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1. VORWORT

Nicht nur die Astralwissenschaften, sondern auch südasiatische philosophi-
sche Systeme zeugen von dem Bestreben, die Grundkonstante Zeit dem Men-
schen in seiner vergänglichen, dem Tod geweihten Existenz erklärbar, greif-
bar und nutzbar zu machen. Die südasiatischen Astralwissenschaften liefer-
ten hierzu astronomisch-pragmatische und systematisierende Grundlagen, die
Philosophien den geistigen Überbau. Die Rituale stützen auf beide Wissen-
schaften.

Die Navagraha (’Neun Ergreifer’) stellen eine Gruppe von Wesenheiten
dar, welche in den Traditionen des südasiatischen Subkontinents sowohl in
astronomisch-astrologischen, zeit-evidenten als auch in rituellen Kontexten
von Belang sind. Die vergöttlichten Formen der Sonne, des Mondes, der
fünf sichtbaren Planeten und der beiden Mondknoten wurden aufgrund ih-
res Zeit-Bezugs und der ihnen zugeschriebenen, ambivalenten Einflüsse auf
irdisches Leben nicht nur zu einem Fokus der Astrologie, sondern auch der
Ritualwissenschaft. Die Navagraha adressierende Rituale in ihren traditions-
und lokalspezifischen Ausprägungen, wie sie sich im Kathmandutal präsen-
tieren, stehen im Zentrum dieser Untersuchung. Ein besonderes Augenmerk
gilt hierbei den Ritualen reaktiv-kurativen Charakters, welche von den loka-
len Astrologen bei negativen Planetenkonstellationen empfohlen werden; das
Feueropfer zur Besänftigung der Navagraha (navagrahaśāntihoma) stellt die
aufwendigste rituelle Massnahme dar.

Das vorgelegte Material beleuchtet die Frage der Instrumentalität von Ri-
tualen und implizierten Konzeptionen des Göttlich-Dämonischen und dessen
Relation zum Menschen. Die parallel in drei Traditionen angelegte Untersu-
chung deckt Mechanismen der Integration übertraditioneller Komponenten
in einen traditions-, gemeinschafts- und lokalspezifischen Kontext auf, wo-
bei sowohl den Laien- und Spezialistenpraktiken als auch deren Überschnei-
dungsbereichen Rechnung getragen wird.

Die vorliegende Studie beruht auf einem mehrjährigen Aufenthalt in Kath-
mandu; die Anstellung als Leiterin der Aussenstelle Kathmandu des Süda-
sieninstituts der Universität Heidelberg von Januar 2000 bis März 2003 ermög-
lichte ein weitgehend ununterbrochenes ’Verweilen im Feld’, wennauch, be-
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dingt durch das Engagement für die Aussenstelle, bei geteilter Zeit und
Konzentration. Während dieser Jahre konnte ich eine Vielzahl öffentlicher
und privater, verschrifteter und oral tradierter, lokalspezifischer und über-
regionaler, von Spezialisten beaufsichtigter und von Laien in eigener Regie
vollzogener Rituale beobachten. Die bezüglich der Navagraha relevanten Ri-
tuale wurden vorwiegend über Notizen, Skizzen und Photos aufgezeichnet
und, falls als notwendig erachtet, nachträglich mit den Ritualspezialisten
durchbesprochen. Nebst dem ethnographischen Material stellten die Ritu-
alhandbücher eine wichtige Grundlage dar; beigezogen wurden auf dem loka-
len Markt erhältliche bzw. von den Spezialisten kopierte, aktuell verwendete
Manuale, ferner ausgewählte Manuskript-Kopien insbesondere der National
Archives in Kathmandu.

Wiederholte, gezielte Kontakte zu ausgewählten Informanten, wozu nebst
Priestern und Astrologen auch lokale Gelehrte in einigen der relevanten Spe-
zialgebieten gehörten, bildeten eine unerlässliche Hilfe für die Analyse des
Materials. Nur über diesen Austausch liessen sich die relevanten Kontex-
te und Texte der untersuchten Rituale erfassen, verstehen und einordnen.
Nebst offenen Gesprächen und narrativen Interviews, letztere anhand ei-
nes auf den jeweiligen Ansprechpartner abgestimmten Fragenkatalogs, war
die ausführliche Besprechung von Manualen mit Ritualspezialisten der ent-
sprechenden Tradition unerlässlich. Die Unterhaltungen fanden weitgehend
in Nepali statt.1 Im lokalen Alltag aufgegriffene Informationen informellen
Charakters und Presseberichte ermöglichten eine Einordnung des erlangten
Wissens in ein umfassenderes Bild.

Der nepalische Kontext

Nepal gehört zu den sieben Gründerstaaten von SAARC (South Asian As-
sociation for Regional Cooperation) und grenzt gegen Süden hin an Indien,
gegen Norden an Tibet. Einer Fläche von 147’181 Quadrakilometern um-
fassend, gliedert sich dieser Himalaya-Staat in drei ökologische Regionen, die
Bergzone (35 %), die Hügelzone (47 %) und das Tiefland (Tarai; 23 %) bzw. in
fünf Entwicklungszonen, vom fernen Westen und Westen über die Zentralre-
gion bis zum Osten und fernen Osten unterteilt.2 Administrativ gliedert sich
das Land in 14 Zonen, 75 Distrikte und 3913 VDC’s (Village Development

1 Bei einigen der älteren Vertreter der Newar-Tradition erwies sich die gegenseitige
Verständigung in Nepali schwierig, weshalb die Interviews unter Beizug eines Übersetzers
in Newari geführt wurden.

2 Die statistischen Angaben beruhen auf dem Statistical Yearbook of Nepal 2001 und
dem Population Census 2001, beide herausgegeben von His Majesty’s Government, Central
Bureau of Statistics.
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Committees) als kleinste Einheiten. Das Kathmandutal gehört zur Hügel-
zone der Zentralregion, die drei hauptsächlichen Distrikte decken sich mit
dem Einzugsgebiet der drei grössten Städte des Tales, Kathmandu, Patan-
Lalitpur und Bhaktapur. Das allseits durch Bergketten umschlossene, höchst
fruchtbare Tal entsprach für viele Jahrhunderte, bis zur Erweiterung der po-
litischen Grenzen Ende des achzehnten Jahrhunderts im Zuge der Eroberung
des Tales durch die Gorkhā-Truppen unter Pr. thv̄ı Nārāyan. a Śāha, dem histo-
rischen Nepāla. Nach der Beendigung des über hundert Jahre die Geschicke
des Landes bestimmenden, despotischen Regime der Rān. a-Dynastie öffne-
te sich der nunmehr monarchisch organisierte Staat in den fünfziger Jahren
des zwanzigsten Jahrhunderts allmählich der Aussenwelt. Insbesondere der
Tourismus, eine zunehmende Zahl ausländischer Entwicklungsprojekte und
ausgewählte Exportgüter wurden zu den Grundsteinen internationaler Be-
ziehungen dieses unter den ärmsten der Welt eingestuften Himalaya-Staates.
In den letzten Jahrzehnten hat der über internationale Massenmedien, Billig-
Konsumgüter, zunehmende Mobilität, Arbeitsmigration und die Einführung
eines an ausländischen Standards orientierten Schulwesens einsetzende Um-
bruch hin zu einer sich an globalen Werten orientierenden Konsumgesell-
schaft in den urbanen Zentren zu neuartigen, vielschichtigen Veränderungen
geführt. 1990 erhielt das Land eine demokratische Verfassung, welche ein
Mehrparteiensystem vorsah und dem König einen grossen Teil seiner vor-
maligen Machtbefugnisse entzog. Das Palastmassaker 2001, die wiederhol-
ten Machtübergriffe des nunmehr inthronisierten Königs Gyanendra, welcher
unter anderen die Auflösung des Parlaments erwirkte, die ihrerseits oft de-
mokratische Maximen ignorierenden, wiederholt personellen Fehden erliegen-
den politischen Parteien, zudem ein zunehmendes Bewusstsein der ethnisch,
sozio-hierarchisch und ökonomisch begründeten Ungerechtigkeiten in weiten
Bevölkerungsteilen verhalfen der sich insbesondere aus Kreisen der verarm-
ten und politisch vernachlässigten Landbevölkerung rekrutierenden Wider-
standsbewegung der Maovadis zu einem solchen Gewicht, dass die junge kon-
stitutionelle Monarchie seit der Jahrtausendwende in eine bislang ungelöste
politische, soziale und ökonomische Krise gestürzt ist.

Die für 2001 errechnete Einwohnerzahl von Nepal beläuft sich auf 23
Millionen, unterteilt in 97 ethnisch (’ethnic group’, Nep. jāti, janjāti) oder
hierarchisch definierte (’caste’, Nep. jāt) Gemeinschaften.3 Diese Vielfalt an

3 Die Kriterien dieser Unterteilung sind nicht eindeutig, tendieren indes dazu, jāt als eine
sich an das Hindu-varn. āśrama-System anlehnende, hierarchisch organisierte und janjāti als
eine egalitär organisierte Gruppe zu definieren. Unter den 2001 registrierten 50 jāt-s sind
die Brahmin-Chetri mit einem Gesamtbevölkerungsanteil von 29 % klassifiziert, unter den
43 jāti-s erscheinen die Newar mit einem Gesamtbevölkerungsanteil von 5.6 %. Ausserhalb
dieser beiden Kategorien sind die in Nepal ansässigen Gemeinschaften der Sikh, Muslims,



1. Vorwort 8

sich durch Sprache, Kultur und Religion unterscheidenden Gemeinschaften
ist ein Resultat unzähliger Migrationsbewegungen im asiatischen Grossraum
durch die Jahrtausende, wobei in der heutigen Zusammensetzung insbeson-
dere drei Kategorien sprachlich-kultureller Verwandtschaften manifestieren;
eine mit den nördlichen Nachbarn geteilte tibeto-burmane, eine mit den südli-
chen Nachbarn geteilte südasiatische, schliesslich eine Kategorie bestehend
aus authochthonen Gemeinschaften ohne direkten Bezug zu einer der im Hi-
malaya vertretenen Kulturen.

Der Implementierung von Gorkhāl̄ı (Nepali) als offizieller Sprache und
dem Hinduismus als Staatsreligion wird der schleichende, oft aber auch mit
gezielten Massnahmen erzwungene Prozess der Verwässerung und in vielen
Regionen der Eliminierung lokaler Traditionen zugeschrieben. In der Tat wer-
den bis heute von offizieller Seite die Monarchie und ’der Hinduismus’ bzw.
der König und der Staatsgott Śiva-Paśupati, als die zentralen Attribute des
nepalischen Staates proklamiert.

Nebst kulturpolitischen Eingriffen von oben trugen eine Reihe weiterer
Einflüsse von aussen in den letzten Jahrzehnten zu einer Modifizierung tra-
ditioneller Strukturen und ritueller Ausdrucksformen bei. Der Tourismus,
die im Rahmen internationaler Entwicklungszusammenarbeit in die Dörfer
getragenen Projekte, die im Zuge der Demokratisierung mobilisierten Par-
teienvertreter oder die an Reichweite gewinnenden Massenmedien trugen zu
weitreichenden Veränderungen bei. Seit der Mitte der Neunziger Jahre sind
im Zuge der Widerstandsbewegung der Maoisten (Nep. Masktx ovaadii –
’die die Lehre Maos Vertretenden’) traditionelle Rituale und Feste insbeson-
dere in ländlichen Einflussgebieten teilweise verboten, oft gleichzeitig durch
neuartige Kulturanlässe nach maoistischer Schule ersetzt worden.

Die urbanen Zentren des Tales verzeichneten massiv steigende Zahlen von
Zuwanderern aus den Hügel- und Bergregionen, und die Vertreter ethnisch-
kulturellen Traditionen des Landes sehen sich zunehmend in ein Mit- oder
Gegeneinander eher denn ein Nebeneinander gestossen. Die Konstitutierung
von Verbünden aufgrund regionaler oder ethnischer Zugehörigkeit trägt kul-
turstrategische Züge; die offizielle Vormachtstellung einzelner Traditionen
wird in Anbetracht der kulturellen Diversität zunehmend als unvertretbar
kritisiert.

Das Kathmandutal mit seinen drei wichtigsten städtischen Agglomera-
tionen Lalitpur (Patan), Bhaktapur und Kathmandu ist bis heute geprägt
durch die reiche kulturelle Tradition der Newar. Insbesondere in der sechs
Jahrhunderte dauernden Epoche der Malla-Könige im Tal entwickelte sich
ein sozio-religiöses System, welches sich auszeichnete durch eine höchst viel-

etc. aufgeführt.
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schichtige rituelle und soziale, lokalspezifische Organisation, eine einmalige
Fertigkeit in allen Bereichen der Künste und eine ausgesprochene Offenheit
bezüglich der Assimilation neuer Zuwanderer. Ein Beweis hiervon ist die
Verschränkung buddhistischer und hinduistischer Traditionen, je mit einer
ausgeprägten Tendenz zu tantrischen Lehrtraditionen, welche sich über ela-
borierte, oft geheimgehaltene bzw. nur Initiierten enthüllte Ritualpraktiken
auszeichnen. Mit der Machtübernahme der Gorkhā-s im Tal im Jahre 1768/69
ging die rituelle und politische Autorität weitgehend an von den neuen Herr-
schern begünstigte brahmanische Vertreter vedischer Schulen über, was einen
bis heute bestehenden, effektiven und ideellen Statuskoflikt dieser beiden Ge-
meinschaften initiierte. Zugunsten der ’Sprache der Eroberer’ wurde Newari
zeitweise weitgehend aus der Öffentlichkeit verbannt. Die unzähligen öffent-
lichen, insbesondere auch die mit dem Königtum in Verbindung stehenden
traditionellen Rituale und Feste aus der Malla-Zeit wurden dagegen weiterhin
unterstützt oder zumindest geduldet und bilden bis heute den Kern des Fest-
und Ritualzyklus im Tal. Indes, sowohl in öffentlichen, gemeinschafts- oder
lokalitätsspezifischen, als auch in privaten festlich-rituellen Belangen zeich-
nen sich in den urbanen Gegenden grundsätzliche Veränderungen ab – eine
Folge des sich rapide verändernden Lebensstils und damit einhergehender
Wertesysteme.

Mit einer zunehmenden ideellen und faktischen Diskrepanz zwischen tra-
ditionellen Praktiken und den Anforderungen moderner Lebensbewältigung
geht ein neuartiges, reflektiv-protektives Bewusstsein um die eigene Traditi-
on in herkömmlichen Spezialistenkreisen einher. Prozesse der Konservierung,
Adaption und Innovation in rituell-traditionellen Belangen sind auf verschie-
denen Ebenen im Gange. Hinzu kommt eine in dieser Art neuartige öffent-
liche Interessenvertretung von Seiten ethnisch-kulturell definierter Organisa-
tionen, deren Potential, falls nicht rechtzeitig ernstgenommen, bezüglich der
Integrität des Landes noch verheerender werden kann als der Aufstand der
Maovadis. Die Verschränkung forcierter und schleichender Veränderungspro-
zesse im kulturellen Bereich mit einer Periode höchster politischer und ökono-
mischer Instabilität prägten die lokale Öffentlichkeit und das soziale Umfeld,
in welchem die Forschung für die hier vorgelegte Studie stattfand.
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des Yogin̄ı-Tempels in Kathmandu und der damit verbundenen Tradition
erläuterte mir Vasanta Prasād Rimāl Rājopādhyāya, derzeitiger Mūlpūjār̄ı
dieses Tempels, viele in dieser Form einmalige Einzelheiten.

Surendra B̄ır Karmācārya, der zu der für den Tripurā-Vidyap̄ıt.ha in
Bhaktapur zuständigen Priesterfamilie gehört, und Mr.tyuñjaya Ācārya, Haupt-
priester an drei Göttinnentempeln in Deopatan, erläuterten mir den Stellen-
wert der Navagraha innerhalb der tantrischen Ritualtradition der Karmācārya-
s. Madan Bhat.t.a, unter anderem Priester des zum Paśupati-Komplex gehöri-
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gen Tripurā-agãchẽ, legte mir seine Sicht tantrischer Lehre und den Stellen-
wert der Navagraha in seiner eigenen Ritualpraxis dar.

Die Position der Navagraha in der Newar-buddhistischen Tradition und
diesbezüglich relevante Ritualliteratur vermittelten mir insbesondere Nareśa-
māna Vajrācārya und Sarvajñā Vajrācārya, die mir wiederholt ihre wertvolle
Zeit und ihre breites Wissen zur Verfügung stellten und mir die Navagraha-
relevanten Rituale anhand ihrer Manuale erläuterten.

Einen Einblick in ihre kreative Arbeit und ihre ritualbezogenen Malauf-
träge gewährten mir Bhaktalal Citrakāra aus Kathmandu, insbesondere aber
Pūrn. a Citrakāra, Nārāyan. a Citrakāra und Madhu Citrakāra, alle in Bhakta-
pur ansässig. Madhu Citrakāra führte mich auch bei Maccha Joś̄ı, dem derzeit
bekanntesten Astrologen in Bhaktapur, ein. Einblicke in ihre astrologische
Arbeit gewährten mir ferner Professor und Jyotis.a-Pan. d. ita Maṅgalrāja Joś̄ı,
derzeitiger königliche Astrologe mit Wohn- und Arbeitsort in Patan, Yogen-
dra Vajrācārya und Jagman Gurung, beide in Patan, schliesslich Jitānanda
Joś̄ı in Kirtipur.

Der Handkatalog der im Rahmen des Nepal-German Manuscript Pre-
servation Project (NGMPP) auf Mikrofilm erfassten Manuskript-Sammlung
und die Bibliothek des Nepal Research Centre (NRC) wurden mir zu wich-
tigen Arbeitsmitteln. Den Zugang zu Manuskripten der National Archives
hat mir das Team des NRC, unter der Leitung von Klaus-Dieter Mathes,
Michael Zimmermann und ab Frühling 2003 Divākara Ācārya, wiederholt
wesentlich erleichtert. Bei der Durchsicht von Manuskripten auf Mikrofilm
half mir anfangs Manoj Śarmā, der auch einige der in mir nicht geläufi-
gen Schriften verfassten Manuskripte für mich transkribierte. Für ihre hilf-
reiche Unterstützung beim Redigieren, Übersetzen und Interpretieren von
Manuskript-Texten bin ich insbesondere Pan.d. ita Aísvaryadhar Śarmā und
Pan.d. ita Guruśekhara Śarmā verbunden. Letzterer hat mir ferner vertiefend
Sanskrit-Kenntnisse und seine astrologischen Kenntnisse vermittelt.

Offen für meine Fragen erwiesen sich wiederholt Professoren und Do-
zenten des Balmiki-Campus der Mahendra Sanskrit University. Allen vor-
ab sei hier Dineśa Rāja Panta gedankt, der sich jederzeit für meine Fragen
Zeit nahm und mich wiederholt mit wertvollen Informationen beschenkte.
Divākara Ācārya half mir beim Orten von Quellentexten in Kathmandu und
bezüglich Textstellen zu den Navagraha. Bei der Suche, Übersetzung und In-
terpretation Navagraha-bezogener Passagen in tantrischen Quellen half mir
anfangs ferner Sthāneśvara Timalsina.

Den hier genannten Spezialisten möchte ich an dieser Stelle von Herzen
danken dafür, dass sie ihr wertvolles Wissen und ihre Zeit mit mir geteilt ha-
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ben – ohne ihre Mithilfe wäre die vorliegende Studie nicht möglich gewesen:4

. Divākara Ācārya, Veda-Lecturer am Balmiki-Campus, ab 2002 Leiter des
Nepal Research Centre, Kathmandu

. Pan.d. ita Keśava Adhikār̄ı, Schulvorsteher des Veda Vaidya Aśrama, Deopa-
tan

. Pan.d. ita Śr̄ırāma Ācārya, Sāmavedin am Balmiki-Campus, Kathmandu

. Madana Bhat.t.a, Mūlapujār̄ı des Paśupati-Dyochẽ, Deopatan

. Bhaktalal Citrakāra, traditioneller Maler von Ritualgegenständen (VajT und
RājT), Kathmandu

. Madhu Citrakāra, traditioneller Maler und Forscher, Bhaktapur

. Nārāyan. a Citrakāra, traditioneller Maler von Ritualgegenständen und -bildern,
Bhaktapur

. Pūrn. a Citrakāra, traditioneller Maler für Tempel und Ritualgegenstände,
(insbes. RājT), Bhaktapur

. Jyotis.a Pan.d. ita Sūryaprasāda D. huṅgel, Astrologe am Jyotis.a Parāmarśa
Sevā Kendra, Editor des Sūryapañcāṅga, Kathmandu (Chabahil)

. Jyotis.a Pan.d. ita Nārāyan. a Prasāda Gur˜̄agā̄ı (’Nārāyan. a Joś̄ı’), Astrologe am
Bhuvaneśvar̄ı Bhr. gujyotis.a Phalādarśakendra, Deopatan

. Jagamana Guruṅ, Professor für Anthropologie an der Tribhuvan University,
Astrologe (tibetische und indische Tradition), Patan

. Bhūtyendra Joś̄ı (’Maccha Joś̄ı’), Astrologe, Bhaktapur

. Jitānanda Joś̄ı (’Kuja Joś̄ı’), Astrologe und traditioneller Heiler, Kirtipur

. Jyotis.apan.d. ita Maṅgalrāja Joś̄ı (’Rāja Joś̄ı’), bis zu seinem Tod im Frühling
2005 königlicher Astrologe und Professor für Geographie an der Tribhuvan
University, Begründer und Leiter des Jyotirnivāsa, Patan (Chalāyacā)

. Mr.tyuñjaya Karmācārya (Mr.tyuñjayācārya), Mūlapujār̄ı am Jaya Bhageśvar̄ı-
Tempel, Deopatan (Gauśālā)

. Surendra B̄ır Karmācārya, Lehrer und Pujār̄ı des Tripurāvidyap̄ıt.ha, Bhak-
tapur

. Suvarn. a Kārmācārya, Pujār̄ı am Bhuvaneśvar̄ı-Tempel, Deopatan

. Guru Pan.d. ita Damodhara Koiralā, Professor und vormals Lehrer u.a. am
Balmiki-Campus und Editor mehrerer Ritualkompendien für den kharmakān. d. a-
Unterricht bzw. die praktizierenden Priester, Kathmandu

. Śekhara Prasāda Pan.d. e, königlicher Priester (Rājapurohita), Darbar-pūjākot.a,
Kathmandu

4 Die Designation als Priester weist auf die voll- oder teilzeitliche Ausübung traditions-
spezifischer priesterlicher Funktionen für Familien (Purohita), zudem unterschiedlich im
Rahmen öffentlicher Ritualanlässe hin. Die Bezeichung der Citrakāra-s als traditionelle Ma-
ler ist ungelenk, bezüglich ihres Tätigkeitsbereichs sei auf die nachfolgenden Ausführungen
verwiesen.
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. Pan.d. ita Dineśa Rāja Panta, Professor am Balmiki-Campus und Privatge-
lehrter, Patan

. Pan.d. ita Rameśvara Poud. el, Priester, Astrologe und traditioneller Heiler,
Kathmandu

. Pan.d. ita Aísvaryadhara Śarmā Rājopādhyāya, Privatgelehrter, langjähriger
Mitarbeiter am NGMPP und in den National Archives, Patan

. Baladeva Juju Rājopadhyāya, Lehrer und Präsident des Vaidika Pratis.t.hāna,
Kathmandu

. Basava Chandra Rājopādhyāya, Priester und Vorstandsmitglied des Vaidika
Pratis.t.hāna, Kathmandu

. Śr̄ı Girindra Śarmā Rājopādhyāya, Privatgelehrter, vormals Lehrer, Schul-
leiter und Priester, Bhaktapur

. Pan.d. ita Guruśekhara Śarmā Rājopādhyāya, Privatgelehrter, langjähriger
Mitarbeiter am NGMPP, Kathmandu

. Madhanśyama Śarmā Rājopādhyāya, Mūlapujār̄ı am Kumbheśvara Mandir,
zudem teilzeitlich Prieser an der Agnísālā, Patan

. Ramāpati Rāja Śarmā Rājopādhyāya, Priester und Privatgelehrter, Bhak-
tapur

. Pan.d. ita Ratnarāja Rājopādhyāya, Priester und Privatgelehrter, Bhaktapur

. Vasanta Prasāda Rimāl, Mūlapujār̄ı am Yogin̄ı-Mandir, Kathmandu

. Guru Pan.d. ita R. s.i Svāmi, Priester und Lehrer für kharmakān. d. a am Veda
Vaidya Aśrama, Deopatan

. Sthaneśvara Timalsina, vormals Professor für tantraśāstra am Balmiki-Campus
Kathmandu, ab 2001 Lecturer in den USA

. Gautama Vajrācārya, pujār̄ı an dem zum Hiran. ya Mahāvihāra gehörenden
Saṅkat.ā-Schrein in Patan

. Nareśamāna Vajrācārya, Professor und Begründer des Studiengangs Bud-
dhist Studies an der Tribhuvan University, Priester, im Vorstand mehrerer
Newar-buddhistischer Organisationen, Kathmandu

. Sarvajña Vajrācārya, Priester, Maler Newar-buddhistischer Ritualbilder und
-gegenstände, Kathmandu

. Tejaratna Vajrācārya, Pūjār̄ı des Seto Matsyandranātha (New. Jana-Bahā
Dyah. ) und Priester, Kathmandu-Yet.khābāhā

. Yogendra Vajrācārya, Sohn eines unter dem Namen Bhimdev Gurujyū weit-
um bekannten Vaidya-Heilers und Astrologen, selbt Astrologe, Patan

Der fachlich-freundschaftliche Austausch mit Yogeśa Rāja Mísra, Nūtan
Śarmā und Purus.ottama Lochana Śres.t.ha stellte eine wiederholte Bereiche-
rung für mich dar. Ihnen verdanke ich wertvolle Kontakte, Hinweise auf lokale
Publikationen und das Reifen konzeptueller Gedanken zum Thema.

Mir von den konsultierten Spezialisten vermittelte Gelegenheiten zur Be-
obachtung von Ritualen im privaten Rahmen brachten mich wiederholt mit
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Familien in Kontakt, die mich vorgängig nicht kannten; für die mir entgegen-
gebrachte Offenheit und das Vertrauen bin ich ihnen allen dankbar verbun-
den. Ungezählt sind die Freunde und Bekannten ohne jegliche Spezialisierung
wissenschaftlicher oder ritueller Art, die bei der einen oder anderen Gelegen-
heit ihre persönlichen Auffassungen mit mir teilten.

Der Kontakt zu westlichen Forschenden, die ich in Nepal kennenlernte,
resultierte in vielen Anregungen und Diskussionen einzelner Aspekte, die
sich zum Teil auch über email weiterzogen. Hierhin sei insbesondere Gudrun
Bühnemann namentlich und dankend erwähnt. Der wiederholte Austausch
mit Annette Wilke, die ich schon an der Universität Bern als freundschaftli-
che Lehrerin und Beraterin kennengelernt hatte, bescherte mir während ihres
Aufenthalts in Nepal und und über email stimulierende Anregungen. Gerd
Mevissen verdanke ich in kunsthistorischen Belangen viele Hinweise; er stell-
te mir seine reiche Sammlung an Belegen zur Ikonographie der Navagraha
in Südasien zur Verfügung. Wertvoll war mir auch der schriftliche Austausch
mit Forschenden zu Gebieten, die ich selber nicht überblicken kann. Hier seien
insbesondere David Pingree, Michio Yano und Michael Witzel genannt, fer-
ner Mark S.G. Dyczkowski, Alexis Sanderson und Hélène Brunner-Lachaux.
Rana P.B. Singh verhalf mir zu einer Idee der Navagraha-bezogenen Lokal-
tradition in Benares.

Allen weiteren Freunden und Bekannten, welche zu dieser Arbeit inhalt-
lich oder anderswie unterstützend beigetragen haben, drücke ich meine dan-
kende Verbundenheit aus.

Hinweise zu Referenzen, Schreibweise und Umgang mit zitiertem
Quellenmaterial

Für nichtspezifische Bezeichnungen von Textgruppen, für spezifische oder
allgemein verwendete Namen von Hymnen oder Textausschnitten wurde die
kursive Schreibweise mit Grossschreibung gewählt. Dasselbe gilt für zusam-
menfassende, nicht-eindeutige Bezeichnungen von Göttergruppen sowie für
unpersönliche Kasten-, Titel- oder Funktionsbezeichnungen. Die Bezeichun-
gen der ritualrelevanten Rollen (yajamāna, purohita, guru, etc.) wurden in
allgemeinen Ausführungen klein, zur Bezeichnung der in Abläufe involvierten
Agenten bzw. Rollen gross geschrieben.

Sanskrit-Termini und Götternamen sind in der in Wörterbüchern gängi-
gen Form zitiert, Plural-Endungen in anglisierter Form sind durch ein Binde-
strich’-s’ markiert. Bei Autorennamen wurde die im jeweiligen Werk benutz-
te Schreibweise beibehalten, Namen von lokalen Referenzpersonen wurden in
der vom Nepali transkribierten Schreibweise aufgenommen. Geographische
Bezeichnungen und Ortsnamen wurden in anglisierter Schreibweise wieder-
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gegeben.
Ausschnitte aus dem Quellenmaterial, insbesondere aus den Manualen,

wurden in der vorgefundenen Schreibweise übernommen, ungeachtet etwai-
ger grammatikalischer oder orthographischer Mängel; diese Vorgehensweise
erschien mir gerechtfertigt durch den grundsätzlich funktionalen Charakter
dieser Textgattung.

φ steht als Platzhalter einer implizierten Passage, 0 für das zu ergänzende
Versende (in den Manualen durch einen kleinen Kreis oder ähnlich markiert);
ausschliesslich über die einleitenden Wörter angedeutete Verse oder mantra-s
in den Manualen wurden nach Möglichkeit verifiziert; falls aus autoritativen
Quellen zitiert, wurde deren Schreibweise bevorzugt.

Zitate aus der Sekundärliteratur wurden durch
”

. . .“ Übersetzungen von
Quellentexten in Englisch oder Deutsch durch ¿ . . .À bzw. eigene Überset-
zungen ins Deutsche durch < . . . > gekennzeichnet.

Die in den Ritualtexten bzw. von den Informanten verwendeten Begriffe
für die Ritualgegenstände und -materialien, ferner graha-bezogene ritualrele-
vante Termini bezüglich ihrer Ikonographie, ihrer Symbole etc. sind im App.
V so weit wie möglich in Newari (Nevāh. , Nevāh. bhae), Nepali (Nepāl̄ı), Sans-
krit (Sam. skr. ta) und Deutsch aufgelistet und erläutert.



2. EINFÜHRUNG

Die rituelle Beschwichtigung der Planetengottheiten im südasiatischen Raum
ist Ausdruck eines spezifischen Weltbildes, einer spezifischen Einordnung des
Menschen in einen spezifisch konzipierten Kosmos. Wennwohl in zunehmen-
den Details über seine physischen Ausprägungen erfasst, bleiben ideelle, phi-
losophische, religiöse Konzepte dieses Kosmos, die sich in Relationen zum
Menschen, aber auch zwischen Menschen und Göttern, Geistern oder Ahnen
ins Bewusstsein der Menschen einprägten, von eminent denk- und handlungs-
weisender Bedeutung. Die diesen Wesenheiten zugeschriebenen, sich im Le-
ben des Einzelnen manifestierenden Kräfte und Wirkungen fordern von den
menschlichen Akteuren ihren Teil, um diese und weitere irdische Existenzen
bis hin zu einer letztendlichen Befreiung aus dem Zyklus der Wiedergeburten
zu erlangen. Weltbilder in ihren kulturspezifischen Ausprägungen verbinden
unterschiedlich abstrakte, weltfremde, metaphysische, transzendente Vorstel-
lungen mit konkreten, alltagswirksamen und wegweisenden Richtlinien und
Praktiken zur Bewältigung des irdischen Alltags.

Die Rhythmen von Sonne und Mond ergeben das Grundraster für zeit-
bezogene Ordnungssysteme. Für Belange des alltäglichen irdischen Lebens
im Einklang mit dem Ausser-Alltäglichen bzw. dem Göttlichen erlangte die
Koordination mit zeitlich-qualitativen Dimensionen zentrale Bedeutung. Die
einzelnen Zeitabschnitte erscheinen, abhängig von den jeweiligen Positionen
der beweglichen Himmelskörper, als glücksverheissend oder ungünstig für ri-
tuelle und säkulare1 Unternehmungen. Die kürzeren und längeren Zeiteinhei-
ten in ihrer spezifischen Qualität werden aufgrund des pañcāṅga (’fünf Glie-
der’, Almanach) und zusätzlich, falls es sich um individuelle Angelegenheiten
handelt, aufgrund des Geburtshoroskops bestimmt.2 Die Zeit und ihre kosmi-
schen Trabanten wurden nicht nur beobachtet und berechnet, sondern auch,
zu einem unterschiedlichen Grad, mit Göttlichkeit ausgestattet. Im Laufe des
ersten Jahrtausends unserer Zeitrechnung entwickelte sich ein Verständnis,

1 ’Säkular’ steht hier nicht als Gegenpol zu ’religiös’, sondern als Kategorie von alltägli-
chen, nicht explizit rituell mit Göttlichem in Verbindung stehenden Aktivitäten wie Feld-
bau, Reisen, Hausbau oder Geldgeschäfte.

2 Die für diese Arbeit grundlegenden Komponenten des lokalen pañcāṅga und des
persönlichen Horoskops sind im Exkurs I erläutert.
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wonach die Effekte kosmisch-vergöttlichter Mächte über rituelle Aktivitäten
zum Guten hin beeinflusst werden konnten. In der Formulierung von Inden
(1981, 32):

One of the major assumptions made in the non-dualistic universe of
the Purān. as was that a variety of beings and phenomena, considered
elsewhere to belong to discrete realms, repeatedly and often drama-
tically influence others. For example, the movements of the celestial
bodies – the sun, moon, planets, and lunar mansions – and recurring
or irregular cosmic events – the passage of the sun through the twel-
ve solar months and especially the equinoctial and solstitial points
(saṅkrānti); the waxing (vr. ddhi) and waning (ks.aya) of the moon and
its passage through the 27 lunar mansions, and eclipses (grahan. a),
among the more important, were believed to have great influence on
human affairs. (. . . ) Because of the oneness of items in the cosmos,
men could influence the course of celestial events and direct them
towards the goal of prosperity.

Der Auffassung zufolge, dass der gesamte Kosmos ein einziger Organismus sei,
entwickelte sich in Südasien parallel zur Wissenschaft der Zeit eine Wissen-
schaft des rituellen Umgangs mit unliebsamen Effekten kosmisch-zeitbezoge-
nen Ursprungs. Rituale wurden zu Werkzeugen in der Hand des Ritualspezia-
listen, um ausserweltlich begründeten, Wesen-haften Einwirkungen auf das
menschliche Leben effektiv zu begegnen.

Nicht nur die ausserirdischen, transzendenten Überwelten und höllenar-
tigen Unterwelten, sondern auch die irdischen, menschnahen Umwelten sind
belebt von Götter-, Geister-, Ahnen- und Dämonenzirkeln, welche teils tra-
ditionsübergreifenden, teils traditions- und lokalspezifischen Charakter ha-
ben.3 Ob konkret geglaubte Wesenheit oder Metapher, Elementarnatur oder
vergeistigte Form, ob eine Personifizierung von Naturphänomenen, abstrak-
ten Kräften, von menschlichen Bedrohungen oder Vorvätern – in der einen
oder anderen Weise haben sie an den Geschicken der Menschen teil. Diese
wiederum sehen sich befähigt, mit diesen Wesenheiten zu kommunizieren,
sie einzuladen, preisend zu erheben und zu beschenken, zu vertreiben oder
zu besänftigen, zu beschwören, gar zu bezwingen, oder zu verinnerlichen,
meditativ zu fassen, mit ihnen eins zu werden. Den Rahmen dieser Kommu-
nikation bildet das Ritual.4

3 Versuche, das Verhältnis des Menschen zu diesen Wesenheiten religionswissenschaft-
lich zu fassen, resultierten unterschiedlich in einer Charakterisierung als Polytheismus,
Polymorphismus oder Henotheismus. In Anbetracht der Komplexität und Vielfalt der Aus-
prägungen kann jede dieser Bestimmungen nicht mehr als Annäherung sein.

4 In dieser Arbeit wird ’Ritual’ durchwegs im engen Sinne verwendet und verweist auf
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Die hier diskutierten Rituale sind begründet, und sie sind funktional, auf
einen bestimmten Effekt ausgerichtet, wobei sowohl Begründung als auch
Zweck der Ausführenden nicht zwingendermassen uniform sein müssen. Sie
haben kommunikativen Charakter, ihre Durchführung impliziert einen Adres-
saten, der direkt oder über Medien materieller, verbaler, mentaler Art kon-
taktiert wird. Der Modus des Rituals diktiert Ort und Zeit, vorschriftsmässige
Handlung ausgeführt mithilfe des Körpers, der Sprache, des Geistes. Das da-
mit verbundene Wissen und dessen rituelle Umsetzung impliziert in vielen
Bereichen Spezialistentum. Der rituelle Umgang mit Klang, Wort und Spra-
che hebt sich dabei deutlich von einem alltäglichen, der zwischenmenschlichen
Kommunikation dienenden ab.5 Südasiatische Lehren berufen sich auf eine
einmalig fundierte Analyse von Klang und Sprache, welche sich in der Paa-
rung mit gottgegebenen Texten zu zentralen Instrumenten ritueller Praktiken
entwickelten. Deren materielle Formen lassen sich anhand mehrerer Ebenen
symbolischer Abstraktion und materialinhärenter Verwandtschaft analysie-
ren; dieselben Gottheiten manifestieren sich in Ikonen, Bäumen oder Ton-
krügen, in rituell umgesetzten assoziativen Strängen zwischen spezifischen
Materialien und ihnen zugeschriebenen Wirkungen manifestiert sich eine
nicht-alltägliche Denk- und Handlungsstruktur im Umgang mit dem Aus-
sermenschlichen.

Während die göttlichen Wesenheiten der frühen Texte tendenziell in Rich-
tung anthromorphisiert-vergöttlichter Naturelemente, Naturerscheinungen und
abstrakter Entitäten weisen, hat sich die Götterwelt in der Zeit der Purān. a-s
und Heldenepen vervielfacht über die Integration mythologisch-historischer

einen an nicht-menschliche Wesenheiten gerichteten, zweckorientierten Handlungstypus,
der sich in Form, Ablauf und Begründung in loser oder strenger Weise an eine überlieferte
schriftliche oder mündliche Tradition anlehnt. Zur Diskussion des Ritualbegriffs und zu
theoretischen Ritualansätzen gibt es eine Fülle von Literatur; einführend zu Ritual in ei-
nem religiösen Kontext sei auf die Einleitung im HrwG und auf Bellliger & Krieger
(1998) und Grimes (1995) verwiesen; an Titeln mit neueren, breit rezipierten Ansätzen
seien Turner (1989), Staal (1989), Humphrey & Laidlaw (1994) und Rappaport
(1999) erwähnt. Relevante Beiträge zum Thema stellen die jüngst erschienenen Titel von
Wulf & Zirfas (2004) und Harth & Schenk (2004) dar, beide stellvertretend für Resul-
tate zweier aktuell in Deutschland laufender Schwerpunktprogramme zur Ritualforschung
an der Freien Universität in Berlin (Sonderforschungsbereich Kulturen des Performativen)
bzw. an der Universität Heidelberg (Sonderforschungsbereich Ritualdynamik).

5 Stellvertretend für andere Abgrenzungsversuche von Ritual seien fünf nach Michaels
(2004, 218–220) unerlässliche Komponenten genannt, die sich auch hinsichtlich der unter-
suchten Rituale unschwer identifizieren lassen: (1) Anlass bzw. ursächliche Veränderung,
(2) förmlicher Beschluss, (3) spezifische Form bzw. Handlungsweise (förmlich, repetitiv,
öffentlich, unwiderruflich, liminal), (4) spezifische Motivation und Modalität, zu unter-
scheiden nach gemeinschaftlichen, individuellen und transzendierenden Intentionen, (5)
spürbarer Wandel durch den Vollzug.
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Figuren der Hochtradition, lokaler oder sektarisch geprägter Gottheiten. In
denselben Zeitraum fällt eine zunehmende Popularität des Mahāyāna und
der Expandierung eines Buddhismus-spezifischen Pantheon, das einerseits
aus der eigenen Überlieferung erwächst, sich andererseits selektiv hinduisti-
scher Gottheiten bedient, wobei letzteren tendenziell niedere Positionen und
auch neuartige Aspekte zugeschrieben werden. Buddhistische wie hinduisti-
sche Traditionen integrierten nicht nur transzendent-göttliche Wesenheiten,
sondern auch Geistwesen der erd- und lebensnahen sowie der Unterwelten.

Schon in vedischer Zeit haben einige der Himmelskörper, insbesondere
Sonne und Mond, aber auch die naks.atra-s (eine Reihe von 27 bzw. 28 durch
den monatlichen Zyklus des Mondes bestimmter Sterne bzw. Sternkonstel-
lationen, siehe Exkurs I), oder die mit dem Sternbild Ursus Mayor identi-
fizierten Saptar. s. i-s (’Sieben Weise’) göttlichen Status erlangt. Über jyotis.a,
anfänglich eine der sechs vedischen Hilfwissenschaften zur Organisation der
Opfer, begründete sich eine systematische Analyse und Interpretation der
himmlischen Erscheinungen. Die Verschränkung von astronomischen Daten
und deren astrologischer Interpretation, ursprünglich im Dienste des Rituals
allein, hat sich auf weitere Wissengebiete ausgedehnt; Teilbereiche der Astral-
wissenschaften6 befassten sich in der Folge mit der Organisation zyklischer
und linearer Zeit, mit der Analyse von Zeit-Qualität aufgrund übergeordne-
ter oder individueller Aspekte, mit der Bestimmung des günstigen Moments;
jyotis.a etablierte sich als Teilbereich der Rituallehre, der ayurvedischen Me-
dizin und der Divination. In der Horoskopie entwickelte sich ein komplexes
astrologisches System der Erfassung und Begründung menschlichen Schick-
sals. Die astrologische Praxis beruht auf der Annahme einer Wechselbezie-
hung zwischen der berechenbaren Dynamik der Himmelskörper und der an
sich unberechenbaren irdisch-menschlichen Welt. In den Worten von Pugh
(1983a, 132):

The life-world reflected in astrology is a unitary field in which the
reciprocal relatedness of all entities is a fundamental axiom, and the
ceaselessly patterned turnings of the heavens image a determinateness
of events and conditions in the realm of human action.

Aus einer Kombination von Himmelsbeobachtung und -berechnung, Einge-
bung und eigener Erfahrung entwickelte sich eine angewandte, pragmatisch
orientierte Wissenschaft im Dienste der menschlichen Orientierung und Kon-
tingenzbewältigung.

6 Ich verwende ’Astralwissenschaften’ als Übersetzung von jyotis.a in einem umfassen-
den Sinne, ’Astrologie’ und ’Astronomie’ dagegen für die Benennung der im deutschen
Sprachgebrauch unterschiedenen Teilbereiche derselben.



2. Einführung 20

Sonne und Mond in ihren Bewegungen und Rhythmen und ihren grundle-
genden Einflüssen auf irdisches Leben stellten die massgeblichen himmlischen
Koordinaten kalendarischer Systeme und astrologischer Deutung dar. In ei-
nem weiteren Schritt wurden diese mit sieben weiteren ’Ergreifern’ (Skt./Nep.
graha), den fünf von blossem Auge sichtbaren Planeten Mars, Merkur, Ju-
piter, Venus und Saturn und den beiden Mondknoten Rāhu und Ketu zu
einer Neunergruppe, den Navagraha, ergänzt. Sieben der neun graha-s stel-
len eigentliche Himmelskörper von physikalisch definierter Form dar, wogegen
Rāhu und Ketu als fiktive, ausschliesslich mathematisch definierte ’Körper’
(chāyāgraha – ’Schattenplaneten’) die beiden Schnittpunkte der Ekliptik und
der um ungefähr fünf Prozent geneigten Mondbahn bezeichnen.

Seit ihrem Beginn war die Astrologie eng mit dharma,7 einer der Leh-
re folgenden, auf die Erfüllung der Status-gemässen rituellen und sozialen
Pflichten ausgerichteten Lebensführung verknüpft. Deshalb ist es nicht er-
staunlich, dass parallel zur Formierung der Navagraha als distinkter Grup-
pe von astronomisch-mathematisch erfassten Himmelskörpern ihre Etablie-
rung als – wennwohl sekundäre – Göttergruppe erfolgte. Die Integration der
vergöttlichten Navagraha in das Pantheon implizierte ihrerseits die Entwick-
lung adäquater ritueller Formen ihrer Adressierung.

Die beiden Konzeptionen der Himmelskörper lagen jedoch weiterhin in
den Händen distinkter Berufsgruppen, wennwohl die Arbeitsbereiche von
Astrologen und Ritualspezialisten auf dem Gebiet des Ritualdesigns komple-
mentären Charakter annahmen. Sie unterschieden sich weiterhin bezüglich
ihres berufsbedingten Status und ihres Wirkungsfeldes innerhalb der eige-
nen und der ’anderen’ Gemeinschaften; historische Daten bezeugen die so-
zialhierarchische Superiorität der Priester gegenüber den Astrologen, damit
verbunden einen bevorzugten Zugang zu Ressourcen. Ihr jeweiliger Status un-
terscheidet sich weiter bezüglich ihres sozialen Wirkradius: Während die Ri-
tualspezialisten ihre hauspriesterlichen Dienste für Patrons (yajamāna) aus-
gewählter sozialhierarchischer Schichten innerhalb der eigenen Gemeinschaft
reservieren, erweisen sich die Astrologen bezüglich ihrer Klientel als weit of-
fener; ihre beraterische Praxis steht diesbezüglich derjenigen traditioneller
Heiler näher.

Die Konzeption einer Gottheit, eines dämonischen Wesens, eines Ahnen-
geistes oder eines Naturelements spiegelt sich in der Art und Weise ihrer
Einbindung in den Ritualkorpus. Die rituelle Position einer bestimmten aus-
sermenschlichen Wesenheit innerhalb eines Ritualablaufes, ihre jeweilige gött-
liche, dämonische oder geisthafte Entourage, die rituellen Kontexte oder die

7 Zum Begriff des dharma insbesondere in Abgrenzung zu ’Religion’ siehe Michaels
(1998, 30–33).
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Beweggründe und Gestimmtheit des Ausführenden lassen auf differenzierte
Weise Rückschlüsse bezüglich der dieser Wesenheit zugeschriebenen Kontu-
ren zu. Über ihre spezifische rituelle Einbindung manifestiert sich der ihr
zugeschriebene Charakter und die Wirkstärke bezüglich des Menschen in
seiner unmittelbaren Lebenswelt und in seiner nach Vervollkommung und
Unsterblichkeit strebenden irdischen Kondition.

Die Navagraha stellen hier in mehrerer Hinsicht einen Spezialfall dar. Sie
sind nicht nur als ausserweltlich-abstrakte Wesenheiten konzipiert, sondern
bezeichnen auch astronomisch erfass- und berechenbare physische Himmels-
gestirne bzw. -punkte, denen über die Astrologie eine singuläre Nähe zum
Menschen zuerkannt wurde. In der Regel als Neunergruppe auftretend, steht
die Identität jedes einzelnen graha immer relativ zur ganzen Gruppe.

Die astrologischen Wurzeln der Navagraha implizieren einen traditionsun-
spezifischen, ’neutralen’ Geltungsanspruch, und in der Tat fanden sie unter-
schiedlich Eingang in alle südasiatischen Ritual-Traditionen. Einerseits ge-
nerierten sich präventive und reaktive Rituale, die in direktem Bezug zur
Horoskopie stehen und in den Kompetenzbereich der astrologischen Spezia-
listen gehören. Aus ihrer traditionsspezifischen Relation zu Śiva, Hanumān,
Vis.n. u oder einer Göttin, in einem Newar-buddhistischen Kontext zu den
Pañcaraks. ā-s, leiten sich zudem eine Reihe von Ritualen ab, denen indirekt
über die Anrufung einer kontrollierenden göttlichen Instanz Einfluss auf die
Navagraha selbst zugeschrieben wurde. Andererseits fanden Ritualelemente,
welche die Navagraha adressieren, unterschiedlich Eingang in die südasiati-
schen, den priesterlichen Spezialisten obliegenden normativen Traditionen.
In ihrer zwischen dämonischen und göttlichen Bereichen lavierenden Ansied-
lung innerhalb eines spezifischen, rituell umgesetzten Pantheon spiegeln sich
die facettenreichen Konzeptionen der Navagraha selbst.

Die im Kathmandutal parallel angesiedelten Ritualtraditionen der Newar-
Hindus, der Newar-Buddhisten und der Parvat̄ıya-Brahmanen geben Auf-
schluss über die Breite an rituellen Kontexten, welche die Navagraha als
Hauptadressaten oder Nebengottheiten integrieren. Die Navagraha-bezogenen
Ritualelemente in den Individuums-bezogenen, insbesondere lebenszyklischen
Ritualen dieser drei Traditionen lassen sich sowohl bezüglich ihres jeweiligen
Kontexts als auch vergleichend auswerten. Die entsprechenden Manuale bil-
den für die Ritualspezialisten aller drei untersuchten Traditionen die Grund-
lage zur Komposition und Durchführung reaktiv-kurativer, vom Astrologen
aufgrund negativer Planetenkonstellationen empfohlener Rituale zur ’Besänf-
tigung der Navagraha’ (navagrahaśānti). Die aktuelle Praxis reflektiert die
je zugrundeliegende überregionale Hochtradition und deren autoritative Li-
teratur, gleichzeitig zeugt sie von lokal-synkretistischen Einflüssen, welche zu
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originellen Umsetzungen führten.
Unter den reaktiven Ritualen an die Navagraha stellt das Feueropfer, wel-

ches in der vorliegenden Studie in seinen hinduistischen und buddhistischen
Varianten beschrieben wird, die aufwendigste und in mehrerer Hinsicht auf-
schlussreichste Variante dar. Anhand der zugrundeliegenden Texte und ih-
rer Erläuterung durch die Spezialisten können Grundzüge der aus regelhaft
kombinierten Ritualelementen aufgebauten Ritualabläufe verifiziert werden
(Michaels, 2000, 108):

Rituale sind aus Segmenten oder ’Bausteinen’ zusammengesetzt, die
wandern, in verschiedenen religiösen Kontexten erscheinen, dabei un-
terschiedliche Bedeutungen zugeschrieben bekommen können – und
doch grosso modo über lange Zeiten und weite Strecken gleich blei-
ben.

Die Strukturierungsprinzipien in der Orchestrierung von Ritualbausteinen
in einen Gesamtablauf werden an den besprochenen Ritualabläufen erörtert,
weisen aber auf grundlegende Gesetzmässigkeiten im Aufbau jeglicher Rituale
hin.

Weiter lässt sich beispielhaft der Grad an Elastizität und Flexibilität in
der Durchführung – eine weitere, Ritualen inhärente Eigenschaft – illustrie-
ren. Hieraus resultiert die Relativierung einer gängigen Auffassung des Ri-
tuals als geschlossenem, in derselben Form wiederholbaren Handlungstypus;
in pointierter Weise formuliert, erweist sich jedes konkret vollzogene Ritual
als singuläre ’Ist’-Umsetzung eines vorgegebenen ’Soll’-Ablaufs.

Die hier beschriebenen Abläufe des navagrahaśānti gehören zur Kategorie
von instrumental eingesetzten śānti-Praktiken. śānti erweist sich nicht nur als
Kernbegriff in der Ritualpraxis – śānti-Passagen sind als fester Bestandteil
von Ritualabläufen auf eine umfassende Befriedung cum Balancierung des
Kosmos oder die Besänftigung konkreter Gottheiten ausgerichtet – sondern
auch in philosophischer Hinsicht; mit anderen Worten bezeichnet śānti sowohl
pragmatische als auch soteriologische Konzepte.

Die Auffassung von über das Ritual erwirkbarer Effektivität ist Teil ei-
nes Weltbildes, welches Raum bietet für Formen der Interaktion mit aus-
sermenschlichen, göttlichen und anderen Bereichen und diesen zugrundelie-
genden Vorstellungen gegenseitiger Beeinflussung und Abhängigkeit.8 Kann
man nun von unterschiedlichen Weltbildern ausgehen, welche sich in den drei

8 Der Begriff des Weltbildes lehnt sich hier an die an Berger und Luckmann anschlies-
sende Argumentation einer über die Sozialisation von Individuen und Gemeinschaften sich
ausprägenden Vorstellung von Wirklichkeit an; gerade für den Bereich des Religiösen ist
ihre Unterscheidung nach kleinen, mittleren und grossen Transzendenzen aufschlussreich
geblieben (Berger & Luckmann, 1969). Clifford Geertz sieht insbesondere in den reli-
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untersuchten Traditionen und ihrer Ritualpraxis reflektieren? Aufgrund aus-
gewählter Aspekte wird diese Frage verschiedentlich aufgegriffen, sie liegt den
vergleichend gemachten Aussagen implizit zugrunde.

Die Horoskopie und die damit verbundenen reaktiven Praktiken impli-
zieren in einem hinduistischen Kontext insbesondere die Frage nach der Be-
ziehung von Astrologie und Wiedergeburtslehre. Die Annahme, dass die ge-
genwärtige menschliche Existenz primär als eine Bilanz der Verdienste bzw.
Versagen früherer Leben zu rechtfertigen sei, stellt sich einer auf dem Ge-
burtsmoment basierenden, astrologischen Bestimmung der grundlegenden
Lebenskoordinaten vorerst entgegen. Die Überwindung dieses Widerspruchs
formuliert Pugh (1983a, 135):

[. . . ] Hindus feel that birth-time and its associated planetary confi-
gurations fulfill the karmic process which links the person’s present
life-time to his previous lifetime. A person is born at a particular
nexus of time, place, and familial and social position through which
planetary configurations and their ongoing permutations intimate and
actually effect the unfolding of his karma.

Die Auffassung, dass die beim Geburtsmoment vorliegenden Planetenkon-
stellationen Ausdruck der aufsummierten Verdienste bzw. Versagen früherer
Existenzen sind, wird auch von Newar-buddhistischen Vertretern geteilt.

Die der Astrologie zugeschriebene Bedeutung ist indes nicht primär philo-
sophischen Ursprungs. Vielmehr ist deren Attraktivität auch in der explizit
persönlichen, beraterischen Note begründet, welche zumindest im traditio-
nellen Rahmen dem Besuch beim Astrologen innewohnte. Noch heute misst

giösen Aspekten Ausprägungen eines kulturinhärenten holistischen Konzeptes, einer gene-
rellen Seinsordnung, welche über die menschliche Interaktion, über Symbole, Sprache und
Handlung Faktizität erlangt. Seiwert (1981) beschreibt das in theoretischen Ansätzen
unterschiedlich als Deutungsmuster, Interpretationsrahmen, Deutungssystem (D”obert,
1973), Symbolsystem (Bellah, 1964) oder inneres Modell der Aussenwelt (Klaus, 1972)
bezeichnete Weltbild als inneres Bild, das ein Subjekt/eine Gruppe von der Wirklichkeit
besitzt, das Bewusstsein von der Wirklichkeit. Er schreibt Weltbildern drei Leistungen zu,
die er im Begriff der Nomisierung zusammenfasst: (1) Definition der Wirklichkeit, (2) Rela-
tionierung von Elementen der Wirklichkeit über (2a) ordnen und (2b) erklären, schliesslich
(3) Bewertung der Elemente der Wirklichkeit, wobei (3a) normative und (3b) funktionale
Wertungen zu unterscheiden sind. Alle diese religionssoziologischen Erklärungsansätze de-
konstruieren die Vorstellung einer objektiv existierenden Wirklichkeit; vielmehr zeigen sie
die kultur-, in bestimmten Bereichen gar Gruppen- und Individuum-spezifischen Inhalte
dessen, was als wirklich und faktisch wahr betrachtet wird, auf. Die Frage des Weltbildes
wird im vorliegenden Kontext nicht nur in der Gegenüberstellung etwa westlicher und in
Südasien praktizierter Astrologie zum Thema, sondern auch in derjenigen der im Kath-
mandutal angesiedelten Traditionen.
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sich die Beliebtheit eines Astrologen nicht primär an der Akkuratheit sei-
ner Horoskopberechnungen, sondern an seinen interpretativ-kommunikativen
Qualitäten, seiner Fähigkeit, den Menschen bezüglich ihrer lebenspraktischen
Probleme und konkreten Leiden zu helfen. Astrologie rührt letztlich an den
wunden Punkt menschlicher Kontingenz, wie Knipe (1995, 221) feststellt:

Astrology appealed to the simple, fundamental human desire to know
how one corresponds to the great scheme of things, to the movements
of planets and stars in which Time is reckoned and personal fortune,
destiny and death are named and formed. [. . . ] And for stain removals,
astrology, having divined the source, defers to ritualism for treatment.

Die astrologischen Schulen des südasiatischen Subkontinents widmen sich
über die Diagnose hinaus der ’Behandlung’ astrologisch begründeter ’Leiden’.
Das Ritual stellt ein Medium dar, über welches auf die quasi individuelle, im
persönlichen Horoskop manifeste Einwirkung dieser Göttergruppe Einfluss
ausgeübt werden kann. Die reaktiven, aufgrund von grahadaśā vom Astrolo-
gen empfohlenen Rituale addressieren nicht zwingendermassen die Navagraha
selbst, sondern häufig andere Gottheiten (siehe Kap. 9); deren Relation zu
den graha-s und zu den weltlichen Geschicken des Menschen ergeben eine
weitere Komponente ihres Bedeutungsfeldes.

Die im Kathmandutal angesiedelten Ritualtraditionen bieten sich an zur
Erforschung traditionsübergreifender und -spezifischer Ritualelemente in de-
ren lokalen Ausprägungen. Eine vergleichende Darstellung der graha-bezoge-
nen Passagen in den lebenszyklischen und weiteren Individuum-bezogenen
Ritualen in den drei Traditionen ist bezüglich struktureller und konzeptu-
eller Aspekte aufschlussreich (siehe Kap. 8). Die Kategorie der reaktiven,
vom Astrologen empfohlenen und vom Ritualspezialisten auszuführenden
Navagraha-Rituale illustriert eine unterschiedlich gehandhabte Domestizie-
rung ein und derselben – selektiv übernommenen – Ritualtradition.9 Mit den
Worten von Witzel (1987a, 785):

[. . . ] what must be explained here is a special development, an amalga-
mation which involved various strands of tradition, both ancient and
medieval, and both local and supraregional.

Die je gewählten materiellen Repräsentationen der Navagraha im Ritual, die
verbalen Instrumente – insbesondere mantra-s und stotra-s – und ihre rituelle
Einbindung und die mit den Navagraha in Bezug gesetzten weiteren Gott-
heiten sind hinsichtlich distinkter, die je eigene, lokalspezifische Rituallehre

9 Domestizierung im hier verwendeten Kontext meint, gemäss der Definition von Lewis
(2000, 3–4), ”the dialectical and historical process by which a religious tradition is adapted
to a region or ethnic group’s socioeconomic and cultural life.“
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widerspiegelnder und ’überkonfessioneller’, traditionsübergreifender Elemen-
te aufschlussreich.

Die Navagraha nehmen nie eine Vorrangstellung bezüglich des Panthe-
on ein.10 Weder hat sich ein auf diese Göttergruppe fokussierter Kult ent-
wickelt noch erscheinen sie je als Staatsgottheiten (rās. t.radevatā)11, Famili-
engottheiten (kuladevatā) oder würden gar zur persönlichen Wunschgottheit
(is. t.adevatā) gewählt. Ihrer direkten, geradezu persönlichen Beziehung zum
Menschen und ihrer Berechenbarkeit entsprechen reaktive Rituale des prag-
matischen Typus, auf diesseitige, lebensweltliche Effekte angesetzt. Ihrem Po-
tential als Schädiger und Wohltäter des Menschen entsprechen die sowohl ver-
ehrenden als auch abwehrenden Ritualelemente in den grahaśānti-Praktiken.
Ihre rituelle Unterordnung unter Gottheiten, welche in ihrer Eigenschaft als
Beschützer des Menschen in seiner unmittelbaren, weltlichen Existenz ver-
ehrt werden (mātr. kā-s, Rudra-Bhairava, Pañcaraks. ā-s, Grahamātr.kā), oder
als Überwinder des Zeitlich-Vergänglichen gelten (Mahākāla, Mr.tyuñjaya),
belegt eine weitere Dimension ihrer Konzeption (siehe Exkurs III). Wie viele
beschwichtigende Ritualelemente in anderen als reaktiven Kontexten belegen,
wurden die Navagraha trotz ihrer astrologisch berechenbaren Charakters zu
einer Metapher für potentiell den Menschen beeinträchtigende, unberechen-
bare Einflüsse.

Aufgrund des analysierten Materials wird deutlich, dass die ’Neun Er-
greifer’ nicht nur in reaktive Ritualkontexte integriert wurden. Sie erschei-
nen in präventiven Kontexten als Teil der Götterwelt, oder sie werden in
einem Zuge mit dämonisch-geisthaften, den Menschen schädigenden Wesen-
heiten genannt. Die Gruppe kann eine rituelle Position analog derjenigen
von Schutzgottheiten wie den lokapāla-s, den vāstu-Gottheiten, den yogin̄ı-
s oder den nāga-s einnehmen, welche alle den ambivalenten Charakter, das
beschützende und bedrohliche Potential der graha-s teilen. Begründet in ih-
rem Bezug zur Zeit (Kāla), verkörpert die Neunergruppe in anderen Kontex-
ten limitierend-vergängliche oder zyklisch-zeitlose Aspekte. Ihre in Hindu-
tantrischen nyāsa-s oder in einigen buddhistischen man. d. ala-s ausgedrückte

10 Der Begriff der Hochgottheit, wie er im HrwG (Bd. 3, 157–158) dargelegt ist, trifft in
verschiedener Hinsicht nicht zu. Einmal abgesehen davon, dass sie in einer für Hochgötter
nicht vorgesehenen Vielheit erscheinen, sind die Navagraha weder Schöpfergottheiten noch
souverän noch mit ausschliesslich guten Qualitäten versehen.
Auf den vergöttlichten Mond und in viel grösserem Masse auf den Sonnengott ausgerich-
tete Kulte sind dagegen auch im südasiatischen Raum belegt. Die Integration des Son-
nengottes in die Gruppe der fünf pañcāyatana-devatā bekräftigt die zumindest potentiell
herausragende Position desselben innerhalb des hinduistischen Pantheon.

11 Dieser Begriff wurde von Toffin (1986) verwendet zur Bezeichnung der Schutzgott-
heiten des Königs bzw. des Staates.
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Assoziation mit Gottheiten der höchsten Ebene zeugt schliesslich von einer
Einbindung der graha-s in soteriologische Zusammenhänge. Auf allen die-
sen Ebenen schwingen Abstraktionen und Assoziationen ihrer materiellen,
astronomisch-astrologischen Faktizität mit.

Dem erarbeiteten Material liegt letzlich eine Maxime zugrunde, die Wil-
liam Sax folgendermassen formulierte:

”
Before one can even begin to ask

questions about the meaning of any cultural construct, one must have a firm
grasp of the implicit assumptions and categories – what one might call the
ontology – in terms of which it is locally understood “ (Sax, 1991, 7–8).

Die vorliegende Studie gibt einleitend einen Überblick über die bezüglich
der Navagraha-Rituale relevante Textgeschichte einerseits in den astronomisch-
astrologischen, andererseits in den normativ-ritualrelevanten Quellen der drei
zur Diskussion stehenden Traditionen. In einem weiteren vorbereitenden Schritt
werden die bezüglich der Navagraha-Rituale relevanten Spezialisten – die
Astrologen und die Ritualspezialisten der ParT, der RājT und der VajT – vor-
gestellt bezüglich ihrer Geschichte im Tal und ihrer aktuellen Zuständigkeits-
bzw. Kompetenzbereiche.12

Daran schliessen zwei vorbereitende Abschnitte zu den nachfolgenden
Kapiteln. (1) Die Zusammenstellung permanenter ritualrelevanter Formen
der Navagraha im Kathmandutal dokumentiert das spezifische Fehlen iko-
nischer Repräsentationen, während die temporären, in der aktuellen Ritual-
praxis der drei untersuchten Traditionen zu beobachteten materiellen For-
men bezüglich mehrerer Punkte eine enge Verwandtschaft aufweisen. (2) Ei-
ne Zusammenstellung der Kontexte Navagraha-bezogener Ritualelemente in
den Individuums-bezogenen hauspriesterlichen Ritualen der drei untersuch-
ten Traditionen bildet die Grundlage einer typologischen Ordnung der jewei-
ligen Position und Funktion dieser Navagraha-bezogenen Elemente.

Der Kategorie der reaktiv-kurativen, sich am Individuum orientierenden
Rituale gilt das Hauptinteresse der Studie. Reaktive graha-Rituale, ob vom
Laien allein oder unter Beizug eines Ritualspezialisten vollzogen, erweisen
sich als ein Grenzgebiet der beiden involvierten traditionellen Wissenschaf-
ten. Den dem Ritualspezialisten übertragenden, der entsprechenden Lehrtra-
dition gemäss vollzogenen Ritualen stehen die von den Astrologen alternativ
oder ergänzend empfohlenen Laienpraktiken gegenüber, welche sich tenden-

12 ParT, RājT und VajT stehen für Parvat̄ıya-, Rājopādhyāya- und Vajrācārya-
Tradition; bewusst wurden für die beiden letzteren, der Newar-Tradition (NewT) zugehöri-
gen Ritualtradition das Kürzel der jeweiligen Ritualspezialisten aufgenommen, um deutlich
zu machen, dass hier nicht von allen die Newar-buddhistische bzw. Newar-hinduistische
Gemeinschaft betreffenden Ritualen die Rede ist, sondern nur von denjenigen, welche von
der je höchsten priesterlichen Kaste beaufsichtigt werden.
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ziell über traditionsspezifische Grenzen hinwegsetzen zugunsten einer inklu-
sivistischen, lokalspezifisch geprägten Praxis.

Die einen Ritualspezialisten verlangenden, reaktiven graha-Rituale in der
ParT, der RājT und der VajT werden separat besprochen. Der einführen-
den Darstellung traditionsspezifischer Ritualvarianten folgt eine eingehende-
re Darstellung des Ablaufs von grahaśāntihoma anhand aktueller Manuale
unter Beizug von Erläuterungen priesterlicher Vertreter der drei zur Dis-
kussion stehenden Traditionen. Die traditionsspezifische Orchestrierung ei-
nes auf die Beschwichtigung der graha-s abzielenden Feuerrituals beruht auf
Ritualelementen aus anderen Individuums-bezogenen Ritualkontexten. Die
graha-spezifischen Ritualabschnitte erweisen sich als traditionsinhärente Ent-
lehnungen, welche auch in Ritualen überindividuellen Charakters gleichartig
auftreten und nach den grundsätzlich zur rituellen Addresse von Gottheiten
über homa, pūjā, japa oder dāna geltenen Mustern ausgestaltet sind.

In der abschliessenden Diskussion werden inbesondere diejenigen Aspekte
der Studie nochmals aufgegriffen, welche über die Navagraha und das Kath-
mandutal hinaus relevant erscheinen für das Erforschen von Ritualkomplexen
und -traditionen und deren Aussagewert hinsichtlich der untersuchten Kul-
tur.

Die drei in den Haupttext eingefügten Exkurse erläutern wiederholt ange-
sprochene Themen im Kontext der Navagraha-Rituale: Exkurs I beschreibt
die wichtigsten Kalender- und Horoskop-bezogenen astronomisch-astrologi-
schen Grundlagen mit speziellem Bezug zur lokalen Praxis, Exkurs II greift
den für die besprochenen Rituale zentralen Begriff śānti und relevante Kon-
texte desselben auf, Exkurs III geht auf die vielfältigen Bezüge der Navagraha
zu Gottheiten und Göttergruppen ein, welche in den hier besprochenen Ri-
tualen umgesetzt werden.

Der Anhang umfasst (1) Ausschnitte aus bislang unpublizierten oder
schwer zugänglichen Manualen, welche im Hauptteil diskutiert werden (App.
I), (2) eine Auswahl an graha-bezogenen mantra-s und hymnischen Texten
(App. II), (3) eine Auflistung der wichtigsten graha-Epitheta (App. III), (4)
Materialtabellen für grahadāna (App. IV), (5) ein ritualbezogenes Materialien-
Vokabular in Newari–Nepali–Sanskrit–Deutsch (App. V), (8) die photogra-
phischen Illustrationen, (6) ein Abkürzungsverzeichnis der konsultieren Quel-
lentexte und Lexika sowie weiterer verwendeter Abkürzungen, (7) schliesslich
das Literaturverzeichnis, unterteilt nach Manualen, Primärliteratur und Se-
kundärliteratur.
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Forschungsstand

Zu den beiden hier einbezogenen hinduistisch-brahmanischen Ritualtradi-
tionen der umgangssprachlich als Bāhun-Chetr̄ı13 bezeichneten Parvat̄ıya14

und der Newar-Śivamārḡı liegen unterschiedlich ausgerichtete Studien vor.15

Diese beiden brahmanischen Spezialistengruppen sind insbesondere von Mi-
chael Witzel und Gérard Toffin untersucht worden.16 Zu ihrer Interrelation
im Kathmandutal und einem adaptierten Verständnis des hier implizierten
Hinduismus siehe Witzel (1997), grundlegende Kriterien zu diesem Thema
liefert Smith (1989). Auf die bezüglich ihrer hauspriesterlichen Aufgaben in
der Newar-buddhistischen Tradition weitgehend analog zu bezeichnenden Va-
jrācārya-s und ihre rituelle Praxis konzentrieren sich die Studien von John
K. Locke (Locke, 1980) und David Gellner (Gellner, 1992), ferner die
sich auf die täglichen und occasionellen Rituale in den Schreinen der Bahā-
s17 konzentrierende Studie von Gregory Sharkey (Sharkey, 2001), die sich
den Tuladhars in Kathmandu widmende Dissertation von Todd T. Lewis
(Lewis, 1984) und dessen Edition und Kontextualisierung ausgewählter re-
zitativer Rituale (Lewis, 1984).

Ritualforschung wurde im Rahmen recht unterschiedlicher Fachbereiche
wie der Psychologie, Etologie, Medizin, Altertumswissenschaften, Sozial- und
Kulturwissenschaften betrieben. Einige der auf indischem Material beruhen-
de Ritualanalysen sind zu vielzitierten Werken geworden, auch bezüglich er-
arbeiteter theoretischer Konzepte. Hierzu gehören die Arbeiten von Hum-
phrey & Laidlaw (1994) zur Jain-pūjā. Zur Frage der Bedeutung von
Ritualen, gestützt auf südasiatisches Material, seien die provokativen Diskus-
sionen von Frits Staal,18 und die Synthese von Alexis Sanderson basierend

13 Bāhun-Chetr̄ı, Brāhmin-Chetr̄ı, Brāhman. a-Chetr̄ı oder ähnlich leitet sich ab von den
zwei höchsten der vier Hindu-varn. a-s, brāhman. a und ks.atriya.

14 Nep. ’aus den Bergen kommend’; alternative Schreibweisen des auf pārvat̄ıya (Skt.)
zurückgehenden Begriffes sind parbate, pārvate, parbatiya, pūrbe oder parvatya, evtl.
ergänzt durch jāti.

15 Die Bezeichnungen Śivamārḡı (’die dem Pfad Śiva’s folgen’) und Buddhamārḡı (’die
dem Pfad Buddha’s folgen’) sind im lokalen Sprachgebrauch geläufig zur Bezeichnung von
Hindus und Buddhisten; unter den Śivamārḡı sind, obschon die Bezeichnung Śiva’s Namen
führt, alle hinduistischen Denominationen subsumiert.

16 Zu den brahmanischen Traditionen der Pārbatya-s siehe Witzel (1976a), Witzel
(1986) und Witzel (2001); zur Rājopādhyāya-Tradition siehe Toffin (1989), Toffin
(1995) und Toffin (1996b), ferner Levy & Rājopādhyāya (1992, 346–352) und Witzel
(1976b).

17 bahā bezeichnet eine traditionelle architektonisch-gemeinschaftliche, sich am Mönchs-
kloster orientierende Wohn- und Kulteinheit der Newar-Buddhisten.

18 Sowohl in The Meaninglessness of Ritual (Staal, 1979) als auch in Rules Without
Meaning. Ritual, Mantras and the Human Sciences (Staal, 1989) hat Staal eine lebhafte
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auf tantrischen Ritualtexten herausgegriffen (Sanderson, 1995).
Arbeiten zu einzelnen Elementen des Rituals konzentrieren sich insbe-

sondere auf das mantra. Zu formalen, inhaltlichen, analytischen oder traditi-
onsspezifischen Aspekten von mantra-s liegt eine Vielzahl von Studien vor.19

Grundlegender als formale Fragen erwiesen sich hier philosophisch begründe-
te Analysen von Klang, Silbe, Wort und Sprache in hinduistischen Kontexten.
André Padoux widmete sich diesem Thema unter ausschliesslicher Berück-
sichtigung tantrischer Quellen (Padoux, 1990). Eine ausführliche Studie zu
Namensrezitationen ist von Annette Wilke in Vorbereitung.20

An weiteren tonalen Ritualelementen wurden von Axel Michaels die ritu-
elle Beschlussformel (saṅkalpa) hinsichtlicher ihrer Intentionalität (Michaels,
2000) und ihrer Form (Michaels, 2005) und von Gudrun Bühnemann eine
Auswahl hymnischer Texte (stotra) besprochen (Bühnemann, 1984). Eine
relevante Studie zu buddhistischen Schutzformeln (dhāran. ı̄) legte Waddell
(1912) vor mittlerweile fast hundert Jahren vor.

Auf die materiellen Elemente von Ritualen ausgerichtete Studien konzen-
trieren sich insbesondere auf das Gabenopfer, dāna. Eine Studie zu unter-
schiedlichen Konzepten rituellen Schenkens in den klassischen Texten liegt
von Acharya (1993) vor. Jonathan Parry hat mit seiner Studie zu den im
Zusammenhang mit Totenritualen engagierten Priesterkategorien in Bena-
res (Parry, 1980) und zum Gabenopfer (Parry, 1986) vielbeachtete Bei-
träge geliefert, welche nicht nur die Auffassung des substanzhaften Anhaf-
tens der von Geber weggewünschten Eigenschaften an die Gabe und also
die Übertragung derselben auf den Empfänger belegen, sondern auch die
grundlegende Unterscheidung von Gaben in glückverheissende und unglück-
bringende illustrieren, welche sich wiederum in der Auswahl und sozialen
Stellung der entsprechenden Empfängergruppen spiegeln. Gloria Goodwin
Raheja greift in ihrer Studie zum Komplex des rituellen Gebens und Ak-
zeptierens und der damit verbundenen Reproduktion der Sozialhierarchie in

Diskussion provoziert, aufgrund welcher sich seine grundlegenden Argumente als lücken-
haft und von ihrem Ansatz her fraglich erwiesen; vgl. stellvertretend die Diskussion bei
Michaels (1999).

19 Zu Aspekten von mantra in unterschiedlichen südasiatischen Traditionen siehe die Bei-
träge von Wheelock, Padoux und Zysk in Alper (1989), ferner Staal (1989). Zu einer
Studie von mantra in den Brāhman. a-s siehe Gonda (1988), zum Bezug von Handlung und
begleitendem vedokta-mantra siehe Bühnemann (1988a), zu sprachphilosophisch elabo-
rierten Studien mit einem Schwerpunkt auf tantrischen Traditionen siehe Padoux (1989)
und Padoux (1990), ferner Bühnemann (1991). Populistischer Art sind Publikationen
wie diejenige von Chawdhri (1985).

20 V om Ritualtext zum Textritual. Opfergebet und Gebetsopfer im Hinduismus (Ar-
beitstitel). Wilke arbeitet ferner an einer Ästhetik von Sprache bzw. Klang durch die
bestimmenden Texttraditionen und Epochen des indischen Subkontinents.



2. Einführung 30

einem nordindisch-dörflichen Kontext wiederholt Aspekte des navagrahadāna
auf (Raheja, 1988).

Bislang gibt es eine Vielzahl von Ritualbeschreibungen aus dem hin-
duistischen Raum, die entweder über anthropologische Methoden erforscht
wurden oder die ausschliesslich auf Textmaterial beruhen. Dagegen gibt es
kaum ausführlichere Studien, welche die aktuelle Praxis und die dieser zu-
grundeliegenden Ritualmanuale einbeziehen. Zur aktuellen Praxis von pūjā
liegen von Gudrun Bühnemann zwei detaillierte Studien vor. Ihre illustrier-
te Beschreibung der s.od. aśopacārapūjā anhand des R. gved̄ıyabrahmakarma-
samuccaya orientiert sich an Materialien und Praxis der Śākala-Schule des
R. gveda, wie sie in Mahārās.t.ra (Mittelindien) verbreitet ist (Bühnemann,
1988a). Als Beispiel einer tantrischen pūjā beschreibt Bühnemann die Vereh-
rung von Mahāgan. apati anhand des zweiten Kapitels des Nityotsava, eines im
Jahre 1745 verfassten, der Śr̄ıvidyā-Schule zugehörigen Ritualkompendiums;
Text, Übersetzung, Kommentar und Illustrationen sind mit einer Einleitung
zu den wichtigsten Merkmalen einer tantrischen pūjā ergänzt (Bühnemann,
1988b). Verschiedene Formen von pūjā, wie sie aktuell in demselben indischen
Bundesstaat vollzogen werden, wurden von Musashi Tachikawa, Shoun Hino
und Lalita Deodhar beschrieben und illustriert (Tachikawa et al., 2001b).
Istvan Keul hat mit seiner Beschreibung eines Hanumān-prān. apratis. t.hā in
Benares, unter Einbezug von Textausschnitten aus dem Pratis.t.hāmahodadhi,
einen weiteren wertvollen Beitrag zu Ritualstudien geleistet (Keul, 2002).
Eine detaillierte Auseinandersetzung hat jüngst Triphati (2004) vorgelegt.

Eine ausführlichere Besprechung des smārta- oder laukikahoma, welches
das Grundraster aktueller hauspriesterlichen Feueropfer und auch des gra-
haśāntihoma darstellt, liegt bislang nicht vor. Dagegen hat sich eine An-
zahl von Autoren dem Studium der vedischen śrauta-Opfer gewidmet.21 Sich

21 Die ausführlichste Darstellung liegt von Frits Staal vor; seine monumentale Studie
stützt sich auf die Mitverfolgung eines von Nambu-Brahmanen inszenierten vedischen Feu-
eropfers (Staal, 1983). Eine illustrierte Beschreibung des darśapūrn. amāsa, eines zu Voll-
und Neumond zu vollziehenden vedischen Feueropfers, wurde von Tachikawa (1993) vor-
gelegt. Musashi Tachikawa, Shrikant Bahulkar und Madhavi Kolhatkar dokumentieren
ferner den Ritualvollzug vedischer Opfer des śrauta-Typus (Tachikawa et al., 2001a).
Ausschliesslich auf Textstudien beruht die Beschreibung und Diskussion vedischer Opfer
von Sadashiv A. Dange; im App. B widmet sich Dange punktuell den Einflüssen vedischer
Rituale auf die spätere Ritualpraxis (Dange, 2000). Dagegen zielt die Studie des vedischen
Opfers von Israel Selvanayagam gerade auf eine Diskussion des yajña-Begriffs im Kontext
der Veden, der Upanis.ad-s und der Dharmaśāstra-s, um schliesslich dessen Bedeutungs-
feld in der Bhagavadḡıtā zu erörtern (Selvanayagam, 1996). Auf das Feueropfer in den
Brāhman. a-s geht Ganesh Umakant Thite ausführlich ein (Thite, 1975). Richtungsweisen-
de Studien zum Feueropfer im altindischen Kontext steuerten Biardeau & Malamoud
(1976) und in einer Reihe von Publikationen Jan Heesterman bei; seine Darstellung des ve-
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spezifisch auf nepalisches Material stützende Studien zum Opfer liegen vom
Heesterman-Schüler Bert van den Hoek vor, der sich der Untersuchung von
bis in die Gegenwart praktizierten nepalischen Weiterführungen vedischer
Opfer (Hoek, 1992), Newar-spezifischer Formen des Feueropfers (Van den
Hoek & Shrestha, 1992) und einer Analyse urbaner Opfersymbolik (Hoek,
1993) widmete. Michael Witzel befasste sich eingehend mit Geschichte und
nepalischen Reminiszenzen des vedischen agnihotra-Rituals (Witzel, 1992).

Zu den tantrischen Traditionen in Nepal, welche nicht nur für tantri-
sche Adepten, sondern auch für die aktuelle Newar-hinduistische hausprie-
sterliche Ritualpraxis relevant sind, stehen sowohl gegenwartsbezogene als
auch historische Studien weitgehend aus. Auf den ersten Seiten seiner Mono-
graphie zu Kubjikā skizziert Mark Dyczkowski einige grundlegende Punkte
zur tantrischen Praxis in Nepal, speziell auch innerhalb der Newar-Tradition
(Dyczkowski, 2000). Die von Jeffrey S. Lidke unternommene Untersuchung
der Tripurā-Tradition in Nepal widmet sich in erster Linie einer philosophi-
schen Analyse, schliesst aber auch ethnographische Aspekte der Tradition
ein (Lidke, 2000). In Nepali verfassten Rath̄ı Dhanaśamśer und Kr.s.n. aprasād
Bhat.t.arā̄ı eine wertvolle Einführung in unterschiedliche Schulen (tantra-ācāra,
amnaya), grundlegende Konzepte und rituelle Praktiken, ergänzt durch ein
Kapitel zu tantrischen Traditionen in Nepal (Dhanaśamśer, 2000).

Eine der griffigsten und klarsten Beschreibungen tantrischer Rituale legte
Hélène Brunner mit ihrer vierbändigen Übersetzung und Besprechung des So-
maśambhupaddhati vor, eines Ritualkompendiums der śivaitisch-tantrischen
Tradition; in ihren umfassenden Einleitungen und Kommentaren zu den ein-
zelnen Bänden schliesst Brunner eine Besprechung zentraler Aspekte der
Āgama-Tradition ein.

Darstellungen und Analysen von Navagraha-Ritualen wurden bislang nur
vereinzelt unternommen. Die Navagraha-Verehrung in der Yājñavalkyasmr.ti
bildet den Kernpunkt von Michio Yano’s unpublizierter Studie zu Navagraha-
Ritualen in klassischen Texten (Yano, 1998). Ein einführender Aufsatz zu
Navagraha-Ritualen liegt von Gudrun Bühnemann vor; nebst einem Einblick
in die aktuelle Ritualpraxis in Mittelindien und einige grundlegende norma-
tive Texte weist Bühnemann im vierten Abschnitt auf die tantrische Praxis
hin (Bühnemann, 1989). Ein Kapitel der Dissertationsschrift von Debo-
rah Thiagarajan widmet sich dem Navagraha-Kult in Tamil Nadu, dessen

dischen Feueropfers als eines ins Transzendente entrückten Rituals, dessen Wurzeln in einer
auf kriegerische Konfrontationen und periodische Opferfeste ausgerichteten nomadischen
Stammeskultur gründen (Heesterman, 1993), wurde in der Folge zu einer wiederholt auf-
gegriffenen These in der Diskussion des vedischen Opfers; vgl. auch Heesterman (1964)
und Heesterman (1981).
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Konsolidierung sie im fünfzehnten Jahrhundert vermutet (Thiagarajan,
1989, 308–338). Von David M. Knipe liegt ein vielschichtiger Aufsatz zur
südindischen Konzeption von Śani und den damit verbundenen Ritualtradi-
tionen vor, wobei er auch auf die Navagraha als Gruppe zu sprechen kommt
(Knipe, 1995). Unterschiedliche Aspekte der Navagraha-bezogenen rituel-
len Praxis in Südindien thematisieren die Studien von Carl Gustav Diehl
(Diehl, 1956) und Martin Gansten (Gansten, 2003); ersterer schliesst Ri-
tualbeschreibungen in südindischen Tempeln und die Methoden der für die
Durchführung reaktiver Rituale designierten Spezialisten ein, letzterer kon-
zentriert sich auf die südindische nād. ı̄-Astrologie, einer primär divinatorisch
ausgerichteten Praxis, welche sich auf Textsammlungen abstützt, aus welchen
der Spezialist aufgrund astrologischer Kriterien konkrete Blätter ausgewählt
und dem Kunden als Antwort auf seine Anliegen vorliest.

Die Vorarbeiten bezüglich der Navagraha und ihrer nepalischen Ritual-
praxis erweisen sich als spärlich; die Navagraha sind oft nicht einmal als des
Indexes würdig befunden worden. Verweise finden sich bei Slusser (1982),
bei Toffin (1984), wiederholt bei Levy & Rājopādhyāya (1992), bei
Shrestha (2002), bei Michaels (1998). Lynn Bennett skizziert ein präven-
tives Feuerritual an die Navagraha in ihrer ethographischen Studie zur Positi-
on der Frau in einem dörflichen Brahman-Chetri-Umfeld (Bennett, 1983).
Von John N. Gray liegt, im Rahmen einer Besprechung des Opfers in Ne-
pal, eine eigenwillige Interpretation des navagrahahoma im Rahmen der Jun-
geninitiation vor (Gray, 1979). Keiner dieser Beiträge verfolgt die Ritual-
tradition um die Navagraha eingehender.

Die Ikonographie der Navagraha wurde von einigen Autoren ausführlich
besprochen. Stephen Markel hat, fokussierend auf den nordindischen Raum,
in seiner kunsthistorisch orientierten Studie die Anfänge der Navagraha-
Ikonographie in Bild und Text dokumentiert (Markel, 1995); einige der
aufgeführten Beispiele stammen aus Nepal. Eine Dissertation zur Navagraha-
Ikonographie legte Magali Vacherot vor (Vacherot, 1999). Shanti Lal Nagar
widmet einen Abschnitt seines Werkes zum indischen Sonnenkult den Nava-
graha, und er fügt einen App. an mit einer Aufstellung ihrer Attribute aus
sechzehn Quellen (Nagar, 1995, 408–411).22 Rajeshwari (1991) vergleicht
die Ikonographie der Navagraha anhand ausgewählter Quellen und ergänzt
eine auf dem Śr̄ıtattvanidhi beruhende Aufstellung ihrer Attribute, Positio-
nen, Materialien und assoziierten Gottheiten, worunter interessanterweise

22 Nagar schliesst auch zwei ikonographische Darstellungen aus Nepal ein, wobei die
eine sich auf den privaten, auf dem Grundstück der Cinema-Hall in Bhaktapur gelegenen
Navagraha-Tempel bezieht (Nagar, 1995, 292–293 und Abb. 59).
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auch ihre Gemahlinnen erscheinen. In seiner kunsthistorischen Besprechung
des Sonnenkultes in Indien erwähnt Adalbert Gail bei einigen Beispielen
die Navagraha (Gail, 2001). Von Gerd Mevissen liegt ein Aufsatz zu Śani-
Darstellungen vor (Mevissen, 2000). Älteren Datums ist eine kunsthistori-
sche Besprechung von J. N. Banerjea bezüglich Sūrya und dessen Bezug zu
den Āditya-s und den Navagraha (Banerjea, 1948). Hilde Link beschreibt
die Installation von navagrahamūrti-s in einem der Göttin Kāl.̄iyamman

¯
ge-

weihten Tempel in Südindien aus dem Blickwinkel des Śilpakāra (Steinmetz);
die Ritualschritte für pratis. t.hā, die Weihung der Stein-Ikonen, werden wohl
beschreibend dargestellt, die Studie konzentriert sich dann aber auf den der
Herstellung und Installierung der mūrti-s zugrundeliegenden Wissensfundus
der involvierten Steinmetze und analysiert die deren Arbeit inhärenten raum-
zeitlichen Konzepte (Link, 1999).

Sivapriyananda (1990) stellt, nebst Beispielen von graha-yantra-s, eine
Auswahl von Darstellungen der Navagraha in der jüngeren indischen, zweidi-
mensionalen Kunst vor. Insbesondere Studien zu den buddhistischen, rituell
relevanten poubhā-s (Nep., sakrales Gemälde auf Stoff) und den diesen zu-
grundeliegenden Meditationstexte erwähnen die Navagraha als Gottheiten
der Peripherie.23

Die ausführlichste Diskussion der Navagraha-Ikonographie in Nepal stellt
die Monographie von Pratapaditya Pal und Dipak Chandra Bhattachary-
ya vor (Pal & Bhattacharyya, 1969), welche eine Reihe von relevanten
Quellentexten einschliesst. In den kunsthistorischen Studien von Adalbert
Gail sind die Navagraha mehrmals erwähnt; ein Aufsatz ist ausgewählten
graha-Darstellungen in Indien und Nepal gewidmet (Gail, 1980), im zwei-
ten Band seiner Studie von Pagodentempeln im Kathmandutal diskutiert er
auch die zum ikonographischen Inventar gehörenden, je links und rechts der
vier Eingänge zum Hauptheiligtum in Holz geschnitzten acht graha-s (Gail,
1988). Ein Aufsatz zu nepalischen sūrya- und candra-man. d. ala-s in Stein, Me-
tall und als poubhā ist von Gerd Mevissen in Vorbereitung. Beiträge in Nepali
zur Ikonographie der Navagraha liegen von Mísra (1972), von Joś̄i (1972),
von Joś̄i (1983, 27–40, 41–52) und von Ācārya (1992) vor, letzterer mit
einem Schwerpunkt auf Sūrya.

Ritualstudien und Ikonographie stellen unterschiedliche Formen der Um-
setzung von Wesen und Charakteristika einer Gottheit, eines Geistes oder
Dämons dar; bezüglich der Navagraha stellt sich die Frage nach dem Zusam-
menhang ihrer astronomischen und anthropomorphen Wesenhaftigkeit, ihrer
visuellen, materiellen und tonalen Formen und ihrer rituellen Kontexte. Ma-
lamoud (1986) diskutiert die Form des Göttlichen in den Veden, Oberlies

23 So zum Beispiel Bhattacharyya (1993) und Bhattacharyya (1968).
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(1998, insbes. 168–174) greift die Frage der Gottesvorstellungen im R. gveda
auf. Bezüglich der indischen Künste relevante Konzepte werden in den nun-
mehr vier erschienenen Bänden des Kalātattvakośa anhand von Quellenzi-
taten besprochen. Hinsichtlich der ambivalenten Konzeption der Navagra-
ha liefern die Studien zum Bösen von O’Flaherty (1976) und Michaels
(2003b) Grundlagen.

An Jyotis.a-Studien historischer, astrologischer und praktischer Natur sei-
en einige grundlegende erwähnt. Ende des neunzehnten Jahrhunderts erschi-
en von W. Brennard eine ausführliche Darstellung der indischen Astronomie,
wobei indisch-astronomische Eigenheiten auch in kulturvergleichender Weise
besprochen (Brennard, 1988). Ein eigentlicher Klassiker zu südasiatischen
Kosmologien liegt von Kirfel (1920) vor. Der altindischen Kosmologie wid-
meten sich Jahrzehnte später Klaus (1986) und Schwartzberg (1992). Die
von Roger Billard vorgelegte Besprechung der indisch-astronomischen Quel-
len ist ergänzt durch rechnerische Erläuterungen (Billard, 1971). Das von
David Pingree erstellte Referenzwerk zu indischen astronomisch-astrologischen
Quellen (jyotih. śāstra) wurde alsbald zu einem Klassiker auf diesem Gebiet
(Pingree, 1981). Pingree hat ferner wertvolle Aufsätze zur Rolle der Nava-
graha in der indischen Astrologie (Pingree, 1964) und zur indischen ’Astral-
magie’ (Pingree, 1989) veröffentlicht.

Eine auf indischem Material beruhende, zweibändige Kompilation zu den
Navagraha und ihren astrologischen, göttlichen und ikonographischen Aspek-
ten liegt von Rao (1995) vor, eine einführende Darstellung dieser Gottheiten
hat Chaturvedi (1998) vorgelegt. Ein alternativer Zugang zu den Navagra-
ha über den Tanz wurde von Katia Légeret vorgestellt (Légeret, 1995).

Besprechungen indischer lokaler Kalendersysteme nahmen Fuller (1980),
von Sewell & Dikshit (1995), Eade (1995) und von Subramuniyaswa-
mi (1997) vor. Eine auf Mahāras.t.ra bezogene Studie zu lokalen Almanachen
(pañcāṅga) und der Bedeutung von muhūrta, der Bestimmung des günstigen
Moments, legte Leutgeb (2000) vor. Eine Beschreibung der für Nepal re-
levanten Kalendersysteme erscheint im Appendix von Mary Slusser’s Monu-
mentalwerk zu Geschichte, Kunst und Kultur Nepals (Slusser, 1982, Vol. 1,
381–391). Von einer intensiven Auseinandersetzung unter lokalen Gelehrten
mit kalenderbezogenen Fragen, mit Fragen der Datierung in der nepalischen
Geschichte und mit aktuellen und historischen Fragen zur Astronomie zeugt
die in Nepali publizierte Zeitschrift Pūrn. imā, welche über Jahre ein Forum
der astronomisch-wissenschaftlichen Auseinandersetzung darstellte.24

24 Zu den regelmässigen Autoren gehörten Nayarāja Pant und seine beiden Söhne Maheśa
Rāja und Dineśa Rāja Pant.
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Die grundlegenden Komponenten der indischen Astrologie beschreibt Hans-
Georg Türstig systematisch und anschaulich (Türstig, 1980). Martin Gan-
sten widmet ein Kapitel der Horoskoperstellung und -deutung, wobei er zum
Teil abweichende, für die südindische nād. ı̄-Praxis relevante Aspekte integriert
(Gansten, 2003). Ferner behandelt Stone (1981) ausgewählte Fragen. Be-
pin Behari widmet sich den planetaren Periodizitäten, welche der Bestim-
mung sowohl Geburtsmoment- als auch Gegenwarts-bezogener Affliktionen
zugrundeliegen (Behari, 2002).25 Zudem gibt es eine Reihe von Publika-
tionen westlicher Astrologen, die sich mit der indischen Horoskopie ausein-
andersetzen; erwähnt seien hier einzig die 1925 erstmals erschienene deut-
sche, frei kommentierte Ausgabe von Varāha Mihira’s Br.hajjātaka (Wulff,
1979), die von David Frawley unternommene, auf ein astrologisch interessier-
tes westliches Laienpublikum zugeschnittene Darstellung (Frawley, 1992)
und die sachlicher gehaltene Beschreibung der Grundkomponenten indischer
Astrologie von Ronnie Gale Dreyer (Dreyer, 1992). Von indischen Autoren
werden laufend neue Bücher zum Thema aufgelegt, sich wiederholt explizit
auf ’vedische Astrologie’ berufend. ’Vedisch’ bringt hier primär einen An-
spruch auf Autorität und ’Echtheit’ zur Geltung, wohl auch den Versuch
einer Abgrenzung zu modernen bzw. ’fremden’ Auslegungen; als ein Beispiel
sei J.N. Bhasin’s Astrology in Vedas genannt (Bhasin, 1984). Von Philippe
Cornu liegt eine anschauliche Einführung in die sino-tibetischen astrologisch-
divinatorischen Praktiken vor, wie sie von den lamaistischen Spezialisten in
Nepal ausschliesslich oder in Kombination mit der indischen, auf dem Horo-
skop basierenden Astrologie angewandt werden (Cornu, 1990).

Wenige Studien widmen sich sozialen, psychologischen oder lokalprakti-
schen Aspekten der südasiatischen Astrologie. Carl Gustav Diehl bespricht
die Astrologie als Mittel zur Ursachenbestimmung bei Krisen und die reakti-
ven Rituale an die Navagraha als einen an die als Mantiravātis bezeichneten
Spezialisten delegierten Bereich reaktiver Rituale in einem südindischen Kon-
text (Diehl, 1956). Martin Gansten’s Studie schliesst sowohl deskriptive als
auch historische Aspekte der südindischen nād. ı̄-Astrologie ein (Gansten,
2003); nebst einer Diskussion der astrologischen Divination und ihrem Bezug
zur karma-Lehre zeichnet sich diese Studie durch die Edition und Überset-
zung von Ausschnitten aus nād. ı̄-Manuskripten aus. Der Bezug von Astrologie
und karma wird auch von Stone (1981) und Halbfass (2000, 238–241) auf-
gegriffen. Die astrologische Praxis, darauf beruhende rituelle Praktiken und
deren Stellenwert in der Gesellschaft beschreibt David M. Knipe, der sich in

25 Bezüglich der Raffinessen der Horoskoperstellung und -deutung gehen einige in Hindi
verfasste Fachbücher, welche von lokalen Astrologen konsultiert werden, viel weiter ins
Detail.
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seiner facettenreichen Darstellung insbesondere auf Śani-Saturn konzentriert
(Knipe, 1995).

Judy Pugh untersucht die psychologischen Aspekte astrologischer Bera-
tungen in Benares unter Berücksichtigung von Spezialisten sowohl hindui-
stischer als auch muslimischer Prägung (Pugh, 1981).26 Sozio-strategische
Hintergründe astrologischer Praktiker und ihrer Konkurrenz erforschte Peter
Karrer in einem nordindischen Kontext (Karrer, 1991).

Unterschiedliche Aspekte astrologischer Praxis und damit verbundener
Rituale in einem Sinhala-buddhistischen Kontext beschreiben die Beiträge
von Kemper (1979), der die astrologisch interpretierte Konzeption des In-
dividuums und Parallelen zum varn. a-System beleuchtet, und die ethnogra-
phische Studie von de Silva (2000) zu Heilungsritualen in Sri Lanka. Die
Integration einer hinduistisch geprägten Astrologie in einen buddhistischen
Kontext und traditionsspezifische Ausprägungen reaktiver Rituale an die Na-
vagraha erfolgten demnach in Sri Lanka wie im Kathmandutal, die hierfür
konzipierten Rituale und die je zuständigen Spezialistengruppen zeugen je-
doch von sehr unterschiedlichen Ausprägungen, die in lokalspezifischen, hi-
storischen und sozialen Kontexten begründet sind.

Bezüglich angewandter Astrologie in Nepal sind insbesondere drei Studi-
en zu Heilern im Kathmandutal zu erwähnen, die astrologischen Aspekten
am Rande Beachtung schenken. Es sind dies die Untersuchung von Angela
Dietrich zu tantrischen Heilern und ihren Analyse- und Behandlungsmetho-
den (Dietrich, 1998), die von Annette Wiemann-Michaels vorgelegte ethno-
psychosomatische Studie des ’Verhextseins’ (Nep. boks̄ı lāgyo) (Wiemann-
Michaels, 1994) und das von Gellner und Shrestha aufgezeichnete Portrait
von Jitananda Joshi, einem Astrologen und tantrischen Heiler aus Kirtipur
(Gellner & Shrestha, 1993).

Eine höchst aufschlussreiche Gegenüberstellung von astrologischen und
schamanistischen Praktikern in einem nepalischen Dorf hat Michael Oppitz
vorgelegt (Oppitz, 1986). Vergleichende Studien bezüglich astrologischer
und darauf begründeter ritueller Praktiken in ethnischen Gemeinschaften
Nepals fehlen ansonsten weitgehend. Flüchtige Informationen von Vertretern
ethnischer Gemeinschaften in Nepal bestätigen, dass die indische Astrologie
in beraterische und heilerische Praktiken unterschiedlich integriert ist, dabei
nicht nur von zugewanderten Brahmanen, sondern auch von lokalen Spezia-
listen – Lāma-s, Amchi-s, Jaṅgri-s – als Arbeitsmittel eingesetzt wird.27

26 Zum selben Thema sind ferner zwei Aufsätze von derselben Autorin erschienen (Pugh,
1983b), (Pugh, 1983a).

27 Dies trifft z. B. für die Gurung, die Tamang, die Magar und die Thami zu; wie von
Jagamana Guruṅ bestätigt, bedienen sich die Spezialisten oft einer Kombination sowohl
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Bezüglich vergleichender Studien zu den Ritualtraditionen des Kathman-
dutales zeigt sich hier generell eine Lücke. Bisherige Forschungen zur ak-
tuellen Ritualpraxis tendieren dazu, sich auf eine bestimmte Gottheit oder
Lokalität28 oder aber ausschliesslich auf die Parvat̄ıya-Gemeinschaft, auf die
Newar-Śivamārḡı29 oder die Newar-Buddhamārḡı30 zu konzentrieren.31 Dar-
aus mag ein Bild des jeweilig ganz Anderen entstehen, welches sich bei näher-
em Hinsehen in vielen Punkten als nicht gänzlich distinkt, sondern vielmehr
als eng vernetzt, gar bezüglich einzelner Elemente als austauschbar erweist.

Die Übersicht der bislang publizierten Forschung zu den Navagraha, ihrer
Ikonographie und ihren Ritualen sowie relevanten astronomisch-astrologischen
sowie ritualbezogenen Kontexten belegt ein Interesse an den Navagraha von
kunsthistorischer Seite. Ferner hat offensichtlich das Studium astronomisch-
astrologischer Materialien schon seit einem Jahrhundert das Interesse traditi-
onsfremder Forscher geweckt. Dabei wurde aber weitgehend die Komponen-
te des Astrologen als einem Spezialisten bezüglich der Empfehlung reaktiv-
kurativer Massnahmen im Falle diagnostizierter, dem Einfluss der Sterne zu-
geschriebener Leiden weggelassen. Auch die vorliegenden ethnologischen Stu-
dien zu astrologischen Praktikern tendieren zu psychologisch-soziologischen
Interpretationen, ohne dem Aspekt der reaktiv-kurativen Navagraha-Rituale,
welche eine Besonderheit südasiatischer Astrologie darstellen, Beachtung zu
schenken.

Innerhalb der Ritualstudien können schwerpunktmässig zwei Gruppen
unterschieden werden. Einerseits liegt eine Reihe von textfokussierten For-
schungen vor, welche sich mehrheitlich mit dem (vedischen) Feueropfer und
tantrischen Ritualtexten befassen. Andererseits sind eine Reihe von Ritualen
ethnographisch aufgearbeitet worden, oft ohne jeglichen Einbezug eines gege-
benenfalls vorhandenen Ritualtextes. Bezüglich der Navagraha-Rituale liegen
von Bühnemann und Knipe (op. cit.) zwei äusserst begrüssenswerte Beispie-

sino-tibetischer als auch indischer astrologischer Praktiken.
28 Hierzu wären die elaborierten, den Ritualkomplex ins Zentrum der Analyse rückenden

Studien von Toffin (1984) zu Panauti, von Robert I. Levy und Kedar Rājopādhyāya zu
Bhaktapur (Levy & Rājopādhyāya, 1992), von Axel Michaels zu Deopatan (Michaels,
1994) oder von Bal Gopal Shrestha zu Sankhu (Shrestha, 2002) zu nennen.

29 Detaillierte Ritualbeschriebe und Analysen des Ritualkomplexes hat Pradhan (1986)
in seine Dissertationsschrift integriert.

30 Zum Teil detaillierte Ritualbeschriebe und Analysen des Ritualkomplexes haben
Locke (1980), Lewis (1984), Gellner (1992), Sharkey (1994) und Lewis (2000) in ihre
Studien der Newar-buddhistischen Gemeinschaft integriert. Die lebenszyklischen Rituale
der VajT sind bei Lewis (1994) thematisiert.

31 Einen punktuellen Vergleich dreier ritueller Traditionen in Nepal hat Hiroshi Ishii
anhand ausgewählter kalendarischer Feste unternommen (Ishii, 1993).
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le einer Verknüpfung von Ritualbeobachtung und Ritualtext als Grundlage
einer Beschreibung lokal geprägter Ritualtraditionen vor.

Auch die vorliegende Studie kann in Anbetracht der zahlreichen For-
schungslücken und des vielfältigen Materials keinen Anspruch auf eine um-
fassende Darstellung und Analyse des Themas erheben. Bezüglich der Na-
vagraha und ihrer Ritualtraditionen, bezüglich der involvierten Spezialisten
und ihren Wissensgebieten, in einem weiteren Rahmen hinsichtlich einer inte-
grierten Ritualforschung, welche nebst eines interdisziplinären Ansatzes auch
traditionsverbindende Komponenten berücksichtigt, stellt sie einen Beitrag
zur Nepal-spezifischen und zur südasiatischen Ritualforschung dar, welche in
vielen der aufgegriffenen Aspekte zu weiterer Vertiefung einlädt.

Methodische Überlegungen

Die gegenwärtige Praxis, die Zuständigkeiten der involvierten Spezialisten-
gruppen und die verschriftete Tradition bezüglich der Navagraha-Rituale,
auf welche sich die hier vorliegende Arbeit konzentriert, implizieren einen in-
terdisziplinären Ansatz, welcher sich ethnologisch-religionswissenschaftlicher
und indologischer Forschungsmethoden bedient. Entsprechend umfasst der
empirische Teil der vorliegenden Studie (1) qualitative Interviews mit einer
Auswahl an Astrologen,32 (2) qualitative Interviews und Textstudien mit Ri-
tualspezialisten und weiteren autoritativen Vertretern der drei untersuchten
Traditionen, (3) von diesen grundgelegte Texte, insbesondere Rituallitera-
tur,33 und (4) die beobachtete Praxis.

Der Begriff der Ethnoindologie impliziert die Verbindung von heutiger,
beobachteter Ritualpraxis und dieser zugrundeliegender, historischer Litera-
tur (Michaels, 1998, 10).34 Es liegt bezüglich der Ritualforschung in der

32 Die Auswahl der konsultierten Astrologen richtete sich nach deren Bekanntheitsgrad
und entsprechenden Empfehlungen, ferner nach deren sozialer Zugehörigkeit und Spezia-
lisierung.

33 Die Auswahl der Ritualtexte richtete sich nach der aktuellen Praxis der konsultierten
Spezialisten. Falls möglich, wurde deren eigene Ritualliteratur zugrundegelegt, was bei
publizierten Manualen problemlos war. Die Textgrundlagen in der Parvat̄ıya-Tradition
(ParT) erwiesen sich als weitgehend einheitlich. Auch bezüglich der Vajrācārya-Tradition
(VajT) kann von einer weitgehenden Repräsentanz der beschriebenen Texte ausgegangen
werden, jedoch mit dem Vorbehalt, dass weitgehend auf Material abgestützt wurde, wel-
ches von den Vajrācārya-s in Kathmandu verwendet wird; dies impliziert, dass den je
lokalspezifischen Abweichungen in Patan und Thimi-Bhaktapur nur vereinzelt Rechnung
getragen wurde. Die Rājopādhyāya-Tradition (RājT) erwies sich bezüglich der Ritualtex-
te und des Ritualvollzugs in vielen Details als uneinheitlich, weshalb verallgemeinernde
Aussagen oft nur als Tendenzen formuliert werden konnten.

34 Einen diesem verwandten ethno-philologischen Ansatz hat Stablein (1976b, 361–363)



2. Einführung 39

Sache selbst, dass neben einer synchron-gegenwärtigen eine diachrone Ebene
einfliesst. Ritualpraktiken definieren sich über letztere, angelegt auf Wie-
derholbarkeit und legitimiert über eine ins ’Zeitlose’ zurückreichende Über-
lieferung. Die permanente Verwendung von Begriffen wie ’traditionell’ oder
’traditionellerweise’ im Verlaufe dieser Arbeit verweist auf Divergenzen zwi-
schen der aktuellen Praxis und einer als herkömmlich, traditionell verstan-
denen Konzeption derselben, welche zum Teil nur noch erinnerte, zudem oft
idealisierte ’Vergangenheit’ ist; auf dadurch implizierte Überlegungen, wie
sie auch der hier vorliegenden Arbeit zugrundeliegen, weist David N. Gellner
treffend hin (Gellner & Quigley, 1995, 208):

To explain some aspects of the present one must refer back to a remem-
bered and reconstructed past ’traditional’ situation. But this does not
mean that the ’traditional’ situation was stable and timeless, or that
different paths or developments might not have been followed under
different conditions. It means rather that out of the flux of history se-
veral reference points have been chosen – not arbitrarily, but because
they help to explain the present-day practices and structures [. . . ].

Ein Bewusstsein dessen, wie ein Ritual ’traditionsgemäss’ zu vollziehen sei,
liegt bei jedem Ritualspezialisten vor, und wird tendenziell mit einem ideellen
Unterton kommuniziert; die aktuelle Praxis präsentiert sich demgegenüber
immer als eine unvollkommene, gar unzureichende Umsetzung. Der mit einer
’modernen’ Gesellschaft im westlichen Sinne einhergehende Wertepluralismus
impliziert zudem eine Tendenz hin zur Individualisierung, womit eine Rela-
tivierung, gar vorerst eine Ablehnung der eigenen traditionellen Werte und
eine Infragestellung der darauf abgestützten Lebenspraxis einhergeht. Kon-
zepte von Tradition und Moderne erweisen sich hier nicht als Oppositionen
oder Brüche, sondern als in der Praxis auszuhandelnde, sich selber wandelnde
Wertesysteme. Dieser Prozess ist nicht neu, doch haben die sozialen, ökono-
mischen und lebensstrategischen Variablen durch den Globalisierungsdiskurs
bisher nicht gekannte Dimensionen angenommen.

Rituale tendieren dazu, dem gesellschaftlichen Wandel zum Trotz verfal-
lene Werte und vergangene Lebensumstände zu reproduzieren. In einigen der
gebräuchlichen graha-Manuale vorgeschriebene Gaben von Kühen, Pferden,
Land oder Haussklaven sprengen nicht nur die finanziellen Grenzen jedes
Patron, sie stellen eigentliche Achronismen dar. Sie wurden deshalb nicht
weggelassen, sondern es erfolgte ein Wechsel von der materiellen zur sym-
bolischen Ebene; diese Gabe von Tieren etc. werden nunmehr durch Sym-

im Umgang mit buddhistisch-tantrischen Ritualen empfohlen, wobei der philologische Teil
in seinem Verständnis den zugrundeliegenden Textkorpus und damit die philosophische
Einbettung eines konkreten Rituals bezeichnet.
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bole der Gaben oder nominale Geldsummen substituiert. Die symbolische
Aequivalenz und Austauschbarkeit von Materialien, Handlungen und Text
gehören zum Wesen der hier behandelten Rituale; nicht Beliebigkeit, sondern
ein vom Spezialisten beherrschtes Regelwerk bezüglich Substitution von Ri-
tualbausteinen oder -materialien, bezüglich Kompression und Dehnung von
Ritualelementen, bezüglich des gesamten Ritualablaufs liegen diesen Vari-
bialitäten zugrunde. Ein grosses Mass an spontaner Flexibilität gehört ferner
zum Ritualvollzug, sei es bezüglich nicht greifbarer oder vergessen gegangener
Materialien, bezüglich kostensparender Varianten bei beschränktem Budget,
bezüglich der gegebenen Örtlichkeit, der äusseren Umstände.35 Der Rituals-
pezialist erweist sich als ein eigentlicher Ritual-Virtuose, der aufgrund der je
spezifischen Situation den Ritualablauf moderiert.

Dieser Aspekt ritueller Performanz schliesst nicht aus, dass Rituale sich
nicht bezüglich ihrer Aktualität, sondern auch ihrer Wirksamkeit bewähren
müssen, um Bestand zu haben. Edward E. Evans-Pritchard’s Überzeugung,
dass soziale Tatsachen und damit auch rituelle Handlungen primär aus ihrer
jeweiligen Kultur und aus verwandten Kontexten heraus zu erklären seien,
bezog sich wohl auf die Arbeit des Ethnologen, impliziert aber auch, dass die
Mitglieder derselben Kultur entsprechende Erklärungszusammenhänge auch
selber laufend aktualisieren.

Der Vergleich als Methode ist insbesondere in religionswissenschaftlichen
Abhandlungen als Reaktion auf die frühen religionsphänomenologischen Fehl-
tritte lange Zeit geradezu verpönt gewesen, erlebt aber in jüngster Zeit ei-
ne gewisse Renaissance, unter anderem begründet in der Feststellung, dass
wir implizit nicht anders können als neuartige Tatbestände mit eigenen in-
ternalisierten ’Vorlagen’ zu vergleichen und einzuordnen, der Vergleich also
jeder wissenschaftlichen Abhandlung vorgelagert Bestandteil unserer kogni-
tiven Orientierung in der Welt ist. Auch theoretische Ansätze führen, oft
unreflektiert, weiterhin vergleichende Elemente, Vergleichen hat sich als un-
umgängliches Erkenntnismittel erwiesen. Jüngere theoretische Beiträge wie
diejenigen von Armin Geertz oder Jeppe Sinding Jensen versuchen, über die
Etablierung einer wissenschaftlichen Meta-Sprache36 und einer klaren Un-

35 Die Differenz von Text und Performanz kann als eigentliche Grundkonstanze ritueller
Praxis bezeichnet werden (Wulf & Zirfas, 2004, 35).

36 Diese Meta-Sprache beschränkt sich nicht etwa auf wissenschaftliche Wortschöpfun-
gen, sondern umfasst (1) die Modellbildung und die Herausarbeitung von Idealtypen, (2)
die Erstellung von Schemata und Rahmen zur Einordnung der Modelle und Idealtypen,
(3) die Relationierung von Akteuren (Individuen, Kollektive) und Modellen, schliesslich
(4) die Entwicklung von Modalitäten, welche das Verhalten, die Relationen von Akteuren
und Modellen einsichtig machen als Aspekt menschlicher Existenz in der Welt Jensen
(2004, 52).
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terscheidung der zu vergleichenden Bereiche der vergleichenden Methode in
der Religionswissenschaft ein neues Fundament zu verleihen. Die von Jen-
sen (2001) und ausführlicher Jensen (2004) vorgestellten vier vergleich-
baren Aspekte von Religionen umfassen Form, Funktion, Struktur und Be-
deutung; Religionen ihrerseits umschreibt er als

”
construed or viewed sets

of semantic and cognitive matters so that they become narrativized worlds
of social objects, consisting of actions, thoughts, theories, institutions, etc.“
Jensen (2004, 52). Wie auch diese, bilden sich theoretische bzw. methodi-
sche Überlegungen auf dem Hintergrund konkreter empirischer, limitierter
Forschungsräume aus, sie reflektieren den jeweiligen Zeitgeist und die aktu-
ellen Fragestellungen. Daraus ergibt sich ihre bedingte Reichweite, weshalb
sie weder Bestand haben noch auf beliebige Daten anwendbar sind, sondern
als Teil des Forschungsprozesses am konkreten Material neu überprüft und
modifiziert werden müssen.

In der vorliegenden Untersuchung bezieht sich die vergleichende Darstel-
lung exemplarisch auf eine in drei distinkte Traditionen integrierte Gruppe
von Gottheiten, in einem engeren Sinne auf ein konkretes Ritual, das in al-
len drei Traditionen von einer analog zu setzenden Gruppe von Spezialisten
für Laien als Reaktion auf dieselben – astrologisch definierten – Ursachen
zu demselben Zweck vollzogen wird. Aufgrund all dieser übereinstimmen-
den Komponenten konzentriert sich der Vergleich auf die Form, hier also das
Ritual-Arrangement, textuale und materielle Komponenten des Vollzugs, und
auf die Struktur, welche im vorliegenden Falle die Komposition der entspre-
chenden Ritualabläufe, aber auch die strukturelle Einbindung der Planeten-
gottheiten in das jeweilige Pantheon und in den zugehörigen Ritualkorpus
einschliesst. Funktionale sowie semantische Aspekte reaktiver Navagraha-
Rituale werden dagegen nicht aus einer auf Vergleich ausgerichteten Per-
spektive, sondern summarisch behandelt. Gereicht dies zu einer umfassenden
Darstellung? Nein, und hier meldet sich Kritik an vorerst wohltuend unkom-
plizierten Ansätzen wie demjenigen von Jensen. Sie vernachlässigen insbe-
sondere die historische Perspektive, die sowohl auf der Text- als auch auf
der Interpretationsebene, ferner in deren Korrelation mit lokalen Gegeben-
heiten berücksichtigt werden muss. Die relevanten Akteure, hier primär die
Astrologie- und Ritualspezialisten, stehen in einer je eigenen Tradition der
Überlieferung und Konfrontation, die in ihre aktuelle Praxis einfliesst. Die
verwendeten Texte weisen Elemente auf, die allein aus dem aktuellen Dis-
kurs heraus nicht erschöpfend erklärt werden können, sondern auf frühere, oft
nicht mehr präsente, nicht mehr erinnerte ökonomische und sozio-politische
Umstände zurückgehen. Auch überregionale Einflüsse auf die Traditionen des
Kathmandutales erweisen sich als wichtiger Faktor, der sich in einem weite-
ren, als ’Kontext’ zu umschreibenden Aspekt in eine vergleichende Analyse
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integrieren liesse. Alle diese Aspekte führen zur Frage nach der gegenseiti-
gen Beeinflussung von Ritualtraditionen, die sich seit Jahrhunderten ihren
physischen Raum teilen, sich in ihrem Selbstverständnis aber weiterhin klar
voneinander unterscheiden.

Eine Interpretation37 der untersuchten Rituale synthetisiert mehrere Stand-
punkte mit einem je anderen Blick auf denselben Gegenstand. Einmal können
die emischen Ebenen der involvierten Spezialisten und Laien unterschieden
werden. Astrologische und priesterliche Spezialisten binden je nach Hin-
tergrund die Astrologie und die zugehörige rituelle Praxis in unterschied-
liche, als philosophisch, metaphysisch oder physisch zu charakterisierende
Erklärungssysteme ein. Der Bezug des Laien mag sich dagegen auf die Ebe-
ne von unreflektiert-gewohnheitsmässigen, pragmatisch orientierten Hand-
lungen und diesen zugeschriebenen Wirkungen konzentrieren.

Der Pluralität emischer Perspektiven tritt diejenige von Betrachtern mit
etischen Standpunkten. Priesterlich tätige Parvat̄ıya-Brahmanen genauso wie
die Laien ihrer Gemeinschaft haben wohl eine Vorstellung von der Ritu-
alpraxis der Rājopādhyāya-Brahmanen oder der Vajrācārya-s, doch ohne
sich mit deren Ritualliteratur oder der Beobachtung konkreter Ritualabläufe
beschäftigt zu haben – was natürlich auch umgekehrt gilt; nicht destotrotz
besteht sehr wohl eine Vorstellung dessen, wie die Praxis der anderen zu
beurteilen sei. Die Rezeption des Forschenden kommt als weitere etische
Perspektive hinzu. Die systematisch gesammelten Materialien, die vermit-
telten Interpretationen werden in Modellen und Kategorien zu integrieren
gesucht, welche innerhalb des eigenen wissenschaftlichen Kontextes nicht nur
ein Nachvollziehen, sondern einen Erkenntniszuwachs ermöglichen.

Der Bereich der Ritualforschung zeichnet sich durch eine Reihe von kon-
kreten ’Knackpunkten’ aus, die stichwortartig wie folgt zusammengefasst

37 Insbesondere in der Ethnologie wurde die Frage der Interpretation kultureller Phäno-
mene gewinnbringend reflektiert; Clifford Geertz als einer der diesbezüglich anregendsten
Vertreter thematisiert wiederholt die Frage des Verstehens und die Grenzen ethnogra-
phischer Darstellungen der ’Anderen’, ausgehend von der Grundproblematik, dass ”We
can not live other people’s lives, and it is a piece of bad faith to try. We can but listen
to what, in words, in images, in actions, they say about their lives“ (Gottowik, 1997,
280). Als bestmögliche Lösung zur ’Übersetzung’ fremdkultureller Inhalte in einen wissen-
schaftlichen Text sieht er die dichte Beschreibung. Seine vergleichende Erforschung zweier
muslimischer Gesellschaften einleitend, umreisst Geertz seine methodische Vorgehensweise
in vier Schritten Geertz (1991): (1) Reflexion der eigenen, allgemeiner-abstrakten Kon-
zepte dessen, was erforscht werden soll, (2) Aufarbeitung der Geschichte in ihren zeitlichen
und kontextuellen Komponenten, (3) Feld-/Erforschung eines konkrete Beispieles (”gesell-
schaftliches Miniaturbeispiel”), (4) Verallgemeinernde Aussagen aufgrund einer Auswer-
tung der beiden Zugänge - die Frage, inwieweit das Verständnis eingegrenzter Bereiche
zum Verständnis umfassenderer Bereiche beizutragen vermag.
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werden können:

. Divergenz von verwendetem Ritualmanual und effektiver Praxis

. Divergenz von überlieferter Ritualvorschrift und deren (Nicht-)Bezug
zur aktuellen Lebenswelt

. Divergenz von Konzeption bzw. Beschreibung eines Rituals durch den
Spezialisten und seiner effektiven Praxis

. Divergenz von Laienverständnis und philosophisch-ideellem Überbau

. Konkurrenz unterschiedlicher Ritualtraditionen

. Divergenz von indigenen Konzeptionen und deren Rezeption durch den
Forschenden

Daraus ergeben sich eine Reihe von Schwierigkeiten in der Untersuchung ak-
tueller Ritualtraditionen, denen oft nur unbefriedigend Rechnung getragen
werden kann. Eine für die drei zur Diskussion stehenden Ritualtraditionen
repräsentative Darstellung der Navagraha-Rituale und ihrer Kontexte zwingt
zu einem Grad der Verallgemeinerung, der das Material fassbar und kommu-
nizierbar macht. Einerseits erweist sich jeder Spezialist, ob Astrologe oder
Priester, in seiner Arbeitswirklichkeit bis zu einem bestimmten Grad als ein
Individualist, dem kein zweiter entspricht. Andererseits sind alle diese Spezia-
listen zumindest mitgeprägt von einer überindividuellen Lehrtradition und
lokalspezifischen Einflüssen. In Bereichen, die einer einheitlichen normati-
ven Basis entbehren, wird auch die Divergenz von ’Ist’ und ’Sollte sein’ in
Frage gestellt, bzw. die das ’Sollte’ bestimmende Norm beschränkt sich im
Extremfall auf eine auf individueller Invention und Expertise beruhenden
astrologischen Praxis oder auf ein innerhalb einer Priesterfamilie weiterge-
reichtes, in keiner Weise selbsterklärendes Ritual-Manuskript und auf eine
subjektive Interpretation durch dessen Autoren und die späteren Benutzer
derselben Vorlage.

Weiter erweisen sich die Handbücher als mehr oder weniger heterogene
Texte. Ein Ritualmanual stellt nie einen vollständigen Text dar; primär als
Memorierhilfe für den korrekten Vollzug verfasst, sind die als bekannt vor-
ausgesetzten Ritualschritte, wenn überhaupt, einzig in Stichworten vermerkt,
während die für ein konkretes Ritual spezifischen Abläufe in grösserem Detail
ausformuliert werden. Verschiedentlich wird für spezifische Ritualabläufe auf
ein entsprechendes Manual verwiesen, weshalb die Durchführung komplexe-
rer Rituale die Konsultation und Kombination mehrerer Manuale verlangt.
Nebst Varianten aufgrund unterschiedlicher Detailtreue in der Ausformu-
lierung einer Ritualanweisung bestehen solche, die aufgrund unterschiedli-
cher Lehrmeinungen innerhalb einer Tradition oder aufgrund ortsspezifischer
Praktiken in die Manuale einflossen.
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Die Interrelation zwischen gesellschaftlichem Wandel und der Transforma-
tion von Ritualen schwingt im Laufe dieser Forschung in mehreren Aspekten
mit; in vielen Unterhaltungen wurde die Kontrastierung von gegenwärtiger
und ’traditioneller’ Praxis ungefragt zum Thema. Das implizierte ’Früher’
konnte sich auf einen Zeitraum, der eine oder zwei Generationen zurückliegt,
beziehen, auf die Zeit der Rān. a-Herrschaft, oder diejenige vor der Machtüber-
nahme durch die Gorkhā-s. Darin kam deutlich zum Ausdruck, dass Rituale
mit Tradition und deren konstanter Überlieferung zu tun haben, welche sich
in der jeweiligen Gegenwart mit ihren Werten und Diktaten neu zu bewähren
hat – und nur dann zu bewahren ist.



3. ASTROLOGIE- UND RITUALSPEZIALISTEN

Die Organisation und Durchführung Navagraha-bezogener Rituale impliziert
insbesondere zwei Wissensbereiche, für welche sich in der traditionellen Ge-
sellschaft zwei Gruppen von Spezialisten zuständig zeichnen: Die Astrologen1

für zeit-räumliche Belange, die Priester für die Belange des Rituals. Während
erstere einen Wissensbereich verwalten, auf welchen tendenziell statusun-
abhängig und über die Grenzen spezifischer Traditionen hinaus zurückgegrif-
fen wird, sind letztere an je spezifische Ritualtraditionen, die entsprechenden
Praktiken und eine je über ihre Zugehörigkeit und ihren Status definierte
Klientel gebunden.

Die Polarität der beiden Spezialistenkategorien erweist sich in der Praxis
keinesfalls als eine totale. Zum Aufgabenbereich eines Astrologen gehören
auch die Beratung der Kundschaft hinsichtlich ritueller Massnahmen auf-
grund problematischer astrologischer Konstellationen sowie die Übernahme
spezifischer ritueller Aufgaben im privaten oder öffentlichen Bereich. Prie-
ster ihrerseits verfügen über ein astrologisches Grundwissen, mögen gar die
diesbezüglichen ritualrelevanten und beraterischen Bedürfnisse ihrer Klientel
selber abdecken.2

Obschon beide Spezialistengruppen gleichsam relevant sind für die Pla-
nung und Durchführung von Ritualen, wird der Status des hauspriesterli-
chen Spezialisten in den hinduistischen Quellen verschiedentlich demjenigen
des Astrologen übergeordnet,3 eine Auffassung, die auch in der Tradition des

1 Nep. Joś̄ı oder Jyotis. ı̄, Skt. jyotis.aka, jyotis. ika, daivajña, daivacintaka, gan. aka,
mauhūrtika, sāmvatsarika; die Sanskrit-Bezeichnungen stellen jeweils einen Spezialbereich
der Astralwissenschaften in den Vordergrund.

2 Letzteres ist aktuell sowohl bei einigen Vajrācārya-s als auch Parvat̄ıya-Brahmanen
der Fall, welche sich als Astrologen und Hauspriester in Personalunion betätigen. Ra-
meśvara Poud. el, R. s.i Svāmi und Sūryaprasāda D. huṅgel betonen, dass sie im Wissen dreier,
vormals getrennter Bereiche geschult seien; sie meinen hiermit jyotis.a, karmakān. d. a und
jñānakān. d. a, welche die Spezialisierung des Jyotis. ı̄, des Purohita Guru umfassen.

3 Vgl. Gansten (2003, 63–67), der als Beleg des niederen Ranges von Divinatoren in
Zeiten vor der Horoskopie Manusmr.ti 3.150–3.168 aufführt, wonach unter den der Teil-
nahme an zentralen Opfern Unwürdigen auch die Astrologen erscheinen. Varāhamihira
stellt in den ersten Versen der Br.hatsam. hitā einen Katalog von Qualitäten auf, die ein
für die Beschäftigung mit der Astrologie würdiger Kandidat aufweisen sollte, und an an-
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Kathmandutales historisch begründet ist (siehe unten). Die potentielle Offen-
heit des Astrologen bezüglich seines Arbeitsumfeldes und seiner Klientel und
das oft mehrere Disziplinen integrierende Fachwissen mutet modern an, mag
gleichzeitig aber in den Augen eines auf ihre statusgemässen, auch die sozia-
len Kontakte einschliessenden Reinheitsgebote bedachtes Brahmanentum ein
Grund für die Deklassierung der sich mit Astrologie beschäftigenden Speziali-
sten gewesen sein. Ein weiterer Grund für eine Unterordnung der Astrologen
durch die priesterlich-brahmanischen Spezialisten erwuchs aus der Konkur-
renz um materielle Ansprüche für die Dienste im Auftrag von yajamāna-s,
wie aus den diesbezüglichen Restriktionen für Astrologen in historischen Do-
kumenten deutlich wird.

Der traditionellen Auffassung zufolge gehören astronomisch-astrologische
Belange innerhalb der ParT in den Aufgabenbereich einer Brahmanenschicht,
welcher hauspriesterliche Dienste versagt sind. Innerhalb der NewT hat sich
Joś̄ı als ein thar-Name etabliert, der explizit auf die astrologische Speziali-
sierung seiner Träger verweist. Die Newar-Joś̄ı-Familien sind selber durch-
wegs Śivamārḡı-s, ihre Klientel schliesst dagegen nicht nur alle Newars, son-
dern jegliche ihre Dienste in Anspruch nehmenden Individuen mit ein. Inner-
halb der Newar-buddhistischen Gemeinschaft gibt es keine spezifische Un-
terkaste astrologischer Spezialisten, woraus geschlossen werden darf, dass für
astrologische Belange die Joś̄ı-s konsultiert wurden. Einige der Vajrācārya-s
verfügen jedoch über ausreichende astrologische Kenntnisse, um sowohl die
Aufgabe des spirituellen Führers als auch des Ritual- und Astrologiespeziali-
sten zu übernehmen.4 Unter den bekanntesten hauptberuflichen Astrologen
im Tal sind zudem Vajrācārya-s, welche astrologische, allen offenstehende
Praxen betreiben, ggf. kombiniert mit weiteren heilerischen und divinatori-
schen Fähigkeiten.5

derer Stelle (BS 2.31-34) hebt er die Achtbarkeit von ’zweimal-geborenen’ einheimischen
Astrologen hervor angesichts der Tatsache, dass gar die griechischen Kollegen als Gurus
honoriert würden. In der Betonung positiver Qualitäten von Astrologen und der Forde-
rung nach aussergewöhnlicher Gelehrsamkeit klingt ein Versuch einer Etablierung eines
sozial-hierarchischen Status an, der offenbar nicht an sich gegeben war.

4 Darauf wurde z. B. von Nareśamāna Vajrācārya Wert gelegt, der die Integrierung
der astrologischen Beratung in seine hauspriesterliche Tätigkeit als ’Dienst am Kunden’
darstellt, gleichzeitig aber deutlich macht, dass es sich dabei nicht um eine eigentlich
buddhistische Praxis handle. Soweit eingesehen, schweigen sich frühere lokalhistorische
Quellen, darunter die vam. śāval̄ı-s, bezüglich der Zugehörigkeit der Astrologen aus, und erst
mit der expliziten Unterscheidung nach Newar-buddhistischen und -hinduistischen thar-
s wird die Zuordnung der als Daivajña, Gan. ita etc. aufgeführten Spezialisten eindeutig
(siehe weiter unten).

5 Hierzu gehört die Familie von Bhimadev Gurujyū (Muktarāja Vajrācārya) und seinen
Söhnen, welche ihre Beratungen auf einer Kombination von Astrologie und traditioneller
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Die astronomisch-astrologischen Grundlagen und der Almanach als wich-
tigste Referenz bleiben für alle diese Spezialisten dieselben, wodurch die den
Beratungen zugrundegelegten Horoskope unabhängig von der Zugehörigkeit
ihres Verfassers interpretiert werden können. Dieselbe Kompatibilität gilt
für die von den astrologischen Spezialisten innerhalb weiterer nepalischer
Gemeinschaften nach dem nordindischen System erstellten Horoskope.6

Die rituelle Kompetenz bezüglich aller hauspriesterlichen und hierin auch
der Astrologie-bezogenen Rituale obliegt einer traditionsspezifisch definier-
ten Spezialistengruppe. Während innerhalb der ParT Brahmanen vedischer
Prägung für die Rituale des privaten und öffentlichen Bereichs zuständig
sind, hat sich innerhalb der NewT die Zuständigkeit zur Durchführung von
Ritualen differenziert. Die Rājopādhyāya-s verkörpern die insbesondere für
hauspriesterliche Rituale der Mittel- und Oberschicht der Śivamārḡı autori-
sierte Spezialistengruppe und stellen die eigentliche Brahmanenschicht dar.
Zusätzlich übernehmen die Karmācārya-s, Spezialisten Hindu-tantrischer Prä-
gung, rituelle Dienste an Tempeln und in ausgewählten hauspriesterlichen
Kontexten. Innerhalb der Newar-buddhistischen Gemeinschaft beanspruchen
die Vajrācārya-s die spirituelle und hauspriesterliche Autorität.7

Nebst der obersten hinduistischen bzw. buddhistischen priesterlichen Eli-
te hat die NewT eine Reihe von weiteren Ritualspezialisten herausgebildet,
die den als Hauptpriester agierenden Mūlācārya bei der Vorbereitung und
während des Ritualvollzugs unterstützen oder einzelne Ritualelemente ei-
genständig ausführen.8 Im Rahmen ihrer umfassenden Studie zu Bhaktapur

Medizin abstützen.
6 Astrologie nach indischer Schule wird seit ca. 600 Jahren von den lamaistischen Spe-

zialisten u. a. der Tamang und Gurung parallel zur tibetischen gelernt und angewendet;
die Erstellung eines janmakun. d. al̄ı zur Geburt folgt der indischer Vorlage, wobei die für
das tibetische System zentralen Angaben zu lo (spezifisches Jahr innerhalb des tibetischen
Zwölfjahreszyklus), mevā (mantisches Diagramm bestehend aus neun spezifisch angeord-
neten Zahlen bzw. Feldern, welche je mit einer Farbe, einem Element und einer Himmels-
richtung assoziiert sind) und pārkha (mantisches Diagramm bestehend aus neun spezifisch
angeordneten Trigrammen) ergänzt werden. Zur tibetischen Astrologie siehe einführend
Cornu (1990). Der SuPa V.S. 2059, 65, integriert je eine Tabelle zu lo und pārkha.

7 Bezüglich ihrer Position innerhalb der VajT wurden die Vajrācārya-s gelegent-
lich als ’buddhistische Brahmanen’ bezeichnet (Gellner, 1995b, 210). Wie Levy &
Rājopādhyāya (1992, 362–363) betonen, ist diese Bezeichnung in mancherlei Hinsicht
irreführend; auch wenn strukturelle Parallelen absolut bestehen, übernehmen die Va-
jrācārya-s eine Reihe von Aufgaben, welche die brahmanische Spezialisten von sich weisen
würden; sie verkörpern ein grundlegend anderes Selbstverständnis bezüglich ihrer spiritu-
ellen und rituellen Vorrangstellung.

8 Die Rolle des mūla-ācārya (Skt. ’Wurzelpriester’, Hauptpriester) wird für die
Durchführung eines Rituals definiert und kann vom Purohita oder einem anderen qua-
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führen Levy & Rājopādhyāya (1992, 354–356) die Joś̄ı-s in der Kategorie
der ’auxiliary priests’ bzw. ’para-priests’ auf, wozu ferner die Karmācārya-s
(Nep./New. Ācāju)9 und die Śivācārya-s oder Tini, letztere eine für Bhakta-
pur spezifische Priestergruppe, gezählt werden.10

Die Karmācārya-s (New. Ācāju) werden ihrer sozio-hierarchischen Po-
sition nach den Śres. t.ha-s, in einigen Lineages den Jyāpu-s gleichgestellt.11

Karmācārya-s übernehmen regelmässig den Ritualdienst insbesondere in lo-
kalen Bhairava- und Göttinnen-Tempeln bzw. -p̄ıt.ha-s.

12 Dabei hat sich in-
sofern ein hoher Grad an Spezialisierung ergeben, als ausschliesslich die für
ein bestimmtes Heiligtum zuständigen Vertreter um die spezifischen ritu-
ellen Praktiken wissen; entsprechend werden sie in der Öffentlichkeit re-
gelmässig nach der von ihnen betreuten Gottheit benannt.13 Vertreter der
Karmācārya-s sind bis heute eng in den Kult der königlichen Taleju in
Bhaktapur und Kathmandu (Dyczkowski, 2000, 7–8) sowie der königli-
chen Kumār̄ı in Kathmandu eingebunden (Slusser, 1982, 314, 316–317).
Für ihre häuslichen Rituale engagieren sie Rājopādhyāya-s, nehmen dagegen

lifizierten Priester übernommen werden.
9 Zu den Karmācārya-s siehe Toffin (1984, 561–566), Levy & Rājopādhyāya (1992,

356–357), Michaels (1994, 133–135) und, mit besonderem Bezug zu historischen und ak-
tuellen Aspekten der Ācāju in Bhaktapur Śres.t.ha (2003). Die bisher spärlich vorhande-
nen Daten zur Tradition und Praxis der Karmācārya-s lassen vermuten, dass beträchtliche
örtliche Unterschiede bestehen.

10 Die Tini werden für bestimmte Totenrituale gerufen und dürfen vedische mantra-s
rezitieren. Die Śivācārya-s werden anderswo der Gruppe der Karmācārya-s zugezählt.

11 Sie hätten ursprünglich der brahmanischen Kaste angehört, seien aber aufgrund von
unsanktionierten Heiratsverbindungen des brahmanischen Status enthoben worden, so eine
bei Michaels (op. cit.) oder Toffin (op. cit.) erwähnte Aussage bezüglich ihrer Abstammung.
Diese Fragen sind indes nicht definitiv geklärt, insbesondere bezüglich der Jyāpu-Ācāju-s.

12 Innerhalb der NewT unterscheidet sich die tantrische Praxis der Rājopādhyāya von
derjenigen der Karmācārya oder der Jyāpu, und es gibt auch innerhalb der einzelnen
thar-s keineswegs eine einheitliche Ausrichtung. Das von Lidke (2000, 54ff.) dargeleg-
te, als spezifisch für Nepal bezeichnete sarvāmnāya-System gliedert sich in sechs tan-
trische Schulen (āmnāya) anhand der sechs räumlichen Hauptrichtungen: pūrvāmnāya,
daks. in. āmnāya, paścimāmnāya, uttarāmnāya, adhāmnāya, urdhvāmnāya. Diese werden als
Alternativen oder als eine suggessive Abfolge dargestellt, welche eine eventuelle Initiati-
on in alle sechs amnāya-s – und die diesen zugeordneten Gottheiten – vorsieht. Dagegen
führt Dhanaśamśer (2000, 140–146) mit Verweis auf unterschiedliche Quellen, Untertei-
lungen nach neun bis zehn āmnāya auf. Eine alternative in tantrischen Texten verbreitete
Gliederung der hinduistischen Schulen findet sich bei Beane (1977, 250-252) oder [272–
276]Santideva-2000: 1 veda, 2 vais.n. ava, 3 śaiva, 4 daks. in. a, 5 vāma, 6 siddhānta, 7 aghora
und yoga, 8 kaula. Dhanaśamśer (2000, 215–226) führt einige der zentralen tantrischen
Schreinen in Nepal auf. Dyczkowski (2000) diskutiert ausgewählte tantrische, in Nepal
beheimatete Traditionen.

13 So spricht man in Bhaktapur von den Vārāh̄ı-, Mahākāl̄ı- oder Tripurap̄ıt.ha-Ācāju-s
oder in Deopatan vom Bhubaneśvar̄ı- oder Jayabhageśvar̄ı-Ācāju bzw. -bāje, etc.
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selber hauspriesterliche Aufgaben für einige der reinen thar-s wahr, zum Teil
in Ergänzung zu Rājopādhyāya-s und/oder Vajrācārya-s.14 Für einige thar-s
übernehmen sie die Rolle des Kulācārya und sind, in Ergänzung zum Thakāli,
dem Clan-Ältesten, für die Verehrung der Gruppen-spezifischen kuladevatā
(New. digu dyah. ) zuständig.15 Levy & Rājopādhyāya (1992, 297, 356–
357) betonen, dass die im öffentlichen Bereich stattfindenden tantrischen, oft
mit Blutopfern in Verbindung stehenden Rituale an die Karmācārya-s de-
legiert sind, wogegen die Rājopādhyāya-s, auf die Wahrung eines mit dem
Brahmanen assoziierten reinen Status bedacht, die tantrische Praxis auf den
privaten Bereich beschränkten. Die von denselben Autoren gewählte Kate-
gorisierung der Ācāju-s als Para-Priester ist insofern irreführend, als diese
Gruppe nicht nur als Hilfspriester der Rājopādhyāya-s, sondern auch in eige-
ner Regie agieren; es müsste passender von einer komplementären Ritualpra-
xis der beiden Spezialistengruppen innerhalb der NewT gesprochen werden.16

Die den Karmācārya-s überantworteten Gottheiten gehören zu den als kraft-
voll und potentiell gefährlich eingestuften, die von den Rājopādhyāya nicht
adressiert werden. Sie übernehmen unterschiedlich hauspriesterliche Dienste
für tiefere Kasten in eigener Regie. Sie scheinen nebst dem Tempeldienst, in
den sie Gottheit-spezifisch initiiert sind, innerhalb der traditionellen Gemein-
schaft speziell auch für Krisen- oder Austreibungsrituale in einem persönli-
chen oder kommunalen Kontext zuständig gewesen zu sein.17 Die als Prie-
ster aktiven Ācāju-s berufen sich auf ihre eigene Texttradition bezüglich der
Durchführung von Ritualen. Auch wenn die Karmācārya-s sich als sehr he-
terogene Gruppe erweisen, was ihre Zuordnung, die Zuständigkeitsbereiche

14 Wie Bal Gopal Shrestha bezüglich Sankhu festhält, oblag den Karmācārya-s zum
Beispiel die rituelle Reinigung von Haus und Hinterbliebenen am elften Tag nach einem
Todesfall (New. ghah. su, Nep./Skt. gr. haśuddhi); da keine Karmācārya-s mehr verfügbar
sind, werden für diese Aufgabe heute Vajrācārya-s oder Joś̄ı-s engagiert (Shrestha, 2002,
121–122).

15 Vergleiche die Beschreibung bei Regmi (1965, part 2, 715) und bei Vergati (1995,
119–120).

16 Dies impliziert, dass aus der Sicht der Karmācārya-s je nach Kontext die
Rājopādhyāya-s genauso als Para-Priester betrachtet werden könnten; vgl. zu diesem
Punkt die Auffassung von Quigley (1997, 575) in seiner kritischen Auseinandersetzung
mit der Darstellung der priesterlichen Spezialisten in Mesocosm.

17 Ein Beispiel, welches die Navagraha integriert, besteht in dem weiter unten ange-
sprochenen bhairavāgnihoma. Der von Purushottam Lochan Shrestha unter der Aufsicht
von Tek Bahadur Shrestha 2003 fertiggestellte Bericht zu den Karmācārya in Bhaktapur
enthält mehrere Belege dafür, dass Ācāju-s auch Rituale des śānti-Typus für Privatperso-
nen und im Kontext des Tempelkults ausführen (Shreshta & Shreshta, 0000, insbes.
55–58). Dazu gehören nebst Varianten des Feueropfers auch text-zentrierte Formen wie
die Reziation des Nandikeśvara zugeschriebenen Śāntikādhyāya bzw. Śāntyādhyāya (siehe
Exkurs II), bzw. den Textausschnitt unter App. I, AppTe-2.
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und rituellen Kontexte angeht, ergibt sich ein verbindendes Element, in Ab-
grenzung zu den Rājopādhyāya- oder Parvat̄ıya-Brahmanen, in der durchge-
henden Meidung vedischer mantra-s im Ritualvollzug.

Früher gehörte nebst dem Rājopādhyāya und dem Karmācārya regelmässig
ein Joś̄ı zu den priesterlichen Spezialisten bei allen wichtigeren lebenszykli-
schen Ritualen, insbesondere bei ih̄ı, vratabandha, vivāha und bei bud. hājaṅku.18

Dasselbe war die Regel bei s.od. aśaśrāddha der höheren Kasten (Toffin, 1984,
150, 155 n47, 161 n50).19 Von der Einberufung dieses Spezialistentrios wird
indes heute in den meisten Fällen abgesehen; die rituellen Aufgaben werden
ausschliesslich vom Purohita, eventuell unterstützt durch einen Schüler oder
Kollegen, übernommen.20

Nebst diesen eigentlich priesterlichen Aktivitäten sind bezüglich des Ri-
tualvollzugs eine Reihe von Funktionen definiert, welche von Akteuren eines
bestimmten sozialhierarchischen oder familialen Status zu übernehmen sind.
In vielen Ritualen der NewT ist die Präsenz und aktive Mithilfe der Gurumā,
der Ehefrau des amtierenden Rājopādhyāya bzw. Vajrācārya, unerlässlich.21

Oft sind es auch die Ehefrauen, welche die vom Priester benötigten, ritual-
spezifischen Materialien bereitstellen und die ggf. benötigten rituellen Speisen
für die Gottheiten zubereiten. Innerhalb der NewT sind ferner die Clan-Älte-
sten22 unter den sekundären Ritualspezialisten zu nennen; bei lebenszykli-
schen oder occasionell im Familienkreis initiierten Ritualen ist ihre Präsenz
unerlässlich. Je nach thar und rituellem Anlass kommen ihnen in Ergänzung

18 Levy und Rājopādhyāya nennen das Trio explizit bei ih̄ı (Levy & Rājopādhyāya,
1992, 667). In der Interpretation von Mr.tyuñjaya Karmācārya stehen diese drei Gruppen
letztlich als Repräsentanten von Brahmā, Vis.n. u und Mahādeva beziehungsweise deren
Aufgaben der Kreation, Erhaltung und Zerstörung, was eine Assoziation der Joś̄ı mit Vis.n. u
implizieren würde. Ungeachtet des Gehalts dieser Aussage wird das diesem Spezialistentrio
zugesprochene Gewicht deutlich.

19 Toffin (1987, 219–220) führt die Joś̄ı als eine unter vierzehn in Totenritualen spezi-
fische Funktionen erfüllenden Kaste auf.

20 Falls ih̄ı- oder vratabandha-Rituale in einem gemeinschaftlichen Rahmen – gelegentlich
mit einer Anzahl von bis über hundert zu initiierenden Knaben bzw. Mädchen – organisiert
werden, können unter den priesterlichen Helfern auch Joś̄ı-s beteiligt sein.

21 Dies trifft in beschränktem Masse auch für die ParT zu; die Gurumā wird für dam-
patipūjā, die Verehrung und Beschenkung von Priester und Ehefrau als Teil der absch-
liessenden Handlungen im Rahmen auspiziöser Rituale eingeladen, ferner bei elaborierten
Formen des śayādāna (’Bett-Gabe’) oder bei vrata-s wie r. s. ipañcamı̄, dem Gelübde aus
Anlass des ’Fünften der Weisen’ am 5. Tag der hellen Mondhälfte des Monats Bhādra.

22 Thakāli (Nep.) bzw. Nāyo (New.) bezeichnet den Clan-ältesten Mann, Nak˜̄ı
(Nep./New.) die Clan-älteste Frau, wobei letztere nur mit noch lebendem Ehemann Clan-
bezogene rituelle Aufgaben übernehmen kann; falls die Ehefrau des Thakāli verstorben ist,
agiert die Ehefrau des Nächstjüngeren als Nak˜̄ı.
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zum amtierenden Priester spezifische Aufgaben zu, oder aber sie beaufsich-
tigen priesterliche Aufgaben innerhalb ihres Clans in eigener Regie.23 Insbe-
sondere lebenszyklische Rituale schliessen weitere Akteure unterschiedlichen
Verwandtschaftsgrades, häufig die Phupū, (Nep., die jüngste Schwester des
Vaters) und der Māmā (Nep., Mutterbruder), aktiv in den Ritualablauf mit
ein.

Die Citrakāra-s24, welche ihrerseits einen Vajrācārya als Hauspriester en-
gagieren, nehmen ritualbezogene Malaufträge sowohl von Rājopādhyāya-s
als auch von Vajrācārya-s entgegen. Diese Aufträge bestehen in der fach-
gerechten Bemalung der traditions-, ritual- und lokalspezifischen Sets von
irdenen Krügen (Skt./Nep. kalaśa) und Tonschalen. Ferner malen sie die
vorgeschriebenen Gottheiten als Vollbild oder Symbol, die acht glücksbrin-
genden Zeichen (Skt. as. t.amaṅgala) etc. auf Papier, Stoff oder Flechtmatten,
sie werden zum Bemalen des Hauseingangs des yajamāna im Vorfeld zentra-
ler lebenszyklischer Rituale wie Initiation, Heirat und bud. hājaṅku gerufen.25

Die Citrakāra-s gehörten früher zudem regelmässig zum Spezialistenteam bei
grösseren Ritualen, wobei ihnen insbesondere bei der Invokation der Gotthei-
ten rituelle Aufgaben zukamen.26 Diese Aufgaben bedingen ihre zeitweilige
Zulassung zu Ritualen und Orten, die ausschliesslich den entsprechend Ge-

23 Bei der Verehrung der kuladevatā können Thakāli und Nak˜̄ı den Purohita gänzlich er-
setzen. Eine grössere Souveranität der Clan-Ältesten bezüglich priesterlicher Funktionen
zeigt sich in den unteren Gesellschaftssegmenten. In Khokana z. B. wird ein einziger, im
Nachbardorf wohnender Vajrācārya für spezifische hauspriesterliche Funktionen bei To-
desfällen und nach Abschluss der einjährigen Unreinheitsperiode gerufen, zudem für den
Vollzug des alljährlich anlässlich des S̄ıkāl̄ı-yātrā am p̄ıt.ha dieser Göttin stattfindenden
Feueropfers. Alle weiteren lebenszyklischen und gemeinschaftlichen Rituale werden, be-
ruhend auf oraler Überlieferung, ausschliesslich von den Clan-Ältesten beaufsichtigt und
durchgeführt. Vgl. bezüglich der zentralen Position der Nak˜̄ı die Beschreibung von ih̄ı, der
rituellen Verheiratung der Mädchen mit einer Gottheit, in Panauti bei Toffin (1975).

24 Skt. Citrakāra – ’Bild-Macher’, New. Pum. , Pũ oder Pū; zu den Citrakāra-s allgemein
siehe Toffin (1995), bezüglich Saṅkhu Shrestha (2002, 130), hinsichtlich des Erstellens
von Masken in Bhaktapur Vergati (2000, 123–133).

25 Im öffentlichen Bereich kommen ausgewählten Vertretern der Citrakāra im Rah-
men von Tempeljubiläen und Festen Malaufträge zu, etwa die Retouchierung oder Neu-
Bemalung von permanent installierten oder von Prozessions-Ikonen, von Göttermasken
oder Prozessionswagen.

26 Gemäss Aísvaryadhar Śarmā und Ratnarāja Rājopādhyāya kam dem Citrakāra bei
allen grösseren häuslichen Ritualen die Aufgabe zu, den auf den kalaśa-s ikonisch dar-
gestellten Gottheiten während prān. apratis. t.hā, der ’Installierung des Lebensodems’, als
eigentliche Schlüsselhandlung die Augen zu ’öffnen’. Heute werden sie höchstens noch im
Rahmen von Weiheritualen für neu zu installierende Ikonen oder Göttermasken gerufen.
Bis heute ist das Bemalen von Götterstatuen und die Herstellung von Masken für die ri-
tuellen Tanzdramen der NewT mit einer Serie von Ritualen verbunden, die ausschliesslich
vom Citrakāra oder von diesem im Beisein eines Priesters vollzogen werden.
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weihten offen sind.
Wie von Levy und Rājopādhyāya betont, gehören ferner je eine Grup-

pe von ’Reinheits-Technikern’ – insbesondere die Nau /Nāpit27 – und ’ver-
steckten Para-Priestern’ – insbesondere Dyah. lā und Jogi28 – zu den mit spe-
zifischen rituellen Funktionen betrauten sekundären Spezialisten (Levy &
Rājopādhyāya, 1992, insbes. 359–370). Zu den in Rituale privaten und
öffentlichen Charakters eingeschalteten thar-s gehören schliesslich die in der
Landwirtschaft tätigen Maharjan/Jyāpu/Kisān, welche zum Wegtragen von
bali, dem Speiseopfer an Geistwesen und Schlangen, gerufen werden29, oder
die für das Töten von Opfertieren verantwortlichen thar-s der Nāe/ Kasāi,
die im Alltag als Metzger arbeiten. Schliesslich sind die ritualspezifisch zu
engagierenden Musikanten-thar-s zu nennen, die zu wichtigeren Ritualen tra-
ditionellerweise einberufen werden.30

Nebst diesen am Ritualvollzug selber beteiligten thar-s arbeitet eine An-
zahl von Fachleuten im Hintergrund den agierenden Ritualspezialisten in die
Hand. Die traditionellen Vaidya-s führen insbesondere pflanzliche und mine-
ralische Ritualmaterialien und verkaufen in der Regel bis heute die gängigen
Roh- oder Fertigmaterialien für homa, dhūpa oder d̄ıpa. Die Kumā̄ı /Kumhah.
bzw. Prajāpati als Hersteller von Tongefässen, die Tamrakāra als Hersteller
von rituell verwendeten Metallgegenständen, der Goldschmied zur Anferti-
gung von Beigaben aus Gold und Silber, die Ghatu /Ghāt.ā oder Mālākāra
als Blumenlieferanten oder die Hersteller der unterschiedlichen, rituell ver-
wendeten Süsswaren (vorwiegend Rājakarnikāra) gehören alle zur Kategorie
der mit spezifisch ritualbezogenem Wissen ausgestatteten sekundären Spe-
zialisten, welche nicht aktiv in den Ritualablauf selbst integriert sind.

27 Die Nau werden für die Kopfrasur und/oder das Schneiden der (Finger- und) Fussnägel
als Teil der vorbereitenden reinigenden Handlungen vor grösseren Ritualen gerufen, ihre
männlichen Mitglieder sind gelegentlich im Alltag als Barbiere tätig. Zu den Nau und ihrer
rituellen Bedeutung siehe Levy & Rājopādhyāya (1992, 362), Gellner & Quigley
(1995, 65–66), Shrestha (2002, 130–131), zu ihrer sozialen Position siehe Gellner (1992,
44–46).

28 Die Dyah. lā (New., auch Dyolā, alternativ Pod. e, Poñ) und die Jogi (alternativ Kāpāl̄ı,
Kusle, Juḡı, Yogi) spielen als potentielle Empfänger von grahadāna eine Rolle und werden
im entsprechenden Abschnitt ausführlicher dargestellt.

29 Diese den Jyāpu zugeschriebene Funktion ist in der Bhās.ā Vam. śāval̄ı belegt (Gellner
& Quigley, 1995, 159).

30 Die traditionellen Musikanten gehören, unterschieden nach Instrumenten und
Anlässen, insbesondere den Maharjan/Jyāpu/Kisān und den Jogi/Kusle/Kapāl̄ı an. In
jüngster Zeit wird das Spielen traditioneller Instrumente vermehrt allen interessierten Ju-
gendlichen, insbesondere auch den Mädchen, vermittelt. Die heute im Rahmen öffentlicher
und privater Anlässe ersatzweise engagierten Blechmusiken sind bezüglich ihrer sozialen
Zugehörigkeit nicht definiert.
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Die heutige ParT des Kathmandutales entbehrt weitgehend sekundärer
Ritualspezialisten.31 Die Ausführung von häuslichen Ritualen obliegt aus-
schliesslich einem einzigen oder einer Gruppe von Brahmanen, welche ritual-
spezifisch für bestimmte Aufgaben engagiert werden. Für das Schneiden von
Haaren und Nägeln als Teil der reinigenden Handlungen wird wohl, wie in der
NewT, eine Nāpit-Familie engagiert; vereinzelt mögen Vertreter der Jogi-thar
als Empfänger von spezifischen rituellen Gaben gerufen werden, Materialien
für den rituellen Bedarf mögen regelmässig vom selben Ort bezogen wer-
den. In jedem Fall haben sich aber die dauerhaften gegenseitigen zugunsten
auftragsbezogener Verpflichtungen aufgelöst.

Die je spezifischen Aspekte der Spezialistengruppen astrologischer und
priesterlicher Ausrichtung und ihre historischen Wurzeln im Tal sowie ihrer
aktuellen sozio-hierarchischen und ritual-relevanten Position zeigen sowohl
strukturelle Paralellen als auch distinkte, historisch oder lokal-spezifisch be-
gründete Aspekte in den drei untersuchten Traditionen auf. Den Astrologen
kommt aus priesterlicher Sicht eine untergeordnete, bestenfalls hilfspriester-
liche Position zu, die Astrologie wird als Hilfswissenschaft im Dienste eines
korrekten Ritualvollzugs interpretiert. Bezüglich ritueller Massnahmen auf-
grund negativer Planetenpositionen im persönlichen Horoskop zeigt sich eine
umgekehrte Autorität; hier sind es die Astrologen, welche den Ritualspeziali-
sten über ihre Kunden Anweisungen nicht nur hinsichtlich der günstigen Zeit,
sondern ferner bezüglich der zu wählenden rituellen Modi und der hierfür
benötigten graha-spezifischen Materialien erteilen. Diese Kategorie der reak-
tiven, vom Astrologen empfohlenen Rituale stellen damit eine Besonderheit
dar.

3.1 Die Astrologen

Sowohl historische Belege als auch die aktuelle Praxis zeugen von den vielfälti-
gen Tätigkeiten der Astrologen (Skt./Nep. Jyotis. ı̄)

32, welche nicht nur Spe-

31 Diese Tatsache ist zu einem Teil ihrer Zuwanderung und dadurch Loslösung aus einem
in sich geschlossenen, lokal gebundenen Kontext zuzuschreiben. Wie aufgrund von Schil-
derungen dörflicher Kontexte mit brahmanischer Priesterschicht vermutet werden kann,
erweisen sich die sozialen Verflechtungen hinsichtlich ritualbezogener Spezialisierungen bis
heute vielschichtiger und bis zu einem bestimmten Grad je lokalspezifisch geprägt.

32 Im lokalen Sprachgebrauch wird Joś̄ı als Bezeichnung eines praktizierenden Astrologen
verwendet, unabhängig von dessen Familiennamen. Im Rahmen dieser Arbeit verwende ich
Joś̄ı als thar-Name, der wohl in historischen Kontexten als Synonym für die Tätigkeit als
Astronom-Astrologe stand, heute aber vorab als Familienname zu gewichten ist. Wo aus-
schliesslich die astronomisch-astrologische Tätigkeit angesprochen ist, verwende ich Jyotis. ı̄
im Sinne einer Berufsbezeichnung, in einem unspezifischen Sinne der deutschen Bezeich-
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zialisierungen innerhalb (Astronomie, Divination, Horoskopie etc.) einschlies-
sen, sondern auch über die Grenzen des eigenen Faches und einer spezifischen
Texttradition hinausweisen; Spezialisten der Astralwissenschaften wirken als
Heiler, als Divinatoren, als Medien, als Ritualspezialisten, als Lebensberater.

Bezüglich der aktuell-nepalischen Praxis des Kathmandutales werden –
teilweise in Abweichung zu den von Pingree (1981) definierten – vier rele-
vante Bereiche des jyotis.a-Wissens genannt:33

1. siddhānta jyotis.a: alle Aspekte der Erstellung des pañcāṅga – die astro-
nomische Berechnung (gan. ita) insbesondere der tithi-s und des Son-
nenlaufes und der davon abhängenden Grössen, die Kalkulation von
lokal bzw. jahreszeitlich zu adaptierenden Breiten- und Längengraden
(velāntara und deśāntara), die Errechnung der effektiven Planetenge-
schwindigkeiten, etc.34

2. jātaka jyotis.a: alle Aspekte der Horoskoperstellung und -deutung;35

hierzu gehört auch der als praśna bezeichnete Bereich der auf den Ist-
Zustand des Individuums fokussierten Befragungen.36

3. horā jyotis.a oder Moment-Astrologie: derjenige Bereich astronomisch-
astrologischen Wissens, der sich mit der Bestimmung des günstigen Mo-
ments (Skt. muhūrta, Nep. sāit) befasst; hierzu gehört die Berechnung
von Individuum-unspezifischen muhūrta-s für Hochzeit, vratabandha
(Initiation der Jungen), für d̄ıks. ā (insbes. tantrische Initiation), für
mitāl̄ı (Freundschaftsgelübde), für Feste, Reisen, verschiedene Phasen
des Hausbaus oder des landwirtschaftlichen Anbauzyklus.37

4. Ein als Mundanastrologie bezeichneter Spezialbereich widmet sich der
Vorhersage und Analyse politischer Belange von Regierungen, Partei-

nung ’Astrologe’ vergleichbar.
33 Siehe zu Details des pañcāṅga und der Horoskopie ausführlicher Exkurs I.
34 Sūryaprasāda D. huṅgel nennt an aktuell konsultierten Referenztexten Sūryasiddhānta,

Grahalāghava, Bhāsvat̄ı, Makaranda, Rāmavinoda-sārin̄ı und Siddhānta-́siroman. i bzw.
Siddhānta-sārin̄ı. Ausser dem letztgenannten Text, der aufgrund des Siddhānta-́siroman. i
errechnete tabellarische Aufstellungen enthält, sind alle diese Werke in Pingree (1981)
beschrieben.

35 Ein Spezialgebiet dieser Ausrichtung ist die astrologisch fundierte Handlesekunst; die
Hand wird von einigen Astrologen ergänzend zum oder als Ersatz für ein nicht vorhandenes
Horoskop beigezogen (letzteres trifft z. B. für Maṅgalrāja Joś̄ı zu). An textlichen Grund-
lagen für jātaka wird weiterhin auf das Werk Varāhamihira’s verwiesen, in den Gestellen
der lokalen Astrologen jüngerer Generation findet sich auch eine Auswahl an klassischen
und modernen Titeln in Hindi.

36 Diese werden in der Besprechung von Pingree der Moment-Astrologie zugeteilt.
37 Sūryaprasāda D. huṅgel nennt insbesondere Muhūrtacintāman. i als Referenztext.
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en und Politikern, ferner der Vorhersage von Erdbeben und weiteren
Naturkatastrophen.38

Die Mundanastrologie bezeichnet den wohl ältesten Anwendungsbereich der
interpretativen Astrologie, welche an Herrscherhöfen gross geworden ist (sie-
he unten). Dagegen decken jātaka und hora jyotis.a die zentralen Wissensge-
biete eines allgemein-beraterisch tätigen Astrologen ab. Mit der Publikation
lokaler pañcāṅga-s ist insbesondere siddhānta jyotis.a aus dem Aufgabenbe-
reich vieler Astrologen ausgeschieden.39 Vormals war das Wissen um den
jährlichen Ritual- und Festkalender weitgehend in den Händen der Astrolo-
gen, und entsprechend stellten sie, zu den obgenannten Aufgaben, die primäre
Informationsquelle bezüglich kalenderbezogener Rituale und jährlich stattfin-
dender Feste dar.40 Weiterhin lässt man sich ggf. den bevorstehenden, nach
dem lunaren Kalender zu errechnenden Geburtstag vom Astrologen bestäti-
gen und gleichzeitig die sich im Horoskop für das kommende Jahr abzeich-
nenden Tendenzen und etwaige Einflussmöglichkeiten erläutern.

3.1.1 Historische Aspekte der jyotis.a-Spezialisten

Innerhalb der traditionellen hinduistischen Gesellschaft des Kathmanduta-
les gehörten das Erstellen des (Ritual-)Kalenders und die Horoskopie, ferner
ausgewählte rituelle Funktionen, zu den Aufgabenbereichen der Joś̄ı-thar-
s, einer mit einer Unterkaste der Brahmanen identifizierten Berufsgruppe.
Die bis zu zweiunddreissig Generationen zurückreichenden Stammbäume ei-
niger der im Kathmandutal ansässigen Joś̄ı-Familien verweisen auf ihre Zu-
wanderung aus Mithila, möglicherweise im Zuge des Königs Harasim. hadeva,

38 In Nepal haben nebst dem König auch die meisten Minister ihren persönlichen astro-
logischen Berater. Aspekte der polito-astrologischen Analyse wurden an der zweiten Kon-
ferenz der südasiatischen Astrologen im Frühling 2003 in Kathmandu wiederholt aufge-
griffen.

39 Toyanātha Pant veröffentlichte den ersten nepalischen pañcāṅga im Jahre 1889 (V.S.
1946). In allen Bereichen sind derzeit Erneuerungen im Gange, welche weitgehend den
erweiterten Möglichkeiten der Computerelektronik zuzuschreiben sind. Seit kurzem hat
auch in Nepal die computerprogrammierte Horoskoperstellung und -analyse Fuss gefasst,
und einige lokale Astrologen engagieren sich derzeit in der Entwicklung eigener Software.

40 Heute ist dies höchstens in Grenzfällen so, etwa, wenn der tithi (lunarer Tag, siehe
Exkurs I) eines Festes oder eines vrata um den Sonnenaufgang wechselt. Während gemäss
ParT der tithi bei Sonnenaufgang ausschlaggebend ist, neigen die Spezialisten der NewT
dazu, demjenigen tithi den Vorzug zu geben, der die meisten Morgenstunden abdeckt.
Die Tatsache, dass hierhin die ParT und NewT unterschiedlichen Regeln folgen, führt
mit einiger Regelmässigkeit zu Divergenzen. Bis heute sind im Rahmen grösserer Festen
wie Rato Matsyandranātha yātra, Indrayātra, Bisketyātra etc. eine Reihe von günstigen
Momenten im Zuge der Vorbereitung der Gottheit, des Beginns des Umzugs der göttlichen
Wagen (ratha) etc. von einem Astrologen festzulegen.
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der in der ersten Hälfte des vierzehnten Jahrhunderts ins Tal einwanderte.41

Unter den frühesten Belegen von Kastenaufteilungen in Nepal erscheint die
um 1400 durch König Jayasthiti Malla angeregte Re-Organisation der loka-
len Gesellschaft des Tales;42 basierend auf dem hinduistischen Vier-Kasten-
System der Brahmanen, Ks.atriya, Vaísya und Śudra43 wurden die Newar
in vierundsechzig Subkasten unterteilt, wobei mit Jyotis.a und Grahacin-
taka zwei astronomisch-astrologische Fachrichtungen unterschieden wurden
(Wright, 1972, 186). Sich berufend auf die von Jayasthiti Malla angereg-
te Jātimālā, hält Hari Ram Joshi dagegen vier Spezialisierungen fest (ASK
399–400, 580):44 (1) Daivajña (Wahrsager, Schicksalsdeuter), (2) Gan. aka (Er-
steller des Almanachs), (3) Jyotis.a (Horoskop-Spezialist), (4) Grahacintaka
(’Planeten-Kenner’, Astronom).

Noch in die Zeit des obgenannten Harasim. hadeva fällt ein Dokument
aus dem Jahre 1324, welches sieben als Spezialisten am Königshof zu inter-
pretierende Gruppen ausweist (Lévi, 1905, vol. I, 228): Brāhman. a, Bhade-
la/Bandya, Ācārya, Jaisi, Vaidya, Rājaka, Khadgi – Jaisi bezeichnet in lo-
kalen Quellen der nachfolgenden Jahrhunderte eine aus unterschiedlichen
Gründen als minderwertig betrachtete Brahmanengruppe, welcher astrono-
misch-astrologische Belange überantwortet wurden. Gemäss Chattopadhyay
wurden Nachkommen aus illegalen Heiraten von Brahmanen aus dem Flach-
land mit Frauen aus dem Tal in eine neue Gruppe zusammengefasst, die Jais̄ı,
welchen der Brahmanen-Status versagt war.45 Diese Gruppe wurde weiter un-
terteilt in Ācārya, Daivajña, Vaidya und Śres. t.ha je nach sozialer Herkunft der
Mutter; die Daivajña wurden zu Astrologen für diese Gruppe, ihre Priester
waren Brahmanen (Chattopadhyay, 1980, 106–108). Hodgson führt die
Jaisi oder Jośi als Astronomen, Astrologen und Beauftragte für bestimmte
beschränkte rituelle Funktionen auf; sie hätten sich mit Śres. t.ha-s zu verheira-
ten und dienten ferner als Priester der Tamot/ Tama, der Metallhandwerker
(Chattopadhyay, 1980, 112, 115).46 Lévi (1905, vol. I, 233) führt in seiner

41 Siehe Kamal Malla’s Bemerkung in Lienhard (1996, 64).
42 Siehe hierzu Shaha (1975, 283) und Slusser (1982, vol. 1, 58–61).
43 Es sei in Erinnerung gerufen, dass diese Vierteilung auch in Indien insbesondere
44 Jātimālā 11b: daivajño gan. akaścaiva jyotis.o grahacintakah. //

In Śarmā (1988, 132ff.) sind drei verschiedene sich auf die Jātimālā berufende Auflistungen
gegeben, welche jeweils Daivajña und Jos̄ı angeben. Die Liste der thar-s nennt zusätzlich
Rājadaivajña (’königlicher Wahrsager’).

45 Vgl. hierzu auch Hamilton (1986, 17); gemäss seiner Beschreibung der Bevölkerung
in verschiedenen von ihm anfangs des neunzehnten Jahrhunderts bereisten Gebiete stellten
die Jausi einen namhaften Teil der dörflichen brahmanischen Bevölkerung dar.

46 Bal Gopa Shrestha bezeugt bezüglich Sankhu die Auffassung, dass die Newar-Joś̄ı-
thar-s aus Mischehen von Brahmanen und Śres. t.ha-s hervorgingen; Joś̄ı und Śres. t.ha ge-
niessen denselben sozialen Status und Heiratsverbindungen dieser Gruppen sind weiterhin
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Auflistung Grahacintaka und Jyotis.a auf, deren Spezialität die Astronomie
sei. Zudem nennt er Gan. ika als pañcāṅga- bzw. muhūrta-Spezialisten sowie
Daivajña als eigentliche Divinatoren. Lévi’s Kommentar hierzu (Lévi, 1905,
vol. I, 233):

L’abondance des classes d’astrologues répond au gout̂ passionné des
Népalais pour l’astrologie; les Chinois ont constaté ce gout̂ aussi bien
que les Européens. Névar ou Gourkha, le Népalais consultera l’astrologue
en toute circonstance, qu’il s’agisse de prendre médicine, de prendre
femme ou de livrer bataille; l’horoscope règle tous les détails de la vie.

Die Einschätzung der Astrologie von Daniel Wright in der zweiten Hälfe des
neunzehnten Jahrhunderts lautet ähnlich (Wright, 1990, 44):47

In Nepal astrology must be a profitable pursuit, as no great man thinks
of setting out on a journey, or undertaking any business whatever,
without having an auspicious moment selected. Indeed the time for
everything, from the taking of a dose of physic to the declaration of a
war, is determined by the astrologers.

Hinsichtlich der Bedeutsamkeit astrologischer Berater insbesondere bezüglich
politischer Geschäfte äussert sich auch Shaha (1990, 74). Zu Jayasthiti Mal-
la’s Zeiten sollen die Jaisi zudem als Ärzte gewirkt haben (Lévi, 1905, vol.
I, 246).48 Hamilton beschreibt die Newar-Jausi als eine Kaste mit hohem
sozialem Status und hält fest, dass ausschliesslich deren Mitglieder Medizin
praktizieren würden (Hamilton, 1986, 33). In Lévi’s Aufstellung der Newar-
Kasten aus den Listen von Oldfield und Hamilton erscheinen die Joś̄ı-s ferner
als Interpreten der śāstra-s (Lévi, 1905, vol. I, 239).

Während in früheren Zeiten die Jais̄ı als ein eigentliches Produkt der Ein-
wanderungsbewegungen dargestellt werden, wird ihre Statusminderung seit
der Machtübernahme im Tal durch die Gorkhā-Herrscher anders begründet.
Es sind nun insbesondere die Nachkommen aus (Zweit-)Ehen von Brahma-
nen mit höchstkastigen, schon einmal verheirateten Frauen, seien sie Wittwen
oder lebten getrennt von ihrem ersten Gatten.49 Der über derlei matrimo-
niale Verbindungen begründete Statusverlust ging mit einer Beschränkung

geläufig (Shrestha, 2002, 122).
47 Siehe eine ähnliche Aussage bei Wright (1972, 44).
48 Levi’s Aussage zufolge scheint die traditionelle Medizin sich erst später als thar-

spezifische Spezialisierung insbesondere der Vaidya herausgebildet zu haben.
49 Diese Nachkommen wurden seit 1769 als Jaisi bezeichnet; siehe Regmi (2002, 48–60).

Diese Jaisi-Brahmanen wurden, dem heiratsbezogenen Stand ihrer Eltern entsprechend,
weiter unterteilt nach Uttama, Madhyama und T. hikkaikā Jaisi bzw. nach Vaikaleya, Gola-
ka, Kun. d. a Jaisi (Upādhyāya, 1998b, 43). Alternative Kategorien von Jaisi erscheinen im
Muluk̄ı Ain; der damaligen Kasten- und Rechtsordnung zufolge wurde einigen der Jaisi-
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bezüglich priesterlicher Vorrechte einher. Die Astralwissenschaften wurden,
nebst dem Staatsdienst, zu einer beglaubigten Ersatzbeschäftigung.50 Das
Wissen um die Sterne wurde indes nicht ausschliesslich den Jais̄ı abgetre-
ten, sondern weiterhin auch von höchstkastigen Brahmanen betrieben; das
Königshaus soll im Jahre 1759 unterschiedliche Grussformen gegenüber die-
sen beiden astronomisch-astrologisch tätigen Gruppen eingeführt haben, die
sich allmählich in der Gesellschaft durchsetzten (Regmi, 2002, 49–50). Der
Statusname Jaisi und der thar-Name Joś̄ı werden in den Quellen zum Teil
als identisch gehandelt. Dies mag aus obigen Gründen teilweise zutreffen,
doch kann davon ausgegangen werden, dass Joś̄ı, wie viele andere thar-
Namen, primär aus der entsprechenden beruflichen Spezialisierung hervor-
ging, während Jaisi als Statusname eingeführt wurde, in Abgrenzung zu
Upādhyāya oder Kumāi.51

Wie von Levy & Rājopādhyāya (1992, 80, 356, 625–626) am Bei-
spiel von Bhaktapur dargelegt, gehören die Joś̄ı auch in der NewT nicht
zur eigentlich brahmanischen Elite und können unterschiedlichen thar-s zu-
geordnet sein.52 Nebst ihrer sozio-hierarchischen Positionierung definieren
sich die Joś̄ı-s über ihrer gotra-Zugehörigkeit, wobei drei mythologische Ab-
stammungslinien relevant erscheinen; die Silā̄ı-Joś̄ı berufen sich auf Aṅgiras,
die Jhijār-Joś̄ı auf Bhāradvāja und die Jhijār-Joś̄ı auf Garga (Upādhyāya,
1998b, 14).53 Wie bei den Rājopādhyāya- hat sich innerhalb der NewT ei-
ne weitere Unterteilung der Joś̄ı-Familien aufgrund ihrer Zugehörigkeit zur
Kultgemeinschaft einer bestimmten tantrischen Gottheit (New. āgaṅ dyah. )
etabliert (Joś̄i, 1989, 76–78).

Die Kinderstube der Astralwissenschaften ist in den Hindu-Traditionen
aufs engste mit der Institution des Königs verbunden. Die Jyotis. ı̄-s standen
anfänglich vornehmlich in königlichen Diensten. Die Kontrolle über die für

Gruppen der Brahmanenstand gänzlich abgesprochen (Höfer, 1979, 116); die geradezu
filigranen legislativen Bestimmungen bezüglich der Jaisi und deren soziale Implikationen
werden von Höfer mehrmals aufgegriffen.

50 Regmi (2002, 50) übersetzt einen Erlass von Pr. thv̄ınārāyan. a Śāha aus dem Jahre
1761: ’In the future, upadhyaya brahmins may perform six functions, but jaisis only three.
Jaisis may study, but not teach. They may perform religious ceremonies, but not conduct
them. They may make ritual gifts, but not accept them. Jaisis shall offer obeisance to
upadhyaya brahmins, while the latter shall give blessings to jaisis.’

51 Der Status musste für offizielle Belange zwingend dem thar-Namen angefügt werden;
davon wird heute, zumindest was Jaisi angeht, durchwegs abgesehen.

52 Die Joś̄ı-s sind in Bhaktapur mit zwei Gruppen vertreten, wobei eine den Chathariyā-
, eine andere den hierarchisch tiefer stehenden Pañcathariyā-thar-s zugeordnet ist; deren
Anfänge stehen in engem Bezug zu den Köngishöfen der Malla (Levy & Rājopādhyāya,
1992, 80).

53 Levy & Rājopādhyāya (1992, 356) nennen bezüglich Bhaktapur einzig Bhāradvāja.
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den Staat relevante Zeitrechnung ist seit Alters her ein königliches Privi-
leg. Zahlreiche Beispiele zeugen von der Einführung eines neuen Kalenders
mit der Übernahme oder Eroberung eines Gebietes durch eine neue Herr-
scherdynastie. Ein beachtlicher Teil der frühen astronomisch-astrologischen
Texte widmete sich den Belangen der Kriegsführung und erfolgreichen Er-
oberung neuer Ländereien; die Deutung von Omen im Zusammenhang mit
des Königs Geschicken war ein Aspekt hiervon.54 Mārkan.d. eyapurān. a enthält
wiederholt Passagen zu den Planeten in Verbindung mit Königshäusern.55

Gemäss Gautamadharmasūtra 11.15–16 ist der König angewiesen, die ihm
von Experten der Astrologie sowie der Interpretation von Omen empfohlene-
nen Rituale zum Wohle des Staates insbesondere im Hinblick auf die Abwen-
dung von Übeln durchzuführen; Wohlergehen und Prosperität des Königs und
seines Reiches würden von diesen Ritualen abhängen. Eine ähnliche Aussage
findet sich in YājS 1.308, im Anschluss an die Skizzierung eines grahaśānti-
Rituals. Die einleitenden Verse des Rājamārtan.d. a lauten gemäss Moghe
(1997, 292) wie folgt:

[. . . ] a family priest, an astronomer, a councillor and an astrologer –
these four should always be supported by a king, and that long life
and prosperity follow where honour is paid to the gods, the astrologer,
the family priest, the gurus, planets and naks.atras.

Astrologisch-divinatorische Praktiken, anfänglich vornehmlich auf die poli-
tischen Geschicke und auf das Wohlergehen des Staates sowie das familiäre
Umfeld des Königs angewendet, standen erst in einer weiteren Phase der
Gesellschaft zur Verfügung.

Die lokalen historischen wie mythologischen Quellen lassen keinen Zwei-
fel an der hohen Stellung der Jyotis. ı̄-s auch an nepalischen Königshöfen.
Astrologen gehörten auch im Himalaya zum engsten Kreis der königlichen
Berater.56 Historische Belege bezeugen ihre Meisterschaft in divinatorischen

54 Varāhamihira hat einzig zur Interpretation bedeutsamer Omen für militärische Ak-
tionen drei Werke niedergeschrieben: Tikanikayātrā, Br.hadyātrā und Yogayātrā. Nach
vonNegelein sind es vornehmlich die Könige, denen die Wahrzeichen des Himmels galten,
während die weniger gewichteten Omen der Erde sich auf das alltägliche Leben einfacher
Leute bezogen (Negelein, 1928, 261–62).

55 Vgl. hierzu die Angaben bei Markel (1995, 160–1), Kane V, 901–903, und in Inde
classique (Renou & Filliozat, 1985b, 420). Jyotis. ı̄-s, welche ihr Wissen niedergeschrie-
ben haben, dienten regelmässig an Königshöfen.

56 Das Geburtshoroskop von Pr.thv̄ınārāyan. Śāha soll 34 hāt 16 aṅgula (ca. 16 Meter)
lang gewesen sein (Pant, 1988, 821). Im Besitz von Dinesh Raj Pant ist ein ca. 22 Meter
langes Horoskop eines Mitglieds des Palastes aus dem 18.–19. Jh.; vgl. die Horoskope von
Königen der Malla- und Śāha-Dynastien in Rājavam. ś̄i (1976), wobei hier nicht deutlich
wird, ob historische Dokumente zugrundegelegt wurden.
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Belangen. Aus der Zeit von Ānanda Malla (Ende 9. Jh.) ist eine entspre-
chende Episode überliefert (Wright, 1990, 163–166).57 Auch die vom elften
bis dreizehnten Jahrhundert im Tal waltenden Thākur̄ı-Herrscher liessen sich
von astrologischen Divinatoren am Hof beraten (Wright, 1990, 173). Einen
Beleg aus der Śāha-Zeit liefert Hamilton (1986, 251–253), der von der Vor-
hersage eines Astrologen bezüglich des Schicksals von Ran. a Bahādur Śāha
berichtet.

Gerade die königlichen Jyotis. ı̄-s erfüllen zudem bis heute rituelle Auf-
gaben. Hierzu gehören einige Rituale, die mit der Institution des Königs
verbunden sind. Wie Ronald Inden darlegt, ist der Hofastrologe zuständig
für die Ausführung bestimmter zur Königsweihe (rājābhis.eka) gehörenden
Ritualsequenzen (Inden, 1981, 45, 49–51, 53).58 Er empfängt bei dieser Ge-
legenheit mit anderen Offizianten ein reiches dāna (Inden, 1981, 54). Auch in
der wenn wohl adaptierten Form des rājābhis.eka, wie es für König Birendra
vollzogen wurde, behielt ein Joś̄ı diese Aufgabe bei (Witzel, 1987b).59 Im
Rahmen von pus.yābhis.eka, einem jährlich zu vollziehenden, königlichen Er-
neuerungsritual, wurde der Astrologe ebenso verehrt und beschenkt (Inden,
1981, 56).

Ein Jyotis. ı̄ ist nicht nur priesterlicher Offiziant in den auf den König aus-
gerichteten Weihe- und Erneuerungsritualen, sondern auch im Ritualkult um
die mit dem Königtum in Verbindung stehenden Gottheiten.60 Der Ritual-
komplex an die Göttin Taleju bzw. in lokaler Umformung Tuljā schliesst in

57 Eine Astrologe aus Bhaktapur verkündete dem König, dass eine günstige Zeitspanne
komme, in welcher Sand, von einem bestimmten Ort herbeigeschafft, zu purem Gold werde.
Der König sandte alsbald seine Leute aus, um diesen Sand in Tragkörben zum Palast
zu tragen. Diese taten wie geheissen, doch auf dem Rückweg bat sie eine Händler aus
Kathmandu, den Sand bei ihm abzuladen. Sie taten so und holten ein zweites Mal Sand
für den König. Dieser indes, da zu spät geholt, wurde nicht zu Gold, und der König,
wütend, ging zum Astrologen und beschimpfte ihn der falschen Lehre, worauf dieser sich
beschämt daran machte, sein Lehrbuch zu verbrennen. Aufgrund einiger in den Tragkörben
verbliebener Goldkörner kam der König schliesslich der Wahrheit auf die Spur und holte
den Astrologen an seinen Hof. Er soll gar, so eine Variante, einen Teil des der Vorhersage
zugrundeliegenden Buches aus den Flammen gerettet haben. Der Kaufmann indes, ob
all seinem Reichtum, bot dem König an, alle Schulden des Landes zu begleichen, was
auch geschah und zum Anlass genommen wurde, eine neue Jahreszählung (Nepal Samvat)
einzuführen.

58 Inden verweist insbesondere auf die diesbezüglichen Abschnitte in VdhP, ferner auf
AgniP, BrahmāP, NīlaP und MaP.

59 Vgl. hierzu auch das zur Weihung von König Birendra publizierte vidhi, wonach der
(königliche) Jyotis. ı̄ mit anderen Wissenden zu beglücken ist (Parājuli, 1974, 5): dai-
vajñam. ca svaravidam. tos.ayed yatnatas tadā //

60 Wie eine undatierte Inschrift aus Patan belegt, wurden Daivajña-Familien zumindest
vereinzelt auch als Priester an anderen Schreinen verpflichtet (Śarmā, 1977, 136–138).
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allen drei Städten des Kathmandutals nebst einem Karmācārya und einem
Rājopādhyāya weiterhin ein Mitglied des Joś̄ı-thar ein.61 Auch bei den über
das Jahr verteilten thā-pūjā-s an dieselbe Göttin in Kathmandu und Bhak-
tapur ist ein Joś̄ı zugegen.62 Der Karmācārya und der Joś̄ı der Kathmandu-
Taleju gehören ferner zu den priesterlichen Funktionären während des monat-
lich zu Vollmond vollzogenen mahāsnāna-mahābali für Śiva-Paśupatinātha in
Deopatan (T. an.d.ana, 1996, 154).63 Am Tripurā-Vidyap̄ıt.ha in Bhaktapur
wird als Teil occasioneller Rituale ein Joś̄ı zur Rezitation des mahāmr. tyuñjaya-
pāt.ha gerufen.

Wie Ratnarāja Rājopādhyāya hierzu ausführte, sind jedem König für
die rituellen Belange drei Spezialisten zugehörig: ein Brahmane für Belange
des Veda (im Sinne von traditionellem, autoritativem Wissen), ein Jyotis. ı̄,
der des samaya-śāstra (’verschriftetes Wissen von Zeit’) kundig ist, und ein
Ācāju (Karmācārya), der sich in tantra-śāstra auskennt; entsprechend seien
diese drei Spezialisten auch in die Rituale der königlichen Taleju (und des
Paśupatinātha als eigentlicher Staatsgottheit) integriert.

Nepalische Könige engagierten sich ihrerseits als Patrons von graha-Ritua-
len im privaten und öffentlichen Bereich. Aus Verweisen auf kot.i-homa oder
śānti-homa in historischen Quellen darf zumindest auf eine Integrierung der
Navagraha geschlossen werden.64 Eindeutige Belege finden sich in der edi-
tierten Publikation eines ’dharah. pau’, eines historischen Dokuments, wel-
ches weitgehend aus Materiallisten bezüglich ritueller Aktivitäten um den

61 Vgl. Levy & Rājopādhyāya (1992, 354), Toffin (1984, 473), Dyczkowski (2000,
5) und Teilhet (1978, 95). In Saṅkhu ist gar ein Joś̄ı der rituelle Hauptoffiziant am
lokalen Taleju-Tempel (Śres.t.ha, 2000, 261–263), was indes eine Folge der Fast-Absenz
von Rājopādhyāya-s im Dorf sein kann.

62 So die Information von Basava Chandra Rājopādhyāya bzw. Purus.ottama Lochana
Śres.t.ha; thā-pūjā (Skt. kramārcana) bezeichnet eine vom König oder anderen hochrangigen
Stiftern initiierte und dann jährlich wiederholte, nur Eingeweihten zugängliche pūjā an eine
Gottheit; nebst Taleju werden häufig agañ-Gottheiten gewählt; zu thā-pūjā-s an Taleju in
Bhaktapur siehe Vergati (1995, 115–116).

63 Lokale Joś̄ı-s sind ferner in das Vollmondopfer am selben Tempel integriert; eine ih-
rer Aufgaben besteht gemäss Madana Bhat.t.a im Hereintragen des Tabletts mit den der
Gottheit zu offerierenden Speisen.

64 Jayasthiti Malla vollzog 1395 ein kot.yāhuti-yagya, und Wright berichtet, dass er sel-
ber ein solches, durchgeführt von Jung Bahadur Rana, gesehen hätte (Wright, 1990,
187). Ferner soll Siddhinarasimha Malla 1637 ein solches durchgeführt haben (Wright,
1990, 233-4). Ein kot.i- oder ein laks.a-homa (’Feueropfer mit 10 Mio. bzw. 100’000 [Op-
ferungen]’) muss nicht zwingend an die Navagraha als Hauptgottheiten gerichtet sein,
normative Quellen führen diese Opfer-Varianten und die zu erwartenden Effekte jedoch
wiederholt in einem Zug mit der Besprechung von grahaśāntihoma auf (so z. B. in MaP).
Vgl. hierzu die einführenden Bemerkungen zu diesen Opferritualen bei Bhat.t.a (1943,
43–50).
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Königshof in Bhaktapur aus der Zeit von Jitāmitra Malla (1673–1696) be-
steht. Hieraus wird ersichtlich, dass inbesondere an Geburtstagen grahadāna
in grossem Stile vollzogen wurde (Vajrācārya, 1985a, 6, 211–212); aus dem
Eintrag von N.S. 806 (1685/86 n. Chr.) geht hervor, dass für alle neun graha-s
und für die Geburtsgottheit (janmadevatā) ein Bildnis (pratimā) aus je drei
māsā Gold als Teil von dāna an mehrere Brahmanen angefertigt wurde.65

Auch Regmi (1965, part 2; 113) erwähnt ein grahadāna, welches aus Anlass
des Geburtstags von Yoganarendra Malla im Jahre 1689 (N.S. 809) vollzogen
wurde.

Die historischen Daten verdeutlichen, dass das Studium der Astralwissen-
schaften in ihren verschiedenen Bereichen nie strikt standesgebunden war.
Auch scheinen sich die Trennungslinien zwischen hauptberuflichen Jyotis. ı̄-s
und Spezialisten, welche sich der Astrologie als Hilfswissenschaft bedienten,
zum Teil schon früher verwischt zu haben. Dies trifft insbesondere für die
Ritualwissenschaft, die Divination und die traditionelle Medizin zu. Wie die
in Āyurveda bewanderten Vaidya-s gehörten die Jyotis. ı̄-s, aufgrund ihrer
Nähe zu oder Identität mit Brahmanen, zu den Schriftgelehrten, welche ihr
Wissen nicht ausschliesslich auf mündliche Tradierung, sondern vielmehr auf
die entsprechende Texttradition abstützten.66 Der Zugang zu astronomisch-
astrologischem Wissen war, im Gegensatz zu demjenigen zu den vedischen
Schriften, wenig restriktiv. Nicht nur das Studium der Astralwissenschaften
erweist sich als nur bedingt standesgebunden, auch die Spezialisten sahen
und sehen sich in ihrer Praxis gefordert, über die Grenzen ihres Standes und
ihrer eigenen Tradition hinaus auf abweichende standes- oder traditionsim-
manente Hintergründe ihrer Kundschaft einzugehen. Schon in Quellen wie
Bhujabalanibandha und Rājamārtan.d. a werden die Astrologen aufgefordert,
sich bezüglich ihres Wirkkreises nicht als zurückgezogene Pedanten zu verhal-
ten, sondern vielmehr auf die Riten und Gebräuche unterschiedlicher Länder
und Familien einzugehen, auch wenn diese den in den śāstra-s niedergelegten
Vorschriften zuwiderlaufen würden.67

65 Zudem sind für Sūrya ein weibliches und für Maṅgala ein männliches Kalb, für Śukra
eine weisse Kuh oder ein weisses Pferd und für Śani eine Kuh oder eine Büffelkuh als Teil
von dāna aufgelistet. Wie dasselbe Dokument belegt, schloss besagtes grahadāna ferner
für jeden der Navagraha Stoff in spezifischen Farben, Getreide/Hülsenfrüchte und daks. in. ā
mit ein.

66 Unter den heute vorwiegend astronomisch-astrologisch tätigen Fachleuten finden sich
nebst Joś̄ı weiterhin eine Auswahl insbesondere brahmanischer Namen. Dagegen lässt Joś̄ı
als der Familienname, der einstmals direkt mit jyotis.a in Verbindung stand, heute in keiner
Weise mehr auf eine entprechende Tätigkeit oder, falls nicht zum Beruf gemacht, zumindest
auf astronomisch-astrologisches Wissen schliessen.

67 Sinngemäss übersetzt von Padurang Vaman Kane in Moghe (1997, 298); die entspre-
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Die enge Beziehung zu König und Staat klingt in der aktuellen Praxis
weiterhin nach, doch ist die Konsultation eines Astrologen längst dieses ex-
klusiven Status verlustig, vielmehr sind die Bestimmung günstiger Momente
und die Horoskopanalyse zum Privileg einer breiteren Bevölkerungsschicht
geworden.

3.1.2 Die astrologische Sitzung

Die aktuelle astrologische Praxis beweist, dass das Arbeitsumfeld eines Astro-
logen tendenziell ein von geltenden standes- und kastenbedingten Regeln be-
freiter Raum ist. Aufgrund des Verhaltens der Kundschaft gegenüber dem
Spezialisten und umgekehrt lassen sich keine diesbezüglichen Unterschiede
erkennen. Dagegen orientiert sich die jeweilige Kundschaft an den von jedem
Astrologen spezifisch aufgestellten Regeln bezüglich Besuchszeiten, Kommu-
nikation und Mitbringseln.

Ein Jyotis. ı̄ war traditionellerweise dem Purohita vergleichbar in ein ya-
jamāna-Verhältnis mit einer Anzahl von Familien eingebunden, welche ihm
dadurch ein regelmässiges Einkommen sicherten. Zusätzlich mochten sie ihre
Dienste frei anbieten. Tendenziell behalten traditionell ausgerichtete Fami-
lien weiterhin ihre seit Generationen konsultierten Astrologen, doch werden
die Spezialisten für astrologische Belange grundsätzlich frei gewählt. Es ist
nichts Aussergewöhnliches, einen Astrologie-Spezialisten einer anderen als
der eigenen Gemeinschaft aufzusuchen. Während der Hausastrologe oder der
Hauspriester die lebenszyklisch bedingten Beratungen einer Familie abdecken
mag, können für spezielle Fragen, etwa bei Krankheit, im Vorfeld gewichtiger
Entscheidungen, bei materiellen Verlusten oder bezüglich Geldangelegenhei-
ten weitere astrologisch tätige Spezialisten aufgesucht werden, die sich auf
dem entsprechenden Gebiet einen Namen gemacht haben.

Bezüglich seiner Klientel wird die Arbeit des Jyotis. ı̄ verschiedentlich mit
derjenigen des Arztes verglichen und als ein Dienst am Menschen, unabhängig
von Geschlecht und Herkunft, dargestellt.68 Nicht zuletzt implizieren solche

chende Passage aus Bhujabala lautet (Moghe, 1997, 312 n37):
deśācārastāvadādau vicintyo deśe deśe yā sthitih. saiva kāryā /
lokadvis. t.am. pan. d. itā varjayanti daivajño ′to lokamārgen. a yāyāt //
kālasya vr. ttasya ca cittavr. ttirna laṅghan̄ıyā vidus. ā kadācit /
dos.am. pratikhyāya kr. topayātā sam. bhāvyate jyautis. ikasya tarkaih. //
bhaume vísuddhe yamunātat.odbhavā himālayasthāh. śaśije śubharks.age /
kailāsadeśaprabhavāh. śanaíscare dv̄ıpāntarasthāśca bhr. gau jaguh. śubhe //

68 Sūryaprasāda D. huṅgel zieht den Vergleich insofern weiter, als er feststellt, dass derzeit
Vertreter beider Berufsfelder bar jeder Kontrollinstanz eigene ’Praxen’ eröffnen könnten,
wie und wo sie wollten. Soweit mir bekannt, wird von einem Jyotis. ı̄ kaum einem Klienten
der Dienst verweigert, aus welcher gesellschaftlichen Schicht auch immer; unter denjenigen
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Tendenzen eine verschärfte Konkurrenzsituation, wie sie in einem traditio-
nellen Umfeld, welches auf einer vererbten Bindung von Astrologen und spe-
zifischen Familien als sichere Kundschaft aufbaute, weit weniger bestand.
Die Überlebenssicherung ist deshalb mit als Motivation für eine tendenzi-
elle Diversifizierung der eigenen Fähigkeiten – oder für das Aufgeben der
astrologischen Praxis als Ganzes – zu werten.

Obschon viele der traditionell geschulten Brahmanen, ferner eine An-
zahl Hobby-Astrologen, über ein zumindest für den Eigenbedarf genügendes
Grundwissen verfügen, wird auf die Konsultation eines anerkannten Spezia-
listen in persönlichen wie ritualtechnischen Belangen Wert gelegt. Zur De-
klarierung eines günstigen Moments (Nep. sāit, Skt. muhūrta) für wichtige
Rituale ist dieser allein ermächtigt.69 Auch der Gang zum Jyotis. ı̄ auf den
Geburtstag hin hat einen nahezu rituellen Wert, der weniger in der Analyse
des Horoskops hinsichtlich des kommenden Jahres als im Ablauf desselben
bedingt ist. Zudem pflegen viele Familien weiterhin einen engen Kontakt zu
ihrem Hausastrologen, der entsprechend mit internen Angelegenheiten ver-
traut ist, wodurch seine Ratschläge zusätzlich an Gewicht gewinnen.

