOhter
Position gegeniiber, wobei sie die Augen halb geschlossen hat. Durch die klare
Trennung zwischen dem Dasein als ‘Frau’ und dem als ‘Géttin’ zum einen durch das
Uberschreiten einer imaginiren Trennungslinie, dem Einnehmen einer bestimmten
Korperhaltung und der Benutzung bestimmter Insignien, wie dem Schmuck und dem
rituellen Dolch, wird ein zeitlich begrenzter Bereich geschaffen, in dem die
menschliche agency Raj Kumaris einer gottlichen agency Platz zu machen scheint.
Die Erzihlungen der Medien, wie die beginnende Ubermichtigung durch eine
Gottheit wahrgenommen wird, wovon ein paar Beispiele im ersten Kapitel zu lesen
waren, scheinen zu bestitigen, dass flir den Zeitraum der ‘Besessenheit’ die agency
der Medien zugunsten der agency der Gottheiten aufgehoben ist. Aber wie sehen das
die Besucher und Besucherinnen? Glauben diese auch, dass sich wihrend den
Heilsitzungen Gottheiten in den Korpern der Medien verkdrpern? Nach meinen
Erfahrungen werden im allgemeinen keine Zweifel daran gedufSert, dass wihrend den
Heilsitzungen Gottheiten im Kdrper der Medien prédsent sind. Gefragt danach, wie es
moglich sei, dass sich eine Gottheit gleichzeitig im Korper mehrerer Medien

verkdrpern konne, wurde u.a. geantwortet, dass man sich eine Gottheit wie eine Sonne
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vorstellen miisse, deren Strahlen auch gleichzeitig auf viele verschiedene Orte fallen
konne. Zweifel an der Prdasenz einer Gottheit im Korper eines Mediums werden nur
dann geduBert - und dann auch nur hinter vorgehaltener Hand - wenn ein Medium
wiéhrend einer Heilsitzung Dinge sagt, deren Richtigkeit von mehreren Besuchern in
Frage gestellt werden oder wenn sie sich wie im normalen Leben verhdlt. Kommt dies
mehrmals vor, oder ist die Verkdrperung der Medien nicht {iberzeugend, kann
dadurch die Reputation des Mediums so nachhaltig beeintrichtigt werden, dass sie
zunehmend seltener oder gar nicht mehr aufgesucht wird, wie dies in dhnlicher Weise
auch von Schieffelin (1996) im Fall eines Schamanen berichtet wurde, der bei den
Besuchern an Glaubwiirdigkeit verlor, weil er in einer Séance nicht mehr {iberzeugen
konnte. Den Glauben an die Prisenz der Gottheiten im Korper der Medien kdnnte
man unter Zuhilfnhahme von Miyazakis Theorie der ‘“abeyance of agency” (2000: 31),
aber moglicherweise auch anders erkldren. Am Beispiel einer christlichen Gemeinde
in Fidji veranschaulicht Miyazaki seine Annahme, dass durch Rituale, Glaube (faith)
generiert wird. Dieser Glaube wiederum “(h)as the capacity to place one’s agency in
abeyance” (Miyazaki 2000: 44). Ubertragen auf die Heilsitzungen der Medien,
wiirden dies bedeuten, dass auch die Teilnehmer der Heilsitzungen ihre menschliche
agency wahrend der Sitzungen, zumindest zeitweise, aufgeben oder ‘zuriickstellen’
und dadurch Raum fiir den Glauben an die Prisenz der Gottheiten und ihrer
Heilfahigkeiten schaffen. Unklar ist, inwieweit Miyazaki in seinem Beispiel beim
Zuriickstellen der agency der Ritualteilnehmer von einer ‘unbewuBiten’ Handlung
ausgeht und ob es sich auch um eine “willing suspension of disbelief” (Coleridge
1967: 169) handeln konnte, wie wir es bei der Betrachtung eines Theaterstlicks
erleben, bei dem wir zwar wissen, dass die Situation auf der Biihne nicht ‘real’ ist, wir
sie aber zeitweise dennoch als ‘real’ erleben konnen. Eine abschlieBende
Beantwortung der Frage, ob wihrend der Heilrituale der Medien nicht nur die agency
der Medien selbst aufgehoben ist, sondern auch die der Besucher und Besucherinnen,
kann jedoch zum derzeitigen Zeitpunkt noch nicht gegeben werden, sondern bedarf

weiterer Forschungen.
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Nun sollen verschiedene Diagnose- und Heilverfahren vorgestellt werden, die
wihrend einer Heilsitzung eingesetzt werden koénnen.'* Einen kurzen Uberblick iiber
diese Verfahren halte ich deshalb fiir wichtig, weil darin ein bestimmtes
Handlungspotential der Gottheiten zum Ausdruck kommt, das diesen sowohl von den
Medien wie auch von den Besuchern zugeschrieben wird, und zwar die Fahigkeit, die
Ursachen von Beschwerden oder Konflikten zu erkennen und diese heilen oder
beheben zu konnen. Zwar konnen Medien generell auch in ihrem personlichen
Umfeld und ihrer Anhdngerschaft eine Rolle als Konfliktléser einnehmen, wie dies
von ltis (2002: 81) betont wird, aber die Fahigkeit zu Heilung wird nicht den Medien
selbst zugesprochen, sondern ausschlielich den Gottheiten (vgl. auch Durkin-

Longley 1982: 78).'

3.1.2. Heilung durch Hingabe: Diagnose- und Heilverfahren

Nachdem sich ein Besucher oder eine Besucherin vor dem Medium auf der
Strohmatte niedergelassen und die Goéttin verehrt hat, trdgt er oder sie den Grund fiir
das Kommen vor. Das Medium versucht darauthin, die Ursache fiir die Beschwerden

oder Probleme herauszufinden. Ein hiufiges Diagnoseverfahren, das dabei zur
Anwendung kommt, ist das sogenannte ‘Zeigen des Reis’ (jaki kenegu), bei dem der
Besucher eine oder mehrere Handvoll Reiskorner auf einen Metallteller legt. Dieser
Reis wird dann von dem Medium angeschaut (jaki svayegu). Sie kann den Reis

entweder durch ihre Finger rieseln lassen und die Reiskdrner betrachten, die an den
Fingern oder ihrer Handfldche kleben bleiben und ihre Diagnose je nach Lage der
Reiskorner stellen.'*® Oder sie ‘schneidet’ den Reis (jaki kataye yayegu) mit der
Spitze ihres rituellen Dolchs, fahrt in vertikalen Linien durch diesen hindurch, sortiert
die zerbrochenen Reiskorner aus und stellt dann die Diagnose. Das Fiihlen des Puls

oder das Anschauen der Handfldchen als Diagnoseverfahren, wie es von Iltis (2002:

146 7u Heiltechniken und dazugehdrende Materialien siehe auch Dietrich (1998: Kap 6), Gellner &
Shrestha (1993: 137f) und Wiemann-Michaels (1994: 18).
47 Interessant finde ich in diesem Zusammenhang auch, dass die Medien davon sprechen, dass die

Gottin einen “Menschen gesund machen” (mani yata lamkegu) kann, wihrend andere Heiler eher
formulieren, dass sie in der Lage seien, eine “Krankheit heilen” (/vay layekegu) zu konnen.

¥ Diese Art des Diagnoseverfahrens ist unter traditionellen Heilern weit verbreitet, wie auch Sax
(2002a) aus Garhwal berichtet.
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80) in einem Beispiel erwidhnt wird, wird weder von Raj Kumari noch von Chandika
verwendet, jedoch konnte ich es bei einigen dyohmam aus der Bauernkaste (jyapi)
beobachten. Korperliche Beschwerden, aber auch die Ursache fiir Streitigkeiten

innerhalb der Familie werden hiufig auf dos (skt. dosa) zuriickgefiihrt. Dieser Begriff

ist sehr komplex und nicht einfach zu iibertragen. Aus dem Sanskrit wird dosa u.a.

mit “fault, damage oder harm” (Monier-Williams 1986: 498) angegeben und William
S. Sax erwéhnt auch “blemish* und “sanction” (Sax 2002a: 49). In seiner Arbeit iiber
die Gottin Nandadevi in Garhwal versteht Sax darunter zudem den ‘Fluch’ der Gottin,

weist aber darauf hin, dass diese Ubersetzung problematisch sei, “since a dos is as

much object or substance as it is action, some ‘thing’ that the goddess ‘lays on’ or

‘gives to [...] her neglectful kin” (1991: 92). Im Zusammenhang mit den Medien wird
unter dos vor allem eine Art Strafe der Gottheiten verstanden, die sich in einer

Krankheit oder in hduslichen Disputen duflert und die darauf verweist, dass sich die

Gotter vernachléssigt fiihlen oder in der Durchfiihrung eines Rituals ein Fehler
unterlief, der sie adrgerlich (kopa) werden lieB3 (vgl. Jones 1976: 7; Sax 2002a: 49).

Eine ‘Behandlung’ dieser Ursache besteht meistens darin, den betreffenden
Gottheiten in ihren jeweiligen Tempeln ein Opfer zu bringen und sie damit zu
beschwichtigen (vgl. Durkin-Longley 1982: 70). Wann dieses Opfer stattfinden soll
und in welcher Form es ausgefiihrt werden soll, wird wéhrend der Heilsitzung von der

Gottin und dem Besucher besprochen. Wenn die Einzelheiten geklart sind, wird dem
Besucher das Versprechen abgenommen (bhakal yayegu), den Tempel innerhalb einer

bestimmten Frist tatsdchlich aufzusuchen. Dieses Versprechen wird dadurch
bekriftigt, dass eine Handvoll Reis aus dem Fenster geworfen wird, nachdem das
Medium damit den Kopf des Besuchers beriihrt hat. Der Besucher muf3 in einem

solchen Fall dem Medium auflerdem zusétzlich ein kisali tibergeben, d.h. ein

Tonschélchen mit aufgehduftem Reis, einer Betelnull und einer Miinze. Mit dieser
Geste wird den Gottheiten das kommende Opfer angekiindigt. Die Beschwerden
sollten abklingen, nachdem die jeweilige Gottheit in ihrem Tempel aufgesucht wurde.
Sollte es der betroffenen Person jedoch nicht besser gehen, kann dies bedeuten, dass
wiéhrend des Verehrungsrituals im Tempel wiederum etwas falsch gelaufen ist und
eventuell muBl das Opfer dann wiederholt werden. Auch bei einem anderen

Heilverfahren, das der Vertreibung von bosen Einfliissen oder Geistern dienen soll
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(phayka chvayegu), nimmt das Medium einen Teil des von den Besuchern

mitgebrachten Reis in die Hand nimmt, ballt diese zu einer Faust, hilt sich diese Faust
kurz an die Stirn und wirft dann den Reis mit einer kraftigen Armbewegung aus dem
Fenster. Die genannten Heilverfahren werden oft dadurch unterstiitzt, dass sich das

Medium zu dem Besucher, der vor ihr auf einer Strohmatte sitzt, beugt und dessen
Korper mit ihrem Atem beblést (puyegu). Dieses Verfahren wird z.B. bei Schmerzen

im Inneren des Korpers angewendet, wobei der Atem der Gottheit zur Heilung
beitragen soll; es konnen damit aber auch Mantren auf den Korper geblasen werden.
Ein Schutz vor negativen Einfliissen wird auch im Geben eines Amuletts gesehen, das
von dem Medium selbst hergestellt wird und welches sie dem Kranken mitgibt.
Kindern wird es auch von der Géttin um den Hals gebunden. Ein anderes Mittel zur

Heilung besteht darin, mit einem Besen aus Gras (kuco) am Korper des Kranken
entlang zu ‘kehren’ oder ‘wedeln’ (jhare yaye). Damit soll der oder die Kranke von

negativen Einfliissen befreit werden (siehe Abb. 9). Fiir Iltis (2002: 77ff) dienen die
verschiedenen Heilverfahren der Medien vor allem dazu, den Besuchern vorhandene
Schuldgefiihle zu nehmen, die diese z.B. wegen des Tods eines Kindes plagen. Damit
seien die Medien in der Lage, psychische, aber auch physische Schmerzen lindern zu
konnen. Ein Mittel dazu scheint mir auch die Attribuierung der Ursachen von
Krankheiten oder familifiren Problemen auf den Arger der Gottheiten zu sein. Indem
diese durch ein Opfer beschwichtigt werden konnen, besteht auch die Mdglichkeit,
wieder mit sich selbst oder der Familie ins Reine zu kommen. Uber den Trost und die
aufmunternden Worte hinaus, welche die Gottin mittels ihres Mediums spenden kann,
kann sie aber auch zupacken und schmerzende Korperteile, wie Arme, Schulter,
Nacken oder Bauch mit ihren Handen massieren. Ein wichtiges Heilmittel ist auch der

Reisschnaps (ay/ah), von dem entweder ein kleiner Schluck zusammen mit einigen

Reiskornern getrunken wird, oder mit dem schmerzende Korperteile eingerieben

werden. Das hidufigste Heilverfahren ist jedoch das bereits erwdhnte Geben von
geweihtem, bzw. erméchtigtem Wasser (ja/ bigu). (Siehe Abb. 7, 10, 11). Dieses
Wasser kann nach Ansicht der Medien nur von denjenigen erfolgreich verabreicht
werden, die tatsdchlich von Gottheiten tiberméchtigt sind, da es nur durch die Prisenz
einer Gottheit und durch deren Weihung wirksam wird. Diese ‘Behandlung’ wird oft

als alleiniges Heilverfahren benutzt und nimmt sowohl bei den Besuchern als auch bei
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den Medien einen hohen Stellenwert ein. Das Wasser, das meistens von der Gottin
Harati, aber auch von einigen ihrer Kinder erméchtigt und gegeben werden kann, wird

immer kurz vor dem Ende der Behandlung eines Besuchers an diesen verabreicht.
Manchen Besuchern gibt die Gottin das ja/ in kleinen Medzinfldschchen oder in
Horlics-Glasern mit und weist sie an, morgens und abends einen kleinen Schluck
davon zu nehmen und dabei fest an die Gottin zu denken und ihr zu vertrauen. Die
Erméchtigung einer an sich kraftlosen Substanz spielt auch in der sogenannten
“ceremonial medicine”, die Stablein (1973) bei Tibetern und Newar-Buddhisten in
Nepal als Teil eines medizinisch-kulturellen Systems beobachtet hat, eine Rolle. Dort
werden Pillen aus ayurvedischen Substanzen mit Mantren besprochen und entfalten

erst dadurch eine heilende Wirkung. Im Gegensatz zur “ceremonial medicine”, bei der
ein Priester (entweder ein newarischer Vajracarya oder ein tibetischer

Slob.Dpon.Rdo.Rje) als Mittler zwischen den Gottheiten und den Menschen auftritt
und die gottliche Kraft oder das “curing ambrosia” (Stablein 1973: 196) mit Hilfe von

Mantren auf die Substanz - in diesem Fall Pillen - iibertrdgt, ist es im Fall der

Dyahmam die Gottin selbst, die das Wasser - die heilende Substanz - erméchtigt.

Auch spielt beim Heilverfahren ‘jal bigu’ der Dyahmam nicht nur die erméchtigte
Substanz oder das “curing ambrosia” eine wichtige Rolle, sondern auch die Hingabe
(bhakti) und der Glaube (biswas) an die Gottin und deren Heilkraft. Ich mochte dieses

Heilverfahren daher als ‘Heilung durch Hingabe’ bezeichnen. Auf die Hingabe
(bhakti) an die Gottin, auf die ich mich dabei beziehe, werde ich in einem
Unterkapitel dieses Kapitels noch néher eingehen. In Anlehnung an das von Stablein
als “ceremonial medicine” bezeichnete Heilverfahren und gleichzeitig als
Abgrenzung davon, konnte man das Heilverfahren der Medien aber auch als
“devotional medicine” und dieses ebenso als Teil des medizinisch-kulturellen
Systems Nepals sehen.

Eine Heilsitzung ist zumeist dann abgeschlossen, wenn alle Anwesenden an
der Reihe waren und das erméachtigte Wasser bekommen haben. Damit ist die Sitzung
jedoch nicht zwangslaufig zu Ende. Manchmal schlieBen sich weitere
Verehrungshandlungen an, wihrend derer die Gottin weiterhin verehrt wird und ihr
verschiedene Speisen angeboten werden, sie aber kein ermichtigtes Wasser mehr

verteilt. Auf diesen Teil der Heilsitzungen, in dem der Gottin oder einem ihrer Kinder
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vor allem wegen erfolgreicher Heilungen gedankt wird, wird im Abschnitt iiber die
Verkorperung der Gottheiten durch die Medien noch ausfiihrlicher eingegangen.'*
Zunichst soll noch der Frage nachgegangen werden, inwieweit eine Heilsitzung bei
den Medien eine offentliche Angelegenheit ist, wie dies oft im Zusammenhang mit
anderen Heilkulten in Siidasien beschrieben wird (vgl. Egnor 1984; Hancock 1995b;
Kakar 1982; Kendall 1985, 1988; Schémbucher 1999). ‘Offentlich’ bedeutet in
diesem Zusammenhang, dass in Anwesenheit zahlreicher Menschen, von denen die
Mehrzahl nicht in einem verwandschaftlichen Verhiltnis steht, offen iiber korperliche
Beschwerden gesprochen wird, aber auch iiber familiire Probleme, wie
Erbstreitigkeiten, Kinderlosigkeit oder Probleme, die im Zusammenhang mit der
Verheiratung eines Kinds auftreten und jeder der Anwesenden mithren kann."® Wie
in der Literatur oft beschrieben wird und ich es auch selbst feststellen konnte, geht es
wiahrend der Heilsitzungen traditioneller Heiler normalerweise eher laut zu. Die
Besucher und die Verwandten des Kranken kommentieren und diskutieren die
Diagnosen- und Heilhandlungen der Heiler, es ist ein stindiges Kommen und Gehen
und das Bediirfnis nach einer Intimitdt, wie wir es im Westen von
Patientengespriachen kennen, scheint kaum vorhanden zu sein (Durkin-Longley 1992:

258; Gellner & Shrestha 1993: 137; Heller 1985: 28; Wiemann-Michaels 1994: 16).
Auch bei den dyohAmam werden die Probleme und Beschwerden der Besucher

generell offen und horbar fiir alle vorgetragen, aber man kann bei Besuchern ebenso
ein Bediirfnis nach Privatheit und Vertraulichkeit feststellen. Dieses Bediirfnis wird
auch explizit ausgedriickt. Das zeigt sich zum Beispiel daran, dass sich Frauen, die
zum ersten Mal zu einer Heilsitzung kommen, genieren ihre Probleme offen
darzulegen. Diese Scheu tritt allerdings seltener auf, wenn sich kein Mann unter den
Besuchern befindet, sondern nur Frauen und Kinder anwesend sind. Ein Grund fiir die
Scheu der Frauen offen zu sprechen, liegt sicher auch darin, dass die Gottin die
Frauen auffordert, den Namen des Ehemanns zu nennen, vor allem wenn es um

Probleme innerhalb der Familie geht. Eine solche Aufforderung wiirde die meisten

14 Bei obiger Aufzihlung wurden Heilverfahren oder Heilrituale, die weniger hiufig angewendet
werden, nicht mit beriicksichtigt. Dazu gehdren auch Exorzismusrituale, die nur bei sehr schweren und
langer andauernden Beschwerden angewendet werden, auf dessen Beschreibung ich hier jedoch aus
Platzgriinden nicht niher eingehen kann.

%0 Eine Aufzihlung von Symptomen und Problemen wegen derer traditionelle Heiler aufgesucht
werden, ist bei Gellner & Shrestha (1993: 144) und Wiemann-Michaels (1993: 45-48, 65-67, 70-81)
zu finden. Die Symptome der Besucher der Medien stimmen mit diesen im Groflen und Ganzen
iiberein.
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Frauen in Indien und Nepal verunsichern, da sich das Aussprechen des Namens des
Ehemanns in der Offentlichkeit nicht gehort. Das Bediirfnis der Besucher nach
groBerer Intimitét zeigt sich auch darin, dass sehr personliche Probleme der Géttin nur
flisternd und damit fiir die Besucher unverstindlich vorgetragen werden. Der
Besucher oder die Besucherin stellt sich dazu in gebiickter Haltung vor das Medium,
wéhrend eine Opfergabe iiberreicht wird und kann somit nur fiir die G6ttin horbar
sprechen. Dariiber hinaus kommen zwar die meisten Besucher der Medien aus der
Nachbarschaft oder aus angrenzenden Wohnvierteln, es gibt aber auch immer wieder
Besucher aus weit entfernten Dorfern, die den langen Weg auf sich nehmen, weil sie
die relative Anonymitét, in der sie dann ihre Probleme vortragen kénnen, schétzen.
Generell verlaufen die Heilsitzungen bei den Medien jedoch in einem wesentlich
formelleren und ruhigeren Rahmen als bei anderen traditionellen Heilern, was
vermutlich darauf zuriickzufiihren ist, dass die meisten Besucher den Besuch bei
einem Medium vor allem oder zumindest auch als Verehrungshandlung verstehen und
sie sich einer Gottin gegeniiber noch respektvoller als einem Heiler gegeniiber
verhalten. Dies kommt u.a. auch darin zum Ausdruck, dass die Besucher ihre Schuhe
und Ledergiirtel ausziehen, bevor sie den Raum betreten, wie es auch vor dem
Betreten eines Tempels getan wird."”' Dennoch besteht gerade zwischen den
regelméfBigen Besuchern und Besucherinnen und den Medien ein vertrauensvoller und

fast familidrer Umgang.

51 Im Gegensatz dazu weist ein tantrischer Heiler, der in der Ndhe von Kathmandu praktiziert, auf
einer Tafel ausdriicklich darauf hin, dass die Schuhe nicht ausgezogen werden sollen (Gellner &
Shrestha 1993: 136).
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Diagnose- und Heilverfahren der Dyahmam im Vergleich

Die Techniken zur Diagnose und Heilung von Beschwerden der Dyahmam stimmen
in vielerlei Hinsicht mit den Techniken anderer traditioneller Heiler in Nepal {iberein.
Zu den traditionellen Heilern zéhlen Schmanen (JAakri) und Orakel (Dhami), die vor
allem in den Bergregionen titig sind, aullerdem Brahmanen-Priester, tibetische

Priester (Lama) und tantrische buddhistische Priester ( Vajracarya), ayurvedische
Heiler (Vaidya), tantrische Heiler (Jharphuke oder Jharphuke Vaidya), Hebammen

(Didi Aji oder Aji) und Astrologen bei den Newar (Josi) und Brahmanen (Jaisi)
(Dietrich 1998: 153, 194ff; Durkin-Longley 1982: 74ff, 151ff; Gellner 1994: 29ff;
Sharma 1981: 10ff; Stone 1977: 36ff)."”* In begrenztem Umfang, wie beispiclweise
bei Blutungen und Menstruationsbeschwerden, werden auch den Kumaris Heilkréfte
zugeschrieben (Allen 1987: 26; Dietrich 1998: 144). Die meisten Ubereinstimmungen
mit den Techniken der Medien zeigen sich bei tantrischen buddhistischen Newar-

Priestern ( Vajracarya), bei ayurvedischen Heilern (Vaidya) und bei tantrischen
Heilern (Jharphuke oder Jharphuke Vaidya). Wie ich bereits im Abschnitt iiber die
Kastenordnung der Newar erwihnte, sind sehr viele Vajracarya nicht (mehr) als
Priester tdtig, da sie von der Tétigkeit nicht leben konnen. Einige Vajracarya fiihren

fiir ihre ererbte Klientel (jayman) jedoch noch immer Rituale durch und vollziehen

auch zeremonielle Heilungen, indem sie heilige Texte rezitieren oder ein Feueropfer
veranstalten (Durkin-Longley 1982: 192f; Wiemann-Michaels 1994: 24f). Andere
wiederum, die ayurvedische Kentnisse haben, arbeiten als ayurvedische Heiler
(Vaidya) und halten regelmiBig Heilsitzungen ab, bei denen sie eine Kombination von
ayurvedischen und tantrischen Heiltechniken einsetzen. Von diesen Heilern scheint es
jedoch immer weniger zu geben. In dem Ausmal, in dem sich viele hochkastige
Newar nicht mehr tantrisch initieren lassen, scheinen auch die Ambitionen fiir den
Heilerberuf abgenommen zu haben. Bei zweien dieser Newar-Priester, die als Vaidya

arbeiten, konnte ich an Heilsitzungen teilnehmen und mich {iber die Parallelen zu den

"2 Fiir einen Uberblick iiber den medizinischen Pluralismus Nepals siehe Durkin-Longley (1982),
Sharma (1981); Shrestha, & Lediard (1980); {iber tantrische Heiler siche Dietrich (1998), Gellner
(1994), Gellner & Shrestha (1993); iiber Krankheitskonzepte und Behandlungsmethoden siehe
Devkota (1984), Heller (1985), Pigg (1989), Stone (1976, 1977, 1988). Eine kritische Betrachtung des
Gesundheitssystem Nepals ist bei Pigg (1995) und Justice (1986) zu finden.
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Heiltechniken der Medien kundig machen.'”® Wie die Medien, bleibt ein solcher
Heiler am Morgen niichtern und nimmt seine erste Mahlzeit erst nach Ende der
Heilsitzungen ein, um die rituelle Reinheit zu gewéhrleisten (vgl. Gellner & Shrestha
1993: 137). Das Zimmer, in welchem die Heilsitzungen stattfinden, ist meist sehr
einfach eingerichtet. Der Heiler sitzt wahrend seinen Behandlungen auf einem Kissen,
das auf dem Boden liegt oder einem niedrigen Holzschemel. Die Besucher nehmen
vor dem Heiler auf einer Strohmatte Platz. Die Anamnese besteht in der Befragung

des Besuchers nach dem familidren Hintergrund und Lebensgewohnheiten und dem
Fiihlen des Puls. Ein Vajracarya kann oft auf astrologische Kenntnisse zuriickgreifen

und setzt diese fiir die Ermittlung der Krankheitsursache ein. Auch das Ergebnis eines
Reisorakel, d.h. das Schiitteln und Betrachten von Reiskdérnern, die von den
Besuchern mitgebracht werden, kann in die Diagnose mit einflieBen, wird aber nie
ausschlieBlich benutzt (Durkin-Longley 1982: 196). Das Heilverfahren fallt je nach

Diagnose unterschiedlich aus. Gédngige Heiltechniken sind das Beblasen des Korpers

mit Mantren (jharphuke), das am Korper-entlang-streichen oder wedeln mit einem

Besen (jhare yaye) sowie das Geben von geweihtem Wasser, das mit Mantren und

Asche ermichtigt wurde. Das Wasser kann wéhrend des Beblasens mit Mantren,
zudem mit einem Donnerkeil (vajra), den der Heiler in der Hand hélt, umgeriihrt
werden. Durkin-Longley (1982: 200) bemerkt, dass der Donnerkeil ausschlieflich von
Priestern benutzt werden kann und andere stattdessen ein Messer benutzen wiirden. Je
nach Diagnose, konnen auch zusétzlich ayurvedische Pillen oder Substanzen gegeben
oder auch ein Amulett angefertigt werden. Die meisten dieser Heiler sind Ménner.
Zwar konnte theoretisch die Frau eines Priesters (Gurumam) auch als Heilerin tétig
werden, praktisch scheint dies jedoch nicht oft der Fall zu sein. Wie ich ganz zu

Beginn der Arbeit erwdhnte, lernte ich eine Gurumam bei meinen ersten Besuch in

Nepal kennen. Sie war die Witwe eines buddhistischen Newar-Priesters und hatte von
thm Mantren gelernt, die sie in ihren Heilsitzungen anwandte. Auch Durkin-Longley
berichtet von einer Frau aus einer buddhistischen Priesterkaste der Newar, die (weil

sie keine Briider hatte), von ihrem Vater und einem Onkel in den Diagnose- und

'3 Eine ausfiihrliche Schilderung des Ablaufs der Heilsitzung bei einem Vajracarya ist bei Durkin-

Longley (1982: 198-200) zu finden. Uber Heilsitzungen bei einem Jharphuka Vaidya berichtet
Wiemann-Michales (1994) und iiber eine Heisitzung bei einen tantrischen Heiler, Gellner (1994).
Dietrich (1998) geht auf Heilsitzungen bei verschiedenen Heilern und Heilerinnen ein.
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Heiltechniken unterrichtet worden war und die nach dem Tod ihres Ehemanns als
Heilerin ihren Lebensunterhalt verdiente. Es war die einzige Priesterheilerin, die
Durkin-Longley wihrend ihrer Forschung in Kathmandu finden konnte (1982: 202).
Der Unterschied zu den ménnlichen Heilern bestand darin, dass sie iiberwiegend
Frauen und Kinder behandelte (Durkin-Longley 1982: 202f), was auch auf die
Gurumam zutraf, die ich kennengelernt hatte.

Die anderen Heiler, deren Technik ebenfalls groBe Ubereinstimmung mit

denen der Medien zeigt, sind die tantrischen Heiler (Jharphuke oder Jharphuke

Vaidya). Thre wichtigsten Techniken sind das ‘kehren’ (jhare yaye) mit einem Besen

entlang des Korpers des Kranken und das ‘beblasen’ (nep. phuknu) des Korpers mit

Mantren, woraus sich auch der Name des Heiler zusammensetzt, der sowohl von der
Indo-Parbatiya-Bevdlkerung, als auch von den Newar benutzt wird. Diese Heiler

unterscheiden sich von den Priesterheilern insofern, als sie keine formale Ausbildung
durchlaufen haben. Thre Mantren und tantrisches ihr Wissen erwerben sie von einem
Lehrer (guru) und obwohl sie keine ayurvedische Ausbildung haben, haben sie
teilweise ayurvedische Basiskenntnisse und koénnen daher auch in begrenztem
Umfang ayurvedische Heilmittel an ihre Besucher weiter geben. Das Wissen kann
offenbar auch innerhalb einer Familie weitervererbt werden; nach einem Beispiel bei

Durkin-Longley (1982: 164) ist ein Jharphuke Vaidya aus der Schneiderkaste der

Newar bereits die vierte Generation innerhalb der Familie, der dieses Amt ausfiihrt.'>

Auch die Jharphuke Vaidya verabreichen Wasser, das sie mit Mantren ermichtigt

haben. Die meisten Jhdarphuke Vaidya konnen gerufen werden, kommen dann ins
Haus des Kranken und fiihren dort ihre Heilhandlungen durch.

Wie in diesem letzten Abschnitt zu sehen war, gibt es viele Uberschneidungen
zwischen den Diagnose- und Heiltechniken der Medien und denen ménnlicher Heiler,
wie den Vaidya, den Jharphuke Vaidyaund den Priesterheilern. Im Gegensatz zu den
ménnlichen Heilern konnen die Medien jedoch nicht auf astrologische Kenntnisse

zuriickgreifen, weil ihnen als Frau die formale Ausbildung dazu verwehrt ist (vgl.