Für den Besuch bei einem bekannten Jyotis. ı̄ werden zum Teil Wartezeiten
bis zu mehreren Stunden in Kauf genommen. Die Sprechstunden werden in
der Regel in einem Raum mit den Wartenden abgehalten, was heisst, dass die
Unterhaltung zwischen KlientIn und Jyotis. ı̄ von den weiteren Kunden mit-
verfolgt, oft auch kommentiert wird.70 Die KlientInnen bringen dem Jyotis. ı̄ in
der Regel Reis und/oder Geld dar, wobei keine fixen Preise offengelegt sind,
jedoch jeder zu wissen scheint, was er/sie entsprechend der eigenen finanziel-
len Situation – und der Stellung des Jyotis. ı̄ – als gurudaks. in. ā darzubringen
hat. Erst beim Astrologen wird die Papierrolle aus der Stoffhülle geholt und
mit dem in einer Plastiktüte mitgebrachten Reis überreicht.71 Die von R. s.i
Svāmi beschriebene, elaborierte Variante, wonach das Horoskop dem Guru
auf einem mit Reis gefüllten thali überreicht wird, welches vorab mit Reis,

Brahmanen, die zusätzlich zum Priesteramt astrologische Dienstge anbieten, kann sich
jedoch die Kundschaft auf ’ihre’ Familien beschränken.

69 In der Newar-Tradition wird der vom Astrologen erhaltene Zettel, auf welchem minde-
stens Datum, der zum sāit zu vollziehende rituelle Schritt und die auf die Minute genaue
Zeitangabe festgehalten sind, zum Teil ins Ritual integriert und nach dessen Abschluss an
den Hauseingang oder in der privaten pūjākot.hā mithilfe von Kuhdung befestigt.

70 Dies ist der Fall bei Maṅgalrāja Joś̄ı, Jitānanda Joś̄ı oder Rameśvara Poud. el. Dage-
gen empfängt Sūryaprasāda D. huṅgel Klienten nur in Einzelsitzungen nach telefonischer
Vereinbarung.

71 Der Astrologe bedient sich bei divinatorischen Praktiken, insbesondere beim Reiswer-
fen, dieses Reises, den sich die KundInnen in der Nacht zuvor unter das Kopfkissen gelegt
haben.
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Blumen, Früchten und daks. in. ā verehrt und angereichert wurde, wird kaum
(mehr) praktiziert.

Nebst den Astrologie-spezifischen Arbeitsbereichen72 integrieren einige
der Astrologen, Parvat̄ıya und Newar, traditionelle medizinische Diagnose-
und Heilmethoden in ihren Dienst an der Allgemeinheit. Zur Diagnose werden
nebst dem Horoskop auch der Puls oder ein Reiskörner-Orakel beigezogen.
Des weiteren bedient sich ein Kreis von divinatorisch arbeitenden Praktikern
tantrischer Schule des persönlichen Horoskops (Toffin, 1993). Zu deren Ar-
beitsmitteln gehören nebst der Horoskopauslegung wahlweise Handlesen,73

Reiswerfen auf ein graha-yantra, Kartenlegen oder Zahlenmagie. Wie aus An-
gela Dietrich’s Studie zu tantrisch ausgerichteten Heilern im Kathmandutal
deutlich wird, finden sich astrologische Divinations- und Diagnosepraktiken
häufig in Kombination mit Elementen ayurvedischer Heillehre sowie weiteren
divinatorischen und manipulativen Praktiken (Dietrich, 1998).74

In ihrer sozialpsychologischen Analyse astrologischer Beratungen in Bena-
res geht Pugh (1981) von der These aus, dass die Untersuchung der Astrolo-
gie in der nordindischen Gesellschaft ein Verständis von Divination als einem
Prozess symbolischer Konstruktion zur Auslotung der Lebenssituation des
Individuums eher denn als teleologisch ausgerichtete Suche nach negativen
Einflüssen voraussetze.75 Sie beleuchtet den divinatiorischen Anteil astrolo-
gischer Praxis auf dem Hintergrund individualpsychologischer Konzepte, der
Astrologe wird als Experte in Belangen der vier zentralen Lebensbereiche –
Körper, Geist, familäres und soziales Umfeld – dargestellt; das Beratungs-
gespräch beim Astrologen und daraus resultierende Ratschläge und Anwei-
sungen erscheinen auf diesem Hintergrund als ganzheitlicher Heilungsprozess
(Pugh, 1981, 203–204). Pugh konzentriert sich in ihrer Untersuchung auf
die Arbeitssitzung mit dem Astrologen, und schliesst deshalb einen wichti-
gen Teil des Prozesses, die vom Spezialisten aufgrund der Diagnose erfolgende
Behandlung bzw. Verschreibung von ’Rezepten’, welche auch Rituale einsch-
liessen können, aus.

72 Vgl., bezogen auf die NewT, die Beschreibungen bei Levy & Rājopādhyāya (1992,
354–356) oder Toffin (1984, 581–583).

73 Entsprechend der hier beobachteten Praxis des Handlesens wird die Handfläche als
wie das Geburtshoroskop als persönliches Kosmogramm verstanden, dessen Interpretation
als Ergänzung oder Alternative zum Horoskop stattfindet.

74 Vgl. die Studien von Wiemann-Michaels (1994) und Gellner & Shrestha (1993,
136–147).

75 Pugh (1981, 9): ¿. . . the analysis of astrology in North Indian society requires conside-
ration of divination less as a teleologically oriented search for malefic agents, although this
is certainly involved, than as a process of symbolic construction which works to explore
the person’s situation.À
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In seiner Diskussion des Gesundheitssystems im Kathmandutal unter-
scheidet David N. Gellner neun Heilsysteme, welche er je mit einer spezi-
fischen Gruppe von Spezialisten verbindet. Darunter nennt er die Jyotis. ı̄-s,
welche ausschliesslich Astrologie praktizierten, und die Jhārphuke-Vaidya-s,
welche sich astrologischer Methoden kombiniert mit Āyurveda, ferner der
Beihilfe von Gottheiten bedienten (Gellner, 2001, 236).76 Wie Gellner sel-
ber betont, bietet die Wirklichkeit eine Vielfalt von Kombinationen. Kaum
ein Astrologe beschränkt sich auf explizit astrologische Analysen, und eine
durchgehende Assoziation von Jhārphuke Vaidya-s mit Tantrismus ist durch
die Praxis einiger brahmanischer Priester widerlegt, welche sich der Heiltech-
niken des Binsenbesens und Saugens/Blasens bedienen.77

Maureen Durkin-Longley führt in ihrer Dissertation zu Āyurveda in Nepal
die Astrologen mit anderen Kategorien von traditionellen Heilern im Kath-
mandutal auf (Durkin-Longley, 1982).78 Sie definiert fünf Kategorien von
’Kraftquellen’, die im Kontext von Krankheit und entsprechenden Heilungs-
konzepten zum Tragen kommen. Dazu gehören die tridos.a-Lehre, welche
einen der Grundpfeiler ayuvedischer Praxis darstellt, und aus dem Westen
übernommene, wissenschaftlich-medizinische Kenntnisse. Eine dritte, sehr
weittragene Kategorie sind übernatürliche Kräfte wie Gottheiten, Dämonen,
und alle möglichen erdgebundenen, die Lebenden bedrohende Geistwesen.79

Schliesslich nennt Durkin-Longley persönliches karma und astrologische Ein-
flüsse, wobei diesen beiden Kategorien gemeinsam sei, dass deren negati-
ve Effekte durch menschliches Eingreifen nicht aufgehoben werden könnten
(Durkin-Longley, 1982, 86–87); entsprechend schreibt sie den Astrologen
hier primär diagnostische und erklärende Funktionen zu.

Wie die aktuelle Praxis zeigt, besteht nebst diagnostischen und divinato-
rischen Praktiken jedoch ein wichtiger Teil der astrologischen Beratungen aus

76 Unter letzteren subsumiert Gellner Formen der Possession, Exorzismen sowie sich an
Gottheiten richtende Rituale.

77 Rameśvara Poud. el z. B., ein Parvat̄ıya-Brahmane vedischer Ausrichtung, praktiziert
zusätzlich zu seinen Pflichten als Purohita und Guru Horoskopanalysen und jhārphuke für
Kundschaft jeglicher Provenienz.

78 Auch Sharma (1981, 23–24) führt in seiner Übersicht zu traditionellen Heilern in
Nepal die Astrologen mit auf. In seiner Darstellung von Āyurveda in einem südindisch-
dörflichen Kontext nennt auch David M. Knipe die Astrologen als eine der relevanten
Spezialistengruppen (Sullivan, 1989, 92).

79 Letztere halten sich in der Umgebung der Lebenden auf, bevorzugen zum Teil be-
stimmte Orte. Sie unterscheiden sich nach Ahnengeistern, welche ausschliesslich Lebende
ihrer eigenen Patrilinie belästigen (Nep. preta, kañco vāyu, New. sikhā), dann Ahnengei-
stern, welche allen Lebenden zusetzen können (bhūta, písāca), schliesslich Dämone, Gobli-
ne und nymphenartige weibliche Geistwesen (rāks.asa, masāna, kichkinna, śākin̄ı, d. ākin̄ı,
vetāla), welche als den Menschen bedrohlich angesehen werden (Durkin-Longley, 1982,
62–63).
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explizit therapeutischen, darunter auch rituellen Anweisungen.80 Die kurati-
ven Massnahmen schliessen die Behandlung mit Reiskörnern und Asche oder
als jhārphuke bezeichnete Methoden, welche durch den Einsatz des Binsen-
besens und des ’Saugens’ charakterisiert sind, ein. Einige Spezialisten haben
ihre eigene Apotheke, oder sie verschreiben ayurvedische Rezepte.81 Varian-
ten der Edelsteintherapie oder der Verabreichung von Amuletten stellen wei-
tere kurative Massnahmen dar. Schliesslich ’verschreiben’ Astrologen ihren
Kunden spezifische Rituale bezogen auf ihre ’astrologischen Leiden’, welche
Unwohlsein, dubiose körperliche Schmerzen, Krankheiten, Misserfolg, zwi-
schenmenschliche Spannungen etc. einschliessen.

Die reaktiven Massnahmen bei Perioden negativer Einflüsse durch die
graha-s werden unterschiedlich begründet, tendieren jedoch zu Argumentati-
onslinien, die einen Bezug zwischen dem Menschen in seiner Zeit-inhärenten,
physisch-psychischen Existenz und dem Kosmos herstellen. In den Worten
von Sullivan (1989, 95):

The human body is composed of the elements, humors, and qualities
that make up the cosmos itself, and specific corresponses, part for
part, harmony for harmony, must be realized and regarded if one is to
enjoy health and long life.

Levy & Rājopādhyāya (1992, 355) formulieren die Aufgabe des Astro-
logen als Harmonisierung des als Mikrokosmos bezeichneten Menschen und
makrokosmischen Kräften, welche sich ihm in den graha-s manifestieren:

He [the astrologer] is concerned with the macrocosm represented by
the graha-s and with the individual microcosm. His function is to
adjust those two realms so that the indidvidual starting from his idio-
syncratic position is able to periodically realign himself with the ma-
crocosmic forces. [. . . ] He advises corrections and adjustments that
allow people to get on with their ordinary lives [. . . ]

80 Gansten (2003, 50) spricht denn auch von der indischen Astrologie als einer deskrip-
tiven und präskriptiven Kunst.

81 Die ayurvedische Lehre baut auf drei substanziell-gemütshaften Anteilen (tridos.a) –
vāta (Windhaft-Flüchtiges), pitta (Gallehaft-Hitziges) und kapha/śles.man (Schleimhaft-
Träges) – auf, je in fünf Aspekten differenziert. Die fünf physischen Grundelemente
(mahābhūta-s) Erde, Wasser, Feuer, Luft und Raum/Aether sind von den drei dos.a-s
durchwirkt, genauso wie der daraus aufgebaute menschliche Körper. Die dos.a-s werden
weiter mit den drei universellen Qualitäten (gun. a-s) sattva, rajas und tamas in Bezug ge-
setzt. Gesundheit definiert sich über ein ständig zu erhaltendes Gleichgewicht, welches es
insbesondere über eine tages- und jahreszeitlich adaptierte, harmonische Nahrungszusam-
menstellung in Balance zu halten gilt. In der Gewichtung der mahabhūta-s und gun. a-s,
besonders aber im Bestreben um die Harmonisierung von Lebens- und Zeitfluss ergibt
sich eine grosse Nähe zu astrologischen Konzepten, weshalb eine Spezialisierung in diesen
beiden Wissensbereichen häufig ist.
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Jyotis. ı̄-s erfüllen demnach Funktionen innerhalb des sozialen Gefüges,
welche unterschiedlichen Bereichen zuzuordnen sind. Ihre Kernaufgabe be-
steht im professionellen Umgang mit Zeit in ihren unterschiedlichen Qua-
litäten und daraus resultierenden Effekten. Ihr Tätigkeitsfeld geht indes ver-
schiedentlich über dasjenige eines Kalender- und Horoskop-Spezialisten hin-
aus. Jyotis. ı̄-s gehören auch zu den Ritualspezialisten; sie werden nicht nur
für die Bestimmung des günstigen Moments für lebenszyklische und andere
Rituale konsultiert, sondern vollziehen ihrerseits rituelle Handlungen im Rah-
men von Individuums-orientierten, Tempel- und Königsritualen, wobei ihnen
eine dem amtierenden Brahmanen untergeordnete Rolle zukommt. Schlies-
slich ist astrologisches Wissen Teil traditioneller Heillehren, weshalb die Kom-
bination von astrologischer Beratung und darauf abgestimmter therapeuti-
scher Massnahmen, welche auch rituelle Komponenten einschliessen können,
naheliegt. Wie die nachfolgenden Kapitel zeigen werden, schliessen letztere
sowohl Laien-Praktiken als auch Navagraha-Rituale ein, deren Durchführung
sowohl in der ParT als auch in der NewT in der Kompetenz der jeweiligen
hauspriesterlichen Ritualspezialisten liegt.

3.1.3 Organisatorischer Rahmen der Astrologen im Kathmandu-Tal

Die Grundlagen der Astrologie wurden traditionellerweise von erfahrenen
Astrologen, oft innerhalb der Familie, gelehrt. Zudem schloss eine fundier-
te Ausbildung zum Jyotis. ı̄ häufig einen Aufenthalt in Indien, insbesondere
in Benares oder Jaipur, ein. Heute bietet die Mahendra Sanskrit Universi-
ty staatlich anerkannte Jyotis.a-Lehrgänge an, und auch einige der privaten
Institute werben Kunden für Astrologie-Kurse.

Die massgebliche Institution stellen bis heute der offizielle königliche
Astrologe und die ihm unterstellten Organisationen dar. Der Rāj-Jyotis. ı̄ hat-
te traditionellerweise seinen Sitz innerhalb dess königlichen Palasts. Auf die
königliche Astrologen Dibya Maṅgala Joś̄ı, Śiva Joś̄ı folgte 1972 Maṅgalarāja
Joś̄ı, der seinen Arbeitsort nach Patan verlegte. Zu den nationalen jyotis.a-
bezogenen Organisationen gehört das Nepāla Rājak̄ıya Pañcāṅganirn. āyaka
Samiti, eine von der Regierung beauftragte Kommission zur alljährlichen
Herausgabe des für offiziell-staatliche Belange verbindlichen Almanachs. Das
Rās. t.r̄ıya Jyotis.a Vijñāna Sevā Samiti stellt ein Forum für professionelle
Astrologen dar, welche verschiedenen jyotis.a-gos. t.h̄ı-s angehören.82 Das im
Jahre 2001 von mehreren Astrologen gegründete Sanātana Dharma Sam. skāra
Cād. parva Sam. raks.an. a Samiti mit Sitz in Kathmandu-Baneshwar hat sich
insbesondere der Aktualisierung des Festkalenders verschrieben.

82 Vgl. den diesbezüglichen Beitrag in Gorkhāpatra vom 4. Juli 2001.
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Bestrebungen sind im Gange, eine über die Landesgrenzen hinausrei-
chende, alle SAARC-Länder einschliessende Vernetzung der Astrologie zu
verwirklichen.83 Auf lokaler Ebene bieten diejenigen Institutionen bzw. Ein-
zelpersonen, welche pañcāṅga-s publizieren, auch astrologische Dienste an.
Es gibt ferner eine Reihe von astrologischen Instituten, die aus einem einzel-
nen oder einer Vereinigung von Astrologen bestehen.84 Einige dieser privaten
Institute führen, zusätzlich zu astrologischer Beratung, eine eigene Publika-
tionsabteilung85, andere beschränken sich auf astrologische Beratung.86

Die Vielzahl von meist jungen, astrologisch tätigen Instituten und Or-
ganisationen zeugen vom Anspruch der Astrologie, einen bedeutsamen Bei-
trag gerade auch zu einer sich modernisierenden Gesellschaft zu leisten. Die
astrologische Beratung hat sich in ihrer gegenwärtigen Form gänzlich von
der Bindung an eine bestimmte Unterkaste gelöst und ist zu einer ökono-
misch konnotierten Dienstleistung geworden.87 Anstelle der traditionellen
Anerkennung der beraterischen Tätigkeit – einer Tüte Reis, je nach Res-
sourcen ergänzt durch Bargeld als daks. in. ā – treten vermehrt feste Ansätze
in bar für die geleisteten Dienste. Die potentiell offene Kundschaft eines tra-
ditionellen Astrologen grenzt sich dadurch in einigen Fällen aus finanziellen
Gründen ein. Diese Entwicklung hin zu einem Dienstleistungsbetrieb impli-
ziert ferner den Verlust eines rituellen Status des Astrologen, ein Aspekt,
der gleichzeitig durch die tendenzielle Verkürzung und Vereinfachung von

83 Im April 2003 fand ein dreitägiges internationales, über die in den SAARC-Ländern
aktiven nationalen Astrologenverbände organisiertes Seminar in Kathmandu statt, welches
in regelmässigen Abständen wiederholt werden soll.

84 Wie Rameśvara Poud. el bemerkte – wie Aerzte Praxen oder Spitäler eröffnen, tun dies
Astrologen für ihre Zwecke.

85 Dies trifft zum Beispiel für den Vísva Jyotis.a Vidyāp̄ıt.ha in Kathmandu-D. ill̄ıbajār zu.
Diese Institution gibt den LoPa heraus, ferner ist ein ca. 1500 Seiten umfassende Publi-
kation der die Jahre V.S. 2001 bis 2108 umfassenden, für die Horoskopie grundlegenden
Angaben zu tithi, graha-s, naks.atra-s, dinamāna (siehe Exkurs I) geplant.

86 Hierzu gehören Jyotis.a Niketan und Nepāla Jyotis.a Paris.ad in Kathmandu-
D. ill̄ıbajār, Śiva Jyotis.a Sevā von Rājakumāra Suved̄ı in Kathmandu-Gaur̄ıghāt., Nepāl̄ı
Bhās.a Vikāsa Jyotis.a Samiti von Kedārnātha Timalsinā in Deopatan, Bhuvaneśvar̄ı
Bhr. gujyotis.a Phalādeśa Kendra von Nārāyan. aprasād Gur˜̄agā.̄ı beim Paśupati-Tempel,
Nepāla Phalitajyotis.a Anusandhana Paris.ad von Pun.yaprasād Adhikār̄ı in Kathmandu-
D. ill̄ıbajār, Śr̄ı Śakti Jyotis.a Niketan in Kathmandu-Kot.eśvara (assoziiert mit Jyotis.a
Parāmars.a Sevā in Jhāpā), Jyotis.a tathā Tantra Sevā von Omkumāra Ghimire in
Kathmandu-Lajimpāt..

87 Einige der Praktiker suchen speziell auch ausländische Kundschaft anzusprechen. Sie
werben in Englisch und positionieren sich vorzugsweise in den von Touristen hauptsächlich
frequentierten Stadtteilen. Einer entsprechenden Nachfrage von Seiten dieser neuen Kund-
schaft zufolge haben auch einige der traditionell arbeitenden, englisch sprechenden Astro-
logen ihr Angebot durch die Horoskoperstellung und -analyse für AusländerInnen ausge-
weitet.
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Ritualen begünstigt wird.
Während alle die bislang genannten Institutionen sich auf die indische

Astrologie konzentrieren, hat sich das im Jahre 2002 (V.S. 2058) gegründe-
te Ciniy˜̄a-Tibbat̄ı Jyotis.a Pratis. t.hān dem Erhalt und der Erforschung der
in lamaistisch orientierten Gemeinschaften Nepals praktizierten chinesisch-
tibetischen Astrologie verpflichtet.88 Bestrebungen sind im Gange, einen sich
an der lamaistischen Astrologie ausrichtenden Almanach auf den Markt zu
bringen. Zu Beginn von V.S. 2060 wurde erstmals ein Wandkalender her-
ausgegeben, der die lamaistischen Feste und Monatsnamen integriert. Der
Siddhārtha-Gautamabuddha-Pañcāṅga, der auf dasselbe Jahr hin erstmals
erschien, bekennt sich dagegen einzig bezüglich des Namens und des Titel-
bildes zum Buddhismus, weicht dagegen in keiner Weise inhaltlich von den
bislang erhältlichen pañcāṅga-s ab.

Nebst einem traditionellen Umgang mit Astralwissenschaften zeigt sich
adaptiert-astrologisches Wissen in jüngster Zeit einer Vervolkstümlichung un-
terworfen. Methoden der Horoskopie in vielen Varianten und Anwendungs-
feldern sind heute jedem interessierten Laien zum Eigengebrauch zugänglich;
auf dem Büchermarkt findet sich eine Vielfalt an ’Teach-yourself’ Publikatio-
nen, mit einer Tendenz hin zu einem westlich-modernen Umgang mit Astro-
logie.

Während Festen oder an besonders besuchten Tagen sind die Wege zu Pil-
gerorten (etwa Gokar.n. a oder Daks.in. akāl̄ı) bzw. bekannteren Tempeln, insbe-
sondere Paśupatinātha in Deopatan, nicht nur von Verkäufern und Bettlern,
sondern ferner von Wander-Astrologen und -Handlesern gesäumt (siehe Abb.
S.1-8).89 Diese führen Schilder mit, worauf sie ihre Dienste anpreisen, ferner
haben sie einen pañcāṅga und evtl. weitere Texte, gelegentlich ein Tonband,
worauf sie eine Kassette zu grahadaśā und deren Effekten abspielen, dabei.90

Viel unter ihnen bieten Ringe mit den graha-ratna-s zum Kauf an. In diesem
Rahmen praktiziert, erscheint Astrologie als eine unter diversen Zerstreu-
ungsmöglichkeiten, welche von den Besuchenden nach Erfüllung des rituellen
Pflichtteils wahrgenommen werden. Unter diesen wären auch weitere divi-
natorische Praktiken, etwa Karten- oder Papageienorakel, oder dargebotene
Zaubertricks, ferner Paraphernalien-, Poster- oder Schmuckstände zu nennen.

88 Wie der Faltprospekt deutlich macht, besteht die Grosszahl der Mitglieder aus Astro-
logen der Gurung-Gemeinschaft, doch figurieren nebst dem königlichen Astrologen auch
Spezialisten der VajT und der ParT unter den aktiven Mitgliedern.

89 Diese Wander-Astrologen und -Handleser stammen häufig aus dem Tarai, öfter aus
Indien, soweit aufgrund gelegentlicher Unterhaltungen festgestellt werden konnte.

90 Gelegentliches Nachfragen ergab, dass diese in Nordindien hergestellt und kopiert wur-
den.



3. Astrologie- und Ritualspezialisten 71

3.2 Die Ritualspezialisten im Kathmandutal

Die heutige brahmanische Bevölkerung des Tales beruht auf einer Serie von
Einwanderungsbewegungen aus verschiedenen Regionen Indiens und des heu-
tigen nepalischen Tieflandes. Zum Teil bestehen nur noch mythologische
Bezüge zu den jeweiligen Ursprungsgebieten, welche das nordindische Ka-
nauj, Bengalen, Mittel- und Südindien, insbesondere Mahāras.t.ra, und Mit.hila
einschliessen. Die frühesten Belege brahmanischer Vertreter und mit ihnen
einer Hinduisierung im Tal gehen in die Licchavi-Zeit und also in die frühen
Jahrhunderte gregorianischer Zeitrechnung zurück (Witzel, 2001, 255–257).91

In jener Zeit wohl, sicher aber in späteren Jahrhunderten sind Brahmanen
unterschiedlicher Herkunft im Zuge neuer Herrscher ins Tal gekommen. Der
Einfall muslimischer Eroberer ins nordindische Tiefland verursachte im zwölf-
ten bis vierzehnten Jahrhundert eine Fluchtbewegung in Richtung der Ber-
ge. Die Malla-Könige engagierten ihrerseits unterschiedliche Brahmanenge-
schlechter von ausserhalb an ihren Königshöfen. Im Gegensatz zu den brah-
manischen berufen sich die buddhistisch-priesterlichen Spezialisten auf das
Kathmandutal selbst als ihren Ursprungsort; mit dem Übergang von der
klösterlich-mönchischen zu einer matrimonialen Lebensführung um die Mitte
des zweiten Jahrtausends haben sich die Vajrācārya-s als höchste Autorität
bezüglich der Verwaltung und Durchführung des Newar-spezifischen Korpus
an buddhistisch-hauspriesterlichen Ritualen für die Laiengemeinde etabliert.

Während der Grossteil der brahmanischen Priester der ParT eine in vie-
lem der nordindischen ähnliche Ritualpraxis befolgt, bezeugen die śivaitischen
Rājopādhyāya-s als höchste brahmanische Schicht der Newar-hinduistischen
Gemeinschaft über ihre Ritualpraxis eine grössere Nähe zu lokalen, Newar-
spezifisch gewachsenen Ritualtraditionen; ihre hauspriesterlichen Rituale sind
strukturell der Newar-buddhistischen Tradition oft näher als der nordindisch-
brahmanischen.

3.2.1 Historische Aspekte der brahmanischen Ritualspezialisten

Die heutige brahmanische Bevölkerung des Kathmandutales kann aufgrund
ihrer historischen Wurzeln in fünf Hauptgruppen eingeteilt werden: Mait.hila-
Brahmanen, Pūrviyā-Brahmanen, Kumāi-Brahmanen, Bhat.t.a-s und Newar-
Rājopādhyāya-s.92 Erste Belege von Brahmanen im Kathmandutal gehen
zurück in die Licchavi-Zeit (ab 5. Jh.). Einflussreiche Brahmanengeschlech-

91 Vgl. auch Witzel (1976a) und Witzel (1986).
92 Zu den brahmanischen Gruppen im Kathmandutal, diesbezüglichen historischen Da-

ten und der damit verbundenen Texttradition hat Michael Witzel ausführlich gearbeitet;
siehe Witzel (1986, 55–57, 63), zur Texttradition Witzel (1976a) und Witzel (2001).
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ter sind aus dem an Nepal grenzenden Gebiet um Mit.hila ins Tal gekommen.
Vertreter dieser bis heute als Mait.hila- oder Tirhute-Brahmanen bezeichne-
ten Familien (Jha, Mísra etc.) kamen erstmals im Zuge der moslemischen
Invasionen ins nordindische Tiefland ins Tal. Sie wurden auch in den Hof-
staat von König Jayasthiti Malla, der Ende des vierzehnten Jahrhunderts im
Kathmandutal regierte, integriert (Witzel, 1986, 56).93 Spätere Einwande-
rungsphasen reichen bis in die Śāha-Zeit (Witzel, 1976a, 23). Anfangs des
fünfzehnten Jahrhunderts setzte die Immigration von Brahmanen aus dem
Nordosten Indiens, insbesondere aus Bengalen ein. Deren Vertreter wurden
in der Folge als Pūrviyā (’aus dem Osten stammend’) bezeichnet und dienten
als Rājaguru-s am königlichen Hof (Witzel, 1986, 56).94 Diese Gruppe stellt
heute den Grossteil der brahmanischen Bevölkerung im Tal dar.95 Die Kumāi-
Brahmanen, deren Präsenz im Tal seit dem beginnenden sechzehnten Jahr-
hundert belegt ist, berufen sich auf Kānapūr/Kanauj (Uttar Pradesh) als
Herkunftsregion.96 Seit dem Beginn des Rān. a-Regimes Mitte des neunzehn-
ten Jahrhunderts wurden Vertreter dieser Gruppe am königlichen Hof mit
dem Amt des Rājaguru bzw. Rājapurohita betraut, welches sie bis heute in-
nehaben (Witzel, 1986, 56).97 Einige thar-s wie Pant/Panta/Pantha oder
Regmi sind sowohl unter den Pūrviyā- als auch unter den Kumāi-Brahmanen
vertreten (Upādhyāya, 1998b, 14, 16).98 Insbesondere die Pūrviyā- und
Kumāi-Brahmanen werden geläufiger als Parvat̄ıya (’von den Bergen kom-
mend’) bezeichnet, wobei Aussenstehenden die inneren Hierarchien oft gar
nicht bekannt, auch kaum relevant sind.

Der Ritualtradition der Taitir̄ıya-Sam. hitā (Kr. s.n. a Yajurveda) und dar-
auf basierend dem Āpastamba-Gr.hyasūtra angehörig sind die aus Südindien
zugewanderten Bhat.t.a-s, welche insbesondere am Paśupatinātha-Tempel in
Deopatan als Hauptpriester amtieren.99 Dagegen leben die in Bhaktapur sie-

93 Deren Beziehung zum Königshaus ist heute marginal; Mait.hila-Brahmanen haben je-
doch bis heute spezifische rituelle Aufgaben im Paśupati-Tempel; vgl. T. an.d.ana (1996,
153–154) sowie den Beitrag in Madhu Parka 34.7, S. 21.

94 Vgl. zu klassischen Aufgaben und Kompetenzen des Rājaguru bzw. Rājapurohita Mi-
chaels et al. (2001, 61–78).

95 Zu den Pūrviyā-Brahmanen gehören thar-Namen wie Ācārya, Adhikār̄ı, Bhat.t.arā̄ı,
Khanāl, Poud. el, D. huṅghel, Sapkot.ā.

96 Zu den Kumā̄ı-Brahmanen, die in den Quellen auch als Kānyakubja-sbezeichnet sind,
gehören thar-Namen wie Pān. d. e, Bhan. d. ar̄ı, Upret̄ı.

97 Vgl. Upādhyāya (1998b, 32–33, 38–41). Gemäss R. s.i Svāmi und Sūryaprasāda
D. huṅgel finden sich unter den Kumāi-Brahmanengeschlechtern keine Upādhyāya, woge-
gen den Bhat.t.a-s dieser höchste brahmanische Status zuerkannt wird; Heiraten zwischen
Pūrviyā und den als tiefer eingestuften Kumāi-Brahmanen seien früher gemieden worden.

98 Namen wie Mísra finden sich zusätzlich unter den Newar.
99 Gemäss Witzel (1976a, 23) haben Bhat.t.a-s aus dem nördlichen Karnataka nach der

Absetzung der aus Kerala stammenden Nambudiri-Priester durch Jagajjaya Malla um 1730
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delnden Bhat.t.a-Familien eher randständig und diskret, ohne jede besonderen
Ansprüche auf das śivaitische Hauptheiligtum oder eine andere Form des
Tempeldienstes.100

Die Brahmanengeschlechter wie auch alle weiteren ’Zweimal-Geborenen’
(Skt. dvija) gehören unterschiedlichen Ahnenlinien (Skt./Nep. gotra) an, wel-
che sich auf einen der vedischen bzw. post-vedischen Weisen (r. s. i) als le-
gendären Stammvater berufen.101 Die gotra-Zugehörigkeit ist insbesondere
bezüglich Heiratsvorschriften relevant; Mitglieder eines gotra heiraten in der
Regel exogam.102 Die gotra-s sind weiter unterteilt in eine unterschiedliche
Anzahl von Zweigen (Skt. pravara).103 Während über gotra und pravara eine
Ahnenlinie nachgezeichnet ist, erfolgt über die thar-s eine sozial-hierarchisch
segmentierende Unterteilung, welche zur Lokalisierung innerhalb einer der
vier varn. a-s (brāhman. a, ks.atriya, vaísya, śudra) bzw. ausserhalb derselben,
als Unberührbare oder ’Fremde’ (Skt. mleccha), beigezogen wird.104

dieses Amt übernommen. Nebst Deopatan siedelten sich Bhat.t.a-Familien auch südlich von
Naradev̄ı in Kathmandu an. Obschon Upādhyāya-s, treten sie als Hauspriester kaum in
Erscheinung, und die karmakān. d. a-Rituale für ihre eigenen Familien folgen nach Auskunft
von Madana Bhat.t.a heute in grossen Teilen denjenigen der Mādhyandin̄ıya-Schule des
Śukla Yajurveda.
100 Auch die in Deopatan siedelnden Bhat.t.a-Familien werden in zwei Kategorien unter-
teilt, wovon nur die eine Zugang zum Priesteramt am Paśupati hat, während der zweiten,
seit Generationen lokal verorteten, dieser verweigert ist.
101 Der Begriff der Sapta.r. s. i-s bezeichnet die in den Veden belegten Bhr.gu, Aṅgiras, Atri,
Kaśyapa, Vasis.t.ha, Vísvāmitra und Agastya. Eine Reihe von gotra-s bezieht sich jedoch auf
r. s. i-s, welche in späteren Quellen auftreten und eigene Ahnengeschlechter begründeten. In
Upādhyāya (1998b, 21–32) sind Ātreya, Upamanyu, Kāśyapa, Kauśika, Kaun.d. inya, Gar-
ga, Ghr. takauśika, Danañjaya, Bāradvāja, Maudgalya, Vatsa, Vaśis.t.ha, Agasti, Pārāśara,
Mān.d. avya, Śān. d. ilya, Gautama als in Nepal vertretene gotra-Namen aufgeführt. Vgl. die
Auflistung bei Ācārya (1969b, 1–9).
102 Vgl. zur Texttradition der gotra-s allgemein Mitchiner (2000, Kap. 1, insbes. 82–85).
103 gotra und pravara werden anfangs jedes Rituals als Teil des formelhaften Versprechens
(pratijñā-saṅkalpa) genannt; die Nennung des eigenen gotra erfolgt zudem im Zuge der
täglichen Rituale von Praktizierenden der ParT (R. s.i Svāmi, Dineśa Rāja Panta).
104 Wie Fuchs (1999, 52–54) darlegt, ist das indische Vier-Kasten-System fälschlicher-
weise von Soziologen wie Quigley (1993) als allgemeinverbindliches sozio-hierarchisches
Ordnungssystem in Indien dargestellt worden, sondern erweist sich als eminent intellek-
tuelle Idee, sowohl von Seiten der lokalen Oberschicht als auch der externen Beobach-
ter; ’Kaste’ ist ein europäischer, ursprünglich portugiesischer Terminus, der erst spät, im
19. Jh., an Festigkeit gewann, aus dem Bedürfnis der Kolonialadministration heraus, ei-
ner heterogenen und regional unterschiedlichen sozialen Realität eine einheitliche, klare
und handhabbare Charakterisierung zu geben; Kennzeichen für das mit ’Kaste’ gemeinte
Phänomen-Spektrum sind die Tendenzen zur Gruppenendogamie und zur Hierarchisie-
rung sozialer Umgangsformen und Beziehungen allgemein, auf interaktiver Ebene durch
rituelle (Un)reinheitsvorstellungen gestützt. Wie Quigley (1993, 54) resümiert: ”Kurz:
Alle mit ’Kaste’ assoziierten Ideen, Praktiken, Setzungen und Zwänge, sowohl diejenigen,
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Die komplexe sozialhierarchische Struktur der Newar erweist sich als nur
bedingt in das vier- bzw. fünfteilige varn. a-System übertragbar, zumal sie
sich nach vielfach verfeinerten Kriterien aufbaut; einige thar-s sind aufgrund
ihrer komplexen sozialen Beziehungen auch kaum in einem linearen verti-
kalen System einzuordnen, und oft erweisen sich diese Ordnungen zu ei-
nem bestimmten Grad als subjektiv.105 Die thar-Namen generierten sich zum
Teil aus geographischen Ursprüngen ihrer Träger, viele weisen direkt auf die
mit der entsprechenden Gruppe verbundenen traditionellen Beschäftigun-
gen hin, einige haben einen aufwertend-ehrenden, andere einen abwertend-
verachtenden Beigeschmack, Namen wie Mísra weisen auf eine Verlegenheit
in der Zuordnung, möglicherweise aufgrund unüblicher ehelicher Verbindun-
gen zwischen gleichgestellten.106 Einige thar-s wurden im Bezug zu den ne-
palischen Herrscherhäusern in kastenüberschreitenden Gruppen zusammen-
gefasst und spezifisch begünstigt. Bezüglich des Herrscherhauses in Gorkhā
beschreibt Pant (1984, 409) ein solches Beispiel, wonach Dravya Śāha die
ihm bei der Thronbesteigung behilflich gewesenen Pan. d. e, Panta, Arjyāla,
Khanāla, Rānā und Boharā in einem chathar (’Sechser-thar’) zusammen-
gefasste und begünstigte.107 Eine ähnliche Organisation ist innerhalb der
städtischen Newar-Gemeinschaft bis heute als chathar̄ıya (’den sechs thar-s
zugehörig’) bzw. pāñcathar̄ıya (’den fünf thar-s zugehörig’) bewusster Teil
des hierarchischen Sozialgefüges (Levy & Rājopādhyāya, 1992, 80)

Zu den eingewanderten Brahmanen zählen sich auch die Newar-Rājopādhy-
āya-s, wobei sie sich wie die Kumāi-Brahmanen auf das nordindische Kanauj
als Herkunftsgebiet berufen.108 Ein Mythos erzählt von den zwei aus Ka-
nauj/Kānyakubja ins Kathmandutal eingewanderten Brüdern Allas Rāja und
Ullas Rāja, wovon ersterer zum Urvater der Rājopādhyāya-s wurde und im
Tal verblieb, während letzterer in die Hügel zog und zum Stammvater der
Parvat̄ıya-s (’von den Hügeln kommend’) wurde (Levy & Rājopādhyāya,

die die Handelnden jeweils assoziieren, wie diejenigen, die die Analytiker und Intellektuel-
len, die Beobachter, assoziieren, unterliegen der kontextuellen sozialen Interpretation und
Aushandlung.“
105 Für Übersichten und Diskussionen zur Newar-Sozialhierarchie siehe Gutschow &
K”olver (1975, 55–58), Gellner & Quigley (1995, 13–22) bzw. Gellner (1992, 41–
46) und Levy & Rājopādhyāya (1992, Kap. 5), ferner die von Mark Pickett 2003 ein-
gereichte Dissertation zu diesem Thema.
106 Für Beispiele solcher Bezüge siehe Upādhyāya (1998b, 28–32).
107 Diese vom Königshaus in Gorkhā bevorzugt behandelten thar-s wurden später auf
zwölf bzw. achtzehn erweitert (Pant, 1984, 409–410).
108 Siehe bei (Toffin, 1989, 20). Zu den Rājopādhyāya-s allgemein siehe Levy &
Rājopādhyāya (1992, 346–352), Toffin (1989), Toffin (1995) und Toffin (1996b).
Michael Witzel zeichnet eine Jahrhunderte zurückreichende Rājopādhyāya-Genealogie ei-
ner Familie aus Bhaktapur nach (Witzel, 1976b).
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1992, 347).109 Die frühesten Belege ihrer Bezeichnung als Rājopādhyāya lie-
fern Inschriften ab dem sechzehnten Jahrhundert.110 Die Rājopādhyāya-s wer-
den umgangssprachlich als Devabhāju, Dyah. bāhu oder Dyobarmū bezeichnet,
vom eigenen Purohita spricht man als Bhāje oder Guru.111 Es ist anzuneh-
men, dass die heutigen Rājopādhyāya-s auf ins Tal eingewanderte Brahmanen-
Familien unterschiedlicher Provenienz zurückgehen, welche von den Malla-
Königen engagiert worden waren und in der Folge die lokale Sprache und
Kultur der Newar assimilierten. Ihre Initiation in tantrische Schulen und die
Meisterung entsprechender Ritualpraktiken können ein Grund für ihre Be-
gehrtheit durch die damaligen Herrscher im Tal gewesen ein. Eine gewisse
Ambivalenz hinsichtlich ihrer Zugehörigkeit zeichnet die Rājopādhyāya-s bis
heute aus. Aufgrund ihrer Inklination zu kummulativen, vedische und tantri-
sche Elemente integrierenden Ritualpraktiken werden sie von den Parvat̄ıya-
Brahmanen nicht als gleichwertig anerkannt,112 aufgrund ihrer Wurzeln in
der nordindisch-brahmanischen Tradition sind sie von buddhistischen Newar
bis heute nicht als ’richtige’ Mitglieder der Newar-Gemeinschaft akzeptiert;
häufig werden sie mit allen anderen Brahmanen als Bāhun bezeichnet. Dass
der Grad der Assimilation und insbesondere die Sprache zu gegebener Zeit als
Kriterium einer Unterscheidung von Parvat̄ıya- und Newar-Brahmanen aus-
schlaggebend war, scheint sich aufgrund der historischen Quellen zu bestäti-
gen und relativiert später eingeführte Argumente der Distanzierung dieser
beiden Spezialistengruppen aufgrund ihrer Ritualpraxis.113 Die von Wit-
zel (1986, 56) angesprochene, für die Rājopādhyāya-s machtpolitisch rele-

109 Diese mythologisch-verwandtschaftliche Verbindung der beiden Brahmanengruppen
kommt jedoch heute in keiner Weise zum Ausdruck.
110 Vortrag von Mahes Raj Pant an der Nepal-Konferenz in Leipzig, 21. Juni 2003; Pant
verweist als früheste Belege auf ein Dokument um N.S. 500 und auf die von Khanal
(1973, 216) wiedergegebene Inschrift in Cāṅgu-Nārāyan. a.
111 Oft wissen die Yajamāna-Familien den vollen Namen ihres Purohita nicht, sondern
kennen ihn nur unter einem umgangssprachlichen Namen, ergänzt mit -bhāje.
112 Gérard Toffin widmet sich wiederholt den Rājopādhyāya-s und der dieser Priester-
tradition inhärenten Kombination tantrischer und vedischer Aspekte; siehe insbesondere
Toffin (1989) und Toffin (1996b).
113 Diese Ansicht vertritt Dineśa Rāja Panta glaubwürdig. Während die Parvat̄ıya-
Brahmanen die Rājopādhyāya-Priester aufgrund ihrer tantrischen Praktiken ablehnen, per-
petuiert sich aus einer genau umgekehrten Begründung die Gewissheit der Überlegenheit
von Seiten der Newar-Gemeinschaft und darunter der Rājopādhyāya-s. Diese gegenseitige
Distanzierung kommt nicht zuletzt in der strikten Vermeidung von Mischheiraten zum
Ausdruck (Toffin, 1996b, 89). Die sozialhierarchische Abwertung der Newar-Brahmanen
gegenüber den Parvat̄ıya-Brahmanen wurde über deren Klassifizierung im Muluk̄ı Ain 1854
’besiegelt’. Betrachtet man die Jahrhunderte alte Tradition von spezifischen Brahmanen-
Gruppen an den lokalen Königshöfen, können Konkurrenz um Vorrang und potentielle
Macht über die Institution des Palastes leicht als ein weiterer Grund der gegenseitigen
Abweisung verstanden werden.
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vante Frage der Assimilation bezüglich der im Tal vorherrschenden Newar-
Tradition hat sich mit der Machtübernahme der Śāha-Dynastie, im Zuge
welcher Vertreter der Parvat̄ıya-Brahmanen den vormals unter den Malla-
Herrschern höchsten Priestergruppen der Rājopādhyāya-s und Vajrācārya-s
vorgezogen wurden, insofern unvorteilhaft entschieden, als sie nunmehr ihrer
vormaligen Schlüsselposition an den Königshöfen enthoben waren.114

Die Rājopādhyāya-s stellen zahlenmässig eine verschwindend kleine Grup-
pe dar; gemäss Toffin (1996b, 90–91) lebten 1986 in Kathmandu 45 Famili-
en, in Patan 43 und in Bhaktapur 31.115 Zudem leben einzelne Rājopādhyāya-
Familien in weiteren Dörfern des Tales. An gotra-s finden sich unter den
Newar-Brahmanen einzig Bharadvāja, Kauśika und Gārgya (Toffin, 1996b,
95); im Gegensatz zur ParT sind diese nicht heiratsrelevant.116

Die Rājopādhyāya-s unterteilen sich weiter in endogame Clans (New.
kavah. , chẽ). In Kathmandu und Bhaktapur gibt es je deren zwei, in Patan
sechs (Toffin, 1996b, 91–92).117 Jeder kavah. hat seine eigene tantrische,
nur Geweihten zugängliche Gottheit (New. āgaṅ dyah. ), die Familiengottheit
(Skt., Nep. kuladevatā, New. digu dhyah. ) unterscheidet sich indes nur zum
Teil. Während die letztere Kategorie der in der ParT verehrten kuladevatā
vergleichbar ist, sind die Unterschiede zwischen dem āgaṅ dhyah. der RājT
und der in der ParT geläufigen is. t.adevatā grundsätzlicher Natur (Toffin,
1996b, 93).

Die rituell zu vollziehende ’zweite Geburt’ im Zuge von vratabandha ist
sowohl für Parvat̄ıya- als auch für Rājopādhyāya-Brahmanen eine zwingende
Voraussetzung für das Priesteramt. Daran kann sich eine weitere Initiation

114 Im Zuge des gegenwärtigen Trends zur ’Ethnisierung’ der Newar zeichnet sich insofern
eine neuartige Facette ab; die Solidarisierung mit ethnischen Gruppen und ihren Forde-
rungen einem bislang diesbezüglich ignoranten Staat gegenüber kann als Ausdruck der
Resignation der Newar bezüglich ihrer mit der ehemaligen Vorrangstellung verbundenen
Forderungen an den Staat, gleichzeitig als ein Ausdruck einer neuartigen Form der Selbs-
treflexion bezüglich ihrer Position innerhalb eines auszuhandelnden, modernen Staates
verstanden werden. Die diesbezüglichen ’Fronten’ sind für die Rājopādhyāya-s eindeutig –
sie sind Newar.
115 Auch Śarmā (1977, 130) schätzt die Anzahl der Familien in den drei Hauptstädten
auf knapp 100.
116 Bharadvāja gehörte schon zur vedischen Liste der Sapta-r. s. i-s (Mitchiner, 2000,
45). Der Name Kauśika bezieht sich auf einen Herkömmling vom Gebiet des Flusses
Kauśik̄ı; hierhin hatte sich, so wird insbesondere in Mbh 1.165,1–44 berichtet, der Weise
Vísvāmitra zurückgezogen, nachdem ihm das Königreich Kānyakubja zum Erbe geworden
war (Mitchiner, 2000, 120). Garga gilt als ein Nachkomme der r. s. i-s Bharadvāja und
Aṅgiras (M-W).
117 In Kathmandu sind es Vam. ga chẽ und Makham. chẽ, in Bhaktapur Icā chẽ und Chuca
chẽ; von den sechs kavah. in Patan ist einer nur noch historisch belegt, so Nūtan Śarmā.
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(d̄ıks. ā) anschliessen, welche indes zur Ausübung der priesterlichen Pflichten
als Purohita (Hauspriester, Familienpriester) nicht zwingend ist. Im Gegen-
satz zur ParT ist die tantrische Initiation (d̄ıks. ā) innerhalb der RājT Voraus-
setzung für die Position des Guru.118 Die Guru-s innerhalb der Rājopādhyāya-
Gemeinschaft sind in der Regel die Ältesten (Thakāli) eines Clans (Toffin,
1989, 27). Sie erfüllen, nebst ihrer Rolle als Vermittler tradierten Wissens,
eine Vielzahl ritueller Funktionen im Rahmen dieser sozio-rituellen Einheit.

Die Gelehrten unter den Brahmanen der ParT werden als Pan. d. ita, Ācārya
oder Guru bezeichnet. Während der letztgenannte Titel faktisch nicht ein-
grenzbar ist, was die entsprechenden Anforderungen angeht, sind die beiden
ersteren an einen hierfür vorausgesetzten Wissensstand gebunden. Pan. d. ita
oder Ācārya als Titel bekräftigen die Meisterung mindestens eines der vedi-
schen Fachgebiete, wobei Ācārya auch zur Bescheinigung eines erfolgreichen
Studiums an einer der Sanskrit-Universitäten in Indien oder Nepal vergeben
wird, während Pan. d. ita allgemeiner zur Bezeichnung eines ’Schrift-Gelehrten’
anwendbar ist.119 Guru ist in einem traditionellen Rahmen die respektvolle
Anrede jedes Lehrers, in einem ausserschulischen Kontext wird ein persönli-
cher spiritueller Lehrer, der auch die selbstgewählten Initiationen vollziehen
wird, als Guru bezeichnet. Hier impliziert der Begriff nebst Gelehrtheit auch
spirituelle Reife, welche mit persönlichem Charisma gepaart sein mag. Ver-
gleichbare Kategorien finden sich innerhalb der RājT genauso, jedoch wird
hier die traditionelle Ausbildung bis heute nicht durch eine öffentliche Insti-
tution übernommen, sondern stützt sich weiterhin auf eine private Lehrer-
Schüler-Beziehung.120

Die Befragung unterschiedlicher brahmanischer Vertreter zeugt von einer
gruppenspezifischen eher denn faktischen Wahrnehmung der innerbrahma-
nischen Hierarchien, zumindest bezüglich einiger Geschlechter. Eine status-
bezogene Unterscheidung von drei brahmanischen Kategorien – Upādhyāya,
Kumāi und Jaisi/Jais̄ı – ist bis heute geläufig, entbehrt aber eines neutra-
len Standpunktes.121 Der Titel des Upādhyāya wurden von einigen Pūrviyā-

118 Einführend zur tantrischer Initiation (New. dekhā) und dem Bezug zur geheimen Gott-
heit (New. aga dyah. ) bei den Newars siehe Levy & Rājopādhyāya (1992, 314–319) und
Toffin (1984, 555–565). Newar-unspezifische Kontexte und rituelle Implikationen der tan-
trischen d̄ıks.a werden, unter Beizug einer Anzahl von Quellentexten, in Ācārya (1969a,
164–207) diskutiert. Zu Aspekten von d̄ıks.a allgemein siehe Pott (1966, 2–25), die bei-
den Beiträge von Hoens in Goudriaan et al. (1979, 71–79, 90–117), Bharati (1976,
185–198) und Renou & Filliozat (1985b, 597-598).
119 Zu Rollen, Funktionen und Traditionen von Pan. d. ita-s in Indien siehe Michaels
(2001).
120 Zur Person und Stellung des Guru innerhalb der RājT siehe Toffin (1989, 22–27).
121 Kumāi als Statusbezeichnung ist in dieser Form historisch nicht belegt, wird aber
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Vertretern als thar-Name übernommen, gleichzeitig wird er den Kumāi und
erst recht den Rājopādhyāya pauschal abgestritten.122 Weiterhin verbreitet
unter einigen Parvat̄ıya-Brahmanen ist eine tendenzielle Nicht-Beachtung
oder offene Minderwertung der Newar-Brahmanen.123 Diese Haltung wurde
spätestens mit dem Muluk̄ı Ain, einem 1854 verfassten Gesetzestext, verfe-
stigt.124 Anders als die Jais̄ı, welche über eine unkonventielle Elternschaft
degradiert wurden, haben die Rājopādhyāya-s insbesondere gegenüber den
die vedische Ritualtradition befolgenden Parvat̄ıya-Brahmanen ein Bewusst-
sein der Ebenbürtigkeit, wenn nicht gar der Überlegenheit aufgrund ihrer
Meisterschaft tantrischer Lehren und Praktiken zusätzlich zu den vedischen
entwickelt.125 Eine ähnliche Relativierung findet sich innerhalb der Newar-
hinduistischen Tradition von Seiten der Karmācārya-s: Obschon sie gemein-
hin als den Rājopādhyāya-s unterstellt gelten, sehen sie sich aufgrund ihrer
Inklination zu tantrischen Gottheiten den in ihren Augen ausschliesslich in
der vedischen Tradition bewanderten Rājopādhyāya-s überlegen. Diese ge-
genseitigen Einstufungen zeugen, wennwohl abgestützt auf eine je eigene Ge-
wichtung und entsprechende, in sich schlüssige Argumente, von einer rela-
tiven Wahrnehmung sozialer Hierarchien innerhalb, aber auch zwischen den
Traditionen.126

3.2.2 Historische Aspekte der Newar-buddhistischen Ritualspezialisten

Während die Ritualpraxis der unteren sozialen Schichten der Newar sich
in vielerlei Hinsicht über eine Klassifizierung nach hinduistischen bzw. bud-

sowohl von R. s.i Svāmi wie von Dineśa Rāja Panta in dieser Bedeutung bestätigt. Upādhyāya
und Jaisi erscheinen dagegen durchwegs als Statusbezeichungen im Muluk̄ı Ain (Höfer,
1979).
122 So R. s.i Svāmi; dagegen scheinen die redigierten Fassungen des Muluk̄ı Ain Pūrviyā
und Kumāi unter den Upādhyāya zu subsumieren (Höfer, 1979, 73 n9).
123 So zirkulieren weiterhin Überzeugungen, wonach die Newar als Ganzes dem Stand der
Vaísya-s zugehörten.
124 Die Newar werden sehr kontrovers eingeordnet, zum Teil erscheinen sie segmentarisch
in der offiziellen Kastenhierarchie, zum Teil werden sie als jāt den ethnischen Gruppen
gleich pauschal abgehandelt (Höfer, 1979, insbes. 44–47, 138–141). Durchwegs werden
diese Bestimmungen bis heute aus Newar-Sicht als diffamierend und als ein machtpoliti-
sches Instrument ihrer konsequenten Unterdrückung empfunden. Historisch-soziologische
Aspekte der Kontroversen um den Status der Newar in Abgrenzung zu anderen eth-
nisch oder politisch definierten Gemeinschaften Nepals wurden von Gellner (1986) und
Quigley (1987) diskutiert.
125 Eine solche Haltung wurde vor allem von einigen älteren, traditionsgebundenen
Rājopādhyāya-s deutlich zum Ausdruck gebracht.
126 Eine absolute Erfassung derart relativer Hierarchiesysteme ist deshalb nicht möglich,
weshalb auf Zentralitätsmodelle zur differenzierten Beschreibung zurückgegriffen werden
müsste (Michaels, 1998, 213, 218).
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dhistischen Kriterien hinwegsetzt, wurde in den oberen sozialhierarchischen
Segmenten eine Zuordnung spätestens seit der Zeit von Jayasthiti Malla En-
de des vierzehnten Jahrhunderts vorgenommen. Der Darstellung von Mary
Slusser zufolge hat sich erst in der Folgezeit die heutige soziale Unterteilung
der Newar-buddhistischen Gemeinschaft herausgebildet (Slusser, 1982, vol.
1, 270–306).127 In einem Jahrhunderte dauernden Umwandlungsprozess von
buddhistisch-monastischen Gemeinschaften unterschiedlicher Ausrichtung –
wohl schon vor, aber sicherlich seit der Licchavi-Zeit sind sowohl Theravāda-
und Mahāyāna- als auch, spätestens ab dem siebten Jahrhundert, Vajrayāna-
Saṅgha-s evident – hin zur Etablierung des heutigen, von einer verheirateten,
im Familienbund lebenden Priesterschaft angeführten Newar-Buddhismus
spielten Einflüsse hinduistischer Gesellschafts- und Ritualorganisation eine
nicht zu übersehende Rolle. Die Vajrācārya-s, die ’Meister des Diamantdol-
ches’ wurden in der Folge zur höchsten, auf Deszendenz beruhenden Spe-
zialistengruppe, welche die ausschliessliche Waltung des Hauspriesteramtes
für die eigene wie für die Laiengemeinde auf sich vereinte.128 Zusammen
mit den den thar-Namen ’Śākya’ oder ’Buddhācārya’ tragenden śākyabiks.u-
s (’Buddha-Mönche’) bilden sie die sacerdotale Schicht der Barhe129, wo-
bei den Śākya-s die eigenmächtige Übernahme hauspriesterlicher Funktio-
nen, insbesondere aber die Durchführung jeglicher Feueropfer, mangels der
hierfür benötigten höheren Initiationen untersagt war und bis heute ist.130

Die Vajrācārya-s behielten nicht nur die Autorität bezüglich der Ausführung
hauspriesterlicher Rituale, sie eigneten sich auch grundlegende astrologische
Kenntnisse an, wodurch sie sich aus der Abhängigkeit von bislang ausschliess-
lich brahmanischen Astrologen lösten. Die grundlegenden Methoden der Ho-
roskoperstellung und -interpretation sind mit denjenigen hinduistischer Spe-
zialisten identisch, dagegen zeigt sich bezüglich präventiver und reaktiver,
auf der Horoskopanalyse beruhender Rituale sowohl an die Navagraha selbst

127 Vgl. zu den Anfängen des Buddhismus in Nepal Riccardi (1980) und Snellgrove
(1987, 362–380).
128 Zur Geschichte, Organisation und zum Selbstverständnis der Vajrācārya-s siehe Gell-
ner (1992), Locke (1980) und Lienhard (1999).
129 New. Barhe oder Bandya, Skt. vandya – die ’Verehrungswürdigen’, ’Ehrerbietenden’
(Bechert & Gombrich, 1995, 130); alternative Schreibweisen sind bandan̄ıya, bad. e, ban-
re, bāṁd. ā. In der Newar-buddhistischen Sozialhierarchie folgen die als Urāy bezeichneten
Kasten der (Kunst)Handwerker und Kaufleute (Lienhard, 1999, 173–176), schliesslich die
in der Landwirtschaft tätigen Jyāpu, wobei letztere Kasten sich zu einem unterschiedlichen
Grad buddhistischen und hinduistischen Gottheiten zuwenden.
130 David Gellner geht verschiedentlich auf historische Aspekte bezüglich der Vajrācārya-
s und Śākya-s ein (Gellner, 1992, insbes. 57–60, 162–167); zur Newar-buddhistischen
priesterlichen Elite siehe ferner Gellner (1995b), Gellner (1995a), Locke (1980, 9–
66) und Lienhard (1999, 40–49), zur Initiation der Vajrācārya-s Gellner (1988).
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als auch an diese kontrollierende Gottheiten eine distinkte Praxis. Einige der
Gubhāju-s131 wie die hauspriesterlich aktiven Vajrācārya-s umgangssprach-
lich betitelt werden, haben sich weit über die Grenzen ihrer eigenen Gemein-
schaft hinaus einen Namen als Astrologen und Heiler gemacht.

Die Vajrācārya-s sind in verschiedenen lokalspezifischen Vereinigungen
organisiert. Insbesondere die Ācārya Gut.h̄ı

132, ein Zusammenschluss sieben
zentraler Bahals in Kathmandu bzw. ihrer Cakreśvara-s (’Herren des cakra’,
in die höchste tantrische Praxis initiierte Vajrācārya-s), stellt bezüglich ei-
ner autoritativen Ritualpraxis heute eine wichtige Instanz dar; Mitglieder
derselben haben sich in den letzten Jahrzehnten der Ausarbeitung und Pu-
blikation ’kanonischer’ Ritualliteratur für den internen Gebrauch verpflichtet,
und mittlerweile stützen sich die praktizierenden Vajrācārya-s in Kathmandu
weitgehend auf die von Mitgliedern dieser Vereinigung publizierten Manuale.

3.2.3 Kooperation und Ersetzbarkeit von Ritualspezialisten

Auch wenn im hauspriesterlichen Bereich traditionellerweise von einer klaren
Trennung der drei Traditionen und der Zuständigkeitsbereiche der entspre-
chenden Spezialisten ausgegangen wurde, zeigten sich schon früher Ansätze
einer traditionsübergreifenden Kooperation und in jüngster Zeit zunehmend
einer Austauschbarkeit bzw. Ersetzbarkeit der Spezialisten.

In einer Reihe von rituellen Aktivitäten, die mit der Königsfamilie und
mit dem Königtum assoziierten Gottheiten verbunden sind, wurden wieder-
holt priesterliche Spezialisten der RājT und der VajT engagiert, die für
je spezifizierte komplementäre Bereiche zuständig waren. Auch nach der
Machtübernahme im Tal durch die aus Gorkhā eingefallenen Armeen der
Śāha-Dynastie, welche vorrangig Parvat̄ıya-Priester an den Königshof hol-
te, wurde dieses Zusammenspiel zumindest teilweise weiter unterstützt. Im
privaten Bereich waren schon früher in mittleren und unteren Schichten der
Newar-Gemeinschaft die Konturen bezüglich Wahl priesterlicher Spezialisten
unscharf (Levy & Rājopādhyāya, 1992, 362–363); heute können Gubhāju-
s anstelle eines Rājopādhyāya für spezifische hauspriesterliche Rituale, ins-
besondere für gr. haśuddhi, der rituellen Reinigung des Hauses und der Hin-
terbliebenen nach einem Todesfall, gerufen werden.133

131 Lienhard führt diesen Titel auf ein im klassischen Newari belegtes gurubharād. aju
(’grosser, verehrungswürdiger Lehrer’) zurück (Bechert & Gombrich, 1995, 130).
132 Diese Ācārya Gut.h̄ı ist nicht der einzige Zusammenschluss, vielmehr gehör(t)en eine
ācārya gut.h̄ı und eine saṅgha Gut.h̄ı zu jedem buddhistischen Kloster (New. bahā, bahal),
nebst einer Anzahl weiterer sozio-religiöser Vereinigungen (New./Nep. gut.h̄ı, Skt. gos.t.h̄ı)
verpflichtenden und freiwilligen Charakters (Lienhard, 1999, 150–164).
133 Das zu diesem Zeitpunkt vollzogene Feueropfer der Vajrācārya-s gilt als beson-
ders wirksam. In jüngster Zeit ist jedoch eine tendenzielle Zurückweisung durch letztere
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Vereinzelt haben auch Ritualspezialisten der ParT rituelle Funktionen für
Newar-Yajamāna-s übernommen. Gemäss Levy & Rājopādhyāya (1992,
353, 366) kamen in Bhaktapur nebst den Pod. e die dort angesiedelten Bhat.t.a-s
als Empfänger von grahadāna (’Gabe im Namen der graha-s’) in Frage. Auch
sind die Mísra- und Jhā-Brahmanen in Bhaktapur weiterhin über die Rezi-
tation vedischer Texte in den ansonsten von Newar-Priestern beaufsichtigten
Tempeldienst integriert.134 In jüngster Zeit wird, sofern kein Rājopādhyāya
verfügbar ist, alternativ ein ’bāhun’ für hauspriesterliche Rituale engagiert.135

In der Newar-buddhistischen Gemeinschaft zeichnet sich in einzelnen Be-
reichen eine Tendenz zur Konkurrenz von Diensten, welche die Vajrācārya-s
anbieten, und alternativ berücksichtigten Programmen in den Neo-Theravāda-
Klöstern des Tales ab.136 Aber auch innerhalb der ParT sind die Grenzen ins-
besondere in dörflichen Kontexten bei weitem nicht so scharf, wie aufgrund
der schriftlichen Evidenzen vermutet werden könnte. Insbesondere in ländli-
chen Gebieten waren es schon früher oft die tiefergestellten Jais̄ı-Brahmanen,
welche in Ermangelung eines willigen Brahmanen der höchsten Stufe als Pu-
rohita engagiert wurden. Indes, deren Dienste wurden und werden bis heute
nie von ggf. angesiedelten Upādhyāya-Brahmanen in Anspruch genommen.

3.2.4 Institutionalisierungen

Die unterschiedlichen Formen der Organisation von Ritualspezialisten sind in
allen besprochenden Traditionen relativ neu und erweisen sich als je spezifisch
begründet.

Für werdende Parvat̄ıya-Priester bietet sich, als Alternative zur Ausbil-
dung in Indien137, seit einigen Jahren die Möglichkeit der Priesterausbildung
an der vom Staat initiierten und finanzierten Mahendra Sanskrit Univer-
sity (Skt./Nep. Mahendra Sam. skr. ta Vísvavidyālaya).138 Diese Universität
wurde im Winter 1986-87 gegründet und sollte zwei Zielen gerecht werden,

spürbar; man ist nicht weiter bereit, von anderen Spezialisten gemiedene rituelle Obliga-
tionen zu übernehmen.
134 Dies ist nach Auskunft von Kedāra Bhat.t.a zum Beispiel beim Dattatreya-Tempel der
Fall.
135 Solche Beispiele habe ich bei einer Pradhān- und einer Śres. t.ha-Familie miterlebt; der
Rückgriff auf Ritualspezialisten der ParT durch die ausserhalb des Tales wohnenden Newar
ist aus Mangel an eigenen Leuten zumindest heute nicht selten, so der Eindruck einer in
Gorkhā wohnhaften Śres. t.ha-Familie.
136 Zum Beispiel ziehen einige buddhistische Laien heute vor, zum Geburtstag eine Ga-
benspende an eines der Klöster zu tätigen anstelle bei ihrem Hauspriester veranlasster
ritueller Handlungen und Gaben.
137 Seit Jahrhunderten war für Brahmanen Benares der Ort des oft jahrelangen Lernens.
138 Vgl. zur Integrierung der Priesterausbildung innerhalb des modernisierten indischen
Ausbildungssystems den Beitrag von Michaels in Michaels (2001, insbes. 4–10).
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der Ermöglichung eines vertieften Sanskrit-Studiums und damit verbunde-
ner Spezialisierungen und der Gewährleistung einer fundierten Ausbildung
für Priester gemäss Mādhyandina-Schule des Śukla Yajurveda. Sie hat ihren
Hauptsitz in Daṅ (Tarai), in Kathmandu ist sie durch ein Office am Basan-
tapur sowie einen Campus (Balmiki Sam. skr. ta Mahāvidyālaya) vertreten.139

Auf Initiative des Königshauses werden seit wenigen Jahren Studenten nach
Indien entsandt, um sich in den Traditionen des R. g-, Sāma- und Atharvave-
da ausbilden zu lassen, dies mit dem Ziel, mittelfristig auch diesbezügliche
Lehrgänge in Nepal anbieten zu können.140 Seit seiner Gründung im Jah-
re 1975 (V.S. 2031) werden ferner am Veda Vaidya Aśrama in Gauśālā bei
Deopatan Veda, Grammatik (Skt. vyākaran. a) und karmakān. d. a (Rituallehre
und -praxis), bis zur zehnten Klasse unterrichtet.141 Eine Alternative hier-
zu bieten die Durbar High School in Rān. ı̄ Pokhari, oder die Sanskrit-Schule
in Deogāt.h. Ausserhalb des Kathmandutales besteht am Pin.d. eśvar̄ı-Campus
in Dharan die Möglichkeit, sich bis zum Ācārya/Śāstr̄ı ausbilden zu lassen.
Weitere Veda-Schulen bestehen in Janakpur142 und in Mat.yani (Mitt. von
R. s.i Svāmi). Als Folge der jüngsten politischen Entwicklung wurden in den
ersten Jahren dieses Jahrtausends eine Reihe weiterer, zum Teil staatlich
geförderter Sanskrit-Schulen im Lande geschlossen.143

Nebst diesen Bildungsinstitutionen gibt es eine Reihe von staatlichen und
privaten Organisationen, welche sich dem einen oder anderen Bereich ’vedi-
scher’ Traditionen widmen; hierbei handelt es sich vorwiegend um konser-
vative oder neo-hinduistische, sich auf eine eigene guru-paramparā (’Lehrer-
bzw. Lehrtradition’) berufende Gruppierungen.144 Nepal ist ferner Mitglied

139 Als vísvavidyālaya werden Universitäten im westlichen Sinne, welche mehrere Fächer
unterrichten und Ausbildungsgänge bis zum Doktorat anbieten, bezeichnet, wogegen pri-
vate oder staatliche nicht- oder voruniversitäre Bildungsinstitutionen als mahāvidyālaya
oder vidyālaya unterschieden werden.
140 Die universitäre Ausbildung für Priester folgt primär der Mādhyandina-Schule des
Śukla Yajurveda.
141 Diese Institution wurde anfänglich vom staatlichen Gut.h̄ı-Sam. sthān un-
terstützt, ging dann an den Vísva Hindu Mahāsaṅgha über und wird heute vom
Paśupatiks.etrasudhasaṅghit̄ı getragen (Mitt. von R. s.i Svāmi).
142 Diese Veda-Schule, Veda Pāt.haśālā, ist dem Rāmamandir in Janakpur angegliedert
und wird bis heute durch das staatliche Gut.h̄ı-Sam. sthān finanziert (Kāntipūr-Beitrag vom
16. 4. 2002).
143 Dies ist primär auf eine unheilvolle Verknüpfung von Sanskrit und der traditionell mit
dieser Sprache assoziierten brahmanischen Herrscherschicht zurückzuführen. Auch wenn
der kultur- und sprachhistorische Wert von Sanskrit für das Land nicht bestritten wird,
muss mit Recht eingewendet werden, dass bis heute Tibetisch als eine weitere, für das
Kulturerbe des Landes anteilmässig nahezu ebenso bedeutungsvolle Sprache an keiner
staatlichen Institution systematisch unterrichtet wird.
144 Dazu gehören Organisationen wie: Vaidik Sanātan Karmakān. d. a Mahāsaṅgha Nepal
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der World Hindu Federation145 und des World Hindu Youth Council.

Die Rājopādhyāya-s des Tales haben sich Mitte der Neunziger Jahre im
Vaidika Pratis.t.hāna organisiert, einer Vereinigung, die sich die Aufarbeitung
und Pflege der eigenen Lehr- und Ritualtradition zum Ziel gesetzt hat. Nebst
dem Hauptsitz in Kathmandu befinden sich Sektionen in Patan und Bhak-
tapur. Ausserhalb der Jahresversammlung finden themenzentrierte interne
Seminare sowie Treffen der verschiedenen Arbeitsgruppen statt, von 1998 bis
2001 wurde eine eigene Zeitschrift, Abhivādana, herausgegeben, die aus Man-
gel an finanziellen und redaktionellen Ressourcen eingestellt werden musste.

Die Anzahl, Vielfalt und Effizienz Newar-buddhistischer Institutionen
steht in krassem Gegensatz zu den Newar-hinduistischen, eine Tatsache, die
der weit grösseren Anzahl an Spezialisten, aber auch einer weit einfacheren
Aquirierung insbesondere finanzieller Mittel aus dem Ausland zuzuschrei-
ben ist. An universitären Einrichtungen besteht ein praktisch ausgerichteter
Kurs zu Newar-buddhistischem karmakān. d. a am Balmiki-Campus der Ma-
hendra Sanskrit University, welcher von Badr̄ıratna Vajrācārya kurz vor der
Jahrtausendwende initiiert wurde. Seit 2000 besteht ein zweijähriger Post-
doc-Studiengang in Buddhist Studies an der Tribhuvan University unter der
Leitung von Nareśamāna Vajrācārya.

Unter den privaten Institutionen sind die Nepal Buddhist Association mit
Sitz in Kathmandu, das Nagarjuna Institute of Exact Methods und das Lotus
Research Centre in Patan besonders aktiv, was Forschung, Veranstaltungen
und Publikationen angeht. Bezüglich autoritativer Quellen und Manuale für
die aktuelle Ritualpraxis stellt die in Kathmandu seit Generationen aktive
Ācāryagut.h̄ı eine wichtige Referenz dar.

? ? ? ? ? ? ? ? ?

Die historischen und gegenwartsbezogenen Ausführungen zu den astrolo-
gischen und hauspriesterlichen Spezialisten lassen sich in folgenen Punkten

– eine Organisation, welche sich der Pflege der vedischen Überlieferung und Ritualtra-
dition verschreibt und Manuale sowie vorgedruckte cinā-s herausgibt; Sanātan Dharma
Seva Samiti – staatliche, in den 80er Jahren gegründete Organisation zur Wiederbele-
bung bzw. Erneuerung der hinduistischen Tradition in Nepal (Dixit & Shastri, 2002,
26–27); Rās. t.riya Vaidika Vijñāna Pratis. t.hāna – eine im Jahre 2001 gegründete Einrich-
tung; Gı̄tā Samudaya Prakāśan – widmet sich insbesondere der Aktualisierung, Pflege und
Verbreitung hinduistischen Gedankengutes, gibt eine seit 1992 vierteljährlich erscheinende
Zeitschrift, Samudaya, heraus; Association for Vedic Realization – eine Organisation, wel-
che sich der Aktualisierung und Promotion vedischen Gedankenguts widmet, seit 2000 mit
einer zweimal jährlich erscheinenden Zeitschrift und eigener website: www.vedic-avr.com
145 Vísva Hindu Mahāsaṅgha – eine international vernetzte Organisation, welche sich der
weltweiten Vertretung und dem Schutz hinduistischen Gedankengutes verpflichtet.
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zusammenführen:

. Die astrologischen und priesterlichen Spezialisten verwalten und prakti-
zieren ein je eigenes Wissensgebiet, das aber bezüglich der Ausführung
von Ritualen komplementär ist.

. Die Praxis der astrologischen Spezialisten ist sowohl bezüglich ihrer
astronomisch-astrologischen Arbeitsgrundlagen als auch der potentiel-
len Kundschaft als traditionsunspezifisch, diejenige der Ritualspeziali-
sten dagegen als traditionsgebunden.

. Die soziale Herkunft der Astrologen ist heterogener als diejenige der
Priester, bezüglich ihrer sozialhierarchischen Position sind sie den prie-
sterlichen Spezialisten generell untergeordnet.

. Die Astrologen der drei untersuchten Traditionen beziehen ihre berufli-
che Legitimation aus ihrer Ausbildung, ihren individuellen Spezialisie-
rungen und ihrem beruflichen Erfolg bzw. ihrem Ruf, wogegen die prie-
sterlichen Spezialisten sich aufgrund ihrer Abstammung und traditions-
spezifisch zu erfüllenden Kriterien der Ausbildung und ggf. zusätzlich
benötigter Initiationen als Hauspriester und Ritualspezialisten qualifi-
zieren.

. Die staatlich gestützte Institutionalisierung der Priesterausbildung hat
in der ParT zu einer systematischen Vermittlung von Ritualwissen und
-praxis geführt; ein ähnlich autoritativer Einfluss zeichnet sich in der
VajT, voerst lokal konzentriert, ab, hier als Resultat einer konsequenten
Aufarbeitung der eigenen Ritualtradition und der Publikation von Ma-
nualen insbesondere durch Spezialisten in Kathmandu; eine vergleich-
bare Entwicklung steht in der RājT noch aus, wennwohl die systemati-
sche Aufarbeitung der eigenen Ritualtradition auf dem Programm des
Vaidika Pratis.t.hāna steht.

Aufgrund der historischen Daten zu diesen Spezialistengruppen können
bezüglich der Ritualpraxis mögliche Tendenzen vorweggenommen werden.
Die Tatsache, dass die Parvat̄ıya-s als letzte Gruppe ins Tal kamen, zudem die
vormals den Newar-Priestern zugesprochene Vormachtstellung im Königspa-
last einnahmen, lässt eine entsprechende Distanz, gar Abweisung von seiten
der im Tal ansässigen Ritualspezialisten erwarten, die sich trotz mittlerweile
jahrhundertelanger Nachbarschaft in einer systematisch getrennten Ritual-
praxis zeigen müsste. Gleichzeitig sind aufgrund der gemeinsamen vedischen
Tradition von Parvat̄ıya-s und Rājopādhyāya-s entsprechende Übereinstim-
mungen zu erwarten. Weiter ist aufgrund der Rājopādhyāya-s zugesagten
zusätzlichen Kenntnissen zu erwarten, dass sich tantrisch konnotierte Ri-
tuallehren auch in ihren Navagraha-bezogenen Ritualpraktiken niederschla-
gen. Die Vajrācārya-s ihrerseits berufen sich auf eine zunehmend distinkte
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buddhistische Denk- und Texttradition, doch eint sie eine gemeinsame Spra-
che mit den Rājopādhyāya-s in Abgenzung zu den Nepali sprechenden Par-
vat̄ıya-s, zudem agierten sie über lange Zeit an lokalen Heiligtümern und an
den Königspalästen des Tales im Wechsel mit den Rājopādhyāya-s, was sich
zumindest in einigen Aspekten in einer Angleichung ihrer Ritualpraktiken
niedergeschlagen haben könnte. Von Seiten der astrologischen Spezialisten
ist aufgrund ihrer traditionsübergreifenden Praxis ein sich in allen drei Ri-
tualtraditionen gleichsam manifestierender Einfluss zu erwarten. Schliesslich
fragt sich, inwieweit eine ortsprezifische Prägung in den drei Ritualtraditio-
nen, aber auch in der astrologischen Praxis nachgewiesen werden kann.



4. EXKURS I: LOKALE KALENDER UND
ASTROLOGISCHE GRUNDBEGRIFFE

Die ’astrologischen Profile’ der Navagraha und ihre rituelle Adresse stehen
nicht isoliert da, sie sind vielmehr Teil eines astronomisch-astrologischen, dar-
in zudem symbolischen Systems, welches der Erfassung und Qualifizierung
von Zeit dient. Die Zeit als Wesenheit hatte in Südasien seit frühester Zeit
göttlichen Status und auch ihren himmlischen Trabanten und den zu ihrer
Qualifizierung erschaffenen Einheiten wurde alsbald ein solcher zuerkannt.
Dies implizierte, dass Himmelskörper und Kerneinheiten zur Bestimmung
von Zeit nicht nur in astrologischen, sondern auch in rituellen Kontexten von
Bedeutung sind; als physikalisch begründete Einheiten wurden sie erfasst, ge-
messen, errechnet, als göttliche Wesen rituell adressiert. Am ausgeprägtesten
zeigt sich diese Doppelrolle an den Navagraha.

Die Astralwissenschaften (Jyotis.a) schliessen im südasiatischen Raum so-
wohl explizit astronomische als auch symbolisch-interpretative Aspekte ein
(vgl. Kap. 5). Sie behandeln nach einem spezifisch entwickelten Begriffskom-
plex geordnete astronomisch-physikalisch begründete Daten, welche den Lauf
von Sonne und Mond und ihre von der Erde aus sicht-, spür- oder zumin-
dest messbaren Einflüsse definieren. Zeit wird dabei nicht nur gemessen und
als Organisator irdischen Lebens instrumentalisiert, sie wird auch mit Qua-
litäten versehen, zu deren Beurteilung zunehmend facettenreiche symbolhaf-
te Bedeutungssysteme entwickelt wurden. Die beweglichen Himmelskörper
– Sonne und Planeten – und ihre himmlischen Referenzen – Sternkonstella-
tionen, Tierkreis, Polarstern – stellen das astro-physische Grundgerüst dar,
aus welchem sich Zeit-Räume wie Tag, Monat oder Jahr ergeben.1 Zur Klas-
sifizierung dieser Einheiten und zur Organisation sozialen Lebens wurden
verfeinerte operationale Zeitsysteme als sekundäre, ’künstliche’ Grössen ent-
wickelt – Sexagesimalsysteme in Stunden und Minuten bzw. in ghad. ı̄ und
palā, Wocheneinteilungen oder Jahreszeiten. Nicht nur den Himmelskörpern
und Sternkonstellationen, sondern auch einer Reihe dieser sekundären Einhei-
ten wurde göttlicher Status zuerkannt; sie sind in das Pantheon und spezifisch

1 Zeit und Raum als Grössen hängen eng miteinander zusammen, wie einige der nach-
folgend skizzierten astrologisch begründeten Zeiteinheiten illustieren werden.
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in Ritualabläufe eingebunden.
Für das alltägliche Zusammenleben und insbesondere für festlich gerahm-

te Anlässe ist eine Koordination mit zeitlich-qualitativen Dimensionen von
zentraler Bedeutung; die einzelnen Zeitabschnitte erscheinen als glücksver-
heissend oder ungünstig für rituelle und auch säkulare Unternehmungen in
Abhängigkeit von den jeweiligen Positionen der beweglichen Himmelskörper
und mit diesen assoziierten Bedeutungen. Dieselben astronomischen Grund-
daten dienen, in Kombination mit entsprechenden relationalen und symboli-
schen Methoden der Interpretationen, als Grundlage der Horoskopanalyse.

Die nachfolgenden Abschnitte konzentrieren sich auf vier für die Diskussi-
on von grahaśānti relevante und im Laufe der Arbeit wiederholt angesproche-
ne Aspekte der graha-Rituale und ihrer astronomisch-astrologischen Grund-
lagen; es sind dies: (a) der Almanach und seine Grundeinheiten, (b) die Ebe-
nen primärer und sekundärer Integration sowie der relative Stellenwert der
Navagraha in die Astrologie, (c) das Horoskop und Methoden zur Bestim-
mung eines grahadaśā, schliesslich (d) die expliziten Angaben zu Zeitpunkt
und Durchführung von grahaśānti.2

(a) Almanache und Kalendersysteme

Innerhalb Südasiens präsentieren die verschiedenen Almanache (paṅcāṅga –
’fünf Glieder’) eine regional je eigene Gewichtung und Kombination von luna-
ren, solaren und planetaren Referenzen.3 Aufgrund des für die entsprechende
Region relevanten Almanachs legen die Astrologen den günstigen Zeitpunkt
(muhūrta) für die einzelnen Rituale fest und errechnen aus den in kompri-
mierter Weise aufgeführten astronomisch-astrologische Angaben diejenigen
Werte, welche sie für die Horoskoperstellung und -deutung benötigen.

Wie die indischen Systeme gründet auch das nepalische auf einer geo-
zentrischen Weltsicht. Die ekliptische Zone, in welcher auch die Planeten
scheinbar um die Erde kreisen, ist in zweifacher Weise unterteilt, in die zwölf
rāśi-s (die Tierkreiszeichen; je 30 Grad), welche als wichtigste Segmentierung
der ’Sonnenbahn’ gelten, und in die 27 bzw. 28 naks.atra-s, welche die Phasen
des Mondes bzw. mit diesen assoziierte Sterne bzw. stellare Konstellationen

2 Die Ausführungen richten sich nach der aktuellen Praxis des Kathmandutals, ver-
nachlässigen also sowohl historische Bezüge als auch abweichende Auffassungen in anderen
Gegenden und Traditionen Südasiens.

3 Für indische Kalender-Systeme siehe die Artikel von Karen L. Merrey in Welbon &
Yocum (1982, 1–25) und Fuller (1980), ferner die einführenden Kapitel bei Chatter-
jee (1998, 1–55). Einige hilfreiche Zusammenstellungen finden sich auch im Anhang des
zweiten Bandes von Inde classique (Renou & Filliozat, 1985a). Für die südindische
Praxis siehe Diehl (1956, 200ff.), für Details zu Almanachen aus Pune Leutgeb (2000).
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kennzeichnen. Der Sonnenlauf stellt die Grundlage solarer, die Mondzyklen
diejenige lunarer Kalendersysteme dar.

Der grösste Teil der lokalen und überregionalen Feste richtet sich nach
lunaren Kalendern.4 Auch die Mehrzahl der kalendarisch festgelegten Daten
für individuell zu befolgende Gottesdienste (pūjā), für die Ahnenverehrung
(śrāddha) oder religiöse Gelübde (vrata) richten sich nach lunaren Syste-
men. Eine Ausnahme bilden diejenigen monatlich oder jährlich wiederholten
Rituale, welche die Sonnenwenden oder die Wechsel des Tierkreiszeichens
markieren.

Im Kathmandutal sind aktuell nebst dem offiziellen Sonnen- und Mond-
kalender zwei weitere Kalender unterschiedlich relevant:5

. Der offizielle Sonnenkalender mit Jahresanfang im April und Monats-
beginn bei Übertritt der Sonne in ein neues Tierkreiszeichen

. Der offizielle lunare Kalender mit Beginn im Frühling mit der dunklen
Mondhälfte des Monats Caitra (caitrādi-pūrn. imānta-System)

. Der lunare Newar-Kalender mit Jahresanfang im Herbst mit der hellen
Mondhälfte des Monats Kārtik (kārtikādi-amānta-System)

. Der westlich-gregorianische Kalender, eine rechnerische Verfeinerung
des Sonnenkalenders mit Jahresbeginn am 1. Januar in Annäherung an
die Wintersonnenwende

Die Sonnenmonate umfassen in der Regel 30 Tage, doch gibt es im Laufe des
Jahres Schwankungen zwischen 29 und 32 Tagen pro Monat, welche durch die
wechselnde Distanz von Sonne und Erde bedingt sind.6 Die Unterteilung des
lunaren Monats in zwei Hälften, eine dunkle, kr. s.n. a paks.a, die von Vollmond
zu Neumond geht, und eine helle, śukla paks.a, welche im Vollmond kulminiert,
gilt für beide lunaren Kalender. Jede Monatshälfte hat fünfzehn lunare Tage
(tithi), welche ihrerseits aus je zwei als karan. a bezeichneten Hälften bestehen.

4 Ausnahmen stellen die Bisketjātrā in Bhaktapur oder dieBālkumār̄ıjātrā in Thimi
dar, welche dem Sonnenkalender folgend zum Neujahr, mit meśa-saṅkrānti um den 14.
April beginnen; beide wurden gemäss Wright-Chronik von Jagatjyoti Malla begründet
(Wright, 1990, 191).

5 Zur Spezifizierung der Kalendertage in der Alltagssprache wird ein Datum des Sonnen-
kalenders durch den Zusatz ’gate’, ein Datum aus dem Mondkalender durch die Angabe von
paks.a und tithi, ein Datum aus dem westlich-gregorianischen Kalender durch die Anfügung
’tārik’ gekennzeichnet. Der Newar-Kalender ist ausschliesslich unter Newar geläufig und
entsprechend an ihre Sprache gebunden.

6 Die Sonnenmonate beginnen mit dem Übertritt der Sonne von einem rāśi ins nächste
(saṅkrānti), wobei der Sonnenaufgang ausschlaggebend ist. Die Sonnentage sind ihrerseits
unterteilt in 60 ghat.ı̄ (zu ca. 24 Minuten), die ghat.ı̄ wiederum in 60 vinād. ı̄ bzw. palā (zu
ca. 24 Sekunden), diese schliesslich in 60 vipalā.
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Indes, während der offizielle lunare Kalender mit dem Vollmond (pūrn. imānta-
System) aufhört, endet der lunare Monat des Newar-Kalenders bei Neumond
(amānta-System).

Zusätzlich zu den vier Kalendern wird einem an der Laufbahn des Ju-
piter (Br.haspati) orientierten Jahreszyklus von sechzig Jahren (sam. vatsara)
astrologisch einige Relevanz zugemessen.7 Dieser Planet benötigt knapp ein
Sonnenjahr, um ein rāśi zu durchqueren, entsprechend für einen kompleten
Umlauf durch alle Tierkreiszeichen ca. zwölf Jahre. Ein br. haspati-sam. vatsara-
cakra umfasst indes nicht zwölf, sondern sechzig Jahre, wobei der Multipli-
kationsfaktor 5 nicht eindeutig begründet ist (Underhill, 1991, 29). Der
Beginn des Jupiterjahres wurde auf den ersten Tag der hellen Mondhälfte
des Monats Caitra festgelegt. Die Jahre tragen je eigene Namen, welche in
den lokalen pañcāṅga-s auf der Titelseite angegeben sind und in ihren über
den Namen ausgedrückten Charakteristika das ganze Jahr prägen.8

Durch verschiedene Modifikationen wird die unterschiedliche Dauer von
Sonnen-, Mond- und Jupiterjahr angeglichen, um ein allmähliches Ausein-
anderdriften der Kalender aufgrund ihrer unterschiedlichen Monats- bzw.
Jahreslängen zu verhindern.9

Als Ausweitung des Jahreszyklus ist im Zusammenhang mit einigen Fe-
sten, periodischen Erneuerungen von Gottheiten etc. ein Zwölfjahreszyklus
relevant, der sich Anlass-spezifisch wiederholt. In Indien spielt dieser Rhyth-
mus zum Beispiel im Zusammenhang mit den vier grossen Kumbhamelā-s,
die sich nur alle zwölf Jahre am selben Ort wiederholen. In Nepal kennen vie-
le Tempelfeste, aber auch die sakralen Maskentänze der Newar, elaborierte

7 Das jeweilige Jupiterjahr wird in den pañcāṅga-s genannt und für die Charakterisie-
rung des gesamten Jahres einbezogen. Es erscheint in einigen historischen Dokumenten als
Teil der Datierung; für ein Beispiel siehe Wright (1990, 229).

8 Die Namen sind in Jyotih. sāra (Śarmā, 1998, 3), bei Koirālā (1992, 29), oder Renou
& Filliozat (1985a, 735–36) aufgelistet: Prabhava, Vibhava, Śukla, Pramoda, Prajāpati,
Aṅgiras, Śr̄ımukha, Bhāva, Yuvan, Dhātr. , Īśvara, Bahudhānya, Pramāthin, Vikrama, Vr. s.a,
Citrabhānu, Subhānu, Tāran. a, Pārthiva, Vyaya, Sarvajit, Sarvadhārin, Virodhin, Vikr. ti,
Khara, Nandana, Vijaya, Jaya, Manmatha, Durmukha, Hemalambin, Vilambin, Vikārin,
Śārvarin, Plava, Śubhakr. t, Śobhana, Krodhin, Vísvāvasu, Parābhava, Plavaṅga, Kı̄laka,
Saumya, Sādhāran. a, Virodhakr. t, Paridhāvin, Pramādin, Ānanda, Rāks.asa, Nala/Anala,
Piṅgala, Kālayukta, Siddhārthin, Raudra, Durmati, Dindubhi, Rudhirodgārin, Raktāks.in,
Krodhana, Ks.aya/Aks.aya. V.S. 2060 (2003-04 n. Chr.) stand unter Durmukha (’Übelge-
sichtiger’, ’Beleidiger’) im 30. Jahr des Zyklus, V.S. 2061 unter Hemalambin (’Goldbehäng-
ter’).

9 Siehe entsprechende Korrekturmassnahmen bei Renou & Filliozat (1985a, 725)
und Merrey’s Beschreibung der Probleme im Zusammenhang mit der Harmonisierung von
Sonnen- und Mondjahr (Welbon & Yocum, 1982, 4–9). Beide Beiträge geben zudem
eine schematische Übersicht zu den verschiedenen Bezeichnungen und Gliederungen in
Monate.
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Zelebrationen im Zwölfjahresrhythmus.10

Die vier yuga-s bezeichnen um ein Vielfaches gedehnte Zeiträume, welche
die nach hinduistischer Auffassung sich zyklisch wiederholenden Weltzeitalter
markieren.11 Die yuga-s – (1) Satyayuga oder Kr.tayuga, (2) Tretāyuga, (3)
Dvāparayuga, (4) Kaliyuga – stellen eine Abfolge dar, welche sich von einer
idealen Epoche hin zu einer Phase des Zerfalls entwickelt, bevor eine Zwi-
schenphase der Auflösung in einen urelementaren Zustand (pralaya) eintritt,
aus welcher sich ein neuer Zyklus aufbaut. Nach dieser Rechnung befinden
wir uns aktuell im Kaliyuga, ein Umstand, der wiederholt zur Erklärung ne-
gativ bewerteter Zeiterscheinungen herangezogen wird. Noch ausgedehntere,
jenseits jeder Vorstellungskraft liegende Zeiträume bilden den Rahmen des
immer grösseren Zyklen unterworfenen Weltengebildes.

In Abhängigkeit von den Kalendersystemen bestehen folgende sechs in
Nepal nachgewiesenen Jahreszählungen, welche zum Teil nur noch histori-
schen Wert haben:12

¦ Bikrama/Vikrama Sam. vat (B.S. oder V.S.) – beginnt 57/56 v. Chr.; offizielle
Zählung seit der Machtübernahme durch die Śāha-Dynastie; Jahresanfang
mit dem Übertritt der Sonne in meśa-rāśi (Widder) um den 14. April.

¦ Licchavi Sam. vat (L.S.) – beginnt 56/57 n. Chr.; in der Licchavi-Zeit verwen-
det, nur noch von historischem Wert.13

¦ Śāke Sam. vat (S.S.) – beginnt 78/79 n. Chr.; in der Licchavi-Zeit verwendet,
nur noch von historischem Wert.

¦ Nepāla Sam. vat, heute als Nevār Sam. vat bezeichnet (N.S.) – beginnt 879-880
n. Chr.; wird auf eine legendäre Begebenheit am Palast des Königs Ānanda
Malla in Bhaktapur zurückgeführt (Wright, 1990, 164) und war in der
Übergangs- und Malla-Epoche verbreitet. Der Jahresanfang fällt auf den
Herbst, beginnend mit Kārttik śukla paks.a.

¦ Mānadeva Sam. vat oder Am. śuvarman Sam. vat (M.S. bzw. A.S.) – beginnt
575/576 n. Chr.; in der späten Licchavi-Zeit verbreitet, nur noch von histo-
rischem Wert.14

¦ Isā̄ı-Sam. vat (I.S., ’Jesus-Jahreszählung’) – die international geläufige Zählung
des Gregorianischen Kalenders

Aktuell ist die offizielle Zählung in V.S. verbindlich, zunehmend wird

10 Eine ’volle Lebensspanne’ (pūrn. āyu) wird in astrologischen Texten verschiedentlich bei
120 Jahren angesetzt in Ausweitung des Zwölfjahres-Zyklus; sie kommt je nach Rechnung
in der Festlegung der Alten-Rituale in der Newar-Gemeinschaft zum Zug (siehe S. 270).

11 Zu den yuga-s und der Lehre von den Weltzeitaltern siehe Michaels (1998, 330–335)
und die dort vermerkte Literatur.

12 Vgl. Slusser (1982, 381–391).
13 Errechnet aus Angaben in Ancient Nepal ; 49–52 (S. 2), 58 (S. 1) oder 59–60 (S. 5).
14 Vgl. in Ancient Nepal ; 29 (S. 41–42).
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in englischsprachigen Massenmedien und im Geschäftsleben alternativ die
international übliche Datierung verwendet. In Newar-Kreisen wird der aus
der Malla-Zeit stammenden N.S.-Zählung in jüngster Zeit vermehrt wieder
der Vorzug gegeben.15

Die lokalen Almanache

Die Errechnung und Erstellung des Almanachs (Skt./ Nep. pañcāṅga – ’fünf
Glieder’, Nep. pātro) gehört zu den traditionellen Aufgabenbereichen des
Jyotis. ı̄ (vgl. Kap. 3). Heute beherrschen nur noch wenige praktizierende
Astrologen diesen Bereich der Astralwissenschaften, während sich der Grossteil
auf die gedruckten pañcāṅga-s abstützt.16 Der älteste der im Kathmandutal
publizierten Almanache wurde im Jahre 1889 (V.S. 1946) von Śr̄ı Toyanātha
Panta initiiert. Aktuell werden sechs Almanache parallel herausgegeben – es
sind dies (Stichjahr V.S. 2059):17

JoPa Vasu Vān. a Gagana Nayana 2059 Vikramābdasya Nepāla Deś̄ıya Maṅgala-
Pañcāṅgam; hrsg. von Professor Maṅgalrāja Joś̄ı Ph.D., Jyotirnivāsa, Lalit-
pur (Chalāyacā). 48 S.; seit V.S. 1978 (1921).18

ŚaPa Gajaśaranabholocana 2059 Mita Śr̄ımadvikramaśarado Nepāladeś̄ıyam. Pañ-
cāṅgam; hrsg. von Pan.d. ita D. ākurnātha Naranātha Śarmā (Pān.d. e), Pañcāṅga

15 Mit dieser Jahreszählung verbindet sich die in Newar-Kreisen zum Politikum gewor-
denen Streitfrage um den offiziellen Kalender für Nepal; zumal die V.S.-Zählung mit dem
aus Ujjain stammenden, legendären König Vikramāditya ’von aussen’ nach Nepal gebracht
worden sei, sei der ’einheimischen’ N.S.-Zählung der Vorzug zu geben, so das Grundargu-
ment.

16 Deren allgemeine Verfügbarkeit führte dazu, dass die eine oder andere Ausgabe des
pañcāṅga in vielen Haushalten vorhanden ist und kalenderbezogene Daten für Feste, vrata-
s etc. nicht mehr vom Astrologen erfragt werden müssen.

17 Alle diese pañcāṅga-s bedürfen einer offiziellen Beglaubigung, welche durch das vom
königlichen Astrologen präsidierte Nepāla Rājak̄ıya Pañcāṅga Nirn. āyaka Samiti ausge-
stellt wird. Diese Organisation, welche auch Astrologen und Referenzdaten aus Benares
beizieht, errechnet jährlich die für das Tal relevanten astronomischen Werte, und sie ist
zuständig für die Festlegung aller staatlichen Festtage und die Errechnung der günsti-
gen Zeiten (muhūrta) für die zentralen Rituale, welche diese Feste begleiten. Die auf den
täglichen und jährlichen Sonnenlauf bezogenen Daten werden einheitlich aufgrund des
Breitengrads des Gaur̄ı-Śankhara-Berges errechnet, die auf den Mondlauf bezogenen Da-
ten richten sich nach den für das Kathmandutal geltenden astronomischen Werten; die
Distrikt-spezifischen Abweichungen der Längen- und Breitengrade (deśā.antara bzw. sa-
mayāntara), welche z. B. zur Horoskopberechnung für exakte Berechnungen berücksichtigt
werden müssten, sind in einer separaten Tabelle im SuPa (V.S. 2060, 5) aufgeführt.

18 Maṅgalrāja Joś̄ı ist nach seinen Angaben seit den späten 60er Jahren des vergangenen
Jahrhunderts königlicher Astrologe und in dieser Funktion präsidiert er auch das Nepāla
Rājak̄ıya Pañcāṅga Nirn. āyaka Samiti.
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Kāryālaya, Kathmandu (Indrachowk, Naumughal). 48 S.; seit V.S. 2005
(1948).

ToPa Śr̄ı Toyanāth Pantko Pañcāṅga (Pātro); hrsg. von Jyotis.̄ı-Pan.d. ita Śr̄ı Toy-
anāth Pant, Pañcāṅga kāryālaya, Kathmandu (Chetrapati). 80 S., seit V.S.
1946 (1889).

BaPa Nandaśarāmbaralocana 2059 Mita Śr̄ımadvikramśaradah. Śr̄ınepāladeś̄ıya
Pa ncaangam; hrsg. von Śr̄ı Daivajña Pan.d. ita Baburāma Śarmā Nepāl.
Kathmandu (Vísālnagar). 44 S., seit V.S. 2021 (1964).

SuPa Sūrya-Pañcāṅga; hrsg. von Pan.d. ita Sūryaprasād D. huṅgel, Jyotis.a Parāmarśa
Sevā Kendra, Kathmandu (Chabahil). 60 S.; seit V.S. 2057 (2000).

LoPa Ākāśa-Darśana Pañcāṅga; hrsg. von Jyotis.a Da Lokaraja Paud. el, Nepāla
Jyotis.a Paris.ad. 80 S.; seit V.S. 2058 (2001).

Nebst den Almanachen, für welche sich eine querformatige Heftform durch-
gesetzt hat, sind verschiedene Ausgaben von Taschenkalendern auf dem Markt,
die zum Teil als Agenden aufgemacht sind und eine unterschiedliche Auswahl
an zusätzlichen, sich auf den pañcāṅga beziehenden Informationen integrie-
ren. Zu Jahresbeginn im März-April werden zudem an speziell eingerichte-
ten Ständen und auf der Strasse diverse Ausgaben von Wandkalendern ver-
kauft, in der Regel mit einer monatsweisen Darstellung pro Seite, wobei der
dem V.S. verbundene Sonnenmonat ausschlaggebend ist. Die tithi-s sowie
die westlichen Daten sind mit aufgeführt. Die verschiedenen Varianten von
Monatsnahmen erscheinen in der Titelzeile zusammen mit den unterschied-
lichen Jahreszählungen. Eine junge Erscheinung auf dem lokalen Kalender-
markt sind Taschen- und Wandkalender in Newari, welche sich am im Herbst
beginnenden Nevār Sam. vat orientieren.

Grundlegende Angaben der Almanache

Der Kernteil der Almanache besteht aus astronomisch und mathematisch
erschlossenen Angaben zu jedem Tag, welche nach den lunaren paks.a-s in
halbmonatlichen Tabellen dargestellt werden. Oben auf jeder Seite sind je-
weils der Name des sam. vatsara, die Jahrzahl für V.S., S.S., N.S. und AD,
die Laufrichtung der Sonne (ayana, siehe unten), die Jahreszeit (r. t.u), die
Monatsnamen nach den lunaren Kalendern in Nepali und Newari sowie nach
dem gregorianischen System in Englisch, schliesslich die jeweilige lunare Mo-
natshälfte (in Nep. für den nepalischen und in New. für den Newar lunaren
Kalender) angegeben.
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Kalenderblatt aus SuPa V.S. 2059, Bhādra kr. s.n. a paks.a
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Die zentralen ’fünf Glieder’, welche dem Almanach seinen Namen geben,
stellen diejenigen Grundeinheiten dar, welche eine bestimmten Tag charak-
terisieren:

. tithi, der lunare Tag

. vāra oder vāsara, der Wochentag

. naks.atra, das den Tag bestimmende Sternbild, die 27 bzw. 28 Mondphasen
bzw. die diesen entsprechenden stellaren Konstellationen

. yoga, die den Tag beherrschende (un)günstige Konstellation insbes. von Son-
ne und Mond

. karan. a, die beiden Tageshälften (des lunaren Tages)

Diese fünf Determinanten des Tages erscheinen in den tabellarischen Auf-
stellungen. Für tithi (;�a;ta.), naks.atra (na.), yoga (ya;ea.) und karan. a (k.) wird zu-
dem je der Zeitpunkt des Wechsels in die nachfolgende Einheit in einer sepa-
raten Spalte spezifiziert, und zwar in den astrologischen Zeiteinheiten ghad. i
(;Ga.) und palā (:pa.).19 Eine Spalte nennt die Tages-yogā (ya;ea;ga;a), welche den Cha-
rakter der herrschenden stellaren Konstellation näher bestimmt. Eine weitere
Kolonne ist für das durch den Mondlauf bestimmte Tages-Tierkreiszeichen
(vāra-rāśi, va..=+a.) und die etwaigen Übergänge, wiederum in ghad. i/palā, reser-
viert. Die ’Tagesdauer’ (dinamāna, ;
a;d.ma;a.) sowie der ’Sonnenaufgang’ (sūrya-
udaya, .sUa.o.) sind für jeden Tag in denselben Einheiten deklariert.20 Die ver-
bleibenden Spalten nennen die Tagesdaten des solaren (ga;tea) und des grego-
rianischen (tārik, ta;a) Kalenders.

Umrechnungstabelle:21

vipalā palā ghad. ı̄ Stunden
(ghan. t.ā)

Minuten
(minet.)

Sekunden
(seken. d. )

Ent-
sprechungen

60 1 28

5 2

10 4

30

60 1

2,30 1

5 2

30 12 1 dinamāna

60 24 1 ahorātra

Rechts der halbmonatlichen Tabellen sind für jeden Tag etwaige weite-

19 Vereinzelt werden heute diese Angaben in Stunden/Minuten aufgeführt, um den Lai-
en das Umrechnen aus dem wenig vertrauten Sexagesimalsystem von ghad. i und palā zu
ersparen.

20 Die genauen Zeiten des Sonnenuntergangs (sūryāsta) sowie ratrimān (’Nachtdauer’)
werden daraus rechnerisch erschlossen und sind deshalb nicht aufgeführt. Zumal ein Tag
mit der aufgehenden Sonne und nicht um Mitternacht beginnt, sind alle Tag-bezogenen
Angaben in ghad. i/palā ab Sonnenaufgang berechnet, was bei der Umrechnung in westliche
Zeiteinheiten entsprechend berücksichtigt werden muss.

21 Die in derselben Reihe aufgeführten Angaben entsprechen sich.
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re Angaben ergänzt bezüglich Planetenübertritten und weiteren rituell rele-
vanten astronomischen Daten (z. B. saṅkrānti), Festen, kalendergebundenen
pūjā-s und vrata-s, historischen Daten des Landes, Geburtstagen der Königs-
familie oder weltweit deklarierten Tagen des Kindes, der Frau, etc.

Auf derselben Seite sind bei allen pātro-s sogenannte bhāvacakra-s ab-
gedruckt, welche die Planetenpositionen in den zwölf astrologischen Feldern
(bhāva)22 zu Beginn der entsprechenden Monatshälfte veranschaulichen, wo-
bei etwaige Wechsel während der Monatshälfte zusätzlich angegeben werden.
Einzig im SuPa sind in einer weiteren Box der Tag und der genaue Zeitpunkt
der in der entsprechenden Monatshälfte erfolgenden Übertritte der graha-s
innerhalb des naks.atra-’Gürtels’ vermerkt, und zwar spezifiziert nach den
padā, den Vierteilen der Sternkonstellationen.

Bezüglich der tabellarischen Angaben sind die Almanache weitgehend
identisch, da diese Daten von dem hierfür designierten staatlichen Komi-
tee beglaubigt werden müssen. Weiter entsprechen sie sich in vielen der
astronomisch-astrologischen Tabellen, welche in reicher Auswahl, bezeichnet
als -cakra oder -sārin. ı̄, auf den weiteren Seiten der Almanache abgedruckt
sind.23

Diese Aufstellungen verdeutlichen die Tatsache, dass wohl die grundlegen-
den Kalender-Einheiten vom Lauf der Sonne und des Mondes aus errechnet
werden, die Navagraha als Gruppe aber nicht Teil der primären Daten sind,
sondern einzig über indirekte Zuschreibungen – über die Wochentage, über
die Tierkreiszeichen oder die naks.atra-s – im Kalender verortet sind. Primäre,
astronomisch begründete Planetendaten liegen den halbmonatlich aufgeführ-
ten bhāvacakra-s, welche die Planeten im Tierkreis verorten, zugrunde.

Astrologisch relevante Zeiteinheiten und Konzepte

Die im folgenden erläuterten Begriffe – die Jahreszeiten und Monate, die ’fünf
Glieder’, der Tierkreis – die dienen einer Orientierung hinsichtlich Astrologie-
und Almanach-bezogener Referenzen, wobei Navagraha-bezogenen Aspekten

22 bhāva – ’Wirkbereich’, in der westlichen Astrologie als ’Haus’ oder ’Ort’ bezeichnet;
ich verwende im folgenden in Anlehnung an Tuerstig ’Feld’ (Türstig, 1980, 1).

23 Die wenigen in den NA eingesehenen Beispiele von handschriftlichen pañcāṅga-s be-
schränken sich auf die Aufführung der Kerntabellen, zum Teil sind zusätzlich die Mo-
natspositionen der graha-s im Tierkreis als Diagramm skizziert und vielfach rechnerische
Notizen am Rand ergänzt, jedoch fehlen Angaben zu tithi-bezogenen Festtagen oder vrata-
s oder die der astrologischen Beratung grundgelegten cakras-s und sārin. ı̄-s. Ähnlich wie
die pañcāṅga-s tendieren ältere Geburtshoroskope zu spartanischen Angaben, wogegen die
heute auf vorgedruckten Rollen erstellten Horoskope eine Anzahl der vom Astrologen für
eine Beratung anzustellenden Berechungen vorwegnehmen.
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ein besonderes Augenmerk gilt.24

Die sechs Jahreszeiten – r. tu Der Jahreslauf umfasst in Südasien nicht vier
Jahreszeiten, sonderen sechs, welche über ihre Namen lokale klimatische
Verhältnisse aufgreifen. Sie sind über ihre Entsprechung mit je zwei rāśi-s
(Tierkreiszeichen, siehe unten) bzw. solaren Monaten in den Kalender einge-
bunden:

r. tu rāśi Sonnenmonate

Vasanta (’Frühling’) Mı̄na, Mes.a Caitra, Vaísākha

Gr̄ıs.ma (’Hitze(zeit)’) Vr. s.a, Mithuna Jyes.t.ha, Ās.ad. ha

Vars. ā (’Regen(zeit)’) Karkat.a, Sim. ha Śrāvan. a, Bhādra

Śarada (’Herbst’) Kanyā, Tulā Āśvina, Kārtika

Hemanta (’Winter(zeit)’) Vr. ścika, Dhanu Mārga, Paus.a

Śísira (’Kälte(zeit)’) Makara, Kumbha Māgha, Phālguna

Der jährliche Sonnenlauf wird zudem nach den zwei Richtungen des halb-
jährlich sich nach Norden bzw. nach Süden verschiebenden Sonnenstandes
(ayana) spezifiziert:

. Uttarāyan. a (’nach Norden kommend’) – Śísira, Vasanta, Gr̄ıs.ma

. Daks. in. āyana (’nach Süden kommend’) – Vars. ā, Śarada, Hemanta

Makara-saṅkrānti, der Übertritt der Sonne in den Steinbock gegen Mitte Ja-
nuar, gilt als Beginn von uttarāyan. a; hiernach verschiebt sich auf der nörli-
chen Hemisphäre der Sonnenstand zu Mittag mit jedem Tag zunehmend nach
Norden. Karkat.asaṅkrānti, der Übertritt der Sonne in den Krebs im Sommer,
wird als Wendepunkt für daks. in. āyana angesehen; am nördlichsten Punkt an-
gekommen, wird nunan die Sonne jeden Mittag etwas südlicher am Himmel
stehen. Die zwei Jahreshälften werden, ähnlich dem Tag und der Nacht, den
Göttern bzw. den Ahnen zugeordnet.

Die Monate – mahina, māsa In der Einteilung eines Jahres nach Monaten
lassen sich grundsätzlich zwei Systeme zu unterscheiden, ein sich nach dem
Sonnenlauf richtendes und ein sich an den Mondphasen orientierendes. Die
Sonnen-Monate sind in der indischen Mythologie unterschiedlich als Aspek-
te des Sonnengottes dargestellt und mit je eigenen solaren Namen (māsa-
arka) versehen. Als Konsequenz der Assoziation bzw. Identifikation der Son-

24 Falls nicht anders vermerkt, berufe ich mich auf die lokalen Almanache und die Er-
klärungen der konsultierten astrologischen Spezialisten; insbesondere Guruśekhara Śarmā
und Sūryaprasāda D. huṅgel bin ich hierhin dankend verpflichtet.
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ne mit Vis.n. u tragen die in den Almanachen aufgeführten ’Monatsgötter’
(māsadevatā) und ’Monatsgöttinnen’ (māsadev̄ı) vis.n. uitische Namen:25

Sonnenmonat māsadevatā māsadev̄ı māsa-arka

Vaísākha Madhusudana Mohin̄ı Bhānu

Jyes.t.ha Trivikrama Padmāks.̄ı Indra

Ās.ad.ha Vāmana Kamalā Ravi

Śrāvan. a Śr̄ıdhara Kāntimati Gabhasti

Bhādra R. s.ikeśa Aparājitā Yama

Āśvina Padmanābha Is.ā Suvarn. aretā

Kārtika Dāmodara Rādhā Divākara

Mārgaś̄ırs.a Keśava Vísālāks.̄ı Mitra

Paus.a Nārāyan. a Laks.mı̄ Vis.n. u

Māgha Mādhava Rukmin. ı̄ Arun. a

Phālguna Govinda Dhātr̄ı Sūrya

Caitra Vis.n. u Ramā Vedāṅga

Auch wenn diese Namen weiterhin in den lokalen Almanachen aufgeführt
sind, sind sie für astrologisch motivierte Rituale irrelevant.

In der Einteilung der Mondmonate bestehen zwei Systeme, welche in Ne-
pal beide aktuell sind: Gemäss einem überregional befolgten lunaren Ka-
lender wechseln die Monate bei Vollmond, gemäss lokalem Newar-Kalender
bei Neumond. Die Monatsnamen in Nepali sind für die Sonnen- wie für die
offiziellen lunaren Monate identisch, weshalb aufgrund ihrer verschiedenen
Anfänge und der ungleichen Dauer im Alltagsgebrauch eine Spezifizierung
nach gate bzw. tithi/ paks.a verlangt.

Die Monatsnamen in Newari beziehen sich ausschliesslich auf den Newar-
lunaren Kalender. Sie sind im Vergleich zum offiziellen lunaren Kalender um
eine Mondhälfte verschoben (die Endungen -thva bzw. -tā bezeichnen die
hellen bzw. dunklen Monatshälften).26 Die Vollmond-Namen sind innerhalb
der Newar-Gemeinschaft in beiden Sprachen geläufig.27 Sie verweisen gleich-

25 Siehe ToPa S. 54ff oder SuPa S. 42ff., beide V.S. 2059; dieselben Namen sind in
Jyotih. sāra (Śarmā, 1998, 7–8) aufgelistet. In GaP 58.8–19, oder SkP 1.2.38,20–22 sind
die den Monaten zugeordneten Formen von Sūrya dagegen begleitet von je anderen r. s. i-s,
apsara-s, yaks.a-s, gandharva-s und sarpa-s, welche das mit den Monaten wechselnde Geleit
des Sonnenwagens darstellen. MaP 125.1–24 beschreibt ein ähnliches Set von Begleitern des
Sonnenwagens, welche indes, zu Paaren zusammengefasst, zweimonatlich den sechs Jahres-
zeiten (r. tu) gemäss wechseln; die sechs Götterpaare sind hier, beginnend mit Vasanta-r. tu:
Dhātr. -Aryaman, Mitra-Varun. a, Indra-Vivasvat, Paryanya-Pūs.an, Am. śa-Bhaga, Tvas.t.r. -
Vis.n. u.

26 Für detailliertere Ausführungen zum Newar-Kalender siehe Shrestha (2002, 14–19).
27 Alternativ wird in Nepali ein Kompositum aus ’Monatsname-Vollmond’ verwendet,



4. Exkurs I: Almanach und Horoskopie 98

zeitig auf für diese Tage je spezifische Rituale und Speisen, die bis heute
unterschiedlich beachtet werden.

Die Bezeichnungen der Mondmonate und Vollmonde:28

Name New. Vollmondtag
New./Nep.

Name Skt. Name Nep. Greg. Monate

Caulāgā/Bachlāthva Svām̃. yāpunhi Vaísākha Vaisākh April–Mai

Bachlāgā/Tachlāthva Jyāpunhi Jyes.t.ha Jet.h Mai–Juni

Tachlāgā/Dilāthva Dillāpunhi Ās. ād. ha Asār Juni–Juli

Dilāgā/Gum̃. lāthva Vyām̃. jāpunhi/
Gum̃. nhipunhi

Śrāvan. a Sāun Juli–Aug.

Gum̃. lāgā/Ñam̃. lāthva Ñaṅyāpunhi Bhādra Bhadau Aug.–Sept.

Ñam̃. lāgā/Kaulāthva Katipunhi Āśvina Asoj Sept.–Okt.

Kaulāgā/Kachlāthva Samkimanāpunhi Kārtika Kārttik Okt.–Nov.

Kachlāgā/Thim. lāthva Thim̃. llāpunhi Mārgaś̄ırs.a Maṅgś̄ır Nov.–Dez.

Thim. lāgā/Pohelāthva Yomad. ipunhi Paus.a Pus Dez.–Jan.

Pohelāgā/Silāthva Sipupunhi Māgha Māgh Jan.–Feb.

Silāgā/Cilāthva Holipunhi Phālgun. a Phagun Feb.–März

Cilāgā/Caulāthva Lhutipunhi Caitra Cait März–April

Die lunaren Tage – tithi Der Mondmonat besteht aus zwei Hälften (paks.a),
der dunklen (kr. s.n. a) beginnend nach Vollmond (pūrn. imā) und der hellen
(śukla) beginnend nach Neumond. Ein lunarer Monat von zweimal 15 luna-
ren Tagen (tithi) entspricht ca. 29 1/2 solaren Tagen, ein lunares Jahr ent-
sprechend ca. 354 Tagen und 6 Stunden. Zur Angleichung werden innerhalb
von neunzehn solaren Jahren sechs zusätzliche lunare Monate (malamāsa,
adhimāsa/adhikāmāsa, Skt. ks.ayamāsa) eingefügt, welche also alle drei bis
vier Jahre im lunaren Kalender auftreten.29 Sie haben im Festkalender keine
Relevanz und werden auch für einen Grossteil der ausseralltäglichen pūjā-s

also z. B. Vaisākh-pūrn. imā.
28 Die Bezeichungen in der ersten Spalte meinen jeweils die zweite Hälfte des vorangegan-

genen und die erste Hälfte des neuen Monats, die zeitlich mit dem in Nepali angegebenen
lunaren Monat übereinstimmen. Vgl. die tabellarische Gegenüberstellung bei Slusser
(1982, 386–387).

29 Ein adhikāmāsa fällt auf einen lunaren Monat, in welchem kein Übertritt der Sonne
in ein neues rāśi stattfindet. In seltenen Fällen ergeben sich im Winter vornehmlich in
den Monaten Kārtika, Mārgaś̄ırs.a und Paus.a Mondmonate, die zwei solche Übertritte
aufweisen; in diesem Fall tritt ein ks.ayamāsa ein, heisst das, der entsprechende lunare
Monat – als eine Feinkorrektur des Kalenders – fällt aus. Der von Maniprasād Śarmā
editierte Trikāla-Janmakun. d. al̄ı-Darpan. a (Kathmandu V.S. 2021) vermerkt den letzten
ks.ayamāsa für den Mondmonat Mārga V.S. 2020, den nächstfolgenen für Mārga, V.S.
2085 (2028/9 n. Chr.).
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und die lebenszyklischen Rituale gemieden.30

Die lunaren Tage definieren sich aufgrund einer mathematischen Un-
terteilung der zunehmenden bzw. abnehmenden Phase des Mondes, wobei
als astronomische Referenz der Abstand des Mondes zur Sonne beigezogen
wird.31 Der für einen bestimmten Tag geltende tithi wird durch den Mond-
stand bei Sonnenaufgang definiert.Zur Bestimmung von muhūrta-s werden
dagegen die in den Almanachen genau definierten Übergänge mit in die
Erwägungen einbezogen. Wie den Navagraha sind auch den tithi-s unter-
schiedliche Herrscher – tithyadhipati, tithipati, tithisvāmı̄ – zugeteilt, welche
jedoch zumindest heute bezüglich Horoskopinterpretation und Ritualpraxis
irrelevant sind:

tithi pati
BS 99.1-2a

adhipati
PraT 4.71

adhipati
JyoS

sam. jñā JyoS/
BS 99.2b

1 – pratipad / pratipadā Kamalaja
(Brahmā)

Agni Agni Nandā

2 – dvit̄ıyā Vidhāt.r. Aśvin Brahmā Bhadrā

3 – tr. t̄ıyā Hari Umā Gaur̄ı Jayā

4 – caturth̄ı Yama Gan. eśa Gan. eśa Riktā

5 – pañcamı̄ Śaśa (Candra) Nāga Sarpa Pūrn. ā

6 – s.as.th̄ı Aṅkas.at (Skanda) Guha Skanda Nandā

7 – saptamı̄ Vaktra (Indra) Savitr. Sūrya Bhadrā

8 – as.t.amı̄ Vasu Mātr. Śiva Jayā

9 – navamı̄ Bhujaga (nāga) Durgā Durgā Riktā

10 – daśamı̄ Dharma Kakubh Yama Pūrn. ā

11 – ekādaś̄ı Iśa (Rudra) Dhanapati-
Kubera

Vísve Deva-s Nandā

12 – dvādaś̄ı Savitr. Vis.n. u Hari Bhadrā

13 – trayodaś̄ı Manmatha Yama Madana (So-
ma?)

Jayā

14 – caturdaś̄ı Kali Hara Śiva Riktā

15 – punh̄ı / pūrn. imā Vísve Deva-s Candra Candra Pūrn. ā

30 – āmāi / aum. s̄ı /
āmāvasyā

Pitr. -s Candra Pitr. -s Pūrn. ā

30 Dagegen besteht im Kathmandutal eine Auswahl an Ritualen, die ausschliesslich in
diesem Monat praktiziert werden. Dazu gehören die öffentliche oder private Rezitation
des Purus.ottama-Mahātmya oder Pilgerreisen zu Badeorten und Tempeln, die mit der
Fisch-Inkarnation von Vis.n. u in Verbindung stehen. Über die rituellen Handlungen und
Mythen wird der Bezug des adhikāmāsa zu pralaya, der Phase der Auflösung zwischen
zwei Weltzeitaltern, offensichtlich.

31 Neumond definiert sich als Konjunktion von Sonne und Mond, wonach sich der Mond
entfernt, bis er bei Vollmond in Opposition zur Sonne steht; die 180 Grad werden in 15
Teile – die tithi-s – zu 12 Grad unterteilt (Türstig, 1980, 90).
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Diese vorwiegend in astrologischen, aber auch vereinzelt in tantrischen
Quellen belegten Assoziationen erinnern an die im Zusammenhang mit den
Navagraha diskutierten grahapati-s. Im Gegensatz zu letzteren haben sie aber
keinen Niederschlag in der hauspriesterlichen Praxis der untersuchten Tradi-
tionen gefunden. Dagegen richten sich einige der tithi-gebundenen vrata-s an
die entsprechenden Gottheiten.32

Die Wochentage – vāra, vāsara Die Planetengötter sind, analog dem westli-
chen System, je einem Wochentag (vāra) zugeordnet. Diese Wocheneinteilung
steht als ein Beweis des Austausches von astronomischen wie astrologischen
Kenntnissen zwischen Indien und dem hellenistisch-babylonischen Kultur-
raum, wo die Sieben-Tage-Woche am frühesten belegt ist.33 Die Länge eines
solaren Tages wird durch die Sonne bestimmt; der Tagesbeginn ist nicht,
wie im westlichen System, um Mitternacht, sondern bei Sonnenaufgang, der
Wochenbeginn am Sonntag.34

Die Wochentage sind relevant zur Festlegung von muhūrta-s; es bestehen
mehrere Systeme der Zuteilung von Wochentag- und Tageszeit-spezifischen
Qualitäten.35 Für die Ritualpraxis spielen sie auch insofern eine Rolle, als jede
Gottheit einen bestimmten Tag favorisiert, entspechend an diesem verehrt
werden sollte:

graha Wochentag Bsp. speziell verehrter Gottheiten

Sūrya Ravivāra – So

Candra/ Soma Somavāra – Mo Śiva

Maṅgala/ Bhauma Maṅgalavāra – Di Gan. eśa, Formen der Göttin

Budha Budhavāra – Mi Vis.n. u

Br.haspati Bihivāra / Br.haspativāra – Do

Śukra Śukravāra – Fr Laks.mı̄

Śanaísvara/ Śani Śanivāra – Sa Bhairava, Formen der Göttin

Rāhu Mo, Sa oder So

Ketu Mo, Sa oder So

32 An für das Kathmandutal weiterhin befolgten Beispielen sei die Verehrung von Gan. eśa
am 4. tithi, der as.t.amı̄vrata am 8. tithi oder die Verehrung des Mondes am Vorabend des
Vollmonds (pūrn. imāvrata) genannt.

33 Eine der Sachlichkeit verpflichtete, überzeugende Argumentation liefert David Pingree.
Erörterungen der Frage, welche Anteile astronomisch-astrologischen Wissens wo generiert
wurden, zeugen verschiedentlich von einer inhärenten Emotionalität, sei es, dass die eigene
Seite – die hellenistisch-babylonische oder die indische – unsachgemäss aufgewertet wird,
sei es, dass der ’anderen’ Kultur ein ähnliches Wissensniveau abgestritten bzw. deren
Vertreter als geschickte Kopisten fremden Wissens dargestellt werden. Vgl. hierzu den
Wortlaut bei Kane V, 481–483, ferner 519ff.

34 Die Arbeitswoche in Nepal umfasst sechs Wochentage von Sonntag bis Freitag.
35 Vgl. das weiter unten aufgeführte vārabelācakra.
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Rāhu und Ketu, welche keinen eigenen Wochentag haben, werden un-
terschiedlich zugeteilt. Aufgrund ihrer Assoziation mit Śiva werden sie dem
Montag zugerechnet (RājT), aufgrund ihrer Einstufung als krodhagraha mit
Śani dem Samstag (ParT und NewT) oder aber, wie innerhalb der VajT zum
Teil praktiziert, dem Sonntag, hier erklärt über die Sonne als Herrscher wie
auch in der Fortsetzung der Wochentag-Abfolge.

Die stellaren Konstellationen – naks.atra Die 27 bzw. 28 naks.atra-s
36 be-

zeichnen Sternkonstellationen bzw. Einzelsterne, welche der Mond im Verlauf
eines Mondmonats durchläuft. Ein naks.atra entspricht 13 Grad 12’ (genau
800’) beziehungsweise derjenigen Zeit, die der Mond zur Durchquerung einer
Mondstation benötigt.37 Die Mondstationen bilden die eigentlichen Kernein-
heiten des Almanachs. In den Veden werden die naks.atra-s als Aufenthalts-
bereiche von Gottheiten oder verdienten Verstorbener dargestellt (vgl. R. V
i, 50,2). In den späteren epischen und purān. ischen Texten erscheinen sie als
Töchter des Daks.a, welcher sie dem Mond als Gemahlinnen zuerkannt.38 Wei-
ter ist in diesen Quellen eine Praxis des tithi-abhängigen Schenkens spezifi-
scher Gaben belegt, welche je spezifische Effekte hervorzubringen versprach.39

Wie die Navagraha sind die naks.atra-s sowohl symbolisch als auch in ikono-
graphischer Form in die sakrale Kunst integriert worden.40

Der Mond ist nicht nur in den Mythen eng mit den weiblich konzipierten
Sternkonstellationen verbunden, er ist es auch, der zyklisch alle naks.atra-s
durchläuft und dadurch die Dauer jedes tithi und lunaren Monates bestimmt.
Die Vorrangstellung des Mondes und der naks.atra-s in den südasiatischen
Astralwissenschaften wird in der Horoskopie bekräftigt über die Bestimmung
des Geburts-rāśi durch die Position des Mondes; dasjenige Tierkreiszeichen,
welches das vom Mond besetzte naks.atra beherrscht, wird zum lagna, entge-

36 Möglicherweise von naks. - – ’sich annähern’, ’herbeikommen’ (M-W), gemäss Türstig
(1980, 13) entstanden aus ’n ák(t)-ks.atra’ – ’über die Nacht herrschen’.

37 Die naks.atra-s veranschaulichen die Nähe von Zeit und Raum bzw. die Darstellung
von Zeit mittels Raum. Falls Abhijit als 28. naks.atra integriert wird, nimmt es die 22.
Stelle innerhalb der klassischen Abfolge der naks.atra-s von Aśvin̄ı als Nr. 1 bis Revat̄ı
als Nr. 27 bzw. 28 ein, wobei ihm vom vorangehenden und nachfolgenden naks.atra einige
Grade zugeteilt werden (Türstig, 1980, 38–39). In sekundären Zuschreibungen, die von
28 naks.atra-s ausgehen, ist Abhijit den anderen gleichgestellt.

38 Vgl. Mbh (Śalya Parva, Kapitel 35), MaP 4.55, 8.3 und 171.31 bzw. Vāyupurān. a
66.37, 66.53 und 90.21.

39 Siehe die bei Mani (1975) wiedergegebene Auflistung aus dem Mbh (Anuśāsana Par-
va, 64. Kapitel).

40 Vgl. die Wiedergabe ihrer Symbole aus Muhūrtakalpadruma 5.72-73 bzw. ihrer ikono-
graphischen Merkmale aus dem im 13. Jh. datierten Caturvargacintāman. i bei Sivapriyan-
anda (1990, 59–61). Sehr ausführliche Beschreibungen gibt Türstig (1980, 13–45).
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gen der Praxis in der westlichen Astrologie, wonach die Position der Sonne
das Tierkreiszeichen des Neugeborenen definiert.

Eine in alle lokalen Almanache integrierte, zur Namensgebung, bei Hoch-
zeitsberatungen etc. konsultierte Tabelle – avakahad. ācakra bzw. varavadhū-
melāpacakra – weist jedem naks.atra unter anderem vier Sankrit-Silben (nāma
aks.ara) und einen bestimmten ’Sitz’ (āsana);41 in derselben Tabelle sind die
Entsprechungen mit den Tierkreiszeichen und über diese mit den graha-s
aufgeführt (vgl. SuPa 2059, S. 3):

No. naks.atra nāma aks.ara āsana rāśi rāśi-svāmi

1 Aśvin̄ı ..cUa, ..cea, ..ca;ea, l+.a aśva (Pferd) Meśa Bhauma

2 Bharan. ı̄ l� +.a, lU , le , l+.ea preta (unerlöstes
Seelenwesen)

Meśa Bhauma

3 Kr.ttika A, I, o, O; agnikun. d. a (Feuer-
altar)

1 Meśa, 2-4
Vr.s.a

1 Bhauma,
2-4 Śukra

4 Rohin. ı̄
(Brāhmı̄)

A;Ea, va;a, v�a;a, vUa gau (Kuh) Vr.s.a Śukra

5 Mr.gaśirā
(Āgrahāyan. ı̄)

:vea, va;ea, k+:a, ;
a;k mr. ga (Reh) 1-2 Vr.s.a, 3-4
Mithuna

1-2 Śukra,
3-4 Budha

6 Ārdrā kU , ;Ga, .z, C sarpa (Schlange) Mithuna Budha

7 Punarvasū :ke , k+:ea, h;a, h� ;a kamala (Lotus) 1-3 Mit-
huna, 4
Karkat.a

1-3 Budha,
4 Candra

8 Pus.ya/Tis.ya hU , :he , h;ea, .q kalaśa (Wasser-
krug)

Karkat.a Candra

9 Aśles.ā .q� +.a, .qU , :de , d;ea kāka (Krähe) Karkat.a Candra

10 Maghā ma, m�a;a, mUa, mea mahis.a (Büffel) Sim. ha Sūrya

11 Pūrva Phal-
guni

ma;ea, f;a, f� ;a, fU śila (Stein) Sim. ha Sūrya

12 Uttara
Phalguni

.fe , f;ea, :pa, :p�a;a śila (Stein) 1 Simha, 2-4
Kanyā

1 Sūrya, 2-
4 Budha

13 Hastā :pUa, :S,a, ,na, F gaja (Elefant) Kanyā Budha

14 Citrā :pea, :pa;ea, .=, .=� +a mayūra (Pfau) 1-2 Kanya,
3-4 Tulā

1-2 Budha,
3-4 Śukra

15 Svāt̄ı .�, :=e , .=+ea, ta;a dola (Sänfte) Tulā Śukra

16 Vísākhā
(Rādhā)

t�a;a, tUa, .tea, ta;ea aja (Bergschaf) 1-3 Tulā, 4
Vr. ścika

1-3 Śukra,
4 Bhauma

17 Anurādhā na, n�a;a, nUa, nea haṁsa (Gans) Vr. ścika Bhauma

18 Jyes.t.hā na;ea, ya;a, y�a;a, yUa kacchapa (Schild-
kröte)

Vr. ścika Bhauma

19 Mūla yea, ya;ea, Ba, B�a;a mūla (Maulesel) Dhanu Guru
20 Pūrvās.ād. hā BUa, ;Da;a, :P+.a, Q śayanah. (Schlaf-

statt)
Dhanu Guru

ff. folgende Seite

41 Die weiteren Kolonnen des avakahad. ācakra bzw. varavadhūmelāpacakra führen Anga-
ben, welche nicht direkt auf die naks.atra-s bezogen sind, sondern dazu dienen, Aussagen
über die Person zu machen, deren astrologischer Name mit der entsprechenden Silbe be-
ginnt. ’varn. a’ bezeichnet den sozialen Stand der Person im vorangegangenen Leben, ’vaśya’
die wesenhafte Umgebung des aktuellen Lebens, ’yoni’ den eigenen Charakter, ausgedrückt
über Tierarten, ’vairin yoni’ den dem eigenen ausgesprochen feindliche Charakter, ’gan. a’
die eigene Zugehörigkeit, ’nād. ı̄’ schliesslich die eigene Pulsart.
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ff. naks.atra-s

No. naks.atra nāma aks.ara āsana rāśi rāśi-svāmi

21 Uttarās.ād. hā Bea, Ba;ea, .ja;a, .j�a;a śayanah. (Schlaf-
statt)

1 Dhanu, 2-
4 Makara

1 Guru, 2-4
Śani

(22) Abhijit .jUa, .jea, .ja;ea, Ka śayanah. /nara Makara Śani

22
(23)

Śravan. a K�a;a, KUa, Kea, Ka;ea nara (Mensch) Makara Śani

23
(24)

Dhānis.t.hā
(Śravis.t.ā)

ga, g�a;a, gUa, .gea ād. haka (Korn-
gefäss)

1-2 Makara,
3-4 Kumbha

Śani

24
(25)

Śatabhis.ā ga;ea, .sa;a, ;�a;sa, .sUa vr. s.a (Kalb) Kumbha Śani

25
(26)

Pūrva
Bhādrapadā

.sea, .sa;ea, d, d� ;a bhadrap̄ıt.ha 1-3 Kumb-
ha, 4 Mı̄na

1-3 Śani, 4
Guru

26
(27)

Uttara
Bhādrapadā

du , Ta, Ja, Va bhadrap̄ıt.ha Mı̄na Guru

27
(28)

Revat̄ı :de , d;ea, ..ca;a, ..c�a;a cakra (göttl. Waf-
fe)

Mı̄na Guru

Die in der ersten Spalte aufgeführten, den naks.atra-s zugeordneten Num-
mern (naks.atra-sam. khya) sind grundlegend für die Berechnung vieler gegen-
wartsbezogener Komponenten aus dem janmakun. d. al̄ı (siehe unten). Abhijit
wird als 28. naks.atra bezeichnet, ist jedoch von sehr kurzer Dauer und er-
scheint deshalb nicht als naks.atra eines bestimmten tithi in den halbmonat-
lichen Kalenderblättern, also auch nicht als Geburts-naks.atra. Das von den
Anfangssilben des Namens ausgehende hod. ā jñāna cakra weist auch Abhijit
vier Silben zu, die weiteren Assoziationen werden indes vom vorangehen-
den (Uttarās.ād. hā) und vom nachfolgenden (Śravan. a) naks.atra angeglichen.
Abhijit ist für astrologische Berechnungen, die von 28 naks.atra-s ausgehen,
relevant, und erscheint dann an 22. Stelle, wodurch die nachfolgenden sechs
naks.atra-s mit einer entsprechend um eins erhöhten Zahl erscheinen. Die
Zuordnung der Tierkreiszeichen erfolgt über eine als padā oder caran. a be-
zeichnete Vierteilung der naks.atra-s, diejenige der sieben graha-s ihrerseits
über deren Beherrschung des Tierkreises (siehe unten).

In den Almanachen fehlen Angaben zu nicht-astrologischen göttlichen
Herrschern über die naks.atra-s, wie sie für die Navagraha oder die Sonnen-
monate aufgeführt sind. Solche Assoziationen von naks.atra-s und göttlichen
Wesenheiten sind jedoch wiederum, wie im Falle der tithi-s, in klassischen
Quellen belegt.42

42 In SāGS 1.26 sind folgende – durchgehend vedische – Wesenheiten aufgeführt: Aśvin̄ı–
Aśvinau, Bharan. ı̄ – Yama, Kr.ttika – Agni, Rohin. ı̄ – Prajāpati, Mr.gaśirā – Soma, Ārdrā
– Rudra, Punarvasū – Aditi, Pus.ya/Tis.ya – Br.haspati, Aśles.ā – Nāga-s, Maghā – Pitr. -s,
Pūrva Phalguni – Bhaga, Aryaman, Uttara Phalguni – Bhaga, Aryaman, Hastā – Savitr. ,
Citrā – Tvas.t.r. , Svāt̄ı – Vāyu, Vísākhā (Rādhā) – Indrāgni, Anurādhā – Mitra, Jyes.t.hā –
Indra, Mūla – Nirr. ti, Pūrvās.ād. hā – Apa, Vísve Devā-s, Uttarās.ād. hā – Apa, Vísve Devā-
s, Abhijit – Brahmā, Śravan. a – Vis.n. u, Dhānis.t.hā (Śravis.t.ā) – [keine Angabe], Śatabhis.ā
– Varun. a, Pūrva Bhādrapadā – Aja Ekapada, Ahi budhnya, Uttara Bhādrapadā – Aja
Ekapada, Ahi budhnya, Revat̄ı – Pūs.an.
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Die 27 Konjunktionen – yoga Ein yoga (’Verbindung’, ’Summe’) bezeichnet
einen aus den Positionen der Sonne und des Mondes im Tierkreis mathema-
tisch erschlossenen Punkt, der seinerseits in etwas mehr als einem Jahr die
rāśi-s durchwandert.43 Wie im Falle des tithi wird der Tages-yoga durch den
Sonnenaufgang definiert, die genauen Wechsel erscheinen zusätzlich in den
halbmonatlichen Aufstellungen der Almanache. Die Namen dienen der Cha-
rakterisierung des betreffenden Tages: (1) vis.kambha, (2) pr̄ıti, (3) āyus.mān,
(4) saubhāgya, (5) śobhana, (6) atigan. d. a, (7) sukarmā, (8) dhr. ti, (9) śūla,
(10) gan. d. a, (11) vr. ddhi, (12) dhruva, (13) vyāghāra, (14) hars.ana, (15) vakra,
(16) siddhi, (17) vyat̄ıpāta, (18) var̄ıyān, (19) parigha, (20) śiva, (21) sidha,
(22) sādhya, (23) śubha, (24) śukla, (25) brahma, (26) aindra, (27) vaidhr. ti.

Für verfeinerte Moment-Analysen kann zudem eine Reihe von 28 yogā-s
beigezogen werden, welche als Qualifikatoren der 28 naks.atra-s (inkl. Abhi-
jit) interpretiert werden. Sie werden aufgrund eines regelmässigen Systems
auf die Wochentage verteilt, sind also nicht mathematisch erschlossen, wes-
halb in den Almanachen einzig die Namen stehen, ohne Angabe der Wechsel.
Auch die Namen dieser Reihe sind als Qualifikatioren eines bestimmten Tages
zu verstehen: ānanda, kāladan. d. a, dhūmra, dhāta, saumya, dhvām̃. ks.a, dhva-
ja, śr̄ıvatsa, vajra, mudgara, chatra, mitra, mānasa, padma, lumba, utpāta,
mr. tyu, kān. a, siddhi, śubha, amr. tā, muśala, gada, mātaṅga, rāks.asa, cara,
susthira, pravarddhamāna.

Beide Gruppen werden primär zu Moment-Analysen verwendet, nicht
aber als Teil einer Horoskop-Analyse. Sie sind, wie die nachfolgend skizzierten
karan. a-s, verglichen mit tithi, vāra und naks.atra von sekundärer Bedeutung.

Die Hälften des lunaren Tages – karan. a Die elf karan. a-s sind astrologische
Unterteilungen des lunaren Tages in zwei Hälften, die sich nach einem re-
gelmässigen Schema in jedem Mondmonat wiederholen. Ihre Namen sind Ba-
va, Bālava, Kaulava, Taitila, Gara, Van. ija, Bhadrā/Vis.t.i, Śakuni, Catus.pada,
Kim. tughna und Nāga. Die ersten sieben werden als adhruvān. i oder cara (’be-
weglich’), die restlichen vier (Śakuni bis Nāga) als dhruvān. i oder sthira (’fi-
xiert’, ’unbeweglich’) angesehen und entsprechend in den Moment-Analysen
mitgewertet. Die karan. a-s beziehen sich auf tithi bzw. paks.a und wiederholen

43 Die Summe der Tagespositionen der Sonne und des Mondes im Tierkreis, in
Grad/Minuten/Sekunden vom ersten Zeichen des Tierkreises (Meśa), ergeben die Posi-
tionen des yoga. Der Zyklus beginnt in dem Moment, wenn die Summe der Mond- und
Sonnenpositionen genau 360 Grad ergeben. Zur Errechnung des konkreten yoga wird die
yoga- Position in Minuten umgerechnet, dann mit dem Faktor 800 (800’ entsprechen 13
Grad 20’ oder der Länge eines yoga) dividiert → Nummer des yoga. Für ein Rechnungs-
beispiel siehe Türstig (1980, 100–101).
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sich in jedem lunaren Monat:44

śukla pūrvārddha
karan. a

śukla uttarārddha
karan. a

tithi kr. s.n. a pūrvārddha
karan. a

kr. s.n. a uttarārddha
karan. a

kim. tughna bava 1 bālava kaulava

bālava kaulava 2 taitila gara

taitila gara 3 van. ija bhadrā

van. ija bhadrā 4 bava bālava

bava bālava 5 kaulava taitila

kaulava taitila 6 gara van. ija

gara van. ija 7 bhadrā bava

bhadrā bava 8 bālava kaulava

bālava kaulava 9 taitila gara

taitila gara 10 van. ija bhadrā

van. ija bhadrā 11 bava bālava

bava bālava 12 kaulava taitila

kaulava taitila 13 gara van. ija

gara van. ija 14 bhadrā śakuni

bhadrā bava 15/30 catus.pad nāga

Im 99. Kapitel der BS werden auch den karan. a-s Gottheiten zugeordnet;
es sind dies Indra, Brahmā, Mitra, Āryaman, Bhūr, Laks.mı̄, Yama, Kali,
Vr. s.a, Sarpa und Vāyu.45 welche aber in der Ritualpraxis des Tales keinerlei
Bedeutung haben.

Die karan. a-s sind hinsichtlich der Horoskopie und der Bestimmung günsti-
ger Momente nahezu irrelevant. Es bestehen kaum relationale Systeme zu ih-
rer Korrelation mit anderen Einheiten, wie dies der Falle ist für tithi, naks.atra
oder vāra, ferner für die Navagraha oder die rāśi. Sind werden im Rahmen der
’fünf Glieder’ in Ritualabläufe grösseren Umfangs, so zum Beispiel als Ge-
ladene des Feueropfers in den hinduistischen Traditionen, integriert. Weiter
werden sie als Teil der ’fünf Glieder’ in der Beschlussformel für ausseralltägli-
che Ritualanlässe, die räumlich und zeitlich genauestens verortet werden,
spezifiziert.

44 Unter śukla pūrvārddha und śukla uttarārddha sind die karan. a-s der ersten bzw. zwei-
ten Hälfte eines tithi der hellen Monatshälfte (śukla paks.a), unter kr. s.n. a pūrvārddha und
kr. s.n. a uttarārddha die karan. a-s der tithi-Hälften in den Tagen von Vollmond zu Neumond
verzeichnet. Der fünfzehnte tithi (links, śukla paks.a) bezieht sich auf pūrn. imā (Vollmond),
der dreissigste tithi (rechts, kr. s.na paks.a) auf āmāvasyā (Neumond).

45 Türstig (1980, 107) nennt für die letzten beiden karan. a-s abweichend Phan. in und
die Māruta.
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Die zwölf Tierkreiszeichen – rāśi Der Tierkreis entspricht eine Gürtel von
zwölf Sternbildern, die die Sonne in einem Jahr durchzieht. Jedem rāśi sind
auf diesem Kreis genau 30 Grad bestimmt, woraus sich eine Aufenthaltszeit
der Sonne von je ca. 30 Tagen ergibt.46 Die Namen der zwölf rāśi-s entspre-
chen, mit Ausnahme des Steinbocks, im Sanskrit sinngemäss den westlichen
Bezeichnungen:47

Zahl bzw.
Reihenfolge

Name Skt./Nep. Westliche Entsprechung

1 Mes.a (’Widder’) Aries/ Widder

2 Vr.s.a (’Kalb’) Taurus/ Stier

3 Mithuna (’Paar’) Gemini/ Zwillinge

4 Karkat.a (’Krebs’) Cancer/ Krebs

5 Sim. ha (’Löwe’) Leo/ Löwe

6 Kanyā (’Mädchen’, ’Jungfrau’) Virgo/ Jungfrau

7 Tulā (’Waage’) Libra/ Waage

8 Vr. ścika (’Skorpion’) Scorpio/ Skorpion

9 Dhanu (’Pfeibogen’) Sagittarius/ Schütze

10 Makara (Krokodil-ähnliches Fabeltier) Capricorn/ Steinbock

11 Kumbha (’Wasserkrug’) Aquarius/ Wassermann

12 Mı̄na (’Fisch’) Pisces/ Fische

Der Übertritt der Sonne von einem Zeichen ins Nächste (saṅkrānti) ent-
spricht dem Wechsel der Sonnenmonate. Die astrologischen Zuschreibungen
ihrer Charakteristika und speziellen Einflussbereiche unterscheiden sich nicht
grundlegend von denjenigen in der westlichen Astrologie.48 Wie im Falle
der Wochentage kann hier von einer Beeinflussung durch die hellenistisch-
babylonische Astrologie ausgegangen werden. Ihre Einbindung in den Mond-
zyklus und daraus erfolgende Interpretationsmethoden sind dagegen spezifi-
sche Weiterentwicklungen des Tierkreises. Der Bezug von rāśi und naks.atra
wird über eine kleinere Zeitspanne, den padā (Skt. alt. caran. a), erwirkt; je-
des rāśi entspricht 9 padā-s, ein naks.atra entspricht 4 padā-s, was je auf eine
Summe von 108 padā-s hochgerechnet werden kann. Demzufolge erstreckt
sich die Wirkdauer eines rāśi und dessen planetarem Herrscher über 2 1/4

46 Die relative ’Geschwindigkeit’ der Sonne aus geozentrischer Sicht ist nicht gleichmässig,
weshalb die genaue solare Monatsdauer im Laufe des Jahres variert.

47 Die hier angegebene ist die astrologische Reihenfolge der rāśi-s, wie sie zur Erlangung
symbolischer Entsprechungen bei Horoskopauslegungen verschiedentlich zur Anwendung
kommt.

48 Vgl. die Zusammenstellungen aus diversen astrologischen und anderen hinduistischen
Quellen bei Türstig (1980, 69–80) und bei Rao (1995).
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naks.atra-s.
49 Zudem werden die im Avakahad. ācakra den naks.atra-s zugeord-

neten Silben (siehe oben) nach demselben Muster auf den Tierkreis verteilt.50

Die zwölf rāśi-s ergeben mit den Feldern (bhāva) das auf einem Recht-
eck aufbauende zwölffeldrige Grundraster des Horoskops. Ausgehend vom
janma-rāśi werden sie in gleichbleibender Reihenfolge auf die zwölf Felder
des lagnacakra, des in der astrologischen Praxis grundlegenden Zwölffelder-
diagramms, verteilt. Jedem Feld sind für das Individuum relevante Bereiche
zugeordnet, die je nach Fragestellung im Vordergrund stehen.51 Im Unter-
schied zur aktuellen westlichen Praxis, welche den Beginn des Tierkreis auf
die Frühlingssonnenwende festlegt, wird das indische System laufend dahin-
gehend adaptiert, dass die in der Horoskopie ausgewerteten Tierkreiszeichen
weiterhin mit den entsprechenden Sternbildern am Himmel übereinstimmen.
Die Ignorierung der allmählichen Entfernung von Frühlingspunkt und erstem
Zeichen des Tierkreises hat zur Folge, dass der westliche und der indische
Tierkreis mittlerweile um ca. eineinhalb Zeichen verschoben sind.

(b) Die Navagraha und ihre Bezüge zum Almanach

Die Navagraha gehören nicht zu den Kerneinheiten des altindischen Kalen-
ders, erst mit dem Aufkommen der Horoskopie sind sie auf unterschiedlichste
Weise indirekt in das astronomisch-astrologische System integriert worden; je
nach Fragestellung oder Umrechnungsschema wurde dabei von sieben, acht
oder neun Planeten ausgegangen.

Den rāśi-s und den diesen entsprechenden naks.atra-s wird je ein planeta-
rer Herrscher (rāśi-svāmi / naks.atra-svāmi) zugestellt, wobei die Mondknoten
nicht berücksichtigt werden; Sūrya und Candra verfügen je nur über ein rāśi,
die weiteren graha-s über je zwei (vgl. SuPa V.S. 2059, 3):52

49 Vgl. ToPa V.S. 2059, 16, oder SuPa V.S. 2059, 3.
50 Vgl. ToPa V.S. 2059, 10–13 oder SuPa V.S. 2059, 12–13.
51 Das 1. Feld steht für den Körper, das 2. für das Materielle bzw. den Reichtum, das 3. für

die Geschwister, das 4. für die Familie, das 5. für die Nachkommen, aber auch das Wissen,
das 6. für Krankheiten und Feinde, das 7. für den Partner bzw. die Partnerin, Heirat,
Liebe, das 8. für Tod, Unfall, Gefahren aller Art, das 9. für das eigene Schicksal bzw. die
Zukunft, das 10. für die Lebensweise, den Beruf, das 11. für soziale Beziehungen, Freunde,
das 12. für Verluste, aber auch Reisen etc. Wie bei Türstig (1980, 6–8) angedeutet, sind
die Zuordnungen im Einzelnen viel detaillierter.

52 Die Zahlen beziehen sich auf padā 1 bis 4 des naks.atra.
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rāśi-svāmi beherrschte rāśi-s kontrollierte naks.atra-s

Sūrya Siṁha Maghā, Pūrva-Phalguni, Uttara Phalguni 1

Candra Kanyā Punarvasū 4, Pus.ya/Tis.ya, Aśles.ā

Maṅgala Mes.a Aśvin̄ı, Bharan. ı̄, Kr. ttika 1

Maṅgala Vr. ścika Vísākhā 4, Anurādhā, Jyes.t.hā

Budha Karkat.a Uttara Phalguni 2-4, Hastā, Citrā 1-2

Budha Mithuna Mr.gaśirā 3-4, Ārdrā, Punarvasū 1-3

Br.haspati Dhanu Mūla, Pūrvās.ād. hā, Uttarās.ād. hā 1

Br.haspati Mı̄na Pūrva Bhādrapadā 4, Uttara Bhādrapadā, Revati

Śukra Vr.s.a Kr. ttika 2-4, Rohin. ı̄, Mr.gaśirā 1-2

Śukra Tulā Citrā 3-4, Svāt̄ı, Vísākhā 1-3

Śanaísvara Kumbha Dhānas.t.hā 3-4, Śatabhis.ā, Pūrva Bhādrapadā 1-3

Śanaísvara Makara Uttarās.ād. hā 2-4, (inkl. Abhijit), Śravan. a, Dhānas.t.hā 1-2

Während der astrologisch relevante Durchlauf der Sonne durch ein rāśi
mit einem Sonnenmonat identisch ist und also ca. 30 Tage dauert, beträgt
die Durchlaufzeit des Mondes knapp 2 1/2 Tage. Auch die Aufenthaltszeiten
der weiteren graha-s in einem rāśi sind abhängig von der Distanz zur Sonne
bzw. in geozentrischer Interpretation zur Erde. Sie betragen für Maṅgala
1,5 Monate, für Budha einen Monat, für Br.haspati 13 Monate, Śukra einen
Monat, für Śani 30 Monate, für Rāhu 18 Monate, schliesslich für Ketu 18
Monate.53 Während die Bewegungen von Sonne und Mond die Grundlage
des Kalendersystems darstellen, bilden diejenigen der Navagraha durch den
Tierkreis und durch die Mondstationen diejenige des Horoskops.

Nebst den rechnerisch in das astrologische System eingeflochtenen Bezügen
der Navagraha haben sich in der Astrologie eine Reihe von Zuschreibungen
ergeben, die in der Interpretation eines Horoskops und in der Gewichtung
der Planetenphasen eine Rolle spielen. Sie betreffen die graha-s selbst, ihre
Beziehungen untereinander oder ihre relativen Positionen in den zwölf Fel-
dern.54

Grundlegend für die Beurteilung eines daśā ist die Unterscheidung der
Navagraha nach śubha- oder sadgraha-s (’gutartig’, ’glückbringend’)55 und
aśubhagraha-s, auch pāpagraha-s oder krodhagraha-s genannt:56

. śubhagraha-s: Budha, Br.haspati, Śukra, Candra (śu pa 2 bis nach Vollmond).

53 Ihre Multiplikation mit 12 ergibt die Umlaufzeit des entsprechenden Planeten.
54 BJ 2 erläutert in späteren Werken vielfach weiter differenzierte Eigenschaften der

graha-s, BJ 13 die Effekte ihrer Konjunktionen, BJ 18 ihre Wirkungen je nach rāśi, BJ 20
ihre Wirkungen bezogen auf die Felder.

55 śubha – ’glückbringend’; sad – ’gutartig’.
56 pāpa – ’sündhaft’, ’schadend’; krodha – ’erbost’, ’verärgert’.



4. Exkurs I: Almanach und Horoskopie 109

. krodhagraha-s: Śani, Rāhu, Ketu, Maṅgala, Sūrya, Candra (kr. pa 5 bis śu pa
1).

Diese Einteilung ist, bezüglich der Auswirkung im Horoskop, als Ten-
denz zu verstehen.57 Jeder graha wirkt zu einem unterschiedlichem Ausmass,
verstärkt je nach jeweiliger Position im Horoskop, in die eine oder ande-
re Richtung. Der weitab stärkste negative Potenz wird Śani zugeschrieben,
gefolgt von Rāhu. Budha kann sich als aśubha (’nicht glückbringend’) auswir-
ken, wenn er in die Nähe eines krodhagraha kommt. Candra wechselt seinen
Charakter den Mondphasen entsprechend. Obschon den śubhagraha-s über-
wiegend positive Einflüsse zugeschrieben werden, verfügen auch diese über
ein negatives Potential.

Eine weitere Charakterisierung der Navagraha erfolgt in der Zuschreibung
eines sozialen Status. Hiervon finden sich verschiedene Varianten, die sich
an der hinduistischen Kastenordnung (jāt/ varn. a) (Mísra, 1995)58 oder an
ihrem Status am Königshof (Rājavam. ś̄i, 1976, 24) orientieren, aber auch in
pejorativem Sinne in buddhistischen grahadhāran. ı̄-s

59 auftreten:

graha varn. a Status am Königshof Status (buddh.)

Sūrya ks.atriya rāja - ’König’ tāpasarūpadhara - ’der das Ausse-
hen eines Asketen hat’

Candra vaísya rān̄ı - ’Königin’ brāhman. a - ’Brahmane’

Maṅgala ks.atriya senāpati - ’Heerführer’ bhiks.u - ’Mönch’

Budha śudra (vaísya) rājakumāra - ’Prinz’ brahmacār̄ı - ’Zölibatär’

Br.haspati brāhman. a
(SuPa: vipra)

sallāhakāraka mantr̄ı - ’könig-
licher Berater’

parivrājaka - ’bettelnder Wan-
dermönch’

Śukra brāhman. a
(SuPa: vipra)

pararās. t.rasam. bandh̄ı kāma-ko
sallāhakāraka - ’Berater in in-
ternationalen Geschäften’

paśupatavratadhār̄ı - ’der das
Paśupata-Gelübde hält’

Śanaísvara antyaja (śudra)
(SuPa: cān. d. āla)

sevaka - ’Königsdiener’ bhūtaks.ayan. aka - ’der sich unter
Geistwesen aufhält’

Rāhu antyaja (śudra) senāpati-ko sahāyaka - ’Rechte
Hand des Heerführers’

kāpālika - śivaitischer Asket

Ketu antyaja (śudra) rājakumāra-ko sahāyaka -
’Rechte Hand des Prinzen’

cān. d. āla – ’Ausgestossener’

57 Eine daran anlehnende Dreiteilung in lobhagraha-s (Sūrya, Candra, Maṅgala),
śāntagraha-s (Budha, Guru, Śukra) und krodhagraha-s (Śani, Rāhu, Ketu) vertritt Ra-
meśvara Poud. el. Danach werden die erste und dritte Gruppe als pāpagraha-s verstanden,
je differenziert nach sehr, mittelmässig und tendenziell mit den Eigenschaften des Geizig-
Durchtriebenen (lobha) bzw. des Wütend-Grimmigen (krodha) geprägt.

58 Die Abweichungen in Klammern entsprechen den Angaben bei Pal & Bhattacha-
ryya (1969, 41), der sich auf Grahayāgatattva beruft, und die Angaben in SuPa V.S. 2060,
10.

59 Siehe bei Pal & Bhattacharyya (1969, 40), der auf Dhāran. ı̄saṅgraha als Quelle
verweist.
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Die Zuordnungen von Kaste und Stellung am Königshof haben in der
Interpretation assoziativen Charakter, heisst das, je nach Problematik des
Kunden werden diese in die Analyse der aktuellen Situation einbezogen. Die
buddhistischen Zuordnungen scheinen dagegen Ausdruck der niederen Ach-
tung der graha-s zu sein; sie werden unterschiedlich mit Vertretern śivaitisch-
asketischer Orden und weiteren Typen in Bezug gestellt.

Ein gängiges relationales Schema gibt Auskunft über die Symphatien der
graha-s untereinander.60 Diese werden in der Momentanalyse zusammen mit
ihren relativen Positionen und den ihnen zugeschriebenen Blickrichtungen
ausgewertet, letztere mit Faktoren versehen in Abhängigkeit davon, ob sich
Planeten voll, halb oder um Viertel abgedreht ansehen:61

graha mitra śatru samā Blick-
richtung

pūrn. a
dr. s. t.i

Sūrya Candra, Maṅgala,
Br.haspati

Śukra, Śani, Rāhu Budha E 7

Candra Sūrya, Budha Rāhu Maṅgala,
Br.haspati, Śukra,
Śani

NW 7

Maṅgala Sūrya, Candra,
Br.haspati

Budha, Rāhu Śukra, Śani S 4/7/8

Budha Sūrya, Śukra,
Rāhu

Candra Maṅgala,
Br.haspati, Śani

N 7

Br.haspati Sūrya, Candra,
Maṅgala

Budha, Śukra Śani, Rāhu NE 5/7/9

Śukra Budha, Śani,
Rāhu

Sūrya, Candra Maṅgala,
Br.haspati

SE 7

Śanaísvara Budha, Śukra Sūrya, Candra,
Maṅgala

Br.haspati W 3/7/10

Rāhu/Ketu – – – SW 10

Bezüglich der Freund-Feind-Beziehungen bleiben Rāhu und Ketu unbe-
achtet.

60 Vgl. BJ 2.16–17.
61 Gemäss SuPa V.S. 2059, 10; das sarvopayoḡı cakra wird hier nur partiell zitiert. Nebst

pūrn. a dr. s. t.i (voller Blick) sind auch die Werte für ekapāda-dr. s. t.i (1/4 Blick), dvipāda-dr. s. t.i
(2/4 Blick) und tripāda-dr. s. t.i (3/4 Blick) nebst weiteren Spalten aufgeführt.
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(c) Das janmakun. d. al̄ı

Das Geburtshoroskop62, hält die astrologisch relevanten zeitlichen und räum-
lichen Koordinaten des Individuums in systematischer Weise fest. Dies kann
in einer sehr knapp gehaltenen Form geschehen, wobei einzig der Geburtsort,
der Name und die genaue Geburtszeit mit den dadurch bestimmten Eckdaten
aufnotiert und das lagnacakra aufgezeichnet wird. Dagegen sind von Mitglie-
dern des nepalischen Königshofs oder von Staatsmännern auf Leinwandbah-
nen aufgemalte, bis zu fünfzig Meter lange janmakun. d. al̄ı-s erhalten.63

Die heute geläufigen Horoskoprollen messen ca. 80–120 auf 17–20 cm, wo-
bei in den ausführlicheren Horoskopen ausschliesslich Informationen ergänzt
werden, welche von den Grundkomponenten – genaue Geburtszeit und Ge-
burtsort – jederzeit ermittelt werden können; heisst das, sie erleichtern die
Arbeit des Astrologen, ohne ansonsten nicht erschliessbare Informationen zu
vermitteln.

Vorgedruckte Exemplare mit dem Textrahmen und den benötigten Scha-
blonen bestehen heute meist aus von Hand oder industriell geschöpftem
Nepal-Papier, sie werden immer gerollt, nie gefaltet, und in der Regel in
einer Stoff- oder Metallhülle aufbewahrt. Der Kopfteil zeigt eine kolorier-
te Abbildung von Gan. eśa, seltener einer anderen Gottheit. Daran schliesst
ein maṅgalaśloka, eingeleitet durch ’́sr̄ımanmaṅgalamūrtaye namah. ’.

64 Der
Textteil ist bis heute durchgehend in Sanskrit verfasst und enthält folgende
Angaben:65

. Die vier yuga-s und ihre Dauer in Jahren, mit Angabe der schon ver-
flossenen Jahre des Kaliyuga

. Geburtsjahr in den geläufigen Zeitrechnungen, Monat, Jahreszeit, Son-
nenlauf, Geburtstag, -zeit gemäss lunarem (candramāna) und solarem
(sauramāna) Kalender

. tithi, janmanaks.atra, mit Spezifizierung der schon verflossenen ghat.ı̄/palā

62 Skt./Nep. janmakun. d. al̄ı oder kun. d. al̄ı; alternative Bezeichnungen sind cinā (Nep.) oder
janmapatrikā (Skt./Nep.).

63 Im Besitz von Dineśa Rāja Panta befindet sich ein 82 hāt (ca. 37.5 m) langes, un-
vollständiges kun. d. al̄ı einer mit dem Königshof affilierten Grosstante; von Pr. thiv̄ınārāyan. a
Śāha sei ein knapp 24 Meter langes kun. d. al̄ı erhalten.

64 Die Version der von Maṅgalrāja Joś̄ı verwendeten Vorlage: śr̄ımanmaṅgalamūrtaye
namah. // ādityādi grahāh. sarvejyotíscakranivāsinah. // dirghamāyuh. prayacchantu yad̄ıyā
janmapatrikā //
Eine längere Version: ādityādyā grahāh. sarve sanaks.atrāh. sarāśayah. / sarvān kāmān pra-
yacchantu yasyais. ā janmapatrikā / 1/ brahmā karotu d̄ırghāyurvis.n. uh. kuryācca sam. padam
/ haro raks.atu gātrān. i yasyais. ā janmapatrikā / 2/ umā gaur̄ı śivā durgā bhadrāh. bhagavat̄ı
tathā / kuladevyātha cāmun. d. ā raks.atām. bālaka sadā / 3/

65 Die mit Stern versehenen Punkte sind nicht durchgängig aufgeführt.
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. yoga, karan. a, vāsara, muhūrta

. Aszendent, ferner lagna-s der weiter unten aufgezeichneten vargacakra-s

. rāśi (aufgrund der Mondposition über das janmanaks.atra ermittelt)

. Angaben zu Geburtsort, Namen und Abstammung des Horoskopinha-
bers

. die über das janmanaks.atra definierten, aus dem avakahad. ācakra er-
sichtlichen Charakteristika

. *die aus dem Geburtsort errechneten Abweichungen in Längen- und
Breitengraden (ayanām. śā/ aks. ām. śā) und der daraus resultierende Um-
rechungsfaktor (deśāntara)

Zu den anschliessend aufgezeichneten cakra-s gehören als Minimum lagnaca-
kra66 und rāśicakra (candrāks.a). Die aus den halbmonatlichen Auflistungen
der Almanache ersichtliche Durchlauf des Mondes durch die rāśi-s dient als
Schlüssel zur Bestimmung des Geburts-rāśi einer Person, festgehalten im can-
drāks.a. Darin besteht ein grundlegender Unterschied zu westlich-astrologischen
Systemen, welche der Bestimmung des Geburtszeichens die Position der Son-
ne zugrundelegen, welche nur alle 30 Tage wechselt. , ferner sind regelmässig
horā-, dres.kān. ā-, saptām. śa-, navām. śa-, dvādaśām. śa- und trim. śām. śa-cakra
aufgezeichnet,67 schliesslich das verfeinerte, vielfach segmentierte und in meh-
reren Kreisen aufgebaute bhāvacakra, welches sich rein optisch durch seine
Grösse von den anderen abhebt.68

Alle aktuellen Horoskope führen zudem die für den Horoskopträger er-
rechneten Perioden von vim. śottar̄ı-mahādaśā, tribhāḡı-daśā und yogin̄ıdaśā69

tabellarisch auf (siehe unten). Schliesslich sind die bei der Geburt vorgefunde-
nen Positionen der graha-s in den rāśi-s und die in diesen schon abgelaufene
Zeit ausgerechnet in einer weiteren Tabelle, der Grahatatkālikā spas. t.ā; diesel-
be Tabelle enthält ferner die gradmässigen Distanzen der graha-s zur Sonne,
woraus deren udaya/astaya-Perioden (siehe unten) erschlossen werden. Fer-
ner finden sich hier, wiederum in Abkürzungen codiert, Details ihres Verlaufs
(progressiv, beschleunigt, verlangsamt, rückläufig), welche hinsichtlich ihrer
Wirkkraft von Bedeutung sind.

66 Das lagnacakra ist ausgehend von dem bei der Geburt am Horizont aufgehenden Zei-
chen aufgebaut.

67 Diese cakra-s geben, ausgehend von unterschiedlich unterteilten rāśi-Segmenten, die
entsprechend positionierten Planeten wieder; für ihre Berechnung siehe Türstig (1980,
53–61). Sie werden je nach Fragestellung unterschiedlich in die Analyse beigezogen.

68 Verwirrlich auch hier, wie im Falle des yoga, die Verwendung derselben Bezeichnung
für unterschiedliche Phänomene; auch die an einem bestimmten Zeitpunkt ausgerichtete
Aufstellung der Planeten in den bhāva-s wird als bhāvacakra benannt.

69 Zu den grahayogin̄ı-s siehe unter Exkurs III, S. 338).
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Vordruck einer Horoskoprolle von Sūryaprasāda D. huṅgel (hier in drei Teilen)
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Kriterien zur Analyse der Persönlichkeit

Das Herzstück des janmakun. d. al̄ı ist das lagna, wobei der Aszendent, das
bei der Geburt am Osthorizont aufgehende rāśi, im ersten Feld positioniert
wird.70 Die weiteren rāśi-s werden in ihrer fixen Reihenfolge auf die nachfol-
genden Felder verteilt und die graha-s ihrer aktuellen Position entsprechend
eingetragen, wofür das in den pañcāṅga-s auf den halbmonatlichen Aufstel-
lungen abgebildete bhāvacakra konsultiert wird. Für eine verfeinerte Analyse
wird das bhāvacakra beigezogen, welches die positionellen Stärken der graha-s
in den Feldern berücksichtigt.

Das rāśicakra (candrāks.a) ist in der indischen Astrologie eine genauso zen-
trale Analyse-Grundlage. Es wird ausgehend vom lunar definierten rāśi auf-
gezeichnet, welches über das janmanaks.atra ermittelt und als lagna (1. Feld)
gesetzt wird.71 Werden anstelle der Planetenpositionen bei der Geburt dieje-
nigen eines bestimmten späteren Zeitpunkts im Leben des Horoskopinhabers
eingetragen, dient das rāśicakra auch einer momentbezogenen Analyse.

Ausgehend von unterschiedlichen Unterteilungen der zwölf je 30 Grad
umspannenden rāśi-s werden nach je eigenen Regeln vargacakra-s (varga
– ’Teil’, ’Teilgruppe’, ’Sektion’) erstellt, welche zur detaillierteren Beant-
wortung von Fragen bezüglich familiärer und materieller Umstände beige-
zogen werden. Die in Nepal gegenwärtig geläufigen vargacakra-s sind horā-
, dres.kān. ā-, saptām. śa-, navām. śa-, dvādaśām. śa- und trim. śām. śa-cakra, wel-
che von einer Unterteilung jedes rāśi in Hälften, Drittel, Siebentel, Neuntel,
Zwölftel, bzw. Dreissigstel ausgehen.72 Für diese Sektoren werden nach varga-
spezifischen Regeln das lagna und die weiteren rāśi-s sowie die graha-s neu
berechnet.

Im kun. d. al̄ı sind folgende Positionen im Bezug auf die Sonne vermerkt,
welche bezüglich der Wirkkraft des entsprechenden graha bedeutsam sind:73

ma;a – mārḡı (’weggetreu’, progressiv): der graha bewegt sich bezüglich der Sonne
vorwärts, was einer stetigen Vorwärtsbewegung im 360-gradigen Tierkreis ent-
spricht → positiv-verstärkend (rājaphala);

70 lagna meint grundsätzlich das erste der zwölf Felder im kun. d. al̄ı und muss nicht zwin-
gend den Aszendenten beherbergen.

71 Die oftmals betonte Vorrangstellung des Mondes vor der Sonne bezüglich ihrer Ein-
flüsse auf den Menschen wird durch die grössere Nähe des ersteren begründet.

72 Zur Erstellung dieser cakra-s siehe Türstig (1980, 53–61). Türstig beschreibt weitere
vargacakra-s, die aber in Nepal nicht geläufig sind; sie können nichtdestotrotz in Aus-
nahmefällen, etwa zur Analyse eines Horoskops der Königsfamilie, durchgerechnet und
analysiert werden, wie Sūryaprasāda D. huṅgel bestätigt.

73 Die Bewertungen bezüglich der Wirkungen des entsprechenden graha stammen von
Jyotis.a Pan.d. ita Sūryaprasāda D. huṅgel; vgl. die Erläuterungen hierzu bei Türstig (1980,
67–68).
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ba – vakr̄ı (’rückwärts’, rückläufig) oder vilomagata (’schlaufenlaufend’): der graha
bewegt sich bezüglich der Sonne scheinbar rückwärts → negativ, vermindert posi-
tive, verstärkt negative Effekte;74

Z�a;a – ś̄ıgra (’beschleunigt’): eine relativ beschleunigte Phase der Vorwärtsbewegung
im Tierkreis (nicht effektiv beschleunigt);
ma – man. d. a (’verlangsamt’): relativ verlangsamte Phase der Vorwärtsbewegung im
Tierkreis (nicht effektiv verlangsamt).

Ein weiterer Index bezieht sich auf die Nähe der graha-s zur Sonne, wobei
die relativ kurzen Phasen, da ein graha scheinbar in der Sonne ’untergeht’
bzw. verdeckt wird, dessen Effekte negativ beinträchtigen:
o – udaya (’aufgehend’): am Himmel sichtbar → positiv-verstärkend;
A – astaya (’untergehend’): durch die Sonne verdeckt → macht handlungsunfähig,
deprimiert, machtlos.

Die udaya- bzw. astaya-Phasen bestimmen sich in der gradmässigen Ab-
weichung der graha-s von der Sonne.75 Einige pañcāṅga-s ergänzen udayāsta-
Phasen der Planeten auf den halbmonatlichen Übersichten (vgl. SuPa V.S.
2060); diese Angaben werden in den Momentanalysen berücksichtigt.

Grundlegendes zur Bestimmung von grahadaśā

Reaktive grahaśānti-Rituale werden aufgrund von Planetenphasen empfoh-
len, welche sich im individuellen Horoskop negativ auswirken. Unterschied-
lich verfeinerte Berechnungsmethoden führen zur Feststellung dieser Ein-
flüsse. Die zusätzlichen Analysemethoden unter Einbezug der vargacakra-s,
der Rückläufigkeiten etc. ergeben eine Anzahl von Idikatoren, und es liegt im
Ermessen des Astrologen, diese gegeneinander abzuwägen, um zu einer Aus-
sage bezüglich der Ursächlichkeit für ein vorliegendes Problem zu gelangen.76

Das Resultat kann zu einer Empfehlung für ein auf die Horoskoplage abge-
stimmtes grahaśānti führen, es kann aber auch darin bestehen, dass keinerlei

74 Su und Ca sind nie vakr̄ı, Ra und Ke dagegen immer.
75 Falls der Abstand von der Sonne weniger als die für Candra bis Śani festgesetzten

Grade beträgt, liegt astaya vor, im anderen Falle udaya; die Grenzwerte sind: Candra –
12 Grad, Maṅgala – 17 Grad, Budha – 13 Grad, Guru – 11 Grad, Śukra – 10 Grad, Śani
– 15 Grad.

76 Die von den Astrologen konsultierten Werke berufen sich nach wie vor auf Klassiker
wie Varāhamihira, zudem ziehen sie eine Auswahl an astrologischen Kompendien bei, die
sie in der Regel im Laufe ihres Studiums kennengelernt haben. Zusätzlich sind Handbücher
zur Auslegung von Horoskopen, die sich eher an ein interessiertes Laienpublikum richten,
in vielen unterschiedlichen Ausgaben auf dem lokalen Büchermarkt erhältlich, die mei-
sten aus Indien importiert. Unter den lokal publizierten Titeln finden sich welche, die die
Erläuterung des pañcāṅga mit einschliessen, so z. B. Joś̄i (1989).
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astrologischen Begründungen für das Leiden vorliegen, was heisst, dass der
konsultierte Astrologe selbst mit divinatorischen und weiteren Mitteln nach
alternativen Verursachern sucht oder seinen Kunden an entsprechende Spe-
zialisten, im Falle einer vorliegenden Krankheit an einen Arzt vermittelt.

Eine erste Analyse besteht darin, ausgehend vom Geburts-naks.atra die ak-
tuellen mahādaśā-s zu bestimmen.77 Dies kann, falls nicht im cinā ausgeführt,
mathematisch78 oder aufgrund der in den pañcāṅga-s hierfür erstellten Tabel-
len – vim. śottar̄ı-mahādaśāntardaśā-cakra oder tribhāḡı-daśāntardaśa-cakra –
festgestellt werden.

graha Jahre vim. śottar̄ı
(120-Jahre-Zyklus)

Jahre/Mte. tribhāḡı
(80-Jahre-Zyklus)

Jahre as.t.ottar̄ı
(108-Jahre-Zyklus)

Sūrya 6 4/0 6

Candra 10 6/8 15

Maṅgala 7 4/8 8

Rāhu 18 12/0 12

Br.haspati 16 10/8 19

Śani 19 12/8 10

Budha 17 11/4 17

Ketu 7 4/8 nicht berücksichtigt

Śukra 20 13/4 21

Dem vim. śottar̄ı-cakra liegt die Annahme zugrunde, dass jeder graha in-
nerhalb eines Zyklus von 120 Jahren, der als volle Lebensdauer (pūrn. āyu)
verstanden wird, einmal für eine festgelegte Anzahl von Jahren vorherrschend
ist. Die zu einem späteren Zeitpunkt eingeführte tribhāḡı-Rechnung beruht
auf einem um ein Drittel verkürzten Zyklus von 80 Jahren, wobei anteilmässig
die Verteilung auf die einzelnen graha-s und deren Reihenfolge beibehalten
wird.79 Begründet wird diese Berechnung in der verkürzten durchschnittli-
chen Lebensdauer, welche als ein Effekt des gegenwärtigen Kaliyuga gilt.80

77 Vgl. zu den mahādaśā-s die Erläuterungen bei (Türstig, 1980, 118–123).
78 Zur dem Geburts-naks.atra zugeordneten Nummer (siehe Tabelle oben) ist 7 zu addie-

ren, die Summe mit 9 zu dividieren, wobei die verbleibende Restzahl, welche von 0 bis 8
variert, den bei der Geburt vorherrschenden graha definiert; die Null entspricht Ketu, 1
bis 8 Sūrya bis Rāhu. Aufgrund einer prozentualen Übertragung der schon verstrichenen
Zeit des Geburts-naks.atra wird die schon verstrichene bzw. verbleibende Zeit des bei der
Geburt vorherrschenden graha erschlossen.

79 Die Reihenfolge der graha-s folgt bei der Berechnung dieser daśā-s nicht der durch
die Wochentage festgelegten, sondern der in der Tabelle wiedergegebenen. In der lokalen
Horoskopie unbeachtet bleibt as.t.ottar̄ı mahādaśā, ein alternativer mahādaśā-Zyklus von
108 Jahren, wie ihn Türstig (1980, 122) für Südindien beschreibt; ausschliesslich dieser
wird in GaP 1.60.1–2 erwähnt.

80 Einzelne Purān. a-s würden für die Zukunft gar einen nochmals um die Hälfte reduzier-
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Für die Beurteilung eines daśā sind der Charakter des graha und seine
positionelle Stärke mit zu berücksichtigen.81 Hier spielen die Unterscheidung
der Navagraha nach śubhagraha-s und pāpagraha-s (siehe oben), deren ge-
genseitigen Sympathien oder deren Verteilung auf und genaue Position in
den zwölf Feldern eine Rolle. Die pāpagraha-s entwickeln, falls schlecht po-
sitioniert, die grösste negative Potenz. Die śubhagraha-s können sich indes
je nach Position ebenso, wennauch in vermindertem Masse, negativ auswir-
ken und kummulativ zu einem Grund für grahaśānti werden. Zur Eruierung
der positionellen Stärke der graha-s in Abhängigkeit der Felder dient das
as. t.akavarga.82 Ferner werden, bezüglich daśā/antardaśā die vier als kendra
bezeichneten, optisch zentral gelegenen Felder des kun. d. al̄ı (1, 4, 7, 10) sowie
die Trikona-Felder (1, 5, 9) als positiv (śubha), die Positionen 2, 3 und 11
als ausgeglichen (samanya) und die verbleibenden Positionen 6, 8 und 12 als
negativ (aśubha) gewertet. Eventuelle udayāsta-Phasen der Planeten in Re-
lation zu ihrem aktuell besetzten Feld und ihrem positionellen Einfluss auf
die weiteren Planeten sind Teil der Analyse.

Gefürchtet und vielfach Grund für Formen von śanísānti ist sād. hesāt̄ı
śanidaśā, welches durchwegs als prekär für das betroffene Individuum gilt.
Es handelt sich hierbei um eine Periode von ca. 7 1/2 Jahren, wenn Śani mit
dem Geburts-Mond im gleichen oder einem der benachbarten rāśi-s steht.83

Alle lokalen Almanache enthalten ein Kapitel zu sād. hesāt̄ı (auch adheiyā daśā
genannt) bezogen auf das aktuelle Jahr, worin Śani’s aktuelle rāśi-Position
und ggf. das Datum des Übertritts sowie die dadurch betroffenen benachbar-
ten Tierkreiszeichen und die zu erwartenden ’Früchte’ ausgeführt sind.

Sekundäre Anhaltspunkte für die Festlegung negativer Perioden im kun. d. al̄ı
bietet einmal der Einbezug von antardaśā-s bzw. bhuktadaśā-s und suks.madaśā-
s. Diese stellen eine verfeinerte Analyse der Planetenpositionen dar, wobei
den relativen gegenseitigen Aspekten und Winkeln eine grössere Bedeutung
zukommt.84 Ferner werden unterschiedlich die durch eine sekundäre Neuner-

ten Zyklus in Aussicht stellen, beruhend auf der Prognose, dass gegen Ende dieses Zeital-
ters die Menschen nur noch ein Alter von vierzig Jahren erreichen würden, so Sūryaprasāda
D. huṅgel.

81 Vgl. BJ 8 und die Erläuterungen bei Rao & Raman (1986) und Sastri (1995).
82 Vgl. BJ 9 und die Erläuterungen, zudem Türstig (1980, 8–11)
83 Śani braucht für die Durchquerung eines rāśi ungefähr zweieinhalb Jahre.
84 Es handelt sich hierbei um eine zunehmende rechnerische Aufspaltung der über

vim. śottar̄ı etc. bestimmten Perioden von herrschenden graha-s, wobei diesen Planetenpe-
rioden je wiederum der gesamte Planetenkreis eingeschrieben und interpretiert wird. Be-
hari (2002, 13–18) beschreibt deren Berechnungsmethode. Insbesondere bei detaillierten
momentbezogenen Analysen mögen diese Techniken auch von einigen lokalen Astrologen
beigezogen werden, stellen aber eher die Ausnahme dar.
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serie von upagraha-s verursachten daśā-s errechnet. Die upagraha-s stellen
eine späte Ergänzung in der Astrologie dar, welche in Nepal nicht beachtet
wird.85

Weitere Gründe für grahaśānti stellen astrologische ausdifferenzierte Kon-
stellationen von grahayuddha (’Planetenkampf’) dar,86 insbesondere, wenn
die krodhagraha-s involviert sind; diese würden aber, so Sūryaprasāda D. huṅgel,
in der lokalen Tradition kaum beachtet.

Vergleichbar einfacher stellt sich die Berechnung von grahayogin̄ı-daśā
dar. Ein yogin̄ıdaśā-Zyklus umfasst sechunddreissig Jahre, wobei den acht
grahayogin̄ı-s von Maṅgalā bis Saṅkat.ā ein bis acht Jahre zugeordnet sind
(siehe S. 338). Das Yogin̄ı daśāntara daśā cakra ist in allen lokalen pañcāṅga-
s aufgeführt und wird im Horoskop, individuum-spezifisch errechnet, tabel-
larisch dargestellt. Der 36 Jahre dauernde Zyklus von yogin̄ıdaśā wird von 1
bis 8 Jahren den acht yogin̄ı-s zugeordnet, wobei die 8 Jahre der Saṅkat.ā ggf.
hälftig auf Vikat.ā übertragen werden. Jyotih. sāraśiromani, Tantracintāman. i
und Puraścaryārn. ava erläutern yogin̄ıdaśā, welches sich über eine einfache
Rechnung vom Geburts-naks.atra herleiten lässt.87

Bezüglich ihrer Einflüsse auf das Individuum werden auch die grahayo-
gin̄ı-s unterteilt nach positiven, fruchtbringenden88 und solchen, deren daśā
tendenziell unerfreuliche Früchte89 zeitigt, wobei je nach Position im Horo-
skop die Effekte auch umgekehrt sein können.90

Die als yogin̄ıdaśāgan. anāya cakra betitelte Aufstellung erlaubt die Fest-
stellung der aktuellen naks.atra-Position der grahayogin̄ı-s:91

85 Sarvacintāmani 75 nennt deren vier, alle negativen Charakters: Gulika (auch Śanisuta),
Māndi (auch Yamātmaja, Prān. ahara, Atipāpi), Yamakan. t.aka (Ardaprahāra) und Kāla
(Utkranti). Knipe (1995, 215–216) verweist insbesondere auf die beiden Śani-Söhne Gu-
lika und Māndi, zitiert ferner eine Liste von upagraha-s und deren Zuordnungen zu den
Navagraha.

86 Für Beispiele von grahayuddha-Konstellationen siehe Türstig (1980, 88–89).
87 Die Berechnung von yogin̄ıdaśā geht vom janmanaks.atra aus (SuPa V.S. 2059, 64):

naks.atrasaṅkhyā plus 3, geteilt durch 8 −→ die Restzahl (absolut) ergibt die entsprechende
yogin̄ı (von Maṅgalā gleich 1 bis Saṅkatā gleich 8). Bsp. Svāti (naks.atrasaṅkhyā gleich 15):
15 plus 3, geteilt durch 8 → Restzahl 2 −→ Piṅgalā.

88 Nep. śubhaphal dine: 1 Maṅgalā, 3 Dhānyā, 5 Bhadrikā, 7 Siddhā.
89 Nep. aśubhaphal dine: 2 Piṅgalā, 4 Bhrāmar̄ı, 6 Ulkā, 8 Saṅkat.ā.
90 Die yogin̄ı-phala sind auch in Śaṅkara-Nagumām. , einer Astrologie-Einführung in Ne-

wari, aufgeführt (Joś̄i, 1989).
91 Bsp. aus ŚaPa V.S. 2057, 43. Dasselbe yogin̄ıdaśāgan. anāya cakra findet sich in den

anderen pañcāṅga-s.
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daśā Maṅgalā Piṅgalā Dhānyā Brāmar̄ı Bhadrikā Ulkā Siddhā Saṅkat.ā

vars.a
(Jahre)

1 2 3 4 5 6 7 8

naks.atra 0 0 0 Aśvin̄ı Bharan. ı̄ Kr. ttika Rohin. ı̄ Mr.gaśirā

naks.atra Ārdrā Punarvasū Tis.ya Aśles.ā Maghā Pūrva
Phalgu-
ni

Uttara
Phalgu-
ni

Hastā

naks.atra Citrā Svāt̄ı Vísākhā Anurādhā Jyes.t.hā Mūla Pūrva-
as.ād. hā

Uttara-
as.ād. hā

naks.atra Śravan. a Dhānis.t.hā Śatabhis.ā Pūrva
Bhādra-
padā

Uttara
Bhādra-
padā

Revat̄ı 0 0

Munthā oder Munthahā erscheint gelegentlich zusammen mit den gra-
hayogin̄ı-s in den vidhi-s und wird selbst als dev̄ı oder yogin̄ı bezeichnet.92

In ihrem stotra wird sie ähnlich der grahayogin̄ı-s als Überwinderin aller Art
von (astrologischen) Übeln gepriesen über ihre acht Namen – Munthahā,
Kı̄rtivardhin̄ı, Devajanan̄ı, Māghavapriyā, Bhayahantr̄ı, Vísveśvar̄ı, Kalus.aghn̄ı,
Varadā.93 Munthā wird von einigen Astrologen ein den graha-s ebenbürtiges
Gewicht bezüglich Lebensjahr-bezogener Analysen zuerkannt.94 Aufgrund ei-
ner relativ einfachen Rechnung – hier nicht vom janmanaks.atra, sondern vom
janmalagna ausgehend – wird festgestellt, in welchem rāśi Munthā plaziert
ist.95 Bei einem negativen munthādaśā werden japa und ein mit demjeni-
gen der grahayogin̄ı-s identischen dāna sowie die Verehrung der is. t.adevatā
und/oder Bhagavat̄ı empfohlen.96 Im Gegensatz zu den grahayogin̄ı-s wird

92 Munthā entspricht einer vergöttlichten Konstellation bzw. einem yoga und wurde in der
islamischen Astrologie entwickelt. Sie wird von den lokalen Astrologen wie die Mondknoten
und die grahayogin̄ı-s unter den chāya-graha-s (’Schattenplaneten’) eingeordnet.

93 Als Quelle gibt Śarmā (2000, 18) Uttaragandharvatantra an. In den NA finden sich
mehrere Manuskripte des munthās. t.aka mit Verweis auf dieselbe Quelle. Die in den NA
eingesehenen Mss. sind E 77/11 (V.S. 1959), I 58/7 und E 1640/49.

94 Als autoritatives Werk hierfür nennt Sūryaprasāda D. huṅgel insbesondere
Rājikan̄ılakan. t.h̄ı. Für eine rein astrologische Beschreibung von Munthā als astrolo-
gischem Punkt und dessen Interpretation hinsichtlich des Jahreshoroskops, indes ohne
Referenzen, siehe Behari (2002, 146–147, 164–168).

95 Im ersten Lebensjahr ist Munthā immer im ersten Feld mit dem lagna und wechselt
dann jährlich zum Geburtstag um ein rāśi – ihr Zyklus durch alle rāśi-s wiederholt sich
nach zwölf Jahren. Vgl. die Anweisung in SuPa V.S. 2059, 63: munthā lyā.une tarikā –
gatavars.a sam. khyāmā janmalagna jod. ı̄ bārhale bhāg dim. dā śes.a raheko munthā raheko rāś̄ı
huncha /

96 Die diesbezüglichen Angaben sind in den aktuellen pañcāṅga-s aufgeführt. ŚaPa V.S.
2059, S.44 empfiehlt als japasaṅkhyā 27’000, ohne Angabe eines japa-mantra; hierfür nennt
Sūryaprasāda D. huṅgel VS 23.18: Om. ambe ambike ambālike na mā nayati kaścina / sa-
sastyaśvakah. subhadrikām. kāmp̄ılavāsin̄ım // Als Alternative eines SmaM empfiehlt er:
Om. namo bhāgavat̄ı munthe kas.t.am mathamatha kārya sādhaya svāhā //
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Munthā nicht direkt mit den graha-s in Beziehung gesetzt. Ihre Popularität
unter Laien ist limitiert. Das heisst nicht, dass sie gar nicht verehrt würde.
Bei negativem munthādaśā empfehlen Astrologen insbesondere dāna, japa
und stotra. Auch im Rahmen von präventiven graha-Ritualen zum Geburts-
tag wird Munthā sowohl in der ParT als auch in der RājT gelegentlich inte-
griert.97

(d) Ritual-relevante Angaben bezüglich der Navagraha

Die modernen Almanache dienen nicht nur als Nachschlagewerke für kalender-
und horoskoprelevante Angaben, sondern auch für Informationen bezüglich
kalendergebundener, monatlicher und jährlicher vrata-s oder pūjā-s. Ferner
sind graha-, naks.atra- und rāśi-bezogene śānti-Rituale unterschiedlich skiz-
ziert.

Angaben zu grahaśānti Bezüglich grahaśānti enthalten die lokalen pañcāṅga-
s weitgehend vergleichbare Listen für grahadāna, japasaṅkhyā und die je
nach graha zu verehrende Gottheit (vgl. App. IV, (Mat-4a) bis (Mat-4c)).
Während die vaidika-mantra-s nicht aufgenommen sind, enthalten alle eine
Version der tantrika-mantra-s für die graha-s (vgl. App. II, (c4)) sowie für
die grahayogin̄ı-s. JoPa und ToPa zitieren zudem das aus vierzehn śloka-s
bestehende navagrahastotra (App. II, (e2.1)). Die für die Verehrung bzw.
Besänftigung der graha-s benötigten Materialen – vr̄ıhi (Getreide/ Körner/
Hülsenfrüchte), ratna (Edelsteine), dhātu (Metalle), Gaben für dāna – sowie
die zusätzlich zu verehrende Gottheit und die Anzahl Wiederholungen des
japamantra.98

ToPa gibt zusätzlich zu den Beschreibungen jedes graha eine ikonogra-
phische Abbildung sowie das zugehörige quadratische, neunfeldrige Zahlen-
yantra. ToPa nennt ferner folgende, auch in einige der paurān. ika-stotra-s
integrierten Eigenschaften und Attribute der graha-s, welche sich auf ihre
Position (dísā/kon. a), ihre Symbole (man. d. ala) und die Anzahl Ecken/Spitzen
(aṅgula) desselben, ihre Herkunftsregion (deśa), ihr gotra, ihre Farbe (varn. a,
vgl. S. 212), auf das/die beherrschteN Tierkreiszeichen (rāśi-svāmı̄), schlies-
slich auf ihr Reittier (vāhana) beziehen (ToPa V.S. 2059, 75–77):99

97 Beim Geburtstagsritual, welches für Guruśekhara Śarmās Frau veranstaltet wurde,
hat der Purohita zusätzlich zu den zehn Blattellern mit dem dāna an die Navagraha und
janma zwei weitere, eines für die grahayogin̄ı-s und eines für Munthā, arrangiert.

98 Siehe die tabellarischen Aufstellungen aus drei aktuellen Almanachen unter App. IV,
(Mat-4a) bis (Mat-4c).

99 Diese Angaben fehlen in den frühen Quellen wie YājS, wurden allmählich in die
Purān. a-s aufgenommen und flossen unterschiedlich in die heute gebräuchlichen āvāhana-
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Graha dísā/
kon. a

man. d. ala –
aṅgula

deśa gotra varn. a rāśi-
svāmı̄

vāhana

Sūrya madhya-
bhāga
(Mitte)

cartula - 12
(Kreis)

Kaliṅga Kāśyapa rakta
(rot)

Sim. ha saptāśva
(Wagen
mit 7
Pferden)

Candra agni-
kon. a
(SE-
Ecke)

caturasra
- 4 (Qua-
drat)

yamunā
nadi-ko
kināra-ko
(Quelle des
Yamunā-
Flusses)

Ātreya śveta
(weiss)

Karkat.a mr. ga
(Reh)

Maṅgala daks.in. a-
dísā (S-
Richtung)

trikon. a - 3
(Dreieck)

Ujjain Bhāradvāja rakta
(rot)

Mes.a,
Vr. ścika

bhed. ā
(Schaf)

Budha ı̄́sāna-
kon. a
(NE-
Ecke)

vān. ākāra
- 4 (Pfeil-
form)

Magadha Ātreya pahem. lo
(gelb)

Mithuna,
Kanyā

sim. ha
(Löwe)

Guru uttara-
dísā (N-
Richtung)

d̄ırgha ca-
turasra - 6
(Rechteck)

Sindhu Āṅgirasa pahem. lo
(gelb)

Dhanu hatt̄ı
(Elefant)

Śukra pūrva-
dísā (E-
Richtung)

s.ad. kon. a - 9
(Sechseck)

Bhojakat.a Bhārgava seto
(weiss)

Vr. s.a,
Tulā

ghod. ā
(Pferd)

Śani paścima-
dísā (W-
Richtung)

dhanus. ākār
- 2 (Pfeil-
bogenform)

Sauras.t.ha/
Gujarāt

Kāśyapa kālo
(schwarz)

Makara,
Kumbha

giddha
(Geier)

Rāhu nairr. tya-
kon. a
(SW-
Ecke)

sūryākāra
- 12 (Son-
nenform)

Rāt.h̄ınāpur/
Malaya

Pait.h̄ınasa kālo
(schwarz)

– bāgha
(Tiger)

Ketu vāyavya-
kon. a
(NW-
Ecke)

dhvajākāra
- 6 (Flag-
genform)

Antarved̄ı/
Kuś

Jaimin̄ı dhūmra
(wolkig)

– parevā
(Vogel)

Diese Angaben dienen der Erstellung des grahaman. d. ala (vgl. unter Kap.
6) bzw. fliessen in die stotra-s mit ein und finden sich mit Abweichungen in
den grahaśānti-Manualen wieder.

Zusätzlich integrieren die Almanache Ausführungen zu sad. hesāt̄ı-śani; sie
nennen die im laufenden Jahr von Śani speziell beeinflussten Tierkreiszeichen,
geben Ritualanweisungen und Varianten eines śanistotra, zudem mantra-s zu
Wasserreichung und Verehrung an den Pipal-Baum.100

und dhyānamantra-s ein. Vgl. Kane V, 753 (insbes. bez. deśa) und Kane V, 588 n875 (bez.
gotra).
100 Vgl. SuPa V.S. 2060, 11, oder ToPa V.S. 2061, 14.
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Kriterien zur Festlegung eines günstigen Zeitpunkts Alle lokalen pañcāṅga-s
beinhalten Rahmenangaben zu muhūrta (Nep. sā̄ıt) für lebenszyklische Ri-
tuale (vivāha, bratabandha etc.), für Reisen (yātrā) oder Hausbau (gr. tārambha).101

Eine Anzahl weiterer muhūrta-Ausführungen bezieht sich auf landwirtschaft-
liche Tätigkeiten. Alle auf das Individuum bezogenen Angaben zu muhūrta-
s sind zusätzlich zu den gegebenen cakra-s vom Astrologen aufgrund des
persönlichen Horoskops zu spezifizieren.

Innerhalb des Jahreslaufes gelten bestimmte Phasen als ungünstig für die
Veranstaltung insbesondere lebenszyklischer Rituale. Für die Durchführung
von kāmya-Ritualen sind die jährlichen Phasen von guru- und śukra-udayāsta
zu meiden, zumal die Absenz dieser beiden Lehrer-graha-s als unvorteilhaft
gilt.102

Eine ganze Auswahl von Tabellen helfen, die unterschiedlichen Qualitäten
von Zeit zu bestimmen. So gibt eine Aufstellung Auskunft über die yoga-s
(’Verbindungen’) von Wochentag und naks.atra, welche sich in drei Kategorien
unterteilen: amr. ta, siddha (beide glückbringend) und maran. a (unglückbrin-
gend). Zu den ungünstigen Phasen gehören weiter rāhukāla und yamakāla;
erstere treten zweimal täglich je für eineinhalb Stunden ein (an jedem Wo-
chentag zu unterschiedlichen Zeiten), letztere nur einmal pro Tag. Gilt es,
einen günstigen Moment zu finden, fallen demnach maran. a-Tage weg, und
in den verbleibenden Tagen sind bei der Festlegung eines sā̄ıt die Stunden,
welche mit rāhu- oder yamakāla belegt sind, zu meiden. Eine alternative
Methode beruht auf dem horā cakra (vgl. SuPa V.S. 2060, 67): Der bei Son-
nenaufgang beginnende Tag wird in 24 Abschnitte (horā) unterteilt, und
abhängig vom Wochentag ist jeder horā einer der graha-s von Sūrya bis Śani
zugeteilt, wobei diese für je andere Lebensbereiche günstig sind.103

Eine Kategorie kritischer Zeitphasen hängen mit dem Lauf der Sonne und
der Planeten zusammen. Hierzu gehören prados.akāla,104 die Zeit, in welcher

101 Für allgemein gefasste Beispiele möglicher Kriterien zur Bestimmung von muhūrta
siehe Vatsyayan (1996, 251–52), für eine Illustration der Relevanz des günstigen Moments
und dessen Bestimmung aus dem Almanach, mit spezifischem Bezug zu Poona Leutgeb
(2000).
102 In diesen im pañcāṅga vermerkten Phasen – von unterschiedlicher Dauer und zu unter-
schiedliche Monaten – sind die entsprechenden Planeten nicht am Himmel sichtbar, gehen
also quasi unter (asta) und wieder auf (udaya).
103 sūryahorā ist ideal für königliche Angelegenheiten, śukrahorā zum Vereisen in ferne
Gebiete, budhahorā zum Studieren, budhahorā zum Studieren, śanihorā zur Erlangung von
Materiellem, in Hochzeitsangelegenheiten guruhorā, für (kriegerische) Auseinandersetzun-
gen maṅgalahorā, schliesslich bringt candrahorā jegliche Anstrengung zum Erfolg (SuPa
V.S. 2060, 67).
104 prados.akāla (’schlechte, unreine, verwerfliche Zeit’) bezeichnet im engeren Sinne die
Abenddämmerung, vom Untergang der Sonne bis zur vollständigen Dunkelheit, in einem
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sich der Wechsel zwischen Tag und Nacht vollzieht, grundsätzlich die Übert-
ritte oder Wechsel der beweglichen Himmelskörper; für die Sonne sind es die
Wechsel von Tag und Nacht (sam. dhyā) sowie die Sonnenwenden (ayanasand-
hi, krānti); bezüglich der Planeten betrifft dies zudem die Wechsel von einem
rāśi ins nächste. Durchgehend werden weiter die planetaren Rückläufigkei-
ten105 als prekär empfunden.