Gellner 1992: 330), nur wenige sind mit der Pulsdiagnose vertraut und nur ganz selten

154 Bemerkenswert an diesem Fall ist, dass es mit seiner GroBmutter viterlicherseits begann, die von
einem Waldschamanen entfiihrt worden sein und (von ihm?) Mantren gelernt haben soll. Diese soll sie
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geben Medien ayurvedische Heilmittel an ihre Besucher weiter. Dies ist ein Umstand,
der von Bedeutung ist und auf den ich gleich noch nédher eingehen werde. Der grof3e
Unterschied zwischen den Jharphuke Vaidya, den Priesterheilern und den Medien
besteht aber darin, dass die mdnnlichen Heiler wihrend ihren Heilsitzungen nicht von
Gottheiten besessen werden, wihrend die Medien ausschlielich im Zustand der
Besessenheit ihre Sitzungen abhalten (Durkin-Longley 1982; Gellner 1992: 328f).
Die agency der ménnlichen Heiler griindet sich also auf den Kenntnissen dieser Heiler
und auf der Kraft der Mantren, die sie besitzen, wihrend die Medien ihre eigene
agency wiahrend der Heilsitzungen zuriickstellen und nur die agency der Gottheiten
zum Tragen kommt. Ganz deutlich wurde dies auch in einem Vorfall, in welchen Raj
Kumari und Chandika involviert waren und welcher im April 1994 seinen vorldufigen
Hohepunkt erreichte. Ich mdchte auf diesen Vorfall kurz eingehen, weil darin die

Prioritdt der gottlichen agency thematisiert und betont wird.

Die Auseinandersetzung um die ayurvedische Ausbildung Chandikas

Chandika besitzt Grundkenntnisse in der Verwendung einiger ayurvedischer
Substanzen, die sie bis zu diesem Zeitpunkt fast ausschlieflich innerhalb ihrer
eigenen Familie anwandte. Um ihre Kenntnisse zu vertiefen, entschlo3 sie sich im
Frithjahr 1994 an einem mehrwochigen Ausbildungskurs teilzunehmen, in welchem

Grundlagen der ayurvedischen Behandlung vermittelt werden sollten. Um diesen Kurs
besuchen zu konnen, mufite sie zunédchst die Gottin Harati um Erlaubnis fragen. Dabei
ging es vor allem darum, ob sie wihrend dieser Zeit ihre regelméBigen Heilsitzungen
einstellen konnte und diese nur noch an Samstagen abhalten konnte. Die G6ttin Harati
gestattete ihr dies mit der Einschrinkung, dass sie diese Erlaubnis noch zusétzlich bei
Jilam Bhaju einholen miisse. Wie ich bereits erwihnte, hat Jilam Bhaju ein gewisses
Recht auf den Wohnsitz im Koérper Chandikas, nachdem er sie von den Hexen befreit
hatte und sie seitdem auch beschiitzt. Um Jilam Bhaju zu fragen, begab sich Chandika

zum J4san von Raj Kumari. Wihrend Raj Kumari von Jilam Bhaju besessen war trug

Chandika ihre Bitte vor, den Kurs besuchen zu diirfen. Die Reaktion Jilam Bhajus auf

diese Bitte war aullerordentlich emotional. Er zeigte sich bestiirzt dariiber, dass sich

auch an ihren Ehemann weitergeben haben. Sie vermittelten das Wissen auch an ihren Sohn, der es
wiederum sowohl an seinen Sohn, als auch an seine Tochter weitergab.
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Chandika wihrend der Heilsitzungen nicht nur auf seine Féhigkeit verlassen, sondern
zukiinftig auch ayurvedische Mittel einsetzen wollte. Auch das Argument Chandikas,
dass die Heilerfolge, die mit Hilfe der ayurvedischen Mittel erzielt werden konnten,

seinem Ansehen zugute kdmen, stiel auf seine heftige Ablehnung. Gegen Ende des

etwa einstiindigen dauernden Austauschs zwischen Jilam Bhaju und Chandika mufite

der schluchzende Jilam Bhaju von allen Besuchern und vor allem von Chandika

wortreich beschwichtigt werden und sie mufite ihm versprechen, den Kurs nicht zu
besuchen.

Dieses Ereignis kann auf verschiedene Weise interpretiert werden. Zunichst
sollte man sich fragen, warum Chandika sich diese ayurvedischen Kenntnisse
erwerben wollte und warum sie sich offenbar nicht ausschlieBlich auf die gottliche
Kraft, heilen zu konnen, verlassen kann oder will. Der darin aufscheinende Zweifel an
den Heilfdhigkeiten der Gottheiten weist gleichzeitig auf einen Zweifel an der
gottlichen agency hin. Man konnte daher spekulieren, dass Chandika mit ihrem
Wunsch, sich ayurvedische Kenntnisse anzueignen, die iiberragende agency der

Gottheiten, die von den Medien im Ritual stindig erneuert und bestétigt wird, in
Frage stellt. Im emotionalen Ausbruch Jilam Bhajus wird deutlich, dass diese

Infragestellung der iiberragenden agency der Gottheiten von diesen als Bedrohung
erlebt wird. Die ‘Welt’ der Medien gerdt dadurch ins Wanken, denn diese basiert
darauf, dass die Menschen machtlos sind und die Gottheiten machtvoll. Die

vehemente Ablehnung von Chandikas Wunsch, den Ausbildungskurs zu besuchen,
scheint von seiten Jilam Bhajus die einzige Moglichkeit zu sein, diese ‘Welt’ aufrecht

zu erhalten. Eine weitere Interpretation konnte darin bestehen, dass Chandika in
groleren Malle Agent, d.h. aktiv Handelnde sein mdchte, um ihr Leben mehr
gestalten zu konnen und zudem mehr zum Wohle der Besucher beizutragen. Der
Vorfall konnte aber auch dahingehend interpretiert werden, dass hier die Rivalitét
zwischen zwei Medien zum Ausdruck kommt. Raj Kumari ist Analphabetin, wéihrend
Chandika die Schule mit dem SLC-Examen abgeschlossen hat. Fiir Raj Kumari
besteht daher keine Moglichkeit einen solchen Kurs zu besuchen, da hierfiir Lese- und
Schreibkenntnisse vorausgesetzt werden. Man konnte daher annehmen, dass Raj
Kumari verhindern muf}, dass Chandika einen Wissensvorsprung erlangt und
womoglich mittels ihrer ayurvedischen Kenntnisse bessere Heilerfolge als Raj

Kumari erzielt. Um zu einer abschlieBenden Meinung zu kommen, miilte das Ereignis
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ausfiihrlicher diskutiert werden. Ich mochte mich hier darauf beschrianken, darauf
hinzuweisen, dass an diesem Vorfall ganz klar wird, was die Heilverfahren der
Medien von denen anderer Heiler unterscheidet: Es ist ein Heilsystem, das sich nicht
auf das Wissen der Menschen stiitzt, sondern ein vollstindig ‘gottliches’ System ist
und bleiben muB. Darin unterscheidet es sich auch von den Heilverfahren anderer
traditioneller Heiler und daraus zieht es seine Wirksamkeit. Man konnte sogar
behaupten, dass die Heilverfahren der Medien von Gottheiten sanktioniert sind und
daher den anderen Heilverfahren tberlegen sind. Daher darf ein Medium wie
Chandika dieses ‘System’ auch nicht mit Verfahren der anderen Heilsysteme
vermengen. Die Diagnose- und Heilverfahren der Medien stiitzen sich ausschlieBlich
auf die gottliche Autoritdt. Das erklért auch, warum sie bei ihren Behandlungen ein
Diamantzepter (vajra) oder einen Donnerkeil (phurbar) benutzen konnen, der
ansonsten den Priestern vorbehalten ist (vgl. Durkin-Longley 1982: 200) und von
anderen traditionellen Heilern nicht benutzt wird. Gellner hat argumentriert, dass
Medien die Techniken der Priesterkasten imitieren wiirden (1992: 330); ich

interpretiere die Benutzung &hnlicher oder der gleichen Techniken durch die Medien
jedoch dahingehend, dass im Harati-Kult die Benutzung des vajra oder phurbar

praktisch zwingend ist, wollen die Medien nicht ihr ganzes ‘System’ untergraben.
Wiirden sie sich als eine Art von traditionellen Heilern unter vielen darstellen, wiirden
und mifiten sie ein Messer benutzen. Da es aber nicht sie als Menschen sind, die die
Heilhandlungen ausfiihren, konnen sie gar nicht anders, als die Insignien der
hochkastigen Priester zu benutzen, um damit zu zeigen, dass nicht sie, sondern die
Gottheiten in diesem Moment handeln.

Zusammenfassend mochte ich betonen, dass bei den Diagnose- und
Heilverfahren der Medien ganz bewullt auf den Einsatz von ayurvedischen
Substanzen verzichtet wird, um die Autoritit und vor allem um die alleinige agency
der Gottheiten wihrend der Heilsitzungen zu betonen. Ich behaupte daher gegen
Gellners Auffassung, dass Medien die hochkastigen Priester nicht einfach imitieren,
sondern dass die Verwendung von deren Techniken unabdingbar ist, um zu zeigen,
dass die Diagnose und die Heilung von Gottheiten und nicht von Menschen

ausgefiihrt wird.
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Im néchsten Kapitel soll auf das Pantheon der Medien eingegangen werden, wie es in
den Erzdhlungen der Frauen zum Ausdruck kommt und sich wihrend der
Heilsitzungen zeigt, in denen sie verschiedene Gottheiten verkdrpern. Wie bereits
erwahnt wurde, ist eine solche Sitzung nicht zwangsldufig mit dem ‘Geben des
Wassers” beendet, sondern es konnen sich noch stundenlange Verehrungsrituale

(iiblicherweise mit pija bezeichnet) anschlieBen, in denen dann nicht mehr die

Heilung im Vordergrund steht, sondern der Dank der Besucher fiir eine Gesundung
oder auch fiir die erfolgreiche Verheiratung eines Sohns oder einer Tochter. Wahrend

des Teils der Heilsitzung, in dem die Heilung im Vordergrund steht, manifestieren

sich in Raj Kumari hauptsidchlich Harati und Dhana Maiju, in Chandika Harati und

Jilam Bhaju und in Laksmi, Harati und Dhana Maiju. Wihrend der sich

anschlieBenden Verehrungsrituale konnen die Medien von wesentlich mehr Goéttern

iibermédchtigt werden, als dies wahrend der Heilhandlungen zu Beginn der Sitzung der
Fall ist. Oft werden neben der ganzen Familie Haratis weitere Gottheiten

herbeigerufen. In diesen Heilsitzungen und Verehrungsritualen werden die Gotter zu
Charakteren mit individuellen Eigenschaften, die den Besuchern vertraut sind und mit
denen sie sich identifizieren konnen. Dieser ‘menschlichen’ Seite der Gottheiten
stehen aber Praktiken gegeniiber, die verdeutlichen, dass es sich hier nicht um
Menschen handelt. Die Heilsitzungen und Verehrungsrituale dienen damit auch der

Darstellung und Bestitigung der Autoritit und der agency der Gottheiten.

3.2. Das Pantheon der Medien: Eine gottliche Familie

Im Exkurs iiber die Goéttin Haratt im ersten Kapitel wurde bereits kurz auf das

Pantheon der Medien eingegangen, das sich aus der ‘Familie’ Haratis'>, d.h. der

Mutter der Gottin, der Gottin selbst, ihren sechs Kindern, zahlreichen Schwestern,
zwei Briidern und dem Ehemann der Gottin sowie einigen anderen Gottheiten
zusammensetzt, die etwas aullerhalb dieser Familie stehen. Die Familie der Gottin, die
auf den ersten Blick einer menschlichen Familie dhnelt, in der jedes Familienmitglied

eine bestimmte Rolle spielt, unterscheidet sie sich jedoch in einigen Ziigen von einer

133 Von den Medien “Mam ya parivar”, die Familie von Harati genannt.
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menschlichen Familie. Zum einen dadurch, dass an ihrer Spitze Harati steht, ihr
‘Ehemann’ Unmatta Bhairava eine vergleichsweise geringe Rolle innerhalb dieser

Familie spielt und ein ‘Vater’ von Harati entweder nicht bekannt oder nie erwéhnt

wird. Zwar spielen auch die ‘Briider’ Haratis eine Rolle, vor allem weil sie 6fter von
den Kindern der Géttin erwdhnt werden, im Mittelpunkt stehen aber eindeutig die

Frauen: die ‘Mutter’ Haratis, die von den Medien mit der Gottin Himalaya Mam

angegeben wird und die zahlreichen ‘Schwestern’ der Gottin, die aktiv ins rituelle
Leben der Medien eingebunden sind.
Die ‘Chefin’ der Familie ist jedoch eindeutig Harati, welche die souverdne

Kontrolle liber die einzelnen Familienmitglieder hat. [hre prominente Stellung driickt
sich aber nicht nur in der Hiufigkeit ihrer ‘Auftritte’ aus, sondern auch in ihrer
korperlichen Haltung. Manifestiert sie sich im Korper eines Mediums, strahlt dieses
eine ruhige Gelassenheit aus, die an eine Statue oder Ikone erinnert. Ihre Bewegungen

sind langsam und kontrolliert'°

und sie ldsst sich auch durch aufgeregte oder
weinende Besucher nicht aus der Fassung bringen. Thre Stimme ist meist leise, aber
bestimmt. In Situationen, in denen sie mit dem Namen des Mediums angesprochen
wird und nicht als Gottin, kann sie aber auch laut und wiitend werden. In einer

Heilsitzung bei Raj Kumari unterlief einer Besucherin, die zum ersten Mal gekommen
war, der Fehler, sich Raj Kumari, die in diesem Moment von Harati besessen war, wie

einem Menschen gegeniiber zu verhalten. Die Reaktion der Gottin war prompt und

heftig, wie man unten stehender AuBerung entnehmen kann:

Harati: “Who respects [sees] us as a human being? I will grab their neck!

Children, [we are] a stone image (mirti) [But] when [we] arrive here, children,
[we are] gods who can speak. If it would just be my child [Raj Kumari], she
wouldn’t even be able to breathe [she would be too shy]. It is because of my
voice [that] she can breathe and the voice becomes louder [than her normal
voice].”

1% Damit wird hier auf dhnliche Weise der ‘hdhere’ Status der Gottin Harati zum Ausdruck gebracht,
wie es anhand des Verhaltens wihrend einer Besessenheit von Medien bekannt ist, die aus ein hohen
Kasten stammen. Nach William S. Sax (pers. Mitteilung, November 2001) zeigen hochkastige Medien
langsame, kontrollierte, gravitdtische Bewegungen und stehen meistens sehr aufrecht, wéhrend
niedrigkastige Medien wilde, unkontrollierte Bewegungen machen und knien oder sich auf dem Boden
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Wie im vorherigen Abschnitt bereits gesagt wurde, miissen im Umgang mit den

Medien bestimmte Regeln eingehalten werden, zu denen gehort, dass die Medien,
sobald sie auf dem d4san Platz genommen haben, auf sehr formelle Weise

angesprochen werden miissen. Wiirde dies nicht getan werden, kdnnte der Eindruck
entstehen, dass in diesem Moment keine Gottheit prisent ist, sondern ‘nur’ ein
Mensch. Daher ist es verstindlich, dass auf einen Bruch dieser Regel durch die
Besucherin - selbst wenn er ihr aus Unkenntnis und unbewuf3t unterlief - von der
Gottin reagiert werden muf3, was auch sofort geschah. Die Belehrung durch die Goéttin
verdeutlicht den Besuchern, mit wem sie es zu tun haben und wer sich gerade im
Korper des Mediums befindet. Die heftige Reaktion der ansonsten souverinen und

friedlichen Goéttin kann man aber auch als Erinnerung an ihre ehemalige yaksinir-

Natur interpretieren. Sie erinnert auch an die potentielle Gefahr, die eventuell noch
von ihr ausgehen konnte, was sich zumindest in dem Satz zeigt, dass sie diejenigen

‘packen’ wird, die sie nicht respektieren.

Neben Harati sind vor allem ihre Kinder sehr pridsent und erscheinen am
haufigsten. Vorgestellt wurde bereits der Streit der dltesten Tochter Haratis, Dhana
Maiju, mit ihrer Mutter um die Reprasentanz des asan von Raj Kumari; im Fall von

Chandika konnte man den jiingsten Sohn Haratis, Jilam Bhaju, als jemanden kennen

lernen, der besonders stark ist und deshalb dafiir priadestiniert ist, Hexen zu fangen.
Im folgenden sollen einige der Gottheiten néher vorgestellt und ihre ‘menschlichen’
Eigenschaften gezeigt werden, die wiahrend der Sitzungen von Raj Kumari, Chandika

und Laksmi im Umgang mit den Besuchern und Besucherinnen zutage treten.'’

hin-und her rollen. Auch Hancock (1995a: 67) berichtet von diesem bedeutsamen Unterschied des
Verhaltens in der Besessenheit zwischen Brahmanen und Nicht-Brahmanen oder Unberiihrbaren.

"7 Die folgenden Beispiele bezichen sich auf die drei genannten Medien. Ahnlich verhalten sich aber
auch andere Medien, sowohl solche, die ebenfalls im Kathmandu-Tal leben, als auch diejenigen aus
dem Westen und Siiden Nepals.
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3.2.1. Die Verkorperung der Gottheiten durch die Medien

Die Gottheiten haben verschiedene Eigenschaften, anhand derer regelméaBige
Besucher schnell erkennen, um welche es sich handelt. GroBe Ubereinstimmungen
zeigen die Eigenschaften der Gotter vor allem bei den Medien, die sich auf eine
gemeinsame ‘Lehrerin’ (guru) beziehen, wie im Fall von Chandika und Laksmi, die

von Raj Kumari ‘gelernt’ haben. Diese Ubereinstimmungen werden auch im Fall

einer sehr bekannten und beliebten Dyohmam aus einer hohen buddhistischen
Priesterkaste der Newar sichtbar, die sich als dlteste Dyohmam Nepals bezeichnet und

zahlreiche Frauen, aber auch einige Ménner, zu ihren ‘Schiilern’ (skt. sisya) zihlt. Bei

thren ‘Schiiler’ und ‘Schiilerinnen’, die als Medien sowohl im Kathmandu-Tal, als
auch im Westen und Siiden Nepals tdtig sind, verkorpern sich die Gottheiten auf
dhnliche Weise wie bei ihrer ‘Lehrerin’ aus Kathmandu und auch beim Ablauf der
Heilsitzungen zeigen sich Ubereinstimmungen. Aber weder bei den drei namentlich
erwidhnten Medien, noch bei den anderen bedeutet dies, dass sie ihre jeweilige
Lehrerin genau imitieren wiirden. Die Art der VerkOrperung ist immer von der
personlichen Disposition der einzelnen Frauen mit beeinfluf3t.

Die ‘menschliche’ Seite der Gottheiten driickt sich unter anderem in
spezifischen Charaktereigenschaften, korperlichen Eigenschaften und
Essenspréiferenzen aus. So ist beispielsweise im Fall der drei Medien Raj Kumari,

Chandika und Laksmi der zweitdlteste Sohn Haratis, Vasim Bhaju - der seltener

wihrend Heilsitzungen kommt, dafiir aber immer bei langen Verehrungsritualen -

bekannt dafiir, dass er sofort nach seinem Erscheinen lauthals nach seiner Jacke
verlangt, die speziell flir ihn genidht wurde und die in der Ndhe des asans an einem

Haken fiir ihn bereit hingt. Ein weiteres Merkmal von ihm sind seine geballten
Féuste, die er mit angewinkelten Armen vor seinem Korper schiittelt. Aulerdem hat
er Sprachstorungen und ist schwerhorig und kann sich deshalb nur schlecht

verstandlich machen. Dazu kommt, dass er einen Wortschatz benutzt, der mit
‘Kinderwortern’ gespickt ist: ‘nya (Fisch) wird zu ‘ wala-wala’, “aylal’ (Reisschnaps)
zu ‘paku’, ‘nal’ (iB!) zu ‘hamu gal usw. Er bezeichnet sich selbst manchmal als

‘pakal’ (dumm, schwerhorig) oder gar als ‘murkha’ (Clown, ‘Depp’) und macht sich
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entweder selbst dariiber lustig oder beschwert sich dariiber. Sein Verhalten entbehrt

nicht einer gewissen Komik und bringt ihm daher wihrend der Sitzungen die

Sympathien der Besucher ein. Eines seiner Lieblingsessen ist der weille Rettich

(mulla), den er am liebsten laut schmatzend mitsamt der Blétter i8t. AuBerdem trinkt
er gerne Reisschnaps, vertrdgt aber nicht viel davon und lamentiert dann gerne, dass
ihn seine Mutter schelten wird, wenn er betrunken nach Hause kommt. Eine

besondere Zuneigung zeigt er fiir seinen ‘Onkel’, der Ganesa-Manifestation Strya

Vinayaka, dessen Tempel in der Ndhe von Bhaktapur steht und von dem es heif3t, dass
er Stumme und Taube heilen kann (vgl. Schlusser 1992: 263). Im Gegensatz dazu ist
sein jiingerer Bruder Jilam Bhaju nicht nur korperlich stark genug, es mit Hexen
aufzunehmen, sondern auch geistig hellwach und sehr artikuliert. Er tritt auch
regelméBig bei den Heilsitzungen der Medien in Erscheinung und grundsétzlich bei
groBBen pizjas. Er liebt den Flirt mit den weiblichen Besuchern, an den sich nicht selten
ein Heiratsantrag anschlie3t, trinkt gerne und viel Reisschnaps, ohne davon jedoch
betrunken zu werden und seine Lieblingsspeise sind /addu, kleine weille Kugeln aus
Zucker, ghee und gekochter Milch. Sein Erscheinen kiindigt sich u.a. dadurch an, dass
das Medium ihren Haarknoten 16st und die Haare locker iiber die Schulter fallen ldsst
(siche Abb. 3b). Sofort nach Erscheinen wird ihm von einem der Besucher

unaufgefordert eine rot-goldene Jacke gebracht, die ebenfalls speziell fiir ihn
angefertigt wurde. Zu seiner Kleidung gehdrt aulerdem ein kleiner Hut, auf dessen
Vorderseite ein s7i yantra appliziert ist."*® Diesen Hut setzt er meist etwas schrig auf,
was ihm ein freches Aussehen gibt. Er ist iberwiegend heiter gestimmt, lidchelt viel
und ldsst gerne den Blick iiber die Besucher schweifen, wihrend diese eine
Lobeshymne zu seinen Ehren singen. Oft gibt er Ratschldge, indem er die rechte Hand
in die Hiifte stiitzt und sich leicht nach vorne beugt (siche Abb. 22). Bei den
Besuchern und Besucherinnen ist er iiberaus beliebt, bei jungen Maddchen wegen

seiner manchmal etwas anziiglichen Art aber auch gefiirchtet. Eine besondere

Affinitdt zeigt er zu dem anderen Bruder seiner Mutter, Kohena Ganesa, dessen

'¥ Im Westen Nepals dagegen zieht Jilam Bhaju statt einer Jacke, eine Schirpe iiber und er tréigt einen
traditionellen Méannerhut (fopi). Was das si7 yantra im Zusammenhang des Kults im Kathmandu-Tal
angeht, kann man hier wieder eine §ivaitische Farbung feststellen, die auch in der Auswahl der Eltern
von Harati (Himalaya Ma, Nihe zu Siva? Ganesa als Mutter-Bruder) anklingt.
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liebste Speise - und das gilt generell fiir Ganesa - /addu sind (vgl. Slusser 1982: 262).
Wihrend Vasim Bhaju und Jilam Bhaju im Verlauf der Sitzungen der Medien oft zur

Erheiterung der Besucher beitragen und haufig auftauchen, zeigt sich Dhana Bhaju,
der alteste Sohn der Gottin, nur sehr selten. Wenn iiberhaupt, dann nur bei sehr lange
andauernden Verehrungsritualen, an denen die ganze Familie Haratis nacheinander

(und manchmal auch mehrmals) in den Korper eines Mediums kommt und dartiber
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hinaus auch weitere Gottheiten auftauchen konnen. Die Tochter der Gottin

wiederum zeigen vollig andere Verhaltensweisen als die S6hne. Wihrend sich die

jingste Tochter Jilam Maiju so gut wie nie zeigt, kommt die zweitidlteste Tochter,

Vasim Maiju, zumindest manchmal bei langen Verehrungsritualen. Sie ist

ausgesprochen scheu und blickt die Besucher nicht an, sie hilt ihren Kopf und den
grofiten Teil ihres Korpers fast vollstindig mit einem roten Schal bedeckt (sieche Abb.

23), spricht sehr leise und ist plotzlich wieder verschwunden Die idlteste Tochter,

Dhana Maiju, dagegen, tritt selbstbewuf3t, fast dominant auf, kritisiert gerne ihren
jiingsten Bruder Jilam Bhaju und opponiert auch immer wieder gegen die Mutter.
Wihrend eines dieser langen Verehrungsrituale, an welchem Raj Kumari,
Chandika und Laksmi teilnahmen und die erste von Harati, die zweite von Jilam
Bhaju und die dritte von Dhana Maiju besessen war (siche Abb. 24), begann Dhana
Maiju mit ihren iiblichen Sticheleien Jilam Bhaju gegeniiber. Als sie damit nicht

authoren wollte, mischte sich die Mutter Harati ein und stellte Dhana Maiju zur Rede:

Harati zu Dhana Maiju: “Is it okay to quarrel? [I am] afraid that the children
will quarrel, child...

Dhana Maiju: We don’t quarrel...

Harati zu den Besuchern: Even in the houses of humans, the children quarrel

in front of their mother [and] these children [Dhana Maiju and Jilam Bhaju]
are also quarreling. What to do, children?

'3 Bei anderen Medien konnen bei solchen Gelegenheiten auch bekannte Gottheiten wie z.B. Kali oder
sogar Siva in den Korper kommen, im Terai - im Siiden Nepals - kdnnen sich Gottheiten zeigen, die
nur in Indien bekannt sind; dann spricht das Medium Hindi statt Newari und im Westen Nepals
kommen lokale Gottheiten, die nur in dieser Region bekannt sind. Eine Liste verschiedener Gottheiten,
von denen ein ménnliches Medium besessen wurde, wird auch von Gellner (1994: 45, FuBin. 16)
wiedergegeben.
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Dhana Maiju: [No] it is not necessary to quarrel. [Zu den Besuchern]

Children - we’re [just] making fun, aren’t we?”

Die obige Unterhaltung zwischen der Mutter Harati und ihrer dltesten Tochter Dhana
Maiju ist nur eines der Beispiele dafiir, wie in solchen Momenten die Gottheiten das
Leben der Menschen widerspiegeln. Harat1 vergleicht explizit die Auseinandersetzung

ihrer beiden Kinder mit den Streitigkeiten, die auch unter den Menschen vorkommen
und wogegen man als Mutter relativ machtlos ist. Dass dieser Streit jedoch keinen
ernsthaften Hintergrund hat, wird darauthin von Dhana Maiju verdeutlicht, indem sie
einrdumt, dass die Kinder nicht wirklich streiten, sondern sich nur ein wenig foppen.
Was in der geschilderten Situation eine harmlose Hénselei blieb, kann aber auch zu
einer heftigeren Auseinandersetzung zwischen den Kindern ausarten. In einer
dhnlichen Situation beschuldigte Dhana Maiju ihren Bruder mehrmals, sich nicht
richtig zu verhalten oder etwas Falsches gesagt zu haben. Die Auseinandersetzung

zwischen den Kindern endete damit, dass Dhana Maiju grundsétzlich ihre Situation
als Médchen beklagte und sich bei ihrer Mutter Harati beschwerte, dass ihr jiingerer

Bruder auch nach Einbruch der Dunkelheit nach draulen gehen konne, wihrend sie
zuhause bleiben miisse und dass ihr Bruder in seinem Tun freier sei als sie. Auch
darin spiegelt sich ein Konflikt wieder, der in jeder menschlichen Familie aufbrechen
konnte, wenn sich Madchen der Restriktionen bewul3t werden, denen sie in dieser
Gesellschaft im Gegensatz zu ihren Briidern unterworfen sind. Die Unterhaltungen
der Gottheiten bestétigen also nicht nur Bestehendes, sondern konnen, wie in obigem
Fall, auch die Kritik an einer Gesellschaftsform implizieren, die Jungen ein groferes
offentliches Handlungspotential als den Maidchen einrdumt. Auch solche
Bemerkungen der Gottheiten tragen meiner Ansicht nach zum moralischen Diskurs
der Gesellschaft bei, indem sie die Besucher zum Nachdenken {iiber bestehende
gesellschaftliche Strukturen anregen. Es muf} allerdings betont werden, dass solche
kritischen Bemerkungen gegeniiber bestehenden gesellschaftlichen Konventionen
eher die Ausnahme als die Regel sind und ich in diesem Zusammenhang deshalb auch
weder von einer ‘counterhegenomy’ sprechen wiirde, noch die These von Gellner
uneingeschrankt unterstiitzen kann, der die Zunahme der weiblichen Medien als eine
Art Rebellion sieht “against the limitations of the female role expected of them”

(Gellner 1994: 43). Wie ich bereits im zweiten Kapitel betont habe, besteht meiner

166



Auffassung nach eine Rolle der Medien darin, traditionelle Werte zu bestdtigen und
zu erhalten. Wie auch von anderen Autoren erwihnt wird, die sich mit den Medien
beschiiftigt haben, argumentieren diese wihrend der Ubermichtigung durch
Gottheiten im allgemeinen wertkonservativ und tendieren dazu moderne Tendenzen
zu kritisieren und zu verurteilen (vgl. Coon 1989; Dietrich 1998; Dougherty 1986).
Threr Kritik bezieht sich dabei, bis auf wenige Ausnahmen (vgl. Coon 1989: 3), selten
auf die Gesellschaft als Ganzes, sondern wird vor allem einzelnen, insbesondere

weiblichen Besuchern gegeniiber geédullert. Trdgt eine verheiratete Frau
beispielsweise keinen Sari, sondern eine Art Hosenanzug fiir junge Frauen, kann es

vorkommen, dass sie dafiir von den Gottheiten kritsiert wird und ihr vorgeworfen
wird, sich einer verheirateten Frau unangemessen zu verhalten. Es gibt mehrere
solcher Beispiele, die hier nicht alle aufgezdhlt werden konnen. Erkennbar wird
jedoch, dass die Kritik vor allem darauf gerichtet ist, das klassische Frauenbild zu
verteidigen, sowohl was die duflere Erscheinung einer Frau angeht, als auch was ihr

Verhalten im Umgang mit ihren Mitmenschen betrifft, wobei das Wohlergehen (skt.

saubhagya) ihres Ehemanns und ihrer Familie im Mittelpunkt zu stehen hat. So soll

eine verheiratete Frau ihre Haare lang und zuriickgebunden tragen, einen Sari und

keine Hosen tragen und sich nicht iibermaBig schminken. Sie hat sich an die Familie,
in die sie hineingeheiratet hat, anzupassen und soll selbst dann ldcheln, wenn ihr von
der Schwiegermutter oder den Briidern des Ehemanns und dessen Ehefrauen unrecht
getan wird; sie soll sich selbst dann ithrem Ehemann gegeniiber zuvorkommend und
bescheiden verhalten, wenn er plant, sich eine Zweitfrau ins Haus zu holen, denn
dann wiirde er seine Pline vielleicht noch dndern. Wéhrend aus diesen Empfehlungen
oder Anweisungen der Medien ihren Besuchern gegeniiber also keine Aufforderung
zur Auflehnung gegen die ‘klassische’ Frauenrolle herausgelesen werden kann,
konnte man aber argumentieren, dass die besessenen Frauen selbst gegen die von
ihnen erwartete weibliche Rolle rebellierten, indem sie sich als Medium etabliert
haben. Diese Uberlegung ist, wenn auch keinesfalls so explizit, bereits in meiner
These enthalten, wonach den Frauen die regelmiflige Besessenheit moglicherweise
eine Erweiterung ihrer alltdglichen agency ermdglicht, die iiber die traditionelle
Rollenzuschreibung hinausgeht. Anhand der bereits gezeigten Beispiele in dieser
Arbeit, kann diese These bisher weder definitiv bestétigt noch eindeutig abgelehnt

werden, weshalb weitere Uberlegungen zu dieser Thematik noch etwas zuriickgestellt
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werden sollen. Erst anhand weiterer Beispiele wird sich diese Frage kldren lassen und
uns dann moglicherweise auch eine Antwort darauf ermdglichen, ob oder inwieweit
man dabei auch von einer ‘Auflehnung’ gegen die ‘klassische’ weibliche Rolle

sprechen kann. Zundchst mochte ich weiter ausfiihren, wie sich wéhrend der
Verehrungsrituale neben den Kindern der Gottin Harati weitere Gottheiten in den

Medien verkorpern.

Die Kinder und die Gottin zeigen sich selbst am haufigsten, wahrend die
‘Briider’ der Gottin, Strya Vinayaka und Kohena Ganesa - wenn liberhaupt - nur bei

langer dauernden Verehrungsriten in Erscheinung treten. Aber auch wenn sie sich

selbst nicht oft zeigen, sind sie doch durch die Bemerkungen der Kinder, vor allem
von Vasim Bhaju und Jilam Bhaju, prisent. Diese duBBern des 6fteren den Wunsch,
den Briidern der Mutter entweder /addu oder gepoppten Mais (nep. makai) in den

Tempel zu bringen oder erwihnen sie auf andere Weise. Auch die ‘Schwestern’ der
Gottin verkorpern sich wiahrend der Heilsitzungen nur sehr selten in den Medien, sie

sind daflir aber bei ldnger dauernden Verehrungsritualen pridsent, vor allem die
Gottinnen Vijesvori, Candesvari und Vajrayogini. Die jiingere Schwester Vijesvori,
die auch cimam, ‘kleine Mutter’ genannt wird, kommt am hdufigsten, was damit
erklért wird, dass sich Harati mit dieser Schwester sehr gut verstehe.

Gegen Ende einer ldngeren pija taucht hdufig Akasayogini auf. Sie bleibt
nicht wie andere Gottheiten auf dem &san sitzen, sondern stellt sich darauf, wobeli sie
das linke Bein nach oben zieht und auf der Armelehne des asans abstiitzt. Diese
typische Haltung macht sie fiir alle Besucher sofort als Akasayogini erkennbar. Thr

schlieft sich manchmal Unmatta Bhairava an, der ‘Ehemann’ von Harati. Bis auf eine

etwas rauhere Stimme als andere Gottheiten, hat er keine besonders einprigsamen
Ziige. Meist griifit er nur kurz die Besucher und Besucherinnen, ermahnt sie vielleicht
noch und verschwindet dann wieder. Am eindruckvollsten ist der Auftritt von Masana
Bhairava, der nie zu den Heilsitzungen kommt, bei denen das erméchtigte Wasser
ausgeschenkt wird und - wenn iiberhaupt - immer erst ganz am Ende eines
Verehrungsrituals erscheint. Die Stimme dieser Gottheit ist noch rauher als die von

Unmatta Bhairava und man kann sich in diesem Moment gut vorstellen, dass er sich
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schon stundenlang auf den Bestattungsplitzen (masana) herumgetrieben und den

beienden Rauch eingeatmet haben muf3, was er selbst auch immer wieder behauptet.

Obwohl sich an der duleren Erscheinung des Mediums zu diesem Zeitpunkt nicht viel
gedndert hat, wirkt es gleich nach dem Auftritt von Masana Bhairava bedrohlich und
in gewisser Weise abstolend. Man meint formlich den Brandgeruch zu riechen, den
Masana Bhairava von den Bestattungsplidtzen mitgebracht haben konnte. Seine in

kurzen Sétzen stoBweise vorgebrachten Forderungen werden ithm von Besuchern
schnellstmdglichst erfiillt. Oft ist es der Wunsch nach rohen Eiern, die er mit den

Zéhnen aufbricht und das Innere gierig verschlingt. Manchmal betritt er den Boden

vor dem Zsan und beginnt einen schwerfilligen Tanz. Verldsst er den Korper des

Mediums, féllt das Medium der Lénge nach vor dem 4san auf den Boden. Der Sturz
wird durch ein paar Kissen abgebremst, die von einer Helferin des Mediums - meist
eine ldngjdhrige Anhédngerin - schnell vor dem asan verteilt werden. Dort liegt dann

das Medium meistens einige Minuten lang, bevor sie sich leicht stohnend aufsetzt und
die Besucher etwas orientierungslos anschaut. Mit dem Abgang dieser Gottheit wird
immer auch der AbschluB3 eines Verehrungsrituals signalisiert. Es heilit, dass nach

ithm an diesem Tag oder Abend keine andere Gottheit mehr in den Korper eines
Mediums kommen kann. Dinge oder Essen, die mit Masana Bhairava in Beriihrung
kamen, diirfen bis zum nichsten Tag von niemandem beriihrt werden und miissen auf
dem Boden oder dem asan liegen bleiben.

Wihrend die anderen Gottheiten nach Aussagen der Medien durch den Kopf
in den Korper kommen und diesen ‘bedecken’ (fvapuye) und den Korper spéter
entweder durch die Arme und Hidnde oder den Kopf wieder verlassen, verlésst
Masana Bhairava den Korper des Mediums durch die Beine. Die Wucht seines

Abgangs flihrt nicht nur dazu, dass das Medium hinfillt, ihr sozusagen der Boden
unter den Fiilen weggerissen wird, sondern ist korperlich offenbar so anstrengend,

dass das Medium manchmal danach erkrankt.

Raj Kumari: When Masana Bhairava comes, it makes [me] tired for two or

three days. On that very day [when he] came in (...) [Kabhre District] and [in]
this place [Patan] as well, I became sick for eight or ten days. The body was
without strength and tired, as if I got fever and [I] couldn’t move. [I] get tired
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like that. It is difficult to make Masana Bhairava come. This leg, which is
white, gets blue as if it is beaten. When the god leaves [my body], I can feel
that he is going downwards. Other gods leave upwards [from the upper part of
the body], they leave/depart from the head, don’t they? This Masana Bhairava
leaves [goes out of the body] downwards [from the lower part of the body]
.This [god] doesn’t leave from upwards the head, whereas he leaves
downwards. Gradually he leaves and the leg starts getting blue. The white legs
becomes blue.

Aus der Erzdhlung Raj Kumaris und den oben ausgefiihrten Beschreibungen werden
strukturelle Unterschiede zwischen den verschiedenen Gottheiten erkennbar. Es gibt
Gottheiten, die zur groBBen Familie der Gottin gehoren und es gibt andere, die davon
ausgeschlossen sind. Der Kern der Familie stellt eindeutig die Mutter mit ihren
Kindern dar. Harati tritt meistens sehr souverdn auf, manchmal aber auch als eine an
thren Kindern verzweifelnde Mutter. Die Kinder sind albern, frech und ein wenig
unbedarft oder streiten miteinander. Daneben gibt es die Onkel und Tanten, die vor
allem bei den Kindern beliebt sind und einen selten auftauchenden Vater, der nur
manchmal ein Machtwort spricht. Aullerhalb der Familie gibt es ein paar ‘Bekannte’,
von denen einer besonders mdchtig, aber auch gefahrlich ist. Die Gottheiten, die zur
engeren Familie gezdhlt werden, kommen alle durch den Kopf in den Korper der
Medien und verlassen ihn meistens wieder durch die Arme, was daran sichtbar wird,

dass bei einigen Medien in diesem Moment die Arme nach oben gerissen werden.

Masana Bhairava, der am weitesten vom Kern der Familie entfernt ist, verldsst den

Korper durch die Beine. Am hédufigsten kommen Harati und ihre Kinder in die Korper
der Medien. Sozusagen an zweiter Stelle stehen die Onkel und Tanten, bzw. die
Briider und Schwestern von Harati. Wenn man hier eine Parallele zwischen den

Gottheiten und den Menschen zieht, dann verhalten sich diese Gottheiten wie die
Geschwister aus der Geburtsfamilie der Mutter, die diese nur bei groBeren
Festlichkeiten wiedersieht. Auf der Ebene der Gottheiten stimmt diese Interpretation

auch mit dem Verhalten der Kinder der Goéttin tiberein, die immer wieder die jiingere
Schwester der Mutter (cimam) und die Briider der Mutter (paju) erwihnen,
interessanterweise jedoch weder die Schwestern des Vaters (nini), noch dessen
jingeren Bruder (kaka) oder den ilteren Bruder (zahba). Wie bereits im Kapitel

“Medium werden” in Zusammenhang mit Raj Kumaris ersten Zeichen der
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Besessenheit durch eine Gottheit kurz erwdhnt wurde, spielt auch im ‘richtigen’

Leben der Bruder der Mutter eine wichtige Rolle. Kinder entwickeln eine starke
emotionale Beziehung zum paju, die Beziehung wird als warm und offen erlebt

(Parish 1994: 135) und insbesondere Jungen wenden sich bei Problemen offenbar

bevorzugt an einen dieser Onkel (Levy 1992: 126). Die besondere Zuneignung der
Kinder zum paju hat moglicherweise auch damit zu tun, dass sie diese ‘Onkel’

wesentlich seltener sehen, wie mir auf meine Nachfrage hin bestétigt wurde. Die
Briider des Vaters dagegen wohnen meistens im selben Haus und ihre Gegenwart ist
fiir die Kinder etwas alltidgliches. Ein weiterer Grund fiir die groBe Bedeutung des
Mutter-Bruders fiir die Kinder liegt darin, dass er bei Lebenszyklusriten der Kinder

eine wichtige Rolle einnimmt, was nicht nur in Nepal der Fall ist, sondern auch in
anderen Gebieten Siidasiens (vgl. Levy 1992: 126). Die Schwestern Haratis tauchen
im Vergleich zu den Briidern noch ofter auf, am hiufigsten jedoch die jiingere
Schwester Vijesvori. Diese Gottin spielt auch auBlerhalb der Sitzungen der Medien
insofern eine wichtige Rolle, als sich jedem Tempelbesuch der Medien bei Harati auf

Svayambhi ein Besuch des Tempels der Gottin Vidyasvari anschlieft, der sich in dem

Stadtteil unterhalb Svayambhiis befindet. Erst nachdem auch die Verehrung dieser
Gottin  abgeschlossen ist, kann das morgendliche Fasten gebrochen und die
mitgebrachte Mahlzeit im Innenhof des Tempels verzehrt werden. Vijesvori gehort zu
den Gottheiten, denen besondere Heilkrdfte zugeschrieben werden. So werden der
Gottin bei den Besuchen in ihrem Tempel unterhalb Svayambhiis manchmal Ketten
mit aufgereihten Baumwollbduschen mitgebracht, ein Opfer das pvim hayekegu
genannt und von den Medien im Auftrag kranker Anhénger (bhaktas) durchgefiihrt
wird. Die Ketten werden von dem pizjari des Tempels an die Stelle des Korpers der

Gottin gehédngt, die bei der erkrankten Person schmerzt; bei Bauchschmerzen wird die
Kette um den Bauch der Goéttin gewickelt, bei Halsschmerzen um den Hals der Géttin

gelegt usw.'® Wihrend gerade diese Gottin wihrend der Sitzungen der Medien hiufig

" Die Ketten mit den Baumwollbiuschen symbolisieren Schlangen; das Ritual soll die
Schlangengottheiten, die auch als Verursacher von Krankheiten gesehen werden, besdnftigen und

verstirkt werden diese Bemiihungen, indem die ‘Schlangen’ auf den Korper der Goéttin Vijesvori
gelegt werden. pvim haye wird von Vajracarya in Krankheitsfillen auch an Wegkreuzungen
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von ihnen verkorpert wird, sind die ‘Besuche’ von Unmatta Bhairava, dem
‘Ehemann’ Haratis, selten und immer recht kurz. Die Konstellation des Kults mit der

Bevorzugung von weiblichen Gottheiten und einer distanzierten und selten
auftauchenden minnlichen Gottheit, spiegelt die soziale Realitdt der Frauen in
Stidasien wieder, wie Kurtz (1992) anschaulich gezeigt hat. Die meisten Frauen leben
in GroBfamilien, in denen innerhalb des Hauses Frauen dominieren und in denen
Kinder verschiedene weibliche Bezugspersonen haben, wihrend vom Vater gerade in
Grof3familien erwartet wird, dass er fiir die Kinder eine distanzierte Autorititsperson
bleibt (Kurtz 1992: 33; Sax 2002a: 82). Der gewohnte Alltag mit vielen ‘Miittern’ und
einem distanzierten ‘Vater’, der seine Zuneigung nicht zeigen kann oder darf (vgl.
Levy 1992: 126; Parish 1994: 134), spiegelt sich in den Performanzen der Medien in
thren Heilsitzungen und Verehrungsritualen wider. Aber welche Rolle spielen die

aullerhalb der Familie stehenden Gottheiten, von denen insbesondere das Erscheinen
Masana Bhairavas weitreichende Konsequenzen fiir die Medien hat? Sein Auftauchen

ist in gewisser Weise gefihrlich, denn er verunreinigt nicht nur alles, was er anfafit,
sondern er verldsst den Korper auch durch die Beine und zieht dem Medium dabei
regelrecht den Boden unter den Fiilen weg. Er macht das Medium nicht nur miide
oder gar krank, sondern er hinterldsst auch Spuren, indem er die Beine blau farbt oder

mit blauen Flecken iibersdt. Was hat es zu bedeuten, dass einige Gottheiten den

Korper durch den Kopf oder die Arme verlassen, Masana Bhairava aber durch die

Beine. Mark Johnson (1987) hat deutlich gemacht, dass unser Verstindnis von der

Welt und der Entwicklung imaginativer Strukturen auf Korpervorstellungen
zuriickgefiihrt kann; anders gesagt: “structures of our bodily experience work their
way up into abstract meanings and inference”(Johnson 1987: xix). Das ist im Westen,
aber auch im indischen Subkontinent gut daran zu beobachten, dass bestimmte
Korpervorstellungen mit Werturteilen verbunden sind, von denen wir wissen, dass sie
schon lange existieren, nicht aber, wie sie entstanden sind. Die rechte Hand ist die
‘gute’ Hand, die linke die ‘schlechte’; das gilt sowohl fiir Asien als auch fiir den
Westen; man denke dabei nur an die zwanghaften Bemiihungen ‘Linkshdnder’ zu
‘Rechtshindern” zu erziehen. Auch ‘oben’ und ‘unten’ ist mit bestimmten

Bedeutungen belegt: In Siidasien ist der obere Teil des Kdrpers, vor allem aber der

durchgefiihrt. Devkota (1984: 13f) erwéhnt auch die Opferung solcher ‘Ketten” an Wasserquellen oder
Brunnen.
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Kopf, der reinste Teil eines Menschen, wéhrend die Fiile als der unreinste Teil gelten
(vgl. Carstairs 1961: 77ff; Desjarlais 1992: 42f). Andererseits werden gerade die Fiille
einer Gottheit (aber auch von Menschen mit hohem Status) besonders verehrt, sowohl
was den Besuch der Gottheit in einem Tempel angeht (vgl. Babb 1975: 51ff; Eck
1985: 47), als auch im Kontext der Medien, wenn sich die Besucher im rituellen

Kontext (aber machmal auch aullerhalb der Rituale im Alltag), vor den Fiilen der

Medien verbeugen oder diese gar mit der Stirn berlihren. Einerseits miifite Masana

Bhairava als Gottheit den Korper des Mediums eigentlich durch den Kopf oder

zumindest durch die Hénde verlassen, wie die anderen Gottheiten auch, und nicht
durch die Fiile, was sonst nur von niedrigen Geistern bekannt ist, die aus einem
Menschen durch die Zehen entweichen konnen (vgl. Kakar 1982: 104); andererseits
setzt er sich durch seinen Aufenthalt auf Bestattungsplidtzen stdndigen
Verunreinigungen aus und wéhrend er sich in dem Medium verkorpert, scheint er sich
noch zusitzlich zu verunreinigen, indem er rohe Eier i3t, ein Nahrungsmittel, das fiir

die Medien als unreines (czpah) Essen gilt. Man konnte es daher fast als logische

Konsequenz dieser Verunreinigung ansehen, dass er den Korper nicht durch den
reinsten Teil, den Kopf, verlédsst, sondern durch die FiiBe. Aber kann eine Gottheit
tiberhaupt als ‘unrein’ gesehen werden, selbst wenn sie sich stindig an ‘unreinen’
Pldtzen aufhilt? Eine Antwort auf diese Frage ist schwierig, wie auch Fuller bemerkt:
“Whether deities themselves are actually susceptible to pollution is an issue on which
Hindu opinion varies; some people insist that they are not, and others say, that they
are, pointing to myths and rituals that are concerned with polluted deities” (1992: 76).
Die Frage scheint also zundchst nicht zu kldren. Interessant erscheint mir aber, dass

sich in der Art und Weise wie Masana Bhairava im Vergleich zu den anderen

Gottheiten quasi umgekehrt den Korper des Mediums verlésst seine tantrische Natur
offenbart. In dieser tantrischen Natur spiegelt sich das genaue Gegenteil
konventioneller religioser Werte (vgl. Fuller 1992: 87), deren Einhaltung fiir die
Medien zwingend ist und die sich in bestimmten ‘Regeln’ (niyam) niederschlagen, auf

die weiter unten noch ausfiihrlich eingangen wird. Eine der Regeln beinhaltet, dass

Harat1 kein Blutopfer gegeben wird, weder im Tempel noch wéhrend sich Harati in
den Medien verkdrpert, wihrend sie auf ihrem Zsan sitzen. Tantrische Gottheiten wie

Masana Bhairava miissen jedoch normalerweise mit einem Tieropfer verehrt werden,
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um sie zu besénftigen. Eier gelten als Substitut eines Blutopfers (Juju & Shrestha

1985: 25; Levy 1992: 326) und insofern konnte das Essen, bzw. das ‘Verschlingen’
eines oder mehrerer roher Eier durch Masana Bhairava, meiner Meinung nach darauf
hinweisen, dass ihm damit ein Tieropfer gegeben wird. Interessanterweise konnte ich

bisher nur beobachten, dass Masana Bhairava Eier aB}, nachdem er sich vom asan
erhoben hatte und sich auf dem Platz vor dem asan befand, als wolle er vermeiden,

das unreine Essen anzunehmen, wihrend er noch auf dem Platz sitzt, der Harati

geweiht ist. Konnte das Verlassen der Gottheit durch die Fiile der Medien also doch
ein Hinweis darauf sein, dass dieser Gott nach der Annahme eines solchen Opfers
tatsdchlich zu unrein ist, um den Korper durch den Kopf oder den oberen Teil des

Korpers zu verlassen, da er damit den Weg ‘entweihen’ konnte, den die anderen
Gottheiten nehmen, so wie er moglicherweise den Jasan ‘entweihen’ oder
verunreinigen konnte, wiirde er dort die Eier essen? Konnten die Auswirkungen, die
Masana Bhairavas ‘Besuch’ auf den Korper der Medien wund ihren

Gesundheitszustand haben, auch Riickschliisse darauf zulassen, dass die Korper der

Medien eigentlich zu ‘rein’ sind, um diesen Gott zu beherbergen und dass die Folgen
des ‘Besuchs’ von Masana Bhairavas, wie Midigkeit oder gar Krankheit, diesen

Umstand betonen und deutlich machen? Auch diese Frage kann ich vorldufig nicht

klaren, da dazu weitere Forschungen notwendig sind. Was konnte aber der Grund
sein, dass ausgerechnet diese Gottheit zu langen pijas ‘eingeladen’ wird? Ich meine,

dass ein Grund darin bestehen kénnte, dass insbesondere tantrische Gottheiten als
jemand gesehen werden, die zwar gefdhrlich sind oder sein kénnen, die aber auch

stark und méchtig sind. Und offenbar machen sich die Medien diese Starke und Macht
zu Nutzen, indem sie ab und zu auch Masana Bhairava zu ihren Sitzungen einladen,

genauso wie man im ‘normalen’ Leben zu Festlichkeiten oft Personlichkeiten einlédt,
die das Ansehen der Gastgeber steigern konnten (vgl. Michaels 1998: 96). Raj

Kumari erklarte die Einladung méachtiger Gotter auf dhnliche Weise, indem sie sagte,

dass die Freundschaft (satha kayegu) mit diesen ebenso gepflegt werden mufl wie im
Leben die Beziehungen zu michtigen oder einflussreichen Menschen (fafran

tahranpim). Aulerdem wiirde der asan dadurch ‘stirker’ (kara) werden, wenn man

solche Gottheiten einladen wiirde und diese auch kommen wiirden.
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Eben wurde erwihnt, dass Gottheiten zu Sitzungen eingeladen werden

konnen. Es soll daher kurz erkldart werden, was darunter zu verstehen ist. Die Gotter,

die bei groBeren pirjas in die Korper der Medien kommen, kommen selten spontan,

sondern vor allem aufgrund einer Einladung (nimantrana), die im Vorfeld einer pija

ausgesprochen werden mulB3. Eine Frau, die sich beispielweise aus Dankbarkeit {iber
die Geburt eines Sohns bei den Gottheiten bedanken und deshalb ein Verehrungsritual

durchfiihren will, sollte dies ein, zwei Tage zuvor einem Medium gegeniiber
formulieren - am besten, wihrend dieses von Haratl besessen ist. Harat1 iibernimmt

daraufhin die Aufgabe, die erwiinschten Gotter zu informieren und einzuladen. Nicht
alle Besucher wissen dariiber Bescheid und daher kann es auch vorkommen, dass eine

Besucherin ein Verehrungsritual durchfiihren mochte, ohne das Medium vorher
informiert zu haben. In einem solchen Fall weigerte sich die Go6ttin Harati andere
Gottheiten kurzfristig einzuladen, mit dem Hinweis, dass das Essen, das die
Besucherin mitgebracht hatte, nicht ausreichen wiirde, wenn alle Gotter kimen. Harati

verwies dabei explizit auf die Menschen, bei denen es vor einem Fest auch wichtig sei
zu wissen, wer und wieviele Leute kdimen, um sich mit dem Essen entsprechend
darauf vorbereiten zu konnen. Bei den Gottheiten sei es genauso. Um diese
entsprechend bewirten zu konnen, solle man immer etwas mehr Essen vorbereiten,
denn wenn es nicht fiir alle reichen wiirde, sei das fiir die ‘Géste’ (in diesem Fall die
Gottheiten) traurig und fiir die ‘Gastgeber’ peinlich. Das war ein wichtiges Argument,
welches auch von der Besucherin verstanden wurde, denn wie in vielen anderen
Kulturen, ist es auch unter den Newar extrem wichtig, Gisten geniigend Essen
anbieten zu konnen, um damit GrofB3ziigigkeit und Zuneigung ausdriicken zu konnen,
wihrend ein Mangel an Essen beschimend fiir den Gastgeber ist (vgl. Sax 2002a:
116f).

Zum Schluf} dieses Kapitels soll noch einmal auf die geduBerte Behauptung
eingegangen werden, dass die Heilsitzungen und Verehrungsrituale auch dazu dienen,
die Autoritit und die agency der Gottheiten sowohl darzustellen, als auch immer
wieder neu zu bestitigen.

Die Familienkonstellation mit einer Mutter und ihren Kindern, wie sie von den
Medien am héufigsten verkorpert wird, ermoglicht es den Besuchern - und

insbesondere den weiblichen Besuchern - sich mit der Gottin zu identifizieren und
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ihre Ratschldge auch auf ihr eigenes Leben zu iibertragen. Die Sorgen, die man sich
um ein Kind macht, das Sprachschwierigkeiten hat, oder mit einer vorlauten Tochter,
die sich scheinbar nicht unterordnen will, oder einem Jungen, der mit vielen Médchen
flirtet und sich bei der Partnerwahl nichts von den Eltern vorschreiben lassen will - all
das sind Probleme, die viele Besucher aus ihrer eigenen Familie kennen. Eine Gottin
mit solchen ‘unvollkommenen’ Kindern gewinnt dadurch menschliche Ziige, die es
einfacher machen, ihre Ratschldge anzunehmen. Andereseits gibt es aber klare Regeln
im Umgang mit den Gottheiten, die deutlich machen, dass es sich hier keineswegs um

Menschen handelt. So spricht das Medium jede und jeden mit ‘Kind’ (macha) und in

informeller Weise an, wihrend sie, bzw. die Goéttin auf sehr formelle Weise in der
hochstmoglichen Hoflichkeitsform angesprochen werden muf. Die Autoritit und
agency von Harati wird jedoch vor allem durch Praktiken gefestigt, die einem
Menschen nicht zugetraut werden und die daher als Beweis der gottlichen Priasenz im
Korper der Medien gesehen werden. Dazu gehort etwa, dass Harati oder auch andere
Gottheiten grole Mengen Reisschnaps trinken konnen, ohne anscheinend davon
betrunken zu werden oder dass sie ‘Feuer’ essen konnen, d.h. einen in Ol getrinkten
Baumwolldocht, der angeziindet wird und dem Medium in den gedffneten Mund
geschoben wird, bevor die Gottin den Korper des Mediums verldsst (siche Abb.
12)."*! Es kommt auch vor, dass Harati einen ménnlichen Besucher tadelt und ihm
eine Ohrfeige gibt. Natiirlich gilt dies als Beweis der Présenz einer Gottheit, denn
keine Frau wiirde es wagen, einen Mann zu ohrfeigen. Mit all diesen Handlungen und
Praktiken wird auf die agency der Gottheiten verwiesen und diese damit auch immer
wieder neu bestitigt. Umgekehrt kann sich in den Heilsitzungen aber das Nachlassen
der gottlichen agency zeigen, etwa wenn ein Medium betrunken vom 4san fillt oder
mehrere Heilversuche fehlschlagen. Die Besucher haben dann Zweifel daran, ob die
Gottheiten noch zu diesen Menschen kommen und konnen sich entschlielen, zu

einem anderen Medium zu gehen.

181 Auch in anderen Heilkulten ist das Essen von Feuer ein Beweis dafiir, dass die besessene Person
tatsdchlich besessen ist und nicht nur so tut. Im Heilkult des Gottes Bhairava in Garhwal zum Beispiel
kann es vorkommen, dass von den Gottheiten libermichtigte Menschen gliihende Kohlestiickchen
essen, um die Prasenz der Gottheit in ihrem Korper zu beweisen (William S. Sax, pers. Mitteilung und
Videoaufzeichnung, Dezember 2001).
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In den nédchsten beiden Unterkapiteln soll noch ausfiihrlicher auf die Rolle der Gottin
Harati eingegangen werden. Es werden Uberlegungen dariiber anstellt, was es fiir die

Medien bedeuten konnte, dass diese Gottin im Mittelpunkt des Kults steht und

dariiber, wie sie sich in ihnen verkorpert.

3.2.2. “Consort of None, Sakti of All”? Uberlegungen zur Darstellung

der Gottin Harati und ihrer Familie.'®

Dass Gottheiten menschliche Bediirfnisse und Eigenschaften nachgesagt werden, ist
in Sitidasien nichts Neues. Einer Gottheit wird morgens das Gesicht gewaschen, sie
braucht Nahrung und manchmal neue Kleidung. Eine Gottheit kann viele ‘Verwandte’
haben und gerade Muttergottheiten sind oft in ein Verwandschaftsnetz mit vielen
Tochtern und Schwestern eingebunden (Brubaker 1978; Sax 1991; Schlusser 1982:
342). Insbesondere Dorfgdttinnen haben oft zahlreiche Schwestern, wobei die Anzahl

von sieben Schwestern besonders hdufig anzutreffen ist (vgl. Erndl 1993: 37;

Whitehead 1988: 29, 80). In Nepal, auBlerhalb des Kontexts der Medien, ist Harati nur

als Schwester von Maiti-Devi (Kaumari) bekannt; die beiden sollen heillos
miteinander zerstritten sein. In dem kleinen Dorf Thecho, am Rande des Kathmandu-

Tals gelegen, gelten die Goéttinnen Balakaumari und Brahmani als Schwestern. In
Kathmandu sollen die Gottinnen Bhadrakali (new. Lumarhi-ajima), Camunda (new.
Kanga-ajima), Indranmi (new. Luti-ajima) und eine weitere Camunda (new.
Luchubhalu-ajima) verschwistert sein (Schlusser 1982: 342). Sehr bekannt - sowohl
in Indien, als auch in Nepal - ist die typische ‘Kleinfamilie’ von Siva und Parvati mit
ihren Kindern Ganesa und Kumar. Wie aus vielen Beispielen aus Indien und Nepal

bekannt ist, konnen auch Goéttinnen ein Elternhaus (nep. maiti ghara, new. thachem)

haben, das sie bei ihrer ‘Heirat’ verlassen miissen und in das sie von Zeit zu Zeit
zuriickkehren (Sax 1990: 498; Sax 1991: 89f, 98; Schlusser 1982: 342). Auch

Ausgehen, gegenseitige Besuche und das Feiern von Festen ist Gottheiten nicht fremd

192 Das Zitat “Consort of None, Sakti of All” stammt vom Titel eines Artikels von Thomas Coburn
(1982: 153-165), der sich mit Devi und ihrer Darstellung im Devi-Mahatmya beschéftigt.
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(Slusser 1982: 342; Toffin 1984: 444). Die Geschichten und Legenden, die vom
Leben der Gottheiten handeln, ihren Eigenschaften und Handlungen, kénnen daher -
wie oben erwéhnt - als eine Art Spiegel der sozialen Realitdt gesehen werden. Sie
konnen aber auch Wiinsche offenbaren oder als Projektionsfliche fiir Sehnsiichte und
Hoffnungen dienen und die ‘normale’ Welt auf den Kopf stellen oder zumindest leicht
kippen lassen. In der ‘normalen’ Welt sind die ménnlichen Mitglieder einer Familie
aufgrund der vorherrschenden patriarchalischen Ideologie nach auflen hin am
wichtigsten, die Viter und Grofviter sind Familienoberhdupter und von ihrem
Wohlbefinden und Uberleben ist die ganze Famile abhingig. Dass das Wohlfinden
und die Gesundheit der Ménner so wichtig ist, zeigt sich auch an den zahlreichen
jahrlich wiederkehrenden Ritualen, mit denen in ganz Indien die Eheménner und
Briider verehrt werden (vgl. Wadley 1976). Auch in Nepal ist die Verehrung der

Eheménner und Briider insbesondere unter der Indo-Parbatiya-Bevolkerung stark

ausgeprdgt und die Rituale unterscheiden sich kaum von denen des benachbarten
Indien. Die Newar fiihren einige dieser Rituale zwar nicht durch, z.B. feiern die
Newar-Frauen kein mehrtdgiges Fest wie 777, bei dem fiir das Wohlergehen des
Ehemanns oder zukiinftigen Ehemanns getanzt und gefastet wird; aber auch bei den

Newar soll die Frau téglich ihren Mann verehren, indem sie sich vor ihm verbeugt

und seine Fiile mit ihrer Stirn beriihrt oder diese manchmal, wie die Frauen der Indo-

Parbatiya-Bevolkerung, auch wiéscht (vgl. Bennett 1983: 175). Auch die Briider
werden sowohl in der Indo-Parbatiya-Bevolkerung, als auch bei manchen Newars

durch einmal jéhrlich stattfindende Rituale, wie bhaitikaund raksabhandhana, speziell
verehrt. Eine Besonderheit der Newar ist auch die im Monat Karttik einmal jahrlich

stattfindende Verehrung des jlingeren Bruders durch die édltere Schwester (kzja piija).