Grundsätzlich sind für reaktive śānti-Rituale vergleichsweise wenige Re-
striktionen bezüglich einer günstigen Zeit zu beachten, da es sich hier um
eigentliche Interventions-Rituale handelt. Demzufolge werden sie möglichst
bald mit dem Eintreten einer Ursache veranstaltet. Die bei einem spezifischen
graha- oder yogin̄ı-daśā zu vollziehenden Rituale werden wenn möglich auf
den dem (zugeordneten) graha entsprechenden Wochentag gelegt.

Bezüglich der günstigen Tageszeit gibt eine weitere Tabelle Auskunft,
welche auf einer Achtteilung des dinamāna und sieben systematisch zugeord-
neten Qualitäten106 für jedes Achtel und jeden Wochentag gründet: 107

dinamāna ⇒ 3/45 7/30 11/15 15/0 18/45 22/30 26/15 30/0

vāra ⇓
Sonntag udvega cara lābha amr. ta kāla śubha rogha udvega

Montag amr. ta kāla śubha roga udvega cara lābha amr. ta

Dienstag roga udvega cara lābha amr. ta kāla śubha roga

Mittwoch lābha amr. ta kāla śubha roga udvega cara lābha

Donnerstag śubha roga udvega cara lābha amr. ta kāla śubha

Freitag cara lābha amr. ta kāla śubha roga udvega cara

Samstag kāla śuba roga udvega cara lābha amr. ta kāla

Je nach Ritualelement sind zusätzliche Faktoren zu berücksichtigen. Ist

weiteren Sinn werden hierunter auch die Morgendämmerung und der Mittag als weitere
Übergänge subsumiert.
105 Von der Erde aus scheinen die Planeten phasenweise optisch ihrer gewohnten Richtung
entgegenzulaufen; Rāhu und Ketu sind immer rückläufig.
106 Die sieben Kategorien sind: udvega – ’Furcht’, ’Aufregung’, Angst, Aufruhr; amr. ta –
’Nektar’, Unsterblichkeit; roga – ’Krankheit’, Leid; lābha – ’Erlangung’, Gewinn, Zuwachs;
śubha – ’Glücksverheissung’, Gunst; cara – ’Bewegung’, Fluss, Lauf; kāla – ’Dunkel’, Limi-
tation, Zerfall. Einige Kategorien sind eindeutig negativ konnotiert und immer zu meiden,
andere kommen je nach Anlass infrage.
107 Dieses Pratidina dinamānasyās. t.amām. śena vārabelā-cakram findet sich bei ŚaPa (S. 4)
und SuPa (S. 8), bei JoPa (S. 47) erscheint dieselbe Tabelle als Dina vārocanama cakram.
Eine analog aufgebaute Tabelle ist jeweils für die Nachthälfte angegeben. Die Achtteilung
der Tagesdauer (dinamāna) geht hier von einer durchschnittlichen Länge von 30 ghat.ı̄ aus,
müsste aber von der im pañcāṅga für jeden Tag angegebenen Tagesdauer aus errechnet
werden.



4. Exkurs I: Almanach und Horoskopie 124

ein Feueropfer Teil von grahaśānti, sollte auf agnivāsa geachtet werden.108

ŚaPa (S. 44), SuPa (S. 10) und JoPa (S. 43) enthalten das agnivāsasārin. ı̄,
woraus die Position von Agni, abhängig von Mondhälfte, tithi und vāra, er-
sichtlich wird. Drei Positionen – svarga (’Himmel’), bhūmi (’Erde’), patala
(’Unterwelt’) – werden unterschieden, wobei die Hälfte der Tage auf bhūmi
und je ein Viertel auf svarga bzw. patala fällt. Homa wird nur für bhūmi-Tage
empfohlen. Diese Anweisung ist in folgendem Wortlaut verfasst:109

sūryabhāt tritribhe cāndre sūryavicchukra paṅgavah. //
candrārejyāguśikhino nes.t.ā homā.ahutih. khale // 1//

Ist ein abhis.eka oder japa für Rudra-Śiva Teil eines graha-Rituals, ist eine
weitere, ähnlich konzipierte Tabelle zu konsultieren.110 Sieben rotierende Po-
sitionen von Śiva und entsprechend zu erwartende Effekte111 wiederholen sich
im Śivavāsa-phalasārin. ı̄ für jeden lunaren Monat.

108 Gemäss Rameśvara Poud. el, der hierfür einen alten pañcāṅga beizieht, ist agnivāsa
nicht zu berücksichtigen bei Feueropfern im Kontext von vivāha, cūd. ākaran. a, gr. hyaśuddhi-
homa oder eines vrata.
109 In Br. hajjyautis.asāra (Śarmā, 0000, 144) lautet die Anweisung bezüglich homāhuti-
muhūrta: saikātithirvārayutā kr. tāptā śes.e gun. e ′bhre bhuvi vahnivāsah. / saukhyāya home
śaśiyugmaśes.e prān. ārthanāśau divi bhūtale ca // 17//
110 Zum Bezug von Rudra-Śiva und den graha-s siehe Exkurs III, 320, zu Ritualen an Śiva
S. 299.
111 Śiva’s sieben Aufenthaltsorte und ihre Effekte (vgl. ŚaPa V.S. 2059, 44, SuPa V.S.
2059, 10 und JoPa V.S. 2059, 43, die alle auf MeruT als Quelle verweisen): (1) śmaśāne
– mr. tyu (auf dem Verbrennungsplatz – Tod), (2) gaur̄ısanni – śubham (vereint mit Gaur̄ı
– Glücksverheissung), (3) sabhāyām. – tāpam (in Versammlung – Leid, Kummer), (4)
kr̄ıd. āyām. – santānahānih. (an Vergnügungsort – Zerstörung der Nachkommen), (5) kailāśe
– sukham (auf dem Berg Kailaśa – Glückseligkeit), (6) vr. s.e – śr̄ıprāpti (im Regengebiet –
Erlangung von Glück), (7) bhojane – bhojanaprāptih. (beim Mahl – Erlangung von Speise).
Die Positionen (1), (3) und (4) bzw. die entsprechenden tithi-s sind zu meiden.



5. TEXTGESCHICHTLICHER ABRISS ZU DEN
NAVAGRAHA

Die sich im ersten Jahrtausend westlicher Zeitrechnung formierende Gruppe
der Navagraha hat in der Folge nicht einzig in der astrologischen Literatur viel
Platz eingenommen, sondern fand fast gleichzeitig Eingang in ritualrelevante
und kosmologische Schriften hinduistischer, jainistischer und buddhistischer
Ausrichtung.

Ausgewählte Materialien der überregionalen Texttradition bilden die Grund-
lage der nachfolgenden Fokussierung auf spezifisch nepalisch-historische wie
aktuelle Kontexte.1

Nach einer etymologischen Diskussion des Begriffs graha wird die allmähli-
che Formierung der neun zu einer konsistenten Gruppe in der astrologischen
und normativen Literatur nachgezeichnet. Die wichtigsten mythologischen
Kontexte dienen der Skizzierung der ’Vorgeschichte’ und Konzeption jedes
einzelnen dieser mit Himmelskörpern bzw. im Falle der Mondknoten mit ma-
thematischen Punkten assoziierten Wesenheiten; jedem dieser in die Gruppe
der Navagraha integrierten Wesenheiten haftet eine von ihrer astrologischen
Genese unabhängige Geschichte als Gottheit, Dämon oder Lichtwesen an.
Sowohl ihre astronomisch-physischen und astrologischen als auch ihre my-
thologischen Existenzen beeinflussten ihre Konzeption in der Ritualliteratur
und wurden in ihren Epitheta weitergetragen. Die textgeschichtliche Nach-
zeichnung ritualbezogener Passagen zu den Navagraha konzentriert sich auf
die Gr. hyasūtra-s und die Vedaparísis. t.a-s (’Anhänge der Veden’). Innerhalb
der nachvedischen Literatur sind insbesondere die Jyotis.a-Quellen und die
Purān. a-s sowie tantrischen Quellen von Belang.

1 Die in diesem Abschnitt erfolgende Schwerpunktsetzung und die Referenzen stützen
sich primär auf Sekundärtexte zum Thema und die darin enthaltenen Quellenverweise.
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5.1 Graha als Planetenbezeichnung

In den indischen astronomisch-astrologischen Sanskrit-Texten ist für ’Pla-
net’2 der Begriff graha geläufig, der mit dieser Bedeutung in Atharvaveda
19.9.7 wahrscheinlich erstmals auftaucht.3 Graha geht auf zwei Wurzeln, grah-
und grabh- zurück, wobei beide in der Bedeutung von ’ergreifen’, ’zupacken’,
’sich bemächtigen’, ’entwenden’ belegt sind. Für die nominale Ableitung gra-
ha, welches im Altindischen noch nicht belegt ist, ergibt sich die Primärbe-
deutung von ’der Ergreifende’ oder ’Zupackende’ (engl. ’the seizing one’,
’seizer’, ’grasper’), die je nach Zusammenhang und Kompositum weitere Be-
deutungen annimmt.4 Im Kausativ sind Ableitungen von grah- zudem in der
Bedeutung von ’(etwas) anpacken’ im Sinne von ’(etwas) erfassen’, ’begrei-
fen’, ’lernen’, ’jemanden überreden’, ’einnehmen’ belegt.

Der nominal verwendete Begriff graha wird nicht ausschliesslich zur Be-
zeichnung von Planeten gebraucht. In R. V 10.114.5 taucht graha als Begriff
erstmals auf, doch ohne Bezug zu Himmelskörpern. In den Brāhman. a-s findet
sich graha öfters, doch auch hier nicht in der Bedeutung von ’Planet’, son-
dern primär als ein Gefäss insbesondere für soma, den Unsterblichkeitstrunk.
Markel nennt als frühen, im fünften oder vierten Jahrhundert vor unserer
Zeitrechnung datierten Beleg für die Verwendung von graha im Sinne eines
Himmelskörpers Maitrāyan̄ıya-Upanis.ad 6.16, wo der Begriff zusammen mit
Candra und naks.atra auftaucht (Markel, 1995, 134). In den Upanis.aden
bezeichnet graha wiederholt die Sinnesorgane, welche den Schlüssel des Ver-
haftens im Weltlichen darstellen.5

In medizinischen Traktaten sind unterschiedliche Kinderkrankheiten und
im weitesten Sinne psychische Störungen bzw. die diese verursachenden Dämo-

2 ’Planet’ im westlichen Sinne des Wortes entspricht dem deutschen ’Wandelstern’ und
ist hergeleitet vom griechischen planein – ’umherirren’, ’wandern’. Spätestens mit der Ak-
zeptanz des heliozentrischen Weltbildes bezeichnet der Begriff diejenigen Himmelskörper,
die sich in unterschiedlichen Distanzen auf elliptischen Bahnen um die Sonne bewegen; die
mathematische Bestimmung dieser Bahnen wurde über die Kepler’schen Gesetze möglich.
Dazu gehörten vorerst sechs Himmelskörper: Merkur, Venus, Erde, Mars, Jupiter und
Saturn. Erst in den letzten ca. 200 Jahren gesellten sich die von blossem Auge nicht sicht-
baren Planeten Uranus (1781), Neptun (1846) und Pluto (1930) dazu. In jüngster Zeit
wurden weitere Planeten in noch grösserer Entfernung zur Sonne bestimmt.

3 Nach Markel (1995, 133) um 1000 bis 500 vor unserer Zeitrechnung (wobei Markel
auf die widersprüchlichen Meinungen gerade bezüglich dieser Kapitel des AV hinweist und
eine noch spätere Datierung nicht ausschliesst).

4 Vgl. Mayrhofer (1980) und Monier-Williams (1993); Böhtlingk (1991, 191–
192) verweist auf weitere Komposita bezüglich der Planeten/ Himmelskörper. Bei Apte
fehlt dagegen eine Übersetzung von graha als ’Planet’ ganz (Apte, 1992).

5 Vgl. z. B. Br.hadāran. yaka-Upanis.ad 3.2,1–10.
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nen oder Geister als graha aufgelistet (Markel, 1995, 154).6 In der Suśruta-
saṁhitā sind drei unterschiedliche Konzeptionen von graha belegt, welche hier
aufgrund ihrer offensichtlichen Relevanz für die spätere Navagraha-bezogene
Ritualliteratur erläutert seien.7 Im letzten, als Uttaratantra bezeichneten Teil,
sind neun als bālagraha-s bezeichnete Verursacher von Kinderkrankheiten be-
schrieben bezüglich ihrer Charakteristika, der äusseren Krankheitssympto-
me und der Behandlungsmethoden (pratis.edha).8 Letztere schliessen, nebst
spezifischen Speisen, Bädern mit spezifischen Substanzen, Amuletten, Sal-
ben und Räucherwerk auch ein Feueropfer ein.9 Im dieses Thema abschlies-
senden Kapitel (SuSa 6.37) werden Ursprung und Existenz dieser graha-s
erläutert, wobei ihre Assoziation mit spezifischen Gottheiten bemerkenswert
ist.10 Ein weiterer Kontext ergibt sich aus der typologischen Bezeichnung
nicht-menschlicher, wesenhafter Verursacher von Krankheiten als -graha, wo-
bei acht Gruppen (gan. a) unterschieden werden: devagraha-s, devaśatru- bzw.
asuragraha-s, gandharvagraha-s, yaks.agraha-s, pitr. graha-s, bhujaṅga- bzw.
nāgagraha-s, raks.asagraha-s und písācagraha-s.11 Als Massnahmen zur Be-

6 Für eine Auflistung und Beschreibung der Effekte solcher graha-s siehe Mani (1975,
297–299).

7 Michio Yano datiert diese Quelle im 3. bis 4. Jh. (Yano, 1998, unpubl.), wogegen
Jyotir Mitra zumindest bezüglich früher Versionen des Textes für die ersten Jahrhunderte
vor unserer Zeitrechnung argumentiert (Bhishagratna & Dwivedi, 2002, xiii–xvii).

8 Die neun bālagraha-s sind gemäss SuSa 6.27.3–4: Skandagraha, Skandāpasmāra,
Śakun̄ı, Revat̄ı, Pūtanā, Andhapūtanā, Ś̄ıtapūtanā, Mukhaman.d. ikā, Naigames.a und
Pitr.graha. Siehe hierzu Kenneth G. Zysk, der eine Übersetzung relevanter Passagen gibt
(Alper, 1989, insbes. 135–138). Andere medizinische Texte führen zum Teil alternative
Listen von krankmachenden graha-s auf (Yano, 1998, 1–2, unpubl.); vgl. bei M-W und
Mani (1975).

9 Das dieses Thema einleitende Kapitel (SuSa 6.27) schliesst eine sich auf alle neun
bālagraha-s beziehende Behandlung ein, deren zentraler Teil aus einem Feueropfer be-
steht. In den nachfolgenden neun, je einem der bālagraha-s gewidmeten Kapitel ist das
Feueropfer ausschliesslich für die Behandlung von Affliktionen durch Skandagraha explizit
erwähnt. Für alle sind prārthanā-ähnliche Formeln in zwei bis vier Versen aufgeführt. Im
elektronischen Katalog der NA sind 19 Einträge als ’Bālagrahaśānti’ verzeichnet, entspre-
chende Abläufe fehlen aber im heutigen Repertoire der Spezialisten.

10 Die bālagraha-s sind demnach Kreationen spezifischer Gottheiten, die anfänglich von
der reziproken, auf gegenseitiger Erhaltung beruhenden Beziehung zwischen Göttern und
Menschen ausgeschlossen waren und deshalb Skanda um Rat in dieser Sache fragten. Von
diesem an Mahādeva verwiesen, wird ihnen das Recht zuerkannt, Kleinkinder von Eltern,
welche ihre religiösen und sozialen Pflichten vernachlässigten, mit Krankheit zu befallen
und sich an den von den besorgten Eltern offerierten Gaben zu erhalten.

11 SuSa 6.60.2–6: nísācarebhyo raks.yastu nityam eva ks.atāturah. / iti yat prāgabhihitam.
vistarastasya vaks.yate // 2 // guhyānāgatavijñānam anavasthā ′sahis.n. utā // kriyā
vā ′mānus. ı̄ yasmin sagrahah. parik̄ırttyate // 3 // aśucim. bhinnamaryādam. ks.atam. vā ya-
di vā ′ks.atam // him. syurhim. sāvihārārtham. satkārārthamathāpi vā // 4 // asam. khyeyā
grahagan. ā grahādhipatayastu ye // vyajyante vividhākārā bhidyante te tathā ′s. t.adhā //5//
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friedung (śāntyartham) bei einer Beeinträchtigung durch eine dieser acht
grahagan. a-s werden japa und homa, ferner an spezifischen Orten zu voll-
ziehende Speiseopfer empfohlen (SuSa 6.60.27–35). Es wird betont, dass ins-
besondere die devagraha-s den Gottheiten gleich zu verehren seien (SuSa
6.60.23). Derselbe medizinische Text weist an anderer Stelle auf die negativen
Einflüsse von graha-s – diesmal im Sinne von Himmelskörpern – bezüglich
verschiedener Erkrankungen hin;12 in SuSa 1.6.18 werden die Bewegungen
von graha-s und naks.atra-s, in SuSa 1.23.4 die unregelmässigen oder ge-
genläufigen Bewegungen von graha-s und in SuSa 6.39.252 die Einflüsse von
utpāta-s und graha-s als Krankheitsursachen diskutiert. Während bezüglich
der beiden ersteren Anlässe Prozeduren der Beschwichtigung empfohlen sind,
werden letztere unter den möglichen Vorboten eines unausweichlichen nahen
Todes genannt. Auch wenn zu Zeiten des Suśruta noch keine explizite Kon-
zeption der späteren Navagraha bestand, bezeugen die graha-bezogenen Ab-
schnitte ritualbezogene Ansätze, die bis heute in den Navagraha-Manualen
weiterbestehen. Dazu gehören deren Assoziation mit spezifischen, als adhi-
devatā bezeichneten Gottheiten in den hinduistischen Traditionen oder die
Korrelierung von Ritualen mit bestimmten Tagen und Tageszeiten. Das als
Teil von Therapien empfohlene Feueropfer, die repetitive mantra-Rezitation
und das Speiseopfer sowie die Anfertigung von Amuletten stellen bis heute
wichtige Elemente reaktiver navagrahaśānti-Prozeduren dar.

Die Verwendung von graha als typologische Bezeichnung von aussermensch-
lichen Wesenheiten, welche tendenziell schädigende Einflüsse auf den Men-
schen ausüben, hat sich in späteren Quellen erhalten. In Mbh 3.219 et passim,
in BhāgP 7.9 oder BrahmāP (Hitopadeśa 2.1.20) sind graha-bezogene Ätiolo-
gien aufgeführt, welche die Auffassung zum Ausdruck bringen, dass prinzipiell
von jeder aussermenschlichen Wesenheit eine den Menschen heimsuchende,
ihn beinträchtigende Kraft ausgehen kann.13 Eine alternative Aufzählung von
möglichen ’Ergreifern’ ist Teil des Nandikeśvara zugeschriebenen Śāntikādhy-
āya,14 einer elaborierten, śivaitischen Beschwichtigungs- und Bittformel, die

devāstathā śatrugan. āśca tes. ām. gandharvayaks. āh. pitaro bhujaṅgāh. // raks. ām. si yā cāpi
písācajātires.o ′s. t.ako devagan. o grahākhyah. // 6 //

12 Yano nennt konkret SuSa 1.6.19, SuSa 1.32.4 und SuSa 6.39.266cd-267ab, welche in
der von mir konsultierten Ausgabe (Bhishagratna & Dwivedi, 2002) SuSa 1.6.18, SuSa
1.23.5 und SuSa 6.39.252 entsprechen. Yano nennt zudem eine in diesem Sinne zu inter-
pretierende graha-bezogene Stelle in Carakasam. hitā 3.3.4, einem medizinischen Text, den
er noch vor der Suśrutasaṁhitā datiert.

13 Siehe die Darstellung bei Sutherland (1992, 166–167).
14 Das als 6. Kapitel aufgeführte Śāntikādhyāya ist bei Naraharinātha (1998, 27–44)

eingeleitet als: Atha paśupati mate śivadharmaśāstre nandikeśvara pran. ı̄te śāntyādhyāyo
nāma / Die hier zitierten śloka-s sind in ähnlichem Wortlaut in der von Durgā Sāhitya
Bhan.d. ār in Varanasi vertriebenen Version des śāntikādhyāya enthalten, hier nummeriert
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isoliert oder als Teil der Verehrung Śiva’s rezitiert wird (Naraharinātha,
1998, 42, 145b–147a):15

apasmāra grahāh. sarvve sarvve cāpi jvaragrahāh. //
garbhabāla grahā ye tu nānārogagrahāś ca ye /
antar̄ıks.e grahā ye tu svargge ye tu grahottamāh. //
bhūpātāle grahā ye tu ye grahāh. sarvvato dísah. /
<Allüberall (lauern) die Fallsucht verursachende Ergreifer und sol-
che, die Fieber (bringen), Ergreifer der Embryos und Kleinkinder
und unzählige (weitere) Krankheiten (verursachende) Wesenheiten. In
sphärischen Bereichen (befinden sich) Ergreifer und im Himmel dieje-
nigen höchster Güte, auf der Erde sind Ergreifer und Ergreifer in allen
Himmelsrichtungen.>

In der buddhistischen Literatur wird graha in Kontexten verwendet, welche
die Navagraha einschliessen mögen, jedoch nicht auf diese Gruppe beschränkt
sind. Im einleitenden Kapitel des Mañjuśr̄ımūlakalpa (Vaidya, 1964) werden
die graha-s und mahāgraha-s als sich in sphärischen Bereichen bewegende, für
die Welt nützliche oder sinnstiftende (lokārthakara) Wesenheiten charakte-
risiert, die sich mit vielen anderen Wesenheiten zu den Belehrungen und
Segnungen des Buddha einfanden; die Aufzählung derselben beginnt mit den
Namen der Navagraha und führt eine Reihe weiterer sphärischer, irdisches
Leben beinflussender graha-s an. Der attributiv verwendete Begriff charakte-
risiert in anderen Kontexten ’Ergreifer’ tendenziell bedrohlichen Charakters,
die sich in erdnahen Bereichen aufhalten. In dem von Nareśamāna Vajrācārya
beschriebenen grahaman. d. ala, wie es für bārhā tayegu (New. ’Verbleiben in der
Höhle’), einem der ausschliesslich für Mädchen vollzogenen lebenszyklischen
Rituale, verehrt wird, werden alle peripheren Wesenheiten mit dem Attribut
-graha versehen (siehe Kap. 8.2.2).

Aus diesen Belegen wird deutlich, dass sowohl in hinduistischen als auch
buddhistischen Quellen graha in unterschiedlichen Kontexten zur Benennung
von Wesenheiten verwendet wird, die einen potentiell negativen Einfluss auf
irdisches Leben ausüben. Sowohl der in medizinischen Texten explizit aus-
geführte Bezug zu Krankheit als auch die typologische Verwendung des Be-
griffes zur Bezeichnung der den Menschen in seinem lebensweltlichen Umfeld

als 259–262 (Nandikeśvara, 0000). Auch in dieser Ausgabe ist das im Kūrmapurān. a
unter den Upapurān. a-s aufgelistete Śivadharma als Quelle angegeben; dieser Text wird
zeitlich nach den Āgama-s und vor den Śāktatantra-s eingeordnet, dessen Erwähnung durch
Abhinavagupta weist gemäss Divākara Ācārya auf eine Datierung spätestens im frühen 11.
Jh. hin.

15 Derselbe Text führt an anderer Stelle die Navagraha einzeln auf; siehe unter App. I,
(AppTe-2).
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bedrohenden Wesenheiten flossen in die Konzeptualisierung der Navagraha
mit ein, ohne aber auf diese beschränkt zu sein.

Zur Bezeichnung dieser Himmelskörper sind insbesondere in astrologi-
schen Quellen Alternativen zu graha geläufig. Türstig nennt Bezeichnun-
gen für Planeten (oder weitere am Himmel sichtbare Lichtkörper), die deren
Beweglichkeit betonen; darunter sind -cara, -adhivāsi, -ga – der ’Gehende’,
’Sich-vorwärts-Bewegende’ (als Schlussglieder von Komposita), oder khaga,
khecara – ’der sich in der Luft bewegt’, ’der fliegt’ (Türstig, 1980, 69).
Dieselben Quellen spezifizieren innerhalb der Neunergruppe die fünf eigent-
lichen Planeten als tārāgraha, ’Sternergreifer’ oder ’sternartige Ergreifer’.16

Die beiden Mondknoten werden ihrem nicht-physikalischen Wesen gemäss als
chāyāgraha (’Schattenplanet’) bezeichnet.

In keinem Kontext erscheint die dem heliozentrischen Weltbild gemäss
unter den Planeten einzuordnende Erde in der Reihe der graha-s oder würde
mit diesem Epithet versehen; die Erde wird in einem geozentrischen Welt-
bild vielmehr als derjenige Fixpunkt aufgefasst, von welchem aus die graha-s
beobachtet und kategorisiert werden.

5.2 Die Formierung der Navagraha-Gruppe

Wie aus Stephan Markels Studie hervorgeht, haben sich die Navagraha nur
allmählich im Laufe des ersten Jahrtausends unserer Zeitrechnung als beständi-
ge Neunergruppe etabliert (Markel, 1995). Verschiedentlich werden einzel-
ne Stellen im R. gveda aufgrund der Zahlen Fünf oder Sieben als mögliche
frühe Belege einer Konzeption der graha-s als Gruppe aufgegriffen. Kane
verweist diesbezüglich auf R. V 3.7.717, R. V 10.55.318 und R. V 1.105.1019 als
mögliche auf die Planeten bezogene Passagen, betont indes, dass in jedem
Fall Hinweise auf einen Planetenkult in vedischer Zeit gänzlich fehlten (Kane
V, 494).20 In der Einschätzung von Roger Billard wurden jyotis.a-Themen im

16 Vgl. etwa BS 69.1.
17 Erwähnt werden hier 5 adhvaryu-s (eine Kategorie vedischer Opferpriester), die zu-

sammen mit den 7 r. s. is (spätere Bezeichnung für das Sternbild Ursus major) den Opferherd
bewachen. Hillebrandt (1981, vol 2, 260) interpretiert die fünf adhvaryu-s als die fünf
eigentlichen Planeten und lässt sie als einzigen diesbezüglichen Anhaltspunkt im R. gveda
gelten.

18 Die ’35 Lichter der Himmel’ werden demnach mit Sonne, Mond, den fünf eigentlichen
Planeten und den 27 naks.atra-s gleichgesetzt.

19 ¿May those five bulls (uks.an. ah. ) which stand on high full in the midst of mighty heaven
. . .À (Markel, 1995, 132).

20 Auch wenn Oldenberg (1970, insbes. 190–93) in seiner Diskussion der vedischen
Gottheiten auf dem Hintergrund vergleichbaren Materials aus dem Avesta und dem Iran
über eine mögliche Identität von Āditya-s (Sonnengottheiten) und den fünf Planeten richtig
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5. bis 6. Jahrhundert in Gelehrtenkreisen rezipiert, entwickelten sich dann
aber innerhalb weniger Jahrzehnte zu einem integrierten Teil indischen Den-
kens und erreichten alsbald den Status zeitlosen, immer schon immanenten
Wissens (Billard, 1971, 123):

L’astronomie est maintenant tout à fait au dedans de la pensée indi-
enne et pur l’intelligentsia elle est déjà indienne de tout temps, tout
comme les yuga. C’est la phénomène de l’immémorialisation.

Dieser Trend scheint indes schon mit dem Beginn unser Zeitrechnung
eingesetzt zu haben, wie die nachfolgenden Erörterungen belegen. Aus der
Quellenlage wird auch deutlich, dass die Navagraha seit ihrer Formierung in
mehrere traditionelle Wissensbereiche integriert wurden; ihre Genese zeich-
net sich parallel in medizinischen Texten, in astralwissenschaftlichen und in
ritualrelevanten Quellen ab.

Die Lehrtexte zu den verschiedenen Aspekten von Jyotis.a
21, anfänglich

eine der sechs Hilfswissenschaften (vedāṅga) für die optimale Durchführung
der vedischen Opfer, stellen eine für die Navagraha relevante Textkategorie
dar.22 Padurang Vaman Kane unterteilt diese astronomisch-astrologischen
Texte zeitlich in drei sich überlappende Phasen: die erste Epoche sieht er
in den Vedasaṁhitā-s und den daran anknüpfenden Brāhman. a-s, die bis ins
achte Jahrhundert vor unserer Zeitrechnung reichen. Daran schliesst sich die
Phase der Vedāṅga-jyotis.a-s, Śrautasūtra-s, Gr. hyasūtra-s, Dharmasūtra-s so-
wie von Manusmr.ti und Yājñavalkyasmr.ti; diese zweite Phase schliesst er
ungefähr im dritten Jahrhundert ab; die dritte Phase setzt mit Siddhānta-
Texten ein, an welche astrologische Lehrbücher von Āryabhat.a (Ende 5. Jh.),
Varāhamihira (Anfang 6. Jh.) oder Brahmagupta (6. Jh.) anschliessen (Ka-
ne V, 484). Varāhamihira präsentiert im ersten Kapitel der Br.hatsaṁhitā
(BS 1.9) eine Dreiteilung von Jyotih. śāstra in Tantraśāstra, Horāśāstra und

liegen würde, bliebe Kane’s Quintessenz der grundsätzlichen Marginalität der Planeten
im vedischen Kontext bestehen. Vgl. hierzu auch die entsprechenden Hinweise in Inde
classique (Renou & Filliozat, 1985b, 319).

21 Jyotis.a leitet sich ab von der Wurzel jyut- (’leuchten’, ’erhellen’, ’glänzen’), die sich
zur Bildung von Nomina und Komposita als sehr produktiv erweist; vgl. die Erläuterun-
gen bei Monier-Williams (1993), Apte (1992) und Mayrhofer (1980). jyotis (’Licht’
oder ’Lichtwesen’) meint die Himmelskörper generell, wird aber auch zur ausschliesslichen
Bezeichnung von Sonne und/bzw. Mond(licht) verwendet.

22 In dieser und den folgenden Ausführungen zu Jyotis.a orientiere ich mich insbesondere
an David Pingree’s Jyotih. śāstra (Pingree, 1981), Stephen Markels Überblick (Markel,
1995, 135–52) und der Zusammenfassung im zweiten Band von L’Inde classique (Renou
& Filliozat, 1985a, vol 2, 177–194), ferner an Kane’s History of Dharmaśāstra.
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Aṅgaviníscayaśāstra, wobei er Saṁhitā als Oberbegriff verwendet. In späte-
ren Jyotis.a-Texten ist die Rede von fünf Wissensbereichen (pañcaskandha)
der Astralwissenschaften: horā, gan. ita, sam. hitā, keral̄ıya (Stundenhoroskopie,
vergleichbar mit praśna) und śakuna (Divination).23 David Pingree (1981)
geht in seiner minutiösen Auflistung und historischen Einordnung von Tex-
ten in Verbindung mit Beobachtung, Berechnung und Deutung von Him-
melsphänomenen durch die Jahrhunderte nach einer Unterteilung vor, wel-
che sich an inhaltliche Kriterien orientiert. Am Anfang, auch zeitlich, stehen
demnach die Śulbasūtra-s, Texte, die sich mit der mathematisch exakten Kon-
struktion des vedischen Opferaltars befassen. Die nächste Gruppe stellen die-
jenigen Werke dar, die sich ausschliesslich mit Astronomie befassen. Darauf
folgen die mathematischen Texte. Ein weiteres Fachgebiet umschreibt Pin-
gree mit ’Divination’; hierin fasst er alle Texte, die sich Omen, Voraussagen
von Ereignissen, Deutungen von Symptomen verschiedenster Art widmen.
Als weitere Unterteilung folgt, in der Wortwahl Pingree’s, ’Genethlialogy’,
worunter er die sich der Horoskoperstellung und -interpretation widmenden
Texte meint. Die ’Catarchic Astrology’ befasst sich mit der kalendarischen
Bestimmung günstiger Phasen (muhūrta) für die Verrichtung bedeutsamer
Tätigkeiten sowie für die Durchführung von Ritualen. Eine weitere Kategorie
bilden die ’Befragungen’ (praśna); es sind dies Moment-bezogene Entschei-
dungssituationen, die mit dem Astrologen aufgrund des Geburtshoroskops in
Beziehung zu aktuellen Konstellationen besprochen werden.

Noch vor den Planeten spielten die naks.atra-s in den südasiatischen Astral-
wissenschaften eine zentrale Rolle. Diese Gruppe von 27 oder 28 Sternen und
Sternbildern, welche den Mondphasen des Mondmonats zugeordnet sind, er-
hielten schon früh göttlichen Status, wie einige Textstellen im R. gveda be-
legen.24 Der wohl älteste explizit astronomische Text ist der Lagadha zu-
geschriebene Jyotis.avedāṅga (’Anhang zum Veda betreffend Jyotis.a’), um
400 bis 100 vor unserer Zeitrechnung angesetzt. Hier tauchen weder die fünf
Planeten noch der Tierkreis auf, es werden indes ausführlich Mondphasen
und Sonnenbahn diskutiert, die im Bezug auf die Festlegung eines günstigen
Zeitpunktes für das Opfer und dessen räumliche Orientierung relevant waren.

23 Zitiert in ASK.
24 Für Beispiele und Erläuterungen siehe Kane V, 495–510, insbes. 495–96. Türstig

(1980, 13–45) gibt eine detaillierte Aufstellung der geläufigen 27 naks.atra-s als Mondsta-
tionen mit Namen, zugehörigen Sternbildern und jeweiligen Eigenschaften sowie spezifi-
schen Zuordnungen. In buddhistischen Quellen sind in der Regel 28 naks.atra-s genannt,
und auch für astrologische Berechnungen wird Abhijit als 28. naks.atra unterschiedlich in
die Gruppe aufgenommen; das Kriterium der Teilbarkeit der Zahlen 28 bzw. 27 durch 7
bzw. 9 ist in astrologischen Kontexten ausschlaggebend für den Einschluss von Abhijit,
einem zwischen Uttarās.ād. hā und Śravan. a eingeschobenen Sternbild (siehe Exkurs I).
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Gārgyasaṁhitā, um den Beginn unserer Zeitrechnung, nennt gemäss Yano
als vielleicht frühester überlieferter Text die neun graha-s zwar in ungewöhn-
licher Reihenfolge, aber vollzählig. Dieser Lehrtext in 62 aṅga-s (’Glieder’,
Kapitel) bespricht ausschliesslich astrologisch-divinatorische Praktiken und
gibt einen breit gefächerten Einblick in Themenbereiche, wie sie auch später
für astronomisch-astrologische Fachtexte relevant bleiben. Die inhaltlichen
Eckpunkte:25

Kapitel Inhalte
1–3 zum Mond; Berechnungen und astrologische Auslegungen

4–12 Bewegungen der Himmelskörper (in dieser Reihenfolge): Rāhu, Br.haspati, Śukra,

Ketu-s (von Pingree mit ’Kometen’ übersetzt), Śani, Maṅgala, Budha, Sūrya; dazu
Agastya (Canopus)

13–16 Kreis (cakra) der Himmelsrichtungen, Kreisläufe des Wildes, der Hunde und des Win-
des (vāta)

17–19 die drei vidyā-s des (Haus)baus (vāstu), der Körperglieder (aṅga) und der Krähen
(vāyasa)

20–22 Aussagen zum Mond in Konjunktion mit einzelnen naks.atra-s
23 naks.atra-s und geographische Entsprechungen
24 Mittel der Regenprognostik
25–31 Planeten und ihre (astrologischen) Einflussbereiche (kośa);

Planetare Konstellationen (Konjunktionen – samāgama, Konfliktfelder – yuddha, Tri-
gone – śr. ṅgāt.aka)

32–34 Omina bezüglich kriegerischer Aktionen
35–36 Erdbezogene Aussagen
37–38 Rituale, insbesondere Feueropfer und śānti-Riten
39 Böse Omina bezüglich geographischer Gebiete
40 Das ’Handbuch zum Wiegen’ (tulākos.a)
41 Yugapurān. a – historische Prophetie zu Zeitaltern, Aufstieg und Fall des Universums

(bekannter, oft selbständig editierter Text)
42–61 eine Fülle von Omina, u. a. bezüglich Vögeln und anderen Tieren, Frauen, Wolken-

bildern, Wasser, Meteoren, Stürmen, Erdbeben, Lichterscheinungen und Lichthöfen
von Himmelskörpern (parives.a), Omina der Dämmerung (sam. dhyā)

62 Beschreibung des naks.atra-purus.a (Analogie der naks.atra-s mit dem ’kosmischen
Menschen’)

Anhang Zeittafel zu verschiedenen wundersamen Erscheinungen

Bemerkenswert an dieser Auflistung sind die Ausführungen zum naks.atra-
purus.a, worin sich ein Konzept einer organisch harmonierenden Ganzheit
ausdrückt, welches in späteren Darstellungen analog auf die Navagraha als
navagraha-purus.a übertragen wurde.26 Pingree schreibt diesem Text, der

25 Vgl. die ausführliche Auflistung der Inhalte bei Pingree (1981, 69–71).
26 Für eine Abbildung des naks.atrapurus.a siehe Sivapriyananda (1990, Abb. 7); nebst

dem Konzept des naks.atra-purus.a finden sich diejenigen des rāśi-purus.a und des graha-
purus.a, wobei den Körperteilen die Tierkreiszeichen bzw. die graha-s zugeordnet werden
(Sivapriyananda, 1990, Abb. 10 und 11); das Konzept, wonach den einzelnen Körpertei-
len die Planeten, lunaren Konstellationen oder Tierkreiszeichen zugeordnet werden, wurde
in medizinischen Kontexten hinsichtlich einer sich auf die Astrologie stützenden Diagnose
relevant. Ihre Organisation als menschähnlicher Körper betont, nebst anderen Assozia-
tionen, ihr organisches Zusammenwirken, ihre in sich geschlossene Ganzheit als Gruppe;
sie stellen spezifische Ausprägungen des Makrokosmos dar, dessen Entsprechungen sich,
wie in ayurvedischen Lehrtexten wiederholt anzutreffen, auf den Mikrokosmos des Indi-
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noch in keiner englischen Übersetzung vorliegt, massgeblichen Einfluss auf
späteres Material zu (Pingree, 1981, 71).

Ein von Yavanajātaka verfasstes Lehrgedicht aus dem dritten Jahrhundert
verweist auf ein griechisch-astrologisches Dokument, das im zweiten Jahrhun-
dert von Yavaneśvara ins Sanskrit übersetzt worden war und die Ikonographie
von Sonne und Mond sowie den fünf eigentlichen Planeten beschreibt. In dem
Ende des fünften Jahrhunderts datierten Āryabhat.̄ıya, einem Werk zu Astro-
nomie und Mathematik, sind die Planeten gemäss ihrer zunehmenden Distanz
zur Erde aufgelistet, ohne Hinweise zur Ikonographie. Die Mondknoten blei-
ben unerwähnt (Pingree, 1981, 18–19). In Paitāmahasiddhānta, einem zwi-
schen 400 und 450 datierten astronomisch-mathematischen Text, findet nebst
den eigentlichen Planeten auch Rāhu, nicht aber Ketu Erwähnung in einer
Diskussion um den Durchmesser des Erdschattens in Relation zum Mond.27

In der Pañcasiddhāntikā fasst Varāhamihira, Hofastrologe bei König Ya-
sodharman in Ujjain (anfangs 6. Jh.), fünf frühere Siddhānta-Texte über ma-
thematische Astronomie zusammen, von denen vier verschollen sind (Pingree,
1981, 32).28 Die fünf eigentlichen Planeten sind in die astronomischen Be-
rechnungen eingeschlossen, nicht aber Rāhu und Ketu. Auch in Br.hajjātaka
und Laghujātaka, beides Werke zur Erstellung und astrologischen Auslegung
von Geburtshoroskopen, finden die Mondknoten keine Beachtung. In der Yo-
gayātrā listet Varāhmihira die irdischen Geburtsorte der einzelnen Planeten
auf, welche im heutigen Indien und Pakistan gelegene zeitgenössische König-
reiche bezeichnen.29 Zudem werden die acht graha-s (ohne Ketu) mit den acht
Himmelsrichtungen und den entsprechenden Wächtergottheiten (dikpāla) as-

viduums übertragen lassen. In Br.hatpārāśarahorāśāstra 5.2 zeichnet sich die Erscheinung
Vis.n. us als kālarūpa (’Verkörperung von Zeit’) über die rāśi-s als seine Körperglieder aus
(Gansten, 2003, 63n1). Anderswo, etwa im SP, wird Śiva in seiner weltimmanenten Form
mit dem Sonnengott identifiziert, und die weiteren graha-s erscheinen im ersten Kreis
seines man. d. ala. Die Organisation astrologischer Einheiten in einem (göttlichen) Körper
findet sich demnach auch im Zusammenhang mit der Wirkmacht von höchsten Gottheiten,
insbesondere in Betonung ihres Bezuges zu zyklisch-limitierender Zeit.

27 Zu dem in das zweite Buch des Vis.n. udharmottarapurān. a integrierten
Paitāmahasiddhānta siehe ausführlicher Markel (1995, 142).

28 Einzig Saurasiddhānta (auch Sūryasiddhānta genannt) ist noch in originaler Fassung
greifbar (Pingree, 1981, insbes. 32–40). Für zwei der Siddhānta-Werke wird ein medi-
terraner Ursprung vermutet, eventuell mit indischen Erweiterungen; vgl. hierzu Renou
& Filliozat (1985a, 179–87). Zusätzlich zu den Karan. a-s und Siddhānta-s nennt Pin-
gree (1981, 13–14) als dritte astronomisch-mathematische Textgattung die Kos.t.haka-s,
die vorwiegend aus astronomischen Tabellen, z. B. zur Bestimmung planetarer Positionen,
bestehen.

29 Vgl. Kane V, 588. Die Geburtsorte sind bis heute unterschiedlich in den stotra-s,
insbesondere aber in den āvāhana-mantra-s integriert; vgl. App. II, (d1).
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soziiert.30 In der Br.hatsam. hitā, wohl seinem Spätwerk, setzt Varāhamihira
je ein Kapitel (BS 1.3–1.11) für alle neun graha-s an den Anfang, eingelei-
tet durch die Beschreibung wünschbarer Qualifikationen eines Astrologen.
Offensichtlich gehört dieser Text in einen Zeitraum, da sich die Navagraha
noch nicht als feste Gruppe konfiguriert haben, denn in den Besprechungen
der Horoskope finden Rāhu und Ketu keine Erwähnung, sie erscheinen auch
nicht im Kapitel über Tempel-Ikonographie.

Knapp hundert Jahre später verfasste Brahmagupta zwei heute noch re-
levante Texte, Brāhmasphut.asiddhānta und Khan.d. akhādyaka; er vermerkt
die acht graha-s, ohne Ketu zu erwähnen (Markel, 1995, 149–50).31 Im
siebten bis achten Jahrhundert entstand Parāśara’s Br.hatpārāśarahorā, ein
Kompendium divinatorischer Astrologie. Die graha-s spielen durch den gan-
zen Text hindurch eine wichtige Rolle, und alle neun werden in der später
üblichen Reihenfolge berücksichtigt, zudem in ihrer Ikonographie beschrie-
ben. Ein ungewöhnliches Detail bietet dieser Text insofern, als er den Mond
in weiblicher Form beschreibt, was für den indischen Kulturraum – im Ge-
gensatz zu islamischen oder westlichen Traditionen – aussergewöhnlich ist.32

Astrologisch-astronomische Texte nach dem ersten Jahrtausend schliessen in
der Regel alle neun graha-s mit ein. Anweisungen zum rituellen Umgang mit
den den Navagraha treten nur vereinzelt in Jyotis.a-Texten auf,33 einige, so
z. B. Śr̄ıpati’s Jyotis.aratnamālā, erwähnen die adhidevatā und pratyadhide-
vatā,34 vāhana (’Fahrzeug’) und Farben der graha-s, zum Teil ergänzt durch
weitere, ihnen assoziierte und in ihren Ritualen relevante Materialien.35 Da-

30 Die Krieger führten die Wächtergottheiten und graha-s der Himmelsrichtung entspre-
chend, in der das Heer zur Schlacht zog, mit (Markel, 1995, 147 n67); vgl. auch Kane
V, 574.

31 Für eine Skizze der in diesen astralwissenschaftlich einflussreichen Werken behandelten
Themen siehe Pingree (1981, 21–22).

32 Vgl. hierzu Stone (1981, 70–76). Die ikonographischen Darstellungen der Navagraha
zeigen diese durchwegs als männliche Figuren. Die astrologischen Texte dagegen nehmen,
unter Beibehaltung des Maskulinums im Namen, unterschiedliche Geschlechtszuschreibun-
gen vor. Gemäss BJ 2.6a sind Sūrya, Maṅgala und Guru männlich, Candra und Śukra weib-
lich, Śani und Budha schliesslich gelten als Hermaphroditen (napum. saka): budhasūryasutau
napum. sakākhyau śaśísukrau yuvat̄ı narāśca śes. āh. . Neuere Texte sind sich nicht immer ei-
nig, doch gelten in der Regel Candra und Śukra bezüglich ihre Wesenszüge wiederholt als
weiblich, Rāhu und Ketu werden mit Budha, z. T. auch Śani, als aligraha (’Zwitter’ oder
’Eunuch’) kategorisiert.

33 Pingree nennt explizit Yavanajātaka 76, 66 und 77.1 sowie Br.hadyātrā 18, wo ein gra-
hayajña skizziert ist (Pingree, 1981, 108). Verweise auf Rituale fänden sich ausschliesslich
in einigen weiteren yātrā-Texten (pers. Korr. mit David Pingree).

34 Jedem graha wird bis heute in den Manualen der hinduistischen Traditionen je eine
adhidevatā und eine pratyadhidevatā zugeordnet, denen eine spezifische Affinität zu den
’Ergreifern’ zugeschrieben wird (siehe Exkurs III).

35 Pers. Korr. mit David Pingree.
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gegen finden sich eigentlich astronomisch-astrologische Passagen wiederholt
in der smārta-Literatur und in tantrischen Texten.

Belege in den Purān. a-s des circa dritten bis zehnten Jahrhunderts spie-
geln die zögerliche Formierung der Navagraha, mit Schritten über sieben oder
acht planetare Gottheiten.36 In Mārkan.d. eyapurān. a, einem der frühesten Wer-
ke dieser Gattung, finden sich mehrere graha-Abschnitte.37 In Vis.n. upurān. a
2.7–12 sind die Himmelswagen, auf denen die neun ihre kosmischen Bahnen
befahren, vermerkt (ViP 2.8 und 2.12); ihre Aufzählung folgt der astronomi-
schen Ordnung, in zunehmendem Abstand von der Erde.38 Gleiches gilt gene-
rell auch für Vāyu- und Brahmān.d. apurān. a.39 Das im beginnenden sechsten
Jahrhundert datierte Bhāgavatapurān. a ordnet die neun graha-s in kosmo-
graphische Beschreibungen ein (BhāgP 5.22, 5–16). In Matsyapurān. a (3. bis
4. Jh.) finden sich sowohl Details zur Ikonographie (MaP 94.1–9) als auch zum
Ritualvollzug (MaP 93.1–161).40 MaP 128.1–84 gibt ferner kosmograpische
Beschreibungen zu den Himmelskörpern einschliesslich der Planeten, wobei
Ketu fehlt. Agnipurān. a beinhaltet eine Reihe von graha-bezogenen Passa-
gen, welche zum Teil aus Āgama-Texten kopiert sind.41 Das im sechsten bis
siebten Jahrhundert datierte Vis.n. udharmottarapurān. a, ein in den lokalen
Handbüchern häufig genannter Text, enthält im ersten Teil ausführliche An-
gaben zu Jyotis.a-bezogenen Themen (VdhP 1.82–106). Dazu gehören die Be-
ziehungen zwischen Himmelskörpern und Gottheiten, Jyotis.a-Fachbereiche,
Formen der Verehrung und Durchführung von Opfern für die graha-s, kosmo-
graphische Beschreibungen, astronomische Details und die Geburtsmythen
der graha-s; Rāhu und Ketu erscheinen nur am Rande. Im dritten khan. d. a, das
sich in einem Dialog zwischen König Vajra und dem Weisen Mārkan.d. eya den
Künsten (Tempelarchitektur, Malerei und Bildhauerei) zuwendet, sind die
neun graha-s in ihren ikonographischen Details aufgeführt (VidhP 3.67–69).

36 Für eine Übersicht der wichtigen Purān. a-Passagen bezüglich der graha-s in Astrono-
mie, Mythologie und Ritual siehe unter ’planets’ bei Dange (1989). Für eine Datierung
der hier besprochenen Texte siehe Kane V, xi–xvi.

37 Die planetenbezogenen Abschnitte werden ca. im 4. Jh. datiert. Vgl. hierzu die Anga-
ben bei Markel (1995, 160–1) und in Inde classique (Renou & Filliozat, 1985b, 420);
für astrologische Bezüge finden sich weitere Angaben bei Desai (1979).

38 Vgl. hierzu Markel (1995, 161) sowie die Angaben bei Kane V, 909 und in Inde
classique (Renou & Filliozat, 1985b, 418).

39 Die planetenbezogene Passagen sind VāyuP 1.51–53 bzw. Brahmān.d. apurān. a 1.2, 22–
24; vgl. dazu in Inde classique (Renou & Filliozat, 1985b, 418 und 422), ferner Markel
(1995, 161–3).

40 Bei diesen Abschnitten wird von späteren Hinzufügungen ausgegangen (Markel,
1995, 163–164).

41 Die astrologischen Passagen finden sich in AgniP 51.1, 11–12; 121.1–79; 300.13–16,
300.26.
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Nāradapurān. a weist mit 1311 Versen in drei Kapiteln (NāP 54–56) eine der
ausführlichsten Besprechungen der verschiedenen Jyotis.a-Gebiete auf, wobei
mehrere Passagen aus den Werken Varāhamihira’s, von Bhāskara und aus
frühen Āgama-s kopiert sind. Rāhu erscheint hier als verursachender Dämon
von Finsternissen (NāP 56.79–92), bei der astronomischen Begründung der-
selben taucht er nicht auf (NāP 54.153–165). Ketu findet nur im Abschnitt
über Erscheinungen und Effekte von Kometen Erwähnung, ohne Bezug zu
Rāhu oder den Mondknoten (NāP 56.92–108).42 In den beiden Epen sind My-
then um Sūrya und Soma-Candra festgehalten, und sie erscheinen wiederholt
als komplementäres Paar. Die Navagraha nehmen dagegen nicht viel Raum
ein; sie werden vereinzelt als Gruppe genannt, namentliche Nennungen aller
neun fehlen dagegen.43

Aus dem konsultierten Quellen und Kommentaren geht hervor, dass die
allmähliche Formierung der Neunergruppe zu einer geschlossenen Einheit,
wie sie bis heute Bestand hat, ins erste Jahrtausend unserer Zeitrechnung
zurückgeht. Unter den frühen Aufzählungen der graha-s unterscheidet Mar-
kel (1995, 131) drei Ordnungsprinzipien, welche sich an astrologischen44,
astronomischen45 oder temporalen Kriterien orientieren. Bei allen stehen am
Anfang Sūrya und Candra und am Schluss Rāhu und Ketu. Die temporale
Ordnung orientiert sich an den graha-s und ihrer Zuordnung zu den Wochen-
tagen und wird heute ausnahmslos in den vidhi-s eingehalten. Weitere in den
Astralwissenschaften erarbeitete Aspekte der Navagraha sind auf die rituelle
Ebene übertragen worden. So lassen sich die der Sonne und dem Mars zu-
geschriebenen Farben in der physischen Erscheinung dieser Himmelskörper
erkennen, oder die Eigenheit ihrer aus einer geozentrischen Sicht bestimmten
Laufbahn geht wie bei Saturn in ihren Charakter über.

Obschon die südasiatischen Astralwissenschaften keinesfalls bei der Ent-
deckung der sichtbaren Planeten und der Berechnung und Interpretation der
Mondknoten stehenblieben, haben sich die Navagraha zu einer konsisten-
ten Gruppe herausgebildet, die sowohl in der Astrologie als auch in rituellen

42 Die Textverweise sind z. T. bei Markel (1995, 170–1) angegeben. Vgl. auch in Inde
classique (Renou & Filliozat, 1985a, 420).

43 Siehe zum Beispiel Mbh 3.142.8b als eine bei Gonda (1985, 53) ausgeführte Textstelle.
Der Mythos von der Quirlung des Urozeans, in dessen Verlauf die Geschichte von Rāhu
als dem Verursacher von Finsternissen integriert ist, erscheint in der frühesten Version in
Mbh 1.17–19 und 1.20–34.

44 Jedem graha wird ein charakteristisches Potential zugeschrieben, worauf die Auflistung
nach śubha (’gutartig’), gefolgt von aśubha (’nicht-gutartig’) graha-s beruht (siehe Exkurs
I).

45 Die astronomische Ordnung orientiert sich an den zunehmenden Distanzen der graha-s
zur Erde: Budha, Śukra, Maṅgala, Br.haspati, Śani.
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Kontexten bis heute eine geschlossene Einheit bildet. Hierfür können mehrere
Gründe angeführt werden. Die indische Astrologie baut schwerpunktmässig
auf einem System von Relationen auf, welche die Grundkomponenten des
Almanach – naks.atra, tithi, vara, yoga, karan. a – und die Navagraha rechne-
risch untereinander verbinden, wobei in einigen der grundlegenden Bezugs-
systeme ausschliesslich die sieben graha-s ohne Rāhu und Ketu berücksich-
tigt sind.46 Die später entdeckten Planeten sind in einigen neueren astrolo-
gischen Publikationen auf dem indischen Büchermarkt in die interpretativen
Systeme integriert worden. In Nepal wurde bislang davon aus verschiedenen
Gründen weitgehend abgesehen. Deren Einfluss wird aufgrund ihrer grossen
Distanz zur Erde von lokalen Astrologen als vernachlässigbar erachtet.47 Zu-
dem spricht der dieser Neunheit grundgelegte Ausdruck von Ganzheit aus
konzeptuellen Gründen gegen eine Erweiterung.48 Damit verbunden ergibt
sich ein drittes Argument gegen eine Erweiterung; die symmetrische Qualität
der Zahl Neun, alternativ der Acht, welche bei rituell-materiellen Umsetzun-
gen in man. d. ala-s und bezüglich einer Assoziation der graha-s mit anderen
Neuner- oder Achtergruppen von Gottheiten oder mit den Himmelsrichtun-
gen vielfältig umgesetzt ist.

5.3 Mythologien der graha-s

Die neun graha-s brachten je eine eigenständige, mythologische Vorgeschichte
und dadurch ein je spezifisches Gepräge in die Neunergruppe mit ein. Alle
treten sie ausserhalb eines explizit astrologischen Kontextes zum Teil schon

46 Dies trifft bezüglich einer Zuordnung zu den Wochentagen zu, aber auch unter den
planetaren Herrschern über die zwölf Tierkreiszeichen treten die Mondknoten nicht auf
(siehe Exkurs I).

47 Dagegen hat die jüngere westliche Astrologie einen eigenen Zweig der Schicksals- und
karma-bezogenen Astrologie ausgebildet, aufbauend auf den Positionen von Neptun, Pluto
und Uranus.

48 Die Zahl 9 (Skt./Nep. nava) wird wiederholt als höchste, vollkommene Zahl erklärt.
Über die acht kardinalen Richtungen einschliesslich der Mitte umfasst sie den gesamten
Kosmos und legt gleichzeitig ein Grundschema zweidimensional projizierter Ordnung dar.
Als Produkt der göttlichen Drei schliesst sie die in Brahmā, Vis.n. u und Śiva personifi-
zierte Schöpfung, Erhaltung und Zerstörung ein, oder aber die drei gun. a-s oder Grund-
gestimmtheiten rajas, sattva, tamas, etc. In ihrer Vervielfachung weist sie die Eigenheit
einer stabilen Quersumme auf, bei Aufsummierung und Multiplikation immer wieder in
9 resultierend (18, 27, 36, . . . , aber auch 108, 1008, . . . ); nebst der Acht ist die Neun
die wichtigste Grundzahl zur Errechnung auspiziöser Zahlen für die Anzahl an Feueropfe-
rungen, die Wiederholungen von rezitativen Texten oder mantra-s etc.; als Zählhilfe dient
regelmässig die japamālā, die in der Regel aus 108 oder 54 Einheiten besteht. Vgl. zur Zahl
9 Vajrācārya (1972, 56–60).
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in den vedischen, sicher aber in den erzählerischen Quellen auf.49 Am aus-
geprägtesten und facettenreichsten ist die von der Neunergruppe losgelöste
Existenz der Sonne und des Mondes, welche wie kaum andere Gottheiten
in allen möglichen Kontexten mythologischer, philosophischer und ritueller
Natur einzeln oder als komplementäres Paar auftreten.

Sūrya gehörte in vedischer Zeit zu den Hochgöttern, zusammen mit eben-
falls schon vergöttlichten elementaren Mächten wie dem Feuer als Agni, dem
Wasser als Varun. a oder dem Wind als Vāyu. Das vedische Bild der Sonne
erweist sich als äusserst facettenreich. So wird Sūrya als Schöpfergott dar-
gestellt, er gehört zu den acht Wächtergottheiten der Himmelsrichtungen,
ist das Auge der Götter, wirkt als Lebensspender und Zerstörer, bezeichnet
den Ort der erlösten Seelen und der Götter schlechthin.50 Um Sūrya bilde-
ten sich in unterschiedlichen Gegenden Indiens und in Nepal ausgeprägte
Kulte, wie sowohl Textzeugnisse als auch die zum Teil bis heute erhaltenen
Sonnentempel und ikonographischen Darstellungen belegen.51 Obschon von
den aufkommenden Kulten um Śiva und Vis.n. u allmählich absorbiert, besetz-
te Sūrya, unabhängig von spezifischen Ausprägungen, weiterhin eine ’Meta-
Position’ in der Denk- und Lebenswelt der Hindu-Traditionen. Sūrya gehört,
zusammen mit Dev̄ı, Śiva, Vis.n. u und Gan. eśa zu den Pañcāyatanadevatā, die
in den Hausschreinen bis heute täglich verehrt werden.52 Ein Ausdruck davon
ist ferner das gāyatr̄ı-mantra53, welches als Teil der täglich zu vollziehenden
sandhyā-Rituale meditiert wird.54

49 Eine Auswahl von Mythen zu den einzelnen graha-s hat Mani (1975) nachgezeichnet;
vgl. auch Markel (1995, 19–68). Zu Textstellen in wichtigen Purān. a-s siehe Dikshitar
(1955). Zu Śani siehe auch Knipe (1995).

50 Zu sonnenhaften Gottheiten in vedischen Quellen siehe die Einträge insbesondere zu
Mitra, Savitr. , Sūrya und Aditi bzw. Āditya-s in Macdonell (1995). Zu Āditya bzw. den
Āditya-s in vedischen Quellen siehe Saxena (1992), zu den r.gvedischen Gottheiten mit
sonnenhaften Zügen wie Mitra, Savitr. , Sūrya, Aditi und den Āditya-s Oberlies (1998,
insbes. Kap. 1.6 und 2.4 bis 2.5).

51 Siehe z. B. die Dissertation von Deborah Thiagarajan bezüglich der Sonnenverehrung
in Südindien (Thiagarajan, 1989), Shanti Lal Nagar’s Studie zu Kunst und Geschichte
des Sonnenkultes in Indien (Nagar, 1995), Priyabala Shah’s (Shah, 1996) und Adal-
bert J. Gail’s (Gail, 2001) ikonographisch orientierte Studien. Zu Sonnenverehrung und
Ikonographie in Nepal siehe einführend Slusser (1982, 264–265), ferner die in Nepali ver-
fassten Aufsätze von Mohanprasād Ācārya (Ācārya, 1992), Hariram Joś̄ı (Joś̄i, 1983)
und Tārānanda Mísra (Mísra, 1972).

52 Dies trifft auch für die ParT und die RājT des Kathmandutales zu.
53 gāyatr̄ı-mantra-s existieren in verschiedenen Varianten, auch für andere Gottheiten.

Das in R. V 10.62.3 verzeichnete gāyatr̄ı-mantra stellt deren Urform dar und wird bis heute
quer durch die Denominationen von Brahmanen täglich rezitiert.

54 Teil des allmorgentlichen sandhyā ist ferner sūrya-argha, das Offerieren von Wasser
an die aufgehende Sonne. Eine modifizierte Form von sūrya-argha steht auch am Anfang
Newar-buddhistischer Rituale.
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In aktuellen hinduistischen Ritualkontexten erscheint Sūrya in unter-
schiedlichen Gruppierungen, so in der Dreiheit Agni–Vāyu–Sūrya, welche mit
den mahāvyāhr. ti-s bhur-bhuvā-svah. (’Erde-Zwischenreich-Himmel’) identifi-
ziert wird, in der Dreiheit Agni–Candra–Sūrya oder in der Form der Dva-
daśāditya-s.

Einen kontroversen Fall bezüglich früher Vergöttlichung stellt der Mond
dar. Der Begriff soma, wie er später als Synonym für den Mond verwen-
det wird, ist im R. gveda eine der Bezeichnungen für das göttliche Elixir der
Unsterblichkeit, amr. ta, welches die Götter und Dämonen dereinst mit ver-
einten Kräften aus dem Urozean quirlten. Eine ganze Hymnensammlung, der
neunte Liederkreis des R. gveda, ist dem Lobpreis des göttlichen Soma gewid-
met, jedoch ohne explizite Gleichsetzung mit dem Mond. Dieser findet zwar
Erwähnung, etwa im Bezug auf sein ewig-zyklisches Schwinden und allmähli-
ches Wiedererscheinen (vgl. R. V 10.85.19), doch kann daraus nicht auf eine
frühvedische Vergöttlichung geschlossen werden.55 So wird dem altvedischen
Indien zwar ein elaborierter Sonnenkult zugesprochen, nicht jedoch und auch
nicht später ein entsprechendes Pendant mit dem Mond im Zentrum.56 Der
Mond besetzt in späteren Texten unzweifelhaft eine unabhängige Rolle als
Gottheit. Er erscheint in der Dreiheit von Indra–Mond–Feuer oder Feuer–
Sonne–Mond, gehört regelmässig zu den acht bzw. zehn Beschützern der Him-
melsrichtungen (dikpāla) oder zu den fünf Wächtern der Welten (lokapāla). Er
ist eigenständiger Herrscher eines kosmologisch und auch kosmographisch de-
finierten Bereiches (candraloka), der bezüglich Tod und Wiedergeburt einen
wichtigen Platz einnimmt.57 Er wird zum Herr über die Wasser, über die Ve-
getation und insbesondere über medizinische Pflanzen (Skt. aus.adh̄ı), welche
eine wichtige Komponente ayurvedischer Gesundheitslehre darstellen. Vom
vedischen Nektar der Unsterblichkeit, soma, übernimmt er nicht nur den Na-

55 Siehe Gonda (1985, 38–70) für eine ausführliche Diskussion; nach Gonda sind es
vielmehr die Attribute denn die frühen konkreten Textzusammenhänge, welche auf eine
allmähliche Verschmelzung von soma als Elixir der Unsterblichkeit bzw. bevorzugte Nah-
rung der vedischen Götter und Candra-Soma als Mondgottheit – deren Sichelgestalt auch
als Trinkgefäss für die Götter diente – hinführte. Zu Soma im R. gveda siehe (Geldner,
1951, 3. Teil, 1–9) sowie den ersten Band der von Thomas Oberlies vorgelegten Studie
zur Religion des R. gveda (Oberlies, 1998), in welchem er dem Soma-Trunk eine zentrale
Position innerhalb des damaligen Herrschafts- und Religionssystems zuschreibt.

56 Vgl. Giuseppe Tucci in Nagaswamy (1997, 131). Dies erstaunt insofern, als der Mond
in allen andern frühen Kulturen, von denen wir Kenntnis haben, eine zentrale Gottheit
darstellte, an Bedeutungsschwere vergleichbar mit der Sonne. Dikshitar vertritt denn auch
die Überzeugung, dass es in Indien schon sehr früh eine intensive kultische Verehrung der
Mondgottheit gegeben habe (Nagaswamy, 1997, 131–133); vgl. hierzu auch Joshi (1978,
142–159, insbes. 145).

57 Vgl. BĀU 6.2 oder ChU 5.10.
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men, sondern auch einige Attribute. Verschiedene Rollen kommen ihm im
ewigen ’Spiel’ der Götter zu, wie es die mythischen Erzählungen insbesonde-
re der Purān. a-s und der zwei grossen Heldenepen schildern.58 Seine göttli-
chen Attribute und Charakteristika bleiben geprägt von seinen wechselnden,
zyklisch sich wiederholenden Erscheinungsformen als Nachtgestirn am Him-
mel und seinen konkret beobachtbaren Einflüssen einerseits und andererseits
seiner vedischen Konnotation mit der substanzhaft als Soma gepriesenen Un-
sterblichkeit.59 Candra-Soma erscheint in rituellen Kontexten als Herrscher
über die naks.atra-s, als Glied der vedischen Dreiheit Indra–Agni–Soma, als
einer der zehn dikpāla-s oder als einer der acht Vasu-s.

Verweise auf die Existenz der eigentlichen fünf planetaren Gottheiten in
den ersten drei Veden mögen zwar vermutet werden, lassen sich aber nicht
eindeutig belegen.60 Es darf deshalb bezweifelt werden, dass in einer Epoche
noch vor dem Atharvaveda den Planeten grundsätzlich besondere Beachtung
geschenkt wurde. Bei Br.haspati-Brahman.aspati klingt insbesondere seine ve-
dische Existenz als Götter-Lehrer und Überbringer der (rituell wirkkräftigen)
Sprache bzw. der Opferformeln nach, und auch Śukra tritt schon in den ve-
dischen Hymnen auf, und wird in seiner Funktion als Lehrer der daitya-s
mit Br.haspati als dem Lehrer der deva-s kontrastiert. Die vergöttlichten Er-
scheinungen der fünf eigentlichen Planeten erlangten auch später keine her-
ausragende Bedeutung als Gottheiten ausserhalb astronomisch-astrologischer
Kontexte, losgelöst von der Gruppe der Navagraha.61 Maṅgala steht in den
Mythen in enger Beziehung zu Skanda-Kumāra-Kārtikeya, dem einen der
beiden Söhne von Śiva und Parvat̄ı, der als Krieger und ewiger Jüngling
in die Mythen einging. Budha weist keine ausgeprägte Existenz ausserhalb
der graha-s auf. Er tritt als Candra’s und Tārā’s Sohn auf im Mythos der
Entführung und Schwängerung von Tārā, Br.haspati’s Frau, durch den Mond-

58 Zu Passagen in den Purān. a-s siehe bei Dange (1989) unter ’moon’ bzw. bei Mani
(1975) unter ’Candra’.

59 Einige der zentralen Mythen gibt Daniélou (1991, 98–101) wieder, zusammen mit
zahlreichen Quellenangaben aus dem Mahābhārata und den Purān. a-s. Vgl. auch Liebert
(1986, 55–57) und Kirfel (1920, 30–33, 137–138).

60 Als Beispiel erwähnt Yano R. V 10.123.1 (ayam. venaś codayat φ ), wo vena mit Venus
gleichgesetzt wird (Yano, 1998). Für Geldner (1951, vol 3, 350–1) ist diese Variante
nicht einmal einen Verweis wert. Zu Vena als vedischer Nebengottheit siehe Joshi (1978,
43–72). Aufgrund von Hymnen wie R. V 4.50.4, wo Br.haspati als Herr über die Götter
besungen ist, wird eine schon bestehende Assoziation mit dem gleichnamigen Planeten
postuliert, zumal Jupiter später diesen Namen und Titel beibehält (Joshi, 1978, 21–42).

61 Dange (1989) gibt einen Überblick über Mythen um Śukra und Br.haspati. Siehe
hierzu auch Mani (1975), ferner den ersten Band von S.K. Ramachandra Rao’s Navagra-
hakosha (Rao, 1995).
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gott. Śani oder Śanaíscara, der ’Langsam-Wandelnde’, wird in den Mythen
als Sohn des Sonnengottes und der ’Schattengöttin’ (Chāyā) eingeführt, zu-
dem wiederholt mit dem Todesgott Yama identifiziert oder als dessen Sohn
dargestellt, worin sich sein dunkler, bedrohlicher oft antagonistischer Cha-
rakter begründet. Śani hat in der volkstümlichen Auffassung auch in Nepal
den Ruf des gefürchtetsten aller graha-s, doch werden im selben Zuge auch
Rāhu ferner Ketu oder Maṅgala genannt.

Rāhu und Ketu bezeichnen keine physikalischen Gestirne, sondern die
beiden astronomisch definierten Schnittpunkte von Ekliptik und Mondbahn,
die sich immer diametral gegenüberstehen.62 Sie sind rückläufig, bewegen sich
also auf der kreisförmigen Mondbahn in der dem Mond entgegengesetzten
Richtung (um ca. 19Grad pro Jahr). Für einen vollständigen Umlauf durch
den Tierkreis benötigen sie ca. 18 1/2 Jahre.

In Südasien haben die allmählich mit den Mondknoten identifizierten zwei
chāyāgraha-s (’Schattenplaneten’) eine je eigene mythologische Vorgeschich-
te, welche in ihre Charaktere als Planetengötter einfloss. Der dämonenhaf-
te Rāhu als Verursacher der Sonnen- und Mondfinsternisse, als der er im
Mahābhārata und in den Purān. a-s wiederholt vorkommt, tritt in Atharvave-
da 19.9.19 und in der Chandogya-Upanis.ad 8.13b erstmals in dieser Funktion
auf.63 Rāhu hat demnach in der berühmten Legende von der Quirlung des
Milchozeans eine Rolle als Schelmendämon, der sich in die Reihe der Götter
stellt, um von dem gewonnenen Nektar der Unsterblichkeit zu kosten. Wie er
zum ersten Schluck ansetzt, wird er von Sonne und Mond entdeckt, welche
ihn bei den Göttern verpetzen. Vis.n. u in seinem Zorn köpft den ertappten
Rāhu kurzerhand. Da der Trunk aber schon seine Kehle befeuchtet hatte,
blieb Rāhu’s Kopf unsterblich. Seither jagt er in seinem Groll auf Sūrya und
Candra den beiden quer durch die Himmel nach. Erwischt er einen von ih-
nen, verschlingt er sie alsbald, wodurch eine Finsternis ensteht – jedoch nie
für lange, denn Rāhu hat keinen Körper und also auch keinen Magen mehr,
sodass Sonne und Mond ihm alsbald wieder unbeschadet entwischen.64

62 Diese Schnittpunkte werden in der westlichen Astrologie als aufsteigener und abstei-
gender Mondknoten bzw. im Englischen als Dragon’s Head und Dragon’s Tail bezeichnet.

63 Ausführlichere Darstellungen von Rāhu ausserhalb der Navagraha bzw. der Astrologie
liefern Markel (1995, 55ff.) und Stone (1981, 25ff.).

64 Eine alternative, vorastronomische Erklärung von Finsternissen wird in Saurasam. hitā
1.23 versucht; demnach zieht Rāhu im Verlangen nach dem Unsterblichkeitstrank durch die
Himmel, und der eventuell auf Sonne bzw. Mond fallende Schatten seines Himmelswagens
erzeugt eine Finsternis auf Erden (dieselbe Stelle ist in BhavP I.198.28 zitiert).
Weitere mythologische Kontexte, in denen Rāhu – in aller Regel als Dämon – auftritt,
erlangten kaum Bedeutung. Vgl. etwa Bhāgavatapurān. a 8.21.19, wo Rāhu als einer der
Dämonen am Rande der Erzählung von Vis.n. u-Trivikrāma auftritt.
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Die seit der Br.hatsam. hitā etablierte Indentifizierung von Rāhu mit dem
aufsteigenden Mondknoten geht bis heute mit der mythischen Konzeption
von Rāhu als Dämon und Verschlinger von Sonne und Mond und dadurch
Verursacher von Finsternissen einher. Diese beiden Identitäten lassen sich
insofern ineinander überführen, als die Mondknoten bei Finsternissen im-
mer auf der Sonne-Mond-Achse liegen, in diesen gefürchteten Momenten der
dämonische Rāhu also zumindest in der Nähe ist.65 Varāhamihira führt in BS
5.8–12 die astronomischen Ursachen von Finsternissen aus, bekräftigt aber
gleichzeitig die rituelle Adresse an Rāhu in solchen Momenten.66 Nebst astro-
logisch begründeten Ritualen an Rāhu als einem der neun graha-s haben sich
bis heute in der Newar-Gemeinschaft rituelle Praktiken erhalten, welche ihn
in seiner dämonischen Erscheinung als Verursacher von Finsternissen adres-
sieren.67

Ketu als Begriff tritt schon früh auf, die Identifikation mit dem absteigen-
den Mondknoten ist indes eine späte Erscheinung. Im Atharvaveda tritt ketu
in seiner Primärbedeutung als ’Licht’ oder ’Lichtstrahl’ sowohl im Singular
als auch im Plural auf, hier als ’Komet’ oder allgemein als ’Himmelslicht’
verstanden.68 Noch im zwölften Kapitel der Br.hatsam. hitā wird ketu klar als
Bezeichnung für Kometen und andere Lichterscheinungen am Himmel, im
Ätherbereich und auf der Erde verwendet.69 Im Zusammenhang mit der Deu-

65 Die mythologische und die astronomische Seite von Rāhu führt BS 5.15 zusammen:

”Rāhu’s Gegenwart wird beim Vorfall von Finsternissen erkannt und entsprechend wird er
verehrt. Rāhu bezeichnet einen [den aufsteigenden] der beiden Mondknoten, astronomisch
errechnet aufgrund des südlichen bzw. nördlichen Kurses des Mondes.“ Hierauf folgt eine
ausführliche Besprechung von Vorhersagen und Auswirkungen von Sonnen- und Mondfin-
sternissen (BS 5.16–98).

66
<Mögest du dich erfreuen am Empfang von Feueroblationen beim Vorfall von Fin-

sternissen – so lautet das Versprechen, welches Rāhu von Brahmā gewährt wurde.> (BS
5.14)

67 Diese mittlerweile zum Teil aufgegebenen Praktiken, wie sie bei Finsternissen, aber
auch zu den Sonnenwenden stattfanden, zeugen von einer Assoziation der Dhyah. lā mit
Rāhu, zudem von der Nähe zu Bhairava, der seinerseits auch bei rāhudaśā verehrt wird
(vgl. S. 324).

68 ketu ist in Bedeutungen wie ’Zeichen’ (Wahrzeichen, Abzeichen, Himmelszeichen),
’Lichtstrahl’, ’Banner’ (auch Bannerträger oder Anführer), ferner ’Standard’ oder ’Ideal’
belegt (Negelein, 1928, 242); vgl. zu Ketu Markel (1995, 64–67), zusätzliche Belegstel-
len nennt Stone (1981, 28–32).

69 Varāhamihira definiert in BS 11.3–4: <Ketus sind dem Feuer ähnliche, lichthafte Er-
scheinungen ohne die dem Feuer inhärente Eigenschaft des Konsumierens – der Glühwurm,
phosphoreszierende Reflexe auf Perlen, Edelsteinen und dergleichen (3)
Aetherische (antariks.a) Ketus manifestieren sich an Flaggenstangen, Waffen, Gebäuden,
Bäumen, Pferden, Elefanten und dergleichen Vierbeinern; die himmlischen (divya) erschei-
nen unter den stellaren Konstellationen, die irdischen (bhauma) sind alle weiteren Lichter-
scheinungen.(4)> Die daran anschliessenden Verse nennen anhand von Kriterien bezüglich
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tung von Omina und Divination kommt in weiteren Quellen verschiedensten
Kategorien von ketu-s – am Himmel wie auf der Erde erscheinend, lichthaft
oder rauchähnlich, in ihrer Mehrzahl dämonenhaft und unheilbringend – zen-
trale Bedeutung zu. Ausserhalb der Navagraha hat Ketu keine eigenständige
Position als Gottheit erlangt. In einigen Versionen tritt er als Körper oder
Schwanz des Rāhu im Zusammenhang mit dem Soma-Mythos und Rāhu’s
Köpfung auf.70 Wahrscheinlich einer der frühesten Belege eines Auftretens
von Ketu zusammen mit Rāhu findet sich in der Maitrāyan. ı̄-Upanis.ad, wo
sie mit Śani als Halbgötter bezeichnet werden.71

Im rituellen Kontexten der Navagraha werden die beiden Schattenplane-
ten analog der anderen sieben adressiert, wobei ihre je eigenen Kontexte in
die graha-spezifischen Hymnen einfliessen.

Die insbesondere in den Purān. a-s elaborierten Mythen der einzelnen
graha-s erfüllen mehrere Funktionen.72 Dazu gehört, nicht erklärbare Phäno-
mene des jeweilig assoziierten Himmelskörpers einzuordnen und in einen
nachvollziehbaren Zusammenhang zu bringen. So ist etwa Śani so langsam,
weil ihn Yama, der Totengott, zum Krüppel gemacht hat; das Zu- und Ab-
nehmen von Candra ist dadurch bedingt, dass er, als göttliches Nektargefäss,
regelmässig von Göttern und/oder Ahnenseelen leergetrunken und durch die
Sonnenstrahlen wieder aufgefüllt wird; Rāhu verfolgt und – sobald er ihn er-
wischt – ’verschlingt’ den Mond, weil es ihn nach amr. ta, der göttlichen Speise,
verlangt oder aber, weil er durch diesen bei den Göttern verpetzt worden war
etc. Einige der Planetengötter haben ihre mythologischen Attribute weniger
ihren Eigenheiten als Planeten denn der Einverleibung vedischer Gottheiten
zu verdanken. Dies gilt insbesondere für Sūrya, Br.haspati und Śukra.73

Die Mythen bestätigen weiter eine familiale Einbindung der graha-s in
das göttliche Pantheon. So wurde Sūrya von Aditi geboren, und Śukra ist der
Sohn des Weisen Bhr.gu. Candra ist das materialisierte Resultat der strengen

der beobachtbaren Lichterscheinungen die jeweilige Herkunft der ketu-s und ihre entspre-
chenden Auswirkungen auf die Menschheit. In BS 11.17–28 sind 1001 ketu-s gruppenweise
aufgelistet bezüglich Aussehen, Standort, Herkunft und Auswirkungen auf die Menschen.
Ketu-s stammen demnach von den Planeten (inkl. Rāhu) oder von Agni, Vāyu, Prajāpati,
Varun. a und Yama ab.

70 Siehe die bei Stone (1981, 30–31) aufgeführten Zitate.
71 Siehe die Diskussion relevanter Textstellen bezüglich dieses ’Werdegangs’ von Rāhu

und Ketu bei Billard (1971, 125–132).
72 Für Verweise auf mythologische Kontexte der neun Himmelskörper siehe Mani (1975),

O’Flaherty (1975), Wilkins (1993) und Daniélou (1991).
73 Vgl. zu Sūrya die entsprechenden Abschnitte bei Macdonell & Keith (1995, insbes.

30–32, 43–48, ferner 88–100), den Überblick bei Osborn Martin (1996, 35–40) und das
erste Kapitel bei Shah (1996).
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Askese des Weisen Atri, an anderer Stelle sind Anasūyā und Atri Candra’s
Eltern, oder er entsteigt dem von Göttern und Dämonen gequirlten Milch-
ozean und bezaubert die Götterwelt durch seinen Anblick. Candra wird zum
Gatten der naks.atra-s, die als Daks.a’s Töchter beschrieben sind. An anderer
Stelle entführt Candra die schöne Tārā, die Gemahlin des Br.haspati, und
aus dieser Verbindung resultiert Budha. Śani ist der Sohn des Sūrya oder des
Totengottes Yama. In seinen Hymnen wird Rāhu als Sohn der Sim. hikā, der
Gemahlin des Dämonen Vipracitti, gepriesen, weniger häufig als Sohn des
Br.haspati.

Schliesslich dienen Mythen dazu, der Verehrung der Navagraha als Grup-
pe ’historisches Gewicht’ zu verleihen, so etwa, wenn in aktuellen Ritualan-
weisungen einleitend Passagen aus purān. ischen Quellen zitiert werden, welche
die Verehrung der graha-s durch legendäre Könige oder Gottheiten und die
dadurch erlangten positive Effekte beschreiben.

Die mythologischen Einbindungen der einzelnen graha-s fliessen über ihre
Epitheta in die Rituale ein.74 Die Epitheta nehmen nebst den mythologischen
Zuschreibungen auch die physischen Erscheinungen und damit verbundene
Eigenschaften der Himmelskörper, ferner ihre astrologischen Konnotationen
und ikonographischen Attribute auf.75 In die Hymnen,76 aber auch in die
handlungsbegleitenden Formeln und meditativen Elemente der Rituale auf-
genommen, ermöglichen die Epitheta einen assoziativen oder identifikatori-
schen Bezug zu den Adressaten.

Eine Buddhismus-spezifische Mythologie der graha-s fehlt weitgehend.
Wie die untersuchten Newar-buddhistischen Rituale belegen, wurden nicht
nur die astronomisch-astrologischen, sondern auch die hinduistisch-mytholo-
gischen Epitheta integriert. Dass ein Bedürfnis bestand, die Integration der
Navagraha in buddhistische Rituale zu legitimieren, bezeugt ein Mythos, wel-
cher von einer Begegnung der Navagraha-Gruppe mit Buddha-Sākyamuni

74 Für die geläufigsten Epitheta der neun graha-s siehe App. III.
75 Die von Eilers (1976) vorgelegte vergleichende Studie zu Sinn und Herkunft von

Planetennamen berücksichtigt nebst Sanskrit eine Reihe klassisch-orientalischer Sprachen
und bringt die in vielen Fällen einsichtige Verbindung von Name und beobachtbaren oder
assoziierten Aspekten der Planeten sowie die Tendenz, die Planeten(-Götter) mit spezi-
fischen Substanzen in Bezug zu setzen, in ihren kulturübergreifenden und -spezifischen
Ausprägungen zum Ausdruck.

76 Die hinsichtlich Epitheta konzentrierteste Form von Hymnen stellen die nāmāval̄ı-
s (’Namenliste’, Namenrezitation) dar. Für Beispiele von nāmāval̄ı-s der graha-s siehe
Jñāneśvar (1995). Für Sūrya wurden nebst as.t.ottara- auch sahasranāmāval̄ı-s (108- bzw.
1000-Namen-Hymnen) gedichtet. Zur Vielnamigkeit hinduistischer Gottheiten und den me-
trisch komponierten Namensrezitationen als spezifischer Form der Verehrung siehe Wilke
(2002a) und Wilke (2002b).
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berichtet.77 Demnach versammelten sich einstmals die Götter um den ’voll-
kommen Erleuchteten’ (Samyaksam. buddha), um seine Lehre zu hören und ihn
zu verehren. Nachdem sie alle in ihre eigenen Reiche zurückgekehrt waren,
fanden sich am vierzehnten Tag der hellen Mondhälfte des Monats Ās.ād. ha
die Navagraha zusammen mit den Sternen (

’
sūryādi navagraha gan. anam.

tārāpisam. sahita‘) bei ihm ein, ehrten ihn und wandten sich dann an ihn mit
der Frage, warum sie denn von den Menschen nicht anderen Göttern gleich
geachtet und verehrt würden; es würde schlecht über sie gesprochen, wenn
sie den Menschen Leid verursachten, hingegen käme nie ein Wort der Aner-
kennung oder Dankbarkeit, wenn sie ihnen Gutes zukommen lassen würden.
Buddha antwortet ihnen, dass genau dies die Aufgabe eines graha sei, sie
hätten den Menschen Gutes und Schlechtes zukommen zu lassen gemäss der
diesen zustehenden Schicksalslast (karmabhoga); die graha-s sollten sich nicht
grämen, sondern diese ihre Aufgabe ihrer Bestimmung gemäss erfüllen, und
es würde ihnen die Erlangung von Schutzkraft und der Status eines bodhi-
sattva als Belohnung zukommen.

Eine partielle Integrierung in die Abstammungslinien der fünf Tathāgata-s
kommt in den Formeln, welche grahadāna im Rahmen von bh̄ımarathārohan. a
(siehe unter 8.2.3) begleiten, zum Ausdruck (siehe Exkurs III). Hierfür finden
sich in frühen Texten jedoch keine Belege.

Im Gegensatz zu sino-tibetischen Traditionen hat der Newar-Buddhismus
mit der Integration der indischen Astrologie auch die Navagraha-Gruppe in
beschränktem Masse akzeptiert, ihr gar eine ’buddhistische Identität’ verlie-
hen, die auf sehr niederer Stufe in der Dämonen-Geister-Götter-Hierarchie
angesiedelt ist, wie wir weiter unten sehen werden.

5.4 Textliche Grundlagen (Nava)graha-bezogenener Rituale
in den Hindu-Traditionen

Trotz ihrer Nähe zu den Astralwissenschaften finden sich graha-bezogene
Rituale kaum in jyotis.a-Quellen. Einzig einige yātrā-Texte schliessen ritual-
bezogene Passagen ein, welche jedoch gemäss David Pingree aus normativen
Texten kopiert wurden.78 Die frühen Belege von Ritualen an die Navagraha
in der medizinischen und ritualistischen Literatur bezeugen die Konzepti-

77 Diese Erzählung ist in der Newari-Einleitung der von Amoghavajra Vajrācārya publi-
zierten Ausgabe des saptavāra-pāt.ha wiedergegeben (Vajrācārya, 1976, k–kh).

78 In dem von Sphujidhvaja im Jahr 269/270 verfassten Javanajātaka (77.1) wird das
Opfer an die Gottheiten der graha-s (devān grahān. ām. ) empfohlen (Pingree, 1978),
Br.hadyātrā 18.1–24 und Yogayātra 6 geben je eine Beschreibung von grahayajña, ba-
sierend auf YājS (Kane V, 753).
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on der Navagraha als Verursacher von Leid, Unglück und persönlicher Not,
oder, falls nicht gebührend geehrt, als potentielle Störefriede einer jeglichen
verdienstvollen rituellen und anderen Aktivität. In diesem Sinne empfiehlt
VaiSS 4.14:

grahapūjām. puraskr. tya sarvakarma samārabhed iti vijñāyate /
<Nachdem vorab die Verehrung der graha-s vollzogen wurde, soll eine
jegliche rituelle Handlung begonnen werden; so wird gelehrt.>

Der Schlussvers von JaiGS 2.9 unterstreicht die Bedeutung der Verehrung
der graha-s durch eine Analogie:79

grahā gāvo narendrāśca brāhman. āśca víses.atah. /
pūjitāh. pūjayantyete nirdahantyavamānitāh. //
<Die Eigenarten (víses.atah. ) der Planetengötter sind (gleich den) Kühen,
Prinzen und Brahmanen; wer sie ehrt, dem kommt durch sie Ehre zu,
wer sie vernachlässigt, der wird geschädigt80.>

Obschon die rituelle Besänftigung der Navagraha eine nachvedische Erschei-
nung ist, wurden entsprechende Richtlinien nachträglich in den vedischen
Textkorpus eingebunden.81 Navagraha-bezogene Passagen flossen allmählich
in die unterschiedlichsten rituellen Kontexte ein, und sie beschränken sich
in keiner Weise auf explizite Besänftigungsrituale (śāntikarma), sondern be-
zeugen eine unterschiedlich motivierte Integration der graha-s in die rituell
addressierten Götter- oder Dämonenzirkel.

Eine der frühesten Beschreibungen von grahaśānti findet sich im dem
Atharvaveda zugeschriebenen Śāntikalpa.82 Das als adbhuta-mahāśānti be-
zeichnete Feueropfer mit den Navagraha als Hauptgottheiten wir in dieser
Quelle als Modell eines śāntihoma beschrieben. Seine Durchführung ver-
spricht die Zerstörung aller negativen Einflüsse von Seiten der graha-s und
die Erlangung von Wohlstand und Glück. Bekräftigt wird dies durch einen
Mythos, wonach Indra dieses Feueropfer vollzogen habe, und sich dadurch

79 Derselbe Vers ist zitiert in Daśavidhahetunirupan. a (Seite 75, Zeile 17–18), einem im
14. bis 17. Jh. verfassten Text der vis.n. uitischen Vaikhānasa-s (Hüsken, 2003).

80 avamānita ist nicht nur als passive Meidung oder als ein Übergehen beim Verteilen
konkreter oder virtueller Gaben, sondern als aktive Schädigung und Erniedrigung zu ver-
stehen.

81 So z. B. der in der Varanasi-Ausgabe des PārGS als 1.19 eingefügte Abschnitt zu
grahaśānti (Anonym, 1920, 18) oder die in R. gvidhāna 2.58–59 aufgenommenen rituel-
len Massnahmen zum Schutz vor unheilvollen Planeteneinflüssen (Bhat, 1987, 227, 324).
Quellen-Kommentare stellen eine weitere Form der nachträglichen Einbindung dar, wie der
Nārāyan. a-Kommentar zu SāGS 5.6,10–11 (Kane V, 730) oder der weiter unten ausgeführte
Gadādhara-Kommentar zu PārGS belegen.

82 Ich stütze mich hier auf die englische Zusammenfassung bei Modak (1993, 125–130).
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von den ihn quälenden Dämonen befreien konnte. Die von Modak (1993,
125–130) wiedergegebene Beschreibung belegt eine erstaunliche Detailtreue
bezüglich graha-spezifischer Angaben, welche in späteren Ausführungen un-
terschiedlich aufgegriffen wurden. Die graha-s sind demnach im Osten des
Feueraltars zu plazieren, und für alle sind goldene Schirme, Sitze und Schuh-
bekleidung bereitzustellen. Ihre Farben sind spezifiziert, zudem ein Metall,
bei einigen alternativ ein Duftholz oder eine Wurzel. Auf ihre Invokation folgt
eine elaborierte pūjā. Für die Opferungen sind neun Holzarten definiert, für
dāna je spezifische Gaben, als Speise je ein gekochtes Reisgericht.83 Nebst den
Ausführungen im Śāntikalpa beziehen sich mehrere Textstellen in den dem
Atharvaveda zugehörigen Parísis. t.a-s auf die Verehrung bzw. Besänftigung
der Navagraha und ebenso regelmässig der naks.atra-s.

84

Die Gr. hyasūtra-s, die Smr. ti-s und die Purān. a-s nehmen das Thema in un-
terschiedlich elaborierten Beschreibungen auf.85 Yano (1998, 9) listet Text-
stellen aus den Gr. hyasūtra-s auf, welche Rituale für die Planetengottheiten
beschreiben; darunter sind Jaiminigr.hyasūtra 2.9, Baudhāyanagr.hyaśes.asūtra
1.17, Hiran. iyakeśigr.hyaśes.asūtra 1.3.10, Āgniveśyagr.hyasūtra 2.5 und Vaikhā-
nasagr.hyasūtra 4.13–14.86 Eine diesbezügliche Passage wurde ferner in Aśvalā-
yanagr.hyaparísis.t.a integriert (Aithal, 1964, App., 320–322).

Wie die Beschreibung in JaiGS 2.9 dokumentiert, wurde die von den Na-
vagraha ausgehende Bedrohung in einen reziproken Bezug zu einem dharma-
gerechten Leben gestellt.87 Anfangs sind die Charakteristika desjenigen Men-
schen beschrieben, der von den graha-s ins Reich des Totengottes geschickt
wird:88

83 Im Śāntikalpa integrierte Elemente wie die die Opferungen einleitende Reichung des
pāka-yajña an Īśāna stellen dagegen Elemente vedischer śrauta-Opfer dar, die in späteren
Abläufen des grahayajña fehlen.

84 Modak (1993, 137n30) nennt beispielsweise AVPar 18b.2.9, AVPar 19.3, AVPar 24.1.2
und AVPar 70.9.3. Die rituelle Adresse der naks.atra-s ist ihrer Struktur und Konzeption
nach schon in frühen Quellen derjenigen der graha-s sehr nahe, hat aber in späteren, auf
dem Geburtshoroskop gründenden Ritualkontexten an Bedeutung verloren; die naks.atra-s
wurden zunehmend unter die Verehrung von Candra als deren Führer subsumiert.

85 Ein Zusammenschnitt graha-bezogener Rituale aus ausgewählten Purān. a-s, Ge-
setzbüchern und Manualen findet sich in Dharmakos.a; im dritten Teil des dritten Bandes
wird grahayajñah. ein eigener Abschnitt gewidmet (Joshi, 1981, 1554–1639).

86 Gemäss Pingree sind die frühesten grahaśānti-Passagen in den beiden letztgenannten,
im vierten bis fünften Jahrhundert unserer Zeitrechnung verfassten Quellen verzeichnet
und also den Vais.n. ava-s Südindiens zuzuschreiben (pers. Korr.).

87 JaiGS 2.9 ist weitgehend identisch mit Baudhāyanagr.hyaparísis.t.a 1.15; zumal im Kom-
mentar von Śrinivāsa in keiner Weise erwähnt, kann gemäss Caland (1991, vii, xi) von
einer nachträglichen Erweiterung des JaiGS ausgegangen werden ; dasselbe vermutet Ca-
land bezüglich JaiGS 2.7, einem Abschnitt zu adbhutaśānti.

88 In der Übersetzung von Caland (1991, 59–60).
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One who is devoid of faith, who is unclean, who does not mutter the
sacred texts, who forsakes the auspicious ceremonies, that man the
’Seizers’ lead of a surety to the abode of Yama.

Daran schliessen Anweisungen zur Gastfreundschaft den graha-s gegenüber,
in der Absicht, diese versöhnlich zu stimmen. Es folgen die Beschreibung der
Farben für die einzelnen Planeten, die Vorbereitung des yantra und des Op-
ferfeuers, die Positionierung der neun graha-s, ihre Symbole, ihre Adhidevatā,
ihre Ursprungsgebiete, die den einzelnen graha-s entsprechenden Pflanzentei-
le für das Opferfeuer, die weiteren dem Feuer zu übergebenden Speisegaben,
die zu rezitierenden mantra-s (bzw. deren Anfänge), die Geschenke an die
Brahmanen. Die Beschreibung endet folgendermassen:89

As the arising of something terrible is warded off by a mystical dia-
gram, so is this evil-averting rite a protection for those who are tou-
ched by a ’Seizer’. For him who abstains from hurting living beings,
for him who practises self-control, for him who has gained possession
of dharma, and for him who constantly checks himself, the ’Seizers’
are at all time favourable.

PārGS erwähnt die Navagraha nicht, doch nehmen einige der Kommen-
tare Rituale an die Navagraha auf, insbesondere Gadādhara kommt verschie-
dentlich auf sie zu sprechen; weitere śānti-Rituale, darunter ein mūlanaks.atra-
śānti, werden im Kommentar zu PārGS 1.18 diskutiert (Śres.t.ha, 1929).90

Gadādhara ergänzt zu PārGS 1.19 einen Ritualablauf zum Geburtstag, mit
Verweis auf das Ādityapurān. a (Śres.t.ha, 1929, 167–168).91 Im Laufe dieses
Rituals, welches im ersten Jahr monatlich am Geburts-tithi, ab dem zweiten
Lebensjahr jährlich zu vollziehen ist, werden insbesondere die Navagraha,
ferner Janmadevatā (siehe S. 275), S. as.t.idev̄ı und die As.t.aciranj̄ıvi verehrt.
Derselbe Kommentator führt zu PārGS 2.5 ein grahayajña aus (Śres.t.ha,
1929, 214–215). In der in Varanasi im Jahre 1920 publizierten Edition des
PārGS sind im ersten khan. d. a drei als 1.19 bis 1.21 eingeordnete Abschnitte

89 In der Übersetzung von Caland (1991, 62).
90 Die von Ks.emarāja Śr̄ıkr. s.n. adāsa kompilierte, in Mumbai publizierte Ausgabe ver-

einigt die Kommentare (Skt. bhās.ya) von Karka, Jayarāma, Harihara, Gadādhara und
Vísvanātha (Śres.t.ha, 1929), die 1991 in Varanasi erstmals publizierte Ausgabe be-
schränkt sich auf Harihara- und Gadādhara-bhās.ya, wurde dagegen ergänzt mit einem
Hindi-Kommentar von Jagad̄ı́sacandra Mísra (Tripāt. h̄i, 1991), eine weitere, 1920 in Va-
ranasi erschienene anonyme Edition ist ergänzt mit dem śrādha-snāna-bhojana-kalpa des
Kātyāyanasūtra (Anonym, 1920). Eine Übersetzung des PārGS liegt von Oldenberg
(1997a) vor.

91 Gemäss Divākara Ācārya ist Gadādhara im 16.–17. Jh. zu datieren.
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ergänzt, mit Verweis auf Katyāyana;92 1.19 schliesst mit einer ausholenden
Aufzählung von Motiven für einen Vollzug von grahaśānti (Anonym, 1920,
18):

etadeva gr. hotpates. ūlūkakapotagr. dhrah. śyeno va gr. ham. pravísetstambhah.
prarohedvalmı̄kam. madhujālam. vā bhavedudakumbhaprajvala nāsana-
śayanayānabhaṅges.u gr. hagodhikākr. kalāsaśar̄ırasarpan. a iti / evam. cha-
tradhvajavināśe sārpe nairr. te gan. d. a yogas.vanyes.vapyutpātes.u bhūkam-
polkāpātakākasarpa saṅgamapreks.an. ādis.veta deva prāyaścittam. graha-
śāntyuktena vidhinā krt.vācāryāya varam. dattvā brāhman. ān bhojayitvā
svastivācyāśis.ah. pratigr. hya śāntirbhavati śāntirbhavati //
<(Beim Anblick von) zerfallenden Schirmen (und) Fahnen, (bei dro-
hendem Unheil) durch Schlangen aus südwestlicher Richtung, durch
(negative) gan. d. a-s, yoga-s etc.93 und durch weitere unheilvolle Phäno-
mene (utpāta), Erdbeben, niederfallende Meteoren, Krähen und Schlan-
gen, die sich gegenseitig belauern und ähnlichem mehr wird [ihm] Frie-
den (śāntirbhavati), [nachdem er] ein Sühneritual (prāyaścitta) ver-
bunden mit grahaśānti [veranlasst hat], vorschriftsgemäss ausgeführt
durch einen Priester, welcher hierfür honoriert wurde (varam. dattvā),
und nachdem er Brahmanen ein Mahl serviert hat, die Glückwunsch-
formel gesprochen wurde (svastivācya) und er die Segenswünsche [durch
die Brahmanen] empfangen hat.>

Obwohl vorwiegend die den Ritualen des Hausherrn verpflichteten Gr. ha-
sūtra-s und deren Kommentatoren sich mit den Navagraha beschäftigten,
verweisen weitere Sūtra-Texte auf den Vollzug von grahaśānti. Gautamadhar-
masūtra 6.15–16 hält fest, dass der König gemäss den Empfehlungen seiner
Divinationsspezialisten (daivotpātacintaka) Rituale an die Navagraha vollzie-
hen solle zum Wohle des Reiches und seiner selbst (Kane II, 883). Vaikhānasa-
smārtasūtra 4.13–14 empfiehlt, die graha-s zu Beginn jeglichen Rituals zu
verehren zur Sicherung des Erfolgs;94 daran schliesst sich eine elaborierte

92 Katyāyana gilt als Autor von Katyāyanasmr.ti und Katyāyanaśrautasūtra. Im als 1.19
eingefügten Abschnitt wird ein prāyaścitta-Ritual bei der Geburt von Zwillingen beschrie-
ben, welches als Kernelemente snāna der Eltern mit durch eine Anzahl von Baumteilen
und Blättern bzw. Gräsern angereichertem Wasser aus acht kalaśa-s und homa an eine
spezifizierte Auswahl von Gottheiten beinhaltet. Daran schliesst Angaben zu grahaśānti.
Der nachfolgende Abschnitt, hier als 1.20 beziffert, beschreibt ein snāna/homa der Zwil-
linge selbst. 1.21 widmet sich den negativen Folgen einer Geburt während mūlanaks.atra
und rituellen Gegenmassnahmen differenziert wird (Anonym, 1920, 19–20).
Da in den Kerntext eingefügt, muss es sich hierbei um Themen handeln, die zu einer
bestimmten Zeit als grundlegend angesehen wurden.

93 gan. d. a-s, yoga-s etc. bezeichnen astrologische Konstellationen.
94 Vgl. die entsprechenden Textverweise bei Bühnemann (1989, 1, 8) und bei Kane V,

749.
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Form des homa mit fünf verschiedenen, an das vedische Ritual angelehnten
Opferfeuern an, auf welche die Opfer für die neun graha-s zu verteilen sind
(Caland, 1982, 118–121).

Die Gesetzestexte setzen sich unterschiedlich mit Ritualen an die Nava-
graha auseinander. Während in Manusmr.ti jeglicher Hinweis auf grahaśānti
fehlt, findet sich in Yājñavalkyasmr.ti 1.295–308 eine der frühen Ritualanwei-
sungen,95 welche auch Modell gestanden haben muss für entsprechende Pas-
sagen in einigen der späteren Texte. In YājS 1.293 wird in Aussicht gestellt,
dass die regelmässige Verehrung von Gan. eśa und den graha-s die karma-
bezogenen Werke zum Besten gelingen lasse und höchstes Glück beschere,96

YājS 1.295 nennt mögliche Gründe für die Durchführung des Rituals:97

śr̄ıkāmah. śāntikāmo vā grahayajñam. samācaret //
vr. s. t.yāyuh. pus.t.ikāmo vā tathaivā ′bhicarannapi // 295//
<[Im Rahmen von] glücksverheissenden oder beschwichtigenden Ri-
tualen vollziehe man das Opfer an die Gestirnsgottheiten,
auch falls Regen, langes Leben oder Wohlstand wünschend, und selbst
in Ritualen zum Schaden der Feinde.>

YājS 1.296 führt die graha-s in ihrer temporalen Abfolge auf, von Sūrya bis
Ketu. Darauf folgen Angaben zur Herstellung der Ikonen (pratimā) aus Me-
tallen, als Alternative sind zwei Varianten von man. d. ala-s angegeben (YājS
1.297–298a). In YājS 1.299–300 folgen die vedokta-mantra-s der graha-s (sie-
he App. II, (a1)), darauf eine Liste von neun Holzarten bzw. Pflanzen, die
für das Feueropfer zu verwenden sind (YājS 1.301), zusammen mit Honig,
eingesottener Butter, eingedickter und frischer Milch (YājS 1.302). Auf die
graha-spezifischen, an Brahmanen zu offerierenden Reisspeisen (YājS 1.303–
304) folgen die Opfergaben für die graha-s (YājS 1.305).98 Anschliessend wird
auf Rituale für einzelne graha-s verwiesen, sofern man mit diesen Ärger habe.
YājS 1.307 bekräftigt abschliessend:

grahād h̄ınā narendrān. ām ucchrāyāh. patanāpi ca /
bhāvābhāvau ca jagatas tasmāt pūjyatamā grahāh. // 307//
<Von den Gestirnsgottheiten hängt ab der Könige Erhebung und Fall,
und das Sein und Nichtsein in dieser Welt; deshalb sind die Gestirns-
gottheiten besonders zu ehren.>

95 Stenzler datiert die ungefähre Niederschrift dieses Werkes in den Anfängen unserer
Zeitrechnung; Yano setzt die jüngsten Passagen im vierten Jahrhundert an. Vgl. entspre-
chende Hinweise bei Kane V, 749.

96 Die graha-bezogenen śloka-s erscheinen nach einem Abschnitt zur Gan. eśa-Verehrung
und vor der Erläuterung königlicher Qualitäten und Zuständigkeiten.

97 Vgl. die deutsche Übersetzung bei (Stenzler, 1849), wobei derselbe śloka als 1.294.
98 Siehe App. IV, (Mat-1a) und (Mat-1b).
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In den Purān. a-s wird die rituelle Verehrung der Planetengottheiten breit
aufgenommen. Beschreibungen finden sich beispielsweise in Agnipurān. a 164
und 167, in Garud. apurān. a, in Bhavis.yottarapurān. a 141.6–85 oder in Padma-
purān. a 5.82. Das um 500 unserer Zeitrechnung zu datierende Vis.n. udharmot-
tarapurān. a (1. khan. d. a, Kapitel 88–105) gehört zu den diesbezüglich ausführ-
lichsten Quellen unter den Purān. a-s; auffallend ist die durchgehende Bespre-
chung der Navagraha gemeinsam mit den naks.atra-s. Ausgeführt werden die
für graha-spezifische man. d. ala-s zu verwendenden Farben (VdhP 1.88,8–10a),
eine allgemeine Skizze des Ritualablaufes (VdhP 1.90), snāna und hierfür
benötigte, graha-spezifische Materialien (VdhP 1.91,2–9), die Konstruktion
eines man. d. ala, welches die zwölf rāśi-s plus Dhruva (der ’Fixe’, Polarstern)
im Zentrum, die graha-s mit ihren adhidevatā und die naks.atra-s in den
ihnen assoziierten rāśi-s und in einem weiteren Kreis die dikpāla-s einsch-
liesst (VdhP 1.94), die āvāhana-mantra-s, wobei die Invokation der adhide-
vatā derjenigen der entsprechenden graha-s vorausgeht (VdhP 1.95,16–52),
candana (VdhP 1.96,4–6), pus.pa (VdhP 1.97,4–6a), dhūpa (VdhP 1.98,2–
3), naivedya (VdhP 1.99,2–10) und Getränke (VdhP 1.100,1b–3), Opferga-
ben ins Feuer (VdhP 1.101,2–4), mantra-s (VdhP 1.102,7b–10), dāna (VdhP
1.103,2–6), raks.amālāstotra (VdhP 1.104), abschliessend Gründe für bzw.
’Früchte’ aus dem Vollzug von grahaśānti (VdhP 1.105).99 Ausholend wird
grahaśānti ferner in einigen späteren Purān. a-s besprochen, insbesondere in
Bhavis.yottarapurān. a

100 und Matsyapurān. a.101

Die Integration von grahaśānti-orientierten Ritualen beschränkt sich nicht
auf die obigen Literaturen, sondern vollzog sich parallel in tantrischen Quel-
len. Innerhalb tantrischer Schulen entwickelten sich alternative, der tantri-

99 Die Besprechung der graha-Rituale schliesst an astrologische Ausführungen an; ein-
geflochten sind Beschreibungen von snāna-Prozeduren bei spezifischen Sternenkonstella-
tionen (VdhP 1.89), von kontextunabhängigen Elementen des Feueropfers (VdhP 1.92)
bzw. von einleitenden Ritualschritten des Yajamāna (VdhP 1.93), wie sich auch bei der
Verehrung eines graha zu befolgen sind. In VdhP 1.106 wird abschliessend der Ursprung
jedes graha anhand kosmologisch-mythologischer Details dargelegt.
100 BhavUP 141.6–85, beschreibt navagrahaśānti, ergänzt durch spezifische Angaben zu
śānti-s für jeden einzelnen graha; in BhavUP 143.2–46 ist ein mahāśānti beschrieben,
welches zu allen möglichen Anlässen, welche eine rituelle Beschwichtigung verlangen –
Königskrönung, Antritt eines Eroberungszuges, Naturkatastrophen, Finsternisse, graha-
daśā, naks.atradaśā, grahayuddha, Verlust von Besitz – eingesetzt werden kann und sich
durch ein aufwendiges Layout, Opferungen an die naks.atra-s und graha-s und abschlies-
send reichhaltige Gaben auszeichnet (Kane V, 762–763).
101 Die relevanten Kapitel sind: MaP 92 – grahaśāntivarn. anam (’Besprechung von gra-
haśānti), MaP 93 – navagrahasvarūpavarn. anam (’Erläuterung der ikonischen Details der
Navagraha’), MaP 238 – grahayajñād̄ınām. vidhānavarn. anam (’Darlegung des Wissens
bezüglich des Feueropfers an die graha-s und weitere’).
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schen Ritualpraxis entsprechende Elemente, deren augenfälligstes die unter-
schiedlichen Sätze von b̄ıja-mantra-s sind.102 An mehreren Stellen in den
Āgama-s werden die graha-s als Empfänger von bali genannt, im Rahmen
von Sühneritualen (prāyaścitta) ist grahaśānti als Wiedergutmachungsritu-
al empfohlen, bei Feueropfern werden auch die graha-s mit Opferungen be-
dacht.103 In Kiran. āgama104, einem der achtundzwanzig Mūlāgama-s, ist ein
Feueropfer an die Navagraha zur Abwendung oder Abschwächung ihrer nega-
tiven Einflüsse beschrieben. Auch im Kontext von kāmya-Ritualen erscheint
grahahoma als mögliches Mittel.105

In einigen der Śākta-Tantra-s wurden die Navagraha in spezifischer Weise
in den persönlichen Kult der Göttin ingetriert. Die einleitende Formel des
Nityās.od. aśikārn. ava liefert den Schlüssel zur Bedeutung der Navagraha in
den sādhana-s Śākta-orientierter Schulen:106

ganeśagrahanaks.atrayogin̄ırāśirūpin. ı̄m /
dev̄ım. mantramaȳım. naumi mātr. kām. p̄ıt.harūpin. im //
<Ich begrüsse die Göttin, welche die Form der gan. eśa-s107, der graha-
s108, der naks.atra-s109, der yogin̄ı-s110 und rāś̄ı-s111 annimmt, welche
aus mantra-s besteht, ja sich in [jedem] der göttlichen Buchstaben
manifestiert, [uns ferner] an ihren p̄ıt.ha-s entgegentritt.>

Auf diesen Formen oder Stadien der Göttin baut die Praxis des s.od. hānyāsa
(’sechteiliger nyāsa’) auf.112 Die Erläuterung von grahanyāsa in der Version

102 Siehe App. II unter (c).
103 Für ihre Erläuterungen zu graha-bezogenen Passagen in den Āgama-s bin ich Helene
Brunner verbunden.
104 Kiran. āgama, eines der achtundzwanzig Mūlāgama-s, existiert nach Auskunft von
Brunner nur in Grantha-Skript.
105 Vgl. SP, Band 3, śloka 72 (Brunner-Lachaux, 1977).
106 Ich konsultiere die mit den Kommentaren von Śivānanda und Jayaratha versehene
Ausgabe (Dviveda, 1985). Derselbe Vers ist in TaRāT 2.88 aufgeführt (Śāstri, 2000,
36).
107 Gemäss Vidānanda-Kommentar bezieht sich ganeśa auf eine Gruppe von 50 rudra-s,
in Analogie zu den 50 r.gvedischen Maruts (Dviveda, 1985, 5–6).
108 In den weiteren Ausführungen des NiT werden teils sieben, teils neun graha-s einbe-
zogen; vgl. den Vidānanda-Kommentar hierzu (Dviveda, 1985, 6–7).
109 Die 27 stellaren Konstellationen; siehe Exkurs I, S. 101.
110 Als yogin̄ı-s sind hier, wie aus den Ausführungen deutlich wird, die saptamātr. kā-s
bezeichnet; vgl. Exkurs II, S. 330.
111 Die 12 Tierkreiszeichen; siehe Exkurs I, S. 105.
112 Yogin̄ıhr.daya zu s.od. hānyāsa (Śarmā, 1966, 93): nyāsānnivartayed devi s.od. hānyāsa
purah. saram / gan. eśaih. prathamo nyāso dvit̄ıyaśca grahairmatah. // 1// naks.atraísca
tr. t̄ıyah. syādyogin̄ıbhíscaturthakah. / rāśibhih. pañcamo nyāsah. s.ast.hah. p̄ıt.hairnigadyate //
2// s.od. hānyāsastvayam. proktah. sarvatraivāparājitah. / evam. yo nyastagātrāstu sa pūjyah.
sarvayogibhih. // 3//
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des Śr̄ıvidyārn. avatantra nennt einleitend die Farben der graha-s, weist jedem
einen bestimmten Konzentrationspunkt im Körper des Adepten und eine
Vokal- bzw. Silbengruppe des Sanskrit zu, schliesslich eine Śakti, woraus sich
folgende Aufstellung ergibt:113

Sūrya (rot) – Herz – svara-s (Vokale) – Ren.ukā
Candra (weiss) – zwischen den Augenbrauen – ya-varga – Amr.tā
Maṅgala (rot) – Herz – k-varga – Dhāmayā
Budha (dunkelblau) – drei Augen – f-varga – Jñānarūpayā
Br.haspati (gelb) – oberhalb des Herzens – ta-varga – Asvina (?)
Śukra (weisslich) – Kehlpunkt – ..ca-varga – Śāṅkar̄ı
Śanaíscara (rauchschwarz) – Nabel – :pa-varga – Śaktisamā
Rāhu (rauchfarben) – Bauch – Za-varga – Dhūmrayā
Ketu (rauchfarben) – Füsse – l, [a – Ambāntikā

Diese elaborierten Formen von mātr. kā-nyāsa, welche die Navagraha regel-
mässig in der Form von aks.ara-Gruppen einbeziehen, sind mit einer interna-
lisierten, meditativ vollzogenen Kosmogonie – und deren Inversion – konno-
tiert.114

Das vierte Kapitel des Prapañcasāratantra kann als Beispiel einer Ver-
knüpfung astrologischer mit tantrischen raum-zeitlichen Konzepten gelten;
in die Ausführungen sind, nebst den fünf Grundeinheiten des pañcāṅga (sie-
he Exkurs I), sieben der neun graha-s einbezogen.115

In einigen Tantra-s und späteren Tantrakośa-s sind nebst jyotis.a-Passagen
den Navagraha und ihren Ritualen gar eigene Abschnitte gewidmet, die sich
zum Teil mit Passagen der Purān. a-s überschneiden. Im 32. Kapitel des

113 Zitiert aus Śarmā (1966, 93): raktam. śvetam. tathā raktam. śyāmam. p̄ıtam. ca
pān. d. uram/ dhūmram. kr. s.n. am. ca dhūmram. ca dhūmra-dhūmram. vi cintayet // 1 // ra-
vimukhyān kāmarūpān sarvābharan. a-bhūs. itān / svarairarkam. hr. di nyasya yavargen. a śaś̄ı
tatah. // 2 // bhrūmadhye tu kavargen. a bhaumam. netratraye nyaset / t.avargen. a budham.
hr. di tavargen. a br. haspatim // 3 // hr. dayopari deveśi cavargen. a gale bhr. gum / pavargen. a
śanim. nābhau rāhum. vaktre śavargatah. // 4 // laks. ābhyām. pādayoh. ketum. nyasedevam.
varānane / sūryaśca ren. ukā caiva somaś caivāmr. tā tathā // 5 // maṅgalo dhāmayā
yukto budhaś ca jñānarūpayā / gururyaśasvinayuktah. śāṅkar̄ısahito bhr. guh. // 6 //
śanih. śaktisamāyukto rāhuh. kr. s.n. asamanvitah. / dhūmrayā sahitah. ketuh. śaktayo ′mbāntikā
smr. tāh. // 7 //
114 In seiner Einleitung zu PraT erläutert Avalon (1981, 24–25) die implizierten Ana-
logien; wie die Vokale den Konsonanten Ton und dadurch Leben verleihen, so ermöglicht
die Göttin über ihre kreativen Potentiale Leben, und die Sonne, welche mit den Vokalen
assoziiert ist, gilt als Ursprung und belebende Kraft der restlichen graha-s.
115 Bezüglich der graha-s siehe insbesondere PraT 4.24–4.28 (graha-s und zugeordnete
Sanskrit-Buchstabengruppen), ferner ParT 4.42 (graha-s als rāśyadhipati, ’Herrscher über
die Tierkreiszeichen’) (Avalon, 1981).
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TaRāT, welches sich dem Feueropfer widmet, adressieren zwei śloka-s ex-
plizit grahahoma.116 Eingebunden in eine Unterweisung von Śiva an Dev̄ı
sind im 13. Kapitel des MeruT von jedem graha die vaidika-mantra-s und
stotra- bzw. prārthana-śloka-s, kalenderbezogene Ritualanweisungen, Mate-
rialien und die Symbole (prat̄ıka) angegeben (Śr̄ikr. s.n.adās, 0000, 312–330).
Im 13. Kapitel des MaNirT sind in systematischer Weise Aspekte des gra-
haśāntiyāga beschrieben.117

Das dem nepalischen König Pratāpasim. haśāhadeva (1751–1777) zuge-
schriebene, von Dhana Śamśer Jaṅgabahādur Rān. ā editierte vierbändige
Br.hatpuraścaryārn. ava greift das Thema der Navagraha, mit Verweis auf un-
terschiedliche Quellen, wiederholt auf.118 Im ersten Band erscheinen sie ver-
schiedentlich in astrologischen Ausführungen, ferner sind, mit Verweis auf
BhavP, die den graha-s zu reichenden Blumen genannt (Śāha, 1968, 273).
Die graha-s und astrologische Komponenten sind im zweiten Band in den
Vollzug von sūryārgha, die allmorgentliche Wasseroblation an den Sonnen-
gott, einbezogen (Śāha, 1971, 9, 229).119 Im dritten Band sind insbesondere
Kommentare aus diversen Quellen zu den b̄ıja-mantra-s der Navagraha zu-
sammengestellt (Śāha, 1972, 338–353), in einem weiteren Abschnitt deren
vedokta-mantra-s und dhyāna-s aufgeführt (Śāha, 1972, 409–416).120

Die Tantra-s beschränkten sich in ihren Inhalten nicht auf den privaten
Kult. Vielmehr wird der sakralen Kunst und einem elaborierten Tempel-
kult wiederholt breit Platz eingeräumt. Ritualkomplexe, wie sie z. B. für
devatāpratis. t.hā (’Errichten einer Gottheit’, die Weiherituale für eine neue
Ikone) zelebriert werden, schliessen die Verehrung der Planetengottheiten
mit ein, welche hierfür in ein man. d. ala oder in kalaśa-s eingeladen werden.121

Der Ritualkomplex um die Weihung einer Ikone zeugt von einer Verflech-

116 TaRāT 32, 42–43: svaks.etrage svoccage vā juhuyād grahatr. ptaye /
pāyasairghr. tasam. siktaih. sitamísraistu vidyāya // 42 // sarvadā yo hutavidhimenam.
kuryyād yathāvidhi / tattatproktes.u kāles.u grahārttih. syānna tatkule // 43 //
117 MaNirT 13.73–84 grahayantra, 13.85 Farben, 13.86–89 grahadhyāna, 13.103–112 graha-
b̄ıjamantra-s mit Variationen je nach beabsichtigtem Resultat. Das Feueropfer ist gemäss
MaNirT 13.117 anhand des Kuśān. d. ika-vidhi zu vollziehen.
118 Diese Quelle wird vom Vaidika Pratis.t.hāna als Hauptreferenz bezüglich der tantrischen
Ritualtradition der Rājopādhyāya-s betrachtet, wie Ratnarāja Rājopādhyāya erklärt.
119 Das arghamantra lautet (Śāha, 1971, 9): hr˜̄a hr̃̄ı sah. sagraharāśi
naks.atrayogakaran. aparivr. tāsanasthita śr̄ısūryāya es.a te ′rghah. svāhā // <(sūrya-tryaks.ar̄ı)
dem gelobten Sonnengott, der von den graha-s, rāśi-s, naks.atra-s, yoga-s und karan. a-s
umgeben auf dem (hier offerierten) Thron Platz genommen hat, diesem dir sei (diese)
Wasseroblation (dargebracht).>
120 Sūrya wird in 2. Band besprochen (Śāha, 1971): die sūryagāyatr̄ı, mit Verweis auf
MeruT, auf Seite 220, sūryārghadāna 227–229, diverse sūryamantra-s 370–374.
121 Siehe z. B. SP, vol 4, 99 n167 und 224 n10 oder die Beschreibung des vāstuyāga in
MaNirT 13.150–158.
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tung von Ritualtraditionen vedischen und tantrischen Charakters, wie das in
der aktuellen ParT als Hauptmanual konsultierte Pratis.t.hāmahodadhi belegt
(Mísra, 1972).

Auch die aktuelle Ritualpraxis um die Navagraha präsentiert sich als ei-
gentlicher Verschnitt normativer Traditionen unterschiedlicher Schulen und
Epochen. Nebst den Quellen von überregionalem Bedeutungsanspruch wer-
den der heutigen Praxis Texte zugrundegelegt, welche von regionalspezifi-
schen Ritualpraktiken zeugen und in lokalen Sprachen ausgeführt sind, wobei
sich die Verwendung von Sanskrit auf Quellenzitate und die als Teil des Ri-
tualvollzugs rezitierten Textelemente beschränkt. Die Relevanz dieser Text-
kategorie verdeutlichen nicht nur Studien wie diejenige von Diehl (1956,
279ff., 295ff.) oder Gansten (2003) bezüglich unterschiedlicher südindischer
Ritualpraktiken, sondern auch eine Anzahl von Publikationen, welche durch
die Verwendung lokaler bzw. regionaler Sprachen, im nordindischen Kon-
text insbesondere des Hindi, den anvisierten Wirkradius deklarieren. In Ne-
pal lässt sich diese Tendenz bezüglich der Ritualmanuale mit Newari- oder
Nepali-Kommentar feststellen; zu den privaten Büchersammlungen von Par-
vat̄ıya-Brahmanen gehören zudem unterschiedlich ritualrelevante Texte in
Hindi.

Empfehlungen wie die weiter oben aus VaiSS 4.14 zitierte, wonach vor
jeglichem Ritual, falls es erfolgreich sein solle, die graha-s zu adressieren seien,
wird in den normativen Texten wiederholt aufgegriffen und unterschiedlich
erweitert. Nach einem Abschnitt, der die Ehrbarkeit der Brahmanen betont,
führt Daśavidhahetunirūpan. a die Besprechung des grahaśānti ein (Hüsken,
2003, App. 1, 63):

evam atra śāntikapaus.t.ikādis.u pradhānakarmatvāt navagrahamakhas-
ya pañcāgnikun. d. avidhānam uktam. ’atha grahaśāntim. vyākhyāsyāmah. .
grahyāyattā lokayātrā tasmād ātmaviruddhe prāpte grahān samyak pūja-
yat̄ı’ ti
<Daselbst ist auch, im Vorfeld eines auf Besänftigung, materiellen oder
spirituellen Gewinn etc. ausgerichteten Rituals, im Rahmen des Feue-
ropfers an die Navagraha das Wissen der fünf Feueraltare ausgeführt:
’Hierauf folgt die Beschreibung des grahaśānti. Jener, den sein Lebens-
weg ergriffen hat und dem dadurch ein Zustand der Verwirrung wurde,
der lasse die gesamten graha-s verehren’>

Eine ähnliche Aussage zitiert Panta Parvat̄iya (0000, 165), wobei er auf
Śaunaka als Referenz verweist:

kāryārambhes.u sarves.u navaveśmapraveśane – ityādinā grahayāgasyāpi
vidhānāt sati sambhave grahayāgasahitā vāstuśāntih. kartavyā /
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<Zu Beginn jeglicher Tätigkeit, beim Betreten eines neu gebauten
Hauses – zu solchen und ähnlichen Gelegenheiten ist der Vorschrift
gemäss ein Feueropfer an die graha-s und, falls erforderlich, zusam-
men mit dem Feueropfer an die graha-s ein vāstuśānti zu vollziehen.>

Und weiter unten, ohne expliziten Verweis auf eine Quelle:

ārogyasnānasamaye sam. krāntau rogasambhave /
abhicāre ca yah. kuryāt grahaśāntim. vidhānah. //
so ′bh̄ıs. t.aphalam āpnoti
<Zum Zeitpunkt eines Bades zur Erlangung von Gesundheit122, zum
Monatswechsel123, beim Auftreten einer Krankheit, und im Kontext
von manipulativ-destruktiven Ritualen vollziehe dieser anweisungs-
gemäss grahaśānti. Der das befolgt, wird die erwünschten Resultate
erlangen.>

Die einleitenden Zeilen des als Grahamakhavicārah. überschriebenen Ab-
schnitts aus dem Dharmasindhu, einer späten Kompilation normativer Ri-
tualliteratur, zeugen von einer kummulativen Rezipierung früherer Quellen
(Upādhyāya, 1986, 172):

vivāhopanayanādis.v abhyudayakarmasvādau grahayajñam. kuryāt /
śrāddhātiriktes.v anābhyudayikes.vapi śām. tyādikarmasu grahānukulya-
kāmo grahayajñam. kuryāt / aris. t.anirāsārtham utpātes.u śām. tisthānes.v
apradhānopigrahamakha uktah. /
<Im Rahmen von Hochzeit, Initiation und von vorbereitenden Ritual-
schritten allgemein vollziehe man ein Feueropfer an die graha-s. Als
Teil der Ahnenrituale und selbst bei der jährlichen Ahnenverehrung,
ferner im Kontext von Besänftigungs- und weiteren Ritualen vollziehe
man ein Feueropfer an die graha-s, auf dass sie den eigenen Wünschen
wohlgesinnt seien. Zur Vernichtung aller Arten von Härten und im
Falle des Auftretens böser Omen wurde zur Beschwichtigung das Feu-
eropfer an die graha-s konzipiert.>

? ? ? ? ? ? ? ? ?

Der textgeschichtliche Abriss verdeutlicht, dass die Verehrung bzw. Besänf-
tigung der Navagraha zumindest potentiell bezüglich der unterschiedlich-
sten rituellen Kontexte empfohlen wurde, wobei sich zwei hauptsächliche

122 Die Details zu ārogyasnāna sind nicht beschrieben.
123 saṅkrānti (’Übertritt’) bezeichnet insbesondere den Eintritt der Sonne in ein neues
Tierkreiszeichen, welcher dem Sonnenkalender folgend mit dem Monatswechsel einhergeht.
Insbesondere alender- oder Lebenszeit-bezogene Übergänge bezeichnen kritische Phasen,
deren inhärent bedrohlichem Potential verschiedentlich mit rituellen Massnahmen begeg-
net wird.
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Tendenzen abzeichnen: Erstens eine präventive Verehrung der Navagraha
im Vorfeld eines jeglichen Rituals, zweitens die reaktiv-kurative Verehrung
bzw. Besänftigung der Navagraha aufgrund eines den Menschen bedrohen-
den oder konkret drückenden Leidens, dessen Ursache kosmologischer, rituell-
manipulativer oder physischer Natur sein kann. In YājS oder MaP wird mit
abhicāra, einem Bereich ritueller Praktiken mit manipulativ-destruktivem
Charakter, ein Anwendungsgebiet genannt, welches ausserhalb präventiver
oder reaktiv-kurativer śānti-Kategorien liegt und bezüglich seines Fokus als
prospektiv bezeichnet werden soll.

Die in den historischen Quellen durchgehende Empfehlung des Feuer-
opfers als rituellem Modus fällt auf, scheint unter grahaśānti geradezu subsu-
miert. Seit den Anfängen wurde zudem auf die Spezifizierung der Verehrungs-
und Opfermaterialien für jeden einzelnen graha Wert gelegt.124 Wie das Bei-
spiel von PārGS zeigt, scheint grahaśānti mit der Zeit als so grundlegend
erachtet worden zu sein, dass es nachträglich in den vedischen Textkorpus
eingegliedert wurde.

Die historischen Beweggründe zur Durchführung eines grahaśānti werden
in der aktuellen Praxis des Kathmandutals unterschiedlich gewichtet. Die An-
sicht, dass die Navagraha anfangs eines jeglichen Rituals zu verehren seien, ist
unter den Ritualspezialisten der ParT weiterhin verbreitet, fehlt dagegen un-
ter denjenigen der RājT weitgehend.125 Die Beweggründe zur Durchführung
eines reaktiven grahaśānti können auch heute noch sowohl gesellschaftlich-
umweltlicher als auch individueller Art sein. So galten die im Jahre V.S.
2018 aufgrund einer als höchst bedrohlich erachteten Planetenkonstellati-
on an mehreren Orten des Kathmandutales erfolgten grahaśāntihoma-s dem
Schutz von Menschen und Städten. Kurative Navagraha-Rituale individuel-
len Charakters werden heute ausschliesslich als Massnahme bei konkreten,
vom Astrologie-Spezialisten definierten Planetenpositionen im persönlichen
Horoskop empfohlen. Auf die in früheren Zeiten beigezogenen Mittel einer
Diagnose, insbesondere dem Einbezug des persönlichen Horoskops im Zu-
sammenhang mit Krankheit oder weiteren persönlichen Härten kann auf-

124 Die Gottheit-spezifische Wahl von Opfergaben, Speisen und weiteren Materialien ist
keinesfalls auf die graha-s beschränkt, sie entspricht einer generellen Praxis. Wie die heu-
te geläufigen Materiallisten zeigen, hat sich diesbezüglich für die graha-s eine besonders
reichhaltige Auswahl bewahrt; vgl. unter App. IV.
125 Die in der ParT konsistente Integration dieser Neunergruppe in das laukika-homa
sowie in das Layout von man. d. apasthāpana – sei dies im Kontext des Lesens heiliger Texte,
einer Hausweihung oder eines öffentlichen, mehrtägigen Feueropfers an eine bestimmte
Gottheit – kann in einem weiteren Sinne auch eine präventive Funktion zugeschrieben
werden, zusätzlich mag der integrative, auf einen Einschluss von Repräsentanten dieser
und aller weiteren Welten ausgerichtete Charakter des Feueropfers mit ein Grund für den
Einschluss der Navagraha gewesen sein.
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grund der Quellen nicht geschlossen werden. Erst in späteren Purān. a-s wird
grahadaśā explizit als Grund genannt, woraus auf eine astrologische Ermitt-
lung der planetaren Einflüsse geschlossen werden darf. Alternativ konnte die
Tatsache einer konkret auftretenden Krankheit oder eines andersweitig nicht
erklärbaren Leidens allein Anlass zur Veranstaltung eines grahaśāntihoma
sein.

Die aktuelle Ritualpraxis sowohl der Parvat̄ıya-Brahmanen als auch der
Rājopādhyāya-s verdeutlicht Tendenzen (1) selektiver, (2) kummulativer und
(3) adaptiv-innovativer Berücksichtigung normativer Literatur. Die Vereh-
rung einer als Janmadevatā (siehe S. 275) bezeichneten Gottheit zusammen
mit den graha-s, welche in der RājT üblich ist, dagegen in der ParT aktuelle
fehlt, liefert ein Beispiel selektiven Umgangs mit autoritativen Quellen. Kum-
mulative Aspekte zeigen sich bezüglich der vorgeschriebenen Ritualmateria-
lien oder der in den grahajapa-Manualen aufgeführten mantra-s. Der Ersatz
nicht greifbarer Pflanzenarten durch lokale Arten zeugt von einem adapti-
ven Umgang mit normativen Texten. Die in der RājT verbreitete Invokation
in neun mit den Symbolen der graha-s bemalte kalaśa-s oder die Beigabe
eines Silberplättchens mit eingravierten Symbolen der im Rahmen von gra-
hadāna vorgeschriebenen Gaben stellen Beispiele innovativer Umsetzungen
dar, die so in den normativen Texten nicht vorgegeben sind, deren Elemente
– die Gaben für grahadāna, die kalaśa-s als temporärer Sitz von Gottheiten
oder die darauf gemalten Symbole – sehr wohl auf diese abstützen. Hierbei
handelt es sich um Elemente der Lokaltradition, die sich in der RājT und
der VajT gleichartig ausprägten und von einer allmählichen Kristallisierung
Newar-spezifischer Ritualpraktiken zeugen.

5.5 Textliche Grundlagen Navagraha-bezogenener Rituale in
der Vajrācārya-Tradition

Der dem Vajrayāna zugehörige Newar-Buddhismus des Tales stellt in vie-
lerlei Hinsicht eine einmalige Entwicklung dar.126 Die vorteilhaften äusse-

126 Die drei innerhalb buddhistischer Traditionen unterschiedenen Ausrichtungen bzw.
’Wege’ (yāna) lassen sich hinsichtlich ihrer Ursprünge zeitlich ordnen. Aus dem frühen
Buddhismus entwickelten sich vorerst zwei Hauptrichtungen: aus der von den Stav̄ıravādin
vertretenen konservativen Ausrichtung ging der Theravāda hervor, aus der Gruppe der
Mahāsaṅghika-s der Mahāyāna; Tantrayāna bzw. Vajrayāna stellen ihrerseits Weiterent-
wicklungen letzterer Ausprägungen dar, unter Einfluss durch bzw. Austausch mit Hindu-
tantrischen Schulen. Der Newar-Buddhismus des Kathmandutales versteht sich als dem
Vajrayāna zugehörig, hat aber auch Elemente der beiden anderen Schulen integriert, wie
David Gellners Studie verdeutlicht (Gellner, 1992). Zu Werdegang und grundlegenden
Konzepten des Vajrayāna siehe Snellgrove (1987), zur historischen Entwicklung des
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ren Lebensbedingungen im Kathmandutal, die Zuwanderung buddhistischer
Gelehrter und die Gründung einer Vielzahl von Klöstern, die das Tal zu
einem Zentrum der Lehre und Tradierung buddhistischen Gedankengutes
werden liessen, die über Jahrhunderte bestandene räumliche und gemein-
schaftliche Verflechtung mit hinduistisch geprägten Gemeinschaften unter
mehrfach wechselnden politischen Verhältnissen trugen nicht nur zur Ela-
boration eines höchst komplexen Lehrgebäudes bei, sondern auch zu einer
geradezu filigranen Ausdifferenzierung der Gemeinschaft. Im Gegensatz zu
allen anderen buddhistischen Traditionen ausserhalb Indiens hat der Newar-
Buddhismus das Sanskrit in seinen Quellen und Ritualen beibehalten. Dies
und die übergreifend organisierte Gesellschaft der Newar, verbunden über
Newari als gemeinsame Alltagssprache, in ihren oberen sozialen Schichten
differenziert nach Buddhamārḡı und Śivamārḡı, in den unteren dagegen beide
Richtungen verbindend, hat in der Folge Ritualtraditionen hervorgebracht,
die in vielen Aspekten von einer gegenseitigen Beeinflussung zeugen.

Die astronomisch-astrologischen Grundlagen der VajT decken sich mit
denjenigen der hinduistischen Nachbarn. Die konsultierten buddhistischen
Quellen bezeugen jedoch eine interne Diskussion bezüglich des Stellenwertes
von Astrologie und eine aus der eigenen Lehre begründete Integration der
Navagraha in das buddhistische Pantheon und die Ritualpraxis.

Der Beleg in dem dem Paali-Kanon zugehörigen Digha-Nikāya, wonach
die Astrologie den Mönchen explizit verboten wurde, zeugt von einer anfängli-
chen Kontroverse hinsichtlich der Kompatibilität von Astrologie und frühbud-
dhistischem Gedankengut. In Mahāyāna-Texten wie dem Daśabhūmika-sūtra,
wird die Interpretation von Sonne, Mond, Planeten (graha), Lichterschei-
nungen (jyoti) und Sternkonstellationen (naks.atra) dann explizit unter den
dem Menschen nützlichen Dingen aufgezählt (Weber, 2002, 122); die Na-
vagraha als Gruppe finden mit dem Aufkommen des Mahāyāna Eingang
in die buddhistischen Literaturen. In dem im achten Jahrhundert verfas-
sten Mañjuśr̄ımūlakalpa (Vaidya, 1964) sind die neun graha-s im ersten, als
Sannipātaparivarta überschriebenen Kapitel in einer Aufzählung von graha-s
und mahāgraha-s aufgelistet; sie werden als auf die Welt Einfluss nehmend
(lokārthakarāh. ) und sich im Zwischenreich bewegend (antariks.acarāh. ) be-
schrieben.127 In drei weiteren Kapiteln – Grahanaks.atrādilaks.an. apat.alavisara,

Newar-Buddhismus ibid., 362–380, Lienhard (1985) und Slusser (1982, 270–306).
127 Vaidya (1964, 13): ye api te grahā mahāgrahā lokārthakarā antariks.acarāh. tadhyathā
– āditya soma aṅgāraka budha br. haspati śukra śaníscara rāhu kampa ketu (. . . ); ob kam-
pa (’Zittern, Erschüttern’) attributiv oder als Bezeichnung eines weiteren graha steht, ist
nicht eindeutig. In diesem einleitenden Kapitel sind Gruppen von aussermenschlichen We-
senheiten, zum Teil mit ihren spezifischen Aufenthaltsbereichen, aufgelistet, welche alle zu
den Belehrungen des Buddha erscheinen.
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Jyotis.ajñānapat.alavisara und Grahotpādaniyamādinirdeśapat.ala – werden die
graha-s einzeln oder als Gruppe in divinatorischen, astrologischen und er-
klärenden Kontexten besprochen.128 Im Suvarn. aprabhāsasūtra, einem der
neun Kerntexte (navasūtra) der VajT, wird in Aussicht gestellt, dass die
Rezitation dieses sūtra unter anderem durch graha-s verursachte Leiden ver-
hindere (Vajrācārya, 1990, 501).129 Dasselbe sūtra enthält einen Abschnitt
zu Sarasvat̄ı, worin die Göttin verspricht, dass ihre Verehrung unter ande-
rem die Tilgung von graha-verursachten Leiden bewirke (Vajrācārya, 1990,
494). Dass die graha-s in die Zirkel der aussermenschlichen Wesenheiten un-
terschiedlicher Welten integriert waren, ist auch im SvaP, um die Mitte des
zweiten Jahrtausends zu datieren, mehrmals belegt.130 Die Navagraha werden
nicht namentlich erwähnt, der Kontext deutet aber auf diese Gruppe hin, auf
deren Nennung jeweils diejenige der Sterne (tārā) folgt; sie treten mehrmals
auf unter den Wesenheiten, welche zu unterschiedlichen Zeiten den durch die
Vorgänger von Buddha-Sākyamuni verbreiteten Lehren gelauscht haben, im
letzten Kapitel treten sie schliesslich unter den potentiellen Beschützern und
Vermehrern des Guten auf (SvaP 10.123). Regelmässiger als in hinduisti-
schen Texten erscheint bis heute graha allein oder als Suffix in Aufzählungen
einer Vielfalt von Wesenheiten, welche die Menschen ergreifen und tendenziell
schädigen.

In buddhistischen Tantra-s sind die Navagraha über ihre mantra-s und
mudrā-s verschiedentlich einzeln oder als Gruppe im Zuge von man. d. ala-
Gottheiten aufgeführt, wie die Beispiele in Sarvadurgatiparísodhanatejorāja-
kalpa131, Sarvadurgatiparísodhanatantra (Skorupski, 1983, 53, 204), Mahā-
vairocanābhisam. bodhitantra (Hodge, 2003, 248) und Mahāvairocanasūtra
(Yamamoto, 2001, 119) zeigen.132

128 Locke (1980, 103) nennt dieselbe Quelle als frühesten Text zum buddhistischen Feu-
eropfer des laukika-Typus.
129 Die navasūtra-s (auch navadharma, navagrantha) umfassen (1) Prajñāpārāmitā,
(2) Gan.d. avyūha, (3) Daśabhūmika, (4) Samādhirāja, (5) Laṅkāvatāra, (6)
Saddharmapun.d. ar̄ıka, (7) Guhyasamāja Tantra, (8) Lalitavistara und (9)
Survarn. aprabhāsa (Vajrācārya, 1990). Wie von Lewis (2000, 14–17) vermerkt,
bilden diese neun Kerntexte das dharmaman. d. ala; Locke (1980, 191) listet die zentralen
Neunheiten des dharma-, buddha- und saṅgha-man. d. ala auf, welche z. B. im Rahmen des
as.t.amı̄-vrata verehrt werden.
130 SvP 6.11, 7.12, 8.47, 10.132; die Versangaben beziehen sich auf die Edition von Shak-
ya & Bajracharya (2001). Das SvaP ist in mehreren Editionen unterschiedlichen Um-
fangs überliefert, wobei die hier konsultierte Ausgabe zu den kürzeren gehört (Shakya &
Bajracharya, 2001, 28–32).
131 Ich beziehe mich auf die erste der beiden von Lokesh Chandra publizierten Handschrif-
ten (Chandra, 1981).
132 Im Mahāvairocanasūtra Yamamoto (2001, 119) sind die graha-s als Gruppe über
mudrā und mantra integriert: ¿Join the two hands as before [zur Faust vereint] and erect
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Weitere Hinweise auf die Integrierung der Navagraha in das Newar-buddhis-
tische Pantheon bieten ikonographische und rezitative Texte. In der Sādhana-
mālā, deren frühest datiertes Manuskript aus dem Jahre 1165 stammt, gehören
die Navagraha einzig zum ikonographischen Inventar der zehnarmigen Mār̄ıc̄ı
(Bhattacharyya, 1993, 98–99). In der Nis.pannayogāval̄ı, einem Text aus
dem 12. Jahrhundert, sind die Navagraha in drei man. d. ala-s integriert, Dhar-
madhātuvāḡı́svara, Durgatiparísodhana und Kālacakra (Bhattacharyya,
1972).133 In den sādhana-s der Gottheiten des durgatiparísodhana-man. d. ala
manifestiert sich eine spezifische Namensgebung der Navagraha, zudem tre-
ten sie hier nicht nur mit einem Fahrzeug, sondern auch mit einer Śakti
auf:134

Graha Śakti vāhana

Vajrakun.d. al̄ı Vajrāmr. tā Wagen mit 7 Pferden

Vajraprabha Vajrakanti Schwan

Vajrapiṅgala Vajramekhalā Ziege

Vajrasaumya Vajrasaumyā Lotus

Vajraguru Guruvajrā Frosch

Vajraśukra Śukravajrā Lotus

Vajradan.d. a Dan.d. avajrā Schildkröte

Vajrarāhu Vajrāsur̄ı —

Vajraketu Vajranāḡı —

Dies mag als Ansatz einer dezidierten Integrierung der graha-s in das
buddhistisch-tantrische Pantheon verstanden werden, indes, sowohl die von
Lokesh Chandra publizierten Manuskripte desselben Textes (Chandra, 1981)
als auch die von Skorupski (1983) editierte und übersetzte Version führen
einzig die in NiYo mit Sūrya, Candra und Maṅgala identifizierten Paare,
weshalb eine schlüssige Assoziation mit den graha-s als Gruppe zweifelhaft
erscheint.135

Bis ins fünfzehnte Jahrhundert zurückgehende ikonographische Darstel-
lungen der Navagraha auf poubhā-s stellen weitere Beispiele einer konzep-
tuellen bzw. integrativen Rezeption der Navagraha dar. Die als Teil des
bud. hājaṅku-Rituals zu weihenden Us.n. ı̄s.avijayā-poubhā-s zeigen die graha-s

the two thumbs together. This is the mudrā of all the grahas. The mantra says: namah.
samanta-buddhānāṁ grahaísvaryapprāpta jyotirmaya svāhā // 232 À
133 Das dharmadhātuvāḡı́svara-man. d. ala ist für den Newar-Buddhismus von zentraler Be-
deutung, wogegen sich das Kālacakra, im Gegensatz zu sino-tibetischen Traditionen, in
der VajT keinen prominenten Platz verschafft hat.
134 Vgl. auch bei Mallmann (1975, 276–279).
135 Dieselben Bezeichnungen der graha-s und insbesondere ein Konzept von grahaśakti-s
tritt weder in den aktuellen Navagraha-Manualen noch in einem anderen, den befragten
Vajrācārya-s geläufigen Kontext auf.
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einschliesslich Janma als vollikonische Darstellungen oder Symbole (vgl. Abb.
G2.1-2).136

Die dhāran. ı̄-Literatur stellt eine Buddhismus-spezifische Textkategorie
dar, welche in einer Vielzahl rezitativer Praktiken rituell umgesetzt wur-
de.137 Aufgrund ihres protektiven Charakters ist es nicht verwunderlich, dass
einigen dieser vergöttlichten Schutzformeln die Potenz zugeschrieben wur-
de, die von den Navagraha ausgehenden negativen Einflüsse zu neutralisie-
ren.138 Zu den ältesten in einen Zusammenhang mit den graha-s gestellten
dhāran. ı̄-s gehört diejenige der Grahamātr.kā.139 Wennwohl heute oft in eine
als saptavāra-pāt.ha (’Sieben-Wochentage-Rezitation’) bezeichnete Sammlung
von sieben den Wochentagen zugeordneten Schutzformeln gestellt (vgl. S.
341), wird die eine oder andere Version ausschliesslich der Grahamātr.kā-
dhāran. ı̄ weiterhin als reaktive Massnahme bei schlecht gestellten graha-s
empfohlen.140 Auch die Pañcaraks. ā (’Fünf Beschützerinnen’) gehören zu den
frühesten personifizierten Schutzformeln, und sie erfreuen sich in Nepal bis
heute einer grossen Popularität.141 Zumal die ursprünglichen, jeder der fünf
raks. ā-s zugeschriebenen Schutzfunktionen keinerlei astrologische Bezüge er-
kennen lassen, muss angenommen werden, dass die pañcaraks. ā-dhāran. ı̄-s nur
allmählich mit den graha-s in Beziehung gesetzt wurden (vgl. Exkurs II,

136 Für eine kunstgeschichtliche Besprechung siehe Pal (1977). Ein Beispiel befindet
sich im National Museum in Kathmandu. Die Tradition des Malens und Weihens eines
Us.n. ı̄s.avijayā-poubhā im Rahmen von Altenritualen besteht weiter.
137 Zur Genese der vorwiegend in Göttinnen personifizierten Schutzformeln (Skt. dhāran. ı̄
oder vidhyā, Pāli parittā) im Buddhismus siehe Waddell (1912).
138 Sich auf ein tibetisches Manuskript beziehend, übersetzt Waddell (1912, 192) ’Gra-
hamātr.kā-vidyā-rājñ̄ı’ als ’Mother of eclipsing planets, Queen of Magic Art’, was ihrem
Bezug zu den graha-s eine andere Note gibt.
139 Das Fehlen eines sādhana bzw. dhyāna der Grahamātr.kā in der Sādhanamālā deutet
auf eine spätere Konzeption dieser Göttin hin; ihre Ikonographie zitiert Bhattachary-
ya (1993, 157) aus Dharmakos.asaṅgraha. Zusammen mit Us.n. ı̄s.avijayā und Vasudhārā,
welche auch zu den dhāran. ı̄-Göttinnen gehören, erscheint sie oft auf den aus Anlass der
Altenrituale in Auftrag gegebenen poubhā-s.
140 Die frühest datierten der über hundert in den NA katalogisierten gra-
hamātr. kā(nāma)dhāran. ı̄-Manuskripte sind E 1221/5 aus N.S. 616 (1505-06 n. Chr.), E
1969/1 aus N.S. 603 (1492-93 n. Chr.) und B 109/19 aus N.S. 710 (1599-1600 n. Chr.).
141 Siehe Bhattacharyya (1993, 132–133) und, bezüglich der aktuellen Popularität
unter Newar-Buddhisten, Lewis (2000, 153–161). Die frühest datierten Pañcaraks. ā-
Manuskripte in den NA in Kathmandu, deren beachtliche 252 Einträge verzeichnet sind,
stammen aus N.S. 183 (1072-3 n. Chr.), N.S. 273 (1162-3 n. Chr.) und N.S. 312 (1201-2 n.
Chr.). Den Pañcaraks. ā als Gruppe ist Mahāmāyūr̄ı als singuläre dhāran. ı̄ vorausgegangen;
auch wenn, hinsichtlich ihrer Textgeschichte, ihre Popularität diejenige der weiteren vier
übersteigt (Lewis, 2000, 124), sie gar als deren Anführerin bezeichnet wird (Waddell,
1912, 166), ist in der aktuellen Praxis des Kathmandutales Pratisarā die zentrale der fünf
raks. ā-dev̄ı-s.
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S. 326). In früheren Quellen wie dem NiYo sind die Navagraha auch noch
nicht Teil des pañcaraks. ā-man. d. ala, spätere sādhana-s und deren ikonogra-
phische Umsetzungen als pañcaraks. ā-poubhā-s in Nepal schliessen dagegen re-
gelmässig die graha-s als Nebengottheiten ein (vgl. Abb. G1).142 Regelmässig
werden als Früchte ihrer Verehrung schon in frühen Texten langes Leben,
Schutz vor und Befreiung von bösen Geistern, Krankheiten, Hungersnöten
und dergleichen den Menschen bedrohenden Einflüssen in Aussicht gestellt
(Bhattacharyya, 1993, 132).

In der von Todd Lewis übersetzten Newari-Ausgabe der Pañcaraks.ā Kathā-
sāra treten die graha-s zweimal in solchen Kontexten auf. In der pratisarā-
kathā werden sie unter den potentiell den Menschen schädigenden Wesen-
heiten aufgezählt, vor welchen die Rezitation der pratisarā-dhāran. ı̄ Schutz
verspricht (Lewis, 2000, 133-134). Die der Sahasrapramardin̄ı zugeordnete
Geschichte berichtet von einem Erdbeben und Unwettern in Vaísāl̄ı und wie
die Leute in Panik ihre Götter – Mahādeva, Mān. ibhadra, Hārit̄ı, den Mond,
die Sonne, die Navagraha, die Sterne, ferner die in Bergen, Bäumen und
Flüssen manifesten Gottheiten – verehrt hätten; Buddha versammelt im An-
blick der leidenden Menschen alle Gottheiten der dreitausend Welten, und er
bittet die vier Weltenhüter-Könige um Erläuterung von Schutzmassnahmen
gegen Krankheiten, welche die gandharva-s, yaks.a-s, kus.mān. d. a-s, nāga-s,
die Navagraha und dergleichen mehr Wesenheiten den Menschen bescherten
(Lewis, 2000, 141–142).

Eine eigene Kategorie buddhistischer Texte widmet sich, offensichtlich
nach hinduistischem Vorbild, der Deutung böser Omen und Anzeichen (utpāta-
laks.an. a) und ritueller Massnahmen zur Abwendung daraus resultierender
negativer Effekte auf Mensch und unmittelbare Umwelt. Ein Beispiel die-
ser Textklasse stellt Tārāpārājikā dar.143 Zwei Anlässe eines navagrahārcana
sind vermerkt, einmal als Teil von śānti beim Auftreten eines Regenbo-
gens (Vajrācārya, 1986, 5), einmal im Zusammenhang mit Fruchtbäum-
en, auf denen eine schwarze Schlange gesehen wurde, oder die zur Unzeit
Früchte tragen oder gar keine (Vajrācārya, 1986, 20). Grahamātr. kā-pāt.ha
wird empfohlen, falls ein Lebewesen im Haus durch Fall zu Tode kommt
(Vajrācārya, 1986, 46) oder als Massnahme bei allen Arten von utpāta
(Vajrācārya, 1986, 56–7).144

142 Wie von Lewis (2000, 123–125) angesprochen, sind mehrere Rezensionen des Textes
in Nepal, Tibet und China überliefert. Die Einträge in den Manuskriptkatalogen wei-
sen, nebst der unspezifischen Benennung als ’Pañcaraks.ā’, als häufigste Spezifizierungen
’Pañcaraks.ā(nāma)dhāran. ı̄’ und ’Pañcaraks.ā-sūtra’ (-sūtrān. i’) aus.
143 Der kompositorische Rahmen der Tārāpārājikā besteht aus der Belehrung der fragen-
den Tārā durch Buddha.
144 Nareśamāna Vajrācārya nannte mir als weitere Quellen dieser Kategorie, welche die
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Bezüglich der mit den Lebensstadien und dem Tod verbundenen Rituale
stellen Badr̄ıratna und Ratnakāji Vajrācārya im Nepāla Jana J̄ıvana Kriyā
Paddhati eine Reihe von autoritativen Quellen zusammen (Vajrācārya
& Ratnakāj̄i, 1943).145 Dabei fällt auf, dass diejenigen Passagen, welche
die Navagraha und/oder Grahamātr.kā integrieren, sich durchwegs auf Ne-
masūtrapārājikā berufen.146

Ein Argument dessen, wie weit eine Wesenheit in das Newar-buddhistische
Pantheon integriert ist, stellt deren (Nicht)-Zuordnung zu den Familien (ku-
la) der fünf tathāgata-s (pañcabuddha-s) – Vairocana, Aks.obhya, Ratnasamb-
hava, Amitābha und Amoghasiddhi – dar. In früheren Texten wie NiYo er-
scheinen die Navagraha in keiner der kula-Auflistungen, und auch in späteren
Texten stehen sie ausserhalb dieser für den Newar-Buddhismus grundlegen-
den Fünfheit. Indes, in einigen bh̄ımaratha-Manualen sind einzelne graha-s in
die Familien der fünf tathāgata-s aufgenommen; Wie die gleichzeitige Beibe-
haltung einiger der in den hinduistischen Traditionen den graha-s zugeschrie-
benen gotra-s147 beweist, kann hier nicht von einer entschiedenen Integration
der Navagraha in das buddhistische Pantheon gesprochen werden:148

Navagraha thematisierten, die jeweiligen Abschnitte zu utpātalaks.an. a in Lokeśvarapārājikā
und Mañjuśr̄ıpārājikā. Die beiden von mir durchgesehenen, in den Asha Archives archi-
vierten Manuskripte der Mañjuśr̄ıpārājikā (DPN 2729, datiert N.S. 948 (1827-28), Pa-
pier, 41 fols. (1a-41a), New-lipi, Skt.-New.) und Utpātalaks.an. am. mañjuśr̄ıpārājikā (als
Mañjuśr̄ıparājikā katalogisiert unter DPN 3430, Papier, 6 fols. (1b-6a), Skt., Devanaagarii-
lipi) weisen keine Navagraha-bezogenen Textpassagen auf. Auch in der von Vajrācārya
(1985b) herausgegebenen Newari-Übersetzung dieses Textes bleiben die Navagraha unge-
nannt.
145 Dieser Text wurde von Lewis (1994) übersetzt und erläutert.
146 Ein Text dieses Namens ist weder in in den Katalogen der NA noch der Asha Archi-
ves verzeichnet, was auf eine limitierte Verbreitung hinweist. Die weiteren von Badr̄ıratna
und Ratnakāji Vajrācārya genannten autoritativen Texte bezüglich lebenszyklischer Ritua-
le sind Sam. varatantra, Kriyāsam. graha und Bauddhoktasam. sārāmaya. Zu diesen Texten
finden sich 5 bis 10 Einträge in den NA, zum Teil mit leicht variierenden Titeln. Auffallend
sind mehrere Palmblatt-Manuskripte unter den je ca. 10 Einträgen zu Kriyāsam. graha und
Kriyāsam. graha-nāmapañcikā, deren früheste Datierungen, N.S. 336 bzw. N.S. 337, auf das
frühe 13. Jahrhundert verweisen.
147 gotra bezeichnet eine legendär-mytohologische Abstammungslinie, nach dem am An-
fang stehenden r. s. i benannt.
148 Die Angaben stammen aus einem ca. 300-jährigen bh̄ımaratha-vidhi im Besitz von
Sarvajña Vajrācārya (SaVa) bzw. aus Vajrācārya (1983). Sie erscheinen in denjenigen
Versen, welche argha an die im Namen der Navagraha zu reichenden Gaben begleiten.
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graha kula (SaVa) gotra (SaVa) kula gotra

Sūrya Am. rtābha
(Amitābha)

Kaśyapa Amitābha Kaśyapa

Candra – – – –

Maṅgala – – vajradhr. ka-kuladevatāya
(’einen vajra haltend’ – ?)

–

Budha – – Vajrasūrya –

Br.haspati Aks.obhya – Aks.obhya –

Śukra Vairocana Br.gu-Tochter Vairocana –

Śanaíscara Aks.obhya – Aks.obhya Yama

Rāhu – – – –

Ketu ’kad. ga-
kuladevatāya’ –
Amoghasiddhi?

Kaśyapa-Sohn ’khad. ga devatāya’ – Amo-
ghasiddhi?

–

Janma Vairocana – Vairocana –

Die Vermutung eines ansatzweisen Versuchs einer auf Analogien beru-
henden Zuordung liegt nahe.149 Bezüglich der Zuordnung von Amitābha zu
Sūrya und Vairocana zu Śukra und Janma fallen deren identische Farbe und
Grundveranlagung auf, bei der Kombination von Ketu und dem auf früher-
en Darstellungen schwerttragenden Amoghasiddhi erscheint das Schwert als
gemeinsames Attribut.

Die eingesehenen buddhistischen Quellen verdeutlichen zwei Tendenzen.
Einerseits wurden die Navagraha in einer den hinduistischen Traditionen an-
genäherten Art in reaktive Rituale integriert, wobei sie häufig buddhistischen
Schutzgottheiten unterstellt wurden. Andererseits sind sie auf verschiede-
nen Ebenen spezifisch-buddhistisch in Lehre und Pantheon integriert. Dabei
fällt ihre periphere Position und häufige Nähe zu niederen, krankmachen-
den ’Ergreifern’, dämonen- und geisthaften Wesen auf; ein in den hindui-
stischen Ritualtraditionen manifester Gottheiten ähnlicher Status ist ihnen
nicht beschieden. Eine spezifisch buddhistische Konzeption äussert sich in ih-
rer Integration in eine erweiterte Gruppe von Weltenbeschützern; Sonne und
Mond, welche auch in den buddhistischen Ritualtraditionen von vielschichtig
symbolhaftem Charakter sind, werden in den aktuellen Ritualmanualen der
VajT wiederholt als grahādipati bzw. naks.atrādipati bezeichnet (siehe unter
Kap. 11.3). Parallelen zur RājT, in Abgrenzung zur ParT, zeigen sich in der
Berücksichtigung von Janma (vgl. S. 275) oder im Fehlen eines grösseren
Ritualen vorausgehenden grahaśānti.

149 Vgl. zu drei- und fünfteiligen Analogie-Systemen in den buddhistischen Tantras Way-
man (1973, 30–35).
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5.6 Aktuelle Ritual-Handbücher

Die Handbücher, wie sie von den Spezialisten zur Durchführung von Ritualen
beigezogen werden, reflektieren als je konkretisierte Umsetzungen nicht nur
die über die Jahrhunderte tradierte, als referentiell erachtete Ritualliteratur
einer bestimmten Tradition, sie sind zudem als Umsetzungen kosmologischer
und soteriologischer Konzepte zu verstehen.

Die Zugehörigkeit der beiden hinduistischen Traditionen zur Mādhyandi-
n̄ıya-Schule der Vājasaneyi-Sam. hitā (siehe Kap. 3.2.1) impliziert eine Ver-
pflichtung bezüglich der Wahl vedischer mantra-s im Ritual, zu einem un-
terschiedlichen Grad auch die Autorität desselben nachvedischen Kanons an
normativer Ritualliteratur. Im aktuellen Ritualvollzug und in den zugrun-
deliegenden Manualen manifestieren sich jeoch grundlegende Unterschiede,
welche auf eine unterschiedliche Gewichtung nachvedisch-normativer Lite-
ratur, im Falle der Rājopādhyāya-Brahmanen auf eine Integrierung tantri-
scher Ritualliteratur zurückzuführen sind. Auch spielen aus den jeweiligen
Ursprungsgebieten mitgenommende Praktiken einerseits, andererseits eine
ungleich ausgeprägte Beeinflussung durch die im Kathmandutal bei ihrer
Ankunft vorgefundenen Traditionen eine Rolle. Gänzlich unterschiedliche Re-
ferenzliteratur liegt den Manualen der VajT zugrunde, was aber nicht heisst,
dass keinerlei Parallelen zu hinduistischen Ritualen bestehen würden.

Die Ausformulierung eines konkreten Ritualablaufs ist nicht als direkte
Umsetzung normativer Vorgaben, sondern eher als Auswertung derselben zu
verstehen, sind doch zu ritualtechnischen Fragen oft unterschiedliche, sich gar
widersprechende Lehrmeinungen tradiert, welche denn auch in Kompendien
wie DharmaS zusammengestellt wurden.

Die autoritative Literatur und die darauf abgegestützten Manuale sind
nicht als allgemein verständliche Texte verfasst, sondern gehören einem be-
stimmten, Gruppen- und bedingt auch Epochen-spezifischen Diskurs an. Die
Auslegung und Befolgung der in diesen Texten vorgezeichneten Ritualhand-
lungen erfordert die Kenntnis des entsprechenden Vokabulars, der implizier-
ten Bedeutungen, der verwendeten Abkürzungen; sowohl das historische als
auch das aktuelle Textmaterial sind begleitend zur mündlichen und hand-
lungspraktischen Vermittlung von Wissen in einem privaten oder institutio-
nalisierten Rahmen zu sehen. Verglichen mit den Ausführungen in einem
Manual bzw. einer als Richtlinie beigezogenen Quelle bleibt der Anteil an
praxisbezogenem, mündlich vermitteltem und über einen wiederholten Voll-
zug internalisiertem Wissen verhältnismässig gross.

Den priesterlichen Spezialisten der ParT steht eine breite Auswahl an
gedruckter Ritualliteratur zur Verfügung. Ergänzend zu Manualen, welche
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konkrete Rituale beschreiben, ziehen sie Ritualkompendien bei, welche nebst
der Diskussion einzelner, in unterschiedlichen Kontexten zu vollziehender Ri-
tualelemente unterschiedliche Themen wie die Bestimmung günstiger Zeit-
punkte, die privaten Rituale und Reinheitshandlungen aufgreifen, in der Re-
gel diskutiert anhand von Zitaten aus autoritativen Texten.150 Zu diesen
gehört Āhnikasūtrāvali (Śarmā, 1986), eine relativ späte Kompilation von
themenzentrierten Ausschnitten aus für die Ritualtradition und -praxis der
Mādhyandina-Schule autoritativen Texten (Gr. hyasūtra-s, Smr. ti-s, Purān. a-s,
Tantra-s) zu einzelnen Bereichen der brahmanischen Lebensführung und den
damit verbundenen rituellen wie häuslichen Pflichten und Vorschriften.151

Ein von Rāmakr. s.n.a (0000) editiertes und von lokalen Spezialisten wahlwei-
se konsultiertes, umfangreiches Kompendium aus Indien bespricht eine Reihe
von ritualbezogenen Themen und schliesst eine detaillierte Besprechung von
Navagraha-Ritualen ein.152 Ein umfangreiches Ritual-Kompendium, welches
wie Āhnikasūtrāvali sowohl referentielle Quellen als auch Ritualanleitungen
kombiniert, wurde von der nepalischen Regierung zur Zeit König Mahen-
dras in Auftrag gegeben und erschien im Jahre 1969 in zwei Teilen unter
dem Titel Satkarmaratnāval̄ı; nebst Ausführungen zu täglichen und weiteren
geläufigen Ritualen sind Abschnitte zu devatāsthāpana, zur Weihung einer
neuen Wasserstelle oder Quelle, zu ausgefallenen Formen von dāna und zu
einer Vielzahl weiterer Rituale, die kaum mehr praktiziert werden, angeführt
(Ācārya, 1969a)/ (Ācārya, 1969b). Weniger verbreitet ist ein gleicherart
ausführliches, in Varanasi herausgegebenes Kompendium in Sanskrit, in vier
Bänden editiert von Pan.d. ita Nityānanda Pant Parvat̄ıya; es schliesst die le-
benszyklischen und kalendarischen Rituale, letztere nach Mondmonaten ge-
gliedert, mit ein, mit einer Vielzahl an Referenzen aus autoritativen Texten,
zudem widmet sich der als Parísis.t.ad̄ıpaka bezeichnete Band im Rahmen
der Diskussion von śānti, vāstu und dāna wiederholt Navagraha-bezogenen

150 Witzel (2001, 279–280) nennt an releventen vedischen Quellen der Mādhyandin̄ıya-
Schule des Śukla-Yajurveda Pāraskaragr. hyasūtra und Śatapathabrāhman. a, ferner
Kātyāyanaśrautasūtra und unter den Upanis.ad-s insbesondere Br.hadāran. yaka-, ferner Īśa-
, Jābala-, Kat.ha-, Taittir̄ıya-, Nārāyan. a- und Maitri-Upanis.ad.
151 Hiervon existieren verschiedene Ausgaben, die sich in der Gliederung stark, im
Inhalt aber nur beschränkt unterscheiden. Ich benutzte das in Varanasi erschienene
Śuklayajurved̄ıyamādhyandinavājasameyinām. āhnikasūtrāvali (Śarmā, 1986); eine alter-
native, in Mumbai publizierte Ausgabe ist auf dem lokalen Markt greifbar (Śarmā, 1995).
152 Auf eine Reihe von Zitaten zur Bedeutung von grahaśānti von klassischen Kommen-
tatoren (Śaunaka, Gārgya, Yañjnavalkya) und aus klassischen Quellen (insbes. SkaP und
MaP) folgen Erläuterungen zu grahavedi bzw. sthan. d. ila, zu japa und japamāla, homamu-
drā, devasthāpana, adhi-/pratyadhidevatā, zu den graha-spezifisch zu offerierenden Mate-
rialien, schliesslich eigentliche Manuale zu grahajapa und grahahoma mit spezifiziertem
abhis.eka und grahadāna.
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Aspekten (Panta Parvat̄iya, 0000).153 Auf die in Nepali kommentierte
Śikharanāthabhās.ya (Suved̄i, 2000b), in mehreren Auflagen in Varanasi er-
schienen, wurde mehrmals hingewiesen im Zusammenhang mit grahajapa und
ritualspezifischen Formulierungen des saṅkalpa.154

Die auf dem lokalen Markt erhältlichen Ritual-Handbücher (Skt./Nep.
vidhi, paddhati) folgen der Mehrheit der lokalen Brahmanen entsprechend
der Mādhyandin̄ıya-Schule.155 Die meisten Titel gehen auf die Autorenschaft
von Pūrviyā-, weniger von Kumāi-Brahmanen zurück. Nebst Einzelpublika-
tionen, welche sich ausschliesslich einem Ritual widmen, sind verschiedene,
direkt auf die Praxis bezogene vidhi-Kompilationen im Gebrauch, welche das
für die Ausführung der geläufigsten Rituale benötigte Wissen eines Purohita
abzudecken suchen. Ein Beispiel hierfür ist Karmakān.d. a Bhāskara, editiert
von Śr̄ıdadhirāma Marāsini in Dāṅ (Marāsini, 2000). Dieses Werk wurde
in die folgenden vier Abschnitte (khan. d. a) unterteilt, welche grundsätzliche
thematische Ritualkategorien und darin die Position von grahaśānti veran-
schaulichen:

. Pūrvāṅga-khan. d. a (’Kapitel zu Einstiegs-Ritualen’) – Einstiegs- bzw. Rah-
menrituale, die Weihung des Ortes und der Ritualgegenstände, je ein Ab-
schnitt zu protektiven Handlungen (raks. āvidhāna), zur Verehrung der Mütter
(mātr. kāpūjā), zur Errichtung des Feueraltars und den Rahmenopferungen
(agnisthāpana) und zur Beschwichtigung der ’Ergreifer’ (grahaśāntividhi)

. Sam. skāra-khan. d. a (’Kapitel zu lebenszyklischen Ritualen’) – 16 Abschnitte
zu den lebenszyklischen Ritualen von vivāha (’Hochzeit’) bis samāvartanam’
(Eintreten in den Stand des Hausherrn’)

. Vars.akr. tya-khan. d. a (’Kapitel zu Handlungen im Jahreslauf’) – 31 Abschnitte
mit kalendergebundenen Ritualen und vrata-s (’Gelübde-Rituale’)

. Śrāddha-khan. d. a (’Kapitel zu Toten-/Ahnenritualen’) – drei Abschnitte beti-
telt mit Ekoddis. t.aśrāddhavidhi, Pārvan. aśrāddhavidhi Tarpan. avidhi und An-
tyakarmapaddhati

Ferner haben die Nepāl Rās. t.riyābhilekhālaya (National Library) und die
Mahendra Sam. skr. ta Vísvavidyālaya (Mahendra Sanskrit University) ritual-
bezogene Lehrbücher publiziert, die sowohl im Unterricht als auch von den

153 Leider ist auch hier nur der Titel der Quellen vermerkt, ohne exakte Angaben zu den
verwendeten Texteditionen und -stellen.
154 Es handelt sich hierbei um eine Kompilation relevanter Wissensgebiete für lokale Brah-
manen; der erste Abschnitt enthält Beschreibungen von (Pilger)orten in Indien und Nepal,
der zweite eine Anzahl von in Nepal geläufigen vedischen, hinduistisch-klassischen sowie
-tantrischen Ritualanweisungen.
155 Die wenigen in Nepal lebenden R. g-, Sāma- und Atharvavedin-s bedienten sich heu-
te bezüglich lebenszyklischer Rituale gemäss Śr̄ırāma Ācārya ebenso der Manuale der
Mādhyandin̄ıya-Schule. Dasselbe gilt gemäss Madan Bhat.t.a auch für die in Nepal leben-
den Bhat.t.a-s.
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Priestern als Handbücher eingesetzt, ferner als Grundlage für lokale paddhati-
Editionen konsultiert werden. Eine Reihe von karmakān. d. a-Unterrichtsmateri-
alien wurde vom staatlichen Erziehungsministerium für Sanskritstudenten
und werdende Priester initiiert; unter den bisher vom Janak Śiks.ā Sāmagr̄ı
Kendra in Sano-Thimi publizierten Titeln ist der ein agnisthāpanavidhi ent-
haltende Band (Koirālā, 1984) unter Parvat̄ıya-Priestern sehr verbreitet.156

Karmakān.d. a-Prad̄ıpa, ein weiteres, auch in Nepal gebräuchliches Kom-
pendium aus der Hand von Janārdanaśāstr̄ı Pān.d. ey wurde in Indien in meh-
reren Auflagen herausgegeben (Pān.d. ey, 1997).

Karmakān.d. a Bhāskara (Marāsini, 1999)157, ferner Karmakān.d. a-Prad̄ıpa
(Pān.d. ey, 1997) und Satkarmaratnāval̄ı (Ācārya, 1969a) enthalten expli-
zite Kapitel zu graha-bezogenen Ritualen, während die Navagraha adressie-
rende Sequenzen in den weiteren genannten Titeln wiederholt in die Rituala-
bläufe integriert sind.

Nebst diesen Kompilationen werden auf den lokalen Büchermärkten eine
Anzahl an vidhi-s in Buchform, als Broschur oder als ungebundener Druck
im Querformat vertrieben, welche sich ausschliesslich einem einzigen Ritual
oder einem Komplex von für einen bestimmten Anlass auszuführenden Ri-
tualen widmen und zugehörige Mythen einschliessen mögen. Etliche darunter
enthalten einen Abschnitt mit Anweisungen für navagrahapūjā oder -homa,
so z. B. das Pratis.t.hāmahodadhi, welches als Grundlage zur Weihung einer
neuen Statue konsultiert wird, die vidhi-s zu saptāha-man. d. apa

158 oder die
Anleitungen für agnisthāpana, letzteres ein Manual, welche den Rahmen des
Gottheit-unspezifischen laukikahoma beschreibt.

An explizit auf die Navagraha ausgerichteten Manualen sind Publikatio-
nen zu zwei Themenbereichen greifbar: navagrahaśāntihoma und navagra-
hajapa, beide gleichermassen grundlegend für den Vollzug eines reaktiven

156 Dieses Werk, für Klasse 9 bis 10 verfasst, enthält des weiteren Informationen zu
agnivāsa, dem ’Aufenthaltsort des Feuergottes’, welcher je nach tithi zwischen Unter-
welt, Erde und Himmel rotiert (siehe Exkurs I, S. 124), sowie im Anschluss an ag-
nisthāpanavidhi die sechs Tage nach der Geburt zu vollziehende s.as. t.hikadev̄ı-pūjā, die
Rituale für nāmakaran. a-sam. skāra (’Namensgebung’) und für annaprāśana-sam. skāra (’das
Verköstigen mit Reis’). In derselben Reihe erschienen sind zwei weitere Bände, welche
sich insbesondere den pūrvāṅga-Ritualen, śrāddha, vratabandha und kalenderbezogenen
vrata-s (Gautama, 2000), zudem den Ritualen um caturthikarma, vivāha, antyes. t.i und
sahasracandra (Koirālā, 2001) widmen.
157 Das in der hier vorliegenden Studie wiederholt zitierte Kompendium von Marāsini
(2000) ist tendenziell der Ritualtradition der Kumāi-Brahmanen verpflichtet, wodurch sich
das Fehlen einiger Elemente in anderen Texten erklärt.
158 saptāha-man. d. apa-vidhi-s beschreiben Aufstellung (pratis. t.hā) und Rahmenrituale für
den Vollzug einer siebentägigen Lesung des (Śr̄ımad-)Bhāgavatamahāpurān. a, das am
häufigsten rezitierte unter den achtzehn Mahāpurān. a-s.
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grahaśānti, wie es nachfolgend beschrieben wird.
Zusätzlich zu diesen auf einer orthodoxen Tradierung beruhenden Kompi-

lationen und Manualen findet sich eine Vielzahl von Publikationen im Billig-
druck, die bezüglich ihrer Quellen als freie Kompositionen bezeichnet werden
können. In verschiedenen Editionen werden in den lokalen Buchläden ver-
schriftete Ritualanweisungen, stotra- und astrologische Literatur angeboten,
welche sich exlizit auf die Navagraha beziehen. Einige dieser Manuale werden
heute im Kathmandutal selbst publiziert, oft im Selbstverlag, jedoch stammt
weiterhin der grössere Teil von den in Varanasi (Uttar Pradesh, Nordindi-
en) angesiedelten Nepal-Verlagen, insbesondere Jaya Prakaśa Nepāl, Durgā
Sāhitya Bhan.d. ār und Bābū Mādhavaprasād Śarmā.159

Eine relative neue Branche scheint sich in den vereinfachten, für den Ei-
gengebrauch von Laien vielmehr denn für Priester verfassten Ritualanlei-
tungen zu eröffnen.160 So finden sich als saralita gareko . . . (’Einfach ge-
machte . . . ’) betitelte Manuale zu einigen der vrata-s, zu janmotsava- oder
zu śrāddha-Ritualen. Zu Beginn des Jahres V.S. 2059 (März 2002) erschien
erstmals ein in Patan publiziertes Saral̄ıkr. tah. Agnisthāpanavidhih. (Suved̄i,
2002). Eine ähnliche Tendenz hin zur allgemeinen Lesbarkeit und Handlich-
keit wird auch in den jüngsten Ausgaben einiger pañcāṅga-s deutlich, so
etwa im SuPa V.S. 2059 oder im LoPa V.S. 2059, die beide in diesem Er-
scheinungsjahr erstmals mit Sajilo pātro (’einfacher Kalender’) als Untertitel
erschienen.

Im Kontrast zur beträchtlichen Anzahl an publizierten Manualen in der
ParT – die wichtigsten in mehreren Editionen – steht das fast gänzliche Feh-
len von maschinell produzierten Anleitungen zu Newar-hinduistischen Ritua-
len, mit Ausnahme von vereinzelt publizierter stotra-Literatur.161 Bis anhin

159 Weitere auf dem lokalen Markt erhältliche Navagraha-Manuale ohne ersichtlichen
Bezug zu Nepal stammen aus Varanasi, aus Haridwar, Calcata oder Delhi. Aus Mum-
bai kommen vor allem Billigdrucke von klassischen Texten wie Śr̄ımadbhāgavatapurān. a,
Dev̄ıbhāgavatam, Dharmasindhu oder der Bhagavatḡıtā nach Nepal.
160 Die jüngst auf dem Markt erscheinenden Do-it-yourself-vidhi-s sind in Schritt-
für-Schritt-Beschreibungen gehalten, zudem mit Ausführungen zum Rituallayout-
Arrangement und den benötigten Materialien, wobei eine Reduktion des zeitlichen und
materiellen Aufwandes im Vergleich mit ’orthodoxen’ Abläufen offensichtlich ist. Hierzu
gehört auch die Invention von Alternativen zu traditionellen Modi wie dem Feueropfer,
etwa in savalakh-batt̄ı, dem Anzünden von Schalen mit insgesamt 125’000 in Butter ge-
tränkten Baumwolldochten.
161 Herambānanda Rāhopādhyāya aus Patan widmet sich gegenwärtig der Edition von
Manualen zu den lebenszyklischen Ritualen mit dem Ziel, diese für den internen Gebrauch
in limitierter Auflage drucken zu lassen. Die Edition von Ritualtexten steht mit auf dem
Programm des Vaidika Pratis.t.hāna, doch wurde bislang noch kein detailliertes, sondern
tendenziell deskriptive Texte zur Ritualtradition veröffentlicht; ein RājT-spezifisches Ma-



5. Textgeschichtlicher Abriss zu den Navagraha 172

benutzen die Rājopadhyāya-s deshalb in der Regel innerhalb der Familie wei-
tergegebene oder selbst kopierte Manuale. Die enge Verbundenheit mit der
eigenen, zu einem grossen Teil weiterhin mündlich überlieferten Lehrtradition
hängt von der Wissensvermittlung durch den Guru an seinen Schüler ab.162

Die Rājopādhyāya-s arbeiten weiterhin ausschliesslich mit handgeschriebe-
nen vidhi-s, welche bei Bedarf neu kopiert und ggf. modifiziert werden. Einige
der Rājopādhyāya-Familien haben sich seit Generationen der Sammlung und
Aufbewahrung von Manuskripten der eigenen Tradition verschrieben.163

Im Gegensatz zu Newar-hinduistischen sind Newar-buddhistische Publi-
kationen, in der Regel mit Newari-Kommentar versehen und für den internen
Gebrauch bestimmt, mittlerweile relativ zahlreich. Insbesondere Ratnakāji
Vajrācārya und Badr̄ıratna Vajrācārya, beide aus Kathmandu, haben eine
Serie von Handbüchern verfasst oder neu editiert und herausgegeben, alle
zweisprachig in Sanskrit-Newari gehalten. Daneben finden sich in jüngster
Zeit auch Texte mit Materiallisten für pūjā, mit Erläuterungen der in den
Ritualen verwendeten Materialien, Gefässen, und weiteren Ritualwerkzeugen.

An für die Ritualpraxis um die Navagraha relevanten Texten sind Sap-
tavāra Grahamātr. kā Pustakam und Dhāran. ı̄ Sam. graha va Stotra pucah. , beide
editiert von Dharmarāja Vajrācārya zu nennen. Weitere Publikationen ver-
zeichnen die Navagraha einbeziehende Abschnitte. Ratnakāji Vajrācārya fügt
seiner Ausgabe des Kalaśārcanapūjāvidhi eine Beschreibung des Geburtstags-
Rituals (Janma dinayā graha pūjāyā kan. t.h) an. Pān. igrahan. a va Bhima-
rathārohan. avidhi Kriyā beschreibt ein graha-man. d. ala (Vajrācārya, 1983,
22–25) sowie navagraha-, janmanaks.atra-, pañcaraks. ā-pūjā und dāna. In dem
von Todd T. Lewis übersetzten und kommentierten Nepāla Jana J̄ıvan Kriyā
Paddhati, einem in Newari verfassten überblicksmässigen Text zu Newar-
buddhistischen Ritualen, ist eine Graha dāna pūjā zur Bekämpfung von
durch die Navagraha verursachten Krankheiten oder anderen Übeln skizziert
(Lewis, 1994, insbes. 15).164 Das dem aktuellen grahayajña zugrundeliegende

nual analog zum agnisthāpana-vidhi der ParT ist jedoch in Vorbereitung.
162 Die Tradierung des vielschichtigen ritualbezogenen Fachwissens und die dazugehörige
persönliche Praxis leiden denn auch im Zuge der gegenwärtigen, sich neuen Einflüssen un-
terwerfenden urbanen Entwicklung, ein Umstand, der von den Vertretern dieser Tradition
durchgehend beklagt wurde.
163 Einige dieser Manuskriptsammlungen wurden den Mikrofilm-Teams des Nepal-
German Manuscript Preservation Project zur Verfügung gestellt; es kann indes davon
ausgegangen werden, dass ein guter Teil der privaten Sammlungen aus persönlichen oder
aus Gründen der Geheimhaltung der eigenen Tradition nicht zur Verfilmung freigegeben
wurde.
164 Dieses Werk verweist bezüglich der Navagraha-bezogenen Rituale durchwegs auf Ne-
masūtrapārājikā als Referenz. Ein weiterer, von Bhadr̄ıratna Vajrācārya wiederholt zitier-
ter Referenztext ist Kriyāsaṅgraha; unter den elf in den NA ausgewiesenen, bis zu 321
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sahasrāhutiyajña-Manual wurde als Separatdruck von Vajrācārya (1973)
publiziert und ist des weiteren in den Ablauf der saptavidhānapūjā integriert
(Vajrācārya, 2000b).

In der VajT ist eine explizite Tendenz zur ’Newarisierung’ der eigenen
Texttradition evident. Dies trifft nicht nur auf die mittlerweile grosse Anzahl
an veröffentlichten Manualen zu, sondern auch auf die für die VajT relevanten
Quellentexte. Eine beachtliche Anzahl liegt mittlerweile zweisprachig oder
ausschliesslich in Nevār-Übersetzung vor.165

Nebst publizierten und innerhalb der eigenen Familie tradierten Manualen
ist eine wahre Fülle an Ritual-Literatur in den lokalen Archiven einsehbar.166

Diese Manuskriptsammlungen sind für den aktuellen Ritualvollzug nicht di-
rekt relevant, haben aber für die Forschung einen unschätzbaren Wert. Unter
anderen sind es die Spezialisten der NewT, die sich archivierter Literatur zur
Aufarbeitung und Harmonisierung ihrer Ritualtraditionen bedienen (vgl. S.
83). Weiter stellt die archivierte Ritualliteratur Forschungsmaterial für die
an den Sanskrit-Universitäten ausgebildeten Forscher dar (vgl. S. 81). Zumal
Nepal in früheren Jahrhunderten verschiedentlich zum Refugium und An-
gelpunkt von Gelehrten wurde und von zerstörerischen Invasionen verschont
blieb, weisen die Archive einen grossen Reichtum an Texten aus unterschied-
lichen Epochen und Traditionen auf.

Sprechend für eine verbreitete Ritualtradition um die Navagraha sind die
zahlreichen Handschriften in den National Archives167, ferner in den Āśā Ar-
chives (New. Aśa Saphu Kut.hi)168 und in der Keshar Library (Nep. Kesara

fols. aufweisenden Manuskripten dieses Namens stammt das ältest datierte – A 59/1 – aus
N.S. 336 (1215-16 n. Chr.).
165 In jüngster Zeit erschienen dagegen wiederum, bedingt durch die Nachfrage aus
nepalisch-buddhistischen Kreisen ausserhalb der Newar-Gemeinschaft, Übersetzungen von
buddhischen Quellentexten ins Nepali, gar ins Englische.
166 Eine Einführung in die nepalische Texttradition, die verwendeten Materialien und
Schriften liefert Lienhard (1988, ix–xxv), mit einer anschliessenden weiterführenden Bi-
bliographie zum Thema. Zu Newar-Schriften siehe ferner Śākya (1973).
167 Für eine Skizze der National Archives (Nep. Rās.t.riyā Hastābhilekālaya) und der dort
verwahrten Manuskriptsammlungen siehe Witzel (2001, 259). Der 2003 im Rahmen
des NGMPP (Nepal-German Manuscript Preservation Project) in digitalisierter Form
veröffentlichte Katalog führt 109’236 Einträge. Davon sind 6668 Mss. unter ’Jyotis.a’,
29’644 unter ’Karmakhān. d. a’ erfasst. Die ausschliesslich auf Navagraha-Rituale und hym-
nische Texte oder mantra-s ausgerichteten Mss. oder Ms.-Teile der Hindu-Traditionen, wie
sie in den Kategorien ’Karmakhān. d. a’, ’Stotra’, ’Mantra’ und ’Tantra’ erfasst sind, können
auf über 1’000 geschätzt werden.
168 Die Āśā Archives (New. Aśa Saphu Kut.hi) konzentrieren sich auf die Sammlung und
Katalogisierung von Manuskripten mit einem besonderen Augenmerk auf Manuskripten
der Newar-Tradition.Dank grosszügiger Unterstützung aus Japan konnte vor kurzem mit
der Digitalisierung von Manuskripten beginnen werden, nunmehr steht ein digitaler Lese-
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Pustakālaya)169, alle in Kathmandu. Zusätzlich zu diesen drei Archiven exi-
stieren private Sammlungen, die zum Teil auf Anfrage zugänglich sind.

Die ausschliesslich auf die Navagraha ausgerichteten Einträge in den Ka-
talogen170 müssten durch eine schwer einschätzbare Anzahl von vidhi- und
stotra-Sammlungen ergänzt werden, welche im Titel keinen Bezug zu den Na-
vagraha erkennen lassen. Das können Manuskripte mit eigenständigen Ab-
schnitten zu den Navagraha sein, welche unter einem Sammeltitel – man-
trasaṅgraha, stotrasaṅgraha, pūjāsaṅgraha etc. – eingetragen sind, oder aber
Manuskripte, welche, wie am Beispiel des bh̄ımaratha-Manuale deutlich wird,
einen spezifischen Ritualablauf beschreiben, dessen ein Element die Navagra-
ha integriert.

? ? ? ? ? ? ? ? ?

Aufmachung und Darstellung vieler der handschriftlichen, zu einem klei-
neren Grade der gedruckten Manuale, weisen auf ihre Bestimmung als Ar-
beitsmaterial und Erinnerungsstütze hin, weshalb sie sich nie als vollständige
Texte präsentieren. Dies zeigt sich einmal in der Tendenz, nur die Ritual-
spezifischen Elemente im Detail zu beschreiben, dagegen erinnerte Passagen
höchstens über Stichworte zu vermerken; falls benötigt, wird für deren Voll-
zug ein entsprechendes Manual vorausgesetzt. Auch geläufige mantra-s oder
längere Hymnen sind oft nur über ihre Anfangssilben vermerkt. Im vorlie-
genden Fall fallen die Anweisungen für den die Gruppe der Navagraha ein-
leitenden Sūrya oft ausführlicher aus als für die nachfolgenden graha-s; sich

platz zur Verfügung. Im Jahre 2001 wurde eine erste CD-Rom mit einer Sammlung von
über 500 Manuskripten auf den Markt gebracht. Weiterhin wird jährlich ein gedruckter
Katalog herausgegeben, einzelne Jahrgänge sind zusätzlich zu Newari auch in Englisch
erhältlich.
169 Der handschriftliche Katalog zur Manuskript-Sammlung der Keshar Library (Nep.
Kesara Pustakālaya) führt knapp 900 Titel, mit einem grossen Anteil an tantraśāstra-
Manuskripten (über 100 der Einträge) und tantrokta-vidhi-s. Die Manuskripte wurden
im Rahmen des NGMPP abgefilmt und flossen in die Mikrofilm-Sammlung der NA ein.
Zur Manuskript-Sammlung der Keshar Library ist die Publikation eines kommentierten,
zweisprachigen Kataloges in Vorbereitung.
170 Die Nomenklatur für graha-Manuale ist in keiner Weise vereinheitlicht. Zur Bezeich-
nung von Ritualen an die neun Gestirnsgottheiten werden graha- oder navagraha-, weniger
häufig sūryādinavagraha- bzw. ādityādinavagraha-verwendet. Während einige Autoren sich
auf einen Sammelbegriff wie grahaśānti beschränken, nehmen andere die Ritualmodi – ho-
ma/ yajña/ makha, pūjā, arcana, argha, dāna, bali, stotra – einzeln oder kummulativ
in den Titel auf. Dieser kann ergänzt sein durch generische Begriffe wie paddhati, vidhi,
vidhāna, prayoga, wie sie zur Bezeichnung von Ritualhandbüchern allgmein üblich sind.
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bei jedem wiederholende Schritte werden nur einmal genannt.171

Der vorwiegend funktionale Charakter kommt auch in einer oft gramma-
tikalisch mangelhaften Sprache zum Ausdruck, wogegen ein grammatisch-
poetisch polierter Umgang mit Sanskrit und lokalen Sprachen sekundär er-
scheint. Der Verfasser mag grundsätzlich eher praxis- denn textorientiert ge-
wesen sein. Die Verschriftung mag aufgrund des Diktats durch den Guru er-
folgt sein, oder der Text wurde aus dem Gedächtnis niedergeschrieben. Oder
er wurde von einem bestehenden, möglicherweise in nicht vertrauter Schrift
verfassten oder schwer beschädigten Manuskript kopiert. Auch die als Bil-
ligdrucke publizierten Manuale zeugen oft von demselben praxisorientierten
Umgang mit Sprache.

Viele der handschriftlichen vidhi-s haben notizenhaften Charakter, sind in
ungestalteter Art verfasst, mit schräg verlaufenden Linien, unregelmässig ge-
setzten Trennzeichen; Korrekturen, Streichungen, Überschreibungen im Text
oder Ergänzungen am Rand sind ein häufiges Merkmal dieser Ritual-Manuskri-
pte. Bei einigen, in der Zusammenstellung der Themen inkohärenten Beispie-
len liegt die Vermutung nahe, dass es sich um eine Sammlung persönlicher
Notizen handelt, oder aber, insbesondere bei unterschiedlichen Handschrif-
ten, um eine über Generationen ergänzte Sammlung von Texten und Noti-
zen. Einige der eingesehenen stotra-Manuskripte fallen dagegen durch eine
ausgesprochen ästetische Aufmachung auf und sind gelegentlich mit farbigen
Illustrationen der Navagraha angereichert.

Die in den letzten Jahrhunderten verfassten Manuskripte bestätigen die
Tendenz, Anweisungen, Materialien und strukturierende Begriffe in der Lo-
kalsprache zu ergänzen. Dies trifft insbesondere für die Manuskripte der
NewT zu, welche zunehmend mit Newari durchsetzt sind und nur noch die
zu rezitierenden Passagen in Sanskrit wiedergeben. Die graha-spezifischen
Materialien sind oft wechselweise in Sanskrit und Newari/Nepali eingesetzt,
vereinzelt auch zweisprachig. Die Tendenz zu Kommentaren in lokalen Spra-
chen – Nepali in Parvat̄ıya-vidhi-s, Newari in den vidhi-s der VajT, weniger
der RājT – hat schon ab dem siebzehnten, vermehrt ab dem achzehnten
Jahrhundert eingesetzt, und sie ist in den gedruckten Manualen für den Lo-
kalgebrauch eher die Regel denn zur Ausnahme.

Einige insbesondere der jüngeren vidhi-s integrieren Skizzen des Ritual-
Arrangements oder des navagraha-man. d. ala mit spezifizierter Anordnung der
graha-s, ihren Farben und Symbolen.

Die aktuelle Verfügbarkeit von Ritualmanualen stellt sich in den drei zur

171 Regelmässig konnten bei einzelnen graha-s fehlende mantra-s, unvollständige Materi-
alangaben oder weitere ’Flüchtigkeiten’ festgestellt werden, die beim Vollzug vom Priester
ggf. ergänzt werden.
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Diskussion stehenden Traditionen je anders dar. Während die Verwendung
handgeschriebener vidhi-s unter den Parvat̄ıya-Priestern des Kathmandutals
zur Seltenheit geworden ist, stützen sich die Rājopādhyāya-s weiterhin vor-
wiegend auf ihre handschriftlichen Manuale. Die Vajrācārya-s in Kathman-
du können mittlerweile auf eine beachtliche Varietät an für den internen
Gebrauch publizierten Ritualmanualen zurückgreifen, während die lokalspe-
zifischen Varianten ihrer Praxis in Patan, Bhaktapur und weiteren, von der
Kathmandu-Tradition abweichenden Orten weiterhin die Konsultation der
eigenen handschriftlichen Manuale verlangen.

Bezüglich der für die Lokalpraxis relevanten Manuale können zusammen-
fassend folgende Tendenzen festgehalten werden:

. Handschriftliche Ritualmanuale sind Einzelwerke, vom Benützer zum
Eigengebrauch ediert, kopiert oder geerbt. Die traditionelle, tendenziell
individualisierte, familienintern oder über den Guru erfolgte Vermitt-
lung des Ritualwissens impliziert einen gewissen Grad an Individualität
in der Ausführung.

. Durch die Veröffentlichung von Ritualmanualen und die institutionali-
sierte Vermittlung von ritualbezogenem Fachwissen setzt eine tenden-
zielle Kanonisierung der Tradition ein, wie sich insbesondere innerhalb
der ParT, zudem, beschränkt auf Kathmandu, innerhalb der VajT ab-
zeichnet.

. Gedruckte Handbücher tendieren zu einer zunehmenden Detailtreue.
Die Ritualhandlungen sind ausführlicher beschrieben und oft in lokaler
Sprache erläutert, mantra-s und gängige Hymnen sind in voller Länge
zitiert, Alternativen bezüglich des Ablaufs oder des zu rezitierenden
Textes ergänzt, Materiallisten und Skizzen des Ritual-Arrangements
oder der zu kreierenden man. d. ala-s mitgeliefert.

. Die aktuell verwendete Ritualliteratur der ParT, sofern von Nepal-
orientierten Verlagen gedruckt, ist durchwegs durch Kommentare in Ne-
pali ergänzt. Vereinzelt sind auch die zu rezitierenden Passagen selbst
aus dem Sanskrit übersetzt.172 Dagegen tendieren sowohl handschrift-
liche als auch gedruckte Manuale der NewT zu Erläuterungen in Ne-
wari.173

172 Ein frühes Beispiel ist das von Kr.s.n. aprasād Bhat.t.arā̄ı editierte, vom nepalischen
Königshof in Auftrag gegebene agnisthāpana-vidhi (Bhat.t.arā̄i, 1969). Auch einige der
geläufig rezitierten Purān. a-s und die Epen sind in Sankrit-Nepali oder ausschliesslich in
Nepali greifbar. Zumal gedruckte Handbücher keine Vorkenntnis der traditionellen Schrift-
systeme verlangen, geht mit deren Verwendung die Vertrautheit im Umgang mit Manu-
skripten und alten Handschriften verlustig; das diesbezogende Wissen wird zunehmend zu
einem Spezialgebiet von Forschenden eher denn Praktizierenden.
173 Jüngst aufkommende Argumente für die Verwendung von Nepali sind in der Tatsache
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Wie die konkrete Durchführung von Ritualen dem Beobachter beweist,
stellen Manuale keine wirklichkeitsgetreuen Abbildungen von Ritualen dar,
sondern mehr oder weniger detaillierte Gedankenstützen zu deren Vollzug
durch Spezialisten. Manuale von unterschiedlichen Verfassern mögen zudem
Abweichungen im Ablauf aufweisen, welche den Spezialisten bewusst sein
mögen, deshalb aber nicht zu einer Bereinigung der abweichenden Passagen
führen müssen. Sowohl im Umgang mit handschriftlichen als auch gedruckten
Handbüchern zeigt sich eine auffallende Toleranz bezüglich unterschiedlicher
Vorschriften und abweichender Abläufe; soweit ein Handbuch bzw. dessen
Verfasser als Autorität respektiert wird, wird auch die Richtigkeit der be-
schriebenen Anleitungen und Ritualabläufe angenommen. Gleichzeitig neh-
men die ausführenden Ritualspezialisten sich die Freiheit, Abläufe oder in
den Manualen vorgegebene Materialien ggf. zu modifizieren. Die konkrete
Ausführung jedes Rituals verlangt einen situationsbedingten Handlungsspiel-
raum, der vom Spezialisten verantwortet wird. Veränderte äussere Umstände
sozio-ökonomischer Art oder neuartige Bedürfnisse der Klientel implizieren
eine laufende Revision bestehender bzw. die Komposition neuer Manuale,
wie das Beispiel der saralita gareko-Handbüchlein zeigt.

begründet, dass zunehmend auch potentielle Interessenten aus den eigenen Reihen nicht
mehr mit Newari vertraut sind.



6. RITUELLE REPRÄSENTATIONEN DER NAVAGRAHA

Visible et invisible, manifest et caché, présent et absent, ici et ailleurs,
partout et nullepart, bref au-delà, le corps du dieu pose le problème
des rapports entre le divin, la forme ou les formes, l’individualité. (. . . )
le corps divin, plutôt que forme, est-il souffle, énergie, action, éclat,
luminosité, gloire, splendeur.

Die von Malamoud & Vernant (1986, 13) hinsichtlich der vedischen
Götterwelt formulierten Charakterisika des göttlichen ’Körpers’ bzw. gött-
licher ’Substanz’ treffen in ähnlich vielschichtiger Weise auf die ’Körperlich-
keit’ der Navagraha zu. Sie wirken aufgrund ihrer substanzhaften individuel-
len Charaktere, und sie können in materiellen Formen begegnet werden. Im
Gegensatz zu den meisten Gottheiten manifestieren sie sich dem Menschen
nicht nur in rekonstruierter, ikonischer oder anikonischer, sondern auch in ei-
ner sichtbaren, und im Falle von Sonne und Mond eminent spürbaren Weise.
In ihrer physikalischen Form erinnern sie an die von Malamoud & Ver-
nant (1986, 85) beschriebene Körperlichkeit (tanū, śar̄ıra) der vedischen,
den Elementen verbundenen Götter Agni, Soma oder Vāyu.1 Sie sind dem
Menschen sichtbar, ihre Göttlichkeit impliziert aber, dass sie weder greifbar
noch zerstörbar bleiben.

Nebst seiner physikalischen ist jedem der graha-s eine je spezifische my-
thologische Erscheinung eigen. Ihre astrologischen Charaktere stellen eine
weitere Komponente ihres Wesens dar, welche in Relation zu ihren räumli-
chen und zeitlich-zyklischen Eigenschaften steht.

Ein weiterer Aspekt ihrer ’Körperlichkeit’ ergibt sich aus ihrer rituellen
Repräsentation2, welche uns im folgenden beschäftigt. Bezüglich des Gra-

1 Die beiden astrologisch mit den Mondknoten identifizierten graha-s Rāhu und Ke-
tu erscheinen durch ihre enge – und ursprüngliche – Assoziation mit Finsternissen bzw.
Meteoren in gewisser Weise genauso physikalisch-manifest wie die restlichen graha-s. Ihre
Bezeichnung als ’Schattenplaneten’ (Skt. chāyagraha) bringt ihrer subtilere Materialität
zum Ausdruck.

2 Repräsentation ist hier im Sinne ihrer materiellen bzw. symbolischen, ins Ritual inte-
grierten Form zu verstehen; die gewählten Materialien sind nicht zufällig gewählt, sondern
repräsentieren bestimmte Aspekte des entsprechenden graha über ihre Farbe, ihre Konsi-
stenz, ihre Eigenschaften; vgl. die einleitenden Bemerkungen von Horst Wenzel in Wulf
& Zirfas (2004, 91–92).
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des ihrer Manifestierung unterscheidet Boner et al. (1996, 75) prat̄ıta
(Skt., ’Realisierung’, ’Intuition’), prat̄ıka (Skt., ’Symbol’) und pratimā (Skt.,
’Ikone’, engl. image).3 In lokalen Sprachgebrauch werden pratimā und mūrti
wechselweise für eine vollikonische zwei- oder dreidimensionale Darstellung
einer Gottheit gebraucht, prat̄ıka ist geläufig für symbolhafte Wiedergaben,
sei es durch graphische Symbole oder Gottheit-spezifische Materialien; in
den lokalen Manualen erscheint alternativ der Begriff pramān. a (Skt./Nep.,
’Beweis’, ’Zeugnis’, ’Massgabe’). prat̄ıta als dritte Kategorie der rituellen Re-
präsentation bietet sich zur Bezeichnung von Ritualen bzw. -elementen an,
welche auf einer rein mentalen bzw. tonalen Invokation und Verehrung der
Gottheit aufbauen, ohne jede materielle Repräsentation; die Gottheit nimmt
im Körper des Verehrenden als temporärem ’göttliches Gefäss’ Einsitz.4

Eine weitere, in den folgenden Ausführungen einbezogene Unterscheidung
betrifft das Kriterium der Dauerhaftigkeit; temporäre Formen der Gottheit
stehen den permanenten gegenüber. Erstere Ebene göttlicher Realität wird
auch als sakalā (’bestehend aus Teilen’) bezeichnet und bezieht sich auf eine
zeitlich limitierte Manifestation, wobei die Gottheit in eine materielle Form
eingeladen und nach dem Vollzug des Rituals wieder verabschiedet wird. Da-
gegen bezeichnet nis.kalā (’ohne Teile’) die dauerhaft-zeitlose Präsenz einer
Gottheit, welche über prān. a-pratis. t.hā (’Einhauchung des Lebensodems’) ein-
malig belebt wurde oder sich selbst manifestierte (Malamoud, 1986, 80).5

Markel (1995, 8–16) unterscheidet die Navagraha-Darstellungen in in-
dischen Tempeln nach drei unterschiedlichen Motiven ihrer Integration: (1)
Navagraha-Darstellungen, welche sich im Eingangsbereich, vorzugsweise in
Torbögen befinden, und der Demarkation und dem Schutz des Allerheilig-
sten dienen, (2) auf einer quadratischen Plattform angeordnete oder an der
Wand aufgereihte Navagraha-Ikonen, welche der Verehrung durch die Besu-
cher, gegebenenfalls zusätzlich durch die Priester als Teil des Tempelkults
dienen, und (3) als Geleit anderer Gottheiten aufgrund ihrer astrologischen
oder kosmographischen Bezüge. Wie die nachfolgenden Ausführungen zeigen

3 Charles Malamoud erläutert die zwei Begriffe pratimā und mūrti für ’Ikone’ als einer
religiös motivierten, figürlichen Wiedergebung einer Gottheit, wobei er pratimā als Replika,
Portrait oder Reflex, mūrti als kondensierte Präsenz, Fixierung, angehaltene Bewegung
interpretiert (Malamoud & Vernant, 1986).

4 Diese drei Typen der rituellen Repräsentation unterscheiden sich von der Dreiteilung
der Erscheinungsformen einer Gottheit nach para, der höchsten Form jenseits aller Qua-
litäten, sūks.ma, der feinstofflichen tonalen Form insbesondere ihres mantra und sthūla, der
grobstofflichen, physikalischen Form (Beane, 1977, 150–151).

5 In philosophischen Kontexten bezeichnen diese zwei Aspekte einer Gottheit nicht die
konkrete Form ihrer ikonographischen Präsenz, sondern die Gottheit in ihrer transzenden-
ten bzw. weltimmanenten Form; ausschliesslich letztere ist es, die der Mensch ansprechen
oder in einer Ikone verehren kann.
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werden, beschränken sich die ikonographischen Darstellungen der Navagra-
ha im Kathmandu-Tal auf die unter (1) und (3) aufgeführten Funktionen,
während der unter (2) aufgeführte Typus fehlt – ein Befund, der in Anbe-
tracht der Aktualität von Navagraha-Ritualen vorerst erstaunen mag.

Permanente ikonische Repräsentationen der Navagraha als Gruppe sind
in Nepal nicht häufig. Sie treten als Votivstatuen oder, wie bei den Dar-
stellungen links und rechts der vier Eingänge einiger Pagodentempel, als
symbolisch-dekorative, möglicherweise protektive Elemente ohne rituelle Ein-
bindung auf.6 Navagrahaman. d. apa-s mit vollikonischen, auf einer quadrati-
schen Grundfläche arrangierten Einzeldarstellungen der neun Planetengötter,
wie sie heute in vielen śivaitischen und vis.n. uitischen Tempeln in Nord- und
insbesondere in Südindien und Sri Lanka verehrt werden, gibt es im Kath-
mandutal nicht. Ebensowenig finden sich in die Umwandlungsgänge von sa-
kralen Anlagen eingearbeitete, sich an den Himmelsrichtungen orientierende
Nischen für die graha-s – ein in einigen Tempelanlagen Burmas umgesetztes
Konzept ihrer Integration in die Tempelarchitektur und in die verehrenden
Referenzen durch die Besuchenden.7

Die in YājS, JaiGS oder MaP beschriebenen Rituale an die Navagraha
sehen ihrer ikonische Herstellung aus unterschiedlichen Metallen vor, und

6 Es gibt bislang keine umfassende Zusammenstellung von Navagraha-Darstellungen in
Nepal. Einen Ansatz hierzu leisteten Pal & Bhattacharyya (1969). Einige Beispiele
finden sich bei Bangdel (1995), bei Gail (1980) und Gail (1988), ferner in den beiden
Artikeln zur ikonographischen Entwicklung von Sūrya und den Navagraha in Nepal von
Joś̄i (1972) und Mísra (1972). Die vorhandenen Beispiele zeugen von unterschiedlichen
Epochen und ikonographischen Einflüssen, auf die hier nicht im Detail eingegangen wird.

7 David Pingree führt in seiner Besprechung ikonographischer Ursprünge die indische
Entwicklung primär auf den Einfluss griechischer Quellen zurück, wie sie zu Beginn unse-
rer Zeitrechnung nach Indien gelangten und ins Sanskrit übersetzt bzw. weiterverarbeitet
wurden (Pingree, 1964, 250–51). Er vermerkt die auffälligsten Ähnlichkeiten von indisch-
ikonographischen Beschreibungen mit zeitgenössischem Material griechischer, lateinischer
und arabischer Provenienz. Derselbe Aufsatz enthält Abschnitte zur Ikonographie aus
verschiedenen indischen Jātaka-Texten in Sanskrit und englischer Übersetzung. Stephen
Markel’s Studie zu den Anfängen ikonographischer Darstellung der Navagraha enthält
Bildmaterial, welches einen wertvollen Einblick in die frühen Darstellungen in Nordindien
gibt (Markel, 1995, insbes. Kap. 3–5). Ikonographische Details der Navagraha in aus-
gewählten Texten, mit besonderer Beachtung des AgniP, stellt Mallmann (1963, 81–92)
zusammen, die Entwicklung der Navagraha-Ikonographie in Tamil Nadu Thiagarajan
(1989, 308–338); vgl. auch die Angaben bei Agarwal (1995, 83–84, 88 und Abb. 59),
bei Shah (1996, 28), bei Diehl (1956, 299) und bei Keilhauer & Keilhauer (1990,
232–234). Bei Shah (1996, 68) finden sich weitere Beispiele von Navagraha-Reliefs, die
entweder über dem Tempeleingang oder in den Zierrahhmen (toran. a) von Sonnenstatuen
eingearbeitet sind. Einzigartig sind die bei Rajeshwari (1991) dokumentierte Darstellung
der graha-s zusammen mit ihren Gemahlinnen oder das bei Mallmann (1963, 9, plate V
a) abgebildete navagrahacakra.
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Details ihrer Erscheinung, ihre Grösse und ihrer Attribute oder Blickrichtun-
gen mögen in lokal verwendeten Manualen weiterhin aufgeführt sein, ohne
aber materiell-ikonisch umgesetzt zu werden. Nicht, dass es im Kathman-
dutal keine Tradition ihrer ikonographischen Darstellung in Stein, Holz oder
auf Gemälden geben würde. Die graha-s fanden Eingang sowohl in die dreidi-
mensionale Steinmetz-, Holzschnitz- und Metall- als auch in die zweidimen-
sionale Kunst des man. d. ala-poubhā (sakrales Gemälde auf Stoff), elaborierter
Horoskope und Manuskripte (siehe unten). Mit Ausnahme der buddhisti-
schen man. d. ala-s dienen diese ikonographischen Darstellungen jedoch nicht
dem Vollzug von graha-spezifischen Ritualen.

Verschiedene Stufen der symbolischen Wiedergabe – ein Attribut, ein be-
stimmter Gegenstand, ein Symbol, ein yantra, eine Getreideart, eine Pflanze
– werden anstelle der vollikonisch-dreidimensionalen Repräsentation in ritu-
ellen Kontexten eingesetzt. Temporäre Formen tendieren zu anikonischen,
Gottheit-spezifischen oder -neutralen Repräsentationen, ferner zu Komposi-
tionen aus mehreren Elementen wie den man. d. ala-s bzw. yantra-s, den Sym-
bolen der Gottheit, Gefässen, pflanzlichen und mineralischen, rohen oder
verarbeiteten Materialien.

Der nachfolgende Überblick über die permanenten und die Beschreibung
der temporären, für die Dauer eines konkreten Rituals erstellten Repräsen-
tationen der Navagraha in Nepal veranschaulichen sowohl traditions- und
lokalspezifische Aspekte als auch traditionsübergreifend manifeste Einflüsse.

6.1 Ikonographische Navagraha-Darstellungen

Die ikonographischen Navagraha-Darstellungen des Kathmandutales in Stein
beschränken sich fast durchwegs auf Stücke, welche mittlerweile zum Be-
stand von Museen des In- und Auslandes gehören. Diese freistehenden oder
als Halbrelief gearbeiteten Ikonen zeigen Sūrya bzw. Candra übergross im
Zentrum, während die restlichen graha-s in einem Bogen-ähnlichen Arrange-
ment um die zentrale Figur oder in zwei vertikalen Reihen links und rechts
angeordnet sind.8 Weiterhin in sakrale Komplexe integrierte Beispiele dieses
Typus finden sich beim Tilmahādevanārāyan. a-Tempel in Bhaktapur (siehe
Abb. A2) oder beim Indreśvara-Tempel (Abb. A3) und am Triven. ighāt. in
Panauti. In Bhaktapur befindet sich zudem ein zu einen auf privatem Grund
gelegenen śivaitischen Heiligtum gehöriger elaborierter Schrein der Navagra-

8 Die verbliebenen Beispiele weisen teils auf einen śivaitischen, teils auf einen buddhi-
stischen Kontext hin, einige sind aufgrund mangelnder Indizien nicht einzuordnen; vgl.
den in Kürze erscheinenden Aufsatz zu sūrya- und candra-man. d. ala-s in Nepal von Gerd
Mevissen.
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ha mit Śiva-Sūrya im Zentrum (Abb. A1,1-3). Einzigartig ist die Navagraha-
Reihe, welche in der Seitenwand einer Wasserstelle (Nep. d. huṅgedhārā) zur
rechten Seite des Bhairavanātha-Tempels am Taumadhit.ol in Bhaktapur er-
halten ist; alle graha-s sind sitzend und von gleicher Grösse als Halbreliefs
gearbeitet und mit je spezifischen Attributen versehen.9 Während letztere
Gruppe zumindest heute keinerlei Spuren einer Verehrung trägt, werden die
in Tempelkomplexe integrierten Schreine von den zuständigen Priestern auf
ihrem morgentlichen Rundgang, ferner von den Besuchern verehrt, doch ohne
spezifisch auf die Navagraha ausgerichtete Konnotation; es scheint, als würde
nur die zentrale Gottheit wahrgenommen. Vor keinem der genannten Schreine
finden regelmässige oder gelegentliche Rituale an die Navagraha statt, weder
durch den amtierenden Priester noch im Zusammenhang mit navagrahaśānti
durch die Besuchenden.

Die graha-s erscheinen an einigen Pagodentempeln des Tales als Holz-
schnitzereien links und rechts der in die vier Himmelsrichtungen weisen-
den Türöffnungen. Beispiele solcher Darstellungen am Vísveśvara- und Ha-
rísaṅkara-Tempel in Patan wurden von Gail (1980) veröffentlicht, dasselbe
Konzept wurde beim Kr.s.n. a-Tempel in Panauti (Triven. ighāt.) umgesetzt.10 In
den buddhistischen Heiligtümern des Tales fehlen vergleichbare Darstellun-
gen, indes sind auch in diesen wiederholt Sūrya und Candra in die Metall-
fassung links und rechts des Eingangs zum öffentlichen Hauptschrein (New.
kvapah. dyah. ) dargestellt. Eine Ausnahme in zweierlei Hinsicht stellt Utubah̄ı
(Skt. Caturvarn. a Mahāvihāra) in Bhaktapur dar: Es zeigt die komplette Serie
der graha-s, in zwei Gruppen links und rechts des Eingangs zum Hauptschrein
aufgereiht,11 und es schliesst die Darstellung von Janma ein.12 Diese Form

9 Diese Reihe ist u. a. bei Bangdel (1995) abgebildet.
10 Siehe auch Gail (1984, 47–48). Das Fehlen von Ketu in diesen Darstellungen kann auf

Gründe der Symmetrie eher denn auf eine Ignorierung desselben zurückgeführt werden;
zur Zeit der Erstellung dieser Bauwerke ist er längst in die Neunergruppe integriert.

11 Alle graha-s sind in Lotussitz und vierarmig dargestellt und zu beiden Seiten des
Portals durch eine camara-haltende, stehende Figur abgeschlossen. Die graha-s links des
Portals (vom Betracher aus) sind, aufgrund der erkennbaren Attribute bzw. Reittiere:
Sūrya (mit zwei Lotussen, auf einem Pferd), Śani (kantiges Gesicht, mit Krug und Dreizack,
auf einer Schildkröte), Rāhu (grosser Kopf, ohne Unterkörper, auf einem Löwen), Ketu
(Schlangenrumpf, auf einem Vogel), Janma (auf einem Bullen). Die graha-s rechts des
Portals (vom Betracher aus) sind: Candra (mit zwei Lotussen, auf zwei Gänsen), Maṅgala
(mit Schwert oder Keule, auf Wolf oder Hund), Budha (Mit Pfeilbogen und Pfeil, auf
wildem Löwen), Guru (mit Gebetsschnur und Buch, auf einem Elefanten), Śukra (mit
Gebetsschnur und Vase, auf einem Lotus).

12 Janma oder Janmadevatā stellt sich als eine Besonderheit der NewT heraus und kann
als eine vergöttlichte Verkörperung der zeitlichen Komponenten bei der Geburt verstanden
werden; er hat Attribute, die an Śiva in seiner friedvollen Erscheinung erinnern (siehe
unten).
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der Darstellung in Fünfergruppen links und rechts des Eingangs wurde auch
am Nepal-Tempel in Benares (Varanasi) umgesetzt, einschliesslich Janma,
der anderswo in keinerlei Weise in die indische graha-Ikonographie integriert
ist.13

Die ikonographischen Sets einzelner bahā-s in Kathmandu integrieren
nicht die Navagraha, sondern die naks.atra-s. Ein einzigartiges Beispiel hier-
hin stellt Chus.ya-Bahā (Skt. Gun. ākara Vihāra) in Kathmandu dar, wo nebst
Grahamātr.kā, den Pañcaraks. ā und den Saptavāra-Dev̄ı-s auch die naks.atra-
s in die Schnitzereien an den Holzstreben des Innenhofes dargestellt sind
(Kooij, 1977). Auch im nicht unweit von Chus.ya-Bahā gelegenen Picha-
Bahā (Skt. Pūrn. abuddhamahāvihāra) sind nebst Grahamātr.kā und den Pañ-
caraks. ā-s zumindest ein Teil der naks.atra-s an den Holzstreben des Innen-
hofes dargestellt. Diese buddhistischen Darstellungen werden heute kaum
mehr in den Ritualvollzug einbezogen, sondern gehören zum ikonographisch-
symbolischen Konzept des jeweiligen Heiligtums.14

Bis heute findet sich eine Vielzahl von Sūrya- und Candra-Darstellungen
in Stein ohne begleitende graha-s in Tempelbereichen, bei Wasserstellen (Nep.
d. huṅgedhārā) oder am Weg.15 Nebst diesen ikonischen Darstellungen er-
scheint das Paar von Sūrya und Candra ausgesprochen häufig in symbo-
lischer Form, wobei die Sonne als Kreis mit strich- oder flammenförmigen
Strahlen, mit oder ohne Gesicht, der Mond in analoger kreisrunder Form, je-
doch mit eingearbeiteter Mondsichel, seltener ausschliesslich als Sichel, dar-
gestellt wird. Dieses Doppelmotiv findet sich links und rechts von Tempel-
und Hauseingängen (Abb. B2-B4). In Tempelbereichen ziert es die Holz- oder
Metallreliefs der Eingänge, oder es bildet das Hauptmotiv der beiden davor
aufgestellten Metallbanner (dhvaja, vgl. Abb. B3)). Regelmässig erscheinen
Sonnen- und Mondscheibe im Kopf von Steininschriften (Abb. B1,1-3) und
auf poubhā-s (New.; Nep. pat.a – sakrales Gemälde auf Stoff). Das Paar von
Sonne und Mond ist mit einer Vielzahl von Bedeutungen assoziiert, welche
sich aus ihrer Komplementarität, ihrer regelhaften Zyklik und gleichzeitig

13 Pers. Mitt. und photographische Dokumentation von Gerd Mevissen.
14 Gemäss Lewis (2000, 161) ist das ikonographische Inventar der Streben in Chus.ya-

Bahā nach dem Dhāran. ı̄sam. graha, einer Sammlung der geläufigsten protektiven Rezita-
tionen, arrangiert und ermöglich(t)e den Verehrenden, die entsprechenden Texte bei ihrer
Begehung des vihāra zu rezitieren.

15 Eine Auswahl solcher Darstellungen sind bei Bangdel (1995) abgebildet. Die Darstel-
lungen bei den d. huṅgadhārā-s mögen früher zur täglichen Verehrung der Sonne (sūryārgha,
sūryārcana) gedient haben. Bezüglich Candra wurde von den hierhin befragten Priestern
die Vermutung geäussert, dass das allmonatliche Vollmondritual (pūrn. imāpūjā), das in
vielen Familien weiterhin zuhause auf dem Dach vollzogen wird, möglicherweise früher
wahlweise gemeinsam an der Wasserstelle vollzogen wurde. Beides kann heute nicht mehr
beobachtet werden.



6. Rituelle Repräsentationen der Navagraha 184

ihrer Zeitlosigkeit, ihrer essentiellen Lichthaftigkeit oder ihren unterschied-
lichen, oft komplementär verstandenen Kräften ableiten. Als die über al-
les wachenden ’Augen des Himmels’ stehen sie ferner als Zeugen irdischer
Vorgänge, als eine symbolische Verankerung in der ’ewigen’ Zeit. Eine unter
vielen Assoziationen beruft sich explizit auf die Eigenschaft von Sūrya als
Anführer der graha-s (grahādipati) und Candra als Anführer der naks.atra-s
(naks.atrādipati); diese Konzeption wird insbesondere in den Ritualtexten der
VajT wiederholt explizit gemacht (siehe unter Kap. 11.3).

Bemerkenswert ist das Fehlen jeglicher isolierter Darstellung von Śani im
Kathmandutal; dagegen sind dem unter den Navagraha am meisten gefürch-
teten Planetengott in Indien verschiedentlich eigene Tempel oder zumindest
prominent plazierte Schreine geweiht.16

Wie die von lokalen Citrakāra-s17 (New. Pũ) hergestellten Skizzenbücher
und in der lokalen Tradition ikonographisch umgesetzte buddhistische Quel-
len bezeugen, gehören die Navagraha, oft ergänzt durch Janma, zum iko-
nographischen Inventar der sakralen Kunst des Tales (siehe Abb. H1-H2).18

Nebst ihrer Umsetzung in dreidimensionale, in die Sakralarchitektur inte-
grierte Darstellungen werden diese Vorlagen vorwiegend in der Newar-buddhis-
tischen Tradition zur Herstellung von man. d. ala-s verwendet. Sich an diese
Richtlinien anlehnende farbige graha-Darstellungen illustrieren auch einige
der nepalischen Manuskripte insbesondere der stotra-Klasse; als Beispiel sei-
en die ikonographischen Merkmale der graha-Illustrationen in E 789/12 auf-
geführt:19

16 Zu indischen Darstellungen speziell von Śani siehe Mevissen (2000).
17 Der thar-Name Citrakāra bezeichnet eine traditionellerweise mit der Herstellung sakra-

ler Kunst betraute Spezialistengruppe innerhalb der Newar-Gemeinschaft, welche sich, wie
ihr Name, ’Bild-Macher’, nahelegt, auf Gemälde im weitesten Sinn spezialisiert, während
für die Herstellung sakraler Kunst in Stein, Holz und Metall je andere Kasten zuständig
waren. Die Citrakāra-s stellen ihr Wissen und ihre Kunst in den Dienst der gesamten
Gemeinschaft; vgl. Seite 51.

18 Vgl. Pratis.t.hālaks.an. asārasamuccaya (Bühnemann & Tachikawa, 1990, 38–39, Abb.
101, 107–115) sowie die bei Blom (1989, 60–61) wiedergegebenen Modellbücher. Unter
den buddhistischen Quellen dienen Nis.pannayogāval̄ı und Sādhanamālā bis heute als Re-
ferenztexte bezüglich ikonographischer Details, zudem werden Ritualtexte zur Verehrung
des Durgatiparísodhana oder der Pañcaraks. ā (vgl. App. I, (AppTe-11)), welche mental
oder materiell zu kreierende man. d. ala-s von Gottheiten beschreiben, konsultiert.

19 E 789/12 (NA) stellt ein sehr sorgfältiges Beispiel eines der RājT zugehörigen ’Nava-
grahadhyānastotra’ dar, bei welchem farbige Illustrationen der graha-s und Janmadevatā
jeweils in die Mitte des Textes gesetzt sind; vgl. App. I, (AppTe-7).
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graha Anzahl Arme; Attribute bzw. mudrā-s vāhana Bemerkungen

Āditya 2 Arme, je mit Lotus Wagen mit 7 Pferden
und Lenker

in padmāsana

Soma 2 Arme; li Lotus, re Muschel Wagen mit Gänsen und
Lenker

in padmāsana

Maṅgala 4 Arme; re oben Schwert, li oben Drei-
zack, re unten Keule, li unten abhaya

weisse Ziege

Budha 4 Arme; re oben Schwert, li oben Schild,
re unten Muschel, li unten varada

Löwe in Bewegung, mit
aufgerissenem Maul

Br. haspati 4 Arme; re oben mālā, li oben Dreizack,
li unten ?, re unten abhaya

Elephant (in Ruhestel-
lung)

mit Bart

Śukra 4 Arme; re oben Buch, li oben Stab, li
unten varada, re unten abhaya

weisses Pferd

Śani 4 Arme; re oben Pfeil, li oben Pfeilbo-
gen, li unten ?, re unten ?

Krähe mit fliegendem
Haarschopf

Rāhu 4 Arme; re oben Schwert, li oben Stab?,
li unten ?, re unten abhaya

Thron? nur Oberkörper,
korpulent

Ketu 2 Arme; re Schwert, li ? Vogel Unterkörper
schlangenförmig

Janma 2 Arme; re varada, li Lotus in padmāsana auf Stier

Ferner wurden die Navagraha und weitere, mit der individuellen Le-
benszeit assoziierte Gottheiten – nebst Gan. eśa insbesondere die Gruppen
der ’Acht Lange-Lebenden’ (As.t.acirañc̄ıvi) und der ’Acht Wohlwollenden’
(As.t.avasu-s) – verschiedentlich im Kopfteil elaborierter Horoskope darge-
stellt.20 Die graha-s erscheinen weiter als Nebengottheiten auf hinduistischen
und buddhistischen poubhā-s. Während es nur wenige hinduistische, vorwie-
gend vis.n. uitische Beispiele gibt,21 spielt die zweidimensionale ritualsakrale
Kunst im Newar-buddhistischen Kontext eine grosse Rolle. Nebst poubhā-s
werden mit gefärbtem Sand oder Steinmehl gestreute man. d. ala-s regelmässig
in den Ritualvollzug integriert.22 Eines der im Rahmen von bud. hājaṅku zur

20 Zwei Beispiele solchermassen elaborierter Horoskoprollen aus Stoff gehören zur priva-
ten Sammlung von Dinesh Raj Pant; gemäss seiner Auskunft waren diese Ende des 18.
Jh. für Mitglieder des Königspalastes in Auftrag gegeben worden.

21 Ein bei Pal (1970, 83–84) abgebildetes Beispiel zeigt Vaikun. t.ha, die himmlische Resi-
denz des Vis.n. u. Dieses poubhā befindet sich heute im The Prince of Wales Museum. Ob es
sich bei hinduistischen poubhā-s um reine Kunstwerke oder um Ritual-Objekte handelte,
ist nicht klar. Ein Einblick in einige private, reich bebilderte pūjākot.hā-s lässt vermuten,
dass poubhā-s der bevorzugten Gottheiten möglicherweise früher auch für den privaten
Kult in Auftrag gegeben wurden. Heute dominieren in der Regel in Indien hergestellte
farbige Seriendrucke.

22 Für temporäre rituell verwendete Streu-man. d. ala-s wurde ein Negativ-Verfahren unter
Beizug geschnitzter Holzmodel entwickelt, welche eine serielle Erstellung aus Steinpul-
ver ermöglichen. Heute sind Sieb-Verfahren unter Anwendung von Schablonen oder aber
Stoffdrucke üblichere Mittel der Multiplikation. Im Vorfeld der grösseren jährlichen Feste
stellen die Citrakāra-s weiterhin Bilder der jeweiligen Hauptgottheiten her, deren Umris-
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erstellenden poubhā-s zeigt Us.n. ı̄́savijayā in Zentrum eines caitya, umgeben
von den Navagraha einschliesslich Janma, wobei diese vollikonisch oder über
ihre Symbole integriert sind (vgl. Abb. G2.1-2).23 Als Teil desselben Ritual-
komplexes werden die Pañcaraks. ā zusammen mit den Navagraha einschlies-
slich Janma verehrt, wofür im Zentrum des Arrangements ein gerahmtes, mit
Glas geschütztes man. d. ala plaziert und verehrt wird, welches die Pañcaraks. ā
und darum herum die graha-s zeigt (vgl. Abb. P2.1-2).24

Die Navagraha gehören weiter unterschiedlich zu den Wesenheiten des
äussersten Kreises des durgatiparísodhana-man. d. ala (Bhattacharyya, 1972,
68–71 bzw. 66–71).25 In aktuellen, vereinfachten Ausführungen dieses man. d. ala,
welches in Vajrācārya- und Śākya-Familien am dritten Tag nach einem To-
desfall in der Familie verehrt und am siebten Tag im Fluss entsorgt wird,
sind sie gemäss Nareśamāna Vajrācārya bzw. Sarvajña Vajrācārya zum Teil
weiterhin integriert.26 In einigen Manuskripten des Sarvadurgatiparísodhana-
Tejorājakalpa wird je ein man. d. ala der ’Vier grossen Könige’ (caturmahārāja-
s), der ’Acht Hüter der Himmelsrichtungen und Welten’ (as. t.adiglokapalāh. ),
der ’Acht grossen Ergreifer’ (as. t.amahāgrahāh. ), der ’Acht grossen Schlan-
genkönige’ (as. t.amahānagāh. ) und der neun Bhairava-s beschrieben. Das man. -
d. ala der as. t.amahāgraha-s zeigt im Zentrum Vajrapān. i und in einem ersten
Kreis die acht graha-s von Sūrya bis Rāhu; in einem weiteren Kreis erscheinen
die naks.atra-s und schliesslich in den ’Toren’ des man. d. ala die vier dvārapāla-
s.27 Die Navagraha zusammen mit Janma, den naks.atra-s und weiteren Zeit-

se sie mit geschnitzten, oft mehrere Generationen alten Holzmodeln im Positiv-Verfahren
drucken und sie dann mit Pinsel und Wasserfarbe colorieren.

23 Zu bud. hājaṅku siehe unter Kap. 8.2.2; den Hautgottheiten der einzelnen Ritualstufen
entsprechend können nebst Us.n. ı̄́savijayā auch Vasudhārā und Grahamatr.kā in die Dar-
stellung integriert sein.

24 Dieses man. d. ala wird, obschon es die Pañcaraks. ā im Zentrum zeigt, von Tejaratna
Vajrācārya und Sarvajña Vajrācārya als grahaman. d. ala bezeichnet. Das von Tejaratna
Vajrācārya benutzte Beispiel zeigt ausschliesslich die Symbole der Gottheiten. Der Iko-
nographie der Pañcaraks. ā unter Einbezug nepalischen Materials widmet sich Mevissen
(1992b), Mevissen (1992a) oder Mevissen (1998).

25 Die Hauptgottheit ist Durgatiparísodhana, der ’Vertreiber von Unglück’, ein Epithet
des Śākyasim. ha. Die in NiYo beschriebene Erscheinung der Navagraha ist, analog der
anderen Gottheiten, vollikonisch, mit definiertem vāhana und – ein für die Navagraha ein-
maliger Befund – zugeordneter Gefährtin (Bhattacharyya, 1972, 69–70 bzw. 68–69). Im
ersten der von Lokesh Chandra publizierten Manuskripte konnten nur die Belege für Sūrya
bzw. Vajrakun.d. ali, für Candra bzw. Vajraprabha und für Maṅgala bzw. Vajrapiṅgala
nachgewiesen werden (Chandra, 1981, fol. 107 bis 108). Eine alternative Auflistung der
Gottheiten des durgatiparísodhana-man. d. ala gibt Śākya (1992, 35–41).

26 In die heutige Praxis integrierte, vereinfachte Formen desselben man. d. ala zeigen nur
die Symbole; eine Vorlage ist in einem von Badr̄ıratna Vajrācārya editierten aktuellen
Manual des ’Śr̄ıdurgatiparísodhana Samādhi’ reproduziert.

27 Am Anfang des Abschnitts sind die b̄ıja-s aller neun graha-s aufgeführt, woraus deut-
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bezogenen Wesenheiten sind in den vierten Kreis des dharmadhātuvāḡı́svara-
man. d. ala integriert, welches zum ikonographischen Inventar vieler Newar-
buddhistischer bahā-s gehört.28

Weniger relevant für die aktuelle, Newar-buddhistische Praxis sind das
mahāvairocana-man. d. ala, welches die Navagraha im fünften Kreis integriert
(Mallmann, 1975, 276), und das kālacakra, wo die graha-s in Zweiergruppen
auf fünf an den Verbrennungsplätzen lokalisierten, den Elementen zugeord-
neten sekundären man. d. ala-s erscheinen, ergänzt durch Kālāgni als zehnter
Gottheit.29

Eine Singularität stellen nepalische, im fünfzehnten und sechzehnten Jahr-
hundert datierte poubhā-s mit Sūrya oder Candra im Zentrum dar, jeweils
ergänzt durch die restlichen graha-s und weitere periphere Göttergruppen;
vergleichbare Darstellungen fehlen heute im Repertoire der lokalen Künstler
und in der Ritualpraxis.30

Anhand aller dieser Beispiele wird deutlich, dass nicht eine einzige, son-
dern mehrere ikonographische Überlieferungslinien buddhistischer und hin-
duistischer Provenienz zusammenkamen, was in unterschiedlichen Stilen und
alternativen Zuschreibungen von Attributen, vāhana-s und Farben der Na-

lich wird, dass Ketu aus symmetrischen Gründen im anschliessend beschriebenen man. d. ala
fehlt. Zur Verehrung der as.t.amahāgraha-s sind, nach dem vom Meister angewiesenen ’Be-
treten’ des man. d. ala durch den Schüler, ein abhis.eka mit acht kalaśa-s und ein sādhana
beschrieben (Chandra, 1981, Fol. 68, z6 bis fol. 70, z5).

28 Für die Beschreibung des dharmadhātuvāḡı́svara-man. d. ala in NiYo siehe Bhattacha-
ryya (1972, 60–68 bzw. 54–65). Eine sehr anschauliche, visuelle Präsentation dieses
man. d. ala in seinen unterschiedlichen Aspekten ist im National Museum in Kathmandu zu
sehen (vgl. Abb. G4). Zu dessen zentraler Bedeutung im Newar-Buddhismus siehe Bang-
del (1999). Als Alternative zum dharmadhātuvāḡı́svara-man. d. ala erscheint in den lokalen
bahā-s das vajradhātu-man. d. ala, welches die Navagraha nicht integriert Bhattacharyya
(1972, 54–57).

29 Gemäss Beschreibung des Kālacakra in NiYo bilden Candra und Sūrya mit einer Rei-
he weiterer Zeit- und Raum-bezogener Wesenheiten das vāyu-man. d. ala (’Wind-Kreis’),
Maṅgala und Budha bilden das agni-man. d. ala (’Feuer-Kreis’), Śani und Ketu das pr. thiv̄ı-
man. d. ala (’Erd-Kreis’), Śukra und Br.haspati das toya-man. d. ala (’Wasser-Kreis’) und Rāhu
und Kālāgni das śūnya-man. d. ala (’Leere’, freier Raum) (Bhattacharyya, 1972, 76–86
bzw. 83–93).

30 In der VajT werden gemäss Sarvajña Vajrācārya sūrya-man. d. ala-poubhā-s vereinzelt
noch für bārhā tayegu (New., Nep. gupha nikālne) in Auftrag gegeben, rituelle Kontexte
für die Herstellung von candra-man. d. ala-poubhā-s fehlen dagegen in der heutigen Praxis.
Zu candra-poubhā-s siehe Pal (1967) und Pal & Bhattacharyya (1969, 22–27); für
Beispiele nepalischer candra-man. d. ala-poubhā-s, welche nur zum Teil die restlichen graha-
s, dafür aber die naks.atra-s als parivāra-devatā einschliessen, siehe Kreijger (1999, Abb.
4, 7 und 15) und Pal (1985, Abb. 12).
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vagraha zum Ausdruck kommt.31 Die permanenten ikonographischen Um-
setzungen der Navagraha lassen sich in drei Bereiche zusammenfassen. Die
dreidimensionalen Darstellungen in den lokalen Tempeln zeugen von ihrem in
die Sakralarchitektur umgesetzten raum-zeitlichen Symbolgehalt, ohne aber
als Fokus ritueller Zuwendung zu dienen. In den vier Richtungen einiger Tem-
pel eingefügt, scheinen die graha-s Votiv- und möglicherweise Schutzfunktion
zu haben, wie sie Markel für die Planetenreihen über Eingängen definiert. Die
die Navagraha unterschiedlich einschliessenden man. d. ala-poubhā-s der Newar-
buddhistischen Tradition sind nicht nur Umsetzungen einer mehrschichtigen
Konzeptionalisierung dieser Gruppe und ihre Bezüge zu anderen Gotthei-
ten, sie visualisieren auch die in den entsprechenden Ritualen invozierten
Gottheiten, und werden bis heute explizit auf ihre rituelle Verwendung hin
erstellt. Diese Darstellungen wie auch die Ikonen, welche die graha-s eine zen-
trale Gottheit flankierend zeigen, transportieren wie Markels dritter Typus
bestimmte, vorwiegend kosmologisch konnotierte Inhalte im Bezug auf die
Hauptgottheit. Zweidimensionale Reproduktionen der graha-s in Manuskrip-
ten oder auf Horoskopen schliesslich dienen weitgehend illustrativen Zwecken,
ein Aspekt, der in Markels Typologie fehlt.

Wie weiter oben angetönt, fehlen dagegen im ikonographischen Inven-
tar des Tales Schreine, in welchen die Navagraha aufgrund ihrer astrologi-
schen Einwirkungen auf die Menschen verehrt bzw. beschwichtigt würden.
Die graha-s sind nicht destotrotz in vielen Tempeln auch für solche Zwecke
verortet, wennwohl in anikonischer Form als neun-geteiltes man. d. ala oder bar
jedes sichtbaren ikonographischen oder symbolischen Bezugs.

6.2 Anikonische Repräsentationen der Navagraha in
Tempelbereichen

Während ikonographische Repräsentationen der Navagraha als Gruppe oder
einzeln im öffentlichen Bereich keinerlei Navagraha-spezifische Rituale auf
sich vereinen, dienen einige anikonische permanente Repräsentationen der
Navagraha, als man. d. ala oder als unbehauener Stein, graha-bezogenen ritu-
ellen Zwecken. In einigen Tempelbereichen finden sich am Boden in Stein
gearbeitete man. d. ala-s, welche aus einem Quadrat mit einer Lotusblüte im

31 Blom (1989) geht auf einige der ikonographischen Varianten in den Sketch-
books ein. Im ihrem App. haben Pal & Bhattacharyya (1969, 60ff.) die graha-
bezogenen Abschnitte aus Nis.pannayogāval̄ı, Kriyāsam. grahapañjikā, Dhāran. ı̄sam. graha,
Dharmakos.asam. graha und einem pūjāvidhi zusammengestellt. Zu Spezifika der lokalen
Navagraha-Ikonographie siehe Gail (1984, 78, 49), zu den vāhana-s der Planetengötter
Gail (1988, 51).
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Zentrum und acht weiteren Blüten gleicher Form und Grösse in den acht
Haupt- und Nebenrichtungen bestehen. Einige dieser man. d. ala-s lassen auch
bloss neun in den Stein gearbeitete Kreise erkennen. Gelegentlich befindet
sich im Zentrum auch ein grösserer, den anderen gegenüber erhöhter Lotus.
Eine Variante dieser Grundform besteht darin, die neun Lotusse in einen
quadratischen, nach Norden weisenden yoni-förmigen Stein zu setzen.

Ort/Lokalisierung Beschreibung Bemerkungen

Patan:
Bagalamukh̄ı- bzw.
Kumbheśvara-Tempel

Lotus-man. d. ala mit 9 gleichförmigen Lo-
tusblüten, 40 x 40 cm, neben Treppe auf
Vorsatz, Stein

von Tempelbesuchern
während Rundgang mit
verehrt (Abb. C2,1-2)

Patan:
Bagalamukh̄ı- bzw.
Kumbheśvara-Tempel

Lotus-man. d. ala mit 9 gleichförmigen Lo-
tusblüten, 40 x 40 cm, vor Nordeingang des
Kumbheśvara-Sanktums am Boden, Stein

von Tempelbesuchern
während Rundgang mit
verehrt (Abb. C1,1-2)

Patan:
Sulimāt.ol-Mahādeva

man. d. ala mit 9 gleichgrossen Kreisen, 40
x 40 cm, vor Westeingang des auf eine
erhöhte Plattform gesetzten Tempels am
Boden, Stein

nur bei Spezialanlässen ver-
ehrt

Patan:
Sulimāt.ol,
Rājbhāndari-agãchẽ

Lotus-man. d. ala mit 9 gleichförmigen Lo-
tusblüten auf quadratischer yoni, 60 x 60
cm, am Boden vor Eingangsstufen (Ri N)

nur bei Spezialanlässen ver-
ehrt

Kathmandu:
Tripureśvara, SW-Ecke
des Tempelhofes

Lotus-man. d. ala mit 9 gleichförmigen Lo-
tusblüten, 50 x 50 cm, am Boden, Stein
(Abb. C3.1-2)

täglich verehrt; vgl. bei Gail
(1988, 24 und Abb. xvi,3)

Deopatan:
Paśupatinātha, im SW
des Hauptschreins

Lotus-man. d. ala mit 9 gleichförmigen Lo-
tusblüten, am Boden (Abb. C4.1-2), Stein
(T. an.d.ana, 1996, 729)

täglich verehrt

Deopatan:
Bhuvaneśvar̄ı, im NE
des Hauptschreins, bei
śivaliṅga

Lotus-man. d. ala mit 9 gleichförmigen Lo-
tusblüten, erhöht

täglich verehrt

im W von Halcowk:
Ardhaneśvara

Lotus-man. d. ala auf quadratischer yoni, 60
x 60 cm, am Boden, zentrale Blüte grösser
(Abb. D1.1-2)

täglich verehrt (als dev̄ıp̄ıt.ha
und Navagraha)

Diese Beispiele von navagraha-man. d. ala-s befinden sich in der Regel auf
dem Fussboden und sind oft so unscheinbar, dass die Besucher auch darüber
hinweggehen, ohne sich der Präsenz des man. d. ala bewusst zu sein. Die Ori-
entierung dieser man. d. ala-s bezüglich der jeweiligen Hauptgottheit bzw. der
Himmelsrichtung innerhalb der Tempelanlage lässt in den Śiva-Tempeln eine
Tendenz zur Assoziation mit der südwestlichen Richtung (nairr. ttya) erken-
nen.

Im Paśupati- und im Tripureśvara-Tempel werden die Navagraha allmor-
gentlich nach der Verehrung und Offerierung von bali an Śiva-Paśupatinātha
bzw. an Śiva-Tripureśvara vom Priester mit denselben rituellen Speisen be-
dacht.32 Die beiden graha-man. d. ala-s des Bagalamukh̄ı-Kumbheśvara-Tempels

32 In beiden Tempeln erhält auch der je in nordöstlicher Richtung installierte Can.d. eśvara
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in Patan (Abb. C1-C2) sind nicht in die von den Pūjār̄ı-s täglich ausgeführ-
ten Rituale integriert. Die Besucher offerieren bei ihrem Rundgang durch
die Anlage Reiskörner und Blüten, doch ohne die graha-s spezifischer denn
mit ’Bhagavān’ anzusprechen, einem Epithet, wie es auf alle nicht näher be-
stimmten Gottheiten angewendet wird.33

Ein rituell umgesetzter Bezug zu den Navagraha wird an anderen Tem-
peln unterschiedlich hergestellt. Bezüglich des auf einen yoni-Stein gesetz-
ten man. d. ala im Ardhaneśvara-Tempel wurden vom derzeitigen Hauptprie-
ster zwei Ebenen der Verehrung angedeutet, welche die von weiteren Be-
fragten erhaltenen Bezeichnungen als navagraha- oder as. t.amātr. kā-man. d. ala
zusammenführen; nach ihm werden auf diesem man. d. ala beide Gruppen ver-
ehrt.34 Diese Erklärung zeugt von einer Nähe der graha-s zu den mātr. kā-s,
wie sie auch über den Vollzug von graha-bezogenen Ritualen an ausgewählten
mātr. kā-p̄ıt.ha-s zum Ausdruck kommt (siehe Exkurs III, S. ??).

Im Falle der Neuner-man. d. ala-s aus Stein in Newar-buddhistischen An-
lagen kann nicht mehr mit Sicherheit gesagt werden, zu welchen rituellen
Zwecken diese gedient haben könnten. Bezüglich der vier Neuner-man. d. ala-s
in der Nähe des Svayambhū-Mahācaitya – direkt vor dem Amoghasiddhi-
Schrein, nördlich des Vasudhārā-Tempels, südlich des Hār̄ıt̄ı-Ajimā-Tempels
und südlich des Svayambhū-Mahācaitya (Abb. F2.1-4) – wurde mir weder
deren Verbindung zu den Navagraha noch zu einer anderen Gottheit oder
einer rituellen Funktion von den befragten, dort amtierenden Buddhācārya-
s und Vajrācārya-s bestätigt; die man. d. ala-s tragen auch keinerlei Spuren
ritueller Verehrung durch Laien. Beim Kathesimbu-Stupa in Kathmandu be-
findet sich ein weiteres Stein-man. d. ala im Westen des Haupt- caitya, des-

von derselben Speise. Wie mir Harihara Nepāl Upādhyāya, einer der amtierenden Prie-
ster des Tripureśvara erläuterte, würden die Navagraha stellvertretend für alle kosmischen
Mächte, die, sofern hungrig geblieben, den irdischen Bewohnern grollen und schaden könn-
ten, mit Speise bedacht.

33 Jedoch können auf der Plattform nördlich des Kumbheśvara-Hauptschreins an Don-
nerstagen und Samstagen Pan. d. ita-s (’Gelehrte’, indobrahmanische Priester vor Ort) für
eine navagrahapūjā auf dem navagraha-man. d. ala engagiert werden.

34 Der befragte Priester unterschied nach zwei rituellen Kontexten, vaijñānika und ad-
myātmika, wobei er vaijñānika als die materielle, diesseitig-aktuelle Welt, admyātmika als
die transzendente Welt, wie sie in den Veden und in den Mythen der Purān. a-s vermit-
telt wurde, erläuterte. Das sich an einer Wegkreuzung in Guchat.ol, nördlich der Newroad
in Kathmandu befindende, heute als chvāsā bezeichnete Neuner-man. d. ala ist kombiniert
mit einem auf eine quadratische yoni gesetzten śivaliṅga (Abb. D2), doch lässt sich eine
mögliche Nähe zur obigen Darstellung nicht mehr verifizieren. Immerhin handelt es sich
um eine höchst untypische Form der Chvāsā, einer Newar-spezifischen, weiblich konnotier-
ten Wesenheit, die in der Regel als unbehauener Stein oder Steinplatte am Boden eines
Kreuzweges innerhalb des Quartiers manifest ist; am chvāsā-Stein wurden früher nach der
Geburt die Gebärmutter und nach einem Todesfall die Kleider des Verstorbenen deponiert.
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sen Funktion nicht mehr definiert werden kann (Abb. F2). Dasselbe gilt für
die Neuner-man. d. ala-s im Areal des Buddhavāri-Caitya in Hyumat (südwest-
lich von Jaisidewal in Kathmandu), im Tempelhof von Minnātha in Patan,
vor dem Dı̄paṅkara nördlich des Svayambhū-Mahācaitya oder vor dem Lo-
keśvara-Schrein in Thimi. Das sich östlich am Boden des Ilāni-Caitya in Patan
befindende Beispiel (Abb. F1) wird von Adalbert Gail als navagraha-man. d. ala
bezeichnet (Gail, 2000, 314 Fig. 8), doch scheint diese Assoziation nicht ver-
breitet.35

Offenbar wird keines der hier genannten Beispiele von Neuner-man. d. ala-s
in buddhistischen Anlagen weiterhin rituell integriert, sei es im Bezug auf
eine spezifische Gottheit, ein Ritual vor Ort oder im Zusammenhang mit
den Navagraha.36 Das heisst jedoch nicht, dass in den buddhistischen Hei-
ligtümern keine graha-s verehrt würden. An spezifische bahā-s gebundene,
jährlich vollzogene navagrahapūjā-s finden zum Beispiel im Hiran. yavarn. a-
Mahāvihāra in Patan37 und rotierend in den der Ācārya-Gut.h̄ı verbundenen
bahā-s in Kathmandu statt,38 doch werden hierfür temporäre Repräsentatio-
nen der Navagraha kreiert.

Ein Beispiel eines in die tantrische pūjā integrierten graha-man. d. ala befin-
det sich im Tripurā-agã westlich des Paśupati-Tempels in Deopatan; in den
Fenstersims am Treppenaufgang zum geheimen Ritualraum der Göttin im

35 Meine eigenen Befragungen der lokalen Verehrenden und des am benachbarten
Saṅkat.ā-Schrein als Priester amtierenden Gautama Vajrācārya resultierten weder in dieser
noch in einer alternativen Interpretation.

36 Sarvajña Vajrācārya schlug an möglichen alternativen Deutungen einen ursprünglichen
Zusammenhang mit gemeinschaftlichen Ritualen vor, welche auf einem Neuner-man. d. ala
aufbauen, wie das durgatiparísodhana-man. d. ala (siehe oben), das buddha-man. d. ala (umfasst
die fünf Tathāgata-s mit Vairocana im Zentrum und vier Prajñā-s), das dharma-man. d. ala
(schliesst die für den Newar-Buddhismus zentralen neun Schriften – navadharma oder
navagrantha ein mit der Prajñāpāramitā im Zentrum) oder das saṅgha-man. d. ala (umfasst
die neun Bodhisattva-s, mit Avalokiteśvara im Zentrum); vgl. bei Lewis (2000, 15–16)
und Lienhard (1999, 82–87).

37 Diese Tradition in Patan und die damit verbundene Legende, wie sie mir auch von
Min Bahadur Shakya erzählt wurde, ist in Śākya (1992, 25–26) beschrieben.

38 Eine navagrahapūjā ist Teil der jährlich an Lhut.i Punhi (New., Caitra pūrn. imā,
im April) stattfindenden mūpujā (New., Skt. mūlapūjā – jährliches Hauptritual) der
Ācāryagut.h̄ı, dem zentralen Verbund von Vajrācārya-s in Kathmandu, dessen Mitglie-
der sieben bahā-s zugehören. Gemäss der Beschreibung in dem zu diesem Anlass V.S.
2060 in Newari publizierten Jahresprotokoll (vārs. ik prativedan) ist die Verehrung des
grahaman. d. ala in ein Ritual integriert, dessen Ziel folgendermassen umschrieben ist: jh̄ıgu
deśay aśānti, upadrava chũ majūımā nyam. kabhanam. śānti juyā juju sahit sakala deśavās̄ıyā
raks. ā jūımā, sakasim. ta maṅgala jūımā dhakā kāmanā yānā thva pūjā yā̄ıgu khah. /
<Damit unserem Land nicht Unfrieden und Schaden werde, zum allseitigen Frieden und
Schutz von Volk und König, zur allgemeinen Prosperität, in dieser Absicht wird dieses
Ritual vollzogen.>
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Obergeschoss ist ein Stein-man. d. ala der Navagraha eingearbeitet.39 Die Nava-
graha werden hier von Madan Bhat.t.a, dem hauptverantwortlichen Priester,
täglich mit anderen Nebengottheiten (aṅga-devatā) angerufen, wobei er in
Richtung des man. d. ala einige Reiskörner wirft und Wasser versprenkelt. Nach
dem Vollzug der nityapūjā, nachdem prasāda (im Ritual geweihte Speise),
offerierte Lebensmittel und wieder zu verwendende Ritual-Utensilien wegge-
bracht wurden, wischt er das auf dem Boden vebliebene Material – rekh̄ı-
Spuren, Reis, Blütenteile, der Gottheit offerierte Essenspartikel, verbranntes
Räucherwerk – zusammen und deponiert es auf dem navagraha-man. d. ala;
diese Handlung entspreche einem ’Rezyklieren’ dieser grobstofflichen Mate-
rialien zurück in den Kosmos bzw. in ihre Grundmaterien, die fünf Elemente
Erde, Wasser, Luft, Feuer und Aether.40

In einigen Tempelanlagen sind die Navagraha als unbearbeitete Steine
vorhanden, ohne irgendein Merkmal, dass auf ihre Identität verweisen würde.
Dies ist der Fall im Tripurā-Vidyap̄ıt.ha in Bhaktapur, dessen Vorhof mit ei-
nem Gan. eśa-Tempel und einigen lotusförmigen vedi-s versehen ist, letztere
umfasst durch ein Metallgestell mit eingearbeiteten Schälchen zum Anzünden
von Oellichtern. Im Südosten ist eine Extraecke angefügt, welche einen glat-
ten natürlichen Stein einrahmt. An diesem Stein, worin sich die Navagra-
ha materialisieren, vollzieht gemäss Surendra B̄ır Karmācārya, einem der
Priester dieses Heiligtums, vor ausseralltäglichen Ritualen der Hauptgottheit
der herbeigerufene Rājopādhyāya des Taleju-Tempels eine grahapūjā. Solche
Tempel-spezifischen Repräsentationen der Navagraha konnten an anderen
Orten nicht konkret nachgewiesen werden, doch betont Mr.tyuñjayācārya,
Mūlapūjār̄ı am Jaya-Bhageśvar̄ı-Tempel in Deopatan, dass vor dem Betreten
des Tempelinneren und der Verehrung der Hauptgottheit immer die Nava-
graha angerufen würden; demnach werden in Schreinen tantrischer Zuschrei-
bung, die von Ācāju-s beaufsichtigt werden, markierte oder unmarkierte Stel-
len am Boden vor dem Eingang oder am Türrahmen in Ergänzung zur ver-
balen Äusserung in diese Präliminalie einbezogen.

Eine Besonderheit stellen die als grahapātā (New.) identifizierten, mit ei-
nem man. d. ala in Stein oder Metall markierten Gabensteine in einigen der
mātr. kā-p̄ıt.ha-s dar (siehe Abb. E.1-3). Sie erhielten ihren Namen von ih-
rer Funktion als Ablagestellen für grahadāna oder als Entsorgungsort für

39 Im Zuge einer grundlegenden Neugestaltung des gesamten Areals um das National-
heiligtum fiel auch dieses Haus 2003 den Baggern zum Opfer.

40 In seiner assoziativen Kette bringt Madana Bhat.t.a diese fünf als pañcatattva bezeich-
neten Elemente weiter mit den pañcāyatana-devatā Śakti, Gan. eśa, Nārāyan. a, Śiva und
Navagraha in Bezug, wobei er anstelle des klassischerweise als fünfte der pañcāyatana-
devatā genannten Sūrya die Navagraha nennt.
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die von einer häuslichen navagrahapūjā anfallenden Ritualmaterialien.41 An
den p̄ıt.ha-s von Bhadrakāl̄ı (Abb. E2.1-2), Lut.i-Ajimā, Kaṅkeśvar̄ı, Maip̄ı-
Ajimā oder Pacalibhairava (Abb. E1) in Kathmandu, ferner bei Mahākāl̄ı in
Bhaktapur, wurde diese Bezeichnung und die damit verbundene Funktion im
Kontext von grahadāna von den an diesen Schreinen Amtierenden bestätigt.
Diese grahapātā-s, zum Teil mit dem zentralen Gabenstein vor der Haupt-
gottheit identisch, zum Teil in unmittelbarer Nähe dazu angebracht, zeigen in
den vorgefundenen Fällen einen achtblättrigen Lotus, was einer Assoziation
mit den graha-s nahekommt, jedoch in keiner Weise ausschliesslich auf diese
verweist, wie die unzähligen Beispiele von ähnlichen, in der Regel erhöhten,
runden lotusförmigen Neuner-man. d. ala-s in Stein vor hinduistischen und bud-
dhistischen Gottheiten in Tempeln, insbesondere auch vor einer Vielzahl von
digudyah. -Schreinen42, bezeugen.

Summarisch kann festgehalten werden, dass, im Gegensatz zu den iko-
nographischen Repräsentationen der Navagraha, bei einigen insbesondere in
śivaitischen Tempeln angelegten, als navagraha-man. d. ala bezeichneten Re-
präsentationen aus Stein sowohl eine rituelle Integration bezüglich des Kul-
tes der jeweiligen Hauptgottheit als auch hier vollzogener Navagraha-Rituale
von privater Seite besteht. Im Falle der als grahapātā bezeichneten man. d. ala-
s kann nur unter Vorbehalt von eigentlichen Repräsentationen der graha-s
gesprochen werden, zumal diese oft mehrere Funktionen auf sich vereinen.
In der Anlage aller dieser man. d. ala-Typen und in ihrer Integration in den
Kult kommt eine Affinität der Navagraha insbesondere zu Śiva und zu den
mātr. kā-s zum Ausdruck, welche sich im Laufe dieser Arbeit weiter bestäti-
gen wird (vgl. Exkurs III). Im Falle der Neuner-man. d. ala-s in buddhistischen
Tempelanlagen bleibt offen, ob diese, oder zumindest einige davon, je als Sitz
für die Verehrung der Navagraha gedient haben.

Aus dieser Zusammenstellung permanenter, ikonischer, anikonischer und
geometrischer Repräsentationen der Navagraha geht weiter deren sekundäre
Rolle bezüglich Navagraha-Ritualen deutlich hervor. In keinem Fall konnte
ein Navagraha-fokussierender Kult um eine ihrer ohnehin spärlich vorhan-
denen ikonographischen Repräsentationen nachgewiesen werden. Die in eini-
gen Tempeln vorhandenen navagraha-man. d. ala-s werden teilweise explizit für

41 In beiden Kontexten werden die grahapātā-s sowohl von Vertretern der RājT als auch
der VajT benutzt.

42 Die als digudyah. (New.) bezeichnete Gottheit entspricht in etwa der kuladevatā (’Fa-
miliengottheit’, ’Clangottheit’) in Sanskrit der indo-brahmanischen Traditionen. In den in
der Regel anikonischen, freistehenden Schreinen wird die familienspezifische Gottheit min-
destens einmal jährlich von den initiierten Clanmitgliedern, ggf. unter Beizug des Purohita
oder eines Karmācārya, verehrt.
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Navagraha-Rituale verwendet, an anderen Orten sind diese Neuner-man. d. ala-
s multi-funktional, etwa, wenn sie sowohl mit den Navagraha als auch mit
den mātr. kā-s identifiziert werden, oder aber sie sind, wie dies heute insbe-
sondere in buddhistischen Anlagen der Fall ist, jeder rituellen Bedeutung
bar. Die grahapātā-s wiederum werden nicht als Repräsentation der Nava-
graha verstanden, sondern dienen als Ort der ’Entsorgung’ von grahadāna
und Materialien aus diesen Ritualen.43

Das weitgehende Fehlen einer an ikonographische Navagraha-Darstellungen
gebundenen Ritualtradition kann, wie die nachfolgenden Kapitel zeigen wer-
den, auf verschiedene Gründe zurückgeführt werden. Bei den von Laien selb-
ständig ausgeführten Praktiken spielt die Assoziation von graha-s und ihnen
übergeordneten Gottheiten eine wichtige Rolle, in den von Spezialisten beauf-
sichtigten Ritualen fällt eine Tendenz auf, Ikonen durch temporäre man. d. ala-s
und graha-spezifische Naturalien, insbesondere Körner und Hülsenfrüchte, zu
ersetzen. Das heisst nicht, dass die Ikonographie vergessen ginge. Jedes der
hymnischen Ritualelemente nimmt ikonographische Details der graha-s auf,
einige der buddhistischen Ritualtexte zur Evozierung eines die graha-s ein-
schliessenden man. d. ala beschreiben eine systematische Ikonographie.

6.3 Temporäre Repräsentationen der Navagraha im Ritual

Die Verehrung beziehungsweise Besänftigung der Navagraha beschränkt sich
nicht auf die oben beschriebenen Orte ihrer Präsenz in man. d. ala-s oder ani-
konischen Steinen oder alternativ ihre mehrfach vermerkte ausschliesslich
mentale Evozierung. Viel häufiger kreieren die Priester für das Ritual tem-
poräre, nur für die Zeit des Rituals ’belebte’ materielle Formen der Navagra-
ha. Die im folgenden geschriebenen Varianten anikonischer Repräsentationen
stellen eigentliche ’Mittelformen’ zwischen ikonisch-konkreter und mental-
subtiler temporärer Verortung von Gottheiten im Ritual dar, sie stellen Vari-
anten des prat̄ıka-Typus dar. Die Bezüge zu den gewählten Symbolen werden
unterschiedlich begründet, die Symbole selbst, seien es graphische Zeichen,
Körner oder Stoffe, sind teils eineindeutig, teils einzig aufgrund der Positi-
on innerhalb der für das Ritual geschaffenen ’Gesamtinstallation’ erkennbar.
Sie werden nicht nur in das vom Priester vorbereitete Ritual-Arrangement
(Skt. sthāpana – ’Errichtung’, ’Aufstellung’) integriert, sondern auch in den

43 Wie jedes dāna verlangt auch grahadāna einen Empfänger; die auf den grahapātā-s
deponierten Materialien werden in der Regel von den ’Tempelwächtern’ (New. dyah. palah. ),
welche insbesondere an den p̄ıt.ha-s des Tales für Aufsicht und Reinigung zuständig sind,
auf Brauchbares hin erlesen, den weggeworfenen Abfällen nehmen sich schliesslich Kühe,
Hunde und Vögel an. Vgl. die Ausführungen zu diesem oft rotierenden Amt bei Lienhard
(1999, 119–132) bezüglich buddhistischer Schreine.
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im Zuge der Verehrung (pūjā) gereichten Gaben umgesetzt. Die nachfolgend
skizzierten Varianten der durchgehend anikonischen Repräsentation inner-
halb der drei zur Diskussion stehenden Ritualtraditionen des Kathmandu-
tales und ihre textlichen Grundlagen belegen unterschiedliche Verschmel-
zungen astrologisch-überkonfessioneller und traditions- bzw. lokalspezifischer
Elemente.

Die wohl früheste Skizzierung von rituellen Repräsentationen der Nava-
graha ist in YājS 1.297–298a aufgeführt. Demnach sind für das Ritual die
graha-s einzeln aus je spezifischen Metallen herzustellen, oder aber sie können
in einem man. d. ala dargestellt werden, wobei zwei Varianten skizziert sind;
entweder sind sie in den ihnen zugehörigen Farben auf ein Stück Stoff zu ma-
len, oder aber ein man. d. ala wird mit wohlriechenden Pasten auf den Boden
gemalt, wobei sich die hierfür verwendeten Substanzen gemäss Mitāks.arā-
Kommentar nach den graha-spezifischen Farben richten.44 Derselbe Kom-
mentar zitiert MaP bezüglich der Ikonographie der graha-pratimā-s und der
den graha-s zugeordneten Himmelsrichtungen.45 In der Benares-Ausgabe des
YājS wird zudem als alternative Unterlage des graha-man. d. ala ein Kupfertel-
ler (Skt. tāmrapātra) genannt, mit Verweis auf Dev̄ıpurān. a.

Die in YājS eingeführten Alternativen ihrer rituellen Repräsentation wur-
den in späteren Texten erweitert und verfeinert. Als eigentliche Zwischen-
form entwickelte sich ein Set von die einzelnen graha-s repräsentierenden
Symbolen (prat̄ıka). Seit den frühesten Beschreibungen behielten die graha-
spezifischen Farben eine zentrale Bedeutung. Sie werden bis heute nicht nur in
die man. d. ala-s integriert, sondern soweit als möglich auch in den während der
pūjā zu offerierenden Blumen, Stoffen und weiteren Gaben berücksichtigt. Die
ikonographischen Details der Navagraha in klassischen Texten (YājS, JaiGS,
MaP):

44 YājS 1.297–298a, zitiert aus der 1926 in Bombay erschienenen Ausgabe:
tāmrakātsphat.ikādraktacandanātsvarn. akādubhau // rājatādayasah. s̄ısātkām. syātkāryā
grahāh. kramāt // 297// svavarn. airvā pat.e lekhyā gandhairman. d. alakes.u vā //
<Die Gestirnsgottheiten sind der Reihe nach [heisst das, in ihrer temporalen Reihenfolge]
zu verfertigen aus Kupfer, Kristall, rotem Sandelholz, zwei aus Gold [Budha und Guru],
aus Silber, aus Eisen, Blei und Zinn. Oder man soll sie in ihren Farben auf Stoff malen,
oder mit wohlriechenden Materialien ein man. d. ala am Boden [erstellen].>

45 In der YājS bleiben alle Details bezüglich Form, Grösse, Aufstellung oder Himmels-
richtungen unspezifiziert.
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graha Farbe Symbol Position vāhana (’Fahrzeug’)

Sūrya Rot Kreis Zentrum Wagen mit 7 Pferden/
Pfau

Candra Weiss Quadrat oder Sichel S Wagen mit 10 Pferden

Maṅgala Grün
(MaP: gelblich)

Pfeil NE Gans oder Schwan

Budha Rot Dreieck N Pferd

Br.haspati Gelb Rechteck E Elephant

Śukra Weiss Fünfeck oder 6-
Stern

SE Garud. a oder Schwan

Śani Schwarz
(MaP: Dunkel)

Bogen oder Schlan-
ge

W Krähe oder Rabe

Rāhu Schwarz
(MaP: Dunkel)

Worfelbrett/ Tra-
pez

SW Ziege

Ketu Bunt (MaP:-
Rauchfarben)

Fahne NW Löwe

Wie die rituellen Repräsentationen der Navagraha in den drei untersuch-
ten Traditionen des Tales zeigen, sind diese grundlegenden Zuordnungen zu
einem unterschiedlichen Mass bis heute aktuell, wennwohl im Detail Ab-
weichungen auftreten und traditions- bzw. lokalspezifische Elemente dazu-
kommen. Die ikonographischen Passagen der frühen Texte sind auch in der
Tempelikonographie umgesetzt worden, bezogen sich aber ursprünglich vor-
wiegend auf temporär für ein bestimmtes Ritual herzustellende und absch-
liessend als Teil des dāna oder daks. in. ā dem amtierenden Priester zu über-
reichende Ikonen.46 Eine solche Praxis, ursprünglich konzipiert für Rituale
an Herrscherhöfen, musste im Zuge der zunehmenden Popularisierung der
Astrologie die Möglichkeiten der ’einfachen Leute’ gesprengt haben, wes-
halb für den priesterlichen Dienst alternative Repräsentationen entwickelt
wurden. Nebst Anpassungen an das Budget der Kunden zählten auch loka-
le Gegebenheiten zu den praktischen Gründen, Gottheiten in anikonischen
Formen zu verehren. Das materielle und immaterielle Ebenen durchdringen-
de Denken in Aequivalenzen, welches die Gottesvorstellungen mit einbezieht,
hat auch die unterschiedlichen Typen der rituellen Repräsentation beein-
flusst; die ikonische Darstellung einer Gottheit galt nicht etwa als die höchste,
sondern als eine von mehreren Varianten, wurde verschiedentlich für Adep-
ten am Anfang ihrer spirituellen Praxis empfohlen, wogegen Fortgeschrittene

46 Markel (1995, 183–194) stellt die Navagraha-Ikonographie betreffende Textstellen
aus astrologischen Quellen – Yāvanajātaka 1.123–136, Br.hajjātaka 2.8–11, Laghujātaka
4.1–7, Br.hatpārāśarahorā 3.23–30, Sārāval̄ı 4.21–27 – und Purān. a-s – MaP 94.1–9, AgniP
51.1, 11–12, VdhP 3.67–69, NāP 55.97–100, SkaP 2.9;27.88–99 – zusammen (die Angaben
beziehen sich auf die von Markel konsultierten Editionen). Eine vergleichende Darstellung
relevanter Passagen in den Purān. a-s liefert Yano (1998).
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mit zunehmend subtileren Repräsentationen der Gottheit übten bis hin zur
gänzlich mentalen Praxis bzw. dem Einswerden mit Gott. Auch wenn bei
hauspriesterlichen Ritualen innerweltliche und gemeinschaftszentrierte eher
denn individuell-spirituelle Ziele überwiegen, zeugen Techniken, Strukturen
und Ritualelemente, aber auch die materiellen Formen der verehrten Gott-
heiten, von ihren gemeinsamen Wurzeln. Die gewählten ’graha-Aufstellungen’
(grahasthāpana) erweisen sich als sowohl von Aequivalenz-Systemen aus der
Astrologie als auch der Rituallehre beeinflusst.

Grahasthāpana in der ParT

Innerhalb der ParT haben sich insbesondere zwei Varianten ritueller Re-
präsentation der Navagraha durchgesetzt: der neunfeldrige ’Navagraha-Altar’
(navagrahavedi) und der Krug (kalaśa). Erstere Variante kommt im Rahmen
aufwendig zelebrierter Feueropfer im privaten oder öffentlichen Kontext zum
Zuge, aber auch im Rahmen eines grahaśāntihoma im privaten Bereich, sei
dies präventiv als Teil der pūrvāṅga-Rituale im Vorfeld einer Initiation oder
Hochzeit, oder im Rahmen eines reaktiven grahaśāntihoma. Während der gra-
havedi in aller Regel in der nordöstlichen Ecke des Opferplatzes aufgestellt
wird und das graha-spezifische man. d. ala trägt, hat die alternative Invokation
der Navagraha in einen kalaśa unspezifischen Charakter und ermangelt eines
sichtbaren Zeichens ihrer Präsenz; der hierfür verwendete kalaśa gehört, zu-
sammen mit dem Butter- oder Oellicht (d̄ıpa) und Gan. eśa, dem Gott aller
verheissungsvollen Anfänge, zu den drei Grundrequisiten jedes Rituals und
dient prinzipiell als Sitz aller einzuladenden Gottheiten.

Die Errichtung des grahavedi, wie er hier beschrieben ist, erweist sich in-
nerhalb der ParT als klassische rituelle Manifestation der Navagraha im Rah-
men eines laukikahoma. Bei aufwendigeren Feueropfern wird – unabhängig
davon, ob die Navagraha als aṅgadevatā (Nebengottheiten) oder im Falle
von grahaśāntihoma als pradhānadevatā (Hauptgottheiten) invoziert werden
– im NE des Feueraltars der grahavedi als quadratischer Sockel aus Back-
steinen errichtet, auf welchem das graha-man. d. ala arrangiert wird. Derselbe
grahavedi ist Teil von man. d. apasthāpana, sei dies im Rahmen eines grösseren
Feueropfers, einer Purān. a-Rezitation oder der Weihe eines Tempels, einer
Ikone oder eines Hauses.47

Die konsultierten Manuale nennen Symbole, Himmelsrichtungen (dis.a)

47 Ich beziehe mich im folgenden primär auf die bei Anonym (1991) und Śarmā (1980)
ausgeführten Anweisungen, ferner die diesbezüglichen Erläuterungen bei Marāsini (2000,
insbes. 87–90) und PraMa, welche nebst den eigenen Beobachtungen auch als Grundlage
meiner diesbezüglichen Diskussionen mit Ritualspezialisten dienten.
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oder Farben, äussern sich aber nicht zu weiteren Details bezüglich der Kon-
struktion des vedi und hierfür zu verwendender Materialien; dieses Wissen
wird demnach beim Priester vorausgesetzt. Zur Verehrung der Navagraha
wird in der NE-Ecke (̄ı́sāna) des man. d. apa am Fuss der Bambusstange ein
quadratisches Podest aus ungebrannten Ziegeln errichtet, wobei für die graha-
s auf eine ungerade Anzahl von Schichten zu achten ist.48 Darauf wird ein
achtblättriges lotusförmiges gelbes rekh̄ı gestreut, welches dann mit dhāna-
Reis bedeckt wird. Auf einem weissen Stofftuch, welches darübergelegt und
festgebunden wurde, wird nun mit sindhura ein Quadrat von ca. 30 cm Sei-
tenlänge gestreut und in neun Felder unterteilt. Dieser Raster bildet das
Grundgerüst für die Anordnung der graha-Symbole in den ihnen zustehen-
den Himmelsrichtungen.49 Bei den Symbolen für die einzelnen graha-s sind
Varianten geläufig, welche indes freizügig toleriert werden;50 die Skizzen aus
Anonym (1991) und Śarmā (1980) bezeugen zwei Varianten, letztere mit
komlexeren Symbolen und spezifizierten Farben und Opferholz:

Die neun Symbole werden in den entsprechenden Feldern mit Reis in der
dem graha zugehörigen Farbe ausgestreut und das Umfeld mit weiss belas-

48 Wie für den Feueraltar im Zentrum werden auch für den grahavedi regelmässig der
Einfachheit halber roh-gebrannte anstelle der luftgetrockneten Ziegel verwendet. Nach der
Aufschichtung werden sie mit einer Mischung aus roter Erde und Kuhdung ausgestrichen.
In derselben Ecke ist auch der ı̄́sāna-kalaśa zu plazieren, in welchen im Rahmen jedes
Feueropfers alle nicht separat errrichteten Gottheiten invoziert werden.

49 Die entsprechende Anweisung bei Śarmā (1980, 1): vartulam. bhāskaram. vi-
dyād arddhacandram. nísākaram / aṅgarakam. trikon. am ca budham. ca dhanurākr. tim /
padmakr. tim. gurum. vidyāc catus.kon. am ca bhargavam / purus. ākr. tim. śanim. vidyāt rāhum.
ca makarākr. tim / khad. gākr. t̄ın hi ketūm. śca ityevam. grahamūrtayah. / Bemerkenswert ist
hier die Bezeichnung der Symbole als grahamūrti und nicht als prat̄ıka.

50 Eine weitere Variante dieses navagraha-man. d. ala – die neun geometrischen Symbole
auf einem hier rechteckigen Neuner-Raster – ist in Upādhyāya (1998a) aufgezeichnet.
PraMa (S. 170) nennt gar alternative prat̄ıka-s zur Auswahl.
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senem aks.atā ausgefüllt.51 Um die weiss zu streuenden Symbole von Can-
dra und Śukra vom Hintergrund abzuheben, wird das Symbol andersfarbig
eingerahmt oder aber ein gelber Hintergrund gelegt. Eine vereinfachte Ver-
sion besteht darin, die graha-Symbole wegzulassen und das ganze Feld mit
aks.atā-Reis in der dem graha entsprechenden Farbe auszufüllen oder aber,
als Alternative zum gefärbten Reis, für alle graha-s der jeweiligen Farbe ent-
sprechend Körner, Böhnchen und Samen zu verwenden.52 Zur Erstellung des
graha-man. d. ala benötigte Angaben:

graha dis.a āsana (’Sitz’, Unterlage) prat̄ıka (Symbol)

Sūrya Zentrum rot – abh̄ır, mit abh̄ır gefärbter Reis
oder masuro

Kreis oder Sonne mit 12 Strah-
len

Candra SE weiss – Reismehl oder aks.atā Quadrat oder Mondsichel

Maṅgala S rot – abh̄ır, mit abh̄ır gefärbter Reis
oder masuro

Trikon

Budha NE grün – mit dūrvā-Pulver gefärbter
Reis oder getr. grüne Erbsen (Nep.
kerau)

Pfeil, Bogen oder Pfeil und Bo-
gen

Br.haspati N gelb – besar, mit besar gefärbter Reis
oder gelber dal

Rechteck (pustaka) oder Lotus

Śukra E weiss – Reismehl oder aks.atā Fünfeck, Quadrat oder Stern
mit fünf/sechs Zacken

Śani W schwarz – schwarz gefärbter Reis oder
schw. Sesam

Pfeilbogen oder Mensch

Rāhu SW dv˜̄aso – schwarz gefärbter Reis, brau-
ner oder schw. Sesam

Trapez oder Krokodil

Ketu NW citra – schwarz gefärbter Reis, mugh̄ı,
brauner dhal oder schw. Sesam

Fahne oder Schwert

Das man. d. ala wird eingefasst mit drei Umrandungen aus aks.atā-Reis in
weiss, rot und schwarz (von innen nach aussen).53 Bis heute empfehlen ei-
nige der Manuale die Anfertigung von neun graha-Ikonen unterschiedlicher
Grösse aus den navadhātu, neun unterschiedlichen, mit den einzelnen Plane-
ten in Verbindung gebrachten Metallen, wobei als Alternative eine Anferti-

51 Für eine rote Einfärbung des Reises wird abh̄ır, für gelb sindhura, für grün dhūrvā-
Pulver, für schwarz Kohlestaub verwendet; anstelle des schwarz gefärbten Reises wird
häufig schwarzer Sesam eingesetzt.

52 Die Alternativen bezüglich der Materialien und zu verwendender ’Farbstoffe’ sind in
den Manualen nicht spezifiziert, im Gegensatz zu den Himmelsrichtungen und Symbolen.

53 Diese Umrandung in weiss, rot und schwarz wird bei Feueropfern grösseren Umfangs
mit Reismehl, abh̄ır und Reismehl-Kohlestaub um den homakun. d. a auf die in drei Stufen
gelegte Ziegelumrahmung gestreut. Sie rahmt zudem die in den drei weiteren Ecken zu
errichtenden man. d. ala-s der 64 yogin̄ı-s, 49 ks.etrapāla-s und der vāstu-Gottheiten ein. In
allen diesen Beispielen steht die dreifarbige Einrahmung für die drei gun. a-s (’Ursubstan-
zen’, ’Grundgestimmtheiten’) sattva, rajas und tamas.
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gung aller aus Gold empfohlen wird; bei dieser Vorschrift handelt es sich um
ein präskriptives Relikt aus Quellen wie YājS 1.297 oder MaP, welche den
Geist eines an Königshöfen vollzogenen Rituals in sich tragen; damals schon
müsste die Herstellung und anschliessende Verschenkung der Ikonen die fi-
nanziellen Kapazitäten des einfachen Mannes gesprengt haben. Indes, diese
so kaum praktikable Vorschrift wurde nicht einfach fallengelassen, sondern in
eine machbare übersetzt; neun Gold- oder Silberblättchen mit eingeprägten
Symbolen der graha-s werden auf das als āsana (’Sitz’) der graha-s ausge-
streute man. d. ala verteilt.54 Als noch weiter reduzierte Form hiervon kann
auch nur ein einziges Goldblättchen ins Zentrum gesetzt werden.

In jedes Feld des nunmehr kompletten graha-man. d. ala wird eine Areka-
Nuss (supār̄ı) gesetzt;55 als Variante werden je deren drei eingesetzt als Fo-
kuss der Verehrung nicht nur der graha-s, sondern auch der diesen zuge-
ordneten adhi- und pratyadhidevatā56, wobei letztere rechts bzw. links des
im Zentrum zu verehrenden graha lokalisiert sind.57 Um jeden supār̄ı wird
ein zum Kranz gewickelter yajñopav̄ıta (Nep. janai, die ’Heilige Schnur’ der
Zweimal-Geborenen) gelegt (siehe Abb. N1.2-3).58 Im Laufe der Invokation
und Verehrung der graha-s und ihres Gefolges wird sich das so vorbereitete
man. d. ala mit den dargereichten Blumen, Stoffen etc. bis zur Unkenntlichkeit
füllen.59

Wird das Arrangement des Feueropfers auf ein Minimum reduziert, fällt
die Errichtung eines grahavedi weg. Zur Invokation und Verehrung der Na-

54 Diese Gold- oder Silberplättchen (Nep. sun-ko pratimā bzw. c˜̄adi-ko pratimā) sind
keinen Quadratzentimeter gross, weshalb die eingeprägten Symbole kaum zu unterscheiden
sind.

55 Das Einsetzen von supār̄ı-s in ein man. d. ala ist in keiner Weise graha-spezifisch; Areka-
Nüssen dienen in rituellen Kontexten der ParT regelmässig als Sitz der zur verehrenden
Gottheiten und werden hierfür auf einem man. d. ala oder auf einem mit aks.atā- oder dhāna-
Reis gefüllten Blatteller plaziert.

56 Zu diesen Gottheiten siehe Exkurs III.
57 Die Anweisung bei Anonym (1991, 4): grahān. ām. daks. in. e pārśve ı̄́svarādi nava ad-

hidevatā pūjanam / vāmapārśve agnyādina nava pratyadhidevatā pūjanam / tatah. pañca
lokapālāh. dikpālādayaśca pūjan̄ıyāh. / <Zur rechten Seite der graha-s werden, beginnend
mit Īśvara, die neun adhidevatā verehrt. Je zur linken Seite werden, beginnend mit Ag-
ni, die neun pratyadhidevatā verehrt. Anschliessend sind die fünf Weltenhüter und die
Beschützer der Himmelsrichtungen zu verehren.>

58 Ein yajñopav̄ıta ist im Laufe der pūjā zu offerieren, wird indes der Einfachheit halber
im voraus arrangiert.

59 Nach Auskunft der hierzu befragten Spezialisten wird der grahavedi in der hier be-
schriebenen Form errichtet, auch wenn nur einer der graha-s Anlass eines grahaśāntihoma
ist. Eine Gewichtung findet in der erhöhten Anzahl an Opferungen und Wiederholun-
gen des mantra und dem ausschliesslich für den bikreko graha (’zerbrochener’, ’kaputter
Planet’) zu vollziehenden dāna ihren Ausdruck.
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vagraha dient ersatzweise der im NE des Feueraltars zu plazierende ı̄́sāna-
bzw. śāntikalaśa, welcher als Sitz nicht nur der Navagraha, sondern aller zum
Opfer geladenen Gottheiten gilt. Er besteht in der Regel aus roh-gebranntem
Ton oder Messing60 und wird, gefüllt mit Wasser, auf einem ’Sitz’ bestehend
aus einem Blatteller mit dhāna-Reis plaziert und im Laufe von kalaśapūjā
mit einer Anzahl weiterer Materialien angereichert, bevor die am Opfer teil-
habenden Gottheiten eingeladen werden.

Wird grahajapa dem Feueropfer vorgezogen oder unabhängig davon voll-
zogen, ist keine materielle Repräsentation des bzw. der graha-s erforderlich.
61 Der Praktizierende evoziert den entsprechenden graha ausschliesslich men-
tal über dhyāna.62 Wird im Rahmen von grahaśānti ausschliesslich grahadāna
vollzogen, wird das auf einem Blatt- oder Metallteller graha-spezifisch herge-
richtete dāna mit dem mantra des entsprechenden graha verehrt, ohne eine
weitere materielle Form, ein Streudiagramm oder ein kalaśa zur Invokation
der Navagraha.

Als rituelle Repräsentation der Navagraha in der ParT sind demnach
zwei Varianten geläufig, (1) das auf dem grahavedi errichtete grahaman. d. ala,
welches ausschliesslich im Rahmen eines Feueropfers auftritt und (2) den
kalaśa, der als Gottheit-unspezifischer temporärer Sitz auch zur Invokation
der Navagraha dienen kann. Die graha-spezifischen Gaben, welche im Rah-
men eines grahadāna gereicht werden, dienen nicht als eigentlicher Sitz der
graha-s, sondern zu deren Erfreuung, gleichzeitig als Vehikel des mit den Ga-
ben wegzubringenden Übels. Im Rahmen von grahajapa kann dagegen von
einer Repräsentation des prat̄ıta-Typus gesprochen werden, zumal über die
einleitenden Ritualschritte die Gottheiten im eigenen Körper ’plaziert’ und
nach Abschluss der eigentlichen mantra-Rezitation auch wieder verabschiedet
werden.

60 Gemäss Auskunft von Rameśvara Poud. el und R. s.i Svāmi gilt auch hier die allgemeine
Abstufung von empfohlenen Materialien je nach Möglichkeiten des Yajamāna, beginnend
bei Gold oder Silber über Messing bis hin zu Ton, wobei insbesondere bei letzterem betont
wird, dass auf einwandfreies Rohmaterial und eine makellose Verarbeitung zu achten sei.

61 So R. s.i Svāmi und Rameśvara Poud. el; Nārāyan. a Joś̄ı, der sowohl astrologische Be-
ratungen macht als auch die Durchführung von grahaśānti anbietet, sieht von einer Re-
präsentation der graha-s nicht ab, sondern verwendet für die Durchführung von grahapūjā
und -japa im Namen seiner Kunden ein Messingtablett von ca. 60 cm Durchmesser, auf
welchem ein Lotus-förmiges graha-man. d. ala mit den Symbolen der graha-s eingraviert ist;
auf diesem verehren die für japa engagierten Brahmanen die graha-s, bevor sie mit der
mantra-Rezitation anfangen.

62 Die Beschreibungen des grahavedi vor den Abschnitten zu navagrahajapa in den
grahajapa-vidhi-s von Śarmā (1998) und Anonym (0000) beziehen sich nicht auf ein iso-
liert vollzogenes grahajapa, sondern auf das in diesen Manualen anschliessend an grahajapa
beschriebene rudrābhis.eka und rudrahoma.
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Grahasthāpana in der RājT

Wie in der ParT zeigt sich auch in der RājT eine tendenzielle Abhängig-
keit von Ritualtyp; ein Feueropfer impliziert eine andere Repräsentation der
Navagraha als ein isoliert vollzogenes grahajapa oder grahadāna. Zusätzlich
zeigt sich eine vermehrt Abhängigkeit vom Ritualanlass. Wie die nachfolgen-
de, aus einem auf Palmblatt geschriebenen, in den National Archives auf-
bewahrten ’Navagrahayāgavidhāna’ kopierte Tabelle zeigt, weist die unter
den Rājopādhyāya-s überlieferte Tradition weiterhin viele Parallelen zu den
Angaben in klassisch-normativen Quellen auf; gleichzeitig sind hier Empfeh-
lungen integriert, welche auf lokalspezifische Praktiken hindeuten:63

deva –
Gottheit

sthā (sthāna)
– ’Ort’

pra (pra-
timā?) –
’Ikone’

va (varn. a) –
’Farbe’

mukha – ’Ge-
sicht’ bzw.
Blickrichtung

am. (aṅga?) –
’Ecken’ bzw.
Symbole

Āditya madhya –
Mitte

aṅguli 12 rakta – rot pūrvva – E vartula – Kreis

Soma āgneya – SE aṅguli 24 śukla – weis-
slich

daks.in. a – S arddha – ’Hälf-
te’ (Halbmond)

Aṅgāra daks.in. a – S aṅguli 4 lohita – flam-
menrot

paścima – W trikon. a – Drei-
eck

Budha ı̄́sāna – NE aṅguli 4 p̄ıta – gelb uttara – N dhanu – Pfeil-
bogen

Br.haspati uttara – N aṅguli 6 p̄ıta – gelb uttara – N padma – Lotus

Śukra pūrvva – E aṅguli 9 śveta – weiss pūrva – E catuśkon. a –
Viereck

Śani paścima – W aṅguli 4 n̄ıla – blau daks.in. a – S d̄ırghya –
’Langgezoge-
nes’ (Rechteck)

Rāhu nair̄. tya – SW aṅguli 12 kr. s.n. a –
schwarz

paścima – W makara – Kro-
kodil

Ketu vāyavya –
NW

aṅguli 6 dhūmra – wol-
kig

paścima – W khad. ga –
Schwert

Janma ı̄́sāna – NE aṅguli 12 p̄ıta – gelb paścima – W svasti –
Svastika-Kreuz

Die Angaben zur Grösse des Abbildes (pratimā) in aṅguli (’Fingerbreiten’)
und zu den Blickrichtungen weisen auf die Empfehlung der Herstellung von
Ikonen für das Feueropfer an die graha-s hin, wie sie auch in den Manualen
der ParT weiterhin auftauchen können, ohne aber umgesetzt zu werden.

Als möglicher Ersatz dieser Ikonen mag sich die Repräsentation der graha-

63 A 1152/28; Palmblatt, 22 fols., unvollständig (die vorhandenen fols. sind als 1–4, 1–
14, 1–3, 1 nummeriert), beschädigt, undatiert. Schrift Nevār̄ı; Sprache Skt. Einige der
Angaben sind im Original über Kürzel verzeichnet (folio 11a), wurden hier der Lesbarkeit
halber aber ausgeschrieben. Die zwei nachfolgenden fols. desselben Manuskripts enthalten
Listen der zu offerierenden graha-Materialien (siehe App. IV, (Mat-8a) bis (Mat-8b)).
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s in je mit den graha-spezifischen Symbolen bemalten kalaśa-s in der lokalen
Ritualtradition durchgesetzt haben. Ein in vielem der ParT ähnliches graha-
man. d. ala gehört auch zum ’Inventar’ der RājT, hat sich aber im Vergleich
zur ParT vom Kontext des Feueropfers gelöst, ferner von seinem Sockel. Wie
die nachfolgenden Details zeigen werden, treten bezüglich Materialien und
Ausführung weitere lokalspezifische Aspekte zutage.

Erfolgt ein Feuerritual in einem elaborierten Rahmen, lässt der amtieren-
de Priester für jeden der graha-s plus Janma ein mit den spezifischen Sym-
bolen bemalter kalaśa aus roh-gebranntem Ton herrichten.64 Der beauftragte
Citrakāra wird diese und die weiteren für das Feueropfer benötigten kalaśa-s
gemäss seinen eigenen Aufzeichnungen mit den Gottheit-spezifischen Sym-
bolen bemalen;65 ein komplettes Set umfasst in der für Bhaktapur geläufigen
Praxis:66

. acht kleinere kalaśa-s für die As.t.acirañj̄ıvi (mit je einem der acht glücksbrin-
genden Zeichen, as.t.amaṅgala)

. zehn kalaśa-s für die Navagraha (mit dem graha-Symbol in der dem graha
entsprechenden Farbe) plus Janma (mit einem weissen svasti)

. zehn kalaśa-s derselben Grösse für die dikpāla-s (Symbole)

. ein grosser für Gan. eśa (Vollbild)

. zwei rundliche mit betontem Hals, wovon einer mit Ausguss, für Bat.uka-
Bhairava bzw. Śiva (Vollbild mit karkitapātra oder nur letzterer) und Śakti
(Vollbild mit Schwert oder nur letzteres)

. zwei gleichartige für Śr̄ı und Laksm. ı̄ (Symbole)

. zwei rundliche, kleinere für Yaks.a und Yaks. in̄ı (Vollbild, einmal auf Löwe,
einmal auf Hund oder nur blauer und oranger Kopf)

. ein mittlerer für Ks.etrapāla (Vollbild mit Schwert oder nur letzteres)

. je nach rituellem Anlass ein bis vier grosse kalaśa-s für die Hauptgott-
heit(en)67

Die kalaśa-s werden in der Regel schon vorbereitend gefüllt mit rituell

64 Dies ist gemäss Ratnarāja Rājopādhyāya nebst grahaśāntiyajña für Rituale wie ih̄ı
oder bh̄ımarathārohan. a verpflichtend der Fall.

65 Die eingesehenen Vorlagen der Citrakāra-s entsprechen einem Inventar aller für rituelle
Anwendungen benötigten Zeichnungen. Die auf die kalaśa-s zu malenden Symbole bzw.
in einigen Fällen die Vollbilder der Gottheiten werden je nach Meister unterschiedlich
aufwendig ornamental verziert; die Abb. H1 und H2.1-2 zeigen zwei Beispiele von Vorlagen.
Die wiederum je nach Gottheit unterschiedlich geformten kalaśa-s werden vorgängig vom
Citrakāra bei seinem Töpfer (Prajāpati, New. Kumhah. , Kumāi) in Auftrag gegeben. Die
grösseren Töpferläden haben eine Auswahl an rituell benötigten Gefässen an Lager.

66 Diese Liste beruht auf den Auflistungen und den persönlichen, mir erläuterten Mal-
vorlagen von Nārāyan. a Citrakāra und Pūrn. a Citrakāra (vgl. Abb. H1 und H2).

67 Im Rahmen eines navagrahaśāntihoma wird einzig für Mr.tyuñjaya ein grosser kalaśa
bemalt.
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reinem Wasser und einer Anzahl weiterer, während kalaśa-sthāpana beizuge-
bender Substanzen.68 Auf jeden kalaśa wird ein Kranz von Mango-Blättern
oder, falls vorhanden, die pañcapallava gelegt, und darauf ein kisli-Schälchen
plaziert.69

Während im Rahmen von lebenszyklischen Ritualen die graha-kalaśa-s
mit den weiteren kalaśa-s auf die hierfür vorgesehene rechteckige Plattform
im Osten des Feueraltars arrangiert werden,70 ist im Rahmen eines gra-
haśāntihoma alternativ eine Aufstellung zusammen mit den vr̄ıhi-Blattellern
auf dem nachfolgend skizzierten graha-man. d. ala möglich.71

Nebst dieser elaborierten Form des Feueropfers kennt auch die RājT
eine einfachere Variante, bei der insbesondere die Gruppe der Gottheit-
spezifischen kalaśa-s wegfällt und demzufolge die ’Gemeinde’ der kontextun-
spezifischen Gottheiten, zu denen auch in der RājT die Navagraha gehören,
in den zentralen, nunmehr unbemalten ı̄́sana-kalaśa eingeladen werden.

Im Rahmen von bud. hājaṅku oder grahaśāntihoma wird zusätzlich zu den
aufgestellten graha-kalaśa-s ein graha-man. d. ala ausgestreut, je nach Platz-
verhältnissen im SE oder NE des Feueraltars.72 Ein als achtblättriger Lotus
darauf gestreutes rekh̄ı dient als eigentliche Unterlage für grahasthāpana.73

68 Bezüglich Inhalt bilden die beiden kalaśa-s für Śr̄ı und Laks.mı̄, welche mit dhāna-
bzw. aks.atā-Reis gefüllt werden, eine Ausnahme.

69 kisli oder kisal̄ı (Nep./New.) bezeichnet ein Tonschälchen von 6–8 cm Durchmesser,
welches mit aks.atā gefüllt ist, ergänzt durch eine supār̄ı-Nuss und eine Münze. Es dient
nicht nur als abschliessender Aufsatz der kalaśa-s, sondern auch als Gabe, welche ein
religiöses Gelübde gegenüber einer anderen Person, einer autoritativen Instanz oder dem
König verpflichtend macht (vgl. App. V).

70 Nicht auf der Plattform erscheinen die dikpāla-s, welche in den ihnen zukommenden
Himmelsrichtungen am Rand des Ritualplatzes aufgestellt werden, ferner Gan. eśa, der al-
lein im Norden des Feueraltars plaziert wird.

71 Diese Variante wurde mir von Ratnarāja Rājopādhyāya und Madhanśyama Śarmā’s
Vater bestätigt. Falls das Feueropfer zur Beschwichtigung eines einzigen graha durch-
geführt wird, kann dieser im Zentrum des man. d. ala angeordnet werden, umgeben von den
restlichen graha-s. Alternativ wird ein einziger zu beschwichtigender graha allein aufge-
stellt; hierfür wird der vr̄ıhi-Teller auf das als rekh̄ı gestreute Symbol oder yantra plaziert,
und ein einziger, grösserer kalaśa wird beim Citrakāra bestellt (diese Varianten wurden
mir von Ratnarāja Rājopādhyāya und Madhanśyama Śarmā’s Vater skizziert, doch von
keinem der befragten Citrakāra-s bestätigt).

72 Die Richtung des graha-man. d. ala bezüglich des Feuergrundes ist in der RājT nicht
eindeutig festgelegt, im Gegensatz zur ParT, ausschlaggebend sind angesichts des aufwen-
digen Ritualarrangements letztlich die Platzverhältnisse.

73 Im Kontext eines Feueropfers wird wie für die oben beschriebene kalaśa-Gruppe die
Grundfläche mit einer Schicht roher, getrockneter Ziegel ausgelegt, welche mit einer Mi-
schung aus roter Tonerde, Kuhdung und Wasser ausgestrichen wird. Die Ziegelschicht für
das graha-man. d. ala konnte nur zum Teil beobachtet werden, alternativ wird es direkt auf
dem mit Kuhdung-Lehm-Mischung ausgestrichenen Boden arrangiert.
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Das graha-man. d. ala wird durch das Einstreuen der graha-Symbole mit in
den Farben der graha-s eingefärbtem Reismehl vervollständigt.74 Die für
die graha-s spezifischen neun Körner bzw. Hülsenfrüchte (New. gutā b̄ıbah. ,
Nep. vr̄ıhi; siehe App. IV) werden in Blattellern hergerichtet und ihren Him-
melsrichtungen gemäss auf dem man. d. ala arrangiert.75 Die weiteren, graha-
spezifischen Materialien werden entweder im voraus auf diesen Blattellern
hergerichtet oder im Laufe der pūjā dazugegeben. Hierfür orientieren sich die
Rājopādhyāya-s an persönlichen grahadāna-Listen oder ziehen einen pañcāṅga
bei.76 Regelmässig gehören hierzu Stoffstücke in den graha-spezifischen Far-
ben und ein Stück des graha-spezifischen Metalls. Üblich ist weiter die Bei-
gabe von Silberplättchen, welchen die in YājS und MaP aufgeführten, im
Namen der graha-s zu offerierenden Gaben (Kuh, Muschel, Pferd, etc.) ein-
gestanzt sind.77 Dieses Plättchen wird von den Spezialisten als grahaprat̄ıka
bezeichnet, und stellt also eine weitere symbolische Form der graha-s dar.

Der Ablauf von grahajapa, im Rahmen eines śāntihoma oder isoliert voll-
zogen, wurde mir in einer der ParT vergleichbaren Weise beschrieben; auch
in der RājT erübrigt sich eine materielle Form der graha-s. Für ein isoliert
vollzogenes grahadāna fällt eine spezifische materielle oder subtile Repräsen-
tation ebenso weg.

Die in der RājT üblichen rituellen Repräsentationen der Navagraha können
demnach nach folgenden Typen unterschieden werden: (1) Die Invokation in
neun bzw. zehn über das Aufmalen der graha-Symbole spezifizierten kalaśa-s
stellt eine Variante dar, welche sich auch in der VajT findet, im Gegensatz
zur ParT (2) Das in der RājT tradierte navagraha-man. d. ala lehnt sich zwar
bezüglich der Aufteilung und der Symbole an die Praxis des grahavedi in
der ParT an, scheint aber, aufgrund der vr̄ıhi-Teller und weiteren Beigaben
zu schliessen, eher durch die rituellen Modi der Verehrung (pūjā) und des
Gabenopfers (dāna) als des Feueropfers inspiriert, wie dies in der ParT der
Fall ist. (3) Der kalaśa als Gottheit-unspezifischer temporärer Sitz kann auch
in der RājT zur Invokation der Navagraha dienen. (4) Im Rahmen von japa
werden auch in der RājT die graha-s ausschliesslich mental evoziert.

74 Einige Priester fertigten sich ein auf Papier oder Stoff gemaltes graha-man. d. ala an,
welches sie jeweils zu diesem Zweck einsetzten, wo Madhanśyama Śarmā.

75 Falls Janma integriert wird, wird dessen Blatteller, gefüllt mit aks.atā-Reis oder weis-
sem Sesam, zu Sūrya in die Mitte gestellt.

76 Angaben zu janmadevatā-dāna fehlen in den pañcāṅga-s, erscheinen jedoch regelmässig
in den Manualen der NewT (vgl. App. IV).

77 Diese sind als Set auf dem Ritualienmarkt erhältlich. Sie sind so klein, dass oft die
eingestanzten Formen kaum unterscheidbar sind.
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Grahasthāpana in der VajT

Die hauspriesterliche Praxis der Vajrācārya-s stützt sich ausschliesslich auf
traditionsimmanente, vorwiegend dem Mahāyāna zuzuordnende autoritäre
Quellen ab, beweist aber bezüglich struktureller, inhaltlicher und materieller
Elemente eine gleichzeitige Nähe zur Newar-hinduistischen Praxis.78 In der
VajT sind die Navagraha nicht Teil des Layout für das laukika-homa, und
sie erscheinen höchstens zufällig im buddhistischen, beim Citrakāra zu be-
stellenden kalaśa-Set für Anlässe wie bud. hājaṅku oder Initiation.79 Sind die
Navagraha Teil der göttlichen Truppe, welche sich in kalaśa-s manifestiert,
sind sie wiederum über ihre Symbole identifizierbar.

Die Navagraha figurieren nicht nur in einem einzigen, sondern in einer
Anzahl unterschiedlicher, kontextspezifisch eingesetzter man. d. ala-s. Ein aus-
schliesslich die Navagraha und Janma umfassendes man. d. ala, ähnlich dem
in der RājT geläufigen, wird ausschliesslich im Rahmen von janmotsava er-
stellt. In diesem Kontext werden auch in der VajT für navagraha-sthāpana
neun spezifische Körner bzw. Hülsenfrüchte (New. gutā b̄ıbah. ), welche als
prat̄ıka bezeichnet werden, in Blattellern auf einem achtblättrigen, mit gelb
gefärbtem Reismehl ausgestreuten Lotus-förmigen man. d. ala aufgestellt, wo-
bei die Himmelsrichtungen der graha-s von der RājT abweichen können (siehe
nachfolgene Tabelle). Die jeweiligen Teller werden genauso ergänzt mit den in
den lokalen pañcāṅga-s oder persönlichen Listen aufgeführten Materialien für
grahadāna. Der mit aks.atā gefüllte Janmanaks.atra-Teller wird hier nicht mit
Sūrya ins Zentrum, sondern in westlicher Richtung dazugestellt.80 Die in den
Blattellern arrangierten Materialien werden jedoch nicht als dāna an einen
Priester gereicht, sondern auf dem grahapātā im einem der naheliegenden

78 Die Integration explizit hinduistischer Gottheiten in das Newar-buddhistische Pan-
theon stellt keinesfalls eine Ausnahme dar. Bei einer Anzahl von lokal verehrten Gott-
heiten – darunter die mātr. kā-s, Bhairava, Mahākāla oder die dikpāla-s – bestehen sowohl
hinduistische als auch buddhistische ’Identitäten’ neben- bzw. miteinander und werden
entsprechend rituell integriert.

79 Dieses Set besteht, nebst den ritualspezifischen kalaśa-s für die Hauptgottheiten, aus
einer gleichbleibenden Anzahl von 32 als gan. akalaśa-s beizeichneten, gleichartigen Ton-
krügen, zu welchen regelmässig die zehn dikpāla-s, die as.t.amaṅgala (hier als Symbole der
acht Bodhisattva-s) und die fünf kalaśa-s für die Pañcabuddha-s gehören. Diese könnten, so
die befragten Citrakāra-s, wahlweise mit den zehn graha-kalaśa-s ergänzt werden. Bhak-
talal Citrakāra betont, dass von Vajrācārya-s aus Patan und Bhaktapur regelmässig das
Grundset an kalaśa-s analog demjenigen der RājT verlangt würde, nicht das für Kath-
mandu übliche buddhistische; er weist in seinen Unterlagen je ein Set an graha-Symbolen
für buddhistische und hinduistische Rituale aus. Auch die Vorlagen von Pūrn. a Citrakāra
und Madhu Citrakāra enthalten diverse Varianten bezüglich zu malender Symbole für
buddhistische und hinduistische Auftraggeber.

80 Vgl. die Skizze bei Vajrācārya (1994, 73).
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mātr. kā-p̄ıt.ha-s ’entsorgt’.
In der Ausführung, wie sie bei den bud. hājaṅku-Ritualen zum Zuge kommt,

erscheinen im Zentrum des man. d. ala die Pañcaraks. ā in einem Kreuz mit Pra-
tisarā in der Mitte, dann in den vier Hauptrichtungen Sahasrapramardan̄ı im
E, Māyūr̄ı im S, Mantrānusāran. ı̄ im W und S̄ıtavat̄ı im N. In einem ersten,
als zehnblättriger Lotus gestreuten Ring werden die Navagraha plus Janma
invoziert. Für diese fünfzehn Gottheiten wird je ein Blatteller mit den spe-
zifischen Gaben (vr̄ıhi, Süssigkeiten, Früchte, etc.) aufgestellt.81 An den vier
’Eingängen’ (bhūpurā) des nächsten Kreises werden die vier dvārapāla-s und
im äussersten Kreis die zehn dikpāla-s verehrt.82 Alternativ werden in der
Praxis von Sarvajña Vajrācārya im ersten Kreis desselben man. d. ala um die
Pañcaraks. ā die acht Us.n. ı̄s.atathāgata-s

83 angeordnet, im zweiten dann die
Navagraha ohne Janma, beginnend mit Sūrya im E; ausserhalb des Kreises
setzt Sarvajña Vajrācārya die acht dikpāla-s, beginnend mit Indra im SE
(siehe Abb. G1).

Eine Variante eines graha-man. d. ala, welches jedoch nicht in ein materielles
man. d. ala oder poubhā umgesetzt wird, invoziert der Praktizierende über die
Rezitation der grahamātr. kā-dhāran. ı̄.

84 Im Zentrum erscheint Sūrya, in den
acht Himmelsrichtungen werden die restlichen graha-s plaziert, wobei die
ersten vier den Hauptrichtungen, beginnend mit Candra im E, und die zwei-
ten vier den Zwischenrichtungen, beginnend mit Śukra im SE, zugeordnet
werden. In den ’Toren’ (dvāra) erscheinen Buddha im E, Vajrapān. i im S, Lo-
kanātha im W und Mañjuśr̄ıkumāra im N. Die in der NE-Ecke des man. d. ala zu
plazierende Bhat.t.arikā-Mahādev̄ı ist möglicherweise ein Synonym der Gra-
hamātr.kā, die ansonsten in ihrem man. d. ala fehlen würde, auch so äusserst

81 Siehe App. IV, (Mat-10) und Abb. P2.1-4.
82 Eine Skizze dieses als graha-man. d. ala bezeichneten Arrangements ist bei Vajrācārya

(1983, 22), ferner bei Vajrācārya (1980b, 49–50) abgebildet; siehe Abb. H3.
83 Die acht Us.n. ı̄s.atathāgata-s bilden auch den ersten Kreis des durgatiparísodhana-

man. d. ala (Bhattacharyya, 1972, 68): (1) Vajra-, (2) Ratna-, (3) Padma-, (4) Vísva-,
(5) Teja-, (6) Dvaja-, (7) T̄ıks.n. a- und (8) Chatra-Us.n. ı̄s.atathāgata. Sarvajña Vajrācārya
stützt sich bezüglich deren Ikonographie auf deren Beschreibung in Nis.pannayogāval̄ı; vgl.
Abb. H3 bzw. Abb. G1.

84 Vgl. die Versionen von Vajrācārya (1960) und Bajrācārya (1998). Die Meditati-
on des man. d. ala (siehe App. I, (AppTe-14)) einleitend gibt Vajrācārya (1960) folgende,
bei Bajrācārya (1998, 40) ähnlich lautende Anweisung: yathānukrama varn. abhedena
dísāñca gandha man. d. alake cintaye padmamadhye dvādaśāṅgulapramān. am. caturasram. ca-
turdvāren. a śobhitam. kūt.āgāram. cakram. samanvitam. /
<Der Reihe nach sind, unter Berücksichtigung von Farben und Himmelsrichtungen, von
duftender Paste ein man. d. ala vorzustellen mit einem [achtblättrigen] Lotus im Zentrum, ei-
ner zwölf Fingerbreiten messenden quadratischen Umrandung verziert mit vier Eingängen,
darüber einen alles umfassenden Kreis.>
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untypisch plaziert bliebe.85 Ausserhalb der ’Tore’ sind schliesslich die bali-
empfangenden Gottheiten Dhr. tarās.t.ra im E, Virud.haka im S, Virupāks.a im
W und Kubera im N angeführt.

Das im Rahmen von pañcaraks. ā-samādhi evozierte man. d. ala hat im Zen-
trum wie das bh̄ımaratha-graha-man. d. ala die Pañcaraks. ā, die hier aber von
einem ersten Quadrat mit Toren (dvāra) und Wächtern umgeben sind. In den
äusseren Kreisen folgen die Navagraha, dann die achtundzwanzig naks.atra-
s, schliesslich die zehn dikpāla-s plus Sūrya und Candra.86 Dieses man. d. ala
ist auch in den Ablauf des grahayajña integriert. Zu diesem Anlass werden
die zu opfernden Körner, Hülsenfrüchte und Samen der Navagraha und der
Pañcaraks. ā auf einem rekh̄ı am Boden arrangiert.87 Ein gegebenenfalls vom
Astrologen vorgegebenes grahajapa erfolgt wie in den hinduistischen Tradi-
tionen ohne jede materielle Repräsentation der graha-s.

Wie in der RājT können die Navagraha demnach in ausgewählten Kon-
texten in graha-spezifische kalaśa-s invoziert werden, als temporärer Sitz al-
ler Navagraha fällt der kalaśa als rituelle Repräsentation dagegen ganz weg.
Primär fällt, im Vergleich zu den hinduistischen Traditionen des Tales, die
elaborierte Praxis rituell verwendeter man. d. ala-s auf, welche die Navagraha
unterschiedlich integrieren. Wie die Beschreibung des navagrahaśāntihoma
zeigen wird, beruhen die rituellen Repräsentationen der Navagraha auch in
der VajT auf Modellen aus anderen Individuum-bezogenen Kontexten, die
für diesen Zweck spezifisch kombiniert werden.

Weitere rituell verwendete Repräsentationen

In der aktuellen Praxis werden vereinzelt alternative, in den konsultierten
Manualen so nicht beschriebene rituelle Repräsentationen der Navagraha
eingesetzt. Nebst quadratisch, kreis-, stern- oder lotusförmig aufgebauten
Neuner-man. d. ala-s wurden yantra-s für jeden einzelnen oder für alle graha-s
entwickelt, welche einem ähnlichen geometrischen Raster folgen können, sich
aber über das Einschreiben von Silben, b̄ıja-s oder numerologischen Zah-
lenfolgen unterscheiden. Varianten von grahayantra-s sind auch in lokalen

85 Hierzu hatte auch Sarvajña Vajrācārya keine abschliessende Erklärung. Gemäss Ba-
jrācārya (1998, 46–47) erscheint Bhat.t.arikā-Mahādev̄ı in der NW-Ecke, ergänzt durch
die sarve graha-s im NE, die sarve naks.atra-s im SE und die sarvopadrava-s im SW.

86 Die Vervollständigung eines poubhā bzw. eines rituell evozierten man. d. ala durch die
Integrierung von Sūrya und Candra findet sich sehr oft in der VajT und ist auch Teil des
ratna-man. d. ala, welches im Laufe der guruman. d. alapūjā evoziert wird.

87 Die graha-s werden des weiteren mit den ebenso in den Ritualablauf integrierten
as.t.amaṅgala assoziiert, ohne dass hier von einer eigentlichen Repräsentation gesprochen
werden könnte.



6. Rituelle Repräsentationen der Navagraha 209

Manuskripten verschiedentlich skizziert.88 Die in indischen navagraha-vidhi-s
wiederholt anzutreffenden Zahlen-yantra-s sind zwar auch im pañcāṅga von
Toyanātha Pant aufgeführt (ToPa V.S. 2059, 76–78), werden im Kathmandu-
tal aber kaum in die rituelle Praxis integriert.89 Bei einigen lokalen Tempeln
werden in Indien hergestellte, quadratische Kupferprägungen angeboten, wel-
che die Navagraha in ihrer Ikonographie mit den vāhana-s, mit ihren Symbo-
len oder als yantra mit eingeschriebenen b̄ıja-s wiedergeben.90 Diese mögen
während des Rituals aufgestellt werden, ohne aber als eigentliches prat̄ıka
eingesetzt zu werden.91

Über tantrische Traditionen haben sich ferner Varianten von grahayantra-
s etabliert, welche als Amulette getragen oder in Ritualabläufe integriert wer-
den.92 Die Verfertigung und Weihung (pratis. t.hā) von grahayantra-s, welche
schützend als Anhänger um den Hals getragen werden, gehört zum protek-
tiven Repertoire einiger Astrologen.93 In den National Archives finden sich
mehrere Manuskripte mit einer Anzahl von skizzierten grahayantra-s.94

Ein alternativer Umgang mit Einflüssen der Navagraha begründet sich auf
einer Anzahl von graha-assoziierten Materialien. Insbesondere Pflanzenteile,

88 Einige der eingesehenden Mss. in den NA enthalten Skizzen von yantra-s einzelner
oder aller graha-s. Für indische Beispiele von grahayantra-s siehe Sivapriyananda (1990,
88, 126, 128), Prasad (1997, 71–72) oder Dange (1989, 1117). Das Beispiel bei Dange
ist insofern speziell, als es nicht den Sonnengott, sondern Candra im Zentrum des Lotus
zeigt, während Sūrya und die weiteren graha-s in die acht Blätter des Lotus eingeschrieben
sind.

89 Unter den befragten Spezialisten macht einzig Jagamana Guruṅ von diesen Zahlen-
yantra-s Gebrauch, indem er sie graha-spezifisch auf Nepali-Papier kopiert und zusammen
mit dem wiederum in ein yantra integrierten grahamantra zu einem um den Hals zu tra-
genden Amulett verarbeitet.

90 Verschiedene Versionen werden beim Kumbheśvara-Tempel in Patan und in einigen
Läden in der Nähe des Paśupatinātha in Deopatan verkauft. Ein Beispiel dieser Art von
yantra-s ist bei Sivapriyananda (1990, Abb. 50) abgebildet.

91 Ein solches Kupfer-yantra wird von Nārāyan. a Joś̄ı in die navagrahapūjā integriert,
welche einem für Kunden arrangierten japa vorausgeht. Aísvaryadhar Śarmā stellte ein
solches Kupfer-yantra mit eingeprägten b̄ıja-s zum grahaman. d. ala, welches er im Rahmen
einer zum Geburtstag eines seiner Söhne zelebrierten navagrahapūjā arrangiert hatte.

92 grahayantra-s werden auch von schamanischen Heilern eingesetzt (M”uller-Ebeling
et al., 2000).

93 Jagamana Guruṅ fertigt solche grahayantra-s mit eingeschriebenem mantra des graha,
der zugehörigen grahayogin̄ı und dem Namen des Kunden an. Diese werden von ihm,
idealerweise im Beisein des Kunden, geweiht und diesem in einer kleinen Box, gefertigt
aus dem graha entsprechenden Metallen, zum Tragen um den Hals überreicht.

94 Eingesehene Beispiele sind H 358/32 (yantra-s zu grahaśānti, āditya-, śani-, rāhuśānti,
ferner ein mr. tyuñjayayantra mit Verweis auf RuYā, in welchem die Navagraha mit anderen
Gottheiten im 4. Kreis erscheinen) oder H 379/3 (navagrahastotra und yantra-s, ergänzt
durch yantraprayoga, eine Anweisung zur Verwendung von yantra-s).
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Metalle und Edelsteine werden zur Verminderung oder Abwendung von gra-
hadaśā in Amulette eingearbeitet, vom Spezialisten geweiht und dem Betrof-
fenen zum Tragen gereicht. Die verwendeten Substanzen werden unterschied-
lich als Mittel zur positiven Beeinflussung der graha-s und als Repräsenta-
tionen derselben bezeichnet. Wie das Beispiel der grahamālikā in der NewT
zeigt, hat dieses Konzept auch Eingang in die überindividuelle Ritualtradi-
tion gefunden. Die Newar-spezifisch zu annaprāśana angefertigte raks.amālā
oder grahamālikā (New. jaṅko kokhā) gibt es mehrere Varianten, die meist
auf dem Prinzip beruhen, mit den graha-s spezifisch assoziierte Materiali-
en zu einer Halskette zu verarbeiten, die dann dem Kind umgelegt wird.95

In einem Manuskript aus der Sammlung von Girindra Śarmā Rājopādhyāya
findet sich hierzu folgende Passage:96

ādityam. raktapās. ān. am. vacam. somam. tathaivaca // kūs. t.aman. gārakam.
jñeyam. śr̄ı pūrn. ābudhamevaca // putram. j̄ıv̄ım. gurum. vidyād ajagandham.
tu bhārgavam loham. śanaíscaram. vidyāt phan. ı̄ rāhustathaivaca māsmikam.
ca tathā ketumityete grahamālikāh. //
<Für Āditya [nehme man] einen roten Stein, für Soma eine aromati-
sche Wurzel97, für Aṅgāraka empfiehlt sich ein Teil der kus.t.a-Pflanze,
für Budha eine Lotusblüte98, für Guru die Samen der putram. -j̄ıva-
Pflanze99, für Śukra einen Basil-Zweig100, für Śani wisse ein Stück
Eisen, für Rāhu einen phan. ı̄-Zweig und schliesslich für Ketu ein Böhn-
chen101; so die grahamālikā.>

Daran anschliessend empfiehlt dieselbe Notiz zum Schutze des Kindes die re-
petitive Rezitation (japa) der graha-b̄ıja-s, ihrer auf Wurzelsilben aufgebau-
ten mantra-s.102 Der das Umlegen der raks.amālā begleitende śloka in der von

95 Lewis (2000, 157) berichtet von einer alternativen Anfertigung in der VajT, bei wel-
cher anstelle der graha-bezogenen fünf die Pañcaraks. ā symbolisierende Substanzen ver-
wendet werden. Eine weitere Variante der jaṅku kokhā wird in einigen der Familien der
RājT und der VajT seit Generationen weitergereicht und besteht aus einem reich ver-
zierten Stoffband, an dessen äusserem Rand eine Auswahl in Silber gefasster Materialien
– Vogelkrallen, Knochenstücke, Reisszähne, ferner Edelsteine und Metalle – festgenäht
wurden.

96 Derselbe Text ist auch unter Aísvaryadhar Śarmās persönlichen Notizen.
97 Möglicherweise Acorus colamus (M-W).
98 Weder Aísvaryadhar Śarmā noch Girindra Śarmā Rājopādhyāya konnten diese Pflanze

identifizieren; gemäss M-W kommen für śr̄ıparn. a bzw. śr̄ıparn. ikā ein Reihe von Pflanzen,
darunter auch eine Lotusart, infrage.

99 Aus den Samen von Putranjiva roxbhurgii (Lat.) werden gemäss M-W Halsketten für
Kinder gefertigt, welche sie gesund erhalten.
100 Gemäss M-W bezeichnet ajagandhā oder ajagandhikā den Basil-Strauch, Ocymum
gratissimum (Lat.).
101 māsmikam. konnte nicht identifiziert werden; nahe daran kommt mās.aka (’Böhnchen’).
102 jāpitvā grahabijena raks. ā bhavati bālakah. //
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Rājopādhyāya (1986, 54) angegebenen Version tritt auch in anderen Ri-
tualkontexten zur Adresse der graha-s in vergleichbarer Formulierung auf.103

In den persönlichen Notizen von Aísvaryadhar Śarmā findet sich ferner ein
śloka, der neun alternative Materialien für eine zur Hochzeit zu verfertigende
grahamālikā auflistet – eine Tradition, die heute nicht mehr praktiziert wird:

ādrim. ks. āram. gud. añcaiva rajan̄ım. madaman. tathā /
jyotis.mat̄ı ca mı̄naśca puḡılājāks.atān tathā // vivāhe grahamālikā
<Ginger, Salz, Zuckerrohr, Indigo, eine aphrodysische Beere104, ein
trunken machendes Kraut105, ein Fisch, eine Hareka-Nuss und Puffreis,
[daraus besteht] bei einer Hochzeit die grahamālā.>

Gemäss Aísvaryadhar Śarmā wurden alle diese Substanzen in ein Blatt (kumā-
r̄ıpatra; New. jyonālapte) gewickelt und an einer 108-Faden-Schnur (Nep.
śatavr. ndikā) befestigt, worauf diese Amulett-artige Kette den Brautleuten
um den Hals gelegt wurde.

Varianten der raks.amālā gehören auch in der VajT zu den rituellen Requi-
siten von annaprāśana. Eine graharaks.amālā, welche nebst alternativen Sub-
stanzen für die neun graha-s auch eine für Janmadeva enthält, ist bei Śākya
(1991, 8) und ähnlich bei Lewis (1994, 11, 25), bei letzterem mit Verweis
auf Nemasūtrapārājikā, beschrieben.106 Eine alternative Zusammensetzung
der jaṅku kokhā, hier ohne eine Substanz für Janma, gibt Vajracharya
& Vajracharya (1999, 14).107 Gemäss Rañjanā Vajrācārya ist die in ih-
rer Familie tradierte raks.amālā aus den neun graha-spezifischen Edelsteinen
gefertigt.

Unter den mit den graha-s assoziierten Materialien erfreut sich das Amulett-
artige Tragen der ratna-s allgemein besonderer Beliebtheit. Frauen und Männer

103 Siehe App. II, (f2), 3. Vers bzw. (f3.1), 1. Vers.
104 madanam bezeichnet verschiedene, insbesondere als Aphrodysia wirkende Pflanzen
und Früchte. M-W nennt Vanguiera spinosa, Stechapfel, Phasoleus radiatus, Acacia cate-
chu.
105 Gemäss Aísvaryadhar Śarmā handelt es sich bei jyotis.mat̄ı um eine bestimmte me-
dizinische Pflanze; meine Übersetzung geht davon aus, dass matt̄ı eine wennauch unklare
Ableitung von matta (’aufgeregt’, ’betrunken’, ’benommen’, ’sexuell stimuliert’) darstellt.
106 Die aufgelisteten 10 Substanzen sind gemäss Śākya (1991, 8), von Sūrya bis Janma:
(1) nach eig. Wunsch (2) New. hid. lar (Nep. hingula) – Zinnober (aus dieser Spezies wird
Quecksilber extrahiert, woher wohl die Assoziation mit Candra) (3) New. kūt.a – eine
Heilpflanze (4) Nep. śobhāya phal (New. phyālacās̄ı?) – eine bestimmte runde Frucht (5)
New. pat.aka – Baumwollstoff (6) New. jat.āmās (Nep. jat.āmas̄ı) – eine Heilpflanze (7)
New. loha – Eisen (8) New. hah. t.hã (Nep. rit.hā) – eine Beere, aus der früher eine Art Seife
gewonnen wurde (9) New. sijal – Kupfer (10) New. ohah. – Silber.
107 Es sind dies (1) lũ – Gold, (2) vyās̄ı – Bel-Frucht, (3) kut.a – Heilpflanze, (4) phyālacās̄ı
– eine Fruchtart, (5) pata – Stoff, (6) nã – Sandelholz, (7) hat.ham. – Seifenbeere (8)
aśvagancha – ?, (9) jarāmām. si – Heilpflanze.



6. Rituelle Repräsentationen der Navagraha 212

der ParT und der NewT tragen mit einiger Regelmässigkeit Fingerringe oder
Kettenanhänger, welchen ausgewählte oder alle neun graharatna-s eingear-
beitet sind.108 Dieselben navaratna-s sind auch Teil des in den pañcāṅga-s
aufgelisteten grahadāna/-daks. in. ā (siehe App. IV), und sie erscheinen in tan-
trischen Kontexten als eine der den graha-s analog gesetzten Neunheiten
(Śāstri, 2000, 91).

? ? ? ? ? ? ? ? ?

Die wichtigsten Punkte bezüglich ritueller Repräsentationen der Nava-
graha in den drei Traditionen können wie folgt festgehalten werden. Als
grundlegende graha-spezifische Variante erweist sich das graha-man. d. ala, des-
sen Umsetzung in in den hinduistischen und buddhistischen Ausprägungen
der NewT weitgehend identisch ist, während sie in der ParT bezüglich der
verwendeten Materialen abweicht.

Alle drei Traditionen betonen bezüglich grahasthāpana und der im Laufe
der Verehrung offerierten Materialien, ferner in der Komposition von gra-
hadāna, die Zentralität der graha-spezifischen Farben, welche bei allen weit-
gehend gleich zugeteilt sind. Bei Budha kann Grün statt Gelb auftauchen,
und Śani und Rāhu könne unterschiedlich Schwarz und Dunkelblau, Rāhu
auch rauchfarben beschrieben werden. Ketu, dem in aller Regel Vielfarbig-
keit zugeschrieben ist, wird alternativ mit Schwarz wiedergegeben. Diese in
den Manualen und in der aktuellen Praxis angetroffenen Varianten sind nicht
traditionsspezifisch festzumachen und gehen schon auf die frühesten hindui-
stischen Referenztexte zurück.

. Sūrya – rot, (Skt. rakta)

. Candra – weiss (Skt. śukla oder śveta, New. tvayu)

. Maṅgala – rot (Skt. rakta oder lohita)

. Budha – grün (Skt. harita), gelb (Skt. p̄ıta) oder golden (Skt. suvarn. a)

. Br.haspati – gelb (Skt. p̄ıta) oder golden (Skt. suvarn. a)

. Śukra – weiss (Skt. śukla oder śveta, New. tuyu)

. Śani – schwarz, dunkelblau (Skt. kr. s.n. a, śyāma), in der Praxis dunkelblau
oder schwarz

. Rāhu – schwarz, dunkel (Skt. kr. s.n. a, śyāma) oder rauchfarben (Skt. dhūmra),
in der Praxis dunkelblau oder schwarz

108 Eine Auswahl oder alle neun den graha-s zugeordneten Edelsteine können vom Astrolo-
gen zum Tragen empfohlen werden. Sie werden vorbereitend von diesem an einem günstigen
Tag und Zeitpunkt zur Erhöhung ihrer Wirkung einer rituellen Reinigung (Nep. śodana)
unterzogen. Ein Anhänger mit den in Gold gefassten navaratna-s gehört zum festtäglichen
Schmuck vieler hochkastiger Newar-Frauen in Bhaktapur.
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. Ketu – bunt (Skt. bahuvarn. a, citra) oder rauchfarben (Skt. dhūmra), in der
Praxis farbig oder schwarz

Für Janma, der ausschliesslich in der NewT die Gruppe der Navagraha
beschliesst, wird durchgehend weiss (New. tvayu) angeführt. Das für Sūrya
und Maṅgala vorgeschriebene Rot – rakta und lohita – sowie das für Candra
und Śukra angegebene Weiss – śukla (New. tvayu) als eierfarben, śveta (New.
tuyu) als weiss – werden in den Manualen oft in diesen Nuancen spezifiziert,
nicht aber in der Praxis.

Die den graha-s zugeteilten Himmelsrichtungen in den man. d. ala-s unter-
scheiden sich; in der RājT berufen sich die Manuale auf die in der ParT
geläufige Zuordnung, in der VajT erscheinen regelmässig Anordungen, die zu-
erst den Haupt-, dann die Nebenrichtungen folgen. In beiden Newar-Traditionen
wird alternativ eine Anordnung im Uhrzeigersinn, beginnend mit Candra im
E oder W und endend mit Ketu im NE bzw. SW, befolgt.109 Die Position
der graha-s im graha-man. d. ala:110

graha Position 1
(ParT)

Position 1
(RājT)

Position 2
(VajT)

Position 3
(RājT und VajT)

Sūrya Zentrum Zentrum Zentrum Zentrum

Candra SE SE E E

Maṅgala S S S SE

Budha NE NE W S

Br.haspati N N SW NE

Śukra E E SE W

Śani W W SW NW

Rāhu SW SW NW N

Ketu NW NW NE NE

Janma – Zentrum – im E des man. d. ala

Anhand der Symbole wird deutlich, dass einige Elemente in zwei der drei

109 Diese Anordnung konnte sowohl in der Praxis der VajT als auch der RājT beobachtet
werden. Sie erinnert an eine häufig vorgefundene Anordnung der graha-s auf poubhā-s aus
Nepal; die graha-s sind hier regelmässig in ihrer klassischen Reihenfolge um die zentrale
Gottheit angeordnet, vom Betrachter aus gesehen unten li beginnend. Hierdurch verliert
sich eine eindeutige Zuordnung zu den Himmelsrichtungen. Dasselbe gilt für die meisten
der ausschliesslich im 14. bis 16. Jahrhundert entstandenen sūrya- bzw. candra-man. d. ala-
poubhā-s, welche Sūrya bzw. Candra im Zentrum zeigen und die restlichen graha-s im
ersten Kranz (unpubl. Aufsatz und Vortrag von Gerd Mevissen am 5.3.2003 in der Royal
Nepal Academy, Kathmandu).
110 Position 1 ist in der ParT und RājT geläufig, aber auch in der VajT anzutreffen, z.B.
in den Vorlagen von Bhaktalal Citrakāra, Position 2 entspricht der Anordnung der graha-s
gemäss grahamātr. kā-dhāran. ı̄, Position 3 ist in Bajrācārya (1998, 59) für janmotsavapūjā
angegeben und konnte auch in der Praxis der RājT beobachtet werden.
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untersuchten Traditionen gleich sind, doch ohne dass eine durchgehende Un-
terscheidung nach ParT versus NewT oder hinduistische versus buddhistische
Traditionen erkennbar wäre:111

graha RājT: E
473/2 (S.
41; 71)

RājT: D
70/24

Vorlage
PūCi

Vorlage
MaCi

Vorlage
BhCi
(VajT)

Vorlage
BhCi
(RājT)

Symbol
(Blom-
1989)

Sūrya weisser
Kreis

Kreis Kreis roter
Lotus mit
Stengel

Sonnenschei-
be od. Lo-
tusblüte
rot

Kreis rot roter
Lotus mit
Stengel

Candra Halbmond Mondsichel Mondsichel weisser
Lotus mit
Stengel

Mondscheibe
oder Lo-
tusblüte
weiss

Quadrat
weiss

Mondsichel

Maṅgala weisses
Trikon

Trikon Trikon
mit
’Schweif’

Trikon
(fehlt auf
Vorlage)

Trikon
(fehlt auf
Vorlage)

Trikon
rot

Trikon
mit Fort-
satz

Budha Pfeil Pfeil und
Bogen

Pfeil und
Bogen

Pfeil und
Bogen

triratna
(3 Pfau-
enfedern)

Dreieck
über
Rechteck
gelb

Pfeil und
Bogen

Br.haspati gelbes
Buch

Lotus Buch japamālā japamālā Rechteck
gelb

pustaka

Śukra Fünfeck Quadrat Quadrat Quadrat kalaśa Sechser-
Stern
weiss

Quadrat

Śani Pfeilbogen Buch tridan. d. a Schwert
mit Schal

Keule Pfeil und
Bogen
schwarz

tridan. d. a

Rāhu Krokodil
(hiti-
maṅga)

makara Schwert
mit Schal

tridan. d. a Schwert Kreis
schwarz

makara

Ketu Flagge Schwert makara makara Schlinge
(pāśa)

Flagge
rauchfar-
ben

Schwert
mit Schal

Janma ’Schal’
(khātā)

(fehlt) svasti svasti (fehlt) svasti svasti

Die Symbole werden in allen drei Traditionen durch die Astrologen und
Ritualspezialisten tradiert. In der NewT kommt zusätzlich den Citrakāra-s
eine zentrale Rolle zu. Wie ihre Ausführungen und Vorlagen darlegen, sind
einige der Symbole der Anlass-spezifisch zusammenzustellenden kalaśa-Sets
und die Formen der Krüge abhängig davon, ob es sich um einen Newar-
buddhistischen oder Newar-hinduistischen Auftraggeber handelt, zudem müssen

111 Die Varianten von Symbolen entstammen dem bh̄ımaratha-vidhi E473/2, dem
grahārcana-vidhi von Guruśekhara Śarmā (in den NA unter D 70/24), den Mal-Vorlagen
von Pūrn. a Citrakāra (PūCi) Madhu Citrakāra (MaCi), beide aus Bhaktapur, und Bhak-
talal Citrakāra (BhCi), Kathmandu, schliesslich der Abbildung bei Blom (1989, 61).
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zum Teil stadtspezifische Abweichungen eingehalten werden. Bezüglich der
graha-prat̄ıka-s scheinen zwei Praktiken möglich: Während Pūrn. a Citrakāra
oder Madhu Citrakāra ein einheitliches Set von graha-prat̄ıka-s malen, hat
Bhaktalal Citrakāra zwei Serien von Symbolen, welche je nach amtierendem
Priester zur Anwendung kommen.

Spezifisch für die NewT ist die Konzeption der graha-vr̄ıhi als eigentlicher
Form des graha selbst, was in deren Bezeichnung als prat̄ıka zum Ausdruck
kommt. Eine grahapūjā verlangt denn auch keine weitere materielle Form
der Invokation, weder kalaśa noch supār̄ı. Wie bei den Symbolen kann in der
Zuordnung der vr̄ıhi in den Manualen eine gewisse Variabilität festgestellt
werden.

Vergleicht man diesen Bestand mit den in vielen Teilen Indiens fest in-
stallierten Navagraha-Schreinen, könnten bezüglich früher Vorschriften der
Navagraha-Verehrung, welche die aufwendige und kostspielige Herstellung
temporärer Ikonen vorschrieben, unterschiedliche Modifikationen dieser für
’den einfachen Mann’ unpraktikablen Vorschriften vermuten: die Navagraha
wurden – wie mancherorts in Indien – in ikonographischer Form dauerhaft
in Tempeln installiert, weshalb sich für ihre Verehrung die vorgängige Her-
stellung der Ikonen erübrigte, oder aber man behalf sich mit ihrer ausschlies-
slichen Repräsentation über Symbole und graha-spezifische pflanzliche und
andere Materialien. Über die Verinnerlichung der Ritualpraxis schliesslich
kann gänzlich auf materielle Formen verzichtet werden zugunsten einer rein
mentalen Evozierung der Gottheiten.

Diese Varianten verweisen auf unterschiedliche Konzepte der symboli-
schen Repräsentation.112 Die mehrheitlich geometrischen Symbole der graha-s
wie Kreis, Rechteck, etc. beruhen auf arbiträren, zur Konvention gewordenen
Assoziationen, die einzig in einem spezifischen Kontext zu Repräsentationen
werden können. Dagegen beruht die oft kumulative Zuordung von graha-
spezifisch festgelegten Materialien auf einem Wissen um Affinitäten zwischen
irdisch-Materiellem und kosmisch-Transzendentem. Diese subtilen Zusam-
menhänge zeitigen ihrerseits Wirkungen, die über das Ritual ausgeschöpft
werden. Die ausserordentliche Sensibilität nicht nur für physikalische Eigen-
schaften von Pflanzen, Metallen, Steinen oder den Grundelementen, sondern
auch für deren subtile Relationen zu mikrokosmischen und makrokosmischen
Prozessen fliesst nicht nur in das Ritualwissen ein, sondern bildet auch die
Grundlage der traditionellen südasiatischen Medizin, des vaidyaśāstra. Im
Falle der mentalen, über dhyāna vergegenwärtigten Präsenz der Gottheit
kann von einer angesuchten Präsenz der Gottheit selbst ausgegangen werden,

112 Vgl. die Diskussion zu Symbol und Appräsentation von Hans-Georg Soeffner in So-
effner (2004).
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nicht in einem ausschliesslichen Sinne, sondern beruhend auf der Konzeption,
dass sie gleichzeitig sowohl im Hier-und-Jetzt als auch überall anwesend sein
kann, (temporäre) Immanenz und Transzendenz vereint.

Alle drei Varianten, die in einem konkreten Ritualablauf isoliert oder kom-
biniert auftreten können, reflektieren eine spezifische Auffassung von rituell
umgesetzter Realität, die Sphären, ’Tatsachen’ und Wirkweisen einschliesst,
die ausserhalb eines westlich-wissenschaftlichen Realitätsbegriffs liegen, sich
also auch einer entsprechenden Verifizierung entziehen. Damit ist diese Rea-
lität nicht weniger ’wirklich’. Vielmehr folgt sie innerhalb der kulturspezifisch
ausgeformten Weltbilder ihrer je eigenen Gesetzhaftigkeit bezüglich Imma-
nenz und Transzendenz, materiell-konkreten und immateriell-subtilen Ebe-
nen von Wirklichkeit.



7. EXKURS II: ŚĀNTI IM BEZUG ZU DEN NAVAGRAHA

Rituale des śānti-Typus bezwecken je nach Kontext die Verhinderung dro-
henden Unheils, dienen der Linderung oder Behebung bestehender negativer
Einflüsse oder sollen in einem allgemeinen Sinne ein optimales Umfeld für
die Durchführung eines Rituals schaffen. Śānti-Rituale bzw. -ritualelemente
können einerseits eingesetzt werden, um aussermenschliche Wesenheiten mit
negativem Potential namentlich oder pauschal zu befrieden, oder aber sie die-
nen als Instrumentarium, um den negativen Einwirkungen definierter ausser-
menschlicher Verursacher beizukommen. Ersterer Modus ist jederzeit ange-
bracht und hat bezüglich des erhofften Effekts universalen Charakter, letzte-
rer steht in Relation zu einem konkreten, Ort-, Zeit- und Akteur-abhängigen
Sachverhalt und ist auf eine gezielte Wirkung ausgerichtet.

Bezüglich der präventiven, insbesondere aber reaktiven Navagraha-Rituale
ist śānti als übergeordneter Begriff nicht nur auf ritualtechnischer Ebene, son-
dern auch als ontologische Grösse von zentraler Bedeutung. Dieser Exkurs
erläutert śānti als rituellen Modus an sich, seinen Stellenwert innerhalb des
Rituals, seinen Bezug zu abhicāra (Rituale manipulativ-destruktiven Charak-
ters), sowie seine Abgrenzung zu verwandten, im Ritual umgesetzten Kon-
zepten, insbesondere prāyaścitta. Eine weitere Frage, welche sich im Kontext
sowohl der Horoskopie als auch prospektiver oder reaktiver graha-Rituale
stellt, betrifft die Wirkweise von grahaśānti, darin impliziert den potentiellen
Widerspruch von Astrologie und Karma-Lehre.

Śānti als ritueller Modus

Begründet in der Ambivalenz der den Planetengöttern zugeschriebenen Ein-
wirkungen auf weltliches und menschliches Geschick haben sich primär For-
men des rituellen Umgangs herausgebildet, die als śānti bezeichnet wurden;
śānti als spezifische Klasse von Ritualen reduziert sich keineswegs auf graha-
bezogene Kontexte, bezeichnet vielmehr spezifische rituelle Vorschriften, wel-
che auf die präventive oder reaktive Befriedung von (potentiell) schadenden
– unbenannten oder konkreten – Wesenheiten ausgerichtet sind, unter de-
nen die graha-s eine Gruppe von möglichen Adressaten darstellen. Śānti tritt
in Bedeutungen wie ’Friede’, ’Ruhe’, ’Begierdelosigkeit’ oder ’Beendigung’
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auf, bezeichnet hier zudem einen spezifischen rituellen Modus, der auf die
Befriedung spezifischer Gottheiten oder unspezifisch-unkontrollierbarer, ma-
levolenter Kräfte ausgerichtet ist.1 Im R. gveda und Samaveda fehlen śam-
oder Ableitungen dieser Wurzel, sie treten dagegen in den Opfersprüchen
des Yajurveda und im Atharvaveda auf (Hoens, 1951, 185). In seiner Be-
sprechung von AV 19.92 erarbeitet Hoens (1951, 172) die unterschiedlichen
Bedeutungen der Ableitungen von śam- und stellt fest, dass in dieser wie ähn-
lichen Passagen śānti und abhaya (’Furchtlosigkeit’), ferner das Fehlen von
ghora (’schrecklich’), krūra (’gnadenlos’) und pāpa (’sündhaft’), einem als śiva
(’wohlwollend-auspiziös’), oder śam (in Ruhe, im Gleichgewicht seiend) cha-
rakterisierten Zustand entsprechen.3 Nebst dem Begriff selbst treten Ritual-
elemente zur Beschwichtigung zahl- und facettenreich in den Brāhman. a-s und
Śrautasūtra-s auf.4 Umfangreiche Abhandlungen enthalten die Gr. hyasūtra-
s und Atharvavedaparísis. t.a-s. Auch das dem AV zugehörige Kauśikasūtra
widmet sich grossenteils diesem Thema, welches in den Purān. a-s und Epen

1 Die zugrundeliegende Wurzel śam- (4. P, śāmyati, auch 9) tritt je nach Quelle im Sinne
von ’besänftigen’, ’befrieden’, ’ruhig sein’, aber auch ’anhalten’ oder ’ein Ende setzen’ (M-
W). Ableitungen, kontextbezogene Bedeutungen und verwandte Begriffe diskutieren Kane
V, insbes. 719–726, und Goudriaan (1978, 388–400).

2 AV 19.9 – śānti sūkta (Joshi, 2000, vol. 3, 283–289): śāntā dyauh. śāntā pr. thiv̄ı
śāntamidamurda ′ntariks.am / śāntā udanvat̄ırāpah. śāntā nah. santvod. adh̄ıh. // 1 // śāntāni
pūrvarūpān. i śāntam. no astu kr. tākr. tam / śāntam. bhūtam. ca bhavyam. ca sarvameva
śamastu nah. // 2 // iyam. yā parames.t.hin̄ı vāg dev̄ı brahmasam. śitā / yayaiva sasr. je ghoram.
tayaiva śāntirastu nah. // 3 // idam. yat parames.t.hin. am. mano vām. brahmasam. śitam /
yenaiva sasr. je ghoram. tenaiva śāntirastu nah. // 4 // imāni yāni pañcendriyān. i manah.
s.as. t.hāni me hr. di brahman. ā sam. śitāni / yaireva sasr. je ghoram. taireva śāntirastu nah. //
5 // śam. no mitrah. śam. varun. ah. śam. vis.n. uh. śam. prajāpatih. / śam. no indro br. haspatih.
śam. no bhavatvaryamā // 6 // śam. no mitrah. śam. varun. ah. śam. vivasvāñchamantakah.
/ utpātāh. pārthivāntariks. āh. śam. no divicarā grahāh. // 7 // śam. no bhūmirvepyamānā
śamulkā nirhatam. ca yat // śam. gāvo lohitaks. ı̄rāh. śam. bhūmirava t̄ıryat̄ıh. // 8 //
naks.atramulkābhihatam. śamastu nah. śam. no ′bhicārāh. śamu santu kr. tyah. // śam. no
nikhātā valgāh. śamulkā deśopasargāh. śamu no bhavantu // 9 // śam. no grahāścāndramasāh.
śamādityaśca rāhun. ā / śam. no mr. tyurdhūmaketuh. śam. rudrāstigmatejasah. // 10 // śam.
rudrāh. śam. vasavah. śamādityāh. śamagnayah. // śam. no mahā.r. s.ayo devāh. śam. devāh. śam.
br. haspatih. // 11 // brahma prajāpatirdhātā lokā vedāh. sapta.r. s.ayo ′gnayah. / tairme kr. tam.
svastyayanamindro me śarma yacchatu brahmā me śarma yacchatu // vísve me devāh.
śarma yacchantu sarve me devāh. śarma yacchantu // 12 // yāni kāni cicchāntāni loke sap-
ta.r. s.ayo viduh. // sarvān. i śam. bhavantu me śam. me astvabhayam. me astu // 13 // pr. thiv̄ı
śāntirantariks.am. śāntirdyauh. śāntirāpah. śāntiros.adhayah. śāntirvanaspatayah. śāntirvísve
me devāh. śānti.r. sarve me devāh. śāntih. śāntih. śāntih. śāntibhih. / tābhih. śāntibhih. sar-
va śāntibhih. śamayāmo ′ham. yadiha ghoram. yadiha krūram. yadiha pāpam. tacchāntam.
tacchivam. sarvameva śamastu nah. // 14 //

3 Vgl. Bolling (1913) zum Śānti-Kalpa des AV.
4 Eine Zusammenstellung von Gründen bzw. Adressaten für śānti gibt Goudriaan

(1978, 400–405).
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unterschiedlich aufgegriffen und weitergeführt wird.5

śānti-Ritualen werden Effekte zugeschrieben wie die Vertreibung von Krank-
heiten und dämonischen Kräften, die Abwendung von Flüchen oder die Neu-
tralisierung von schlechten Planetenkonstellationen und darin verhaftendem
negativem karma aus früheren Existenzen. Eine Reihe dieser Phänomene
wurden nicht nur hinsichtlich ihres divinatiorischen Gehalts interpretiert,
sondern auch mit göttlichen oder dämonischen Verursachern in Verbindung
gebracht. Kalpacintamāni zählt unter derartigen wesenhaften Verursachern
von Übel Schlangen, Diebe, ferner schädigende, böse Geister (śākin̄ı, d. ākin̄ı,
bhūta, vetāla, preta, písāca, rāks.asa) auf, welche über je spezifische śānti-
Prozeduren überwunden bzw. beschwichtigt werden könnten (Türstig, 1985,
107). Die in unterschiedlichen Editionen vorliegenden śānti-Kompilationen6

weisen eine verwirrende Vielzahl klassischer Gründe zum Vollzug eines Besänf-
tigungsrituals aus. Unerklärbare, abnormale, unvorhersehbare Phänomene,
welche sich am Himmel, in erdnahen Bereichen oder in der unmittelbaren
Lebenswelt des Menschen ereignen konnten, wurden in ihrer Mehrzahl als
unheilvolle Zeichen gedeutet und in kausale Zusammenhänge mit den Men-
schen betreffenden negativen Folgen in Verbindung gebracht. Unregelmässige
Lichterscheinungen des Himmels oder eine untypische Kolorierung von Son-
ne und Mond, Finsternisse, Erderschütterungen, unübliche Windphänomene,
der Anblick bestimmter Tiere, aussergewöhnliche Flugbewegungen oder Auf-
enthaltsorte von Vögeln, Tierlaute, rötliche Kuhmilch, die Begegnung mit
bestimmten, als minderwertig betrachteten Menschen zur Unzeit, Missge-
burten, plötzlich auftretende Körpermerkmale und -sensationen oder Trau-
merscheinungen konnten Anlass geben für ein auf die Ursache abgestimmtes,
rituelles Gegenmittel zu ihrer Neutralisierung.7

In der bei Kane V, 756–57, zitierten mittelalterlichen Definition von

5 Siehe Kane V, 719–814; zur Illustration integriert er eine Liste von spätmittelalterli-
chen śāntika-Riten, wie sie von Madanaratna (15. Jh.) diskutiert werden (Kane V, 736–38).

6 Zu den indischen, in Nepal greifbaren Kompilationen zu śānti-Ritualen gehören das
1943 erstmals publizierte Śāntimayūkha (Bhat.t.a, 1943) und das 1893 in Bombay von
der Śr̄ıveṅkateśvara Press publizierte Śāntisāra (Bhat.t.a, 1897), ferner der zweite Teil
des Parísis.t.ad̄ıpaka (Panta Parvat̄iya, 0000, 240–368). Bezüglich Gliederung und Stil
vergleichbar ist das im zweiten Band der Satkarmaratnāval̄ı aufgeführte Śāntiprakaran. a
(Ācārya, 1969b, 329–493).

7 Kane V, 740–743 unterscheidet drei grundlegende, zum Teil synonym verwendete Be-
griffe zur Bezeichnung solcher Phänomene: (1) adbhuta (insbes. in den Veden und in den
Gr. hyasūtra-s besprochen) – eine Zukunfts-bezogene bzw. noch nie dagewesende Erschei-
nung, ein Omen allgemein; (2) utpāta (insbes. in epischer Zeit) – von Göttern verursach-
te unnatürliche, negative Erscheinungen als Antwort auf menschliche Verfehlungen, der
natürlichen Ordnung entgegenlaufende unheilvolle Phänomene; (3) nimitta – unheilvolle
und glücksbringende Omen.
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Nı̄lakan. t.ha wird betont, dass die in den normativen Texten beschriebenen
śānti-Rituale negativen Anhaftungen unklaren bzw. vermuteten Ursprungs
entgegenwirken und in dieser Welt sich manifestierendes Schlechtes vertrei-
ben; dies impliziert, wie Kane erläutert, dass z. B. Heilrituale aufgrund einer
eindeutigen Diagnose, oder Feuerrituale, über welche Verdienste hinsichtlich
transzendenter Welten erwirkt werden, nicht unter diese Kategorie fallen,
genausowenig wie prāyaścitta (Sühneritual) oder abhicāra.

Die Astralwissenschaften absorbierten allmählich einen Teil der divinato-
rischen Praktiken, woraus sich eine entsprechende Spezialisierung unter den
Jyotis. ı̄-s ergab; nebst einer Vielzahl an śānti-Prozeduren aufgrund astronomisch-
astrologischer Ursachen8 wussten die Astrologen Rat, falls ein Dämon, ein
nāga (Schlangengott) oder die eigene Familiengottheit befriedet werden mus-
ste. Der Rückschluss vom manifesten Phänomen auf seine Ursache und die
darauf abgestimmte ’Behandlung’ wurde zu einer grundlegenden Methode.
Bis heute schliessen die von Astrologen diagnostizierten Ursachen bestehen-
der Leiden physischer und psychischer Art nebst den graha-s und yogin̄ı-s
auch nāga-s, bhūta-s (erdnahe, tendenziell malevolente Geistwesen), preta-
s (in ihrem subtilen Körper weiterexistierende, unerlöste Verstorbene) oder
boks̄ı-s (sich übermenschlicher Kräfte bedienende, oft als Heilerinnen tätige
Frauen) mit ein.

Auch das sich als weiteres astrologisches Teilgebiet etablierende Wissen
um den günstigen Moment (muhūrta) für rituelle und alltägliche Handlungen
ging mit der Entwicklung einer Reihe von śānti-Prozeduren einher, welche
im Falle von nicht-kontrollierbaren Ereignissen zu ungünstigen Zeiten zur
Anwendung kamen. Diesbezüglich wurden der Geburt und dem Eintreten
des Todes besonderes Gewicht beigemessen. Bis heute schreiben die śānti-
vidhi-s, falls ein Kind in den stellaren Konstellationen Mūla, Aśles.a oder
Jyes.t.ha geboren wurde, ein Feueropfer zur Besänftigung des entsprechen-
den naks.atra vor. Diese drei naks.atra-s wurden schon in den Gr. hasūtra-s
als unheilvoll angesehen für das neugeborene Kind selbst, seine Familie oder
explizit seinen Vater.9 Eine Anzahl weiterer, aus astrologischer Sicht pro-
blematischer Geburtsmomente (gan. d. ānta) – Neumond und der tithi davor,
saṅkrānti, Sonnen- oder Mondfinsternisse, spezifische rāśi-Konstellationen –

8 Hierzu gehören Finsternisse, Sonnenwenden, die Übertritte der Sonne in ein neues rāśi
oder spezifische Positionen der naks.atra-s.

9 Siehe zu geburtsbezogenen śānti-s die Darstellung bei Kane V, 770–772. Ein mūlavidhi
ist in der Chowkhamba-Ausgabe des PārGS als 20. Abschnitt des ersten khān. d. a ergänzt,
mit Verweis auf Kātyāyana (Anonym, 1920, 19–20). Einige der aktuellen pañcāṅga-s
schliessen Skizzen der geburtsbezogenen Abläufe von naks.atra-śānti ein (siehe z. B. SuPa
V.S. 2059, 56).
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implizieren entsprechende śānti-Prozeduren.10 Bis heute wird in traditionell
orientierten Familien bei der Geburt alsbald ein Astrologe hinsichtlich der
astrologischen Qualität der Geburtszeit und ggf. der rituellen Massnahmen
konsultiert.

Tritt der Tod während eines der letzten fünf naks.atra-s von Dhānis.t.hā bis
Revat̄ı ein, ist pañcaka-śānti zu vollziehen, um die negativen Effekte dieser
naks.atra-s auf die Hinterbliebenen abzuwenden. Mit einem śānti-Ritual wird
weiter einer als unheilvoll geltenden Horoskop-Position der rāśi-s Mes.a oder
Tulā begegnet.11

Unter den astrologisch bedeutungsvollen Himmelsphänomenen und Zeit-
einheiten sind die Navagraha bis heute von zentraler Bedeutung. Ihnen gilt
das grösste Augenmerk hinsichtlich der Horoskopdeutung, weshalb es nicht
erstaunt, dass sich um ihre Beschwichtigung bzw. Verehrung eine facetten-
reiche Ritualpraxis entwickelte. Das navagrahaśāntihoma wird denn auch als
Modell (prakr. ti) von śānti-Ritualen dargestellt (Kane V, 749), dessen Auf-
bau wie auch die einzelnen Ritualschritte ihrerseits an die in hauspriesterli-
chen Kontexten vollzogenen Rituale anlehnen. Die Struktur eines śāntihoma
unterscheidet sich von anderen, devotional ausgerichteten Feueropfern ein-
zig durch die entsprechend adaptierte Beschlussformel (saṅkalpa). Ob die
Durchführung eines grahaśānti durch befürchtetes oder schon eingetroffenes
Leid motiviert ist oder aber in der Hoffnung auf die Optimierung positiver
planetarer Einflüsse, die über die konkreten Ritualhandlungen ausgedrück-
te Haltung bleibt eine verehrende; über das Instrument des Rituals sollen
die Navagraha in solchem Masse befriedigt, ja beglückt werden, dass sie
von ihren negativen Einflüssen absehen, diese gar ins Gegenteil wenden. Bei
Yājñavalkya findet sich eine mythologische Begründung dieses vordergründi-
gen Widerspruchs (YājS 1.307):12

yasya yaśca yadā duh. sthah. sa tam. yatnena pūjayet /
brahman. ais. ām. varo dattah. pūjitāh. pūjayis.yatha //
<Wann immer einer [der graha-s] schlecht [positioniert ist], ist dieser
intensiv zu verehren. Brahmā hat ihnen (den Planeten) dieses Gelübde
auferlegt: wer euch über Rituale verehrt, dem sollt ihr eurerseits Ehre
erweisen.>

10 Ritualskizzen gibt der SuPa V.S. 2059, 56; vgl. die Beschreibung bei Kane V, 770–772.
11 Deren Position in der Nähe des Aequators (vis.uvat) im persönlichen Horoskop gilt

als unheilvoll; eine Skizze des entsprechenden Rituals erscheint in einigen der pañcāṅga-s.
Gemäss ToPa V.S. 2059, 25 ist ein homa mit trimadhu (Honig, Zucker, ghyū) bzw. Honig
und d. umr̄ı (Nep.; Skt. udumbara, eine Holzart) als Opfergaben zu vollziehen.

12 Die von Panś̄ıkara editierte Fassung gibt yasya yasya yadā [. . . ]. Eine gleichbedeutende
Aussage gibt VidhP 1.105.9 wieder.
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Nebst dem Feueropfer als der elaboriertesten und in ihrer Durchführung auf-
wendigsten rituellen Adresse entwickelten sich graha-spezifische Formen von
arcana/pūjā, japa und dāna, welche nicht nur als Teil des Feueropfers, son-
dern auch isoliert vollzogen werden konnten.

Rituale des śānti-Typus beschränken sich keinesfalls auf einen isolierten
Anwendungsbereich. Vielmehr erscheint eine śānti-Sequenz regelmässig in-
nerhalb von Ritualabläufen, die auf andere als beschwichtigende Ziele aus-
gerichtet sind. Grössere Rituale beinhalten eine unspezifische Fürbitte um
śānti, und bis heute enthält jedes im hauspriesterlichen Kontext vollzogene
Ritual ein oder mehrere śānti-Elemente. Diese haben tendenziell unspezifi-
schen beziehungsweise allumfassenden Charakter; sie verleihen der Auffas-
sung Ausdruck, dass ein Ritual nur in einem durch śānti geprägten, Raum,
Zeit und Wesenheiten einschliessenden Umfeld erfolgreich sein kann.

Häufig flechten Brahmanen in ihre Segnungs-Formeln (āśirvāda) eine Kurz-
version einer Befriedungsformel ein, ’Om. śāntih. śāntih. suśāntir bhavatu sar-
vāris. t.aśāntir bhavatu’ oder ähnlich lautend. In den aktuellen vidhi-s erscheint
regelmässig eine als śāntipāt.ha (’Rezitation zur Befriedung’) aufgeführte Bitt-
formel, die sich aus vedischen Versen aufbauen. Hiervon gibt es unterschiedli-
che Versionen, welche nebst raum-zeitlichen Komponenten auch Wesenheiten
und unter diesen die graha-s nennen können. Einige dieser als Sprechakte in
den Ritualablauf integrierten Formeln entstammen vedischen Quellen; R. V
7.35,1–15 kann als śāntipāt.ha eingesetzt werden,13 VS 36 als Ganzes oder nur
VS 36.8–12 werden verschiedentlich bis heute in dieser Funktion rezitiert.14

Alternativ können AV 19.9, AV 19.10 oder AV 19.11 – in der Ausgabe von
Joshi (2000) jeweils als śānti sūkta überschrieben – als śāntipāt.ha einge-
setzt werden, Verse also, welche sich durch ein wiederholtes Auftreten von
śānti, śam oder verwandten Begriffen auszeichnen (Kane V, 720–721). Wie
die Version von Śarmā (1998, 143–154) belegt, bestehen aber auch alter-
native Kombinationen von vedischen Versen, deren Bezug zu śānti weniger
offensichtlich erscheinen.15 Marāsini (2000, 2) stellt wiederum VS 25.14–23
als śāntipāt.ha seinem Ritualhandbuch voran, eine Stelle, die die Bitte um die
Gunst der Götter und eine volle Lebensspanne enthält, ohne śānti explizit zu
nennen. Eine Variante des śāntipāt.ha tritt in der ParT auch im Rahmen der
pun. yāhavācana-Formel auf, welche dialogisch von Priestern und Yajamāna
vor havana zu sprechen ist. Dieser ritualisierte Dialog besteht aus einer sie-

13 Vgl. die Beschreibung des tulāpurus.a-mahādāna gemäss MaP 274 bei Kane II, 870,
wonach diese Hymne als śānti zu rezitieren ist.

14 VS 36 ist schon als śānti im Kontext von pravargya belegt, einem eigentlichen
pūrvāṅga-Ritual des zu den śrauta-Opfern gehörigen somayajña (Kane V, 724).

15 Die 25 Versen umfassen VS 17.1–9, VS 2.13, VS 21.41, VS 21.44–46, VS 9.21, VS
18.36, VS 5.21, VS 14.20 etc., schliessend auf VS 26.17.
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benfachen Bittstellung des Yajamāna, welche von den Priestern zusichernd
beantwortet wird. Eine dieser Bitten benennt śānti und wird unterstrichen
durch die Rezitation von VS 36.17 (vgl. unter Kap. 11.1).

VS 36.17 erweist sich bezüglich śānti sowohl in der ParT als auch in der
RājT als eigentliche Kernformel und erscheint regelmässig allein oder am
Schluss eines längeren śāntipāt.ha (vgl. oben, AV 19.9):

Om. dyauh. śāntir antariks.ah. śāntih.
prt.hiv̄ı śāntir āpah. śāntir os.adhayah. śāntih. /
vanaspatayah. śāntir vísve devāh. śāntir brahma śāntih.
sarvah. śāntih. śāntir eva śāntih. sā mā śāntir edhi //

Die RājT integrierte dieselbe oder eigene, vedische oder nachvedische Va-
rianten des śāntipāt.ha in den Ritualvollzug. Im Rahmen von kalaśārcana,
welches die Verehrung der in einen Krug (kalaśa) invozierten Gottheit bein-
haltet,16 und von homa, tritt auch VS 26.17 gleich mehrmals auf.17

Innerhalb śivaitischer Denominationen hat sich die Rezitation des 284
śloka-s umfassenden Śāntikādhyāya als selbständiges śānti-Ritual etabliert.18

Es handelt sich dabei um eine Bittformel an Śiva um Frieden und Befreiung
von Übel und Schmerz. In zwölf śloka-s wird explizit die Bitte um Befreiung
von durch die graha-s verursachten Leiden (grahap̄ıd. a) geäussert.19

16 Als Teil des einleitenden sūryārgha spricht der Vollziehende, zum Offerieren von
Räucherwerk an den Sonnengott (Rājopādhyāya, 1986, 20): sarva vighnapraśamanam.
sarvaśāntikaram. śubham / āyuh. putram. ca kāmam. ca laks.mı̄ santānavardhanam / yathā
vān. aprahārān. ām. kavacam. bhavati vāran. am / tadvad eva vidhātānām. śantir bhavatu
vārān. am // Rājopādhyāya (1986, 36, 41) integriert den oben zitierten Vers aus VS
36.17 gleich zweimal in den Ablauf von kalaśārcana, zudem eine als ’́sāntika pus.t.ika’ be-
zeichnete Ritualsequenz, welche sich an die pun. yāhavācana-Formel in den homa-Manualen
der ParT anlehnt und durch die Bitte nach śānti eingeleitet ist.

17 In der handschriftlichen Kopie des kuśan. d. ı̄ yajñavidhi von Baladeva Juju (siehe unter
RitRājT) erscheint wieder die śāntika-pus.t.ika-Sequenz als Teil des hier verkürzt beschrie-
benen kalaśārcana. Zudem tritt im Zuge dieses Handbuches, welches den Rahmen für den
Vollzug von Feueropfern für lebenszyklische Rituale, aber auch für grahaśānti absteckt,
die Befriedungsformel aus VS 36.17 gleich dreimal auf.

18 Die gedruckten Textversionen berufen sich auf Śivadharma, einen Text, der von Ab-
hinavagupta zitiert wird und also spätestens anfangs des 11. Jh. verfasst wurde.

19 Übersetzung von Śāntikādhyāya 122–134 (Naraharinātha, 1998, 34–35), – für die
Sanskrit-Version siehe App. I, (AppTe-2): <Der mit einem Edelstein von oranger Farbe
und Augen so weit, dass sie bis zu den Ohren reichen, der mit zwei (Arten von) Strahlen
und einem von sieben Pferden gezogenen Wagen Versehene, der in einem Strahlenkranz
(Erstrahlende), mit der Verehrung von Śiva beschäftigte Herr, diesen bitte ich um ewi-
gen Frieden und Schutz gegen die von ’Ergreifern’ verursachten Leiden. (122-123) Der
die Welt mit der Essenz des Wachstums beschert, der Blassfarbene, der die Quelle des
Unsterblichkeitstrunkes ist, möge mir dieser Soma von mild-gütigem Wesen die von ’Er-
greifern’ verursachten Leiden vertreiben. (124) Der Gelbäugige mit Körpergliedern von der
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Die Manuale der VajT enthalten sinngemäss analoge Formulierungen, wo-
bei sich die Bitte um śānti an traditions-immanente Wesenheiten richtet.20

Die Varianten des śāntipāt.ha, ob als selbständiges Ritual oder als Element
in einen Ritualablauf integriert, haben in allen drei Traditionen den Cha-
rakter eines Sprechaktes; sie bezwecken die Besänftigung raum-, zeit- und
wesenhafter Ursachen, im Sinne eines möglichen Ungleichgewichts, welches
über diese rituelle Massnahme harmonisiert wird.21 Über die Befriedung des
rituellen Umfeldes wird die Abwendung negativer Einflüsse vom eigentlichen
Ritual und den Vollziehenden angestrebt. In einer positiven Formulierung
trägt diesselbe Rezitation die Bitte um Erfolg bezüglich eines konkreten Ri-
tualanlasses und des eigenen Lebens, wie die Version von Marāsini illustriert.

Ob aus dem AV oder der VS zitiert, in einer freien Formulierung rezi-

Farbe des Lotus, dieser wie Kohle Erglühende möge mir die von ’Ergreifern’ verursachten
Leiden vertreiben. (125) Der mit einem Körper von der Farbe des Gelbwurz, unentwegt
den Pfeilbogen Schwingende, dieser huldvolle Verehrer von Śiva, dieser Weise vertreibe die
von ’Ergreifern’ verursachten Leiden. (126) Der mit einem metallig-goldfarbenen Hauch
Versehene, der Ursprung alles Wissens, der Herr der Devotion, der zu jeglicher Zeit im
Südosten verehrte Höchste, Dieser, der mich mit dem unübertrefflichen ruhenden Geist
Vereinende, mögest Du mir im Ringen mit den von ’Ergreifern’ verursachten Leiden stets
zum Siege verhelfen. (127–128) Der dem Schnee (oder) dem Mond gleich Erstrahlende,
gleichsam verehrt durch die Damönen und Indra, Du hell Leuchtender, mit der Verehrung
von Śiva Beschäftigter, vertreibe die von ’Ergreifern’ verursachten Leiden. (129) Der wie
ein Klumpen schwarzer Substanz mit rot erstrahlenden Augen aussieht, dieser sich lang-
sam Bewegende, Verehrer von Śiva, vertreibe die von ’Ergreifern’ verursachten Leiden.
(130) Der von dunkler Erscheinung ist, der Ehrenhafte, von der Sim. hikā abstammende
Kraftvolle, der in der Verehrung Śiva’s (Engagierte), Begehrliche, vertreibe die von ’Er-
greifern’ verursachten Leiden. (131) Der ’Ergreifer’ von rauchähnlicher Form, dieser sich
in südöstlicher Richtung befindende Lichtkörper, der mit runden, geweiteten furchter-
regenden Augen Versehene, Schreckliche. Der wie der Rauch von brennendem Stroh in
Erscheinung Tretende, dieser du Beseitiger der von ’Ergreifern’ verursachten Leiden, der
mit einem furchterregenden Blick versehende Schreckliche, verhelfe mir zum Sieg. Der mit
Schwert und Schild Bewaffnete, begehrter Erfüller von Wünschen und (Überbringer von)
Glück, daselbst ein Verehrer von Śiva und von höchster Geburt, vertreibe die von ’Ergrei-
fern’ verursachten Leiden. (132–134)In dieser Weise gepriesen und im Zuge der Verehrung
von Maheśa gewürdigt, mögen die ’Ergreifer’ mir Frieden bescheren und, zu allen Zeiten
gepriesen, Wohlgesinnte sein.>

20 Z. B. wird, im Rahmen von kalaśārcana, zur Beigabe eines Stoffstreifens in den kalaśa
rezitiert (Vajrācārya, 1994, 46):
Om. vajrasatvasya sarvakleśopakleśa śāntim. kuru hũ phat. //
Im Rahmen der vorbereitenden Handlungen des Feueropfers rezitiert der Priester folgende
Bittformel im Namen des Yajamāna, wozu er kuśa-Gras reicht (Vajrācārya, 1973, 6):
tatra ime mahākuśā divyā pavitrā brahmadevatā // buddha dharma saṅgharatā pr. thiv̄ıjātā
dalāgarbhā yajamānasya sarvavighnaśāntim. kuru svasti svāhā //

21 Sprechakt hier im Sinne von Austin’s Typus der illokutionären Rede, wie er u. a. von
Stanley Tambiah in die Religionswissenschaft eingeführt wurde (Kippenberg & Luchesi,
1987, 259–298).
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tiert oder als eigenständiges Ritual mit den Navagraha als Hauptadressaten,
śānti hat überindiviuellen Charakter, adressiert also weder die spezifischen
Konditionen des Yajamāna noch des Ritualanlasses.

śānti impliziert nicht nur die rituelle Massnahme des Befriedens, sondern
das Streben nach einer den Mikrokosmos und Makrokosmos umfassenden
Harmonie, einer Ganzheit, welche sich über das Fehlen von Wünschen, Be-
gierden und Nöten auszeichnet. Es sind dies Eigenschaften, welche mit der
’Erlösung’ oder Befreiung im Leben assoziiert werden. In diesem Sinne ist
śānti eine eigentlich ontologische Dimension zuzuerkennen.

(Graha-)śānti und abhicāra

Aufgrund der wiederholten Diskussion von abhicāra im Kontext von graha-,
häufiger von śānti-Ritualen allgemein, stellt sich die Frage des Zusammen-
hangs von abhicāra und den graha-s.22 Unter abhicāra werden im allgemei-
nen Sprachgebrauch von durch hierfür qualifizierte Spezialisten (im Gehei-
men) vollzogene rituell-manipulative Akte, ausgerichtet auf konkrete, andere
schädigende Effekte, subsumiert.23

Diese Kategorie von Praktiken lassen sich schon in den frühen Quellen
nachzeichnen. Der Atharvaveda und insbesondere das dazugehörige Kauśika-
sūtra werden verschiedentlich als eigentliche Sammlungen manipulativer Prak-
tiken und Formeln dargestellt.24 Noch in Śabdakalpadruma bezieht sich die
Definition von abhicāra direkt auf den Atharvaveda:

”
Mischievous act li-

ke killing or expelling effected through those mystic formulas and diagrams
which are given in the Atharvaveda.“ Auch als śānti bezeichnete Beschwichti-
gungsrituale sind hier schon empfohlen.25 Spätere Autoren unterscheiden die

22 Zu Quellen und rituellen Praktiken von abhicāra in hinduistischen, historischen und ak-
tuellen Kontexten siehe Türstig (1985), Goudriaan (1978, 251–412) und Bühnemann
(2001), mit besonderer Berücksichtigung der auf dem Atharvaveda beruhenden Quel-
len Modak (1993), zu einem hierauf bezogenen System von ’acht Praktiken’ (Tamil
as.t.akarumaṅkal) bzw. ’acht Fähigkeiten’ (Skt. as.t.asiddhi) in Südindien siehe Diehl (1956,
269ff.).

23 abhicāra setzt sich aus dem Präfix abhi– und der Wurzel car– zusammen und er-
gibt einmal ’sich nähern’ oder ’entgegenkommen’, wird aber besonders in der Bedeutung
von ’jemandem Schlechtes antun’, ’jemanden verführen’ oder ’verwünschen’ verwendet;
auch eine agressive Handlung bis hin zur Tötung ist darin impliziert. Vgl. die Belege bei
Türstig (1985, 81–82).

24 Die Formeln und Ritualabläufe des AV wurden aufgrund ihrer Ausrichtung in zwei als
śānta bzw. ghora bezeichnete Gruppen unterteilt; die auf Besänftigung und Vertreibung
von unheilvollen Kräften abzielenden Passagen wurden als bhes.ajam (’Heilmittel’), die
auf Schreckliches bzw. Schaden ausgerichteten dagegen als abhicāra charakterisiert, vgl.
Bloomfield (1899, 8–9), zitiert in Hoens (1951, 30).

25 So AV 19.9.19; vgl. den Verweis in Kane 5.2, 721.
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entsprechenden Rituale nach ātharvan. a (auf pus.t.i oder śānti ausgerichtet)
und āṅgirada (gegen feindliche Kräfte oder Individuen gerichtet).26 Während
ātharvan. a-Elemente in die gängige Ritualtradition integriert wurden, wurden
āṅgirada-orientierte Praktiken, unter dem Betriff abhicāra zusammengefasst,
zunehmend ausgesondert und von brahmanisch-offizieller Seite stigmatisiert.
In extra-orthodoxen Quellen formiert sich die Besprechung von abhicāra-
Praktiken allmählich nach sechs Kategorien, oft erscheint der Begriff der
s.at.karmān. i (’sechs Riten’) als eigentliches Synonym:27

. śānti – Besänftigung

. vaśya, vaś̄ıkaran. a – Unterwerfung, Unterordnung

. stambha, stambhana – Immobilisierung, Bannung, Entzug

. dves.a, vidves.a oder vidves.an. a – Erregung von Unstimmigkeit, Feind-
schaft oder Hass

. uccāt.a, uccāt.ana – Verwünschung oder Ausrottung

. māran. a – Tötung, Eliminierung

Śānti wird in solchen Besprechungen fast durchgängig als eines der s.at.karmān. i
genannt, hat jedoch innerhalb der sechs Bereiche insofern eine Sonderpo-
sition inne, als hier ein Konter gegen vorausgesetzte bösartig-destruktive
Akte defensiv eingesetzt wird, während die anderen fünf Bereiche offensiv-
destruktiven Charakters sind.28 Einige Gesetzestexte und Purān. a-s führen
dann śānti und die rituelle Adresse der graha-s zusammen und stellen das
Produkt, grahaśānti, in den Dienst von abhicāra. In YājS, später in eini-
gen Purān. a-s, wird die Ritualbeschreibung eingeleitet durch die Empfeh-
lung, grahayajña im Rahmen von glückverheissenden (śr̄ıkāma), beschwich-
tigenden (śāntikāma), lebensverlängernden (MaP: vr. dhyāyu),29 wohlstands-

26 Vgl. bei Goudriaan (Eliade, 1987, vol 9, 110). Jan Gonda in seinem Kapitel zu Ritu-
alpraktiken in vedischer und früh-hinduistischer Zeit bezeichnet einen separaten Abschnitt
als ’Magische Riten’ (Gonda, 1960, 109–115); er versteht darunter ”meistens aus Wort
und Handlung bestehende Methoden“ der ”Beschwörung, Abwehr, Ableitung oder Akti-
vierung von Macht“, ”um Geist, Leben, Besitz und Gesundheit von Nebenbuhlern und
anderen persönlichen Feinden zu beeinträchtigen, um sich von Gegnern und ihrem Ein-
fluss zu befreien, um eigenem Glück, Vorteil und Wohlergehen nachzustreben, um eigene
Gesundheit zu schützen oder wiederherzustellen.“

27 Für eine eingehendere Besprechung siehe Türstig (1985, 101) oder Goudriaan
(Eliade, 1987, vol 9, 110). Buddhistische und hinduistische Quellen zu den s.at.karmān. i
diskutiert Goudriaan (1978, 256-257 et passim). Das sich insbesondere ritualpraktischen
Aspekten der s.at.karmān. i wiedmende letzte Kapitel des MaM wurde von Bühnemann
(2001) übersetzt und kommentiert; Gudrun Bühnemann nennt weitere, bis ins zehnte
Jahrhundert zurückgehende Quellen zu den s.at.karmān. i, welche tantrische Texte sowohl
hinduistischer als auch buddhistischer Tradition einschliessen.

28 Vgl. Goudriaan (1978, 387ff.).
29 In YājS 1.295: vr. s. t.yāyu – ’Regen und (langes) Leben’.
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mehrenden (pus. t.ikāma) und manipulativen (abhicāra) Ritualkontexten zu
vollziehen; schon in YājS 1.295, später weitgehend identisch in MaP 92.2
und AgniP 164.1, wird abhicāra, explizit als einer der Kontexte von nava-
grahahoma genannt. Während Details hierzu in YājS fehlen, sind in MaP
92.138–153 (Engl. 93.140–155) unter abhicāra einzuordnende Ritualprakti-
ken30 ausgeführt, welche durchwegs ein navagrahahoma einschliessen, indes
mit bezüglich der prakr. ti-Ausführung modifizierten Dimensionen und Formen
des kun. d. a sowie alternativen Opfergaben und -sprüchen. VidhP geht, nach ei-
ner Diskussion von śānti-Elementen der Navagraha und naks.atra-s bezüglich
snāna, pūjā, homa, dāna fliessend über in die Diskussion von ’Früchten’, wel-
che je nach Hintergrund des Veranstalters über die Durchführung desselben
Rituals erlangt werden können (VidhP 1.105); demnach dient dieses rituelle
Mittel dem König zum Herbeiführen bzw. Anhalten von Regen, zum Sieg
im Kampf und allgemein zur Bezwingung von Feinden, dem Geschäftsmann
winkt eine Erhöhung seines Profits, dem Gefangenen Befreiung aus seinen
Fesseln, dem Kranken Gesundheit, dem Bedrängten Erleichterung (VidhP
1.105,2–8). In AgniP 167 wird, ergänzend zu AgniP 164, weiteren graha-
bezogenen Angaben (ihre Himmelsrichtungen im man. d. ala, adhidevatā, pra-
tyadhidevatā, homasamidhā) und Ritualelementen (abhis.eka des Yajamāna,
dāna) und insbesondere ayuta-, laks.a- und kot.i-homa Aufmerksamkeit ge-
schenkt; auffallend ist eine breite Palette von zu erlangenden Resultaten,
darunter auch solchen manipulativ-destruktiven Charakters.31 In dieser Be-
schreibung scheinen gegenüber der Anzahl Opferungen die adressierten Gott-
heiten in den Hintergrund zu rücken; AgniP 40b–41a stellt frei, die Opferun-
gen durch die mantra-s der graha-s, durch die gāyatr̄ı, durch vis.n. uitische,
oder aber den Feueraltar (bzw. das Feuer) direkt adressierende, śivaitische
oder vedische mantra-s zu begleiten.32 Die abschliessenden drei Verse schrei-
ben für vidves.an. a-abhicāra eine triangulare Form des Feueraltars, das Opfern
mit der linken Hand zu alternativen Opfersprüchen, ferner ungewöhnliche
Opfergaben vor wie Adlerknochen oder ein aus Mehlteig geformtes Abbild
des Feindes (AgniP 42–44). Ein gängiges Muster der Ritualkomposition für

30 Modifizierte Formen des navagrahamakha werden hier integriert in abhicāra, uccāt.ana,
vidves.an. a, vaśyakarman. a etc., alles Rituale, die auf die Ausschaltung, Verwünschung bis
hin zur Tötung eines Feindes abzielen.

31 AgniP 167.38: putrānnarajyavijayabhuktimuktyādi cāpnuyāt // daks. in. ābhih. pha-
lenāsmācchatrugnah. kot.ihomakah. //
<[Über den Vollzug von laks.ahoma] können Söhne, Nahrung, Königreiche, Siege,
Vergnügungen und Befreiung etc. erlangt werden. Dem Vollzieher von kot.ihoma, zumal,
wenn er auch eine Anzahl von Geschenken (daks. in. ā) verteilt, wird unter den ’Früchten’
[auch die Fähigkeit zuteil,] den Feind zu töten.>

32 AgniP 167.40b–41a: homastu grahamantrairvā gāyatryā vais.n. avairapi //
jātavedimukhaih. śaivaih. vaidikaih. prathitairapi //
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abhicāra-Zwecke besteht offensichtlich in der Modifikation von Grundritualen
aus der (haus)priesterlichen Praxis, welche bis zur ’Umkehrung des Norma-
len’ bzw. zur expliziten Integrierung des in brahmanischen Opfern Gemiede-
nen gehen können.33

In den hier zitierten Quellen ist abhicāra durchwegs mit modifizierten
Formen des Feueropfers verbunden, wobei die fliessenden Übergänge von na-
vagrahaśāntihoma zu Opferprozeduren manipulativ-destruktiver Ausrichtung
ins Auge fallen. Dieser Nexus scheint sich mit der Zeit aufgelöst zu haben.
Während abhicāra innerhalb der offiziell-brahmanischen Ritualpraxis heute
verpönt ist, haben Formen von śānti, insbesondere zur Besänftigung göttli-
cher Mächte, darin Eingang gefunden, wie das Beispiel von grahaśānti be-
weist. Die Spezialisierung im Bereich manipulativ-destruktiver Rituale und
des damit verbundenen Wissens ging deshalb nicht verloren, sondern von ei-
ner brahmanischen Priesterschaft auf im Verborgenen agierende Kreise tan-
trischer und weiterer Praktiker über. Wie aus Angela Dietrich’s Studie zu
tantrisch ausgerichteten Heilern im Kathmandutal deutlich wird, finden sich
astrologische Divinations- und Diagnosepraktiken häufig in Kombination mit
Elementen ayurvedischer Heillehre sowie weiteren divinatorischen und mani-
pulativen Ritualpraktiken (Dietrich, 1998).34 Abhicāra stellt bis heute eine
Option dar bei der Begründung von anderswie unerklärbaren Verhaltenswei-
sen, Unglückssträngen, Krankheiten von Individuuen. abhicāra erscheint wei-
ter unter den potentiellen Bedrohungen der von brahmanischen Spezialisten
vollzogenen Rituale; so wird zum Beispiel das Eintauchen des Opferlöffels in
das Wasser des pran. ı̄ta-Gefässes zur Rezitation eines immergleichen mantra
(pran. ı̄todakasparśah. ) bei Anonym (2000, 93) als Schutz vor (Gefahren aus)
atmosphärischen Bereichen, vor Dämonen, aber auch von durch abhicāra
drohenden schädigenden Effekten erklärt.35 Verschiedentlich schliessen Be-
schreibungen des Feueropfers weiterhin Varianten ein, welche im Falle von
abhicāra zu beachten sind.36

33 Diese Modifikationen betreffen die Wahl eines hierfür günstigen Ortes und Zeitpunkts,
die Altarformen die zu verwendenden Materialien, die Techniken und die mantra-s.

34 Gerüchte von abhicāra-Ritualen, welche noch im letzten Jahrhundert am Königspalast
in Kathmandu von tantrischen Spezialisten vollzogen worden seien, kursieren bis heute.

35 Anonym (2000, 93): rodantam. rāks.asam. pitryamāsuraścābhicārikam / uktvā mantram.
spr. śodāpah. ālabhyātmānameva ca //

36 So unterscheidet Koirālā (1984, 52) drei Handstellungen (mudrā) beim Opfern: (1)
mr. ḡı-mudrā (’Reh-Position’, nur Daumen, Ring- und Mittelfingerspitze greifen, Zeigefinger
und kleiner Finger bleiben ausgestreckt) – zum Opfern von Sesam sowie zum Opfern von
caru im Kontext eines śānti-homa; (2) ham. s̄ı-mudrā (’Gans-Position’, nur vier Fingerspit-
zen greifen, der Zeigefinger bleibt ausgestreckt) – zum Opfern von caru im Kontext eines
śānti-homa; (3) sūkar̄ı-mudrā (’Keiler-Position’, alle Fingerspitzen greifen) – zum Opfern
von caru bei Feueropfern im Kontext von abhicāra.
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Die konsultierten graha-Manuale bestätigen ein durchgehendes Fehlen von
Hinweisen betreffend abhicāra. Wenn überhaupt, integrieren sie Elemente,
welche potentielle, den Erfolg des Rituals bedrohende Effekte von abhicāra
neutralisieren. Darin wird deutlich, dass manipulativ-destruktive Praktiken
aktuell sind, ihnen auch weiterhin schädigende Wirkungen zugeschrieben
werden. Die Navagraha scheinen jedoch als potentielle Adressaten von ab-
hicāra-Praktiken nicht mehr in Frage zu kommen; wenn überhaupt prak-
tiziert, treten andere aussermenschliche Adressaten an ihre Stelle. Gerade
in den nachfolgend diskutierten reaktiven Formen von grahaśānti schwin-
gen Elemente des ’Gegenzaubers’ mit, doch richten sich diese in den graha-s
an übermenschliche Verursacher. Grundsätzlich hat die aktuelle Praxis der
präventiven und reaktiven graha-Rituale, wiewohl teilweise von ausgeprägt
manipulativem Charakter, den Aspekt des Destruktiven eliminiert.

śānti und prāyaścitta

śānti wird in den Quellen verschiedentlich zusammen mit prāyaścitta (’Ent-
Schuldung’) diskutiert, einem komplementär ausgerichteten, verschiedenlich
gar als austauschbar behandelten Ritualelement.37 In einem allgemeinen Ver-
ständnis bezieht sich prāyaścitta, im Gegensatz zu śānti, auf menschliches,
bewusst oder unbewusst erfolgtes Fehlverhalten bezüglich eines dharma-gerech-
ten Lebens oder eines konkreten Ritualvollzugs. Gemäss klassisch-hinduisti-
scher Quellen implizieren eine Anzahl von konkreten menschlichen Verfeh-
lungen bei deren Feststellung ein unmittelbar zu vollziehendes, spezifisch
ausgerichtetes prāyaścitta-Ritual.

In den hinsichtlich der Navagraha konsultierten Ritualmanualen stellt
prāyaścitta ein Ritualelement dar, welches zur Sühnung unbewusst oder aus
Unwissen begangener Unzulänglichkeiten oder bezüglich eines aus sachlichen
Gründen nicht-optimal verlaufenen Rituals in den Ritualablauf integriert ist.
So sind im Rahmen eines laukika-homa als Teil der vorbereitenden und der
abschliessenden Ritualschritte ein prāyaścitta-godāna und sarvaprāyaścitta-
Opferungen ins Feuer vorgeschrieben.38 In den aktuellen Manualen der VajT

37 Einführend siehe bei Kane IV, 57–152, ferner Kane V, 727, 1588–1593. Für eine Dar-
stellung von Ursachen für und den Vollzug von prāyaścitta siehe Bühnemann (1988a,
71–79). Für eine Diskussion von prāyaścitta und dessen Abgrenzung zu śānti siehe Gou-
driaan (1978, 391–394).

38 Die sarvaprāyaścitta-Opferungen sind Teil von agnisthāpana in den Manualen der
ParT. Bühnemann (1988a, 178–180) beschreibt ein prāyaścitta, welches die Verehrung
von Vis.n. u beschliesst. Schon im Gopatha Brāhman. a wird an mehreren Stellen prāyaścitti
als ein Ritualelement, welches zur Sühne etwaiger Mängel im Ritualablauf dient, empfohlen
(Hoens, 1951, 174–175).
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wird das entsprechende Ritualelement als ks.amārpan. a (Skt. ’Bitte um Ver-
gebung’) bezeichnet. Es ist Teil der jedem weiteren Ritual vorausgehenden
Verehrung des guruman. d. ala (Vajrācārya, 1999, 19), ist zudem in den Ab-
lauf elaborierterer Rituale integriert.

Aufgrund des hier vorliegenden Ritualmaterials lassen sich prāyaścitta
und śānti klar unterscheiden. prāyaścitta steht nie im Bezug zu den graha-s
oder weiteren, als Ursache der Mängel aufgefassten aussermenschlichen We-
senheiten. Dagegen ist śānti auf die Optimierung des rituellen Setting in
Raum und Zeit, zudem auf die Unterstützung der Götter und die Abwehr
von destruktiven Einflüssen in der Form von niederen Wesen und Geistern –
oder eben die potentiell negative Effekte bewirkenden graha-s – ausgerichtet.
prāyaścitta sühnt menschliche Unzulänglichkeiten, śānti addressiert ausser-
menschliche Agenten, welchen konkrete oder potentielle negative Einflüsse
auf die Menschen und deren alltägliche und rituelle Handlungen zugeschrie-
ben werden. Die z. B. bei Michaels (2003a, 227) suggerierte Einordnung
von (graha)śānti als einer Form des prāyaścitta-Rituals lässt sich auf diesem
Hintergrund nur über die Annahme halten, dass die graha-s dem Menschen
die Taten früherer Existenzen widerspiegeln, die durch sie verursachten Lei-
den also eine Folge früherer Missetaten sind, die es nun zu sühnen gilt.

Horoskopie, grahaśānti und karma-Lehre

Mit der eben angeführten Begründung von grahaśānti als einer Form des
prāyaścitta-Rituals ist die wiederholt diskutierte Frage des Bezuges von karma-
Lehre39 und Astrologie angesprochen. Während die karma-Lehre die gegen-
wärtige Lebenssituation als Konsequenz der Taten und Werke früherer Exi-
stenzen begründet, postuliert die Astrologie ein über die wechselnden Ein-
flüsse der Astralkörper bestimmtes Leben. Dieser Widerspruch wird in eini-
gen Diskussionen aufgehoben, indem die Sterne als eigentliche Spiegel des
persönlichen karma interpretiert werden; über eine fachmännische Interpre-
tation der Zeichen am Himmel kann das dem Menschen verschlossene Wis-
sen über sein karma über die astrologisch-divinatorische Praxis offengelegt

39 Das Neutrum karman, bzw. in Composita karma- (’Akt’, ’Handlung’, ’Geschäft’; von
kr. - – ’machen’, ’tun’), impliziert mehrere sekundäre Bedeutungen; im Kontext dieser Ar-
beit sind deren zwei verwandte relevant, (1) die rituelle Handlung allgemein oder das Ritual
selber bezeichnend (Bsp. daśakarma – die zehn lebenszyklischen Rituale, s.at.karmān. i – die
’sechs Riten’ innerhalb abhicāra, janmakarma – die ’rituellen Pflichten im Zusammen-
hang mit der Geburt’); (2) auf der Annahme der Wiedergeburt beruhendes ’Gesetz’ der
Konsequenzen von Handlungen aus früheren Leben auf das gegenwärtige bzw. aktueller
Lebensführung auf die zukünftigen Leben; als karma-Lehre bezeichnet.
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werden.40 In den Auseinandersetzungen zu dieser Frage tritt wiederholt das
Schicksal (daiva) als weitere Komponente hinzu.41 In der YājS wird wohl die
Verehrung der graha-s schon im Detail beschrieben, doch fehlt ein Hinweis
auf deren Nähe zu karma; Yājñavalkya führt den Erfolg im aktuellen Leben
(karmasiddhi) auf eine Kombination von Faktoren zurück, welche Schicksal
(als Manifestation beruhend auf den Taten in früheren Leben), die eigene
Natur, die Zeit und die aktuell vollbrachten Handlungen einschliessen (YājS
1.349–351).42 Gansten (2003, 49–63) diskutiert diese Frage in Relation zu
den Polen des vorgezeichneten Schicksals (Skt. daiva) und des freien Willens
bzw. des Stellenwerts menschlichen Handelns. Er stellt einen Bezug von dai-
va und demjenigen Anteil des in vormaligen Existenzen akumulierten karma
her, welcher sich auf das aktuelle Leben auswirkt.43 In den Diskussionen um
die Relation von karma und einem durch die Sterne bestimmten Lebens-
faden ergibt sich in theistischen Traditionen, welche die Bestimmung des
Menschen als von einer höchsten Gottheit geleitet betrachten, ein weiterer
Widerspruch zwischen den Sternen und der Gottheit als höchster Instanz
bezüglich des individuellen karma. Diesem wird mit der Auffassung begeg-
net, dass die Navagraha als Vasallen oder Mittler die göttlichen Fügungen
den sternkundigen Menschen mitteilen, oder aber Aspekte bzw. Emanatio-
nen der höchsten Gottheit selbst sind – für beide Argumentationslinien finden
sich Belege in śivaitischen und vis.n. uitischen Quellen.44 Die wiederholte Dis-

40 Siehe die Darstellungen bei Halbfass (2000, 238–239) und Pugh (1983a, 134). Letz-
tere stützt sich auf Aussagen von Astrologen, welche explizit ihre Arbeit als eine Sichtbar-
machung des unsichtbaren (adr. s. t.a) karma beschreiben; gemäss nordindischer Auffassung
seien die Einflüsse der Himmelskörper die ’Früchte des eigenen karma’ (Pugh, 1981, 87).

41 Grundlegende Passagen zur Beziehung von Astrologie, karma und daiva hat Stone
(1981, 108–127) zusammengestellt.

42 Vgl. die Diskussion dieser und weiterer Passagen der YājS bei Stone (1981, 111–114).
43 Gansten (2003, 56–57) präsentiert, ohne konkrete Quellen zu nennen, die Unter-

scheidung von karma nach sam. cita (’akumuliert’, aus früheren Existenzen aufgebaut) und
kriyamān. a (’durch aktuelles Handeln bestimmt’), wobei erstere Kategorie weiter unterteilt
werde nach prārabdha (in der gegenwärtigen Existenz ’Wirkung zeigend’, daiva vergleich-
bar) und aprārabdha (in der gegenwärtigen Existenz ’nicht Wirkung zeigend’ bzw. sich auf
zukünftige Existenzen auswirkend).

44 Rajeshwari (1991, 207) verweist auf eine Passage des Br. hat Pārāśara stotra, welche
die avatāra-s Vis.n. us mit den graha-s in Bezug setzt, und ergänzt, dass nach lokaler Auf-
fassung Vis.n. u sich in den graha-s verkörpert, um den Menschen ihr karma zu vermitteln.
In Liṅgapurān. a 2.12 wird Śiva in seinen acht Emanationen präsentiert, darunter eine als
Sonne (LiP 2.12, 7–17) und eine als Mond (LiP 2.12, 18–27); in seiner solaren Erscheinung
hat Śiva zwölf Aspekte bzw. Strahlen, deren sechs als Ernährer bzw. Erschaffer des Mon-
des und der fünf Planeten charakterisiert werden (Rāhu und Ketu bleiben unerwähnt). In
LiP 2.13 wird Śiva in seinen acht kosmischen Erscheinungen und den jeweiligen Gattinnen
und ihrem Nachwuchs beschrieben; aus vier dieser Paarungen gingen Śukra, Aṅgaraka,
Śanaíscara und Budha hervor.
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kussion in astrologischen Texten verweist auf die Brisanz dieser Fragen für
die Jātaka-Spezialisten selbst; immerhin stand je nach Argumentationslinie
die Glaubwürdigkeit der Horoskopie und also ihres Berufes auf dem Spiel.45

Während einige Argumentationen die karma-Lehre mit der Horoskopie zu
versöhnen suchen, befassen sich andere mit der Frage der Wirksamkeit von
Ritualen, welche sich direkt an die graha-s oder aber an diesen assoziierte
Gottheiten richten können.

Im Kommentar zur englischen Übersetzung des MaP werden pus. t.i- und
śānti-Rituale bezüglich der graha-s folgendermassen begründet (Akhtar,
1972, 245):

The past Karmas of a man tend to produce either some bad or some
good results. These kārmik tendencies are indicated by the aspects of
the planets, at the time of one’s birth. The influences which tend to
the production of sorrow are malignant, and those which tend to the
production of happiness are beneficial. The effects of Karmas being
the results of actions performed in past lives, can naturally be modi-
fied by appropriate actions done in this life. Hence, the necessity of
Śāntika and Paus.t.ika rites. Those which pacify or neutralize the ma-
lignant influences are called Śāntika rites, and those which strengthen
and augment the beneficient tendencies, are called Paus.t.ika rites. As
Karmas by themselves are inert, but work through the agencies of
the Lords of Karmas designated by the names of planets, hence the
worship of the planets, or, their propitiation.