Wenn man noch einmal die Strukturen innerhalb der ‘Familie’ der Go6ttin Haratt mit

der einer menschlichen Familie vergleicht, wie es weiter oben bereits ansatzweise
getan wurde, dann kann man feststellen, dass sich in der Anordnung der Familie der
Gottin vor allem das Leben aus der Sicht der Newar-Frauen widerspiegelt: Im
Vergleich mit anderen Frauen in Siidasien haben Newar-Frauen mehr Macht und
einen hoheren Status (Levy 1992: 126; Parish 1994: 136), was sich auch darin zeigt,
dass die Newar-Frauen eine relativ dominante Stellung innerhalb der Familie haben,

wobei die Mutter den Mittelpunkt oder das “emotional center” (Parish 1994: 137) der
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Familie bildet, wihrend die Minner weniger prdsent und in der Familie eher
emotional isoliert sind (Parish 1994: 137). Innerhalb der Familie scheinen die Gefiihle
der Mutter den Tochtern gegeniiber im Gegensatz zu den Gefiihlen den S6hnen
gegeniiber, eher ambivalent zu sein. Eine Mutter weil3, dass sie die Tochter nach
deren Hochzeit verlieren wird, wihrend die Sohne bei ihr bleiben und sich
voraussichtlich im Alter um sie kiimmern werden. Die Tochter leiden unter ihrer
Marginalitidt, wdhrend ihnen gleichzeitig bewuflt ist, dass sie von der Mutter

unabhingig werden miissen (Parish 1994: 139). Die Familienstrukturen, die sich in
der gottlichen Familie von Harati zeigen, sind diesen Strukturen sehr dhnlich: Eine

starke Mutter steht im Mittelpunkt, sie ist eindeutig das Familienoberhaupt, an zweiter
Stelle stehen die Kinder, wobei vor allem Dhana Maiju, die élteste Tochter, eine
erstaunliche Dominanz und Durchsetzungskraft zeigt, zugleich aber auch eine
ambivalente Haltung der Mutter gegeniiber einnimmt, was sich z.B. ganz deutlich

beim Streit um den neuen asan gezeigt hat. Darliber hinaus beschwert sich Dhana

Maiju aber auch, dass sie nicht die gleichen Rechte wie ihr Bruder hat, d.h. sie leidet
unter ihrer marginalen Rolle als Midchen. Die ‘Ménner’ in der goéttlichen Familie
sind entweder kaum anwesend, wie der ‘Vater’ Unmatta Bhairava oder sie sind zwar

liebenswerte, aber nicht besonders durchsetzungsfahige Sohne, die sich entweder wie

ein Clown (Vasim Bhaju) oder wie ein schelmischer Jiingling und ‘womanizer’ (Jilam
Bhaju) verhalten. Andere wichtige Frauen innerhalb der Familie sind die Schwestern

der Gottin, wobeil Harati zu ihrer jiingeren Schwester ein besonders enges Verhiltnis

hat. Es gibt noch einige andere Ubereinstimmungen mit der einer menschlichen
Familie innerhalb der Familie der Goéttin, die bisher noch nicht zur Sprache
gekommen sind, deren Aufzéhlung aber {iber den Rahmen dieser Arbeit hinausgehen
wiirde. Wichtig ist es jedoch, noch einmal festzuhalten, dass die Familienkonstellation
der Gottin, die in den Heilsitzungen und den Verehrungsritualen der Medien
erkennbar ist, vor allem ein Abbild der sozialen Realitit aus der Sicht der Newar-
Frauen ist und weniger die Beschreibung einer idealtypischen Familie, in der sich die
patriarchalische Ideologie der Newar-Gesellschaft spiegelt. Die Heilsitzungen und
Verehrungshandlungen, in denen sich die gottliche Familie konstituiert und in denen
sie dargestellt, bzw. performiert wird, finden in einem o6ffentlichen oder zumindest

halb-6ffentlichen Rahmen statt. Der relativ machtvolle Status der Newar-Frauen, der
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sich normalerweise innerhalb der Familie zeigt, tritt im Kontext der Rituale der
Medien aus dem privaten Rahmen heraus und wird 6ffentlich sichtbar. Vor diesem
Hintergrund mul man sich daher fragen, ob hier nicht mdglicherweise der Wunsch
zum Ausdruck kommt, auch auBlerhalb der Famile ein stirkeres Mitspracherecht zu
besitzen, unabhingiger zu sein und den 6ffentlichen Diskurs aktiver mitgestalten zu

konnen.
Andererseits sollte man nicht aus den Augen verlieren, dass die Gottin Harati

in Nepal - wie bereits im ersten Kapitel im Abschnitt iiber die Gottin erwéhnt wurde -
als unabhéngige Gottin gilt, d.h. sie ist weder die Gefédhrtin, noch die Ehefrau einer
maénnlichen Gottheit. Der Versuch der Medien, um die Gottin herum ein Familiennetz
aufzubauen, in dem es auch einen ‘Ehemann‘ gibt, konnte man daher auch
dahingehend interpretieren, dass damit versucht wird, die G6ttin zu domestizieren, zu
sozialisieren und in Familienstrukturen einzubinden, so wie dies auch von anderen

unabhéngigen Gottinnen bekannt ist (vgl. Masilamani-Meyer & Vogelsanger 1993:
116; Hancock 1995a: 71). Die ehemalige yaksini und freie, unabhéngige Gottin wird

somit letztendlich durch die Medien ‘gezdhmt’; vor allem, indem ihr ein ‘Ehemann’
zur Seite gestellt wird. Sie wird damit in eine Ordnung eingefiigt, die die Medien auch
aus threm eigenen Leben kennen und die der gesellschaftlichen Norm und Tradition
entspricht. Ein kleiner, aber bedeutsamer Unterschied zwischen der Familie der
Gottin und einer menschlichen Familie bleibt aber dennoch bestehen. Denn obwohl
die Go6ttin nun einen Ehemann hat, wird die Gottin nicht von diesem dominiert,
sondern bleibt das Familienoberhaupt, welches Entscheidungen ohne Riicksprache
mit dem Ehemann trifft; sie bleibt diejenige, die sich nach auen hin artikuliert und
zudem ihre Familie zusammenhilt. Sie ist dariiber hinaus schlichtende Mutter,
Heilerin und Ratgeberin fiir ihre Anhénger und bleibt in ihren Entscheidungen
unabhingig. Allgemeiner gesagt: Auch nachdem ihr ein Ehemann zur Seite gestellt
wurde, sie ist noch immer eher eine “Consort of None, Sakti of All” (Coburn 1982:
153) und zeigt mehr Ubereinstimmungen mit ‘unabhiingigen’ Géttinnen, als mit den

‘verheirateten’, wie etwa Parvati.

Mit dieser Uberlegung soll nochmals auf die oben geduBerte Vermutung
zuriickgekommen werden, dass im Kult der Medien mdglicherweise der Wunsch nach
einem groBeren Mitspracherecht als Frau und der Wunsch nach grofBerer

Unabhingigkeit zum Ausdruck kommt. Die Beobachtung, dass die Gottin im Kult der
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Medien trotz der Existenz eines Ehemanns nicht von diesem dominiert wird,
unterstiitzt diese Vermutung. Die Gottin Harati wird immer als eine starke ‘Frau’

dargestellt, die eine gewisse Machtposition innehat und eine agency besitzt, die

umfassender als die jeder ‘normalen’ Frau ist. Raj Kumari betont, dass die Stimme
der Gottin lauter und fester sei, als ihre eigene (siehe oben, Harati als

Familienoberhaupt); die Gottin kann sich artikulieren, wie sich eine Frau, zumal ohne
Schulbildung, niemals artikulieren konnte. Diesen Satz horte ich von vielen Medien.
Die Gottin kann heilen. Die Gottin kann mehr Schnaps als gewohnliche Menschen
trinken, ohne davon betrunken zu werden. Die Goéttin kann Ménner zurechtweisen
und sie sogar ohrfeigen. Die Goéttin kann all diese Dinge tun, die eine Frau nicht tun
kann oder sollte. Die Gottin kann stark und unabhéngig sein, aber gleichzeitig lebt sie
doch das Leben einer idealen (Ehe)frau: Sie hat sowohl Jungen wie Méadchen, sie hat
einen Ehemann, sie hat Geschwister, zu denen sie einen engen Kontakt hat und sie
bekommt ab- und zu Besuch von Bekannten und méchtigen Personlichkeiten. Dazu
kommt, dass sie keine Schwiegermutter hat, die ihr Befehle erteilen konnte und auch
keine Schwiger und Schwigerinnen, mit denen sie in Streit geraten konnte. Im Kult
der Medien scheint beides zum Ausdruck zu kommen: Der Wunsch, den
gesellschaftlichen Anforderungen zu entsprechen und die Tradition zu bewahren, und

gleichzeitig auch der Wunsch nach mehr agency und Macht.

Nun sollen noch einige wichtige Konzepte vorgestellt werden, die auch im Titel
dieser Arbeit auftauchen und welche in ihrer Anwendung sowohl fiir die Heilrituale

unabdingbar sind, als auch im Alltag der Medien eine wichtige Rolle spielen. Im

nichsten Abschnitt geht es zum einen um Sakti, ein Synonym fiir die Géttin, und um
Sakti, eine spezielle Kraft, die im Heilkult der Medien eingesetzt wird. Dabei geht es
um einen méglichen Zusammenhang zwischen der Devi - der Sakti per se - und der

Gottin Harati. Was die spezielle Kraft (sak#) angeht, die vor allem im rituellen

Kontext eingesetzt wird, soll untersucht werden, inwieweit diese ein weiterer Beleg
fiir die Priasenz und die agency der Gottheiten wihrend der Heilsitzungen ist. Im
darauffolgenden Abschnitt werden die Regeln (niyam) diskutiert, zu deren Einhaltung
die Medien verpflichtet sind. Dabei soll untersucht werden, ob diese Regeln das

Handlungspotential der Frauen einengen oder erweitern und inwieweit die agency der
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Gottheiten damit zu tun hat. Im letzten Abschnitt des dritten Kapitels geht es um das
bhakti-Konzept und dessen Einflu3 auf den Kult der Medien.

3.3 Die Konzepte Sakti und Sakti

In der Hindu-Philosophie und Theologie bedeutet saksi’ “Kraft” oder “Energie”,

wobei es sich nicht um eine physische Kraft, sondern um eine spirituelle Kraft handelt
(Wadley 1985: 55), mit deren Hilfe die Welt erschaffen wird. Sie wird als die Kraft
schlechthin gesehen, die weibliche Gottheiten innehaben. Auch die Fruchtbarkeit

erwachsener Frauen wird mit sak#/ assoziiert und rituell immer wieder direkt mit der

sakti der Gottinnen in Zusammenhang gebracht (Fuller 1992: 46). Die sakti von

Frauen wird auch als eine Art “innerer Kraft” gesehen, die Frauen durch die
Durchfiihrung spezieller Rituale und die Einhaltung regelméfBiger Fastenzeiten
erhalten und stirken konnen, um sie zum Wohl und fiir die Gesundheit der Familie

einzusetzen (Slocum 1988: 208f). Es kann sich aber auch um die Bezeichnung fiir die
Gefihrtin oder Ehefrau einer minnlichen Gottheit handeln - dann wird Sakti oft mit
groBem Anfangsbuchstaben geschrieben - die diesen komplementér erginzt (Levy

1992: 223; Kinsley 1987:133). Im Devi-Mahatmya, einem bedeutsamen Text
innerhalb des Markandeya Purana, der zwischen 300 und 500 n. Chr. geschrieben
wurde, wird eine weitere Moglichkeit zur Deutung des Konzepts angeboten: Devi ist

Sakti, aber nicht im obigen Sinn, als Gefédhrtin einer ménnlichen Gottheit, sondern sie

ist “.... underlying ultimate reality, or to be ultimate reality itself” (Kinsley 1987:

135). Die Verehrung einer Goéttin als Sakti soll es schon lange davor, zumindest seit

der vedischen Zeit, gegeben haben und sie soll sich aus den noch wesentlich dlteren
Kulten um eine Muttergéttin entwickelt haben (Bhattacharyya 1973: 1; Kumar 1974:
21%). In Indien soll die neue Religion - der sogenannte Saktismus - um 300 n. Chr.
wihrend der Gupta-Herrschaft seine erste Bliitezeit erlebt haben (Bhattacharyya 1973:
65), wobei die Gottin noch als abhidngig von einer ménnlichen Gottheit gesehen
wurde. Erst etwa in der Zeit zwischen 400 und 800 n. Chr. kam offenbar die

Vorstellung von einer ‘unabhédngigen’ Gottin auf (Erndl 1993: 20), wie sie auch im
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Devi-Mahatmya dargestellt wird. Zwischen dem 13. und 17. Jhrd. n. Chr. verbreitete
sich der Saktismus weiter und es entwickelten sich verschiedene Formen, die in
Schriften wie dem Devi-Purana, dem Kalika-Purana und dem Devi-Bhagatvata-
Purana, ihren Niederschlag fanden (vgl. Bhattacharyya 1973: 130; Kinsley 1987: 99).

Ein wiederkehrendes Thema in diesen Sakta Puranas ist der Kampf der Gottin mit
mehreren Ddmonen und ihr Sieg iiber diese. Damit wird in diesen Schriften der
Kampf der Gottin aufgegriffen, der bereits im Devi-Mahatmya zentrales Thema war
(Banerjee 1945: 228; Kinsley 1987: 96ff) und aus dem die Gottin siegreich
hervorging. Gegen Ende des Devi-Mahatmya kommt in der Rede der Gottin zum

Ausdruck, dass sie jahrlich im Herbst verehrt werden soll und dass ihre Anhénger von

Leiden befreit und reich beschenkt werden:

“A man who is filled with devotion, having heard this my maharmya,

At the great annual (varsiki) worship which is performed during the autumn
(saratkala),

Becomes released from all afflictions, endowed with wealth, grain, and

children,
Through my grace; (of this) there is no doubt.”

(Coburn 1984: 60, zitiert nach Markandeya Purana 92.1)

Zahlreiche Wissenschaftler, die sich mit dem Devi-Mahatmya beschiftigt haben (vgl.

u.a. Banerjea 1988: 21; Coburn 1984: 60; Kane 1974: 154ff, Vol.5, 1) sind der
Auffassung, dass das jéhrlich in Indien und Nepal im Herbst stattfindende Fest fiir die

Gottin Diirga, an dem zehn Tage lang der ruhmreiche Kampf und der Sieg der Géttin
in ihrer Form als Mahisamardini gefeiert wird, aus dem Fest fiir die Dev1 hervorging.
Seit wann aber die Gottin Diirga in dieser Form verehrt wurde, konnte bisher nicht

eindeutig gekldrt werden (vgl. Banerjee 1945: 228); Darstellungen von ihr als Géttin,
die einen Biiffel besiegt, gibt es offenbar schon seit dem 4. Jhrd. n. Chr. und nach dem
6. Jahrhundert scheint sie in dieser Form bereits weit bekannt und verehrt worden zu
sein (Kinsley 1987: 96).

In Nepal gelten heutzutage vor allem die tantrischen Géttinnen als “Saktis par

excellence” (Levy 1992: 224), aber auch andere Gottinnen konnen sowohl Saktis
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sein, als auch sak# haben (Michaels et al. 1996: 19).Was fiir Devi im Devi-
Mahatmya gilt, trifft - aus der Perspektive der Dyahmam betrachtet - in gewisser
Weise auch auf die Gottin Harati zu: Harati ist Sakti und hat saksi. Bei den Medien
wird ersteres vor allem durch bestimmte Gegenstinde in ihren pidja-Zimmern betont.
Zum einen gibt es einen asan und, wie bereits im zweiten Kapitel im Exkurs iiber die
Kumari erwdhnt wurde, gehort ein solcher ‘Thron’ oder ‘Sitz’ (asan) zur
Grundausstattung sowohl der Dyahmam, wie auch der Kumari. Bei den Medien kann

es entweder ein schlichter asan aus Holz sein (siehe Abb. 4), auf dem ein rotes Kissen

liegt, oder einer, der teilweise mit Goldfarbe angestrichen ist und auf dessen

Riickseite sich fiintf Schlangen in die Hohe winden (siehe Abb. 1). An den Arm- oder
Beinstlitzen des 4san konnen auch stilisierte Lowenkopfe befestigt sein, die entweder
aus Holz geschnitzt wurden oder sogar aus Silber bestehen konnen, wodurch der Platz

zum ‘Lowenthron’ (simhasan) wird (sieche Abb. 5). Fast immer ist ein sr7 yantra auf
das Kissen appliziert, eine anikonische Représentation der Devi, bzw. ein Symbol von
Sakti, welches auch auf dem i/Zm, einem roten Tuch, das wie ein Baldachin gespannt
ist und iiber dem asan héngt, aufgenéht ist. In Raj Kumaris ‘Gotteszimmer’ steht
zudem an der Armstiitze des asan eine etwa 20 cm hohe und 15 cm breite
Kupferplatte, in die neben anderen Gottheiten ein sriyantra mandala reliefartig
hineingehdammert wurde und welches tiglich mit Reis und rotem Farbstoffpuder
(sinhah) verehrt wird (sieche Abb. 2). In vielen, wenn auch nicht in allen piya-
Zimmern, befindet sich neben dem asan ein Tempel. Aus der Perspektive einer
Dyahmam gesehen, die auf dem asan sitzt, steht der Tempel immer auf ihrer rechten

Seite. Der Tempel kann, wie im Fall von Raj Kumaris Tempel, iiber einen Meter hoch
und etwa einen halben Meter breit sein (siche Abb.1). Es gibt aber auch wesentlich

kleinere Tempel, die mehr wie kleine Schrinkchen aussehen (siehe Abb. 17). Uber

den Tempeln kann wiederum ein 7/2m mit aufgenéhtem sriyantra angebracht sein.
Wie schon im zweiten Kapitel beim Vergleich der Dyahmam mit den Kumari

erwihnt wurde, weist die Ausstattung der ‘Gotteszimmer’ sowohl bei den Dyahmam,
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wie auch bei den Kumart auf eine Fille von Einfliissen aus verschiedenen Traditionen

hin. Hier soll nun noch einmal einer dieser Einfliisse betont werden, und zwar, dass

bei den Medien in der Ausstattung ihrer Zimmer ein ganz deutlicher Bezug zwischen
Harati und Sakti (bzw. Devi) hergestellt wird. Zum einen durch den asan, welcher
Sinnbild gottlich-koniglicher Macht und Tradition zugleich ist, und insbesondere
durch einen 4san mit Lowenkopfen- oder Tatzen (simhasan), womit deutlich ein
Bezug zum Reittier oder ‘Trager’ (skt. vahana) der Devi - einem Lowen - hergestellt
wird (vgl. Erndl 1993: 25; Kinsley 1987: 95; Zimmer 1951: 56). Die konigliche
Symbolik, die auch im Zusammenhang mit der Goéttin aus dem Devi-Mahatmya

aufscheint, ist fiir Kathleen M. Erndl einfach nachvollziehbar: “It is not surprising that
the goddess would be portrayed according to a kingly model, for she is the supreme
ruler and protector. Her paramoutcy is obvious in that she is able to accomplish what
the male deities could not” (1993: 25). Der Bezug zum Reittier der Gottin kann sich

auch in der Praxis insofern auswirken, als manche Medien von einem Lowen besessen
werden konnen. So konnte ich wéhrend einer pija in West-Nepal, welche eine ganze
Nacht bis zum néchsten Morgen dauerte, mitverfolgen, wie das Medium Jas Laksmi
Shakya von einem Lowen (oder einer Lowen-Gottheit?) besessen wurde, worauthin
sie ihre Finger bewegte, als wiirde sie die Krallen eines Lowen ein-und ausfahren,
sich halb auf dem 4san aufrichtete und mit den ‘Tatzen’ einen rhythmischen Takt in
die Luft schlug.'® Ein Bezug zur Sakti wird auch durch das sriyantra hergestellt, das
auf den Kissen, dem Baldachin, der Kupferplatte und oft auch auf Teilen der rituellen
Kleidung angebracht ist. Am deutlichsten ist diese Verbindung zur Devi in
Zusammenhang mit dem Baldachin zu sehen, der in Tempeln oder Stétten von
Gottinnen normalerweise darauf verweist, dass sich auf dem Platz darunter eine Devi
oder Sakti befindet und der daher in den ‘Gotteszimmern’ der Medien als Hinweis

interpretiert werden kann, dass Harati als eine solche Gottin gesehen wird.

Wie verhélt es sich aber mit der gottlichen Kraft oder Energie (sak#i) in

Zusammenhang mit den Medien? Diese zeigt sich bei den Medien vor allem im

19 Tltis (2002:74) erwihnt die Besessenheit eines Mediums durch eine Tigergottheit, stellt damit aber
keinen Bezug zu einem moglichen Reittier einer Gottin her.
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Kontext der Heilsitzungen, wahrend derer die Goéttin ihre sakt/ auf die Besucher und

Besucherinnen iibertragen kann. Dazu miissen die Besucher die Goéttin aus ganzem

Herzen darum bitten und diirfen nicht die geringsten Zweifel an der Macht der Géttin
haben. Dann kann ihnen die Géttin sak# geben, indem sie Wasser erméchtigt, d.h. es
entweder mit Mantren bespricht oder darin herumriihrt, wodurch es zur

Tragersubstanz der sak#i der Gottin wird. Die Gottin iibergibt dieses Wasser mit den

Worten: “In Ordnung, [ich] gebe dir die Kraft” (kah - sakti dayka). Die sakti der
Gottin kann nicht nur kranke Menschen heilen, sondern sie schiitzt die Anhidnger auch
in Gefahrensituationen. Durch die sak# der Gottin konnen sich zerstrittene Familien
wieder versohnen, kann der richtige Heiratspartner gefunden werden, kann ein
schlechtgehendes Geschift wieder florieren - kurz: Die sakti der Gottin wird als ein

Mittel gesehen, mit deren Hilfe sich Wiinsche erfiillen (vgl. Erndl 1993: 10). Die

Medien betonen daher auch immer wieder, dass die Besucher und Besucherinnen die
Gottin Haratl nur um sak#/ bitten miiiten und um nichts anderes. Sie sollen sie nicht

um Gesundheit bitten, nicht um einen Sohn, nicht um eine bessere Arbeit; wenn sie

der Gottin gegeniiber aufrichtige Hingabe (bhakti) zeigen wiirden, sie regelmiBig

verehren und sie um sak#i bitten wiirden, dann wiirden sich alle ihre Wiinsche
erfilllen. In dieser Auffassung steckt eine interessante Parallele zur Aussage der Devi

im Devi-Mahatmya, die weiter oben zitiert wurde, wonach die Hingabe an die Gottin
und ihre Verehrung dazu fiihrt, dass ihre Anhdnger gesund bleiben und es ihnen gut
geht. Ich meine, dass sich auch daran zeigt, dass die Medien der Géttin Harati in einer

Reihe mit der Tradition der Géttinnenverehrung in Siidasien gesehen werden konnen
und in ihrem Kult u.a. das zum Ausdruck kommt, was immer schon die Aufgaben der
Gottinnen zu sein schien: eine miitterliche Rolle einzunehmen und den Menschen

Schutz und Hilfe geben zu kénnen, sie zu trosten, sie zu heilen und sie zu ermutigen.

Diese Kraft (sakti) spielt aber nicht nur fiir die Besucher und Besucherinnen

eine wichtige Rolle; sie ist auch fiir die Medien selbst sehr wichtig. Ohne sak# der
Gottin konnen sie die Anforderungen, die ihnen die Verkorperung der Gottheiten

abverlangt, nicht durchhalten. Nur diese sak#/ ermdglicht es ihnen, wéhrend der

Heilsitzungen und pijas stundenlang, einen ganzen Tag oder eine ganze Nacht auf
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dem adsan zu sitzen, Unmengen von Alkohol zu trinken und sich dennoch am Ende

vom asan zu erheben und vollig normal zu verhalten. Und genau diese Kraft
ermOglicht es auch einigen Medien, wie Raj Kumari, Laksmi und Chandika, das

zehntdgige Ritual ‘JamarZ durchzustehen (welches im vierten Kapitel vorgestellt

wird), wiahrend dem sie kaum essen, trinken oder schlafen. Die sak# der Gottin ist den

Medien aber nicht ein fiir alle mal gegeben, sondern sie miissen sie sich immer wieder
aufs Neue ‘erarbeiten’. Zum einen durch das Einhalten von bestimmten Regeln

(niyam) und andererseits durch die bedingungslose Hingabe (bhakti) an die Gottin.

Nach Aussage von Raj Kumari hat nicht jedes Medium gleich viel sak#i, die
einen haben mehr, die anderen weniger und die Medien mit mehr sak# sind denen mit
weniger sakti iiberlegen, sowohl was die Heilfdhigkeit, als auch andere Fahigkeiten

angeht. Ob ein Medium mehr sak#/ als andere hat, hingt zum einen davon ab, wie

streng sie die Regeln einhilt und wie tief ihre Hingabe (bhakti) ist, andererseits aber
auch davon, welcher Korperteil der Gottin sich in ihr verkdrpert. Nach Vorstellung
der Medien kommt eine Gottheit nicht vollstindig in den Korper eines Mediums,
sondern nur bestimmte Korperteile von ihr wie Finger, Nerven oder Venen, wobei die
einzelnen Korperteile unterschiedlich bewertet werden. Das heil3t, der Zeigefinger der

Gottin ist zum Beispiel ‘wichtiger’ als der kleine Finger und dies wiederum bedeutet

auch, dass die sakti eines Mediums grof3er ist, je ‘wichtiger’ der Korperteil der Gottin

ist, mit dem diese in den Korper des Mediums kommt, da sak#i durch diese

Korperteile vermittelt wird. Raj Kumari erlduterte dieses Konzept folgendermal3en:

Raj Kumari: Every part of the Mother [Harati] can come as an incarnation. If
the whole mother were to come down all of a sudden and pressed down with
[the weight of] her whole body [the person on whom she comes] would turn
into a stone. Well, she came to this place [in my house] and said that this finger
[index finger] came. Mam said that [she] has sent [her power] through this
finger. All the parts and veins/nerves of the mother come out [as incarnation]. If
the whole body of the mother would come, the mother would not be like that in
the world. It is not true, that the whole body of the mother comes. (...) [The]
mother [Harati] told [me] at this place [in that asan], that this and this [part of
the body] comes out. Now there are other [parts], this little finger is there and
again there are many such asans, which are lower in the hierachy than [this]
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here. (...) [But] wherever the rules are [followed] well, that [asan] will be the
strongest.