Gansten (2003, 49–63) verweist in diesem Zusammenhang auf astrolo-
gische Quellen, welche das im aktuellen Leben wirksame karma (prārabdha-
karma) in ’fixe’ (dr. d. ha) und ’nicht-fixe’ (adr. d. ha) bzw. diffuse Aspekte ein-
teilen. Diese Unterscheidung wird verschiedentlich aufgeführt, wenn es um
den Grad der Wirksamkeit reaktiver graha-Rituale geht; einzig die diffusen
adr. d. ha-karma-Anteile könnten demnach mit rituellen Massnahmen beinflusst
werden. Eine solche Argumentation begegnete ich in Nepal nicht, doch ist
auch hier die Meinung verbreitet, dass insbesondere bei negativen Perioden
der krodhagraha-s (Śani, Maṅgala, Rāhu, Ketu) über rituelle Massnahmen
wohl das Schlimmste verhütet, die negativen Einflüsse jedoch nicht gänzlich
neutralisiert werden können.46

45 Vgl. die Diskussion von Standpunkten aus astrologischer Sicht bei Stone (1981, 111–
114).

46 Als Beispiel der Veranschaulichung wurde etwa erzählt, dass ein daśā, welches Unfälle
anzeige, über śānti dahingehend abgeschwächt werde, dass der Betroffene, falls ihm ein
Unfall widerfahre, mit einem ’blauen Auge’ davonkomme, er also ’Glück im Unglück’ habe.
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Die im Laufe dieser Arbeit diskutierten präventiven und reaktiven Ritu-
alpraktiken um die Navagraha bestätigen die Auffassung, dass Leid in allen
seinen Ausprägungen ursächlich bedingt ist. śānti-Rituale gründen in der
Überzeugung, dass eine positive Beeinflussung der ’Verursacher’ über spe-
zifische rituelle Mittel möglich sei; ’Befrieden’ meint wohl zufriedenstellen
(von Gottheiten, Dämonen), aber auch neutralisieren oder besser ausbalan-
cieren (von Kräften) im Sinne eines Wiederherstellens der Harmonie zwi-
schen Mensch und Kosmos. śānti hat zudem eine ontologische Komponente
im Sinne eines anzustrebenden Zustandes des Friedens im Sinne wunschlosen
vollkommenden Seins. śānti vereint somit Mittel und höchstes Ziel.



8. DIE RITUELLE INTEGRATION DER NAVAGRAHA

Die Navagraha treten in unterschiedlichsten rituellen Kontexten auf. Sie
wurden quer durch die hinduistischen Denominationen in den privaten und
öffentlichen Ritualkanon integriert. Sie können als Hauptgottheiten im Zen-
trum der Verehrung stehen, im Gefolge einer höchsten Gottheit auftreten,
oder eine Passage an sie ist in den Ritualablauf integriert unabhängig von
zentral verehrter Gottheit oder Ritualzweck; sie figurieren in hinduistischen
wie auch buddhistischen Ritualen, sie sind in vedokta-, śāstrokta- wie auch
tantrokta-Manuale integriert, sie werden von Laien und Spezialisten adres-
siert, kurz, Rituale, welche die Navagraha einbeziehen, sperren sich gegen ei-
ne klärende Zuordnung zu bestehenden Ritualkategorien, wie sie von aussen1

zur generellen oder von innen zur Erfassung hinduistischer bzw. buddhisti-
scher Ritualkomplexe bestehen. Solcherlei Klassifikationen unterscheiden sich
nach jeweils ins Zentrum gerückten Aspekten wie den Akteuren, den Orten,
den Texten, Ritualtypen, -techniken, -zwecken oder -materialien. Akteur-
orientierte Kategorien unterscheiden Rituale, die durch Spezialisten – den
Hauspriester (Purohita), den Astrologen (Jyotis. ı̄) oder einen Tempel-Priester
(Nep. Pūjār̄ı)2 – auszuführen sind, von solchen, welche Laien eigenständig
praktizieren. Unter den von Spezialisten vollzogenen Ritualen bestehen ver-

1 Vgl. stellvertretend die folgende Auswahl sich auf das Ritual beziehender Katego-
rienbildungen. Grimes (1995, 57) unterscheidet sechs Modi von Ritualen (Ritualisati-
on, Decorum, Zeremonie, Magie, Liturgie, Zelebration) bzw. sechzehn Kategorien (Über-
gangsrituale, Heiratsrituale, Festivals, etc.), Bell deren sechs – Übergangsrituale, kalend-
ergebundene Rituale, Austausch- und Verbindungsrituale, Affliktionsrituale, Fasten- und
Festrituale, politische Rituale (Bell, 1997, 91–137). In Anlehnung an die von Mary Dou-
glas vorgeschlagene, an sozialen Strukturen orientierte Ritualtypologie formuliert Bell
(1997, 184–191) vier Style ritueller Handlungen im Sinne heuristischer Modelle: (1) Be-
schwichtigung und Anrufung (appeasement and appeal), (2) Erhaltung bzw. Ausbalan-
cierung der kosmischen Ordnung (cosmic ordering), (3) moralische Verpflichtung (moral
redemption) und (4) persönliche Spiritualität (personal spirituality). Nach ihren Funktio-
nen richtet sich die von Wulf & Zirfas (2004, 18–24) vorgeschlagene Unterscheidung
nach kommunitären, identifikatiorisch-transformatischen, gedächtnisstiftenden, kurativ-
philosophischen, transzendent-magischen und differenzbearbeitenden Ritualen.

2 Ich verwende hier pūjār̄ı als Bezeichung für alle an Heiligtümern engagierten Spezia-
listen, ungeachtet der tempel- und traditionsspezifischen Bezeichnungen und damit ver-
bundenen Kompetenzen.
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schriftete, kanonisierte Ritualabläufe nebst solchen, die von Spezialisten der
Überlieferung gemäss oder aufgrund ihrer persönlichen Ausbildung, Erfah-
rung und Praxis entwickelt und reproduziert wurden. Weiter können Rituale
nach privaten, clan- oder gemeinschaftsbezogenen und Gottheit-spezifischen
Kategorien unterschieden werden, bei letzteren wiederum stehen Ort- und
Tempel-spezifische Ritualformen neben ortsunabhängigen und überlokalen.

Aufgrund der involvierten Materialien können karnivore von vegetari-
schen Ritualen unterschieden werden. An rituellen Modi können anhand des
Ritualablaufs und der involvierten Techniken das Feueropfer (homa, makha,
yajña), die Verehrung (pūjā, arcana), die repetitive Rezitation (japa) und die
Gabe (dāna) isoliert oder in Kombination auftreten. Hierbei stehen materiell
vollzogene, ’äusserliche’ (bahya) den internalisierten, ausschliesslich ’im Geist
vollzogenen’ (mānasa) oder ’geheimen’ (gopya) Ritualabläufen gegenüber.
Aufgrund des Bezugs von Ausführendem des Rituals und Empfängern der
zu erlangenden ’Früchte’ können Rituale als ātmārtha / svārtha (’für sich
selbst’) oder parārtha (’für andere’) eingeteilt werden. Aufgrund des Zeit-
punkts bzw. der Zyklik werden täglich und wöchentlich oder jährlich vollzo-
gene von kalender-unabhängigen Ritualen unterschieden. Rituale werden je
nach Kontext und Grad der Verpflichtung als nitya3 (’stets’; täglich oder re-
gelmässig und obligatorisch), naimittika (’gelegentlich’; zu bestimmten Zeit-
punkten, anlässlich eines Festes, einmalig oder sich zyklisch wiederholend,
zwingend durchzuführen) und kāmya (’aus einem Wunsch heraus’ bzw. ’zur
Erfüllung eines bestimmten Wunsches’, optional) eingeordnet.4

David Gellner hat, ausgehend von der Gemeinschaft bzw. vom prakti-
zierenden Individuum, zwei soziologische Kategorisierungen für die Newar-
buddhistischen Rituale vorgeschlagen, welche beide als Erweiterungen der
letztgenannten drei Grundtypen betrachtet werden können (Gellner, 1992,
135–139). Anhand des Newar-buddhistischen Ritualkorpus unterscheidet er
Rituale nach (1) obligatorischen, (2) optionalen und (3) solchen, die für die
Vollziehenden obligatorisch, für die Zuschauenden dagegen freiwillig sind. In
der Gruppe der optionalen Rituale nennt er als Beispiel von apotropäischen
(Unheil-abwehrenden) Ritualen navagrahapūjā. In Gellners Klassifizierung

3 Als geläufige Alternative zu nityapūjā als Bezeichnung der täglich in Newar-
buddhistischen Schreinen zu vollziehenden Ritualen nennt Sharkey (2001, 21) niyam
pūjā (New./Nep.; Skt. niyama – ’Regulierung’, ’Gesetz’).

4 Diesen Kriterien zufolge liessen sich gemäss Kane II, 885, auch die graha-Rituale nach
nitya (z. B. zu den Sonnenwenden), naimittika (z. B. im Rahmen lebenszyklischer Ritua-
le) und kāmya (z. B. zur Tilgung graha-verursachter Leiden) einteilen. Die erste Kate-
gorie ist indes kaum mehr aktuell, die dritte im Kontext von śānti unbefriedigend, wie
die folgenden Ausführungen zeigen werden. Sharkey (2001, 21–22) stellt fest, dass die
naimittika-Kategorie in der lokalen Auffassung nicht geläufig und zudem in den Quellen
nicht einheitlich abgegrenzt ist.



8. Die rituelle Integration der Navagraha 236

desselben Ritualkanons aus der Sicht des Individuums erscheinen (1) obliga-
torische nebst (2) optionalen Ritualen, wobei er letztere unterteilt nach (2a)
soteriologischen Ritualen, welche im Hinblick auf spirituellen Gewinn voll-
zogen werden, und (2b) instrumentalen Ritualen, welche auf innerweltlich-
konkrete Effekte ausgerichtig sind.5 Rituale an die Navagraha würden nach
dieser Unterscheidung in die Kategorie der optionalen, darin der instrumen-
talen Rituale gehören.

Alle diese Unterscheidungen nach Kriterien der Verplichtung, der invol-
vierten Materialien, der rituellen Modi oder der Akteure dienen der Erfas-
sung von Ritualen en bloc, ohne die Möglichkeit einer Zuordnung einzelner
Ritualelelemente. Im Hinblick auf eine Kontextualisierung der vom Astro-
logen empfohlenen Navagraha-Rituale werden im folgenden Kategorien ent-
wickelt, die nicht einzig die Unterscheidung von Ritualen als ’festen Blöcken’
erlaubt, sondern auch Ritualsequenzen an die Navagraha innerhalb dieser
Blöcke berücksichtigen. Sie sind, wie andere Typologien, auf dem Hinter-
grund zu sehen, dass

”
ritual practices are a type of sociocultural medium

that is capable of grounding human attitudes, worldviews, and institutions
in a vision of the nature of things in general“ (Bell, 1997, 190).

8.1 Effekt-orientierte und kognitive Kategorien ritueller
Integration

Als Ausgangspunkt der hier vorgenommenen Klassifizierung dient eine wei-
tere geläufige Unterscheidung von Ritualen in der hinduistischen Rituallite-
ratur, welche sich an der jeweiligen motivatorischen Einstellung der Akteure
und der damit verbundenen Absicht im Vollzug eines konkreten Rituals ori-
entiert; pus.t.i bezeichnet eine gegenüber der Gottheit verehrend-devotionale
Grundhaltung, verbunden mit dem Vertrauen auf deren glückbringenden
Einflüsse, śānti impliziert eine mit Furcht oder konkreter Schuld verbunde-
ne, beschwichtigend-bittende Grundhaltung und bezweckt eine Besänftigung
und Versöhnung der potentiell gefährlichen Gottheit. Als dritte Kategorie
diskutieren einige Quellen manipulativ-destruktive Ritualakte (abhicāra).6

Im Newar-buddhistischen Kontext ist eine solche Unterscheidung nicht glei-
chermassen geläufig, lässt sich aber auf den hauspriesterlichen Ritualkorpus
und bezüglich ihres Wirkkreises auf diesseitsbezogene Rituale anwenden. Als

5 Gellner spricht hier zwar von ’Religionstypen’ aus der Sicht des Individuums, de facto
stellt er aber eine Ritualtypisierung auf (Gellner, 1992, 137, Fig. 15).

6 Diese Unterscheidung ist seit dem Atharvaveda geläufig, wo die śāntika-, paus.t.ika- und
ābhicārika-Riten mit einer Reihe weiterer Kategorien auftreten (Modak, 1993, 26–27). Für
spätere Beispiele dieser Dreiteilung siehe Goudriaan (1978, 495 bzw. 252).
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Beispiele der paus.t.ika-Kategorie seien die buddhistischen vrata-s und Ga-
benopfer genannt, zudem sind explizit so benannte śāntika- und ābhicārika-
Riten aller Art in die Ritualkompendien des Mahāyāna integriert worden.7

Nicht als übergeordnete Kategorien, sondern zur Bezeichnung spezifischer
Ritualabläufe mit manipulativem Beiton treten dieselben Begriffe in einigen
yogatantra-s auf.8

Interventionsrituale an die graha-s werden gemeinhin mit śānti assoziiert.
Ihre rituelle Intergration beschränkt sich jedoch in keiner Weise auf ritu-
elle Kontexte des śānti-Typus, vielmehr finden sich die Navagraha in einer
Reihe von Ritualen ohne jeden Bezug zu ihrer präventiven oder reaktiven Be-
schwichtigung. Schon die YājS 1.295 empfiehlt ein Opfer an die Navagraha
im Vorfeld von śānti-, pus. t.i- und abhicāra-Ritualen.9 Zusätzlich zu der in der
YājS und ähnlich im MaP oder AgniP enthaltenen Empfehlung, die immer
noch in der Abwendung ihrer negativen bzw. der Intensivierung ihrer posi-
tiven Einflüsse begründet scheint, treten die Navagraha in der konsultierten
Ritualliteratur in Abläufen auf, die sich in keiner Weise mit derlei Konnota-
tionen erklären lassen. Im Hinblick auf eine Kontextualisierung der reaktiven
grahaśānti-Rituale, wie sie in den nachfolgenden Kapiteln besprochen wer-
den, soll hiernach das Spektrum an Gründen ihrer rituellen Einbindung und
der darin umgesetzten Assoziationen der Navagraha aufgezeigt werden.

In einer ersten Annäherung drängen sich zwei rituelle Kontexte der Na-
vagraha auf, welche in zwei traditionelle Wissenschaften und also in die
Zuständigkeit zweier unterschiedlicher Gruppen von Spezialisten, den Astro-
logen und den Priestern, gehören:
(1) Rituale, welche in engem Bezug zur Horoskopie stehen und vom Astrolo-
gen empfohlen werden als präventive oder reaktive Intervention. Der Astrolo-
ge wird seinen Kunden mit Instruktionen praktischer Art – zu verwendende
Materialien, Zeitpunkt der Ausführung, evtl. Ort, die zu adressierenden Gott-
heiten, die rituelle Form – zu einem Priester schicken oder aber ihn anweisen,
in eigener Regie rituelle und weitere Massnahmen zu ergreifen: Der Besuch

7 Vgl. die buddhistischen Quellen bei Goudriaan (1978, 262–263), welche śānti und
pus.t.i unterschiedlich mit weiteren, destruktiv ausgerichteten Ritualtypen auflisten.

8 Siehe z. B. die Beschreibung der ’Vier Riten’ – (1) zur Besänftigung (śānti), (2) zum
Zwecke des Gewinns von Wohlstand und Glück (pus.t.i), (3) zur Unterordnung (vaśya) und
(4) zur Zerstörung (abhicāra) – als je unterschiedliche Prozeduren des Feueropfers im Sar-
vadurgatiparísodhana (Skorupski, 1983, 68–72, in Skt.–Tib. 222–225). Die Vorschriften
bezüglich des Feueraltars und der Opfermaterialien sind den modifizierten Abläufen des
Feueropfers zu manipulativen Zwecken in den Purān. a-s und in Hindu-tantrischen Quellen
vergleichbar.

9 YājS 1.295 (ähnlich in MaP 92.2ab (Engl. 93.2) und AgniP 164.1): śr̄ıkāmah. śāntikāmo
vā grahayajñam. samācaret / vr. dhyāyuh. pus. t.ikāmo vā tathaivābhicaran punah. //
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spezifischer Tempel, welche in Bezug zu einzelnen oder allen graha-s stehen,
der Vollzug von dāna, diätetische Restriktionen, das Tragen spezifischer Far-
ben und Fasern, oder aber Amuletten, ausgewählten Edelsteinen etc. gehören
hierzu.
(2) Rituale der privaten und öffentlichen, von Ritualspezialisten tradierten
und beaufsichtigten Praxis, welche die Navagraha auf unterschiedlichen Ebe-
nen integrieren: wie die entsprechenden Manuale belegen, erscheinen sie un-
ter den Gottheiten, die zu einem Feuerritual eingeladen werden, sie treten
als Nebengottheiten im Zuge der Verehrung einer bestimmten Gottheit auf
oder werden zusammen mit dämonischen und weiteren, die Menschen und
ihre unmittelbare Lebenswelt bedrohenden Gott- und weiteren Wesenheiten
beschwichtigt.
Während erstere Kategorie rituelle Massnahmen einschliesst, welche nicht
nur auf eigentliche Formen des Gottesdienstes, sondern auch auf Praktiken
aus den Wissensgebieten der traditionellen Medizin und der rituellen Ma-
nipulation verweisen, ist letztere geprägt durch die Rückbindung an die je
spezifische Ritualtradition unter der Autorität der priesterlichen Spezialisten.

Eine Aufschlüsselung der jeweiligen Motivation führt zu einer weiteren
Differenzierung dieser beiden Kategorien anhand Effekt-orientierter und ko-
gnitiver Konzepte:10

(A) Effekt-orientierte Konzepte

• (A1) Reaktiv-Kurativ: Die Navagraha als Gruppe und/oder spezifische graha-
s werden direkt oder indirekt verehrt in der Absicht, deren vom Astrologen
definierten Phasen negativer Einflüsse (grahadaśā) zu neutralisieren bzw. zu
minimieren.

• (A2) Präventiv: Die Navagraha als Gruppe werden direkt oder indirekt
adressiert in der Absicht, ihre potentiell negativen Einflüsse von einer Per-
son, einer sich in der Ausführung befindenden rituellen Handlung, von einem
Land, dem Königshaus oder ähnlichen Einheiten fernzuhalten oder zumin-
dest abzuschwächen, gleichzeitig ihre positiven Einflüsse zu intensivieren.

• (A3) Prospektiv: ungeachtet ihrer gegenwärtigen astrologischen Position wer-
den die Navagraha als Gruppe direkt oder indirekt adressiert in der Absicht,

10 Die hier bezüglich der rituellen Integration der Navagraha aufgeführten Kategorien
decken nicht alle denkbaren Kategorien der rituellen Integration von Gottheiten ab. So
fehlt bezüglich der Navagraha – im Gegensatz zur Adresse von Hochgottheiten in theisti-
schen Traditionen – eine Kategorie, welche als kontemplativ oder devotional bezeichnet
werden müsste; diese würde diejenigen Formen der Gottesverehrung einschliessen, deren
Motivation weder zielgerichtet noch kognitiv begründet ist, sondern in der absichtslosen
Verehrung um der Verehrung willen geschieht, als Ausdruck der devot-liebenden Zuwen-
dung (bhakti). Eine vergleichbare Gottesliebe, wie sie sich in der Verehrung von Vis.n. u
oder Kr.s.n. a aber auch von Formen der Göttin ausgeprägte, fehlt bezüglich der Navagraha
gänzlich.



8. Die rituelle Integration der Navagraha 239

ein konkretes, auf weltliche Bedürfnisse ausgerichtetes Resultat in der näher-
en Zukunft zu erlangen.

(B) Kognitive Konzepte

• (B1) Integrativ-kosmologisch: Die Navagraha erscheinen unter einer Grup-
pe von Wesenheiten, welche den gesamten Kosmos mit seinen göttlichen,
dämonischen, aber auch substanzhaften, sphärischen und zeitlichen Ein-
heiten vereinen. In kosmologischen Kontexten repräsentieren sie das zwi-
schen Himmel und Erde lokalisierte Zwischenreich (antariks.a), aber auch
die zyklisch-limitierende Zeit.

• (B2) Relational: die Navagraha werden in Rituale von Gottheiten integriert,
zu denen eine Beziehung besteht; sie sind Aspekte dieser Gottheit, stellen
eine ihrer Erscheinungsformen dar oder gehören zu ihrem Gefolge.

• (B3) Komplementär: Die Navagraha ergänzen in einem Ritual andere Grup-
pen von Wesenheiten, mit denen sie in einem komplementären Bezug stehen
hinsichtlich bestimmter Charakteristika und/oder ihrer Funktion innerhalb
des Ritualablaufs.

Die drei Kategorien Effekt-orientierter Ritualkontexte stehen in enger Re-
lation zur Unterscheidung der Rituale nach śānti, pus.t.i und abhicāra, ohne
mit diesen identisch zu sein (vgl. Exkurs II). Während im Rahmen reakti-
ver Rituale śānti die geläufige Bezeichnung ist, stehen die graha-s im Rah-
men präventiver Rituale zudem im Dienste einer Vermehrung der über den
Ritualvollzug erhofften Verdienste, was einem Charakteristikum von pus.t.i
entspricht. In prospektiven Ritualkontexten, insbesondere Formen von vrata
oder abhicāra, treten die graha-s in der Praxis des Tales kaum als Hauptadres-
saten auf. Ein in Nepal wenig ausgeprägtes Gelübderitual bezieht sich auf
die Wochentage und die ihnen zugeordneten graha-s.11 An vrata-Manualen
an einzelne graha-s finden sich in der ParT insbesondere solche an Śani. Wie
von den lokalen Astrologen und Priestern bestätigt, sind diese vrata-s im Tal
wenig populär, dagegen befolgen viele Adepten rituelle und andere Praktiken
zur Aufhebung negativer Einflüsse dieses Planetengottes nach Empfehlung
der Spezialisten.12

11 Vgl. die in Varanasi publizierte Anleitung zu diesem Gelübde (Anonym, 1998) mit
Anweisungen zu den Ritualhandlungen und einer Sammlung der an jedem Wochentag zu
lesenden Erzählungen in Nepali; die vratakathā, die das Gelübde mythologisch begründende
und die zu erwartenden ’Früchte’ benennende Geschichte ist ein geläufiger Bestandteil
religiöser Gelübde für die Laiengemeinschaft.

12 Die ebenso in Indien verlegten vrata-Manuale an Sūrya und Candra adressieren die
entsprechende Hauptgottheit nicht als graha. Oft mehrjährige vrata-s an den Sonnen- oder
Mondgott sind in der ParT wie auch in der RājT weiterhin relativ verbreitet, insbesondere
bei Frauen, wobei innerhalb der RājT lokal überlieferte Formen des Gelübdes befolgt
werden.
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Als Adressaten im Kontext von manipulativ-destruktiven Ritualakten
scheinen die Navagraha aktuell kaum von Bedeutung. Es ist zu vermuten,
dass dieses Spezialgebiet im Laufe der Jahrhunderte aus der orthodox-brahma-
nischen Praxis ausgesondert und gleichzeitig zunehmend mit der Praxis tan-
trischer Geweihter assoziiert wurde. In der Tat hat die Spezialisierung in
manipulativen Praktiken und die darin inhärente potentielle Gefährlichkeit
das Image tantrischer Adepten mitgeprägt.13 Kategorien und Beispiele graha-
bezogener Rituale bzw. Ritualelemente präsentieren sich wie folgt:14

Konzept Bsp. ParT Bsp. RājT Bsp. VajT

effektiv

reaktiv-kurativ Rituelle Massnahmen bei
grahadaśā gemäss Emp-
fehlung des Astrologen

Rituelle Massnahmen bei
grahadaśā gemäss Emp-
fehlung des Astrologen

Rituelle Massnahmen bei
grahadaśā gemäss Emp-
fehlung des Astrologen

präventiv pūrvāṅga-
navagrahaśāntihoma,
śāntipāt.ha, grahatilaka
bei Hochzeit

NG-pūjā/-dāna am
Geburtstag bzw.
zu bh̄ımaratha,
graharaks.amālā

NG-pūjā/-dāna am
Geburtstag bzw.
zu bh̄ımaratha,
grahamātr. kā-bali,
graharaks.amālā

prospektiv abhicāra (hist.), sap-
tavāravrata, vrata-s an
einzelne graha-s

NG-pūjā/-dāna am Ge-
burtstag

saptavāra-pāt.ha

kognitiv

integrativ-
kosmologisch

laukikahoma, kalaśapūjā laukikahoma, kalaśapūjā kosmologische man. d. ala-
s wie Kālacakra oder
Dharmadhātuvāḡı́svara
(vgl. in NiYo)

relational śiva-sakalā-pūjā (TanT,
z. B. in SP), dev̄ınyāsa
(TanT, z. B. in PraT)

śiva-sakalā-pūjā,
dev̄ınyāsa

pañcaraks. ā-sādhanā,
sūrya-, candra-man. d. ala-
s (hist.)

komplementär Navagraha, 64 yogin̄ı-s,
Vāstu-Gottheiten und
49 rudra-bhairava-s bei
pratis. t.hā-Opfern (z. B. in
PraMa)

Gan. eśa, Ks.etrapāla,
mātr. kā-s, sūryādi, Na-
vagraha, dikpāla-s,
lokapāla-s im Rahmen
von kalaśapūjā

Nennung der graha-s zu-
sammen mit erdnahen,
den Menschen bedrohen-
den Wesenheiten (z.B. in
SvaP), balimālā

Die Integration der Navagraha aufgrund kognitiver Konzepte steht weder
in direktem Bezug zum individuellen Horoskop noch zu einem auf spezifische
Effekte hin ausgerichteten Ritual. Dagegen zeigt sich eine Abhängigkeit von

13 Verlässliche Informationen über die Aktualität solcher Praktiken gibt es nicht zu-
letzt aufgrund der Geheimhaltung nicht; ein indirektes Indiz ihrer Aktualität kann darin
gesehen werden, dass rituelle Manipulationen schädigenden Charakters von den meisten
konsultierten Astrologiespezialisten als potentielle Ursache in ihren Analysen mit erwogen
und also für wahrscheinlich gehalten werden.

14 Ich stütze mich hier weitgehend auf die Durchsicht von aktuellen Manualen der drei
untersuchten Traditionen; die hier genannten Rituale werden in den folgenden Abschnitten
erläutert.
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rituellen Modi (homa, pūjā, etc.) oder spezifischen Gottheiten; so werden die
Navagraha in den beiden hier untersuchten hinduistischen Traditionen un-
abhängig vom rituellen Anlass und der jeweiligen HauptgottheitEn im Zuge
der Verehrung des ’göttlichen Gefässes’ (kalaśa) oder der Opferungen ins Feu-
er adressiert. Sie gehören weiter zum Gefolge einer bestimmten Gottheit, stel-
len gar eine ihrer Formen dar, und werden entsprechend in deren man. d. ala und
Meditation integriert. Eine diesbezügliche Durchsicht des Ritualmaterials be-
legt mindestens vier unterschiedliche Konzeptionen ihres Status innerhalb der
göttlichen bzw. nicht-göttlichen Wesenheiten: die graha-s können (1) Gotthei-
ten gleichgestellt sein,15 (2) aufgrund ihrer astronomisch-astrologischen, Zeit-
bezogenen Identität zusammen mit weiteren Zeit-Komponenten auftreten,16

(3) zusammen mit weiteren Lebenszeit-bezogenen Wesenheiten verwehrt wer-
den,17 oder aber sie werden (4) aufgrund ihrer Eigenheit als ’Ergreifer’ in
einem Zuge mit weiteren niederen, den Menschen in seiner unmittelbaren
Lebenswelt bedrohenden Wesenheiten adressiert.18

Die kognitiven Kategorien, welchen eine je andere Konzeption der Na-
vagraha und ihres Bezugs zum Ritual bzw. zu den auf ihre Stufe gestellten
oder übergeordneten Gott- und weiteren Wesenheiten zugrundeliegen, stehen
in keinem direkten Zusammenhang mit śānti. Effekt-orientierte und kogni-
tive Konzepte schliessen sich jedoch gegenseitig nicht aus. So können die
Navagraha einerseits Teil des pañcaraks. ā-man. d. ala sein) (vgl. Abb. G1), an-
dererseits der zugehörige sādhana als reaktives grahaśānti eingesetzt werden.
Im Falle des in der ParT praktizierten navagrahaśāntihoma fliessen sie gar
zusammen, indem das Manual des laukikahoma, welches die Navagraha als
aṅgadevatā integriert, dahingehend modifiziert wird, dass die Navagraha als
zentrale Gottheiten (pradhānadevatā) auftreten. Kognitive Konzepte des re-
lationalen Typus klingen zudem in denjenigen Formen von grahaśānti an,

15 So z. B. im Zuge des laukikahoma in der ParT und RājT.
16 Ein Beispiel aus der VajT stellt die einleitende Formel des grahavidhi dar: atha

pañcaraks. ā graha tith̄ı naks.atra vāra śānti.
17 Im Rahmen von Lebenszeit-bezogenen Ritualen der ParT/RājT treten die Nava-

graha regelmässig zusammen mit den As.t.acirañj̄ıvi und dem ewigen Jüngling Skanda-
Kārtikeya, im Rahmen von s.as. t.hikāpūjā mit der Göttin S. as.t.hikā oder weiteren, Lebenszeit-
optimierenden Gottheiten auf.

18 Hierfür finden sich insbesondere Beispiele in der VajT, etwa im Vollzug der ba-
limālā oder des pañcaraks. ā-sādhana, aber auch in der wiederholten Nennung der graha-
s zusammen mit bhūta-s, preta-s, písāca-s, kinnāra-s etc. Wie bei Koirālā (1983, 93)
belegt, finden sich im Rahmen von bali in der ParT ähnliche Formeln; das am neun-
ten Tag des Dasain-Festivals im Herbst zuhause zu offerierende balidāna ist mit folgen-
dem mantra zu reichen: kapāla grahanaks.atrasurāsuragandharvayaks.arāks.asavidyādhara
garud. amahoragakinnaragajendradevatāpsarogan. a bhūtapretakravyādapísācamanus.yamātr. -
gan. a d. ākin̄ıyogin̄ıgan. ā imam. nānādravyabalim. gr. hn. antu svāhā /
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welche anstelle der Navagraha selbst ihnen übergeordnete Formen von Śiva
oder der Göttin adressieren.

8.2 Die Navagraha in Ritualen der hauspriesterlichen Praxis

Die bislang exemplarisch aufgeführten Rituale und Ritualelemente verlangen
eine systematischere Zuordung zu Kontexten und Traditionen; die als ved-
okta bezeichnete Praxis der Parvat̄ıya-Brahmanen (ParT), die als vedisch-
tantrische Mischform zu charakterisierende Praxis der Newar-Rājopādhyāya-
s (RājT) und die buddhistisch Praxis der Newar-Vajrācārya-s (VajT) stellen
die Grundlage des hier nachfolgenden Überblicks über Rituale des hausprie-
sterlichen Bereichs dar.

Die hier vorgenommene Übersicht konzentriert sich auf rituelle Kontexte,
welche sowohl bezüglich des Yajamāna als auch des anvisierten Wirkungskrei-
ses persönlichen Charakter haben.19 Es sei in Erinnerung gerufen, dass auch
Individuum-bezogene Rituale in den besprochenen Traditionen das familiär-
soziale Umfeld explizit einbeziehen. Dies wird im Ritualvollzug an mehreren
Stellen deutlich, etwa, wenn der Vollziehende sich in der saṅkalpa-Formel
bezüglich seiner Abstammungslinie definiert, wenn in den abschliessenden
Ritualschritten die Anwesenden konkret einbezogen werden oder der amtie-
rende Priester eine Namenliste derjenigen Angehörigen, welche explizit am
Benefit des eben vollzogenen Rituals teilhaben sollen, in die āśirvāda-Formel
einbezieht. Einzelne Ritualschritte sind von spezifischen Familienmitgliedern
zu vollziehen, welche nach ihrem verwandtschaftlichen Status zum Feiernden
oder nach dem Anciennitätsprinzip innerhalb des Clans ausgewählt wurden.

Hinsichtlich ihres Einbezugs der Navagraha werden in den nachfolgenden
Abschnitten vier Bereiche der hauspriesterlichen Praxis speziell berücksich-
tigt:20

(1) Rahmenmanuale, welche unabhängig vom konkreten rituellen Anlass Teil
der einleitenden reinigenden und weihenden sowie der beschliessenden Ri-
tualschritte sind, zur Invokation und Verehrung von Gottheiten (kalaśārcana)
oder zum Vollzug des Feueropfers beigezogen werden.
(2) die sam. skāra-s, die obligatorischen lebenszyklischen Rituale von der Zeu-
gung bis zur Heirat in den drei untersuchten Traditionen.

19 Der Fokus auf einen am Individuum orientierten Wirkungsbereich blendet Rituale
aus, welche von einem überindividuellen Veranstalter (Körperschaft, König) ausgehen, für
das Wohl einer bestimmten Gemeinschaft (gut.h̄ı/gos. t.h̄ı, Dorf, Gesellschaft, Nation) oder
aus aussermenschlichen Anlässen (Haus- oder Tempelweihe, Weihe einer Ikone) vollzogen
werden.

20 Hierbei berufe ich mich auf die mir greifbaren, für Nepal relevanten Kompendien bzw.
Manuale sowie Sekundärtexte und auf Informationen von hierzu befragten Spezialisten.
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(3) die vardhāpana-Rituale, die im Zusammenhang mit dem Erreichen eines
bestimmten Lebensalters vollzogen werden; hierzu gehören die Geburtstags-
feier und die ’sam. skāra-s des Alters’ (vr. ddhopanāyana).
(4) die im Zusammenhang mit Sterben und Tod erfolgenden Rituale (antyes. t.i)
bzw. die Ahnenrituale (śrāddha).

Die in der hauspriesterlichen Praxis geläufigen Manuale stellen die Grund-
lage dar für die Komposition reaktiver Rituale an die Navagraha, wie sie auf
Anraten des Astrologen von den priesterlichen Spezialisten vollzogen werden
(siehe unten). Sie zeigen gleichzeitig eine weitere Facette der traditionsspezi-
fischen Konzeptualisierung der Navagraha und ihrer rituellen Integration.

8.2.1 Die Navagraha in Rahmenmanualen

Nebst Sequenzen an die Navagraha, welche auf einen spezifischen rituellen
Kontext abgestimmt sind, etwa im Rahmen der Heirat oder des Geburts-
tags, finden sich solche in den für die hauspriesterliche Praxis relevanten
Rahmen-Manualen, welche kontext-unspezifische Ritualabläufe – die jedes
Ritual gleichartig einleitenden Reinigungsrituale, der Vollzug eines Feuer-
opfers im hauspriesterlichen Rahmen (laukikahoma) oder die Weihung und
Verehrung eines Kruges als temporärem Sitz der zu ladenden Gottheiten
(kalaśārcana, kalaśapūjā) – beschreiben.

Kontext-unspezifische Ritualelemente in der ParT

Bezüglich ihrer Integration der Navagraha fallen unter den grundlegenden
Manualen für die hauspriesterliche Praxis insbesondere kalaśārcana- und ag-
nisthāpana-Manuale ins Auge; erstere beschreiben die Weihung eines Kruges
(kalaśa), der anschliessend als temporärer Sitz der im Ritual verehrten Gott-
heitEn dient, letztere die Ritualschritte des Feueropfers.

Die Verehrung des Oel- oder Butterlichtes (Skt. d̄ıpā, New. mata), des
Gottes Gan. eśa und des Kruges (kalaśa) bilden eine grundlegende Dreiheit
von einleitenden Ritualschritten in der ParT.21 Über kalaśasthāpana und

21 d̄ıpā stellt einen der vielfältigsten Symbolträger dar; die Butterflamme stellt göttli-
ches Licht, Reinheit, aber auch Lebensodem oder Lebensenergie dar, kann Sinnbild der
Göttin Laks.mı̄ oder der lebensspendenden Energie der Sonne sein. Es wird sorgsam dar-
auf geachtet, dass das entzündete Butterlicht während des gesamten Ritualverlaufes nicht
erlischt. Gan. eśa wird als Gott aller Glück und Gelingen verheissenden Anfänge verehrt,
materialisiert in einem mit Reis gefüllten Blatteller, worauf eine Kokosnuss, ersatzweise
eine supār̄ı-Nuss gesetzt und mit einem Stoffmantel und einer Brahmanenschnur versehen
wird. Der mit Wasser und einer Anzahl weiterer Substanzen gefüllte kalaśa wird in seiner
Weihung Symbol des gesamten Kosmos, auch die Gebärmutter, er wird zum temporären
Sitz der Götter. Ein Ritual beschliessend, wird die geweihte Flüssigkeit zum Besprenkeln
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-pūjā vollzieht der Priester in einer gleichbleibenden Abfolge von Ritual-
schritten die Weihung des krugförmigen Gefässes, in welches dann die zu
verehrende Hauptgottheit invoziert wird.22 Nach Abschluss der vorbereiten-
den Handlungen erfolgt die Einladung der zum Ritual namentlich geladenen
’Nebengottheiten’ (aṅgadevatā), die aufgrund ihres Bezugs zur Hauptgottheit
auch als ’Götterfamilie’ (parivāradevatā) bezeichnet werden. Auf die Formel
der Herbeirufung folgt eine Verehrungssequenz in fünf oder sechzehn Schrit-
ten (upacāra).23 Dieser als kalaśaskandhapradeśa (’Sich-Einrichten im Krug’
bzw. ’Eintreten durch den Hals des Kruges’) bezeichnete Schritt schliesst im
Rahmen eines Feueropfers zwingend, bei Ritualen ohne homa verschiedent-
lich eine gleichbleibende Gruppe von parivāra-Gottheiten ein, zu denen auch
die Navagraha mit ihren adhi- bzw. pratyadhidevatā gehören.

Das Feueropfer (Skt. homa, havana, yajña), wie es in den konsultier-
ten agnisthāpana-vidhi-s beschrieben ist, wird, in Abgrenzung zu den śrauta-
Opfern, als laukika (’weltlich’, ’üblich’) oder smārta (’erinnert’, der nach-
vedischen Tradition zugehörig) bezeichnet. Diese Manuale beschreiben die
ritualunabhängig zu vollziehenden Sequenzen des Feueropfers.24 Der in die-

aller Anwesenden verwendet. Auch im Zuge der allmorgentlichen Praxis in der privaten
Ritualkammer (Nep. pūjākot.a) gehört die Verehrung dieser Dreiheit zu den Ritualhand-
lungen, wennwohl in gekürzter Form.

22 Ich halte mich vorwiegend an die Anweisungen bei Marāsini (2000, 6–11), die ag-
nisthāpana-vidhi-s von Bhat.t.arā̄i (1969), Koirālā (1984) und Anonym (2000). Vgl.
die detaillierte Studie zu pūjā von Bühnemann (1988a), die sich jedoch bezüglich des
konkreten Ritualablaufs auf ein Manual der r.gvedischen Śākala-Schule stützt.

23 Als Beispiel die Formulierung in Koirālā (1992, 54): Om. ganapatyādi
pañcāyatanebhyo namah. / vināyakādi pañcalokapālebhyo namah. / sūryādi navagraheb-
hyo namah. / ı̄́svarādyadhidevebhyo namah. / agnyādi pratyadhidevebhyo namah. / in-
drādi daśadikpālebhyo namah. / dhruvādyas. t.avasubhyo namah. / dhātrādidvādaśādityebhyo
namah. / v̄ırabhadrādyekādaśarudrebhyo namah. / gauryādis.od. aśamātr. bhyo namah. /
āvahādi saptamarudbhyo namah. / vināyakabrahmavis.n. urudrārkavanaspatibhyo namah. /
iti nāmamantrena yathāsampāditapādyādidhūpad̄ıpa naivedyāntairupacāraih. pūjayet /
Die entsprechenden Formulierungen bei Marāsini (2000, 11), Koirālā (1984, 47–48),
Anonym (2000, 74–76) oder Anonym (1989, 62–63) decken sich sinngemäss.

24 Koirālā (1984, 9) erläutert einleitend in Nepali: hāmro vaidika dharma anusār
śāntika, paus.t.ika sam. skāra ādi karmaharū [. . . ], grahaśānti, vināyakaśānti, śr̄ı́sānti,
r. tuśānti, mūlaśānti, ādi śāntika ra tulas̄ıko homa, vis.n. uyāga, rudrayāga, vratapratis. t.hā,
devapratis. t.hā ādi paus.t.ika karmaharū gardā agnisthāpanāko vidhi anusār homa garne pra-
calana cha.
<Unserer vedischen Tradition zufolge ist es üblich, im Kontext von besänftigenden und
verdienstverheissenden oder lebenszyklischen Ritualen, für die Besänftigung der Plane-
tengötter, Gan. eśa-s, der Śr̄ı, der Jahreszeiten, der Sternkonstellation Mūla und weiteren
Besänftigungsritualen, ferner für das Feueropfer im Namen der tulas̄ı-Pflanze, Vis.n. u-s,
Rudra-s, im Kontext eines Gelübdes, der Weihung einer Gottheit und weiteren verdienst-
vollen Ritualen, dem agnisthāpana-Manual gemäss das Feueropfer zu machen.>
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sen Handbüchern beschriebene Rahmen der einleitenden und abschliessenden
Opfersequenzen bleibt unverändert, für den ritualspezifisch zu gestaltenden
Hauptteil, etwa die Invokation und Beopferung einer bestimmten Gottheit
oder den Vollzug eines bestimmten lebenszyklischen Rituals, werden die ent-
sprechenden Handbücher beigezogen. In der gängigen Praxis bedingt jedes
laukika-homa, unabhängig vom Anlass und der aktuellen Hauptgottheit, eine
Opfer-Sequenz an die Navagraha.25 Diese gehören, zusammen mit ihren adhi-
und pratyadhidevatā, zum Korpus derjenigen 102 bzw. 107 Gottheiten, wel-
che für jedes homa dem víses.akarma, den Anlass-spezifischen Ritualschritten
vorausgehend einberufen und beopfert werden, unabhängig von der jeweiligen
Hauptgottheit.

Dasselbe Manual wird zudem im Rahmen von vratapratis. t.hā (Gelübde-
Einsetzung)26 oder devatāpratis. t.hā (Weihung einer neuen Ikone) beigezogen
und spezifisch erweitert. Beide Ritualabläufe schliessen elaborierte Formen
des laukikahoma ein, welche sich unter anderen durch die Errichtung eines
Opferzeltes (yajñamandapa) über dem Feuergrund und vier Altären in den
vier Zwischenrichtungen auszeichnet. Auf diesen vier quadratischen Altären
(vedi), welche in die Zwischenhimmelsrichtungen weisen, werden mit farbigen
Pulver oder eingefärbtem Reis man. d. ala-s ausgestreut für die Navagraha im
NE, Mahālaks.mı̄, Mahāsarasvat̄ı, Mahākāl̄ı zusammen mit den 64 Yogin̄ı-

25 Das Gewicht, welches in der smārta-Tradition den Navagraha im Rahmen eines jegli-
chen Feueropfers beigemessen wird, wird auch in der Kurzfassung des Feueropfers in Dhar-
masindhu, deutlich, unter Berufung auf Madanaranta, Baudhāyana und Śāntih. -Kaustubha
(Upādhyāya, 1986, 123–124): atha śām. tyādismārtakarmānus.t.hānakramah. / sam. kalpah.
svastivāgvipravaran. am. būtanih. sr. tih. // pañcagavyairbhūmísuddhirmukhyadaivatapūjanam
// 1 // agnipratis. t.hāsuryādigrahasthāpanapūjanam // devatānvāhitih. pātrāsādanam.
havis. ām. kr. tih. // 2 // yathākramam. tyāgahomāviti paurvāgakah. kramah. // pūjāsvis. t.am.
navāhutyā balih. pūrn. āhutistathā // 3 // pūrn. apātravimokādyagnyarcanām. tebhis.ecanam
// mānastoketi bhūtísca devapūjāvisarjane // 4 // śreyograho daks. in. ādidānam. kar-
meśvarārpan. am // kramoyamuttarāṅgānām. prāyah. smārtes.viti sthitih. // 5 //
<Nun folgt die Ablauf [des Feueropfers] im Kontext von śānti- und allen weiteren Ritualen
der smārta-Tradition:
Die Beschlussformel, die glücksverheissende Formel, die Verehrung der Brahmanen, die
Vertreibung der Geistwesen das Mischen der fünf Produkte der Kuh, die rituelle Rei-
nigung des Opfergrundes, die Verehrung der Hauptgottheit(en) (1), die Installierung des
Feuers, die Einladung und Verehrung der Sonne und der weiteren graha-s, das Herbeirufen
der [weiteren] Gottheiten, das Aufstellen der Opfergefässe, das Herrichten der Opfergaben
(2); daran anschliessend die Opferungen in dieser Reihenfolge, eingeleitet durch die ghyū-
Opferungen . . . >

26 Dies betrifft nur die im grossen Rahmen vollzogenen mehrtägigen Gelübde, etwa die
mehrtägigen, privaten oder öffentlichen Lesungen von Purān. a-s.



8. Die rituelle Integration der Navagraha 246

s im SE, die vāstu-Gottheiten27 im SW und die 49 Ks.etrapāla-s im NW.28

In den vier Haupt-Himmelsrichtungen des man. d. apa, welche mit ’Torbögen’
(toran. a) versehen sind, werden je drei kalaśa-s für die vier Hüter der Him-
melsrichtungen (Indra – E, Yama – S, Varun. a – W, Kubera – N) und ihre
adhidevatā bzw. pratyadhidevatā aufgestellt. Je ein vierter kalaśa wird die-
ser Gruppe beigestellt und dient der Invokation und Verehrung der Veden
(RgV – E, YajurV – S, SamaV – W, AtharvaV – N). Die Gottheiten der
vier Altäre und der toran. a-s werden am ersten Tag eingeladen und geweiht,
dann täglich neu verehrt und am abschliessenden Tag über visarjana (’Ver-
senkung’, Verabschiedung) entlassen. Die Verehrung des grahavedi schliesst
auch hier die gesamte Gruppe der 102 bzw. 107 Gottheiten ein, angeführt
von den Navagraha.

Im Vorfeld von lebenszyklischen wie auch kāmya-orientierten Ritualen
grösseren Umfangs ist ein relativ stabiles Set von vorbereitenden Ritualen
durch den Yajamāna und ggf. weitere Involvierte zu vollziehen. Diese als
pūrvāṅga (’Anfangsglied’, ’Einstieg’, ’Prolog’) zusammengefassten Rituale
bezwecken die Schaffung idealer Umstände für die Durchführung und den Er-
folg des Hauptrituals. Zu denjenigen Gottheiten, welche hierfür unabhängig
vom nachfolgenden Hauptritual angerufen werden, gehören Gan. eśa, unter-
schiedliche mit Glück und Wohlstand des Hauses verbundene Gruppen von
mātr. kā-s und die vergöttlichten Ahnen. Die klassische Form des pūrvāṅga
schliesst die Verehrung der Navagraha über ein Feueropfer ein, welches für
den Vortag des Hauptrituals vorgesehen ist.29

Die hier vorgefundenen graha-Sequenzen bringen unterschiedliche Kon-
notationen der graha-s zum Ausdruck. Im Rahmen von kalaśārcana können
sie, falls abgekoppelt vom Feueropfer, als Teil des heiligen Kosmos inter-
pretiert werden, welcher sich über die Weihung im kalaśa konzentriert; die
graha-s stellen mit einer repräsentiven Anzahl weiterer Götter und Götter-
gruppen eine konzeptuelle Gesamtheit dar. Im Rahmen eines Feueropfers
geht kalaśārcana zwingend den Opferungen voraus, sichert gewissermassen
die Präsenz der Götter, die in den kalaśa gerufen, zum Schluss über visar-

27 Skizzen alternativer geometrischer Aufteilungen des vāstu-man. d. ala bei gleichbleiben-
den Gottheiten finden sich in Jhā (1983, 15–17), wobei die erstgenannte Version die in
Nepal gebräuchliche ist. Eine weitere, im Tal gesehene Variante ist in Pān.d. ey (1997, 15–
17) skizziert. Für die Gott- und weiteren Wesenheiten des vāstu-man. d. ala siehe Jhā (1983,
25) oder, vereinzelt abweichend, Mísra (1972, 62ff.).

28 Als Referenzmanual ist in Nepal das Pratis.t.hāmahodadhih. (Mísra, 1972) geläufig.
29 In der heutigen Praxis wird anstelle eines vorgängig an die Navagraha als Haupt-

gottheiten gerichteten Feueropfers diese Form der Beschwichtigung dagegen häufig in die
einleitenden Sequenzen des Hauptrituals integriert.
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jana wieder verabschiedet werden. Das Feueropfer als ’totale Form des Got-
tesdienstes’ zeichnet sich gegenüber anderen Ritualformen nebst dem Me-
dium des Feuers durch das Bestreben aus, das gesamte Universum mit sei-
nen göttlichen, menschlichen sowie dämonischen Wesenheiten, personifizier-
ten Zeiteinheiten und irdisch-physischen Erscheinungen einzuladen, es hat
explizit integrativen Charakter. In den erweiterten Formen des Feueropfers
bleiben integrative und präventiv-beschwichtigende Komponenten der graha-
Verehrung bestehen, ergänzt durch einen komplementären Aspekt bezüglich
der auf den drei weiteren Altaren und am Fusse der Torbögen invozierten
Gottheiten, die alle unterschiedlichen Bereichen zugeordnet sind, welchen sie
vorstehen, welche sie auch beherrschen.

Das als Teil von pūrvāṅga empfohlene grahaśāntihoma verdeutlicht, dass
verschiedene Ebenen der Integration in einem einzigen Ritual zusammen-
kommen können. Die graha-s werden hier präventiv addressiert, um deren
etwaige negative Effekte auf den Ritualveranstalter und das Ritual selber zu
mindern und die positiven zu unterstützen. Gleichzeitig wird die Idee des
integrativen Opfers aufrecht erhalten, heisst das, die Navagraha sind auch
hier Teil der zu ladenden Götterfamilie, mit dem Unterschied, dass sie als
Hauptgottheiten (pradhānadevatā) im Fokus des víses.akarma sind.

Die Tatsache, dass die Navagraha in den grundlegenden Rahmenma-
nualen der ParT auftreten, verdeutlicht ihre partielle Loslösung aus ihren
astronomisch-astrologischen Wurzeln; entsprechend begründet sich ihre In-
tegration konzeptuell eher denn effektiv. Im präventiven Feueropfer an die
Navagraha steht jedoch weiterhin die letztere Motivation im Vordergrund;
darin setzt sich eine Tradition fort, die in den frühesten Gesetzestexten und
den Purān. a-s ihren Anfang hat, wie wir weiter oben gesehen haben.

Kontext-unspezifische Ritualelemente in der RājT

Die für die hauspriesterliche Praxis der RājT relevanten Rahmenmanuale
thematisieren ebenso die Weihung des Kruges und das Feueropfer, wobei die
benutzten Handbücher von einer traditionsspezifischen Überlieferung zeugen.
Auch wenn sich innerhalb der RājT bis anhin keine Vereinheitlichung durch-
gesetzt hat, entsprechend einige Details unterschiedlich gehandhabt werden,
kann grundsätzlich von einer distinkten Ritualtradition mit typischen Merk-
malen gesprochen werden.

Das jegliches Ritual einleitende sūryārgha, das Offerieren von Wasser an
den Sonnengott, schliesst mit einem kavaca, welches in einigen Formulierun-
gen auch die Bitte um Frieden von Seiten der graha-s einschliesst.30

30 In der Formulierung bei Rājopādhyāya (1986, 20):
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Im kalaśārcana-Handbuch werden eine Reihe von Ritualschritten sub-
sumiert, die zum Teil von denjenigen der ParT abweichen und nebst dem
Haupt-kalaśa, Gan. eśa und d̄ıpa auch weitere aufzustellende Gegenstände
bzw. die in ihnen adressierten Gottheiten einschliessen.31 In den in den Ma-
nualen als sampūrn. akalaśa bezeichneten Krug werden Mr.tyuñjaya und des-
sen Gemahlin Amr.teśvar̄ı mit ihrem Gefolge eingeladen und anschliessend
verehrt, während die weiteren einzuladenden Gottheiten nicht in den kalaśa
selbst, sondern in eigens für sie als ’Sitz’ vorbereitete Gegenstände eingela-
den werden. Die graha-s finden als eine der Göttergruppen bzw. Gottheiten
Erwähnung, die innerhalb einer auf sampūrn. akalaśapūjā folgenden Sequenz
nacheinander verehrt werden:32

¦ Gan. eśa
¦ Ks.etrapāla
¦ die fünf Gomātr. kā-s
¦ Kaumār̄ı
¦ Sūrya, Śiva, Gr.halaks.mı̄, Is.t.adevatā, Varun. a, Nāgarāja33

¦ Navagraha plus Janma als zehnter dieser Gruppe
¦ die zehn dikpāla-s
¦ die fünf lokapāla-s
¦ Pañcavaktrasadāśiva (der ’Fünfgesichtige Ewiggütige’, Epithet des

Śiva-Paśupati, der als liṅga mit fünf Gesichtern dargestellt wird)
¦ Die temporalen Einheiten (māsa, naks.atra, etc.)

Das laukikahoma – von den Rājopādhyāya-s geläufiger als samanyahoma
(’gemeines Feueropfer’) bezeichnet – beinhaltet drei Blöcke von Gottheiten,
die nebst der Hauptgottheit (mūladevatā) zu beopfern sind, schliessend in
einer anonymen Einladung aller weiteren, nicht explizit genannten Gotthei-
ten:34

siddhir astu kriyārambhe vr. ddhir astu dhanāgame // pus.t.ir astu śar̄ıres.u śāntir astu
grahādis.u // sarvavighnapraśamanam. sarvaśāntikaram. śubham // āyuh. putram. ca kāmam.
ca laks.mı̄ santānavardhanam // yathā vān. aprahārān. ām. kavacam. bhavati vāran. am //
<Erfolg sei zum Anfang des Rituals, Zunahme im Zufallen von Reichtümern, es sei Wohl-
genährtheit der Körper, es sei Befriedigung der Planetengötter. (Du lässt) jegliches Hin-
dernis verschwinden und schaffst in allem Frieden und Glück. (Bewirke) langes Leben,
Söhne, (erfüllte) Wünsche, häusliches Glück, den Zuwachs von Nachkommenschaft. Durch
diese Schutzformel, welche alle Pfeile abwendet, wird (man bzw. das folgende Ritual) un-
besiegbar.>

31 Ich halte mich hier an das Manual von Rājopādhyāya (1986, 19-43). Für eine ver-
gleichbare Abfolge siehe unter Kap. 11.2.

32 Zu den jeweiligen materiellen Repräsentationen siehe unter RitRājT.
33 Diese Gruppe von dem Individuum besonders wichtigen Gottheiten wird in den Ma-

nualen meist einzig als ’sūryādi’ angegeben und fällt bei den befragten Spezialisten nicht
immer identisch aus.

34 Gemäss Ramāpati Rāja Śarmā; die Unterteilung ist in den Manualen nicht immer
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. vah̄ıpati-s – die ’ausserhalb lokalisierten, ortsungebundenen Herrscher’; hier-
zu gehören in aller Regel die mātr. kā-s, die dikpāla-s und die Navagraha.

. deśapati-s – die ’ortsgebundenen Herrscher’; hierzu gehören die Gottheiten
der Umgebung, und entsprechend unterscheidet sich diese Gruppe in Bhakta-
pur, Patan und Kathmandu, ferner von Quartier (t.ol) zu Quartier bezüglich
der spezifischen mātr. kā, des Gan. eśa, und weiterer bedeutungsvoller Gott-
heiten des Quartiers.

. kālapati-s – die ’Zeit-Herrscher’; hierzu gehören alle zeitbezogenen Einheiten
wie samvatsara, māsa, tithi, naks.atra, vāra, yoga etc.

. Abschliessend werden in einer pauschalen Formel alle Gottheiten (sarve-
devāh. ) eingeladen; diese Opfersequenz wird mit Opferungen im Namen des
Königs, ggf. zusätzlich der königlichen ’Löwenthrone’ (sim. hāsana) der vier
Himmelsrichtungen, der östlichen (pūrva-sim. hāsana), südlichen (daks. in. a-
sim. hāsana), westlichen (paścima-sim. hāsana) und nördlichen (uttara-sim. -
hāsana), abgerundet.

Die Navagraha gehören demnach zu den ortsungebundenen bzw. orts-
unabhängigen Gottheiten, die an allen Orten des Tales gleichsam verehrt
werden. Wie in der ParT gehören sie nicht zu den Zeit-bezogenen Einhei-
ten, wie aufgrund der gemeinsamen astrologischen Wurzeln vermutet werden
könnte.

Eine verbindliche Sequenz von pūrvāṅga-Ritualen leitet auch in der RājT
grössere, im familiären Rahmen vollzogene Rituale ein, doch fehlt jegliche
Vorgabe eines grahaśānti. Demnach zeugt einzig die oben zitierte, sūryārgha
beschliessende Formel von der Idee eines präventiven grahaśānti.

Der ParT vergleichbar treten die Navagraha sowohl im Zuge eines ka-
laśārcana als auch eines laukika-homa auf, sind aber von alternativen Götter-
gruppen umgeben. In den konsultierten Manualen fehlen die adhi- bzw. pra-
tyadhidevatā teilweise, und auch die weiteren einzuladenden Gottheiten fol-
gen keinem festen Kanon. Dagegen fällt eine Betonung der lokalen Verortung
von Priestern und Praktizierunden auf in der expliziten Anrufung von Gott-
heiten der unmittelbaren Umgebung und des Landes.35 Das Auftreten der
Navagraha zusammen mit einer zehnten, als Janma oder Janmadevatā be-
zeichneten Gottheit belegt eine Newar-spezifische Eigenheit, die uns weiter
unten (siehe S. 275) eingehender beschäftigen wird.

Die skizzierten graha-Passagen haben integrativen Charakter, im Kon-

explizit, regelmässig aber führen die bei Priestern eingesehenen Manuale separate, oft
lange Listen der auf den jeweiligen Ort bezogenen deśapati-s, als deśapat̄ın oder ähnlich
überschrieben; vgl. unter Kap. 11.2.

35 In einigen Ritualelementen wird zudem weiterhin ein expliziter Bezug zu Königreich
und König hergestellt, worin ein Nachhall der früheren Aufgaben der Rājopādhyāya-s an
den Königshöfen des Tales vermutet werden darf.
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text der kalaśapūjā fällt jedoch auf, dass die Navagraha nicht in den kalaśa
invoziert werden, sondern wie die weiteren um diesen herum angeordneten
Einheiten mit bestimmten ’Räumen’ und entsprechenden Schutzfunktionen
bedacht sind, sich in dieser Aufgabe in komplementärer Weise ergänzen; den
Kern des rituell konzentrierten Kosmos bildet dagegen ein einziges Götter-
paar. Darin zeigt sich die Integration eines zentralen tantrischen Elemen-
tes; der Ursprung bzw. die Gesamtheit des Kosmos erschöpft sich in einem
göttlichen Paar. Diesem gegenüber nehmen die Navagraha und die weite-
ren invozierten Gottheiten eine periphere Position ein; statt eigenständiger
Gottheiten werden sie zu Aspekten der zentralen, in ihren komplementären,
männlichen und weiblichen Aspekten dual konzipierten Gottheit.

Kontext-unspezifische Ritualelemente in der Newar-buddhistischen
Tradition

Mit dem Aufkommen des Mahāyāna um den Beginn unserer Zeitrechnung
hat sich innerhalb der Newar-buddhistischen Tradition eine Parallele zum den
Hindu-Traditionen seit klassischer Zeit inhärenten Bereich des karmakān. d. a
entwickelt, welcher lebenszyklische und weitere individuum- oder gruppen-
zentrierte, von Spezialisten für Laien veranstaltete Rituale einschliesst. Eine
Anzahl von sūtra-s dieser Ausrichtung diskutiert Aspekte des Individuum-
orientierten Ritualvollzugs, vergleichbar den Gr. hyasūtra-s der nachvedischen
Zeit und späteren normativen Texten der Hindu-Traditionen; ritualprakti-
sche Passagen, welche den Vollzug von Ritualen für Laien beschreiben, wur-
den in den dem Vajrayāna zugehörigen Newar-buddhistischen Quellen wei-
ter entwickelt, ohne aber Praktiken des Mahāyāna gänzlich fallen zu lassen.
dem Vajrayāna verpflichteten Tradition Elemente des Mahāyāna weiter.36

Die Ritualabläufe weisen zudem eine Anzahl Laien-konformer Umsetzungen
zentraler Konzepte auf.37 Insbesondere im Rahmen präventiver bzw. reak-
tiver Rituale wird zudem von der Umsetzung protektiver Ritualpraktiken
Gebrauch gemacht.38

Die Navagraha erscheinen seit dem Aufkommen des Mahāyāna in astro-
logischen und rituellen Kontexten in der buddhistischen Literatur. In der ak-
tuellen Ritualpraxis der Vajrācārya-s bezeugen die vorgefundenen Elemente
eine allmähliche Integrierung der Navagraha in Ritualabläufe, welche sich als

36 Einige Beispiele wurden von Gellner (1992) aufgezeigt. Die zunehmende Popularität
Theravāda-buddhistischer Konzepte unter der Newar-Mittel- und Oberschicht hat schon
dazu geführt, von der Theravāda-Lehre inspirierte Praktiken umzusetzen.

37 So zum Beispiel as.t.amaṅgalagāthā im Anschluss an grahayajña (siehe unter Kap. 11.3).
38 Ein Beispiel hierfür stellt das weiter unten beschriebene ’Anbringen der Strahlen-

Wurfscheibe’ (New. kirana cakra tayegu) dar.
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spezifisch buddhistische Umsetzungen erweisen.
Im wohl grundlegendsten Ritual der VajT, der guruman. d. ala-pūjā, wer-

den Sūrya und Candra als grahādhipati bzw. naks.atrādhipati innerhalb einer
erweiterten Gruppe von fünfzehn diglokapāla-s angerufen.39 Diese Erweite-
rung der klassischen acht bzw. zehn dikpāla-s durch Sūrya und Candra als
Vorherrscher über die graha-s bzw. die Sternkonstellationen findet sich in ei-
ner Anzahl weiterer Ritualkontexte, bezeichnenderweise auch in der balimālā
(Vajrācārya, 1988, 2–3).40

Ihre Anrufung im Zuge von Ritualelementen, welche sich an Dämonen,
Geistwesen, Ahnengeister, kosmische Wesenheiten und weitere ausserhäus-
liche, mit einem Potential an den Menschen schädigenden Einflüssen ver-
sehenen Horden richten, ist Ausdruck ihres tendenziell dämonischen Cha-
rakters in der Konzeption der Newar-Buddhisten. Wie im abschliessenden
Kapitel des SvaP deutlich, werden sie aber auch in die Reihen der poten-
tiellen Beschützer und Förderer irdischen Lebens aufgenommen.41 Eine se-
kundäre Assoziation kommt im Zuge von kalaśārcana zum Ausdruck in der
über die entsprechenden mantra-s vollzogenen Identifikation des Yoghurt-
gefässes (New. dhaupati) mit Candra und den naks.atra-s einerseits und des
Butterlichtes mit Sūrya und den Navagraha andererseits.42 Diese Interpreta-
tion von Yoghurtgefäss und Butterlicht ist in anderen Ritualkontexten nicht

39 Es sind dies, nebst den acht auch für die hinduistischen Traditionen üblichen, den
acht Himmelsrichtungen zugeordneten dikpāla-s, Brahmā und Pr.thiv̄ı (alternativ als Va-
sundhārā bezeichnet), Sūrya, Candra, die nāga-s, asura-s und yaks.a-s, alle mit einem
eigenen Weltenbereich assoziiert, den sie beherrschen (Vajrācārya, 1999, 10).

40 Die balimālā (’Speiseopfer-Girlande’) schliesst ein Speiseopfer an die ’Hüter der Welten
und Himmelsrichtungen’ (diglokapāla) ein, dessen sechzehntes mantra – Om. sarvadigvidig-
lokapālebhyah. svāhā – als eine Bekräftigung steht dafür, die Wesenheiten aller Himmels-
richtungen und aller Weltenbereiche anzusprechen (Vajrācārya, 1988, 3).

41 Eine längere Passage des 10. und abschliessenden Kapitels enthält die Versprechung,
dass durch die bodhisattva-s bzw. das Rezitieren des vorliegenden Textes sich die Einflüsse
aller in svayambhū-ks.etra residierenden Wesenheiten zum Guten des Menschen wenden;
ein Abschnitt daraus, welcher auch die graha-s einschliesst, lautet (SvaP 10.130–133a):
tathā sarve ′pi gandharvāh. sarvayaks. ādhipā api / garud. ā nāgarājāśca kumbhān. d. ādh̄ı́svarā
api // 130// samı̄ks.ya sarvadā tes. ām. raks. ām. kuryuh. samantatah. / sarvāśca mātr. kā devyah.
sabhairavagan. ā api // 131// kr. tvā raks. ām. sadā tes. ām. kuryurbhadram. samantatah. / sar-
ve grahāśca tarāśca siddhā vidyādharā api // 132// sādhyāścāpi sadālokya tes. ām. kuryuh.
samaṅgalam //

42 Das mantra an das Yoghurtgefäss, zu welchem 28 Blüten zu reichen sind, beginnt
gemäss Vajrācārya (1994, 56) mit ’Om. candrādhipate svāhā φ’; das mantra an das Licht,
zu welchem idealerweise die den graha-s entsprechenden Blüten zu reichen sind, beginnt mit
’Om. sūryāya grahādhipati svāhā φ’. Vgl. zum selben Kontext die Skt./New.-Formulierung
in Vajrācārya (1973, 5): sagune aśvinyādi naks.atra taye / d̄ıpe ādityādi graha taye /
<Im Yoghurttopf sehe man die lunaren Konstellationen beginnend mit Aśvin̄ı, das Licht
interpretiere man als die graha-s beginnend mit Āditya.>
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explizit, vielmehr werden diesen beiden Ritualutensilien multiple Bedeutun-
gen zugeschrieben.43

Das buddhistische laukika-Feueropfer ermangelt einer Sequenz des expli-
ziten Einladens von Gottheiten und weiteren Einheiten, wie sie die beiden
hinduistischen Varianten auszeichnet. Bei näherem Hinschauen glaubt man
dennoch einen Nachklang hiervon zu erkennen (vgl. unter Kap. 11.3). Nach
den ersten Opferungen von Butter und von zweiunddreissig um den Feuer-
altar arrangierten, Gottheit-unspezifischen Körnern und Samen in das Feuer
folgt eine Serie von Opferungen zweiundreissig unterschiedlicher Substanzen
– vorwiegend Holz- und Pflanzenteile, aber auch Körnerarten, Yoghurtreis
oder Früchte – begleitet von einem je spezifischen mantra (Vajrācārya,
1973, 8); einige dieser mantra-s lassen eine Assoziation mit graha-s erkennen,
wennwohl nicht alle genannt sind;44 die zu diesen mantra-s zu opfernden
Holzarten sind auch in den grahahomavidhi-s der ParT und der RājT den
graha-s von Sūrya bis Śani zugeordnet.45

Im Rahmen der balimālā, welche eine elaborierte Form des Speiseopfers
beschreibt, werden vierundzwanzig Adressaten, darunter auch Grahamātr.kā
und die Pañcaraks. ā-s, mit einem Speiseopfer (bali) bedacht (Vajrācārya,
1988).46 Wie in der Einleitung von Vajrācārya (1988) erläutert, bezweckt
das Reichen von bali die Abwendung negativer Einflüsse (Misserfolg, Härten,
Krankheit, Schmerz, seelische Leiden, etc.) verursacht durch Wesenheiten,
welche sich in der Luft, in Bergen, Steinen, Höhlen, an Wasserstellen, in
Bäumen, Steinen, der Erde, an Verbrennungsplätzen oder p̄ıt.ha-s, vor dem

43 Vgl. die Interpretationen bei Gellner (1992, 154).
44 Vajrācārya (1973, 8): (1) Sūrya – Om. arkāya svāhā / arkasya // (2) Candra – Om.

vajrasomāya svāhā / palāśasya // (3) Maṅgala – Om. vajrāṅgārāya svāhā / khadirasya //
(4) Budha – Om. vajrabudhāya svāhā / apāmārgasya // (an 5. Stelle folgt die Opferung
von vat.a-Holz in Kubera’s Namen) (6) Om. vajrayajñāya svāhā / udumvarasya // (7) Śani
– Om. vajraśanaíscarāya svāhā / śamı̄kan. t.hasya // Die Nummern entsprechen der Position
innerhalb der Reihenfolge der zweiunddreissig Opferungen; in Vajrācārya (2000b, 64)
geht diesen eine Opferung von kuśa-Gras voraus.

45 Die Opferung von vat.a-Holz im Namen von Br.haspati erscheint insbesondere in den
Listen der RājT, wogegen diesem in der ParT aśvattha-Holz zugeordnet ist. In der VajT
ist die Opferung letzteren Holzes begleitet von ’Om. bodhivr. ks. āya svāhā’, in Anlehnung an
die buddhistische Mythologie im Bezug auf diesen Baum.

46 Die 24 bali-Einheiten sind: (1) tricakra bali, (2) sarvabhūta bali, (3) lokapāla bali, (4)
amr. ta kun. d. ali bali, (5) pin. d. ikā bali, (6) ks.etrapāla bali (in der Mitte), (7) mahākāla bali
(im Osten), (8) p̄ıt.ha bali (im Süden), (9) śmaśāna bali (im Westen), (10) bh̄ıma bali (im
Norden), (11) vighnāntaka bali (im SE), (12) buddha bali (im SW), (13) caturbhūta bali (im
NW), (14) preta bali (im NE), (15) daśalokapāla bali, (16) pañcaraks. ā bali, (17) hārat̄ı bali,
(18) hevajra bali, (19) acala bali, (20) pratyaṅgirā bali, (21) lokeśvara bali, (22) grahamātr. kā
bali, (23) nāga bali, (24) daśakrodha bali.
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Hauseingang etc. aufhalten; dieses Speiseopfer sei deshalb als Teil eines jegli-
chen ’dharma-karma’ zu vollziehen. In der aktuellen Praxis ist diese Form des
bali Teil elaborierter Rituale, modifiziert auch von gr. haśuddhi zum Abschluss
der auf den Tod folgenden Rituale.47 Das mantra, welches die Reichung
an Grahamātr.kā begleitet, weist konkret auf deren Bezug zu den graha-s,
naks.atra-s und weiteren zyklisch die Geschicke des Menschen beinflussenden
Einheiten hin.48 Zu den bali-Emfängern gehören auch Lokeśvara, ferner Acala.
Ersterer und seine Begleiterin Aryatārā stellen im āyusādhana (’Meditation
[zur Erlangung einer erfüllten] Lebensspanne’) die zentralen Gottheiten dar,
letzterer ist im Zusammenhang mit den Navagraha insofern von Bedeutung,
als seine Verehrung sowohl in Patan als auch in Kathmandu bei rāhu- und
śanidaśā Teil der Laienpraxis ist, wennwohl von vielen unbewusst (siehe unter
NG-Reakt).

Die Navagraha werden in buddhistischen Ritualen weiter mit den as. t.a-
maṅgala, den ’Acht Glücksverheissenden’, assoziiert; diese acht Zeichen sym-
bolisieren den Kern dessen, was im buddhistischen Sinne Wohlstand, Glück
und Erfüllung umfasst. Sie werden unterschiedlich mit göttlichen Achtheiten
assoziiert, insbesondere aber mit acht bodhisattva-s (vgl. Exkurs III). Im Rah-
men von mhapūjā impliziert die Verehrung der as. t.amaṅgala und darin der

47 Es ist ferner Teil der Verehrung von Tempelgottheiten, die karnivore Opfergaben ver-
langen. Für die Göttin Hārat̄ı, deren zentraler Tempel auf dem Hügel des Svayambhūnātha
liegt, gehört diese Form des bali zum Standard-Ritual, welches von Vajrācārya-s im Beisein
ihrer Auftraggeber vollzogen wird. Für dieses als kaśibali (New. ’Speiseopfer mit Büffel-
fleisch’) bezeichnete Speiseopfer wird eine als baupā (New.) bezeichnete Installation her-
gerichtet in einer gebrauchten Yoghurtschale aus Ton. Diese wird gefüllt mit gekochtem
Reis oder mit in Wasser zermatschten Reisflocken, Abfällen vom Reis-Reinigen, rohen
Fleischteilen und Innereien des Wasserbüffels, schwarzen Linsen und Soyabohnen und
einem masala aus Turmerik, cim. bu (New. jhekū), Ingwer, Knoblauch, imū (Nep.; New.
chācāra, chācā), Molasse und mı̄ (New., auch dhyāh. p̄ı genannt, kleine scharfe Körner).
Darauf gesteckt werden Zweige von bacchākaccā, c̃ıkam. dhali svām. und kaniva svām. . Eine
auf Papier gemalte Maske von Bhairava wird darauf gesteckt, manchmal zusätzlich acht
Papierbilder der as.t.amātr. kā. In einigen Kontexten kommt eine antamālā (’Girlande aus
[aufgeblasenen] Därmen’) dazu. Zur Anrufung der vierundzwanzig bali-Empfänger werden
vom Priester jeweils Blumen und Reis auf den baupā gegeben, ferner ist das Offerieren
von Reisbier (im Rahmen von naivedya-pūjā Milch) aus dem ampa Teil der Verehrung.
Falls im Haus vollzogen, wird ein Teil des Inhaltes des baupā nach der Verehrung in vier
Richtungen ausserhalb des Hauses verteilt, der Rest beim Ks.etrapāla oder beim nächsten
Gan. eśa ausgekippt.

48 Das mantra zu grahamātr. kā-bali bei Vajrācārya (1988): Om. namo bhaga-
vatyai grahamātr. kāyai sarvagrahanaks.atrādi bhayanāśan̄ı sarvadevanāgayaks. ādi bha-
ya vidyūprasamani rāja caurādi bhaya vidhvam. śan̄ı bhagavat̄ı grahamātr. kā sarva
naks.atrādibhih. ś̄ıghram. āgaccha 2 saparivārānām. raks.a 2 idam. bali gr. nha 2 mama sa-
parivārān raks.a 2 sarva vighnān hara 2 śānti pūs. t.im. raks. ām. varan. a kūrū hũ phat. vars.a
śatam. paśyantu sidhyantu mantra pade svāhā //
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acht Bodhisattva-s die Besänftigung der diesen zugeordneten graha-s.49 Im
Verlauf dieser subtilen Form des präventiven grahaśānti werden die graha-
s jedoch nicht namentlich erwähnt oder gar addressiert. Auch in der Falt-
broschüre des Nepal Buddhist Culture Preservation Centre50 wird die Auf-
fassung vertreten, dass über die Verehrung der as. t.amaṅgala die Befreiung von
durch die Navagraha verursachten Leiden erlangt wird. Die Integration von
as. t.amaṅgalagāthā, dem ’Reichen der acht auspiziösen Symbole’, in den Ab-
lauf des reaktiven Feueropfers an die Navagraha bestätigt diese Assoziation,
wie wir weiter unten sehen werden.

Im Rahmen von pañcaraks. ā-sādhanā, einem protektiven Ritual, welches
zur Abwehr von Haus und Bewohnern schadenden Einflüssen eingesetzt wird,
werden die Navagraha im Gefolge der Pañcaraks. ā, der ’fünf Beschützerinnen’,
evoziert; dieser in sich geschlossene Ritualablauf wird isoliert oder als Ele-
ment einer umfassenderen Ritualkomposition vollzogen, wie die Besprechung
des grahaśāntihoma in der VajT zeigen wird.

Verschiedentlich lässt sich aus den genannten Sequenzen eine tendenzi-
ell negativ-bedrohliche Konnotation der Navagraha in der VajT ablesen. Die
über Sūrya als grahādhipati erfolgte Integrierung der Navagraha in die Reihe
der diglokapāla-s verweist auf deren Zuordnung zu einem spezifischen ausser-
weltlichen Bereich, vom welchem potentiell negative Einflüsse auf irdisches
Leben ausgehen können. Auch im Rahmen der elaborierten Reichung von bali
geht es um die Abwehr negativer Einflüsse unter anderen von den graha-s.
Ihre Nennung im Zuge von Dämonen und Geistwesen, aber auch ihre As-
soziation mit den protektiv eingesetzten as. t.amaṅgala-Symbolen sagt nichts
anderes aus. In keinem dieser Beispiele treten die Navagraha als eigenständi-
ge Wesenheiten auf, vielmehr werden ihnen bestimmte Gottheiten – Sūrya als
ihr Anführer, Grahamātr.kā oder die Pañcaraks. ā als ihre Be-Herrscherinnen

49 mhapūjā (New. ’Verehrung des Selbst’, Nep. ātmapūjā) stellt ein Newar-spezifisches
Element von Tihār, dem Lichterfest am ersten oder zweiten Tag der hellen Mondhälf-
te des Monats Kārtika (Okt.-Nov.) dar. Joś̄i (0000) diskutiert dessen Bedeutung und
beschreibt den Vollzug dieses Rituals sowohl für hinduistische als auch buddhistische Fa-
milien. In der Newar-buddhistischen Variante steht die Verehrung eines man. d. ala, wel-
ches die acht mit den Bodhisattva-s assoziierten Zeichen zeigt, vergleichbar dem saṅgha-
man. d. ala, bei welchem aber Avalokiteśvara als neunter bodhisattva im Zentrum verehrt
wird (Lienhard, 1999, 87). Mit diesem durch alle Familienmitglieder zuhause vollzoge-
nen Ritual wird die Verehrung und Stärkung des eigenen Körpers in seinen physischen
und psychischen Abilitäten assoziiert.

50 Nep. Nepāla Bauddha Sam. skr. ti Sam. raks.an. a Kendra; die Faltbroschüre wurde publi-
ziert aus Anlass einer saptavidhānottara mahāpūjā, welche in drei Etappen in Lumbini in
den Jahren 1999 bis 2001 durchgeführt wurde; die obige Tabelle, unter Weglassung der
acht Vaitarāga-s, ist auch in dieser Broschüre abgedruckt.
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oder ’Dompteure’ – vorangestellt.
Die Assoziation des Butterlichtes mit dem Sonnengott und seinem Ge-

folge der graha-s hat sekundären Charakter, steht nebst einer Reihe anderer
Interpretationen desselben. Während es sich hier offensichtlich um eine eher
rezente Zuschreibung handelt, verzeichnet die zitierte Opfersequenz einen
mittlerweile unbewussten Nachklang auf die Praxis in den hinduistischen
Traditionen; von den befragten Vajrācārya-s wurde im Vollzug des Feuer-
opfers kein Bezug zu den Navagraha gesehen.

? ? ? ? ? ? ? ? ?

Alle drei Ritualtraditionen liefern Belege für eine explizite oder
sekundär-assoziative Integration der Navagraha in kontext-unspezifischen
Rahmenmanualen:

Manual ParT RājT VajT

sam. skāra-s

kalaśasthāpana, -pūjā graha-s zusammen mit
adhi-/pratyadhidevatā
abschliessend invoziert
und verehrt

keine graha-s als Gefolge
des Sūrya genannt

agnisthāpana für lauki-
kahoma

graha-s innerhalb einer
Gruppe von 102 bzw.
107 Gottheiten invoziert,
verehrt und beopfert

graha-s innerhalb
der Gruppe der
vah̄ı-pati-s beopfert

Relikte von Opferun-
gen an die graha-s
im Rahmen der Op-
ferung von 32 un-
terschiedlichen Sub-
stanzen

sūryārgha (täglich und
vor ausseralltäglichen
Ritualen)

Navagraha nicht ge-
nannt

Navagraha im absch-
liessenden kavaca ge-
nannt

Sūrya als grahādipati
angerufen

Bezüglich der obigen Ritualkategorien fällt auf, dass in den hinduisti-
schen Traditionen insbesondere integrative Argumente zu einer Adresse der
Navagraha führten; die Navagraha werden hier vorwiegend als Gottheiten im
Kreise von Gottheiten addressiert. Diese Konnotationen fehlen in der VajT,
welche die graha-s entweder Gottheiten unterstellt, welche deren negativen
Einflüsse kontrollieren, oder sie ausschliesslich im Umfeld potentiell bedroh-
licher und niederer Wesenheiten ansiedelt. Einzig in der ParT schliesst die
fixe Gruppe von Nebengottheiten, welche im Rahmen des laukika-homa un-
abhängig von der Hauptgottheit einberufen werden, die Navagraha mit ihren
adhidevatā und pratyadhidevatā mit ein; die RājT schliesst die Navagraha in-
nerhalb einer Gruppe von ’aussenstehenden’ Gottheiten ein, jedoch ohne ihre
Begleitgottheiten, in der VajT klingt die Integration der Navagraha höchstens
in einigen der Opfer-mantra-s und den dazu geopferten Holzarten nach.

Wennwohl bali einzig im Kontext der VajT erwähnt wurde, heisst das
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nicht, dass Speiseopfer spezifisch buddhistisch sind; auch in den Hindu-Tradi-
tionen sind ausserhalb des Opferplatzes gereichte Speisen an Geistwesen Teil
aller ausseralltäglichen Rituale, nie aber schliessen sie direkt oder indirekt
Gaben an die Navagraha ein – ein Indiz dafür, dass diese Götterstatus haben
und also eingeladen werden, den geheiligten Ritualraum zu betreten, während
dies in der VajT eher nicht der Fall ist.

Auffallend ist die Tendenz zu Assoziationen, gar Identifikationen, von
Navagraha-s und weiteren Göttergruppen in allen drei Traditionen. Hier kann
von Varianten des ’identifikatorischen Habitus’ gesprochen werden, den Mi-
chaels (1998, 19-26 et passim) den Hindu-Traditionen allgemein attestiert.
Wie die Beispiele zeigen, erweist sich der Begriff der Assoziation im Kon-
text der Navagraha-Rituale jedoch als treffender. Als verbindendes Element
treten die den Navagraha und ihnen assoziierten Gruppen inhärenten Poten-
zen ins Zentrum. Die Vorstellung von substanzhaften Kräften erlaubt zudem
eine Unterscheidung nach positiven und negativen Assoziationen; zum erste-
ren Typus gehören beispielsweise die den Navagraha zugeordneten adhi- bzw.
pratyadhidevatā, zum letzteren die as. t.amaṅgala der VajT. Weitere Beispiele
von pauschalen – die Neunergruppe als Ganzes betreffenden – und individu-
ellen – jeden der graha-s spezifisch zuordnenden – Assoziationen werden auch
in den im weiteren besprochenen Manualen sowie in der lokal geprägten, sich
auf ausgewählte Tempel konzentrierenden Laienpraxis auftreten.

8.2.2 Die Navagraha in lebenszyklischen Ritualen

Die im vorangegangenen Abschnitt besprochenen Rahmenmanuale sind un-
terschiedlich Teil der kontextspezifischen Rituale, welche den Lebenszyklus,
spezifische Altersstufen und den Tod eines Menschen begleiten. Sie dienen als
eigentliche Bausteine zur Komposition komplexerer Ritualabläufe. Während
sūryārgha und kalaśārcana sowie einfache Formen des bali Teil aller nachfol-
gend erwähnten sam. sāra-s sind, ist ein Feueropfer in allen drei Traditionen
einzig Teil der Jungeninitiation und der Hochzeit, in der NewT zudem von
ih̄ı. Die zusätzlich zu den Passagen in den Rahmenmanualen in diesen Ri-
tualzyklus integrierten Navagraha-Elemente sind Thema dieses Abschnittes.

Die lebenszyklischen Rituale (Skt./Nep. sam. skāra), welche das Individu-
um von seinem embryonalen Stadium über die Geburt in das Erwachsen-
werden und ein matrimoniales Leben geleiten, stellen wichtige Eckpunkte im
Leben des Einzelnen dar, sind aber mindestens so sehr auf die Gemeinschaft
ausgerichtet.51 ’Gemeinschaft’ vervielfacht sich in den Hindu-Traditionen in

51 Die Zahl der lebenszyklischen Rituale (Skt./Nep. sam. skāra), wie sie in den smr. ti-
Texten dargelegt werden, variiert von zwölf bis sechzehn. M.-W. nennt zwölf sam. skāra-
s, mit Verweis auf ManuS 2.27: 1 garbhādhāna, 2 pum. savana, 3 s̄ımantonnayana, 4



8. Die rituelle Integration der Navagraha 257

Familie, Familienverbund, Lineage, Clan, Subkaste, Kaste, Stand, zu einem
gewissen Grad zudem in Geschlecht (Michaels, 1998, 176–193); alle diese
Einbindungen implizieren spezifische Verhaltensformen, Zuständigkeiten und
Verbote.52

Die Frage nach Navagraha-Passagen im Ablauf lebenszyklischer Rituale
der ParT erweist sich, abgesehen von den in den Rahmenmanualen vorge-
gebenen, als wenig ergiebig.53 Die Geburts-bezogenen Rituale (jātakarma)
selbst adressieren die Navagraha nicht, doch falls das Kind in einem der drei
naks.atra-s Mūla, Aśles.ā oder Jyes.t.hā geboren wurde, ist ein śānti zu voll-
ziehen; die diesbezüglichen Manuale schreiben einleitend verschiedentlich ein
navagrahahoma vor.54 Die am sechsten Tag nach der Geburt freiwillig zu voll-
ziehende ’Verehrung der S. as.thikā’ (s.as. t.hikāpūjā), welche auf der Vorstellung
gründet, dass diese Göttin das Neugeborene in dieser Nacht besuche und
ihm sein Schicksal auf die Stirne schreibe, schliesst in einigen der eingese-
henen Manuale die Verehrung der Navagraha ein, gefolgt vom nāma-mantra
an Pr.thiv̄ı, an die (vis.kambhādi-)yoga-s, an die (bavādi-)karan. a-s, muhūrta-
s, (mes. ādi-)rāśi-s, vāra-s und r. tu-s, woran sich die Invokation und Vereh-
rung der As.t.acirañj̄ıvi anschliesst.55 Das Ritual der Namensgebung (Skt.

jātakarma, 5 nāmakarma, 6 nis.kraman. a, 7 annaprāśana, 8 cūd. ākaran. a, 9 upanayana,
10 keśānta, 11 samāvartana, 12 vivāha. Karmakān.d. a-Prad̄ıpa (Pān.d. ey, 1997, 61–63)
fügt einen Abschnitt zu janmotsava zwischen annaprāśana und karn. avedha ein. In Kar-
makhān.d. abhāskara (Marāsini, 2000, 155–284) und bei Śarmā (1986, 10) sind, bei letz-
terem mit Verweis auf Sam. skārabhāskara, deren sechzehn besprochen; hier sind ein ca-
turth̄ıkarmavidhi (Ritual am vierten Tag nach der Hochzeit), s.as. t.hikāpūjā (Verehrung der
S. as.t.hikādev̄ı am sechsten Tag nach der Geburt), ein janmotsavavidhi (Feier des Geburts-
tags) und karn. avedha (das rituelle ’Durchstechen des Ohres’) ergänzt. Vgl. die Zusam-
menstellung von sam. skāra-Listen aus den Gr. hasūtra-s und Smr. ti-s bei Pandey (1969,
15–24).

52 Eine Beschreibung der sam. skāra-s in der ParT geben Michaels (1998, 85–175) und
Bennett (1983, 52–123), letztere mit einem betonten Akzent auf geschlechterspezifischen
Unterschieden.

53 Ich konsultierte die Beschreibungen in Marāsini (2000) und Pān.d. ey (1997),
bezüglich s.as. t.hikāpūjā, nāmakaran. a, annaprāśana ferner auf Koirālā (1984), bezüglich
vivāha ferner auf Koirālā (2001) und Ghimire (2000b), bezüglich vratabandha ferner auf
Gautama (2000) und Ghimire (2000a).

54 Bei Ācārya (1969b) gehen dem eigentlichen mūlaśānti-prayoga eine Reihe von Quel-
lenzitaten zu astrologischen Diskussionen und insbesondere zur Frage der Integration
von navagrahaśāntihoma als Ritualelement voraus Ācārya (1969b, insbes. 367). In Pan-
ta Parvat̄iya (0000, insbes. 295–299) ist aśles. ā-śānti einleitend ein navagrahayāga vor-
geschrieben. Auch Marāsini (2000, 147–152) empfiehlt vor dem eigentlichen mūlaśānti
ein navagrahamakha; hier werden die Navagraha ferner einzeln in den abhis.eka-mantra-s
genannt.

55 Siehe Marāsini (2000, 209) oder ähnlich Koirālā (1984, 93–104).
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nāmakaran. a, Nep. nuhāran)56 integriert in der lokalen Praxis des Tales die
graha-s nicht. Gemäss Bouillier’s Beschreibung jedoch wird dieses sam. skāra
in einem dörflichen Kontext westlich des Kathmandutales eingeleitet durch
eine pūjā und Gaben an Gan. eśa, die Sonne, die neun graha-s und Agni
(Bouillier, 1979, 87–88). Im Rahmen von annaprāśana (Nep. pāsni), dem
ersten Reisessen57, bleiben die Navagraha unerwähnt, einzig bei Marāsini
(2000, 230 n2) ist ein vom Vater zu vollziehendes präventives lagnadāna, be-
stehend aus Gold oder Geld (nis.krayadravya), beschrieben, welches einem
in Astrologie (jyotih. śāstra) Gelehrten zu überreichen sei.58 Eine vergleichba-
re Empfehlung eines lagnadāna ist bei Marāsini (2000, 236–237) ferner im
Rahmen von karn. avedha (’Durchstechen des Ohres’) ausgeführt, wobei hier
als Empfänger der amtierende Brahmane genannt ist.

Eine rituelle Besonderheit der Hochzeit in der ParT besteht in einer
als grahatilaka bezeichneten Sequenz, welche als Bitte um die Gunst von
Göttern zum Gelingen des Lebenswerks der Neuvermählten umschrieben wer-
den kann. Der Priester rezitiert eine aus sechzehn śloka-s bestehende Hymne
(siehe App. I, (AppTe-1)) und klebt nach jedem Vers den Vermählten eine
t.ı̄ka (Skt. tilaka) aus einer Mischung von kuṅkuma und aks.atā-Reis auf die
Stirn. Die einleitenden vier Verse richten sich der Reihe nach an Gan. eśa,
Brahmā, Vis.n. u und Śiva, die folgenden neun addressieren die Navagraha, die
verbleibenden vier richten sich an Agni und Durgā, und abschliesslich erfolgt
nochmals eine summarische Bitte um die Gunst der Götter, Planetengötter,
Sieben Weisen und Schlangen(götter).

Der Raster der lebenszyklischen Rituale der RājT lehnt sich an denjeni-
gen der ParT an, wobei Anzahl und Auswahl der als obligatorisch erachte-
ten sam. skāra-s entgegen eines oft synonym verwendeten Begriffes daśakarma
(’zehnfache Ritualfolge’) im Verständnis der Leute variert.59

56 Gemäss Rameśvara Poud. el in der ParT in der Regel am 11. Tag nach der Geburt.
Siehe z. B. bei Koirālā (1984, 110ff.).

57 annaprāśana findet im Alter von fünf oder sieben Monaten bei Mädchen und sechs
oder acht Monaten für Jungen statt.

58 Marāsini (2000, 230 n2): atha sulagne samāgate lagnadānam / ādyehāmukoham-
amukarāśermamaputrasya annaprāśana lagnādyatrakutrasthitānām ādityādigrahān. ām.
dus.t.ānām. dus.t.aphalopa śāntyartham. śubhānām. śubhaphalādhikyaprāptaye idam. suvarn. a-
tannis.krayadravyadaks. in. ām. vā jyotirvide brāhman. āya dāsye tatsat /
<Hiermit werde ich (Name des Vaters) zum ersten Reisessen meines in (Name-)rāśi gebore-
nen Sohnes zur Besänftigung von (zukünftigen) Problemen und Leiden – verursacht durch
die Sonne und die weiteren der neun graha-s im Geburts-Haus (lagna) oder in irgendeiner
anderen (astrologisch ungünstigen) Position – und zur Erlangung von Glück und Erfolg
in Fülle diese Spende in Gold bzw. Geldgaben einem in jyotis.a bewanderten Brahmanen
geben. So sei es.>

59 Die Besprechung der lebenszyklischen Rituale bei Levy & Rājopādhyāya (1992,
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Nicht in der Reihe der hinduistisch-klassischen sam. skāra-s erscheinen
ih̄ı60, innerhalb der NewT ein eigentliches Pendant für Mädchen zur Jun-
geninitiation, und gupha basne/ gupha nikālne, ein vor oder mit einsetzender
Menarche zu vollziehendes Ritual der Mädchen.61 Ein gemeinsamer Aspekt
ist die rituelle Verheiratung des Mädchens mit einer Gottheit, bei ih̄ı mit
Mahādeva, bei gupha-nikālne mit dem Sonnengott.62 Als gupha-nikālne (’Her-

658–686) ist deshalb nur als Variante zu verstehen, welche sich in einigen Punkten nicht
mit den hierzu erhaltenen Informationen und Beobachtungen deckt. Eine ausführliche Dis-
kussion der sam. skāra-s der RājT hat Pradhan (1986) vorgelegt; er nennt die folgende
Liste von daśakarma-s und ihren Equivalenten in der RājT (Pradhan, 1986, 59):
(1) garbhādhāna – vergleichbar mit bārhā tayegu (New.), (2) pum. savana karma und (3)
simantonnayana – in der RājT ersetzt durch dhau-baji nake vanegu (New.), dem ’Servieren
von Yoghurt und Reisflocken an die Hochschwangere’, (4) jātakarma – entspricht macā bu
beṅkegu (New.), der ’rituellen Reinigung des Neugeborenen’ und weiteren Ritualschritte
in den ersten Tagen nach der Geburt, (5) nāmakaran. a – entspricht nā cuyegu (New.), dem
’Schreiben des Namens’, (6) nis.kraman. a – entspricht pājuyā thāy vanegu (New.), ’zum
Haus des Mutterbruders gehen’, (7) annaprāśana oder phalaprāśana – entspricht macā
jā nekegu (New., alt. jaṅku oder jam. kva geschrieben), ’dem Kind [den ersten gekochten]
Reis füttern’, (8) cūd. ākaran. a – entspricht busã khāyegu (New.), dem ’Rasieren der Kopf-
haare’, oder nhaypapvā khanegu (New.), dem ’Durchstechen des Ohres’, (9) vratabandha
– entspricht kaitā pūjā (New.), dem ’Verehren des Lendentuches’, (10) pānigrahan. a bzw.
vivāha – entspricht vyāhā oder ihipā yāye (New.).
In Joś̄i-Samāj (2000, 1) ist je eine Liste von sechzehn und zehn sam. skāra-s aufgeführt,
beide antyes. t.i einschliessend.
Baladeva Juju bespricht folgende acht zentralen sam. skāra-s der RājT (Juju, 1999): (1)
nāmakaran. a (Skt., Namensgebung), (2) macā jam. kva (New., ’dem Kind Reis füttern’),
(3) buskhā (New., erste ’Rasur’ des Jungen), (4) kaytā pūjā (New., ’Verehren des Lenden-
tuches’), (5) ihi (New., Verheiratung des Mädchens mit Mahādeva; Nep. ih̄ı), (6) bārhāh.
(New., ’Seklusion’ des Mädchens), (7) ihipāh. (New., Hochzeit mit menschlichem Partner),
(8) jyāh. jam. kva (New., ’Reisspeisung im Alter’).

60 ih̄ı (Nep.; New. ihi) oder belvivāha, die ’Verheiratung mit der bel-Frucht’, wird in der
Regel in Gruppen vollzogen, in der RājT mit einem oder mehreren Rājopādhyāya-s als
Haupt- und ggf. Karmācārya-s und Joś̄ı-s als Hilfspriestern. Das Hauptritual, welches
ein Feueropfer einschliesst, zieht sich traditionellerweise über zwei Tage hin, wobei die
Ritualfolge des zweiten Tages in der symbolischen Verheiratung mit Śiva in der Form
einer bel-Frucht kumuliert. Belvivāha wird als rituelle Vorkehrung interpretiert, um das
Mädchen vor einem etwaigen, höcht negativ angesehenen Witwenstand zu schützen. Für
Beschreibungen bzw. Analysen von ih̄ı innerhalb der NewT siehe Toffin (1975), Lien-
hard (1986), Allen & Mukherjee (1990, 179–210), Levy & Rājopādhyāya (1992,
665–670) und Vergati (1997).

61 Zu Ablauf und Interpretation dieses Rituals innerhalb der NewT siehe Allen &
Mukherjee (1990, 179–210). In der ParT ist gupha basne/ gupha nikālne freiwillig, gemäss
kontaktierter Priester wird es kaum mehr verlangt. Dagegen scheint, wie die Darstellungen
von Bennett (1978) bzw. Bennett (1983, 234–246) bestätigen, dessen Durchführung in
dörflichen Kontexten unter Brahmin-Chetri üblich.

62 Der lokalen Auffassung gemäss werden Mädchen dreimal verheiratet: einmal mit dem
Gott Śiva in der Form einer bel-Frucht, dann mit dem Sonnengott, schliesslich mit einem
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ausholen aus der Höhle’) wird der Schlussteil des mit dem Einsetzen der
Menarche verbundenen Rituals der Mädchen bezeichnet, welches in einer
mehrtägigen Seklusion in einer verdunkelten, zudem von jeglichen Männer-
blicken abgeschirmten Kammer (New. bārhā tayegu, Nep. gupha basne –
’Verbleiben in der Höhle’) und einem abschliessenden, durch den Purohi-
ta zu vollziehenden Ritual besteht.63 In der NewT wird bārhā tayegu mit
garbhādhāna gleichgesetzt und also einerseits als ’Empfangen der Gebärmut-
ter’ bzw. ’Gebärfähigkeit’ interpretiert und deshalb mit dem Einsetzen der
ersten Menstruation vollzogen.64 Andererseits steht das abschliessende, vom
Purohita beaufsichtigte Ritual im Zeichen der Verehrung des Sonnengottes
und seines Gefolges, und einige Ritualschritte unterstreichen eine eigentliche
Verheiratung mit dieser Gottheit.

Zu annaprāśana (New. macā-jaṅku) wird dem Kind eine raks.amālā (New.
jaṅku kokhā) umgelegt, welche mit neun mit den graha-s assoziierten Sub-
stanzen bestückt ist (siehe unter Kap. 6).65 Falls im aufwendigen Stil voll-
zogen, wird in der RājT zur Invokation der Gottheiten für macā-jaṅku, ih̄ı
und bārhā tayegu ein jeweils gleichartiges Set von kalaśa-s beim Citrakāra
bestellt, zu welchem neun kalaśa-s für die graha-s und einer für Janmadevatā
gehören.66 Eine einfachere und geläufigere Variante von bārhā tayegu wird
ohne Feueropfer vollzogen, und zur Verehrung des Sonnengottes und seines
Gefolges dient ein für die NewT spezifisches sūrya-man. d. ala, welches, in Stein
oder Metall gearbeitet, aus einem zentralen Kreis und zwölf peripheren, in
ca. 120-gradigem Winkel strahlenförmig angeordneten Vertiefungen besteht
(siehe Abb. I2.1-2).67

Eine sich auf die Navagraha beziehende Interpretation des folgenden Ri-
tualelements von kanyādāna, der eigentlichen Übergabe der Tochter an die

menschlichen Partner.
63 Gemäss Toffin’s Beschreibung ist der Einbezug des Purohita eine Standesfrage, zumal,

das von ihm in Panauti beobachtete bārhā tayegu stand unter der Leitung der Nak˜̄ı, der
Clan-ältesten Frau, und scheint sich insbesondere bezüglich der Schlussrituale deutlich zu
unterscheiden (Toffin, 1984, 140–141).

64 Heute wird oft ein geeigneter Zeitpunkt um diese Zeit gewählt.
65 Für die Hochzeit ist gemäss Aísvaryadhar Śarmā in der RājT eine ähnliche Form der

grahamālikā tradiert, die aber heute kaum mehr verfertigt wird.
66 Wie die Beschreibung bei Toffin (1975) illustriert, weicht der Ablauf von jaṅku in

einem bäuerlichen Kontext stark von der Praxis der obersten Kasten ab, entbehrt auch
ähnlich kostspieliger Ritual-Utensilien.

67 Diese Form des sūrya-man. d. ala aus Stein ist öfters in lokalen Tempeln in der Nähe
der Tulas̄ı-Pflanze oder am Fusse eines Pipal-Baumes, beides Repräsentation von Vis.n. u,
aufgestellt und wird zusammen mit diesen verehrt. Dasselbe sūrya-man. d. ala dient in vielen
Newar-Haushalten zur allmorgendlichen Anfrufung von Sūrya auf dem Dach des Hauses.
Anfertigungen in Stein oder Metall, vorzugsweise Silber, sind genauso Teil der Ritualu-
tensilien der Vajrācārya-s.
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Familie des Bräutigams, wurde mir verschiedentlich genannt. Der Clan-Älte-
ste der Bräutigam-Partei demonstriert der Brautpartei ein rotgoldenes Stoff-
bündel, worin nebst anderen Materialien zwölf in ihrer Schale belassene
supār̄ı-s (New. sāgvaye) verpackt sind; diese repräsentierten, so eine Interpre-
tation, Sūrya in seinen zwölf Aspekten als souveräne, lebensspendende, den
graha-s vorgesetzte Gottheit (grahādhipati); sie seien, so eine andere Ausle-
gung, Manifestationen der Navagraha, Janma, Gan. eśa und Kumāra.68 Ein
gänzlich abweichende Deutung dieses Ritualschritts gibt Pradhan (1986,
164), und sie wurde auch von Girindra Śarmā Rājopādhyāya bestätigt; gemäss
ihnen handelt es sich bei dieser Sequenz um einen geradezu theatralischen
Überzeugungsakt der Brauteltern durch den stellvertretend für die Bräuti-
gampartei agierenden Thakāli, wobei die sāgvaye und die weiteren Materiali-
en den Brauteltern als symbolische Beweise des Reichtums und also der Güte
des Bräutigams vorgelegt würden.

Hier zeigt sich eine oft begegnete Tendenz der multiplen Bedeutungszu-
schreibung zu rituell verwendeten Materialien bzw. Gegenständen und Ritu-
alhandlungen.

Auch die VajT kennt zehn obligatorische Ritualfolgen (daśakarma), wel-
che sich eng an diejenigen der hinduistischen Traditionen anlehnen;69 die bei-
den Mädchen-spezifischen sam. skāra-s, ih̄ı und gupha basne/ gupha nikālne,
wie sie für die RājT skizziert wurden, sind genauso Teil der VajT.70 Die Na-
vagraha adressierende Ritualschritte sind ähnlich spärlich wie in der RājT.
Als Teil von jātakarma schreibt das Nepāla Jana J̄ıvana Kriyā Paddhati
für die VajT in der interpretativen Newar-Übersetzung der entsprechenden
Passage aus Mañujuśr̄ıparājikā die Erstellung des Horoskops, grahapūjā und

68 Die erste Interpretation wurde mir von Ratnarāja Rājopādhyāya, die zweite von Suren-
dra B̄ır Karmācārya vermittelt; diese Gottheiten würden sowohl als Zeugen der vollzogenen
Hochzeit als auch prospektiv verehrt, auf dass sie dem jungen Paar in alle Zukunft Glück
bescherten.

69 Es sind dies gemäss Nareśamāna Vajrācārya, der die Sanskrit-Termini verwendet: (1)
garbhādhāna karma oder rajasvala karma, (2) pum. savana karma, (3) simantonnayana kar-
ma, (4) jāta karma, (5) nāma karma, (6) annaprāśana karma, (7) cūd. ākaran. a karma, (8)
vratadeśa karma, (9) vratamoks.an. a karma, (10) pānigrahan. a karma bzw. vivāha. Als Pen-
dant zu vratabandha / kaytā pūjā stehen hier (7) bis (9), die sich jedoch auf die Kasten der
Urāy beschränken. Die Barhe, also Knaben aus Vajrācārya- und Śākya-Familien, vollziehen
an dieser Stelle den ritualisierten Eintritt in die Ordensgemeinschaft (New. Barhe chuyegu,
Skt. pravrajyā), die Vajrācārya-s in einem weiteren Schritt die ’Weihe zum Diamantmei-
ster’ (Skt. ācāryābhis.eka), die sie erst zum Vollzug hauspriesterlicher Rituale berechtigt
(Lienhard, 1999, 50–118). Vgl. die Diskussion der lebenszyklischen Rituale bei Gellner
(1992, 197–204).

70 Die VajT ersetzt hierbei Mahādeva durch Avalokiteśvara, behält indes die bel-Frucht
als Symbol der zu heiratenden Gottheit bei.
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grahamātr. kā-pāt.ha vor,71 doch sind diese graha-bezogenen Ritualelemente in
der heutigen Praxis nicht mehr aktuell.

Das Umlegen einer raks.amālā zu macā-jaṅku ist auch in der VajT ver-
breitet, wobei sich die den neun graha-s und Janma zugeordeten Substan-
zen von den in der RājT gebräuchlichen unterscheiden (siehe oben). Das
zwölfstrahlige sūryaman. d. ala verwenden buddhistische Hauspriester ebenso
für bārhā tayegu.72 Gemäss Nareśamāna Vajrācārya zeichnet der amtierende
Vajrācārya alternativ für das abschliessende Ritual von bārhā ein auf dem
svasti (gebogenes Kreuz, Glückszeichen) aufbauendes sūrya-man. d. ala auf ei-
nem Bronzeteller auf, in dessen Zentrum drei Formen des Sonnengottes und
in einem ersten Kreis die Navagraha plaziert werden.73 In der Praxis von
Sarvajña Vajrācārya besteht das zu diesem Anlass aufgezeichnete man. d. ala
aus Sūrya im Zentrum und den acht restlichen graha-s in einem ersten Kreis,
ergänzt mit den achtundzwanzig naks.atra-s und den zwölf rāśi-s in den nach
aussen anschliessenden Kreisen; zu diesem Anlass würden bis heute vereinzelt
sūrya-man. d. ala-poubhā-s in Auftrag gegeben (vgl. Abb. G3).

Aufgrund der unterschiedlichen Praktiken ist man versucht zu folgern,
dass Navagraha-Elemente allmählich als zusätzliche Schritte in den rituellen
Korpus eingeführt wurden, ohne aber ursprünglich und zwingend Teil davon
gewesen zu sein; die unterschiedlichen Praktiken im Zuge der abschliessenden
Rituale zu bārhā etwa können als Beispiele von alternativen, auch zeitlich
verschobenen Lehrmeinungen unter Spezialisten verstanden werden.

? ? ? ? ? ? ? ? ?
71 Siehe Vajrācārya & Ratnakāj̄i (1943) bzw. Lewis (1994, 24).
72 Derselbe Typus des sūrya-man. d. ala (siehe Abb. I1) kann im Rahmen von sūryārgha

(New. ricaye), einem Ritualelement, welches jedes Ritual der VajT einleitet, verwendet
werden.

73 Nareśamāna Vajrācārya streut dieses man. d. ala auf einen mit ’roter Salbe’ (raktacanda-
na) eingeriebenen Bronze-Teller (New. thāyebhu), wofür er ’gelbe Paste’ (bhuyusinha) ver-
wendet. Ins Zentrum des svasti werden drei Tupfer gesetzt, welche als Sitz der drei Formen
des Sonnengottes dienen, und in einem ersten Kreis darum acht weitere für die restlichen
graha-s, beginnend mit Candra im Osten und den weiteren graha-s im Uhrzeigersinn auf
die Himmelsrichtungen verteilt. Weiter werden die zwölf rāśi-s in Dreiergruppen auf die
äusseren Arme des svasti verteilt. Die folgenden vierundzwanzig in vier Sechsergruppen
geordneten aussermenschlichen Wesenheiten grenzen den inneren Bereich des man. d. ala
in den vier Himmelsrichtungen ab: im E Devagraha, Nāgagraha, Asuragraha, Maruta-
graha, Garud. agraha, Gandharvagraha; im S Kinnaragraha, Mahoragagraha, Yaks.agraha,
Raks.asagraha, Pretagraha, Písācagraha; im W Bhutagraha, Kumbhan. d. agraha, Putana-
graha, Kat.aputanagraha, Skandagraha, Unmādagraha; im N Chāyāgraha, Apasmāragraha,
Os.t.arakagraha, Repanagraha, Ucchaitagraha, Sarvagraha. Einen äusseren Kreis bilden die
sechzehn Lokadikpāla-s: Indra E, Yama S, Varun. a W, Kubera N, Agni SE, Nair. ti SW,
Vāyu NW, Īśāna NE, Brahmā W, Pr.thivi E, Sūrya SW, Candra NW, Nāga E, Asura E,
Yaks.a E, Sarvadigvidiglokapāla.
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Die Durchsicht von sam. skāra-bezogenen Manualen zeigt, dass auf die
Navagraha bezogene Ritualelemente abgesehen von den über die Rahmen-
manuale integrierten Sequenzen in allen drei Traditionen nur peripher auf-
treten:74

sam. skāra ParT RājT VajT

jātakarma – Geburt keine keine grahapūjā∗, Gra-
hamātr.kā-pāt.ha∗

s.as.tikāpūjā – Verehrung
der S. as.tikā

grahapūjā∗ grahapūjā∗ nicht vollzogen

annaprāśana (New. jaṅku,
jam. kva) – (Erstes) Reises-
sen

lagnadāna∗ graharaks.amālā graharaks.amālā

Jungen: cūd. ākaran. a und
vratabandha (New. kaitā
pūjā) – Jungen-Initiation

pūrvāṅga-
grahaśāntihoma

keine keine

Mädchen: gupha nikalne,
New. bārhā tayegu – ’Her-
austreten aus der Höhle’

verschiedentlich in
dörflichem Kontext
navagrahapūjā

Navagraha ver-
ehrt als Teil des
sūryaman. d. ala∗

Navagraha ver-
ehrt als Teil des
sūryaman. d. ala∗

pānigrahan. a karma /
vivāha – Heirat

pūrvāṅga-
grahaśāntihoma,
grahatilaka

graharaks.amālā
(hist.)

keine

Während die Navagraha-Passagen in den Rahmenmanualen primär ko-
gnitiv begründet sind und integrative bzw. komplementäre Züge aufweisen,
haben die in einzelne sam. skāra-s integrierten Navagraha-Elemente präven-
tiven Charakter, begründet in ihren astrologischen Zuschreibungen; explizit
trifft dies für die graharaks.amālā, das pūrvāṅga-grahaśāntihoma oder die für
die VajT belegte grahapūjā zur Geburt zu. Es fällt weiter auf, dass die graha-
bezogenen Ritualelemente eher fakultativen Charakter haben, also nicht Teil
des zentralen Ritualablaufs sind. Verschiedentlich sind solche Ritualschritte
auch nur noch in Manualen empfohlen, nicht aber in der aktuellen Praxis
geläufig. Schliesslich mögen einige, wie die graharaks.amālā, einzig Teil der
lokalen Überlieferung sein und werden deshalb unterschiedlich befolgt; Art
und Aufwand in der Ausführung liegen im Ermessen des durchführenden
Spezialisten.

8.2.3 Lebenszeit-bezogene Rituale und die Integration der Navagraha

Während in den lebenszyklischen Ritualen im engeren Sinne nur punktuell
die Navagraha addressierende Passagen auftreten, weisen diejenigen Rituale,

74 Die mit einem ∗ versehenen Ritualelemente werden nicht generell befolgt, wurden
aber erwähnt in relevanten Manualen oder bezüglich der aktuellen Ritualpraxis relevanten
normativen Quellen.
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welche in einem Bezug zum konkreten Lebensalter stehen, eine dezidiertere
Integration der Navagraha auf; sie werden hier primär aufgrund ihrer astro-
logischen Bedeutung angesprochen in der Absicht, präventiv ihre potentiell
negativen Einflüsse zu neutralisieren.

In klassischen Texten werden rituelle Anlässe, welche insbesondere durch
den Wunsch nach langem Leben (d̄ırgāyu), Gesundheit (arogya) und Gedei-
hen motiviert sind, als vardhāpana bezeichnet.75 Hierzu gehört die Geburts-
tagsfeier (janmotsava),76 bis heute nach dem lunaren Kalender, also nach
lunarem Monat, Mondhälfte und tithi der Geburt, bestimmt.77 Aber auch
eine Reihe von Ritualen, welche für Betagte beim Erreichen eines bestimm-
ten, als kritisch konzipierten Alters vollzogen werden (Skt. vr. ddhopanāyana,
Nep. bud. hājaṅku, New. jhyāh. jaṅku), gehören hierzu. Beiden gemeinsam ist
ein direkter Bezug zum Horoskop und zum individuellen Lebensalter und
den daraus errechneten kritischen Übergängen. Wie die oben zitierten Listen
zeigen, werden sowohl janmotsava als auch vr. ddhopanāyana verschiedentlich
unter den sam. skāra-s eingereiht, haben aber zumindest in der heutigen Praxis
im Gegensatz zu diesen freiwilligen Charakter.

Die Navagraha zum Geburtstag

In den Traditionen des Kathmandutales wird der Geburtstag weder im westli-
chen Sinne gefeiert noch würde man die entsprechende Person beglückkwün-
schen.78 Der Tag selbst wird als besonders prekäre und anfällige Zeit für
das Individuum aufgefasst und als periodisch wiederkehrende sensible Pha-
se im Leben eines Menschen gewertet, als eine Art Wieder-Geburt, deren

75 varddhāpana /vardhāpana als Ableitung von va.rdh- (10. P. – ’trennen’, ’durchschnei-
den’, plus apana – ’wegbringen’) bezeichnet das Durchschneiden der Nabelschnur bzw.
die entsprechende rituelle Rahmung dieses Aktes. In einem weiteren und hier implizierten
Sinne wird der Begriff auf vr. dh- (1. A. – ’erweitern’, ’vermehren’, ’erhöhen’, ’auszeichnen’)
zurückgeführt und tritt zur Bezeichnung derjenigen Rituale auf, welche sich am Geburts-
datum bzw. an den Lebensjahren orientieren (M-W).

76 Unter Titeln wie janmotsavavidhi oder -paddhati, janmotsavapūjāvidhi,
janmadinakr. tya, -vidhi, janmadinapūjāvidhi erscheinen im Katalog der NA ca. 30
Einträge, welche sowohl auf vidhi-s der NewT als auch der ParT schliessen lassen. Die
Manuale weisen einen Umfang von drei bis fünfzehn fols. auf, selten mehr. Einige Mss.
enthalten zudem ein grahārcana (E 743/18, E 462/18, E 684/16) oder ein grahadānavidhi
(E 1454/18), andere sind durch diverse stotra-s oder lebenszyklische Rituale ergänzt.

77 Dies impliziert – wie bei allen auf einen bestimmten tithi ausgerichteten Ritualen – Re-
gelungen bezüglich Datum, falls der Geburtstags-tithi auf zwei Sonnentage fällt (hier wird
für den Geburtstag gemeinhin der Sonnenaufgang als bestimmend angesehen (Marāsini,
2000, 231)) oder bei eingeschobenen oder wegfallenden Mondmonaten (adhikamāsa bzw.
ks.ayamāsa).

78 In jüngster Zeit sind aber auch Geburtstagsfeiern im westlichen Sinne in Mode ge-
kommen, mit Glückwunschkarten, Geburtstagstorten usw.
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Jährung einen zukunftsweisenden eher denn einen feierlich-rückblickenden
Beigeschmack hat.79 Im Hinblick auf den Geburtstag statten viele ihrem
Astrologen einen Besuch ab und lassen sich bezüglich des kommenden Jah-
res beraten.80 Zeichnen sich problematische Konstellationen bzw. Perioden
hinsichtlich der graha-s81 oder grahayogin̄ı-s82 ab, wird der Astrologe, in Ab-
stimmung mit dem persönlichen Horoskop, spezifische Rituale an die entspre-
chenden Gottheiten – oder deren Beherrscher – anweisen.

Die Auswahl an rituellen Handlungen zum Geburtstag schliesst sowohl
in klassischen Texten begründete, vom Purohita zu beaufsichtigende Rituale
als auch lokal geprägte Laienpraktiken ein. Alle richten sie sich auf die Ge-
schicke des Jubilars/ der Jubilarin in der Zukunft und nicht etwa auf die blos-
se Zelebrierung des Geburtstages oder des erreichten Lebensalters. Wie den
Prämbeln in den Manualen zu entnehmen ist, sind die am Geburtstag zu voll-
ziehenden Rituale eng mit dem Streben nach irdisch-materiellen Beglückun-
gen (kāma), nach langem Leben (d̄ırghāyu), nach einer vollen Lebensspan-
ne (pūrn. āyu) und nach Freiheit von Krankheiten (arogya) verbunden. Fer-
ner können allgemeinere Wünsche wie das Erlangen spiritueller Fähigkeiten
(siddhi) und Wohlstand (vr. ddhi – ’Entfaltung’, insbesondere bezüglich mate-
rieller Gewinne, aber auch familiärer und beruflicher Bereiche) mit genannt
sein.

Zumal die Geburtstagsfeierlichkeiten primär mit astrologisch begründe-
ten, Lebenszeit-orientierten Konzepten in Bezug gesetzt werden, erstaunt es
nicht, dass die Navagraha wiederholt als Adressaten auftreten, ergänzt oder
ersetzt durch weitere, traditionsspezifisch gewachsene Gottheiten, welche im
Hinblick auf die Sicherung eines erfüllten Lebens bzw. auf die Verhinderung
eines unzeitgemässen Todes verehrt werden.

Nicht selten sind es Familienangehörige, die im Namen des Jubilars/der

79 Es lasse sich, so Basava Chandra Rājopādhyāya, eine erhöhte Anfälligkeit für Krank-
heit nachweisen, und auffallend häufig würde der Todestag mit dem Geburtstag korre-
lieren. Früher hätten für den Geburtstag restriktive Verhaltensregeln bestanden, so etwa
das Verbot, Flüsse zu überqueren, zumal diese als Verbindung ins Totenreich, als ’Ener-
gietransmitter’ vom Weltlichen zum Ausserweltlichen gelten würden. Auch das allgemein
befolgte Regel, am Geburtstag selbst keine Horoskopkonsultationen vorzunehmen, wird
damit begründet, dass an diesem Tag der Jubilar nicht mit möglicherweise schlechten
Nachrichten zu konfrontieren sei.

80 Der Geburtstag selbst ist hierfür zu meiden, weil der Jubilar an diesem Tag nicht mit
Negativem zu konfrontieren sei, so Sūryaprasāda D. huṅgel und Nārāyan. a Joś̄ı.

81 Hierzu gehören insbesondere vim. śottari daśā, tribhāḡıya daśā und sād. hesātayā daśā –
siehe Exkurs I.

82 Die grahayogin̄ı-s entsprechen einer Gruppe von acht bzw. neun einzig astrologisch
relevanten Göttinnen, welche wie die graha-s periodisch Einfluss auf den Menschen ausüben
(siehe Exkurs 2).
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Jubilarin die entsprechenden Tempel besuchen oder Gaben offerieren; die
Elternteile mögen für das Wohl ihrer Kinder bis ins Erwachsenenalter an
deren Geburtstag die eine oder andere rituelle Handlung durchsetzen,83 die
Frauen können im Namen ihrer Ehemänner, Schwestern und Brüder oder
Kinder eine Tour zu denjenigen Tempeln machen, die in speziellem Bezug zu
den Navagraha stehen (siehe unten).

In der aktuellen Praxis manifestieren sich zwei Tendenzen: rituelle ’Pot-
pourris’ von unspezifisch-glücksverheissendem oder auch präventivem Cha-
rakter, komponiert aufgrund der Affinitäten des Jubilars und des ggf. bei-
gezogenen Hauspriesters, stehen Ritualen gegenüber, welche aufgrund einer
Horoskop-Konsultation beim Astrologen auf den Geburtstag hin von diesem
zur Optimierung der planetaren Einflüsse bzw. zur Reduzierung etwaiger dia-
gnostizierter Bedrohungen im kommenden Jahr empfohlen werden.84 Letz-
tere, wennwohl zukunftsorientiert, decken sich bezüglich der zur Auswahl
stehenden Ritual-Palette und der vom Betroffenen selbst oder durch sei-
nen Priester veranlassten Ausführung mit der Kategorie der reaktiven śānti-
Rituale und werden in den entsprechenden Abschnitten besprochen. Die hier
skizzierten janmotsava-Rituale werden auf Wunsch des Jubilars oder seiner
Angehörigen unabhängig von einer Horoskopanalyse ausgerichtet.

In der ParT haben janmotsava-Rituale, die unabhängig von den zum
Geburtstag vorliegenden Konstellationen im Hinblick auf eine positive Be-
einflussung der Geschicke im kommenden Jahr in pauschaler Weise vollzo-
gen werden, Geschichte; das rituelle Begehen des Geburtstages ist nicht neu
und nicht zwingend ans Horoskop gebunden. Insbesondere die Verehrung
des Geburts-tithi und des -naks.atra sowie der darüber herrschenden Gott-
heit ist schon in den Gr. hyasūtra-s festgehalten; GoGS 2.8,19–20 oder ähnlich
SāGS 1.25,10–11 besagen, dass nach der Geburt eines Jungen monatlich und
beim ersten Geburtstag ein Opfer an Agni, Indra, Himmel, Erde und die
Vísve Devā-s, ferner an den lunaren Tag (tithi) und die Sternenkonstella-
tion (naks.atra) sowie die darüber herrschende Gottheit zu vollziehen sei.85

83 Beispiele aus eigener Beobachtung: R. s.i Svāmi führt mit seinen Kindern jährlich eine
janmotsavapūjā in seiner pūjākot.hā durch, wobei er eine verkürzte Version eines janmotsa-
vavidhi mit den As.t.acirañj̄ıvi als Hauptadressaten durchführt. Der Grossteil an geburts-
tagsbezogenen grahaśāntihoma-s in Patan-Agnísālā wird von Müttern im Namen ihrer Kin-
der, insbesondere der Söhne veranlasst. Auch gegen den Wunsch der erwachsenen Söhne
besteht AIśvaryadhar Śarmā auf einer navagrahapūjā oder einem Besuch im Yogin̄ı-Tempel
am Hanumandhoka zu deren Geburtstag.

84 Zudem scheinen westliche Formen der Geburtstagsfeier an Popularität zu gewinnen.
So bestätigen lokale Konditoren eine vermehrte Nachfrage nach Geburtstagstorten, welche
fast durchgängig mit dem englischen ’Happy birthday’ dekoriert werden.

85 Bei besagter Gottheit handelt es sich sehr wahrscheinlich um eine Reihe von jedem
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Gadādhara gibt in seinem Kommentar zu PārGS verschiedene Meinungen zu
den in diesem Rahmen zu verehrenden Gottheiten wieder.86 Er skizziert dann
ein vidhi, welches eine breite Anzahl von Gottheiten einschliesst, darunter
auch die Navagraha;87 er empfiehlt einleitend, vardhāpana im ersten Jahr mo-
natlich, dann jährlich am Geburts-tithi zu vollziehen.88 Die von Koiralā und
Bhat.t.arā̄ı beschriebene janmotsavapūjā sei als Beispiel eines aktuellen, sich
auf die Kernelemente eines śāstrokta-Geburtstagsrituals beschränkendenden
Anleitung der ParT skizziert (Koirālā, 1983, 176–182). Nach den einlei-
tenden reinigenden Ritualschritten, brāhman. avaran. a, pun. yahavācana, d̄ıpa-,
kalaśa-, gan. eśa-pūjā sind auf einem Lotus-man. d. ala mit acht Blütenblättern
die As.t.acirañj̄ıvi, im Zentrum S.as.t.hikā einzuladen und zu verehren.89 Nach
der pūjā erfolgt bali, wofür gekochter Reis mit Yoghurt (dadhibhaktabali) an
die obigen Gottheiten gereicht wird. In einem weiteren Schritt sind janma-
sam. vatsara, -māsa, -paks.a, -tithi, -vāra, -naks.atra, -yoga, -karan. a zu vereh-

naks.atra zugeordneten Gottheiten, wie sie z. B. in SāGS 1.26 aufgelistet sind (siehe Exkurs
I). Der Gottheit des Geburts-naks.atra ist gemäss GoGS 2.8.9 ferner bei der Namensgebung
ein Opfer darzubringen (Hillebrandt, 1981, 46–47).

86 Gadādhara ergänzt eine Diskussion und Beschreibung von vardhāpana-Ritualen in sei-
nem Kommentar zu PārGS 1.19, dem Abschnitt zu annaprāśana (erste ’Reis-Speisung’)
(Śres.t.ha, 1929, 167–168). Derselbe Ausschnitt findet sich bei Tripāt. h̄i (1991, 215–217),
wogegen andere Teile der Gadādhara-Bhās.ya in dieser Ausgabe weggelassen wurden. Sich
auf Ādityapurān. a berufend, zitiert er: sarvaísca janmadivase snātairmaṅgalavāribhih. / gu-
rudevāgniviprāśca pūjan̄ıyāh. prayatnatah. // svanaks.atram. ca pitarastathā devah. prajāpati
/ pratisam. vatsaram. yatnātkartavyaśca mahotsavah. //
<Am Geburtstag mit allen glücksverheissenden Wassern gebadet, sind der/die Lehrer, die
Gottheiten, Agni und die Brahmanen zu verehren, (so lautet) die Handlungsanweisung.
Das eigene naks.atra, die Vorväter und der Schöpfergott sind jedes Jahr zur Geburtstagfei-
er durch den Betroffenen (zu verehren).>Andere Texte würden, so Gadādhara weiter, das
eigene naks.atra (sva-naks.atra) und die ihm zugeordnete Gottheit (naks.atradevatā) oder
für alle Kubera (Vittapa) als Hauptgottheiten von janmotsava nennen.

87 Vrataratnāvali gibt ein der bei Gadādhara skizzierten Tradition vergleichbares jan-
motsavavidhi wieder (Anonym, 2001, 275–278).

88 Die abschliessenden Ritualschritte umfassen die ’Sesam-Gabe’ (tila-dāna) an einen
Brahmanen, Feuer-Oblationen von Butterschmalz und Sesam an die vyāhr. ti-s (Himmel,
Zwischenreich und Erde), ein aus Milch bestehendes Speiseopfer an die Geister (bhūta-
bali), eine ’Reis-Gabe’ (tan. d. ula-dāna) und eine ’Butter-Gabe’ (ghyū-dāna) an einen Brah-
manen; dies sind Ritualelemente, die bis heute in unterschiedlichen Kontexten empfohlen
sind. Abschliessend verweist Gadādhara auf alternative Traditionen, wonach im Rahmen
von vardhāpana insbesondere die Lotus-haltenden Gottheiten (kumudādidevatā – Laks.mı̄,
Vis.n. u, Sārasvat̄ı, Sūrya, Candra und weitere Gottheiten, welche einen Lotus als Attri-
but haben) zu verehren seien, gefolgt von der Speisung und Beschenkung von Brahmanen
(Śres.t.ha, 1929, 168).

89 Das man. d. ala wird gemäss R. s.i Svāmi mit sindura-Paste auf einen Metallteller gemalt,
der auf dem mūlakalaśa plaziert wird.
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ren.90 Darauf wird Mārkan.d. eya mit Molasse und Sesam angereicherte Milch
offeriert, woran sich prārthana-śloka-s an jeden der acht cirañj̄ıvi-s und an
S. as.t.hikā sowie pūjā und prārthanā an Kārtikeya schliessen.91 Als nächster
Schritt sind guggula, nimbapatra, gorocana, dūrvā und sars.apa in gelben Stoff
einzubinden; dieses Stoffpäckchen (pot.alikā) ist dann im Namen von Sūrya
und Gan. eśa als Vighneśa (’Zerstörer von Hindernissen’) zu verehren. Danach
ist dem agnisthāpanavidhi entsprechend ein homa zu vollziehen.92 Schliesslich
ist ein längeres prārthanā an Mārkan.d. eya zu rezitieren (Koirālā, 1983, 181),
worauf zu einer eigentlichen Bittstellung an denselben93 das obige Stoffpäck-
chen an den rechten Oberarm gebunden wird.94 Abschliessend erfolgt das
Einnehmen von mit Sesam und Molasse angereicherter Milch.95 In dem die-
sem Akt vorausgehenden mantra wird der Wunsch ausgedrückt, dieses durch

90 Diese Passage wird bei Koirālā (1983) nicht weiter ausgeführt. Gemäss Suved̄i
(1999, 33–34) sind diese mit pañcopacāra zu verehren, jeweils begleitet vom nāma-
mantra, ergänzt durch janma (’Geburts-’): Om. janma-naks.atrāya namah. , Om. janma-
rāśaye namah. , etc.

91 Skanda-Kārtikeya gilt als ewiger Junggeselle (brahmacārin). Er und die weiteren,
in diesem Kontext spezifisch adressierten Gottheiten – die As.t.acirañj̄ıvi (mit Betonung
auf Mārkan.d. eya) und S. as.t.hikā – werden gelegentlich unter dem Begriff sakāladevatā
zusammengefasst (Marāsini, 2000, 232). Zu diesen wäre ferner Śiva in seiner Form
als Mr.tyuñjaya zu zählen, der insbesondere in der RājT regelmässig im Rahmen von
Lebenszyklen-Lebensalter-bezogenen Ritualen invoziert wird.

92 tato homakaran. apaks.e – agnisthāpanavidhinā homam. kuryāt –
<Darauf folgt die Feueropfersequenz – dem agnisthāpanavidhi entsprechend ist ein Feu-
eropfer durchzuführen.>Dieser Schritt wird bei Koirālā (1983) nicht weiter ausgeführt;
gemäss R. s.i Svāmi und Rameśvara Poud. el werde hier ein eigentliches grahaśāntihoma ein-
geschoben, wenn aufgrund des Horoskops einzelne graha-s zu beschwichtigen sind, wobei
die 102 klassischen Gottheiten als homa-pradhānadevatā auftreten und unter víses.akarma
die As.t.acirañc̄ıvi-s und die Göttin S. as.t.hikā, insbesondere aber die problematischen graha-s
beopfert würden.

93 Koirālā (1983, 181): Om. mārkan. d. eya mahābhāga āyurārogyadāyaka / śubhadau vi-
ghnahartārau bhānuvighneśa eva tu // dhārayāmi bhuje daks.e mama kalyān. a hetave /
pūrayaghvam. sadāsmākam. kāmanām. ścamanorathān //
<Om. Mārkan.d. eya, der Du einer unter den Grossen bist, Du Verleiher von langem Leben
und Gesundheit, Glückspendender, Hindernisse Überwindender, dem Erstrahlenden (Son-
nengott) und Gan. eśa gleich, ich erbitte Dich um Deinen Segen in allen Belangen der Hand
und des Geistes, damit zur Erfüllung gedeihe alles an Verlangungen und Wünschen.>

94 Die Art des Verehrens und Umbindens des pot.alikā, ferner die eingepackten Substan-
zen, weisen auf dessen Aumulett-Charakter hin. Ein pot.alikā wird ausser an Geburtstagen
als Teil von Anantacaturdaś̄ı-vrata (Bhādra śu 14 – August/September) hergestellt und
umgebunden (R. s.i Svāmi), ferner gemäss ParT während Dasain an mahānavami, am ’Gros-
sen Neunten’, an welchem Tag auch Tieropfer Teil der Rituale sind (Anonym, 2001, 269).

95 In der Beschreibung von Gadādhara ist diese Mischung vorab zu einem an Mārkan.d. eya
gerichteten mantra in beiden Händen zu halten (Śres.t.ha, 1929, 168). Gemäss R. s.i Svāmi
ist Sesam unter anderem ein Symbol von Vis.n. u’s Schweiss, Molasse bzw. Zuckerrohr gilt
als Hitze bzw. Kraft (tejas) erzeugend, Milch schliesslich stärkt Körper und Immunsystem.
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Mārkan.d. eya’s Segnung (vara) angereicherte Getränk möge zu einem erfüllten
und langen Leben verhelfen. Der Ablauf konzentriert sich also wohl auf klas-
sisch mit einem langen, erfüllten Leben assoziierten Gottheiten, ohne aber
die Navagraha zu berücksichtigen.

Dagegen sind in zwei rezenten, lokal publizierten Manualen hinduistischer
Prägung eine Auswahl an Ritualen zum Geburtstag beschrieben, darunter
grahapūjā, grahadāna, ferner die Rezitation der navagrahasūkta-s.96 Beide
Büchlein tendieren zu einem eigentlichen Inventarium an geburtstagsbezo-
genen Ritualanweisungen ’für den Hausgebrauch’, daraufhin konzipiert, dass
kein Ritualspezialist beigezogen werden muss. Wie vergleichbare indische Pu-
blikationen vereinen sie Ritualelemente unterschiedlicher Schulen; nicht eine
exakte Überlieferung steht im Zentrum, sondern eine vereinfachende, zeit-
gemässe Zusammenstellung mit dem Ziel, die entsprechenden Rituale (wie-
der) attraktiv zu machen.

Im Gegensatz zur ParT wird innerhalb der NewT janmotsava vornehm-
lich mit der Verehrung der Navagraha assoziiert. Die in den Archiven und
im Besitz der Rājopādhyāya-s vorhandenen navagrahārcana-Manuale bezie-
hen sich regelmässig auf den Geburtstag, was aufgrund der Beschreibung der
einleitenden und abschliessenden Ritualhandlungen deutlich wird (vgl. Abb.
O1.1-4). Sie listen im Hauptteil für jeden graha plus Janma die mantra-s
und Hymnen, die im Laufe der pūjā zu offerierenden Gaben und die zu rei-
chenden Geschenke (dāna) auf. Wie in der RājT ist die Veranlassung einer
navagrahapūjā durch den Hauspriester auch in der VajT eine üblich Form ei-
nes präventiven Rituals zum Geburtstag (vgl. Abb. P1.1-6). Hierfür scheint es
jedoch kein spezifisches Manual zu geben; der Ablauf folgt dem Muster einer
exoterischen pūjā, für die benötigten Materialien und die graha-spezifischen
mantra-s wird auf die entsprechenden Passagen z. B. in bh̄ımaratha-Manualen
zurückgegriffen.97

96 Ein 1999 erstmals publizierter ’Janmotsava Vidhi’ von Citraprasād Suved̄ı beschreibt,
der Verehrung der As.t.acirañc̄ıvi vorausgehend im Detail āvāhana und pūjā der Navagra-
ha, gefolgt von den adhidevatā und pratyadhidevatā, den fünf lokapāla-s, Vastos.pati und
Ks.etrādhipati; daran schliessen navagraha-prārthanā mit pus.pāñjali und bali, das Feuer-
opfer bleibt indes aus (Suved̄i, 1999, 18–24). Das 2000 publizierte janmotsava-Handbuch
von Madhusūdan Suved̄ı ist ebenso ’für den Hausgebrauch’ konzipiert und stellt ein
eigentliches Inventarium dar an geburtstagsbezogenen Ritualanweisungen, vedokta- und
tantrokta-mantra-s und stotra-s der As.t.acirañj̄ıvi, Navagraha, grahayogin̄ı-s und Munthā,
schliesslich an den Pipal-Baum und Bagalāmukh̄ı, ergänzt durch Materialtabellen für dāna
an diese Gottheiten (Suved̄i, 2000a).

97 Die Aufstellung des graha-man. d. ala und die benötigten Materialien sind in gedruckten
Manualen wie demjenigen von Vajrācārya (1994, 73) oder Bajrācārya (1998, 59)
skizziert. In der Praxis von Nareśamāna Vajrācārya werden alle Ritualmaterialien inkl.
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Die NewT, zu einem geringeren Masse die ParT, kennt zudem eine Aus-
wahl an weiteren freiwilligen Ritualen um den Geburtstag. Traditionsbe-
wusste Menschen entscheiden sich von Jahr zu Jahr für ein wechselndes
Set, oder sie halten sich an ein für sich selbst festgelegtes, alljährlich wie-
derholtes Schema. Zur Auswahl gehören rudrābhis.eka oder diverse Formen
des rudr̄ıpāt.ha für Hindus bzw. pañcaraks. ā- und/oder grahamāt.rkā-pāt.ha für
Buddhisten, ferner Formen von dāna, der Besuch der p̄ıt.ha-devatā und des
Gan. eśa-Tempels des eigenen t.ol

98, eines Mahākāla- oder Saṅkat.ā-Tempels,
ferner der kuladevatā.99 Entsprechend Initiierte mögen sich für eine elaborier-
te Verehrung ihrer persönlichen Wunschgottheit (is. t.adevatā) entschliessen. In
den nachfolgend diskutierten reaktiven Kontexten sind diese Varianten Teil
des rituellen Massnahmenkatalogs, dessen sich die Astrologen zur Beratung
ihrer Kundschaft bei grahadaśā bedienen.

Die sam. skāra-s des Alters

Die als vr. ddhopanāyana oder ’sam. skāra-s des Alters’ bezeichneten Rituale
schliessen in der Parvat̄ıya-Gemeinschaft ausschliesslich sahasracandrārohan. a,
in der NewT zudem eine Reihe von weiteren Ritualen ein.100 In der ParT be-
zeichnet sahasracandrārohan. a, das ’Erreichen von eintausend Vollmonden’,
bzw. sahasrapūrn. acandradarśana, das ’Erblicken von eintausend Vollmon-
den’, die Feier des Erlebens von eintausend Vollmonden im Alter von dreiun-
dachzig bis vierundachzig Jahren. Im Zentrum des an einem vom Astrologen
bestimmten Vollmond-Abend zu vollziehenen Rituals steht der Mond mit sei-

der graha-spezifischen Materialien (vgl. unter (Mat-9)) nach der Verehrung zum mātr. kā-
p̄ıt.ha gebracht, dort vor der Göttin neu arrangiert und diese verehrt.

98 t.ol bezeichnet in der NewT einen administrativen sowie rituell bedeutungsvollen Sied-
lungsbezirk, dem in der Regel ein Schrein von Gan. eśa, einer mātr. kā und eines Bhairava –
zugehören.

99 Die meist anikonischen Schreine der kuladevatā (Skt./Nep.; New. digudyah. ), der Clan-
Gottheiten, befinden sich zum Teil in Tempelanlagen, öfter aber auch an Orten, wo keine
anderen Gottheiten ikonographisch präsent sind. Ihnen kommt in einem regulären Rhyth-
mus einmal im Jahr ein grösseres Ritual zu, welches exklusiv von den Initiierten des Fa-
milienverbundes (New. phuk̄ı, Skt. kula) ausgerichtet wird.
100 In mittelalterliche Quellen ist zudem ein als ugrarathaśānti oder s.as. t.yabdapūrti be-
zeichnetes Ritual belegt beim Erreichen des sechzigsten Lebensjahres, dessen Vollzug bis
heute in einigen Gegenden Indiens aktuell ist (Kane V, 757–758), nicht aber im Kath-
mandutal. Ein Tempel in der Nähe von Chidambaram in Tamil Nadu ist hierfür beson-
ders populär, die zentralen Elemente sind ein navagrahaśāntihoma, die Verehrung der
As.t.acirañc̄ıvi und ein anschliessendes abhis.eka des Jubilars (pers. Beob. und videographi-
sche Dokumentation im Rahmen einer vom Institut für Religionswissenschaft der Univer-
sität Bern durchgeführten Exkursion im Frühling 1998).
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nen sechzehn Aspekten oder Phasen (kalā).101 Dies weist auf eine Verehrung
des Candra als souveräner Gottheit ausserhalb seiner Existenz als graha, wes-
halb letztere nur am Rande auftreten. Gemäss dem sahasracandra-Manual
von Jñavāl̄i (2001) sind die Navagraha unter dem göttlichen Gefolge von
Candra und seiner Gefährtin Rohin. ı̄ aufgezählt. In diesem und im Handbuch
von Koirālā (2001, 54–70) sind zudem Varianten einer caturaś̄ıtisiddhapūjā
(’Verehrung der vierundachzig Weisen’) mit Berufung auf RuYā beschrieben;
hierbei werden vierundachzig Siddha-s und vierundachzig Siddhayogin̄ı-s auf
einem als siddhatobhadra bezeichneten man. d. ala verehrt; in der Version von
Jñavāl̄ı erscheinen die Navagraha unter den parivāradevatā dieses man. d. ala
(Jñavāl̄i, 2001, 18–19).

In der NewT ist sahasracandrārohan. a in eine Abfolge von sam. skāra-s des
Alters integriert, welche im lokalen Sprachgebrauch als bud. hā-/bud. h̄ıjaṅku
(Nep.) oder jyāh. jam. kvā/jyā jam. ku (New., ’Alten-Reisspeisung’) bezeichnet
werden.102 Unter höherkastigen Newars sind alle der im folgenden skizzierten
Ritualstufen bekannt, und sie werden – auf freiwilliger Basis – für Männer
und Frauen gleichsam veranstaltet. Erreicht der ältere Ehepartner, in der Re-
gel der Gatte, das entsprechende Alter, wird das Ritual für beide Ehepartner
vollzogen. Aber auch für eine verwittwete Frau werden die vr. ddhopanāyana-
Rituale auf Wunsch ohne jede Einschränkung durchgeführt. Die auf das Le-
bensalter des Feiernden abstützende Berechnung von sahasracandra einerseits
und den weiteren, ausschliesslich innerhalb der Newar-Gemeinschaft gefei-
erten bud. hā-/bud. h̄ıjaṅku-Ritualen andererseits weist auf eine Vermischung
zweier Ritualtraditionen hin.

Die Ritualfolge innerhalb der RājT präsentiert sich wie folgt:103

1. bh̄ımarathārohan. a oder bh̄ımaratha (’Besteigen des Wagens des Fürchterli-
chen’) im Alter von 77 Jahren, 7 Monaten, 7 Tagen, 7 ghad. i and 7 palā.
Hauptgottheit ist Sūrya, mit den Navagraha plus Janma als dāna-devatā.104

2. sahasracandra oder candrarathārohan. a (’Tausend Monde’/’Besteigen des Mond-
wagens’) im Alter von ca. 84 Jahren. Hauptgottheit ist Candra, mit den
s.od. aśacandrakalā-s, den sechzehn Teilen des zu- bzw. abnehmenden Mon-
des, als dāna-devatā.

101 Vgl. für die ParT die Manuale von Koirālā (2001, 54–70) und Jñavāl̄i (2001); bei
sind ergänzt durch eine Erzählung (kathā) aus dem SkP.
102 Die Rituale des Alters in der Newar-Gemeinschaft bespricht Rospatt (2005).
103 Insbesondere die letztgenannte Stufe ist eher als konzeptionelle Ergänzung zu verste-
hen, zumal kaum jemand dieses Alter erreicht. Befragte vertauschen oft die Bezeichnungen
devaratha und mahāratha. Die hier vermerkten Hauptgottheiten stützen sich auf die An-
gaben von Madhanśyama Śarmā, welche sich mit denjenigen in E 473/2 decken.
104 In der RājT gehören zusätzlich die As.t.acirañj̄ıvi, in der VajT die Pañcaraks. ā zu den
dāna-devatā.
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3. mahārathārohan. a (’Besteigen des grossen Wagens’) im Alter von 88 Jahren,
8 Monaten, 8 Tagen, 8 ghad. i and 8 palā. Hauptgottheit in der RājT ist Vis.n. u,
mit den As.t.avasu-s als dāna-devatā.105

4. devarathārohan. a oder divyaratha (’Besteigen des Götterwagens’) im Alter
von 99 Jahren, 9 Monaten, 9 Tagen, 9 ghad. i and 9 palā

5. mahādevarathārohan. a oder mahādivyaratha (’Besteigen des grossen Götter-
wagens’) im Alter von 110 Jahren, 10 Monaten, 10 Tagen, 10 ghad. i and 10
palā106

Bh̄ımarathārohan. a
107, in der NewT das erste der bud. hājaṅku-Rituale, ist

insofern einzigartig, als hier sowohl in der RājT als auch in der VajT die
Navagraha einen prominenten Platz einnehmen.108 Die Verehrung der Nava-
graha zielt darauf ab, insbesondere durch Himmelskörper verursachte Härten
und Leiden in den kommenden Jahren zu verhindern. Der Zeitpunkt erklärt
sich unter anderem daraus, dass nach lokaler Auffassung Lebenszeitspannen
in Bezug zur Nummer Acht als besonders kritisch und problembeladen (New.
cayāhāyegu) gelten. Deshalb würden an dieser Zeit-Schwelle hin zu einer Serie

105 Ein von Herambānanda Rājopādhyāya sorgfältig editiertes mahārathārohan. a-Manual
liegt in gedruckter Form vor (Rājopādhyāya, 2001).
106 Gemäss Juju (1999, 45) beim Erreichen von 108 Jahre, 8 Monate etc. zu feiern.
107 Die Bezeichnung des Wagens als bhima bzw. bh̄ıma wird unterschiedlich erklärt. In
Skt. ist bh̄ıma belegt als ’fürchterlich’, ’furchterregend’, ’einschüchternd’, aber auch ’aus-
gezeichnet’. Der zweite der fünf Pān.d. ava-Prinzen im Mbh heisst Bh̄ıma, Bh̄ıma ist ferner
ein Epithet von Śiva. Für alternative Deutungen siehe Pal (1977, 188–189). In der VajT
erscheint Bh̄ıma als einer der 24 bali-Empfänger und wird im begleitenden mantra als von
furchterregend-wütender Erscheinung in der Form von Vighnabhairava (vigna bhairava
rupena) beschrieben (Vajrācārya, 1988).
108 Unter ’bh̄ımarathārohan. a’, ’bh̄ımarathavarohan. a’ oder ’bh̄ımaratha’ sind in den NA
knapp 100 Einträge verzeichnet, unterschiedlich ergänzt mit paddhati, vidhi, pūjā, yajña,
yajñavidhi, yajñavidhāna, vidhāna, kriyāvidhāna, pañcikā, paripāt.ı̄; ein jalayajñavidhi geht
zum Teil voraus. Sie stammen in der Regel von Rājopādhyāya-s oder Vajrācārya-s bzw.
Sākhya-s. Einige sind kombiniert mit vidhi-s zu sahasracandra, mahāratha und devaratha.
Insbesondere zu sahasracandra bzw. candraratha, aber auch zu mahārathārohan. a und de-
varathārohan. a erscheinen ferner separate Manuskripte. Der Umfang der als vollständig an-
gegebenen Mss. bewegt sich zwischen 20 und bis über 100 fols. Die Mehrzahl ist in Nevār̄ı-
Schrift geschrieben. Viele dieser Mss. sind mit Materiallisten versehen, zum Teil auch mit
Skizzen zum Ritual-Arrangement. Das älteste eingesehene Ms. (E 2828/19) ist mit N.S.
764 (1643 n. Chr.) datiert und enthält in einem separaten Abschnitt die navagrahastotra-s.
Die als hinduistisch klassierten Manuskripte in den AA sind betitelt als ’Bh̄ımarathārohana
yajña vidhi’ bzw. ’Bh̄ımarathārohana vidhi’: No. 0091 (N.S. 915), No. 0197 (N.S. 799), No.
0214, No. 0224, No. 0225 (N.S. 824) und No. 0369 (N.S. 771); die als buddhistisch klas-
sierten Manuskripte, alle betitelt als ’Bh̄ımaratha kriyā vidhi’, sind unter No. 2156, No.
2811 (N.S. 1007), No. 3353 (mit einem vorangestellten Navagraha devatā pūjāvidhi), No.
3382, No. 3384 und No. 3403 klassiert.
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von Achten insbesondere die Navagraha und Gottheiten, welche die negativen
Effekte abwehren helfen, verehrt.109

In der RājT gehen pūjā und dāna der Navagraha und der As.t.acirañj̄ıvi,
gefolgt von einem homa, der Wagenprozession voraus. Die mit den vr̄ıhi
gefüllten Blatteller der Navagraha und Janma werden auf einem Lotus-rekh̄ı
aufgestellt und verehrt, weitere graha-spezifische Materialien sind auf dem
jeweiligen vr̄ıhi-Teller arrangiert (vgl. Abb. O).110 Alle diese Gaben reicht
der Feiernde abschliessend dem Purohita als dāna. Anschliessend oder par-
allel dazu findet ein homa statt, welches dem Raster des laukikahoma folgt
und die Navagraha als aṅgadevatā in die Opfergemeinschaft einschliesst. Das
in Kapitel 6 beschriebene Set an bemalten kalaśa-s, welche auch die Nava-
graha mit Janma einschliesst, ist Teil des Opfer-Arrangements; in die beiden
ritualspezifisch gefertigten Haupt-kalaśa-s werden zu diesem Anlass Vis.n. u
und Mr.tyuñjaya invoziert.

Die Navagraha erscheinen in den weiteren Stufen der Alters-sam. skāra-s
in der RājT einzig als aṅgadevatā im Rahmen der kalaśapūjā und des Feu-
eropfers, ferner, je nach Version, namentlich als Teil von śāntipāt.ha.111 Die
Verehrung des navagrahaman. d. ala und das anschliessende grahadāna fallen
dagegen weg.

Innerhalb der Newar-buddhistischen Gemeinschaft folgen die Ritualstu-
fen von bud. hā-/bud. h̄ıjaṅku einer der RājT vergleichbaren Rechnung, doch
wird häufig die zweite Stufe mit vierundachzig oder achtundachzig Jahren
gefeiert und als devarathārohan. a bezeichnet; Mond-bezogene Ritualelemen-
te wie die Verehrung der naks.atra-s und der sechzehn kalā-s werden indes
beibehalten. Die dritte Stufe mit neunundneunzig Jahren wird entsprechend
als mahārathārohan. a bezeichnet.112 Die jeweiligen Hauptgottheiten sind, in
Abweichung zur RājT, Grahamātr.kā, Vasudhārā und Us.n. ı̄s.avijayā.113

109 Diese Argumentation lieferten sowohl 1Guruśekhara Śarmā als auch Nareśamāna Va-
jrācārya. Aufgrund des engen Bezugs von Lebensalter und hier für alle Menschen gleichsam
einsetzenden Härten ergibt sich für bh̄ımarathārohan. a aufgrund des quasi-astrologischen
Bezuges von Lebensalter und graha-s eine Nähe zu den im folgenden Kapitel diskutierten,
im persönlichen Horoskop begründeten reaktiven Rituale.
110 Hierzu gehört eine Auswahl an Gaben – vastra, sinha (als gestanztes Silberplättchen),
ratna, dhātu, pātra mit Inhalt – , welche gemäss Tabelle des amtierenden Purohita (vgl.
App. IV, (Mat-6a) und (Mat-6b)), oder anhand eines pañcāṅga zusammengestellt werden.
111 Gemäss Auskunft von Guruśekhara Śarmā und Madhanśyama Śarmā. Dies bestätig-
te die Durchsicht des bh̄ımarathārohan. a-Handbuches von D. amvara Śekhara (E 473/2),
welches nebst dem bh̄ımaratha- auch ein sahasracandra-, mahā- und devarathārohan. avidhi
enthält.
112 Vgl. hierzu Lewis (1994, 14).
113 Vgl. Abb. G2 bzw. Lewis (1994, 28–29).
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Im Zuge von Bh̄ımarathārohan. a treten in der VajT die Pañcaraks. ā zu-
sammen mit den Navagraha plus Janma als dāna-devatā auf, arrangiert zu
einem man. d. ala.114 Am Haupttag des Rituals wird eine daśakarmapūjā für
Grahamātr.kā vollzogen, welche auf einem poubhā (rituelles Gemälde auf
Stoff) präsent ist. Hierauf folgt die Invokation und elaborierte Verehrung
der Pañcaraks. ā und der Navagraha mit Janma auf einem mit Reispuder in
mehreren Farben ausgestreuten man. d. ala, auf welchem diese in der Form ei-
nes je mit Gottheit-spezifischen Getreidearten bzw. Hülsenfrüchten gefüllten
Gefässes arrangiert sind, ergänzt mit graha-spezifischen Früchten, Süssigkei-
ten, einem Stofffähnchen in der entsprechenden Farbe, etc.115 Diese Gefässe
samt Inhalt reicht der Feiernde abschliessend als dāna dem amtierenden Va-
jrācārya oder, bei einzelnen graha-s, an einen Brahmanen (vgl. unten).

In der aktuellen Praxis sind die Navagraha nicht Teil des Ritualablaufs bei
devaratha- und mahārathārohan. a, obgleich die Verehrung des graha-man. d. ala
einschliesslich der Pañcaraks. ā in den konsultierten Manuskripten auf allen
drei Stufen empfohlen ist.

? ? ? ? ? ? ? ? ?

Der direkte Bezug zum persönlichen Horoskop bzw. zum Lebensalter er-
klärt das vergleichsweise prominente Auftreten der Himmelskörper als Adres-
saten sowohl im Zusammenhang mit janmotsava als auch den bud. hājaṅku-
Stufen. Insbesondere in der NewT fällt die Vorrangstellung der Navagraha im
Rahmen der Geburtstags-, partiell auch der Altenrituale auf. Dagegen wer-
den in der ParT herkömmlicherweise eine Reihe von Lebenszeit-bezogenen
Gottheiten verehrt. Wie die Beispiele von publizierten Geburtstags-Manualen
zeigen, besteht aber auch hier die Alternative, die Navagraha selbst über die
Rezitation ihrer Hymnen oder eine pūjā zu ehren. Der astrologische Bezug
wird zudem über die in der NewT in diese Ritualabläufe integrierten Vereh-
rung der Horoskoprolle des Feiernden unterstrichen.

Für janmotsava zeichnen sich nebst verschrifteten, ’klassischen’ Rituala-
bläufen, welche den Beizug eines Spezialisten erfordern, eine Reihe von Prak-
tiken ab, die von den Laien auf eigene Initiative oder auf Anraten des kon-
sultierten Astrologen vollzogen werden können. Es scheint der Geburtstag

114 Gemäss einem anonym verfassten Bud. hājaṅku-vidhi im Besitz von Sarvajña Va-
jrācārya; siehe Abb. P2.1-2, vgl. die Skizze bei Lewis (1994, 14).
115 Vgl. App. IV, (Mat-10); die Gaben entsprechen den im Verlaufe der pūjā zu reichen-
den und nicht den in den pañcāṅga-s aufgeführten. Der zweite Teil des von Badr̄ıratna Va-
jrācārya verfassten Pān. igrahan. a va bhimarathārohan. a vidhi kriyā, als ’Bhimarathārohana
kriyā bidhimāha’ überschrieben, gibt eine Skizze des gesamten Ritualablaufs und eine
ausführliche Beschreibung des hier besprochenen Ritualteils.
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ein Anlass, der in seiner rituellen Ausfüllung ausgesprochen offen ist, ent-
sprechend heterogen sind die Praktiken, die daraufhin zur Auswahl stehen.
Wie sich weiter zeigen wird, stellen die graha-Passagen in den vardhāpana-
Manualen der NewT eine wichtige Grundlage zur Orchestrierung eines reak-
tiven navagrahaśāntihoma dar.

Die Navagraha-Elemente in den vardhāpana-Ritualen präsentieren sich
zusammenfassend wie folgt:116

karma ParT RājT VajT

janmotsava

Zum Geburtstag Klassisch: keine; Re-
zent: grahapūjā, -
prārthanā, etc.

grahapūjā, -dāna (in-
kl. Janma)

grahapūjā, -dāna
(inkl. Janma),
Grahamātr.kā-pāt.a∗

bud. hājaṅku

bh̄ıma-rathārohan. a – Be-
steigen des bh̄ıma-Wagens

nicht vollzogen Navagraha plus Jan-
ma unter den Haupt-
gottheiten, inkl. Op-
ferungen ins Feuer,
grahapūjā, -dāna

Navagraha unter den
Hauptgottheiten des
grahaman. d. ala, gra-
hapūjā, -dāna

sahasracandrārohan. a – Er-
reichen von 1000 Vollmon-
den

– – grahapūjā∗, -dāna∗

mahā-rathārohan. a (deva-)
– Besteigen des Grossen
Wagens

nicht vollzogen – grahapūjā∗, -dāna∗

deva-rathārohan. a (mahā-)
– Besteigen des Götterwa-
gens

nicht vollzogen – grahapūjā∗, -dāna∗

Wie schon in der Beschreibung materieller Formen der Navagraha deutlich
wurde, wird im Rahmen von vardhāpana-Ritualen sowohl in der RājT als
auch in der VajT durchgehend eine zehnte, mit dem Zeitpunkt der Geburt
in Verbindung stehende ’Geburtsgottheit’ (janmadevatā, oft nur als Janma,
in den vidhi-s der VajT auch als janmanaks.atra bezeichnet) zusammen mit
den Navagraha verehrt. Wie der oben zitierte Gadādhara-Kommentar zu
ParS belegt, handelt es sich hierbei nicht um eine Newar-spezifische, schon
gar nicht um eine moderne ’Erfindung’. Schon unter den frühest datierten
Navagraha-Manualen in den lokalen Archiven finden sich solche, die Janma
aufführen.117

116 Die mit einem ∗ versehenen Ritualelemente werden nicht generell befolgt, wurden
aber erwähnt in relevanten Manualen oder bezüglich der aktuellen Ritualpraxis relevanten
normativen Quellen. Zum Vollzug der Alters-sam. skāra-s werden wiederum die oben be-
schriebenen Rahmenmanuale beigezogen, ein Feueropfer gehört in allen drei Traditionen
dazu.
117 Dazu gehört das in den NA unter B 31/39 katalogisierte ’Navagrahārghavidhi’ (Palm-



8. Die rituelle Integration der Navagraha 276

Die mit Janma assoziierten Bedeutungsfelder weisen auf mehrere aktua-
lisierte Begründungen hin, die in den frühesten Quellen nicht nachgewiesen
werden können. Materielle Repräsentation, Verehrung und Gaben folgen dem
Muster der graha-s (vgl. App. IV, (Mat-6) bis (Mat-10)), ohne dass daraus
geschlossen werden dürfte, dass es sich um einen weiteren graha handelte;
weder tritt er in einem astrologischen Kontext auf noch würde er mit einem
bestimmten Himmelsphänomen in Bezug gebracht. Vielmehr wird Janma
mit den Geburtskoordinaten des Feiernden, also Jahr, Tag, Sternkonstellati-
on, Stunde etc., identifiziert. Diese werden auch in der ParT im Rahmen des
’klassischen’ Geburtstagsrituals einzeln als janmasamvatsara, janmasamvāra
etc. angerufen, doch ohne sie in einer einzigen Gottheit zu konzentrieren.
Die in buddhistischen Manualen auftretende Bezeichnung als janmanaks.atra
scheint auf eine Verehrung der Geburts-Mondstation zu verweisen, was in An-
betracht von deren zentraler Bedeutung für die Horoskoperstellung einsich-
tig erscheint. Doch auch die diesbezüglichen Ausführungen von Vajrācārya-s
verweisen eher in Richtung einer alle Aspekte des Geburtsmoments einsch-
liessenden Konzeption. Man könnte Janma fassen als die Vergöttlichung der
astrologischen Identität des Menschen, welche durch das Moment der Geburt
bestimmt wird. Sein Auftreten erweist sich als Beispiel einer lokalspezifischen
Verschmelzung ritueller und astrologischer Komponenten.

Aufgrund der ikonographischen Details (vgl. unter Kap. 6), wie sie auch in
seine Hymnen einfliessen, erinnert Janma an eine milde Form von Śiva, mögli-
cherweise in Anlehnung an Śiva-Mr.tyuñjaya, den ’Überwinder des Todes’, der
in den lebenszyklischen und Lebenszeit-bezogenen Ritualen der RājT wieder-
holt als eine der Hauptgottheiten auftritt. Geläufige Hymnen (siehe App. II,
(d2.5) oder (e2.7)), die auch in den Manualen der VajT unterschiedlich wie-
dergegeben sind, preisen ihn als von weisser Körperfarbe und weiss gekleidet,
auf einem Bullen sitzend, in Meditation versunken, mit Umā zu seiner Seite,
alles Indizien seines śivaitischen Ursprungs (vgl. unter App. III). In einigen
Versionen der hinduistischen Invokationsverse wird er dagegen als einen Lo-
tus haltend beschrieben (siehe App. II, (d2.4)), was eher untypisch ist für
Śiva. Die Gaben an Janma und die Materialien für seine Verehrung weisen
wiederum grosse Ähnlichkeit mit denjenigen an Candra auf, was in der Asso-

blatt, 61 fols., Schrift Nevār̄ı, Sprache Skt., datiert N.S. 426 (1305)); es handelt sich um
eine Sammlung von Texten zu unterschiedlichen Themen, wobei die ersten 5 fols. argha
für alle graha-s und janmanaks.atra beschreiben. Auch das in den NA unter B 36/9 kata-
logisierte ’Navagrahārcana’ (Palmblatt, 23 fols., Schrift Nevār̄ı; Sprache Skt., undatiert)
schliesst in die Verehrung der Navagraha (fols. 1–15a) Janmadeva mit ein; der im Colophon
des grahastava genannte ’Arimaladeva’ (fol. 23a; siehe App. II, (e2.6)) müsste auf den in
der Herrscherchronologie des Tales verzeichneten Arimalla I (1200–1216) bzw. Arimalla II
(1320–1344) verweisen (Slusser, 1982, 399).
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ziation mit den dem Mondgott unterstellten naks.atra-s begründet sein mag.
Zumal die Mondsichel Śiva’s Haar schmückt, Umā bzw. Pārvat̄ı unterschied-
lich als Candra’s Herrscherin auftritt (vgl. Exkurs III), scheinen genügend
Indizien für diese Ähnlichkeit zu bestehen; Janma ist demnach nicht als ei-
ne Erscheinungsform von Śiva zu verstehen, sondern eine Vergöttlichung der
astrologischen, insbesondere lunar-astral bestimmten Geburts-Konstellation,
zu welcher auch der Lotus passen würde, der sowohl für den Mond- als auch
für den Sonnengott in der lokalen Tradition typisch ist.

8.2.4 Toten- und Ahnenrituale

Die unmittelbar vor dem Tod und in den ersten Tagen danach zu vollzie-
henden Rituale (Skt. antyes. t.i – ’letztes Opfer’) werden gelegentlich unter
den sam. skāra-s aufgelistet (siehe oben) als ultimativer Schritt im mensch-
lichen Lebenszyklus. Geläufiger ist aber eine Konzeption der zur Erfüllung
im Leben hin orientierten sam. skāra-s von der Zeugung bis zur Vermählung,
letztere als Kulminationspunkt und Vorstufe zu neuer Zeugung eher denn
zum Tod. Entsprechend ergibt sich eine alternative Zuordnung der Totenri-
tuale zu den Ahnenritualen (śrāddha) in ihrer Ausrichtung auf die Existenz
des Verstorbenen nach dem Tod und seiner Begleitung und Ehrung durch die
lebenden Nachkommen.118 Wie eine Durchsicht von antyes. t.i- und śrāddha-
Manualen bestätigt, fehlen die Navagraha in den im Zusammenhang mit dem
Tod und später im Hinblick auf den Heilsweg des Verstorbenen zu vollziehen-
den Ritualen weitgehend.119 Sūrya und Candra sind zwar verschiedentlich als
eigenständige Gottheiten genannt,120 die Navagraha treten dagegen einzig im
Rahmen von gr. haśuddhi (’Reinigung’ des Hauses) bzw. karmaśuddhi (’Reini-
gung’ der Hinterbliebenen bzw. Haushaltmitglieder) nach Abschluss der er-
sten, als kriyākarma bezeichneten Trauer- und Ritualphase wieder auf.121 Der

118 Schilderungen der Toten- und Ahnenrituale in einem hinduistisch-brahmanischen Kon-
text geben Michaels (1998, 148–165), Bennett (1983, 92–123) und Pandey (1969, 234–
274, unter Ignorierung der pejorativen Bemerkungen), im Newar-hinduistischen Kontext
Levy & Rājopādhyāya (1992, 677–686) und Gutschow et al. (2005), im Newar-
buddhistischen Kontext Gellner (1992, 204–213).
119 Siehe z. B. bei Marāsini (2000, 462–617) oder Ācārya (1969a, 497ff.). Eine Vielzahl
von antyes. t.i- oder antya-paddhati-s sind in Billigdrucken erhältlich.
120 sūrya- und candraloka spielen in karmisch-kosmologischen Vorstellungen bezüglich der
Phase zwischen Tod und erneuter Geburt in den Upanis.aden eine wichtige Rolle. Am
ausführlichsten sind diese Zusammenhänge in der Chandogya-Upanis.ad beschrieben.
121 Die kriyākarma-Periode, während welcher der Verstorbene im Stadium eines mittellos-
unbefriedeten, herumirrenden preta verweilt, dauert ca. elf Tage, variert indes je nach
Kastenzugehörigkeit und gesellschaftlichem Status des Verstorbenen. Insbesondere der
kriyāputra, welcher primär zuständig ist für die rituelle Begleitung des Verstorbenen in
dieser Zeit, unterzieht sich einer strikten räumlichen und sozialen Absonderung, welche
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Vollzug von gr. haśuddhi sowie ggf. pañcaka-śānti122 richtet sich auf die Hin-
terbliebenen des Verstorbenen und ihre Reintegrierung in die Gemeinschaft
aus, also nicht auf den Verstorbenen selbst. Ein dem agnisthāpana-Raster fol-
gendes Feueropfer ist Teil von gr. haśuddhi, sofern von einem Brahmanen der
ParT vollzogen.123 In den NewT buddhistischer und hinduistischer Prägung
wird speziell für gr. haśuddhi (New. ghah. su/ghasu) häufig ein Vajrācārya oder
ein Karmācārya gerufen, welche unter anderem ein ihrer jeweiligen Tradi-
tion entsprechendes Feueropfer vollziehen.124 In der VajT werden gemäss
Nareśamāna Vajrācārya für das ghah. su-Opfer statt der sonst üblichen zwei-
unddreissig nur neun Körnersorten ins Feuer geopfert; diese würden, obschon
nicht explizit benannt, die Navagraha symbolisieren.125 Die Karmācārya-s ih-
rerseits setzten, wie Surendra B̄ır Karmācārya erläuterte, für diesen Anlass
ein adaptiertes bhairavāgnihoma ein, welches den Hauptopferungen voraus-
gehend die Invokation und die Beopferung der Navagraha als aṅgadevatā
impliziere.126 Vollzieht ein Rājopādhyāya selbst diesen Ritualschritt, wird er

den engen Verwandten in abgeschwächtem Masse mit auferlegt ist. gr. haśuddhi würde ei-
gentlich erst nach Abschluss der Ritualfolge des ersten Jahres nach dem Tod vollzogen,
doch lassen die Anforderungen des Alltags eine so lange Absonderungsphase des kriyāputra
und der weiteren engen Verwandten nicht mehr zu. Weiterhin bleiben jedoch kriyāputra
und nahe Hinterbliebene für ein ganzes Jahr von festlichen Anlässen fern und ersterer
trägt, soweit mit dem Beruf vereinbar, für ein volles Jahr ausschliesslich weisse Kleidung.
122 Falls der Tod in der pañcaka-Periode eintrat, heisst das, zu einem Zeitpunkt, da
eines der fünf letzten naks.atra-s am Himmel stand, sind Opferungen an diese in das
gr. hyaśuddhi-Feueropfer – unter vis.eśakarma – einzuschliessen. Andernfalls drohe, je nach
Todes-naks.atra, den nahen Hinterbliebenen Krankheit, gar den Nachkommen der baldi-
ge Tod. Für eine Zusammenstellung von diversen Quellen-Zitaten zu pañcaka-śānti siehe
Ācārya (1969b, 425–430), für ein vidhi siehe Marāsini (1999, 253–274).
123 Gemäss R. s.i Svāmi werden hier, falls kein pañcaka-śānti erforderlich ist, einzig die 102
Opfergottheiten gleichgewichtig mit je einer Opferung beopfert, ohne dass eine eigentliche
Hauptgottheit definiert würde.
124 Die Tendenz, für dieses Ritual auch traditionsfremde Spezialisten zu engagieren, wird
unterschiedlich begründet im Mangel an verfügbaren Rājopādhyāya-s, aber auch in der
Auffassung, dass das von Vajrācārya-s praktizierte ghah. su-Ritual besonders effektiv sei.
Auch Nepali (1965, 138–139) hält fest, dass ghah. su in der NewT von einem Brahmanen
(insbesondere Śivācārya oder Tin̄ı) bzw. einem Vajrācārya vollzogen werde. Während
unter Brahmanen der Vollzug von Totenritualen für Kunden als potentiell gefährlich bzw.
verunreinigend gilt und nach Möglichkeit delegiert wird, betonten Vajrācārya-s, dass deren
Vollzug für sie, die mit den durch den Tod angelockten wie allen anderen Geistwesen
unbeschadet umgehen könnten, unbedenklich sei; einige weigern sich jedoch aufgrund der
in den Augen der Brahmanen implizierten Degradierung durch diese Tätigkeit, einem
entsprechenden Ersuchen nachzukommen.
125 Auch Nepali (1965, 138–139) zählt neun Opfersubstanzen auf, die regelmässig in den
Listen der graha-vr̄ıhi auftauchen, jedoch ohne einen Bezug zu den Navagraha herzustellen.
126 In den NA sind unter bhairavāgniyajña / -yajñavidhāna / -homa 83 Einträge ver-
zeichnet, zum Teil spezifiziert für caturth̄ıkarma (’Ritual am Vierten [des Mondmonats]’),



8. Die rituelle Integration der Navagraha 279

einem vísvedevāgni-Manual (alt. vísvedevahoma oder vísvedevayajña) folgend
eine minimale Form des Feueropfers vollziehen.

? ? ? ? ? ? ? ? ?

Das weitgehende Fehlen der Navagraha in den auf einen Tod folgenden
oder sich an die Ahnen richtenden Ritualen in allen drei Traditionen bestätigt
die Auffassung, dass die Navagraha mit dem Leben und weltlichen Geschicken
in Bezug stehen, nicht aber mit anderen Welten und ausserirdischen Existenz-
formen. Ihre eventuelle Einberufung im Rahmen von gr. haśuddhi widerspricht
dem nicht, zumal diese Ritualschritte in ihrer Ausrichtung auf den Haushalt
und die Hinterbliebenen wiederum in einem lebensweltlichen Kontext stehen:

karma ParT RājT VajT

antyes.t.i – Totenrituale der
ersten Tage

keine keine keine

gr. haśuddhi (New. gahsu)
– Rituelle Reinigung von
Haus und Hinterbliebenen

Navagraha unter
homa-Gottheiten

KarT: Navagra-
ha unter homa-
Gottheiten

Navagraha sym-
bolisiert in homa-
Körnern

śrāddha – Ahnenverehrung keine keine keine

Dass die ’astrologische Existenz’ eines Menschen und also auch die Rele-
vanz der Navagraha mit dem Geburtsmoment einsetzt und mit dem Todesmo-
ment aufhört, wird auch unterstrichen in der verbreitet üblichen Verbrennung
der Horoskoprolle zusammen mit dem Leichnam.

? ? ? ? ? ? ? ? ?

Die Übersicht über Passagen an die Navagraha in kontext-unspezifischen
Rahmenmanualen und in Anlass-spezifischen Manualen der hauspriesterli-
chen Praxis ergeben ein facettenreiches Bild. An den Navagraha-Elementen

gr. haśuddhi oder vars.avardhana (’Enfalten der Jahre’, Geburtstag) oder als sahasrāhuti /sa-
hasrahoma (Feueropfer, bei welchem jeder geladenen Gottheit 1’008 Opferungen gereicht
werden). Das ältest datierte der fast durchwegs in Nevār̄ı-Schrift geschriebenen Mss. führt
N.S. 605 (1484-85 n. Chr.). Alle Mss. sind in Sanskrit verfasst, wobei knapp ein Drittel mit
Newari ergänzt wurde. Die stichprobenweise Durchsicht belegt die Integration der Navagra-
ha als aṅgadevatā des zentral verehrten Svacchandabhairava; A 1233/13 wurde aufgrund
der anfangs zu beopfernden Navagraha fälschlicherweise gar als ’Navagrahayāgavidhi’ ka-
talogisiert. Manuale der Karmācārya-s zeichnen sich durch die ausschliessliche Verwen-
dung von mantra-s tantrischer Traditionen bzw. den konsequenten Ausschluss vedischer
mantra-s aus. Die Manuale für das Feueropfer richten sich, im Gegensatz zur ParT, im
Einbezug der aṅgadevatā nach der Hauptgottheit, was heisst, dass ein bhairavāgniyajña
die Beopferung anderer Nebengottheiten verlangt als beispielsweise ein siddhāgniyajña.
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zeigen sich exemplarisch Parallelen und Distinktionen der nachbarschaftlich
gediehenden Ritualtraditionen, die einmal die Nähe von ParT und RājT be-
tonen, von denen sich die VajT absetzt, ein andermal diejenige der Newar, die
RājT und die VajT vereinend, in Abgrenzung zur indo-brahmanischen ParT.
Die Durchsicht der Rahmenmanuale zeigte beispielsweise, dass die beiden
hinduistischen Traditionen die Navagraha unabhängig vom rituellen Anlass in
ein laukikahoma integrieren, nicht aber die VajT. Dagegen zeigt sich bezüglich
der Navagraha-Elemente in den hauspriesterlichen Ritualen mehrfach eine
auffällige Resonanz der VajT mit der RājT in gleichzeitiger Abweichung von
der ParT. So besteht einzig in der ParT das Konzept eines grahaśāntihoma
als Teil der pūrvāṅga-Rituale im Vorfeld der wichtigsten, am Individuum
orientierten Rituale. Weiter ist die raks.amālā zu jaṅku ausschliesslich Teil
der NewT. Und in der RājT und der VajT sind die Navagraha als Haupt-
gottheiten in die janmotsava-pūjā integriert, wogegen in der ParT im Rah-
men eines Geburtstagsrituals hauptsächlich die As.t.acirañj̄ıvi, Skanda und
S. as.tikādev̄ı verehrt werden. Daran lässt sich eine unterschiedliche Assimila-
tion lokaler Praktiken ablesen. Die in Nepal befolgte Parvat̄ıya-brahmanische
Ritualtradition beruht ausschliesslich auf normativen Texten der regionalen
indo-brahmanischen Tradition und erweist sich gegenüber lokalen Praktiken
als resistent. Dagegen weist die Rājopādhyāya-Tradition, welche sich auf die-
selbe vedische Schule beruft, nebst einigen Parallelen grundlegende Modifika-
tionen und lokalspezifische Erweiterungen auf. So wurde nebst den vedischen
einer Auswahl tantrischer Quellen richtungsweisende Autorität bezüglich der
Ritualpraxis zugesprochen, was unter anderem impliziert, dass nebst allen
anderen Gottheiten auch die Navagraha sowohl über ihre vedischen als auch
über tantrische mantra-s angerufen werden. Aus der singulären Geschichte
der Rājopādhyāya-s im Tal, ihrer allmählichen Integrierung in eine durch lo-
kale Einflüsse geprägte, im Laufe der Zeit als Newar-Tradition konturierte
Gemeinschaft, ging eine Assimilierung und Weiterführung lokalspezifischer
Praktiken einher, weshalb heute die Ritualpraxis der Newar hinduistischer
Ausprägung in vielen Punkten strukturell derjenigen der Newar-Buddhisten
näher steht als derjenigen der Parvat̄ıya-brahmanischen Gemeinschaft. Die
hauspriesterliche Praxis der VajT wiederum weist nicht nur strukturelle Par-
allelen zu hinduistischen Traditionen auf, sondern bezüglich der Navagraha-
Verehrung zudem inhaltliche Entlehnungen, wie die nachfolgenden Kapitel
zeigen werden.

Die kognitiv begründeten Navagraha-Elemente zeugen von einer tradi-
tionsspezifischen Konzeption der Navagraha ausserhalb ihrer astrologischen
Wurzeln. Die ParT weist ihnen in ihren Rahmenmanualen eindeutig göttli-
chen Status zu, und wie allen anderen Gottheiten wird ihnen ein bestimm-
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ter Wirkbereich und eine bestimmte Sphäre zuerkannt. Die RājT sieht die
Navagraha ausserhalb der Astrologie primär als Begleiter oder Aspekte aus-
gewählter Gottheiten; hier zeigen sich Parallelen zu einigen Śaiva- und Dev̄ı-
Tantra-s, welche sie denselben Gottheiten zuordnen.127 Dagegen treten die
Navagraha in den Rahmenmanualen der VajT vorwiegend als eine von mehre-
ren Horden niederer, für den Menschen bedrohlicher Wesen auf, bar jeglicher
göttlichen Attribute. Auch im Zuge von bh̄ımarathārohan. a bleiben sie an der
Peripherie der Pañcaraks. ā. Einzig ihre Verehrung zum Geburtstag stellt sie
als Hauptadressaten in den Mittelpunkt, doch drückt sich auch hier in der ab-
schliessenden ’Entsorgung’ ihres dāna am mātr. kā-p̄ıt.ha die Ambivalenz bzw.
Geringachtung ihrer innerhalb der VajT aus.

Die effekt-orientierten Ritualelemente im Rahmen der hauspriesterlichen
Ritualzyklen beziehen sich auf die astrologischen Wurzeln der Navagraha. Sie
haben durchwegs präventiven Charakter, weshalb die Planetengötter ohne
Unterschied in ihrer klassischen Reihenfolge gleichartig verehrt werden. Dies
trifft für das grahaśāntihoma in der ParT und die grahapūjā zum Geburts-
tag oder als Teil von bh̄ımarathārohan. a in der NewT zu. Auch das Reichen
der raks.amālā und grahatilaka sind darin begründet, möglicherweise bevor-
stehendem Unheil von Seiten der graha-s vorbeugend entgegenzuwirken.

127 Vgl. die unter Exkurs III, S. 320 genannte Passage aus SP bzw. die unter 5.4 auf-
geführten Stellen aus NiT, TaRāT und Śr̄iViT.
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Die im Zusammenhang mit der hauspriesterlichen Praxis besprochenen präven-
tiven Navagraha-Rituale bzw. -Ritualelemente orientieren sich an der über-
individuellen Tradition und werden unabhängig vom betroffenen Individuum
in gleicher Weise vollzogen. Ohne dass deren Positionen im einzelnen geprüft
worden wären, zielt diese Form der rituellen Zuwendung an die Navagraha
darauf ab, potentiell negative Einflüsse abzuwenden bzw. positive Potenzen
zu unterstützen. Typisch für präventive Navagraha-Rituale ist die gleichge-
wichtige Verehrung aller graha-s, beginnend mit Sūrya und endend mit Ketu.
Ihrer Durchführung liegt eine bestimmte, von Ritualspezialisten geprägte und
in den Śāstra-s diskutierte, autoritative Rituallehre zugrunde, welche fest-
legt, in welchen Kontexten an welcher Stelle in welcher Form die Navagraha
zu integrieren sind; die graha-bezogenen Passagen sind hier abgestimmt auf
den rituellen Kontext, der sich, etwa im Rahmen von lebenszyklischen oder
religiöses Verdienst versprechenden Ritualen, wohl am Individuum ausrich-
tet, jedoch in einer unpersönlich-unspezifischen Art, ohne Berücksichtigung
konkreter astrologischer oder anderswie individualisierter Komponenten und
Einflüsse.

Im Gegensatz zu den präventiven gehören die reaktiv-kurativen grahaśānti-
Rituale in keiner der besprochenen Traditionen zum zentralen Ritualkorpus;
sie können bei Bedarf, zum Beispiel aufgrund ungünstiger Geburts- oder To-
desmomente, in einen Ritualablauf integriert werden, stellen aber an sich ei-
genständige Rituale dar. Reaktiv-kurative graha-Rituale bzw. -Ritualelemente
sind über das persönliche Horoskop explizit auf ein konkretes Individuum in
seiner räumlichen und zeitlichen Gesetztheit abgestimmt; die graha-s wer-
den hier einzeln oder als Gruppe als rituelle Massnahme auf eine aufgrund
des Horoskops eruierte problematische Konstellation und also negative Phase
(grahadaśā) verehrt bzw. beschwichtigt, verbunden mit der Erwartung, über
eine positive Beeinflussung der planetaren Verursacher deren konkrete nega-
tive Einflüsse abzuwenden. Auch reaktiv-kurative graha-Rituale richten sich
mehrheitlich an alle Planetengottheiten, dem bzw. den diagnostizierten Ver-
ursachern des Übels wird jedoch grössere Aufmerksamkeit zuteil als den rest-
lichen der Neunergruppe. Alternativ oder ergänzend kommt die Verehrung
von vermittelnden Gottheiten infrage, welchen ein grundlegender Einfluss auf
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die graha-s zuerkannt wird (siehe Exkurs III).
Die Anweisung reaktiver graha-Rituale gehört, im Gegensatz zu präven-

tiven, in die Zuständigkeit des konsultierten Astrologen, welcher aufgrund
der Horoskopanalyse entsprechende zu seinem ’reaktiven Instrumentarium’
gehörende rituelle Massnahmen empfiehlt. Diese umfassen sowohl Laienprak-
tiken, welche von den Kunden selbständig anhand seiner Anweisungen voll-
zogen werden, als auch rituelle Massnahmen, welche einen Ritualspeziali-
sten verlangen. Zu deren Vollzug wird der Betroffene falls nötig einen hierfür
befähigten Spezialisten engagieren, wofür der eigene Purohita, speziell hierfür
zu engagierende Brahmanen bzw. Vajrācārya-s, falls in einem bestimmten
Tempel vollzogen, die Pūjār̄ı-s1, der Astrologe selbst oder weitere, nicht-
brahmanische Spezialisten in Frage kommen. Die Kriterien präventiver und
reaktiver graha-Rituale sind:

Kriterien Präventive graha-Rituale Reaktiv-kurative graha-Rituale

Motivation Sicherung eines optimalen Verlau-
fes des Rituals, Abwendung poten-
tieller neg. Einflüsse

Linderung/Behebung der auf die
graha-s zurückgeführten Leiden

Charakter pauschal präventiv spezifisch reaktiv-kurativ

Beabsichtigte Wirkung universell-unpersönlich konkret-individuell

Astrologisch interpre-
tierter Bezug von Ort,
Zeit und Akteur

irrelevant ausschlaggebend

Zeitpunkt des Vollzugs zu günstigem Moment bez. des ge-
samten Rituals

unverzüglich, evtl. unter Berücksich-
tigung graha-spezifischer Wochenta-
ge und Tageszeiten

Rituelle Posititon der
Navagraha

Nebengottheiten (aṅga-, pa-
rivāradevatā)

Hauptgottheiten (evtl. ersetzt durch
ihnen übergeordnete Gottheiten)

Autorität Ritualspezialist Astro-Spezialist

Ausführende Purohita und/oder traditionsspezi-
fische Ritualspezialisten

Individuum selbst gemäss Anweisung
des Astrologen, ggf. unter Beizug ei-
nes Ritualspezialisten

In der Praxis finden diese beiden effekt-orientierten Ritualtypen nicht im-
mer getrennt statt. So kann der Astrologe bei der Bestimmung eines günsti-
gen Moments für bevorstehende lebenszyklische Rituale gleichzeitig das Ho-
roskop auf ungünstige Phasen der Planeten hin analysieren und gegebenen-
falls Massnahmen zur Beschwichtigung der schlecht positionierten graha-s
empfehlen, die dann vom Priester in den Ablauf des sam. skāra integriert wer-
den.2

1 Pūjār̄ı (Nep.) ist hier als Sammelbegriff für die in Tempeln amtierenden Priester zu
verstehen, in Abgrenzung zum Purohita, dem Haus- bzw. Familienpriester.

2 Dies konnte im Hinblick auf die Hochzeit in einer Brahmanenfamilie in Budhanila-
kantha beobachtet werden, wo im Rahmen des grahaśāntihoma für die im Horoskop des
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9.1 Reaktiver Rituale und astrologische Praxis

Die Festlegung eines günstigen Moments (Skt./Nep. muhūrta) für wichtige
rituelle Anlässe, die Analyse des Geburts- oder Todesmoments innerhalb ei-
ner Familie und ähnliche Gründe bedürfen der Konsultation eines Astrologen.
Daneben stellen Horoskoperstellung und -analyse die wichtigsten Gründe dar,
einen Astrologen aufzusuchen. Eine Horoskop-Analyse kann jährlich auf den
Geburtstag hin oder in regelmässigeren oder loseren Abständen erwünscht
sein, um bezüglich des kommenden Jahres oder der Zukunft zu erfahren, wie
die Sterne stehen und ob gegebenenfalls etwas zu deren positiver Beeinflus-
sung getan werden kann. Zudem sind konkrete körperliche, seelische oder
familiär-soziale Leiden und Probleme, ausbleibender Kindersegen, mentale
Probleme etc. häufige Gründe eines Besuchs beim Astrologen. Die Auffas-
sung, dass in den Sternen eine potentielle Ursache für derartige Leiden ge-
funden werden kann, ist weiterhin weit verbreitet. Die in einer in Zentralnepal
vorgenommenen Studie ausgedrückte Meinung, dass die graha-s nur soweit
Krankheiten begünstigen, als sie den Menschen schwächen und entsprechend
anfällig machen, nicht aber die eigentlichen Krankheitsverursacher sind, do-
miniert auch im Kathmandutal.3 Auch anstehende Entscheidungen bezüglich
Landkauf, Hausbau, Beruf oder Reisen können einen Besuch beim Astrologen
implizieren. Schliesslich kann der Gang zum Astrologen ohne konkrete Frage
oder Anlass in einem Austausch der eigenen Erfahrungen und dem Bedürfnis
nach einem wissenden Zuhörer begründet sein. Nicht selten suchen Leute den
Astrologen auch mit dem Horoskop von Familienmitgliedern auf, sei dies im
Hinblick auf deren bevorstehenden Geburtstag, aufgrund von Problemen mit
den entsprechenden Personen oder um die Gelegenheit, einen Termin beim
Astrologen zu haben, entsprechend zu nutzen. Insbesondere die früher von
einer Familie dauernd verpflichteten Astrologen, welche für alle familiären
Belange ritueller und lebensberaterischer Art konsultiert wurden, erlangten
einen vertieften Einblick in die familiären Umstände und konnten deshalb zu
wertvollen Vertrauten für familieninterne und persönliche Angelegenheiten
aller Art werden.

Bräutigams und der Braut ungünstig stehenden graha-s die Zahl der Opferungen erhöht
und zusätzlich mit dem entsprechenden grahamantra eine japa-Sequenz im Namen der
Betroffenen ergänzt wurde. Andernorts wurde vom amtierenden Rājopādhyāya aufgrund
der schriftlichen Anweisung des konsultierten Astrologen je ein grahadāna an Maṅgala,
Br.haspati, Śani und Rāhu in die abschliessende dāna-Sequenz von annaprāśana integriert;
zusätzlich verpflichtete er sich, bei sich zuhause das für die grahayogin̄ı Ulkā empfohlene
japa zu vollziehen.

3 Aufgrund einer in einem Dorf in Zentralnepal unternommenen Untersuchung sehen ein
Viertel der Befragten schlecht positionierte graha-s als häufigsten Grund einer Erkrankung
(Beine, 2001, 169–170).
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Die Wahl des Astrologen steht heute jedem frei und erfolgt aufgrund
persönlicher Vorlieben, aber auch aus praktischen (Erreichbarkeit, Verfügbar-
keit) oder Prestige-Gründen. Zumal die grundlegenden Komponenten des
Horoskops nach einem einheitlichen System errechnet werden, ist dessen In-
terpretation nicht an denjenigen Astrologen gebunden, der dieses erstellt
hat. Auch die grundlegenden Daten in den lokalen astrologischen Kalen-
dern (pañcāṅga), welche die wichtigste Berechnungsgrundlage sowohl des Ho-
roskops als auch Moment-bezogener Analysen und muhūrta-Bestimmungen
darstellen, werden vom staatlichen ’Kalender-Komitee’4 alljährlich errechnet
und genehmigt, was zu einer weiteren Homogenisierung der astronomisch-
astrologischen Grundlagen führt.5 Sowohl bezüglich Berechnungs- als auch
Auslegungsmethoden der praktizierenden Astrologen besteht jedoch keiner-
lei Kontrolle.

9.1.1 Die astrologische Diagnose

Die wichtigste Kommunikationsgrundlage bei einer Konsultation stellt das
Geburtshoroskop (Nep. janmakun. d. al̄ı, cinā) dar. Es gibt keinen allgemein
geltenden Zeitpunkt für die Horoskoperstellung. Die Aufzeichnung des Ho-
roskops durch den Astrologen mag schon auf das Ritual der Namensgebung
(Nep. nuhāran) hin veranlasst werden.6 Insbesondere früher liess man oft
auch erst im heiratsfähigen Alter der Kinder ein Horoskop erstellen, zumal
wenn vorher kein Grund für eine Konsultation bestand.7 Trotz der anhal-
tenden Popularität der Astrologie ist es auch heute keineswegs so, dass je-
dermann ein solches besitzen würde; wennwohl in oberen und urbanen Ge-

4 Siehe unter Kap. 3 und Exkurs I.
5 Die vereinheitlichten pañcāṅga-s und die durchgehend in den Horoskopen aufgeführ-

ten Grunddaten bedeuten nicht, dass diese von allen Astrologen im Detail genau gleich
berechnet sind. So gehen zum Beispiel einige bei der Erschliessung der Planetenstände zur
Geburt von dem für Nepal generell festgelegten Längen- und Breitengrad aus, während
andere vorab eine genaue Lokalisierung des Geborenen vornehmen und die im pañcāṅga
angegebenen Werte entsprechend modifizieren. Die dadurch entstehenden Abweichungen
kommen insbesondere bei Planetenpositionen in der Nähe eines Übergangs zum Tragen
und können unterschiedliche Resultate hervorbringen.

6 In den hinduistischen Traditionen wird bis heute vor dem Ritual der Namensgebung
ein Astrologe konsultiert, welcher dem Kind aufgrund des Geburtsmoments einen astro-
logischen Namen vergibt, der ein Leben lang geheim gehalten wird; vgl. Bennett (1983,
55), Toffin (1984, 129) und Levy & Rājopādhyāya (1992, 661).

7 Dieser Punkt wurde sowohl von Sūryaprasāda D. huṅgel wie auch Dineśa Rāja Panta
vermerkt. Er scheint auch insofern glaubhaft, als früher die Heiratsvermittlung die Kon-
sultation des Astrologen bedingte, um die Horoskope der Kandidaten auf deren Kompati-
bilität hin zu vergleichen. Als weiteren Grund einer späteren Erstellung nannte Jagamana
Guruṅ die grössere Kindersterblichkeit. Vgl. die Bemerkungen bei Bennett (1983, 55)
und bei Toffin (1984, 129).
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sellschaftsschichten verbreitet, ist in den unteren und ländlichen Bevölke-
rungsschichten weder ein Bezug zu einem bestimmten Astrologen noch die
Erstellung eines Horoskopes nach der Geburt eines Kindes die Regel.8 Auch
wenn ein solches grundsätzlich ungeachtet sozialer oder regionaler Hinter-
gründe jederzeit veranlasst werden könnte, scheitert ein solcher Wunsch oft
daran, dass die genaue Geburtszeit, oft auch Geburtsdatum und -jahr nicht
bekannt sind. Falls letztere und die ungefähre Tageszeit der Geburt erinnert
werden, können zumindest die mahādaśā-Zyklen der graha-s und grahayo-
gin̄ı-s (siehe Exkurs I) und das Tierkreiszeichen mit einiger Wahrscheinlich-
keit bestimmt werden.9 Einige der lokalen Astrologen weichen beim Fehlen
der Geburtszeit auf die Handlesekunst aus.10 In der Analyse sind primär
die aufgrund des aktuellen Zeitpunkts errechneten Positionen bzw. Phasen
der Planeten und Mondknoten, aber auch diejenigen der grahayogin̄ı-s und
zum Teil der Munthā – wie die Mondknoten mathematische Einheiten ohne
physische Präsenz am Himmel – ausschlaggebend (siehe Exkurs I).

Das Horoskop stellt nicht die einzige Grundlage einer astrologischen Bera-
tung dar. Zu einem unterschiedlichen Grad bedienen sich Astrologen zusätz-
lich diagnostischer (z. B. Messen des Pulses) und divinatorischer (Reiswerfen
auf ein Diagramm, Spielkarten etc.) Techniken, um andere als astrologische
Ursachen eines körperlichen oder anderen Leidens festzustellen; zu den poten-
tiellen Verursachern gehören die göttlichen Schlangen (nāga, nāgadevatā)11

8 Hierzu gibt es keine umfassende Untersuchung, weder innerhalb der ParT noch der
NewT. Meinem Bekanntenkreis gehören Parvat̄ıya-brahmanische Zuwanderer aus ländli-
chen Regionen an, welche kein janmakun. d. al̄ı besitzen, wogegen sowohl innerhalb der in
den Städten des Tales ansässigen brahmanischen Familien, Parvat̄ıya und Newar, als auch
unter den newar-buddhistischen Vajrācārya-s, Śakya-s und Urāy ein kun. d. al̄ı eine Selbst-
verständlichkeit zu sein scheint.

9 Deren Bestimmung stützt sich auf das janmanaks.atra, welches für ca. zweieinhalb Tage
konstant bleibt; siehe Exkurs I. Zudem widmeten sich astrologische Werke schon früh der
Erstellung von Horoskopen bei fehlender Geburtszeit der entsprechenden Person aufgrund
astrologisch-mathematischer Methoden (vgl. BJ, 26. Kapitel).

10 Die Interpretation der Handlinien (hastarekhā) in ihrer südasiatischen Ausprägung
kann als Schwesterwissenschaft der Astrologie bezeichnet werden; die Komponenten des
Horoskops, insbesondere die Planeten, werden in spezifischen Bereichen der Hand lokali-
siert und mit den Handlinien und weiteren Merkmalen in Bezug gebracht und interpretiert.

11 Die nāga-s stellen eine wichtige Spezies göttlicher Wesen in allen drei untersuchten Tra-
ditionen dar. Sie halten sich in den besiedelten Räumen auf, und in jedem Quartier, zudem
in jedem Haus wohnt in der Auffassung der Leute ein nāga, der die Bewohner beschützt,
sofern ihm die entsprechende rituelle Verehrung angedeiht. Jährlich an Nāgapañcamı̄ (im
Monat Śrāvan. a, 5. tithi der hellen Mondhälfte, im Frühherbst) findet zu Ehren der Schlan-
gengötter ein Fest statt; in elaborierter Form werden die in den Tempeln und Quartieren
ikonographisch präsenten Schlangengötter verehrt, und der Hausherr und/oder seine Frau
vollziehen über dem Hauseingang eine nāgapūjā. Die nāga-s gehören ferner regelmässig
zu den Nebengottheiten in den hauspriesterlichen Ritualen. Zu den nāga-s und Nepal-
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oder die eigene kuladevatā12, aber auch das Einwirken von boks̄ı-s (Nep.)13

oder durch tāntrika-s vollzogene manipulative Praktiken (kuvidya, abhicāra)14

bedingte Misstände. Alle diese Ursachen implizieren entsprechende rituelle
Massnahmen, welche der Astrologe situationsbezogen empfehlen wird, auf
die im folgenden aber nur am Rande eingegangen wird.

Eine individuell-astrologische Diagnose beruht auf einer Vielzahl aus dem
Horoskop ersichtlicher Aspekte, die themenspezifisch gewichtet werden.15 Be-
zogen auf das Geburtshoroskop bezeichnet daśā16 Zeit-Phasen, die aufgrund

spezifischen Aspekten siehe Draper (1986). Bei Vajrācārya (1980b) sind die Namen der
acht bzw. neun in den grösseren Ritualen der VajT verehrten Schlangenkönige (nāgarāja)
aufgelistet.

12 Die kuladevatā steht den Mitgliedern eines Familienverbundes besonders nahe, weshalb
sie insbesondere bei internen Spannungen und dadurch bedingten physischen und psychi-
schen Leiden potentiell als Ursache erwogen wird, oft begründet in der Vermutung, dass
sie aufgrund ungenügender ritueller Zuwendung erzürnt sei. Zu Bedeutung und rituellen
Pflichten der kuladevatā gegenüber siehe Bennett (1983, 131–136) und ausführlich Bi-
sta (1971). Beide beziehen sich auf die Tradition höherkastiger Parvat̄ıya-Gemeinschaften.
Wie Lynn Bennett betont, gibt es in der Verehrung der kuladevatā keine festgelegte, all-
gemein verbindliche Ritualtradition, indes ähnliche Strukturen; in der Regel wird einmal
jährlich ein von allen männlichen Familienmitgliedern (Nep. sagotr̄ı – ’die demselben gotra
Angehörigen’) gemeinsam auszuführendes Ritual am Ort der kuladevatā vollzogen, dane-
ben sind alle Mitglieder dazu angehalten, im Rahmen ausseralltäglicher Rituale einen der
Opfergaben für diese Gottheiten zur Seite zu legen. Allen gemeinsam ist die Überzeugung,
dass die kuladevatā ’ihre’ Familien beschützen und ihnen Reichtum, Prosperität und männ-
liche nachkommen bescheren (Bennett, 1983, 132). Gemäss R. s.i Svāmi ist die kuladevatā
zusätzlich als Teil der nityapūjā täglich zusammen mit den pañcāyana-devatā zu verehren.
Ein in den Grundzügen vergleichbares System besteht innerhalb der Newar-Gemeinschaft
in der Verehrung der als digudyah. oder āgã dyah. bezeichneten Clan-Gottheit, welcher
einmal jährlich ein von den zugehörigen phuk̄ı-s (New., agnatische Familienverbände) ge-
meinsam durchgeführtes Ritual gewidmet ist (Levy & Rājopādhyāya, 1992, insbes.
308–312).