Im Zusammenhang mit dem oben zitierten Konzept der sakti einzelner Korperteile der

Gottin stellt sich hier auch die Frage nach der agency der Korperteile (vgl. Ecks
2002), d.h. inwieweit es mdglich ist, einzelnen Korperteilen ein Handlungspotential
zuzuschreiben, auch wenn es nur darin bestehen sollte, dass sie eine gottliche Kraft
tibermitteln konnen. Das ist ein komplexes Thema, das eine ausfiihrliche Debatte
notwendig machen wiirde, die iiber den Rahmen dieser Arbeit hinaus geht und zudem

weitere Forschungen notwendig machen wiirde. Daher soll dieses Thema hier nicht
weiter vertieft werden, dafiir aber die Verbindung zum Konzept der sakti-pitha,
speziellen ‘Kraftplatzen’, aufgegriffen werden, bei denen es im Prinzip um
Korperteile geht, denen sak#i innewohnt. Im silidasiatischen Raum soll es 64
‘Kraftpldtze’ der Devi geben (Michaels 1998: 248), nach anderen Quellen sind es

sogar 108 (Levy 1992: 231). Die meisten dieser ‘Kraftplétze, die Fuller auch als “seat,
bench of Shakti” (1992: 44) bezeichnet, liegen in Indien, es gibt aber auch einige in

Nepal, weshalb das Konzept der sakti-pitha auch dort allgemein bekannt ist. Die
Geschichte der Entstehung dieser speziellen ‘Kraftplitze’ ist kurz erzdhlt: Die Gottin
Sati, die vor allem als eine Manifestation von Parvati gilt (vgl. Fuller 1992: 44;
Lienhard 1978: 165; Michaels 1996: 317), in Nepal aber auch als Manifestation von
Diurga gesehen wird (Slusser 1982: 327), war von ihrem Vater Daksa zu einem grof3en
Opferfest eingeladen worden. Als sie aber horte, dass ihr Mann Siva nicht eingeladen
worden war, sprang sie aus Gram {iiber diese Beleidigung ins Opferfeuer. Daraufthin
lud Siva ihren toten Kérper auf seine Schultern, begann trauernd einen fulminanten
Tanz und verlor Satis Korper Stiick fiir Stiick. Die Korperteile fielen auf verschiedene

Orte auf der Erde. In einer anderen Version des Mythos ist es Visnu, der mit seinem

Diskus Stiicke des Korpers Satis abschneidet, um dem Tanz Sivas Einhalt zu
gebieten, weil er damit die Welt zu gefdhrden droht. Die Orte, auf die die Korperteile
der Gottin fielen, wurden zu sakti-pithas, zu Orten mit spezieller gottlicher Kraft
(Kinsley 1987: 186; Sircar 1948: 6; Slusser 1982: 327). Ich meine nun, dass man eine

Verbindung zwischen der Auffassung der Medien iiber das Vorhandensein von sak#/
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in verschiedenen Korperteilen der Gottin Harati und der Tradition der sakti-pitha
herstellen kann. Der wichtigste sakti-pitha Nepals, manche behaupten sogar der
einzige “richtige” sakti-pitha Nepals (vgl. Levy 1992: 231), befindet sich auf dem
Geldnde des groBten hinduistischen Heiligtum Nepals Pasupatinatha. Dort wurde der
Tempel der Gottin Guhyes$vari auf dem Platz errichtet, auf den Satis anus oder
pudendum (Nepali 1965: 307; Slusser 1982: 327), vulva oder vagina (Michaels 1996:
317) gefallen sein soll. Die Gottin Guhyesvari ist in Nepal allseits bekannt und wie
erwidhnt wurde, wird sie von den Dyahmam als eine der ‘Schwestern’ Haratis
bezeichnet. Zumindest den Dyahmam aus dem Kathmandutal ist auch bekannt, dass
sich dort ein ‘Kraftplatz’ befindet, der mit einem Korperteil Devis in Verbindung
gebracht wird, wobei die meisten der Auffassung sind, dass sich dort die yons der
Gottin, d.h. ihre vulva, befindet. Wenn Devis anus oder vulva sakt/ innehat, warum
sollten nicht auch Finger, Nerven und Venen der Géttin Harati, die so offensichtlich
mit Sakti oder Devi (oder auch mit Parvati und Durga) in Verbindung gebracht wird,
Sakti innehaben? Man konnte sogar dariiber spekulieren, ob dann nicht auch die
Korper der Medien als ‘Kraftpldtze’ angesehen werden konnten, sobald sich im
Zustand der Ubermichtigung durch die Gottin Harati die sak#i der Gottin im Korper
der Medien befindet? Eine weitere Ahnlichkeit ist darin zu finden, dass in der Nihe
von sakti-pithas immer auch Bhairava zu finden ist (Slusser 1982: 327; Toffin 1984:
441) und, wie bereits mehrmals erwdhnt wurde, Unmatta Bhairava als ‘Ehemann’
Haratis gesehen wird. Auch wenn der Bezug auf die ‘Kraftplitze’ etwas gewagt

erscheint, sollte nicht vergessen werden, dass im Kult der Medien viele

unterschiedliche Traditionen und religiése Stromungen zusammen kommen, so wie

sich auch generell die Religionen Nepals aus hinduistischen (Sivaitischen und

visnuitischen), buddhistischen, tantrischen und $aktischen Elementen zuammensetzen

(vgl. Lienhard 1978) und sich insbesondere in den religiosen Traditionen der Newar
auf faszinierende Weise offenbaren. So wie in der Newar-Kultur im Ganzen,
integrieren auch die Medien die verschiedenen Elemente in ihren Praktiken und

Vorstellungen und zeigen meiner Meinung nach damit auch, dass sie integraler
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Bestandteil der religiosen Kultur Nepals sind. Die Medien weisen zwar nicht explizit
auf einen Zusammenhang zwischen Harati und Diirga oder Parvati, Sakti oder Devi

hin, aber wie viele andere Menschen in Siidasien vertreten auch sie die Auffassung,

dass alle Gottinnen letztendlich ‘eins’ sind (vgl. Sax 2002a: 135) und dass das Ziel

des Lebens darin besteht, “Gott zu erreichen” (skt. isvara prapti).

Im nichsten Abschnitt soll der letzte Satz aus Raj Kumaris Erzahlung weiter oben
aufgegriffen werden, wonach der dsan desjenigen Mediums am starksten ist, bei dem

die Regeln (niyam) am besten eingehalten werden. Im folgenden soll daher genauer
betrachtet werden, was diese Regeln der Medien beinhalten. Dabei soll untersucht
werden, inwieweit diese Regeln das Handlungspotential der Frauen beinflussen und

was die Regeln liber die agency der Gottheiten aussagen.
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3.4. Die Regeln (niyam) oder Gesetze der Medien

Einer Volksethymologie zufolge soll das Wort ‘Nepal’ aus den Worten “niyam pal,

keeping the rules” (Gellner 1992: 189) entstanden sein und sich darauf beziehen, dass
die Gottheiten einst deshalb selbst nach ‘Nepal’ (in diesem Zusammenhang wird
darunter das Kathmandu-Tal verstanden) gekommen seien, weil die Menschen so
gldubig waren und die religidosen Regeln (niyam) eingehalten hitten. Aber nachdem
die Menschen diese Regeln vernachldssigt hitten, hétten die Gottheiten Nepal wieder
verlassen. Die Auffassung, dass die Menschen die alten Regeln nicht mehr einhalten
wiirden, ist nicht nur Inhalt iiberlieferter Erzdhlungen, sondern spiegelt auch die
Meinung vieler Menschen des subindischen Kontinents wider, wonach im Kaliyuga,
dem derzeitigen Zeitalter, nicht mehr auf den Rat der Alteren gehért, nicht mehr an
die Gotter geglaubt wiirde, die Gottheiten auch nicht mehr regelméBig verehrt werden
wiirden und sie sich deshalb von der Erde zuriickgezogen hitten (vgl. Gold 1988: 41).
Wie bereits erwdhnt, sind in Nepal tatsichlich immer weniger Menschen bereit,
religivse Amter, wie etwa das eines Priesters, auszuiiben, da sich damit kaum Geld
verdienen ldsst und die tdglich durchzufiihrenden rituellen Verpflichtungen den
jingeren Leuten zu aufwendig sind oder ihnen wegen ihrer Berufstitigkeit schlicht
die Zeit dazu fehlt. Dennoch gibt es noch immer zahlreiche Menschen, deren Leben
aufgrund ihres Stands oder ihrer gewihlten Lebensfiihrung die Einhaltung strikter

Regeln erforderlich macht. Dazu gehdren Angehdrige hoher Kasten, Asketen,
Monche, Nonnen und religiose Spezialisten, wozu ich auch Medien der Gottin Harati

zahle. Die von den Medien eingehaltenen Regeln gleichen ‘Gesetzen’, die nicht
iiberschritten werden diirfen. Wenn dies doch geschieht, konnte dies eine Erkrankung
des Mediums auslosen oder im schlimmsten Fall sogar dazu fiihren, dass sich die
Gottheiten von ihr abkehren. Dass niyams Gesetzen dhnlich sind, kommt auch in der
Ubersetzung aus dem Sanskrit von Monier-Williams zum Ausdruck, wonach
“niyama” u.a. mit “any fixed rule or law, necessity, obligation” (1986: 552)
angegeben wird.

Die Regeln oder Gesetze der Medien beinhalten bestimmte
Essensbeschrankungen sowie bestimmte Verhaltensregeln, die in Zusammenhang mit
Raj Kumaris Werdegang als Medium im zweiten Kapitel teilweise schon zur Sprache

kamen. Einige Besonderheiten wurden dort jedoch noch nicht genannt. Wie man
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feststellen kann, wenn man im Haus einer Newar-Familiec am Essen teilnimmt, wird

zu Beginn von jedem Essensteilnehmer ein kleiner Teil des Essens fiir die Ahnen auf

164

die Seite gelegt. " Von den Dyahmam wird zudem verlangt, dass sie auch einen

kleinen Teil des Essens fiir ‘ihre’ Gottheiten beiseite legen: an erster Stelle fiir die

Gottin Harati, danach fir ihre Kinder, dann fiir die Schwestern Haratis und schliefllich

fiir den Ehemann der Gottin. Erst nachdem dies getan wurde, kann eine Dyahmam

selbst mit dem Essen beginnen. Diese Verpflichtung besteht selbst dann, wenn sie nur
einen Tee zu sich nimmt. Im Fall des Tees stipsen die Medien mit den Fingern etwas
von der Fliissigkeit aus der Tasse, bevor sie zum Trinken ansetzen. Diese strengen
Vorschriften werden jedoch nicht von allen Medien, die ich kennenlernte,
eingehalten. Es gibt sowohl regionale als auch personliche Unterschiede und oft hiangt
es davon ab, wie die Regeln von der ‘Lehrerin’ (guru) vermittelt wurden. Raj Kumari,
die keine Lehrerin hatte, wurden ihrer Aussage nach die Regeln von der Goéttin selbst
iibermittelt, indem sich die Gottin wihrend der Besessenheit an Raj Kumaris paju
wandte, der die Informationen spiter an sie weitergab. Was das Essen angeht, gibt es
noch weitere Besonderheiten. So werden bei einer pija, die zuhause oder in einem
Tempel stattfinden kann, bei der gemeinsamen Mahlzeit im Anschlul an das

Verehrungsritual einer Dyahmam immer als Erste das Essen serviert. Einem Medium

aus Patan wird selbst bei dem jahrlichen Todesritual (sraddha), bei dem der

Verstorbenen gedacht wird und bei dem normalerweise dem Altesten der Familie
zuerst serviert wird, zuerst das Essen gereicht. Anderen Medien wird auch innerhalb
der eigenen Familie noch vor den ménnlichen Familienmitgliedern serviert, wie ich
bei einem Medium in West-Nepal selbst beobachten konnte. Ofter wird auch die erste
Portion Reis und Linsen fiir ein Medium beiseite gestellt und von ihr spéter
gemeinsam mit den anderen Frauen des Haushalts gegessen, nachdem die méannlichen
Familienmitglieder ihre Mahlzeit beendet haben. Prinzipiell sollten die Medien auch
nicht aufBerhalb des eigenen Hauses essen und trinken, es sei denn, das Essen wurde

von einer langjdhrigen bhakta der Gottin zubereitet. Es gibt jedoch

Ausnahmeregelungen. So konnen Dyahmam zum Beispiel als Gast an einer Hochzeit

1% Ich beziehe mich hier ausdriicklich auf Familien, in denen es eher traditionell zugeht oder die von
einer starken Religidsitdt geprédgt sind. In vielen Familien wird den Ahnen nur noch an speziellen
Tagen gedacht oder Essen fiir sie nur noch bei Festessen zur Seite gelegt.
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teilnehmen, wenn die G6ttin ithnen zuvor die Erlaubnis erteilt hat. Sie miissen jedoch
getrennt von den anderen Gésten sitzen, thnen mul} zuerst serviert werden und sie
diirfen nur bestimmte Speisen zu sich nehmen. Weitere Einschrankungen gibt es im

Zusammenleben mit dem Ehemann. Nach meinen Informationen scheinen viele
Frauen, nachdem sie sich als Dyahmam etabliert haben, nicht mehr das Bett mit ihren

Eheménnern zu teilen. Als Grund wurde angegeben, dass die Gottheit immer
zumindest zu einem kleinen Teil im Korper der Frauen gegenwirtig sei und es daher
nicht mehr moglich sei, mit dem Ehemann zu schlafen. Ein Medium aus Kathmandu
erzdhlte mir jedoch, dass sie mit dieser Regel nicht einverstanden gewesen sei, u.a. da
sie befiirchtete, ithren Mann an ecine Zweitfrau zu verlieren. Sie suchte daher
gemeinsam mit ihrem Ehemann die Géttin auf, die sich in einem Medium verkorpert
hatte, und bat um die Erlaubnis, weiterhin das Bett mit ihrem Ehemann teilen zu
diirfen, worauf es ihr die Gottin gestattete. Im Fall eines Medium in Butwal, im Siiden
Nepals, gab die Gottin jedoch keine Erlaubnis. Das Medium beteiligte sich daraufthin
aktiv an der Suche nach einer Zweitfrau fiir thren Ehemann und lebt bis heute von
ithm getrennt. Das Medium hatte damit - wie sie sagte - fiir die Gottin ihren “Korper
geopfert”.'®

Es konnten hier noch wesentlich mehr Beispiele aufgezihlt werden, aber um
zu vermeiden, dass das Thema zuviel Platz einnimmt, soll nur noch auf die Regeln,
die fiir Medien untereinander gelten, eingegangen werden. Auch hier gibt es wieder

regionale Abweichungen oder Varianten, die mit der jeweiligen ‘Schulung’ zu tun
haben. Die folgende niyam zum Beispiel, in denen es um die hierachische Einordnung
der Dyahmam untereinander geht, erfuhr ich von mehreren Medien aus West-Nepal,
die sich auf eine gemeinsame ‘Lehrerin’ berufen. Die Regel lautet, dass das ‘dltere’
Medium, d.h. die Frau mit den lingsten Erfahrungen als Dyafmam, immer Vorrang
vor anderen, ‘jiingeren’ Dyahmam hat. In der Praxis bedeutet dies: Besucht ein
Medium, welches bereits seit zehn Jahren einen 4san besitzt, ein Medium, das erst seit
vier Jahren praktiziert, muf3 das ‘jiingere’ Medium von ihrem 4san herunter steigen,

damit die ‘Altere’, bzw. die Frau mit der lingeren Erfahrung als Medium, darauf Platz

nehmen kann. Diese Regel fiihrt dazu, dass ein Medium so gut wie nie ein anderes

15 “thwa mha chhay dhuna” (“[Ich] habe meinen Korper geopfert™)
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Medium besucht, wihrend sich diese auf dem asan befindet, es sei denn, die

Besucherin ist eine “Schiilerin” des Mediums. Da diese immer ‘jiinger’ sind, bzw.
noch nicht so lange Medium sind, wie ihre Lehrerin, gibt es in einem solchen Fall
keine Hierachieprobleme.

Das Einhalten der Regeln ist aufwendig und es dauert eine Weile, bis ein ‘junges’

Medium diese verinnerlicht hat. Eine Dyahmam, deren Initation in den Kult (d.h. die

Ubergabe einer kalasa an sie) ich miterlebte und daher auch deren erste Zeit als

Medium mitverfolgen konnte, mufite zu Beginn jeden Samstag zu ihrer ‘Lehrerin’, die
immer wieder systematisch die Regeln fiir sie und auch die Mutter des Mediums
wiederholte. Einem ‘jungen” Medium gegeniiber hat die Gottin mehr Nachsicht, als
gegeniiber einem dlteren, erfahreneren Medium. Macht das ‘junge’ Medium einen
Fehler, geniigt es, sich bei der Goéttin zu entschuldigen. Macht ein erfahreneres
Medium einen Fehler, dann reicht eine Entschuldigung zwar oft auch aus, aber die
Gottin weist sie dann eher zurecht oder schimpft regelrecht mit ihr.

Generell ist zu beobachten, dass die ‘édlteren’ Medien die Regeln strikter
beachten und dass Medien umso anerkannter sind, je strenger sie die Regeln
einhalten. Es wird behauptet, dass Medien, die den Regeln wirklich folgen, besser
heilen konnen, besser ‘sprechen’ konnen, d.h. bessere Ratschlige geben kdnnen und
insgesamt ihre ‘Arbeit’ (jyay) besser machen. Der Grund dafiir sei, dass die
Gottheiten umso zufriedener mit den Medien seien, je besser diese die Regeln
einhalten. Dann hitten die Medien mehr sak# und konnten besser heilen. Der Grad
der Zufriedenheit der Gottheiten ist u.a. an der Menge und Form eines bestimmten
RuB (mvahani) abzulesen. Dieser spezielle Ruf3 entsteht, wenn ein Docht in einer
kleinen Tonschale iiber die eine weitere Tonschale gestiilpt wurde, abgebrannt wird.

Wird nach einer Heilsitzung noch eine pidja durchgefiihrt, wird dieser Docht
angeziindet und am Ende der pija betrachtet, wieviel schwarzer Rull (imvahani) sich

darin befindet.'®® Befindet sich viel mvahaniin der Tonschale, bedeutet dies, dass die

1 Der RuB, der auch als mvahanisinah ‘schwarzes Farbpuder’ bezeichnet wird, spielt auch bei anderen
Newar-Ritualen, wie z.B. bei der ersten Reisfiitterung des Kleinkinds, eine Rolle. Am Ende von
Ritualen wird er oft zusammen mit dem roten Farbpuder als #kZ auf die Stirn der Ritualteilnehmer
gedriickt.
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Gottheiten zufrieden oder gar gliicklich (khAusr jula) sind, wahrend wenig mvahani das

Gegenteil beweist.

Die Regeln gelten aber nicht nur fiir die Medien, sondern teilweise auch fiir
die Besucher. So diirfen diese beispielsweise keinen Reis, Hiihnereier oder
Hiihnerfleisch gegessen haben, wenn sie ein Medium aufsuchen mochten, das eine
Heilsitzung abhilt. Haben sie das dennoch getan, kann sich das Medium entweder
leicht unwohl fiihlen, auf der Stelle krank werden oder im Lauf der Nacht erkranken,
wie es schon im Zusammenhang mit Chandikas Lebensgeschichte erwdhnt wurde. Fiir
den Umgang der Besucher und Besucherinnen mit den Medien auf dem asan gilt, dass
sie sich prinzipiell wie gegeniiber Gottheiten in einem Tempel zu verhalten haben,
d.h. die Anrede und Rede sollte in der hochsten Hoflichkeitsform erfolgen; Frauen
miissen ihren Sari von der rechten Schulter nehmen, wenn sie dem J4san gegeniiber
stehen, wie dies auch im Tempel erwartet wird; sie werden ermahnt, nicht vor dem
Medium zu husten, um es nicht versehentlich durch Spucke zu verunreinigen, usw.

Umgekehrt ist es aber sehr wohl moglich, dass eine Dyahmam am Schlul einer

langen pija, Besuchern in den gedffneten Mund spuckt, um auf diese Weise die sakti

der Géttin weiterzugeben.'®’
Nicht nur die Medien selbst betonen, wie wichtig das Einhalten der Regeln ist,

sondern auch andere religiose Spezialisten, von denen einige mit Medien auf eine
bestimmte Art zusammenarbeiten. Ein Newar-Priester ( Vajracharya), der Klienten,
denen er nicht helfen konnte, an ein Medium in der Nachbarschaft verweist, betonte,
dass das Einhalten der Regeln elementar sei, damit die Dyahmam anderen Menschen
helfen konnten; denn wiirden sie die Regeln nicht einhalten, wiirden sie ihre
speziellen Fahigkeiten (siddhi) verlieren.

Nach diesem Uberblick iiber die Regeln der Medien und verschiedenen
Ansichten dariiber, soll als erstes der Frage nachgegangen werden, inwieweit sich
diese Regeln auf die agency der Frauen auswirkt. Zunéchst erhilt man den Eindruck,
dass sie das Leben und vor allem das Sozialleben der Frauen stark einschrianken. Es

gibt Essensbeschrinkungen und das Essen soll mdglichst nur noch zuhause

' In diesem Zusammenhang ist der Hinweis von Caroline Walker Bynum interessant, dass im
Mittelalter “Holy people spat or blew into the mouths of others to effect cures or convey grace” (1989:
163).
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eingenommen werden. Um an Festen oder Ritualen teilnehmen zu kénnen, muf3 zuerst
die Gottin um Erlaubnis gebeten werden. Gestattet die Gottin die Teilnahme, kdnnen
sich die Frauen nicht einfach in eine Reihe mit den Verwandten und Freunden setzen,
sondern miissen separat sitzen. Sie sollen sich auch nicht mehr vor é&lteren oder
hoherrangigen Menschen verbeugen, was letztendlich auch dazu fiihren kann, dass die
Medien an bestimmten rituellen Ereignissen einfach nicht mehr teilnehmen. Ein
Beispiel dafiir ist die Entscheidung Raj Kumaris, ihren guru, von dem sie tantrisch
initiert worden war, nicht mehr aufzusuchen, weil sie sich vor ihm verbeugen und an
einem rituellen Essen teilnehmen miiflte. Gravierend konnen auch die
Einschrankungen sein, die das Zusammenleben eines Mediums mit ithrem Ehemann
angeht. Die Gottin hat fiir die Medien an erster Stelle zu stehen und muf3 fiir jede
anstehende Entscheidung zuerst um Erlaubnis gefragt werden. Auch wenn es so
aussieht, als wiirde dadurch die Dominanz des Ehemanns durch die Dominanz der
Gottin ersetzt werden, trifft das nur zum Teil zu, denn oft mull zudem auch noch der
Mann um Erlaubnis gefragt werden. Die Medien sind also nicht nur der Gottin
gegeniiber Rechenschaft schuldig, sondern auch, bzw. immer noch dem Ehemann.
Insgesamt gesehen scheinen die Regeln also das Handlungspotential der Frauen eher
einzuengen. Fiir manche der Regeln trifft dies sicher auch zu, aber bei einigen davon
kann man sich auch fragen, ob sie nicht doch auch zur Erweiterung der agency der
Frauen beitragen. Als Beispiel soll die Regel genommen werden, dass ein Medium ihr
Bett nicht mehr mit dem Ehemann teilen sollte. Ein Medium muf} daher versuchen,
von ihrem Mann getrennt zu schlafen. Wie in obigem Beispiel kann eine Frau mit
dieser Regel aber nicht einverstanden sein. Sie wird sich daher bemiihen, von der
Gottin die Erlaubnis zu bekommen, sich nicht an diese Regel halten zu miissen.
Andererseits konnte eine Frau aber bereits jahrelang unter einer unbefriedigenden
sexuellen Beziehung gelitten haben und kommt daher der Forderung der Gottin gerne
nach. Protestiert ihr Mann dagegen, kann sie darauf hinweisen, dass die Gottin dies
von ihr einfordert. Thr Mann konnte nun theoretisch darauf bestehen, dass sie
weiterhin zusammen schlafen, aber er riskierte dadurch, dass seine Frau erkrankt, weil
diese sich iiber eine Anordnung der Gottin hinwegsetzt. In einem solchen Fall konnte
man die Regel der Gottin als etwas sehen, das die agency der Frau erweitern kann,

indem sie ihr die Mdglichkeit gibt, sich ihrem Mann zu verweigern. So sieht auch

Mary E. Hancock im Fall eines Mediums bei Smarta Brahmanen-Frauen in Madras,
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die sich ihrem Mann sexuell verweigerte, die Beziehung zur Géttin als ein Mittel der
Frau, diese Verweigerung plausibel zu machen. Dariiber hinaus kann der Wunsch der
Frau, sexuell enthaltsam zu leben, aber auch als eine Form von Askese gesehen
werden, die es ihr ermoglicht, mehr spirituelle Energie (tapas) zu erzeugen (Hancock
1995a: 84). Dies ist eine interessante und wichtige Uberlegung, die am Ende des
vierten Kapitels noch einmal aufgegriffen wird. Ein weiteres Beispiel fiir die
Moglichkeit durch die Regeln der Gottin das Handlungspotential der Medien zu
erweitern, wurde bereits in einer der Erzdhlungen Raj Kumaris angedeutet.
Angenommen in einer der Heilsitzungen verlangt die Gottin, dass das Medium an
einem bestimmten Tag einen bestimmten Tempel aufsuchen soll, dann ist es dem
Ehemann zwar moglich, seiner Frau diesen ‘Ausflug’ zu untersagen, aber auch hier
muf} er riskieren, dass seine Frau erkrankt, weil sie einen Befehl der Gottin nicht
ausfiihrt. Nach meinen Erfahrungen ist es wahrscheinlicher, dass der Ehemann einen
solchen ‘Ausflug’ deshalb nicht verbietet. Auch hier konnte man also argumentieren,
dass die Regel, sich den Befehlen der Géttin nicht zu widersetzen, zu einer
Erweiterung der agency der Frauen beitragen kann. Ein letztes Beispiel zeigt jedoch,
dass es oft auch schwierig ist zu erkennen, ob eine Regel das Handlungspotential
erweitert oder ob es nicht doch um etwas anderes geht. So geben etwa die Regeln vor,
dass bei Festen oder Ritualen auller Haus, zu deren Besuch die Goéttin ihre Erlaubnis
gegeben hat, ein Medium ein bestimmtes Essen serviert werden muf3, d.h. ohne
Hiihnerfleisch, Auberginen, kleinen Zwiebeln, usw. und dass es ihr als Erste serviert

werden mull (vgl. Coon 1989: 3). Laden etwa Anhidnger (bhaktas) der Medien eine
Dyahmam zu einer Hochzeit ein, werden diese Regeln genaustens eingehalten. Dem

Medium wird ein separater Platz zugewiesen und ihr wird das Essen als Erste serviert.
In einer Gesellschaft, in der Frauen normalerweise als Letzte in der Familie eine
Mahlzeit einnehmen (vgl. Parish 1994: 71), kann man die Umkehrung dieser Praxis
als auBergewohnliches bezeichnen. Verstindlicher wire dies allerdings, wenn eine
Frau zu diesem Zeitpunkt von einer Gottheit besessen wire. Dies ist aber nicht der
Fall. Im Fall einer solchen Einladung, kommt ein Medium als ‘gewohnliche’ Frau und
nicht als Goéttin. Kann man in solch einem Fall iiberhaupt von einem erweiterten
Handlungspotential der Medien sprechen? Wenn man z.B. die dem Begriff ‘agency’
zugrundeliegende Definition von Ahearn nimmt, “Agency refers to the socioculturally

mediated capacity to act” (2001: 112), dann mu3 man obige Frage verneinen. Indem
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dem Medium das Essen als Erste serviert wird, hat sie nicht mehr agency. Man kdnnte
hochstens sagen, dass ihr ein Privileg eingerdumt wird oder dass ihr mehr Respekt
und Anerkennung als anderen Frauen entgegen gebracht wird. Aber sie hat dadurch in
diesem Moment nicht zwangsldufig mehr agency. Aber dennoch konnte sich die
Tatsache, dass das Medium in solchen Situationen ungewohnlich respektvoll
behandelt wird, eventuell in anderen Bereichen ihres Lebens auf ihre agency
auswirken, was durch weitere Forschungen noch eingehender untersucht werden

miulfite.

Zusammenfassend kann man sagen, dass es schwierig einzuordnen ist, wann ein
Medium durch die von der Gottin auferlegten Regeln eine erweiterte oder eher eine
eingeschriankte agency hat. Es kommt immer auf die jeweilige Perspektive an. Aus
der Perspektive einer Frau, die ihren Mann liebt und weiterhin das Bett mit ihm teilen
mochte, ist das Verbot, nach der Etablierung als Medium mit ihm zu schlafen, eine
Einengung ihres Handlungspotentials, wihrend es aus der Perspektive einer Frau, die
thren Mann nicht oder nicht mehr liebt, eher eine Moglichkeit der legimtimen
Verweigerung und damit eine Erweiterung ihres Handlungspotentials darstellt.
Wihrend der Ubermichtigung durch die Gottheiten haben die Frauen aber eindeutig
mehr agency als im Alltag. In solchen Momenten handelt es sich jedoch nicht um ihre

eigene, sondern die der Gottheiten. Und nur so ist es moglich, dass sie - wie im
Beispiel des Mediums, welche die sakti der Gottin weitergibt, indem sie den

Besuchern und Besucherinnen in den Mund spuckt - die sozialen Normen auf eine
unerhorte Art und Weise verletzen, ohne dass dies Konsequenzen hat. Die Strenge,
mit der vor allem é&ltere Medien die Regeln der Gottin einhalten und die
verschiedenen Formen der Unterwerfung unter die Gottin, stirkt vor allem die agency
der Gottheiten.

Das Einhalten der Regeln ist eng mit der Hingabe (bhakti) an die Géttin
verbunden. Im folgenden soll daher ausfiihrlicher darauf eingegangen werden, was

allgemein darunter verstanden wird und wie die Medien damit umgehen.
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3.5. Bhakti und die Erlosung (moksa) der Menschen

Unter bhakti wird gemeinhin “Teilhabe, Hingabe, Liebe” (Michaels 1998: 277; vgl.
auch Dazey 1993: 168; Monier-Williams 1986: 743) verstanden und damit wird
verwiesen auf einen “specific human approach to the divine, a way of acting which is
distinct from that centered on knowledge or ritual practice: the deity is loved, adored,
or venerated” (Fell-McDermott 1996: 390). Bhakti-Bewegungen sind seit dem 7. Jhrd.
in Sidindien bekannt und verbreiteten sich ungefihr ab dem 13. Jhrd. auch in
Nordindien. Viele Bhakti-Bewegungen opponierten offen gegen vedisch-
brahmanische Traditionen, lehnten die Kastenordnung und den Ausschluf3 von Frauen
von religiésen Betédtigungen ab und fanden gerade auch deshalb bei Frauen und
Kastenlosen groBen Anklang (Michaels 1998: 278ff). Auch heutzutage spielt der

Devotionalismus im religiosen Leben Indiens und Nepals noch eine grofle Rolle,
wobei zumeist mannliche Gottheiten, wie Krsna oder Siva, im Zentrum der Verehrung
stehen. Wie Michaels (1998: 281) erwihnt, wurde bisher meistens libersehen, dass

auch Goéttinnen - und selbst furchterregende Gottinnen wie Kali - devotionalistisch

verehrt werden. Die Verehrung der Gottin Harati in Nepal ist daher ein gutes Beispiel

fiir einen auf eine Gottin ausgerichteten Devotionalismus.

Fiir die Medien ist bhakti ein zentrales Element ihrer Verehrungspraktiken,

wobei ihrer Auffassung nach der bhakti zunichst eine bestimmte gldubige Haltung

(new. sraddha) voraus geht. Diese Haltung kann sich langsam zu einem stirkeren

Glauben entwickeln, der in bhakti miindet. Fiir die Medien ist bhakti nicht nur ein
Gefiihl, sondern auch eine Haltung, die sich u.a. in der Verpflichtung duflert, der
Gottin lebenslang zu dienen (seva yaye). Viele der regelmidfigen Besucher und
Besucherinnen der Medien teilen diese Auffassung und wurden im Lauf der Jahre
gleichermaflen zu Anhéngern (bhaktas) der Gottin Harati, die sie hauptsdchlich in der
Verkorperung durch die Medien verehren. Die Griinde fiir die Verehrung der Géttin
liegt bei ihnen weniger in der Furcht vor ihr und ist auch nicht nur in den
utilitaristischen Griinden zu finden, womit manchmal die Verehrung von

‘Volksgottheiten’ erkldrt wird (vgl. Stanley 1986) - manchmal werden sie von
Anhédngern selbst als Grund angegeben (vgl. Caldwell 1996: 203) - , sondern
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entspringt vor allem einem Gefithl der Zuneigung (maya daya) und einem

grundsétzlichen Glauben und Vertrauen (biswas, skt. visvasa) der Gottin gegeniiber.
Ohne bhakti konnen weder die Medien, noch die Besucher und Besucherinnen der
Medien an der Kraft (sakti) der Gottin teilhaben. Fiir die Dyahmam selbst reicht

jedoch ‘nur’ bhakti nicht aus. Sie betonen, dass es sich um eine Hingabe aus ganzem

Herzen, bzw. mit dem ganzen Selbst oder aus ganzer Seele handeln muf3, die von

thnen als atman bhakti oder atman samarpana bezeichnet wird Auch ist es einigen
von ihnen zu wenig, der Gottheit ‘nur’ zu dienen (seva yaye). Laksmi beispielsweise
ist der Ansicht, dass die Dyahmam nicht nur Dienerinnen, sondern sogar Leibeigene

(cakar) von Harati seien.'®® Diese Art von ‘Leibeigenschaft’ (cakari ydye) verpflichtet

sie dazu, der Gottin lebenslang die Treue zu halten. In eine dhnliche Richtung gehen

die Aussagen anderer Medien, die betonen, dass sie sich der Gottin vollstindig
unterwerfen miissen. Nach Auffassung der Medien kann nur durch die vollige
Hingabe an die Goéttin - die im Grunde genommen eine Selbstaufgabe ist - Erlosung
(moksa) erreicht werden und der Mensch gerettet (udhar) werden. Sie sind iiberzeugt,
dass es letztendlich diese vollig Hingabe ist, die die Gottin veranlaBt auf die Erde zu
kommen, sich in Menschen zu verkdrperen und vor allem den Armen, Schwachen und
Leidenden zu helfen.

Nach Biardeau (1997: 74ff) und Schokker (1991: 215) steht die Vorstellung von
einer Gottheit, die auf die Erde herabsteigt (avatara), um den Menschen zu helfen, in

engem Zusammenhang mit den Bhakti-Bewegungen. Auch generell im Hinduismus
ist das Herabsteigen der Gottheiten, zum Zweck der Aufrechterhaltung der

kosmischen Balance oder um den Menschen zu helfen, ein zentrales Thema. Eine Art
Vorlaufer dieser Vorstellung ist das im Bhagavadgita erwihnte Herabsteigen von
Visnu in verschiedenen Formen, um Ordnung auf der Erde zu schaffen (Coburn 1992:
25; Hacker 1960: 48; Kinsley 1987: 102;). Aber auch die Géttin Durga kommt herab,

um die kosmische Ordnung wiederherzustellen und sie ist zudem “a personal

comforter who intervenes on behalf of her devotees” (Kinsley 1987: 102). Nach

1% Siehe auch Egnor, in deren Beispiel aus Madras die besessenen Frauen als “human servant” (1984:
24) einer Gottheit bezeichnet werden.
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Hacker ist der Ursprung des Begriffs avatara im Mahabharata zu finden, wo es aus

dem Wort avatarana entstanden sei, das dort in doppeltem Sinn verwandt wurde “als

das ‘Abwilzen’ der Last von der Erde wie auch fiir das ‘Herabsteigen’ der Gotter”
(1960: 59). Das bedeutet also, dass der éltesten, indischen Tradition gemal ein Gott
oder mehrere Gottheiten auf die Erde herabsteigen, um sie von einer Last zu befreien.
Die Gottheiten kommen in Zeiten der Unordnung auf die Erde, wenn die Menschen

unter Ddmonen oder despotischen Herrschern leiden oder “wann immer das Recht
schwach wird (...) und das Unrecht aufsteht” (Bhagavadgita 4, 7, zit. nach Hacker
1960: 48). In den Aussagen der Medien, aber insbesondere in den kurzen ‘Vortragen’

Haratis, wenn sich diese in den Medien verkorpert, kommen dhnliche Auffassungen

zum Vorschein. So gab die Gottin Harati, verkorpert in Chandika, auf die Frage nach

dem Grund ihres Erscheinens in dieser Form einmal folgende Antwort:

Harati: We [gods] are not here [on earth] just to give darsana without any

reason. [There is a reason] to give darsana in this [distinct and visible] form.
Nowadays, in the Iron age [Kaliyuga] children [the people] think, that there
is no god, people commit unjustice and ordinary people can’t live that way;
sin and greed increases [and] thus in order to help those children who suffer,
to help others, to give knowledge, to [those who are] uneducated [I] came to
speak in a clear form to the children.”

Im Kult der Gottin Harati spiegelt sich somit - ebenso wie in anderen Kulten, in

denen die Hingabe (bhakti) an eine Gottheit eine gro3e Rolle spielt (vgl. Egnor 1984)
- nicht nur die lange Tradition des Devotionalismus, sondern es scheinen auch
altindische Vorstellungen durch, wonach Gottheiten in schwierigen Zeiten auf die

Erde herabsteigen, um den Menschen zu helfen (vgl. Sax 1991).

Das Kapitel “Medium-sein” ist damit abgeschlossen, obwohl der ‘Alltag’ der Medien
noch weit umfassender dargestellt werden konnte. Im nichsten Kapitel wird ein Ritual
vorgestellt, das - wenn liberhaupt - nur einmal im Jahr durchgefiihrt wird und auf das

nun ausfiihrlicher eingegangen wird.
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Abb. 13 Am Morgen vor Beginn des 10-tidgigen Rituals wéscht

Chandika Shrestha ihre pija-Utensilien.



Abb. 14 Ein Nachbar und Freund der Familie stellt den ‘Hut’(pecah) her,
in den die Getreidemischung gestreut wird



Abb. 15 Der Strohring ist fertiggestellt



Abb. 16 Chandikas Mutter hilft beim Aufsetzen des Huts



Abb. 17 Die Getreidemischung wird in den Hut gestreut



Abb. 18 Am zehnten Tag des Rituals, kurz vor dem Abnehmen des Huts



Abb. 19 Der Hut wird abgenommen



Abb 20 Das ‘nahlz’ wird der Mutter iibergeben



Abb. 21  Chandika Shrestha besessen von Harat1



Abb. 22 Chandika Shrestha besessen von Jilam Bhaju



Abb. 23 Chandika besessen von Vasim Maiju, der zweitjiingsten Tochter Haratis



Viertes Kapitel - Jamara



4.1. Einleitung

In diesem Kapitel wird ein Ritual vorgestellt, das sich sowohl durch die Linge wie

auch durch die Bedeutung von den iiblichen Ritualen der Medien unterscheidet.

Dieses Ritual, genannt ‘jamara oder ‘nahla svam’, wird seit mehreren Jahren von

einzelnen Dyahmam einmal jéhrlich durchgefiihrt und beinhaltet die ‘Aussaat’ und

das Wachstum von Gerste-und Maissprossen in einer Art Hut, den das Medium zehn
Tage lang auf dem Kopf tragt. In der ethnologischen Literatur Nepals ist bisher nichts

iiber dieses spezielle Ritual zu finden, was daran liegen konnte, dass es in dieser Form
offenbar nur von einigen wenigen Dyahmam im Kathmandu-Tal durchgefiihrt wird

und zuvor noch nicht beobachtet wurde. Ahnliche Rituale, wenn auch nur wenige,
sind hingegen aus Indien bekannt (vgl. Babb 1975: 132ff; Flueckiger 1983, 1996:
Kap. 2; Hiltebeitel 1988 (2): Kap. 4; Stanley 1988: 51), worauf im Verlauf dieses
Kapitels noch ndher eingegangen wird. Der Name des Rituals leitet sich von der

Bezeichnung fiir eine Getreidemischung aus Gerste und Mais ab, die in Nepali

‘jamarZ? und in Newari ‘nahl? genannt wird.'” Von den Medien und ihren
Angehorigen wird in Anlehnung daran, das Ritual daher sowohl ‘jamara als auch

‘nahla svam’ genannt, wobei ‘svam’ ‘Blume’ oder ‘Pflanze’ bedeutet und sich auf die
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wachsenden Halme der Getreidemischung bezieht. "™ Die Lange dieses Rituals richtet

sich nach der Dauer des grofiten Hindu-Fests Nepals (nep. Dasai oder Durga-pija;
new. Mvahnhi oder Mvahnhi nakhah), welches jéhrlich vom ersten bis zehnten Tag
des Monats Agvina (September/ Oktober) zu Ehren der Gottin Durga (bzw.
Bhagavati, Taleju, Devi) gefeiert wird. Obwohl es sich dabei um das wichtigste
religiose Fest der Hindus handelt, welches auch in Indien unter dem Namen Dasara,

Navaratri oder auch Durga-piaja gefeiert wird (vgl. Amado 1981; Banerjee 1945;

Biardeau 1989: 305-317; Coburn 1992; Fuller 1992: 108-123; Kane 1974: Kap. 9 &
10; Kinsley 1987: Kap. 7; Schnepel 1995; Scialpi 1986), wird es im Kathmandu-Tal

' Im neusten Newari-Englisch Lexikon von Kolver/Shresthacarya wird der Name dieser speziellen
Getreidemischung mit ‘nal?” wiedergegeben (1994: 183).
"7 Auf mehrmaliges Nachfragen hin, bezeichnete Chandika das Ritual auch als “‘nahla svan piyegi’,

das Pflanzen einer ‘Blume’. Normalerweise wird dieser Ausdruck fiir das Ritual aber nicht benutzt; er
wird hier nur der Vollstindigkeit halber erwahnt.
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und in den urbanen Zentren Nepals auch von Newar-Buddhisten gefeiert (vgl. Gellner
1994: 69; Pfaff-Czarnecka 1993), wohingegen es bei Buddhisten anderer

Volksgruppen, die auBlerhalb des Kathamandu-Tals oder in den Bergen leben, kaum

Bedeutung hat. Das Ritual ‘jamarZ oder ‘nahla svam’ wurde bereits Ende der 80er

Jahre von der Dyahmam Raj Kumari durchgefiihrt. Daran schlof3 sich ein paar Jahre

spater eine ‘Schiilerin’ von ihr, Laksmi, an und in den Jahren 1993, 1994 und 1995
fiihrte eine andere ‘Schiilerin’ von Raj Kumari, Chandika, das Ritual durch.'”! Im
folgenden Abschnitt soll kurz der Ablauf des Rituals von 1995 geschildert werden,

wie es von Chandika durchgefiihrt wurde. Im Anschlul daran werden bestimmte

Praktiken erldutert, die in Zusammenhang mit dem Hindu-Fest Dasai in Nepal oder
Navaratri in Indien eine Rolle spielen und zur Interpretation und Analyse des Rituals

‘JamarZ oder ‘nahla svam beitragen konnen. Zum Schluss wird das Ritual der

Medien daraufthin untersucht, ob oder inwieweit es sich auf das Handlungspotential

der Gottheiten und der Medien auswirkt.

4.1.1. Ablauf des Rituals ‘jamara’ oder ‘nahla svan’

Einige Tage vor Beginn des Rituals wird mit den Vorbereitungen begonnen, indem

die Kleidungsstiicke des Mediums, die wéhrend des Rituals verwendet werden und
die Kisseniiberziige der Kissen, die auf dem asan liegen, gewaschen werden.
Chandika und Mitglieder ihrer Familie, vor allem ihre Mutter und jiingeren Briider,
putzen das ‘Gotteszimmer’ (dyah kvatha) Chandikas und mit einem Besen werden

sogar die Wiande abgekehrt. Am Vorabend des Rituals setzt sich Chandika fiir eine
Stunde in ihr Gotteszimmer und meditiert. Am nédchsten Morgen, dem Tag, an dem

das Ritual beginnen soll, wiascht Chandika alle bendtigten Ritualutensilien (siehe

Abb. 13). Ein Nachbar und Freund der Familie stellt den ‘Hut’ (pecah)'’* her, in den

I Vom bisher letzten Ritual 1995, das Chandika durchgefiihrt hat, wurde ein Dokumentarfilm mit

dem Titel “Jamara - The Pledge to the Goddess” (2000, PAL, 52 min.) erstellt.
"> pecih bedeutet ‘Strohring’, der normalerweise benutzt wird, um Topfe mit unebenem Boden
abzustellen; das Wort wird in obigem Beispiel aber synonym fiir den ‘Hut” des Mediums verwendet,

der aus einem Strohring und rotem Stoff hergestellt wird.
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spater die bereits ausgekeimte Getreidemischung gestreut werden soll (sieche Abb.14

und 15). Dieselbe Getreidemischung wird von Chandikas Mutter vor Beginn des

Rituals zudem in Schalen ausgesit, die neben dem asan aufgestellt werden. Dieses

‘JamarZ soll am zehnten Tag an die Besucher verteilt werden. Nachdem alle

Ritualutensilien im ‘Gotteszimmer’ bereitgelegt wurden, macht sich Chandika auf den
Weg zu einem letzten Bad im nahegelegenen FluB. Die Vorbereitungen miissen bis 11
Uhr morgens, dem ‘offiziellen’ Beginn des Rituals, abgeschlossen sein. Um 11 Uhr

nimmt Chandika, gekleidet in eine schimmernde rot-goldene Bluse und einen Rock
aus rotem Baumwollstoff (jama) vor dem asan Platz. Dort singt sie gemeinsam mit
den Besuchern und Besucherinnen, die sich inzwischen eingefunden haben, eine
Hymne an die Go6ttin Harati und nimmt danach auf dem 4san Platz, wo sie von Harati

besessen wird. Daraufhin hilft Chandikas Mutter dem Medium, den Hut aufzusetzen,
(siche Abb. 16) und streut Erde hinein (siche Abb. 17), die von einem der Briider
Chandikas frithmorgens vom nichstgelegen Flull geholt worden war. Danach werden
die Keimlinge von Gerste und Mais hineingestreut, mit etwas Erde bedeckt und mit
Wasser und Reisschnaps (ay/ah), den Chandika ein paar Tage zuvor selbst gebraut
hat, begossen. Die Go6ttin, von der Chandika tiberméchtigt ist, segnet die Anwesenden
und erhilt ein letztes groBeres Mahl. Nachdem die Gottin gegessen hat, segnet sie die
Anwesenden erneut und verldsst den Korper des Mediums. Damit ist die Er6ffnung
des zehntigigen Rituals beendet. Wihrend der nédchsten zehn Tage wird Chandika

morgens und abends nur jeweils einen Apfel essen und eine Zuckerlosung trinken. Sie
soll den asan nicht verlassen, moglichst die ganze Zeit wach bleiben und viel

meditieren. Wird sie von kranken Menschen aufgesucht, finden zwischendurch die

gleichen Heilrituale statt, wie sie auch an normalen Tagen stattfinden.
Am letzten Tag von Dasai, erreicht das Ritual um 12 Uhr mittags seinen
Hohepunkt, indem Chandika, besessen von der Géttin Harati, den Hut mit den

inzwischen auf circa 20 cm Lidnge gewachsenen Gerste-und Maishalme abnimmt
(siche Abb. 18, 19 20). Danach wird sie von zahlreichen verschiedenen Gottheiten

besessen, die von den Besuchern und den Familienmitgliedern verehrt und bewirtet

werden (sieche Abb. 21, 22, 23). Einen Teil des Essens geben die Gottheiten als prasad

an die Besucher weiter und verteilen das ‘jamara’, das flir diesen Zweck in Schalen
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neben dem asan gewachsen war. Das ‘nahla’, d.h. die Gerste-und Maishalme, die in

dem Hut auf Chandikas Kopf gewachsen waren, werden jedoch nicht angeriihrt. Das
Kommen und Gehen der Gottheiten dauert bis zum spédten Nachmittag an. Erst

nachdem die letzte Gottheit den Korper des Mediums verlassen hat, kann Chandika
von ihrem asan heruntersteigen. Umgeben von ihren Anhdngern und ihrer Familie

nimmt sie die erste richtige Mahlzeit seit Beginn des Rituals ein. Auch die Besucher

und Besucherinnen werden bewirtet. Am néchsten Morgen bringt Chandika den Hut
mit dem ‘naflZ? zum Tempel der Goéttin Haratt auf Svayambhu in der Hauptstadt

Kathmandu und opfert ihn dort.

4.1.2. Analyse und Interpretation des Rituals

An oben geschildertem Ritual fallen vor allem zwei Dinge auf: der Zeitpunkt des
Rituals und die Getreidemischung ‘jamarZ oder ‘nahl2’. Was den Zeitpunkt des

Rituals angeht, féllt auf, dass es genau an den Tagen durchgefiihrt wird, an denen das

groBte Hindu-Fest des Jahres stattfindet. Welche Verbindung konnte also zwischen
dem Ritual der Medien und dem Dasai -Fest bestehen? Und welche Rolle spielt die
Getreidemischung, die offenbar im Mittelpunkt des Rituals steht? Um diese Fragen zu
kldren, soll zundchst darauf eingegangen werden, was in Nepal mit dem DasaiFest
assoziiert wird und welche Bedeutung die Getreidemischung ‘jamara’ oder ‘nahla
aulerhalb des Rituals der Medien in der nepalischen Gesellschaft hat.

In Nepal wird das Dasar -Fest vor allem zu Ehren der Géttin Durga gefeiert.
Dartiber hinaus ist es aber auch ein Fest des Konigs und der Bestitigung seiner
Macht; es ist ein Fest der Ksatriyas und ein Fest, mit dem die Solidaritdt der
Patrilineage betont und gefeiert wird (vgl. Fuller 1992: 108; Gellner 1994: 219). Das
zentrale Motiv aus dem Mythos der Gottin Durga, an welches man sich wéihrend des

Dasai -Fests erinnert, ist der Kampf der Gottin mit dem Biiffelddmon Mahisasura und

der Sieg tiber ihn. Der Kampf mit dem Didmon wird ausfiihrlich im Devi-Mahatmya

beschrieben (vgl. Coburn 1984, 1992; Erndl 1993: 22-30). Dieser wichtige Text
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innerhalb des Markandeya-Purana wurde zwischen dem 300 und 500 n. Chr.

geschrieben, wahrscheinlich aber erst spdter ins Markandeya-Purana eingegliedert
(Kane 1974: 155). Darin wird ausdriicklich darauf hingewiesen, welche Wirkung die
richtige Durchfiihrung von Dasai haben kann: “This is a great and holy vrata
conferring great siddhis, vanquishing all enemies, conferring benefits on all people”
(Kane 1974: 156)." Auch heutzutage wird darauf geachtet, dass die verschiedenen

Rituale, sei es die Weihung von Arbeitsgerdten oder Autos oder der Besuch von
Gottinnen-Tempeln, ‘richtig’ durchgefiihrt wird, damit der Nutzen dieser
gliicksverheiBenden Tage nicht verloren geht. Die Auffassung, dass  Dasai
urspriinglich ein militdrischer Ritus gewesen sei, der spéter zu einem religiosen Fest
‘umfunktioniert’ worden sei (Banerjee 1945: 229), wird von Kane (1974:187) nicht
geteilt. Er nimmt eher an, dass sich umgekehrt das Militdr Riten von der Durga-piija
geborgt habe. Urspriinglich handelte es sich aber bei dem Fest moglicherweise auch
um ein Fruchbarkeits- oder Erntefest. In Nepal, wie auch in Indien, wird es
bezeichnenderweise neben der Zeit im Herbst, die mit der Ernte zusammenfillt, auch

in einer kleineren Variante im Frithjahr zum Zeitpunkt der Frithjahrsernte gefeiert und

wird wegen des Monats Caitra (Méarz/April), in dem es stattfindet, Cait Dasai oder im

Volksmund ‘kleines’ Dasai (nep. sano Dasai), genannt. Auch andere betonen den

Zusammenhang zwischen dem Zeitpunkt des Fests und der Ernte (vgl. Mallebrein
1996: 492; Pfaff-Czarnecka 1993: 276) und Sylvain Lévi bezeichnet es sogar explizit
als “féte agraire” (1990: 55). Dariiber hinaus scheinen bestimmte Traditionen in
Indien ebenfalls darauf hinzuweisen, dass es sich urspriinglich um eine reines
Agrarfest gehandelt haben konnte. So werden beispielsweise dort am zehnten Tag des
Fests den Gottern kleine Teile der neuen Ernte geopfert, wodurch wiederum

unterstrichen wird, “that it is more or less an agricultural festival” (Kane 1974: 194).

Die Getreidemischung ‘jamarZ oder ‘nahlZ wiederum ist elementarer

Bestandteil eines jeden DasaiFests in Nepal. Die ‘Aussaat’ von Getreidesprossen, die

'3 In Nepal wird das Dasai-Fest von manchen Bevélkerungsruppen auch in Verbindung mit Rama und
seinem Sieg iiber Ravana gebracht, den er mit Hilfe der Gottin Durga errungen haben soll. Diese
Variante des Mythos hat jedoch unter den Newar keine Bedeutung; sie feiern ausschlieBlich den Sieg
Durgas liber Mahisasura (Toffin 1984: 532). Zu weiteren Mythen, die sich in Nepal um die Gottin
Durga im Zusammenhang mit Dasairanken, siche Toffin (1981b).
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sich entweder nur aus Gerstensamen (Turner 1990: 208), aus einer Mischung von
Gerste- und Maissamen (Nepali 1988: 406) oder aus Gerstensamen und den Samen

weiterer Getreidesorten (Anderson 1977: 146) zusammensetzen, findet am ersten Tag
(skr. ghatasthapana; new. nahlasvanecahrhay) von Dasai statt. An diesem Tag werden

die Getreidesprossen in kleine Tonschalen oder auf kleinen Erdhiigeln ‘ausgesit’ und

mit etwas Erde bedeckt.'” Auch in Indien werden solche Getreidesprossen
vorzugsweise wahrend der Navaratri-Zeremonien im Frithjahr und Herbst ausgesit
(vgl. Hiltebeitel 1988: 55). Babb (1975: 134) erwdhnt ein in Chhattisgarh (Madhya
Pradesh) wéhrend Navaratri stattfindendes Ritual fiir verschiedene Goéttinnen, das
‘Javar? genannt wird und an dessen erstem Tag Getreidesprossen auf einem Altar
eingepflanzt werden, die daraufhin neun Tage lang wachsen.'” Die Sprésslinge
werden als eine Form der jeweiligen Gottin gesehen, die ihr sak#/ enthalten (vgl.

Flueckiger 1991: 190, 1996: 34-36; Hiltebeitel 1988: 73). In Nepal werden die

Erdhiigel, in welche Sprossen gesidt werden, in den Hiusern in einem der Géttin

Durga geweihten Zimmer aufgehduft. Auch die Tonschalen mit den Getreidesprossen
werden in diesem Zimmer abgestellt, vorzugsweise vor dem Krug (kalasa oder ghata),
in den Durga am ersten Tag von Dasai ‘hineingelockt’” werden soll. Die Bezeichnung

ghatasthapana fir diesen Tag, d.h. die ‘Etablierung’ des Krugs als Ort der Gottin,

leitet sich direkt von diesem Vorgang ab.'”® In zahlreichen Ritualtexten wird

beschrieben, wie die ‘Etablierung” des Krugs vollzogen werden mufl. Im
Durgacanapaddhati ist die Rede davon, dass ghatasthapana nicht in der Nacht,

sondern am Tag durchgefiihrt werden und zudem spezielle Vorkehrungen getroffen

werden sollen: “One should make an altar with holy clay and sow yava and wheat

13

'" Dieser Vorgang wird auf Nepali ‘jamari rakhne’, auf Newari ‘nahla svane’ genannt, wobei sich
‘rakhne’ bzw. ‘svane’ auf das ‘aussden’ der Keimlinge bezieht. Unter Newar-Experten herrscht iiber
die Newari-Bezeichnung fiir diesen Vorgang allerdings keine Ubereinstimmung (s. Kolver/Shrestha-
carya 1994: 327; Gellner 1994 (1992): 216; Levy 1992: 748, n. 34-35; Manandhar 1976: 242; Nepali
1988: 405ff). Ich habe mich deshalb an der Bezeichnung orientiert, die mir von den Dyahmam genannt
wurde.

> Wie beim nepalischen ‘jamarZ ist auch beim indischen ‘javarZ die Zusammensetzung nicht
eindeutig zu kldren. Mal besteht es nur aus Gerste oder nur aus Weizen, dann wieder aus Weizen,
Gerste und Reis oder auch nur aus Hirse (vgl. Hiltebeitel 1988: 57, n.4)

"% Interessanterweise ist dies auch eine wichtige Sequenz in tantrischen Ritualen ( Monier-Williams
1986: 375); dies ist ein weitere Hinweis auf die reiche tantrische Tradition in Nepal.
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grain thereon with” (Kane 1974: 183).!7 Hier wird also ein eindeutiger

Zusammenhang zwischen der Anrufung der Gottin Durga und dem Aussden des

Getreides hergestellt. Auch im Devi-Mahatmya wird ein Zusammenhang mit einer

weiblichen Gottheit und lebenserhaltendem “Gemdiise” hergestellt, wenn eine Géttin
folgende Worte spricht: “Next O Ye gods, I shall support the whole world with life-

sustaining vegetables which shall grow out of my own body during a period of heavy
rain. | shall gain fame on earth then as Sakambhari” (Bhattacharyya 1975: 110;

Masilamani-Meyer 1996: 467). Ein in Harappa gefundenes Siegel auf dem eine
weibliche Figur zu sehen ist, aus deren Bauch eine Pflanze wéchst, wurde mit solchen
Vorstellungen von einer ‘erndhrenden’ Gottin in Verbindung gebracht, wobei die
Gottin auch als ein Symbol fiir die Erde gesehen werden kann (vgl. Bhattacharyya
1975: 110). Hiltebeitel fiihrt die im indischen Subkontinent auch heute noch
durchgefiihrten Opferungen von Getreidesprossen oder Pflanzentrieben in Gottinnen-
Tempeln178 auf ein vedisches Ritual zuriick, das zur Ernennung eines neuen Konigs
ausgefithrt wurde, und meint, dass die geopferten Getreidekorner als “‘sacrificial
victims” (1988: 56) verstanden werden konnten. Die Verbindung zwischen dem
vedischen Ritual und zeitgendssischen Praktiken kann zwar nicht endgiiltig bewiesen
werden, auffallend ist jedoch, dass die Opferung von Sprosssen vor allem im

Zusammenhang mit dem Fest der Gottin Durga stattfindet, welches ein implizit oder

gar explizit konigliches Fest ist (Hiltebeitel 1988: 57).'” Hiltebeitels Informanten
stellten zudem oft eine Verbindung zwischen diesen Opfer-Zeremonien und

Fruchtbarkeit oder Wachstum her (1988: 72), wozu Hiltebeitel anmerkt, dass bereits
in den Upanisaden vor allem Getreidekorner mit Konzepten von Regeneration und
Wiedergeburt in Verbindung gebracht wurden (1988: 73). Auch Flueckiger erwéhnt,
dass die Opferungen von Sprossen oder kleinen Pflanzentrieben wiahrend Navaratri

als etwas wahrgenommen wird, das sowohl die Fruchtbarkeit des Lands als auch die

7 Nach Auffassung von Hiltebeitel ist yava (Gerste) ein Etymon von javara (1988: 57)

78 Aber auch in anderen Kontexten wie etwa Hochzeiten, Verabschiedungen usw. (siche Hiltebeitel
1988: 55, n.3)

' Die Opferungen von Sprossen wihrend der heiBen Sommermonate, wie sie z.B. in Siidindien
stattfinden und die auch eine Entsprechung in den ‘Adonisgérten’ aus der griechischen Mythologie
haben, habe ich nicht weiter beriicksichtigt, da sie in einem anderen Zusammenhang als die
Opferungen wihrend Dasai oder Navaratri stehen (vgl. hierzu Haekel 1972; Hiltebeitel 1988: 68-70;
72-73)
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der (verheirateten) teilnehmenden Frauen fordert (1983: 33). Im Fall der
unverheirateten Frauen wird dagegen die Freundschaft zwischen den teilnehmenden
Maidchen in den Vordergrund gestellt (Flueckiger 1983: 34-35). Hinter der Affinitat

zwischen einer weiblichen Gottheit und Getreidesprossen sieht Hiltebeitel jedoch
wesentlich mehr als nur ein Symbol flir sakz;, Wachstum und Fruchtbarkeit; fiir ihn ist
sie auch “a symbol of the violent offering of the goddess herself, the abused and

suffering goddess (Sati, Renuka, Draupadi, etc.), in sacrifice” (1988: 74).
Die Getreidesprossen, die in Nepal am ersten Tag von Dasai ausgesit wurden,

werden an ihrem Platz in dem der Gottin Durga geweihten Zimmer taglich gegossen,

um das Wachstum zu fordern. Eine leicht gelbliche Farbe wird bei den Halmen
bevorzugt, weshalb die wachsenden Pflanzen meistens mit umgestiilpten
Tonschédlchen bedeckt gehalten werden (vgl. Hiltebeitel 1988: 69). Die gelblich-

grimen Halme, die schlieBlich aus den Getreidesamen gewachsen sind, gelten in

Nepal nicht wie in Babbs Beispiel als Form der Gottin, sollen aber sakti der Gottin

enthalten und erinnern an ihren Sieg iiber den Ddmon Mahisasura. Wéhrend die

Halme in den Beispielen aus Indien am letzten Tag des Fests in das Wasser von
Brunnen und Fliissen getaucht und gewaschen werden, was Flueckiger als “the

soaking of the goddess” (1996: 36) bezeichnet hat, werden die Halme in Nepal am
zehnten und letzten Tag von Dasai in die zahlreichen Tempel der Go6ttin Durga

gebracht und ihr dort geopfert. Dariiber hinaus stecken sich Frauen einige Halme

davon ins Haar und manche Ménner einige Halme hinter das linke Ohr.

Die Medien, die das Ritual ‘jamarZ oder ‘nahla svam’ durchfiihren, greifen
also Praktiken auf, die wéahrend des Dasai~Fests auch von anderen Mitgliedern der
Gesellschaft ausgefiihrt werden. Aber wihrend diese die Erdhiigel oder Tonschalen
mit der Getreidemischung in einem Zimmer aufstellen, das der Gottin Durga
gewidmet ist, hdufen die Medien die Erdhiigel in ihrem ‘Gotteszimmer’ auf und
stellen die Tonschidlchen mit den Getreidesprossen neben ihren asan. Aullerdem

lassen die Medien einen Teil der Getreidesprossen nicht nur auf Erdhiigeln oder

Tonschélchen sprieBen, sondern zusétzlich auch in einem Hut wachsen, den sie zehn

Tage lang auf dem Kopf tragen. Das jamara, welches in diesem Hut wichst, wird
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auch nicht Durga, sondern Harati geopfert. Was konnte dies bedeuten? Was mochten

die Medien damit ausdriicken? Eine Anwort darauf ist nicht einfach, da in Nepal
anscheinend kein vergleichbares Ritual vorhanden ist. Eine Ahnlichkeit zum Ritual

der Medien ist nur aus der Schilderung eines vrata zu entnehmen, welches wéhrend
mehrerer Dasai-Feste von einem Mann aus einem Dorf in der Ndhe Kathmandus
durchgefiihrt wurde und von dem ich wédhrend meines Aufenthalts in Nepal gehort
habe. Dieser Mann hatte sich am ersten Tag von Dasai hingelegt und seinen Kdrper
mit Erde bedecken lassen, jemand sdte darauthin die spezielle Getreidemischung auf

dieser Erde aus und nach einigen Tagen sei jamara daraus erwachsen. Diesselbe vrata
wurde wiahrend des Dasai-Fests 2001 von einer Dyahmam aus Kathmandu in

Deopatan, dem Stadtteil in dem sich das Hindu-Heiligtum Pasupatinatha befindet,

durchgefiihrt."® Wihrend es in Nepal meines Wissens sonst keine weiteren Beispiele
gibt, werden aus Indien einige Beispiele genannt, die auf solche Rituale hindeuten

konnten oder diese explizit erwdhnen. So berichtet Stanley (1988: 51) von einer Frau
aus Maharashtra, einem Medium, das wéahrend Navaratri zwolf Stunden lang einen

Behilter auf ihrem Kopf trug. Leider wird nicht erwdhnt, was sich in dem Behélter

befand. AuBBerdem erwédhnen Babb (1975: 136f) und Flueckiger (1996: 35) Frauen aus
Raipur, die am letzten Tag des javara-Rituals Koérbe mit den gewachsenen Halmen

auf dem Kopf tragen und wihrenddessen von einer Gottin besessen sind. Aber auch
an diese Beispiele schlieft sich keine Analyse dieser Praktiken an, die auf das
Material aus Nepal {libertragen werden konnte. Bevor ich daher zu meinen eigenen

SchluBfolgerungen komme, mdchte ich noch kurz darauf eingehen, was Chandika
selbst liber das Ritual ‘nah/a svam denkt. Chandika betont, dass es kein vrata sei,
welches Frauen regelméBig und auf eigenen Wunsch hin ausfithren kénnen, sondern

dass sie von der Gottin den Befehl (adesa) bekommen habe, dieses Ritual wéhrend

Dasai durchzufiihren und sie es der Gottin versprechen muflte. Sie sagte, dass es

generell in Nepal verschiedene Regeln geben wiirde, denen man folgen kdnne. Man

kann z.B. den Regeln des heiligen Monats Gunla folgen; sie jedoch folgt den Regeln

der Gottin und diese koénnen auch beinhalten, dass sie wihrend Dasai die

180 Marianna Kropf, pers. Mitteilung, Mai 2002
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Getreidemischung nahl/a auf ihrem Kopf wachsen lassen muB}. Sie ‘dient’ (seva
yayegu) damit der Géttin nicht nur, sondern das Ritual ist fiir sie auch eine ganz
besondere Art der Verehrung und Hingabe (bhakti) gegeniiber Harati. Sie erhofft sich,

dadurch noch mehr géttliche Kraft (sak#) erwerben zu konnen, die nicht nur ihr selbst

zugute kommt, sondern auch ihrer Familie, ihren Anhéngern und denjenigen, die sie

um Hilfe oder Heilung ersuchen. Sie entspricht damit der allgemeinen Auffassung,

die auch von Frauen in Indien gedufBert wird, dass Frauen mit viel sak#/ auch gute
Heilerinnen sind (Slocum 1988: 209). Da das Ritual wéhrend Dasai durchgefiihrt
wird, was als eine Zeit mit besonders starken (kara) Tagen gesehen wird, die auch als

‘auspicious’ gelten, erhofft sie sich eine spezielle Art von Kraft (sakz7). Und da sich

die Gottin auf ihrem Kopf befindet und der Kopf der heiligste Platz des Korpers ist,
werden die Getreidesprossen auf ihrem Kopf heranwachsen.