13 Als boks̄ı werden Frauen bezeichnet, denen spezielle Kräfte nachgesagt werden. Auch
wenn sie wegen ihrer heilerischen Fähigkeiten von den Leuten konsultiert werden mögen,
haben sie in der Gemeinschaft einen negativen Ruf, und bis heute kann man regelmässig
in der lokalen Presse von Fällen lesen, in denen Frauen, welche der Hexerei angeklagt wur-
den, von der Dorfgemeinschaft in höchst demütigender Weise öffentlich ’gerichtet’ werden.
Zum Phänomen der ’Besessenheit durch eine Hexe’ (Nep. boks̄ı lāgyo) siehe die ethnopsy-
chosomatische Studie von Wiemann-Michaels (1994).

14 Vgl. Exkurs II.
15 Der Lehrtradition des konsultierten Astrologen entsprechend kommen hier unter-

schiedliche Praktiken bezüglich Auswahl und Auslegung zum Zug.
16 daśā (Skt./Nep.) bezeichnet in einem allgemeinen Sinn ’Zustand’, ’Befindlichkeit’, in

der Regel mit negativen, problemhaften, nicht selbstverschuldeten Zuständen assoziiert.
daśā bezeichnet auch einen der folgenden zehn physisch-psychischen, mit Kontrollver-
lust assoziierten Zustände des Menschen: abhilās. ā, cintā (Gedankenhaftigkeit), smaran. a
(Verhaftung in Erinnerungen), gun. a-kathana (Sorge), udvega (Delirium), pralāpa, unmāda
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der relativen Position einzelner der neun graha-s oder weiterer astrologischer
Einheiten als relevant angesehen werden. Im allgemeinen Sprachgebrauch
wird der Begriff für problematische, unglückbringende astrologische Perioden
verwendet, aber auch als Begründung unglücklicher Vorfälle.17 Häufig hört
man als Bezeichnung negativer Planetenphasen auch dos.a.18

Zu den wichtigsten daśā-s, die aufgrund des Geburtshoroskops in der lo-
kalen astrologischen Praxis festgestellt werden, gehören vim. śottari daśā und
tribhāḡı daśā, die für jeden graha bestimmt werden können, ferner wird spe-
zifisch für Śani sād. hesātayā daśā errechnet, welches als besonders ungünstig
gewertet wird (vgl. Exkurs I). Zusätzlich zu diesen Typen von graha-daśā
wird das aktuelle yogin̄ı-daśā bestimmt.19

9.1.2 Das astrologische ’Massnahmenpaket’

Mit der Analyse des Horoskops hinsichtlich negativer Einflüsse von Seiten
der graha-s und yogin̄ı-s und der Bestimmung ihres Erklärungswertes für
körperliche oder andere Leiden des Kunden ist die Arbeit des Astrologen
nicht getan. Vielmehr wird er in einem weiteren Schritt ein ’Massnahmen-
paket’ entwerfen, um den negativen Einflüssen entgegenzuwirken. Dieses be-
steht einmal in der unverzüglichen ’Behandlung’ der Kunden vor Ort, welche
je nach konsultiertem Astrologen mit unterschiedlichen Mitteln erfolgt. Zu
den oral verabreichten Substanzen gehören speziell behandelte Reiskörner,
Wasser oder ayurvedische Mischungen, die vorgängig und/oder bei der Ver-
abreichung mit mantra-s ’aufgeladen’ werden.20 Ascherückstände von aus-

(Irrsinn), vyaghi, jad. atā, maran. a (Sterben). Alternativ benennt daśā eine von zehn Le-
bensphasen (daśa daśā avasthā): Verbleib in der Gebärmutter, Geburt, Kleinkindalter,
Kindheit, Jugend, Erwachsenenalter, Alter, Gebrechlichkeit, letzter Atemzug, Tod.

17 So wird in Nepali jemandes Pech kommentiert mit daśā lāgyo, was in etwa unserem
’Pech gehabt’ gleichkommt.

18 dos.a (Skt. dus. - – ’Übel’, ’Schuld’, ’Schlechtigkeit’, ’Fehler’) bezeichnet eigentlich selbst-
verschuldete negative Anhaftungen oder charakterliche Defekte oder die durch anderen zu-
geführten Schaden auf einen selbst zurückfallende Schuld. dos.a heissen ferner in der ayur-
vedischen Medizin die drei Grundkomponenten pitta, vāyu und śles.man bzw. die durch
diese verursachten Krankheiten. Zu unterschiedlichen Kontexten von dos.a siehe KaTaKo
IV, 206–227.

19 Einige Astrologen errechnen zusätzlich unvorteilhafte Perioden von Munthā (siehe
Exkurs I). In den nachfolgenden Ausführungen bleiben die reaktiven Ritualelemente an die
grahayogin̄ı-s oder Munthā weitgehend unberücksichtigt, woraus nicht etwa zu schliessen
wäre, dass sie in der lokalen Praxis jeglicher Relevanz entbehrten. Zur ’Behandlung’ von
grahayogin̄ı- und munthādaśā werden analog zu den graha-s insbesondere dāna, japa und
stotra empfohlen, wobei auch hier zumindest theoretisch homa infrage kommt.

20 So führt Rameśvara Poud. el zu diesem Zweck mit Asche vermischte Reiskörner, die in
bestimmter Anzahl eingenommen werden, Yogendra Vajrācārya verabreicht Wasser, das
er vorab im Becher mit seinem dreikantigen Dolch rührt zur stimmlosen Rezitation von
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gewählten verbrannten Substanzen, von einem Feueropfer, aus einem be-
stimmten Tempel sowie weitere wiederum speziell vorbehandelte Substanzen
werden äusserlich angewendet, als Stirnmal aufgetragen, über den Kopf ge-
streut oder als Amulett um den Hals oder den Oberarm gebunden. Weiter
kann der Astrologe den Binsenbesen zum Abklopfen des Kunden einsetzen,21

oder aber er praktiziert Formen des Handauflegens.22 Zur Vorbehandlung
der eingesetzten Substanzen sowie zu deren Verabreichung und den weiteren
Behandlungsschritten setzt der Astrologe wirkkräftige Formeln ein, die er
die einzelnen Handlungsschritte begleitend tonlos oder murmelnd rezitiert.
Hierbei handelt es sich um Hymnen oder mantra-s, deren sich der Astrolo-
ge seiner eigenen Tradition und gegebenenfalls seiner persönlichen Initiati-
on gemäss bedient.23 Zusätzlich zur ’Behandlung’ vor Ort ’verschreibt’ der
Astrologe abgestimmt auf die als ungünstig erkannten daśā-Einflüsse nebst
diätetischen oder kleidungsbezogenen insbesondere auch rituelle Massnah-
men, welche zusätzlich auf eine Reduktion der negativen Auswirkungen abzie-
len. Hierzu gehören unterschiedlich elaborierte Formen und Kombinationen
von grahajapa, grahahoma, grahapūjā und grahadāna. Geläufig sind zudem
Anweisungen zur Verehrung einer bestimmten, mit dem entsprechenden gra-
ha assoziierten bzw. diesem vorgesetzten Gottheit oder zum Vollzug traditi-
onsspezifischer Vertreibungs- bzw. Schutzrituale, wie sie bei unterschiedlichen
Anlässen eingesetzt werden.

Das Tätigkeitsfeld der Astrologen veranschaulicht die Gründe für die
mehrfache Zuordnung dieser Berufsgruppe. Aufgrund der astronomisch-astro-
logischen Texttradition, auf welche sie sich bezüglich der Horoskopie stützen,
gehören sie zu den Schriftgelehrten und Vertretern der traditionellen Wis-
senschaften, ein Aspekt, den Oppitz (1986) betont. Aufgrund ihrer eigenen
spirituellen Schule und der daraus gewonnenen geistigen Potentiale, die sie in

mantra-s, Jitānanda Joś̄ı holt bei Bedarf ayurvedische, aus Indien importierte oder selber
erstellte Sirups aus dem Schrank.

21 Der Binsenbesen kommt bei Rameśvara Poud. el, Jitānanda Joś̄ı oder Yogendra Va-
jrācārya regelmässig zum Einsatz, bei den ersteren beiden begleitet von lautstarkem
’Saugen’, bei letzterem von verhaltenem ’Blasen’; diese Methode der Behandlung (Nep.
jhārphuke, ein Komositum aus jhārnu – ’niederbringen’, ’austreiben’ – und phuknu –
’blasen’) wird auch von einigen der traditionellen Heiler und Medien praktiziert; vgl.
Dietrich (1998), Gellner & Shrestha (1993), Gellner (1994) und Sharma (1981).

22 Varianten des Handauflegens auf den Kopf oder andere Körperteile praktizieren z. B.
Rameśvara Poud. el oder Jitānanda Joś̄ı.

23 Zur Arbeit jedes Astrologen gehört begleitend die private meditativ-rituelle Praxis.
Einige der Astrologen haben zusätzliche Weihen in bestimmte, nur Initiierten zugängliche
Kulte, und entsprechend sind es die über die Weihe ausgewählten Gottheiten, die ihnen
auch bei ihrer Arbeit mit den Kunden zur Seite stehen.
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ihren Beratungen und Behandlungen einsetzen, werden sie von ihren Kunden
und Kundinnen durchwegs als ’Lehrer’ oder ’Meister’ (guru) angesprochen.
Ihre Behandlungstechniken wiederum rücken sie einerseits in die Nähe lokal
geprägter Heilertraditionen, weshalb sie in Studien zu diesem Thema unter-
schiedlich mit aufgeführt wurden,24 andererseits in die Nähe von Ritualspe-
zialisten, zumal sie ihre Kundschaft anweisen, die Durchführung spezifischer
Rituale zu veranlassen, und ihnen hierfür auch Richtlinien zum Zeitpunkt (z.
B. spezifischer Wochentag), zum Modus (z. B. homa, dāna), zum Ablauf (z.
B. spezifische Anzahl Wiederholungen bei japa) und der zu verwendenden
Materialien vorgeben.

Wie mehrmals angedeutet, arbeitet kaum ein Astrologe genau wie der an-
dere; nicht nur Horoskopdeutungen werden anhand unterschiedlicher Tech-
niken und Gewichtungen vorgenommen, auch Auswahl und Anwendung von
’Behandlungsmethoden’ unterscheiden sich. Die nachfolgend beschriebenen
Praktiken im Zusammenhang mit grahaśānti zeigen die Palette an alternati-
ven, oft kombiniert angewendeten Einwirkungsweisen auf.

9.2 Varianten reaktiver grahaśānti-Rituale

Die vom Astrologen ’verschriebenen’ Rituale, ob die graha-s selbst oder an-
dere Gottheiten adressierend, folgen keinem ’orthodoxen’ Kanon. Vielmehr
beruft sich der Astrologe bezüglich seiner ’Ritual-Cocktails’ auf die eigene
Lehre und Erfahrung, zudem spielt seine lokale Verankerung eine wichtige
Rolle. Nicht zuletzt fliessen finanzielle und statusbezogene Aspekte des Kun-
den bzw. der Kundin in die Beratung ein.

Als grahaśānti bezeichnete Rituale implizieren nicht zwingendermassen
die Adresse der graha-s selbst, vielmehr können direkte und indirekte Vari-
anten unterschieden werden. Weiter tendieren von Laien selbständig ausführ-
bare Rituale zu minimaler Formalität und lokalspezifischen Praktiken, die
von Spezialisten durchzuführenden zu traditionsspezifischen, auf autoritative
Texte abgestützte und ortsunabhängige Formen.25 Während die vom Kun-
den eigenständig auszuführenden Ritualschritte einzig unter die Autorität des
konsultierten Astrologen fallen, geht die Autorität im Falle des Beizugs eines
Ritualspezialisten bezüglich der Ausführung auf diesen über; die Was-Frage
obliegt dem Astrologen, die Wie-Frage dem Ritualspezialisten. Die vom Kun-

24 Siehe zum Beispiel bei Gellner (1994), Dietrich (1998) oder Sharma (1981).
25 Auch hier treten Mischformen auf, etwa, wenn ein Laie zwar eigenständig zu einem

spezifischen Tempel geht, dort aber den Tempelpriester oder vor Ort anwesende, sich für
Kundenrituale anbietende Ritualspezialisten engagiert, oder im Falle eines Brahmanen,
der grahajapa für sich selber vollziehen kann – im Gegensatz zu einem grahaśāntihoma
oder grahadāna, die in jedem Fall den Beizug eines Priesters bedingen.
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den an den Ritualspezialisten überbrachten Aufträge des Astrologen nennen
Ritualmodi, welche in allen der hier diskutierten Traditionen verankert sind:
das Feueropfer (homa, yajña), die repetitive mantra-Rezitation (japa) oder
die rituelle Gabe (dāna).

Typus ParT RājT VajT

Laienpraxis inklu-
sive graha-s

formloses gra-
hadāna, stotra,
japa mit śāstrokta-
mantra

formloses grahadāna,
stotra

formloses grahadāna an
eine Gottheit

Laienpraxis exklu-
sive graha-s

Verehrung des gra-
hapati

Verehrung einer mit
den graha-s in Bezug
stehenden Gottheit
gemäss Anweisung des
Astrologen, Verehrung
der p̄ıt.ha-devatā und
des Gan. eśa des eige-
nen t.ol, Verehrung der
kuladevatā

Verehrung einer mit
den graha-s in Bezug
stehenden Gottheit
gemäss Anweisung des
Astrologen, Verehrung
der p̄ıt.ha-devatā des
eigenen t.ol, Verehrung
der kuladevatā

Spezialistenpraxis
inklusive graha-s

graha-japa, -homa, -
pūjā, -dāna

graha-japa, -homa,
-pūjā, -dāna

graha-japa, -homa,
-pūjā, -dāna

Spezialistenpraxis
exklusive graha-s

rudr̄ı rudr̄ı Rezitieren von Texten
an die Pañcaraks.ā, Gra-
hamātr.kā, evtl. Prat-
yaṅgirā und Tārā

Sowohl die Ritualspezialisten der ParT als auch der RājT und NewT
bezeugen eine Auswahl an reaktiven, sich auf die Verehrung bzw. Beschwich-
tigung der Navagraha ausrichtenden Ritualen, welche sich auf traditions-
immanente Praktiken des homa, japa und dāna abstützen. Vertreter aller
drei Traditionen beschreiben Varianten mehr oder weniger elaborierter Ri-
tualkompositionen; so können von einem bis zu einer ganzen Anzahl von
Spezialisten involviert sein, das Ritual kann von einer Stunde bis zu mehre-
ren Tagen in Anspruch nehmen, es kann sich auf einen minimalen Materi-
aleinsatz beschränken oder aber als ein höchst aufwendiges und vielfältiges
Materialkarussell ausgeführt werden.

Von Ritualspezialisten auszuführende reaktive grahaśānti-Abläufe erwei-
sen sich als Kompositionen aus bzw. Modifikationen von bestehenden Ritual-
elementen, wie sie in den vorgängig besprochenen Kontexten der hausprie-
sterlichen Praxis traditionsspezifisch zur Anwendung kommen. Diese unter-
schiedlich modifizierte Verwendung der in anderen Ritualkontexten einge-
setzten graha-bezogenen Manuale bzw. Ritualelemente ist beispielhaft für
die Regelhaftigkeit und gleichzeitige Virtuosität der Spezialisten im Umgang
mit Ritualbausteinen und deren Arrangement für spezifische Zwecke. Dage-
gen liefert die Vielfalt der Laienpraktiken Beispiele einer rituellen Umsetzung
traditionsübergreifender, in der Astrologie verwurzelter Bezüge und Wirk-
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konzepte unter Einbezug der lokalspezifischen sakralen Geographie, wie sie
im Kapitel 6 hinsichtlich der Navagraha vorgestellt wurde.

9.2.1 Laienpraktiken der reaktiven graha-Verehrung

Zusätzlich oder als Alternative zu Ritualen, für welche ein Ritualspezialist zu
sich nachhause bestellt oder in einem Tempel ad hoc engagiert wird, bezeugt
die lokale Tradition eine Reihe von Praktiken, welche auf Anweisung des
Astrologen ausschliesslich vom Betroffenen selbst vollzogen werden können.
Diese mögen eine bestimmte Diät, das Meiden einer bestimmten Kleiderfarbe
oder das Tragen eines vom Astrologen hergestellten Amuletts (Nep. janta-
ra) beinhalten. An eigentlich rituellen Laienpraktiken ist der Besuch von
bestimmten Tempeln und die Verehrung spezifischer, mit den Navagraha in
Beziehung gebrachter Gottheiten sehr verbreitet. Eine Reihe lokaler Tempel
werden mit der Beschwichtigung der graha-s assoziiert und entsprechend in
einem präventiven Sinne auf den Geburtstag hin oder auf Anraten des Astro-
logen als gezielte reaktive Massnahme besucht. Die Wahl dieser Gottheiten
gründet auf je spezifischen Relationen zu den graha-s, sei es über die ihnen
zugeschriebene Schutzfunktion, ihre charaktermässige Affinität oder ihren
Bezug zu Zeitlichkeit (siehe Exkurs III). Weiter kann ihre spezifische Nähe
zum Adepten oder – wie im Falle der Daśamahāvidyā – zu den beratenden
Astrologen ausschlaggebend sein.

In Kathmandu stellen der Mahākāla-Tempel (Nep./New. Mahaṅkal) in
Thun.d. ı̄khel, der Saṅkat.ā-Tempel in T. ebahā, der Pacalibhairava-Tempel in
Tekhu und der Śiva-Parvat̄ı- alias Yogin̄ı-Tempel beim Hanumāndhoka häufig
aufgesuchte Orte für die graha-Beschwichtigung dar. Zu allen diesen Tempeln
kommen Verehrende sowohl hinduistischer als auch buddhistischer Ausrich-
tung, welche unter graha- bzw. yogin̄ıdaśā leiden. Die Pūjār̄ı-s nehmen kei-
ne graha-spezifischen japa-Aufträge entgegen, wohl aber grahadāna, welches
hier in der Regel unspezifisch in Naturalien und/oder als Geldbetrag ge-
reicht wird. Der Mahākāla-Tempel steht heute an einer der meistbefahrenen
Strassen der Stadt. Der zum Hauptschrein gehörende Pipal-Baum, den die
Besucher als Teil ihres Verehrungsrundgangs umkreisen, ist zu einer Insel in
der Strassenmitte geworden. Im Innenhof des Tempels bieten insbesondere an
Samstagen bis zu zwanzig zum Teil aus dem nepalischen Tiefland zugezogene
hinduistische Pan. d. ita-s ihre Dienste an, welche von den Besuchern vorwie-
gend für graha-Rituale (ohne homa) und die Rezitation von verdienstvollen
Texten in Anspruch genommen werden. Gehsteige in der Nähe dieses Tem-
pels sind beliebte Aufenthaltsorte für Strassenastrologen, welche hier ihre
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Dienste anbieten.26

Die graha- bzw. grahayogin̄ı-bezogenen Rituale konzentrieren sich weiter
auf den Saṅkat.ā-Tempel in T. ebahā.27 Insbesondere an Samstagen finden sich
auf dem Platz um den Tempel bis zu dreissig Spezialisten meist hinduisti-
scher Provenienz ein, um für Kunden graha-Rituale zu vollziehen oder weitere
schutzerzeugende oder verdienstvolle Texte zu rezitieren.28

Pacalibhairava wird vorwiegend im Zusammenhang mit daśā der Schat-
tenplaneten Rāhu und Ketu, aber auch Śani aufgesucht (vgl. S. 324). Falls
sie ein graha-spezifisches dāna mitgebracht haben, deponieren die Besucher
es auf einem hierfür vorgesehenen, in Metall gearbeiteten man. d. ala vor den
Hauptgottheiten des offenen Schreins. Wie alle anderen Gaben werden auch
diese laufend von den amtierenden Priestern aussortiert und weggebracht.29

Zum Śiva-Parvat̄ı- alias Yogin̄ı-Tempel am Hanumāndhoka kommen ins-
besondere Leute der Umgebung, welche in der Regel auch die Priesterfamilie
– es handelt sich um Rājopādhyāya – kennen. Die neun im Tempelinneren auf-
gereihten Göttinnen werden von Besuchern sowohl als Navadurgā als auch als
die neun grahayogin̄ı-s verehrt (vgl. S. 338). Vasanta Prasāda Rimāl, der ak-
tuelle Hauptpriester, vollzieht hier grahapūjā/-dāna und yogin̄ıpūjā für Kun-
den, betont dagegen, dass auch im Falle von grahadaśā einzig die Verehrung
der entsprechenden yogin̄ı genüge.30

Als Ort für graha-bezogene Rituale wenig populär ist der Tripureśvara-
Tempel im Süden Kathmandus, obschon dieser auch mit einem graha-man. d. ala

26 Dabei handelt es sich um eine sehr heterogene Gruppe bezüglich ihrer Herkunft (Ne-
palis, Inder, Kashmiris), ihrer Zugehörigkeit (Parvat̄ıya, Manaṅḡı, Guruṅg, Maithili, etc.)
und der angebotenen Dienste, die astrologisch-horoskopbezogene, handleserische, divina-
torische und rezitative Praktiken einschliessen (vgl. Abb. S1, S3 und S4).

27 Obschon dieser wie auch der Saṅkat.ā-Tempel in Patan unter diesem Namen bekannt
sind, handelt es sich bei der jeweiligen Hauptgottheit keineswegs um die grahayogin̄ı
Saṅkat.ā oder eine andere Göttin, sondern um Can.d. amahāros.an. a (siehe Exkurs III, 323).
Dies hindert hinduistische Pilger aber nicht, hier die grahayogin̄ı Saṅkat.ā zu verehren.

28 Die auf dem Zufahrtsweg feilgebotenen Gabenteller, denen ein Eisenschälchen mit Ger-
ste, Puffreis, Sesam, schwarze Soyabonen, ein Eisenstück und ein schwarzer Stoffstreifen
beigestellt war, verweisen auf eine rituelle Assoziation dieser Gottheit insbesondere mit
Śani und Rāhu.

29 Hier wie an vielen der mātr. kā-Schreine in der NewT teilen sich die zuständigen Spe-
zialisten nach Aufgaben auf: (1) der Pūjār̄ı ist zuständig für nityapūjā (familien- oder per-
sonengebundenes Amt, in der Regel Vajrācārya oder Śakya bei buddhistischen bzw. spezi-
fizierte Ācārya-Familien bei hinduistischen Heiligtümern); (2) der Dyah. pale ist zuständig
für die Reinigung, amtiert als Wächter des Heiligtums, als Empfänger der von den Ver-
ehrenden dargebrachten Gaben (Dhyah. lā, Kusle-Yogi oder Kasaiñ je nach Ort); (3) gut.hi
zur Organisation der Feste des Tempels (Jyāpu).

30 Saṅkat.ā ist auch in anderen Tempeln präsent, so etwa, zusammen mit Bagalāmukh̄ı, in
einem Nebenschrein des Naxal-Bhagvat̄ı-Tempels in Kathmandu, doch fehlt jeder Bezug
zu grahaśānti.
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ausgestattet ist.31 Dieser Tempel wird von den amtierenden Priestern als Du-
plikat des Paśupatinātha in Deopatan dargestellt bezüglich Gottheit, Prie-
sterschaft (der Mūlpūjār̄ı ist ein im Naradev̄ı-t.ol wohnhafter Bhat.t.a) und
Kult; in der Tat bestehen offensichtliche Parallelen bezüglich der zentralen
Gottheiten und des Kultes.

Dagegen steht der Paśupatinātha-Tempel in Deopatan unter Hindus in
engem Bezug zu den graha-s. In diesem Tempel ist ein in den täglichen
Kult der Hauptgottheit einbezogenes steinernes graha-man. d. ala vorhanden,
worauf Laien zusätzlich zur Verehrung der Hauptgottheit in eigener Re-
gie oder unter Beizug eines Tempelpriesters grahapūjā und -dāna vollziehen
können. Auch der Bhuvaneśvar̄ı-Tempel unweit davon entfernt weist ein stei-
nernes grahaman. d. ala auf, welches in die täglichen Rituale des amtierenden
Karmācārya integriert ist; für grahaśānti von Privat habe dieser Ort, so die
Einschätzung von Suvarn. a Kārmācārya, vergleichsweise wenig Bedeutung.
Aus einem anderen Grund gilt der Guhyeśvar̄ı-Tempel als effektiver Ort bei
grahadaśā; die Besprenkelung (abhis.eka) mit dem aus einem in Stein gefas-
sten, quadratischen Loch quellenden Wasser wird als effektives Mittel bei
grahadaśā gepriesen.32

In Patan hat sich der Kumbheśvara-Bhagalamukh̄ı-Tempel als Ort für
graha-Rituale etabliert. Die Pūjār̄ı-s des Śiva-Kumbheśvara sind Rājopādhyāya-
s, doch an Donnerstagen und Samstagen finden sich auf dem Gelände zehn bis
zwanzig indo-brahmanische Pan. d. ita-s ein, welche für Kunden graha- und yo-
gin̄ı́sānti durchführen.33 Zur Sammlung der durchwegs gedruckten Handbücher
dieser brahmanischen Spezialisten gehört eine Ausgabe des Śāktapramoda,
woraus die mahāvidhyā-stotra-s, kavaca-s und evtl. eine der nāmavali-Varianten
rezitiert werden.34 Bhagalamukh̄ı ist hier die Śakti von Kumbheśvara-Br.haspati,
gleichzeitig ist sie als eine der zehn mahāvidyā-s vornehmlich mit der Ver-

31 Einer der hier wohnenden Hilfspriester, HariHara Nepāl Upādhyāya, nennt eine durch-
schnittliche Zahl von fünf bis zehn Besuchern pro Monat, die auf dem graha-man. d. ala
selbständig oder mit seiner Hilfe ein grahaśānti vollziehen würden.

32 Information von Nārāyan. a Joś̄ı und Rameśvara Poud. el; das Betreten des Tempelhofes
ist für Nicht-Hindus untersagt, weshalb die Beschreibung nicht verifiziert werden konnte.

33 Dieser Tempel ist seit einigen Jahren sehr populär geworden für Rituale zur Linderung
bzw. Annullierung der Folgen eines graha- oder yogin̄ı-daśā. Dieser Trend wurde gemäss
Madhanśyama Śarmā und Aísvaryadhar Śarmā initiiert durch den in der Nähe des Tem-
pels amtierenden königlichen Astrologen, Maṅgalrāja Joś̄ı, der seine Klientel regelmässig
dorthin schickte.

34 Śāktapramoda, ein Text aus dem späten 18. Jh., führt für jede der mahāvidhyā-s ein
separates, als tantra bezeichnetes Kapitel mit je neun bis elf, für Kāl̄ı deren 33 Ritual-
elementen, zu denen bei allen dhyāna, yantra, mantra, pūjāvidhi, stotra, kavaca, hr. daya,
śatanāmavali und sahasranāmavali gehören.
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treibung von bösen Einflüssen assoziiert, worin sich ihre Anrufung bei graha-
daśā begründet.35 Ein weiterer Ort in Patan, wo die lokale Bevölkerung ohne
die Assistenz eines Priesters im Namen der Navagraha hingeht, ist der in
der westwärts vom Kr.s.n. a-Tempel wegführenden Gasse gelegene Schrein der
Chinnamastā, einer weiteren Protagonistin der mahāvidyā-s mit buddhisti-
schen Wurzeln.36 Eine vorwiegend von Newar-Buddhisten befolgte Tradition
hat sich in Patan um den zum Hiran.ya Mahāvihāra gehörenden Saṅkat.ā-
Schrein entwickelt. Hier wird von den amtierenden Vajrācārya-s auf Be-
stellung rāhu- und śani-japa vollzogen, und BesucherInnen kommen insbe-
sondere an Dienstagen und Samstagen zur Verehrung von Saṅkat.ā bzw.
Can.d. amahāros.an. a (siehe Exkurs III, S. 323), falls sie unter graha- oder
saṅkat.ā-daśā leiden.37 Insbesondere im Kontext von yogin̄ı-daśā kommen
auch Śivamārḡı-s hierher, wobei sie einen eigenen Priester für japa mitbrin-
gen mögen (Vajrācārya, 2002, 12). Inbesondere bei rāhudaśā wird auch
in Patan Mahākāla (vgl. S. 323) verehrt, doch scheint kein spezifischer loka-
ler Schrein hierfür bevorzugt zu werden; jeglicher der in den buddhistischen
bahā-s am Eingang präsenten Mahākāla-Schreine kann bei rahudaśā gewählt
werden.

Eine einmalige Entwicklung zeichnet sich bezüglich grahaśānti in der Ag-
nísālā in Patan ab. Dieser einmalige Feuer-Tempel wurde als dauernde In-
stallation des vedischen Feueropfers mit fünf Altaren gegründet, in dessen
grösstem, nach Vis.n. u benannten Altar ein ewiges Feuer unterhalten wird.38

35 Die Daśamahāvidyā-s (’zehn grosse Wissenshüterinnen’) stellen den Kern einer späten
tantrischen Schule dar, welche eine Zusammenführung bzw. Essentialisierung bestehen-
der śākta-Traditionen versuchte und sowohl hinduistisch- als auch buddhistisch-tantrische
Göttinnen zusammenführte (siehe Exkurs III, S. 335); die direkte Assoziation von graha-s
und mahāvidyā-s hat offenbar in der RājT Tradition, wie die tabellarischen Aufstellungen
von Aísvaryadhar Śarmā zeigen, doch scheint deren Verehrung bei grahadaśā eine rezen-
te Weiterführung zu sein, welche von namhaften Astrologen in Patan propagiert wurde.
Nicht alle stellen diesen Bezug her, wie auch die rezente Ausgabe ihrer dhyāna-s von
Śarmā (1994) zeigt.

36 Der gegen die Strasse hin offene Schrein zeichnete sich bis zu seiner Renovati-
on im Herbst 2002 aus durch einzigartige Wandmalereien, welche unter anderem die
Daśamahāvidyā und die As.t.acirañj̄ıvi zeigten. Die Göttin Chinnamastā ist flankiert von
einer Reihe weiterer Gottheiten, in einem unbehauenen Stein präsent, vor welchem sich ein
runder Steinsockel mit einem vierblättrigen man. d. ala erhebt. Eine detaillierte Diskussion
und teilweise Übersetzung des Chinnamastātantra aus ŚaPra hat Benard (1994, 23–50)
vorgelegt.

37 Pers. Mitt. von Gautama Vajrācārya, der aktuell mit seinem Bruder als Hauptpriester
an diesem Tempel amtiert; zusätzlich zu japa wird allmorgentlich eine Stunde aus dem Ka-
lav̄ıratantra, welches sich auf Can.d. amahāros.an. a/Acala ausrichtet, rezitiert, zudem werden
die stotra-s der Saptavāra-Dev̄ı-s an den entsprechenden Wochentagen rezitiert; vgl. die
Angaben bei Vajrācārya (2002, 2, 6, 10–12).

38 Zu Geschichte, Kontext und Ritualen in diesem dem Feuergott Agni gewidmeten Tem-
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Installationen und Kult weisen eine Reihe nicht-vedischer Elemente auf, wel-
che auf lokale, durch die hier amtierenden Rājopādhyāya-Priester mit ge-
prägte Einflüsse zurückzuführen sind. In jüngerer Zeit hat sich der Tem-
pel zunehmend Bedeutung unter Laien verschafft, die aus unterschiedlichen
Gründen täglich oder periodisch hierher kommen. Die vorwiegend an Diens-
tagen und Samstagen kommenden Besucher bringen in der Regel Brennholz,
eine Gerste-Sesam-Mischung, Reis, Linsen, Butterschmalz, Blumen, Gebäck
und Früchte mit, um vom Agnihotr̄ı (’Feuerherr’, Bezeichnung des Hauptprie-
sters) bzw. der Gurumā (Gattin des Priesters) ein verkürztes grahaśāntihoma
vollziehen zu lassen. Die Gurumā, welche im Wechsel mit ihrem Mann als
Priesterin für die Kunden agiert, nimmt den auf einen Sims gestellten Ga-
benteller und das beigelegte Geld, erfragt die zu beopfernden graha-s und
die Anzahl zu vollziehender Opferungen sowie den Namen des zu Begünsti-
genden, stellt sich dann an den vis.n. u-vedi und vollzieht die Opferungen, in-
dem sie in schnellen Bewegungen aus einem Blatteller von der Gerste-Sesam-
Mischung in den schwelenden Altar gibt und dazu stimmlos rezitiert. Die
aktuelle Popularität der Agnísālā für grahaśāntihoma wird von keiner Seite
über eine speziellen Affinität der graha-s zum Feuergott Agni, sondern rein
praktisch begründet: Die aufwendigen vorbereitenden und abschliessenden
Schritte, wie sie für das hauspriesterliche Opfer vollzogen werden müssten,
fallen hier, wo das Feuer immer präsent bleibt, weg, weshalb sich die Feu-
eropferungen höchst effizient vollziehen lassen.39 Als prasāda erhalten die
Besuchenden einen Teil der offerierten Früchte oder Süssigkeiten, zudem gibt
die Gurumā auf den nunmehr leeren pūjā-Teller vom Feueraltar gewonnenen
Teer auf einem Pipal-Blatt und Blumen.

In Bhaktapur sind es vornehmlich die p̄ıt.ha-s der dem graha entspre-
chenden mātr. kā, welche bei daśā aufgesucht werden. Eine alternative Pra-
xis besteht in einem ausschliesslichen Besuch des Mahākāl̄ı-p̄ıt.ha oder des
Sūryavināyaka, einer der für Bhaktapur zentralen, ziemlich weit ausserhalb
des Stadtgebietes gelegenen Gan. eśa-Schreine; diese beiden Orte gelten auch
als bevorzugte Deposita für grahadāna.

Dieses facettenreiche, lokalspezifische Netz bezüglich der mit den Nava-
graha assoziierten Gottheiten und Göttergruppen bzw. Tempeln der Vereh-
rung wird von den Astrologen unterschiedlich kombiniert mit den in den
pañcāṅga-s (siehe S. 91) aufgeführten Listen von göttlichen ’Herrschern über

pel siehe Hoek (1992) und Witzel (1992).
39 Aufgrund mehrerer Besuche zu schliessen, gehört die Kundschaft überwiegend der

Newar-Gemeinschaft aus Patan und den umliegenden Dörfern (Kirtipur, Godavari etc.)
an, mit einer Überzahl an Frauen, die diese Form des grahaśāntihoma im Namen ihrer
Ehemänner, Söhne und nahen Verwandten durchführen lassen.
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die graha-s’ (grahapati):40

Spezialist:Ort Gottheiten, Orte Bemerkungen

Sūryaprasāda
D. huṅgel:
Kathmandu-
Cābahil

gemäss pañcāṅga-s; für Śani speziell Mahākāla in
Ktm-Tun.d. ikhel oder Saṅkat.ā in Ktm-T. ebahā oder
ein Pipal-Baum, für Rāhu speziell Bat.uka-Bhairava in
Ktm-Tekhu (beim Pacalibhairava-Tempel)

Vasanta
Rimāl:
Kathmandu-
Makhant.ol

die neun grahayogin̄ı-s (siehe S. 338), vorzugsweise im
Navadurgā-Yogin̄ı-Tempel in Ktm-Hanumāndhoka

VaRi vollzieht auf
Wunsch auch gra-
hapūjā / -dāna im
Tempel

Guruśekhara
Śarmā:
Kathmandu-
Kalaṅki

abweichend/spezifizierend zu pañcāṅga-s für Candra

Umā-Parvat̄ı oder Śiva, für Śani Durgā oder Mahākāl̄ı,
für Ketu Betal (Wagenlenker Bhairava’s)

Rameśvara
Poud. el:
Kathmandu-
Mahārājgañj

gemäss pañcāṅga-s; für Sūrya/Candra alternativ die

Sonne bzw. der Mond selbst, für Dev̄ı (Candra, Śukra,

Śani) kann irgendein Göttinnentempel gewählt wer-
den, für Maṅgala alternativ Hanumān, für Br.haspati
alternativ Bhagalāmukh̄ı, für Śani alternativ ein Pipal-
Baum, für Rāhu/Ketu alternativ Saṅkat.ā

Tejaratna
Vajrācārya:
Kathmandu-
Yet.kābahā

für Maṅgala, Śani und Rāhu: Saṅkat.ā, Mahākāla
und/oder Kālabhairava bei Hanumāndhoka

für āyusādhana,
für pañcaraks. ā-
pāt.ha zudem
Matsyendra-Bahā

Nārāyan. a
Joś̄ı:
Deopatan-
Paśupati

gemäss pañcāṅga-s; Auswahl der Tempel nach
persönlicher Vorliebe und örtlicher Gegebenheiten

Maṅgalrāja
Joś̄ı:
Patan-
Dhalāyacā

den graha zugeordnete mahāvidyā-s; als Ort für al-
le graha-s Bhagalamukh̄ı-Kumbheśvara-Tempel in Pa-
tan, grahaśānti von einem Pan.d. ita vor Ort aus-
zuführen, wobei dieser die stotra-s der dem graha zu-
geordneten mahāvidyā und die Verehrung von Bhaga-
lamukh̄ı im Tempel in das Ritual integriert

Jagamana
Guruṅ:
Patan-
Sanepa

die den graha-s zugeordneten mahāvidyā-s an ihren
p̄ıt.ha-s in Patan

ausserhalb Patan
je nach Lokalität
und Schicht ent-
sprechende Gott-
heiten/Tempel vor
Ort

Yogendra
Vajrācārya:
Patan-Nat.ol

abweichend/spezifizierend zu pañcāṅga-s für
Sūrya/Candra die Sonne bzw. der Mond selbst,

für Budha den Buddha, für Śani ein Dev̄ı-Schrein
oder Pipal-Baum, für Rāhu alternativ Saṅkat.ā, für
Ketu Mahākāla

Bhūtyendra
Joś̄ı:
Bhaktapur

die p̄ıt.ha-s der zugeordneten mātr. kā-s (siehe S. 331);
für Rāhu/Ketu Bat.uka-Bhairava (Betal)

Jitānanda
Joś̄ı:
Kirtipur

Ort spielt keine Rolle (’Gottheit ist in uns’); für
Sūrya/Candra die Sonne bzw. der Mond selbst, für

Śani, Rāhu, Ketu Mahākāla

Rituale sind je
nach graha an
eine bestimmte
Tages-/Nachtzeit
gebunden

40 Alle hier genannten Spezialisten betätigen sich voll- oder nebenamtlich als Astrologen
(für ihre Namen siehe das Abkürzungsverzeichnis) und wurden im Laufe der Forschung
persönlich zu ihren Empfehlungen befragt.
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Die repräsentative Aufstellung von diesbezüglichen Stellungnahmen zeigt
folgende Tendenzen:

. Subjektivierter Spielraum in der Zuordnung von graha-s und Gottheiten

. Tendenzielle Verortung der zu verehrenden Gottheiten in spezifischen Tem-
peln überlokalen oder lokalen Charakters

. Tendenz unter Spezialisten mit tantrischer Weihe (Maṅgalrāja Joś̄ı, Vasan-
ta Prasāda Rimāl, Bhūtyendra Joś̄ı, Jagamana Guruṅ), die Verehrung der
Navagraha mit einer entsprechenden Gruppe von Göttinnen zu kombinieren
oder alternativ ausschliesslich letztere zu verehren

. Empfehlung von Tempeln bzw. Gottheiten sowohl traditionsspezifischen als
auch -übergreifenden Charakters

. Ortspezifische Präferenzen in der Auswahl der mit grahaśānti assoziierten
Gottheiten

Sowohl Newars buddhistischer als auch hinduistischer Prägung ergänzen
im Zusammenhang mit grahadaśā regelmässig die Verehrung der p̄ıt.ha-devatā
des eigenen Quartiers (t.ol) und der kuladevatā.

In der Praxis richten sich die effektiv besuchten Tempel der grahapati-s
nicht zuletzt nach deren Verfügbarkeit bzw. Erreichbarkeit; falls kein Mahākāla-
Tempel in der Nähe, kann ersatzweise auch Bhairava verehrt werden, oder
anstelle von Saṅkat.ā wird eine Göttin in der Nähe aufgesucht. Solche Al-
ternativen mag der Astrologe selbst angeben, die Wahl liegt letztlich beim
Betroffenen selbst.

Die Aussagen der Astrologen lassen Assoziationen von Navagraha und
weiteren Gottheiten erkennen, welche unterschiedliche Grade von Adaption
an die lokale Praxis aufweisen. Die Wahl der zu verehrenden Gottheiten, die
Orte und die involvierten Materialien sind aber nicht ausschliesslich lokal
gewachsen, sondern zu einem unterschiedlichen Mass auch in Assoziationen
begründet, die in der astrologischen, mythologischen und ritualrelevanten
Literatur grundgelegt sind (siehe Exkurs III).

9.2.2 Indirekte Spezialisten-Praktiken für grahaśānti

Zu einem unterschiedlichen Ausmass gehören in sich geschlossene protek-
tiv und kurativ eingesetzte Rituale zum Instrumentarium der Ritualspezia-
listen. Diese Rituale werden keinesfalls einzig im Kontext der graha-s einge-
setzt, sondern gelten als umfassende Schutz- oder Abwehrrituale. Alle drei
Traditionen bekunden eine Anzahl primär rezitativer Rituale, die als reak-
tive Massnahme allein oder als Ergänzung zu Manualen, welche die Plane-
tengötter direkt adressieren, zur Anwendung kommen.
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Zu den rituellen Massnahmen der ParT-Spezialisten, welche einzelne oder
alle graha-s einzig indirekt adressieren, gehören:

. Varianten des rudr̄ı-pāt.ha, oft kombiniert mit rudrābhis.eka

. Rezitation des sūryas. t.aka oder des ādityahr. dāya

. Rezitation des mahākāla-śanimr. tyuñjayastotra

Im Zusammenhang mit durch die Navagraha verursachten Übeln ist sowohl
innerhalb der ParT als auch der RājT die Praxis verbreitet, grahadaśā mit
dem Vollzug von rudrābhis.eka zu begegnen.41 Rudrābhis.eka (Nep. rudr̄ı) wird
im Zusammenhang mit allen vier zu erstrebenden Lebenszielen – dharma,
artha, kāma, moks.a – sowohl im Falle von zu erfüllenden Wünschen, et-
wa nach Reichtum oder Nachkommenschaft (paus. t.ika karma), wie auch zur
Beendigung bestehender Übel und Hindernisse wie Krankheit, Umweltka-
thastrophen oder ungünstig stehenden Planeten (śāntika karma) empfoh-
len (Koirālā, 1992, 41).42 Sowohl in den saṅkalpa-Formeln43 wie auch im
prārthanā an Rudra-Śiva44 kommt die Auffassung zum Ausdruck, dass es in
der Macht dieser Gottheit steht, die negativen Einflüsse der Navagraha zum
Verschwinden zu bringen (Exkurs III, S. 320).

Rudr̄ı wird in unterschiedlich aufwendigen Ritualkombinationen prakti-
ziert. Bei Koirālā (1992, 41) sind drei Hauptvarianten des rudr̄ıpāt.ha be-
schrieben:45

41 Ritualbeschreibungen enthalten Koirālā (1992, 39–110) oder Ācārya (1969a, 289–
299). Ferner sind separate Manuale auf dem lokalen Markt erhältlich, darunter das in Nepal
publizierte Rudrābhis.eka tathā pujāvidhisahita rudrapaddhatih. (Parājul̄i, 1999)und ein
in Varanasi von Bāhū Mādhavaprasāda Śarmā 1978 erstmals publiziertes Rudrās.t.ādhyāȳı
(śatarudr̄ıyas.ad. aṅgasametah. ).

42 Ein ähnlich breiter Wirkkreis wird udakaśānti (’Besänftigung über Wasser’) zuge-
schrieben (Kane V, 783–787), welches auf der dem Element Wasser zugeschriebenen, höchst
reinigenden Kraft beruht; dieses Ritual, zurückgehend auf die der Taitir̄ıya Sam. hitā zu-
gehörigen Gr. hyasūtra-s, ist gemäss Kane bis heute in den entsprechenden brahmanischen
Kreisen Indiens populär. Ein vergleichbares śānti gibt es in der ParT gemäss R. s.i Svāmi
nicht, doch habe z. B. das Besprenkeln des Yajamāna mit Wasser zur Rezitation des
śāntipāt.ha eine vergleichbare Funktion.

43 Die allgemeiner formulierte Formel bei Koirālā (1992, 43) nennt in einer durch ihren
Umfang beeindruckenden Aufzählung von allen möglichen einen Menschen befallenden
Leiden auch daśā, antaradaśā und dos.a (beide nicht ausschliesslich, aber auch von graha-s
verursacht).

44 Siehe bei Koirālā (1992, 106) oder Parājul̄i (1999, 32–33); beide schliessen die Bitte
um Verflüchtigung von durch die Navagraha verursachten Leiden (grahap̄ıd. āh. ) mit ein.

45 Der Text ist in zehn oder elf Abschnitte (adhyāya) gegliedert und aus mantra-s der
VS kompiliert, wobei die Anordnung und Gliederung des Textes nicht in allen lokalen Ma-
nualen identisch ist.
Die Tradition des Kr.s.n. a Yajurveda kennt einen sehr ähnlich verwendeten Text, das Ru-
drādhyāya oder Nāmaka-chamaka, bestehend aus TS 4.5 und TS 4.7 (Rao, 0000), wo-
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(a) japātmaka, einzig bestehend aus der rudr̄ı-Rezitation mit vorausgehendem
nyāsa

(b) abhis.ekātmaka, bestehend aus einem die rudr̄ı-Rezitation begleitenden abhis.eka
(jala-dhārā), ausgeführt an einem liṅga, über welchem ein Gefäss mit Löchern
installiert wird

(c) havanātmaka, welches ergänzend ein Feueropfer mit Rudra als pradhānadevatā
beinhaltet46

Koirālā (1992, 39–110) konzentriert sich nach den einleitenden Ritual-
schritten auf die Beschreibung der rudra-pūjā mit ausgedehntem pañcāmr. ta-
snāna47, s.ad. aṅga-nyāsa48 und auf das von der Textrezitation begleitete abhis.eka
(vgl. Variante (b)).49 Die Motivation bzw. das erstrebte Resultat des Vollzie-
henden bestimmen die Wahl der Substanzen für abhis.eka und die Abfolge und
Anzahl Wiederholungen des Kerntextes mit. Bezüglich einer über rudr̄ıpāt.ha
beabsichtigten Beschwichtigung der Navagraha impliziert dies einmal ein ru-
dr̄ıpāt.ha begleitendes Beträufeln des liṅga mit Milch anstelle von Wasser
(dudh-dhārā).50 Die beiden graha- und rudr̄ı-pāt.ha kombinierenden vidhi-s
von Śarmā (1998) und Anonym (0000) empfehlen in ihren Richtlinien zu
pāt.hakrama (’Rezitations-Abfolge’) für grahaśānti fünf Wiederholungen.51

bei sich die mantra-s der TS und der VS zum Teil entsprechen. Diesem Text werde
während den von Bhat.t.a-Priestern durchgeführten abhis.eka-s im Paśupati-, Tripureśvara-
und Goka.r.n. eśvara-Tempel rezitiert, so der vor Ort wohnhafte Mūlpūjār̄ı des Tripureśvara-
Tempels.

46 Bezüglich der Anzahl Wiederholungen (āvr. tti) des Textes wird ferner nach rudra (gan-
zer Text einmal durch), rudr̄ı (11 āvr. tti), laghurudra (11 x 11 āvr. tti), mahārudra (11 x 11
x 11 āvr. tti) und atirudra (11 x 11 x 11 x 11 āvr. tti) unterschieden (Koirālā, 1992, 40).

47 Für pañcāmr. ta-snāna werden hier die fünf Bestandteile einzeln gereicht, begleitet von
je einem mantra. Dazwischen erfolgt jeweils das Reichen von reinem Wasser. Diese ela-
borierte Form des snāna-upacāra wird abgeschlossen mit dem Reichen von Duftwasser
(gandhodakasnāna).

48 Für s.ad. aṅga-nyāsa ist eine rudr̄ı-spezifische Form des nyāsa in sechs Teilen vorge-
schrieben, wobei der Körper mit mantra-s aus dem Haupttext ’imprägniert’ wird. Wie der
hierfür zu sprechende saṅkalpa spezifiziert, wird nyāsa im Sinne einer subtilen ’Reinigung’
des Körpers (śar̄ıraśuddhi) eingesetzt, in Fortsetzung der vorangegangenen Ritualschritte
zur äusseren und inneren Reinigung; nyāsa versetzt den Praktizierenden in den Zustand,
der erst den Empfang des zu rezitierenden Textes und dessen Wirkung ermöglicht; vgl.
Koirālā (1992, 63–64) oder Parājul̄i (1999, 34–36).

49 Andere vidhi-s führen ferner homa, tarpan. a und brāhman. abhojana als erweiternde
Ritualelemente auf.

50 So R. s.i Svāmi und Guruśekhara Śarmā; vgl. Koirālā (1992, 40).
51 Der Wortlaut in Śarmā (1998, 44) bzw. Anonym (0000, 32): grahopaśāntyai kartavyā

daśā dos.aśca jāyate / jvarātisārados.aśca pañcāvr. tt̄ıh. pat.hen narah. //
<Sind die graha-s zu besänftigen, daśā-s und dos.a-s zu bezwingen, oder liegen Fieber und
Durchfall vor, dann rezitieret am besten fünf Wiederholungen.>



9. Reaktiv-kurative grahaśānti-Rituale 301

Eine Alternative zu rudr̄ı-Praktiken stellt die Reziation des śāntikādhyāya
dar; hierbei handelt es sich um eine 284 śloka-s umfassende Bittformel an
Śiva um Frieden und Befreiung von Übel und Schmerz.52 Der Text wird in
der brahmanischen Praxis des Kathmandutales bis heute nach der Vereh-
rung des Buches selbst allein oder in Kombination mit mahādevapūjā rezi-
tiert; wie auch rudr̄ı stellt die Reziation des śāntikādhyāya in den Augen der
konsultierten Brahmanen der ParT wie auch der RājT eine Alternative zu
grahaśāntihoma in präventiven oder reaktiven Kontexten dar.

Hymnen an Sūrya – ādityahr. dāya, sūryas. t.aka oder sūryasūkta – stellen
Varianten der Anrufung des Sonnengottes in seiner souveränen Form dar. Die
eine oder andere Version dieser Hymnen, zum Teil ergänzt durch Anleitungen
zu sūryapūjā oder vrata, sind in Separatdrucken erhältlich.53 Sūryārgha, das
allmorgentliche Offerieren von Wasser an Sūrya, wird in einer elaborierte-
ren Form begleitet von einer Hymne an diese Gottheit. In einigen Manualen
ist das tägliche Rezitieren des śr̄ısūryās. t.aka explizit empfohlen zur Eliminie-
rung möglicher durch die graha-s verursachter Übel.54 R. s.i Svāmi zufolge ist
die Rezitation des sūryasūkta unter den brahmanischen Spezialisten in Ne-
pal geläufig; dieses ist in mehreren Varianten in aktuellen Sūrya-spezifischen
Manualen und navagrahajapavidhi-s abgedruckt.55

Insbesondere bei negativen Saturn-Phasen wird in der hinduistischen Tra-
dition die Rezitation des mahākāla-śanimr. tyuñjayastotra empfohlen, einer
Hymne, die Śiva in seiner Zeit- und Tod-überwindenden Erscheinung ad-
dressiert.56

52 śāntikādhyāya ist Teil des Nandikeśvara zugeschriebenen Śivadharma (vgl. unter Kap.
5); siehe die Versionen in Naraharinātha (1998) bzw. Nandikeśvara (0000). Unter
App. I, (AppTe-2) sind die sich auf die Navagraha beziehenden śloka-s zitiert.

53 So zum Beispiel die Ausgaben von Kartā (1997) oder Śāstr̄i (1997).
54 Vgl. folgendes Zitat bei Anonym (2001, 420) und Bud.hāthok̄i (1998, 223), der die-

ses Śiva selbst in den Mund legt: sūryās. t.akam. pat.hennityam. grahap̄ıd. āpran. āśanam /
<Rezitieret täglich die sūryās. t.aka-Verse, um die durch die graha-s verursachten Leiden
abzuwenden.>
Eine Version des śr̄ısūryās. t.aka wurde von Bühnemann (1986, 45–46) ins Deutsche über-
setzt.

55 Die aktuell von brahmanischen Spezialisten verwendeten grahajapavidhi-s von Śarmā
(1998) und Anonym (0000) integrieren ein sūryasūkta bestehend aus VS 33.30–33, 7.12,
7.16, 13,46, 33.34–43 (in dieser Reihenfolge).

56 Diese Hymne ist in den Editionen von Śarmā (1995) oder Koirālā (1997) als Se-
paratdruck greifbar, zudem in einige der Kompendien zu grahaśānti integriert. Die ca. 75
Einträge im Katalog der NA zeugen von der Popularität dieses Textes. Das in H 358/32
beschriebene mr. tyuñjayayantra (mit Verweis auf RuYā), in welchem die Navagraha mit
anderen Gottheiten im 4. Kreis erscheinen, bezeugt die Assoziation der graha-s mit dieser
Gottheit in einem tantrischen Kontext.
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Die indirekten rituellen Interventionen der RājT-Spezialisten decken sich
mit den in der ParT praktizierten. Eine spezifische Weiterführung stellt die
Ergänzung des rudr̄ı-pāt.ha inkl. rudrābhis.eka durch den Vollzug von can. d. ı̄-
pāt.ha dar. Diese Kombination der Anrufung von Rudra-Śiva und Can.d. ı̄ stelle,
so Ramāpati Rāja Śarmā, in der Vereinigung der Kräfte des höchsten Gottes
und der höchsten Göttin die wirksamste Form eines effektorientierten Rituals
dar.

Innerhalb der Newar-buddhistischen Tradition generierten sich eine Reihe
von rezitativen Praktiken, welche zum Schutz der Menschen oder zur Vertrei-
bung von Übel eingesetzt werden.57 Einige dieser effekt-orientierten Ritual-
texte werden von den Vajrācārya-s auch im Sinne eines reaktiven grahaśānti
eingesetzt. Hierzu gehören:

. pañcaraks. ā-pāt.ha, die ’Anrufung der Fünf Beschützerinnen’

. saptavāra-dev̄ı-pāt.ha, die ’Rezitation der Göttinnen der Wochentage’,
mit besonderem Gewicht auf der dem Samstag zugeordneten Graha-
mātr.kā

. āyusādhana, die ’Versenkung (zur Erlangung eines) erfüllten Lebens,
deren ein zentraler Teil tārā-pāt.ha, die ’Anrufung der Göttin Tārā’
darstellt

. pratyaṅgirā-pāt.ha, die ’Anrufung der Göttin Pratyaṅgirā’

. mahākāla- und can. d. amahāros.an. a-pāt.ha, die ’Anrufung des Mahākāla’
und/oder des Can.d. amahāros.an. a

Insbesondere den Pañcaraks. ā (vgl. S. 326) wird die Fähigkeit zugesprochen,
die durch die graha-s verursachten Leiden zu vertreiben.58 Die Pañcaraks. ā als
Teil des reaktiven grahayajña werden nachfolgend im Detail beschrieben. Sie
gelten nach lokaler Auffassung als Vertreiberinnen allen Haus und Bewohner
befallenden Übels, und ihr sādhana gehört zu den Reinigungsritualen des
Haushaltes nach einem Todesfall (gr. hyaśuddhi). Sie werden ferner invoziert
bei Verdacht auf Leiden, die bösartig-manipulativen Einflüssen (kuvidya) zu-
geschrieben werden.59 Regelmässig sind sie Teil von navagrahapūjā, und ihre

57 Lewis (2000, xiv) bezeichnet diese Kategorie von Texten treffend als ’working texts’;
in einer minimalen Performanz werden sie ohne weitere materielle Hilfsmittel rezitiert,
können aber auch als Ritualelement in elaborierte Ritualabläufe integriert sein. Vgl. den
Beitrag von Stablein (1976a), der die buddhistischen Rituale innerhalb eines medizinisch-
kulturellen Systems beschreibt.

58 Für publizierte Manuale zu ihrer Verehrung in der VajT siehe Vajrācārya (1980a)
und Vajrācārya (1983), letzteres vidhi im Rahmen von bh̄ımarathārohan. a. Zahlreich sind
die Einträge zu dhāran. ı̄-s einzelner oder aller Pañcaraks. ā-Dev̄ı-s im Katalog der AA.

59 Wie Sarvajña Vajrācārya erläutert, bestellten insbesondere früher Familien im buddhi-
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Nähe wird rituell über die gleichartige Verehrung der beiden Gruppen un-
terstrichen (Vajrācārya, 1983). Die Navagraha sind Teil des im Laufe des
pañcaraks. ā-sādhana invozierten man. d. ala.60

Eine über die Wochentage mit den graha-s assozierte Göttergruppe stellen
die Saptavāra-Dev̄ı-s (’Sieben-Wochentage-Göttinnen’) dar.61 Die für diese
sieben Gottheiten aufgeführten dhāran. ı̄-s werden nicht nur an Geburtstagen,
sondern auch bei einem konkret diagnostizierten grahadaśā von buddhisti-
schen Astrologen zur Rezitation empfohlen. Hierfür rufen die Betroffenen
einen Vajrācārya ins Haus. Die einmalige oder wiederholte Rezitation, gege-
benenfalls kombiniert mit grahajapa, erfolgt nahezu formlos; zu Beginn stellt
der geladene Priester ein Butterlicht und Räucherwerk auf, und nach der Re-
zitation schliesst er das verwendete Manual und verehrt es kurz mit Blumen
und sindhura, bevor er es einsteckt. Die Anwesenden empfangen t.ı̄ka und
Blumen, wozu der Rezitierende seine Version eines āśirvāda-Verses rezitiert.
In der aktuellen Praxis der Vajrācārya-s wird entweder nur der dem graha
entsprechende Abschnitt am zugehörigen Wochentag, regelmässiger aber die
grahamātr. kā-dhāran. ı̄ für alle graha-s rezitiert. Im Falle von śanidaśā empfeh-
len die Astrologen wiederum die Rezitation aller sieben dhāran. ı̄-s.

Moderne Varianten des saptavāra-pāt.ha sind zum Teil ergänzt mit Göttin-
nen, welche Rāhu und Ketu zugeordnet werden; deren dhāran. ı̄-s werden
bei entsprechendem daśā zur Rezitation empfohlen.62 Der als grahamātr. kā-
dhāran. ı̄ bezeichnete, dem Samstag zugeordnete Abschnitt des saptavāra-dev̄ı-
pāt.ha stellt ein in sich geschlossenes rezitatives Ritual dar. Der zentrale Teil
dieses Textes beschreibt die mentale Evozierung eines man. d. ala, dessen Zen-

stischen Monat Gũlā (helle Hälfte des Mondmonats Śrāvan. a und dunkle Hälfte des Mond-
monats Bhādra, im Spätsommer) einen Vajrācārya, der täglich im Hause den pañcaraks. ā-
sādhana vollzog, ggf. ergänzt durch weitere Rituale.

60 pūjā und dāna der Pañcaraks.adev̄ı-s sind in Vajrācārya (1983) beschrieben. Ei-
ne geraffte, gängige Version des pañcaraks. ā-samādhi, ergänzt durch pañcaraks. ā hr. daya
pāt.ha, wurde von Vajrācārya (2000a) publiziert. Es gibt indes, wie Sarvajña Vajrācārya
bestätigt, beträchtlich längere Versionen des pañcaraks. ā-pāt.ha, die alternativ rezitiert wer-
den. Lewis (2000, 119–164) hat ein ganzes Kapitel der aktuellen Praxis bezüglich aktuellen
Ritualkontexten, Rezitationspraxis und Inhalt des Pañcaraks.ā-Kathāsāra verwendet.

61 Ein Saptavāra grahamātr. kā pustakam, welches die dhāran. ı̄-s dieser Gottheiten und zu-
dem einen Abschnitt zu Rāhu und Ketu, schliesslich ein janmadinayā navagrahapūjā cakra
(’Geburtstags-Navagraha-Verehrungs-Skizze’) enthält, wurde von Bajrācārya (1998) pu-
bliziert. Eine frühere, als Saptavārapāt.ha pustakam betitelte und ähnlich ergänzte Ausgabe
liegt von Vajrācārya (1976) vor. Kooij (1977, 60–61) erwähnt ein Manuskript, welches
die dhāran. ı̄-s der Saptavāra-Dev̄ı-s in der obigen Reihenfolge enthält und am Rande jeden
Wochentag, beginnend mit Sonntag, ergänzt hat.

62 So sind bei Śākya (1991, 8–9) die Saptavāra-Dev̄ı-s ergänzt mit Parn. aśavar̄ı und
Pratyaṅgirā für Rāhu und Ketu, wobei Dvajāgrakeyūr̄ı als die mit Br.haspati assoziierte
Göttin anstelle von Parn. aśavar̄ı erscheint.
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trum aber nicht etwa von Grahamātr.kā, sondern von Sūrya besetzt ist, in
einem ersten Kreis umgeben von den restlichen acht graha-s (siehe App. I,
(AppTe-14)); Grahamātr.kā als singuläre Göttin wird wohl in diesem Kon-
text als eigentliche Regentin der Navagraha angerufen, doch tritt sie in ihrem
man. d. ala nicht auf.63

Nebst grahamātr. kā- und pañcaraks. ā-pāt.ha stellt āyusādhana (’Meditation
für eine erfüllte Lebensspanne’) im Zusammenhang mit negativen Einflüssen
der graha-s ein weitere Alternative eines reaktiven rezitativen Rituals dar. Die
zentralen Gottheiten dieses sādhana sind Lokeśvara-Karun. āmaya und dessen
eine Gemahlin Āryatārā;64 eine Hymne an letztere bildet den zentralen Teil
des āyusādhana. Während der Rezitation des pañcaraks. ā-pāt.ha die Kraft zu-
geschrieben wird, alles Negative im Zusammenhang mit Haus und Heim zu
vertreiben, wird āyusādhana mit dem Körperlichen des Menschen in Verbin-
dung gebracht und entsprechend bei einem schwächlich geborenen Kind und
ein Leben lang bei schwerer Krankheit veranlasst zur Verhinderung eines un-
zeitlichen Todes (Skt. akālamr. tyu).65 Der Bezug zu den Navagraha ist hier
aufgrund der Ritualtexte wenig offensichtlich. Immerhin werden unter den
möglichen Verursachern von Krankheit und dergleichen Unbill im āryatārā-
stotra auch die mahāgraha-s aufgezählt. 66 Ein beliebter Ort hierfür ist als Al-

63 Eine Identifizierung des Sonnengottes als ’Mutter der Planeten’ wäre hinsichtlich sei-
ner durchgängigen Vorrangstellung bezüglich der restlichen graha-s nachvollziehbar, je-
doch unwahrscheinlich aufgrund seiner durchgehend maskulinen Konnotation. Sarvajña
Vajrācārya versteht die in der NE-Ecke des man. d. ala zu plazierende Bhat.t.arikā-Mahādev̄ı
(’Ehrwürdig-grosse Göttin’) als Grahamātr.kā, was aber eine höchst untypische Plazie-
rung der zentralen Gottheit bedeuten würde. Gemäss Waddell (1912, 179) erscheint
’bhat.t.arikā’ häufig als Titel der Tārā und der weiteren dhāran. ı̄-Göttinnen.

64 Die beiden Begleiterinnen des Karun. āmaya sind Āryatārā und Saptalocanatārā;
in Kathmandu-Matsyendra-Bahā (New. Jana-Bahā) werden die beiden den Lokeśvara-
Karun. āmaya bzw. Seto Matsyendranātha flankierenden Tārā-s ihrer Körperfarbe gemäss
als ’Weisse Tārā’ und ’Grüne Tārā’ (New. Tuyutārā und Vāmutārā) bezeichnet; vgl.
Locke (1980, 144).

65 Eine Kurzanweisung des āyusādhana in Newari ist in das von Sarvajña Vajrācārya
editierte saptavidhānapūjāvidhi integriert (Vajrācārya, 2000b, 76). Dieses schreibt an
speziellen Materialien zum Aufstellen und Verehren vor: (1) je ein Bild oder eine Ikone von
Karun. āmaya und Āryatārā, (2) je sieben Kupfer- oder Tontöpfchen gefüllt mit Reis, darauf
eine Münze, eine weisse Jasminblüte und ein dūrvā-Halm (New. gulupāh. , Skt. pin. d. apātra),
Butterlichter (New. devā, Nep. batt̄ı), Schälchen mit Wasser (New. tim. cā), Teigfiguren
(New. tormā, geformt aus Weizen- oder anderem Getreidemehlteig, der mit Kokos, Zucker,
Honig angereichert ist). Als Hauptteil des Rituals aufgeführt sind (1) tārāsana pāt.ha in-
klusive japa mit dem mantra der Āryatārā, (2) bhadrācari pāt.ha, die rezitative Verehrung
des Samantabhadra, eines der as.t.abodhisattva-s (Vajrācārya, 2000b, 105–120) und (3)
dhāran. ı̄-pāt.ha; gemäss Sarvajña Vajrācārya wird insbesondere die in Vajrācārya (2000b,
78, No. 1) abgedruckte aparimitā-dhāran. ı̄ rezitiert.

66 Āryatārā-stotra, 49–50 (Vajrācārya, 2000b, 102): sad̄ırgha kālamāyus.mān śriyam.
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ternative zur Krankenstätte der Lokeśvara-Tempel in Kathmandu-Kelt.ol.67

Am achten Tag der lunaren Mondhälften (as. t.amı̄), an Vollmond und an den
Sonnenmonatswechseln (saṅkrānti) stehen im Tempelbereich eine Reihe von
Vajrācārya-s zur Rezitation dieses Textes den Besuchenden zu Verfügung.
Früher wurde, nach der Aussage von Tejaratna Vajrācārya, während Guṅlā
in vielen Familien ein Vajrācārya bestellt, um wahlweise täglich pañcaraks. ā-
pāt.ha, āyusādhana und weitere Rezitationsrituale protektiven Charakters zu
vollziehen, und auch heute noch stünden den Besuchenden während dieses
Monats im Matsyendra-Bahā in Kathmandu Vajrācārya-s zur Verfügung zur
Rezitation protektiver Texte.

Eine weitere Alterative im Zusammenhang mit grahadaśā besteht in der
VajT in der Anrufung von Pratyaṅgirā. Kurzversionen von pratyaṅgirā-dhāran. ı̄
und -stotra sind in Vajrācārya (1981, 19, 48) aufgenommen. Eine länge-
re Version ihrer dhāran. ı̄ wurde von Vajrācārya (1884) veröffentlicht. Wie
oben erwähnt, wird ihre dhāran. ı̄ zudem in einigen Versionen in die Rezita-
tion des saptavāradev̄ı-pāt.ha Ketu zugeordnet. Pratyaṅgirā ist nicht aussch-
liesslich buddhistischen Ursprungs, sie tritt auch in hinduistischen Manualen
auf.68

Die Rezitation von Texten, welche Mahākāla oder Can.d. amahāros.an. a
adressieren, wird von den Astrologen insbesondere bei śani- und rāhudaśā
empfohlen.69 Ein Vergleich mit der im vorangehenden Kapitel beschriebe-
nen lokalspezifischen Laienpraxis zeigt, dass sich im Falle der in Tempeln
installierten Gottheiten Mahākāla und Can.d. amahāros.an. a die Texttraditi-
on und die lokale Praxis treffen, beide gar in den entsprechenden Tempeln
zusammenkommen, etwa, wenn im Saṅkat.ā-Tempel in Patan allmorgentlich
aus dem Can.d. amahāros.an. a-Tantra rezitiert wird, während die Besuchenden
ihre Runde machen, oder wenn die Priester des Mahākāla in Kathmandu-
Thun.d. ı̄khel von den Besuchenden Aufträge für japa entgegennehmen oder

ca labhate narah. / devāh. nāgāstathā yaks. ā gandharvā kat.apūt.anā // 49 // písācā rāks.asā
bhūtā mātaro raudra cetasah. / d. ākinyos. t.ārakā pretāh. skandonmādā mahāgrahā // 50 //
Der aus insgesamt 55 śloka-s bestehende Text, der als 108-Namen-Hymne an diese Göttin
bezeichnet wird, geht weiter in der Aufzählung von Wesenheiten mit negativem, insbeson-
dere lebensverkürzendem Potential und schliesst in Bittstellung und Ehrung der Göttin.

67 Lokale Namen sind Jamah.dādi Lokeśvara oder Jana-Bahā Dyah. , ausserhalb der
Newar-Gemeinschaft ist diese Gottheit als Seto Matsyendranātha bekannt (Locke, 1980,
125ff.).

68 Die Verehrung der Pratyaṅgirā ist in hinduistischen Manualen gelegentlich im An-
schluss an diejenige der grahayogin̄ı-s beschrieben; siehe z. B. bei Śarmā (2000, 19–21),
wo ihr dhyāna, viniyoga, stotra, vaidikamantra und b̄ıjamantra aufgeführt sind.

69 Nebst den der anuttarayoga-Klasse zugehörigen Tantra-s dieser beiden Gottheiten be-
stehen sādhana-s, stotra-s und nāmadhāran. ı̄-s, welche auf Anfrage vom Hauspriester rezi-
tiert werden. Vgl. S. 323 bzw. 323.
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diese mit einem Mahākālatantra-Manuskript ’segnen’.70

9.2.3 Reaktive graha-Rituale von Spezialisten

In den Ritualen der reaktiven Kategorie kommt, im Gegensatz zu den weiter
oben skizzierten präventiven Kontexten, eine temporäre vertikale Ordnung
der Navagraha zum Tragen, indem derjenige graha räumlich und ritualkom-
positorisch ins Zentrum rückt, welcher ein grahaśānti verlangt; die weiteren
graha-s erscheinen hier als eigentliche parivāradevatā.71

Obschon der Kategorie der śānti-Rituale zugehörig, unterscheiden sich die
eigentlichen Bausteine der reaktiven Navagraha-Rituale für homa, japa, pūjā,
dāna nicht von vergleichbaren Elementen im Kontext von pus.t.i-Ritualen an
andere Gottheiten; der śānti-Aspekt wird primär über die saṅkalpa-Formel
zum Ausdruck gebracht, wogegen der śāntika-Charakter aufgrund des Ritu-
alkörpers selbst nicht offensichtlich wird.

Während die Navagraha selber im Vollzug derjenigen Rituale, welche sich
nicht an sie richten, einzig in der Beschlussformel genannt werden, adressie-
ren die sich an einzelne oder alle graha-s direkt richtenden Rituale diese
als Hauptgottheiten (pradhānadevatā, mūladevatā). Ihre in diesem Kontext
generierten rituellen Formen entsprechen denjenigen der überindividuellen
Ritualtradition und richten sich nach dem ausführenden Spezialisten. Die Ri-
tualtexte lehnen sich ebenso an die übergreifende Ritualtradition an, werden
adaptiert, zum Teil elaboriert; die Rituale an einzelne der graha-s verwenden
dieselben Raster, mit einer Hervorhebung und Gewichtung des/der speziell
zu verehrenden graha-s in ihrer temporären Position als Hauptgottheiten.

Unter den Ritualspezialisten aller drei Traditionen haben sich insbeson-
dere drei Ritualmodi für reaktive grahaśānti-Prozeduren durchgesetzt, wel-
che die Navagraha direkt adressieren. Es sind dies das Feueropfer (homa,
yajña, makha) als aufwendigste Form, die repetitive mantra-Rezitation (japa)

70 Vgl. bei Lewis (2000, 115); das Berühren der Stirn von Besuchenden kann regelmässig
in denjenigen Tempeln beobachtet werden, wo sich Vajrācārya-s zur Rezitation von ’effek-
tiven Texten’ einfinden. Dagegen verehren im Saṅkat.ā-Tempel in Patan die Besuchenden
das auf einem Tischchen installierte Can.d. amahāros.an. a-Manuskript und geben sich ein
Stirnmahl mittels des sich dort ansammelnden sindhura-Pulvers.

71 Zwischen horizontalen und vertikalen Ordnungen wechselnde Konzepte sind auch bei
anderen, als Gruppe konzipierten Gottheiten zu beobachten (Levy & Rājopādhyāya,
1992, 287). Erweisen sich mehrere graha-s bzw. graha-s und grahayogin̄ı-s als ungünstig
positioniert (Nep., bigreko – ’zerbrochen’, ’kaputt’, ’misslungen’), wird für diese gemäss
R. s.i Svāmi, Sūryaprasāda D. huṅgel und Ratnarāja Rājopādhyāya japa und/oder homa in
ein und denselben Ritualablauf integriert; grahadāna wird in solchen Fällen nur für die
ungünstig positionierten graha-s (Nep. bigreko-graha) gemacht, nicht summarisch für alle
neun.
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und die Gabe (dāna). Das Feueropfer hat seit je eine hervorragende Stellung
in den hinduistischen Traditionen; in der vedischen Zeit war es der Modus
schlechthin, und auch in der nachvedischen Zeit hat es sich in der adaptier-
ten Form des laukikahoma diese überragende Bedeutung erhalten, die auch in
die buddhistisch-hauspriesterliche Praxis übergegangen ist. Über den Einfluss
tantrischen Gedankengutes geniesst japa als Modus nicht nur in der privaten,
auf Verinnerlichung ausgerichteten Praxis, sondern auch als Teil der hausprie-
sterlichen, insbesondere effektorientierten Ritualdienste einen ähnlich hohen
Stellenwert. dāna unterliegt einem alternativen, auf materiell umgesetzten
Assoziationen, aber auch Wert-Aequivalenten beruhenden Wirkkonzept.

grahaśāntihoma

Präventive und kurative Feuerrituale, welche sich an die Navagraha als pradhā-
nadevatā richten, sind bis heute Teil der ParT, in der NewT dagegen werden,
wenn überhaupt, ausschliesslich solche des reaktiv-kurativen Typus veran-
lasst. Auf die Frage nach der Aktualität von grahaśāntihoma-s nennen die
Ritualspezialisten zwei Kontexte. Demnach kann ein Feueropfer an einzel-
ne oder alle graha-s kann aufgrund eines sehr negativen grahadaśā initi-
iert werden, insbesondere, wenn eine schwere, den Planetenkonstellationen
zugeschriebene Krankheit vorliegt. Der zweite Kontext ist überindividuel-
ler Natur und bezieht sich auf Sternenkonstellationen, deren Einflüsse für
die Gemeinschaft als verheerend eingestuft werden. Hierzu wurde wieder-
holt eine historische Begebenheit als Beispiel genannt. In V.S. 1990 befanden
sich sieben von neun graha-s in makara-rāśi, als ein schweres Erdbeben im
Tal grosse Verwüstungen anrichtete. Als in V.S. 2018 (1961 n. Chr.) gar
eine Alineation von acht graha-s anstand, fürchtete man Ähnliches; etliche
Menschen übernachteten im Freien, und vielerorts wurden Gabenopfer an
die Tempel-Gottheiten organisiert. Unter der Anleitung von Rājopādhyāya-s
bzw. Vajrācārya-s wurden in mehreren Tempelhöfen ’as. t.agrāhísānti’-Opfer
inszeniert, auf dem Durbar Square in Bhaktapur gar eines, welches an neun
noch heute sichtbaren graha-Altaren vollzogen wurde unter der Oberaufsicht
eines lokalen Rājopādhyāya.

Von Königen patronisierte ’präventiv-reaktive’ grahaśānti-Rituale haben
in Nepal Geschichte.72 Die in jüngster Zeit veranstalteten öffentlichen gra-

72 Historische Quellen belegen verschiedentlich vom König veranlasste kot.ihoma-s und
laks.ahoma-s, welche zwar aufgrund des Namens nicht auf die Navagraha als Hauptadres-
saten schliessen lassen, doch ist zu vermuten, dass diese gerade in Kontexten politischer
oder persönlichen Bedrängnis zumindest integriert wurden; vgl. Kap. 3. Eindeutig von
einer Beschwichtigung der graha-s zeugen einige der in Vajrācārya (1985a) wiedergege-
benen Materiallisten.
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haśānti-s gingen auf einen gemeinsamen Initiator zurück: Im Jahre 1999 fand
während Dasain im Bhadrakāl̄ı-Tempel ein neuntägiges grahaśāntihoma un-
ter der Aufsicht von Bhadr̄ıratna Vajrācārya statt, während Dasain im Herbst
2001 führte derselbe mit seinen Schülern hier wiederum ein mehrtägiges gra-
hajapa und -homa durch und zu Ehren des Königshauses vollzogen am 29. Juli
2002 Vajrācārya-s, wiederum unter der Leitung von Badr̄ıratna Vajrācārya,
ein eintägiges navagraha-pañcaraks. ā-homa, ergänzt durch caryā-Tänze der
Pañcabuddha-s.

Individuelle navagrahaśāntihoma-s können von den Betroffenen über ih-
ren Purohita oder einen anderen zu engagierenden Priester veranlasst wer-
den.73 Die im nachfolgenden Kapitel in grösserem Detail erläuterten Abläufe
des reaktiven Feueropfers an die Navagraha in den drei Ritualtraditionen des
Tales richten sich auf eine Ausführung in einem individuellen Kontext aus.

grahajapa

Nāmajapa bzw. mantrajapa kann als eine repetitiv-meditative Form der An-
rufung einer Gottheit umschrieben werden. Eine Übersetzung de Begriffs japa
ist verfänglich, zumal Begriffe wie Gebet oder Rezitation den Gehalt dieses
Ritualmodus nicht zu fassen vermögen (Padoux, 1981, 143–144).

Le japa en est venu à être essentiellement mise en oeuvre de l’énergie
de la parole, effort spirituel, prise de conscience de la nature profonde
des mantra, méthode d’évocation d’une divinité, et de concentration
sur celle-ci, avec réalisation de sa nature suprême.

Wie André Padoux weiter ausführt, ist dieser Prozess verbunden mit der
Aktivierung der ’Lebensatems’, prān. a, hier verstanden als kosmisches wie
auch im Menschen ströhmendes Energie-Prinzip. Die von Padoux aufgeli-
steten Aspekte – die Basis der Wirkkraft von Sprache, die Versenkung und
ausschliessliche Konzentration auf die Gottheit – sind auf den Kontext tan-
trischer Praxis der Initiierten bezogen. Ein als reaktives Mittel bei graha-
daśā eingesetztes grahajapa ist anders konnotiert, bedient sich aber der als
effektiv erachteten Techniken desselben. Ziel ist nicht die Realisation der
Gottheit, gar die Einswerdung mit derselben, eher könnte man von einem
versuchten Überzeugungsakt sprechen über anhaltende Konzentration und
Anrufung. Ein aufwendigeres japa kann Tage, gar Wochen in Anspruch neh-
men, falls von einer Person allein ausgeführt. Alternativ können mehrere

73 Wie wir weiter oben gesehen haben, führen auch die am Kumbheśvara-Tempel in Patan
anwesenden Pan. d. ita-s auf Anfrage ein solches durch, wennwohl mit minimalem Aufwand
an Material und Zeit. Die in der Agnísalā praktizierte Variante stellt ein Maximum an
Reduktion in der Durchführung dar, die nicht mit den nachfolgenden besprochenen Feue-
ropfern zu vergleichen ist.
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Spezialisten engagiert werden, um die vorgeschriebene Anzahl an Wiederho-
lungen in kürzerer Zeit zu bewältigen. Die eigentlich mechanische Anwendung
von japa erlaubt die Übertragung an Spezialisten, die dann zwingend wird,
wenn der Yajamāna selber nicht geweiht ist; in der aktuellen Praxis wird
grahajapa an den Purohita delegiert, aber auch einige der Astrologen neh-
men japa-Aufträge entgegen,74 ferner in einigen der speziell mit grahaśānti
assoziierten Tempel die Pūjār̄ı-s.75 Dies geschieht über eine entsprechende
saṅkalpa-Formel, und abschliessend wird der Beauftragte seinen Kunden mit
Segensspruch (āśirvāda) und Stirnmal (t̄ıka) entlassen.

Tendenziell wird ein Tempel als Ort der Durchführung bevorzugt;76 al-
ternativ kommt auch die eigene pūjākot.a infrage. Der Vollzug von japa setzt
die allmorgentlich vollzogenen Rituale im Hausschrein und zusätzliche reini-
gende Handlungen, zudem einen nüchternen Magen voraus. Die eigentliche
japa-Sequenz ist traditionsspezifisch gerahmt durch einleitende und absch-
liessende Ritualschritte. Früchte und Milch als Zwischenverpflegung sind un-
tertags erlaubt, gekochte Speisen jedoch nicht.

Grahajapa wird in den hinduistischen Traditionen nicht nur isoliert prak-
tiziert, sondern ist auch zwingender Bestandteil eines reaktiven Feueropfers
(siehe nachfolgendes Kapitel). In allen drei Traditionen ist die Empfehlung
einer Kombination von grahajapa und -dāna bei grahadaśā häufig.

Im Zusammenhang mit den Navagraha werden in der ParT sowohl die
vedokta- (siehe App. II, (a1)) als auch die tantrokta-mantra-s (siehe App. II,
insbes. (c1) oder (c2a)) verwendet, wobei letztere in den Augen vieler den
Vorteil der Kürze hätten.77 In der RājT werden für grahajapa wahlweise die
vedokta-mantra-s, häufiger aber eine b̄ıja-Variante (siehe App. II unter (c2)
bis (c4)) gewählt.78 Vajrācārya-s ziehen eine eigene Serie von japamantra-s
vor (siehe App. II, (BuddhM-1)). Falls vom Joś̄ı nicht anders vorgeschrieben,

74 Nārāyan. a Joś̄ı bietet seinen Kunden die Möglichkeit an, bei Bedarf durch ihn und
seine Kollegen japa zu vollziehen, in deren Beisein. Auch Rameśvara Poud. el übernimmt,
falls es ihm die Zeit erlaubt, japa im Namen seiner Kunden.

75 Dies ist der Fall in den beiden Saṅkat.ā-Tempeln in Patan und Kathmandu sowie im
Mahākāla-Tempel in Kathmandu.

76 Gemäss Baladeva Juju entfalle im Tempel jegliche Vorbereitung des Ritualortes, zu-
dem erhöhe sich der Effekt in der Nähe der Gottheit. Er selbst zieht den Ākāśa-Bhairava-
Tempel am Indrachowk vor. Weiter gelten die mātr. kā-p̄ıt.ha-s, in Kathmandu zudem den
Saṅkat.ā- und den Mahākāla-Tempel, als bevorzugte Orte.

77 Nach R. s.i Svāmi sind die vedokta-mantra-s in jedem Fall vorzuziehen, da sie effekt-
voller seien, wogegen er die Wirkung der tantrokta-mantra-s mit dem Heilerfolg westlich-
chemischer Medikamente vergleicht – wohl kurzzeitig effektiv, aber weder ganzheitlich noch
nachhaltig heilend.

78 Die unter (c2) und (c3) aufgeführten Typen setzen eine entsprechende tantrische In-
itiation (d̄ıks. ā) des Rezitierenden voraus.
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werden die in den lokalen pañcāṅga-s graha-spezifisch angegebenen Wieder-
holungen (japasaṅkhyā) befolgt.

Die Rahmung der zentralen japa-Sequenz ist in den beiden hinduistischen
Traditionen weitgehend gleich; einleitend werden saṅkalpa (Beschlussformel),
aṅganyāsa und dhyāna, abschliessend nochmals nyāsa, schliesslich prārthanā
(’Lobpreis’) vollzogen.79 Über nyāsa wird die Gottheit in ihrer feinstofflichen
Form (sūks.marūpa) invoziert, über dhyāna eine Visualisierung ihrer grob-
stofflichen, konkreten Form vollzogen.

Nyāsa bezeichnet ein mentales, von Handbewegungen begleitetes Ritual-
element, welches die ’Einverleibung’ einer Gottheit über ihr zugeschriebene
Wurzelsilben, Namen oder Teile von mantra-s beinhaltet. Erst über die Fi-
xierung göttlicher Kraft in spezifischen Körperteilen erlangt der Praktizie-
renden einen Status, der die daran anschliessende Verehrung dieser Gott-
heit erlaubt.80 Abhängig von der Anzahl der berücksichtigten Körperglieder
unterscheidet sich die geläufige Praxis nach s.ad. aṅganyāsa (’Sechs-Glieder-
nyāsa’), s.od. aśanyāsa (’Sechzehn-Glieder-nyāsa’) bzw. sarvāṅganyāsa (’All-
Glieder-nyāsa’).81 Für grahajapa ist s.ad. aṅganyāsa geläufig.82 Wie der Name
sagt, wird s.ad. aṅganyāsa in sechs Teilen vollzogen, wobei sechs Bereiche der
Hand (karanyāsa) bzw. des Körpers (hr. dayādi-nyāsa) integriert werden. In
der Regel gehören jeweils beide Formen in dieser Reihenfolge zusammen.83

karanyāsa (’Hand-nyāsa’) wird auf der Hand bzw. auf beiden Händen voll-
zogen. Es besteht aus sechs Gliedern, welche aus pran. ava (die Silbe ’Ohm’)
und der Bezeichnung der entsprechenden Finger (im Plural) bestehen und

79 Die im Rahmen des Feueropfers in den grahaśānti-Manualen der ParT vorgegebenen
japa-Sequenzen, wie sie bei Śarmā (1998) bzw. Anonym (0000) erläutert sind, stellen
eine Erweiterung der hier beschriebenen Grundform dar (vgl. folgendes Kapitel).

80 Es gilt gemäss einem verbreiteten Topos, Körper und Geist in eine gottähnliche Form
zu bringen, um der Verehrung der Gottheit würdig zu sein; wie R. s.i Svāmi zitiert:
devabūtvā devam. yajet – ’selbst göttlich geworden, ist die Gottheit zu verehren’.

81 Letzteres wird in explizit tantrischen Ritualen regelmässig praktiziert, ist jedoch in der
ParT nur Teil von naimittika-Ritualen (R. s.i Svāmi nennt als Beispiele elaborierte Rituale
an bestimmte Gottheiten, homa, devatā-sthāpana). Insbesondere im Kontext von devatā-
sthāpana findet sich eine ganze Serie von nyāsa-Varianten zusätzlich zu diesen Grundfor-
men; vgl. Ācārya (1969a, 381ff.) und Śarmā (1986, 110–113).

82 In diesem Abschnitt stütze ich mich insbesondere auf die Erklärungen von Rameśvara
Poud. el und R. s.i Svāmi als Vertreter der ParT, sowie Guruśekhara Śarmā und Basava
Chandra Rājopādhyāya als Vertreter der RājT. Suved̄i (2000a, 490ff.) führt dagegen für
jeden der Navagraha ein spezifisches nyāsa auf.

83 So Guruśekhara Śarmā und R. s.i Svāmi. Die zu grahajapa konsultierten vidhi-s lassen
karanyāsa durchgehend unerwähnt, es scheint sich hierbei um einen selbstverständlichen
und Gottheit-unspezifischen Ritualschritt zu handeln.
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durchgehend auf ’namah. ’ schliessen:84

¦ Om. aṅgus. t.hābhyām. namah. – beide Fäuste mit Daumen gegen oben, wobei
die Zeigefingerspitze beider Hände innen am Daumen von der Wurzel weg
dreimal hochstreicht.

¦ Om. tarjan̄ıbhyām. namah. – bei gleicher Handstellung streicht nun der Dau-
men innen am gestreckten Zeigefinger von der Wurzel her hoch.

¦ Om. madhyamābhyām. namah. – der Daumen streicht in derselben Weise am
Mittelfinger hoch (Zeigefinger bleibt gestreckt)

¦ Om. anāmikābhyām. namah. – der Daumen streicht innen am Ringfinger hoch.
¦ Om. kanis. t.hikābhyām. namah. – der Daumen streicht je innen am kleinen

Finger hoch.
¦ Om. karalalakarapr. s. t.hikābhyām. namah. – wechselweise beklopfen die vier ge-

streckten Fingerrücken der rechten Hand die Handfläche der linken Hand
und umgekehrt

Über das an karanyāsa anschliessende hr. dayādi-nyāsa wird der ganze
Körper des Praktizierenden der Gottheit als Sitz offeriert, wobei die mantra-s
auf bedeutsame Körperteile ’gelegt’ werden.85 In die sechs Teilformeln wird
eine graha-spezifisch adaptierte gāyatr̄ı,86 ein b̄ıja-mantra oder ein nāma-
mantra (vgl. App. II unter (c4)) der einzuladenden Gottheit integriert. Im
Gegensatz zu karanyāsa erscheinen hier die sechs typischen Schluss-Silben
namah. , svāhā, vas.at., hum, vaus.at. und phat..

87 Im Falle des hr. dayādi-nyāsa

84 Gemäss Guruśekhara Śarmā werden diese mit der Formel ’Om. astrāya phat.’ eingeleitet
und abgeschlossen, begleitet von der dazugehörigen Handbewegung – dreimaliges Klopfen
mit ausgestrecktem Zeige- und Ringfinger der rechten auf die Innenfläche der linken Hand,
wobei ein Laut erzeugt wird. Dieses Element fällt in der ParT, soweit aus der Praxis von
Rameśvara Poud. el oder R. s.i Svāmi zu schliessen, weg. Die von R. s.i Svāmi demonstrierte
Praxis unterscheidet sich im 6. Glied, wobei die Formel ’Om. pr. s. t.hikābhyām. namah. ’ durch
ein einziges Händeklatschen beschlossen wird.

85 Es sind dies die Herzgegend (hr. daya), der Kopf (śira), der oberste Schädelpunkt (śikhā,
bezeichnet auch den Haarbüschel der Brahmanen als einer Verbindung zum Göttlichen),
die Schultern (kavaca, bezeichnet auch ’Wappnung’, ’Schutzschild’), die Augen einschlies-
slich des Stirmmittelpunktes, der auch als Auge und Sitz Gottes bezeichnet wird (netratra-
ya). Die letzte Formel (astra, wörtlich ’Waffe’ oder ’Pfeil’) mit dem zugehörigen phat.-Laut
vertreibt etwaige Eindringlinge.

86 Siehe zum Beispiel Śarmā (1998) bzw. Anonym (0000), welche nyāsa für Sūrya bis
Śani auf deren gāyatr̄ı, für Rāhu/Ketu auf einem vereinfachten b̄ıja-mantra aufbauen;
keines dieser vidhi-s enthält ein gāyatr̄ı-mantra für Rāhu oder Ketu, im Gegensatz zu
Mísra (1995, 39, 42); vgl. App. II, (b1).

87 Die bei hr. dayādi-nyāsa in der Regel verwendeten Schlussformeln namah. , svāhā, vas.at.,
hum, vaus.at. und phat. entsprechen einem spezifischen, für mantra-s auch in anderen Zu-
sammenhängen geläufigen Set (Bühnemann, 2000, 255); während svāhā, vas.at., vaus.at.
insbesondere auch Oblationen ins Feuer begleiten, kann namah. unabhängig vom rituellen
Kontext als respektvolle Grussformel an die im mantra genannte Gottheit verstanden wer-
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mit b̄ıja-mantra kommt gemäss Guruśekhara Śarmā das aus sechs gedehnten
Silben bestehende tantrokta-mantra zur Anwendung (siehe App. II, (c3)); die
sechs b̄ıja-Silben dieser mantra-s sind aufgebaut aus zwei Konsonanten bzw.
Konsonant und Halbvokal, gefolgt von einem in Nasalierung abschliessenden
gelängten (Doppel)vokal; das sechste Glied schliesst auf a-visarga.88 Dem b̄ıja
vorangestellt wird pran. ava. Entsprechend ergibt sich:89

¦ Om. (b̄ıja) hr. dayāya namah. – mit Spitzen von Daumen und Zeigefinger der
re Hand Brustspitze (’Herz-Ort’) berühren

¦ Om. (b̄ıja) śirase svāhā – mit Fingerspitzen der rechten Hand Stirnmitte
beim Haaransatz berühren

¦ Om. (b̄ıja) śikhāyai vas.at. – mit Daumen (ParT: Fingerspitzen) der rechten
Hand nach unten zeigend obersten Schädelpunkt berühren

¦ Om. (b̄ıja) kavacāya hum – Arme gekreuzt vor Brust, offene Handflächen
(ParT: Fingerspitzen) berühren die je gegenseitige Schulter

¦ Om. (b̄ıja) netratrayāya vaus.at. – die drei mittleren Finger der rechten Hand
berühren die geschlossenen Augen und das ’dritte Auge’ über dem Nasen-
ansatz (ParT: Daumen und Ringfinger berühren die geschlossenen Augen)

¦ Om. (b̄ıja) astrāya phat. – dreimaliges Klopfen mit ausgestrecktem Zeige- und
Ringfinger der rechten auf die Innenfläche der linken Hand, wobei ein Laut
erzeugt wird (ParT: einmaliges Klatschen der Hände)

Während der auf nyāsa folgenden dhyāna-Sequenz visualisiert der Prak-
tizierende die Erscheinung der Gottheit, ihre äussere Form und ihre Cha-
rakteristika mithilfe der Rezitation von diese Gottheit beschreibenden Ver-
sen bzw. mantra-s.90 Zumal sich die dhyāna-Formeln auf die grobstofflich-
anthropomorphe, über konkrete Bildnisse sichtbare Form (vyaktarūpa) der
Gottheit konzentrieren, ist es nicht erstaunlich, dass dhyāna auch im Kontext
von vāstu-Texten, welche sich mit der Herstellung von Statuen beschäftigen,
angewendet wird.91 Im Kontext von japa ersetzt dhyāna zu einem gewissen

den. hum/hūm wird auch in anderen Kontexten als Schutz-Silbe (kavaca) verwendet. phat.
schliesslich imitiert das Geräusch des Zerspringens/Aufbrechens/Vertreibens und wird in
einigen Kontexten als ’Waffe’ astra-mantra eingesetzt zum Fernhalten bzw. Vertreiben von
dämonischen Wesen (Bühnemann, 1988a, 52).

88 ā, ı̄, ū, ai, au, ah. ; für Varianten der Umsetzung dieses Konzepts in b̄ıja-mantra-s der
graha-s vgl. App. II unter (c2) und (c3).

89 Die Beschreibung der Handlungen richtet sich nach der Praxis von Guruśekhara
Śarmā, wobei in Klammern abweichende Details in derjenigen von R. s.i Svāmi und Ra-
meśvara Poud. el als Vertreter der ParT ergänzt sind.

90 Zu dhyāna allgemein siehe Bühnemann (1988a, 67ff., 133).
91 So Vāstusūtra-Upanis.ad 3.14 (Boner et al., 1996, 204): dhyānaprayoge

rūpasaus.t.havam. spas.t.am. bhavati (’Über den Vollzug von dhyāna wird die einzigartige Per-
fektion der (göttlichen) Form sichtbar’); der Kommentar ergänzt, dass die Steinmetzen
(vāstukārāh. ) hierfür den Begriff der Meditiation-Gestalt (dhyānarūpa) einer Gottheit bzw.
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Grade eine konkrete, sichtbare Form der zu verehrenden Gottheit.92 Während
in der ParT dieses Ritualelement vorwiegend im Zuge von japa auftritt,93 lei-
tet es in der RājT auch jegliche pūjā-Sequenz ein (siehe unter Kap. 11.2. In
der ParT wird das dhyāna lesend meditiert, der Praktizierende der RājT hält
sich zur Rezitation der entsprechenden mantra-s (vgl. unter App. II, (d2.1)
bis (d2.4)) mit den nach oben zeigenden Fingerspitzen eine Blüte vor der
Brust, die er als Konzentrationspunkt verwendet und abschliessend mit der
Formel ’dhyānapus.pa namah. ’ offeriert.

Nunmehr setzt die eigentliche mantra-Rezitation ein. Zum Durchzählen
nimmt der Praktizierende eine in der Regel 108-beerige japamālā (Skt./Nep.,
New. jah.mū, jah.māh. ) zuhilfe.94 Nach Abschluss der aufgetragenen Wiederho-
lungen rezitiert er einen Lobpreis an die Gottheit in der Form einer Hymne,
ergänzt durch die Formulierung der Bitte um Erfüllung der durch den Vollzug
erhofften Wünsche (vgl. App. II, (f1) bis (f4)).95

In der VajT gestaltet sich grahajapa nach eigenen Vorgaben.96 Eine Va-
riante besteht darin, vorbereitend guruman. d. alapūjā zu vollziehen, um dann
direkt mit japa einzusetzen. Alternativ wird dieses durch einen entsprechend
erweiterten grahamātr. kā-pāt.ha gerahmt, eine Variante, die der buddhisti-
schen Rituallehre besser entspricht, wonach ein die Gottheit visualisieren-
des dhyāna bzw. samādhi die japa-Sequenz einleiten würde. Ein derartige
Versenkungsformel existiert für die Navagraha nicht.

einer zu schaffenden Statue dieser Gottheit geprägt hätten (Boner et al., 1996, 71, 172).
92 Dies schliesst nicht aus, dass dhyāna auch vor einem Bildnis der zu verehrenden Gott-

heit vollzogen würde oder, wie im nepalischen Kontext der graha-Rituale, vor deren sym-
bolischen Repräsentationen.

93 Einzig bei Marāsini (2000, 106–107) ist grahadhyāna im Rahmen des Feueropfers
nach graha-pūjā und vor bali aufgeführt.

94 Das Durchzählen anhand der Fingerglieder (karajapa) stellt eine alternative Zählhilfe
dar, die bei vergleichsweise wenigen Wiederholungen zur Anwendung kommt.

95 Die Übersetzung von (f4): <Möge der Sonnengott (mir) Kraft, der Mond eine heraus-
ragende Position, Mars ein verheissungsvolles (Leben), Merkur Einsicht, Jupiter Exzellenz,
Venus Glück, Saturn Wohlergehen, Rāhu schliesslich physische Kraft und Ketu eine reiche
Familie bescheren. Möget ihr mir unentwegt zur Erfreuung gedienen, alle ihr ’Ergreifer’,
und mir wohlgesinnt sein.>

96 Ich stütze mich hier auf die vagen Angaben von Nareśamāna Vajrācārya und Sarvajña
Vajrācārya, die aufgrund des geheimen bzw. Initiierte vorbehaltenen Wissens um die Pra-
xis von japa komplett sind. Aufgrund des peripheren und inferioren Status der Navagraha
steht die Vermutung nahe, dass deren japa nicht mit elaborierten Abläufen an andere, ins-
besondere höherstehende Gottheiten korreliert, sondern sich an eine pragmatisch-verkürzte
Form hält.
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grahadāna

Dāna bezeichnet einen Ritualmodus, welcher integriert in einen Gesamta-
blauf oder isoliert vollzogen werden kann. Anlass- bzw. Gottheit-spezifisch
werden hierbei vorbereitete Materialien geweiht und im Namen des Yajamāna
verbunden mit einem bestimmten Zweck an einen in der Regel menschli-
chen und zur Annahme qualifizierten Empfänger übergeben.97 dāna stellt
einen Ritualmodus in unzähligen Varianten und unter Verwendung Anlass-
spezifischer Materialien ein zentrales Element des karmakān. d. a dar, des Weges
des verdienstvollen Handelns in der Erfüllung der täglichen und ausseralltägli-
chen rituellen Pflichten und im Streben nach guten Taten.98 Im Rahmen ei-
ner präventiven grahapūjā zum Geburtstag in der NewT oder als Teil von
pūrvāṅgagrahaśāntihoma in der ParT gehen alle im Namen der Navagra-
ha als dāna offerierten Materialien an die amtierenden Priester. Dagegen
wird dāna eines pāpagraha (insbes. Śani, Rāhu, Ketu, Maṅgala) im Rah-
men eines reaktiven grahaśānti gar nicht oder nur unter Vorbehalt von den
amtierenden Priestern akzeptiert.99 Diese unterschiedlichen Praktiken reflek-
tieren eine Annahme von zwei Kategorien von dāna auch innerhalb der im
Namen der graha-s zu offerierenden Gaben. Wie van der Veer (2001, 165–
166) ausführt, sind innerhalb der Kategorie von dāna positiv gewertete Ga-
ben (pun. ya, maṅgala, vicāra) von negativ belasteten (amaṅgala, avicāra)
zu unterscheiden; zu letzteren gehören diejenigen, welche für den pretātman
(unerlöstes Seelenwesen) eines Verstorbenen, für unheilvolle graha-s, in Zu-
sammenhang von Sühneriten (prāyaścitta), um Böses (dos.a) oder Vergehen
(pāpa) loszuwerden, oder bei Heilungsriten im Falle von Krankheit darge-
bracht werden.100 Einem amaṅgaladāna im Namen eines graha haften in der
Auffassung der lokalen Traditionen die negativen Einflüsse desselben sub-
stanzhaft an, worin der Sinn des Weggebens und der Bedarf eines Empfängers
begründet ist, gleichzeitig die Gefahr der Übertragung für letzteren.

97 Zu dāna im hinduistischen Kontext Gonda (1985, 208–228), Parry (1986), Mi-
chaels (1997a), Burghart (1996), aus indischer Sicht Nath (1987) und Acharya
(1993) und, mit Bezug zu Status und sozialer Verpflichtung, Raheja (1988); an dāna-
Kompendien in Sanskrit siehe Panta Parvat̄iya (0000, 1-239) und Hemādri.

98 Die alternativen Wege hin zur Erlösung sind jñānakān. d. a, der Weg der Einsicht über die
kognitive Auseinandersetzung und das Bestreben um höheres Wissen und upāsanakān. d. a,
der Weg der Meditation über yogische Praktiken und innere Erfahrung.

99 dāna im Rahmen eines reaktiven grahaśānti wird anhand der Aufstellungen in den
pañcāṅga-s und/oder eigener Listen arrangiert und in minimaler ritueller Rahmung, wel-
che Beschlussformel (saṅkalpa), Weihung der Gaben (dānapratis. t.hā) und ’Segnung’ des
Offerierenden durch den Priester (āśirvāda) einschliesst, überreicht bzw. deponiert.
100 Vgl. zur Ambivalenz und von dāna, insbesondere im Kontext der hinduistischen To-
tenrituale in Nordindien, Parry (1986), bezüglich der soziohierarchischen, über Gaben
bestätigten Zusammenhänge in einem nordinischen Dorf Raheja (1988).
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In der ParT verweisen die Priester, so Sūryaprasāda D. huṅgel, ihre Kun-
den für dāna an Rāhu und Ketu an einen Jogi101, für dāna von Śani, welches
auch von den Jogi nicht akzeptiert wird, an spezifische Brahmanen niede-
ren Standes, welche für die Bereitschaft zur Akzeptanz dieses dāna bekannt
sind. Falls solche Abnehmer nicht gefunden werden, könnten als Alterna-
tive die dāna-Gaben der pāpagraha-s in ein weisses Stoffstück eingebunden
und in eine Pipal-Baum oder einen Amala-Strauch gehängt werden.102 R. s.i
Svāmi weist für dāna im Namen von Śani, Rāhu oder Ketu an, dieses an
einem Samstag bei einem Pipal-Baum zu deponieren oder einem nahelie-
genden Fluss zu übergeben bzw. auf einem der für śrāddha-Rituale vorge-
sehenen Plattformen am Ufer auszugesetzen. Die am Kumbheśvara-Tempel
in Patan aktiven Brahmanen ihrerseits lehnen einzig śani- und rāhu-dāna
ab; ersteres wird nach der Verehrung eines Pipal-Baumes, letzteres nach der
Verehrung von Mahākāla an Ort und Stelle deponiert. Alle anderen dāna-
s an die graha-s, an die grahayogin̄ı-s und an Munthā werden von diesen
Brahmanen akzeptiert.103 Auf die Frage nach negativen Effekten eines gra-
hadāna als Teil eines reaktiven śānti-Rituals betont Baladeva Juju, dass ein
Rājopādhyāya jedes dāna akzeptieren könne, im Falle eines papagraha aber
erst nach Rezitieren des vom eigenen Guru erhaltenen gāyatr̄ı-mantra, wel-
ches ihn auch im täglichen Leben beschütze.104 Dass das Akzeptieren von
grahadāna auch in der RājT als problematisch für den Empfänger betrachtet
wird, belegt die von (Levy & Rājopādhyāya, 1992, 353, 366) berichte-
te Praxis, wonach in Bhaktapur traditionellerweise zugewanderte Bhat.t.a-

101 Die Jogi berufen sich auf ihre Abstammung von śivaitischen Wanderasketen, sie sind
indes heute sesshaft und als Kastenlose der sozialen Hierarchie angegliedert. Sie haben sich
unter anderem einen Ruf verschafft als Vertreiber von Geistwesen, welche die Umgebung
des Hauses belauern. Sie kämen hierzu nachts, umgingen das Haus mehrmals und wie-
derholten dazu ein mantra, das ins Blasen des Muschelhorns übergehe, so Sūryaprasāda
D. huṅgel; am folgenden Tag erschienen sie an der Haustür und erhielten ungekochte Nah-
rungsmittel, Gemüse, Kartoffeln, Reis und Salz, ähnlich einem siddhadāna.
102 Dāna von Maṅgala würde gemäss Sūryaprasāda D. huṅgel von den amtierenden Brah-
manen selbst akzeptiert, was er damit erklärt, dass dieses wertvoll sei und deshalb ungern
abgelehnt würde.
103 Die graha-spezifischen Materialen für dāna werden hier zumindest teilweise durch
ein siddhadāna (rohe Gemüse, Kartoffeln, rohe Linsen, Reis, Salz, Curry-Mischung, Oel,
Brennholz) ersetzt, wie es auch bei vielen anderen rituellen Anlässen dem amtierenden
Priester gereicht wird; es dient dem empfangenden Brahmanen besser und lässt sich leicht
beschaffen.
104 Ausschliesslich die drei oberen varn. a-s, also die Zweimalgeborenen, empfangen mit
der Initiation ein gāyatr̄ı-mantra. Die brahmāgāyatr̄ı ist den Brahmanen vorbehalten, den
Ks.atriya-s und Vaísya-s entsprechen sūrya-gāyatr̄ı etc.; vgl. Ghimire (2000a, 124) für die
den drei varn. a-s ensprechenden gāyatr̄ı-mantra-s: für Ks.atriya-s ist hier VS 9.1 (identisch
mit VS 11.7 und VS 30.1), für Vaísya-s VS 12.3 (R. V 5.81.2) angegeben. Dagegen nennt
Marāsini (2000, 257 n12) für Ks.atriya-s VS 17.74.
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s-Brahmanen als Empfänger von grahadāna agierten. Der hierzu befragte
Kedāra Bhat.t.a bestätigt dies und betont gleichzeitig, dass heutzutage von
Seiten seiner Familie von solchen Diensten abgesehen werde.105

Auch innerhalb der VajT zeigt sich eine ambivalente Haltung bezüglich
des Empfangs von aśubhagrahadāna.106 Eine von Bhimadeva Gurujyū vertre-
tene Auffassung geht in Richtung des Deponierens von rāhudāna vor einem
Mahākāla-Schrein bzw. von śanidāna bei einem Pipal-Baum, während dāna
aller anderen graha-s akzeptiert wird.107

Die mātr. kāp̄ıt.ha-s gelten als Orte, wo ein grahadāna deponiert werden
kann als Alternative zum Überreichen an einen Priester. Die Gaben werden
auf einem mit dem Hauptschrein in Verbindung stehenden Stein-man. d. ala
deponiert, das in einigen Fällen explizit als grahapātā bezeichnet wird (siehe
unter Kap. 6 bzw. Abb. E1-E2). In den meisten Fällen versehen die Dyolāh.

108

die Aufgabe des dyopale (’Wächter der Gottheit’) an diesen Schreinen, und
sie sind es, die fortlaufend die deponierten Gaben nach Brauchbarem durch-
sehen. Der Rest landet im Abfall, den sich wiederum Hunde und Krähen
durchsehen. Die Dyolāh. haben keinerlei Recht, für Besucher spezifische Ri-
tuale zu vollziehen, können also auch nicht als Emfänger von dāna agieren.
Trotzdem scheint diese Rolle hier impliziert. Wie andere rituelle Kontexte
zeigen, liess die ihnen innerhalb der Newar-Gemeinschaft traditionellerweise
zugeschriebene Funktion als Empfänger von rituell abzustossender Unrein-

105 Kedāra Bhat.t.a begründet dies damit, dass sich ’Aufwand und Ertrag’ in keiner Weise
mehr entsprechen würden; dieser Dienst bedinge eine aufwendige grahajapa-Sequenz, um
sich vor den mit der Gabe akzeptierten negativen Anhaftungen zu schützen, wozu die
gebotene ’Bezahlung’ der Kunden in keinem Verhältnis mehr stehe.
106 Zu dāna in der VajT siehe Gellner (1992, 119–124), Mühlich (1999) und Van den
Hoek (1996), zu den populärsten dāna-zentrierten Ritualen der VajT des Kathmanduta-
les siehe Vaidya (1986, 73–121) und Lewis (2000). Nareśamāna Vajrācārya betont, dass
graha-dāna nicht zur Kategorie der in der buddhistischen Praxis geläufigen, für den Ge-
ber verdienstvollen Gabenopfer gehöre, sondern als eine Weggabe von schlechten, in den
Gefässen materialiserten Einflüssen der Navagraha zu verstehen sei.
107 Auch im Rahmen von bhimarathārohan. a ist einzig für dāna im Namen von Candra,
Budha, Br.haspati und Śukra ein Vertreter der Vajrācārya vorgesehen, während für die
Gaben an Sūrya, Maṅgala, Śani, Rāhu und Ketu Brahmanen angegeben sind; janmadevatā-
dāna schliesslich geht an einen Daivajñā.
108 Die in Kathmandu und Bhaktapur kontaktierten Vertreter nennen sich selber Dhyah. lā,
Pod. e besteht dagegen weiterhin als thar-Bezeichnung in offiziellen Dokumenten. Dhyah. lā
ist zur bevorzugten Eigenbezeichnung geworden, wogegen Poṅ oder Pod. e als stigmatisie-
rende, von aussen auferlegte Bezeichnungen gelten, möglicherweise abgeleitet von New.
pot.a – ’Kastenloser’ (DCN). Ihre ursprüngliche Hauptbeschäftigung war die Fischerei,
heute ist es der öffentliche Reinigungsdienst; vgl. zu den Dhyah. lā bezüglich Bhaktapur
Levy & Rājopādhyāya (1992, 363–371), bezüglich Sankhu Shrestha (2002, 138–141),
bezüglich Patan Gellner & Quigley (1995, 283–289).
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heit die Dyah. lā zu einer aus der Gemeinschaft ausgestossenen und stigma-
tisierten, gleichzeitig von dieser dringend benötigten Gruppe von Menschen
werden.

Bezüglich der traditionellen Empfängergruppen von pāpagraha-dāna zei-
gen sich drei Tendenzen. Die Bhat.t.a-s in Bhaktapur und einige der Rājopādhy-
āya-s mochten bzw. mögen ein amaṅgala-grahadāna empfangen, weil sie die
Mittel zur Verfügung haben, sich der mit dem dāna akzeptierten negati-
ven Potenzen wieder zu entledigen. Ferner wurde hier eine Verpflichtung ge-
genüber dem Yajamāna zum Ausdruck gebracht, im Sinne mitmenschlicher
Beihilfe oder qualifizierter Dienstleistung gegen Bezahlung. Im Falle degra-
dierter Brahmanen und Dyah. lā kommt eine andere Dimension zum Zug; für
amaṅgaladāna infrage kommende Vertreter dieser Gruppen haben bezüglich
körperlicher-seelischer Leiden und bezüglich ihres Reinheitsstatus wenig zu
verlieren, und sie gehören zu den ärmsten Schichten der lokalen Bevölkerung.
Die Jogi schliesslich sehen sich aufgrund ihres asketischen Hintergrunds als
gefeit vor negativen Einflüssen; ihre Vertautheit im Umgang mit Geistwesen
lässt sie auch vor den graha-s, mit Ausnahme von Śani, nicht zurückschrecken.
Obwohl oft seit Generationen schon sesshaft, wird ihnen weiterhin eine spezi-
elle Vertrautheit im Umgang mit negativen Kräften zugesprochen, eine Nähe,
die wiederum ein Grund für ihren niederen sozialen Status darstellt.

Wie von verschiedener Seite bestätigt, führt der zunehmende Mangel
an potentiellen Empfängern von amaṅgaladāna zunehmend zu alternativen
Praktiken. Bei allen diesen Formen des dāna wird zwar kein konkreter Empfän-
ger über ein entsprechendes saṅkalpa und eine explizite Akzeptanz-Formel
verpflichtet, doch wird die einem dāna implizite Bedingung eines Empfängers
auf indirekte Weise beibehalten. Diese Argumentation tritt im Zusammen-
hang mit einer Deponierung von grahadāna beim Pipal-Baum und auch am
Fluss zugunsten alternativer Erklärungen in den Hintergrund. Die Vereh-
rung des Pipal-Baums als einer Emanation von Vis.n. u stützt sich auf dessen
in Mythen erzählte Bannung in diesen Baum. Eine Variante geht dahin anzu-
nehmen, dass Vis.n. u selbst aśubhadāna annimmt und dadurch die negativen
Anhaftungen absorbiert. Bezüglich eines Deponierens am Fluss, oder gar des
Entledigens in diesem heben die Spezialisten die höchst reinigende Kraft des
Wassers hervor; der Fluss neutralisiert ’Unreines’, oder aber führt es ab. Die
Verlegenheit aus Mangel an menschlichen, qualifizierten Empfängern wird,
wie es scheint, über den bestmöglichen, sinn-kohärenten Ersatz aufgefangen.



10. EXKURS III: DIE NAVAGRAHA UND IHRE
GRAHAŚĀNTIDEVATĀ

In der aktuellen Ritualpraxis des Tales wird den Einflüssen der planetaren
Gottheiten wiederholt über die Verehrung von Gottheiten begegnet, welchen
die Kapazität zuerkannt wird, ihrerseits auf die graha-s einzuwirken. Diese
Gottheiten sind demnach auf einer höheren Stufe angesetzt und stehen in ei-
ner besonderen, zum Teil auch mythologisch ausgeformten Beziehung zu den
Navagraha, oder aber sie werden in der ihnen zugeschriebenen Fähigkeit, jeg-
liche Art von Übel aus dem Weg zu räumen, angerufen. Während in einigen
Gegenden Indiens insbesondere die Verehrung von Hanumān zur Abwen-
dung von grahados.a empfohlen wird,1 ist andernorts im Zusammenhang mit
durch die Navagraha verursachten Übeln die Verehrung von Śiva populär. Im
Kathmandutal sind es prominente, lokalspezifische Erscheinungen des letzte-
ren, welche mit den Navagraha in Bezug gesetzt wurden. Zusätzlich werden
eine ganze Reihe weiterer Gottheiten und Göttergruppen in den drei unter-
suchten Traditionen des Tales bei grahadaśā ergänzend zu den graha-s selbst
oder als Alternative zu diesen verehrt. Diese Gottheiten werden unterschied-
lich als grahapati (’Herrscher über die graha-s’), grahanātha (’Anführer der
graha-s’), grahasvāmi (’Herr der graha-s’), oder genereller grahaśāntidevatā
(’grahaśānti-Gottheit’) gezeichnet, weibliche Wesenheiten implizieren zudem
Relationen wie grahaśakti oder grahamātr. kā.2

Die lokalen grahaśānti-Praktiken orientieren sich nicht einzig an den in
den pañcāṅga-s aufgelisteten grahapati-s, sie zeugen weiter von rituell umge-
setzten Bezügen der Navagraha zu spezifischen Gottheiten vor Ort, die un-
terschiedlich in relevanten Quellen der drei Traditionen reflektiert wurden.
Die von den lokalen Astrologen und Ritualspezialisten geprägte Ritualpraxis
beruht sowohl auf Konzepten einer summarischen Unterordnung aller graha-
s unter eine bestimmte Gottheit, wie zum Beispiel eine Form von Śiva, als
auch auf Modellen der Zuordnung spezifischer Gottheiten zu jedem einzelnen
der graha-s. Die Alternativen rituell zu adressierender grahaśāntidevatā er-

1 Hanumān wird insbesondere die Kontrolle über Maṅgala und Śani zugeschrieben
(Keul, 2002, 179).

2 Im folgenden wird als generischer Begriff grahaśāntidevatā verwendet.
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weisen sich als keineswegs zufällig, sondern bezeugen je eigene Begründungen
ihrer Assoziation, beruhend auf der Konzeption dieser Gottheiten selbst, den
ihnen zugeschriebenen Funktionen und Wirkbereichen.

Alle graha-s beherrschende grahaśāntidevatā

Nebst den Ritualvarianten, welche die graha-s selbst adressieren, wurden
schon früh einzelne graha-unspezifische Rituale empfohlen als effektive Mittel
zur Abwendung der durch jegliche graha-s verursachten Leiden. In R. gvidhāna
2.58–59 (Bhat, 1987, 227, 324) wird beschrieben, wie man sich vor den Fol-
gen aller möglichen Missetaten und auch vor unheilvollen Planeten schützen
kann. Demnach ist am Morgen während des rituellen Bades (snāna) das
gāyatr̄ı-mantra je einhundertmal unter Wasser und einhundertmal mit ācama-
na (’Wasser zum Spülen’) zu rezitieren.3 Zudem soll an diesem Tag gefastet
bzw. ausschliesslich pañcagavya oder von Brahmanen offerierte Speise einge-
nommen werden. Die positiven Effekte dieser Prozedur werden in den drei
anschliessenden Versen beschrieben, wobei der dritte folgendermassen lau-
tet:4

ye cāsya duh. sthitā loke grahāh. sūryādayo bhuvi /
te yānti saumyatām. sarve śivā iti na sam. śayah. // 62//
And those planets in the sky, the sun and others which are badly
situated for him on earth, will all become auspicious and gentle, there
is no doubt.

Der Rezitation des bei der Jungeninitiation vom Priester erhaltenen gāyatr̄ı-
mantra wird unter brahmanischen Adepten bis heute sehr grosse Bedeutung
zugemessen, die unter anderen in dessen schützender Wirkung begründet.5

3 ācamana ist ein grundlegender Akt der inneren Reinigung. Hierzu zieht der Praktizie-
rende von der rechten Handfläche, die ihrerseits als Projektion der fünf zentralen t̄ırtha-s
gilt, Wasser in den Mund ein; vgl. Bühnemann (1988a, 104–107), Kane II, 315–316 und
Diehl (1956, 94–95). Wasser oder pañcagavya für ācamana wird als Teil von pūjā auch an
die Gottheiten offeriert.

4 Englische Übersetzung von Bhat, welcher zudem eine vergleichbare Passage aus AVPar
41.3,11cd–12ab zitiert: ye cāsya vis.amāh. kecid divi sūrayādayo grahāh. / te cāsya saumyā
jāyante śivāh. sukhakarāh. sadā // Bhat ordnet diese Anweisung unter śāntipus. t.ikarmān. i
ein, was er als ’charms or rites for bringing about pacification and general prosperity’
definiert (Bhat, 1987, 96–97).

5 Sowohl Vertreter der ParT als auch der RājT bestätigten, dass die regelmässige Re-
zitation des gāyatr̄ı-mantra allumfassenden Schutz bewirke, und in Situationen der Ge-
fahr würden sie auf die Schutzkraft dieses mantra vertrauen. In anderen Kontexten wird
der täglichen pūjā eine ähnlich umfassende Schutzwirkung zugeschrieben (Bühnemann,
1988a, 85) oder Ritualen an ausgewählte Gottheiten, die wir weiter unten kennenlernen.
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Bezüglich grahaśānti nennen die Praktizierenden auch sūryārgha, einen wei-
teren der allmorgentlich zu vollziehenden Ritualschritte, der den Sonnengott
adressiert.

Sūrya wird in hinduistischer und buddhistischer Sichtweise als der Führer
oder Herrscher der Navagraha dargestellt, genauso wie Candra den naks.atra-s
vorsteht.6 Konsequenterweise wird dem Vollzug ausgewählter Rituale an die
Sonnengottheit eine Wirkung auf alle graha-s zugeschrieben. Sūrya wurde
und wird auch in Nepal unabhängig von den Navagraha verehrt, in einigen
Gegenden des Tieflandes gar als höchste Gottheit.7 Rituale an Sūrya sind
je nach Lehrtradition in einen vis.n. uitischen oder śivaitischen Kontext ge-
stellt. Die Nähe des Sonnengottes zu Vis.n. u wird über die vielen gemeinsamen
Epitheta deutlich; ikonographische Umsetzungen von Sūryanārāyan. a, isoliert
oder umgeben von den restlichen graha-s, veranschaulichen deren oft inein-
anderfliessenden Identitäten (vgl. Abb. A2). Die in den pañcāṅga-s den zwölf
Sonnen-Monaten zugeordneten Gottheiten – māsadevatā (’Monatsgott’, 12
Epitheta von Vis.n. u), māsadev̄ı, (’Monatsgöttin’, 12 Epitheta von Laks.mı̄)
und māsa-arka (’Monatssonne’, 12 Epitheta von Sūrya)8 – zeugen von einer
Parallelisierung von Sonnenzyklen und Erscheinungen des göttlichen Paares
Laks.mı̄-Nārāyan. a. Die Nähe oder gar Identifikation ist primär in den beiden
Gottheiten zugeschriebenen, lichthaften, lebensspendenden und -erhaltenden
Eigenschaften verankert. Obschon er als höchster Gott eigene Theologien auf
sich vereint, gehört Vis.n. u jedoch nicht zu denjenigen Gottheiten, die bei
grahadaśā summarisch angerufen würden.

Als graha-Bezwinger oder -Herrscher hat sich dagegen Śiva einen Namen
gemacht, woraus sich eine Anzahl ritueller Alternativen oder Ergänzungen
zu grahaśānti ableitet.9 Śiva wird insbesondere mit Zeit-bezogenen Aspek-
ten in Bezug gebracht. In seiner Erscheinung als Mahākāla (’Grosse Zeit’)
verkörpert er Zeit in ihrer zerstörerisch-erneuernden Eigenschaft, er ist ihr
Inbegriff und ihr souveräner Herrscher. In dieser Eigenschaft wird er auch
zum ’Überwinder des Todes’, Mr.tyuñjaya, der den Zeit-immanenten Zerfall
allen Lebens in eine zeitüberwindende Transzendenz zu verwandeln vermag.

6 Diese Auffassung der Sonne als grahādhipati bzw. des Mondes als naks.atrādhipati ist
in astrologischen und rituellen Kontexten verbreitet, sie ist zudem Teil der VajT.

7 Siehe unter Kap. 5.
8 Siehe Exkurs I, S. 97 für die monatsspezifischen Namen und Quellenverweise.
9 Diese Auffassung ist nicht Nepal-spezifisch oder neu. Schreine der Navagraha fin-

den sich in Indien vorwiegend in śivaitischen Heiligtümern. Einige Purān. a-s bezeugen
hymnische Eulogien an Śiva, denen bei regelmässiger Rezitation die Kraft zugeschrieben
wird, unter anderem die negativen Effekte der graha-s zu neutralisieren; siehe z.B. die
Br.haspat̄ı́svaraliṅga-Hymne an Śiva in SkP iv.i.34–41 und die entsprechende Bekräftigung
in SkP iv.i.49a.
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Der enge Bezug zum Zeitlichen in seinen linear-weltimmanenten und tran-
szendenten Aspekten prädestinierte diese Gottheit für eine Assoziation mit
Sonne und Mond als den zentralen Zeitindikatoren in der Welt, in einem wei-
teren Sinn mit den Himmelskörpern allgemein, welche denn auch unterschied-
lich in die Rituale an diese Gottheit integriert wurden. Die Śiva-Verehrung in
der Tradition des Śaiva Siddhānta, wie sie das SP im Detail beschreibt, stellt
die graha-s als Aspekte des Gottes in seiner weltimmanenten Form (sakalā –
’mit Aspekten’) dar. Zur täglichen Praxis gehört die einleitende Verehrung
eines man. d. ala mit Sūrya – hier als einer Manifestation von Śiva – im Zen-
trum und den weiteren acht graha-s im ersten Kreis (SP 1, 2.15–19). In dem
im SP wiederholt zitierten Netratantra ist die Verehrung eines sūryaman. d. ala
beschrieben, welches nebst Sūrya im Zentrum und den graha-s in den wei-
teren Kreisen die naks.atra-s, die lokapāla-s und schliesslich deren Waffen10

integriert (NetraT 13.17-25). An diesen Beispielen zeigt sich die Aequivalenz
von Śiva und dem Sonnengott.

Śiva’s Konzeption als Planeten-Beherrscher bestätigt sich über die inner-
halb der ParT sowie der RājT gleichermassen verbreitete Praxis, grahadaśā
mit dem Vollzug von rudrābhis.eka zu begegnen.11 Rudrābhis.eka (Nep. rudr̄ı)
wird im Zusammenhang mit allen vier zu erstrebenden Lebenszielen – dhar-
ma, artha, kāma, moks.a – sowohl im Falle von zu erfüllenden Wünschen, et-
wa nach Reichtum oder Nachkommenschaft (paus. t.ika karma), wie auch zur
Beendigung bestehender Übel und Hindernisse wie Krankheit, Umweltka-
thastrophen oder ungünstig stehenden Planeten (śāntika karma) empfohlen
(Koirālā, 1992, 41).12 Eine Alternative zu rudr̄ı besteht in der Rezitati-

10 Die ’Waffen’ (astra, yudha) schliessen vajra, śakti, dan. d. a, khad. ga, pāśa, dhvaja, gadā
und trísūla ein (Dwivedi, 1985, 96); vgl. Abb. G3.

11 śatarudr̄ıya verweist auf ein Ritualelement des vedischen agnicayana-Opfers, wie es
insbesondere in der dem Kr.s.n. a Yajurveda verpflichteten Literatur beschrieben ist zur
Beschwichtigung von Agni-Rudra (Hoens, 1951, 128–137). Wie die Erläuterungen ver-
deutlichen, ist es die bedrohliche, hitzige Seite des Feuergotts, der hier mit dem hitzig-
gefürchteten vedischen Rudra identifiziert wird, wogegen in der modernen Interpretation
der allmächtige Rudra-Śiva als Bezwinger allen Übels und als Verleiher alles Erwünschten
konzipiert wird; die mantra-s indes bleiben bis heute dem Kr.s.n. a Yajurveda (Rao, 0000)
bzw. in ähnlichem Wortlaut dem Śukla Yajurveda verbunden.

12 Ein ähnlich breiter Wirkkreis wird udakaśānti (’Besänftigung über Wasser’) zuge-
schrieben (Kane V, 783–787), welches auf der dem Element Wasser zugeschriebenen, höchst
reinigenden Kraft beruht (vgl. Kane IV, 321); dieses Ritual, zurückgehend auf die der Tai-
tir̄ıya Sam. hitā (Kr.s.n. a Yajurveda) zugehörigen Gr. hyasūtra-s, ist gemäss Kane bis heute
in den entsprechenden brahmanischen Kreisen Indiens populär. Ein vergleichbares śānti
gibt es in der ParT gemäss R. s.i Svāmi nicht; im Besprenkeln des Yajamāna mit Wasser
zur Rezitation des śāntipāt.ha klinge jedoch eine vergleichbare Funktion nach.
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on des Śāntyādhyāya aus dem Nandikeśvara zugeschriebenen Śivadharma.13

Diese Hymne, der eine ähnlich grosse Wirkung zuerkannt wird, adressiert die
Befriedung der graha-s explizit.

Die Auffassung, dass die Navagraha Śiva zu Diensten sind, wird im Kon-
text des Paśupatinātha deutlich. Regmi zitiert eine Stelle aus dem Himavat-
khan.d. a, wonach die Navagraha die Gunst des Paśupatinātha erlangten und
fortan ihm ergeben das Land beschützend zu seinen Füssen weilend ihn ver-
ehrten.14 Regmi’s Darstellung bringt die Überzeugung zum Ausdruck, dass
über die Verehrung des Paśupatinātha alle über den Vollzug von Ritualen,
Opfern und Pilgerreisen angestrebten ’Früchte’ erlangt werden könnten und
dass die Konzentration (samjhanā) auf Paśupati Schutz vor negativen Ein-
flüssen von seiten der graha-s bringe.15

Die Navagraha sind Teil der nityapūjā nicht nur im Paśupati-Tempel in
Deopatan, sondern ferner im Tripureśvara-Tempel im Süden von Kathman-
du.16 Nachdem das täglich zu offerierende Mahl (bālabhoga) der Hauptgott-
heit hinter verschlossenen Türen serviert wurde, wird je ein Teil auf das sich
in der SW-Ecke des Tempels befindende navagraha-man. d. ala und vor dem in
der NE-Ecke des Tempelhofs lokalisierten Can.d. eśvara17 geopfert.18

13 Der Text stellt ein Kapitel des Śivadharma dar (Naraharinātha, 1998, 27–44), ist
aber auch als Separatdruck erhältlich (Nandikeśvara, 0000); für den die Navagraha
adressierenden Ausschnitt siehe App. I, (AppTe-2).

14 Himavatkhan.d. a 71.62, zitiert nach Regm̄i (1996, 85): grahāśca sam. sthitāstatra
pāśupatam. praraks.ayan / paśupatervaram. labdhvā tasya pādārcane ratāh. // Ferner (Regm̄i,
1996, 107): bhaye vipadi rogārtte utsave grahap̄ıd. ane / smaran. ātpaśupam. yo vai raks.ati
sarvatah. satam //

15 Im Nepali-Wortlaut von Regm̄i (1996, 103): jo jñānabāt.a bhavanāśa garne nirvān. a
cāhanchan tyastāle bhaktisātha paśupatiko sevā garnupardacha / yasle sabai pāpaharūko
nāśa huncha / d. ara lāgeko avasthāmā, vipattimā, roga lāgemā, utsavako samayamā va
grahaharūle satāeko belāmā paśupatiko samjhanā garnāle sabai kisimbāt.a raks. ā huncha /

16 Der Mūlpūjār̄ı des Tripureśvara ist ein in Kathmandu-Naradev̄ı-t.ol wohnhafter Bhat.t.a,
der morgens und abends hierherkommt und von einer Familie von am Tempel selbst woh-
nenden Nepāl Upādhyāya-s assistiert wird.

17 Can.d. eśa oder Can.d. eśvara ist eine mit Śiva assoziierte Gottheit. Can.d. a heisst im
Brahmān.d. a-Purān. a 3, 41.28 der Anführer der ’Śiva-Horde’ (śivagan. a), im MaP 153.19
einer derRudra-s (Dikshitar, 1955, vol. 1, 576). In einigen Agama-s wird er als inbrünsti-
ger Verehrer des Śiva beschrieben, der in der Folge zum Anführer der ’Geisterbanden’
(bhūtagan. a) im Gefolge Śiva’s ernannt wurde (Rao, 1993, vol. II.1, 205–207 und vol. II.2,
463). In dieser Funktion kommt ihm und seinen Horden ein Teil des bālabhoga zu.

18 Zu dieser Praxis am Paśupati-Tempel siehe T. an.d.ana (1996, 142). Am Tripureśvara
wird diese Opferung durch einen Nebenpriester vollzogen; nach Auskunft des hier amtieren-
den Harihara Nepāl Upādhyāya wird diese Opferung von der Rezitation der nāmamantra-s
der graha-s begleitet.



10. Exkurs III: Grahaśāntidevatā 323

Śiva in seinen furchterregenden Emanationen wird zudem in seinen be-
drohenden und schützenden Aspekten mit den Navagraha in Bezug gebracht,
und dies sowohl in hinduistischen wie auch buddhistischen Kontexten; aus-
gewählte Tempel von Śiva-Bhairava und von Mahākāla in ihren lokalspezifi-
schen Erscheinungen werden insbesondere aufgesucht bei Leiden, welche dem
Einfluss der krodhagraha-s zugeschrieben werden.

Mahākāla (New. Māṅkādyah. , Nep. Mahaṅkāl) ist in der hinduistischen
Tradition eine furchterregende Erscheinung Śiva-s in seiner Funktion als Über-
winder der Zeit und damit der Zerstörung.19 Im Buddhismus hat Mahākāla
insbesondere zwei ’Gesichter’.20 Im Mahāyāna wurde er vorwiegend zum
’Wächter des dharma’ (dharmapāla) und der Klöster, weshalb er in den
meisten Newar-buddhistischen Anlagen im Eingangsbereich ikonisch präsent
ist.21 In dieser beschützenden Funktion kommt ihm im Zuge elaborierter
Speiseopfer (bali) auch ein Teil zu (Vajrācārya, 1988). Er erscheint ferner
unter den Daśakrodha-s (’Zehn Fürchterlichen’) bzw. Daśakrodha-Bhairava-
s (NiYo, S. 44), die wiederum im Rahmen grösserer Rituale in einem ei-
gentlichen Schutzring in der Form von Keilen aufgestellt und verehrt wer-
den. Nebst diesen exoterischen Ritualkontexten gehört Mahākāla in der Va-
jrayāna-Tradition zu den Gottheiten der höchsten esoterischen (anuttarayo-
ga) Klasse.22

Die Hauptgottheit der beiden Saṅkat.ā-Tempel in Kathmandu und Patan
erweist sich als Can.d. amahāros.an. a, eine furchterregende (rudra) Beschützer-

19 Mahākāla ist insbesondere in den Śaiva-Tantra-s präsent als eine Form von Bhairava.
20 Einige Quellen zu mythologischen, rituellen und ikonographischen Kontexten um

Mahākāla stellt Mukherjee (1999) zusammen. Gemäss Slusser (1982, 291–292) wurde
Mahākāla in der Malla-Zeit im Kathmandutal populär.

21 Im Tal sind mehrere Ikonographien verbreitet. Meist trägt er den kat.vaṅga (Stab mit
drei Totenschädeln) und einen kapālapātra (’Schädelschale’). In der häufigsten Darstellung
hält er letzteren in der linken Hand und in der rechten einen menschlichen Kieferknochen
(baṅgārā). Zusammen mit Vajrapān. i erscheint Mahākāla zudem als Leibwächter des Bud-
dha.

22 Das Mahākālatantra wurde von Stablein (1976b) bearbeitet. In der lokalen Tradi-
tion ist eine von Mahākāla-s yogin̄ı-s Nairātmā, welche unterschiedlich mit Parvat̄ı bzw.
Guhyeśvar̄ı in Bezug gesetzt wird; vgl. den Mahākāla-Beitrag in Nepali von Nirmalā Pok-
harel in Rolamba 19.2; 23–29, der nebst ikonographischen Details aus klassischen Quellen
und einer Darstellung dieser Gottheit in einem buddhistischen bzw. hinduistischen Kon-
text auch einen Abschnitt zum Mahākāla-Tempel in Kathmandu-Thun.d. ikhel und den hier
stattfindenden Ritualen enthält. Wie Locke (1980, 248n7) vermerkt, soll gemäss einem
in Patan erzählten Mythos Mahākāla mit Matsyendranātha aus Assam ins Kathmandutal
gekommen sein. Dagegen gibt Slusser (1982, 292) einen Mythos wieder, der die erzwunge-
ne Präsenz des Mahākāla in Thun.d. ikhel erklärt; dessen Newari-Name Pālhāh. dyah. (’Gott
mit erhobener Hand’) bezieht sich auf ein Detail desselben.
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gottheit des buddhistischen Pantheon, der die Fähigkeit, alles Negative zu
bannen, zugeschrieben wird; Wie Rañjanā Vajrācārya in ihrer Studie erläutert,
wird Can.d. amahāros.an. a in der VajT verehrt zur Beseitigung aller mögli-
chen Leiden, seien diese durch die Navagraha, die grahayogin̄ı-s oder anders-
wie verursacht (Vajrācārya, 2002).23 Die Hauptpriester sind Vajrācārya-s,
der Kult der Gottheit gehört der esoterischen Tradition an. Gemäss Bhat-
tacharyya (1993, 60–61) ist Can.d. amahāros.an. a eine Emanation des Aks.o-
bhya. Zu seinen Attributen gehören Schlinge und Schwert, welche er zum
Einfangen bzw. zum Zerstückeln der Māra-s24 einsetzt. Hierin zeigt sich die
Fakultät dieses furchteinflössenden Gottes als Bezwinger des personifizierten
Bösen. Can.d. amahāros.an. a wird zudem mit Acala, einem der Daśakrodha-s,
identifiziert (Vajrācārya, 2002, 12).25 Acala’s Klassifikation als Schutzgott-
heit kommt in seiner Berücksichtigung als Empfänger eines Teil des Speise-
opfers zum Ausdruck.

Nicht nur indirekt über die buddhistischen Daśakrodhabhairava-s, son-
dern explizit erscheint Bhairava in allen drei Traditionen unter den gra-
haśāntidevatā, insbesondere bezüglich Rāhu und Ketu. Bhairava, der ’Fürch-
terliche’, ist eine Erscheinung von Śiva in seiner zerstörerischen Form. Er wird
unterschiedlich auf dessen vedische Wurzeln als Rudra (’Brüller’) zurück-
geführt oder aber als Emanation von Śiva’s Zorn beschrieben.26 In der Newar-

23 Slusser (1982, 291) braucht die Bezeichnung Saṅkat.abhairava, die ich so nicht gehört
habe, obschon effektiv ein Bezug zu Bhairava besteht. Saṅkat.a wurde erst zu einem späte-
ren Zeitpunkt zu einer populären Bezeichnung derselben Gottheit, deren ikonographische
Züge männlich und deren Attribute Schwert und pāśa (Fangschlinge) sind. Die Vereh-
rung der grahayogin̄ı Saṅkat.ā in diesen Tempeln beruht demzufolge auf einem eigentlichen
Missverständnis.

24 Māra im Singular oder Gruppen von vier, alternativ unendlichen Māra-s stehen im
Buddhismus als dämonenhafte Verkörperung des Bösen bzw. all dessen, was die Meditie-
renden von ihrem Weg zur Buddha-Schaft abzubringen trachtet.

25 Das dhyānamantra bestätigt die Identität mit Acala(bhairava), dem fünften
der daśakrodha-s (Vajrācārya, 2002, Vorspann bzw. 2 n1): nilavarn. a mahāv̄ıra
khad. gapāśatārjan̄ı / sarvadus.s. ta harām. tāca acalav̄ıram. namāmyaham // <Dem Schwert
und Fangschlinge Schwingenden, dem grossen Kämpfer von blauer Farbe, dem Vertreiber
aller Leiden, diesem standhaften Helden sei mein Lobpreis.>
Zu den Daśakrodha-s gehören (1) Us.n. ı̄s.a, (2) Cakravartti, (3) Yamāntaka, (4) Prajñāntaka,
(5) Pat.māntaka, (6) Vighnāntaka, (7) Acala, (8) Tarkkirāja, (9) Nı̄ladan.d. amahābala und
(10) Sumbharāja. Zwei Serien von zum Teil abweichenden Namen sind in NiYo in der
Einleitung des vajrah˜̄ukāra-man. d. ala aufgelistet (Bhattacharyya, 1972, 44). Diese Zeh-
nergruppe wird in der Form von ca. 15 cm hohen, mit drei Augen bemalten, dreikantigen
Eisenkeilen kreisförmig in einem man. d. ala aufgestellt und verehrt. Im Rahmen elaborierter
Speiseopfer ist die abschliessende bali-Gabe an die Daśakrodha-s zu reichen (Vajrācārya,
1988).

26 Zur Entwicklung der śivaitischen Schulen und der zugehörigen Literatur siehe Flood
(1996, 148–173) und Sanderson (1988), zu den vielfältigen Erscheinungsformen Śiva’s
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Tradition ist Bhairava (New. Bhailah.dyah. ) in seinen vielfachen, auch lokal-
spezifischen Ausprägungen von zentraler Bedeutung.27 In seiner achtfachen
Form gehört er genau wie die mātr. kā-s zum Kranz von Gottheiten, welche die
Städte und ihre Einwohner beschützen,28 doch hat sich, im Gegensatz zu den
mātr. kā-s, keine Praxis der graha-spezifischen Bhairava-Verehrung etabliert.
Einzelne Schreine wie derjenige des Kālabhairava (New. Kālabhailah.dyah. )
und des Pacalibhairava in Kathmandu oder der Bhairavanātha-Tempel in
Bhaktapur erfreuen sich eines besonderen Rufes als Vertreiber negativer
Einflüsse insbesondere durch Rāhu. Rāhu-s mythologische Assoziation mit
Finsternissen begründete die Entwicklung lokaler Kulte.29 Bhairava als sin-
guläre Gottheit ist nach lokaler Auffassung Teil der mātr. kāgan. a (’Horde
der Mütter’), welche in der Newar-Tradition in ihren lokalspezifischen Aus-
prägungen die zentralen Gottheiten von Dorffesten darstellen. Sie werden
zudem periodisch im Rahmen von gaṅpyakhah. (New., ’Tanz der [göttlichen]
Gruppe’), einer einzigartigen Form tantrisch geprägter, sakraler Maskentänze,
von hierfür speziell designierten Männern verkörpert.30 Eine alternative Zu-
ordnung zu den mātr. kā-s ist insbesondere in der Sakralgeographie der Newar-
Städte umgesetzt; diese sind nicht nur durch einen in allen Richtungen schü-

Michaels (1998, 237–244), zu Rudra-Śiva und seinen ikonographischen Repräsentationen
Chakravarti (1986).

27 Zu Bhairava mit speziellem Bezug zu seinen Manifestationen in Benares und Kath-
mandu siehe Chalier-Visuvalingam (2003), zu Bhairava mit Bezug zu Nepal ferner
SNBS 932f., für Newar-spezifische Ausprägungen und Feste Levy & Rājopādhyāya
(1992, insbes. 255–259), für ikonographische Repräsentationen und lokale Kulte Slusser
(1982, insbes. 235–239).

28 Vgl. die ideelle Stadtkarte von Bhaktapur bei Gutschow (1982, 51); die acht
bhairava-s sind, im Uhrzeigersinn beginnend im Osten, As.itāṅga, Ruru, Can.d. a, Krodha,
Unmatta, Kapāl̄ı́sa, Bh̄ıs.an. a und Sam. hāra Bhairava.

29 Während Sonnen- oder Mondfinsternissen gingen früher Vertreter der Dyah. lā (pe-
jorativ als Pod. e bezeichnet) von Tür zu Tür und erbettelten gebrauchte Kleider und
Gegenstände (New. gaṅk̄ı māgne); diese Tradition bestand sowohl in den drei Städten
als auch in Dörfern wie Sankhu, doch wurde sie in den letzten zehn Jahren gemäss Yo-
geśa Rāja Mísra, Ramāpati Rāja Śarmā und Purus.ottama Lochana Śres.t.ha weitgehend
aufgegeben. In Bhaktapur wird, so Yogeśa Rāja Mísra, bis heute eine als rāhu naygu/
rāhu nakegu (New., ’Verköstigen von Rāhu’) bezeichnete Tradition fortgesetzt, wonach bei
aussergewöhnlich-unerklärlichen Krankheiten von Menschen oder Gottheiten eine rituelle
Speisung von drei bis vier Dyah. lā bei Bhadrakāl̄ı oder beim Bhairavanātha-Tempel voll-
zogen wird. Zudem wird zweimal jährlich, an einem astrologisch festzulegenden Datum
vor Mitte Ās.ād. ha bzw. Maṅgsir, ein ayanayajña (’Opfer zum Wechsel des Sonnenlaufs’)
im Bhairavanātha-Tempel veranstaltet, welches hauptsächlich in der Speisung von Dyah. lā
unter der Aufsicht von Bhailācārya-s, den an diesem Tempel engagierten Priestern, be-
steht.

30 Zu gaṅpyakhah. siehe einführend Kropf (2003) und die darin aufgeführte Literatur
zum Thema.
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tzenden Gürtel von ’Müttern’, sondern auch von bhairava-s umfasst. Die
bhairava-s werden aber nicht nur mit den mātr. kā-s in Bezug gesetzt, sondern
auch mit den Daśamahāvidyā.31 In der einen oder anderen Form erscheinen
die bhairava-s unter den Wesenheiten buddhistischer man. d. ala-s. Wiederholt
sind 64 bhairava-s einer Gruppe von 64 yogin̄ı-s beigestellt. Im Rahmen von
hinduistischen Feueropfern grossen Umfangs werden in den vier Ecken der
Feuergrube auf quadratischen Podesten nebst den man. d. ala-s der Navagraha
und der Vāstu-Gottheiten je eines der 49 rudra-bhairava-s und der 64 yogin̄ı-
s errichtet.32 Im der priesterlichen Tradition der Karmācārya-s wird ein als
Bhairavāgni bezeichnetes, wiederum eine Form von Bhairava als Hauptgott-
heit adressierendes Feueropfer unter anderem eingesetzt bei sehr negativen
grahadaśā-Einflüssen.

Diese Beispiele zeugen von einer äusserst vielfältigen Konzeption Bhai-
rava’s in seiner singulären oder vervielfachten Erscheinung quer durch die
Ritualtraditionen (vgl. oben, S. 324). Aufgrund seines Bezuges zu Śiva und
als äusserst potente furchterregende Schutzgottheit bot sich seine Anrufung
im Zusammenhang mit grahaśānti geradezu an.

Navagraha und Pañcaraks. ā

Im Newar-buddhistischen Kontext wird insbesondere den Pañcaraks. ā die
Fähigkeit zugesprochen, die durch die graha-s verursachten Übel zu ver-
treiben. Die Pañcaraks. ā sind innerhalb des Mahāyāna populär geworden.33

Der als Pañcaraks. āvidhānam. bezeichnete Abschnitt der SM besagt, dass
diese fünf Göttinnen, wenn verehrt, ein langes Leben sichern, Königreiche,
Dörfer und Felder beschützen, und die Menschen vor bösen Geistern, Krank-
heiten, Hungersnöten und vor jeglichen Gefahren, die die Menschheit be-
fallen können (Bhattacharyya, 1993, 132). Sie sind je einem der fünf
Tathāgata-s zugeordnet, was auch über ihre fünf unterschiedlichen Körper-
farben sichtbar ist.34 Die weiteren ikonographischen Merkmale betonen ihre

31 Siehe die Auflistung in SNBS, 932; auch in der bei Śarmā (1992, 104) wiedergegebe-
nen Aufstellung sind die Daśamahāvidyā mit zehn bhairava-s assoziiert, mit Verweis auf
Br.PuA. Bei den bei Blom (1989, 53–57) aus einer lokalen wiedergegebenen Skizzen der
zehn mahāvidyā-s handelt es sich bei den beigestellen Partnern nicht immer um Formen
von Bhairava, und Dhūmāvat̄ı wird als Wittwe beschrieben und steht also gänzlich ohne
Partner da.

32 Siehe z. B. in PraMa, welches die Weihung einer Gottheit oder eines Tempels be-
schreibt. Diesselbe Aufstellung der vier Altare um die zentrale Feuergrube ist auch im
Rahmen der mehrtägiger, öffentlicher mahāyajña-Anlässe üblich, wie sie im Laufe des
Jahres an verschiedenen Orten des Kathmandutals stattfinden.

33 Zu textgeschichtlichen Aspekten der Fünfergruppe siehe s. 163.
34 Gemäss SM (Bhattacharyya, 1993, div.) ist Pratisarā eine Emanation des Ratna-

sambhava, Sahasrapramardan̄ı des Vairocana, Māyūr̄ı des Amoghasiddhi, Mantrānusāran. ı̄
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unterschiedlichen Charaktere.35 Den Pañcaraks. ā wird in klassischen Texten
einerseits eine pauschal schützende Funktion gegen negative Einflüsse zuge-
schrieben, andererseits hat jede der Göttinnen ein eigentliches Spezialgebiet
zuerkannt: Mahāpratisarā schützt vor sündhaften Vergehen und Krankheit,
Mahāsahasrapramardan̄ı vor Dämonen, die dhāran. ı̄ der Mahāmāyūr̄ı wird
zum Schutz vor Schlangenbissen rezitiert, diejenige der Mahāmantrānusāran. ı̄
zum Schutz vor Krankheit, schliesslich wird Mahās̄ıtavat̄ı mit dem Schutz
vor wilden Tieren und gefährlichen Insekten assoziiert (Mallmann, 1975).
Gemäss Sādhanamālā 206 sind die Navagraha selbst Verehrer speziell der
Māyūr̄ı (Mallmann, 1975, 276); dieselbe Quelle (SM 132, 135) erwähnt,
dass die Navagraha von der weissen Māric̄ı überwunden worden seien. Der
von den Vajrācārya-s vollzogene pañcaraks. ā-sādhana wird in vielen hausprie-
sterlichen Kontexten als Schutzritual eingesetzt. Aufgrund ihrer Funktion als
Vertreiberinnen von Übel und übelwollenden Wesen gebührt den Pañcaraks. ā
zudem ein Teil des Speiseopfers, wie es im Rahmen elaborierterer Rituale
gereicht wird (Vajrācārya, 1988).

Aufgrund ihrer allumfassenden Schutzfunktionen erscheinen die Pañcarak-
s. ā geradezu prädestiniert als Vertreiberinnen von graha-verursachten Übeln.
In der aktuellen Praxis werden keine direkten Bezüge zwischen einzelnen
raks. ā-s und graha-s hergestellt, jedoch sind die Navagraha Teil des im Laufe
des sādhana invozierten man. d. ala (siehe unter Kap. 6). Diese Erweiterung
des pañcaraks. ā-man. d. ala durch die Navagraha und weitere Zeit-Einheiten
und/oder die dikpāla-s (vgl. Abb. G1) erscheint als logische Konsequenz ihrer
Designation als souveräne Beschützerinnen von Menschen und Welt.

Zuordnungen graha-spezifischer grahaśāntidevatā

Als eigentliche Konsequenz der Auffassung, dass einzelne Gottheiten den
graha-s besonders verbunden bzw. diesen übergeordnet sind und dadurch
die Fähigkeit zu deren Kontrolle haben, erweist sich eine alternative oder
ergänzende Ritualpraxis, die quasi auf Umwegen die Beeinflussung der Na-
vagraha beabsichtigt. Demzufolge wird der Astrologe, zusätzlich oder als Al-
ternative zu grahaśānti/ -pujā/ -dāna/ -japa seinen Kunden bei grahadaśā
die Verehrung ausgewählter Gottheiten empfehlen.

Die Affinität der graha-s zu spezifischen Gottheiten und darauf abstützen-

des Aks.obhya und S̄ıtavat̄ı des Amitābha.
35 Zwei illustrierte Pañcaraks. ā-Manuskripte aus Nepal sind bei Chandra (1981) be-

schrieben. Zu ihrer Ikonographie siehe Bhattacharya (1978), Mevissen (1992b), Me-
vissen (1992a) und Mevissen (1998), zu ihrem man. d. ala gemäss SM Bhattacharyya
(1993, 132–135). Auch Sarvajña Vajrācārya stützt sich bei der Herstellung ihres man. d. ala
auf die Beschreibungen der SM; vgl. Abb. G1.
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de rituelle Umsetzungen sind in den hinduistischen Traditionen seit den
früheren Purān. a-s und astrologischen Abhandlungen belegt.36 Eine bis heu-
te in Navagraha-Rituale hinduistischer Prägung integrierte Assoziation von
graha-s und Gottheiten geht auf MaP zurück. Demnach sind jedem graha ein
Paar von Gottheiten zugeordnet, die als ’Ursprungs-’ oder ’bevormundende
Gottheit’ (adhidevatā) und ’ergänzende Ursprungs-Gottheit’ (pratyadhide-
vatā)37 bezeichnet werden;38 die den graha-s assoziierten Gottheiten in VidhP
1.95.17–52 erweisen sich als Mischform der in MaP aufgelisteten Paare:

graha adhidevatā (MaP) pratyadhidevatā (MaP) Assoziierte Gottheit (Vid-
hP)

Sūrya Īśvara Agni Agni

Candra Umā Āp Varun. a

Maṅgala Skanda-Kārtikeya Ks.iti/ Pr. thiv̄ı/ Bhūmı̄ Skanda

Budha Vis.n. u Vis.n. u Nārāyan. a (Vis.n. u)

Guru Brahmā Indra Śakra (Indra)

Śukra Indra/ Śakra Indrān. ı̄/Aindr̄ı Pārvat̄ı

Śani Yama Prajāpati Brahmā

Rāhu Kāla Sarpā, Nāga Gan. eśa

Ketu Citragupta Brahmā Vísvakarma

Durchgehend liegt eine teilweise über Mythen bekräftigte Ähnlichkeit vor
bezüglich Substanz- und Wirkcharakter von graha und zugeordneten Gotthei-
ten. Dabei tendieren die weitgehend aus dem vedischen Pantheon gewählten
pratyadhidevatā zu einem naturhaft-elementaren Bezug, während bei den ad-
hidevatā Aequivalenzen bezüglich ihrer personifizierten Wesenszüge anklin-
gen. Beide werden in der aktuellen Ritualpraxis der ParT regelmässig zu-
sammen mit den graha-s invoziert und verehrt. Einige Manuale der Newar-
hinduistischen Tradition, welche die Verehrung von Janma in diejenige der
graha-s integrieren, teilen diesem die Saptar. s. i-s und Ātmā zu.39 Die Vor-
stellung, dass die Planeten je unter dem Einfluss einer bestimmten, ihnen
übergeordneten Gottheit stehen, ist auch in frühen astrologischen Lehrtex-

36 Wie oben dargelegt, ist eine ähnliche Assoziation ist schon in der SuS 6.37 angelegt,
wo den bālagraha-s spezifische Gottheiten zur Verehrung zugewiesen wurden.

37 Die Bedeutung von adhi- bzw. pratyadhi- ist nicht eindeutig und kann hier auch im
Sinne von ’vorstehend’, ’regierend’ oder ’beherrschend’ übersetzt werden. Eine den Nava-
graha vergleichbare Einbindung ist für keine andere Gottheit belegt.

38 Wie die aus den konsultierten grahaśāntihomavidhi-s sowie agnisthāpanavidhi-s aufge-
listeten Namen zeigen, entsprechen diese MaP 92.13–16a. Die Auflistung in AgniP 167.4–5
ist weitgehend identisch.

39 So zum Beispiel in den in den NA eingesehenen Manualen A 1152/28, B 36/9 oder E
1462/16.
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ten tradiert. Die jeweilig als grahapati oder grahanātha verzeichneten Gott-
heiten unterscheiden sich je nach Quelle, wie die folgenden Beispiele aus BJ
2.5b40 bzw. Sāravali 4.1241, aus Phalad̄ıpaka42 und aus der Yogayātrā 6.143

verdeutlichen: 44

graha BJ 2.5b/ Sā 4.12 Phalad̄ıpaka Yogayātrā 6.1

Sūrya Agni Śiva Indra

Candra Varun. a (Ambu) Pārvat̄ı Vāyu

Maṅgala Skanda (Agnija) Kumāra Yama

Budha Vis.n. u (Keśava) Vis.n.u Kubera

Guru Indra Brahmā Śiva

Śukra Śac̄ı (Indra’s Gattin) Laks.mı̄ Agni

Śani Yama oder Brahmā (Ka) Yama Varun. a

Die unterschiedlichen Zuordnungen von graha und grahanātha lassen sich
auf divergierende Lehrtraditionen und Gewichtungen verbindender Aspekte
der Paare zurückführen, wobei hier vermehrt explizit astrologische Aspekte
eine Rolle spielen.45

Betrachtet man nun die Empfehlungen in den aktuellen Almanachen des
Tales, lassen sich nebst offensichtlichen Parallelen zu den Paarungen in den
klassischen Texten lokalspezifische Einflüsse feststellen. Klammert man die
Nennung der Mahāvidyā-s bei LoPa aus, ergibt ein Vergleich dieser Angaben
eine Übereinstimmung bezüglich grahapati-s der sechs graha-s von Sūrya bis
Śukra und Rāhu. Einzig JoPa weicht von Bhairava als Ketu’s śāntidevatā
ab. Für Śani wird viermal die Verehrung von Dev̄ı, zweimal ausschliesslich
und einmal ergänzend die Verehrung des Pipal-Baumes empfohlen. Die Zu-
ordnung von graha und grahapati in den lokalen pañcāṅga-s für V.S. 2059
(2002–03 n. Chr.):46

40 BJ 2.5b: vahnyambvagnijakeśavendraśacikāh. suryādināthāh. kramāt /
Bei Sastri (1995) bzw. Sā 4.12 ist Ka als Brahmā übersetzt, doch erscheint die Assoziation
von Yama mit Śani als wahrscheinlicher.

41 Zitiert aus Türstig (1980, 82–83).
42 Zitiert aus Dreyer (1992, 86).
43 Zitiert aus Türstig (1980, 82–83).
44 Den Mondknoten wurden in diesen Listen keine śāntidevatā zugeordnet.
45 Candra wird dem Wasserelement und dem Weiblichen zugeordnet, Maṅgala wie auch

Skanda gelten als Heerführer und sind von kriegerischer Natur, Br.haspati wird in den
Veden verschiedlich mit Indra, bezüglich seiner Weisheit mit Brahmā identifiziert, etc.
Die in der Yogayātrā vermerkten Gottheiten beruhen auf der Assoziation der graha-s mit
den Himmelsrichtungen, welchen hinsichtlich Eroberungsfeldzügen in der auf Aspekte der
Kriegsführung spezialisierten yātrā-Astrologie eine zentrale Rolle zukam.

46 Durchgehend empfehlen die pañcāṅga-s deren Verehrung (pūjā) zusätzlich zu gra-
hadāna und -japa (vgl. App. IV, (Mat-4)). LoPa V.S. 2059, S. 24 empfiehlt ferner zu



10. Exkurs III: Grahaśāntidevatā 330

graha JoPa, ŚaPa LoPa ToPa, SuPa, BaPa

Sūrya Śiva Śiva und Mātaṅḡı Śiva

Candra Dev̄ı Dev̄ı und Kamalā Dev̄ı

Maṅgala Gan. eśa Gan. eśa und Bhagalāmukh̄ı Gan. eśa

Budha Vis.n. u Vis.n. u und Tripurāsundar̄ı Vis.n. u

Guru Kuladevatā Kuladevatā und Tārā Kuladevatā

Śukra Indrāyan. ı̄ Indrān. ı̄ und Bhūvaneśvar̄ı Indrān. ı̄/Indrāyan. ı̄

Śani Pipal-Baum Dev̄ı, Daks.in. akāl̄ı und
Pipal-Baum

Dev̄ı (ToPa: Dev̄ı Bhaga-
vat̄ı)

Rāhu Bhairava Bhairava und Chinna-
mastā

Bhairava

Ketu Chinnamastā oder Mahā-
kāla (ŚaPa: Bhairava)

Bhairava und Dhumāvat̄ı Bhairava

Die pañcāṅga-Listen decken sich zum Teil mit denjenigen der pratyadhi-
devatā, nehmen aber lokalspezifische Ausprägungen mit auf, welche in der
astrologischen Praxis traditions- und ortsgebunden weiter modifiziert wer-
den können (vgl. unter Kap. 9). So kann in einer buddhistischen Adaption
bei sūryadaśā die Verehrung der Sonne, bei candradaśā des Mondes und bei
budhadaśā des Buddha empfohlen werden.47

Navagraha und mātr. kā-s

Eine Assoziation der Navagraha mit den Sapta- oder As.t.amātr. kā-s findet sich
sowohl in der Ritualliteratur also auch in Formen der lokalen, räumlich ver-
orteten Ritualpraxis, was insofern nicht erstaunt, als sich die mātr. kā-s in der
Newar-Tradition einer herausragenden Bedeutung unter anderem als Schutz-
gottheiten erfreuen.48 Die Verehrung der ’Mütter’ scheint schon in klassisch-
astrologischen Kreisen als Option bestanden zu haben. Sircar (1971, 94)
verweist auf BrhatS 60.19, wonach jeder seiner Tradition gemäss ausgewähl-
te Gottheiten verehre; entsprechend wählten diejenigen, die in die Verehrung
der ’Mütter-Zirkel eingeweiht sind’ (mātr. -man. d. ala-vidhah. ), die mātr. kā-s.

49

jedem graha ein graha-spezifisches sūkta, wobei er die Anzahl Wiederholungen (āvr. ti)
je spezifiziert. Für Śāni wird als Alternative zu śanisūkta die Rezitation des mahākāla-
śanimr. tyuñjayastotra empfohlen, einer Hymne, die die Überwindung negativer Einflüsse
durch Śani einer Zeit- und Tod-überwindenden Erscheinung von Śiva attributiert.

47 Gemäss Muktarāja Vajrācārya (Bhimdev Gurujyū), Patan.
48 Die mātr. kā-s treten erstmals im Dev̄ı Mahātmya (6. Jh.), einem der frühesten Texte

der Śākta-Theologie, als Mitstreiterinnen der Dev̄ı auf. Zu den ’Müttern’ in den Traditionen
des Tales siehe Mānandhar (1994), bezogen auf Bhaktapur Levy & Rājopādhyāya
(1992, div.) und Gutschow (1996), Namenlisten von mātr. kā-s aus nepalischen Hand-
schriften stellt Joś̄i (1973, 641ff.) zusammen.

49 Der Wortlaut von BrS 60.19: vis.n. orbha agavatān magām. śca savituh. śambhoh. sabhasm-
advijān / mātr̄. n. āmapi man. d. alakramavido viprān vidur brahman. ah. / śākyān sarvahitasya
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Eine in den Śākta-Tantra-s verschiedentlich auftretendes Element der men-
talen Invokation der Göttin durch den Adepten lässt sowohl die Navagraha als
auch die as. t.amātr. kā-s als Emanationen derselben erscheinen;50 die Korrelie-
rung der beiden Gruppen ist demnach nicht einzig in astrologischen Quellen
grundgelegt.

Die zentrale Bedeutung der mātr. kā-s in der Sakralgeographie des Tales,
die hier niedergeschlagene Vorliebe für tantrische Konzepte und Kultformen,
weiter die den ’Müttern’ zugeschriebene Schutzfunktion, ihre mit den graha-s
geteilte Zuordnung zu Himmelsrichtungen, aber auch weltimmanenten Wirk-
bereichen begünstigten eine Assoziation dieser beiden Gruppen. Ein einheit-
liches System hat sich, wie die nachfolgenden Beispiele zeigen, jedoch nie
durchgesetzt.

Für Kathmandu werden folgende Orte der acht mātr. kā-s bei grahadaśā
empfohlen:51

. Sūrya: Bramāyan. ı̄ – in Kamaladi gegenüber Senge-Hotel

. Candra: Maheśvar̄ı – Bhadrakāl̄ı

. Maṅgala: Kaumār̄ı – Kumār̄ı-p̄ıt.ha zwischen Bhadrakāl̄ı und Maitighar

. Budha: Vais.n. av̄ı – zur re Seite von Pacali Bhairava (lokal als Pacali-Ajū
bzw. Pacali-Ajimā bekannt)

. Br.haspati: Vārāh̄ı – Kaṅkeśvar̄ı

. Śukra: Indrāyan. ı̄ – Lut.i-Ajimā

. Śani: Camun.d. ā-Kāl̄ı – Mhaipidev̄ı

. Rāhu /Ketu: Mahālaks.mı̄ – Nārāyan. a-Tempel im S des Königspalastes

Mahālaks.mı̄ wird von einigen im Zusammenhang mit Candra, aber auch
im Namen aller graha-s empfohlen, während Jagamana Guruṅ im Zusam-
menhang mit Candra die Verehrung von Naxal-Bhagavat̄ı, einer vielarmigen
Form von Durgā-Mahis.āsuramārdin̄ı, empfiehlt.52

Für Bhaktapur bezeugt Bhūtyendra Joś̄ı eine Zuordnung, welche sich
an der räumlichen Anordnung der mātr. kā-s in Bhaktapur, beginnend mit
Brahmāyan. ı̄ im Osten und im Uhrzeigersinn bis zu Mahākāl̄ı im Norden,
orientiert:53

śantamanaso nagnāñ jinānām. vidurye yam. devam upāśritah. svavidhinā taistasya kāryā
kriyā //

50 Vgl. die Ausführungen zu NiT bzw. TaRāT unter Kap. 5.
51 Gemäss Jagamana Guruṅ und Nareśamāna Vajrācārya.
52 Die bei Gutschow (1982, 120) angegebenen Lokalitäten der mātr. kā-s in Kathmandu

stimmen einzig bezüglich Bramāyan. ı̄ und Indrāyan. ı̄ überein; wie er selber anmerkt, gibt
es keine bezüglich Kathmandu keine Übereinstimmung in ihrer Verortung.

53 Vgl. die Beiträge zu sakralen Stadtkarten von Bhaktapur bei Gutschow (1982, 51),
Vergati (1995, 137) und Kölver (1976); weder in Bhaktapur noch anderswo im Tal
gehörten die Navagraha je zu den expliziten man. d. ala-Gottheiten der Newar-Städte.
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. Sūrya – Brahmāyan. ı̄ (E)

. Candra – Maheśvar̄ı (SE)

. Maṅgala – Kaumār̄ı (S)

. Budha – Vais.n. av̄ı (SW)

. Br.haspati – Vārāh̄ı (W)

. Śukra – Indrāyan. ı̄ (NW)

. Śani – Cāmun.d. ā-Mahākāl̄ı (N)

. Rāhu – Bhairava (N)

. Ketu – Betal (N)

Gemäss BuJo stiessen Rāhu und Ketu später dazu und sind deshalb mit
keiner mātr. kā assoziiert, sondern mit Bhairava bzw. dessen Wagenlenker Be-
tal. Er lässt ferner die im NE der Stadt lokalisierte Mahālaks.mı̄ aus.54

Eine von Jagamana Guruṅ dargelegtes System einer Assoziation von
graha-s und mātr. kā-s leitet sich über die den graha beherrschende Gottheit
und deren Śakti her (mit Ausnahme von Candra):

. Sūrya – Śiva – Rudrāyan̄ı/Maheśvar̄ı

. Candra – Durgā – Bhagvat̄ı/Mahis.āsuramārdin̄ı

. Maṅgala – Gan. eśa bzw. Kumāra – Kumār̄ı

. Budha – Vis.n. ū – Vais.n. av̄ı

. Br.haspati – Brahmā – Brahmāyan. ı̄

. Śukra – Indra – Indrān. ı̄

. Śani – Kāla – Kāl̄ı

. Rāhu – Bhairava – Vārāh̄ı (re Fuss zu verehren)

. Ketu – Bhairava – Vārāh̄ı (li Fuss zu verehren)

Wie die genannten Beispiele zeigen, sind die Zuordnungen nicht einein-
deutig, und es zirkulieren weitere, von den hier aufgeführten Paarungen ab-
weichende Varianten. So bestätigt Surendra B̄ır Karmācārya zwar die Asso-
ziation von mātr. kā-s und graha-s, erinnert sich aber einzig an das Paar Śani–
Vārāh̄ı.55 Dass diese ’widersprüchlichen’ Relationen niemanden zu stören

54 In diesem Zusammenhang erzählte mir Bhūtyendra Joś̄ı eine gängige Version einer
evolutionären Vervielfältigung der Göttin: Demnach verdreifachte sich die eine Ur-śakti in
Mahāsarasvat̄ı, Mahālaks.mı̄ und Mahākāl̄ı, hieraus wurden die Saptamātr. kā, deren Essenz
als achte Mahālaks.mı̄ hervorbrachte; die Essenz dieser Achtheit brachte ihrerseits eine
neunte hervor, welche sich als Tripurā im Zentrum manifestiert. Als Variante wird hier die
evolutionäre Kette mit den Navadurgā fortgesetzt.

55 Das bei Pal & Bhattacharyya (1969, 39) aufgezeichnete, einem nicht identifizier-
ten pūjāvidhi entnommene man. d. ala zeigt wohl eine gänzlich abweichende Variante, doch
handelt es sich hierbei, aufgrund der Anordnung (im Zentrum Kaumār̄ı, in den acht Rich-
tungen die graha-s von Sūrya bis Rāhu mit je einem Attribut und einer zugeordneten
mātr. kā) zu schliessen, nicht um ein graha-man. d. ala.
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scheinen, spricht für sich. Es ging offensichtlich nie um Kanonisierung, Kon-
sens herrscht einzig darin, dass die Verehrung der ’Mütter’ – einer für alle
oder graha-spezifisch ausgewählt – im Kontext von grahadaśā effektvoll sein
kann.

Mary Slusser stellt fest, dass sowohl die mātr. kā-s als auch die Navadurgā
mit den Navagraha assoziiert würden und charakterisiert die ’Mütter’ als Re-
gentinnen und Beschützerinnen des unmittelbar-bewohnten wie auch sich in
den acht Himmelsrichtungen ausdehnenden irdischen Raumes, wogegen die
Navadurgā als Beherrscherinnen des kosmischen Raumes auftreten würden
(Slusser, 1982, 328, 344–45); die Ritualpraxis um die graha-s bestätigt eine
solche Unterscheidung nicht. Eine explizite Annäherung der Navagraha an die
Navadurgā tritt in den Hintergrund;56 aufgrund der fliessenden Grenzen zwi-
schen den beiden Göttinnenzirkeln hinsichtlich ihrer Identität und sakralen
Verortung ist eine Unterscheidung in den vorliegenden Kontexten letztlich se-
kundär. Die Navadurgā sind in ihrer lokalen, insbesondere in Bhaktapur aus-
geprägten Erscheinung eine Erweiterung der sieben bzw. acht mātr. kā-s und
nicht neun verkörperte Aspekte oder Formen der ’klassischen’ Durgā, wie sie
in den Mythen der überregionalen Tradition gepriesen und anderswo während
des neuntägigen Dasain-Festes gefeiert werden.57 Die in der Newar-Tradition
verehrten Navadurgā umfassen primär die mātr. kā-s, die ihren Namen nach als
weibliche Aspekte oder Energie (śakti) zentraler Götter, darunter dem Trio
Brahmā-Vis.n. u-Śiva, konzipiert sind.58 Der für das Tal typischen ’Truppe der
Mütter’ (mātr. kāgan. a) gehören nebst den mātr. kā-s auch Bhairava, Gan. eśa
und die zwei Wächterinnen Sim. hin̄ı (New. die ’Löwenköpfige’) und Vyaṅgin̄ı
(New. die ’Tigerköpfige’) an.59

Die mātr. kā-s haben auch in der Newar-buddhistischen Tradition ihren
Niederschlag gefunden, genauso wie deren Assoziation mit den Navagraha,
wie nicht nur die Ritualpraxis, sondern auch Newar-buddhistische Ritual-

56 Dass vereinzelt Bezüge zwischen diesen Gruppen bestehen, bezeugt der heute kaum
mehr bekannte Brauch, an Vijayadaśamı̄, dem kulminierenden Tag des zehntägigen Fe-
stes der Durgā als Dämonenbesiegerin, an einer als Śāntit̄ırtha bezeichneten Stelle des
Gaur̄ıghāt. in Deopatan neun die Navagraha repräsentierende Lichter zu verehren und in
der Bāgmat̄ı davonschwimmen zu lassen; vgl. Oelbild und Kommentar von Sharma (2002,
30–31).

57 Diese Neunheit trägt denn auch andere Namen: Śailaputr̄ı, Bramhacārin. ı̄,
Candraghan. t.ā, Kus.mān.d. ā, Skandamātā, Kātyāyan̄ı, Kālarātr̄ı, Mahāgaur̄ı und Sid-
dhidātr̄ı. In der Literatur der Göttin sind ihre neun Namen alternativ Kumārikā, Trimūrti,
Kalyān. ı̄, Rohin. ı̄, Kāl̄ı, Can.d. ikā, Śambhav̄ı, Durgā und Bhadrā.

58 Vgl. Slusser (1982, 322) und Levy & Rājopādhyāya (1992, 231–232).
59 Zu den Navadurgā in Bhaktapur siehe Teilhet (1978), Levy (1987), Gutschow &

Basukala (1987), Vergati (2000, 123-133) und Śres.t.ha (2003). Zu den Navadurgā im
Dorf Theco Toffin (1996a).
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Manuskripte bestätigen (Pal & Bhattacharyya, 1969, 39). In der esoteri-
schen (alaukika – ’weltentrückt’, überweltlich’) Praxis gelten die As.t.amātr. kā
als Emanationen der Vajravārāh̄ı, welche zusammen mit Cakrasam. vara zu
den grundlegenden Paarungen der anuttara-Kategorie gehört (Bangdel,
1999, 885). Als Teil der höheren Weihen eines Vajra-Meisters (Vajrācārya)
schreitet der Schüler mit seinem Lehrer das über das al gelegte Cakrasam. vara-
man. d. ala ab, welches drei mal acht in ideellen Kreisen von zunehmendem
Radius in die Topographie des Tales integrierte mātr. kā-p̄ıt.ha-s einschliesst.60

Den As.t.amātr. kā-s sind wiederum acht bhairava-s beigestellt, hier als esoteri-
sche Formen der acht dikpāla-s konzipiert unter der Führung von Unmattab-
hairava (Bangdel, 1999, 913–914). Entsprechend der Darstellung von Dina
Bangdel können die As.t.amātr. kā in der VajT als laukika devatā (’weltimma-
nente Gottheiten’) oder exoterische Gottheiten verstanden werden, welchen
eine insbesondere protektive Funktion zukommt.

Das Beispiel des Yogin̄ı-Tempels in Kathmandu-Basantapur mag als Illu-
stration der vielfältigen ’Theologien’ im Tal dienen. Der Tempel beherbergt
neun an der Rückwand aufgereihte Göttinnen-Schreine, die unterschiedlich
als Navadurgā oder als die neun grahayogin̄ı-s (siehe unten) verehrt werden.
Die Namen letzterer sind über den Ikonen aufgemalt, die Hauptfeste des
Tempels decken sich mit denjenigen des Durgā-Kultes, einschliesslich eines
Büffelopfers. Vasanta Prasāda Rimāl, der gegenwärtige Priester dieses Tem-
pels, ein Rājopādhyāya, erklärt diese zwei Identitäten dahin, dass abhängig
vom tithi und der entsprechenden Himmelsrichtung eine spezifische Gruppe
von Durgā-s verehrt würden:61

. Navayogin̄ı – Uttara-Dūrgā

. As.t.amātr. kā – Pūrva-Durgā

. Gaur̄ı, Padmā, Sac̄ı, Meghā, Sāvitr̄ı, Vijayā, Jayā, Devasenā, Sodhā – Paścima-
Durgā

. Jayant̄ı, Maṅgalā, Kāl̄ı, Bhadrakāl̄ı, Kapālin̄ı, Durgā, Ks.amā, Śivā, Dhātr̄ı
– Daks. in. a-Durgā

Dieses System verbindet nicht nur die Dūrgā-s und die weiter unten ein-
gehender besprochenen grahayogin̄ı-s, sondern bindet auch die mātr. kā-s und
mit Gaur̄ı etc. eine Gruppe von Göttinnen ein, die als Teil der pūrvāṅga-
Rituale verehrt werden als Beschützerinnen des Haushalts.

Sicher könnte man sich hinsichtlich reaktiver graha-Rituale eine substitu-
tive Praxis der Durgā-Verehrung vorstellen – in einzelnen Fällen sind es auch

60 Zu den Assoziationen dieses dreifachen mātr. kā-man. d. ala, den zugehörigen Silben und
dem Körper des Praktizierenden, zusammengeführt im Vollzug der p̄ıt.hapūjā, siehe Gut-
schow (1982, 23–27 und Abb. 15).

61 Vgl. den Beitrag von Śr̄ımat̄ı Kalpanā Śres.tha in Rolamba; 19.2, 17–22.
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Schreine der Dämonenbezwingerin, etwa derjenige der Naxal-Bhagvat̄ı, die
zur Verehrung bei grahadaśā empfohlen werden; dass in der lokalen Praxis
vorwiegend die mātr. kā-p̄ıt.ha-s ausserhalb der Stadtkerne empfohlen werden,
erscheint aber einleuchtender aufgrund des engen Bezugs zu Leben und Le-
bensraum, der in den Kulten an diese Göttinnen bestätigt wird. Wie gross
der Einfluss lokaler und personaler Gegebenheiten zur Entwicklung einer spe-
zifischen Laienpraxis ist, zeigt das Beispiel von Patan. Obschon die p̄ıt.ha-s
der ’Mütter’ auch diese Stadt umgeben, sind sie von peripherer Bedeutung,
und viele Einwohner wissen nicht um ihre Lokalitäten. Dagegen geniesst eine
andere Gruppe von Göttinnen Beachtung: die Daśamahāvidyā, die ’zehn er-
habenen Weisen’, deren Kult aus dem Wunsch einer Synthese buddhistisch-
und hinduistisch-tantrischer Lehren entstanden ist.

Navagraha und Daśamahāvidyā

Die Tatsache, dass der Bagalāmukh̄ı-Schrein in Patan zumindest in jünge-
rer Zeit zu einem beliebten Ort für graha-bezogene Rituale wurde, einzelne
Astrologie-Spezialisten gar ihre Kunden bei grahadaśā zu einzelnen der neun
weiteren mahāvidyā-p̄ıt.ha-s in Patan schicken können, lässt nach dem Bezug
dieser Göttinnen zu den graha-s fragen.62

In der Sakralgeographie des Tales treten die Daśamahāvidyā insbesondere
in Patan, aber auch in Bhaktapur auf. In seinem Beitrag zur lokalen Traditi-
on der Daśamahāvidyā listet Aísvaryadhara Śarmā die mit diesen Göttinnen
assoziierten graha-s auf, und er nennt deren Lokalitäten in Patan und Bhak-
tapur (Śarmā, 1992):63

62 Zu Konzeption und Verehrung der Daśamahāvidyā in buddhistischen und hinduisti-
schen Kontexten siehe Satpathy (1992), in hinduistischen Kontexten Kinsley (1998),
zu den mahāvidyā in diversen Quellen Bühnemann (2000, 38–45). Ihre Bezeichnung als
mahā-vidyā – ’höchstes Wissen’ oder ’die höchste Einsicht innehabend’ verweist gleichzei-
tig auf ihr mantra und die visualisierte Form der Göttinnen. Ihre Zahl ist gemeinhin zehn,
doch erscheinen auch Listen von 16, 12 oder 18 mahāvidyā-s bzw. upavidyā-s. Namen-
listen aus Mun.d. amālātantra, Śaktapramoda, Śakta Mahābhagavata-Upapurān. a 8.57–71,
Tod. alatantra vergleicht Bühnemann (2000, 38–45). Eine alternative Reihung unterschei-
det nach fünf mahāvidyā-s – Kāl̄ı, Tārā, S. od. aś̄ı, Bhuvaneśvar̄ı, Chinnamastā – und fünf
siddhavidyā-s – Tripurābhairav̄ı, Dhūmāvat̄ı, Bagalāmbikā, Mātaṅḡı, Kamalā – , wobei
letztere auch als saumyarūpā (’von friedvoll-gütiger Erscheinung’) bezeichnet werden.

63 Gemäss Aísvaryadhar Śarmā gibt es keine Belege von Lokalitäten der zehn Göttinnen
in Kathmandu. Die in Klammer gesetzten Orte entsprechen den abweichenden Angaben
bei Joś̄i (2001, 567).
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mahāvidyā navagraharūpa (mit
Abweichungen in
LoPa)

sthāna in Patan sthāna in Bkt.

Kāl̄ı Śani (LoPa: dito) T. aṅgal Yosim. khel (Khah. lom.
kut.huchẽ)

Tārā Budha (LoPa: Guru) Pulcok Cupin. gāl

Chinnamastā Rāhu Maṅgarugall̄ı Taumad. h̄ı Can.d. ikā

S. od. aś̄ı (Jagamana
Guruṅ: Tripurasun-
dar̄ı)

Sūrya (LoPa: Budha) Cakrabahil Tulāchen. Tripurasundar̄ı

Bhuvaneśvar̄ı Bhauma (LoPa: Śukra) Nakabahil Taumad. h̄ı

Bagalāmukh̄ı Br.haspati (LoPa:
Bhauma)

Kumbheśvara Indrāyan. ı̄p̄ıt.ha

Bhairav̄ı (Jagamana
Guruṅ: Tripurabhai-
ravii)

Śukra (fehlt in LoPa) Bālukhā Bhaudhvāka Bhagavat̄ı

Dhūmāvat̄ı Ketu (LoPa: dito) Dhum. bahāl T. ivukachẽ

Mātaṅḡı Grahamātr.kā (Lo-
Pa: Sūrya; Jagamana
Guruṅ: grahayogin̄ı-s)

zwischen Svan. tha
und Maṅgalbajār

Ipāchẽ

Kamalā Soma (LoPa: dito) Pūrn. acan.d. ı̄ Thālachẽ (Bholāchẽ
Bhukhādyah. )

Die Zuordungen von mahāvidyā-s und graha-s sowie die Lokalitäten ihrer
Verehrung in Patan bestätigt Jagamana Guruṅ, der in seiner Praxis durchge-
hend die Verehrung der entsprechenden mahāvidyā an ihrem p̄ıt.ha in Patan
mit den Materialien des entsprechenden graha, wie sie in den pañcāṅga-s auf-
gelistet sind, anweist. Die im LoPa vorgenommene Zuordnung von mahāvidyā
und graha weicht mehrmals ab, und sie führt ausschliesslich die neun graha-s
mit ihren Entsprechungen auf, weshalb hier Bhairav̄ı /Tripurabhairav̄ı als
zehnte mahāvidyā gänzlich fehlt. Jagamana Guruṅ löst das Problem der un-
gleichen Anzahl Gottheiten damit, dass er bei yogin̄ıdaśā generell die Vereh-
rung der Mātaṅḡı empfiehlt.64 Die Ergänzung der neun graha-s durch Gra-
hamātr.kā als zehnter, der Mātaṅḡı zugeordneter Form bei Śarmā verwirrt
insofern, als eine spezifische Göttin unter diesem Namen in buddhistischen
Kontexten auftritt (vgl. S. 163). Indes, auch die grahayogin̄ı-s werden als gra-
hamātr. kā-s oder grahamāta-s bezeichnet.65 Offensichtlich manifestieren sich
auch hier, wie im Falle der mātr. kā-s, abweichende Lehrmeinungen in der
Assoziation von graha-s und mahāvidyā-s.

Im Śiva-Kumbheśvara-Tempel in Patan werden die bei Śarma dargeleg-

64 Bei yogin̄ıdaśā (vgl. S. 118) könne die über den assoziierten graha zu ermittelnde
mahāvidyā oder alternativ für alle yogin̄ı-s Mātāṅḡı verehrt werden.

65 Aísvaryadhar Śarmā beruft sich auf eine schriftliche Quelle seiner Liste und konnte
diese Frage nicht definitiv beantworten.
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ten Entsprechungen von graha und mahāvidyā wohl anerkannt, doch hat sich
im Vollzug von śānti-Ritualen hier insofern eine vereinfachte Praxis durch-
gesetzt, als alle graha-s bzw. mahāvidyā-s hier, wo Bagalāmukh̄ı präsent ist,
verehrt werden können, also das Aufsuchen der einzelnen p̄ıt.ha-s dem Kun-
den erspart bleibt.66 Gemäss Kinsley (1998, 57) wird Bagalāmukh̄ı unter
den zehn mahāvidyā-s am häufigsten mit manipulativ-schädigenden Akten
assoziiert, und er verweist auf ein Bagalāmukh̄ırahasya, wonach diese Göttin
insbesondere verehrt wird, um die Handlungsunfähigkeit oder Auslöschung
eines Feindes zu erwirken oder aber die Einflüsse der graha-s zu kontrollie-
ren.67

Die Assoziation von Navagraha und Daśamahāvidyā bestätigt Ratnarāja
Rājopādhyāya für Bhaktapur, doch gebe es keine rituelle Umsetzung bezüglich
grahaśānti-Ritualen hier, wogegen die Verehrung der mātr. kā-s im Zusam-
menhang mit grahadaśā gebräuchlich sei; er erwähnt weiter, dass diese zehn
Göttinnen, obgleich zu Śiva gehörig, auch mit den zehn Erscheinungen von
Vis.n. u korrelierten.68

Während im Zusammenhang mit den in Kumbheśvara-Tempel in Patan
stattfindenden grahaśānti-Ritualen durchgehend ein Bezug zu Bagalāmukh̄ı
und den weiteren mahāvidyā-s hergestellt wird, ist dies im Falle von Bhuva-
neśvar̄ı in Deopatan aktuell nicht so.69 Deopatan kennt keine ausgeprägte Sa-
kralgeographie der mahāvidyā-s, dagegen einer alternativen Gruppe von neun
tantrischen Göttinnen, deren eine Bhuvaneśvar̄ı ist.70 Die Präsenz des graha-

66 Die Hauptbesuchstage des Tempels sind denn auch Donnerstag und Samstag, und
nicht etwa der Śiva zugehörige Montag. Gemäss Maṅgalrāja Joś̄ı kann vereinfachend aus-
schliesslich Bhagalamukh̄ı verehrt werden, welcher explizit die Fähigkeit zugeschrieben
sei, alle Arten menschlichen Unglücks zu vertreiben (Nep. aris. t.ha hat.aune). Gemäss Ma-
dhanśyama Śarmā wird hier Kumbheśvara auch als eine Form des Br.haspati und als Part-
ner der Bagalāmukh̄ı verehrt.

67 Die neuesten graha- bzw. grahayogin̄ı-Manuale schliessen zum Teil ein bagalāmukh̄ı-
stotra und -mantra mit ein, so zum Beispiel die Version in Suved̄i (2000a, 89–91); als
Quelle wird auf RuYā verwiesen. Ausschliesslich auf die Verehrung von Bagalāmukh̄ı aus-
gerichtete Manuale sind ebenso erhältlich.

68 Diese Zuordnungen von mahāvidyā und Vis.n. u-avatara sind in der Tat bei Śarmā
(1992, 104) aufgeführt, nebst den zehn assoziierten bhairava-s, bei letzteren mit Verweis
auf Br.PuA.

69 So Mr.tyuñjaya Karmācārya und Suvarn. a Kārmācārya; vgl. dagegen Dharmasindhu,
dritter Teil, erste Hälfte, wo ein bhuvaneśvar̄ı́sānti beschrieben ist, welches diese Göttin
als pradhānadevatā und die Navagraha inkl. adhidevatā und pratyadhidevatā als Opfergott-
heiten adressiert.

70 Es sind dies Guhyeśvar̄ı, Jayavāḡı́svar̄ı, Bhuvaneśvar̄ı, Vatsaleśvar̄ı, Rājarājeśvar̄ı,
Kot.eśvar̄ı, Jhaṅkeśvar̄ı, Manamāneśvar̄ı und Vajreśvar̄ı; Neunheiten würden zwar das
prävalente numerische Prinzip von Gottheiten in Deopatan darstellen, doch gebe es kei-
ne speziell mit den Navagraha assoziierte Gruppe von Gottheiten oder Orten hier, wie
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man. d. ala hier erklärt Mr.tyuñjaya Karmācārya, ein Spezialist der Karmācārya-
Tradition, in der Überlegenheit dieser Göttin,71 grundsätzlicher aber darin,
dass die Navagraha Teil der göttlich-dämonischen gan. a oder parivāra (’Fami-
lie’ oder ’Gefolge’) jeder Tempel-Gottheit seien und, ob lokalisiert in einem
graha-man. d. ala oder nicht, mit der Hauptgottheit verehrt würden.

Die grahayogin̄ı-s

Durchgehend sind in den heutigen pañcāṅga-s acht als Yogin̄ı-ko tantrikaman-
trah. oder Yogin̄ı daśā-ko tantrika mantrah. betitelte mantra-s abgedruckt.
Ferner sind diverse, auf dieselben yogin̄ı-s bezogene Tabellen (cakra-s) auf-
gezeichnet.72 Die Listen zu grahadāna sind hier mit Angaben für yogin̄ı-dāna
ergänzt,73 als zu verehrende Gottheit wird für alle diese yogin̄ı-s die is. t.adevatā
(persönliche ’Wunschgottheit’) angegeben (siehe z. B. SuPa V.S. 2059, 57).
Die Aufzeichnung des persönlichen yogin̄ı-daśā-cakra ist auch Bestandteil je-
des cinā. Entsprechend nehmen einige Ritualmanuale die Verehrung der gra-
hayogin̄ı-s auf , mit Angabe von stotra-s und mantra-s.74 Die Namen der gra-
hayogin̄ı-s sind durchgehend (in der Regel in dieser Reihenfolge): Maṅgalā,
Piṅgalā, Dhānyā, Brāmar̄ı, Bhadrikā, Ulkā, Siddhā und San.kat.ā; in einigen
insbesondere ritualbezogenen Texten erscheint eine neunte yogin̄ı, Vikat.ā,
welche Ketu zugeordnet wird.75 Es handelt sich offensichtlich um eine sin-
guläre Gruppe von yogin̄ı-s, die in keiner der bekannten yogin̄ı-Namenlisten
auftaucht.76

Die Textgeschichte dieser Gruppe ist nicht bis in ihre Anfänge geklärt.
David Pingree nennt unter dem Abschnitt ’Genethlialogy’ einzelne Werke

Mr.tyuñjaya Karmācārya erläuterte.
71 Gemäss einem von Mr.tyuñjaya Karmācārya erzählten Mythos hat diese Göttin einst-

mals gar Brahmā, Vis.n. u und Śiva, die sie herausfordern wollten, in tanzende Nymphen
verwandelt und ihnen erst auf inständiges Bitten der ob dem Verschwinden der drei in
Aufruhr geratenen Götterwelt ihre alte Form zurückgegeben.

72 Es sind dies yogin̄ı daśāntara daśā cakra (jeweils mit Verweis auf RuYā), yo-
gin̄ıdaśāgan. anāya cakra und yogin̄ı muchādaśā cakra (SuPa V.S. 2059, 63).

73 yogin̄ı-dāna ist für alle neun identisch: ghyū, Honig, Zucker, Kupfergefäss, gelber Stoff,
Gold (siehe z. B. SuPa V.S. 2059, 57).

74 So zum Beispiel Joś̄i (1995) bzw. Joś̄i (1999) und Suved̄i (2000a).
75 Die astrologischen Texte schliessen nur die ersten acht yogin̄ı-s in ihre Berechnungen

ein.
76 Einzig bei Dehejia (1986, 17) sind diese acht yogin̄ı-s kurz erwähnt. Sie werden als

ausschliesslich astrologisch bedeutsam dargestellt. Dehejia erwähnt eine Anzahl von Ma-
nuskripten im Baroda Oriental Institute, z.T. auch nur an eine der yogin̄ı-s gerichtet (z.B.
’Saṅkat.ā yogin̄ı pūjā vidhi’). Sie schliesst hierzu: ”(. . . ) the texts contain numerous prayers
and rites to appease the Yogin̄ıs and to counteract their harmful influences. These Yogin̄ıs
are of astrological significance only and have no connection with the Yogin̄ıs of the Yogin̄ı
temples.“



10. Exkurs III: Grahaśāntidevatā 339

bezüglich yogin̄ıdaśā (Pingree, 1981, 94). Der von ihm genannte früheste
Text ist das 1629 von Haraj̄ı/Harijit verfasste Yogin̄ıdaśāphalaprakaran. a,
welches sich in der Beschreibung der acht yogin̄ıdaśā-s auf Śivayāmala be-
rufe. Derselbe Text erscheint am Schluss des sich mit dem Geburtshoroskop
befassenden Mānasāgar̄ı.77 Schliesslich nennt Pingree ein 1633 von Rājar. s.i in
Gujarat verfasstes Yogin̄ıdaśāphala.78

Im Katalog der Āśā Archives79 treten die grahayogin̄ı-s zweimal auf mit
Verweis auf BraYā, was auf ihre Integrierung in tantrisch-rituelle Schulen
verweist.80 Nebst ihrer eigenständigen astrologischen Auslegung, insbeson-
dere dem daśā-Zyklus von 36 Jahren, steht diese Gruppe von yogin̄ı-s auch
in enger Beziehung zu den Navagraha, was lokale Spezialisten durchwegs
bestätigen:81

graha yogin̄ı daśā in Jahren Zugeordnete Gottheit (Va-
jT)

Candra Maṅgalā 1 Candra

Sūrya Piṅgalā 2 Sūrya

Maṅgala Brāmar̄ı 4 Gan. eśa

Budha Bhadrikā 5 Caitya

Guru Dhānyā 3 Devadyo

Śukra Siddhā 7 Bhuvaneśvar̄ı

Śani Ulkā 6 p̄ıt.hadevatā

Rāhu San.kat.ā 8 (4) Bhairava

Ketu (San.kat.ā) Vikat.ā (4) (nicht genannt)

Eine diesbezügliche Korrelierung findet sich auch innerhalb der VajT
(Vajrācārya, 2002, 9). Gemäss Rañjanā Vajrācārya ist bei yogin̄ıdaśā der

77 Eine Fassung des Mānasāgar̄ıpaddhati befindet sich in gebundener Form in den NA
unter E 1286/4; die astrologischen Bezüge der Yogin̄ı-s ohne Vikat.ā werden am Schluss
des Textes (5. adhyāya) besprochen.

78 Im Katalog der NA erscheinen 46 Einträge unter ’Yogin̄ıdaśā’. Unter den datierten sind
ein in Newari verfasstes ’Yogin̄ıdaśāphala’ aus dem Jahre N.S. 943 (1821-2 n. Chr.), ein in
Sanskrit verfasstes Manuskript unter demselben Titel aus dem Jahre S.S. 1709 (1787-8)
sowie ein ’Yogin̄ıdaśāprakāśa’ von V.S. 1858 (1801-2).

79 Die im folgenden vermerkten Manuskript-No. beziehen sich auf diejenigen im onli-
ne einsehbaren Katalog; ich konsultierte diesen Katalog im Oktober 2001, er wird indes
laufend ergänzt.

80 No. 0634 – Vidyāp̄ıt.he brahma yāmale mantrottarāryagrahayogin̄ı vijaya (N.S. 780),
No. 0635 – (1) Śr̄ı vidyāp̄ıt.he brahma yāmale (. . . ) autarasaṅgrahe yogin̄ı vijaya stava.

81 Die hier wiedergegebene klassische Reihenfolge der yogin̄ı-s entpricht, mit Aus-
nahme von Sūrya/ Candra, derjenigen der graha-s. Informativ ist der Beitrag von
Mānandhar (1994, 17–21), der die grahayogin̄ı-s im Zuge diverser lokal relevanter yo-
gin̄ı-Manifestationen diskutiert.
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entsprechende graha an dessen Wochentag bzw. eine zugeordnete Gottheit zu
verehren; eine solche Unterordnung zu anderen als den graha-s schien in der
hinduistischen Tradition nicht belegt zu sein. Die grahayogin̄ı-s wurden als
graha-mātā bzw. grahamātr. kā (Aísvaryadhar Śarmā, Śr̄ıgirindra Śarmā, Rat-
narāja Rājopādhyāya), als graha-svāmi (’Herrinnen der graha-s’), als graha-ko
śaktirūpa (Vasanta Prasāda Rimāl) oder als dem Feuerelement (agnitattva)
zugehörige śaktidevatā (Ratnarāja Rājopādhyāya) bezeichnet, schliesslich als
graha-ko patn̄ı (’Gattinnen der graha-s’).

Die grahayogin̄ı-s werden im Kathmandutal nicht nur im häuslichen Rah-
men verehrt, sondern auch im Śiva-Pārvat̄ı-Tempel in Kathmandu-Basanta-
pur, der von einer Rājopādhyāya-Familie betreut wird.82 Die ikonographische
Präsenz der neun grahayogin̄ı-s am Basantapur ist einmalig, nicht nur für Ne-
pal, sondern auch für Indien.83

Als geläufige Erklärung für das Auftreten dieser Gruppe verweisen loka-
le Spezialisten auf das Kaliyuga, welches von der Dualität von Śiva-Śakti
in ihren vielfältigen Erscheinungsformen, gar von Śakti allein dominiert sei;
die grahayogin̄ı-s sind demzufolge als ’Śaktisierung’ der Astrologie zu ver-
stehen.84 Gemäss Mr.tyuñjayācārya, dem aktuellen Pūjār̄ı mehrerer Göttin-
nentempel in Deopatan, werden in seiner Ritualtradition (Karmācārya) die
graha-s immer zusammen mit den yogin̄ı-s invoziert, oder gar nur letztere.
Auch wenn sie gemeinhin allein dastehen, ist das Konzept der ’Vermählung’

82 Wegen des göttlichen Paares, welches sich aus dem Fenster des oberen Stockwerks
lehnt, wird der gegenüber des Kumār̄ıghar in Basantapur lokalisierte Tempel gemeinhin
als Śiva-Pārvat̄ı-Mandir bezeichnet. Der Tempel beherbergt indes eine Reihe von neun
Göttinnen, die als Navadurgā, alternativ als Navayogin̄ı verehrt werden; die Namen letz-
terer sind denn auch, von li nach re, in der klassischen Reihenfolge über den mūrti-s aufge-
malt; Mānandhar (1994, 17–21) nennt mehrere historische Dokumente, die eine Assozia-
tion mit den Navayogin̄ı seit der Gründung des Tempels belegen, welche auf Pratāpasim. ha
Śāha, den Sohn von Pr.tiv̄ınārāyan. a Śāha und zweiten Regenten 1775–1777 des vereinigten
Nepal zurückgehen.

83 Ikonographische Darstellungen der grahayogin̄ı-s sind nicht belegt. Wie die bislang ge-
fundenen historischen Dokumente zu diesem Tempel, der auf einen der ersten Herrscher des
vereinten Nepal Ende des 18. Jahrhunderts zurückgeht, vermuten lassen, handelt es sich
bei der Doppelidentität der in Basantapur verehrten Göttinnen – als Formen der Durgā
und der grahayogin̄ı-s – nicht um eine sekundäre Zuschreibung, sondern eine seit Anfang
beabsichtigte Doppelsinnigkeit der Göttinnen (Mānandhar, 1994, 17–21). Ihre Ikono-
graphie verweist denn auch nicht auf bekannte Navadurgā-Darstellungen (Mānandhar,
1991, 12, plus Abb.).

84 Ihrem Namen nach sind alle graha-s männlichen Geschlechts. Bezüglich ihrer astrologi-
schen Charaktere werden sie gelegentlich in drei Geschlechter eingeteilt (BJ 2.5): männlich
sind Sūrya, Maṅgala, Guru, weiblich sind Candra und Śukra, Śani und Budha gelten als
Hermaphroditen (napūm. saka); letzterer Kategorie werden später auch Rāhu/Ketu zuge-
ordnet.
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der graha-s nicht ganz so einzigartig. In einer südindischen Quelle, dem
Śr̄ıtattvanidhi, sind Gemahlinnen der Navagraha aufgeführt, und die ikono-
graphischen Darstellungen der Navagraha in Pluvur (Distrikt Nord-Arcot),
alle sitzend und mit ihrer Gemahlin auf dem Schoss, beruhen auf dieser
Quelle (Rajeshwari, 1991).85 Auch innerhalb der buddhistischen Traditi-
on finden sich vereinzelt Referenzen einer Ergänzung der graha-s mit einer
Partnerin, wie die sādhana-s des durgatiparísodhanaman.d. ala beweisen (siehe
unter Kap. 5).

Navagraha und Saptavāra-Dev̄ı-s

Eine ausschliesslich in der buddhistischen Tradition über die Wochentage
mit den graha-s assozierte Göttergruppe sind die Saptavāra-Dev̄ı-s (’Sieben-
Wochentage-Göttinnen’); sie werden in einigen Manualen explizit als na-
vagrahaśāntidevatā bezeichnet. Es sind dies Vasudharā (So), Vajradhāran. ı̄
(Mo), Gan. apati bzw. Gan. apatihr.dayā (Di), Us.n. ı̄s.avijayā (Mi), Parn. aśabar̄ı,
Parn. aśabar̄ı Tārā (Do), Mār̄ıc̄ı (Fr) und Grahamātr.kā (Sa) (Kooij, 1977,
60–61).86 Diese sieben Gottheiten sind, sofern sie im Rahmen von grahadaśā
verehrt werden, ergänzt durch Parn. aśavar̄ı und Pratyaṅgirā für Rāhu und
Ketu, wobei Dvajāgrakeyūr̄ı als die mit Br.haspati assoziierte Göttin anstelle
von Parn. aśabar̄ı erscheint (Śākya, 1991, 8–9).

Die Gruppe erscheint als Parallele zu hinduistischen, den Wochentagen
und damit den Planetengottheiten zugeordneten Gottheiten. Die sieben bzw.
neun Göttinnen treten auch in anderen Kontexten allein oder in alternativer
Gesellschaft auf. Die Vermutung liegt nahe, dass die saptavāradev̄ı-dhāran. ı̄-s
in Anlehnung an die hinduistische Praxis von Wochentag-spezifischen Gott-
heiten zusammengestellt wurden, wobei unterschiedlich ausgeprägte Bezüge
der einzelnen Göttinnen bzw. ihren Schutzformeln zu den Navagraha die
Auswahl begründet haben müssen.

Vasudharā gehört zu den schon sehr früh belegten buddhistischen Göttin-
nen und wird als Partnerin des mit Reichtum assoziierten Jambhala, aber
auch mit unterschiedlichen Tathāgata-s assoziiert (Bhattacharyya, 1993,
98–99). In der lokalen Tradition ist sie insbesondere durch ein sehr populäres,

85 Die Namen der Gemahlinnen sind, der Reihenfolge von Sūrya bis Ketu entspre-
chend: Sam. jñā, Rohin. ı̄, Śakti Dev̄ı, Ilā, Tārā, Sus.amā, Nı̄ladev̄ı, Simhikā und Chitralekhā
(Rajeshwari, 1991, 218).

86 Van Kooij erwähnt ein Manuskript, welches die dhāran. ı̄-s der Saptavāra-Dev̄ı-s in der
obigen Reihenfolge enthält und am Rande je den Wochentag, beginnend mit Sonntag,
ergänzt hat (Kooij, 1977, 61). Ein Saptavāra grahamātr. kā pustakam, welches die dhāran. ı̄-
s dieser Gottheiten mit einem Abschnitt zu Rāhu und Ketu, wurde von Bajrācārya
(1998) publiziert.
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an sie gerichtetes Gelübderitual bekannt, welches zur Erlangung von Reich-
tum und Prosperität vollzogen wird. Sie wird durchgehend als benevolent be-
schrieben und ermangelt einer Tradition als Schutzgöttin. Ihre Verehrung im
Rahmen der zweiten Stufe der bud. hajaṅku-Rituale bezeugt ihren Einfluss auf
eine erfüllte Lebensspanne, in Ergänzung zu Grahamātr.kā und Us.n. ı̄s.avijayā.
Auch ihre goldfarbene Erscheinung mag sie in die Nähe des Sonnengottes
gebracht haben.

Vajradhāran. ı̄ als dem Montag bzw. Candra zugeordnete Formel erman-
gelt einer ikonographisch konturierten Göttin. Der Donnerkeil (Vajra) stellt
nicht nur das zentrale Symbol des Vajrayāna, sondern auch das wichtigste
Arbeitsinstrument der Vajrācārya-s dar. Ob darin der Beweggrund der Inte-
grierung dieser dhāran. ı̄ liegt?

Das Auftreten von Gan. apati, in einigen Manuskripten in weiblicher Form
als Gan. apatihr.dayā, stellt ein Rätsel dar, zumal diese dem hinduistischen
Pantheon entstammende Gottheit auf den ersten Blick nicht in die buddhisti-
sche Göttinnen-Gruppe passen will. Die weibliche Form der Gan. apatihr.dayā,
die zumindest eine geschlechtliche Homogenität ergibt, ist eine einmalige Be-
zeichnung und als eine solche Göttin in keinem anderen Kontext identifi-
ziert. Gan. eśa hat verschiedentlich in die buddhistische Tradition Eingang
gefunden, so bewacht er zusammen mit Mahākāla die Eingänge der lokalen
vihāra-s. Zudem wird die in der hinduistischen Tradition übliche Assoziation
des Elefantengottes mit Maṅgala bzw. dem Dienstag auch in der VajT zur
Linderung von maṅgaladaśā rituell umgesetzt, was für seine Integration als
dienstägliche śāntidevatā spricht.

Us.n. ı̄s.avijayā gehört in Nepal zu den zentralen Göttinnen der esoterischen
Tradition. Wie die Alten-Rituale belegen, wird sie auch im Rahmen von
hauspriesterlichen Ritualen verehrt. Sie ist eine Emanation des Vairocana
und wird in aller Regel im Zentrum eines caitya dargestellt, gilt unter ande-
rem auch als Bewacherin des Sanktums.

Parn. aśavar̄ı wird als Variation der Grünen Tārā, als Emanation des Aks.o-
bhya oder des Amoghasiddhi beschrieben (Bhattacharyya, 1993, 83–84,
xxviii); in dem hier wiedergegebenen sādhana hat sie die Sonne als Aureole
und den Mond auf einem weissen Lotus als Sitz. Diese ihre Erscheinung und
die ihr zugeschriebene Fähigkeit, Schutz vor Epidemien und weiteren Formen
des Terrors zu gewähren, mögen Gründe gewesen sein, ihre dhāran. ı̄ in die
Reihe der Wochentags-Formeln aufzunehmen.

Mār̄ıc̄ı gilt als Emanation von Vairocana und weist eine grosse Nähe
zu Sūrya auf, welche auch ikonographisch – Mār̄ıc̄ı fährt einen von sieben
Schweinen gezogenen Wagen – bestärkt scheint (Bhattacharyya, 1993,
93). Die zehnarmige Form der weissen Mār̄ıc̄ı (Daśabhujasita-Mār̄ıc̄ı) hat
gemäss SaM fünf Gesichter, trampelt auf den vier Gottheiten Indra, Śiva,
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Vis.n. u und Brahmā, und unter ihrem von sieben Schweinen gezogenen Wagen
finden sich die Navagraha und symbolische Darstellungen von Krankheiten
und Kathastrophen (Bhattacharyya, 1993, 98–99, Abb. plate xxxi,b).

Grahamātr.kā als singuläre Göttin wird in einigen rituellen Kontexten ex-
plizit als alleinige Regentin der Navagraha verehrt.87 Ihre dhāran. ı̄ beschreibt
ein man. d. ala, in dessen Zentrum die neun graha-s lokalisiert sind. Sie gehört
zu einer der Empfängerinnen des Speiseopfers im Rahmen elaborierterer Ri-
tuale; das mantra, welches grahamātr. kā-bali begleitet, weist auf einen engen
Bezug insbesondere zu den graha-s, naks.atra-s und weiteren zyklisch die Ge-
schicke des Menschen beinflussenden Einheiten.88

Pratyaṅgirā gehört wie Tārā zu denjenigen Göttinnen, die sowohl in hin-
duistischen als auch buddhistischen Ritualkontexten auftreten.89 Sie wird
auch in der hinduistischen Tradition verehrt im Zusammenhang mit den Na-
vagraha.90 In hinduistischen Texten wird sie insbesondere als Spezialistin
des ’Gegenzaubers’ im Kontext manipulativer Akte angerufen und auch in
der VajT gehört sie zu den Unheil-abwehrenden Gottheiten. In einer länge-
ren Version ihrer dhāran. ı̄ tritt graha im Singular und Plural mehrmals auf,

87 Ihre Position innerhalb des buddhistischen Pantheon ist umstritten. Zumal das im
Rahmen von bh̄ımarathārohan. a verehrte poubhā die Göttin im Zentrum eines caitya zeige,
müsste es sich hier um eine Emanation des Vairocana, eines der fünf Tathāgata-s, han-
deln. Bhattacharyya kategorisiert sie dagegen als unabhängige, keinem der Tathāgata-s
(Dhyān̄ı-Buddha-s) zugehörige Göttin; gemäss Dharmakos.asaṅgraha hat sie vier Gesich-
ter, die zwei zentralen der sechs Hände zeigen dharmacakra-mudrā, während die weiteren
links vajra und Pfeil bzw. rechts Bogen und Lotus halten, und sie sitzt in vajrāsana auf
einem tausendblättrigen Lotus (Bhattacharyya, 1993, 157, Abb. plate xlii,c). In SaM
ist kein grahamātr. kā-sādhana aufgeführt. Waddell (1912, 174–175) in seiner Liste der
geläufigsten dhāran. ı̄-s nennt die grahamātr. kā-dhāran. ı̄ als wirksam gegen ungünstige Pla-
neteneinflüsse, die Saptavāra-Dev̄ı-s als Gruppe bleiben dagegen unerwähnt; dies mag ein
Indiz dafür sein, dass ursprünglich einzig Grahamātr.kā im Zusammenhang mit allen graha-
s verehrt worden war.

88 Das begleitende mantra lautet (Vajrācārya, 1988): Om. namo bhagava-
tyai grahamātr. kāyai sarvagrahanaks.atrādi bhayanāśan̄ı sarvadevanāgayaks. ādi bha-
ya vidyūprasamani rāja caurādi bhaya vidhvam. śan̄ı bhagavat̄ı grahamātr. kā sarva
naks.atrādibhih. ś̄ıghram. āgaccha 2 saparivārānām. raks.a 2 idam. bali gr. nha 2 mama sa-
parivārān raks.a 2 sarva vighnān hara 2 śānti pūs. t.im. raks. ām. varan. a kūrū hũ phat. vars.a
śatam. paśyantu sidhyantu mantra pade svāhā //

89 In der SM ist ein sādhana der Mahāpratyaṅgirā aufgeführt, der sie als dunkelfarbige,
sechsarmige Emanation des Aks.obhya beschreibt (Bhattacharyya, 1993, 87–88, xxiv);
die hier wiedergegebene Abbildung einer vielarmigen Erscheinung der Pratyaṅgirā verweist
auf eine esoterische Form dieser Göttin. Bühnemann (2000, 146–147) nennt hinduistische
Quellen, die diese Göttin unterschiedlich der Familie der Kāl̄ı zuordnen oder mit Kr.yā
identifiziert; sie verweist ferner auf ihre Verehrung in der Jaina-Tradition.

90 Ein pratyaṅgirā-vidhi (dhyāna, viniyoga, stotra, vaidikamantra, b̄ıjmantra) ist bei
Śarmā (2000, 19–21) in im Anschluss an die grahayogin̄ı-s bzw. Śarmā (1996) ausgeführt.
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wennwohl nicht explizit die Navagraha benennend.91 Ihre abwehrende Funk-
tion zeigt sich auch daran, dass ihr im Rahmen elaborierter Rituale eines der
Speiseopfer zukommt (Vajrācārya, 1988).

Aufgrund der unterschiedlich ersichtlichen Bezüge der Saptavāra-Dev̄ı-s
zu den graha-s kann geschlossen werden, dass es sich hier um ein spezifisch
buddhistisches Rezitationsritual handelt, welches, in Anlehnung an hinduisti-
sche Vorlagen, für den exoterischen Gebrauch im Rahmen der hauspriesterli-
chen Praxis aus dem Fundus buddhistischer Schutz-Gottheiten bzw. -formeln
zusammengestellt wurde.

Navagraha und as. t.amaṅgala

Die graha-spezifische Assoziation mit den as. t.amaṅgala-Symbolen, wie sie im
buddhistischen Ritualkanon unterschiedlich umgesetzt ist, folgt einer inneren
Logik.92 Die acht äusserst prominenten Symbole stellen die Essenz buddhisti-
scher Lehre dar, und gelten, wie ihr Name besagt, als glücksverheissend.93 In
der lokalen Tradition werden sie auch als prat̄ıka der acht bodhisattva-s ein-
gesetzt. Diese wiederum bilden, mit Avalokiteśvara im Zentrum, den Kern
des saṅgha-man. d. ala.94 Im Kontext einer der im Tal lokalisierten Pilgerrei-
sen werden diesselben acht bodhisattva-s mit acht śivaitischen Heiligtümern
und an diesen verehrten Vaitarāga-s assoziiert;95 diese sind grundlegender
Bestandteil des Nepāla man. d. ala in seiner buddhistischen Ausprägung und

91 Eine Passage ihrer Anrufung lautet (Vajrācārya, 1884, 3): Ebhyā namaskr. tvā ı̄mām.
bhagavati sarva tathāgatos.n. is.a sitātapatrānāmāparājitām. pratyaṅgirā pravaks.yāmi sarva
kali kalaha vigraha vivāda praśaman̄ı sarvabhūta graha nivāran. ı̄ sarva paravidyā che-
din̄ıh. akālamr. tyuparikrāyan̄ı sarvasatva bandhana moks.an. ı̄ sarvaduh. s. t.asvapnanāśan̄ı //
yaks.a rāks.asa grahān. ām. vidhvām. sanakar̄ı // Oder weiter (Vajrācārya, 1884, 15): sarva
grahānā sarva vindha vināyakānāñca priyo bhavis.yanti //

92 Die as.t.amaṅgala werden regelmässig als prat̄ıka der acht bodhisattva-s rituell einge-
setzt. Sie werden je nach Ritualkontext auf acht kalaśa-s, auf ein naṅglo, oder auf Papier
gemalt, zudem besitzen viele Vajrācārya-s ein amulettartig aus Metall gearbeitetes Set
dieser Symbole, welches unter anderem bei as.t.amaṅgalagāthā, dem rituellen ’Reichen der
acht auspiziösen Symbole’, eingesetzt wird. Dieses Ritualelement ist auch Teil von gra-
haśāntihoma.

93 Zu den as.t.amaṅgala im tibetischen Buddhismus vergleiche Dhungel (1985).
94 Vgl. Lienhard (1999, 87) bzw. Locke (1980, 191).
95 Den acht in Svayambhūpurān. a wiederholt – SvaP 8.103, 8.137, 9.13, 9.49, 10.32 –

auftretenden, an acht Pilgerorten des Tales lokalisierten Vitarāga-s bzw. Vaitarāga-s (die
’Emotionslosen’) entsprechen in der RājT acht an denselben Orten verehrte śivaliṅga-s; zu
ihrer Bedeutung als Pilgerorte siehe Bangdel (1999, 501–503), für ihre Namen vgl. Śākya
(1992, 7–8) bzw. Gellner (1992, 195). Ein in der hinduistischen Tradition belegter Bezug
von diesen acht Formen von Mahādeva bzw. konkreten Pilgerstätten und spezifischen
graha-s, ähnlich desjenigen der bodhisattva-s, wurde mir von keiner Seite bestätigt.
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sie werden deshalb als Teil der Beschlussformel (saṅkalpa) eingangs eines
hauspriesterlichen Rituals namentlich genannt(Gellner, 1992, 191).

Diese Assoziationsketten ergeben zusammenfassend folgende Übersicht
(Vajrācārya, 2002, 3):

grahadaśā as.t.amaṅgala Bodhisattva Vaitarāga (śivaliṅga-s)

Sūrya śr̄ıvatsa (Endlos-Knoten) Maitreya Man. iliṅgeśvara

Candra pun. d. ar̄ıka (Lotusblüte) Gaganagañja Gokarn. eśvara

Maṅgala dhvaja (Flagge) Sāmantabhadra Kileśvara

Budha kalaśa (Krug) Vajrapān. i Kumbheśvara

Br.haspati cāmara (Yakhaar-Wedel) Mañjughos.a oder
Mañjuśr̄ı

Garteśvara

Śukra matsyayugma (Fisch-Paar) Sarvan̄ıvartin oder Sar-
vanivāran. aViskambhin

Phan. ikeśvara

Śanaíscara chatra (Schirm) Ks.itigarbha Gandheśvara

Rāhu, Ketu śaṅkha (Muschel) Khagarbha Vikrameśvara

Wie bei Lienhard (1999, 28) vermerkt, wird der in der VajT übliche
Yakhaar-Wedel, der in der rituellen Praxis insbesondere zum Erfrischen der
Gottheiten wird, zudem ein königliches Insignum ist, anderswo durch ein Rad
(cakra) ersetzt.96

Das mit dem Mahāyāna aufgekommene bodhisattva-Ideal, welches das
Mitgefühl allen Lebewesen gegenüber ins Zentrum und in einer Konsequenz
ihre Erlösung aus der leidvollen Kette von Wiedergeburten vor die eigene
stellt, hat in der Newar-buddhistischen Weiterführung eine prominente Ent-
wicklung gefunden.97 Ein Zirkel von acht bzw. neun himmlischen bodhisattva-
s wird Gottheiten gleich in den Heiligtümern verehrt, und das saṅgha-man. d. ala,
welches den Fokus eines der drei grundlegenden Rituale lokaler Laienpraxis
darstellt, vereint acht bodhisattva-s um den zentralen Avalokiteśvara bzw.
Lokeśvara, der in Nepal höchst populär ist.98 Er gilt als Emanation von
Amitābha und Pān.d. arā und als Überbrücker des Zeitraums zwischen dem
Tod des Buddha Śakyasim. ha und dem Eintreffen des zukünftigen Buddha
Maitreya und ist ausgestattet mit der Fähigkeit, die Form jeglicher Gottheit

96 Die obige Tabelle wurde, unter Weglassung der acht Vaitarāga-s, auch in der Falt-
broschüre des Nepal Buddhist Culture Preservation Centre (Nepāla Bauddha Sam. skr. ti
Sam. raks.an. a Kendra) aus Anlass einer saptavidhānuttara mahāpūjā in Lumbini in den
Jahren 1999 bis 2001 abgedruckt.

97 Vgl. zu Entwicklung und Aspekten des bodhisattva-Konzeptes Snellgrove (1987,
insbes. 58–79), mit expliziten Bezügen zu Nepal Gellner (1992, insbes. 108–114).

98 Im Lokeśvara-Tempel in Kathmandu-Kelt.ol, auch bekannt als Seto Macchendranātha
Bahā, sind 108 Formen des Avalokiteśvara dargestellt; vgl. Bhattacharyya (1993, App.
B). Rato Macchendranātha alias Karun. āmaya bzw. Padmapān. i in Patan wird genauso mit
Avalokiteśvara identifiziert.
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im Dienste der Menschen anzunehmen.99

Die Assoziationen der Navagraha mit den as. t.amaṅgala bzw. bodhisattva-
s und die daraus erwachsenen Ritualelemente im Kontext von grahaśānti
erscheinen aufgrund des bodhisattva-Ideals einsichtig. Auch konzeptuelle100

und numerologische101 Übereinstimmungen mögen eine Rolle gespielt ha-
ben. As.t.amaṅgalagāthā als eine rituelle Umsetzung wird nicht nur in re-
aktiven Ritualkontexten umgesetzt, sondern hat je nach rituellem Anlass
auch präventiv-summarisch glückbringenden Charakter; die Abwendung von
graha-verursachten Übeln scheint erst allmählich impliziert worden zu sein.

? ? ? ? ? ? ? ? ?

Die vorgefundenen Assoziationen beruhen auf hierarchischen, abwehren-
den, assoziativen oder identifikatorischen Zuordnungen und entsprechend
unterschiedlichen Begründungen. Diejenigen grahaśāntidevatā, welche den
graha-s summarisch übergeordnet sind, zeichnen sich aus durch einen en-
gen Bezug zu (Lebens-)Zeit und ihren vergänglichen bzw. zerstörerischen
Aspekten, oder sie gelten als omnipotente Beschützer der Menschen in ihren
irdischen Existenzen. Wennwohl einige der grahaśāntidevatā an spezifische
Orte und Tempel gebunden sind, kennen alle drei Traditionen ortsungebun-
den vollziehbare rezitative Schutzrituale, die auch im Rahmen von grahaśānti
vollzogen werden. Während Paśupati oder die Pañcaraks. ā traditionsspezifi-
sche Gottheiten darstellen, vereinen weitere Emanationen Śiva-s, des Sonnen-
gottes oder der mātr. kā-s traditionsübergreifende Identitäten, was impliziert,
dass ihre Verehrung den Gläubigen aller Provenienzen offensteht.

Die graha-spezifischen Zuordnungen zu Gottheiten scheinen in der Astro-
logie einem allgemein praktizierten Muster der Assoziationen zu entsprechen;
auch den tithi-s, naks.atra-s und karan. a-s sind je spezifische Gottheiten als
adhipati zugeordnet worden, welche vorwiegend dem vedischen Pantheon zu-
gehören (siehe Exkurs I). Die Assoziation mit den mātr. kā-s und mahāvidyā-s
entbehrt im Gegensatz zu den astrologischen Zuordnungen einer je graha-
spezifischen Nähe aufgrund des Charakters oder der Substanz, hier scheinen
primär numerische Muster der Zuteilung zugrunde zu liegen.

Wie die Praxis zeigt, beansprucht keines dieser Zuordnungssysteme – oder
die daraus abgeleiteten Ritualpraktiken – eine absolute Gültigkeit. Vielmehr

99 Vgl. die bei Bhattacharyya (1993, 32, 52) wiedergegebene Passage aus
Gun. akāran.d. avyūha.
100 Wie die as.t.amaṅgala stehen auch die graha-s für spezifische, individuelle, soziale und
materielle Bereiche.
101 Wie in anderen Kontexten wird auch hier eine Übereinstimmung über die Zusammen-
legung von Rāhu und Ketu erwirkt.
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bestehen sie nebeneinander über die Traditionsgrenzen hinweg, können kom-
biniert, elaboriert oder reduziert werden, gar allesamt ersetzt durch eine in-
tensivierte gāyatr̄ı-Rezitation oder ignoriert aufgrund mangelnden Vertrau-
ens in die Astrologie als Ganzes. Man könnte von intersubjektiven Netzen
sprechen, die unterschiedlich an den Grenzen der Ritualtraditionen, sozialen
Schichten, den Generationen, Spezialisten, Lokalitäten, dem Geschlecht, etc.
festgemacht sind. An diesem Punkt setzt die Erklärung der Effektivität in
den Augen der Fachleute ein: Es ist die Überzeugung der Adepten, dass sie
etwas Wirksames vollziehen, die wirkt, ihre Entschlossenheit und ihr mate-
rielles, körperliches und geistiges Engagement, die den Ritualen Wert verlei-
hen, ihr Eingebundensein in eine bestimmte Tradition, welches ihrer Adresse
entsprechender Gottheiten Sinn und Resultate beschert. Die Ansicht, die re-
gelgeleitete rituelle Handlung allein wirke zwingendermassen, wird demnach
in Zweifel gezogen; solange Einbindung, Geneigtheit und konkretes Enga-
gement des Adepten fehlen, kann der mächtigste Gott, die wirkkräftigste
Schutzformel wenig ausrichten.



11. DAS REAKTIVE NAVAGRAHAŚĀNTIHOMA

Homa, die Opferung ins Feuer, lehnt sich in seinen aktuellen hinduistischen
Ausprägungen weiterhin an die pañcamahāyajña-s, der ’fünf grossen Op-
fer’, an, wie sie ehemals zur täglichen Pflicht des Hausherrn gehörten. Diese
umfassten devayajña (Opferung/Spende an die Gottheiten über das Medi-
um des Feuers), bhūtayajña (Opferung an die Lebewesen bzw. Geistwesen,
oft mit bali gleichgesetzt), pitr. yajña (Opferung an die Ahnen, insbesondere
tarpan. a, das Offerieren von Wasser), brahma-yajña (’Opferung’ an den Ur-
sprung alles Wissens, insbesondere über das Veda-Studiums)1, schliesslich
manus.ya-yajña oder nr. yajña (Opferung an die (Mit-)Menschen, dargebracht
über Gastfreundschaft und Gaben).

In gewisser Weise integriert die moderne Form des laukika-homa, nach
welcher auch ein grahaśāntihoma vollzogen wird, alle fünf in den vedisch-
häuslichen Opfern manifesten Aspekte, wennwohl in teilweise modifizierter
Form. So wird den Göttern über das Feuer geopfert, wobei sich der Kreis
der göttlichen Adressaten des modernen yajña erweitert hat. Das ausser-
halb des gereinigten Bereiches deponierte mahabali richtet sich an alle Arten
von beseelten Wesen, worunter Geistwesen, aber auch Vierbeiner, unter ih-
nen speziell Hunde, fallen. Den Ahnen werden vorgängig, im Rahmen der
pūrvāṅga-Rituale, Opfergaben und Wasser dargebracht, und sie empfangen
ihren Teil über das Feuer. Ritualelemente wie stotra, prārthanā, der Einsatz
der vedischen mantra-s, ferner die explizite Einladung und Verehrung der vier
Veden oder die zum Teil rezitierte Präambel zu Ehren des Yajurveda, gar die
parallele Rezitation desselben, können als Aspekte des brahmayajña gelten.2

Schliesslich wird jedes Feueropfer durch die Speisung von Angehörigen und
Gästen abgeschlossen.

1 Hier wird zum Teil die Verehrung von Brahmanen als Opferform angegeben, was für
jemanden, der selbst nicht des Veda-Studiums fähig ist, quasi als Ersatzhandlung auch
zutreffen mochte. Die Logik dieser Fünfheit verweist indes klar auf die Hingebung an
das brahman als Quelle und Inbegriff alles spirituellen Wissens; vgl. die Beschreibung bei
Hillebrandt (1981, 74–57).

2 Dieser Aspekt tritt im Rahmen der im Kathmandutal regelmässig organisierten
mahāyajña, mehrtägigen öffentlichen Grossanlässen mit Feueropfer, noch expliziter hervor,
zumal diese in der Regel durch die Rezitation einer Auswahl heiliger Texte und pravacana,
der Unterweisung in Belangen des dharma durch geladene spirituelle Lehrer, ergänzt sind.
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Während die vedischen Traditionen der für den brahmanischen Haus-
herrn vorgeschriebenen Feueropfer in der heutigen Praxis nur noch in wenigen
Ausnahmefällen nachklingen, sind eine Reihe von modifizierten Ritualprak-
tiken, welche Opferungen ins Feuer einschliessen, weiterhin Teil des rituellen
Instrumentariums im Umgang mit dem Übermenschlichen. Das Feueropfer
wurde in nachvedischer Zeit sowohl in die Verehrung von Gottheiten als auch
die Befriedung von bedrohlichen Wesenheiten nicht-göttlichen Status’ inte-
griert, es erhielt seinen Platz innerhalb der lebenszyklisch-individuellen und
gemeinschaftsorientierten Rituale. Regelmässig bildeten modifizierte Abläufe
des Feueropfers den zentralen Teil von Ritualen, welche auf konkrete, insbe-
sondere auch manipulativ-destruktive Wirkungen abzielten.

Die Durchführung von Feueropfern ist nicht nur ein auszeichnendes ri-
tuelles Instrumentarium der brahmanischen Spezialisten der ParT und der
RājT, sondern auch der Ritualpraxis der Vajrācārya-s.3 Während sowohl
in der ParT als auch in der VajT ausschliesslich die jeweils höchste Prie-
sterkaste zur Durchführung von Feueropfern berechtigt ist, behalten sich in
der Newar-hinduistischen Tradition nebst den Rājopadhyāya-s weitere, als
Ācāju bezeichnete Spezialistengruppen – Karmācārya-s, Śivācārya-s – die
Durchführung von Feuerritualen vor, unter strikter Vermeidung vedischer
mantra-s.

Innerhalb der ParT folgt das laukikahoma, dessen Ablauf auch das Feue-
ropfer an die Navagraha bestimmt, einem vereinheitlichten Rahmen, welcher
je nach Ritualanlass entsprechend gefüllt wird. Die aktuell verwendeten Ma-
nuale sind, abgesehen von Details, identisch.

In der RājT werden an Grundmanualen zur Durchführung von hausprie-
sterlichen Feueropfern zwei Typen unterschieden, vísvedevāgni- und kuśa-
kan. d. ikāyajña (Skt.; Nep. kuśan. d. ı̄).

4 Diese beiden Varianten unterscheiden

3 Die Autorität zur Durchführung von Feueropfern wurde wiederholt als eines der
Hauptkriterien zur Unterscheidung von Vajrācārya-s und Sakhya-s bezüglich ihrer Ri-
tualkompetenz aufgeführt.

4 kan. d. - (1. P/Ā) – getrennt sein; kan. d. ikā (alt. kān. d. ikā) – ’kurzer Abschnitt’,
’kleinstes Element einer Unterteilung’ (M-W). SNBS umschreibt kuśakan. d. ikā als
agnisthāpanāsambandh̄ı vaidika sam. skāra (’ein Feueropfer einschliessendes vedisch-
lebenszyklisches Ritual’). kuśan. d. ı̄ bzw. kuśan. d. ikā stellt Baladeva Juju als Verkürzung
von Skt. kuśakan. d. ikā dar; er erklärt die Bezeichnung mit der Repräsentation der zen-
tralen Gottheiten über gekürzte, vorschriftsgemäss gebündelte kuśa-Halme. Im Kata-
log der NA sind über 30 Einträge explizit als ’Kuśan. d. ı̄homa’ bzw. ’Kuśan. d. ı̄yajña’ oder
’Kuśan. d. ikāgnisthāpana’ bezeichnet. An alternativen Schreibweisen finden sich kuśan. d. ı̄-,
kuśan. d. ikā- oder kuśakan. d. ikā-, vereinzelt ferner kuśan. d. i- oder kuśandi-; diese Titel sind
zum Teil ergänzt durch -vidhi, -paddhati oder -vidhāna. Häufig wird auf Kātyāyana als
Autor verwiesen. Diesem werden unter anderem mehrere Besprechungen von normativen
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sich nicht bezüglich ihrer Grundzüge bzw. der grundgelegten ’Opferphiloso-
phie’, sondern bezüglich des materiellen und inhaltlichen Aufwandes. Das
vísvedevāgni (alt. vísvedevahoma oder vísvedevayajña) beschreibt eine mini-
male Form des Feueropfers, welche von einem Priester allein vollzogen werden
kann und dessen Layout sich weitgehend auf den Feueraltar beschränkt. Es
wird insbesondere als Teil derjenigen Rituale, welche die mit einem Todesfall
erfolgende Unreinheitsperiode von Haushalt und Familie beschliessen, vom
Hauspriester vollzogen. Dagegen richtet sich der Ablauf des Feueropfers als
Teil der zentralen sam. skāra-s, eines pratis. t.hā-Rituals (Weihe einer Gottheit),
mehrtägiger Gelübde (saptāha etc.) oder eines grahaśānti nach einem Manual
des kuśakan. d. ikā-Typus.5

Zur Verehrung der kuladevatā (New. digudyah. ) oder im Kontext von Tem-
pelritualen kommen alternative Manuale zum Zug, welche zum Kompetenz-
bereich insbesondere der Karmācārya-s gehören; der Vollzog des bhairavāgni-
, des siddhāgni- und weiterer, für die KarT spezifischer Feueropfer zeichnen
sich durch das gänzliche Fehlen vedischer mantra-s aus.6

Wie die eingesehenen Manuale deutlich machen, gleichen sich die Abläufe
des kuśakan. d. ikā wohl im Groben, doch bestehen in vielen Details Abweichun-
gen, die in der jeweiligen innerfamiliären Lehrtradition und in lokalspezifi-
schen Praktiken begründet sind.7 Ähnliches gilt auch für die als homavidhi
oder homakriyāvidhi bezeichneten Rahmenmanuale der VajT. Es wurde wie-
derholt betont, dass der Vollzug in Kathmandu, Patan und Bhaktapur in
vielen Details nicht identisch sei.8

Ritualtexten und Grammatiken zugeschrieben, er gilt als Autor von vārttika-s (’kritische
Anmerkungen’) zum Yajurveda-Prātísākhya und mehreren Śrautasūtra-s, ferner wird in
Harivām. sa und YājS auf Kātyāyana verwiesen (M-W).

5 Als Beispiele sind bei Rājopādhyāya (2001, 40) oder in E 473/2, S. 8, ein kuśakan. d. ikā
homa angegeben. Der von Vasanta Prasāda Rimāl und seinem Sohn für lebenszyklische
Rituale verwendete, innerhalb ihrer Familie tradierte ’Sam. ks. ipta homavidhi’ beweist indes,
dass auch im Rahmen dieser Rituale individuelle bzw. familien-spezifische, auf persönlicher
Überlieferung beruhende Manuale zum Zuge kommen können.

6 Ein bhairavāgniyajña kann am elften Tag nach dem Tod vor sapin. d. ikaran. a im Haus des
Verstorbenen veranstaltet werden. Nebst dem bhairavāgni, vom dem in den NA gegen sech-
zig Einträge verzeichnet sind, gibt es eine Reihe weiterer Manuale zu von Karmācārya-s
beaufsichtigten Opfern, als kāmāgni, kālāgni, kubjikāgni, kujāgni etc. spezifiziert; die Na-
men beziehen sich auf die jeweilige Hauptgottheit bzw. auf die über den Vollzug erhofften
Resultate, zum Teil sind sie für spezifische Anlässe .

7 Bezüglich vieler Details kann von mehreren Mikro-Traditionen innerhalb einer Tradi-
tion gesprochen werden. In der vom Vaidika Pratis.t.hāna in Angriff genommenen Edition
der beiden für die RājT grundlegenden Manuale des Feueropfers wird versucht, die in vie-
len Details der Ausführung bestehenden Divergenzen einzufangen über die Differenzierung
einzelner Ritualschritte gemäss lokaler Praktiken in Bhaktapur, Patan und Kathmandu.

8 Für Ritualskizzen von kalaśārcana und homa siehe Locke (1980, 81–103) und Gell-
ner (1992, 151–159). Die wiederholten Auflagen des von Amoghavajra Vajrācārya editier-
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Während der ’Geist’ des Feueropfers sich in den beiden hinduistischen
Traditionen nicht unterscheidet, folgt das buddhistische homa einer anderen,
primär durch das Konzept des sādhana geprägten Philosophie (Locke, 1980,
121). Auch viele Details, die auf Anhieb an die hinduistische Praxis erinnern,
erhielten im buddhistischen Kontext eine alternative Bedeutungszuschrei-
bung. Wenn man in grösster Vereinfachung das hinduistische Feueropfer als
eine Einladung und Verköstigung des gesamten Universums an Gottheiten
und personifizierten Naturelementen unter besonderer Berücksichtigung der
Anlass-spezifischen HauptgottheitEn beschreiben kann, versteht sich die bud-
dhistische Variante in Analogie zur Meditation der Gottheiten über sādhana
als eine stufenweise Esoterisierung des Feuers von seiner unrein-weltlichen
Erscheinung als bhūtāgni bis zur höchsten und subtilsten Form als lokottara-
jñānāgni, in welches dann die Opferungen an die Anlass-spezifischen Gott-
heiten getätigt werden.

Die Struktur von Ritualabläufen weist mehrere oft ineinander verschränk-
te Muster bzw. Strukturelemente auf, darunter die Rahmung bzw. Verschach-
telung, die Reihung und die Wiederholung. So lassen Rituale unterschied-
liche Stufen von Rahmungen erkennen.9 Rahmungen zeigen sich in elabo-
rierten Ritualabläufen besonders deutlich; die anfängliche Einladung einer
Gottheit impliziert ihre abschliessende Verabschiedung, die Hauptopferun-
gen ins Feuer werden von einleitenden und abschliessenden Opferungen ge-
rahmt, beinhalten die einleitenden Ritualschritte die Weihung der Opfer-
geräte, impliziert dies eine abschliessende ’Entweihung’, bevor sie weggelegt
werden können, usw. Jan Heesterman fasst diese strukturellen Eigenschaften
in knappen Worten: ’Rites are intercalated, blocks inserted’.10 Verschach-
telungen stellen in der Tat ein weiteres Strukturmerkmal dar, welches mit
demjenigen der Rahmung verbunden ist und sich im Ritualvollzug auch in
der Verwendung entsprechender Manuale ausdrückt. So setzt der Vollzug
eines Feueropfers zwecks Einladung der zu beopfernden Gottheiten zwingen-
dermassen den Vollzug von kalaśasthāpana /-pūjā voraus, genauso wie ein
buddhistisches ausseralltägliches Ritual nicht ohne der einleitenden Vollzug
einer guruman. d. alapūjā durch den bzw. die amtierenden Priester stattfinden

ten homavidhi (Vajrācārya, 1973) zeugen von einer zunehmenden Homogenisierung der
Praxis in Kathmandu.

9 Beispielhaft wurde das Strukturelement der Rahmung anhand des vedischen und des in
Patan heute praktizierten tantrischen agnihotra von Michael Witzel aufgezeigt (Witzel,
1992, insbes. 780–782). In einem früheren Aufsatz greift Witzel den Begriff der Ring-
Komposition auf, wie er in Kreisen klassischer Philologen geprägt wurde (Witzel, 1987a,
411)

10 Zitiert in Witzel (1987a, 413 n70).
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kann oder ein in den Ritualablauf integriertes dāna nach den hierfür fest-
gelegten Schritten als eigener ’Block’ stattfindet. Das Wissen um die hier
inhärenten Gesetze des Ritualaufbaus erweist sich als grundlegend in der
Orchestrierung eines konkreten Rituals.

Nebst der Rahmung bzw. Verschachtelung lassen sich Beispiele von Rei-
hungen als einem weiteren Strukturelement finden. Eine strikte Aneinan-
derreihung von Elementen stellt der Kernteil einer pūjā dar, welcher aus fünf
bzw. sechzehn in ihrer Reihenfolge klar festgelegten Schritten besteht.11 Auch
die einzelnen Elemente einer dāna-Sequenz stellen eine fixe Abfolge dar. In-
nerhalb bestimmter Ritualabläufe lassen sich dagegen relativ offene Abfolgen
erkennen; die Schlussequenz des Feuerrituals verlangt eine Reihe von Hand-
lungen, die alle vollzogen werden müssen, doch ist die Abfolge nicht in allen
Teilen strikt festgelegt. Die Wiederholung als Spezialfall der Reihung kommt
insbesondere in der repetitiven mantra-Rezitation zum Zug, aber auch in den
Opfersequenzen; sie dient einer Intensivierung des entsprechenden Ritualele-
ments bzw. der über dessen Vollzug angestrebte Wirkung.

Der Ablauf eines Feueropfers weist in der Steigerung von weltlich zu tran-
szendent, im buddhistischen Kontext von exoterisch zu esoterisch ein weiteres
strukturierendes Element auf. In gewissen Sinne unterliegen demselben auch
die Praktizierenden, die sich durch Stufen der äusseren und inneren Reini-

11 pūjā bezeichnet in den hinduistischen Traditionen eine Gottheit-unabhängige Fol-
ge von Verehrungsschritten. Vier Haupttypen von pūjā werden unterschieden: (1)
s.od. aśopacāra – geläufiger Raster von sechzehn Ritualschritten, (2) pañcopacāra – Kurz-
form von s.od. aśopacāra, mit fünf Schritten, in der Regel gandha, pus.pa, dhūpa, d̄ıpa, nai-
vedya, (3) rājasopacāra – sehr elaborierte, ’königliche’ Form von s.od. aśopacāra, wobei ein
einzelner, insbes. snāna, oder alle Ritualschritte elaboriert werden und die Gaben entspre-
chend vervielfacht, ’königlich’ ausfallen (Bühnemann, 1988a, 65), (4) mānasopacāra –
ausschliesslich meditativ vollzogenes Ritual nach Vorlage des s.od. aśopacāra (Bühnemann,
1988a, 88–93). Bühnemann (1988a, 64n209) nennt eine Auswahl von Quellen mit Listen
bis zu 108 upacāra-s. Die upacāra-s von s.od. aśopacāra-pūjā sind gemäss ParT: 1 āvāhana
(Invokation), 2 āsana (Sitz), 3 pādya (Wasser zum Waschen der Füsse), 4 arghya (mit
verschiedenen Substanzen angereichertes Wasser, Ausdruck respektvollen Empfangs), 5
ācaman̄ıya (Wasser zum Spülen des Mundes/zum Trinken), 6 snāna (Bad), 7 vastra (Klei-
der), 8 yajñopav̄ıta (die heilige Schnur), 9 candana/ gandha oder anulepana (Sandelpaste
oder Gottheit-spezifische wohlriechende Substanzen), 10 pus.pa (Blumen), 11 dhūpa (wohl-
riechendes Räucherwerk), 12 d̄ıpa (Licht), 13 naivedya (Speise), 14 daks. in. ā (Geschenk), 15
pradaks. inā (Umgehung der Gottheit), 16 namaskāra/visarjana (Ehrbezeugung/Abschied,
Schlussritus). Die auf naivedya folgenden abschliessenden Schritte sind je nach Tradition
unterschiedlich aufgeführt. Jedem der upacāra-s ist eine entsprechende, zum Teil Gottheit-
spezifisch vorgeschriebene Gabe inhärent. Entsprechend schliesst die begleitende Formel
auf ’[’Gabe’]-Akk. samarpayāmi‘bzw. in einigen Fällen ’[upacāra]-Lok. [’Gabe’]-Akk. sa-
marpayāmi‘. Falls in gekürzter Form vollzogen, werden die upacāra-s einzig durch das
namaskāra-mantra der Gottheit begleitet.
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gung bzw. Läuterung in einen zunehmend reinen bis hin zu einem göttlichen
Zustand versetzen.

Eine weiterer Mechanismus der Strukturierung zeigt sich in den hindui-
stischen Traditionen in der im im Rahmen eines Feueropfers stattfindenden
Verehrung der Hauptgottheit. Die ParT schreibt hierfür fünf Teile vor, die
sich numerisch aufeinander beziehen:

(1) japa
(2) homa
(3) tarpan. a (argha)
(4) mārcana
(5) brāhman. abhojana

Den Ausgangspunkt für diese numerische Abfolge stellt die Anzahl Wieder-
holungen des japa-mantra (japasaṅkhyā) dar. Ein Zehntel (daśām. śa) hiervon
ergibt die Anzahl Opferungen ins Feuer, ein Zehntel derselben die Anzahl
der zu offerierenden Wasseroblationen (tarpan. a), entsprechend für mārcana
bis hin zur resultierenden Anzahl an zu ladenden Brahmanen für das Opfer-
mahl.12 Als freiwilliger sechster Teil wird hier kumār̄ı-pūjā13 angeführt, wobei
die Anzahl der zu verehrenden Mädchen sich eher nach den anwesenden, in
der Regel zur Familie gehörigen Mädchen denn nach einem Rechenschlüssel
richtet.

Dieses Modell der elaborierten Verehrung einer Gottheit kommt auch in
der Gestaltung eines reaktiven navagrahaśāntihoma zum Zug; die Navagraha
werden demnach nach demselben Muster elaboriert beschwichtigt wie an-
dere Gottheiten verehrt. Ohne dass die grahaśāntihoma-Handbücher diese
Teile oder die Regeln ihrer Korrelierung erwähnen würden, besteht eine von
allen konsultierten Spezialisten geteilte Einigkeit bezüglich des Prinzips.14

12 Die daśām. sa-Regel sei am Beispiel von Śani illustriert: Für diesen graha sind als japa-
saṅkhyā 23’000 Wiederholungen angegeben; entsprechend sind 2300 āhuti-s, 230 tarpan. a-s
und 23 mārcana-s zu vollziehen, für brāhman. a-bhojana schliesslich wären zwei bis drei
Brahmanen einzuladen. Gemäss Rameśvara Poud. el besteht die Variante, japa und āhuti
in gleicher Anzahl zu vollziehen, und von diesem Betrag 1/10 für tarpan. a und einen 1/100
für mārcana zu berechnen; ist die Zeit knapp oder die Mittel limitiert, kann der Ausgangs-
betrag für japa auf einen Zehntel reduziert werden, was die Anzahl der āhuti, tarpan. a und
mārcana auch entsprechend reduziert. Dagegen befolgt Nārāyan. a Joś̄ı die Regel, die japa-s
in zehnfacher Anzahl zu vollziehen, um den Ausbleib von āhuti-s etc. zu kompensieren.

13 kumār̄ı-pūjā bezeichnet die Verehrung von vorpubertären Mädchen in ihrer Assoziation
mit der Erscheinung der Göttin als Kumār̄ı.

14 In normativen Texten finden sich vergleichbare Korrelationen zumindest einzelner
Glieder. So empfiehlt Dharmasindhu im Rahmen von grahahoma (Upādhyāya, 1986,
173):
pradhānabhūtāyā ekāhuterekaviprabhojanam. śres. t.ham // śatāhuterekaviprabhojanam. ma-
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Tarpan. a, mārcana und die Brahmanenspeisung werden in keinem Kontext
isoliert vollzogen, sie sind an den Rahmen des Feueropfers gebunden.

Auch die RājT kennt ein ähnliches Schema, wobei hier die tarpan. a/mārcana-
Elemente aus der Rechnung rausfallen, dafür kumār̄ı-pūjā zwingend als ab-
schliessendes Gleid zu integrieren ist.

In der VajT fehlt ein vergleichbares Konzept. Für japasaṅkhyā gelten wie
in den hinduistischen Traditionen die in den Almanachen angegebenen Wie-
derholungen bzw. die Anweisungen des konsultierten Astrologen. Die Anzahl
der Feueropferungen richtet sich nach dem entsprechenden Manual, dem sa-
hasrāhuti-vidhi, welcher eine Anzahl von 1’000 Wiederholungen bzw. zehn
cakra-s (zehn Durchzählungen der 108-Beeren-mālā) vorschreibt.

Die nachfolgend skizzierten reaktiven Feueropfer an die Navagraha er-
weisen sich als Übertragungen dieser grundlegenden Gesetze der Ritualkom-
position in einem reaktiven Kontext; die Manuale belegen einen traditions-
spezifischen Rückgriff auf die in der hauspriesterlichen Praxis geläufigen Ri-
tualabläufe bzw. -elemente und bezeugen gleichzeitig traditionsübergreifende
Elemente der graha-Verehrung.

Feueropfer sind in jedem Fall zeit- und materialaufwendige Inszenierun-
gen, welche einer entsprechenden Vorbereitung und Mithilfe einer Anzahl
von Beteiligten im Hintergrund bedürfen.15 Zu diesen gehören an prominen-
ter Stelle regelmässig die Gattinnen der beteiligten Priester und die Frau-
en des Hauses, welche zudem für das Wohl aller Anwesenden sorgen. Die
Listen der benötigten Materialien werden ritualspezifisch unter Berücksich-
tigung der lokalen und saisonalen Verfügbarkeit und in Übereinstimmung
mit dem Budget des Yajamāna erstellt. Sämtliche Besorgungen können dem
Yajamāna überordnet werden, häufig organisiert aber der für das Opfer enga-

dhyamam // sahasrāhuterekaviprabhojanam. jaghanyam //
<Eine der Anzahl der Opferungen an die Hauptgottheit entsprechende Anzahl zum Mahl
geladener Brahmanen ist von höchster Güte, mittelmässig, wenn pro einhundert Opferun-
gen ein Brahmane verköstigt wird, das Minimum besteht im Einladen eines Brahmanen
pro eintausend Opferungen.>

15 Generell besteht die Tendenz, reaktive grahaśāntihoma-s zugunsten einfacherer und
oft auch kostengünstiger Alternativen zu ersetzen. Von den Spezialisten selber wird das
Feueropfer zwar als das nach wie vor effektivste und nachhaltigste rituelle Mittel bei gra-
hadaśā bezeichnet, doch das Diktat der Zeit verhilft zeitgemässeren, insbesondere weniger
komplexen und zeitintensiven Ritualen zu grösserer Popularität. Diese beschränken sich
auf einzelne Elemente des grahaśāntihoma, oft nach Ermessen des konsultierten Astrolo-
gen gestaltet in Kombination mit Elementen der Lokaltradition. An den vom Feueropfer
losgelöst vollziehbaren Elementen wird insbesondere japa grosse Wirkkraft beigemessen.
Eine weitere Reduktion besteht im ausschliesslichen Vollzug von (pūjā und) dāna, wofür
einzig auf die in den pañcāṅga-s enthaltenen Angaben zurückgegriffen wird.
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gierte Priester insbesondere die für sthāpana und den Opfervollzug benötig-
ten, graha-unspezifischen Materialien. Nebst den auf Ritualien ausgerichteten
Verkaufsständen, welche insbesondere Materialien für dhūpa, d̄ıpa, ghanda,
ferner pflanzliche Inkredienzen und (Farb)pulver führen, müssen eine An-
zahl spezifischer Läden aufgesucht werden, um alle weiteren Bestandteile –
metallene und tönerne Ritualgefässe (vgl. Abb. J3), Milchprodukte, Körner,
Blumen, Edelsteine, Stoffe, Brennmaterialien etc. – zusammenzutragen (vgl.
unter App. V). Töpfer, Vaidya-s oder Metallwarenhändler decken den gesam-
ten Bedarf an verlangten Waren ab, andere Materialien werden in traditions-
spezifisch ausgerichteten Verkaufsständen feilgeboten.

Jeder konkrete Ritualvollzug erscheint als eine unterschiedlich grosse Zu-
geständnisse forderne Aktion des Überbrückens von optimierter Ritualvor-
schrift und vorgefundener Wirklichkeit. Während das vidhi auf einen verall-
gemeinernden Idealfall hin konstruiert ist bezüglich der Akteure, des rituellen
Ablaufs und der involvierten Materalien, konfrontiert die Wirklichkeit mit li-
mitierenden Faktoren personeller, organisatorischer oder materieller Art. Ein
bestimmtes Mass an Elastizität in der konkreten Umsetzung sehen die Manu-
ale selbst vor, etwa bezüglich alternativer Gaben. Lokalspezifische Modifika-
tionen, von den jeweiligen Ritualspezialisten nach verinnerlichten Richtlini-
en gehandhabte Anpassungen an die konkrete Lokalität und die verfügbaren
Materialien, aber auch an die Wünsche und das Budget des Veranstalters,
sind Teil des rituellen Wissens.

11.1 Navagrahaśāntihoma in der Parvat̄ıya-Tradition

Wie die Durchsicht Hindu-klassischer ritualrelevanter und astrologischer Quel-
len zeigte, hat das Feueropfer zur Beschwichtigung der Navagraha eine lange
Tradition, auf welche auch in spezifisch für Nepal publizierten, mit Nepali-
Kommentaren ergänzten vidhi-s und Lehrbüchern Bezug genommen wird.
Diese Anbindung wird durch die Wiedergabe von Passagen aus YājS und
MatsyaP, ferner einer dem SkaP zugeschriebene Stelle, welche das Gewicht
von grahaśānti an Beispielen legendärer Figuren betont, explizit gemacht.16

Das Feueropfer an die Planetengottheiten besteht in der aktuellen ParT
im hauspriesterlichen Kontext insbesondere als präventive Massnahme wei-
ter (siehe oben). Die entsprechenden Vorschriften dienen auch als Weglei-

16 Siehe z.B. Ācārya (1969a, 51–54), der Kontexte für navagrahaśānti (YājS 1.295), die
Planetennamen (YājS 1.296) und Metalle (YājS 1.297) aufgeführt, gefolgt von Passagen
aus dem MaP und wiederum aus YājS (1.298–307), schliesslich aus dem SkaP diejenige
Stelle, in welcher der Seher Garga dem Kauśika Beispiele von göttlichen Figuren darlegt,
welche unter grahados.a gelitten hätten. Marāsini (2000, 88), Anonym (2000, 35) und
Anonym (1991, 6–7, in Nepali) beschränken sich auf die SkaP-Passage.
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tung zum Vollzug eines reaktiven navagrahaśāntihoma, unter Berücksichti-
gung Anlass-bedingter Modifikationen. Der Ablauf dieses Opfers gehorcht
der Grundstruktur des laukika-homa, wie sie in den agnisthāpana-Manualen
festgelegt ist.

11.1.1 Beteiligte Spezialisten

Die klassische Besetzung zur Durchführung eines häuslichen Feueropfers schliesst
folgende Rollen ein, welche ausschliesslich von Brahmanen zu übernehmen
sind:

. Pan. d. ita oder Ācārya – verhandelt mit dem Yajamāna, koordiniert den
Ritualablauf, weist die anderen an und ist für den vollständigen Vollzug
aller Ritualelemente verantwortlich

. Hotr. – vollzieht die ghyū-Opferungen ins Feuer

. Brahman – opfert caru ins Feuer (zum Teil auch als Hotr. bezeichnet)

. Jāpaka – ein oder mehrere ’Rezitierer’, die je nach Bedarf für japa oder
zur Lesung der Veden oder weiterer, Anlass-spezifischer Texte engagiert
werden

Ein homa kann, falls das Budget des Yajamāna limitiert ist, auch von
zwei, gar von einem Priester allein bewältigt werden.17 Von einem Priester
allein durchgeführt, dauert ein grahaśānti immer noch mehrere Stunden.18

11.1.2 Benötigte Ritualliteratur

Für grahaśānti-Rituale des reaktiv-kurativen Typus greifen die Ritualspe-
zialisten der ParT auf Manuale der überindividuellen Tradition zurück, wie
sie zum Vollzug der lebenszyklischen Rituale unterschiedlich zum Einsatz
kommen. Der Almanach dient der Festlegung des Zeitpunktes. Für den Ri-
tualvollzug zieht der amtierende Priester sein Handbuch für agnisthāpana

17 Von den Spezialisten wird betont, dass für ein ’richtiges’ grahaśānihoma neun Prie-
ster engagiert werden müssten. Hierfür gibt es auch in normativen Texten Belege; vgl.
Upādhyāya (1986, 172).

18 Falls aus gesundheitlichen oder anderen Gründen verhindert, kann der Yajamāna nach
der Deklaration der einleitenden Beschlussformel den aktiven Vollzug des Rituals an einen
Brahmanen übergeben, der dann an seiner Stelle agiert.
Dieser ’Stellvertreter’ (pratinidhi) wird nach Erfüllen des rituellen Auftrags dem Auftrag-
geber prasāda etc. überreichen. Als pratinidhi kommen grundsätzlich männliche Famili-
enmitglieder, der Purohita oder ein anderer Brahmane gleichen oder höheren Standes in
Frage. Ein Beispiel eines entsprechend adaptierten pratijñasaṅkalpa gibt Śarmā (1980,
7–9).
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bei, ergänzt durch ein navagrahaśāntipaddhati, aus welchem die grahaśānti-
spezifischen Passagen rezitiert werden. Wird, wie die grahaśānti-vidhi-s vor-
schreiben, die Rezitation der grahasūkta-s in das Feueropfer integriert, wird
für eine elaborierte Ausführung ergänzend ein navagrahajapasūkta-Manual
beigezogen. Die im Falle eines grahaśāntihoma konsultierten Unterlagen um-
fassen demnach:

. pañcāṅga

. agnisthāpanavidhi

. navagrahaśāntihomavidhi

. navagrahajapasūktavidhi

Als Referenz werden bei Unklarheiten in Indien publizierte normative Werke
bzw. Kopendien beigezogen, welche einzelne Ritualschritte im Detail disku-
tieren. Falls versiert in der Durchführung, konsultiert der amtierende Prie-
ster einzig den pātro, um die graha-spezifischen Materialien zusammenzu-
stellen; der Ablauf einer pūjā und die VedM der graha-s rezitieren versierte
Priester auswendig, oder aber sie setzen ausschliesslich die nāmamantra-s
oder die in den Almanachen aufgeführten grahamantra-s ein. Ein Kompen-
dium wie Āhnikasūtrāvali (Śarmā, 1986) mag als Stütze für schematische
Formulierungen wie saṅkalpa oder die dānamantra-s genügen. Die Bevorzu-
gung eines bestimmten, hauptsächlich zu beschwichtigenden graha leiten die
Priester über eine entsprechende Modifikationen dieser Manuale ab.19 Häufig
halten sie die wichtigsten Informationen gerade zu nicht-alltäglichen Rituala-
bläufen in persönlichen Notizbüchern fest. Die Konsultation von persönlichen
Manual-Manuskripten ist dagegen selten mehr zu beobachten; handschrift-
lich kopierte Manuale sind in der ParT weitgehend durch gedruckte Manuale
abgelöst worden.

An agnisthāpanavidhi-s konsultierte ich die Ausgaben von Bhat.t.arā̄i
(1969), Koirālā (1984), Anonym (2000) und Marāsini (2000, 37–87).20

19 graha-spezifische Ritualbeschreibungen sind in Nepal peripher. Einzig für śani-śānti
sind Separatdrucke im lokalen Buchhandel erhältlich. Die rituelle Beschwichtigung von
Śani, dem gefürchtetsten aller graha-s, hat insbesondere in Indien eine ansehnliche Zahl
von separaten vidhi-s hervorgebracht; zu Śani, Ritualen und Stellenwert in einem südindi-
schen Kontext siehe Knipe (1995), eine Ritualskizze gemäss Dharmasindhu und Madan-
aratna gibt Kane V, 756. Die ausschliesslich Sūrya adressierenden Manuale sind nicht als
sūryaśānti-vidhi-s verfasst, und entsprechend rückt der Kontext von Sūrya als graha in den
Hintergrund, auch wenn die stotra-s und vedischen mantra-s mit denjenigen der grahavidhi-
s identisch sein mögen; siehe zum Beispiel Ravibāravrata Sūryapūjāvidhi (Adhikāri, 1997)
oder die mit Nepali-Übersetzung versehene Ausgabe von Ādityahr. dayastotra (Śāstr̄i,
1997), ferner Sūryanamaskāra von Svāmi Satyānanda Sarasvat̄ı (Sarasvat̄i, 2000).

20 Die Version von Kr.s.n. aprasād Bhat.t.arā̄ı ist nicht nur mit Kommentaren in Nepali,
sondern auch mit ins Nepali übersetzten mantra-s erweitert; diese Ausgabe wurde initiiert
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An spezifisch auf die Navagraha ausgerichteten homavidhi-s hielt ich mich
an das Grahaśāntih. Karmaprayogavidhi, publiziert in Varanasi von Bābū
Mādhav Prasād Śarmā (Śarmā, 1980) und Grahaśānti Paddhati, publiziert
in Varanasi durch Jaya Nepāl Prakāśan (Anonym, 1991).21 Ergänzend zog
ich die Versionen des ’grahaśāntividhih. ’ bei Marāsini (2000, 87–146)22 und
bei Ācārya (1969a, 51–96) bei. Details zum Ablauf, zu den einzelnen Schrit-
ten und involvierten Handlungen und Materialien sowie zu möglichen Alter-
nativen, wie sie aufgrund der konsultierten Handbücher und in der Praxis
offensichtlich wurden, diskutierte ich insbesondere mit Rameśvar Poudel und
R. s.i Svāmi Pan.d. ita, ferner mit Śekhar Prasād Pan.d. e.

Die beiden konsultierten Manuale zu grahajapa, Śarmā (1998) und An-
onym (0000), weisen nicht ausschliesslich in den entsprechenden rezitativen
Elementen an, sondern binden den entsprechenden Abschnitt in den Ablauf
eines elaborierten Besänftigungsrituals ein, als dessen Hauptgottheit Rudra-
Śiva auftritt.23

11.1.3 Ritual-Arrangement und Materialien

Die im folgenden beschriebenen vorbereitenden Schritte vor dem eigentlichen
Beginn des Rituals sind nicht spezifisch für ein grahaśānti, sondern vielmehr
Teil jedes laukikahoma.

Nachdem der Boden des Opferplatzes rituell gereinigt wurde,24 werden

und 1969 publiziert durch Śr̄ı Rath̄ı Dhanaśamśer Jaṅgabahādur Rān. ā mit Unterstützung
des Palastes. Das agnisthāpanāvidhi von Dāmodar Koirālā und Rāmeśvar Bhat.t.arā̄ı wurde
nicht nur als Ritualmanual, sondern auch als Lehrbuch zur Ausbildung von Priestern an der
Mahendra Sanskrit University verfasst; einige der Kommentare sind in Sanskrit gehalten,
wenige, die lokale Ritualpraxis betreffende Erläuterungen sind in Nepali ergänzt. Die von
Śr̄ı Durgā Sāhitya Bhan.d. ār in Varanasi publizierte Version zeichnet sich aus durch zum
Teil sehr ausführlich beschriebene Handlungsanweisungen in Nepali.

21 Beide Manuale sind ergänzt durch Anleitungen für mātr. kā-pūjā und
ābhyudayikaśrāddha, die wie grahaśāntihoma als Teil von pūrvāṅga zu vollziehen
sind. Die von Śarmā editierte Version ist grösstenteils in Sanskrit gehalten, einzig die
für die Rituale benötigten Materialien sind in Nepali aufgelistet. Das von Jaya Nepāl
Prakāśan in Varanasi publizierte Grahaśānti-Paddhati ist ähnlich aufgebaut, beschreibt
jedoch einige Ritualelemente in gekürzter und zum Teil ungenauer Form, ergänzt dagegen
Erläuterungen und Handlungsanweisungen in Nepali.

22 Identisch wiedergegeben bei Ghimire (2000a, 177–237).
23 Nach den einleitenden Schritten und der Invokation und Verehrung von Siva und

den Navagraha sind die japa-Sequenzen für Gan. eśa und jeden der neun graha-s auf-
geführt, gefolgt von rudrābhis.eka und dem diese Sequenz abschliessenden śāntipāt.ha Daran
schliessen Opferungen an Rudra und die Navagraha ins Feuer und die Beschreibung der
das Ritual beschliessenden spezifischen Schritte. Ergänzt sind Abschnitte zu godāna und
maṅgalābhis.eka.

24 Der rote Lehm, welcher mit Kuhdung vermischt zum Ausstreichen des Ritualplatzes
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für den man. d. apa (Nep. jagye – ’Opferzelt’) vier ca. vier Meter langen Bam-
busstangen (Nep. bam. s-ko liṅga), zusammen mit Bananenstauden, Zucker-
rohrstangen und paiyu (eine Strauchart) in den vier Ecken der Zwischen-
Himmelsrichtungen am Boden befestigt (vgl. Abb. N1.1). Eine fünfte Stange
wird zudem in östlicher Richtung auf der Linie zwischen NE- und SE-Ecke
gesetzt und dann die Spitzen zusammengebunden. Etwas unterhalb wird ein
quadratischer gelber oder roter, goldgesäumter Stoffbaldachin25 befestigt.
Auf halber Höhe werden die fünf Stangen umwickelt mit einer Pflanzen-
Girlande, wofür an einer aus einer Schlingpflanzenart gewickelten Schnur
Mango- und Pipal-Blätter, evtl. auch weitere Pflanzenteile festgebunden wur-
den.26 Zur Verzierung können zudem farbige Papier- oder Folienstreifen an-
gebracht werden.27 Ein über das Feuer gehängtes, mit einem Loch versehenes
konisches Kupfergefäss, aus welchem Butterschmalz ins Feuer tropfen wird
(ghr. tadhārā), wird an denselben Stangen befestigt.

Im Zentrum des jagye wird der Feueraltar (homavedi) gesetzt.28 Für
grössere Feueropfer wird hierfür ein quadratisches Loch ausgehoben, wel-
ches mit drei Rahmungen von Ziegeln eingefasst wird (homakun. d. a, vgl. Abb.
K1.1). Von innen nach aussen werden diese mit weissem, rotem und schwar-
zem Reismehl29 eingestreut, in Assoziation mit den Farben der drei substanz-
haften Grundqualitäten sattva, rajas und tamas. Als einfachere Variante wird
ein Quadrat von getrockneten, ungebrannten Ziegeln auf ebener Erde errich-
tet (homa-sthan. d. ila, vgl. Abb.K1.2),30 dessen Grösse in der Praxis relativ

dient, kann an einigen Stellen im Tal gefunden, doch einfacher auf dem Markt erstanden
werden.

25 Nep. cãduvā/caduvā, Skt. vintāna/vitānaka; diese Baldachine markieren Orte, wo
Gottheiten anwesend sind, und werden keineswegs nur im Rahmen eines Feueropfers auf-
gespannt.

26 Falls verfügbar, werden fünf Blattarten (pañcapallava, vgl. App. V) verwendet. Diese
Girlande wird nach Abschluss des Rituals über dem Hauseingang befestigt.

27 Vgl. Abb. N1. Diese Vorrichtung stellt eine vereinfachte Umsetzung des man. d. apa
dar, wie er bei Gautama (2000, 56) für den hauspriesterlichen Kontext, insbesondere
upanayana und grahayāga, beschrieben ist; demnach würde der Opferplatzes durch eine
solidere quadratische Umzäunung eingefasst, durchbrochen durch Eingänge mit Torbögen
(toran. a) auf allen vier Seiten; beidseits derselben und in den Ecken sind Flaggen mit den
Symbolen einer Auswahl von Gottheiten anzubringen, zudem eine grössere im Zentrum.
Gautama (2000, 56) nennt die 20 je andere Gottheiten symbolisierenden Symbole der in
spezifischen Farben zu haltenden Flaggen.

28 Den Formen und Massen des Feueraltars wurde auch in nachvedischer Zeit sehr viel
Aufmerksamkeit entgegengebracht, wie Abhandlungen wie diejenige von Pāthaka (1926)
belegen. Vgl. die Diskussion von Opferanlass und entsprechender Altarform einschliesslich
der Altar-Skizzen in PraM.

29 Für die rote Farbe wird dem Reismehl abh̄ır, für die schwarze Russ beigemischt.
30 Der homa-sthan. d. ila wäre aus Erde zu formen, der Einfachheit halber werden unge-

brannte oder rohgebrannte Ziegel angeordnet, mit Sand verdichtet und mit einer Schicht
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frei gehandhabt wird.31 An der Westseite des Quadrates wird ein zusätzli-
cher Ziegel gesetzt.32

homa-man. d. apa gemäss Gautama (2000, 56) bzw. homacakra gemäss Upādhyāya (1998a), identisch

in Koirālā (1984, 13) und Śarmā (1980).

Das homarekh̄ı (Nep.; Skt. rekhā – ’Linie’, ’Skizze’) bzw. homacakra wird
vom Zentrum aus aufgezeichnet mit weiss, gelb und rot eingefärbtem Reis-
mehl.33 Die Hauptlinien werden dreifach gezogen, wobei ein innerer und äus-
serer Stern als Hauptform ersichtlich werden. Ein achtblättriger Lotus wird
ins Zentrum gesetzt.34 Die Sternspitzen werden je mit einem symbolischen
Banner versehen, die Verlängerung der inverten Schnittpunkte weisen in die
vier Haupt- und Nebenrichtungen und werden durch einfach gezogene Linien
markiert. An deren äussere Enden schliessen sich as. t.adala-s (’Achtblättri-
ge), die rekh̄ı-Symbole für die kalaśa-s (im NE, SE, SW, NW) bzw. trísūla-s
(’Dreizack’) im im N, E und S für die dort zu invozierenden Gottheiten. Im

dickflüssiger roter Erde überdeckt. Der Lehm für die Altar-Ziegel wurde traditionellerweise
von spezifischen, hierfür bekannten Orten der Umgebung geholt.

31 Bei Anonym (2000, 9) sind als Richtmass 27 Fingerbreiten als Durchmesser und 4
Fingerbreiten als Höhe angegeben.

32 Dieser wird als yoni bezeichnet; beim homakun. d. a wird die entsprechende Stelle in
einer von der Hauptgottheit abhängigen Form mit Lehm ausgearbeitet.

33 Falls in elaboriertem Stil, werden die drei Linien je mit einer Farbe gestreut. Als
einfachere Variante wird gelb als Grundfarbe verwendet, dann Farbtupfer in rot ergänzt.
Bei Ritualen im Zusammenhang mit dem Tod werden ausschliesslich weisse rekh̄ı gestreut.

34 Im vedi selbst wird ein achtfacher Lotus gestreut, den vedi umrahmend ein erster
achtfacher Stern, der von Rameśvara Poud. el als Schutzwall für Agni interpretiert wird; der
äussere achtfache Stern stellt entsprechend einen Schutz für die um den vedi aufgestellten
Gottheiten dar.
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W endet die entsprechende Linie beim Sitz des Opferpriesters (ohne Symbol).
Im Osten werden zusätzlich ein trísula für d̄ıpa und ein svastika für Gan. eśa,
dazu ein sechsfacher Stern oder ein Dreieck für den arghapātra gestreut. Auf
dem trísula-rekh̄ı im S des vedi werden drei Blatteller mit aks.atā aufgestellt,
welche als Sitz für Brahmā, Vis.n. u und Prajāpati bzw. die Vísve Deva-s die-
nen werden. Auf das trísula-rekh̄ı im N des vedi werden das pran. ı̄tā- und das
proks.an. ı̄-Behältnis aufgestellt, je mit einem Blatteller und dhāna als ’Sitz’.35

Westlich des Altars ist Platz reserviert für je ein Gefäss mit ghyū und caru36,
indes ohne rekh̄ı.

Die fünf varun. akalaśa-s werden ihren Himmelsrichtungen entsprechend
um den vedi am Fuss der Bananenstangen plaziert: der indrakalaśa im E, der
varun. a- im SE, der yama- im SW, der soma- im NW, schliesslich der ı̄́sāna-
bzw. śāntikalaśa im NE.37 Sie werden je auf ein mit weissem oder gelbem
Mehl ausgestreutes as. t.adala-Symbol und einen darauf plazierten, mit dhāna
gefüllten Blatteller gesetzt.

In der südöstlichen Ecke des Opfergrundes wird der grahavedi errichtet
(siehe unter Kap. 6 und Abb. N1.2).

11.1.4 Skizze des Ritualablaufs

Die hier folgende Beschreibung illustriert die zentralen Schritte des Feuer-
rituals, wie sie Anlass-unspezifisch im Rahmen eines jeden laukikahoma zu
vollziehen sind. Wennwohl in vielen Details – kleineren Handlungsschritten,
Handbewegungen, Materialmanipulationen/-zusammensetzungen, zu rezitie-
renden mantra-s – unpräzise, wird die Grobstruktur ersichtlich und erlaubt
einen diesbezüglichen Vergleich mit den entsprechenden Abläufen in der RājT
bzw. VajT. Auf eine Erläuterung der äussert komplexen Symbolik und der
Sinnzusammenhänge der einzelnen Handlungsschritte muss dagegen weitge-
hend verzichtet werden.

35 Gemäss ParT werden pran. ı̄tā und proks.an. ı̄ aus khadira-Holz geschnitzt, ersteres Gefäss
in rechteckiger, letzteres in tropfähnlicher Form mit betontem Ausguss an der Schmalstelle;
alternativ werden sie mit je einem Blatteller ersetzt (siehe Abb. J1.1-2).

36 Als caru bezeichnet VS 29.60 (ähnlich TS, SBr etc., vgl. M-W) Opfergabe aus in
Butter und/oder Milch gekochtem Reis, je nach Gottheit angereichert durch Gerste und
Hülsenfrüchte. In heutiger Praxis dient eine Mischung von ungeschälter Gerste, schwarzem
Sesam und ghyū als caru, welche unterschiedlich angereichert werden kann.

37 ı̄́sāna- bzw. śāntikalaśa bezeichnet den zentralen kalaśa, in welchen, falls nicht in
eine andere konkrete Form einberufen, alle für das Opfer einzuladenden Gottheiten in-
voziert werden. Dessen Wasser wird am Schluss für maṅgalābhis.eka verwendet. Alle fünf
varun. a-kalaśa-s sind dem Element Wasser verbunden, mit Varun. a als ihrem Führer; ihre
Bezeichnung ist positionsbezogen, weist also nicht auf die Invokation der entsprechenden
Gottheit (Soma, Indra, Yama, Nrr. tti, Īśāna) hin.
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In grösserem Detail werden dann die Navagraha-spezifischen Ritualele-
mente dargestellt hinsichtlich ihrer Position im Gesamtablauf, ihrer Inhalte,
der involvierten Materialien und der Modifikationen von bestehenden Ri-
tualabläufen bzw. Manualen, wie sie sich im Kontext eines reaktiven nava-
grahaśāntihoma aufdrängen.38

Einleitende Ritualschritte

Die amtierenden Priester sowie der Yajamāna vollziehen ihre allmorgentli-
chen Ritualhandlungen zuhause. Sie unterziehen sich zusätzlichen Praktiken
der körperlich-äusseren und geistig-inneren Reinigung, bevor sie den Opfer-
platz betreten.39 Mit den nachfolgenden Schritten setzen die agnisthāpana-
vidhi-s ein.40

. karmapātra-nirmān. a – das ’Aufstellen des karma-Gefässes’,41 wobei der
Yajamāna zur Rezitation von mantra-s ein kuśa-pavitra (aus kuśa-Gras
geknoteter Ring, wie in auch der Yajamāna und die Opferpriester tra-
gen), Wasser, Sandelholzpaste, Reis, Gerstenkörner, Sesam und Blüten
beigibt und abschliessend mithilfe von kuśa-Halmen von der angerei-
cherten Flüssigkeit über sich selbst, über alle Ritualmaterialien und in
alle Richtungen versprenkelt.42

. pañcabhūsam. skāra (bhūmipūjā) – Weihung des Opfergrundes

. svastivācana – Ausstreuen des rekh̄ı zur Rezitation von ’āśuh. śísāno
vr. s.abho φ’ (VS 17.33 ff.)

. pratijñā-saṅkalpa – Verpflichtende Beschlussformel43

38 Ausgewählte Textausschnitte sind im App. I wiedergegeben, mantra-s, handlungsbe-
gleitende Verse und Hymnen an die Navagraha im App. II, graha-spezifische Materialien
im App. IV, spezifisches Ritualvokabular im App. V.

39 Die vorbereitenden Handlungen sind im Detail in den sich dem täglichen Ritual wid-
menden vidhi-s beschrieben; vgl. Śarmā (1986) und Koirālā (1992, 1–21).

40 Die Seitenzahlen der konsultierten vidhi-s wurden nur bei Ergänzungen oder Abwei-
chungen vermerkt; die Textstellen können ansonsten leicht anhand der Ritualsequenzen in
den Manualen nachgeschlagen werden.

41 Der teller- oder schalenförmige karmapātra ist im besten Fall aus Gold oder Silber, in
der Regel aber aus Kupfer gefertigt; die einfachste Form besteht in einem Blatteller.

42 Der karmapātra dient im weiteren Ritualablauf verschiedentlich zum Besprenkeln von
Materialien und Opfergrund, zudem wird dessen Wasser für die Beschlussformeln benutzt.

43 pratijñā-saṅkalpa schliesst die gesamte rituelle Handlung ein und ist vom Yajamāna
selbst zu sprechen, evtl. unter Vorsagen des Ācārya/Purohita. Die regelhafte Formulierung
beinhaltet eine präzise Lokalisierung des Opfers in Raum und Zeit sowie des Opferers (Ya-
jamāna) bezüglich seiner Abstammungslinie. Hieran schliessen die über den Ritualvollzug
erhofften, hier graha-bezogen zu formulierenden ’Früchte’ im Sinne einer Befreiung von
graha-verursachten Leiden und zu erlangender Wünsche, welche dem Opferer, aber auch
der ganzen Familie zugesprochen werden. Schliesslich werden die konkreten nachfolgenden



11. Das reaktive navagrahaśāntihoma 363

. digbandhana – Verstreuen gelber Senfsamen und Reis mit der linken
Hand in alle Himmelsrichtungen zur Rezitation von Schutzformeln44

. vedi-pūjā – Verehrung des Opferaltars

. indhanaśodhana, -sthāpana – Verehrung und anschliessende Aufschich-
tung des Holzes45

. agnisam. skāra, -sthāpana – ’Erschaffung’46 und Anrufung des Feuers in
einem mit brennbarem Material gefüllten Bronzegefäss; (Skt. kāṁsyapātra,
Nep. kāṁs-ko kat.aura)47 vorab ’reinigt’ (Nep. śodhana garnu) der Ācārya
das Gefäss mit einem VedM, nimmt es in die Hand, vollzieht mit je 1
VedM die elf sam. skāra-s für Agni, wozu er jeweils Blumen und aks.atā
offeriert. Darauf rezitiert er kan. d. ikātraya (3 VedM in kan. d. ika, einem
vedischen Versmass – an die drei ’Köpfe’ von Agni gerichtet) zum drei-
maligen Umkreisen des kun. d. a/ sthan. d. ila mit dem Feuergefäss und ent-
facht das homa-Feuer zur Rezitation eines agni-prārthanā (SmāM)

. Weihung des aus sechs kuśa-Halmen bestehenden ’Sitzes’ für Brahmā
im S des sthan. d. ila, Knüpfen des brāhman. a-pavitra aus 50 kuśa-Halmen

. Weihung des hotr. -āsana im Westen, des yajamāna-āsana im Norden
(Koirālā, 1984, 22) bzw. im Süden (Anonym, 2000, 28), des pran. ı̄tā-
und des proks.an. ı̄-āsana, letztere bestehend aus je 2 kuśa-Halmen, im
N des sthan. d. ila

. barhi-paristaran. a – Verteilen von kuśa-Büscheln in allen acht Himmels-

Ritualschritte genannt; vgl. zum Grundschema der Beschlussformel Michaels (1998, 111).
Eine elaborierte Vorlage, welche anlasspezifisch zu ergänzen wäre, gibt Śarmā (1980, 7–8).
Teilhandlungen wie grahapūjā, homa, dāna etc. werden jeweils wieder mit einem verkürz-
ten, einzig die jeweils anstehende Ritualhandlung benennenden saṅkalpa eingeleitet, un-
ter Berufung auf den pratijñā-saṅkalpa. Zu deren Deklaration hält der Yajamāna Gerse,
Sesam, kuśa-Halme, Blüten und Wasser in seiner rechten Hand, welche den karmapātra
berührt.

44 Acht VedM richten sich an die acht Himmelsrichtungen, drei weitere ans Zentrum.
Senfsamen oder der Rauch verbrannter Senfsamen dienen auch in anderen Ritualkontex-
ten dem Vertreiben unerwünschter Geistwesen wie bhūta-s, písāca-s etc., den Adressaten
entsprechend ist die linke Hand vorgeschrieben, wogegen die rechte sich den Göttern zu-
wendet.

45 Es werden sieben Schichten kreuzweise gelegt, die 1. bis 4. und 7. mit je 5 Ästen, die
4. bis 6. mit je drei Ästen; Total werden 29 Äste aufgeschichtet, zudem drei weitere südlich
des Altars für den späteren Gebrauch bereitgelegt.

46 Das für ein Opfer verwendete Feuer sollte von höchster Reinheit sein, weshalb es
vorgängig ’geboren’ bzw. mithilfe von Feuerhölzern zur Rezitation eines vorgegebenen
Textes gerieben wird, worauf alle lebenszyklischen Rituale von Geburt bis Hochzeit an ihm
vollzogen werden, bevor es in den Opferaltar eingesetzt wird. Heute wird aus Zeitmangel
in der Regel Streichhölzern zur Entfachung des Feuers der Vorzug gegeben.

47 Als Brennmaterial wird kleingehacktes Holz genommen, dem getrockneter Kuhdung,
ferner ghyū beigemengt wird.
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richtungen um den sthan. d. ila
48

. pātrasādhana – Bereitstellen und Weihen der für das Opfer benötigten
Gefässe und Geräte, wonach sie dem Arrangement für havana entspre-
chend plaziert werden49

. śruva-sam. skāra – Weihung des Opferlöffels

. arghapātra-sthāpana – Aufstellen des argha-Gefässes50

. brahmāvis.n. uprajāpati-pūjā – Plazierung und Verehrung des Göttertrios
Brahmā, Vis.n. u und Prajāpati, die je in einem mit Reis gefüllten Blat-
teller im S des sthan. d. ila einberufen werden; auf dem Brahmā-Teller
wird zusätzlich zu Areka-Nuss und janai der brahmā-pavitra arrangiert

. agnipūjā, -prārthanā – Verehrung und Lobpreisung51 des Feuers, vorab
der vier Veden, welche um den sthan. d. ila in den vier Himmelsrichtungen
einberufen werden52

. brāhman. avaran. a, -prārthanā – Verpflichtung und Lobpreis der für das
Opfer engagierten Brahmanen durch den Yajamāna; die prārthanā-
Formeln richten sich an Ācārya, Brahma und Hotr. , ferner an die vier
zur Rezitation der Veden geladenen Spezialisten53

. pun. yāhavācana – eigentlicher Verheissungsdialog zwischen dem Yajamā-
na und den beteiligten Priestern, wobei der Yajamāna ihnen Geschen-
ke reicht und formelhaft um die siebenfache Gunst – Wohlergehen
(pun. yāham), Glück (svasti), Erfüllung (r. ddhi), Vermehrung (vr. ddhi),
Auszeichnung (kalyān. am), Befriedung (śānti), Reichtum (śr̄ı) – über
den Vollzug des Opfers bittet, welche ihm die Priester im Chor zusi-

48 Dieser Akt entspricht dem Errichten eines protektiven Rings um das Opfer.
49 Hierzu gehören proks.an. ı̄, ājyasthāli (Gefäss für ghyū), carusthāl̄ı (Gefäss für caru-

Mischung), upayāma (eine Art Rute aus 13 ca 30-40 cm langen, mit einem Stoffstreifen oder
Garn umwickelten kuśa-Halmen, welche dem Abstreichen des sruva nach dem Eintauchen
in pran. ı̄tā bzw. proks.an. ı̄ dient), weiter der aus khayara-Holz gefertigte Opferlöffel (Skt.
sruva, Nep. suro), das caru-Nachschubgefäss und der pūrn. apātra.

50 Der arghapātra wird mit Wasser gefüllt, welchem, begleitet von je einem VedM,
pañcāmr. ta, kuśa, dubho und eine Frucht (Banane) beigegeben werden. Abschliessend offe-
riert der Priester dhenu-, matsya-, ankuśa- und śaṅkha-mudrā. Die Flüssigkeit aus diesem
Gefäss wird insbesondere zum Offerieren von Wasser (argha) an die Gottheiten verwendet.

51 Im Schlussabschnitt ist dem rituellen Anlass entsprechend ein spezifischer Name des
Feuers einzusetzen, für ein śāntihoma ist dies dārun. a-agni (Skt. dārun. a – ’hart’, ’er-
schreckend’, ’furchterregend’, ’abwehrend’); vgl. Bhat.t.arā̄i (1969, 51) bzw. Koirālā
(1984, 35).

52 R. gveda – E, Yajurveda – S, Sāmaveda – W, Atharvaveda – N; sie sind je durch ein
Pipal-Blatt, Reis, janai und Blumen materialisiert.

53 Diese prārthanā-śloka-s werden auch ohne die tatsächliche Anwesenheit aller dieser
Brahmanen rezitiert, adressiert also in den meisten Fällen eine ideelle eher denn eine
reelle priesterliche Besetzung.
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chern54

. d̄ıpa-pūjā – Invokation und Verehrung des Lichtes, bestehend aus einer
auf Reis gesetzten Schale mit Oel und einem Baumwolldocht, im E des
Altars

. kalaśa-sthāpana, -pūjā – Aufstellung und Verehrung des mit Wasser
gefüllten Kruges,55 dem im Zuge der Verehrung eine Reihe von Sub-
stanzen beigegeben werden,56 gefolgt von āvāhana/pūjā des Varun. a und
kalaśa-prārthanā

. gan. eśa-pūjā – Verehrung von Gan. eśa, vollzogen an einem auf der Stern-
spitze zwi E und NE auf einem svastika-rekh̄ı gesetzten Blatteller mit
Reis, Areka-oder Kokosnuss und Brahmanenschnur

. raks.abandhanapūjā – Verehrung des raks.asūtra (Skt., Nep. rākhi-d. oro),
der aus einem mit sindhura-Paste getränkten Zwirn besteht, welcher
am Schluss des Rituals in Stücke geschnitten und den Beteiligten im
Sinne eines Schutzbandes ums Handgelenk gebunden wird

. kalaśaskandhapradeśa – Einladung der parivāra-Gottheiten einschlies-
slich der Navagraha und ihrer adhi-/pratyadhidevatā (siehe S. 328), wel-
chen beim anschliessenden homa geopfert wird, in den śāntikalaśa, ge-
folgt von pañcopacāra- oder s.od. aśopacāra-pūjā.57

54 Vgl. die ausführliche Beschreibung bei Bhat.t.arā̄i (1969, 59–64) bzw. Marāsini
(2000, 15–17). Die erste Formel, nach deren Muster sich auch die folgenden gestalten,
jeweils schliessend auf ein je den Begriff aufnehmenden VedM, lautet: [Yajamāna:] Om.
adyehā ′mukagotrasyāmukanāmnah. mama gr. he ′mukakarman. i bho brāhman. āh. pun. yāham.
bhavanto bruvantu pun. yāham. bhavanto bruvantu pun. yāham. bhavanto bruvantu / (der
Platzhalter ’amuka’ ist durch die entsprechenden Angaben zu ersetzen) [Brahmanen, im
Chor:] Om. pun. yāham. Om. pun. yāham. Om. pun. yāham. / Om. punantu mā devajanāh. punantu
manasā dhiyah. / punantu vísvā bhūtāni jātavedah. pun̄ıhi mā // (VS 19.39)

55 Alle fünf varun. akalaśa-s werden geweiht und verehrt, wobei die Hauptschritte am
śāntikalaśa vollzogen werden.

56 Es sind dies sarvaus.adh̄ı, pañcaratna, eine Areka-Nuss, Gerste, śr̄ıkhan. d. a, dūrvā-Gras,
saptamr. dah. (’Erde von sieben Orten’) und pañcapallava; jede dieser Anreicherungen wird
von einem VedM begleitet.

57 Die kalaśaskandhapradeśa-Formel lautet (Koirālā, 1992, 54): Om. ganapatyādi
pañcāyatanebhyo namah. / vināyakādi pañcalokapālebhyo namah. / sūryādi navagraheb-
hyo namah. / ı̄́svarādyadhidevebhyo namah. / agnyādi pratyadhidevebhyo namah. / in-
drādi daśadikpālebhyo namah. / dhruvādyas. t.avasubhyo namah. / dhātrādidvādaśādityebhyo
namah. / v̄ırabhadrādyekādaśarudrebhyo namah. / gauryādis.od. aśamātr. bhyo namah. /
āvahādi saptamarudbhyo namah. / vināyakabrahmavis.n. urudrārkavanaspatibhyo namah. /
Daran schliesst die Anweisung zu pūjā: iti nāmamantrena yathāsampādita pādyādi-
dhūpad̄ıpa naivedyāntairupacāraih. pūjayet /
Die entsprechenden Formulierungen bei Koirālā (1984, 47–48), Marāsini (2000, 11),
Anonym (2000, 74–76) Anonym (1989, 62–63) lauten sinngemäss gleich.
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Einleitende Feueropferungen

Die auf das Aussprechen des homasaṅkalpa folgenden einleitenden Opfe-
rungen (āhuti) aus eingesottener Butter (Skt. āja, Nep. ghyū), der hier-
zu verflüssigt und mithilfe des sruva geopfert wird, werden als mūla-homa
bezeichnet. Sie bilden kontextunabhängig den Einstieg in die Opferungen.
Die Adressaten sind (1) Prajāpati, (2) Indra, Agni und Soma, (3) die drei
mahāvyāhr. ti-s Bhūr/ Agni, Bhuvah. / Vāyu und Svah. / Sūrya. Daran schliesst
sich pañcavārun. ı̄-homa bzw. sarvaprāyaścittahoma mit ghyū-Oblationen an
(1-2) Agni-Varun. a, (3) Agni allein, (4) Varun. a/ Savitā/ Vis.n. u/ Vísve De-
vas/ Marut/ Svarka und (5) Varun. a. Nach jeder Opferung ist der śruva im
proks.an. ı̄-Gefäss zu ’reinigen’.

Den als pradhānadevatā bezeichneten 107 Gottheiten bzw. Göttergruppen
(siehe unten), deren 27 aus den Navagraha mit ihren adhi- und pratyadhide-
vatā bestehen, werden nunmehr zur Rezitation ihres jeweiligen mantra caru
durch den Brahma, mit der rechten Hand in mr. ḡı-mudrā58, und ghyū durch
den Hotr. ins Feuer geopfert.59 Insgesamt erfolgen 58 Opferungen, zumal ei-
nige der Göttergruppen als Kollektiv und nicht einzeln beopfert werden.60

Anschliessend an diese Opferungen setzt der als vis.eśakarma bezeichnete
Anlass-spezifische Hauptteil des Feueropfers ein,hier also die Verehrung und
anschliessende Beopferung der Navagraha (siehe unten).61 Nach Abschluss
dieses Teils wird wieder das agnisthāpana-Manual konsultiert zum Vollzug der
abschliessenden Opferungen und der weiteren, das Ritual Anlass-unabhängig
beschliessenden Schritte.

58 Je nach Opfertypus stehen drei Handstellungen für die caru-Opferung zur Auswahl;
mr. ḡı-mudrā ist für śāntihoma oder bei ausschliesslichen Sesam-Opferungen empfohlen; vgl.
die Anmerkung in Koirālā (1984, 52) und Rāmakr. s.n.a (0000, 111–112).

59 Diesen Teil einleitend erfolgt fakultativ die Rezitation der pradhānadevatāhomasūtra-s,
wie sie bei Bhat.t.arā̄i (1969, 62–63) und bei Marāsini (2000, 63–64) angegeben sind.

60 Hier zeichnen sich Kürzungs- bzw. Dehnungsvarianten ab; so können alle diese Grup-
pen kollektiv mit einem āhuti bedient werden, wobei kollektive nāmamantra-s – z. B.
’Om. sūryādinavagrahebhyah. svāhā’ oder ’Om. ı̄́svarādi.adhidevatāye svāhā’ – anstelle der
vedokta-mantra-s an jede einzelne Gottheit eingesetzt werden. Als elaborierte Varianten
können dagegen bei allen Göttergruppen alle Mitglieder einzeln mit einem oder einer be-
stimmten Anzahl von āhuti-s, jeweils begleitet von ihrem VedM, bedacht werden.

61 Je nach rituellem Anlass kann sich der vis.eśakarma-Teil in der Einladung, Verehrung
und Beopferung der in den mūlakalaśa einzuladenden Hauptgottheit erschöpfen, oder es
können sich über mehrere Tage hinziehende Ritualhandlungen stattfinden, bevor die das
Feueropfer beschliessenden, nachfolgend ausgeführten Schritte des agnisthāpana-vidhi voll-
zogen werden.
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Das Feueropfer beschliessende Schritte

Mit dem Abschluss des víses.akarma wird zum zweiten, vervollständigenden
Teil des agnisthāpana-vidhi zurückgekehrt. Vorab erfolgt ’catuh. svastyādi ho-
ma’, eine Serie von Opferungen von caru und ghyū an eine Auswahl von 57 bis
60 Göttern und Göttinnen, darunter auch an lokalspezifische und persönli-
che Gottheiten und die Ahnen, weiter vergöttlichten Tugenden, den Sinnen,
Elementen, etc., je begleitet von vedokta-mantra-s, welche die beopferten Ein-
heiten direkt oder indirekt benennen.62 Auch die astrologischen Kerngrössen
erscheinen in dieser Gruppe und werden einzeln beopfert, die tithi-s zu VS
25.4, die naks.atra-s zu VS 22.28, die yoga-s zu VS 11.14, die vara-s zu VS
13.41 und die karan. a-s zu VS 25.21. Diesen Teil beschliessend erfolgen drei
Opferungen an alle t̄ırtha-s der drei Welten (ākāśa, bhūtala, pātāla), an alle
Gottheiten (sarva-deva) und an alle liṅga-s. Die begleitenden mantra-s sind
hier nicht-vedisch; diese Opferungen haben den Charakter einer Absicherung
gegen etwaige Auslassungen.

Die als uttarāṅga-homa bezeichneten abschliessenden Feueropferungen
werden wiederum ausschliesslich mit ghyū vollzogen und adressieren, in mo-
difizierter Reihenfolge, die eingangs beopferten Gottheiten.63

Die abschliessenden Ritualschritte dienen der Vervollkommnung des Op-
fers, wozu auch die ’Entweihung’ der Opfergeräte, die Speisung der vom
Opfergrund ferngehaltenen niederen Wesenheiten, die Übertragung des Ver-
dienstes auf den Yajamāna und die gesamte Opfergemeinde, im Gegenzug
die Ehrung und Beschenkung der engagierten Priester gehört. Einige der
Schritte, wie svis. t.akr. t-homa, medhākaran. a oder ghr. tacchāyā, zeugen von der
rituellen Umsetzung singulärer Konzepte, die nicht zum ’Grundgerüst’ des
Opfers gehören.

Die wichtigsten Schritte sind wie folgt:

. svis. t.akr. t-homa – die Opferung an Svis.t.akr. t-Agni ist einzig begleitet von
’Om. agnaye svis. t.akr. te svāhā’ und adressiert diejenige Form von Agni,
in welcher der Feuergott um die Erüllung der eigenen Wünsche gebeten
wird64

62 Unter diesen Opferungen findet sich auch eine als ’dvādaśa śānti’ bezeichnete, welche
von VS 36.17 begleitet ist, einem mantra, in welchem ’́sānti’ zwölfmal genannt ist (vgl.
Exkurs II).

63 Es sind dies nunmehr (1) die drei mahāvyāhr. ti-s, (2) die fünf sarvaprāyaścitta-
Opferungen und (3) Prajāpati; die Opferung an Indra, Agni und Soma fehlt hier.

64 svis. t.a ist belegt im Sinne von ’korrekt geopfert’, ’regelgerecht verehrt’, svis. t.akr. t /
svis. t.akr. ta im Sinne von ’ein korrektes Opfer vollziehen’, insbesondere an Agni (M-W).



11. Das reaktive navagrahaśāntihoma 368

. sam. sravaprāśana – der Hotr. streicht die am sruva verbliebenen ghyū-
Reste auf einem Blatt ab, welches er dem Yajamāna reicht, welcher
dieses an die Zunge führt

. pūrn. āhuti – Opferung einer Kokos-, alternativ einer Areka-Nuss durch
den Hotr. , wobei er diese auf dem sruva plaziert und sie mit flüssiger
Butter übergiesst, bevor er sie dem Feuer übergibt

. sruva-pūjā – abschliessende Verehrung des Opferlöffels durch den Hotr.

. pūrn. apātradāna – Reichen des ’Gefässes der Fülle’ an den Ācārya65

. pran. ı̄tāvimoka – der Ācārya benetzt den Kopf des Yajamāna mit pran. ı̄tā-
Wasser, worauf der pran̄ıtā-pātra mit der Öffnung nach unten in die
NE-Ecke gestellt wird

. bahrihoma – die in den Himmelsrichtungen als Schutzring plazierten
kuśa-Halme werden in ghyū getaucht und dem Feuer übergeben

. mahābali bzw. ks.etrapālabali – Darbringen von auf einem Blatteller ar-
rangierten Gaben (mās, cāmal, kuṅkuma, besar, dhal, rāto pus.pa, va-
stra, paisā), zudem einem Oellicht und Wasser, an den Ks.etrapāla, im-
plizit an alle möglichen Störefriede des Rituals wie bhuta-preta, písāca,
rāks.asa, śākin̄ı, d. ākin̄ı, betālā etc., an einem naheliegenden Kreuzweg66

. yajñāntagodāna – über einen symbolischen Geldbetrag vollzogene ’Ga-
be einer Kuh’

. medhākaran. a – ’Intelligenzschaffung’; der Ācārya übergibt eine Kokos-
nuss mit Schale (narikela), eine Areka-Nuss, eine Frucht, candana und
Blumen, welche mit ghyū begossen werden, dem Feuer, währenddessen
der Yajamāna mit seinem rechten Arm über dem linken gekreuzt auf
dem Boden kniend von hinten die Fesseln des rezitierenden Purohita
festhält

. śes.acaruhoma – ’Opfern der Überreste’, bestehend aus vastra-homa67

65 Der pūrn. apātra besteht aus einer silbernen/kupfernen/tönernen Schale und beinhaltet
gemäss Anonym (2000, 130) nebst janai, supār̄ı, Früchten und Stoff auch 256 Handvoll
(Nep. mut.h̄ı) Reis bzw. eine den Möglichkeiten des Yajamāna entsprechende Menge. In
der Praxis wird in aller Regel nur noch eine symbolische Menge Reis gereicht.

66 Gemäss ParT gibt es zwei mögliche Orte in der Nachbarschaft, wo mahābali, aber
auch Opferreste deponiert werden: Wegkreuzungen und/oder der ks.etrapāla-sthāna. Die
Wegkreuzungen gelten als Orte, welche von bhūta-s, preta-s, raks.asa-s, etc. frequentiert
werden, welche der Ks.etrapāla (’Umgebungs-Wächter’) seinerseits bewacht und sie von den
Haushalten und ihren Bewohnern fernhält. Der Ks.etrapāla wird an meist unbearbeiteten
Steinen ausserhalb von Tempelanlagen bzw. Quartierzentren verortet, er ist ein eigentlicher
Grenzgänger zwischen Gebieten, welche Menschen und Götter, und solchen, welche niedere
Geistwesen, Ahnengeister etc. beleben.

67 Die vidhis geben hier candana, vastra, phul, caru etc. vor, die in ghyū zu tränken und
dann zu opfern sind; vgl. Bhat.t.arā̄i (1969, 135), Koirālā (1984, 81–82) und Anonym
(2000, 134). In heutiger Praxis können diese Opfergaben durch kuśa-Halme ersetzt werden.
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und dem abschliessenden Opfern der caru-Reste durch alle Familien-
angehörigen und Priester, die sich hierfür um das Feuer versammeln
(siehe Abb. N1.6)

. tilaka bzw. tryāyus.akaran. a – Herstellen einer Paste aus Opferasche und
ghyū-Resten des sruva durch den Hotr. ; diese als vibhūt̄ı-t.ı̄ka (Nep.) be-
zeichnete Paste trägt er anschliessend dem Yajamāna an vier Körper-
stellen68, dann sich selbst als Stirnmal auf

. ghr. tacchāyā – Betrachtung des eigenen Schattens in der flüssigen But-
ter69

. ājyapātradāna – Reichen des Buttergefässes an den Hotr.
70

. bhūyas̄ıdaks. in. ā(-dāna) – (symbolische) Entlöhnung der Priester mit
Münzen

. siddhānnadāna (āmānnadāna) – Überreichen der aus Lebensmitteln71

bestehenden Gabe an die Priester; an dieser Stelle wird auch grahadāna
vollzogen, falls nicht als Teil des vis.eśakarma erfolgt (siehe unten)

. visarjana – Entlassung der Gottheiten72

. maṅgalābhis.eka – Besprenkeln des Yajamāna, dann der ganzen Ritual-
gemeinschaft, mit Wasser aus dem śāntikalaśa

. prasādagrahan. a, raks. ābandhana/tilaka, āśirvāda śloka – Verteilen von
Blumen und offerierten Früchten, des Schutzbandes (raks.asūtra) und
des Stirnmales (hier aus abh̄ır, Reis und Yoghurt) zu einem ’Segnungs-
spruch’ an den Yajamāna, dann an alle Beteiligten

. Schluss-prārthanā an Vis.n. u (fakultativ)

Wie in allen vidhi-s vermerkt, schliessen daran die Speisung der Brahma-
nen sowie der eigenen Familie und der geladenen Gäste nach eigenem Wunsch
und Möglichkeiten.

Die am Opferplatz verbliebenen Materialien werden von Priestern und
Familienangehörigen sortiert, wobei alle wiederverwendbaren Naturalien an
die Priester und die Ritualgefässe an ihren Besitzer zurückgehen. Die im vedi

68 Es sind dies lalāt.a/ nidhāra (Nasenwurzel-Stirnmitte), gr̄ıva/ ghat.ı̄ (Kehlkopf),
daks. in. abājumūla (rechte Schulter), hr. d. a (’Herz’ – Brustmitte).

69 Hierfür wird dem ājyapātra ein Blättchen Gold (sun-ko pratimā) und dubho beigefügt,
dann mit einem dubho-Halm gerührt, worauf der Yajamāna die Reflexion seines Gesichts
bzw. chāyā, den ’Schatten’ schaut; diese Passage hat gemäss R. s.i Svāmi eine divinatorische
Note – man sagt, dass Menschen, die innerhalb der kommenden sechs Monate sterben
werden, ihren Schatten nicht sehen.

70 Gemäss Koirālā (1984, 84) und Marāsini (2000, 143) wird dieser Schritt mit einem
prārthanā an Mr.tyuñjaya beendet.

71 siddhadāna bzw. siddhānnadāna besteht aus einem Tablett mit besar, nun, tarkari,
dāl, ghyū, cāmal, dhaura etc., alles rohe, unverarbeitete Versorgungsmittel; vgl. Abb. O4.

72 Gemäss Marāsini (2000, 143) erfolgt dieser Schritt vor ghr. tacchāyā.
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verbliebene Asche, welcher die Kraft des Opfers anhaftet, wird gelegentlich
eingesammelt und später in der privaten nityapūjā im Hausschrein verwendet.

11.1.5 Spezifische Elemente an die Navagraha

An der Stelle von vis.eśakarma ist das Ritualgerüst des agnisthāpana-vidhi
dem rituellen Kontext entsprechend zu ergänzen. Der Ācārya geht nunmehr
zu den Anlass-spezifischen Schritten über; im vorliegenden Kontext kom-
men nunmehr die grahaśānti-spezifischen Manuale zum Zug. Diese halten
sich an den Rahmen des laukikahoma und beschreiben im Hauptteil die In-
vokation und Verehrung der Navagraha und einer Auswahl weiterer, in den
agnisthāpana-Manualen als parivāradevatā bezeichneter Gottheiten, die Rei-
chung von bali, die Feueropferungen, die Rezitation ihrer mantra-s und Hym-
nen, im Schlussteil grahadāna.73 Zumal diese Manuale auf den Vollzug eines
präventiven grahaśāntihoma hin verfasst sind, verlangt ein reaktiver Kon-
text Modifikationen, welche sich an der Vorgabe einer elaborierten Verehrung
von Gottheiten allgemein orientieren und japa, homa, tarpan. a, mārcana und
brāhman. a-bhojana integrieren (siehe oben).74

Die Kernformeln im Rahmen dieser vier Schritte folgen – unabhängig
davon, ob das gewählte mantra der Gottheit der vedokta-, śāstrokta- oder
tantrokta-Tradition zugehört – einem einheitlichen Schema:

1. japa: [mantra]/ Om. [Name der Gottheit]-Dat namah.

2. homa (zu āhuti-s): [mantra]/ Om. [Name der Gottheit]-Dat svāhā

3. tarpan. a: [mantra]/ Om. [Name der Gottheit]-Dat tarpayāmi

4. mārcana: [mantra]/ Om. [Name der Gottheit]-Dat mārcayāmi

73 Der Hauptteil an die Navagraha weist in den konsultierten Manualen leicht abweichen-
de Details auf. So ist er bei Marāsini (2000) gegliedert nach: (1) āvāhana/sthāpana/pūjā
der Navagraha und der restlichen der 102 Opfergottheiten, (2) graha-dhyāna, einem nur in
dieser Version integrierten Element (für die dhyāna-mantra-s siehe App. II, (d2.2)) (3) pūjā
der Navagraha und der restlichen der 102 Opfergottheiten (4) pus.pāñjali und prārthana-
mantra an die Navagraha, welche ausschliesslich in dieser Version aufgeführt sind (siehe
App. II, (f3.1) bzw. (f3.2)), (5) bali an die 102 Opfergottheiten, (6) (homa-saṅkalpa, ājya-
āhuti), homa an die Navagraha und die weiteren der 102 Opfergottheiten, (7) japasūkta-s.
In der Version von Ācārya (1969a, 55–96) gehen nicht nur die Invokation und Vereh-
rung der Navagraha, sondern auch deren sūkta-s dem Errichten des Feueraltars und den
einleitenden Opferungen, gefolgt von den Hauptopferungen an die 102 Gottheiten inkl.
Navagraha, voraus.

74 Die Praxis erweist sich als mehr oder weniger beschnittene Form, insbesondere
tarpan. a/mārcana mögen weggelassen werden, oder die Speisung von Brahmanen wird über
die Verpflegung der amtierenden Priester als abgegolten betrachtet.
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In der Regel werden alle graha-s invoziert und verehrt, wobei für den
betroffenen graha obige Ritualschritte elaboriert ausgeführt werden; japa
nach Vorgabe der Almanache wird ausschliesslich für den bzw. die betrof-
fenen graha-s erbracht, genauso wie die erhöhte Anzahl an Feueropferungen
unter Verwendung graha-spezifischer Opfermaterialien, sowie die tarpan. a-
/mārcana-Sequenz. Auch dāna nach Vorgabe der Almanache wird ausschlies-
slich für den betroffenen graha vollzogen.75 Die entsprechenden Anweisungen
liegen in der Verantwortlichkeit des leitenden Ācārya.

sthāpana, āvāhana, pūjā, bali

Während gemäss agnisthāpana-vidhi die Navagraha über die kalaśaskandha-
pradeśa-Formel in den ı̄́sānakalaśa (śāntikalaśa) invoziert werden, ist in den
navagrahaśāntihoma-vidhi-s die Errichtung eines grahavedi, auch grahap̄ıt.ha
genannt, in der ı̄́sāna-Ecke (NE) des Feueraltars vorgeschrieben (siehe unter
Kap. 6).76 Auf demselben vedi werden die weiteren parivāradevatā, beginnend
mit den adhidevatā und pratyadhidevatā, invoziert und verehrt. Auch werden
in der Praxis Einladung, Verehrung und Opferung an diese die Navagraha
einschliessende Gruppe von Gottheiten, welche im Zuge von agnisthāpana
Anlass-unabhängig den Opferungen an die HauptgottheitEN vorausgehen,
im Rahmen eines grahaśāntihoma in den vis.eśakarma-Teil integriert.77

Die Reihenfolge der 102 Opfergottheiten im Rahmen eines navagrahaśānti
präsentiert sich wie folgt:

. Navagraha – Sūrya, Soma, Bhauma, Budha, Br.haspati, Śukra, Śani, Rāhu,
Ketu

. Adhidevatā – Īśvara, Umā, Skanda, Vis.n. u, Brahmā, Indra, Yama, Kāla, Ci-
tragupta (rechts der jeweiligen graha-s auf dem graha-man. d. ala zu vereh-
ren)78

75 Diese Tradition von graha-spezifischen Ritualabläufen ist in klassischen Quellen grund-
gelegt. So schliesst Bhavis.yottarapurān. a 141.6–85 separate śānti-s für jeden graha ein. In
AgniP 164.13 wird betont, dass bei vorliegendem daśā der entsprechende graha speziell zu
verehren sei, doch fehlen Details.

76 Als Minimal-Form ist die kalaśa-Variante möglich, wie zum Beispiel beim Kumb-
heśvara-Tempel in Patan beobachtet werden konnte.

77 Einzig die Pāñcāyanadevatā (Gan. eśa, Sūrya, Dev̄ı, Śiva, Vis.n. u) fehlen in den na-
vagrahaśānti-vidhi-s, wodurch sich die Zahl der Navagraha mit ihrem Gefolge von 107
auf 102 reduziert. Weiter werden die Navagraha an den Anfang genommen, wodurch
sich die Reihenfolge leicht verändert; gemäss agnisthāpanavidhi gehen den Navagraha die
Pāñcāyanadevatā und die Pañcalokapāla-s voraus.

78 Diese Liste entspricht derjenigen des MaP. Eine ähnliche Liste gibt AgniP 167.4; vgl.
S. 328.
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. Pratyadhidevatā – Agni, Āpah. , Pr. thiv̄ı/Bhūmı̄, Vis.n. u, Indra, Indrān. ı̄, Prajā-
pati, Sarpa, Brahmā (links der jeweiligen graha-s auf dem man. d. ala zu ver-
ehren)

. Pañcalokapāla-s – Vināyaka, Durgā, Vāyu, Ākāśa, Aśvin̄ı-s79

. Daśadikpāla-s – Indra, Agni, Yama, Nirr. ti, Varun. a, Vāyu, Soma, Īśāna,
Brahmā, Ananta

. As.t.avasu-s – Dhruva, Dhvara, Soma, Āpa, Anila, Anala, Pratyūs.a, Prabhāsa

. Dvadaśāditya-s – Dhātā, Aryamān, Mitra, Varun. a, Īśa, Bhaga, Indra, Vi-
vasvān, Pūs.ā, Parjanya, Tvas.t.ā, Vis.n. u

. Ekādaśarudra-s – Vı̄rabhadra, Śambhu, Gir̄ı́sa, Mahāyaśa, Ajaikapāda, Ahir-
budhnya, Pināki, Aparājita, Bhuvanādh̄ı́svara, Kapālin, Vísāmpati

. S. od. aśamātr. kā-s – Gaur̄ı, Padmā, Śac̄ı, Medhā, Sāvitr̄ı, Vijayā, Jayā, Deva-
senā, Svadhā, Svāhā, Mātā, Lokamātā, Dhr. ti, Tus.t.i, Pus.t.i, Kuladevatā

. Gan.apati

. Saptamarut-s – Āvaha, Pravaha, Udvaha, Sam. vaha, Vaha, Parāvaha, Pari-
vaha

. Pañcadevatā – Brahmā, Vis.n. u, Rudra, Arka, Vanaspati

Für āvāhana, sthāpana und pūjā der Navagraha und ihres Gefolges setzt
sich der Yajamāna zum grahavedi. Er vollzieht erneut ācamana und prān. ā-
yāma und spricht dann, nach Anweisung des Ācārya, den saṅkalpa (siehe
Abb. N1.2).80 Darauf folgt die viniyoga-Formel, welche sich durch die Nen-
nung von r. s. i, devatā und chanda der nachfolgend zu rezitierenden mantra-s
auszeichnet und eine Einbindung der einzuberufenden Gottheiten darstellt.81

Die Manuale nennen für jeden graha anfangs die Lokalisierung auf dem
man. d. ala, zudem seine wichtigsten Merkmale wie Symbol, Reittier bzw. Fahr-
zeug, Anzahl Glieder, Attribute in den Händen, Blickrichtung und Farbe;
wennwohl nicht als dhyāna bezeichnet, dient dieser Teil doch dazu, sich
die Gottheit vor Augen zu führen.82 Die ’Herbeirufung’ (āvāhana) erfolgt
über das jeweilige sekundäre VedM (App. II, (a2)), woran sich die ’Fixie-
rung’ schliesst über eine Formulierung, welche jeweils mit ’Om. bhūrbhuvah.
svah. ’ beginnt, dann Ursprungsland, gotra und Name der Gottheit im Vokativ

79 Die Opferungen an die Pañcalokapāla-s fehlen bei Marāsini (2000) im Rahmen von
grahaśāntihoma.

80 Der Wortlaut bei Śarmā (1980, 63): Om. adyetyādi pūrvasaṅkalpasiddhirastu sūryādi
grahadevatānām. āvāhana-sthāpana-pūjanam. cāhum. karis.ye /

81 Der für alle graha-s formulierte viniyoga zählt r. s. i, devatā und chanda der mantra-s
der nachfolgend verehrten Gottheiten auf (Marāsini, 2000, 93):
Om. pran. avasya brahmā r. s. ih. paramātmā devatā gāyatr̄ıcchando vyāhr. t̄ınām. kramen. a
vísvāmitrajamadagnibharadvājā r. s.ayah. agnivāyusūryā devatā daiv̄ı gāyatr̄ı daivyus.n. igdaiv̄ı
br. hasyaśchandām. si suryadyāvāhane viniyoga /

82 Siehe für den Wortlaut der Anweisung für Sūrya App. I, (AppTe-3). Die āvāhana-
mantra-s aller graha-s sind unter App. II, (d1.1) bzw. (d1.2) aufgeführt.
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nennt und mit ’ihāgaccha, iha tis. t.ha’ (’komm hierher, lass Dich hier nieder’)
schliesst (siehe Abb. N1.3). Nunmehr reicht der Yajamāna padya, arghya und
zweimal ācamana. Darauf folgt das vedische mūlamantra (App. II, (a1)) des
graha, worauf die weiteren Gaben gemäss s.od. aśopacāra-pūjā offeriert werden,
jede Reichung begleitet durch eine formelhafte Beschreibung der Handlung,
schliessend auf ’Om. [Name-Dativ] namah. ’ (vgl. Abb. N1.4).83 Falls in ela-
borierter Form vollzogen, werden die dem graha entsprechenden Blumen,
Räucherwerk etc. offeriert, sicher aber als Kleidung (vastra) ein Stück Stoff
in seiner Farbe (vgl. App. IV). Die Invokation und Verehrung der nachfol-
genden Gottheiten gehorcht demselben Schema, wird aber verkürzt, gar nur
gruppenweise, vollzogen.84

Nunmehr wird der vedi mit einem Stück Stoff zugedeckt, worauf absch-
liessend Blumen, Reis und Früchte nach Wunsch gegeben werden;85 ohne in
den vidhi-s spezifiziert zu sein, ist es üblich, an dieser Stelle eine ungeschälte
Kokosnuss auf dem grahavedi zu offerieren (siehe Abb. N1.5-6).86

Marāsini (2000, 106–108) ergänzt als Abschluss der Verehrung aller 102
Gottheiten ein in keinem anderen Manual vermerktes grahadhyāna (siehe
App. II, (d2)), zudem je ein die graha-s adressierendes pus.pāñjali (siehe App.
II, (f3.1)) und prārthana.87

Anschliessend an die Invokation und Verehrung aller 102 Gottheiten mit
Räucherwerk, Licht, Speise, Münzen und Gaben ist in westlicher Richtung
neben dem grahavedi auf dem Boden bali zu vollziehen (siehe Abb. N1.6).88

83 Einige dieser Elemente können alternativ, nach abgeschlossener Einladungssequenz,
für alle graha-s in einem Zug (ekatantrena) offeriert werden. Eine aufwendige Variante
besteht darin, zu jeder Reichung das mūlamantra der Gottheit zu wiederholen.

84 Die mantra-s der adhi- bzw. pratyadhidevatā sind unter App. II, (a2) bzw. (a3) auf-
geführt.

85 Die Anweisung in Śarmā (1980, 69): vedyupari hastamātram. phalapus.paśobhitam.
vitānakam. br. haspatidaivatam. sūryādi devatābhyo namah. /
Sinngemäss gleich bei Anonym (1991, 40–41): tato grahavedyupari vastravitānam ku-
ryyat, phalapus.paśobhitam vitānakam. br. haspati daivatyam. śr̄ı suryyādi navagrahadevat-
abhyo namah. /

86 Diese Praxis scheint auf ein substituiertes Blutopfer zu verweisen, eine Assoziation,
die in der ungeschälten Kokosnuss und im Bestreuen derselben mit rotem abh̄ır-Pulver
noch verstärkt scheint.

87
<Ein erfülltes Leben, Wissen und Glück, die Erlangung von Einsicht in das Leben

(dharmārthalābha) und eine zahlreiche Nachkommenschaft,
(ferner) die Zerstörung von Feinden – die ihr gar von Königen verehrt werdet, oh ’Ergreifer’,
möget ihr befriedigt sein und zu Spendern von Frieden und Glück werden. >Für die Skt.-
Version siehe App. II, (f3.2).

88 Die entsprechende Anweisung bei Śarmā (1980, 63): evam dvyuttaraśatam devatā
sthāpayitvā sampūjya vedipaścimabhāge bhūmāveva grahadevatābalih. /
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Bali bezeichnet hier die rituelle Speisung der geladenen Gottheiten, im Un-
terschied zu dem als Teil von agnisthāpana zu vollziehenden mahābali, einem
Speiseopfer, welches den ausserhalb des Opferplatzes weilenden Geistwesen
auf einer naheliegenden Wegkreuzung gereicht wird.89 Diese Opferspeise be-
steht für alle aus einem Gemisch von dahi, aks.atā und abh̄ır (dadhyaks.atabali),

90

welches als Ersatz zu den eigentlichen Opferspeisen gilt; die Manuale emp-
fehlen für jeden graha eine spezifische gekochte Speise und für die weiteren
Gottheiten ghr. tapāyasa (gesüsste Butterreisspeise) bzw. gud. odana (in Milch
und eingesottener Butter gekochter, mit Molasse gesüsster Reis; vgl. YājS i,
330).91 Die Speisen der Navagraha sind:92

Sūrya gud. audana Reisbrei mit Molasse

Candra ghr. tapāyasa In Milch gekochter Reisbrei mit ghyū

Maṅgala masūrānna Speise aus roten Linsen und Reis

Budha dugdhaudana Reisspeise mit Milch

Guru dadhyaudana Reisspeise mit Yoghurt

Śukra ghr. taudana Reisspeise mit ghyū

Śani kr. sarānna Mischgericht mit Reis, Erbsen und schwarzem Se-
sam

Rahu chāgamām. sa Schaffleisch

Ketu citraudana ’farbiger’ Reisbrei, mit diversen Böhnchen/Erbsen
angereichert

Vgl. in Anonym (1991, 33): tato dvyuttaraśatam devatānāmāvāhanam. sthāpanādikam.
kr. tvā sampūjya dhūpa-d̄ıpa-naivedya daks. in. ādravyam. nivedya tatraivādipaścimabhāge
bhūmāveva balirdeyah. /

89 mahābali bezweckt die Befriedigung aller vom Opferplatz ferngehaltenen Wesenheiten
über ihre Speisung. Bali ist von naivedya, den im Zuge von pūjā der Gottheit offerier-
ten Esswaren zu unterscheiden. Diese bestehen in vedokta-Kontexten aus Früchten und
Süssigkeiten, Speisen also, die als rein gelten, im Gegensatz zu gekochten, salzhaltigen
oder scharfen. Während naivedya-Speisen nach Abschluss des Rituals an den amtieren-
den Priester gehen oder als prasādha, als geweihte Speise, an die Anwesenden verteilt
werden, werden die bali-Gaben an die Gottheiten mit allen anderen ’Abfällen’ in einem
nahegelegenen Fluss oder an hierfür vorgesehenen Orten im Tempel entsorgt.

90 Obschon in den Manualen nicht so vorgegeben, wird heute meist abh̄ır beigemischt, was
Rameśvara Poud. el als Modeerscheinung kommentiert und selber davon absieht. Dieselbe
Zubereitung aus dahi, aks.atā und abh̄ır reicht der Ācārya am Schluss auch als Stirnmal
(t.ı̄ka) an die Gemeinde.

91 dadhyaks.atabali ist durchwegs als Alternative zu den je spezifischen, in der Regel ge-
kochten Speisen genannt. Als Beispiel die Anweisung in Śarmā (1980, 63) für Sūrya und
Candra: Sūrya – Om. ākr. s.n. ena φ gud. audanābhāve es.a dadhyaks.atabalirnamah. / Die Formel
’(. . . )-ābhāve es.a dadhyaks.atabalirnamah. ’ ist für alle weiteren Gottheiten identisch. Einzig
bei Marāsini (2000, 108–109) schliesst die bali-Reichung an die graha-s mit der Formel
’bhoh. [Name der Gottheit-Voc] imam. balim. gr. hān. a yajamānasya ks.emakartā bhava’ (’He
[Name], mögest Du diese Speise akzeptieren und des Opferers Glücksmacher werden’).

92 Gemäss Śarmā (1980, 63–64) bzw. Anonym (1991, 33–34); vgl. unter App. IV).
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Bei der Auswahl fällt einmal ein gewisser Nachklang der graha-spezifischen
Farben auf. Insbesondere für die krodhagraha-s sind Zutaten – Linsen, Erb-
sen, Böhnchen, schwarzer Sesam, Fleisch – vorgeschrieben, die nicht Teil der
’reinen’ Opferspeisen sind.

Für die Darbringung wird vorgängig ein Gitter mit einer den zu offerieren-
den Gottheiten entsprechenden Anzahl Feldern aus sindhura oder Reispuder
ausgestreut. Der Yajamāna setzt sich davor, um zur Rezitation ihres vedokta-
mantra jeder der 102 Gottheiten in der obigen Reihenfolge eine Opferspeise
(bali) darzubringen.93 Die Beschreibung von bali wird mit folgender Anwei-
sung beschlossen: ’Nachdem in dieser Form bali gegeben wurde, sind allen
Gottheiten Früchte etc., zubereitete Speisen und weitere Esswaren zu offe-
rieren’.94 Dies wird in der Regel kollektiv gemacht, mit je einem Teller mit
Früchten, Gemüsen und Backwaren/Milchsüssigkeiten.

víses.akarma-homa

Nach dem Vollzug des bali setzt sich der Yajamāna südlich des Feueraltars
mit Blick gegen Norden und spricht, mit kuśa, aks.atā und jala aus dem kar-
mapātra in der Hand, den homasaṅkalpa.95 Sind zwei Priester engagiert wor-
den, wird der Ācārya die Verehrung der Navagraha anweisen, während der
mit der Rolle des Hotr. beauftragte Brahmane die das Feueropfer vorbereiten-
den Schritte am homavedi vollzieht (siehe Abb. N1.5).96 Gemäss Anweisung
bei Śarmā (1980) müssten jeder der 102 Gottheiten zwölf Opferungen (āhuti)
gereicht werden, je begleitet von ihrem VedM. In der Praxis ist indes je eine
Opferung an alle ausser die Navagraha üblicher. Die Anzahl Opferungen an

93 Siehe Śarmā (1980, 63–70) bzw. Anonym (1991, 33–40); die Anordnung der Gott-
heiten auf dem Gitter ist hier nicht festgelegt, und in der Regel wird von oben links nach
unten rechts je ein Häufchen für eine Gottheit in ein Gitterfeld gesetzt.

94 Śarmā (1980, 69): evam. phalādibhūribhaks.yān. i sūryādidvādaśaraśmidevatābhyo
namah. / (Anonym, 1991, 40–41): evam. balirdatvā phalādi pakvānnādi naivedyāni sūryyādi
devatābhyo namah. iti samarpayet /

95 Gemäss Śarmā (1980, 69–70):
Om. adyehetyādi deśakālau sam. k̄ırtya, evam. śubhasamaye grahaśāntikarmān. i,
idamājyādi havanadravyam pūrvamāghārājyabhāgaprajāpati – indrāgnisomadevatābhyah.
pradhānabhūtebhyah. (Aufzählung aller 102 Gottheiten) -devatābhyah. , ut-
tarāṅgabhūrbhuvah. svah. agni-varun. a-savitr. -vis.n. u-vísvedeva- marutsvarka-prajāpatisvis. t.a-
kr. ddevebhyo mayā tyaktam /

96 Bei der Anweisung der einleitenden ājya-Opferungen fällt, im Vergleich mit den ag-
nisthāpana-vidhi-s, das Fehlen der mahāvyāhr. ti- und pañcavārun. ı̄-Opferungen in den gra-
haśānti-Manualen auf; diese werden ausschliesslich in die abschliessenden Opferungen in-
tegriert. Auch die in den agnisthāpana-Manualen vorgeschriebene Opferserie an die catuh.
svastyādi fehlt. Die hierzu befragten Spezialisten sehen darin unbeabsichtigte Unterlassun-
gen, weshalb sie sich hierbei an die Angaben in den agnisthāpana-Manualen halten.
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die speziell zu beschwichtigenden Navagraha wird aus den vorgeschriebenen
japa-Wiederholungen (japasaṅkhyā) ermittelt.97

Jeder Opferung geht ein viniyoga voraus, welches Gottheit-spezifische An-
gaben zu mantra, r. s. i, chanda, devatā, ferner ausschliesslich für die graha-s die
spezifische Form des Feuers (agni)98 und des zu verwendeten Opferholzes (sa-
midhā) enthält. Die Opferung selbst ist begleitet vom Gottheit-spezifischen
VedM, schliessend auf ’svāhā, idam. [Name der Gottheit]-Akk’.99 Alle diese
Vorgaben zusammenfassend, ergibt sich für die Navagraha:100

graha mantra r. s. i chanda devatā agni samidhā

Sūrya ā kr. s.n. ena φ Hiran. yastūpa tris. t.ub Savitr. Kapilāgni arka

Candra imam. devā φ Varun. a yajus Soma Piṅgalāgni palāśa

Maṅgala agnirmūrdhā φ Virūpāks.a gāyatr̄ı Aṅgāraka Dhūmaketvagni khadira

Budha udbuddhyasya φ Parames.t.hi tris. t.ub Budha Jāt.harāgni apāmārga

Guru br. haspate ati φ Gr.tsamada tris. t.ub Br.haspati Śikhināmāgni aśvattha

Śukra annātparisruta φ Aśv̄ı-
sarasvat̄ındrā

jagat̄ı Śukra Hāt.akāgni udumbara

Śani śannodev̄ır φ Dadhyaṅ-
ṅātharban. a

gāyatr̄ı Śani Mahātejāgni śami

Rāhu kayānaścitra φ Vāmadeva gāyatr̄ı Rāhu Hutāśanāgni dūrvā

Ketu ketum. kr. n. vanna-
ketave φ

Madhucchanda gāyatr̄ı Ketu Rohitāgni kuśa

Während an Opfergaben ins Feuer für die graha-s zusätzlich zu ghyū101

97 Zu japasaṅkhyā der graha-s vgl. App. IV, (Mat-2), (Mat-3) und (Mat-4a)–(Mat-4c),
zur Ableitung der Anzahl Opferungen Seite 353.

98 Die für die Navagraha je spezifizierte Form von Agni ist bemerkenswert. Üblicher als
Gottheit-spezifische Formen von Agni sind Anlass-spezifische, die in der Rezitation des ag-
niprārthanā im Zuge der Feuererrichtung spezifiziert werden, im Rahmen eines śāntihoma
in der Ehrung von dārun. a-agni; vgl. Bhat.t.arā̄i (1969, 51) oder Koirālā (1984, 35),
zu opferspezifischen Appellationen von Agni ferner ManM 25.48–49 (Bühnemann, 2001,
458).

99 Beispiel der Anweisung für Sūrya (identisch bei Śarmā (1980) und Anonym (1991)):
viniyoga – Om. ākr. s.n. eneti hiran. yastūpa r. s. istris. t.upchandah. savitā devatā ādityapr̄ıtaye ka-
pilāgnau ājyahome arkasamiddhome ca viniyogah. / Om. ākr. s.n. ena φ svāhā, idam. sūryyāya
// Dieses Muster wird für alle weiteren Opfer-Gottheiten eingehalten.
100 Für die vollständigen mantra-s siehe App. II, (a1), zu den samidhā App. V, (d). In
ihrer Funktion als Opferformeln schliessen diese mantra-s auf svāhā. Der Hotr. bekräftigt
jede der im Namen einer bestimmten Gottheit gereichten Opferungen durch diesen seit den
vedischen Opfern zentralen Ausdruck. Er wird in seiner Tonalität gewichtet, hat aber auch
semantische Bedeutungen. Gemäss Boner et al. (1996, 112) ist svāhā ”the embodiment
of the attitude of surrender.“ Svāhā benennt auch die Gattin des Feuergottes Agni, woraus
sich eine weitere Deutungsebene des Begriffs im Zusammenhang des Opfers ergibt.
101 ghyū wird über die Hitzebehandlung von Butter erlangt. Unter den fünf heiligen Pro-
dukten der Kuh kommt ghyū im Rahmen von Feueropfern eine zentrale Stellung zu. Frische
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neun je spezifische Hölzer/Pflanzen vorgeschrieben sind, ist für alle anderen
Gottheiten ausschliesslich caru102 angegeben. In der heutigen Praxis wird oft
auch für die graha-s ausschliesslich caru verwendet, evtl. ergänzt durch eine
einzige Holzart.103 Die Anzahl Oblationen von ghyū und caru für die Na-
vagraha richtet sich von der in den Tabellen angegebenen Anzahl japa ab,
welche auf einen Zehntel (daśām. śa) reduziert wird. Für die weiteren Gott-
heiten ist folgendes empfohlen: Ideal sind je 108 Oblationen für die 51 Opfer-
Gottheiten bzw. Göttergruppen, was einem Total von 5508 Opferungen ent-
sprechen würde. Alternativ sind je 28, 12 oder 8 Oblationen empfohlen, und
als kürzeste erlaubte Form wird je eine Opfergabe zur Rezitation des entspre-
chenden mantra angegeben.104 Die ein Opfer einleitend und abschliessend an-
gerufenen Gottheiten – Prajāpati, Indra, Agni, Soma, die drei mahāvyāhr. ti-
s (Bhūr/Agni, Bhuvah. /Vāyu, Svah. /Sūrya), Agni-Varun. a, Varun. a/ Savitā/
Vis.n. u/ Vísvedeva/ Marut/ Svarka – empfangen ausschliesslich ghyū.105

Butter wird aufgrund der sehr limitierten Haltbarkeit auch in der Küche kaum verwendet,
im Gegensatz zu ghyū, einem sehr hoch geschätzten Nahrungsmittel, dass insbesondere in
der Festtagsküche reichlich verwendet wird.
102 In der heutigen Praxis bezeichnet caru ein Gemisch von ungeschälter Gerste, schwar-
zem Sesam und ghyū; diese Grundmischung kann mit aks.atā, Früchte- und Gemüsestücken,
getrockneten Beeren, Cashewnüssen und Kokosnussstücken angereichert werden.
103 Dharmasindhu empfiehlt als Ersatz für die fehlenden samidhā das Opfern von Sesam
für alle graha-s (Upādhyāya, 1986, 173). Weitere Gottheiten, etwa Formen von Dev̄ı,
mögen als Hauptgottheiten eines homa spezielle Substanzen verlangen. Einige weitere
Formen von śāntihoma implizieren Alternativen zu caru, so etwa mes.a-vis.uvat-śānti-homa
(ToPa V.S. 2058, 25) mit trimadhu (Zucker, Honig, ghyū); tulā-vis.uvat-śānti-homa (ToPa
V.S. 2058, 25) mit maha (Honig) und d. umr̄ı (Skt. khadira – Holzart); śan. d. āmarkahoma
(am 11. Tag nach der Geburt eines Kindes zu vollziehen) mit einer Mischung von (ge-
brochenen) Reiskörnern bzw. Rückständen und Staub, wie sie beim Reinigen von Reis
anfallen, und gelben Senfsamen (Anonym, 2000, 150).
104 Siehe zum Beispiel bei Marāsini (2000, 113) oder Śarmā (1980, 71). Diese Hoch-
rechnung, beruhend auf 51 Opfergottheiten, schliesst die Navagraha, die 18 adhi- bzw.
pratyadhidevatā, die 5 lokapāla-s, 10 dikpāla-s und die Pañcadevatā je einzeln mit ein,
während die Gruppen der As.t.avasu-s Dvadaśāditya-s, Ekādaśarudra-s und Saptamarut-s
kollektiv gezählt werden. Die S. od. aśamātr. -s sowie Gan. apati würden nach dieser Rechnung
nicht zu den Opfergottheiten gezählt, erscheinen aber in den meisten Handbüchern trotz-
dem; gemäss Karmakān.d. abhāskara würden die mātr. -s und Gan. eśa Opfergaben ins Feuer
nicht schätzen (Marāsini, 2000, 113).
105 Nicht diese Opfergabe selbst, sondern der beim Verbrennen entstehende Duft wird
von diesen als utsarga-devatā zusammengefassten Gottheiten konsumiert; diese seien jen-
seits des Grobstofflich-Materiellen und zehrten deshalb ausschliesslich von feinstofflichen
Substanzen, so R. s.i Svāmi und Rameśvara Poud. el.
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japasūkta-pāt.ha

Auf die Opferungen an die Pañcadevatā folgen die Anweisungen zu japasūkta,
der Rezitation von mantra-s und vedischen Hymnen an alle 102 Gottheiten.
Jedem japasūkta geht ein viniyoga voraus, worin r. s. i, devatā und chanda spe-
zifiziert sind. Daran schliessen sich die ersten Silben des jeweiligen sūkta,
welches bei allen aus einem oder einer Folge von VS-mantra-s besteht; für
Details bezüglich der grahajapasūkta-s verweisen die Manuale auf ein Hand-
buch namens Navagraha japa s.ad. aṅgarudr̄ı.106 Die entsprechenden Abschnit-
te zu navagraha-japa beschränken sich in diesen Manualen nicht auf das sūkta
allein, sondern geben als volles Set folgende Schritte für sūktapāt.ha der Nava-
graha vor:107 (1) saṅkalpa, (2) aṅganyāsa, (3) dhyāna, (4) gāyatr̄ı-mantra108,
(5) b̄ıja-mantra, (6) sūkta, (7) gāyatr̄ı-mantra, (8) b̄ıja-mantra in umgekehrter
Folge, (8) prārthanā, (10) gandhādi-pūjā und pran. amana. Diese Reihenfolge
ist indes nicht bei allen graha-s strikte durchgehalten, wie die im App. I,
(AppTe-4) aufgeführten Beispiele der Anweisung für Sūrya, Br.haspati und
Ketu zeigen.

Im Rahmen eines pūrvāṅga-grahaśāntihoma wird diese oder eine ähnli-
che Version der grahasūkta-s einmal durchgelesen, bevor zu den sūkta-s der
weiteren Gottheiten der 102er Gruppe übergegangen wird. Als Alternative
wird einzig der viniyoga gelesen und die angegebenen VS-mantra-s, ohne die
oben ausgeführte Rahmung, auswendig rezitiert.109 Die Kürzestform besteht
in der ausschliesslichen Rezitation eines geläufigen navagrahastotra anstelle
des sūktapāt.ha.

Im Rahmen eines reaktiven grahaśāntihoma wird in diesen Teil grahaja-
pa integriert. Bezüglich des genauen Ablaufs herrschen Divergenzen, die von
der Anzahl integrierter Priester abhängen, aber auch von unterschiedlichen
Lehrmeinungen zeugen. Wird ein solches Feueropfer einzig vom Ācārya und
den Opferpriestern vollzogen, ist es nicht möglich, die oft beträchtliche und
zeitraubende Anzahl an japasaṅkhyā in den Opferablauf zu integrieren. In
diesem Falle wird japa vorgängig erbracht, wofür Anweisungen ähnlich derje-

106 Beide Verlage führen eine Edition des navagraha japa s.ad. aṅgarudr̄ı; den neun graha-
sūkta-s in Śarmā (1998, 49–112) bzw. Anonym (0000), bestehend aus Versen der VS
(vgl. App. II, (e1.1)), geht ein gan. eśasūktapāt.ha voraus, dagegen sind die restlichen der
102 Opfergottheiten nicht erwähnt.
107 Im App. II sind Varianten der Formeln für dhyāna – (d2.1) bis (d2.3) – und prārthanā
– (f1) bis (f4) – jedes graha aufgeführt und übersetzt sowie die gāyatr̄ı- – (b1) – und
b̄ıja-mantra-s – (c3) – aufgelistet.
108 Gemäss Anonym (0000); bei Śarmā (1998) erfolgt das gāyatr̄ı-mantra vor oder nach
aṅganyāsa.
109 Diese Variante ist bei Marāsini (2000, 123ff.) ausgeführt.
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nigen für ein isoliert vollzogenes japa gelten, wie im vorangehenden Kapitel
ausgeführt.110 In diesem Falle wird jedoch die letzte mālā, also die letzten 108
Wiederholungen, ausgespart, welche anschliessend an die Feueropferungen
oder diese einleitend vom Ācārya oder dem beauftragten Priester vollzogen
werden. Werden dagegen für die japa-Auflagen Jāpaka-s engagiert, vollziehen
diese ihren Auftrag vor Ort parallel zum Feueropfer.

tarpan. a und mārcana

Tarpan. a
111 und mārcana112 sind, im Gegensatz zu japa, zwingend an den Rah-

men des Feueropfers gebunden, können also nicht isoliert vollzogen werden.
Sie werden nicht als Teil des víses.akarma, sondern erst nach der abschlies-
senden Opferung an Prajāpati bzw. vor svis. t.akr. t-homa in den Opferablauf
integriert.

Wird devatarpan. a vom Yajamāna alleine gemacht, schöpft er mit der lin-
ken Hand Wasser aus einem hierfür bereitgestellten Gefäss auf die rechte
Handhöhle und lässt dieses zur Schlusssilbe des mantra über die Finger aus-
laufen in ein zweites Gefäss.113 Falls zu zweit gemacht, übernimmt ein Priester
das Schöpfen, und der Yajamāna empfängt und offeriert die Flüssigkeit mit
beiden Händen.114

110 Vgl. die in App. I, (AppTe-5) aufgeführte Anweisung aus Śarmā (1986, 333–334).
111 Gemäss M-W bezeichnet tarpan. a (Skt., ’Erfrischen’, ’Befriedigen’) das durch mantra-s
begleitete Offerieren von Wasser an Gottheiten oder Ahnen insbesondere im Kontext der
Ahnenverehrung.
112 mārcana (Skt., ’Wegwischen’, ’Reinigen’) meint die die rituelle Reinigung seiner selbst
durch Besprenkeln mit Wasser (M-W).
113 Sūryaprasāda D. huṅgel verwendet zwei Blattschalen. Die Flüssigkeit wird mit
pañcāmr. ta, kuśa und Sesam angereichert. Zum Sprechen des mantra hält er Flüssigkeit
und kuśa-Halme in der rechten Hand. Gemäss R. s.i Svāmi wird für tarpan. a und mārcana
eine Mischung aus Wasser und Milch benutzt, in der Hand hält er für tarpan. a einen
kuśapavitra, welcher dann im Zuge von mārcana zum Besprenkeln ausschliesslich des Ya-
jamāna benutzt wird.
114 Die hier besprochene Form des sich an die verehrte Gottheit richtenden tarpan. a un-
terscheidet sich von den tarpan. a-s, welche im Rahmen von śrāddha-Ritualen an die Ahnen
gereicht werden; das Offerieren einer Flüssigkeit mit der Hand zum Sprechen eines man-
tra ist beiden gemeinsam, Adressaten und Ausführung unterscheiden sich. Während der
Praktizierende das den pitr. -s zu offerierende Wasser über pitr. -t̄ırtha, zwischen Daumen
und Zeigefinger, auslaufen lässt bzw. an die r. s. i-s über kāya-t̄ırtha, die Handkante, wird er
es für deva-tarpan. a über die Fingerspitzen (deva-t̄ırtha) rinnen lassen. tarpan. a, wenn als
Teil von sandhyā, den täglich zu vollziehenden Ritualen, ekoddis. t.aśrāddha (die jährlich am
Todestag zu wiederholenden Rituale) oder parvan. aśrāddha (Ahnenrituale ausgangs jeder
Mondhälfte) vollzogen, beinhaltet einleitend tarpan. a an die Vísve Deva-s, dann an Gott-
heiten und r. s. i-s (devar. s. itarpan. a), welche in der Gottheiten entsprechenden Form vollzogen
werden; für Beispiele von tarpan. a-vidhi-s siehe Koirālā (1992, 13–21), Koirālā (1983,
1–8) und Śarmā (1986, 184–191).
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Für mārcana wird die offerierte Flüssigkeit des vorausgegangenen tarpan. a
benutzt.115 Die Wahl der begleitenden mantra-s und die Position innerhalb
des jeweiligen Ritualkontextes zeugen jedoch von modifizierten Konnotatio-
nen. Der Yajamāna setzt sich vor den grahavedi und besprinkelt mithilfe
eines Büschels kuśa und Blüten, die er mit jedem Mal neu ins Wasser taucht,
den/die speziell verehrten graha-s und dann sich selbst zum Sprechen des
mantra.116 Die mantra-s der Gottheiten für tarpan. a und mārcana sind die-
selben VedM wie für japa/havana, jeweils gefolgt von ’Om. [Name]-Dat tar-
payāmi’ bzw. ’Om. [Name]-Dat mārcayāmi’. Die Anzahl Wiederholungen der
Wasseroblationen bzw. Selbstbesprenkelungen werden auf die weiter oben
erläuterten Weise aus der Anzahl getätigter Opferungen ermittelt.

grahadāna

Die Reichung graha-spezifisch festgelegter Gaben (grahadāna) erfolgt gemäss
Anonym (1991) bzw. Śarmā (1980) als Teil der abschliessend an die am-
tierenden Priester zu reichenden Gaben, siddhānnadāna, bestehend aus ro-
hen Lebensmitteln, und bhūyas̄ıdaks. in. ā, die hier symbolische Reichung von
Münzen/Geld.117 Die in den grahaśāntihoma-vidhi-s aufgeführten Gaben für
die graha-s von Sūrya bis Ketu sind: Milchkuh (mit Kalb), Muschel, Kalb,
Gold, zwei gelbe Stoffstücke, weisses Pferd, schwarze Kuh, Eisen und Ziegen-
bock.118 In der Beschreibung des grahaśāntihoma fehlen die in den pañcāṅga-s

115 mārcana erscheint schon in einigen frühen Ausführungen zu den täglich zu vollziehen-
den Ritualen eines Haus- und Opferherrn (Kane II, 317) und wird in heutiger Praxis als
Teil von sandhyā nach prān. āyama vollzogen (Koirālā, 1992, 16). Über die Selbstberiese-
lung mit der vorab der Gottheit offerierten und also ’göttlich angereicherten’ Flüssigkeit
stärkt sich der Praktizierende.
116 Gemäss R. s.i Svāmi wird für mārcana der kuśapavitra zum Besprenkeln benutzt, und
der Yajamāna besprenkelt ausschliesslich sich selbst.
117 Alternativ kann grahadāna anschliessend an die Rezitation der grahasūkta-s als ab-
schliessender Teil des víses.akarma gereicht werden (R. s.i Svāmi, Rameśvara Poud. el). Ei-
ne weitere Möglichkeit ergibt sich gemäss R. s.i Svāmi nach der letzten ghyū-Oblation an
Prajāpati und vor svis. t.akr. t-homa. Wie alle anderen Formen von dāna ist grahadāna gemäss
Sūryaprasāda D. huṅgel in jedem Falle vor pūrn. apātra-dāna, gemäss Rameśvara Poud. el vor
pūrn. āhuti zu reichen – die konsultierten grahaśāntihoma-vidhi-s halten sich an letztere
Regel.
118 kapilā go, śaṅkha, vr. s.abha, hiran. ya, p̄ıta-vastrayugma, śvetāśva, kr. s.n. ā go, loha, chāga;
diese Gaben entsprechen mehr oder weniger den in YājS, MaP oder VidhP aufgelisteten
(vgl. App. IV, (Mat-1b)). Gaben von Tieren – und Menschen – treten weiterhin unter-
schiedlich in den Tabellen aktueller Almanache und graha-bezogener Manuale auf; so nennt
Śarmā (1980, 141) savatsagau (’Kuh mit Kalb’), vr. s.abha (’Kalb’), raktavr. s.abha (’rotes
Kalb’), dās̄ı (’Sklavin’), aśva (’Pferd’), śvetāśva (’weisses Pferd’), kr. s.n. adhenu (’schwarze
Kuh’), go (’Kuh’), schliesslich für Ketu boko (Nep. ’Ziegenbock’) in seiner Auflistung der
graha-spezifischen Gaben.



11. Das reaktive navagrahaśāntihoma 381

empfohlenen Gaben an die Navagraha, welche jedoch nach Aussage der Spe-
zialisten in reaktiven Kontexten für die betroffenen graha-s bereitzustellen
sind. Śarmā (1980, 141) ergänzt denn auch eine entsprechende Tabelle am
Schluss (siehe App. IV, (Mat-2), bzw. App. V), welche nebst Gaben von
Kühen, Pferden oder Ziegenböcken eine Reihe von Substanzen aufführt, zu-
dem für alle identisch varn. adaks. in. ā, im Sinne einer Gabe von Gold oder aber
einer frei bestimmbaren Menge von Geld zu verstehen.

Die verkürzte Beschreibung der einzelnen Schritte des dāna deutet an,
dass es sich hier um eine geläufige Praxis des dāna-Reichens handelt (sie-
he App. I, (AppTe-6)). Der Yajamāna vollzieht dāna-saṅkalpa, worauf er
den empfangenden Brahmanen mit Blumen, aks.atā und namaskāra verehrt,
die zu offerierende Gabe bereitstellt (dānapratis. t.hā) und mithilfe von kuśa-
Halmen mit karmapātra-Wasser besprenkelt. Hierauf spricht er, eingeleitet
durch die je dreimal zu wiederholenden Formeln ’hari Om. tatsat’ und ’Om.
vis.n. u’, die je spezifische Beschluss-Formel (dānavācana), welcher ein an die
Gabe gerichtetes prārthana-mantra folgt, wozu der Yajamāna dem empfan-
genden Brahmanen jala in die Hand gibt. Dieser spricht die śloka-s beginnend
mit ’Om. svast̄ı φ ’, gefolgt von kāmastuti (VS 7.48).119 Die prārthana-mantra-
s an die Gaben der neun graha-s schliessen einhellig auf die Bitte des Gebers
um Befriedung: ’́sāntim. prayaccha me’.120 Die konsultierten Manuale verwei-
sen alternativ auf die Aufwiegung der obigen Gaben in Gold. In der heutigen
Praxis wird diese Form von grahadāna meist symbolisch durch die Gabe von
goldfarbenen Münzen vollzogen; dem empfangenden Brahmanen wird für je-
de Gabe ein als Aequivalent erklärter Geldbetrag offeriert.121

Im Unterschied zu Formen des grahadāna, welche auch isoliert vollzogen
werden können und sich nach den Materialtabellen der pañcāṅga-s richten,
zeugt das als Teil des Feueropfers vollzogene grahadāna von einer Konzep-
tion, die eher im Kontext von pun. yadāna zu sehen ist, wennwohl auch hier
nicht alle Gaben eindeutig als Wertgegenstände einzuordnen sind, welche die-
ser Gabe über die darin ausgedrückte Grosszügigkeit des Gebers Wirkkraft
verleihen würden.

119 In der Praxis wird häufiger denn nicht die Beschlussformel und der nachfolgende Text
stellvertretend von einem Priester gesprochen; indes wird Wert darauf gelegt, dass der
Priester die Gabe aus den Händen des Yajamāna empfängt.
120 Identisch bei Śarmā (1980, 110–112), Anonym (1991, 72–74) und Marāsini (2000,
140–141) – siehe App. I, (AppTe-6).
121 Diese Beobachtung wurde auch von den befragten Priestern bestätigt, welche erläuter-
ten, dass die vereinbarten Beträge längst nicht den Wert einer Milchkuh oder eines Pferdes
decken würden, sondern symbolisch zu verstehen seien; bis heute würden dagegen, so Ra-
meśvara Poud. el und R. s.i Svāmi, bei einem grahaśāntihoma innerhalb des Königspalastes
die urspünglichen Gaben bereitgestellt.
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In der Version von Marāsini (2000) und Śarmā (1980) geht grahadāna,
hier als grahadaks. in. ā überschrieben, ein längeres maṅgalābhis.eka des Ya-
jamāna voraus; zu dessen Besprenkelung rezitiert der Ācārya einen Satz von
neun SmāM, wovon eines die graha-s namentlich nennt, gefolgt von sechzehn
VedM, darunter einigen, die śānti und pus. t.i benennen.122

? ? ? ? ? ? ? ? ?

Aus der Skizze des Ritualablaufs können einige auch im Hinblick auf
einen Vergleich der drei Traditionen relevante Punkte festgehalten werden.
Bezüglich der handlungsbegleitenden Formeln fällt auf, dass in den konsul-
tierten Manualen für den Vollzug des Feueropfers durchgehend den graha-
spezifischen vedokta-mantra-s der Vorzug gegeben wird, auch wenn von den
Spezialisten eingeräumt wurde, dass alternativ graha-spezifische smārta- oder
tantrokta-mantra-s eingesetzt werden könnten. Die Verwendung nicht-vedischer
mantra-s wurde verschiedentlich mit der Kastenzugehörigkeit des Yajamāna
in Bezug gebracht. Die Spezialisten äussern sich nicht grundlegend gegen
den Gebrauch von tantrokta-mantra-s, warnen aber vor deren kurzlebigen,
zudem potentiell destruktiven Effekten, die sich insbesondere bei falscher
Praxis einstellen könnten.123 Dagegen werden den VedM ausschliesslich posi-
tive und insbesondere anhaltende Wirkungen attestiert. Darin impliziert ist
die Überzeugung, dass dem der vedischen Tradition verpflichteten Ritualvoll-
zug letztlich überragende Wirksamkeit aneignet.

Die beiden aktuell greifbaren grahajapasūkta-Manuale integrieren dagegen
– in Abweichung von einer streng vedisch orientierten praxis – nicht nur eine
dhyāna-Sequenz, sondern auch explizit tantrokta-mantra-s, wie sie ansonsten
in den Manualen der hauspriesterlichen Praxis in der ParT weitgehend feh-
len.124

Die Opferungen ins Feuer als Kernteil eines havana sind in mehrere Se-
quenzen unterteilt, welche sich in den agnisthāpana- bzw. navagrahaśāntihoma-
Manualen wie folgt darstellen:

122 Marāsini (2000, 137–139) schliesst in einer Anrufung der Göttin Ambikā in vier
Versen.
123 Entsprechend äusserten sich insbesondere R. s.i Svāmi und Rameśvara Poud. el.
124 tantrokta-mantra-s sind zum Beispiel auch in der ParT integrierter Teil von
pratis. t.hā-Manualen, wie eine Durchsicht von PraM verdeutlicht. Auch Kompendien wie
Rāmakr. s.n.a (0000, 129–134) geben TanM als Teil von grahajapa vor.
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Opferung agnisthāpana-vidhi navagraha-vidhi āhuti

pūrvāṅgahoma Prajāpati/ Indra/ Ag-
ni/ Soma

Prajāpati/ Indra/ Ag-
ni/ Soma

ājya-āhuti

mahāvyāhr. ti – ājya-āhuti

pañcavārun. ı̄,
prāyaścitta

– ājya-āhuti

pradhānadevatā-
homa

102 festbleibene Gott-
heiten und Göttergrup-
pen (inkl. Navagraha)

– caru-, ghyū-āhuti

mūlahoma víses.akarma-devatā
(vom Ritualanlass
abhängig)

Navagrahādi 102 āhuti-
devatā

caru-, ghyū-āhuti,
für die Navagraha
spezifische samidhā

uttarāṅgahoma catuh. svas-
tyādidevatā inkl.
sthānavíses.adevatā

(wie agnisthāpana) caru-, ghyū-āhuti

mahāvyāhr. ti mahāvyāhr. ti ājya-āhuti

sarvaprāyaścitta-
homa

pañcavārun. ı̄ pañcavārun. ı̄ ājya-āhuti

Prajāpati Prajāpati ājya-āhuti

svis. t.akr. t-homa Svis.t.akr. t-Agni Svis.t.akr. t-Agni ājya-āhuti

pūrn. āhuti Agni Agni nārikela/supār̄ı
und ghr. tadhārā

barhihoma kus.a kus.a kus.a-Halme, in
ghyū getuncht

medhākaran. a Agni nārikela, phala,
vastra, canda-
na, pus.pa und
ghr. tadhārā

śes.acaruhoma Agni Agni Reste von caru etc.,
durch alle Famili-
enmitglieder

Im Kontext reaktiver Feueropfer an die Navagraha erweisen sich Alter-
nativen in der Ausführung als vergleichbar breit. Dies ist einmal in den va-
gen Vorgaben bezüglich der hierfür erforderlichen Modifikationen begründet,
weshalb sich interschiedliche Praktiken ableiten liessen. Grundsätzlich impli-
zieren die Ritualabläufe aber immer eine relativ grosse, immer aber regel-
geleitete Flexibilität in der Umsetzung. Einige Alternativen, etwa bezüglich
des Opferarrangements, der im Rahmen von bali zu reichenden Speisen oder
der im Zuge von dāna zu offerierenden Gaben, sind in den Manualen selbst
vermerkt, eine Anzahl weiterer beruht auf oraler Überlieferung.

Die Einbindung der Navagraha und ihrer adhi-/pratyadhidevatā in eine
Gruppe von 102 bzw. 107 Gottheiten, welche in den agnisthāpana-Manualen
dem Hauptopfer vorausgehend bedacht werden, wird auch im Kontext eines
reaktiven Opfers an die Navagraha beibehalten, mit dem Unterschied, dass
diese Göttergruppe nun als Teil des víses.akarma beopfert wird. Diese Gruppe
erweist sich in ihrem durchgehenden Auftreten im Zuge des laukika-Opfers
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als ein Spezifikum der ParT.

Der hier skizzierte Ablauf des Feueropfers an die Navagraha gehorcht einer
allgemein in der hauspriesterlichen Praxis befolgten Struktur nach Vorgabe
des laukikahoma, welches den Anlass- bzw. Gottheit-spezifischen Hauptteil
rahmt:

. kalaśasthāpana und einleitende Schritte des laukikahoma

. víses.akarma: Invokation und Verehrung der Navagraha, Reichung des Spei-
seopfers, Opferungen ins Feuer, Rezitation ihrer mantra-s bzw. Hymnen

. abschliessende Schritte des laukikahoma; wie oben beschrieben, werden tar-
pana/mārcana und dāna an die Navagraha in diese das Feueropfer beschlies-
senden Schritte integriert

Die gleichzeitige Orientierung an den Vorgaben der elaborierten Vereh-
rung von Gottheiten – japa, homa, tarpana, mārcana, brāhman. abhojana –
resultiert in einer Verschmelzung zweier ’Leitmotive’, die zusätzlich gedehnt
werden durch die Integrierung astrologischer Vorgaben bezüglich japasaṅkhyā
und grahadāna.

11.2 Navagrahaśāntihoma in der
Newar-Rājopādhyāya-Tradition

Obschon sich die Rājopādhyāya-s wie die Parvat̄ıya-brahmanischen Speziali-
sten auf die Ritualtradition der Mādhyandin̄ıya-Schule des Śukla Yajurveda
berufen, belegt die aktuelle Ritualpraxis der Newar-hinduistischen Speziali-
sten eine in vielem eigenständige Tradition. Dies zeigte sich bislang in der
abweichenden Integrierung der Navagraha in die hauspriesterlichen Rituale,
in ihren modifizierten materiellen Formen, und wird nun am Beispiel des reak-
tiven Feueropfers auch bezüglich des Ritualablaufs deutlich. Wie die Durch-
sicht der hauspriesterlichen Manuale der RājT zeigte, fehlen Ritualkontexte,
welche ein präventives navagrahaśāntihoma verlangen würden. Dagegen sind
grahārcana und -dāna insbesondere zum Geburtstag üblich, und im Zuge von
bh̄ımarathārohan. a gehören die Navagraha zu den zentralen Opfergottheiten.
Aus diesen Elementen der hauspriesterlichen Praxis baut sich denn auch
ein reaktives navagrahaśāntihoma auf, wobei auch in der RājT das laukika-
Feueropfer in seiner traditionsinhärenten Ausprägung als Rahmen des ge-
samten Ritualablaufs dient, ergänzt durch graha-spezifische Ritualelemente,
welche den als tathākarma deklarierten Hauptteil füllen.

Ein navagrahaśāntihoma gilt, falls in elaborierter Form gemacht, als äus-
serst aufwendiger, mehrere Tage in Anspruch nehmender Anlass, dessen Durch-
führung auch die pūrvāṅga-Rituale am Vortag voraussetzt, darunter insbe-
sondere vr. ddhísrāddha. Wie in der ParT sind in der RājT Regeln der Dehnung
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bzw. Reduktion von Ritualabläufen tradiert, welche es erlauben, ein reaktives
Feueropfer an die Navagraha den Unständen entsprechend zu modifizieren.

11.2.1 Beteiligte Spezialisten

Innerhalb der RājT hat sich ein Set von Ritualspezialisten herausgebildet,
welches aus einem Rājopādhyāya, einem Karmācārya und aus einem Joś̄ı
besteht, ergänzt durch Vertreter unterschiedlicher thar-s zur Erfüllung spe-
zifischer ritueller Aufgaben.

Gemäss Ratnarāja Rājopādhyāya müssten neun Priester engagiert wer-
den, und idealerweise wäre an neun und nicht nur an einem Altar zu op-
fern.125 Wie von anderen Spezialisten bestätigt, kann indes ein navagra-
haśāntihoma auch in realistischeren Dimensionen von privaten Yajamāna-s
veranlasst werden, in der Regel auf Anraten ihres Astrologen. In seiner mini-
malen Ausführung kann dieses von einem einzigen Ācārya bewältigt werden;
sofern elaborierte grahajapa-s oder die Lesung eines oder aller Veden in den
Ablauf integriert werden, müssen entsprechend brahmanische Priester aufge-
boten werden.

Unklar blieb die Rolle der Karmācārya-s und Joś̄ı-s beim Vollzug eines
grahaśāntihoma. Im Gegensatz zu den grösseren lebenszyklischen Ritualen
steht ihnen hier keine explizite Funktion zu, zumal sie weder für den Vollzug
des Feueropfers noch für japa oder vedapāt.ha infrage kommen.

Von den befragten Karmācārya-s in Bhaktapur wurde bestätigt, dass sie
sich weder an den von Rājopādhyāya-s beaufsichtigten beteiligten noch ihrer-
seits ein explizites navagrahaśāntihoma für Privat vollziehen würden, jedoch
könnte ein bhairavāgnihoma bei grahadaśā eingesetzt werden.126 Elaborierte
Formen des navagrahabali scheinen dagegen in der KarT zumindest in der
Vergangenheit eine eigenständige Stellung gehabt zu haben; in den Natio-
nal Archives sind Varianten von navagrahabali verzeichnet, die den Anschein
erwecken, als hätte hierhin eine durch Ācāju-s vollzogene Alternative zu an-

125 Diese elaborierte Ausführung ist einzig für Bhaktapur historisch belegt (siehe oben).
Śr̄ı Girindra Śarmā Rājopādhyāya, der sich damals für die Ausführung verantwortlich
zeichnete, konsultierte ein Reihe von autoritativen Texten, darunter bezüglich der Ausge-
staltung der neun Altare Pratis.t.hāmahodadhi, und bezüglich des Feueropfers ein kuśan. d. ı̄-
Manual; für die Regie des Gesamtablaufs stützte er sich primär auf seine eigene Erfahrung.
126 Dies wurde auch von Rājopādhyāya-Seite bestätigt, und Aísvaryadhar Śarmā erläuter-
te, dass dieses Feueropfer in unterschiedlichen Kontexten zur Kontrolle negativer Einflüsse
eingesetzt werde, explizit auch als Abschluss der Ritualsequenz in den ersten Tagen nach
einem Todesfall, analog zu gr. haśuddhi; vgl. Shreshta & Shreshta (0000). In den konsul-
tierten bhairavāgni-Manualen gehören die graha-s zu den aṅgadevatā und werden der Ver-
ehrung der Hauptgottheit vorausgehend beopfert; für die graha-mantra-s aus A 1233/12,
einem bhairavāgni-Manual aus der Hand eines Ācāju, siehe App. II, (c2b).
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deren śānti-Prozeduren bestanden.127 In der heutigen Ritualpraxis scheinen
diese Formen der graha-Beschwichtigung in Vergessenheit geraten zu sein.

11.2.2 Benötigte Ritualliteratur

Die Vertreter der RājT betonen, dass sie sich hinsichtlich der Durchführung
hauspriesterlicher Rituale auf zwei normative Traditionsstränge stützen, ei-
nerseits auf vedisch-normative Texte, welche sich wie diejenigen der ParT
auf den Śukla Yajurveda berufen, andererseits auf tantrische ritualbezogene
Texte, welche keinen eindeutigen Textkanon erkennen lassen.128 Die Spezia-
listen der RājT stützen sich vorwiegend auf ihre eigenen Manuskripte. Dies
impliziert, dass es wohl eine gewisse Standardisierung bezüglich Vollzug und
Interpretation von Ritualabläufen für homa, pūjā etc. gibt, gleichzeitig aber
jedes Handbuch ein einmaliges Werk darstellt, welches vom Verfasser bzw.
Kopierer nach eigenen Bedürfnissen ergänzt oder kondensiert bzw. modifi-
ziert werden konnte. Ritualpraktisches Wissen wird weiterhin weitgehend in-
nerhalb der Familie, vom eigenen Vater oder vom persönlichen Guru erlernt,
ferner in der praktischen Zusammenarbeit mit anderen Rājopādhyāya-s.

Weder gehört ein navagrahaśāntihoma-Manual zur Standardsammlung ei-
nes amtierenden Hauspriesters, noch finden sich Einträge unter diesem oder

127 So zum Beispiel der unter E 1462/16 in den NA katalogisierte Navagrahabalividhi, wel-
cher aus der Hand von Bh̄ımadeva Karmācārya stammt (undatiert, Sprache Skt., Schrift
Nevār̄ı). Das vidhi enthält im ersten Teil ein navagrahabali, in einem weiteren, davon los-
gelösten Teil sind stotra-s an 23 Gottheiten des Tales aufgeführt. Die bali-Passage steigt
direkt mit den Anweisungen zu sūryabali ein, wie sie dann kategorisch für alle weiteren
graha-s plus Janma beschrieben sind: vorab erfolgt eine Beschreibung des je spezifischen
Gefässes und dessen Vorbereitung, wozu zum Teil das Einschreiben eines man. d. ala gehört.
Daran schliessen das āvāhana-mantra gemäss (d1.4), pus.pa, das dhyānamantra gemäss
(d2.5), pūjā-saṅkalpa (nicht ausformuliert), dann die weiteren Schritte der Verehrung,
wobei die für die jeweiligen upacāra-s zu offerierenden Gaben spezifiziert sind, jeweils
gleichbleibend eingeleitet durch pādārgha, hastārgha und prayargha, gefolgt von graha-
spezifischen candana, (farblich spezifiziertem) yajñopav̄ıta, pus.pa, dhūpa, d̄ıpa, naivedya,
pātra (in unterschiedlichen Metallen und Formen), schliesslich phala. Daran schliesst ein
stotra gemäss (e2.5), gefolgt von der gleichbleibenden Anweisung ’atra gandhādi’. An diese
schliessen Gaben, die sich für Sūrya, Candra, Budha, Br.haspati, Śukra und Janma gleich-
bleibend als ’dadhi dugdha madhu dātavyam. ’ (’Yoghurt, Milch, Honig sei offeriert’) wieder-
holen, wogegen für Maṅgala, Śani, Rāhu, Ketu abweichend raktamām. sa (’rotes Fleisch’)
vorgeschrieben ist. Hieran schliesst ein je spezifisches daks. in. ā, welches aus den graha-
spezifischen Edelsteinen besteht, für Janma ergänzt durch Silber. Abschliessend ist je ein
Ort, wohin das bali gebracht werden soll, definiert, welcher sich an Wegkreuzungen und
Flüssen orientiert.
128 Gemäss Basava Chandra Rājopādhyāya wird heute Br.hatpuraścaryārn. ava (Br.PuA),
eine von Śr̄ı 5 Mahārājādhirāja Pratāpa Sim. ha Sāha Deva editierte, vierbändige Tantra-
Kompilation, bezüglich ritualrelevanter Abschnitte als autoritativ angesehen; siehe zur
Genese und Bedeutung dieses Textes Lidke (2000, 55).
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ähnlichen Namen in den Katalogen der lokalen Manuskriptsammlungen. Dies
lässt sich einmal damit begründen, dass, im Gegensatz zur ParT, in der RājT
navagrahaśāntihoma unter den regulären Ritualabläufen, also auch unter den
pūrvāṅga-Ritualen fehlt (siehe unter Kap. 8.2.2). Ein weiterer Grund des Feh-
lens expliziter Manuale kann darin vermutet werden, dass dieses Feueropfer
relativ selten ist. Wird ein solches verlangt, behilft sich der beauftragte Prie-
ster mit einer Kombination von Manualen, die hinsichtlich anderer hausprie-
sterlicher Kontexte verfasst wurden; entsprechend stellen sich die benötigten
Ritualunterlagen folgendermassen zusammen:

. pañcāṅga

. kuśan. d. ı̄- bzw. kuśakan. d. ikāyajña als Grundmanual für das Feueropfer

. navagrahārcana- bzw. navagrahapūjā-Manual

. evtl. zusätzlich graha-spezifische Materialtabellen

Navagrahārcana-Manuale der RājT sind regelmässig auf eine Verwendung
im Kontext der graha-Verehrung zum Geburtstag hin verfasst, wie die Ein-
und Ausgangssequenzen deutlich machen.129 Dieselben Manuale werden aber
auch im Rahmen von bh̄ımarathārohan. a oder grahaśāntihoma für die graha-
fokussierenden Ritualschritte beigezogen.

Der im folgenden beschriebene Ritualablauf bezieht sich auf eine für den
privaten Rahmen konzipierte Ausführung. Der Beschreibung des Feueropfers
folgt exemplarisch einem einzigen kuśan. d. ı̄-Manual aus der Familie von Ba-
ladeva Juju, ohne also die traditionsinterne Heterogenität zu berücksichti-
gen. Die mir zur Verfügung gestellte Version hat Baladeva Juju von einer
Vorlage aus der Hand seines Grossvaters in seine persönliche, in einem A5-
formatigen Notizbuch für den täglichen Gebrauch erstellte Sammlung ko-
piert.130 Das Manual beschreibt die Schritte des Feueropfers einschliesslich
derjenigen, welche als Teil von kalaśārcana vorgeschrieben sind zur Weihung
und Verehrung des Haupt-kalaśa, welcher als temporärer Sitz der einzula-
denden Gottheiten dient, und der weiteren ritualunspezifisch aufzustellenden
Repräsentationen. An navagrahārcana-Manualen konsultierte ich die mir zur

129 Wie am Beispiel des Navagrahadhyānastotra (siehe App. I, (AppTe-7)) deutlich wird,
wurden auch Manuale verfasst, die sich einzig auf die Wiedergabe der graha-spezifischen
mantra-s und stotra-s beschränken, ohne diese in einen konkreten Ritualablauf bzw. -
kontext einzubinden.
130 Es handelt sich um eine an der Praxis orientierte, relativ knappe Beschreibung, wel-
che direkt mit den Ritualhandlungen einsetzt. Eine Skizze veranschaulicht das Ritual-
Arrangement. Der Text ist in Devanāgari geschrieben, die zu rezitierenden Abschnitte
sind in Sanskrit, die Ritualanweisungen in Newari gehalten, letztere gekennzeichnet durch
Klammern. Eine inhaltliche Gliederung, wie sie in anderen Manualen ergänzt ist, fehlt.
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Verfügung gestellten Manuskripte von Madhavśyam Śarmā aus Patan, von
Guruśekara Śarmā (als Mikrofilm-Kopie in den National Archives unter D
70/24) und von Basava Chandra Rājopādhyāya aus Kathmandu, schliesslich
das in den National Archives unter E 789/12 verwahrte, aus Bhaktapur stam-
mende ’Navagrahadhyānastotra’. Die Navagraha-spezifischen Ritualelemente
sind auch in ausführlicheren Beschreibungen von bh̄ımarathārohan. a enthal-
ten;131 vergleichend konsultierte ich das in den National Archives unter E
473/2 katalogisierte, sehr ausführliche bhimarathavidhi aus der Hand von
D. amvaraśekhara Rājopādhyāya, dem Vater von Guruśekhara Śarmā.

11.2.3 Ritual-Arrangement und Materialien

Als mögliche Orte der Durchführung nennen die konsultierten Spezialisten
die private pūjā-kot.hā oder einen speziell hierfür errichteten man. d. apa beim
Yajamāna oder dessen Purohita zuhause oder aber in einem Tempel oder am
kuladevatā-sthāna.

Nachdem der Boden des Opferplatzes mit einer Mischung aus Kuhdung,
roter Erde und Wasser ausgestrichen wurde, schichtet der Priester mit ein bis
zwei Lagen ungebrannter Lehmziegel den Feueraltar auf und streicht ihn mit
derselben Kuhdungmischung aus. Die quadratische Grundform wird durch
zusätzlich in den vier Hauptrichtungen nach aussen angefügte Ziegel gebro-
chen (siehe Abb. K2).

Die Streudiagramme (Nep. rekh̄ı) werden mit gelb gefärbtem Reismehl er-
stellt und gelegentlich ausdekoriert mit rotem Pulver (abh̄ır). Im Feueraltar
wird ein achtblättriger Lotus (as. t.apadma) gestreut, symmetrisch ausgerich-
tet nach den Himmelsrichtungen, darum herum als Fortsetzung Stern-ähnli-
che Umrandungen, ähnlich der in der ParT üblichen. Für alle kalaśa-s und
Gan. eśa wird ein kleiner as. t.apadma gestreut, für sukundā, bali, arghapātra und
jalakalaśa ein caud. ı̄ (’Viereck’), die weiteren rekh̄ı-Symbole richten sich nach
den Ritualgegenständen bzw. Gottheiten. Das Tablett mit den vom Ācārya
benötigten Materialien der Verehrung (pūjā-thali) sowie das Gefäss mit den
Opfergaben (vr̄ıhipātra) werden direkt auf den gereinigten Boden gestellt; sie
gehören nicht zum eigentlichen Arrangement und verlangen kein rekh̄ı. Der
Sitz des Hotr. wird im Westen des vedi eingerichtet, mit Blick gen Osten.

131 In kürzeren Versionen des bh̄ımaratha-vidhi steht grahārcana einzig als Stichwort, was
impliziert, dass der ausführende Ācārya ein separates Manual hierzu zur Hand nimmt.
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Arrangement des kuśan. d. ı̄ yajña aus dem Notizheft von Baladeva Juju, mit ergänzenden Angaben zu

Materialien und Inhalten der Gottheit-spezifischen kalaśa-s und Blatteller

In und um den sthan. d. ila werden folgende zum Feueropfer gehörigen ma-
teriellen Repräsentationen arrangiert:

. Agni: 2 Pipal-Blätter mit kuśapavitra und aks.atā in der Mitte des Op-
feraltars

. die vier Veden (im E R. g-, im S Yajur-, im W Atharva- und im N Sa-
maveda): je 2 Pipal-Blätter mit jautil, kuśa, janai auf den Altarziegeln,
je auf einer ’Schlaufe’ als rekh̄ı

. die daśadiklokapāla: je 1 Pipal-Blatt mit jautil, kuśa, janai in den zuge-
schriebenen Himmelsrichtungen um die arrangierten Ziegel herum auf
dem Boden, wobei urddhva (Zenit bzw. Brahmā) im NE und ardha
(unten bzw. Ananta) im SW des sthan. d. ila ergänzt werden, je auf einer
’Schlaufe’ als rekh̄ı

. Vis.n.u: dreieckiges Kupfer-Schälchen (pran. ı̄tā) mit Wasser, drei kuśapavitra-
s und einer Frucht, auf trikon. a-rekh̄ı (vgl. Abb. J1)

. Brahmā: 2 Pipal-Blätter mit kuśa-Wurzeln, jautil, janai und 2 Stück
Opferholz, darauf ein quadratisches Kupfer-Schälchen (proks.an. ı̄) mit
Wasser und einer Frucht, auf trikon. a-rekh̄ı (vgl. Abb. J1)

. sukundā: das mit flüssiger Butter oder Oel genährte Lichtgefäss, wel-
ches gleichzeitig Ganeśa trägt, wird vor dem Sitz des Opferpriesters auf
einem ausgestreuten caud. ı̄ plaziert (siehe Abb. I3)
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. arghapātra: Kupfergefäss mit Löffel, in Reichweite des Ācārya

. jalakalaśa: Krug mit rituell reinem Wasser zur linken Hand des Ācārya

. bali: 4 Blattschalen mit Reisflocken (Nep. cyurā) im SW des sthan. d. ila
auf vier aneinandergestreuten Quadraten

. ghrt.adhārā: ein über dem Feueraltar aufgehängtes Kupfergefäss mit
Loch, aus welchem die sich durch die Erhitzung verflüssigende Butter
ins Feuer tropft

Für kalaśasthāpana wird im E des sthan. d. ila eine rechteckige Plattform aus
zwei Lagen von ungebrannten Ziegeln erstellt, mit Kuhdungmischung bestri-
chen und mit einer Schicht unenthülsten Reises (dhāna) bedeckt. Falls eine
einfache Form des sthāpana gewählt wird, dient ein einziger grösserer, als
pūrn. akalaśa oder mūlakalaśa bezeichneter Krug zur Invokation aller Gott-
heiten. Um diesen werden, von links nach rechts, folgende Materialien arran-
giert:

. jvalānhaykam. , der metallene Spiegel, auf einer ’Schlaufe’ plaziert (als
jñāna-ko prat̄ıka – ’Symbol der Einsicht’ – interpretiert)

. tribali, ausgestreut als drei aneinandergereihte Quadrate; je ein bali
wird bereitgelegt für Gan. eśa, für die Kuh bzw. die fünf gomātr. kā-s (als
gogrāsa, ’Mundvoll für die Kuh’, bezeichnet) und für die As.t.amātr. kā-s

. dhaupatti, eine Tonschale mit Yoghurt, auf elaboriertem svasti plaziert,
als Repräsentation von Śiva interpretiert

. der pūrn. akalaśa im Zentrum wird mit Wasser gefüllt und den weite-
ren, im Laufe seiner pūjā zu offerierenden Substanzen angereichert, auf
dem Hals wird ein kisali oder ein Teller mit aks.atā, supar̄ı und Münze
plaziert, schliesslich eine Kokosnuss aufgesetzt

. die sechs parivāradevatā (’der Familie zugehörige Gottheiten’) Sūrya,
Śiva, Gr.halaks.mı̄, Is.t.adevatā, Varun. a, Nāgarāja, materialisiert in Pipal-
Blättern mit aks.atā und Blüten, auf sechs ausgestreuten Quadraten

. pañcabali, ein Blatteller mit cyurā auf einem s.ad. kona-rekh̄ı, als Stern
aus zwei Dreiecken ausgestreut, im Namen der As.t.abhairava-s bzw. des
Ks.etrapāla zu offerieren

. sinhah.mū-Gefäss aus Silber oder Kupfer, gefüllt mit rotem sindhura-
Pulver, auf einer ’Schlaufe’ plaziert

Falls in aufwendiger Ausführung gemacht, werden auf dem entsprechend
grösseren rechteckigen Altar im E des Feueraltars zusätzlich zu obigen Mate-
rialien die im Rahmen von kalaśārcana verehrten Gottheiten in unterschied-
lichen Tonkrügen auf ihr entsprechendes rekh̄ı bzw. das darüber verteilte
dhāna plaziert:132

132 Die Angaben zur Lokalisierung gehen von der Blickrichtung des Ācārya aus.
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. Mr.tyuñjaya: grosser kalaśa mit Ausguss im Zentrum hinten133

. Śiva und Śakti: je ein grosser kalaśa links bzw. rechts von Mr.tyuñjaya

. Bhairava: ganz links hinten, Blattschale mit mās, kālo bhat.mās, cyūra-
Staub, auf s.ad. kon. a-rekh̄ı (’Sechseck’, aus zwei Dreiecken aufgebaut), in
einen Kreis gesetzt, evtl. mit vier ’Schlaufen’ ergänzt

. Kumār̄ı: ganz rechts hinten, Blattschale mit aks.atā, sindhura und roter
Blume auf s.ad. kon. a-rekh̄ı, in einen pūrn. akalaśa gesetzt

. Gan. eśa: ganz links, Blattschale mit aks.atā, supar̄ı, paisā (alternativ
grosser kalaśa mit aufgemaltem Gan. eśa im N des sthan. d. ila, ’Blick’ ge-
gen S)

. Yaks.a (rechts von Gan. eśa) und Yaks.̄ı/Yaks.in. ı̄: rundliche, kleinere Tontöpfe
mit aufgemalten Masken134

. as. t.amaṅgalakalaśa-s (für die As.t.acirañj̄ıvi): acht kleinere kalaśa-s zwi-
schen Yaks.a und Yaks. in̄ı aufgereiht, auf svastika-rekh̄ı, mit aufgemalten
as. t.amaṅgala-Symbolen

. Śr̄ı (vorne ganz links): kalaśa gefüllt mit aks.atā (der jvalānhaykam. wird
hier dazugestellt)

. Laks.mı̄ (vorne ganz rechts): kalaśa gefüllt mit dhāna, (der sinhah.mū
wird hier dazugestellt)

. Dvadaśāditya-s: 12 Pipal-Blätter mit aks.atā, janai und gelber Blüte
aufgereiht zwischen Śr̄ı und Laks.mı̄, je auf einer ’Schlaufe’ mit Spitze
nach oben als rekh̄ı

Die Navagraha als pradhānadevatā werden im NE des sthan. d. ila arrangiert
auf einem achtblättrigen Lotus mit eingeschriebenen graha-Symbolen (siehe
Seite 204).135 Darauf wird eine Schicht dhāna als āsana gegeben, worauf die
neun Blatteller mit je graha-spezifischem vr̄ıhi136 plaziert werden. Auf die
Blatteller werden die neun graha-kalaśa-s gesetzt, welche mit den Symbo-
len der Navagraha bemalt wurden.137 Diese und die weiteren kalaśa-s sind

133 Mr.tyuñjaya, dem im Rahmen eines grahaśāntihoma der einzige grosse kalaśa geweiht
wird, tritt auch in weiteren Lebenszeit-bezogenen Ritualkontexten zwingend auf.
134 Zu Kontexten von Yaks.a und Yaks.̄ı siehe Slusser (1982, 361).
135 Vgl. Abb. O1.1-2. Die Skizze im grahārcana-Manual von Madhavśyam Śarmā zeigt
Āditya im Zentrum und die weiteren graha-s in den acht Richtungen/Blütenblättern: Can-
dra – SE, Maṅgala – S, Rāhu – SW, Śani – W, Ketu – NW, Br.haspati – N, Budha – NE,
Śukra – E.
136 Siehe App. IV, (Mat-5a) bzw. (Mat-6a).
137 Wird das Ritual für einen bestimmten graha vollzogen, kann auch nur ein kalaśa
auf dessen als rekh̄ı gezeichnetes prat̄ıka oder Zahlen-yantra gestellt werden. Für die hier
vom beauftragten Citrakāra verwendeten Symbole siehe Abb. H1 bzw. H2.1-2. Zumal ein
grahaśāntihoma zu einem baldigstmöglichen günstigen Zeitpunkt angesetzt wird, ist die
Zeit oft zu knapp, um die kalaśa-s in Auftrag zu geben.
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gefüllt mit rituell gereinigtem Wasser, angereichert mit den Substanzen, wel-
che als Teil von kalaśapūjā offeriert werden.138 Auf jeden kalaśa wird ein
kisali (New./Nep.; Skt. pūrn. apātra) gesetzt, um den Vasenhals ein janai ge-
legt. Auf den Blattschalen der graha-s werden die weiteren je spezifischen
Gaben arrangiert, welche unterschiedlich detailliert in den grahārcana- bzw.
bh̄ımaratha-Manualen angegeben sind.139 Diese Arrangements sind es, die im
Zuge von grahadāna zu reichen sind.

11.2.4 Skizze des Ritualablaufs

Die hier folgende Beschreibung illustriert die zentralen Schritte des Feu-
errituals, wie sie Anlass-unspezifisch im Rahmen eines jeden laukikahoma
zu vollziehen sind mit dem Ziel, signifikante Parallelen und Unterschiede
zu den beiden anderen Traditionen aufzuzeigen. Auch hier fehlen gezwun-
genermassen viele Details – kleinere Handlungsschritte, Handbewegungen,
Materialmanipulationen/-zusammensetzungen, zu rezitierende mantra-s – und
Erläuterungen der äussert komplexen Symbolik und der Sinnzusammenhänge
der einzelnen Handlungsschritte.

Die in grösserem Detail wiedergegebenen graha-spezifischen Abschnitte
sind durch ausgewählte Textausschnitte im Appendix I, mantra-s, hand-
lungsbegleitende Verse und Hymnen an die Navagraha im Appendix II bzw.
graha-spezifische Materialien im Appendix IV bzw. V dokumentiert.

Einleitende Schritte gemäss kuśan. d. ı̄-yajña

Die folgenden Ritualschritte sind vor jedem Ritual zu vollziehen:140

. nasalā (New., Skt. ācamana) – der Ācārya nimmt Wasser aus pañcapātra
in die rechte Hand, trinkt davon und streicht den Rest über Stirn und
Haare

138 Eine Ausnahme bilden die kalaśa-s für Śr̄ı und Laks.mı̄, welche mit aks.atā bzw. für
Laks.mı̄ mit dhāna gefüllt sind.
139 Siehe App. IV; in der Aufstellung unter (Mat-5) sind dies insbesondere die unter ’ta-
ral padārtha’ aufgeführten, ferner ratna und vastra, zudem werden regelmässig die unter
(Mat-6) aufgeführten cinha (Silberplättchen mit graha-spezifisch eingestanzten Symbolen)
und dhātu, Stücke der graha-spezifischen Metalle, beigegeben und unterschiedlich wei-
ter ergänzt. Weitere in diesen Aufstellungen spezifizierte Substanzen wie candana, pus.pa,
dhūpa sind im Zuge der Verehrung zu reichen.
140 In der Skizzierung der rahmenden Ritualschritte beziehe ich mich im folgenden insbe-
sondere auf das kuśan. d. ı̄-yajña-Manual von Baladeva Juju und seine Erklärungen; ich zog
ferner die entsprechenden Abschnitte im oben erwähnten bh̄ımarathā-Manual (E 473/2,
vgl. App. I, (AppTe-8)) und in dem in Patan herausgegebenen maharathāroh. ana-Manual
(Rājopādhyāya, 2001) bei, stütze mich ferner auf die Erläuterungen von Ratnarāja
Rājopādhyāya.
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. sinha (New.) – der Ācārya gibt sich selbst ein Stirnmahl, dann eine
Blume auf den Kopf

. sūryārgha – der Ācārya nimmt Blume, sindhura, Wasser, Reis in die
Hand und rezitiert einleitend ein mantra an Vis.n. u-Nārāyan. a, spricht
dann saṅkalpa für argha und gibt den Handinhalt vor sich auf den
Boden und rezitiert das VedM von Sūrya (Om. ā ākr. s.n. ena rajasā φ)

. nyāsa, prān. āyāma

. guruman. d. ala – der Ācārya giesst mit argha-Wasser einen Kreis auf
den Boden, offeriert Blumen, t.ı̄ka, Reis und Wasser in dessen Zentrum
zur Rezitation des zugehörigen mantra und stotra, gibt sich eine der
offerierten Blüten auf den Kopf und besprenkelt sich mit argha-Wasser
auf den Kopf; zu einem weiterem mantra gibt er eine Blüte auf den
Kopf, eine auf den eigenen Sitz und eine dritte wirft er über die rechte
Schulter nach hinten.

. Verehrung von sukundā (d̄ıpa) und Gan. eśa

Die einleitenden homa-bezogenen Ritualschritte sind auch in der ParT weit-
gehend von VedM begleitet:

. Verehrung von zwei Stück Holz und zwei kuśa-Halmen: diese hält der
Ācārya hierfür in der linken Hand und legt sie anschliessend auf das
pūjāthali

. bali: der Ācārya verehrt die vier aneinander gefügten Quadrate des
homa-bezogenen bali im Namen von (1) Gan. apati, (2) Ks.etrapāla, (3)
Durgā und (4) der Digpāla-s, das die Verehrung beschliessende stotra
bittet Bhairava um Befriedung141; abschliessend erfolgt bali-visarjana
(’Versenken der Opferspeise’) durch Besprenkeln mit Wasser aus dem
arghapātra

. ’Reinigung’ und Weihung des yajñakun. d. a (jede der nachfolgenden Hand-
lungen ist von einem VedM begleitet): der Ācārya bestreut den Opferal-
tar mit Puffreis zur Anrufung der Sonne, rezitiert das gāyatr̄ı-mantra,
legt kuśa in die Mitte, wischt die Altarziegel mit zwei kuśa-Halmen ab,
berührt den Altar, besprenkelt ihn mit Wasser aus dem arghapātra,
verehrt ihn mit aks.atā, gibt Blumen ins Zentrum, legt ein Pipal-Blatt
darauf, streicht den Altargrund flach, gibt etwas von der Opfermischung
auf das Blatt, gefolgt von kuśa-Halmen, etwas ghyū und einer Blüte, um
dann mit gelbem Baumwollfaden (New. kuhmah. kām. ) die Altarziegel zu
einer protektiven Formel zu umwickeln

141 S. 2, z9–z11:
nityānandamayam. śāntam. nirvikāram. nirāmayam /
vyomāt̄ıtam. param. śāntam. bhairavam. tam. namāmyaham //
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. nipucah. (New.): Im SE des Altars streut er dann zwei Häufchen aks.atā
und verehrt diese mit Puffreis, einem Stück Zuckerrohr und Reis zu
einem VedM, welches Sonne und Mond, im zweiten Teil Laks.mı̄ einlädt

. Aufschichten des Holzes: er nimmt eines der Holzstücke in die Hand
und vollzieht dessen rituelle Reinigung durch Besprenkeln mit argha-
Wasser und die Rezitation des gāyatr̄ı-mantra (gāyatr̄ı́sodhana), wor-
auf er vier doppelt gelegte quadratische und drei als Dreieck gelegte
einfache Schichten Feuerholz, insbesamt 32 Holzscheite, im Altar auf-
schichtet und mit aks.atā verehrt

. Anzünden des Feuers (agnisthāpana): der Ācārya zündet ein Stück
sintā-Holz, welches mit einem ghyū-getränkten Docht versehen ist, an
und stellt es in ein Gefäss, zu einem weiteren VedM kreist er gelbe
und braune Senfsamen (̄ıkāpah. kā) dreimal um die Flamme streut sie
dann darüber. Darauf nimmt er aks.atā und Wasser in die Hand, um-
kreist die Flamme dreimal und gibt den Handinhalt daneben auf den
Boden. Gleich verfährt er beim Reichen von batt̄ı, in der Form eines
mit ghyū getränkten, brennenden Baumwolldochts, und mit etwas von
der Opfermischung

. Einsetzen des Feuers: der Ācārya benetzt sich die Hände und berührt
dann seine Augen, besprenkelt dann das sintā-Holz, vollzieht ein weite-
res Mal gāyatr̄ı́sodhana, während er das Holzstück berührt, und reicht
dann candana, aks.atā und Blumen. Er kreist dann mit ausgestecktem
Mittel- und Zeigefinger der linken, dann der rechten Hand um die sintā-
Flamme und klopft beide Finger auf der anderen Handfläche ab, worauf
er dhenumudrā zeigt, darauf eine Blume offeriert und das Holzstück wie
einen Stift in die re Hand nimmt, dreimal um das aufgeschichtete Holz
kreist und dann von oben in dessen Mitte einsetzt. Diese Sequenz be-
schliesst er mit einer längeren svasti-Rezitation, eine Anzahl vedischer
Gottheiten anrufend, dem Auflegen der beiden anfangs verehrten und
auf dem pūjā-Tablett plazierten Holzstücke und einem nochmaligen Be-
sprenkeln des Feuers mit Wasser aus dem arghapātra

. Verehren der auf dem Altarrand in den vier Himmelsrichtungen pla-
zierten Veden und der zehn um den Altar arrangierten dikpāla-s

. pran. āma: der Ācārya taucht zwei Pipal-Blätter in ghyū und gibt sie
ins Feuer, worauf er mit gekreuzten Armen und offenen Händen den
Flammen seinen Respekt erweist

. brahmā-pūjā im S des Altars, anschliessend vis.n. u-pūjā im N des Altars;
diese Sequenz abschliessend nochmalige Verehrung des Feuers
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Die als kalaśārcana eingeleiteten Ritualschritte durch den Ācārya beinhal-
ten:142

. Verehrung des pūrn. a-kalaśa

. Verehrung und Offerieren des tribali im Namen von Gan. eśa, den fünf
gomātr. kā-s und den As.t.amātr. kā-s

. Verehrung der ks.etrapāla-s /bhairava-s und Offerieren von pañcabali

. Verehrung des Yoghurt-Gefässes im Namen von Śiva

. Verehrung der sechs parivāradevatā (Sūrya, Śiva, Gr.halaks.mı̄, Is.t.adevatā,
Varun. a, Nāgarāja)

. Verehrung von Śr̄ı und Laks.mı̄

. Invokation der Gottheiten in den Haupt-kalaśa zum Werfen von aks.atā

. Rezitation einer Version des śāntipāt.ha

. Offerieren von dhūpa, Früchten und naivedya (süsses und gesalzenes
Gebäck), letztere werden abschliessend zur Rezitation eines VedM mit
Reis und Wasser bestreut

. japa mit aks.atā in der Hand

. stotra mit gefalteten Händen, welche Puffreis und Reis einschliessen

. (hier schliesst sich die Invokation und Verehrung von Mr.tyuñjaya an,
sofern dieser in einem separaten kalaśa präsent ist)

Fortsetzung der einleitenden homa-spezifischen Schritte:

. ’Reinigen’ der drei Opfergeräte (śruvā, dhagah. , catuvā), welche der
Ācārya hierfür vor sich auf den Boden legt, mit argha-Wasser bespren-
kelt, dann mit zwei kuśa-Halmen abwischt und diese anschliessend ins
Feuer wirft

. Erwärmen von ghyū im Feuer mithilfe des dhagah.