Bevor die Uberlegungen zur weiteren Bedeutung des Rituals vorgestellt
werden, soll noch auf die agency der Goéttin Harati und der von Chandika
eingegangen werden. Die Gottin wird als jemand vermittelt, der ‘anordnet’, es ist der
Befehl einer hochstehenden Personlichkeit (adesa) und nicht eine normale Anordnung
(ajia), dieser Befehl ist verpflichtend und man muf3 ihm nachkommen. Die Géttin

wird als die Handelnde gezeigt, als jemand, der die Kontrolle hat. Dieser Macht hat
sich das Medium unterzuordnen. Chandika mul} das Ritual ausfiihren, ihre eigene
agency wird von den Regeln oder Anweisungen der Gottin begrenzt. Diese

Begrenzungen scheinen jedoch fiir Chandika kein Problem zu sein. Im Gegenteil,
denn durch die Ausfiihrung des Rituals erhofft sie sich noch mehr sak#/ zu erhalten,
was sowohl ihr und ihrer Familie, wie auch den Anhdngern, den Kranken und

Ratsuchenden zugute kommt. Denn mehr sak#/ zu haben, bedeutet, anderen Menschen
besser helfen zu kénnen (upakara yaye). Die Durchfiihrung des Rituals kann dariiber
hinaus auch als eine Bestétigung ihres Status als Dyahmam gesehen werden, da nur

ein gutes Medium, welches alle Regeln einhélt und daher die sak#/ der Gottin innehat,

das Ritual durchfiihren kann.
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Welche Bedeutung konnte das Ritual dariiber hinaus haben? Im dritten Kapitel
wurde die Familie der Gottin vorgestellt. Die Familienkonstellation &hnelt der einer
menschlichen Familie, von der Perspektive der Frauen aus gesehen. Den Besuchern
und Besucherinnen wird nicht etwas vollig fremdes vorgestellt, sondern sie konnen

einen Teil ihres wirklichen und vertrauten Lebens damit in Beziehung setzen. Ahnlich

verhdlt es sich mit dem Ritual ‘nahla svam’. Das Aussden von Getreidesprossen
wiahrend Dasar ist jedem der Besucher auch aus dem eigenen Leben vertraut, wobei
die Getreidesprossen mit der Gottin Durga assoziiert werden. Beim Besuch des

Mediums wihrend des Rituals ‘nahla svan’ sehen die Besucher und Besucherinnen
also zum einen etwas das ihnen vertraut ist, zum anderen sehen sie e€s in einem neuen

Sinnzusammenhang, weil das jamara oder nahla, das eigentlich in Zusammenhang mit

der Gottin Durga gesehen wird, in einen Zusammenhang mit der Goéttin Harati gestellt

wird. Zum einen konnte dies wieder auf die bereits geduBerte Auffassung hinweisen,

dass alle Gottinnen letztendlich ‘eins’ sind, d.h. dass sich an einem Platz, an dem sich
normalerweise die sak#i der Gottin Harati befindet, sich ebenso die sak#/ von Durga
befinden kann. Damit wiirde auch wieder eine Briicke geschlagen werden zwischen
dem Kult der Gottin Harati und der Verehrung von Devi, wie im dritten Kapitel schon
angedeutet wurde. Dariiberhinaus kann das Ritual auch als eine bestimmte Form von
Askese gesehen werden, als zapasya, “a method for generating spiritual power” (Sax

2002a: 32), indem Chandika fast vollstindig auf Essen, Trinken und Schlafen

verzichtet. Sie erzeugt dadurch tapas, eine innere Hitze, bei der es sich - dhnlich wie
sakti - um eine starke Energie handelt, die sie einsetzen kann. Dass sie zu dieser Form
der Askese fahig ist, dass sie zehn Tage lang ununterbrochen auf ihrem asan sitzen
kann, ist flir ihre Anhénger und Besucher auch ein Zeichen, dass Chandika tatséchlich
an der Kraft (sak#i) der Goéttin teilhat. Das Ritual ist aber nicht nur ein Mittel zur
Erzeugung von tapas oder zur Anhdufung von sak#i, sondern es ist auch ein

Selbstopfer. Wie im dritten Kapitel erwdhnt wurde, ist die vollige Hingabe an die
Gottheit die Grundbedingung dafiir, die spezielle Kraft oder Energie der Goéttin zu
erwerben und zu behalten. Die vollige Hingabe beinhaltet aber im Grunde genommen

eine Selbstaufgabe und kann daher auch als ein Opfer fiir die Gottin verstanden
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werden. Dies wurde auch von einem Medium, das weiter oben zitiert wurde, auch
explizit behauptet, indem es sagte, dass es der Gottin ihren Korper geopfert habe. Die
Anmerkung von Hiltebeitel, dass die Affinitdt von Gottin und Getreidesprossen auf
ein Opfer, und zwar auf die Opferung der Goéttin, hinweist, kann moglicherweise auf

das vorliegende Beispiel angewendet werden. In gewisser Weise ‘opfert’ sich hier

zwar Chandika, um fiir sich selbst Erlésung (moksa) zu erreichen und um zu ihren

Lebzeiten Menschen zu helfen, aber durch die sakt/ der Gottin Haratt ist Chandika

auch mit dieser verbunden und somit konnte man dieses Ritual auch als eine

Opferung der Gottin sehen.
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Die Arbeit ist nun an einem Punkt angelangt, wo es an der Zeit ist, einer Frage
nachzugehen, die dem Leser oder der Leserin vielleicht zwischenzeitlich schon durch
den Kopf ging, die ich aber bewullt fiir den Schluf3 aufgehoben habe. Inwieweit -
wenn {iberhaupt - kann die Selbstopferung der Medien als wichtigster Bestandteil
threr Verehrung (bhakti) der Gottin gesehen werden, als eine Erweiterung ihres
alltdglichen Handlungspotentials, die {iber die traditionelle Rollenzuschreibung
hinausgeht? Stehen diese zwei Vorstellungen eigentlich nicht im Gegensatz

zueinander oder schlielen sie sich nicht sogar gegenseitig aus?

In der vorliegenden Arbeit wurden eine Reihe von Situationen und Moglichkeiten
gezeigt, in denen teilweise eine Erweiterung der agency der Medien auBBerhalb der
Besessenheit sichtbar wurde. Das kann bereits mit dem Beginn der Tatigkeit als
Medium der Fall sein, und zwar immer dann, wenn die Besessenheit in einer
schwierigen personlichen Situation auftritt, wie es nach meinen Erfahrungen fast
immer der Fall ist. Das Handlungspotential einer Frau zum Beispiel, die gerade den
Tod ihres Mannes betrauert und iiber den Schmerz hinaus, den der Verlust des
geliebten Menschen bei ihr ausgeldst hat, zudem noch verzweifelt ist, weil sie nicht
weil}, wie sie ihren weiteren Lebensunterhalt finanzieren kann, ist in einem solchen
Moment stark eingeschrinkt. Wird diese Frau in solch einer Situation jedoch von
einer Gottheit besessen und wird sie dadurch zum Medium dieser Gottheit, wird sie
damit nicht nur getrdstet, sondern kann moglicherweise auch von dem Geld leben, das
sie von ihren Besuchern erhilt. Man kann in diesem Fall also von einer Erweiterung
ithrer agency sprechen, da sie selbst fiir ihren Lebensunterhalt sorgen kann. Im Fall
von Chandika verhélt es sich &dhnlich, jedoch ist es hier schwieriger von einer
eindeutigen Erweiterung ihrer agency zu sprechen und zwar aus folgenden Griinden:
einerseits war Chandikas ‘normales’ Handlungspotential durch ihre jahrelange
Erkrankung stark eingeschrdankt und wurde erst durch ihre Etablierung als Medium
wieder hergestellt und in bestimmten Bereichen auch erweitert; andererseits schriankt
das Dasein als Medium ihr Handlungspotential aber auch insofern gravierend ein,
weil ihr die Gottin verboten hat zu heiraten. In diesem Fall kommt es also darauf an,
wie sie selbst diese Einschrankung empfindet und ob das, was sie durch ihr Dasein als
Medium ‘gewinnt’, die Nachteile, bzw. die Einschriankung ihrer personlichen agency

aufwiegen. An diesem Beispiel zeigt sich, dass meine eingangs aufgestellte These,
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wonach die Frauen durch ihr Dasein als Medium eine Erweiterung ihrer agency
erfahren, sich nicht generalisieren ldsst und dass man um sicher zu gehen, eigentlich
von Fall zu Fall entscheiden mii3te. Dennoch sollen hier noch einmal einige Beispiele
dafiir gegeben werden, dass einige oder sogar ein Grof3teil der Medien tatsdchlich eine
Erweiterung der eigenen agency erfahren. Sie erreichen ein groBeres Mitspracherecht
innerhalb der Familie; eine grofere, ihnen zumindest von den Anhédngern
zugeschriebene, Autoritit, die sich u.a. darin zeigt, dass die Medien auch auBlerhalb
der Heilsitzungen um Rat und bei manchen Erkrankungen (wozu auch
Hexenbesessenheit z&hlt, wie im Fall von Chandika gezeigt wurde) gebeten werden;
dltere Medien werden teilweise oder vollig von Haushaltspflichten freigestellt; sie
werden bei Tempelbesuchen, sofern der diensthabende Priester weil3, dass es sich bei
der Besucherin um ein Medium handelt, bevorzugt behandelt; die Medien erhalten die
Moglichkeit ihre Anhénger aufgrund ihrer Position und einer gewissen Abhéngigkeit
um bestimmte Gefallen bitten zu konnen, die unter anderen auch das Borgen von Geld
beinhalten konnen.Wenn man sich aber die Beispiele ansieht, die das alltidgliche
Leben Raj Kumaris, Chandikas und anderer Medien schildern und ihre Beziehung mit

den Gottheiten, aber vor allem mit der Goéttin Harati, dann wird klar, dass dieser

gewisse Freiraum und eine zeitweise Erweiterung ihres Handlungspotentials, den sie

durch ihre Tatigkeit als Medium gewinnen, auch mit hohen personlichen Kosten

verbunden sind. Thr Leben wird von Haratt und deren Kinder, von den Schwestern

Haratis, von weiteren Gottheiten und machtvollen ‘Besuchern’ dominiert. Die ganze

Woche oder zumindest mehrere Tage der Woche sind mit Heilsitzungen und

Verehrungsritualen ausgefiillt, bei denen sie manchmal bis zu zehn Stunden oder
mehr auf ithrem asan sitzen und ausschlieBlich fiir andere Menschen da sind. Mit der

Erweiterung des Handlungspotentials ist daher gleichzeitig der Verzicht auf ein

normales Familien- und Gesellschaftsleben verbunden.

Interessanterweise kann aber die Selbstaufgabe, die mit ihrer Tétigkeit als Medium

einher geht und die von den Medien selbst auch immer wieder betont wird, indem sie
auf die vollstindige Hingabe (bhakti) an Harati hinweisen, als eine ganz bestimmte

Art der Erweiterung ihrer agency gesehen werden - als eine, die fiir viele Menschen

im Westen wahrscheinlich absurd oder unglaubwiirdig klingt. In diesem
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Zusammenhang stimme ich v6llig mit Webb Keane {iberein, der in seiner Arbeit tiber
religiose Praktiken und “the effort to know and interact with an otherworld” (1997a:
47) bemerkt, “[that] human agency is not always something people want entirely to
celebrate or claim for themselves; they may prefer to find agency in other worlds”
(Keane 1997a: 66). Dieses Zitat beinhaltet jedoch eine Schwierigkeit, insofern der
Satzbaustein ‘agency finden’ zwei Bedeutungen haben kann. Erstens konnte man
darunter verstehen, dass man die agency aulBerhalb seiner selbst verortet, das heif3t in
den Worten Keanes, “putting the role of the apparent performers into question and
[situating] the more efficacious, moral, or liberating agency in all sorts of other loci,
such as sounds, canonical words, teachers, deities, divinatory mechanisms,
congregations or books” (1997a: 65). Zweitens, diesmal im Hinblick auf die Medien,
konnte es bedeuten, dass sie durch die Selbstaufgabe eine andere Art der agency

finden, ndmlich eine agency, die sie mit der Gottin teilen. Diese gemeinsame agency

hitte die Aufgabe, mehr Sakti zu erlangen, sowohl um anderen Menschen helfen zu

konnen (upakara yaye) und auch auf die eigene Erlosung (moksa) hinarbeiten zu

konnen. Anhand des Verhaltens der Medien im Alltag, in den Ritualen und
Tempelbesuchen kann man feststellen, dass sie tatsdchlich immer die Gottin
‘mitdenken’, d.h. dass eine Handlung, die im ersten Moment aussieht, als wiirde sie
die personliche agency der Frau erweitern, auch als etwas gesehen werden kann, das
die agency der Gottheit betont. Dies soll durch folgendes Beispiel verdeutlicht
werden: Als Medium soll sich eine Frau nicht mehr vor Respektpersonen und/oder
Alteren verbeugen, da dies bedeuten wiirde, dass damit die Gottheit, von der es heif}t,
dass sie sich immer zumindest zu einem kleinen Prozentteil im Korper des Mediums
befindet, beleidigt wiirde. Ein Medium, das also auf der Strale jemanden trifft, vor
dem oder der sie sich eigentlich verbeugen miiite, dies aber aus oben genannten
Griinden nicht tut, kann daher als Person gesehen werden, die respektlos ist, nicht
weil}, was sich gehdrt und ihre Kompetenzen iiberschreitet. Fiir das Medium hat diese
Situation jedoch nichts mit einer Erweiterung der personlichen agency zu tun, sondern
sie bemiiht sich, es der Gottin recht zu machen und nicht in eine Situation zu

kommen, in der einerseits die Gottin beleidigt werden konnte und andererseits das
Medium eine Regel nicht einhalten kann, was moglicherweise einen Verlust an sakt/

mit sich bringen konnte.
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Aber bevor man sich griindlicher mit einer ‘gemeinsamen’ agency, d.h. einer agency,
die Harati (und andere Gottheiten) mit den Medien teilen, auseinandersetzen kann,

mul} zunichst noch einmal auf die agency der Goéttin selbst eingegangen werden. Hier
wird wieder die Frage aufgeworfen, die bereits im ersten Kapitel gestellt wurde,
nidmlich ob Gottheiten iliberhaupt agency haben kénnen. Wie bereits erwihnt wurde,
ist Sax der Uberzeugung, dass die Gottheit in seinem Beispiel ganz klar ein “authentic
agent” (2002a: 158) ist. In dem Abschnitt seines Buchs “Dancing the Self” in dem er
iiber den Gott Karna aus dem Mahabharata schreibt, der im Mittelpunkt eines
elaborierten Kults in Garhwal in Nordindien steht, betont er das Befremden, das durch
solch eine Auffassung beim westlichen Betrachter ausgelost werden kann: “Some
readers may be disturbed by the fact that I write about Karna as an authentic agent
who speaks and acts much as a human being does. Such readers might not object were
I to describe him as a “fictive” person, a collective representation, or a “symbol” of
something else; however, the idea of attributing agency to him is bound to evoke
resistance in some quarters. One might even speak of a ‘gulf’ between the
understandings of the local actors, on the one hand, and the conventional analytical

frameworks of Western intellectuals, on the other”(Sax 2002a: 158).

Wie konnte man diese Kluft zwischen der westlichen Denkweise und der Auffassung
der Einheimischen iiberbriicken? Als Beispiel hierzu soll die Unterteilung zwischen
einem transzendenten Gott und einem personlichen Gott herangezogen werden, wie

sie im Westen, bzw. im christlichen Glauben teilweise gemacht wird. Dadurch wird es
einfacher, die Logik hinter Sax’ Behauptung zu verstehen und sie auch auf Harati

anzuwenden. Genauer gesagt: Auch in unserem westlichen Denken gibt es einerseits
einen Gott, der als etwas nicht greifbares dargestellt wird, als jemand “[which] moves
in mysterious ways”, wie William Cowper es in seinen Olney-Hymnen ausgedriickt
hat (Cohen & Cohen 1993: 123), und der etwas ausiibt, das man moglicherweise als
‘gottliche agency’ bezeichnen konnte, d.h. eine agency, die jenseits des menschlichen
Verstehens liegt und die deshalb verhandelbar ist; andererseits kann im christlichen
Glauben dieser Gott auch als ein ‘personlicher’ Gott wahrgenommen werden, der mit
Attributen wie ‘giitig’, ‘liebend’, ‘verzeihend’ ausgestattet ist, an den sich die

Menschen mit ihren Sorgen und Angsten wenden, von dem sie sich angenommen und
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verstanden fithlen und der ihnen sogar Zeichen schicken kann, dass er ihre Gebete
erhort hat, sei es, dass es sich um eine weille Taube an Noah handelt, um

langersehnten Regen oder um eine Genesung in einem fiir hoffnungslos gehaltenen
Fall. Auch die Gottin Harati, vor allem wenn sie sich in ihren Medien verkorpert,

kann als eine solche ‘personliche’ Gottheit gesehen werden. Die Besucher und
Besucherinnen, die Gldubigen und die Kranken (wobei das eine das andere natiirlich
nicht ausschlieB3t), konnen sich sogar mit ihr unterhalten, sie reden sie mit ‘Mutter’ an
und treten in eine persdnliche Beziehung zu ihr, in der es eine Vergangenheit und eine
Zukunft gibt. Diese personliche Beziehung zur Gottheit in der Verkdrperung durch
die Medien wird u.a. auch daran deutlich, dass sich viele der treuesten und

langjdhrigen Besucher in ihrem eigenen Zuhause Photos aufgehidngt haben, auf denen
das Medium wihrend seiner Ubermichtigung durch Harati abgebildet ist und diese

Abbildung wihrend der téglichen Verehrung der Hausgétter mit Blumen, rotem
Farbpuder und dem Duft von Réucherstibchen verehren, wie es in dhnlicher Weise
auch von Mary E. Hancock (1995a: 77) am Beispiel der Anhéngerin eines Kults in
Indien erwdhnt wird. Aber neben dieser sehr personlichen Seite, hat die Gottin
gleichzeitig auch einen unpersonlichen Aspekt, der fiir die Medien und die Besucher
gewissermallen nicht greifbar oder verstehbar ist und der nur mittels Metaphern
erklart werden kann, wie etwa die Tatsache, dass sich die Gottin jeden Tag
gleichzeitig in verschiedenen Medien an unterschiedlichen Orten verkdrpern kann,
wie es im dritten Kapitel erwdhnt wurde, weshalb sie mit den Strahlen einer Sonne
verglichen wird. Oder dass die Gottin nicht als ‘ganze Person’ in den Korper eines

Mediums kommt, sondern sich nur bestimmte Korperteile von ihr in den Medien
manifestieren, denen jeweils eine groBere oder geringere Menge an sakti, an gottlicher

Kraft, zugesprochen wird.

Damit sich die Gottin aber von ihrer ‘personlichen’ Seite zeigen kann, ist sie
gewissermalen von der Person abhingig, die sie besessen macht, denn nur durch ein
Medium kommt diese personliche Seite zum Vorschein. Von daher kann man die
Geschichte vom ‘Werden’ eines Mediums auch wie die Geschichte einer Verfiihrung
lesen, der Verfilhrung durch eine Gottheit. Bei Raj Kumari beginnt diese

‘Verfiihrung’ bereits im Kleinkindalter, als sie von Taleju und den Priestern der
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Gottin als Kumari auserwéhlt wird, obwohl sie durch ihre Krankheit alles andere als
ein vollkommenes Médchen ist. Noch klarer wird dies dann bei Raj Kumaris erster
Besessenheit von den Goéttinnen Dhana Maiju und Harati und bei den vergeblichen

Versuchen Raj Kumaris, durch ‘Entschuldigungen’ die Besessenheit abzuwenden. Es
entwickelt sich ein Hin- und Her zwischen den Goéttinnen und Raj Kumari,
Beharrlichkeit auf Seiten der Gottheiten, Abwehrversuche auf Seiten Raj Kumaris,
Versprechungen der Gottheiten, dass fiir Raj Kumari und ihre Familie alles besser
wird, dann schlieBlich das langsame Nachgeben von Raj Kumari und immer wieder

neue Strategien der Gottheiten, mit denen sie ‘thr’ Medium umgarnen, etwa indem sie

ihr einen neuen, grofleren und schoneren asan versprechen, den sie dann tatséchlich

von einer Anhédngerin geschenkt bekommt. Einerseits scheint sich Harati also die

‘passenden’ Individuen auszusuchen, andererseits scheint eine Frau aber auch
verschiedene Moglichkeiten zu haben, auf die Wahl der Gottin zu reagieren. Selbst
wenn man im Fall von Raj Kumari den Eindruck gewinnt, dass sie die Besessenheit
letztendlich nicht hétte abwehren konnen, miissen auch ihr am Anfang verschiedene
Moglichkeiten offen gestanden haben. Es scheint jedoch, als habe sie schon friih
Entscheidungen zugunsten der Gottin getroffen, wie etwa, dass sie den miitterlichen

Bruder, ihren Onkel (paju), rufen lésst, als ihr Zittern andauert. Die ‘Verfithrung’ der

Gottheit und die ‘Einwilligung’ von Raj Kumari fithren zu einer Beziehung zwischen
den beiden, von der es heifit, dass sie von dem Medium gepflegt werden muf}, damit
sie nicht von der Gottheit verlassen wird. Das bedeutet auch, dass ein Medium die
Regeln immer strenger einhélt, sich versucht der Gottin vollstdndig hinzugeben und

im Gegenzug mit viel sak#i ‘belohnt’ wird, was sich wiederum auf ihren Ruf als

Medium positiv auswirkt. Bevor man aber eine Kosten-Nutzen-Rechnung dariiber
aufstellt, inwieweit sich durch diese Beziehung die personliche agency des Mediums
vermindert oder sie dadurch doch eine Erweiterung erfdhrt, sollte iiberlegt werden,
inwieweit es sich bei dieser Beziehung von Medium und Gottheit nicht um eine

bestimmte Form von gemeinsamer agency handelt.

An dieser Stelle soll noch einmal Shotter, der im ersten Kapitel bei den Uberlegungen
zum Konzept von agency bereits eine wichtige Rolle spielte, herangezogen werden. In

seiner kritischen Betrachtung der kognitiven Modelle des Menschen in den
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Sozialwissenschaften angesichts der Philosophie von Giambattista Vico (1668 —
1744), bemerkt er: ““... not all human action is accountable or justifiable; not all of it
is performed by autonomous persons. There are many everyday activities in which, it
seems, we remain deeply ignorant as to what it is that we are doing; not because the
‘ideas’, ‘plans’, ‘scripts’, ‘theories’, ‘constructs’, etc., supposedly in us somewhere
are too deeply buried to bring out into the light of day, but because the formative
influences shaping our conduct are not wholly there in-our-individual-heads to be
brought out. In our everyday practical affairs we are in a social setting, and, as Vico
remarks, our actions are influenced by the actions of others. Besides acting
autonomously (or, at least, being treated by others as autonomous agents...), people
also act jointly doing things collectively which they lack the ‘power’ to do singly”
(1984: 142f). Ich meine, dass besonderes der letzte Satz des Zitats auch auf die

Medien und ihre Beziehung zu Harati iibertragen werden kann; dort geht es um

Menschen, “[who] act jointly”, hier geht es um die Medien und Gottheiten, die
gemeinsam etwas tun, was keiner von beiden alleine erreichen konnte. Die Parallele
sticht noch mehr ins Auge, wenn man diesen Abschnitt bei Shotter weiter liest, in dem
er sich mit “people’s social powers” auseinander setzt und dazu schreibt: “... [people]
have the power, I think, to create and sustain in the course of joint action a ‘moral
world’ between them, a seemingly ‘external’ and ‘objective’ world in terms of which,
when required as autonomous agents to do so, they can give reasons for their actions,
and have them understood and accepted by those, and only by those, who inhabit with
them that same ‘moral world’ or ‘world of meaning’” (1984: 143). Shotter vermutet,
dass vieles, was in dieser Welt erreicht wird, aufgrund gemeinsamer Handlungen als
“joint units” (1984: 148) zustande kommt. Zu diesen “joint units” zihlt er u.a.
Mutter/Kind, Lehrer/Zuhorer, Arbeitgeber/Arbeitnehmer, Ehemann/Ehefrau. Das

Gespann Harati/Medium konnte man ebenfalls als eine solche “joint unit” sehen,

durch die Gottin und Medium gemeinsam eine Welt voller Bedeutung schaffen, mit

einer gemeinsamer Vergangenheit und Zukunft, eine Welt, die sich auf die Hingabe

(bhakti) des Mediums griindet, auf die spezielle Kraft (sak#/) und Gunst der Géttin,
auf die Verpflichtung anderen Menschen zu helfen (upakara yaye) und auf die

Hoffnung auf Erlosung (moksa).
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Man konnte dieses Konzept von der “joint unit” aber noch weiter ausbauen.
Um dies zu erkldaren, mochte ich noch einmal auf Miyazaki zuriickkommen. In seiner
Auseinandersetzung mit dem Glauben (faith) in einer christlichen Gemeinde in Fidju,
sieht er - wie ich bereits erwdhnt habe - den Glauben als “a temporary negation of
human agency” seitens der Glaubigen und warnt vor einer “simple extension of the
[western] model of individual selthood to collective or non-human entities” (Miyazaki
2000: 44). Miyazaki konzentriert sich in seinem Beispiel auf die autonome agency
von Individuen, wogegen die Auffassung von der agency einer ‘joint unit’ auch die
Moglichkeit beinhaltet, dass sich eine agency mit ganz anderen Merkmalen und
Moglichkeiten manifestieren kann, und zwar eine, die auch die Anhdnger (bhaktas)
oder Besucher miteinschliet. Nicht nur ein Medium hat eine besondere Beziehung zu

Harati, sondern auch die Besucher, was sich nicht nur dadurch ausdriickt, dass auch

sie teilweise die ‘Regeln’ (niyam) der Gottin einhalten, indem sie z.B. keine
Hiihnereier- und Hiihnerfleisch essen, aber auch dadurch, dass sie manchmal wahrend
groBBerer pijas auch von der Gottin besessen werden. Das bedeutet jedoch nicht, dass
sie dadurch ‘automatisch zu einem Medium werden. Es kann sich um einmalige oder
selten auftretende Besessenheiten handeln. Aber die Gefiihle der Hingabe (bhakti) an
die Gottin, die auch die Besucher haben, und solche Félle von ‘spontaner’
Besessenheit deuten darauf hin, dass statt einer “capacity to place one’s agency in

abeyance”, diese Menschen ebenfalls Teil an einer anderen agency haben konnen,

ndmlich an einer gemeinsamen oder ‘joint’ agency mit Harati zusammen.
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Abb. 24  Die dyahmam Raj Kumari, Laksmi und Chandika wihrend einer gemeinsam

durchgefiihrten pii7a2 im Haus einer Anhidngerin

Abb. 25 Die drei Medien und die Ethnologin wihrend einer pija



Originalzitate in Newari
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Seite 57

Ganesh Kumari: ah cvana athe yanali cvana cvana cvana ... nhapa lakka
astuti yanah cvana. ale jyatu them gana chu ju them cirikka yanah tini
tharakka vam seni sidhala ka. (...) chum nam lumana mavah. mhagasay them
nhyah va 12, mhagasay la chu them jvi them. ah thana chu bitay jula nam mha
masyl. chum he mha masyt ka. ah anam thvatah bijyasem li sunam chu
nyenah vana? su vala? gathe vala? va chum nam mha masyu. athe yanani
jhvatta ghvah them yanah bijyai ale thasalamga jvi, tharakka vani. ale gthe
them gathe them bhatica chu jhanlabu them jvi. ale nikah svakah hai hai vai

ale chyanga jvi.
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Seite 58

Jaslaksmi: jhi Sarira Sariray chu khah chu khah ana thva svam them tum juyah
cvanigu ka svam them jvika Sarira. ah jhi cvana cvana jhyatugu them tuti
syah, gublem chu syah- ay jvi, mha syah, jam syah jvi. ah ana cvane vale jam
syagu nam tai makhu. ah hakanam asanay cvane vale jita athe sapana them jvi
ka. sapana them ah ganam ganalam vayah cvam them. thva jigu kay nhyahne
vasam jigu kay dhakalim jim bhapiyagu anyogu maru. athim cetana marayka
hakanam ah mijam he ji thay cvamsa nam jigu mijam vala dhaka ji cetana

maru ka.
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Seite 68

Raj Kumari: (...) ah achim pehra duguvale ju jugu guhru duguvale kvakagu
nyahra nyahra khuhra jvika. (....) ale guhra takka jvimagu makhula? nyahra
juyevale guhra julaka nau varsa dataka makhula? ale nau varsa duguvale
nhyane cvamgu va hayavalaka. va maduvale dyah kavala. thva ghah jusam
kahka. ji tina varsa duvale yakahca mhyay makhula? ji mamya puku puku
masta sinacvamgu pakhe taimay. (...) ji la macavalay bamla khala? ale ji
nyasicaka maca valay. tutim tutim tum Ivanam svanam chathum kutum vayah
ghah jugu. ale ayjuya aysam va ghah dusam dyah ka. ale va va haya cvamgu
vale dyah makagu ka. uble ji macavalay taskam maphaigu ka ha. guble vai vai
pai pai ka. jimi mam pini galah (graha) nam kvatyagu dhaka. jimi mam lasim
bam makhula? ale jimi ba naga bam. jigu bam phai bam. phaicita naganam sah
maya. lasim na nam sah maya khala. phai baham yata la lasimna nam naigu he
vaita jula. ale athim nagamnam hinigu he jula ni phaicita la. ale va jimi man
nam majyt ba nam majyu. ale ayjugulim ji ale gay gay baicanasam ji maphai
maphai bale sii nam dhaka sau bvahye tayke dhumkala ka. ale ayo (jyo) mha
mvaka bhaca jiika taya tagu. jvara vah dhunegu ayasam bhaca jiika taya
tahmha. ale ugu taimay svam kah vagu taleju bhavaniya yeyka svam tah vagu
ha. ale svam tah [vagu vale] thuyumha (thujyamha) macanam dyah jvi phaila
dai dhaka va svam tahvapinsam dhagu ha dai dhaka dhayam. “dyahyahe yahsa
thva a thaum nisem kanhehe siidai sva nhuch&€maya”, dhaka dhala them ka
jimi mamyata. [....] “ale siidusa va dyah ya taleju bhavaniyahe yahsa kanhe
nisem jvara kvadana makhula athim juya vai. makhu dyahyahe mayahsa carko
juya vai ka nhuchémaya. vasahhe va ka svah”, dhaka - va svam tahvahpinsam
dhaya thakugu.

Shamsher: svam tahvaipim su le?

Raj Kumari: thana khvapay mulamha acaju thay athim gurujupim du.
gurujupim da. dyahch& vanemahpim ka. ale khosim chagah taphosvam chaku.
ale mohaniya bakhatay taphosvam du khahla? taphosvam chaku ale nyagh
vamgu dhyaba thapaygvahgu nhapa tahgvagu. sijah yagu. thapaymachi gvahgu
va uli Ihahtay tayka thakigu. uli taya uli taya dhumkusam nisem ji roga juya
vamgu. jiya ale nau varsa takka dyah juvalay takarahe juya vana. vasahhe

chum cham yay mvayla vana dyahya yaya ale.
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Seite 80

Raj Kumari: (...) jim athe dhakah masya ji nhapam dyah bijyayeta la gay
gay dacchi takka ja nay mayah ka. ah haddi haddi juya vana ka jila. kavayca
juya. aysam jita har har (hada) ayjuya cvamsam vasah hiyegu jhi, nhyathay
vane mahgu, ja thuye mahgu ah misa juya dakkvahe yay mahgu va dakkva he
hae athim maju-Sakti ghatay maju. yayphu nhyagum yayphu ka, gamsi thay
haddi - mepinsam dhahe dhalaka ti bi julala dhakah. ti bi dhasala cati syai ni.
na pvah syay mah, na chati syay mah, na nhasam hi vah, na kathum hi vah
makhula? ajyogu dhayagu jike chumhe mdau. da rog jugu dhayagu nam madu,
jvara vah dhayagu nam maru. nay jakam mayogu ka. nay nay jakam mayo. cya
dhahsa cya nigu svamgu tvanegu ulim gah ka. nhichitah ulim gah jitah. ale
ayjujum jujum chanhu bahanii dene dhakah denagu - madenani - dene dhakah
bijyagu dhakah syula ciku vagu dhakah cvana ka. ciku vagu ah ciku vaigu pini
khaigu ni. ale ciku vala dhayeta thva namca khaigu ni. thva jaka vagu khana
cvana ki cvana cvana taka khata ka. phukam cah ka jim khagu dakvam cah. ale
thana saranaya baya thva ciku vaykugu dhakah “aila tvam aila tvam” dhakah a
glasay va ciku vagu dike mam dhakah bagu glas aila tvamkugu. (...) chapti
nam khagu kam maju va ulimachi aila tvananam. vala ay juguhe makkhu,
makhula? dyah he vijyaketa svagu khani ale masyi ka.(...) kha jaka khaigu ka.
suthay nam khaigu. bahaninam khaigu. ah nam khana cvana”! dhakah dhaya.
“ama chujugu jvika ah chakva kya vane mala ka cham” dhakah dhala ka.
“kanhe jaki cakanchiti ti, nyarka dam ti, chakah kyam vane mala ka dhakah
dhala”, gana kyam vanegu dhayam “ana nhayka bahili dyah vai thaynamtum
kyam vanegu” dhala ka. ah sita ka va. ah barkhi. Dakila simahrani. kaypinsam
cha chamhesita nam ch& khaya la kha kh€ haya jathabhabi yagulim mamya tay
maiya yamkala ka vaita, sita ka va. (...) ay dhaya ana kyam vana bale “cham
jigu he maca cvanigu khah thvaike” dhayah hala ka ana kyam vana thaynam.
“jigu he maca cvanigu khah” dhaka dhala. jila nam yake ksama phvana ka “ji
la makhula jh1 nhi khana nhi nay mahpim, jyah yaye mahpim, ji dyah bijyaka
nay phai makhu mam niyamay cvane phai makhu!” (...) vaymakhu dhaya, a
dhana tata mane maju. anala gulli jhare anala gulli jhare yata da. guli jhare
yaigu. athehe khagu nam diigu makhu. bvale nam jugu makhu, khagu nam
dyugu makhu. ale lipa svanti (Tihar) dhumgu bale jimi ba nam. ah svanti
mistay ah thva nam va mam dhakah kharca yana dheba bhaca appo vana
dhakah jimi banam bvah byugu ka da. bvah bilam “um” dhakah tamvam
duham vanamha kah uketum he dyah bijyana topuya anam bvale jula ka. thana
he kvathay. a anala tamam duham vana phetunamha 1a dyah bijyata khani
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kaana. ale ujum he pyaham mavaya jimi baya thayka svahvam bale ay
yekadamay dhii dhupay basa vaya la yekdamay dyah bijyana cvana ka. “i chu
yana cvamgu?” jimi bayata “ji vayagu ka bura ji vayagu ji - ji dhana maiju ka -
ji vayagu ka. ka hii candrajyoti turanta sahta va ka hii” dhakah dhaya jimi
bvayata ana tamgalay thyamka chvaya paju sahtake chvagu ka. ale sahtake
chvaya paju vagu bale bijesvari nam bijyana cvana ka. ay bijeSvari nam
bijyana cvana. ah ubalesya akarala gaycvamka gyahnapusse cvam ham -
vijeSvarl mam bijyana cvamgu. “ka jim la thva maca yata la tvate he makhu.
dhana mayju va ji athim vijeSvarl nimha milejuya jimigu thana asan kayahe
tvategu. tasakam thana macayata makhula tasakam dukha jula. sakasyam
mayya vana cvana. (...) ale ay jula dhayvam makhu “nyagah dheva goltin
chagah him”, dhala. nyagah dheva kurkala dhana maijum he. nyagah dheva
kurka vyt vale 1a ka uki batta jayka phukka he dyahya dhebam he chaye chiye
yah hala ham. “ji mant sale, ji yaye jim phukkam dhay” dhakah dhaya ka
maniitah kya vaigu dhaya nam. lakam he pam pam thana pine 1a kyam vaigu.
ka hakanam jare yakva sitah nam jiyahe vana cvana, bvale jare yakva sitah
nam jiyahe vana cvana. ale “ka phalana thay dyah ya thay tasakam jyu
tasakam jyu” dhadham dha dham ka thana Ia kya vaipim la guli guli ka. ah

vana asan chay hala dhyam thana cvane thay jaka he marugu ka manttah.
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Seite 87

Raj Kumaris Ehemann: mam bijyayah khasa yanam thva bisa varsa day
dhumkugu kha ka ji chagu kahani ... uke jimi tahmam ya vay magu khahla. tah
mam yake cvappa cvappa tvapuye vaigu makhula. tahribva ya kay pinsam uli
mane maya. lipa Ia va harati mam he bijyanah cvamgu vale chu yagu dhahsa
cahim kay pinsam “dyah di dhayagu jimta yahhe mayah chanta simacay ciye
yamke” dhakah tahrimha kay kattarmha he ka. simacay ci yamkegu dhakah ah
nhabalem nam maphu ah va buhri. ale cham sat da sa da ci makhula. vayake
cvanah bila. cvanah bigu. ale suthay ja-ji nakigu sapha nakkasam ja nakigu.
jimi jyah ji yata. ale mha khaigu makhula? vayata tvapuya yamkigu, gana
yamki? svayambhii 1anah cvanigu. ale bahani atha baje t1 jim manm cala [ale]
dhyah pinsam tvati hanam thakhe bahani thyakka he vaigu ka. (...) athe ju
jum ka thva ji he majila majila cha taskam anyay jula nhi ah. jimsam thva
niyamay cvane phai makhu them cvam. jipim jya yana nay mahpim - thva jihe
majyi jihe majyu ka - jipim hala ka. va ana nam citta bujhe nam manam. “thva
macayata jimsam tvapuya yamke magu- ui them yanah biye dhagu”, khyahtam
khyahgu 1a? gyay he mala. ka ji he majila majila thva thvaya pajumha chamha
nam nhapa va dyah bijya mabale thimim dyah bijyathay sapa he vanimha. vam

jammam siika lipa thapana juyah vamgu.
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Seite 98

Raj Kumari: dhana tata he ka guru. dhana tatam phukka he paju yata bvale
yaika jike tum dyah cvana, makhula ? “thathe yaygu, thukatham yaygu, thay
dhaygu ay” dhaygu phukkam paju yata kanigu ka. ukem mamgalabara,
sancarbara pattikam patra tham vaymam ka paju ya. phukkay dhaika. (...) ale
dhana tata ya chu kha bvale yay magu dakko paju yata kanah chvai ka. (...) ale
vahe pajum ulte yanam da kha kani ka. “thaum tatam thay thay dhayah bijyagu:
‘cha thukatham niyama yah’”. thukatham thay dhala makhula? “thaum thay nay
mate dhala. thaum phalaphiila jaka bhojana dhala. thaum duru jaka bhojana
dhala. thaum ja chakah jaka nam dhala”, dhakah phukka he ultey yanam pajum
da kanigu ka. mepim gurupim sum he maru ka. su chamhesyam mantra sunay
yahgu nam madu. chum he madu.

Shamsher: dhay bale asan kayah bijyagu bale nam mepim sum he maru ?

Raj Kumari: sum he maru. mam he ka. dhana tata he ka. mam he ka. (...) ji
ah su guru nam dugu nam makhu. dyah ya dhagu bharam jaka he jim yanah
cvanagu. gay gay dhala athay athay jaka he khah. megu jim athe chum he

masyu.
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Seite 102

Raj Kumari: ale mam bijyay makhu dhayah nhapa mam bimajya. ye khula
nhayla takka mam chakka he bimajya ka. jaba va asan cahre yanam li diskas
jula ka mam va dhana tata va.

Brigitte: kun manche asan tabai dinu hunu huncha?

Raj Kumari: thanam tum bhiita khelay cvampim ka. ale vaya taskam maphugu
ka va. lukum chinam nhim nhim he jhare yaka hay mah. ale lana ka va. (...)
Shamsher: mam nam chu jula dhayah bijyanagu ? asan tagu bale ... asan dagu
valay athim diskas jula dhayah bijyanagu makhula ?

Dildshova: mam va dhana maiju va ka. dhana maijum dhagu nam: “ji pailam
nisem vaya makhula. maca yata jim thikka yanam ji asan kayagu” dhaimha
dhana tata jula. mam dhahmha: “ji mam juyah cvay cvane mvah 1a makhula?”
dhamha juyah nimhesya diskas jula dhakah pajupimsam kamgu ka. ji 1a sy
nam makhuni dyah bijyanah cvana. chu sytigu makhu. (...) jike tum ka. va
chakva chakva dhana maiju chakva chakva cvani hali ha mam chakva chakva
cvani mam hali ha athe ka. me pim sumnam mavah. (...) mam yagu he asan
jula ka. ale thva thana cvamgu nhapa he ana he va makhula va phukka likala
thana tayah ha. ale athim cha nam cvane mvahla ji nam cvane mvahla dhakah
dhaya ale lah lhamhesina lah 1Thana mam lhah phayah bila. dhana tata phetugu
jula ka. mam bijyana lhatay phala phayah bila. dhana tata cvanam asanay
phetugu jula ka. mam nam phayah kaya bijyata mam ya asan he jula.(...) dakva
he dyah nimantrana yanah salah hayagu, kene haigu. indra bijyay dhumkala,
bijyake dhumkala thana asanay dhana tatam he nimantrana yanah chvaigu. ale
bijyai nhyamha bijyassm he: “asan bamla, thana niyama bamla”, dhayah
bijyaigu ka athe ka. phukkam dyah bijyai, dhana tata alakka cvanah bijyai. ale
su dyah cvane mahgu cvanah bijyai. cvanah thana chu chu yay mahgu, svaysi
mahgu makhula svayah bijyai. ale kha lhahpim dyahpim jusah kha lhai. kha

malhaipim ekadama sa kha lhai makhu makhula?
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Seite 112

Raj Kumari: (...) dekha dhayagula dune dune yagu dyah pinigu kha sigu, kha
siyke mala. ji dyah vamha sam ji agamay tah tah dhagu puja jvi valay duham
vane dai makhu. dekha marumha svay majyu dhai. (...) dhana tatam he ajha
juyah vijyagu. “dekha biye mahni. maca yata dekha biye mani” dhagu ka. ale
“dekha biyemani” dhala. chu dhagu dhagu ka va. [...] ale jilam bhaju bijyana
“ka ana jimi cimam cithay vije§valay makhula dekha nyala.”. kha jugu bale
jilam bhajum dhayah bijyagu ka cha mahina nhyah vam he. (...) ale va nhusi
guruju yata “guruju achi thana dekha nyala dhagu khah 1a guruju?”, dhayam
“khah dekha nyala dekha kaygu iccha dula?” dhala. ale jhi nhyabalem deke
vanah cvanegu juya athim bareta dhakah sila makhula. (...) nenah svayam
khahgu juyah cvana ka. khahya dekha nyaykugu bale badri guruju mahvati
cvammbha va ka. tahdhamha he va ka. ale dyah keni dhaya vahe 1a jimitah kisli
taykah mikhay cikah au yanah dyah kenigu. “kene majyt mastaka tajyana si’
dhayah hagu du ka. (...) ah umtah va athim cidhagu dekham jaka ah chagu la
siksa athim yay malani niyam yagu ale siksa biyemagulim umtah cidhagu athim
chagu biyah tayagu du. umi la gurupmke kah vamgu makhu. suyahkem
brahmi tayke nam kagu makhu- guruju pimke nam kagu makhuni. ah bytigu
mam nam he jaka biyah tagu tini ka. ah ana badri gurujum guli ah jitah bachiya
siksabiyah hayah uli dhayah hagu kyanah hagu niyamam ji nhikam yanah
tayagu.

Brigitte: ale badri guruju yata... dekha...

Shamsher: - ah dekha dugu natam gubalem gubalem napa lanah bijyay mahla?
Raj Kumari: napa ... mavana ji. ale ka ah ji dekha kay bale jakam jugu
naymagu nayah vay dhuna ah la nhyabalem nay majilani. chaka pattiam
ksamaphvanam ksama bila ? ah majila mavana va samajay mavane dhuna ka ji.
va dhakah nimantrana he ‘day’ dhaygu ale lipa napa lasa ‘tayamay maru phursat
he maru’ dhayah chvayegu dhayah cvanegu. va nam tam maca ji nam athim

majvika. kopa jvi, majyt ale chu yaygu.
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Seite 120

Chandika: “mampim cahim dukha maju thay bimajyakah cvam. jim yakkvah
vicar yana. ki rogam he dugu du thay ki athe he dhana sampatti athava harek
kisimam badha dukha thay he mampim bijyah ka”.
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Seite 120

Chandika: (....) ji pvathay dugu valay maca valay [mam] pyanu takka birami
jugu ka. a ale ah yam tah them aspatala madu. ale lipa cahim pyanhu dayka
nam athe majuyani tham ... rana bajya dhaimha thana svaimha chamha da, ale
vam bale cahim thay syamka tagu dhayah chu chu yana mantra yana jaki biyah
haya li ale kha chamha cahim mam yata hakumha kha chama bhagyaka athe
yanah cuika byu dhakah dhala ha. ale day dhyah athe dhahthem yana va
hakumha kha chamha mam yata bhagyaka li ma maca virami jugu vale
bhagyaka yamku vale hitkana thi kvay [her village] vane thay va ganeh dyah
chamha duni yada du 1a? am lakka thyam bale kha chumhe majumha kha
latrakka vana sita ha. ale athay jugulim cahim mam yata cahim chum he yay
maphu. mam bhaca graha nam kyatu. ale ubale nisem ji bhaca ji gadavada. abale
nisem thiyah hagu dhayagu cahim athim jugu da ka. ale jugulim cahim pvathay
nise thyu dhaigu ah thva cahim umsam yana cahim makhula bhaca roga pase
jula. ale daktara ya vasalam mathila.
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Seite 121

Chandika: pahilam atha varsa dabale chaka cahim a jhi (ji) makhula abale
cahim jusa nam athe behos maju ka. thva lhah cahim pura thayeka juye
dhumkala jigu lhah. natra sa ubale dui car dui tin ghanta, ji atha varsa dabale
syaguyam pura thuli mahina thay jugu dhaka mampimsam jaka si jim masya
hahla. (...) nam sunam nam yanah jula nam athava caine va ch€ phukkam
pahilam lisem athe jugu va cahim jhisam chum nam masya. ji atha varsa dabale
he cahim thva thva lha thayka pura thay thay yana cakamke maphaya vana.
lhah lilo he juyah vana. athem he ale va ja nasam thaykka yana ja naygu. thay
yana nay maphaya ka. paksaghata jupimthem tum ja thaytum ale ay jujumjujum
jujum ale lipa mhutu phah phah svaigu lhahnam thay thay juigu nam jula. (...)
ale athe jujum jujum ale lipa bajya abale tasakam maphu ka. jaba bajyanam
manta ale lipa hanam jharaphuka vaidya taysam sunam sunam phuphah yana va
roga athem tum abale 1am thabale lam madayka lana ka. bajya madayta cahim

varoga pyaham vagu ka- teisa sala teisa salam ka.
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Seite 124

Chandika: (...) da cahine makhula deni valay jhasamga gyai. jhasamga gyata
dhayvamtum tham thva lhah thayeka juyah thay juyah vani thananam he thanam
nisem cupim pala yamkutham cvanigu. aycakam sasti juika va tankay yana
yamki bale cupim chyah chyah yanathem. ayyanah cahim sasti jvi. aly lipa
jiyam danramga laday jvi. amisam dhai mhutumhatu phasvai ha. gathe gathe
jvi va gathe jvi khah jim masya. hanam cahim da ekadama he sasah he sasah ji
pahiam jubale yam ji si dhaka he cvanagu ka. abale siu sigu dhayagu thay jvigu
dhakah cvanagu tara makhula meguyam chum he socay yaye phai he makhu
makhula. ekadama he sasah jaka he thay thay gvatamutay yana yamkugu them
tum jvigu. sasah chagu jakah thay thay gvara gvara cimku bale them tum athe
jyi. (...) hare! va anyogu jvi va lumamsi vaibaleyam thathem he sylisam baru
jyu va rog dhaygu cahi anyogu takka samkata dhaygu jim jindagikhay nhe juni
takka dukha bimha Satrusa nam anyogu roga lagay majuy mah. (...) athe jv1 ale
va roga thva mam bimajyahtale va roga da. hanam naygu ah nhapa lipa nam va
jvi baleyam jula ka makhula nhapa lipa nam nay yei makhu, nhyah vai makhu,
gyaigu, alenam mana he nirasa ka ekadama nirasa ka, chakkalam tum thay
sumka cvam-cvamsam khva masti vai, jya yasa jya yaye nam mana dai makhu.
a lhah tutu ekadama Sithil makhula chum he sanegu he ata vai makhu. lhah tuti
nam tyanuse nhyabalem iku a athe juigu ekadama he ka. (...) balam naydhum sa
banta he juy dhumki. ayogu takkah jui ale nay yei makhu ale ekadama he mant
he camcalata daygu he manta chu jindagi khay cahim thay yana nay thay yaye
ka thuli jim achim yaye ka dhayegu ata takka nam madayah vana. (...) athe
juyjum jujum jujum athem varsaum varsa vasahyam nayaguni ka dasa varsa
takka vasah nayagu ka jim. dasa varsa takka memepim jharaphuka nam kyana.
nhyakko kvam sam majyu ka. (...) elopathika vasah naya. nhyah vaigu vasah
he thay chamhu chamhu namsam he mathytni. ah chagu nigu cakka namsanam
gagu khahla? paccis em. ji. athe nai hanam paccisam pacasa jula. pacasam saya
jula. saya nam nhyah mavah dhala bila say em. ji. byligu sayam dui saya dui
sayam cara saya pana saya hajar em. ji. bila va nam mana. ale va amisam

nahsam nhyah vai 1a dhakah nahla. majyu ka jhan kamajori. (...)
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Seite 126

Raj Kumari: (....) Chandika nam nhapah athe jvi mah (...) ajha thva lhah
chapah la... nhapah 1a thay thay yayam thana he ghah jugu ka. nhichim athe
sanam cvani thay thay yana. a thva thana he ghah juyah vaya thay thay sala.
(...) hare vaita sasti yana bale chima pinsam kha sa 1a? yay mvala mam yay
mvala dhai ka. gathe cvmka sasti yagu dhakah vayata. turanta he nheymha
boksi janam vay dhumkigu dhayam. va dhuna dhayvam va vayah dhaigu va
dhuna dhavam va vayah dhaigu ka. na naygu na tvanegu ka jimita la gajyogu?
canem la canem bakhumbahalay satake hayah hai. bahani 1a bahani- ale ji
mavana dhaygu hanam thana he tvatah haigu ka. ah makham la ana kabhre
nisem boks1 dubika tyaksii tayah thana hahgu ka. nalam nise ale halah ale anam
sumkka gvaratuika tayah. ale suthay jala jila tvamkah tarana ta jala jila
tvamkah tarana tayah halathem mam pinsam. ale tutila ci he maphu ka. thay ka
thay bhyalam bhyalam cakusala salegu them ka. ale cvah phay tanvala them ka
vayah. ‘ji cvah phay mala cvah phay mala’ dhakah dhala ka. ‘akanam tum
cvhpha akanam tum tvanah chvah’ dhaya ka. ‘a4 tvane mayah tvane mayah’
dhayah hala. ‘ah ki makhusa tvatah hii cvah phayta makhula ki makhusa ama
cha tum cvah phana cha tum tvanah chvah’ dhakah dhaya. tvane me ha. ‘ah
tvane mayah sa cha cila hii tvatah byt nhichim athe yana sasti yanah taygu la
Chandikayata?” dhayam ki ‘cakhumca chamha sam tay him ha ki bakhumca
chama sam tay him ha vaya ke jvanah vanegu’ ha va boksiya ka. ‘ki
cakhumcitah jvanah vanegu’ ... nihu jaka khoje yaigu ka. ale ganam ganam
bamcanasam chii chamha culla dhayka vana ka thapayca dhikamham chii
chamha culla. ‘vahe chii ke juna bvay hii le cha’ dhakah dhaya. va chii yake
cvanam vane majyu ha. va nyasi vanah cvani gavayta vayta mali tini ha.
cakhumca jusa bakhumca jusa vayke juna bvayah vanegu vale turanta thyanim
ha dhayah vamgu makhu. balla balla pyamha nyamhesyanam jvana bhyalla
bhyalla yanam pisapa yake yamka ka. yakko dayeka pisapa yata nhicchi yagu
cvah. hanam bhellay yanam hanam haya anam tum silah layah gvartukah tayagu
tayah taya. thuiki thuiki he sahre cha bajeti jula ka. sahre cha bajeti jugu bale la
‘asan khali ji vane makhu’ dhakah ka pyakha lhuyah hahgu. pyakha. ale vam
tammam ‘ah asanay cvanah chva asanay cvanah chva... vayatah ciyeke phai
makhuta’ dhakah dhaya ka sa aysa hanam khvah sila vasa-asa phinah hanam
asanay phetuna. da dam da dam tarana taya da dam tarana tayah da dam thva he
phukka vaccusse cvam. vayata phukka he 1a sam chatti he masyah ka Chandika
yata... Chandika.
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Seite 128

Chandika: jilam bhaju boksi 1ana nhemha cyamha jhisam mant mhay matalaba
chahim va mant boksi khahla dhaygu jhitah vasta he maru pim mant taysam
nam boksi ji phalhanamha dhiskamha dhayah bolay yana hagu ka. (...) athe
juyah cvanigu ka mantha. (...) nhapa bajya pini bajepini palay lisem jhitah
ekadama he bajeyata bajya yata sateyyana athe athe yagu harek achim yagu.
(...) vaupim jakka dhay sah ka. lipayam gana ganam nhemha vahgu ka.
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Seite 134

Chandika: bahani ja naya dene dhuna. lipah mhahgasay tum jhasaranga gyana
gyina phetuta. athe behosa jui da tyam them tum jhasanga gyatah. gyanam
gyanam phetuya. nhapah lipa sa athe phetuyegu balay behosa he juyah chvaigu.
ubale hanam chum he majt. sumkka phetuye dhuna. ale 1a sumka phetu phetum
hanam kapah jyatuse cvana. athem kvay vayah phetuya. ji chu calana da ale
hanam thaitha hanam dyah mampinsam dayah tagu thay yay mate dhagu.
aysam jhasamka vamgu bale gyata ni maphaina dhaka chii gyata. hanam dyah
yata dhupamy nipu yam cyaka yayam lhah vana. hanam dhupaym dhipamy
cyaka. Samkha jala kapalay tayah bale tay lipa dyah bvale yam hala ka. (...)
athe ya yam athe juyah lipa kanhe khunhu mam ya thay anam he mam thasam
he ba thay vana ka ah cha asan he ka dhakah dhaya bijyata. ale gharughuru ya
yam phukka syam athe yayam dhyh vasah suya. athe yam lipa phaguna

phagupiinhi ya kane dvitiya khunhu thana asan kaya. bayalisa salam.
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Seite 136

Raj Kumari: “ah umta ka dyah cvamsam he boksim athim yayvaigu
juyacvanaka. ah l1a majula ah 1a majula. akva he kam julaka. ah va behos jvigu
chagu va aksay-iksay chakah nikah juni. nhapa la turanta turabtay juigu nam.
turanta turantay jvigu ka. ah (...) upim Ia sinay vane dhumkala makhula? aysam
nhapa he va jhi pina tagu va them tum culi culi vah dhahthem tum bhaca bhaca

chay chay umke vai cvanipim du.”
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Seite 161

Harati: “mant dhakah mane yamha su? kakku jvanah biye ka vaitah Ia. loha ya
murti khah masta, thana thyana dhayvam jaka dyah khah masta, hale phumha
khah. jigu maca jusa thaum sasah he thaham vai makhu. jigu sah juyah jakka

sasah thaham vagu, tahsah jugu khah masta.”
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Seite 165

Harati zu Dhana Maiju: lvay jyu la ha? masta Ivai dhakah gyah maca....
Dhana Maiju: lvay makhu...

Harati zu den Besuchern: manche tay nam gharay gharay masta lvata ki
mamya thay nhyahne jula masta halah cvanigu ka chuyaygu masta?

Dhana Maiju: hale mvah 1a masta, makhula? [Zu den Besuchern] masta,

nhyaimpuse cvamke mah, khahla ?
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Seite 169

Raj Kumari: masana bhairava bijyata dhala dhayvam la nenu svanhu takka he
nyah ka. ukhunu ana (... ) [Kavre district] nam bijyagu jula thana nam bijyagu
jula cyanu jhinu takka he mhahmaphu ka ji. yatam pyatam mha nyalah cvanigu
ka, va jhi jvara vapim them gujuhii cvana sane maphaya. ay nyalah cvanigu ka.
va thakuka va masana bhairava bijyake dhaigu. thva tuti thay-thayogu tvaise
cvamgu tuti 1a vaccuse dayataigu them cvanigunam. va dyah tvatibalay,
thahmha he cayka cayka he kvam [vijyaigu]. mepim dyah cvam bijyaigu,
chyamnam bijyaigu makhula? va masana bhairava bijyaibalay kvam bijyaigu.
thva chyam nam cvam cvanam thaham vanigu makhuka va kvam kvaham
vanigu ka. vistaram va vam ale thva thuli thuli tuti 1a vaccuse cvanah cvani ka.

tvaise cvamgu tuti he vacusse cvana cvanigu ka.
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Seite 187

Raj Kumari: thva thva kum kum takka he mam ya abataram pyaham bijyagi
ka. mam dhaka dhala dhaka chamha he jhvatta bijyah sala lhvaham juyah vani
ka, mam ya chamham kvahte ya[la] bijyah sala. ah thana thana bijyanah dhala
ki thva bijyanagu dhagu ka thugu patimnam, makhula. mam nam thugu patim
pichvayah hayah bijyanagu dhalaka. ah jhi mam ya nasa nasa patikam ka jhi
thva kii kit takka he thva thva nasa dakkvah he pyaham vaigu ka. mam
chamham tu bijyasa la samsaray mam achim he jyi makhutani. mam chamham
tum bijyaigu makhu. (...) ah thana thana mam nam dhala ki thva thva pyaham
vaigu dhal ka dhayah vijyata ka, makhula? ah mepim mepim thva sikha patim
dani hanam thana svaya asan he guli guli kvaylapim. (...) niyama gana bamlata

ana kara jvigu ka.
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Seite 201

Harati: “athem tum thana jipim thay vaya khahla dar§ana byt vayah cvanagu
makhu masta. thva pratyaksa mastayta darSana biye magu. mastaysam thaii
kanhe kaliyugay dyah dhaimha maru, manche nam ati atyacara anyay yana
manusya sojha sidha ya lam madaya vana ale masta papa va ... lobha yagu mana
badhey juyah vayah thva thay thasay dukha syupim mastayta upakara yay,
masah masyupinta jiana viye dhakah thva bvala prasta chagu byu vayagu

masta.”
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Kastenzugehorigkeit der kontaktierten Medien

Kaste weiblich minnlich
Sakya 4 1
Uray, 2
Tuladhar
Chetri |
S restha 12 2
(Héndler)
Maharjan 13 1
(Bauern)
Saymi 1
(Olpresser)
Awale 1
(Ziegelbrenner)
Nay 2
(Metzger)
Po 1
(StraBenkehrer)
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