. Aufsetzen des kh̄ır143 in der NE-Ecke über dem brennenden Feuer

. Opfern von ghyū mithilfe des dhagah. aus dem catuvā

. in Butter des catuvā getunchte kuśa-Halme ins Feuer geben

. ein in die Butter des catuvā getunchtes Holzscheit ins Feuer geben

142 Die Anlass-unspezifisch in ihren materiellen Repräsentationen zu verehrenden Gott-
und weiteren Wesenheiten umfassen: (1) Agni, (2) daśadikpāla-s, (3) die vier Veden, (4)
Brahmā (proks.an. ı̄) und Vis.n. u (pran. ı̄tā), (5) sarve deva-s (invoziert in den pūrn. akalaśa), (6)
Gan. eśa, die fünf gomātr. kā-s, Kumār̄ı und die weiteren der As.t.amātr. kā-s, (7) Ks.etrapāla
(auch als as.t.abhairava adressiert), (8) Maheśvara bzw. Umāpati, (9) die parivāradevatā
Sūrya, Śiva, Gr.halaks.mı̄, Is.t.adevatā, Varun. a, Nāgarāja, (10) Śr̄ı und Laks.mı̄.
143 kh̄ır (Skt. ks. ı̄ra, pāyasa) wird aus Milch, Reis, Zucker, masalā und Puffreis, wahlweise
durch getrocknete Kokosstücke, Honig, Cashewnüsse etc. angereichert, wird in einem auf
einem Dreibein (New. vadhyāṅca) plazierten Kupfergefäss (New. tah. licā) direkt auf dem
Opferfeuer zubereitet.
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. Reflektieren des eigenen Gesichtes in der geschmolzenen Butter

. Weihung und Verehrung der Opferwerkzeuge, begleitet vom Offerieren
von Wasser, candana, aks.atā und Blumen, worauf je eine ghyū-Opferung
mit dem śruvā und dem catuvā erfolgt

. Vollzug der daśasaṁskāra-s für Agni, abgerundet durch agnidhyāna,
wobei Agni mit seinen sieben Zungen und sieben Farben evoziert wird

. Opfern von 18 Holzarten144, abschliessend eine ghyū-Opferung mit dem
catuvā

. je eine ghyū-Opferung mittels des catuvā an die eingeladenen Gott- und
weiteren Wesenheiten, begleitet vom jeweiligen nāmamantra

. diesen Teil abschliessend eine zehnmalige ghyū-Opferung mit dem ca-
tuvā zur Rezitation des gāyatr̄ı-mantra und eine einzige ghyū-Opferung
mit dem śruvā, begleitet von der Rezitation eines mantra an Agni, wel-
ches diesen in seiner Siebenheit evoziert

. Besprenkeln des vr̄ıhipātra mit Wasser, worauf dieser über das Feuer
gehalten und mit kuśa-Halmen abgestreift wird, welche dann ins Feuer
geworfen werden

. Mischen der als saptadānya bezeichneten Opfermischung im vr̄ıhipātra:
Gerste, schwarzer Sesam, Holzspäne, Fruchtstücke, Stoffstücklein, Mo-
lasse, Puffreis, ghyū, Milch

. Rezitieren des gāyatr̄ı-mantra zur ’Reinigung’ des nunmehr gefüllten
Gefässes, welches der Ācārya abschliessend an die Stirne führt

. zehnmaliges Opfern der vr̄ıhi-Mischung mit der rechten Hand zur Re-
zitation des gāyatr̄ı-mantra, gefolgt von je drei vr̄ıhi-Opferungen an
die Anlass-unspezifisch eingeladenen Gott- und weiteren Wesenheiten,
begleitet vom zugehörigen nāmamantra:145

¦ Agni
¦ Gan. eśa

144 Diese 18 Holzarten sind als Fertigmischung zu kaufen.
145 Gemäss Manual von Baladeva Juju; diese Serie ist nicht gleichermassen stabil wie die
Anlass-unspezifisch invozierte und beopferte Gruppe der 102 bzw. 107 in der ParT (siehe
oben), wie die Aufzählung von Gautama Śarmā zeigt:
Agnidevatā (inklusive Vollzug von daśakarma), Brahmā, Vis.n. u, Maheśvara, die vier Ve-
den, pran. ı̄tā und proks.an. ı̄, s.odaśakalā, As.t.acirañj̄ıvi, Kapilā und die weiteren der fünf
gomātara-s, Gan. eśa, Kumār̄ı, Bhairava, Sūryanārāyān. a und die weiteren der zwölf āditya-
s, gr. hadevatā (die dem Haushalt verbundenen, auch als parivāradevatā bezeichneten
Gottheiten), kuladevatā (die Clangottheit), is. t.adevatā (die persönliche Wunschgottheit),
sthānadevatā (Skt., Nep. auch t.ol-ko devatā): hierzu gehören die Schreine von Gan. eśa,
Bhairava, Kumār̄ı, Nāsadeõ im eigenen Quartier (t.ol) sūryādinavagraha, daśadikpāla-s,
deśa-ko nimitta (’auf das Gebiet – hier auf Nepal – bezogene’): Rāja, Paśupati, Taleju,
Gorakhakāl̄ı, Daks.in. akāl̄ı und weitere nach Wunsch. Eine elaboriertere Liste von Opfer-
gottheiten führt E 473/2 (siehe unten).
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¦ Durgā
¦ Ks.etrapāla
¦ Brahmā
¦ Pran. ı̄ta (Vis.n. u)
¦ daśadikpāla-s (einzeln als Indra, Agni, Yama, Naīr. tya, Varun. a, Vāyu,

Kubera, Īśāna, Adha, Ardhva)
¦ die vier Veden von R. gveda bis Atharvaveda
¦ Āditya und die weiteren der Navagraha
¦ die As.t.acirañj̄ıvi
¦ die Monate etc. (māsa, die paks.a, tithi, naks.atra, yoga, karan. a, muhūrta,

rāśi und r. tu)
¦ die r. s. i-s
¦ Sūrya-Nārāyān. a, Sadāśiva, Gr.halaks.mı̄, Is.t.adevatā, Varun. a, Nāgarāja

(parivāradevatā)
¦ Gan.apati, die fünf Gomatr. kā-s, die acht mātr. kā-s, Śr̄ı, Laks.mı̄
¦ ’alle (weiteren) Götter und Göttinnen’ (sarvebhyah. devadev̄ıbhyah. )146

. diesen Teil beschliessend erfolgen eine zehnmalige vr̄ıhi-Opferung zur
Rezitation des gāyatr̄ı-mantra und eine einzige ghyū-Opferung mit dem
śruvā, begleitet von der Rezitation des obigen mantra an Agni

. devapratis. t.hā: die eigentliche Einbindung der geladenen Gottheit in den
Opfervollzug erfolgt, indem der Ācārya drei Pipal-Blätter auf den Bo-
den plaziert mit je einer Handvoll der Opfermischung, davon von Hand
dreimal opfert, dann mit dem śruvā die drei Pipal-Blätter berührt und
ghyū und Puffreis opfert; er plaziert dann die drei Pipal-Blätter auf dem
mūlakalaśa, gefolgt von zehn Opferungen zur Rezitation des gāyatr̄ı-
mantra und einer einzigen ghyū-Opferung mit dem śruvā, mit welchem
er dann den mūlakalaśa berührt, nochmals das gāyatr̄ı-mantra rezitiert
zu zehn vr̄ıhi-Opferungen, gefolgt von einer ghyū-Opferung mit dem
śruvā, worauf er Puffreis in die Richtung des mūlakalaśa wirft zur Re-
zitation eines weiteren VedM

. Anrufung der is. t.adevatā und der kuladevatā147, ferner der Gottheiten
des Quartiers, gefolgt von vr̄ıhi-Opferungen an diese und wiederum
der abschliessenden Opfersequenz zum gāyatr̄ı-mantra und einer ghyū-

146 Hierbei handelt es sich um eine verkürzte Fassung, an deren Stelle in anderen Manua-
len eine unterschiedlich elaborierte Anzahl von orts- und landesspezifischen (sthānadevatā
bzw. deśapati) und ortsungebundenen (vah̄ıpati) Gottheiten namentlich aufgeführt sind
als Empfänger von Opferungen; im oben zitierten bh̄ımaratha-Manual (E 473/2, S. 42–
46) sind beispielsweise 168 Gottheiten über ihre namamantra-s aufgelistet, darunter die
Navagraha plus Janma, gefolgt von knapp 100 in und um Kathmandu (kantipura-deśa)
lokalisierten Gottheiten, für welche je ein VedM aufgeführt ist.
147 is. t.adevatā und kuladevatā sind im Manual von Baladeva Juju mit āgaṅdyah. bzw.
digudyah. gleichgesetzt.
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Opferung mit dem śruvā

An diese einleitende Opfersequenz schliesst der als tathākarma (vgl. in der
ParT: víses.akarma) bezeichnete Hauptteil des Opfers, welcher die Anlass-
spezifischen Schritte beinhaltet, im vorliegenden Kontext die sich spezifisch
auf die Navagraha konzentrierende Ritualelemente (siehe unten).

Die beschliessenden Ritualschritte

Nach dem Vollzug der Navagraha-spezifischen Ritualschritte und der Opfe-
rungen an alle weiteren ortsspezifischen und -unabhängigen Gottheiten erfol-
gen die Anlass-unspezifisch das Feueropfer beschliessenden Ritualhandlun-
gen, deren wichtigsten Schritte sich wie folgt darstellen:

. brāhman. apūjā durch den Yajamāna

. Verteilen von Münzen an pūrn. a-kalaśa, sukundā (Gan. eśa), Opferfeuer
und alle weiteren materialisierten Gottheiten

. daks. inā an den bzw. die amtierenden Priester

. svastivacana durch den Ācārya, der hierzu dem Yajamāna eine Blüte
auf den Kopf gibt

. eine vr̄ıhi-Opferung durch den Yajamāna; falls kh̄ır zubereitet wurde,
ist dieser nun zur vr̄ıhi-Mischung zu geben oder portionenweise an Ag-
ni selbst ins Feuer, dann an die kalaśa- und alle weiteren invozierten
Gottheiten in kleinen Häufchen darzubringen

. Opfersequenz mit (1) Opferungen zur Rezitation des śāntipāt.ha (VS
36.17), abgeschlossen durch eine ghyū-Opferung mittels des śruvā;
(2) Opferungen zur Rezitation des pus.t.ipāt.ha (drei Opferungen zu ’pus. t.i-
kāya svāhā’, gefolgt von VS 3.60cd), abgeschlossen durch eine ghyū-
Opferung mittels des śruvā, nachdem dieser die auf dem Boden pla-
zierten Pipal-Blätter berührt hat;
(3) Opferungen zur Rezitation eines den König adressierenden SmāM,
abgeschlossen durch eine ghyū-Opferung mittels des śruvā;
(4) Opferungen im Namen von Prajāpati, abgeschlossen durch eine
ghyū-Opferung mittels des śruvā;
(5) Opferungen im Namen des Yajamāna, dann seiner Gattin, abge-
schlossen durch eine ghyū-Opferung mittels des śruvā.

. der Ācārya verteilt zu Päckchen gefaltete Pipal-Blätter, welche etwas
vr̄ıhi und ghyū des śruvā enthalten, vorab an sich und ggf. weitere Prie-
ster, dann an den Yajamāna, schliesslich an alle weiteren Anwesenden,
die sich das Päckchen auf den Kopf bzw. ins Haar stecken

. eine diesen Teil beschliessende zehnmalige vr̄ıhi-Opferung zum gāyatr̄ı-
mantra und eine ghyū-Opferung mittels des śruvā, den der Ācārya dann
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in die linke Hand nimmt und die Stirn des Yajamāna und dann aller
Anwesenden berührt

. zur Rezitation von śāntipāt.ha (VS 36.17) gibt er weisse Jasminblüten
und lange, buttergetränkte Baumwollfadenbündel (New. khyalu itāh. )
ins Opferfeuer

. zur Rezitation des gāyatr̄ı-mantra opfert er kh̄ır (ersatzweise vr̄ıhi),
woran eine zehnmalige vr̄ıhi-Opferung zum gāyatr̄ı-mantra und eine
ghyū-Opferung mittels des śruvā anschliesst

. as. t.avr̄ıhi-homa erfolgt in der Opferung einer Reihe von Substanzen,
darunter yajñaus.ad. h̄ı, sarvaus.ad. h̄ı, sākhi (New.; Nep. karkalo, runde
kleine Samen), mūla, kaís̄ı (bittere Frucht), bela (Stechapfel)148

. für pūrn. āhuti plaziert der Ācārya eine supar̄ı-Nuss und eine Münze auf
dem śruvā, übergiesst diese mit im dhaga erhitzter Butter und gibt sie
schliesslich ins Feuer

. agniraks.a (New. ag˜̄ılikhā): der Ācārya gibt dem Yajamāna und sich
selbst ein Stirnmal, zubereitet auf dem śruvā aus vr̄ıhi-Asche vom Op-
ferfeuer und ghyū; hiernach legt er alle drei Opfergeräte umgekehrt auf
den Boden

. der Ācārya zeichnet vor sich auf dem Boden einen Kreis aus Wasser,
gibt eine Blüte in die Mitte und verehrt diese mit Reis; alle Anwesen-
den nehmen Blüten und Reis in ihre gefalteten Hände, während er eine
längere Bittformel rezitiert; der Inhalt der Hände wird dann im Was-
serkreis abgelegt, der Ācārya gibt eine Blüte ins Feuer und verteilt die
restlichen an die Anwesenden, welche sie sich auf den Kopf geben

. der Ācārya übergibt die für die Invokation der Veden und dikpāla-s aus-
gelegten Pipal-Blätter dem Feuer, wonach er nochmals mit gekreuzten
Armen die Handflächen mehrmals gegen das Feuer und dann an sein
Gesicht hält (Skt. agniloha raks. ā, Nep. ago tapne, New. mataphã tāc˜̄a
tvāye) und sich ein Stirnmal aus Asche gibt

. er kreist den arghapātra über dem Feuer stellt ihn dann umgekehrt ab,
gibt die beiden Holzstücke aus dem proks.an. ı̄ ins Feuer, legt dann den
brahmā-kuśapavitra und Reis zum vedi

. s.es. āhuti, die Opferung der restlichen vr̄ıhi-Mischung und des verblei-
benden ghyū

. abschliessendes nyāsa und argha an Sūrya

. Rezitation von ks.amasva (New., vgl. Skt. prāyaścitta), einer formel-
haften Bitte um Vergebung etwaiger Unterlassungen oder Fehler im
Vollzug des Opfers

148 Gemäss Erläuterung von Baladeva Juju dienen diese der Läuterung von Agnis ’Ver-
dauungstrakt’ nach dessen Konsumation der Opfergaben.
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. dāna- und daks. in. ā durch den Yajamāna an den/die Priester, eingeleitet
durch brāhman. aprārthanā

. siphārti (aus New. siphã plus Nep. ārati, Skt. pus.pavr. s. t.i – ’Blumenre-
gen’), wozu der Ācārya den Yajamāna mit einer Mischung aus Blüten,
Puffreis, yah.madhi, mutumadhi (Gebäck, siehe App. V), Frucht- und
Gemüsestückchen aus dem Getreidemass (pati) ’begiesst’ zur Rezitati-
on einer glückwünschenden Formel

. abhis.eka des Yajamāna durch den Ācārya mit dem Wasser des pūrn. a-
kalaśa, der ihm dann eine t.ı̄ka mit Yoghurt aus dem dhaupatti auf die
Schläfe aufträgt

. āśirvāda, die Rezitation eines ’Segensspruchs’ durch den Ācārya, gefolgt
vom Verteilen von Blüten und fünffarbigem Zwirn (pasukā), letzterer
um den Hals zu binden, an den Yajamāna und alle Anwesenden

. der Familienälteste nimmt den metallenen Spiegel (New. jvalānhaykam. )
und schaut sein Gesicht, während seine Frau sindhura aus dem sinhah.mū-
Gefäss an alle anwesenden Frauen verteilt

Die im Rahmen eines reaktiven Opfers an die Navagraha empfohlene
kumār̄ıpūjā, wobei eine sich an japasaṅkhyā ausrichtende Anzahl Mädchen
verehrt werden, schliesst sich hier an, falls nicht in die das Opfer vervollständi-
genden Handlungen eingebaut. Idealiter würde zudem die Speisung einer wie-
derum von japasaṅkhyā abhängigen Anzahl Brahmanen veranstaltet.

11.2.5 Spezifische Elemente an die Navagraha

Der als tathākarma bezeichnete Hauptteil des Opfers wird im Rahmen eines
navagrahaśānti durch die elaborierte Verehrung und Beopferung der Navagra-
ha ausgefüllt. Als Grundlage dient ein navagrahārcana-vidhi, alternativ ein
bh̄ımaratha-vidhi, sofern letzteres die graha-spezifischen Sequenzen detailliert
aufführt.

Diesen Teil beginnend vollzieht der Yajamāna seinerseits die einleitenden
reinigend-weihenden Handlungen – nasalā, sinha, sūryārgha, nyāsa, prān. āyā-
ma, guruman. d. ala, sukundā – unter Anweisung des Ācārya, der in der Regel
die zugehörigen mantra-s rezitiert.149 Daran schliessen die Verehrung des
Haupt-kalaśa und des Opferfeuers, wobei der Yajamāna nebst Wasser, Blu-
men und Reis auch dhūpa, brennende Baumwolldochte, Früchte und naivedya
reicht, japa, wozu der Yajamāna Reis in der Hand hält, und stotra, wozu er

149 Diese anfangs zu vollziehende Ritualschritte sind auch in den konsultierten
grahārcanavidhi-s stichwortartig aufgeführt, mit unterschiedlich ausführlichen Anweisun-
gen in Newār̄i.
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eine Blüte, Reis und Puffreis in den zur Grussgeste (Nep. binti) gefalteten
Händen hält.

Hier schliesst sich grahārcana an, für alle graha-s und Janma gegliedert
in:150

(1) āvāhana bzw. āsana, das Herbeirufen und Offerieren des Sitzes an den
graha und seine adhi- und pratyadhidevatā;
(2) dhyāna, die mentale Evokation der Gottheit mit ihren spezifischen Attri-
buten, evtl. schliessend in der dreifachen Wiederholung ihres b̄ıja-mantra;
(3) tryañjali , das dreimalige Rezitieren des b̄ıja- oder kut.āks. r̄ı-mantra151

(4) vedārcana, die Rezitation des vedokta-mantra, gefolgt von demjenigen der
zugehörigen adhidevatā und pratyadhidevatā;
(5) pūjā, die Verehrung in 16 Schritten, unter Nennung der graha-spezifisch
zu reichenden Gaben (siehe App. IV, (Mat-5) bis (Mat-8));
(6) japa, die wiederholte Rezitation des Gottheit-spezifischen b̄ıjamantra;
(7) stotra, die Rezitation einer Gottheit-spezifischen Hymne.

Die entsprechenden äusserlich sichtbaren Handlungen beinhalten:

(1) āvāhana bzw. āsana: Plazieren einer Blüte am Ort der Invokation, also
auf dem entsprechenden vr̄ıhi-Teller;
(2) dhyāna: der Praktizierende hält eine Blüte mit drei Fingern der linken
Hand, deren Ellbogen auf die rechte Hand abstützt, vor der Brust (siehe Abb.
M1) und offeriert diese abschliessend;
(3) tryañjali: der Praktizierende offeriert dreimal mit beiden zu einem Gefäss
geformten Händen Blüten und aks.atā;
(4) veda bzw. vedārcana: beim Abschluss jedes der drei VedM reicht der Prak-
tizierende Blüten und aks.atā;
(5) pūjā: das Reichen der den upacāra-s entsprechenden Gaben erfolgt zur
Wiederholung des nāmamantra des graha, für dhūpa, d̄ıpa, naivedya je alter-
nativ zu einem graha-unspezifischen SmāM;
(6) japa: als Teil von arcana ist ein zehnmaliges, tonloses Wiederholen des
mantra üblich, an den Fingergliedern der linken Hand abzuzählen, während
die rechte Hand aks.atā und Blüten hält, die der Praktizierende abschliessend
teils der Gottheit reicht, teils sich auf den eigenen Kopf streut;
(7) stotra: zur Rezitation des graha-spezifischen stotra hält der Ācārya, ggf.
auch der Yajamāna, die Hände gefaltet vor der Brust (añjali-mudrā).

Die Verehrung aller graha-s plus Janma folgt demselben Schema. Die

150 Siehe die diesbezüglichen Auszüge aus Manualen unter App. I, (AppTe-8a), (AppTe-
9a) und (AppTe-10).
151 Hiervon sind in den konsultierten vidhi-s verschiedene Versionen angegeben; vgl. App.
II, (c2e) und (c2f).
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āvāhana-mantra-s nehmen die Namen der jeweiligen adhi- und pratyadhi-
devatā auf (App. II, (d1.4)). Die dhyāna-mantra-s entsprechen weitgehend
den unter App. II, (d2) aufgeführten, die im vidhi von Basava Chandra
Rājopādhyāya und Guruśekhara Śarmā der dhyāna-Sequenz folgenden kut.āks.ar̄ı-
mantra-s den unter App. II, (c2f) wiedergegebenen. Die jeweils als ’veda’ ein-
geführten mantra-s sind weitgehend identisch mit den in der ParT üblichen
vedoktamantra-s der graha-s und ihrer adhi- bzw. pratyadhidevatā (App. II,
(a1) bis (a3)). Die im Laufe von s.od. aśopacārapūjā zu reichenden Materialien
definieren sich insbesondere über die graha-spezifischen Farben, wobei die im
Rahmen von dhūpa oder naivedya zu reichenden Substanzen zum Teil spezi-
fiziert sind. Für japa sind im Manual von Basava Chandra Rājopādhyāya die
unter App. II, (c2d) aufgeführten b̄ıja-mantra-s definiert, wogegen sich das
Manual von Madhanśyama Śarmā hier ausschweigt. Die stotra-s schliesslich
erweisen sich mehrheitlich als einversige Varianten, welche Herkunftsort, Ge-
burtsdatum, gotra /kula, adhidevatā aufnehmen, jeweils ergänzt durch einen
für alle ähnlich lautenden zweiten Vers, in welchem im Namen des Yajamāna
um die Befriedung von graha-verursachten Leiden über den Vollzug des ent-
sprechenden arcana gebeten wird (vgl. App. II, (e2.7)).

Die wie in der ParT zwingend an ein grahaśāntihoma gekoppelte japa-
Sequenz könnte in den Ablauf von arcana integriert werden, doch sprengt
deren Umfang in der Regel den zeitlichen Rahmen, weshalb sie dem Feuer-
opfer vorgezogen wird und dem oben im Kap. 9 beschriebenen Ablauf folgt.
Nach Möglichkeit werden zusätzlich zum Ācārya Priester engagiert, die par-
allel zum Feueropfer japa vollziehen. Die Anzahl der Feueropferungen im Na-
men der graha-s richtet sich nach den vorgegebenen japa-Wiederholungen152

und können dieselbe Anzahl beinhalten, häufiger aber einen Zehntel, gar
einen Hundertstel davon betragen.153 Zum Durchzählen wird eine japamālā
mit 108 Einheiten benutzt, wobei nach jedem Durchgang eine Opferung von
ghyū mittels des śruvā erfolgt. Die Opferungen werden gemäss konsultier-
ten bh̄ımaratha-Manualen begleitet vom VedM, hier schliessend auf svāhā
(siehe App. I, (AppTe-8d)). Eine Alternative besteht darin, das gewählte
jāpamantra auch für die Opferungen beizubehalten, wie Guruśekhara Śarmā
und Ratnarāja Rājopādhyāya erläutern.

Auch bezüglich der Opfermaterialien im Namen der einzelnen graha-s
scheinen mehrere Praktiken denkbar. Die graha-spezifischen Hölzer (samidhā)
werden durchwegs empfohlen, ersatzweise wird eine einzige Holzart für alle

152 Siehe App. IV, (Mat-5a), weitgehend identisch die Angaben in den Almanachen.
153 Die Beziehung zwischen japasaṅkhyā und āhuti-saṅkhyā wird wie in der ParT über
daśām. sa (1/10), ggf. über s.at.am. sa (1/100) hergestellt.
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verwendet.154 Als caru werden entweder ausschliesslich die dem graha zu-
gehörigen Körner bzw. Hülsenfrüchte (vr̄ıhi, siehe App. IV) geopfert, oder
aber diese werden dem graha entsprechend der Opfermischung beigegeben.
Als vereinfachende Variante wird wie für die vorausgegangenen Opferungen
ausschliesslich letztere verwendet.155

Spezifisch angewiesene Gaben für grahadāna werden in die abschliessende
dāna-/daks. inā-Sequenz integriert und erfolgen in der für den Vollzug eines
dāna typischen Reihenfolge:156

1. ist die Gottheit zu verehren, in deren Namen dāna erfolgt,
2. ist der die Gabe empfangende Brahmane zu ehren,
3. utsarga beinhaltet die Ehrung der Gabe schliessend mit der Bitte des
Yajamāna, sie möge die erhofften Effekte hervorbringen, wozu er dem Brah-
manen zwei kuśa-Halme reicht,
4. erfolgt die eigentliche Übergabe, bestätigt durch das Aussprechen von ’da-
dasva’, wozu der Yajamāna den Gabenteller berührt,
5. spricht der empfangende Brahmane mit kuśa-Gras, Sesam und Wasser
in der geschlossenen Hand den saṅkalpa, wodurch er das Empfangen der
Gottheit-spezifischen Gaben bestätigt,
6. erfolgt dānapratis. t.hā, das Bestärken der Gabe durch eine in einer Blatt-
schale verehrte Geldgabe, die der Yajamāna dann ebenso dem Brahmanen
reicht,157 welcher
7. ein āśirvāda ausspricht, wobei er VS 17.48 als eigentliche Schutzformel
rezitiert.158

Die in diesem Rahmen gereichten Gaben richten sich nach den Auflistun-
gen in den pañcāṅga-s, wobei der konsultierte Astrologe auch nur eine Aus-
wahl der Materialien vorschreiben kann, welche entsprechend vom Yajamāna
bereitgestellt werden.

? ? ? ? ? ? ? ? ?

Obschon in der RājT nicht auf ein in die hauspriesterliche Praxis in-
tegriertes navagrahahoma-Manual zurückgegriffen werden kann, besteht ein
weitgehender Konsens bezüglich der Komposition eines reaktiven Feueropfers

154 Siehe App. IV, (Mat-6a), vgl. auch (Mat-7) und (Mat-8a).
155 Im Kontext von bh̄ımaratha gibt E 473/2 für die graha-Opferungen eine Anreicherung
der Opfermischung durch Honig, Feldsenf und ghyū vor (siehe Einleitung zu (AppTe-8d)
in App. I).
156 Für Beispiele der entsprechenden Anweisung App. I, (AppTe-8c) und (AppTe-9b).
157 Siehe App. I, (AppTe-9b) für die beiden mantra-s, welche der empfangende Brahmane
an dieser Stelle rezitiert: Om. svasti 0 (VS 25.19), gefolgt von Om. ko ′dātkasmā 0 (VS 7.48).
158 Gemäss (AppTe-9b) ist hier nochmals das VedM des graha zu rezitieren.
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an die Navagraha. Die Konsultation der beigezogenen Manuale und die Kom-
mentare der hierzu befragten Spezialisten bestätigt aber eine weit grössere
traditionsinterne – lokal- bzw. familienspezifische – Varianz bezüglich Details
der Ausführung.

Der Ablauf des Feueropfers an die Navagraha gehorcht auch in der RājT
einer allgemein in der hauspriesterlichen Praxis befolgten Struktur nach Vor-
gabe des laukikahoma, welches den Anlass- bzw. Gottheit-spezifischen Haupt-
teil rahmt:

. kalaśasthāpana und einleitende Schritte des laukikahoma nach Vorgabe
des kuśakan. d. ikāyajña

. tathākarma, dem víses.akarma der ParT entsprechend

. abschliessende Schritte des laukikahoma, wobei grahadāna in die das
Feueropfer beschliessenden Schritte integriert ist

Im Gegensatz zur Praxis in der ParT sind in der RājT eine Anzahl von
Opferhandlungen durch nicht-vedische Formeln begleitet, und zwar auch in
der Adresse von Agni und weiteren vedischen Gottheiten. Bemerkenswert
erscheint, dass dagegen den lokalspezifischen Gottheiten vedokta-mantra-s
zugeschrieben werden, wie die Auflistung in E 473/2 belegt.

Auffallend ist weiter die Dominanz des gāyatr̄ı-mantra, welches wiederholt
als Mittel der rituellen Reinigung sowohl der Opferutensilien als auch der
Opfergaben eingesetzt wird, zudem im Zuge des Opfers die die einzelnen
Opfersequenzen beschliessenden Opferungen begleitet.

Ein punktueller Vergleich einzelner Handlungen des Feueropfers zeigt,
dass derselbe Ritualschritt, etwa das Entfachen des Opferfeuers, sich sowohl
in den Handlungen als auch in den handlungsbegleitend rezitierten Formeln
mehrfach unterscheidet. Weiter kann festgestellt werden, dass traditionsspe-
zifische Elemente ohne Pendant in der anderen Tradition in den Ablauf inte-
griert wurden.

Die Opferungen ins Feuer als Kernteil eines havana lassen in der RājT
die folgenden Sequenzen erkennen:

1. ghr. tāhuti, Opferungen von ghyū, eingeleitet durch ghr. tasādhana

2. caruhoma, Opferungen von Körnermischung, eingeleitet durch vr̄ıhisā-
dhana, an eine opferunspezifische Auswahl von Gottheiten, jede Opfer-
sequenz beschlossen mit einer zehnmaligen ghyū-Opferung zum gāyatr̄ı-
mantra mit dem catuvā und einer ghyū-Opferung an Agni mit dem
śruvā159

159 Abweichend von der obigen Beschreibung gibt hier E 473/2 (S. 35) nach einer Opfe-
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3. pratis. t.hā(-karma), das Offerieren von ghyū des Opferlöffels auf einem
Pipal-Blatt an den Haupt-kalaśa bzw. die hier invozierten Gottheiten160

4. yathākarma bzw. vis.eśakarma, die Opfersequenz im Namen der ritual-
spezifisch verehrten Hauptgottheiten

5. yajña-samāpti, das Beschliessen des Opfers, bestehend aus einer Se-
rie von Opferungen, die wie im hier skizzierten Manual aus einer eher
summarischen Auflistung berücksichtigter Gottheiten besteht, in ela-
borierten Kontexten aber eine Vielzahl von namentlich angerufenen
ortungebundenen und lokalspezifischen Gottheiten einschliessen kann

6. pūrn. āhuti, śes. āhuti und prāyaścittahoma

Aufgrund der konsultierten Manuale und der ergänzenden Erklärungen
der Spezialisten ist eine einheitliche Gliederung der Opferschritte vergleichbar
der ParT nicht ersichtlich. Eine eingehende Untersuchung von kuśakan. d. ikāya-
jña-Manualen und ergänzende Erläuterungen ihrer Benutzer wären erfor-
derlich, um genauere Aussagen zur Rājopādhyāya-spezifischen ’Opferphilo-
sophie’ in Abgrenzung zu der in der ParT geläufigen machen zu können.
Aufgrund des vorliegenden Materials kann immerhin festgehalten werden,
dass, nebst einer groben Ähnlichkeit im Opferablauf, eine Reihe von alterna-
tiven Gewichtungen und Ritualelementen auftreten. So fällt etwa die Unter-
teilung der beopferten Gottheiten nach vah̄ıpati, deśapati und kālapati auf,
welche von Ratnarāja Rājopādhyāya vorgenommen wurde (siehe unter Kap.
8), und welche sich insbesondere bezüglich der zweiten, ortspezifischen Grup-
pe auch in den Manualen niederschlägt. Darin manifestiert sich eine betonte
Verortung des Opfers in seiner konkreten Umgebung, die der ParT abgeht.
Die einleitend zu verehrenden Gottheiten zeugen zudem von einer Person-
und Haushalt-spezifischen Anbindung an den Yajamāna, quasi in Erweite-
rung seiner irdisch-familiären und lokalen Bande; dagegen sind in der ParT
Opfergaben an kula-, is. t.a- oder sthānadevatā auf vergleichsweise periphere
Art in die dem Hauptteil folgende, oft nur noch summarisch vollzogene Op-
fersequenz integriert.

Die Navagraha sind auch in der RājT Teil der kontextunabhängig invo-
zierten und beopferten Gottheiten, das Geleit der adhi-/pratyadhidevatā fehlt

rung an Gan. eśa solche an die Sinne und 108 Opferungen an die drei mahāvyāhr. ti-s vor,
schliesslich eine an Prajāpati, woran sich dann die Opferungen an die Navagraha ansch-
liessen.
160 Wie z.B. aus E 473/2 ersichtlich, bezeichnet pratis. t.hā im Rahmen grösserer Opfer,
welche die gan. akalaśa-s einbeziehen, eine einleitende Opfersequenz mit ghyū und Sesam an
diese in den kalaśa-s, aber auch in weiteren materiellen Formen am Opferplatz invozierten
Gottheiten, abgeschlossen durch 108 mahāvyāhr. ti-Opferungen.
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jedoch;161 gemäss Ratnarāja Rājopādhyāya gehören sie zur orts- und persone-
nunabhängig evozierten vah̄ıpati-Gruppe, in den obigen Aufzählungen klingt
dagegen die Nähe zu Schutzgottheiten wie den dikpāla-s, aber auch zu den
dem Opferer nahestehenden Gottheiten an.

Die Invokation und Verehrung der Neunergruppe zeichnet sich in der RājT
durch eine kombinierte Anwendung ihrer vedokta- und tantrokta-mantra-s
aus, wie sie in vergleichbarer Kombination in der ParT einzig im Kontext
von japasūkta auftreten, nicht aber als Teil ihrer Invokation und Verehrung.
Für grahahoma und -dāna sind dagegen sowohl in den Manualen der RājT
als auch der ParT einzig die VedM angegeben.

11.3 Navagrahaśāntihoma in der Newar-Vajrācārya-Tradition

Die von den Vajrācārya-s für ihre Yajamāna-s162 vollzogenen Rituale zeu-
gen von einer Kombination traditionsinhärenter und traditionsübergreifender
Elemente. Traditionsübergreifende Elemente zeigen sich in der Struktur der
für die Yajamāna-s vollzogenen Rituale, z. B. bezüglich der Konzeption der
mit dem individuellen Lebenszyklus verbundenen Ritualstufen (sam. skāra)
und in einigen Ritualelementen, wie z. B. den Ritualschritten für pūjā, oder,
bezogen auf das vorliegende Material, in den die Navagraha addressieren-
den stotra-s. Wie von Locke (1980) wiederholt betont, ist von einer vor-
dergründig ähnlichen Grobstruktur eines Rituals, etwa des Feueropfers, in
keiner Weise auf eine ähnliche Konzeption und zugrundeliegene Philosophie
zu schliessen. Dies trifft nicht nur hinsichtlich eines Vergleichs buddhistischen
und hinduistischen Materials zu, sondern auch für innerhinduistische Tradi-
tionsstränge, wie die beiden hier untersuchten Beispiele illustrieren.

Wo sind die hiernach diskutierten Rituale und die involvierten Gott-
heiten innerhalb der VajT anzusiedeln? Die Newar-buddhistischen Spezia-
listen unterteilen ihren Ritualkanon aufgrund des Ritualtypus und der in-
volvierten in drei als bāhya (’äusserlich’, exoterisch), guhya (’geheim’, eso-
terisch) und abhyantara (’innerlich’, ’ausschliesslich Initiierten zugänglich’)
bezeichnete Kategorien (Bangdel, 1999, 172–174). Diese Dreiteilung ver-
steht sich auch als fortschreitende Folge von einer tendenziell unqualifizier-
ten Laienebene hin zu höheren Stufen der Initiierten-Praxis. Von den invol-
vierten Gottheiten ausgehend, ist eine damit korrelierende Unterscheidung

161 Die adhi-/pratyadhidevatā werden in der RājT einzig im Zuge der Invokation des je-
weiligen graha über ihre VedM angerufen, nicht aber separat verehrt und beopfert, wie
dies in der ParT üblich ist.
162 In den aktuellen Manualen der VajT wird der Yajamāna regemässig als dānapati (Skt.,
’der über Besitz verfügt’) bezeichnet.
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nach laukika oder weltinhärenten und alaukika oder nichtweltlichen bzw.
transzendenten Gottheiten geläufig, wobei in letzterer Gruppe weiter un-
terschieden wird nach Emanationen, welche in der rituell-meditativen Praxis
des Adepten dem Dualitätsprinzip verpflichtet bleiben (yogatantra), und sol-
chen, welche dieses überwinden und sich in ihrer höchsten Realisierung in der
Nicht-Zweiheit (advaita) auflösen (anuttarayogatantra). Die der Tradition zu-
grundeliegenden Texte werden ihrerseits nach kriyā (’handlungsorientiert’,
’Diesseits-bezogen’), caryā, yoga (’verinnerlicht-mental’) und anuttarayoga
(’der höchsten Yoga-Ebene zugehörig’) unterschieden.163 Diese Unterschei-
dung schliesst nicht aus, dass einige der zentralen Gottheiten auf mindestens
zwei Ebenen integriert sind, mit je adaptierten Verehrungsformen.164

Rituale, welche vom Vajrācārya als Purohita für seinen Yajamāna durch-
geführt werden, sind weitgehend der bāhya-Kategorie zuzuordnen; die Na-
vagraha direkt oder indirekt adressierende Rituale gehören hierzu;165 dies
schliesst nicht aus, dass Gottheiten der guhya-Kategorie involviert sein kön-
nen.166

Die Navagraha werden bezüglich ihrer Erscheinung und ihres Wirkkreises
durchgehend als laukikadevatā eingestuft und entsprechend addressiert. Es
gibt folgerichtig kein navagrahasamādhi oder gar ein navagraha-tantra, was
aber wiederum nicht heisst, dass sie nicht in die man. d. ala-s von alaukika-
Gottheiten wie Dharmadhātuvāḡı́svara (vgl. Abb. G4) oder Durgatiparíso-
dhana aufgenommen worden wären.

Nebst den in der Newar-buddhistischen Tradition etablierten rezitativen

163 Die Caryā-Tantras als vierte den buddhistischen Tantras zugrundegelegte Kategorie,
welche auch in der VajT von Bedeutung ist, wird von Bangdel (1999) weitgehend wegge-
lassen. Die Darstellung der vier Klassen kriyā, caryā, yoga und anuttarayoga bei Lessing
& Wayman (1998, 1–3) beruht auf den Ausführungen des tibetischen Gelehrten Bu-ston,
welcher diese mit den vier theoretischen Systemen (siddhānta) Vaibhās. ika, Sautrāntika,
Yogācāra und Mādhyamika in Bezug setzt.
164 Hierzu gehören Gottheiten wie Mahākāla, der in seiner laukika-Erscheinung als
Türhüter verehrt wird, gleichzeitig einen der anuttarayoga-Ebene zugeordneten tantrischen
Kult generierte.
165 Lienhard (1999, 167) zählt die wichtigsten vom Purohita ausgerichteten Rituale auf,
darunter auch grahayajña.
166 Dies ist z. B. der Fall bei ’Saṅkat.ā’ alias Can.d. amahāros.an. a in Kathmandu und Patan
(vgl. S. 323). In Kathmandu ist dessen Schrein im ersten Obergeschoss und dem Publikum
zugänglich, die Gottheit wird aber ausschliesslich von den hier amtierenden Vajrācārya-s
bedient. In Patan dagegen verehren die Besuchenden die Gottheit selbst in ihrer im Erd-
geschoss manifesten Form, wogegen sein Agaṅ im ersten Stock Nicht-Initiierten verwehrt
bleibt. Während der Patan-Can.d. amahāros.an. a von den dort amtierenden Vajrācārya-s fer-
ner mit Acala assoziiert wird, ist in Kathmandu ein Bezug zu Padmāntaka offensichtlich,
der in seiner guhya-Form im Zentrum des toran. a über dem Eingang zum Schrein des
Padmapān. i-Lokeśvara im Erdgeschoss des Saṅkat.ā-Tempels erscheint.
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oder lokalpraktischen Formen der indirekten Beschwichtigung der Navagraha
haben sich auch reaktive Rituale herausgebildet, welche die Navagraha direkt
adressieren. An rituellen Modi finden sich wie in der ParT und der RājT
das Feueropfer (homa, yajña), die repetitive mantra-Rezitation (japa) und
die rituelle Gabe (dāna). Diese können vom konsultierten Astrologen einzeln
oder kumulativ, unter sich kombiniert oder ergänzt durch oben erläuterte,
indirekte śānti-Praktiken empfohlen werden.

Das grahahoma ist in der VajT nicht in einen expliziten Rahmen von
unter sich numerisch verbundenen Ritualelementen eingebunden, wie dies
in der RājT und der ParT der Fall ist. Falls vom Astrologen beides vor-
geschrieben, kann grahajapa in den Ablauf des homa integriert werden, die
weiteren Elemente fallen jedoch weg. Im Rahmen von grahahoma wird nach
der Auffassung der befragten Vajrācārya-s auch kein graha-spezifisches dāna
vollzogen.

Falls vom Astrologen nicht anders vorgegeben, wird eine Anzahl von ein-
tausend Opferungen für jeden graha als Richtmass angenommen. Für die
graha-s einschliesslich Janma ist je ein vr̄ıhi für die Opferungen spezifiziert,167

genauso wie für jede der Pañcaraks. ā-s.
168 Nicht direkt in den Ablauf des

Feueropfers eingebundene protektive Ritualelemente, welche die Navagraha
höchstens indirekt adressieren, ergänzen das reaktive Feueropfer (siehe un-
ten).

11.3.1 Beteiligte Spezialisten

Für grahayajña sind fünf Vajrācārya-s erforderlich, welche den fünf Him-
melsrichtungen bzw. je einer der Pañcaraks. ā zugewiesen werden.169 Auf-
grund ihrer Rolle im Opfervollzug werden sie als Mūlaguru oder Mūlācārya,
Upādhyāya, Karmācārya bzw. Digācārya bezeichnet. Die Oberaufsicht hat
der Mūlācārya, welcher im Osten vor dem Feueraltar Platz nimmt und im Ri-
tualablauf mit Pratisarā als zentraler Gottheit assoziiert ist. Zu seiner Rech-
ten nimmt der Upādhyāya Platz, zu seiner Linken der Karmācārya. Die zwei
weiteren, als Digācārya-s bezeichneten Priester setzen sich ihren Himmels-
richtungen entsprechend im S und N, mit Blick zum Feueraltar.170 Auch wenn

167 Es handelt sich um dieselben vr̄ıhi, welche auch im Rahmen von janmotsava-grahapūjā
oder bh̄ımaratha-grahapūjā und -grahadāna den neun graha-s und Janma zugeordnet sind;
siehe App. IV, (Mat-9) und (Mat-10).
168 Im vidhi-C fehlen die Pañcaraks. ā-spezifischen Angaben der vr̄ıhi.
169 In einer weiteren Assoziation wird die Fünfheit der Opferpriester als Verkörperung der
pañcabuddha-s inszeniert, was über deren Gewänder, welche in den Farben der Buddha-s
(rot, gelb, weiss, blau, grün) gehalten sind, veranschaulicht wird.
170 Vereinfachend unterscheiden die Manuale einzig Mūlaguru und Digācārya-s (vgl. vidhi-
C). Bei allen fünf ācārya-s handelt es sich um Vajrācārya-s, die für das Opfer ihren zuge-
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ihre Sitzplätze aus praktischen Gründen nicht in den vier Himmelsrichtungen
plus Zentrum angeordnet sind, vertreten die fünf Priester diese, wobei dem
Mūlaguru die Mitte zusteht.171

Zusätzlich sind, wennauch in den konsultierten Manualen nicht expli-
zit erwähnt, ein oder mehrere als Dhyāgurū oder Dhyācārya bezeichnete
Hilfspriester und die Gurumā172 zugegen, welche beim Vorbereiten der Ma-
terialien und während des Opfers die Priester helfend unterstützen bzw. die
Familienangehörigen entsprechend anweisen.

11.3.2 Benötigten Ritualliteratur

Da ein grahayajña nicht Teil der überindividuellen Newar-buddhistischen Ri-
tualtradition ist, musste für dessen Konstituierung auf alternative Manuale
zurückgegriffen werden. Die konsultierten grahayajña-Manuale erweisen sich
als eine Kombination von Ritualelementen, welche aus den folgenden, in der
VajT geläufigen Manualen stammen:173

. grahayajñavidhāna – skizziert den Grobablauf des grahayajña und be-
schreibt die spezifischen Ritualelemente im Detail

. guruman. d. ala-vidhi – erfolgt am Anfang jedes Rituals (Vajrācārya,
1999)174

. kalaśārcana-vidhi – Rahmenmanual zur ausseralltäglichen Verehrung
einer Gottheit und für die vorbereitenden Schritte eines Feueropfers
(Vajrācārya, 1994);175 Eine grahayajña-spezifische Ergänzung stellt

ordneten Funktionen gemäss bezeichnet werden.
171 Tejaratna Vajrācārya bezeichnet die fünf Priester des Opfers wiederholt als
pañcabuddha. In elaborierten Feueropfern tragen diese fünf die fünf Farben derselben,
was eine Identifikation bestätigt (dies war zum Beispiel im Mai 2003 der Fall beim Feu-
eropfer, welches das alle zwölf Jahre stattfindende saṅkat.ā-yātra in Kathmandu-T. ebahā
beschloss).
172 Die Gurumā ist in der Regel die Gattin des Mūlācārya, alternativ eines der weiteren
beteiligten Ācārya-s.
173 Die Literaturangaben beziehen sich auf publizierte Manuale, welche aktuell in Ge-
brauch sind.
174 Die guruman. d. ala-pūjā (Vajrācārya, 1999) steht am Anfang jedes von einem Va-
jrācārya vollzogenen Rituals, weshalb hierfür in aller Regel kein Manual benötigt wird;
vgl. die Skizze des Ablaufs bei Gellner (1992, 149–151).
175 Die kalaśārcana-Sequenz beinhaltet, wie der Name sagt, die Verehrung des Haupt-
kalaśa, ferner der Ritual-unspezifisch benötigten Gefässe und Materialien wie des Yo-
ghurtgefässes, des Lichtes, etc. Es wurde wiederholt betont, dass der Vollzug in Kath-
mandu, Patan und Bhaktapur in einigen Details nicht identisch ist. Für Ritualskizzen von
guruman. d. ala und kalaśārcana siehe Locke (1980, 81–103), ferner die Diskussion einzelner
Elemente bei Gellner (1992, 148–157).
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die Verehrung der Horoskoprolle des Yajamāna dar, welche als Teil des
Ritual-Arrangements dem Haupt-kalaśa beigestellt wird.

. sahasrāhuti-yajña-vidhi – Rahmenmanual für den Vollzug eines Feuer-
opfers (Vajrācārya, 1973)176

. pañcaraks. ā-samādhi-vidhi – beschreibt ein in sich geschlossenes rezi-
tatives Ritual, welches in den Ablauf des grahayajña integriert wurde
(Ausschnitte dieses Manuals sind in App. I unter (AppTe-11) zitiert)

. cinha cakra tayegu – stellt ein protektives Ritualelement dar, welches je
nach Ritualkontext adaptiert wird (kein verschriftetes bzw. publiziertes
Manual hierfür)

. balimālā-vidhi – beschreibt eine elaborierte Form des Speiseopfers, wel-
che in aufwendigere Ritualabläufe integriert ist (Vajrācārya, 1988)

. as. t.amaṅgalagāthā-vidhi – beschreibt ein Ritualelement, welches einige
der aufwendigeren ausseralltäglichen Rituale beschliesst (Vajrācārya,
2000b, 56–59)177

. kumār̄ıpūjā – bezeichnet die in Vajrācārya-, Śākya- und Urāya-Familien
von den Frauen des Hauses als Teil ausseralltäglicher Rituale vollzoge-
ne Verehrung einer geheimgehaltenen Göttin (kein verschriftetes bzw.
publiziertes Manual hierfür)

Nur wenige der praktizierenden Vajrācārya-s besitzen ein grahayajña-
Manual, und es gibt bislang auch keine publizierte Edition, woraus auf die
periphere Bedeutung dieses Rituals geschlossen werden darf. Indes, in der
umfassenden Zusammenstellung von Ritualen, spezifisch benötigten Materia-
lien und Arrangements von Ratnakāj̄ı Vajrācārya ist ein grahayajña für den
privaten Rahmen mit aufgenommen (Vajrācārya, 1980b, 67–69), und die
drei den folgenden Ausführungen grundgelegten handschriftlichen Manuale
zeugen von einem für die VajT spezifisch festgelegten Vollzug des grahayajña.

Das vor ungefähr fünfzig Jahren von Dharmaratna Vajrācārya verfasste
Śr̄ıh. Grahayagye yāyagu Saphu (nachfolgend als vidhi-A bezeichnet) dient
hier als primäre Referenz in der Beschreibung des grahayajña. Ferner wur-
den das im Jahre 1975 von Ratnakāj̄ı Vajrācārya begonnene Grahayajña

176 Für Ritualskizzen des Feueropfers in der VajT vergleiche Locke (1980, 104–114) und
Gellner (1992, 157–159). Das von Vajrācārya (1973) veröffentlichte Manual für das
buddhistische Feueropfer beschränkt sich wie die agnisthāpana-Manuale der ParT auf die
ritual-unspezifisch zu vollziehenden Ritualschritte. Die für sahasrāhuti benötigten Mate-
rialien und das Layout sind in Vajrācārya (1980b, 9–12) aufgeführt. Üblich sind 32
unterschiedliche, unabhängig von den Hauptgottheiten zu opfernde vr̄ıhi, wobei vereinfa-
chend auch nur deren 18 bereitgestellt werden können (Vajracharya & Vajracharya,
1999, 15).
177 as.t.amaṅgalagāthā wird regelmässig im Rahmen des Heiratsrituals im Zuge von
panigrahan. a und im Rahmen von saptavidhānapūjā vollzogen.
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Pustaka (nachfolgend als vidhi-B bezeichnet) sowie das in den National Ar-
chives unter B 103/16 katalogisierte, im Jahre 1881-82 (N.S. 1002) verfasste
grahayajña-Manuskript178 (nachfolgend als vidhi-C bezeichnet) vergleichend
beigezogen.179 Aufgrund der Ausführungen von Sarvajña Vajrācārya und Te-
jaratna Vajrācārya wurden unklare sowie fehlende bzw. von den Verfassern
der vorliegenden Manuale als selbstverständlich erachtete Schritte ergänzt.

Während die Titel von vidhi-A – Śr̄ıh. Grahajagye yāyagu Saphu – und
vidhi-C – Grahayajña Vidhānam – einzig auf ein graha-spezifisches Feueropfer
schliessen lassen, zählt der einleitende Satz die Besänftigung der graha-s, der
lunaren Tage, Sternkonstellationen und Wochentage als Grund für den Voll-
zug dieses Opfers auf.180 Als zentrale Gottheiten des grahayajña treten die
Pañcaraks. ā und ihnen voran Pratisarā auf, weshalb dem inhaltlichen Schwer-
punkt gemäss treffender von einem pañcaraks. ā-homa denn einem grahahoma
die Rede sein müsste. Die Navagraha werden nicht isoliert, sondern als in-
tegrativer Teil des über pañcaraks. ā-samādhi mental evozierten pañcaraks. ā-
man. d. ala verehrt. Auch in der eigentlichen Opfersequenz gehen die Opferun-
gen an die ’fünf Beschützerinnen’ denjenigen an die graha-s voraus. Weiter
richtet sich das fünffache, nach den Hauptopferungen zu reichende bali an
die Pañcaraks. ā

181 und für cakra cinha tayegu wird wiederum ein protektives
pañcaraks. ā-yantra verwendet.

Die im Rahmen des grahahoma vollzogenen Verehrungen sind als naivedya-
pūjā bezeichnet, was impliziert, dass an die Hauptgottheiten keine alkoholi-
schen Gaben oder Fleischgerichte offeriert werden. Entsprechend sind weder
thāp˜̄ı (Bierkrug) noch karnivore bali-Gaben noch khāy (Gefäss mit einer Mi-
schung aus Yoghurt, Oel, Gelbwurz) Teil des Rituals.182

Pañcaraks. ā-samādhi, cinha cakra tayegu, as. t.amaṅgalagāthā und kumār̄ı-
pūjā stellen zusätzliche, ausserhalb der zentralen Komposition des grahayajña
stehende Ritualkomponenten dar. Sie haben verstärkenden und prinzipiell
freiwilligen Charakter.

178 ’Grahayajñavidhāna’, thyāsaphu, 21 x 8.5 cm, 42 fols., Schrift Nevār̄ı; Sprache Skt.,
mit Anweisungen in Skt. und New.
179 vidhi-A und vidhi-B wurden mir verdankenswerterweise von Sarvajña Vajrācārya zur
Verfügung gestellt.
180 vidhi-A: atha pañcaraks. ā graha tith̄ı naks.atra vāra sām. t̄ı homavidh̄ımāha // vidhi-C:
graha tith̄ı naks.atra vāra śām. t̄ı vidhimāha //
181 Die bali-Varianten in der VajT belegen zwei Tendenzen; bali wird entweder den gefürch-
teten Wesen direkt dargebracht, um sie zu befriedigen und vom Ritualplatz fernzuhalten,
oder aber das Speiseopfer wird an Schutzgottheiten gereicht mit der Bitte, die unerwünsch-
ten, schädigenden Wesenheiten zu vertreiben. Den Navagraha direkt wird in der VajT
weder im Rahmen des grahayajña noch anderer ritueller Kontexte ein bali offeriert.
182 Diese sind ausschliesslich in den Ablauf eines Rituals des māmak̄ı-pūjā-Typus inte-
griert, wie er z. B. von Gellner (1992, 151–157) beschrieben wurde.
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11.3.3 Ritual-Arrangement und Materialien

Für das grahayajña wird ein Feueraltar aus ungebrannten Ziegeln aufge-
schichtet und mit weisser Farbe ausgestrichen.183 Auf den Rand werden in den
acht Himmelsrichtungen die dikpāla-Symbole mit Steinpulver (New. potāy)
gestreut, in die Mitte ein vajra gesetzt. Der Feueraltar wird mit einem Faden
mehrmals umwickelt. In einem Halbkreis darum werden die zweiunddreissig
für sahasrāhuti benötigten vr̄ıhi in Blatt- oder Tonschalen angeordnet (siehe
Abb. K3).

Arrangement für grahayajña (Vajrācārya, 1980b, 67–69) und die dem sahasrāhuti-Opfer zugehörige Form des Feueraltars

mit den dikpāla-Symbolen (Vajrācārya, 2000b, 60)

Im Osten des Feueraltars und also dem Mūlācārya gegenüber wird ein
rechteckiger, von S nach N ausgerichteter, cirka 30 cm hoher Altar aus Zie-
geln und einem Brett aufgebaut und mit einer Schicht Reis bedeckt. Dar-
auf werden folgende Materialien bzw. Gottheiten von S nach N aufgereiht:
der baupāh.

184, die Zwillingsschälchen mit Yoghurt (New. dhaupatti, sagã),

183 Die Anweisungen zum Opfer-Arrangement sind in den konsultierten grahayajña-
Manualen geradezu kryptisch und vorwiegend in Nevāh. gehalten, weshalb ich mich im
folgenden weitgehend auf die Ausführungen von Sarvajña Vajrācārya und Tejaratna Va-
jrācārya stütze. Vgl. die entsprechende Passage in vidhi-A: nhāpām. sthāpanāyāye //
jajñakun. d. ala kalasa sagã nāgapa golāya jātala vaji dhāletasyam. taye as.t.amaṅgala kalasa
mūlaguru upādhyāsameta hmam. 5 sayātam. pañcaraks. ābal̄ı lokapālabal̄ı pañcaraks. ā nava-
graha vr. h̄ı upādhyāyā cakra cinha k̄ıran. a digācāryya pan̄ısayā mus. (mukh?) mata pātra
sametah. mālako sthāpanāyāye // caityagva 1 sthāpanā yātādevadevatāpan̄ıvoye //
184 New., ’Speiseopfer-Gefäss’; im Rahmen von vegetarischen Ritualen, also auch gra-
hayaña, besteht dieses Speiseopfer aus einer Tonschale, welche mit einem Teig aus k̃̄ı
(New. Abfälle von der Reisreinigung), ersatzweise aus Reisflocken und Wasser oder cam. pā
(Teig, der auch für die goja-s verwendet wird) gefüllt wird. Diese Masse wird ergänzt mit
schwarzen Soyabohnen und schwarzen Linsen, ferner Knoblauch, Ingwer und kristallisier-
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der in der Regel metallene, mit Ausguss versehene mūla- oder b̄ıjakalaśa185,
ein jyolāpte-Blatt mit Reisflocken, einem Büschel Gras, gemischten Böhn-
chen, einem Linsenfladen, scharzem Soya und Ingwer (New. golāy)186 und
der tönerne ’Schlangentopf’ (nāgapã). Je nach Platzverhältnissen wird der
as. t.amaṅgala-kalaśa hier dazugestellt oder in unmittelbarer Nähe arrangiert;
dieser kalaśa wird zusammen mit einem Unterteller auf ein Dreibein gestellt,
Metallromben mit Einprägungen der acht auspiziösen Symbole werden auf
den Teller gelegt oder an Ständern aufgehängt und ihren Himmelsrichtungen
entsprechend darum verteilt. Die den as. t.amaṅgala zugehörigen Substanzen
werden auf dem Unterteller bereitgelegt (siehe unten). Das Dreibein seiner-
seits steht auf einem Blatteller mit aks.atā-Reis, dem je ein Silber- und ein
Goldplättchen mit eingestanzter Lotusblüte (New. lũ-vaha-cak̄ı) beigegeben
werden.

Beim Mūlācārya werden zur Linken das samādhibali und die Krone (New.
mukha, mukut.a), zur Rechten ein Licht (mata bzw. sukundā), ein Gefäss
mit den fünf Produkten der Kuh (pañcagavyapātra) und ein Schälchen einer
Milchmischung (amr. tapātra, oft nur als pātra bezeichnet) aufgestellt. Vor dem
Upādhyāya werden mata, amr. tapātra und das/die verwendeten Manuale auf-
gestellt, bei den Digācārya-s mata, amr. tapātra und kalaśa. Alle fünf ācārya-
s streuen anfangs das rekh̄ı für guruman. d. alapūjā mit gefärbtem Steinmehl
(New. potāy) vor sich auf dem gereinigten Boden aus, zu ihrer Rechten pla-
zieren sie den Teller (New. pūjābhah. ) mit den für die Ritualschritte benötig-
ten Materialien wie Reis, Puffreis, Blumen, sowie dem Zwillingsgefäss mit
gelbem und orangem Pulver (New. s̄ınhamu) und dem Wassergefäss (New.

ter Molasse. In den Teig werden Zweige bzw. Blätter von (1) bacchāy kaccā, (2) c̃ıkam. dhali
svām. und (3) kan̄ıva svām. gesteckt (Vajrācārya, 1980b, 56); ersatzweise werden andere
Zweige verwendet. Dieselbe bali-Vorrichtung wird in fünffacher Ausführung vorbereitet für
pañcaraks.abali (siehe unten).
185 Dieser kalaśa ist das zentrale Objekt von kalaśarcana. In ihm wird die Kraft der
invozierten Gottheiten gebunden. Das eine Ende des pasukā-Knäuels, welcher im Laufe des
Rituals zur Verbindung von Gottheiten und Ritualgemeinschaft aufgerollt wird, ist um den
kalaśa-Hals geknüpft. Die Flüssigkeit dieses kalaśa wird wiederholt im Ritual eingesetzt,
schliesslich für das als Teil von visarjana erfolgende Besprenkeln der Ritualmaterialien. Im
Rahmen auspiziöser Rituale wird zusätzlich ein grösserer, mit einem blauen vajra bemalten
und als pūrn. akalaśa bezeichneter Krug aufgestellt, dessen Flüssigkeit für maṅgalābhis.eka
am Tag nach der Beendigung des Hauptrituals verwendet wird; wie dieser fehlen die dazu
gehörigen 32 vom Citrakāra bemalten gan. akalaśa-s im Kontext eines grahayajña.
186 Die Einschliessung des einer Kuh zu verfütternden golāy (Nep./Skt. gogrāsa – ’Kuh-
Mundvoll’) sowohl in die Rituale der RājT als auch der VajT bezeugt den Respekt für die
in den hinduistischen Traditionen vergöttlichte Kuh. Zum Symbolgehalt der Kuhverehrung
siehe Michaels (1997b). In der NewT steht die Verehrung der Kuh vorwiegend im Zu-
sammenhang mit der ihr zugeschriebenen Rolle der rettenden Begleiterin der Totenseelen
(preta) auf deren Weg in eine jenseitig-göttliche Welt.
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karūvā oder n̄ılah. thala).
Die vr̄ıhi der fünfzehn Hauptgottheiten werden in Tonschalen, ersatzweise

in Blattellern auf einem ausgestreuten rekh̄ı arrangiert, wobei diejenigen der
Pañcaraks. ā als Kreuz im Zentrum plaziert werden (vgl. 207).187 Ein Bronze-
teller mit dem auf einem Reisflocken-Beet und Granatapfel-Beeren plazierten
Horoskop wird hier dazugestellt.188 Des weiteren ist ein als ampa bezeichneter
Tonkrug mit Milchwasser für bali-argha bereitzustellen.189

Ferner weisen vidhi-A und vidhi-C an, einen caitya und weitere Gottheiten
nach Wahl am Opferplatz aufzustellen, eine Praxis, die auch im Rahmen
anderer Rituale grösseren Umfangs üblich ist.190

11.3.4 Skizze des Ritualablaufs

In den grahayajña-Manualen beschränken sich die Anweisungen zu den ein-
leitenden Ritualschritten auf das Minimum,191 weshalb ich mich auch hier
auf die Erläuterung der Spezialisten und die Konsultation von kalaśārcana-
Manualen stütze.

. sūryārgha, alternativ als ricaye (New. ’Verehrung der Hände’) bezeich-
net – das Weihen der Hände des Yajamāna (Skt. karaśodhana) voll-
zieht der Mūlācārya; ein Blatt, auf welchem er vorab einen gelben und
orangen Tupfer, Reis und Blumen bereitgemacht hat, dient dem Ya-
jamāna zur Verehrung des Sūrya, wofür ein sūrya-man. d. ala mit zwölf
strahlenförmigen Fortsätzen (siehe Abb. I2.2) oder als Ersatz ein go-

187 Die vr̄ıhi sind identisch mit den im Rahmen von bh̄ımaratha verwendeten; für diejeni-
gen der Navagraha plus Janma siehe App. IV, (Mat-10).
188 Dies ist gemäss Tejaratna Vajrācārya die einzige Gelegenheit, bei welcher in der ak-
tuellen VajT die Horoskoprolle des Yajamāna, auf Wunsch der ganzen Familie, in ein
Ritual integriert ist; das Horoskop wird zum Haupt-kalaśa gestellt und verehrt im Zuge
der einleitenden Ritualschritte und beim Zurückgeben an den Yajamāna.
189 Im Rahmen von māmak̄ı-pūjā-s wird dagegen Reisbier verwendet; grössere Rituale
erfordern nicht nur einen, sondern zwei bis fünf ampa-s. Ersatzweise kann im Rahmen von
grahayajña der amr. tapātra für argha verwendet werden.
190 Der caitya wird in der Praxis, falls vorhanden, als Stein- bzw. Metall-Modell auf-
gestellt, ansonsten aus Sand aufgebaut; Zur caitya-Verehrung im Buddhismus allgemein
und in der Newar-buddhistischen Tradition im speziellen siehe Lewis (2000, Kapitel 2);
zu laks.acaitya-vrata siehe ibid., 38–39. Die weiteren Gottheiten schliessen in diesem Kon-
text gemäss Tejaratna Vajrācārya vorzugsweise Buddha, Lokeśvara und Tārā ein, ferner
können Gottheiten nach eigener Wahl auf poubhā-s und aus Metall oder Stein am Ritual-
platz arrangiert werden.
191 Die entsprechenden Anweisungen in vidhi-A lauten: ricāsyam. guruman. d. aladane /
pañcagavyasvadhana (śodhana?) / pañcagavyaviya sinhataye man. d. alathiye kitane samādhi
yāye //
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ja verwendet werden. Das Blatt wird abschliessend an einem von der
Sonne beschienenen Platz deponiert

. saṅkalpa – der Mūlācārya formuliert die Beschlussformel, wozu der Ya-
jamāna und die anwesenden Familienmitglieder das Gefäss mit den
Ritualmaterialien (New. pūjābhah. ) berühren, welches hierfür auf den
Wasserkrug gestellt wird. Teil der saṅkalpa-Formel sind die Namen des
Yajamāna und weiterer Angehöriger nach Wunsch, die Spezifizierung
des Zeitpunkts anhand des pañcaṅga (Jahr, Monat, Mondhälfte, etc.)
und die Nennung der vom Yajamāna zu erlangenden ’Früchte’; Namen
und Zeitangaben sowie eine fixierte Formulierung der dem Yajamāna
über das vollzogene Ritual zustehenden Effekte werden am Schluss des
Feueropfers als Teil des āśirvāda nochmals genannt

. guruman. d. ala – durch alle fünf Ācārya-s separat vollzogen, wobei der
letzten Schritt, man. d. alavisarjana, für den Schluss des gesamten Rituals
aufgespart wird

. pañcagavyaśodhana (Skt.; ’Purifizierung der fünf Produkte der Kuh’)
– ausgeführt vom Mūlācārya, der anschliessend von dieser Flüssigkeit
an den Yajamāna und die Angehörigen verteilt, zusammen mit einem
orangen Stirnmal (New. bhuyu sinha)

. kigah. tine (New.) – Verehrungschritte durch den Yajamāna unter An-
weisung des Mūlācārya, welcher die hierzu gehörigen Verse rezitiert192

Pañcaraks. ā-samādhi

Die ’meditative Projektion und Verehrung der fünf Beschützerinnen’ (pañca-
raks. ā-samādhi) stellt ein in sich geschlossenes Ritualelement dar, welches
auch in anderen Kontexten praktiziert wird (vgl. die Auszüge unter App.
I, (AppTe-11)).193 Gemäss Tejaratna Vajrācārya wird pañcaraks. ā-samādhi
im Rahmen eines grahayajña einzig vom Mūlācārya vollzogen, während die
anderen vier Ācārya-s hymnische Texte der Pañcaraks. ā rezitieren, z. B. die

192 kitane oder kigah. tine ist ein Ritualelement, welches im Verlauf eines Rituals mehrmals
in unterschiedlicher Form zur Anwendung kommt. Es ist auf die respektvolle Verehrung
der Gottheit bzw. des evozierten man. d. ala ausgerichtet. Die hier zu vollziehende Variante
ist in Vajrācārya (1994, 62–63) beschrieben. Vor dem Yajamāna, der zur Rechten des
Mūlācārya Platz genommen hat, wird ein rundliches rekh̄ı ausgestreut, darauf eine Blume,
dann ein goja plaziert, auf welchen der Yajamāna einundzwanzigmal Blütenteile gibt,
schliesslich pañopacārapūjā vollzieht. Gemäss Sarvajña Vajrācārya entspricht dies einem
verkürzten Vollzug des ratnaman. d. ala, welches den Kernteil des guruman. d. ala bildet.
193 Eine mit der in vidhi-A und vidhi-C grossenteils übereinstimmende Version des
pañcaraks. ā-samādhi wurde von Vajrācārya (2000a, 1–11) publiziert. Im Gegensatz zu
vidhi-A und vidhi-B wird in vidhi-C pañcaraks. ā-samādhi nicht in den Ablauf des Feuer-
opfers integriert, sondern ist separat aufgeführt.
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in Vajrācārya (2000a) aufgeführten hr. daya-s oder Pañcaraks.ā-Kathāsāra
(Vajrācārya, 1980a).194

Nach den einleitenden mantra-s an Pratisarā, die zentrale Figur unter den
Pañcaraks. ā, wird deren man. d. ala über eine Serie von mantra-s verortet (Skt.
man. d. alādhis. t.hāna), mit einem Schutzkreis umgeben (Skt. raks. ābandhana),
fixiert (Skt. ākars.an. a) und dann die ’Hauptgottheit Pratisarā mit ihrer Fa-
milie’ (pratisarā pramukhān saparivārān) der Reihe nach mental evoziert
und verehrt: Pratisarā erscheint in der Mitte, dann in den vier Hauptrich-
tungen Sahasrapramardan̄ı im E, Māyūr̄ı im S, Mantrānusāran. ı̄ im W und
S̄ıtavat̄ı im N. In den Zwischenrichtungen folgen Kālā im SE, Kālarātr̄ı im
SW, Kālākarn. ı̄ im NW und Svetā im NE.

Ausserhalb dieser inneren Kreise werden in den ’Toren’ (dvāra) der qua-
dratischen Umrandung vier dvārapāla-s positioniert: Vajrāṅkusa im E, Va-
jrapāśa im S, Vajrasphot.a im W und Vajrāveśa im N.

In den Ecken erscheinen vier Gruppen von Wesenheiten: die gandharva-s
im SE, die kubhān. d. a-s im SW, die nāga-s im NW und die yaks.a-s im NE.

Hierauf folgen die Navagraha ohne Janma, über ihre mantra-s evoziert,
in einem weiteren Kreis von Sūrya bis Ketu, anzuordnen im Uhrzeigersinn
beginnend im Osten (siehe App. I, (AppTe-11)).195

Die achtundzwanzig naks.atra-s werden mit ihren nāmamantra-s, begin-
nend mit Kr.tikā und schliessend mit Bharan. ı̄, in einem weiteren Kreis evo-
ziert.196 Schliesslich folgen die diglokapāla-s197; es sind dies, im E beginnend
im Uhrzeigersinn anzuordnen, Indra, Yama, Varun. a, Kubera, Agni, Naīr. ti,
Vāyu und Iśāna, dann Brahmā (urdva, nach oben, Zenit) und Pr.thiv̄ı (adha,
nach unten), ferner Sūrya und Candra, die letzteren beiden ohne spezifizier-
te Richtung als grahādhipati bzw. naks.atrādhipati je eigene Weltenbereiche
(loka) repräsentierend.198

194 Pañcaraks.ā-Kathāsāra, die ’Essenz der Erzählungen zu den Fünf Beschützerinnen’,
wurde von Lewis (2000) übersetzt.
195 Die Anordnung ist in den Texten nicht eindeutig, wurde jedoch von Sarvajña Va-
jrācārya so erläutert. Sie entspricht der materiellen Anordnung der graha-s im Rahmen
von bh̄ımarathārohan. a; für die mantra-s siehe App. II, (BuddhM-1).
196 Auffallend hier ist der Beginn der Aufzählung mit Kr.tikā; diese Version ist in den
den Veden verpflichteten Quellen üblich (Modak, 1993), seit Varāhamihira, also ab dem
5. Jh., werden jedoch die naks.atra-s in astrologischen und rituellen Kontexten durchwegs
beginnend mit der auf Kr.tikā folgenden Aśvin̄ı aufgelistet (vgl. Exkurs I).
197 Die diglokapāla-s sind nur in Vajrācārya (2000a, 3) einzeln aufgeführt. Im Rahmen
von guruman. d. ala-pūjā wird diese Gruppe ergänzt durch die nāga-s, die asura-s und die
yaks.a-s, worauf das letzte mantra sich an die ’Beschützer aller Richtungen, Zwischenrich-
tungen und Welten’ (sarvadigvidiglokapālebhyah. ) richtet (Vajrācārya, 1999, 10–11).
198 Sūrya und Candra sind in regelmässig in Newar-buddhistischen poubhā-s oben links
bzw. rechts als Kreis bzw. Kreis mit angedeuteter Sichel präsent und werden in vielseitiger
Weise symbolisch geladen; vgl. die Abb. B1-B4.
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Diesen Teil abschliessend erfolgen Schritte der Verehrung,199 und das Of-
ferieren von tarpan. a zu einem kontextunabhängig zu rezitierenden mantra.200

Auf ein mantra, welches vor möglichen Fehlern des Praktizierenden schützt
(pāpadeśanā) folgt man. d. ala-bhāvanā, das Meditieren der evozierten Gotthei-
ten und ihrer Spezifika. Der entsprechende Text ist für die fünf zentralen
Göttinnen ausführlich gehalten, während er sich für die nachfolgenden, in
der obigen Reihenfolge addressierten Gruppen auf die Himmelsrichtung, den
Sitz, die Farbe und die Attribute in den Händen beschränkt. Die Passage zu
den graha-s lautet:201

<In östlicher Richtung (erscheint) der rotfarbene Sūrya auf einem Wa-
gen mit sieben Pferden, in beiden Händen einen Lotus haltend. Zu sei-
ner Linken (ist) Soma, der, auf einer Gans reitend, in beiden Händen
einen Lotus hält. Weiter (folgt) der rotflammende Maṅgala auf einem
Ziegenbock, in der rechten Hand einen Schädel, in der linken einen bis
zum Nabel reichenden Stab mit Schädelkopf haltend.202 Dem Süden
zugehörig und auf einer Lotusblüte sitzend der gelbfarbene Budha,
der ein ’́saraśarā’203 hält. Im Südosten ist der gelbfarbene (golde-
ne), auf einem Elefanten sitzende Br.haspati, eine Rezitationskette und
ein kaman. d. alu-Gefäss haltend. Dem Westen zugehörig ist Śukra, auf
einem Lotus sitzend und eine Rezitationskette und ein kaman. d. alu-
Gefäss haltend. Śani im Norden ist rot-schwarz und hält die Sonne
und den Mond, Rāhu und Ketu (sind) im Nordosten, beide schwarz
und ein Schwert beziehungsweise eine Schlinge haltend.>

Hieran schliessen sich die naks.atra-s, je mit Angabe der Farbe und des
vāhana; sie werden in vier Siebnergruppen den vier Himmelsrichtungen zu-
geteilt. Von den dikpāla-s sind nur die ersten zehn genannt, welche in einem

199 Die als ’pam. lām. gham. stut̄ı’ angegebene Verehrungssequenz umfasst: (1)
pañcopacārapūjā (’Verehrung in fünf Schritten’), welche gandha, pus.pa, dhūpa, d̄ıpa, nai-
vedya einschliesst; (2) (sod. as.a)lāsyā (’sechzehn Tänze’ bzw. Sinneserfreuungen), einer fest-
gelegten Serie von 16 mudrā-s und zugehörigen mantra-s, welche sechzehn über den Tanz
ausgedrückte, alle Sinne erfreuende ’Gaben’ symbolisieren, für die komplette Serie siehe
Vajrācārya (2000b, 13); (3) ghan. t.hāvādana (’Glockenklang’), das Erklingenlassen der
Glocke; (4) Rezitation eines Gottheit-spezifischen stuti (’Lobpreis’), schliessend im Offe-
rieren von Blumen und aks.atā-Reis.
200 Die Anfangssilben – ’vibhrān. atpād̄ı φ’ – verweisen das in Vajrācārya (2000b, 19),
ähnlich in Vajrācārya (1999, 12) ausgeschriebene mantra: vibhrān. am. buddhabimbam.
divasakaradharam. raśipā bindulekham. maitr̄ıyam. cārurūpam. śivaśiravapus.am.
mañjughos.añca gātram / padmastham. dan. d. arūpam. kulísavaratanum. vajrin. am.
bh̄ımanādam. vijñānam. jñānarūpam. nihatabhavabhayam. pañcamūrtim. pran. amya //
201 Für die Sanskrit-Version siehe S. 470.
202 Der Sinn des zweiten Teils dieses Verses ist unklar.
203 Dieses als ’́saraśarā’ bezeichnete Attribut bzw. mudrā konnte nicht ermittelt werden.
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äussersten Kreis explizit den acht Himmelsrichtungen, zudem Brahmā dem
Zenit und Vasudharā der Erde zugeordnet werden.

Dem man. d. ala-bhāvanā folgen als aṅganyāśa und abhis.eka eingeleitete Se-
quenzen, welche sich auf die Verehrung der vom Praktizierenden hierfür auf-
gesetzten Krone (mukut.a) bzw. der pañcabuddha-s beziehen.204 Eine als ’ā
pā pu pam. lām. gham. ’205 vorgegebene Verehrungssequenz schliesst mit einem
stuti, welches sich mit je einem śloka an die Pañcaraks.ā, die Navagraha, die
naks.atra-s und die lokapāla-s richtet. Die Sequenz der Navagraha, mit einer
angenäherten Übersetzung:

navagrahannamastubhyam. sarvasatvapradāyine //
etām. sam. tos.amātren. a satvānām. jāyate śubham // 2 //206

<Gegrüsst seien die Navagraha, diejenigen, welche jegliche [irdische]
Existenz bestimmen. Mögen sich [die Menschen] an deren sich auf
Beglückung ausgerichteten Realitäten erfreuen.>

Die folgenden Schritte des pañcaraks. ā-samādhi schliessen das Berühren von
Körperteilen zur Rezitation eines mantra, japa und nochmals eine ’ā pā pu
pam. lām. gham. ’-Sequenz207 ein, hier ergänzt durch stuti und tārpana. Die als
’bali bhān. d. am. śūnyam. ’ bezeichnete Sequenz leitet lokapāla-bali, das ’Speise-
opfer an die Weltenhüter’ ein; nach der mentalen ’Fixierung’ des bali folgen
die lokapāla-mudrā-s und eine erweiterte, als ’ā pā pu pam. lām. gham. stu.
ta’ vorgegebene Verehrungssequenz.208 Das nachfolgende, längere stuti rich-
tet sich an die Pañcaraks. ā und ihr Gefolge, welches hier nicht aus den obigen
man. d. ala-Gottheiten, sondern aus einer Anzahl von Göttinnen und yogin̄ı-s
besteht, und schliesst in:

[. . . ] raks. ām. kuru mama sarvasatvānām. ca sarvabhayopadravebhya j̄ıvam. tu
vars.asatam. pasyam. tu saradāsatam. sidhyam. tu mam. trapade svāhā //209

<[Oh ihr Göttinnen] gewährt meiner Schutz in allen (Lebens)bereichen

204 In Vajrācārya (2000a, 9–10) sind dieselben Schritte mit aṅganyāsa, dann mit
mukut.ābhis.eka, vajranāmabhis.eka und mukut.am. pus.pam. nyāsa überschrieben.
205 Diese Abkürzungen stehen für ācamana, pādya, pus.panyāsa, pañcopacāra-pūjā, lāsya-
mudrā, ghant.ā.
206 Der hier zitierte Vers ermangelt einer eindeutigen Aussage, die in Vajrācārya (2000a,
10) zitierte Version ist nicht klarer: navagraham. navastubhyam. sarvasatva pradāyan̄ım. /
yas. ı̄mam. tos.amātren. a satvānām. jāyate śubham //
207 Diese Abkürzungen stehen für argha, pādya, pus.pa, pañcopacāra, lāsya, ghant.ā. Japa
meint hier die 108-malige Rezitation des mantra der Pratisarā.
208 Diese Abkürzungen stehen für argha, pādya, pus.pa, pañcopacāra, lāsya, ghant.ā, stuti,
tarpan. a.
209 Die Version in Vajrācārya (2000a, 10): [. . . ] raks. ā kuru mama sarvasatvānāñca sar-
va bhayopadravebhya j̄ıvantu vars.aśatam. paśyantu śadrādām. śatam. sidhyantu mantrapade
svāhā //
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vor allen Bedrohungen und Nöten, möget ihr mir eine Lebensspanne
von einhundert Jahren gewähren, mir einhundert Herbste gönnen (als
Anerkennung für) diese Rezitation, svāhā.>

Als abschliessende Schritte sind stichwortartig ’ācamanādi pra pam. lām. gham.
stuti’210, ’́satāks.ara’211, eine Meditationssequenz212, ein zu wiederholendes
’́satāks.ara’, ’ks.amārpana’213 und ’visarjana’ vorgeschrieben. Im Verabschie-
den der Gottheiten über die visarjana-Formel wird deutlich, dass es sich bei
pañcaraks. ā-samādhi um ein in sich geschlossenes Element handelt.

Das Feueropfer vorbereitende Schritte

Den Opferungen ins Feuer gehen auch in der VajT die Verehrung der das
Feueropfer rahmenden, in den aufgestellten Gegenständen und Substanzen
materialisierten Gottheiten gemäss kalaśārcana-vidhi und die meditative Evo-
zierung und richtungsbezogene Fixierung der Hauptgottheiten des Rituals
voraus.

Der Mūlācārya vollzieht die Verehrung des b̄ıjakalaśa und der weiteren,
um diesen aufgestellten Gegenstände und der darin eingeladenen Gottheiten;
er adressiert der Reihe nach dhaupatti, gograsa (New. golāy, bvã, Nep. bhoja),
mata-sukundā.a, mukut.a, der bau, der nāgpã ferner als zusätzliche, spezifische
Elemente den as. t.amaṅgala-kalaśa und die für die Pañcaraks. ā und Navagraha
plus Janma aufgestellten vr̄ıhi-Teller, schliesslich das auf dem Bronzeteller ar-
rangierte Horoskop. Allen diesen Einheiten stellt er ein als dhvaja bezeichne-
tes Blattkörbchen ber, welches mit gekochtem Reis oder feuchten Reisflocken
gefüllt ist, worin ein Mini-Fähnchen mit fünf mit den pañcabuddha-s assozi-
ierten, je andersfarbigen Stoffstreifchen fixiert ist. Weiter reicht er Wasser,
Blumen, jajaṅkā etc. für die Gottheiten an den allen beigestellten goja, und

210 Hierunter verstehen sich ācamana, prān. āyama, argha, pādya, pus.pa, pañcopacāra,
lāsya, ghant.ā, stuti, tarpan. a.
211 śatāks.ara (’einhundert Silben’) bezeichnet eine Kernformel des Newar-Buddhismus,
welche sich an Vajrasattva richtet und zur Beschliessung eines jeglichen Rituals rezitiert
wird; für dessen Wortlaut siehe bei Vajrācārya (1999, 19), Vajrācārya (2003, 5) oder
Vajrācārya (1994, 67): Om. vajrasattva samayamanupālaya vajrasattvatvenopratis. t.ho
dr. d. ho me bhava sutos.yo me bhava supos.yo me bhava anurakto me bhava sarvasiddham.
me prayaccha sarvakarmasu ca me cittaśriyam. kurū h˜̄u ha ha ha ha hoh. baghavan sarvat-
athāgata vajra māme muñca vajr̄ı bhava mahāsamayasattva āh. //
212 Vajrācārya (2000a, 11): jñānasatvah. svakāye praveśayet / samayasatvah.
akanis. t.abhuvane l̄ınam. cintayet /
213 ks.amārpana (’Bitte um Vergebung’) bezeichnet eine geläufige Rezitation von neun
Versen, welche die Bitte um Vergebung von begangenen Fehlern und Sünden, die Bitte
um Befriedung (śānti) und ein abschliessende Preisung von Buddha enthalten; für den
Wortlaut siehe bei Vajrācārya (1999, 19-20) oder Vajrācārya (1994, 68–69).
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auch einen brennenden dhūpa-Stengel steckt er im Laufe der Verehrung in
denselben Teigkegel. Spezifische Elemente der Verehrung des kalaśa sind die
Weihung des am Schluss an alle zu verteilenden fünffarbigen Garnknäuels
(pasūkā), dessen Ende der Mūlācārya am kalaśa festbindet, wonach er sei-
nen metallenen ’Donnerkeil’ (vajra) auf dem kalaśa plaziert zu einem von
der Hauptgottheit unabhängigen mantra, ein Akt, welcher der Infusion der
Essenz des Göttlichen gleichkommt.

pratimā-devatāpūjā bezeichnet die Verehrung der zusätzlich am Opfer-
platz in der Form von poubhā-s oder dreidimensionalen Ikonen aufgestellten
Gottheiten; hierzu gehört auch caityapūjā am symbolisch aus Sand in das
Layout integrierten caitya.214 Diese Sequenz kann parallel zur obigen vom
Upādhyāya vollzogen werden. Ein Familienmitglied sucht stellvertretend für
den Yajamāna auch die Gottheiten und caitya-s der unmittelbaren Umge-
bung auf.

Die Feueroblationen

Die einleitenden Schritte des Feueropfers vollzieht der Mūlācārya, ggf. assi-
stiert vom Dhyācārya, anhand seines sahasrāhuti-homavidhi.215 Zum Anzünden
des im Altar aufgeschichteten Holzes werden ein Stück sintā-Holz und Streich-
hölzer verwendet, das begleitende mantra benennt diesen Schritt als ag-
nisthāpana und adressiert die Flammen als bhūtāgni. Daran schliesst ein
längeres bhāvanā des nunmehr als samayāgni bezeichneten Feuers. Eine Serie
von verehrenden Schritten folgen, dann das Erwärmen des ghyū auf dem Feu-
er, die ersten ghyū-Opferungen mit Hilfe des Opferlöffels (New. sulpā) und
die Verehrung und Opferung der zweiunddreissig um den Feueraltar arran-
gierten, Gottheit-unspezifischen vr̄ıhi-s. Danach folgt eine Opfersequenz, im
Zuge derer zweiundreissig unterschiedliche Substanzen – vorwiegend Holz-
und Pflanzenteile, aber auch Körnerarten, Yoghurtreis und Früchte – dem
Feuer dargebracht werden, begleitet von einem je spezifischen mantra.216

214 Das Integrieren einer Auswahl von als pratimā-devatā (Nep./ Skt. pratimā –
’Bild’, ’Abbild’, ’Ikone’) bezeichneten Gottheiten aus privaten Schreinen in das Ritual-
Arrangement ist in dieser Form ein Spezifikum der VajT und ist im Rahmen aller grösse-
ren, Individuum-bezogenen Ritualen üblich. Diese Gottheiten werden als bezeichnet.
215 Keinerlei Details hierzu sind in den drei grahayajña-Manualen ausgeführt, weshalb ich
mich auf die skizzenhafte Beschreibung des sahasrāhuti-homa in Vajrācārya (1973) und
Vajrācārya (2000b, insbes. 61–69), auf mitverfolgte Feueropfer in anderen Kontexten
und auf die Erläuterungen von Sarvajña Vajrācārya und Tejaratna Vajrācārya stütze. Für
eine auf die Patan-Tradition abstützende Skizze des Ablaufs siehe Locke (1980, 108ff.).
216 Die begleitenden mantra-s nehmen mit der Substanz assoziierte Gottheiten oder
inhärente Kräfte auf. Zumal das Besorgen aller dieser Ingredienzen am erheblichen Auf-
wand und an der Verfügbarkeit scheitern würden, ist in der Praxis die Verwendung einer im
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Diese Opferungen leiten über zu bhāvanā und pūjā der nächsthöheren Stu-
fe des Feuers, als lokottara jñānāgni im Zentrum eines man. d. ala im Herzen
evoziert; dieser Form der Gottheit werden vom mūlamantra begleitete Op-
ferungen dargebracht.217 In den homavidhi-s folgen als nächste Schritte die
Evozierung (dhyāna oder bhāvanā)218, Verehrung (pūjā) und anschliessende
Beopferung (devatāhuti) der HauptgottheitEN, deren Beschreibung in den
grahayajña-Manualen spezifiziert ist.219

Den Opferungen an die Hauptgottheiten gehen dhyāna- und digbandhana-
Sequenzen für jede der Pañcaraks. ā voraus.220 Diese werden den für die Gott-
heiten spezifizierten Himmelsrichtungen gemäss parallel von den fünf an
dieser Stelle als Digācārya-s bezeichneten Priestern vollzogen.221 Während
dhyāna einzig mental vollzogen wird, nehmen die Ācārya-s für digbandhana
Reis, durvā-Gras und etwas Flüssigkeit aus dem amr. tapātra in die Hand und
entleeren diese am Schluss vor sich. Diese Sequenz beschliesst eine als ’adha
urdha digban. dhana’ eingeleitete Formel, welche die Einbindung des dreidi-
mensionalen Raumes vervollständigt.

Die mentale Invokation und räumliche Fixierung der fünf eigentlichen
Hauptgottheiten bereitet das Feueropfer an dieselben vor und leitet struktu-
rell den in den homa-Manualen der ParT als víses.akarma bezeichneten Teil
ein.222 Ein konzeptioneller Unterschied des Feueropfers in der VajT zeigt sich

Vaidya-Laden erhältlichen, als hombi bezeichneten Fertigmischung anstelle der einzelnen
Hölzer und Pflanzenteile üblich.
217 Die Transformation des Feuers von bhūtāgni, über samayāgni zu jñānāgni geht einher
mit einer analogen Transformatione des Mūlācārya und der vom diesem invozierten Formen
der Gottheit.
218 Der Begriff dhyāna (Skt. ’Konzentration’, ’Zuwendung der Aufmerksamkeit’, aber auch
’Meditation’) wird in den Manualen der VajT zum Teil alternativ für bhāvanā verwendet,
eine Form der mentalen Evokation einer Gottheit über deren Beschreibung.
219 Bei dieser Sequenz setzt auch vidhi-C wieder ein, welches pañcaraks. ā-samādhi nicht in
den Ritualablauf integriert.
220 Die ’richtungsbezogene Fixierung’ (digbandhana) beinhaltet in den vorliegenden Ma-
nualen eine Gottheit-spezifische Formel, welche beginnt mit einer Gottheit-spezifischen
Aneinanderreihung von Begriffen und tonalen Elementen und in einer für alle fünf ähn-
lich lautenden Bitte um göttliche Kraft schliesst zur Herbeiführung der vom Yajamāna
erhofften Resultate.
221 Als Beispiel die Anweisung für Ś̄ıtavat̄ı gemäss vidhi-A, S. 16, z9–z10: utara-
digācāryyanam. ś̄ıtavat̄ıyā digban. dhanam. athadhyānam. //
<Durch den Priester im Norden (erfolge) Ś̄ıtavat̄ı’s ’Fixierung in ihrer Himmelsrichtung’
(digban. dhanam. ) und vorab ihre Meditation dhyāna.>
222 In den Manualen zum Feueropfer werden die Opferungen an die HauptgottheitEN als
devatāhuti eingeführt, die über dhyāna bzw. samādhi erfolgende Evokation dieser Gott-
heitEN geht unmittelbar voraus, erfolgt also erst nach der jñānāgni-Sequenz (vgl. den
folgenden Abschnitt).
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im Fehlen einer den Opferungen vorausgehenden Verehrung im Sinne einer
pañcopacāra- oder s.od. aśopacāra-pūjā; dagegen erfolgen dhyāna bzw. samādhi
ausschliesslich der Pañcaraks. ā, worauf die Opferungen an diese und die Na-
vagraha unmittelbar einsetzen.

Für die Hauptopferungen geben die drei grahayajña-Manuale eine Mi-
schung von ghyū, weissem Reis, hellen Feldsenfsamen, weissem Sesam, durvā-
Gras und Puffreis vor.223 Gemäss Tejaratna Vajrācārya wird alternativ die
übliche Grundmischung von ghyū, Gerste, schwarzem Sesam und Reis ver-
wendet, ergänzt mit den in den Manualen aufgeführten, Gottheit-spezifischen
Substanzen.

Die Opferungen an die Hauptgottheiten (devatāhuti) schliessen die Pañca-
raks. ā, die Navagraha und Janma ein, wogegen keine Opferungen an die
naks.atra-s oder weitere der im Zuge von pañcaraks. ā-samādhi evozierten man. d. ala-
Gottheiten vorgegeben sind (vgl. App. I, (AppTe-13)).224 In keinem der Ma-
nuale ist die Anzahl Opferungen vorgegeben. Gemäss Tejaratna Vajrācārya
sind für jede der Opfergottheiten dem sahasrāhuti-Manual entsprechend ein-
tausend Opferungen üblich, welche auf die fünf Ācārya-s verteilt werden;
parallel vollzieht jeder pro Gottheit zweihundert Opferungen zum zweima-
ligen Durchzählen seiner einhundertacht-beerigen japamālā.225 Das im Na-
men der Opfergottheit jeweils abschliessend gereichte ghr. tāhuti erbringt der
Mūlācārya allein mit Hilfe des sulpā.

Die mit Pratisarā beginnenden Vorschriften für die Opferungen an die
Pañcaraks. ā nennen anfangs das spezifische vr̄ıhi und das (Opfer-)mantra.
Anschliessend ist svastivākya vorgeschrieben, wofür auf den Schlussvers der
vorher vom digācārya rezitierten digbandhana-Formel verwiesen wird.226 An

223 vidhi-A, S. 23, z1–z2; vidhi-C, fol. 7a, z2–z3: atha ghr. ta aks.ata svetasars.apa śvetat̄ıla
durvā yavā samilyāhut̄ım. dadet //
224 Janma als zehnte Gottheit erscheint hier zum ersten Mal, wogegen die Navagraha als
Teil des während pañcaraks. ā-samādhi evozierten man. d. ala in vidhi-A und vidhi-B auftre-
ten. Die Vermutung, dass die Feueropferungen an Janma, der nicht als graha konzipiert
ist, stellvertretend für diejenigen an die naks.atra-s aufgeführt sind, liegt aufgrund des be-
gleitenden Opfer-mantra – Om. janmanaks.atrebhyah. svāhā – und der häufigen Bezeichnung
von Janma als Janmanaks.atra in den Manualen der VajT nahe.
225 In der NewT wird von ’hundert’ oder ’tausend’ Wiederholungen gesprochen, womit
eine bzw. zehn Durchzählungen (New. cāka, Skt./Nep. cakra) der 108-beerigen japamālā
(’Rezitationskette’) gemeint sind; Sarvajña Vajrācārya begründet die hier implizite rech-
nerische Ungenauheit mit der Wahrscheinlichkeit, dass beim Zählen Überspringungen vor-
kommen und man sichergehen wolle, dass die versprochene Anzahl auch wirklich eingehal-
ten werde.
226 Der Schlussvers der vorausgegangenen digbandhana-Formel lautet bei jeder der
Pañcaraks. ā und in der adha urdha digban. dhana-Formel ähnlich; Bsp. von Ś̄ıtavat̄ı aus
vidhi-A, S. 16, z11–z13: sidhyam. tu man. trapad. e svastyam. tu mama saparivārasya sarva-
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die abschliessende Opferung von ghyū (ghr. tāhuti) schliesst sich die Vereh-
rungssequenz ’pam. lām. gham. stut̄ı’, wobei das stuti je spezifisch angeführt
ist. Ein Gottheit-unspezifisches tarpan. a, begleitet vom hierfür üblichen, mit
’vibhrān. am. φ’ beginnenden mantra, beschliesst die Opfersequenz.

In der Sequenz zu den Opferungen für die Navagraha und Janma sind
ebenso vr̄ıhi und (Opfer-)mantra spezifiziert.227 Daran anschliessend sind
ghr. tāhuti und ’pam. lām. gham. stut̄ı’ (letzteres graha-spezifisch angeführt)
und tarpan. a wie für die Pañcaraks. ā vorgegeben, wogegen svastivākya wegfällt
(App. I, (AppTe-13)). Die für die Navagraha und Janma spezifizierten vr̄ıhi
entsprechen den unter App. IV, (Mat-9) bzw. (Mat-10) aufgeführten, die
mantra-s den unter App. II, (BuddhM-1) aufgelisteten. Das stuti erweist sich
als eine Annäherung an die ersten neun Verse des unter App. II, (e2.1) auf-
geführten, dem Weisen Vyāsa zuschriebenen stotra, folgendermassen ergänzt
für Janma (vidhi-A, S. 27, z1–z2):

śubhrām. bho ruha sam. kāśam. sarvadeva namaskr. tam //
sarvāya sarvadevānām. janmadevannamāmyaham // 10 //
<Dem hell Erstrahlenden, aus dem Licht Emporgegangenen, dieser
’All-Gott’ sei gegrüsst. Ich verbeuge mich vor dem ’Geburts-Gott’, der
in allem ist und (die Charakterzüge) aller Gottheiten (in sich vereint).>

Hiermit schliessen die als devatāhuti bezeichneten Hauptopferungen an
die Pañcaraks. ā und die Navagraha plus Janma. Keine weiteren Gottheiten
werden im Zuge dieser Hauptopferungen berücksichtigt.

kirana cakra tayegu

An die Opferungen für Janma schliesst eine in den Manualen als Kirana ca-
kra tayegu (New. ’Anbringen des Strahlenkeiles’) bzw. Kirana cakra citāye228

bezeichnete Sequenz.229 Dabei handelt es sich um ein Ritualelement protek-

satvānām. ca vaísravan. asya nāmnā balenaísvaryyādh̄ıpatena ca svāhā // Bsp. der adha
urdha digban. dhana-Formel aus vidhi-A, S. 22, z16 bis S. 23, z1: svastyantu mama sarva-
satvānām. ca tathāgatasya nāmnā balenaísvaryyādhipatena ca svāhā //
227 Für die mantra-s der Navagraha plus Janma siehe App. II, (BuddhM-1).
228 New. tayegu – ’anbringen’, ’festmachen’; citāye/citāyāye – ’arrangieren’; cakra gezeich-
net eine Wurfwaffe, welche, auf ein Blatt Papier gemalt, Teil des Arrangements ist; kirana
(Skt. kiran. a – ’Lichtstrahl’, ’Lichterscheinung’) bezeichnet attributiv den durchdringenden,
zerstörenden Charakter dieser Waffe bzw. dieses protektiven Ritualelements.
229 Im vidhi-A und vidhi-B ist dieses Stichwort vermerkt, im vidhi-C (fol. 9b, z5) ist
dūvālapūjā nak̄ı tāye (New. ’Verehrung des Türbalkens und Anbringen des Nagels’) vor-
gegeben, wobei es sich gemäss Sarvajña Vajrācārya um eine alternative Bezeichnung des-
selben protektiven Ritualelements handelt.
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tiven Charakters, wie es auch als Teil von gr. haśuddhi oder beim Bezug eines
neu erbauten Hauses (Lewis, 1984, 121) vollzogen wird.230

Der Ācārya bindet hierfür einen Binsenbesen und eine Pfauenfeder an den
Enden in einer Linie zusammen. Zusätzlich bereitet er ein Kupferschälchen
(New. sijāyā kholā), ein weisses Stoffbündelchen (New. kirana bvã)231, ein
pañcaraks. ā-yantra auf Nepal-Papier und ein auf Papier gezeichnetes cakra
(Wurfkeil) vor. In einem der obersten, in traditionellen Häusern als n̄ına
bezeichneten Räume bringt er diese Materialien an den Tragbalken oder über
dem Eingang an: er befestigt Besen- und Pfauenfedern waagrecht, bindet
in der Mitte das Stoffpäckchen fest, nagelt darüber das Kupferschälchen,
welches das yantra enthält, am Balken fest und bringt das auf Papier gemalte
cakra so an, dass es diesen Mittelteil überdeckt. Er zitiert gemäss vidhi-A
und vidhi-C das mantra der Pratisarā, wozu er das nunmehr befestigte, auf
das Blatt gemalte cakra mit dem vajra berührt, und verehrt die Vorrichtung
abschliessend mit jala, sindhura, Reis und Blumen.

lokapālādi- und pañcaraks. ā-bali

Hieran schliessen ein lokapālādi-bali (’Speiseopfer an die Weltenhüter und
weitere’) und ein elaboriertes fünffaches, je eine der Pañcaraks. ā und deren
Gefolge adressierendes bali.232 Dieser Teil wird in vidhi-A und vidhi-C einge-
leitet durch eine bali-bhāvanā-Sequenz, welche vom Mūlācārya zu vollziehen
ist. Hierauf offerieren alle Ācārya-s ein lokapāli-bali.233 Dafür rezitieren sie
die entsprechenden mantra-s und geben dazu Reis, Blüten und Wasser auf
das vor ihnen aufgestellte vegetarische bali.234 Daran schliesst eine balipūjā

230 Die diesbezüglichen Anweisungen beschränken sich in vidhi-A auf ’pratisarāyā
mam. tran. am. tāyegu’ (’zur Rezitation des Pratisarā-mantra festzumachen’).
231 In ein Stück Stoff eingebunden sind aks.atā-Reis (New. ākhe), Puffreis (New. lāvā),
oranges Pulver (New. bhuyusinha) sowie roter und gelber Senf (New. ı̄kāpah. kā).
232 Die Beschreibung ist in den konsultierten Manualen nicht eindeutig; vidhi-A, S. 27,
z4–z5 gibt einleitend einzig vor, ’im Norden und den weiteren Himmelsrichtungen der
Reihe nach die bali-Gaben zu vollziehen’ (utaram. nisyam. thava thava bali viye), vidhi-C
besagt noch kürzer ’thava 2 bali viye’. Gemäss Tejaratna Vajrācārya wird vor jedem der
fünf ācārya-s ein bali aufgestellt; ein solches fehlt aber in der Opferskizze bei Vajrācārya
(1980b, 67).
233 Dessen Vollzug ist in den grahayajña-Manualen nur stichwortartig angegeben als ’in-
drādilokapālāl̄ıȳıya’ (vidhi-A, S. 28, z3) bzw. ’indrādi lokapālādi nāmakāsyam. balimā viye’
(vidhi-C, fol. 10b, z2–z3).
234 Die kurze Variante schliesst einzig die lokapāla-s ein und ist so auch Teil von ka-
laśārcana, dagegen ist in vidhi-B ein lokapālādi-bali vorgegeben, und gemäss der Praxis
von Tejaratna Vajrācārya ist hier von allen Ācārya-s die als balimālā bezeichnete Se-
rie von vierundzwanzig bali-s zu offerieren (Vajrācārya, 1988). Die 24 in der balimālā
beschriebenen Speiseopfer werden an dem einen vor jedem Ācārya aufgestellten bali voll-
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durch den Yajamāna, angewiesen vom Mūlācārya.235

An diese bali-Sequenz schliesst sich das für grahayajña spezifische pañcaraks. ā-
bali, welches in den grahayajña-Manualen ausführlich beschrieben ist. Im
Namen jeder der fünf raks. ā-s erfolgt bali-bhāvanā, wonach der Ācārya das
nachfolgend angegebene mantra einhundertachtmal wiederholt und absch-
liessend das aufgeführte dreiversige stuti rezitiert. Eine als ’pam. lām. gham.
stuti’ (hier mit einem einversigen stuti) vermerkte Verehrungssequenz rundet
dieses Speiseopfer ab.

Mit dem Abschluss der bali-Reichungen endet der grahayajña-spezifische
Hauptteil des Rituals. Die abschliessenden Ritualhandlungen sind in vidhi-A
und vidhi-C nur stichwortartig und unkomplett aufgeführt, in vidhi-B fehlen
sie ganz.

Abschliessende Ritualhandlungen

Den Erläuterungen von Sarvajña Vajrācārya und Tejaratna Vajrācārya gemäss
sind nach dem Hauptteil des grahayajña die folgenden, in den sahasrāhuti-
bzw. kalaśārcana-Manualen beschriebenen Ritualschritte auszuführen:236

. sahasrāhuti – der Mūlācārya vollzieht diese als sahasrāhuti bezeichnete
Sequenz, welche eine spezifische Rezitation und die Opferung von ghyū
mittels des sulpā beinhaltet und als eigentliche Vervollkommnung der
Gottheit-spezifischen Opferhandlungen zu interpretieren ist

. samādhibali – dieses als Teil von kalaśārcana zu offerierende bali bringt
der Mūlācārya dar (Vajrācārya, 1994, 49–52)237

. cakrapūjā (New. cāh. pūjā oder cāku pujā) – der Yajamāna verehrt in
den vier Ecken um das Haus bzw. in den vier Ecken des Innenhofes
alle nicht explizit in den Opferablauf integrierten aussermenschlichen
Wesenheiten, wofür er das pūjābhah. des Mūlācārya mitnimmt238

zogen, wobei zu jedem die Gabe begleitenden mantra Reis und Blumen gereicht werden.
Im Rahmen von grösseren Opfern des māmak̄ı-Typus wird die balimālā an dem mit Fleisch
und Innereien angereicherten baupā vollzogen.
235 Gemäss entsprechender Anweisung in vidhi-A, S. 28, z4, agiert hier der Clan-Älteste:
thākālina pūvaki jāk̄ı svāna lam. kha hāykam. taye / <Der Clan-Älteste offeriert Abfall vom
Reinigen des Reises, Reis, Blumen und Wasser und bringt dann (das Speiseopfer) weg.>
236 In vidhi-A und vidhi-C sind einzelne dieser Schritte stichwortartig aufgelistet.
237 Auf jede ’Versenkung’ (samādhi) folgt ein bali; Sarvajña Vajrācārya erläutert samādhi
im hauspriesterlichen Kontext als eine meditative Vertiefung, in der der Guru einerseits
die Gottheit verehrt und erfreut und, indem er die Anliegen des Yajamāna verinnerlicht,
diese zur Erfüllung bringt.
238 cakrapūjā ist eines der abschliessenden Ritualelemente von kalaśārcana (Vajrācārya,
1994, 61). Dieses Ritualelement erinnert an die bei Lienhard (1999, 193) beschriebe-
nen p̄ıt.ha-s, die idealiter den sakralen Raum eines Newar-buddhistischen Klosters in den
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. s. is.yādivāsana – der Mūlācārya verteilt vorab dem Yajamāna und dann
an alle Anwesenden ein Stück des pasukā und ein Stirnmahl (t.ı̄ka); die
sich aufreihenden Familienmitglieder halten alle einen Geldbetrag für
ihn bereit. Abschliessend vollzieht er lohāniraks. ā (’Schutz durch den
Stählernen’?), wofür er die Stirn aller mit dem vajra berührt

. k̄ıgah. tine (New. ’Reis werfen’) – der Mūlācārya weist den Thakāli, den
Familienältesten, bzw. den Yajamāna in der abschliessenden Verehrung
des man. d. ala an; abschliessend werfen alle Anwesenden Reis in Richtung
des Haupt-kalaśa zur Rezitation des Mūlācārya239

. pūrn. āhuti – der Mūlācārya offeriert eine Reihe von Substanzen, darun-
ter ein Stück des pasukā, Stoff, Früchte, Süssgebäck, Blumen etc. ins
Feuer, begleitet von je spezifischen mantra-s240

. āśirvāda-vākya – die aufgeführten Verse sind spezifisch für grahayajña
und richten sich ausschliesslich an die Navagraha; sie erweisen sich als
Annäherungen an in den besprochenden Hindu-Traditionen geläufige
prārthanā-Formeln241

. ks.amārpan. a – ’Offerieren der Entschuldigung’, eine Bitte in acht Versen
um Verzeihung möglicher Unzulänglichkeiten und um die Erlangung der
erhofften Verdienste242

. man. d. ala visarjana – Auflösen des man. d. ala durch eine gottheitunabhängi-
ge Formel, begleitet von mudrā-s und dem Versprenkeln von Wasser aus
dem b̄ıja-kalaśa243

. sagun. a chāye (New.) – Auftragen von Yoghurt aus dem dhaupatti auf
die rechte bzw. für Frauen linke Schläfe244

vier Himmelsrichtungen abgrenzen; auch deren regelmässige Verehrung obliegt hierfür be-
stimmten Mitgliedern des saṅgha und nicht etwa dem Ācārya des Heiligtums. In den ani-
konischen Steinen seien jeweils die As.t.amātr. kā, Bhairava, Gan. eśa und Kumāra präsent, zu
deren Gefolge eine Reihe von innerhalb des sakralen Bereichs unerwünschten Geistwesen
(Skt. bhūta, vetāla etc.) gehörten; vgl. die Abb. bei Lienhard (1999, 129).
239 Die k̄ıgah. tine begleitenden Verse unterscheiden sich je nach Manual und Vorliebe des
amtierenden Priesters und werden beschlossen mit dem śat.āks.ara-mantra. Eine ausführli-
chere Version ist in Vajrācārya (1994, 62–67) beschrieben.
240 Diese Serie von Opferungen ist z. B. im sahasrāhuti-Manual (Vajrācārya, 1973,
17–18) ausgeführt.
241 vidhi-A, S. 32–33, ähnlich in vidhi-C, fols. 14a–14b. Für den ersten Vers siehe App. II,
(f3.2), für die beiden folgenden Verse (f3.1), śloka-s 2–3.
242 ks.amārpan. a ist auch ein abschliessendes Element des guruman. d. ala (Vajrācārya,
1999, 19–20).
243 Die Formel für man. d. ala visarjana entspricht der zum Abschluss des guruman. d. ala rezi-
tierten (Vajrācārya, 1999, 20). Im Rahmen eines Feueropfers erfolgt man. d. ala visarjana
alternativ erst nach s.es. āhut̄ı.
244 sagun. a chāye ist ein abschliessendes Element von kalaśārcana (Vajrācārya, 1994,
70).
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. citapujā – Verteilen der t.ı̄ka aus Reis, Yoghurt und abh̄ır

. kalaśābhis.eka – Versprenkeln von Wasser aus dem b̄ıja-kalaśa zu einem

. nisalā k̄ıbhu viye (New.) – ’Reichen des nisalā’ (Teller mit Reisflocken,
Früchten, Süssgebäck und Geld) und des kibhu (Teller mit Reis und
Geld, evtl. angereichert mit weiteren Gaben) als dāna an den Purohi-
ta bzw. Mūlācārya, nach Wunsch an alle fünf Ācārya-s; dazu gehört
dānapratis. t.hā, das zusätzliche Reichen von Geld, welches das Reichen
der Entlöhnung in Geld vorwegnimmt245

. s.es. āhut̄ı – Opfern aller verbliebenen Opfermaterialien, wobei nicht nur
vr̄ıhi- und ghyū-Reste, sondern verbliebene Holzstücke, dargebrachte
Blüten und weitere brennbare ’Einweg-Ritualmaterialien’ dem Feuer
übergeben werden können

. yajñaraks. ā – der Mūlācārya vermischt den auf dem sulpā verbliebenen
ghyū mit vr̄ıhi-Asche aus dem Opferfeuer und gibt davon sich selbst,
dann allen Ācārya-s und schliesslich dem Yajamāna und seiner Familie
t.ı̄ka auf die Stirn246

. bali choye (New., Skt. balivisarjana) – die den Pañcaraks. ā gewidmeten
bali-Gaben werden vom Yajamāna in den entsprechenden Himmelsrich-
tungen im Hof oder um das Haus deponiert, das als Teil von kalaśārcana
verehrte sechste bali wird am nächsten ks.etrapāla-Ort, alternativ beim
nächsten Gan. eśa-Tempel entsorgt247

. nāgapūjā – Verehren der Schlangenkönige, wofür der Yajamāna oder
ein Familienmitglied den nāgapã zu einem nahegelegenen nāga-Schrein,
alternativ zur nächsten Wasserstelle oder zum Fluss trägt, wo die nāga-
s mit dem Stoffschirm, der milchigen Flüssigkeit aus dem Krug und
den gängigen pūjā-Gaben (Blumen, Reis, Früchte- und Gemüsestücke)
verehrt werden

. Zurückgeben der Horoskoprolle an den Yajamāna

. pañcapallava-mālā – einzig bei Vajrācārya (1980b, 68) ist unter den
Materialien für grahayajña eine pañcapallava-mālā aufgeführt, welche
abschliessend über dem Hauseingang bzw. der Hausfront entlang befe-
stigt wird248

245 Dabei handelt es sich um einen symbolischen Betrag; die eigentliche Abrechnung
bezüglich Entlöhnung und eventuell vom Priester organisierter und beigebrachter Ma-
terialien wird anschliessend ausserhalb des rituellen Rahmens gemacht.
246 yajñaraks. ā stellt einen Teil des prasāda des Feueropfers dar. Anders konnotiert ist das
Auftragen des über einem Butterlicht gesammelten Russ im Rahmen einer māmak̄ı-pūjā.
247 Gemäss Tejaratna Vajrācārya können alternativ alle sechs bali-Gaben an einem der
letzteren Orte entsorgt werden.
248 Die pañcapallava-mālā ist sowohl in der ParT als auch in der NewT bekannt, doch mit
dem Unterschied, dass in der ParT der homa-man. d. apa damit umwunden wird, während
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as. t.amaṅgalagāthā

Der für as. t.amaṅgalagāthā (’Empfangen der acht Auspiziösen’) verwendete
kalaśa wird auf einem Dreifuss aufgestellt, umgeben von den acht in Kupfer
geprägten as. t.amaṅgala-Symbolen, evtl. ergänzt durch eine Sonnenscheibe aus
Gold und eine Mondsichel aus Silber.249 Zu jedem der Symbole ist eine spe-
zifische Substanz bzw. ein Gegenstand plaziert.250 Unter das Dreibein wird
ein Blatteller mit Reis plaziert, angereichert durch ein Silber- und ein Gold-
plättchen, welchen ein Lotus eingeprägt ist (New. lũ-caki, vaha-caki). Dieser
kalaśa und die acht Symbole werden verehrt,251 worauf sich der Yajamāna
und seine Angehörigen in einer Reihe aufstellen, damit ihnen der Mūlācārya
zur Rezitation des spezifischen mantra das Symbol und die dazugehörige
Substanz reicht.252 In einem weiteren Durchgang erfolgt as. t.amaṅgalābhis.eka,
wofür der Ācārya den as. t.amaṅgalakalaśa jedem auf den Kopf stellt und den
Krug aus dieser Position nach vorne kippt, sodass die Person etwas von der
Flüssigkeit mit beiden zur Schale geformten Händen auffangen und trinken
bzw. sich über den Kopf sprenkeln kann.

kumār̄ıpūjā

Die in einigen der vidhi-s als Schlussteil vorgeschriebene kumār̄ıpūjā253 wird
ausschliesslich in Vajrācārya-, Śakya- und Tulādhar-Haushalten vollzogen.254

die Blätterkette im der Praxis der Raj. und der Vaj. beim Beschluss auspiziöser Rituale
um das Haus des Yajamāna gewunden wird. In der RājT wird diese vor dem Aufhängen
vom Priester zu einem entsprechenden mantra über das Opferfeuer gehalten, in der VajT
wird sie vorgängig in keiner Weise verehrt.
249 Die acht Kupfer-Amulette mit den as.t.amaṅgala-Symbolen gehören zu den persönlichen
Ritualutensilien eines Vajrācārya; gemäss Sarvajña Vajrācārya gehörten früher auch sūrya-
und candrabimba (siehe Abb. I1) zum Set, fehlen indes heute oft.
250 Die zu jedem der as.t.amaṅgala-Symbole gehörigen Materialien sind in Vajrācārya
(1980b, 62) aufgelistet; es sind dies (in Skt.):
(1) śr̄ıvatsa – bilva, (2) pun. d. ar̄ıka – durvā, (3) dhvaja - sindūra, (4) kalaśa – dadhi, (5)
cāmara – sarsapa, (6) matsyayugma – golocana, (7) chatra – śaṅkha und padma, (8) śaṅkha
– darpan. a.
251 Dieser Schritt fehlt in vidhi-A; die Zuordnungen der zwei Serien von sechzehn mantra-
s zu den as.t.amaṅgala-Symbolen und zu entprechenden Handlungen ist nicht spezifiziert.
Vergleichend wurde die Beschreibung in Vajrācārya (1980b, 62–65), in Vajrācārya
(1994, 137–142) und in Vajrācārya (2000b, 56–59) beigezogen.
252 Die as.t.amaṅgala-Symbole werden zur Stirn geführt, die zugehörigen Substanzen als
t.ı̄ka gereicht, der Spiegel (darpan. a) vor das Gesicht gehalten (Vajrācārya, 2000b, 57–59).
253 Im Manual von Dharmaratna Vajrācārya ist als abschliessender Teil ausschliesslich
as.t.amaṅgalagāthā ausgeführt. Bei Vajrācārya (1980b, 9–12) und im vom selben Autor
begonnenen grahayajñavidhi sind dagegen kumār̄ıpūjā und as.t.amaṅgalagāthā empfohlen.
254 Es handelt sich hierbei nicht um die bei Gellner (1992, 152) skizzierte kumār̄ıpūjā,
welche dort unter demselben Namen als Beispiel einer Aufstellung für kalaśārcana/homa
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Es handelt sich dabei um eine māmak̄ı-pūjā geheimen Charakters, welche
auch andere grössere Rituale privaten Charakters beschliesst.255 Sie wird
nicht am Opferplatz, sondern ausschliesslich von den Frauen des Haushaltes
ohne das Beisein eines ācārya in oder vor der privaten pūjākot.hā des Hauses
vollzogen.256 Die Frauen richten ein thāyebhu mit vierundachzig verschiede-
nen Speisen her, welches in der Folge als Repräsentation der Vajravārāh̄ı
verehrt wird. Zu den hierfür benötigten Materialien gehören, nebst den auf
dem pūjābhah. hergerichteten üblichen Ingredienzen (Blumen, sindhura, dhūpa
etc.) auch rotes und weisses Reisbier, Reisschnaps und chvaim. lā (New., spe-
ziell zubereitete Fleischstücklein).

11.3.5 Spezifische Elemente an die Navagraha

Die Navagraha-spezifischen Elemente erfolgen nicht, wie in den beiden vor-
gestellten hinduistischen Traditionen des Tales, isoliert als Teil eines entspre-
chend deklarierten ritualspezifischen Hauptteils (víses.akarma, tathākarma),
sondern treten im Zuge der Ritualkomposition für ein reaktives navagra-
haśāntihoma an mehreren Stellen als Teil in sich geschlossener Ritualelemen-
te auf, weshalb sie oben beschrieben und hier einzig resümierend kommen-
tiert werden. Einmal werden die Navagraha im Rahmen von Pañcaraks. ā-
samādhi in das man. d. ala der ’fünf Beschützerinnen’ eingeschrieben und die-
sen Teil abschliessend auch wieder verabschiedet. Im Zuge der Opferungen
ins Feuer werden die Navagraha nicht erneut einberufen und verehrt, sondern
empfangen die ihnen zugeordneten Opferungen direkt, im Gegensatz zu den
Pañcaraks. ā, die vorab über dhyāna/samādhi vergegenwärtigt werden. Janma
erscheint erst in diesem Ritualelement, ohne vorher explizit invoziert worden
zu sein.

? ? ? ? ? ? ? ? ?

Astrologisch begründete Ursache und Zweck des Feueropfers mögen den-
jenigen der besprochenen hinduistischen Traditionen entsprechen, Struktur
und zugrundeliegende ’Opferphilosophie’ unterscheiden sich aber offensicht-
lich in der VajT. Das zur Durchführung von Feueropfern im hauspriester-
lichen Rahmen wegleitende sahasrayajña-Manual wird auch hier, vergleich-
bar dem agnisthāpanavidhi in der ParT und dem kuśan. d. ı̄homavidhi in der

im Rahmen der Verehrung karnivorer Gottheiten aufgeführt ist.
255 Bei den Ritualen des Alters ist eine von den Töchtern und Grosstöchtern des Jubi-
lars/der Jubilarin in dieser Form vollzogene kumār̄ıpūjā ein zwingendes Element.
256 Zugelassen sind nur die ledigen oder verheirateten Töchter des Haushaltes, als keine
eingeheirateten Schwiegertöchter oder weitere Frauen.
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RājT, auf einen reaktiven Kontext hin modifiziert, die weiteren Elemente des
Ritualablaufs sind aber nicht gleichsam in eine Rahmenstruktur eingebaut,
sondern erscheinen als eine kumulative Reihung von an sich eigenständigen
Elementen, die alle zur Abwehr negativer Planeteneinflüsse in den Dienst
genommen werden.

Während sich die Abfolge der Feueropferungen in den hinduistischen Tra-
ditionen vergleichend gegenüberstellen lässt, folgt diejenige der VajT einem
distinkten Strukturprinzip. Die Opfersequenz orientiert sich in der VajT nicht
an der Abfolge von einleitenden Opferungen, Hauptteil und vervollständi-
genden Opferschritten, es liegt ebensowenig ein Ordnungsprinzip zugrunde,
welches sich an anlassabhängig und -unabhängig beopferten Gottheiten ori-
entiert. Vielmehr tritt als Leitstruktur die zunehmende Esoterisierung des
Feuers im Zentrum, insbesondere erwirkt durch mentale Stufen der Trans-
formations über bhāvanā; diese Stufen ergeben sich wie folgt:

1. bhūtāgni – die an einem sintā-Holz entzündete Flamme

2. samayāgni – das in den Feuergrund eingesetzte Feuer, vorab mit ghyū-
Opferungen bedacht

3. jñānāgni – Opferung von 32 unterschiedlichen Substanzen an je spezi-
fische Empfänger

4. lokottara jñānāgni – devatāhuti mit vr̄ıhi und einer abschliessenden
ghyū-Opferung

Wie Gellner (1992) feststellt, orientieren sich die Transformation des Feu-
ers und die je beopferten Gottheiten an meditativen Konzepte bzw. Stufen
des Praktizierenden. Die meditativen Praktiken in ihrem Aufbau und ihrer
Hierarchie sind ihrerseits in ein kosmologisches System eingebunden, dessen
Bereichen je eigene Gottheiten zugehören. Die drei grundlegenden Bereiche
dieses meditativ zu durchschreitenden Weltengebäudes – kāmadhātu (’Be-
reich der Begierden’), rūpadhātu (’Bereich der Formhaftigkeit’) und ārūpya-
dhātu (’Bereich ohne Form’) – lassen sich mit der Transformation des Feuers
im Zuge eines sahasrayajña assoziieren.

Mehrere Elemente zeugen von einer mehr oder weniger direkten Übernah-
me der Navagraha in die Newar-buddhistische Tradition. Die invozierenden
und hymnischen Verse greifen ikonographische und mythologische Attribute
aus der hinduistischen Tradition auf. Die zum Teil wörtliche Übernahme von
hinduistischen navagrahastotra-s in die Newar-buddhistischen graha-Rituale
oder die dāna-begleitenden mantra-s, welche die in YājS, MaP oder VidhP
als daks.in. ā aufgeführten Gaben benennen (Vajrācārya, 1983), zeugen von
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der randständigen Bedeutung der grahaśānti-Rituale für die Spezialisten der
VajT selbst.

Die Integration von Gottheiten des hinduistischen Umfeldes in buddhi-
stische Rituale ist keine Besonderheit. Der diesen Göttern und Göttergrup-
pen zugedachte, über ihre Position im Ritual ausgedrückte Status unter-
scheidet sich jedoch zum Teil. Während die dikpāla-s eine weitgehend aequi-
valente Position einnehmen, kommt Indra oder der Trimūrti eine im Ver-
gleich zu den Hindu-Traditionen periphere Rolle zu. Bezüglich der Navagra-
ha, welche in den Hindu-Traditionen sowohl als temporäre Hauptgottheiten
(pradhānadevatā) als auch als Nebengottheiten auftreten, lässt sich insofern
eine Abwertung in buddhistischen Ritualen feststellen, als sie kaum als ei-
gentliche Hauptgottheiten auftreten; in den Individuum-orientierten Ritualen
der VajT treten sie im Banne von Schutzgottheiten wie den Pañcaraks. ā oder
den Saptavāra-Dev̄ı-s auf (vgl. Exkurs III), einzig in der zum Geburtstag
empfohlenen navagrahapūjā stehen sie für sich selbst.

Vordergründige strukturelle Parallelen zur hinduistischen Ritualpraxis er-
weisen sich in der VajT bezüglich der einzelnen Ritualschritte und ihrer
Begründung als Umsetzungen einer distinkten Ritualphilosophie; wie von
Locke (1980) betont, sind die spezifischen Visualisierungs- bzw. Identifizie-
rungspraktiken über bhāvanā und dhyāna oder die weitgehend mental voll-
zogenen Verehrungssequenzen im Rahmen eines sādhana Beispiele spezifisch
buddhistischer ritueller Umsetzungen.



12. SCHLUSSBEMERKUNGEN

Wie William Sax in seine Untersuchung von Heilritualen in Uttaranchal zur
Erforschung derartiger kulturgeprägter ritueller Handlungsweisen resümiert,
müssen

”
jene methodisch schädlichen Dichotomien“ überwunden werden,

welche Rituale aus ihrem Kontext reissen, die Ebene des Textes von der-
jenigen des Handelns, beide aus ihrem weiteren kulturspezifischen Sinnzu-
sammenhang, dem jeweiligen Deutungssystem; um

”
die Dynamik rituellen

Handelns zu verstehen, bedarf es daher der Berücksichtigung sowohl der
Texte als auch der Kontexte, der expressiven sowohl als auch der instrumen-
tellen Praxis, kurz: der Vermittlung zwischen Denken und Handeln. Hinzu
kommt, dass es in diesen Analysen um Sinnfragen geht, die nicht einzel-
ne, sondern eine Gruppe, ein soziales Kollektiv betreffen“ (Sax, 2004, 377).
Dieser Ansatz, übersetzt auf das vorliegende Material, bedarf der adaptiven
Differenzierung. Unter ’Text’ sind nicht nur die Ritualtexte im engeren Sin-
ne, sondern auch der konkrete Vollzug, die involvierten Akteure, der konkrete
Anlass zu subsumieren. Unter ’Kontext’ fallen die Positionierung der reakti-
ven Navagraha-Rituale bzw. -Sequenzen in einem weiteren rituellen Kontext,
die Frage nach der allgemeinen Konzeptualisierung der Navagraha innerhalb
einer spezifischen Tradition, Fragen nach der sozio-hierarchischen Position,
dem Wirkungsfeld oder dem Selbstverständnis der Akteure, nach historischen
Einflüssen auf dieselben und ihre in der Ritualpraxis umgesetzten Texttradi-
tion.

Alle diese Aspekte verweisen kumulativ auf zugrundeliegende Sinnzusam-
menhänge, Deutungsmuster, Weltbilder, die ihrerseits kultur- bzw. tradi-
tionsspezifische Konzepte von Wirklichkeit und Wirksamkeit bereitstellen,
welche sich wiederum nach sozio-okonomischen, gruppen-, alters-, oder ge-
schlechtsspezifischen Kriterien weiter differenzieren liessen.

Traditionsspezifisches, -übergreifendes und -transfer

Halten wir noch einmal die wichtigsten Resultate aus den vorhergehenden
Kapiteln fest, um dann eine Annäherung an Gründe der Abgrenzung bzw.
Permeabilität von Ritualtraditionen zu wagen.

Die untersuchten reaktiven śānti-Rituale entsprechen in ihren hinduisti-
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schen Ausprägungen strukturell wie inhaltlich den weiteren, karmakān. d. a-
bezogenen Ritualkategorien. Die Navagraha werden Hauptgottheiten entspre-
chend im Rahmen von víses.akarma begleitet von ihren mantra-s und eingela-
den und verehrt, sie erhalten die von ihnen favorisierten Materialien gereicht
zur pūjā, offeriert ins Feuer oder übergeben als dāna, und schliesslich werden
sie verabschiedet. Dasjenige Element, welches diese Ritualabläufe als śānti-
Ritual kennzeichnet, ist der entsprechend formulierte saṅkalpa. Hier wird
ein Ritual als śānti-Ritual definiert, und die entsprechend erhofften Früchte
werden spezifiziert. Der Geist des Rituals bleibt derjenige eines Verehrungs-
rituals, welches sich weitgehend an einer Einladung und elaborierten Bedie-
nung, Bewirtung und Beschenkung orientiert. Den graha-zentrierten Ritualen
liegt die Vorstellung zugrunde, dass über die mehrgliedrige Verehrung deren
Wohlwollen provoziert und dadurch das Verblassen oder Verschwinden der
negativen, durch die Planetengottheiten verursachten Einflüsse erwirkt wird.
Ein śānti-Ritual ist demnach nicht auf eine direkte Kontrolle oder Manipu-
lation – sei dies über eine formelhafte oder materiell bewirkte Bezähmung,
Beschwichtigung oder Befriedung – ausgerichtet. Vielmehr wird ein ’psycho-
logischer Trick’ angewendet, der auf der Annahme basiert, dass jemand (hier
die Planetengottheiten), falls ihm über Gastfreundschaft und Darbringungen
in Form von japa, tarpana oder dāna Zuwendung widerfährt, nicht anders als
mit vergleichbar positiver Aufmerksamkeit reagieren kann.

Die buddhistische Variante des grahayajña ist wohl auch nach dem Ab-
lauf eines elaborierten Feueropfers strukturiert, die zentrale Stellung ’Fünf
Beschützerinnen’ über den Vollzug des pañcaraks. ā-samādhi, ihre Vorrang-
stellung in den Hauptopferungen, schliesslich das Anbringen des kirana cakra
verweist aber auf eine modifizierte Ritualphilosophie, die den Navagraha eine
beschützend-abwehrende eher denn eine verehrende Haltung entgegenbringt.
Die Navagraha entbehren eines Status ’vollwertiger’ Adressaten.

Wie die besprochenen Ritualbeispiele und die zugrundeliegende Ritual-
literatur verdeutlichen, erweisen sich die häufig instrumentalisierten Kate-
gorien von vedokta und tantrokta in den hinduistischen Traditionen eher als
Kontinuum denn als Opposition. Als typisch tantrisch postulierte Elemente
finden sich in Ritualen, die auf den ersten Blick als vedisch gekennzeich-
net werden müssten. Zum ’Inventar’ an Ritualelementen eines Parvat̄ıya-
Priesters gehören selbstverständlich prān. ayāma, nyāsa oder dhyāna, genauso
wie mudrā-s. Die mantra-s und weitere formelhafte Adressen der Navagraha
weisen jedoch Varianten auf, welche sich anhand ihrer Provenienz und ih-
res Aufbaus nach vedokta und tantrokta unterscheiden lassen, ergänzt durch
eine dritte als smārta oder śāstrokta bezeichnete Kategorie. Bezüglich vie-
ler Ritualelemente sind auch die Grenzen zwischen der hinduistischen und
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buddhistischen Ritualtradition des Tales fliessend.
Die Textelemente, welche die Navagraha adressieren, zeigen bezüglich der

drei Traditionen aufschlussreiche Parallelen und Unterschiede. Die in den
hinduistischen Traditionen verwendeten vedokta-mantra-s zeichnen sich aus
durch eine grosse Einheitlichkeit mit nur minimer Varianz im Sinne von Al-
ternativen, wogegen die smārta- und insbesondere die tantrokta-mantra-s sich
in den Manualen in unterschiedlichen Typen mit relativ vielen Varianten ma-
nifestieren. Die VajT weist sich diesbezüglich aus durch ein eigenständiges
Set von graha-mantra-s, wie sie in keiner hinduistischen Anleitung auftau-
chen. Vereinzelt weisen zudem auch buddhistische Manuale Ansätze von b̄ıja-
mantra-s auf (vgl. App. II, (BuddhM-2)), woraus auf eine mit der RajT ver-
wandte Alternative geschlossen werden darf, die aber aktuell von peripherer
Bedeutung zu sein scheint.

Geht man davon aus, dass auch rituell eingesetzte Sprache eine Spielform
von Kommunikation darstellt, stellt sich die Frage nach der Einordnung von
mantra-s, welche einerseits Gottheit-spezifisch sind, gar eine Form der Gott-
heit darstellen, andererseits offenbar eine Vielzahl von Varianten zulassen.
Der Argumentation von Austin (1962) folgend, wonach Aussagen immer
auch Sprechakte und also Handlungen sind, die aufgrund ihres lokutionären,
illokutionären bzw. perlokutionären Gehaltes und also ihres konstativen, per-
formativen bzw. persuasiven Wertes zu befragen sind, stellt sich bezüglich der
Varianz in der Verwendung von mantra-s die Frage, welche dieser Werte hier
vorrangig aktiviert werden. Die indigene Auffassung, wonach mantra-s die
Gottheit selbst darstellen, ja mit ihr identisch sind, lässt sich nur schwer
nach diesen linguistisch orientiertern Kriterien beurteilen. Immerhin kann
bezüglich der reaktiven Rituale festgestellt werden, dass sie tendentiell in ih-
rer Gesamtheit auf einer persuasiven Sprache aufbauen; die Navagraha wer-
den über rituelle ’Schmeicheleinheiten’, Überredung oder Zwang angehalten,
von negativen, leidvollen Wirkungen abzusehen, ja diese ins Gegenteil zu
wenden.

Unter den Hymnen an die Navagraha gibt es wohl ein, zwei Klassiker, da-
neben aber eine nicht eingrenzbare Anzahl von Varianten, was angesichts der
Tatsache, dass bis heute hymnische Texte neu und weiter komponiert wer-
den, in keiner Weise erstaunt. Früher wie heute wird aber auf einen gewissen
Satz an Epitheta zurückgegriffen, die trotz unterschiedlicher Kombination
und Elaboration diesen Hymnen ihren Gottheit-spezifischen Charakter ver-
leihen. In der Auswahl von Epitheta ist zudem eine Anlehnung der Newar-
buddhistischen an die hinduistischen Traditionen offensichtlich; die in die
buddhistischen Manuale integrierten Hymnen zum Lobpreis der Navagraha
oder ihrer Gaben sind zum Teil wortwörtlich übernommen.
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Die rituellen Repräsentationen der Navagraha in reaktiven Ritualen zeich-
nen sich – und dies stellt ein Spezifikum des Kathmandutals dar – durch ein
gänzliches Fehlen sowohl ikonisch-permanenter als auch -temporärer Navagra-
ha-Ikonen aus. In den lokalen Traditionen werden dagegen zur Invokation
der Navagraha permanent in Tempeln angelegte oder für ein Ritual spezi-
fisch kreierte Formen des graha-man. d. ala bevorzugt. Zu graha-spezifischen
Repräsentationen wird dieses Grundraster durch die Verwendung eines Sets
von Symbolen, zudem graha-spezifischen Materialien und Farben, letztere
idealiter bei allen Gaben eingehalten.

Die rituellen Repräsentationen der Navagraha beschränken sich in der
ParT und der RājT auf zwei Alternativen; in der ParT sind dies der gra-
havedi und der kalaśa, In der RājT das graha-man. d. ala und der kalaśa. In
der Ritualpraxis der VajT besteht dagegen eine deutliche Tendenz zu kon-
texttypischen Varianten von man. d. ala-s, heisst das, für janmotsava wird eine
andere Form der Repräsentation gewählt als für bh̄ımaratha oder grahayajña.
Zusätzlich besteht in allen drei Traditionen vornehmlich im Rahmen von gra-
hajapa die rein mentale Invokation. Anders gesagt, überwiegen in der lokalen
Praxis prat̄ıka- und prat̄ıta-Typen, wogegen pratimā-Varianten einzig als Teil
buddhistischer man. d. ala-s auftreten.

Wie die Varianten ritueller Repräsentation der Navagraha, aber auch ihrer
Integration in die hauspriesterliche Ritualpraxis zeigten, verlaufen die Unter-
schiede bzw. Parallelen keinesfalls immer entlang der hinduistisch-buddhisti-
schen Grenze. Eine spezifische Nähe der Ritualpraxis der beiden Ritualtradi-
tionen innerhalb der Newar-Gemeinschaft zeigte sich an der Integration von
Navagraha-Passagen in den hauspriesterlichen Ritualkorpus. Auch bezüglich
der verwendeten Materialien und Symbole konnten traditionsspezifische Un-
terschiede festgehalten werden, welche die NewT von der ParT unterscheiden.

Die in allen drei Ritualtraditionen des Kathmandutales bevorzugte Va-
riante ritueller Repräsentation stellt das man. d. ala dar, welches die Navagra-
ha gleichzeitig in eine kosmische Ordnung einfügt. Bernhard Kölver disku-
tiert, ausgehend von den acht Himmelsrichtungen und dem Zentrum, Gründe
für die Stabilität und Multifunktionalität dieses zweidimensional umgesetz-
ten Modells (Kölver, 1985). Die Neunheit kann demnach für eine alles-
einschliessende Ganzheit stehen. 1 Oder sie impliziert Vielheit bzw. Verschie-
denheit über die unterschiedlichen Charakteristika der den Teilen zugeordne-
ten Wesenheiten. Eine dritte Deutung betont das Zentrum, welchem die acht
äusseren Teile als Aspekte oder Glieder untergeordnet sind.2 Alle drei Inter-

1 Wie Kölver bemerkt, kommt diese Auffassung über die dreidimensionale Orientierung
der zehn dikpāla-s noch deutlicher zum Ausdruck (Kölver, 1985, 137–138).

2 Ein vergleichbar fruchtbares temporales Muster belegt Kölver über die Zwölfheit der
Monate (Kölver, 1985, 140–141).
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pretationen finden sich auch bezüglich der Navagraha, je nachdem, welcher
Aspekt der Neunergruppe betont wird.

Die NewT hat wohl die Neunheit auch in ihrer Umsetzung in man. d. ala-s
beibehalten, jedoch insbesondere in der Ergänzung der Neunheit durch Jan-
ma diese Geschlossenheit auch gesprengt; Janma wird wohl in präventiven
Kontexten in Materialien und Adresse den graha-s angeglichen, sprengt aber
die in sich geschlossene Form des Neuner-man. d. ala, weshalb sein Teller un-
terschiedlich im Zentrum mit der Repräsentation der Sonne oder ausserhalb
des Kernarrangements plaziert wird.

Wiederholt wurde betont, dass die Wahl des materiellen ’Sitzes’ für eine
Gottheit zweitrangig, letztlich rein funktional sei.3 Die Tendenz der rituellen
Verinnerlichung impliziert, dass eine äussere, materielle Form letztlich ganz
wegfallen kann; diese Auffassung ist nicht auf tantrische Kreise beschränkt,
sondern wurde auch von Vertretern der ParT geäussert, welche sich aussch-
liesslich der vedischen Tradition verpflichtet sehen.

Wie aus den Ritualskizzen deutlich wurde, haben die Navagraha durch
die Varianten abstrakter ritueller Repräsentation oder gar Verinnerlichung
ihre Körperlichkeit nicht verloren – vielmehr sind ihre anthropomorphen Ge-
stalten und ihre Charaktere in den graha-spezifischen dhyāna-s, stotra-s und
prārthana-s sehr präsent. Das Spektrum an zugeschriebenen, astrologisch und
mythologisch begründeten Charakteristika der graha-s ist nicht traditionsspe-
zifisch ausgeprägt, sondern tritt in allen drei Traditionen ähnlich auf, wobei
mythologische Zuschreibungen sich primär auf hinduistisches Material beru-
fen.

Das Feueropfer gilt in allen drei Traditionen als grundlegender Modus
der rituellen Zuwendung an eine Gottheit. Im Falle des navagrahaśāntihoma
handelt es sich um einen Ablauf, der an den laukika-Feuerritualen orientiert
ist. Wie verschiedentlich angedeutet, stellen die traditionsspezifisch ausfor-
mulierten Abläufe eine Kummulation von Praktiken und Vorstellungen dar,
die sowohl Elemente der jeweiligen rituellen und philosophischen Texttradi-
tion als auch traditionsübergreifende Anteile aufweisen. Letztere lassen sich
vorwiegend auf astrologisch begründete Aspekte zurückführen. Wie aus der
Darstellung der astrologischen Praxis des Tales deutlich wurde, fällt nicht
nur die Diagnose in den Kompetenzbereich der Astrologen, sondern ggf. an-
gesagte Interventionen insbesondere ritueller Art. Die hierfür empfohlenen
graha-spezifischen Materialien, aber auch die rituelle Modi des Feueropfers,
der Gabe oder der repetitiven mantra-Rezitation liegen in der Kompetenz
der konsultierten Astrologen. Anders die konkret zu vollziehenden Schritte
eines reaktiven Rituals, deren Festlegung in die Zuständigkeit der Ritualspe-

3 Siehe hierzu auch Shepard (1985, 86), welche diese Aussage auf die NewT bezieht.
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zialisten fällt. Durchgehend konnte gezeigt werden, dass die Abläufe für ein
reaktives grahaśāntihoma aus Elementen komponiert sind, die aus anderen
Ritualkontexten der hauspriesterlichen Praxis entlehnt sind.

Die traditionsspezifischen Vollzüge weisen trotz signifikanter Abweichun-
gen in ihren hinduistischen Varianten grosse Ähnlichkeit auf, wogegen die
buddhistische Ausführung sich deutlich unterscheidet. Schon die Struktur
des Feueropfers selber orientiert sich an meditativen Vorlagen eher denn am
Bild eines im Opfer versammelten göttlichen Kosmos. Die Navagraha tre-
ten zudem nicht als eigentliche, vorzugsweise verehrte Hauptgottheiten auf,
sondern eher als im Schach zu haltende personifizierte Bedrohungen, welche
über die Invokation, Meditation und Beopferung der Pañcaraks. ā als ihren
eigentlichen Bezähmerinnen in ihre Schranken verwiesen werden.

Schliesslich verwies die traditionspezifisch akzentuierte Integration der
Navagraha in die hauspriesterlichen Rituale und die rituellen Interventionen
als Massnahme bei negativen Planeteneinflüssen sowohl auf übereinstimmen-
de als auch traditionsspezifisch geprägte Konzeptionen. In der ParT werden
die Navagraha je nach rituellem Kontext als Hauptgottheiten (pradhānadevatā)
oder als Nebengottheiten (parivāradevatā) bzw. ’Glied-Gottheiten’ (aṅga-
devatā) adressiert. Zudem treten sie konsequent in einer Entourage von adhi-
devatā und pratyadhidevatā auf, sie werden in ein Netz von Gottheiten einge-
flochten, welche ihnen aufgrund ihrer elementaren bzw. Charakter-bezogenen
Ähnlichkeiten nahestehen.4 Dieselbe Entourage hat auch Einzug in die Ri-
tualpraxis der RājT gefunden, nicht aber in diejenige der VajT. Dagegen
konnte eine funktionale Angleichung an Wächter- und Schutzgottheiten in
allen drei Traditionen beobachtet werden.

Die Integration der Navagraha in das hinduistische Pantheon zeugt weiter
von einer funktionellen Angleichung an die göttlichen Überwinder des Todes;
Die VajT setzt sie dagegen auf die Ebene von erdnahen, bedrohlichen und
tendenziell schadenden aussermenschlichen Wesenheiten.

In allen drei Traditionen können die Navagraha rituell substituiert wer-
den, heisst das, an ihrer Stellen werden spezifische, den graha-s vorangestellte
Gottheiten verehrt. In der ParT kann über die Verehrung von Sūrya Ein-
fluss auf alle graha-s geübt werden, oder aber man adressiert Rudra-Śiva;
nebst dem ortsunabhängigen Vollzug des rudrabhis.eka wird die Verehrung
von Mahākāla oder Paśupati regelmässig als rituelle Massnahme zur Ab-
wendung graha-verursachter Leiden praktiziert. Die Lokaltradition schliesst
zusätzlich spezifische Erscheinungen der Göttin, insbesondere Saṅkat.ā, Bha-

4 Wie sich aufgrund er eingesehenen Quellen herausstellte, besteht eine ähnliche Relatio-
nierung ausschliesslich für weitere astrologisch relevante Einheiten, nicht aber für andere
Gottheiten.
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galamukhi oder Guhyeśvar̄ı, in diese Gruppe mit ein. Auch in der RājT wird
Śiva im Zusammenhang mit der Überwindung negativer Einflüsse der graha-
s angerufen, wobei sich als Alternative die mātr. kā-s anbieten. Die Newar-
buddhistische Tradition bezeugt dagegen insbesondere mit den Pañcaraks. ā,
aber auch Can.d. amahāros.an. a oder Mahākāla die Tendenz, traditionsinhären-
te explizite Schutzgottheiten auf den Plan zu rufen.

In den hier erfolgten Relationen kommen nicht nur unterschiedlich ge-
lagerte Vorlieben zum Ausdruck, sondern auch je spezifische Vorstellungen
des Menschen und seiner Einbindung in einen unterschiedlich strukturierten
Kosmos.

Aufgrund dieser gezwungenermassen selektiven vergleichenden Beobach-
tungen stellt sich die Frage nach Mechanismen des Ritualtransfer, also nach
Kriterien, welche die Übernahme von Gottheiten, ihre rituelle Adresse, damit
verbundene Begründungen und über den Ritualvollzug zu erwirkende Effekte
begünstigen bzw. verhindern. Am Beispiel der reaktiven Navagraha-Rituale
können die folgenden Punkte summarisch festgehalten werden:

. Plausibilität von traditionsübergreifenden bzw. spezifischen Traditio-
nen entwachsenen Konzepten und Praktiken:
Die astrologische Praxis in ihren südasiatischen, ursprünglich auf ei-
ne vorrangig an Königshöfen engagierten Spezialistengruppe zurück-
gehenden Ausprägungen wies offensichtlich eine Plausibilitätsstruktur
auf, welche im Laufe der Zeit Bedürfnissen einer weiteren Gesellschafts-
schicht zu entsprechen vermochte und zudem Lücken füllte, wie sie sich
auch in der hauspriesterlichen Praxis Newar-buddhistischer Speziali-
sten bestanden.

. Historische Nähe bzw. Distanz:
Auch wenn in früheren Jahrhunderten buddhistische und hinduistische
Priester je nach Königsgeschlecht unterschiedlich Vorrang am Hof ge-
nossen, haben sich doch eine Anzahl ritueller Anlässe entwickelt, wel-
che sowohl buddhistische als auch hinduistische Spezialisten als Ak-
teure verlangten; bis heute ist ein gewisser Grad an institutionalisier-
ter Kooperation unter Newar-Priestern im Kontext festlicher Anlässe
und insbesondere der kalendarisch gebundenen Verehrung einiger der
wichtigsten Gottheiten des Tales geblieben. Mit der Einsetzung von
Parvat̄ıya-Brahmanen am königlichen Hof der Gorkhā-s trat eine neue
Priester-Gruppe die königlich legitimierte Vorrangstellung im Tal an,
wodurch sich sowohl die Newar hinduistischer als auch buddhistischer
Prägung zurückgestuft sahen und entsprechend auf Distanz gingen –
und bis heute gehen. Die geschlossene Verbündung der Newar gegen
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die neue Elite verhinderte unter anderem eine Angleichung der rituellen
Praxis zwischen den beiden hinduistischen Traditionen, die sich zudem
auf dieselbe vedische Schule berufen, zugunsten einer auf Distinktion
und Eigenständigkeit bedachten Praxis der Rājopādhyāya-s.

. Konkurrenzsituation:
Insbesondere im Vollzug reaktiver Rituale an die Navagraha, welche
ihren Ursprung unumstritten in den hinduistischen Traditionen ha-
ben, scheint das Moment der Konkurrenz unter Spezialisten eine Rol-
le gespielt zu haben. Die Newar-buddhistische Tradition, die sich im
Tal allmählich aus einer monastischen Struktur in eine die gesamte
buddhistische Gemeinde einschliessende Gesellschaftsform entwickel-
te, entbehrte anfänglich weitgehend hauspriesterlicher Ritualpraktiken.
Wennwohl anfänglich für kalenderbezogenes Wissen und die sich dar-
aus entwickelnde Astrologie vorwiegend auf Spezialisten hinduistischer
Prägung zurückgegriffen wurde, scheint allmählich der Wunsch nach
diesbezüglicher Emanzipierung unter den Vajrācārya-s aufgekommen
zu sein. Die grundlegenden Berechnungen des Almanachs werden bis
heute von hinduistischen Astrologen in der vom Staat rezensierten Fas-
sung übernommen, jedoch mit eigenen Monatsbezeichnungen und spe-
zifischen Gewichtungen von Zeiträumen und diesen zugeschriebenen ri-
tuellen Handlungen im Jahreslauf ausgefüllt. Astrologische Kenntnisse
gehören dagegen heute zur Grundausbildung der Vajrācārya-s und wer-
den den Laien ergänzend zu hauspriesterlichen Diensten zur Verfügung
gestellt. Vereinzelt wurden buddhistische Priester gar vollamtlich zu
Astrologen, die wie alle anderen für Klientel jeglicher Provenienz zur
Verfügung stehen.

. Attraktivität bzw. Bedürfnis:
Aufgrund von Aussagen, wonach graha-Rituale primär als ’Dienst am
Kunden’ in das hauspriesterliche Angebot der Vajrācārya-s aufgenom-
men wurden, implizieren, dass eine entsprechende Nachfrage unter der
buddhistischen Laiengemeinde besteht, welche entsprechende rituel-
le Interventionen bei ihren hinduistischen Nachbarn hatte beobachten
können.

. Vorrang lokalspezifischer vor traditionsspezifischer Praxis:
Insbesondere eine Anzahl der von Laien aufgesuchten Tempel verwei-
sen auf deren historisch gewachsene, mythologisch begründete und im
aktuellen Diskurs erneuerte Attraktivität für Besuchende mit einem Be-
wusstsein für ihre ’astrologische Identität’; derlei lokalspezifische Tradi-
tionen, die auch von den Astrologen über ihre Empfehlungen getragen
werden, begünstigen traditionsübergreifende Praktiken
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Eine systematische Untersuchung von Ritualelementen, verwendeten Mate-
rialien, Referenzen und Parallelen zu weiteren hinduistischen bzw. buddhi-
stischen Traditionen unter Auswertung von historisch verordneten Manualen
und weiteren Quellen liesse bezüglich des Ritualtransfers eine weit detaillier-
tere Analyse zu, als sie in diesem Rahmen möglich war. Immerhin wird deut-
lich, dass historische und aktuelle (macht)politische, lokal geprägte, sozio-
hierarchische, ökonomische Aspekte eine Rolle spielen bezüglich der Aus-
prägung und laufenden Weiterentwicklung von Ritualtraditionen.

Stellenwert der Astrologie

Wie die vorhergehenden Kapitel zeigten, reduziert sich die astrologische Pra-
xis des Tales nicht auf die Erstellung und Interpretation von Horoskopen.
Astrologen besetzen sozio-hierarchische Positionen, sie stehen aufgrund ihres
Aufgabenbereichs komplementär zu den Ritualspezialisten, zu traditionellen
Heilern, zu familieninternen Beratern, zu Referenzpersonen in weltlichen und
überweltlichen Belangen, zu Politikern, zu Beratern am Königshof. Ihre Spe-
zialitität ist das Wissen um Periodizität und Qualtiät von Zeit und deren
materiellen und mathematisch fixierbaren Trabanten, wobei die Praktizie-
renden ihr Berufsfeld nicht primär als Natur-, sondern als Erfahrungswissen-
schaft darstellen. Die zusätzlich zum Horoskop unterschiedlich eingesetzten
komplementären Arbeitsmittel betonen den divinatorischen Aspekt (Park,
1963, 195):

”
[. . . ] the diviner, with all his peculiar skills and his charactersi-

tic paraphernalia, does in a controlled way intervene in and affect the social
process with rather definite and socially useful results.“ Nicht nur bezüglich
sozialer Prozesse, sondern auch der Lebensbewältigung des Individuums ha-
ben derartige Interventionen ihren berechtigten, innerhalb der entsprechen-
den Gruppe legitimierten und sinnversehenen Platz Park (1963, 197):

”
For

it is the peculiar property of the diviner’s role that he is able, in the public
conscience, to remove the agency and responsability for a decision from the
actor himself, casting it upon the heavens where it lies beyond cavil and
beyond reproach.“ Aufgrund der untersuchten Rituale muss diese Feststel-
lung insofern präzisiert werden, als ein Jyotis. ı̄ Leiden und Schicksalsschläge
der Kunden nicht einzig astro-divinatorisch begründet, sondern zusätzlich
Handlungsanweisungen erteilt, die dem Betroffenen eigentliche Instrumen-
te des Eingriffs in ein ansonsten Gegebenes in die Hand geben. Wennwohl
an sich nicht verpflichtend, erhalten diese Anweisungen für die Betroffenen
bzw. ihre Angehörigen in ähnlichem Masse Pflichtcharakter wie etwa eine
vom Arzt empfohlene Therapie – die man nach eigenem Dafürhalten ganz,
teilweise oder gar nicht einhalten mag.

Man mag sich als Aussenstehender fragen, worauf die Praktizierenden
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letztlich eine etwaige positive Wirkung zurückführen, nach welcher Logik sie
rituelle und andere Massnahmen im Falle eines Leidens auswählen und gegen-
einander abwägen. Letztlich scheint diese Frage für die praktizierenden Laien
wenig relevant; kaum je besucht man bei einem wie auch immer gearteten
Leiden ausschliesslich einen Astrologen, sondern wird auch den Hauspriester
befragen, die einem nahestehenden Gottheiten, aber auch Medien aufsuchen,
insbesondere die als Mātā bzw. Mā oder Hārit̄ı-Mā bekannten, auch heilerisch
tätigen Frauen.5 Bei Krankheiten konsultiert man zudem einen traditionel-
len Heilpraktiker, wenn möglich ein Spezialisten in westlicher Medizin, heisst
das, Probleme werden in aller Regel auf mehreren Schienen angegangen, von
den verschiedenen Seiten empfohlene Massnahmen kummulativ ausgeführt,
sodass letztlich bei eingetretener Heilung oder wiedererlangtem Familien-
frieden nicht gesagt werden kann, auch nicht gerätselt wird darüber, woher
letztlich die Hilfe kam. Dies scheint weniger wichtig als die Besorgnis darum,
nichts unversucht gelassen zu haben.

Wirkweise reaktiver Navagraha-Rituale

Der Handlungstypus ’Ritual’ lässt sich nicht in jedem Fall als rein drama-
turgischer Typus von instrumentellen, strategischen, kommunikativen oder
darstellenden Handlungen abgrenzen. Unzulässig einseitig sind auch wissen-
schaftlich fundierte Argumentationen, welche die Bedeutung auf einen einzi-
gen Nenner, und sei es auf denjenigen der Bedeutungslosigkeit von Ritualen,
zu reduzieren suchen.6 Die routinehafte Einhaltung von Formen und Regeln
mag für rituelle Abläufe bezeichnend sein, doch ist es zumindest in den hier
untersuchten Ritualen keinesfalls so, dass die einzelnen Ritualschritte unbe-
gründet mit einem bestimmten Inhalt gefüllt und in einen bestimmten Ablauf

5 Eine ethnologische Untersuchung des Heilkults von Medien der Göttin Hārat̄ı hat
Merz (2004) vorgelegt.

6 Insbesondere Frits Staal hat mit seiner provokativen These der Bedeutungslosigkeit
von Ritualen viel Staub aufgewirbelt (Staal, 1989). Er suchte rituelle Handlungen auf vor-
sprachliche Strukturen zurückzubinden, welche also auch noch der eineindeutigen Bedeu-
tungszuschreibung und dadurch Sinnhaftigkeit sprachlicher Kommunikation bzw. zweck-
gerichteten Handelns entbehren. Wie viele theoretische Ansätze scheint auch dieser durch
das dem Autor zugrundeliegende Material mitgeprägt; der künstlich geschaffene Kontext
des vedischen Opfers, welches er in bewundernswertem Detail in Film und Text festgehal-
ten und analysiert hat, schloss soziale Komponenten oder eine Authentizität der Akteure
und des Umfeldes aus; gerade bezüglich vedischer Opfer müssen die Ritualspezialisten
eingestehen, dass viele der regelhaften Abläufe und verwendeten Substanzen nicht mehr
sinnvoll erklärt werden können, weil diese Tradition nahezu abgebrochen, ihrer ursprüng-
lichen Einbettung, dem Zeitgeist ihrer Entstehung längst entwachsen ist.
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gebracht wurden.7 Vielmehr müsste in die Richtung einer Semantik argumen-
tiert werden, welche sich an einer anderen als der alltagswirksamen Logik von
Handeln und Kommunikation orientiert – und die keine Mühe bekundet, eine
Mehrzahl von parallelen Bedeutungszuschreibungen in einem Zeichen- bzw.
Symbolsystem zu akzeptieren.8

Reaktiv-kurative Rituale, zu welchen auch die vorgestellten Varianten von
grahaśānti gehören, haben eminent instrumentellen Charakter. Die sprachli-
chen Elemente wie auch involvierte Materialien und ihre Manipulationen wer-
den mit Funktionen und Wirkungen verbunden, die in ihrer Orchestrierung
einem bestimmten Zweck dienen. Hierbei müssen nicht alle Handlungsschritte
innerhalb des Ritualablaufs direkt zweckdienlich sein, immer aber der Voll-
zug des Rituals als Ganzes in der vorgegebenen Weise. Die von Humphrey
& Laidlaw (1994) diskutierte Eigenschaft rituellen Handelns, wonach ein
bestimmter Ritualvollzug sehr wohl einem den Praktizierenden gegenwärti-
gen Zweck dienen kann, ohne dass die einzelnen Ritualschritte direkt auf
diesen Zweck hin angelegt sind, findet sich auch hier bestätigt. Bezüglich
einzelner der vorgestellten Ritualelemente verlangt diese Bestimmung jedoch
nach weiterer Differenzierung. So weisen das Anbringen des kirana cakra als
protektiver Massnahme oder die spezifische Auswahl an Gaben für dāna ab-
solut auch direkt zweckorientierte Elemente auf, wennwohl ihre Begründung
in einem spezifischen ausseralltäglichen Mittel-Zweck-Bezug steht; Materia-
lien wie auch Formen oder Farben werden in einem ’rituellen Universum’
je eigene Bindungs- bzw. Wirkkräfte zugeschrieben, weshalb deren Auswahl
und Kombination besondere Aufmerksamkeit zukommt.

Nebst formhaften – materiellen oder imaginierten – Elementen des ritu-
ellen Universums stellen die sprachlichen einen zentralen Faktor hinsichtlich
der Wirksamkeit von Ritualen dar. Rituelle Sprache, am offensichtlichsten
das mantra, stellt einen dem Materiellen ebenbürtigen, oft gar übergeordne-
ten Träger von Wirkkraft dar. Gottheit-spezifische mantra-s rufen die Gott-
heit selbst auf den Platz; sie sind eine Erscheinungsform derselben, und sie
binden sie in die einzelnen Handlungsschritte ein. Über die Rezitation ihres
mantra kommen der Gottheit die einzelnen Verehrungsschritte zu, gelangen

7 Aussagen wie die folgende von Staal (1989, 114), hier absolut in einem generellen
Sinne gemeint, wirken anhand des vorliegenden Materials geradezu peinlich verkürzt: ”It is
characteristic of a ritual performance, however, that it is self-containend and self-absorbed.
The performers are totally immersed in the proper execution of their complex tasks. Isola-
ted in their sacred enclosure, they concentrate on correctness of act, recitation and chant.
Their primary concern, if not obsession, is with rules. There are no symbolic meanings
going through their minds when they are engaged in performing ritual.“

8 Um noch einmal auf Staal zurückzukommen: in der Mehrdeutigkeit von rituellen Be-
deutungszuschreibungen gleich auf Arbitrarität zu schliessen (Staal, 1989, 140), erweist
sich anhand des vorliegenden Materials als eine weitere unzulässige Verkürzung.
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die Opfergaben ins Feuer oder die Gaben an sie, über japa ihres mantra er-
reicht der Praktizierende ihr Wohlwollen, ihre positive Einwirkung, ihre Seg-
nung. Nebst der semantischen kommt hierbei der klanglichen Komponente
eine dominante Wirkmächtigkeit zu.9

Gerade reaktiv-kurative Rituale zeichnen sich durch die Tendenz aus, Ri-
tualelemente manipulativen Charakters zu integrieren. Deren Wirkung kann
symbolischer Natur sein, etwa, wenn als Teil eines protektiven Rituals ein
Keil oder Reisszähne eingesetzt werden. Sie kann auf ’homöopathischen’ Ei-
genschaften von Pflanzen oder Mineralien beruhen, oder aber es wird mit
Substanzen oder mit mantra-s angereichertes Wasser eingesetzt. In den hier
zugrundeliegenden Wirkkonzepten zeigt sich eine grosse Nähe dieser Ritual-
gattung zu traditionellen Heilmethoden. Gemäss einer weiteren, insbesondere
im Kontext von dāna aktivierten Auffassung können negative Anhaftungen
substanzhaft mit dem Überreichen bestimmter Gegenstände entsorgt bzw.
übertragen werden. Derartige Übertragungsmechanismen sind innerhalb der
vorliegenden Kultur von grundlegender Bedeutung; man denke an die im All-
tag wie in rituellen Bereichen handlungswirksame Unterscheidung von Rein-
heit und Unreinheit, die sozio-hierarchisch differenzierte, geschlechtsspezifi-
sche und ortsabhängige Verhaltensweisen, Gebote und Verbote impliziert.

Ein bestimmter Ritualteil, etwa die elaborierte Verehrung eines graha,
wird ’psychologisch’ dahin begründet, dass eine solche Zuwendung die ent-
sprechende Gottheit so sehr erfreue, dass sie sich entsprechend erkenntlich
zeigen werde; dabei handelt es sich um einen Topos, der sich in der My-
thologie wiederholt auch unter Göttern bewährt, etwa, wenn aufgrund von
Wohlgefallen der Betroffene Wünsche gewährt.

Ein korrekter Vollzug allein garantiert noch keinen Erfolg. Als weiteres
Kriterium kommt die Qualifikation der Akteure hinzu. Auch wenn sich einige
der Astrologen absolut in der Lage sähen, Rituale für ihre Kunden zu voll-
ziehen, dies zum Teil auch tun, bleibt die entspechende Qualifikation als Ri-
tualspezialist ausschlaggebend. Während die astrologische Praxis eigentlich
’oekumenische’ Tendenzen aufweist, sind die Ritualspezialisten konsequent
ihrer eigenen Tradition verpflichtet; als ’Gütekriterium’ spielt bei Astrologen
auch ihre professionelle Authentizität eine Rolle, wogegen sich Ritualspe-
zialisten primär aufgrund ihrer Abstammung und der für den Ritualvollzug
authorisierenden Initiationen qualifizieren.

Schliesslich wurde von einigen Spezialisten die innere Einstellung der
Kunden als ausschlaggebendes Kriterium für den Erfolg eines grahaśānti auf-
geführt; fehlt die innere Einbindung in die Tradition und also die Überzeu-

9 Zur Wirkkraft von Sprache bzw. Klang in den hinduistischen Traditionen siehe Wilke
& Moebus (2005).
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gung von der Wirksamkeit eines reaktiven Rituals, laufe das Unternehmen
Gefahr, zur leeren und also wirkungslosen Handlung zu verkommen.

Allen diesen Aspekten der Wirkweise reaktiver Rituale liegt eine spezi-
fische, alltägliche und ausseralltägliche Erfahrungsräume und ihre Akteure
einbeziehende Sicht der Realität zugrunde, welche unter anderem die Kom-
munikation und gegenseitige Abhängigkeit von Menschen und aussermensch-
lichen Wesenheiten, von irdischen und weiteren Welten und als Konsequenz
einen erweiterten Rahmen von ursächlichen Erklärungen und Mittel-Zweck-
Relationen einschliesst.

Aus diesem derart erweiterten Interaktionsraum generieren die einzelnen
Ritualschritte ihren Sinn, ihre Logik. Die rituelle Intervention, in der vor-
liegenden Untersuchung die rituelle Adresse der Navagraha und weiterer,
traditionsspezifisch relevanter Gott- und weiterer Wesenheiten, enthebt sich
der Zufälligkeit, des Ludischen, der reinen und inhaltleeren Regelbefolgung.
Vielmehr wird sie zum ursächlich begründeten und zweckgerichteten Instru-
mentarium, worüber menschliche mit aussermenschlichen Akteuren kommu-
nizieren, sich positionieren, Einfluss ausüben – also alles andere als sinnleere
Handlungsform, Ritual um des Rituals willen. Treffender müsste hier von
metaphysischen Handlungen ausgegangen werden. Auch Wulf & Zirfas
(2004, 36–37) lösen die paradoxe Differenz von rituellem und wissenschaftli-
chem Wissen auf in ihrer Bilanz, dass Ritual Methaphysik sei. Ihre Herleitung
ist jedoch anders gewichtet: Sie gehen davon aus, dass rituelles Wissen ins-
besondere kosmologisches Wissen um die zentrale Bedeutung des rituellen
Handelns sei, und deshalb über den performativen Vollzug des Rituals Welt
immer neu hergestellt werde (Wulf & Zirfas, 2004, 36–37).

Die Frage der Wirksamkeit der hier untersuchten Rituale lässt sich aus
dieser – räumlich-ursächlich erweiterten – Sicht klärend beantworten. So-
lange ein entsprechendes Weltbild verinnerlicht ist, ihm das Faktum von
Realität anhaftet, zeugen darin eingebettete interventionistische Rituale ihre
Wirkung, und auch ihre eventuelle Wirkungslosigkeit lässt sich rationalisie-
ren. Entfällt ein entsprechender Rahmen, fehlt nicht nur die Begründung der
Durchführung, sondern in aller Regel auch die Wirkung. Rein mechanische
Konzepte von Wirksamkeit entbehren im Bereich der hier vorgestellten Ri-
tuale der empirischen Abstützung. Aus demselben Grunde fallen traditionelle
reaktive Ritualpraktiken in dem Masse aus dem Repertoire der Spezialisten,
als sie von ihnen selbst, aber auch von ihrer Klientel nicht mehr sinnhaft
eingeordnet werden können. Diese Tendenz kann in jüngster Zeit in urbanen
Kreisen des Kathmandutals aufgrund der zunehmenden Konfrontation mit
globalen Werten und Lebensweisen beobachtet werden; die Sicht der Dinge
ist heute mehr denn je im Wandel begriffen.



13. APPENDIX I: TEXTAUSSCHNITTE ZU
NAVAGRAHA-RITUALEN

Anmerkungen zur Wiedergabe der Textausschnitte:
runde Klammern (-xxx-) bezeichnet im Manuskript unlesbare Stellen;
runde Klammern mit Punkten (. . . ) bezeichnen weggelassene Passagen;
runde Klammern (abc) bezeichnen eigene Erklärungen bzw. Ergänzungen;
0 steht als Platzhalter für ein unvollständig zitiertes vedokta mantra;
φ steht als Platzhalter für eine analog zu wiederholende Formel bzw. eine Serie von als
bekannt vorausgesetzten mantra-s;1

der Fliesstext der Vorlagen wurden der Übersichtlichkeit halber durch eingefügte Zeile-
numbrüche gegliedert;
die Schreibweise der Vorlagen wurde weitgehend beibehalten, offensichtliche Fehler jedoch
unvermerkt eliminiert;
die VedM sind aus dem Śukla Yajurveda in der Edition von Śāstri (1999) zitiert.

(AppTe-1) – grahatilaka bei der Hochzeit (ParT)

Die hier zitierten Verse stellen ein regelmässiges Element von Hochzeitsritualen in
der ParT dar (vgl. S. 258).2 Die mittleren neun adressieren je einen der Navagraha
und zeichnen sich durch einen je gleichbleibenden Schluss, zudem eine im Vergleich
mit der stotra-Literatur variationsreiche Verwendung von Epitheta.

? ga:ja;a;na;naH :pa;a;Za;sa;na;a;Ta;pa;a;N�a;a .=+�+:a;}ba:=+ea hùÅ:au ;ndu :=+va;a;h;na;(ãÉa //
l+ññ*U +:k+:h;~ta;ea ;
a;h ga;Na;a;�a;Da;na;a;Ta;ea va:=+~ya va;Dva;a ;
a;va;ta;na;ea;tua BUa;�a;ta;m,a // 1//

hM ;sa;a;�a;Da:�+.QH .sa ..ca;tua;mRua;KaH .sa;k+:ma;Nq+.lu +.yRa::]a;pa;
a;va:�a;de ;hH //
I+.ndÒ +a;
a;d;de ;vEa:=, A;�a;Ba;pUa;�a:ja;ta;(ãÉa va:=+~ya va;Dva;a φ // 2 //
Za:ñÍËÅÅÉ*;M ga;d;Ma ..ca;kÒ +:sa:=+ea:�+:he ..ca k+.=E ;=, d;Da;a;na;ea ga:�+:q+.a;�a;Da:�+.QH //
.ja;ga;tpa;�a;ta:=, ;
a;d;#pa;�a;ta;pUa;�a:ja;ta;(ãÉa va:=+~ya va;Dva;a φ // 3 //
ga;ñÍç ÅÅ*:+.a;Da:=+ea Ba;sma:ja;f;a;Da:=+(ãÉa l+.l+.a;f;.ca;ndÒ +ea vxa;Sa;va;a;h;na;(ãÉa //
;
a:�a;ZUa;l+.Ka;fõÅ ;a;ñÍç ÅÅ*:+.Da:=+ea ma;he ;Za;ea va:=+~ya va;Dva;a φ // 4 //

1 Die Platzhalter sind aus den Quellen übernommen, wo sie im Gegensatz zur vorlie-
genden Wiedergabe nicht unterschieden werden. Die vollständigen VedM der graha-s sind
unter App. II, (a1) bis (a3) aufgeführt.

2 Dieselben oder ähnliche Versionen finden sich bei Śarmā (1996a, 89–92), Marāsini
(2000, 185–185) oder bei Koirālā (2001, 41–42).
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;
a:�a;de ;va;mUa;�a;tRa:=, .ja;ga;de ;k+:.ca;[ua;
a;vRa:=+�a:úãÁ*.a;na;a:=+a;ya;Na;Za;ñÍöÐÅÅ*:+=+a;tma;a //
:pra;Ba;a;k+.=+(ãÉa;a;��a;Ka;l+.l+.ea;k+:he ;tua:=, va:=+~ya va;Dva;a φ // 1 //
k+:l+.a;�a;na;�a;DaH ;kE +.=+ba;va;gRa;ba;nDuaH k+:}bua;dùÅ;au ;�a;taH :pua;Nya;
a;va;vxa;�a:;dÄâ ;he ;tuaH //
ma;h;Ea;Sa;D�a;a;Za;ea .=;ja;n�a;a;pa;�a;ta;(ãÉa va:=+~ya va;Dva;a φ // 2 //
ma;h� ;a;ta;nUa:ja;ea ma;
a;h;ma;a;�a;ta;v�a;a:=H .sa;d;a ba;l� +.a;ya;a;n,a .sa;ta;tMa :pua:=+a;NaH //
;
a;h:=+Nya;va;NRaH k+:na;k+:a;�a;Ba;Da;a;na;ea va:=+~ya va;Dva;a φ // 3 //
Za;Za;a;ñÍöÐÅÅ*:+.sua;nua;gRua;Na;pUa;NRa;na;a;ma;a .sua;Ka;a;
a;d;he ;tua;v.yRa;sa;na;a;pa;h;a:=� +a //
bua;Da;(ãÉa ;
a;va::]a;a;na;
a;va;.ca;[a;Na;eaY;sa;Ea va:=+~ya va;Dva;a φ // 4 //
.sa;ma;~ta;
a;va::]a;a;na;gua:�+:mRa;n�a;a;S�a;a .sua:=e +ndÒ +pUa:$yaH .sua:ja;nEa;k+:ga;ByaH //
bxa;h;~å.pa;�a;ta;mRa;ñÍç ÅÅ*:+.l+.na;a;ma;Dea;ya;ea va:=+~ya va;Dva;a φ // 5 //
.tea:ja;eaY;�a;Da;k+:(ãÉa;aY;��a;Ka;l+.Kea;.ca:=+a;Na;Ma Zua;kÒ H .sua;d� ;a;�aH .sua:=+Za:�ua;pUa:$yaH //
ya;Za;ea;Da:=+eaY;sa;Ea mxa;ta:j�a;a;va;na;(ãÉa va:=+~ya va;Dva;a φ // 6 //
.sa;ma;~ta;Kea;f;ea;pa;�a:=+ma;a;gRa;ga;a;m�a;a Za;nEa;(ãÉa:=H .sa;nta;ta;ma;a;d:=e +Na //
A;�/////////�a;sma;n,a .sua;l+.çÉîå+;ae .sa;mua;pa;a;ga;taH .sa;n,a va:=+~ya va;Dva;a φ // 7 //
ya;ea ;Da;a;va;teaY;dùÅ;a;a;
a;pa .sua;Da;a;Za;naH .sMa;~ta;ma;ea;ma;ya;(ãÉa;ndÒ +ma;sMa ..ca .sUa;yRa;m,a //
.~va;yMa;ba;l� +.a l+.b.Da;va:=H .sa .=+a;hu ;vRa:=+~ya va;Dva;a φ // 8 //
.sa;ma;~ta;sMa;pa;tsa;ma;va;a;�a;�a;he ;tuaH :ke +:tuaH :pra;pa;�a;a;�a;tRa;h:=+eaY:�a l+.çÉîå+;ae //
BUa;tva;a A;DRa;mUa;�a;tRaH ;�a;[a;�a;ta;sa;Ea;K.ya;k+:ta;Ra va:=+~ya va;Dva;a φ // 9 //
.sua;DUa;mÒa;va;NRa;(ãÉa;l+.sa;�a;�a:ja;�ëH Za;a;�////�a;Nq+.�ya;pua:�aH .sa ;Da;na:úêÁÁ*+;ya;(ãÉa //
Zxa;*ñÍç ÙùÅ+.a;a;K.ya;ga;ea:�a;ea hùÅ:a:=+N�a;a;pra;sUa;(ãÉa va:=+~ya va;Dva;a φ // 1 //
;�a;sMa;h;a;�a;Da:�+.Q+a va:=+.ca;a;pa;Ka:ñç ÅÅ*+.ZUa;l+.a;�a:=+Kea;fe ;Sva;
a;h;yua;�+:ba;a;hu H //
:�Ea;l+.ea;k�+.a;ma;a;ta;a .sua;�a;.ca:=+a;ya du ;ga;Ra va:=+~ya va;Dva;a φ // 2 //
.sua:=+a;(ãÉa .sa;veRa g{a;h;de ;va;ta;a;(ãÉa .sa;�a;SRa;ya;ea ;
a;d;#pa;ta;ya;ea na;ga;a;(ãÉa //
.sa;ya;ea;ga;va;a:=+a;�/////�a;~ta;Ta;ya;eaY;��a;Ka;l+.a;(ãÉa va:=+~ya va;Dva;a;(ãÉa;Zua;Ba;a;�a;na ku +:yRuaH // 3 //
yea ya;a;�a;de ;Za;a;
a;d;h k+:tRua;m�a;a;Za;a yea ya;a;�a;de ;Za;a;d;
a;pa h;tRua;m�a;a;Za;aH //
.tea ta;a;�a;de ;Za;a;d;na;ya;eaH Zua;Ba;a;�a;na :pra;tya;pyRa ga;.cC+.ntua ya;Ta;a;va;k+:a;Za;m,a // 4 //
I+.�a;ta g{a;h;�a;ta;l+.k+:m,a //

(AppTe-2) – Ausschnitt aus Śāntikādhyāya

Der folgende Ausschnitt ist Teil des 284 śloka-s umfassenden Śāntikādhyāya, wel-
ches in Śivadharma enthalten ist; es handelt sich dabei um eine Bittformel an Śiva
um Frieden und Befreiung von Übel und Schmerz. In den hier wiedergegebenen
śloka-s 127–138 (Naraharinātha, 1998, 34–35) bzw. 125b–138 (Nandikeśvara,
0000) wird explizit die Bitte um Befreiung von durch die graha-s verursachten Lei-
den (grahap̄ıd. a) formuliert. Die an die graha-s gerichteten Verse fallen durch die
Verwendung wenig geläufiger Attribute der Planetengötter auf (für die Überset-
zung siehe S. 223).

;�a;sa;ndU :=;=+a;ga:=+�ea;na k+:Na;Ra;nta;a;ya;ta;l+.ea;.ca;naH //
;
a;k+.=+Na;dõ ;ya;sMa;yua;�H .sa;�a;sa;�a;�a;k+:va;a;h;naH // 122//
ga;Ba;�/////�a;~ta;ma;a;l� +.a Ba;ga;va;a;n,a ;a;Za;va;pUa:ja;a;.cRa;nea .=+taH //
k+.=+ea;tua mea ma;h;a;Za;a;�////�a;ntMa g{a;h;p�a;a;q+.a;�a;na;va;a:=+N�a;a;m,a // 123//
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.ja;ga;d;a;pya;a;ya;na;k+.= A;mxa;ta;a;Da;a:=+Z�a;a;ta;lH //

.sa;ea;maH .sa;Ea;}yea;na Ba;a;vea;na g{a;h;p�a;a;q+.Ma v.ya;pa;ea;h;tua // 124//
:pa;�íåÅ+a:=+a;ga;�a;na;Ba;a;ñÍç ÅÅ*:e +.na :de ;he ;na ;
a;pa;ñÍç ÅÅ*:+.l+.ea;.ca;naH //
A;ñÍç ÅÅ*:+.a:=+k+:~tua mea ;�a;na;tyMa g{a;h;p�a;a;q+.Ma v.ya;pa;ea;h;tua // 125//
ku +:ñÍöÐÅÅ*:u +.ma;.cC+.
a;va;de ;he ;na ..ca;a;pa;ea;dùÅ;a;ta;k+.=H .sa;d;a //
;a;Za;va;Ba;�+:ea bua;DaH (r�a;a;ma;a;n,a g{a;h;p�a;a;q+.Ma v.ya;pa;ea;h;tua // 126//
;Da;a;tua;.ca;a;m�a;a;k+.=+.cC+.a;yaH .sa;vRa::]a;a;na;kx +:ta;a;l+.yaH //
bxa;h;~å.pa;�a;taH .sa;d;a;k+:a;l+.m�a;a;Za;a;na;a;.cRa;na;ta;tpa:=H // 127//
.sa;eaY;
a;pa mea Za;a;nta;�a;.ca:�ea;na :pa:=+mea;Na .sa;ma;a;
a;h;taH //
g{a;h;p�a;a;q+.Ma ;
a;va;�a;na;�a:jRa;tya k+.=+ea;tua ;
a;va:ja;yMa .sa;d;a // 128//
;
a;h;ma;ku +:nde ;ndu ;tua;�ya;a;BaH .sua:=+dE ;tyea;ndÒ +pUa;�a:ja;taH //
Zua;kÒ H ;a;Za;va;a;.cRa;na:=+ta;ea g{a;h;p�a;a;q+.Ma v.ya;pa;ea;h;tua // 129//
;�a;Ba;�a;a:úêÁÁ*+;na;.ca;ya;.cC+.a;yaH .sa:=+�+:na;ya;na;dùÅ;au ;�a;taH //
Za;nEa;(ãÉa:=H ;a;Za;vea Ba;�+:ea g{a;h;p�a;a;q+.Ma v.ya;pa;ea;h;tua // 130//
n�a;a;l+.a:úêÁÁ*+;na;�a;na;BaH (r�a;a;ma;a;n,a .sEMa;
a;h;ke +:ya;ea ma;h;a;ba;lH //
;a;Za;va;pUa:ja;a;pa:=+ea .=+a;hu ;g{Ra;h;p�a;a;q+.Ma v.ya;pa;ea;h;tua // 131//
;DUa;mÒa;a;k+:a:=+ea g{a;hH :ke +:tua;=E +Za;a;nya;Ma ;
a;d;a;Za .sMa;�//////�a;~Ta;taH //
va;tRua;l+.a;t�a;a;va;
a;va;~t�a;a;NERa;l+.eRa;.ca;nEa;(ãÉa ;
a;va;B�a;a;Sa;NaH // 132//
:pa;l+.a;l+.DUa;ma;sa;ñÍöÐÅÅ*:+.a;Za;ea g{a;h;p�a;a;q+.a A;pa;h;a:=+kH //
;Ga;ea:=+dÒ M +�" ;a;k+.=+a;l+.(ãÉa k+.=+ea;tua ;
a;va:ja;yMa ma;ma // 133//
Ka:ñç ÅÅ*+.Kea;f;k+:h;~ta;(ãÉa va:=e +Nya;ea va:=+dH Zua;BaH //
;a;Za;va;Ba;�+:(ãÉa;a;g{a:ja;n}å.a;a g{a;h;p�a;a;q+.Ma v.ya;pa;ea;h;tua // 134//
O;;tea g{a;h;a ma;h;a;tma;a;na;ea ma;he ;Za;a;.cRa;na Ba;a;
a;va;ta;aH //
Za;a;�////�a;ntMa ku +:vRa;ntua mea .jxa;�;aH .sa;d;a;k+:a;NMa ;
a;h;tEa;Sa;NaH //

(AppTe-3): Anweisung zur Invokation und Verehrung der Navagraha (ParT)

Anweisung für Sūrya gemäss Śarmā (1980, 41):
na;va;g{a;h;ma;Nq+.l+.ma;Dyea k+:a;NRa;k+:a;ya;Ma va;tRua;le dõ ;a;d;Za;a;ñÍç ÅÅ*:u +.le ma;Nq+.le .=+�:pua;Spa;a;[a;tEaH :pUa:ja;yea;t,a ;
a;k+.=� +a;�a;f;nMa :pa;�íåÅ+a;a:�+.QM
h;~ta;dõ ;ya-;Dxa;ta;pa;�íåÅ+a;dõ ;yMa l+.ea;
a;h;ta;va;N a .=+�+:a;}ba:=;Da:=+m,a .sa;�a;a:(õ;a:=+Ta;~TMa .sa;�a;a;�a;.cRa;SMa :pra;a:ñÍíéÁÁ*+;u ;Ka;m,a –
? A;�a;çÉîå+;a;dRU ;ta;m,a :pua:=+ea;d;Dea h;v.ya;va;a;h;m,a o+.pa;ëâëâ Á+;a"u ;vea // :de ;vea 2 // A;a;sa;a;d;ya;a;
a;d;h //

? BUa;BRua;vaH .~vaH k+:�a;l+.ñÍç ÅÅ*:+.de ;Za;ea;;�ÂåÅ +va! k+:a;Zya;pa;ga;ea:�a! .sUa;yRa! I+.h;a;ga;.cC I+.tya;a;va;a;hùÅ:a I+.h ;�a;ta;� I+.�a;ta .~Ta;a;pa;�a;ya;tva;a/
O;;ta;a;�a;na :pa;a;dùÅ;a;a;Gya;Ra;.ca;ma;n�a;a;ya;pua;na:=+a;.ca;ma;n�a;a;ya;a;�a;na
? A;a kx +:SNea;na .=;ja;sa;a va;tRa;ma;a;na;ea ;�a;na;vea;Za;ya;�a;mxa;tMa ma;ty a ..ca /
;
a;h:=+Nya;yea;na .sa;
a;va;ta;a .=+Tea;na;a :de ;va;ea ya;a;�a;ta Bua;va;na;a;�a;na :pa;Zya;n,a //
O;;ta;a;�a;na :pa;a;dùÅ;a;a;d� ;a;�a;na I+.dM .=+�+:.ca;nd;nMa ? .sUa;ya;Ra;ya na;maH / O;;ta;a;�a;na .=+�+:pua;Spa;a;a;Na ? .sUa;ya;Ra;ya na;maH / O;;Sa
;DUa;paH ? .sua;ya;Ra;ya na;maH, I+.dM d� ;a;pMa, I+.dM o+.pa;a;ya;nMa .=+�+:va;~:�Ma bxa;h;~å.pa;�a;ta;dE ;va;tMa / ? .sUa;ya;Ra;ya na;maH // 1 //

Anweisung für Candra gemäss Śarmā (1980, 42):
A;a;çÉîå+;ae ;ya;d;le ..ca;tua:=+~:�ea ..ca;tua;
a;v a;Za;a;ñÍç ÅÅ*:u +.le ma;Nq+.le (õ;ea;ta;pua;Spa;a;[a;tEaH ;
a;k+.=� +a;
a;q+.nMa ;
a;dõ ;Bua:jMa va:=+ga;d;a;h;~tMa (õ;ea;ta;va;NRa;m,a
(õ;ea;ta;d;Za;a:(õ;a:=+Ta;~TMa A;a;
a;d;tya;a;�a;Ba;mua;Ka;m,a –
? A;p~va;çÉîå+;ae ;ya;�a;Da;�;va;sa;Ea;Sa;D�a;a:=+nua:�+:Dya;sea // ga;b.BeRa;sa:úêÁÁ*+;a;ya;sea;pua;naH //
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? BUa;BRua;vaH .~vaH ya;mua;na;a;�a;ta:=+ea;;�ÂåÅ +va! A;a:�ea;ya;ga;ea:�a! .sa;ea;ma! I+.h;a;ga;.cC I+.�////�a;tya A;a;va;a;hùÅ:a I+.h ;�a;ta;� I+.�a;ta .~Ta;a;pa;�a;ya;tva;a
:pa;a;dùÅ;a;a;dùÅ;au ;pa;.ca;a;=E H :pUa:ja;yea;t,a /
? I+.mMa :de ;va;a A;sa;pa;�a> .sua;va;DvMa ma;h;tea [a:�a;a;ya ma;h;tea
.$yEa;�.�a;a;ya ma;h;tea .ja;a;na:=+a:$ya;a;yea;ndÒ +~yea;�///�a;ndÒ +ya;a;ya /
I+.ma;ma;mua;Sya :pua:�a;ma;mua;SyEa :pua:�a;ma;~yEa ;
a;va;Za
O;;Sa va;eaY;m�a;a .=+a:ja;a .sa;ea;ma;eaY;sma;a;kM b.ra;a;�;Na;a;na> .=+a:ja;a / ? .sa;ea;ma;a;ya na;maH // 2 //

Typisch ist bei vielen Anweisungen eine ausführliche Vorgabe für Sūrya, worauf
für die nachfolgenden graha-s nur noch diejenigen Passagen angegeben werden, die
sich nicht analog ableiten lassen.

Anweisung für Sūrya gemäss Anonym (1991, 16) – im Vergleich mit oben ist hier
die Verehrungssequenz in verkürzter Formulierung angewiesen:
ta;Ta;ea na;va;g{a;hH ma;Nq+.l+.ma;Dyea va;tRua;le dõ ;a;d;Za;a;ñÍç ÅÅ*:u +.l+.a ma;Nq+.le ;
a;k+.=� +a;�a;f;nMa :pa;�íåÅ+a;a:�+.Q+m,a h;~ta;dõ ;yea :pa;�íåÅ+a;Dxa;tMa
l+.ea;
a;h;ta;va;NRa .=+�+:va;~:�a;Da:=+m,a .sa;�a;a:(õ;a:=+Ta;~TMa .sa;�a;�a;.cRa;SMa :pra;a:ñÍíéÁÁ*+;u ;Ka;m,a (r�a;a .sUa;yyRa .=+�+:pua;Spa A;[a;tEaH :pUa:ja;yea;t,a /
? A;�a;çÉîå+;a;dRU ;tMa :pua:=+ea;d;Dea 0
? BUa;BRua;vaH .~vaH k+:�a;l+.ñÍç ÅÅ*:+.de ;Za;ea;;�ÂåÅ +va k+:a;Zya;pa;ga;ea:�a .sUa;yyRa I+.h;a;ga;.cC I+.tya;a;va;a;hùÅ:a I+.h ;�a;ta;� .~Ta;a;pa;�a;ya;tva;a O;;ta;a;�a;na
:pa;a;dùÅ;a;a;Gya;Ra;.ca;ma;n�a;a;ya;a;�a;na φ
? A;a kx +:SNea;na .=;ja;sa;a va;tRa;ma;a;na;ea ;�a;na;vea;Za;ya;�a;mxa;tMa ma;ty a ..ca /
;
a;h:=+Nya;yea;na .sa;
a;va;ta;a .=+Tea;na;a :de ;va;ea ya;a;�a;ta Bua;va;na;a;�a;na :pa;Zya;n,a //
O;;ta;a;�a;na .=+�+:ga;nDa;pua;Spa;a;[a;ta;a;d� ;a;�a;na ;DUa;pa;d� ;a;pa;a;�a;na (r�a;a .sUa;yyRa;na;a:=+a;ya;Na;a;ya na;maH // 1 //

Anweisung für Sūrya gemäss Marāsini (2000, 93) – im Vergleich mit oben ist hier
die Verehrungssequenz in detaillierterer Form angewiesen:
ta:�a;a;�;d;l+.ma;Dyea k+:a;NRa;k+:a;ya;Ma va;tRua;le dõ ;a;d;Za;a;ñÍç ÅÅ*:u +.le .=+�+:ma;Nq+.le ;
a;k+.=� +a;�a;f;nMa :pa;�íåÅ+a;a:�+.QM h;~ta;dõ ;ya;Dxa;ta:pa;�íåÅ+a;dõ ;yMa
l+.ea;
a;h;ta;va;N a .=+�+:a;}ba:=;Da:=M .sa;p,ata;a:(õ;a.=+Ta;~TMa .sa;�a;�a;.cRa;SMa :pra;a:ñÍíéÁÁ*+;u ;KMa .sUa;yyRa .=+�+:pua;Spa;a;[a;tEa:=,A;.cRa;yea;t,a /
A;a;va;a;h;na;m,a – ? A;�a;çÉîå+;aM dU ;tMa :pua:=+ea d;Dea h;v.ya;va;a;h;mua;pa b.rua;vea // :de ;va;<a 2 // A;a;sa;a;d;ya;a;
a;d;h //
? BUa;BRua;vaH .~vaH k+:�a;l+.ñÍç ÅÅ*:+.de ;Za;ea;;�ÂåÅ +va k+:a;Zya;pa;ga;ea:�a .sUa;yyRa I+.h;a;ga;.cC I+.tya;a;va;a;hùÅ:a I+.h ;�a;ta;� I+.�a;ta .~Ta;a;pa;yea;t,a //
:pUa:ja;na;m,a – O;;ta;a;�a;na :pa;a;dùÅ;a;a;Gya;Ra;.ca;ma;n�a;a;ya;pua;na:=+a;.ca;m�a;a;ya;=+:ïîåéa;a;�a;na;ya;a;�a;na .sa;ma;pRa;ya;a;�a;ma, ? (r�a;a;sUa;ya;Ra;ya na;maH /
? A;a kx +:SNea;na .=;ja;sa;a va;tRa;ma;a;na;ea ;�a;na;vea;Za;ya;�a;mxa;tMa ma;ty a ..ca /
;
a;h:=+Nya;yea;na .sa;
a;va;ta;a .=+Tea;na;a :de ;va;ea ya;a;�a;ta Bua;va;na;a;�a;na :pa;Zya;n,a / ? ZUa;ya;Ra;ya na;maH / I+.dM .=+�+:.ca;nd;na;m,a, O;;tea
.=+�+:a;[a;ta;aH, O;;ta;a;�a;na .=+�+:pua;Spa;a;a;Na / ? .sUa;ya;Ra;ya na;maH / O;;Sa ;DUa;paH / ? .sUa;ya;Ra;ya na;maH / O;;Sa;d� ;a;paH, I+.dM
.nEa;vea;dùÅ;a;m,a, o+.pa;a;ya;na;m,a / ? .sUa;ya;Ra;ya na;maH / .=+�+:va;~:�Ma bxa;h;~å.pa;�a;ta;dE ;va;ta;m,a / ? .sUa;ya;Ra;ya na;maH // 1 //

(AppTe-4): grahasūkta-pāt.ha in der ParT

Die im folgenden aufgeführten Beispiele von grahasūkta-pāt.ha an Sūrya, Br.haspati
und Ketu entstammen Anonym (1991) bzw. Śarmā (1980).
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Sūrya-sūktapāt.ha:3

. viniyoga – ? ;
a;va;Bra;a;
a;q+.�a;ta .sa;�a;d;Za;.cRa;~ya;a;nua;va;a;k+:~ya / A;a;dùÅ;a;a;na;Ma ;
a;va;Bra;a;q+.na;nta:=+a;Na;Ma ..ca;ta;sxa;Na;Ma
:pra;~k+:Nva;�+.
a;SaH :pa:úãÁ*.a;}ya;a A;a;va;tsa:=H k+:a;Zya;pa;�+.
a;SaH :Sa;�.�a;a :vea;na;�+.
a;SaH .sa;�a;}ya;a ku +:tsa;�+.
a;Sa:=+�;}ya;a
A;ga;~tya;�+.
a;SaH na;va;}ya;aH .sua;ta;k+:[a;sua:ja;[a;�+.
a;SaH d;Za;}ya;aH :pra;~k+:Nva;�+.
a;Sa:=+Ta ..ca;ta;sxa;Na;Ma .ja;ma;d;�a;çÉîå+;a-
�+.
a;Sa :pa:úãÁ*.a;d;Zya;a;nxa;mea;Da;a;�+.
a;SaH :Sa;ea;q+.Zya;aH �+.
a;Sa:=+ntya;a;ya;a ;
a;h:=+Nya;~tUa;pa A;a;
a;ñÍç ÅÅ*:+=+sa;�+.
a;SaH // :pa:úãÁ*.a;Bya;a;
a;va:(õ;ea;de ;va;a :de ;va;ta;a :Sa;�.�a;aH .sa;ea;ma;ea :de ;va;ta;a A;nya;a;sa;Ma .sUa;ya;eRa :de ;va;ta;a A;a;dùÅ;a;a :pa:úãÁ*.a;m�a;a ..ca .ja;ga;t�a;a;C+.nd;ea;
a;dõ ;t�a;a;ya;a;
a;d ;�a;ta;~åò:a;ea na;va;m�a;a d;Za;m�a;a ..ca ga;a;ya:�ya;ZC+.nd;Ma;�a;sa �a;ya;ea;d;Z�a;a :pa:úãÁ*.a;d;Zya;Ea :pa;Tya;a-vxa;h;tya;Ea C+.nd;s�a;a..ca;tua;dR ;Z�a;a .sa;ta;ea vxa;h;t�a;a;C+.ndH Zea;Sa;aH .sa;�a;
a:�a;�u ;Ba;ZC+.nd;Ma;�a;sa .sUa;yRa;
a;pra;ta;yea .ja;pea ;
a;va;�a;na;ya;ea;gaH /4

. saṅkalpa5 – A;dùÅ;ae ;tya;a;
a;d :pUa;va;eRa;�a;a;�a:=+ta;va;du ;�a;a;yRa A;a;
a;d;tya;g{a;h;ea;pa;Za;a;ntya;TeRa (r�a;a .sUa;yRa;sUa;�M :pa;
a;F+.Syea /

. aṅganyāsa – ? Ba;a;~k+.=+a;ya &+.d;a;ya na;ma;aH / ? ;
a;va;�íåÅ+a;he ;a;Za:=+sea .~va;a;h;a / ? ;
a;d;va;a;k+.=+a;ya
;a;Za;Ka;a;yEa va;Sa;f, / ? ;D�a;a;ma;
a;h k+:va;.ca;a;ya kMu / ? ta;�aH .sUa;yRaH nea:�a:�a;ya;a;ya va;Ea;Sa;t,a / ? :pra;.ca;ea;d;ya;a;t,a
A;~:�a;a;ya :P+.f, /

. dhyāna – Ba;a;~va;a;nk+:Zya;pa;ga;ea:�a:ja;eaY:�+:Na:�+:�a;.ca;yRaH ;�a;sMa;h:=+a;Z�a;a:(õ;a:=H :Sa;	a;æÅÅò÷*M +.~Ta;ea d;Za;Za;ea;Ba;nea gua:�+:Za;a;ZaBa;Ea;mea;Sua ;�a;ma:�Ma .sa;d;a / Zua;kÒ +:ea;ma;nd;�a:=+puaH k+:�a;l+.(ãÉa .ja;�a;na;ta;a;(ãÉa;a;çÉîå+;a� ;a:(õ;a:=+Ea :de ;va;tea ma;Dyea va;tRua;l+.pa;vRa;
a;d;�//�a;gd;na;k+.=H
ku +:ya;Ra;tsa;d;a ma;ñÍç ÅÅ*:+.l+.m,a //

. sūrya-gāyatr̄ı6 – ? Ba;a;~k+.=+a;ya ;
a;va;�íåÅ+a;he ;
a;d;va;a;k+.=+a;ya ;D�a;a;ma;
a;h / ta;�aH .sUa;yRaH :pra;.ca;ea;d;ya;a;t,a /

. b̄ıja-mantra – ? :hò ;<a :hò � ;<a :hò <U ;hò E< :hò ;E<a :hò H

. sūkta – h;�a:=H ? φ (gefolgt von VS 33.30–33, 712, 7.16, 13,46, 33.34–43)

. sūrya-gāyatr̄ı – ? Ba;a;~k+.=+a;ya ;
a;va;�íåÅ+a;he ;
a;d;va;a;k+.=+a;ya ;D�a;a;ma;
a;h / ta;�aH .sUa;yRaH :pra;.ca;ea;d;ya;a;t,a /

. b̄ıja-mantra in umgekehrter Folge – ? :hò H :hò ;E<a ;hò E< :hò <U :hò � ;<a :hò ;<a (r�a;a .sUa;ya;Ra;ya na;maH

. prārthanā – �+.gya:juaH .sa;a;ma;sMa;yua;�M ma;Nq+.lM ya;~ya ;�a;l+.K.ya;tea / g{a;h;a;Na;Ma :pra;ba;l+.ea ;�a;na;tya;m,a
A;a;
a;d;tya;~ya :pra;s�a;a;d;tua //

. gandhādi-pūjā, abschliessend pran. amana (’Niederbeugung’)7 – (r�a;a A;a;
a;d;tya;de ;va;ta;a
:pr�a;a;ya;ta;Ma .sua;pra;sa;�a;ea va:=+d;ea Ba;va;tua /

Als zweites Beispiel sei Br.haspati aufgeführt:8

. viniyoga – ? bxa;h;~å.pa;tea A;a;�a;ta I+.�a;ta gxa;tsa;ma;d;�+.
a;Sa;b.rRa;�;a;de ;va;ta;a ;
a:�a;�u ;pC+.nd;ea bxa;h;~å.pa;�a;ta;pr�a;a;ta;yea .ja;pea
;
a;va;�a;na;ya;ea;gaH /

3 Gemäss den grahajapa-vidhi-s von Śarmā (1998, 49–55) bzw. Anonym (0000, 35–38);
die viniyoga-Formeln sind in den grahaśāntihoma-vidhi-s abgedruckt.

4 Die lange viniyoga-Formel für Sūrya bildet eine Ausnahme; sie begründet sich dar-
in, dass sūryasūkta aus mehreren Abschnitten der VS besteht, was die Auflistung der je
vorgegebenen r. s. i-s, devatā-s und chanda-s impliziert.

5 saṅkalpa ist nur bei Anonym (0000) für alle graha-s einzeln ausformuliert.
6 Eine erste Sequenz des gāyatr̄ı ist, gemäss Anonym (0000), nach dhyāna und vor dem

b̄ıja-mantra, gemäss Śarmā (1998) dagegen bei Sūrya und Candra unmittelbar nach, bei
Maṅgala bis Śani vor aṅganyāsa. Die Wiederholung des gāyatr̄ı folgt bei Śarmā (1998)
und bei Anonym (0000) unmittelbar auf die Rezitation des sūkta; gāyatr̄ı-mantra-s für
Rāhu und Ketu fehlen in beiden Manualen.

7 Von R. s.i Svāmi’s als namarpan. ā (das ’Darbringen des Sich-Verbeugens’) bezeichnet.
8 Gemäss Anonym (0000, 70–73); Abweichungen bei Śarmā (1998, 78–85) als Fussno-

ten ergänzt.
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. saṅkalpa9 – A;a;
a;d;tya;a;
a;d;g{a;he ;Zua gua:�+.ja;�a;na;ta;a;�a:=+�;Za;ma;na;a;TeRa (r�a;a gua:�+:sUa;�M :pa;
a;F+.Syea /

. gurugāyatr̄ı10 – ? l+.ea;k+:pUa:$ya;a;ya ;
a;va;�íåÅ+a;he A;a;
a;ñÍç ÅÅ*:+=+sa;a;ya ;D�a;a;ma;
a;h / ta;�a;ea .j�a;a;vaH :pra;.ca;ea;d;ya;a;t,a /

. aṅganyāsa – ? l+.ea;k+:pUa:$ya;a;ya &+.d;a;ya na;ma;aH / ? ;
a;va;�íåÅ+a;he ;a;Za:=+sea .~va;a;h;a / ? A;a;
a;ñÍç ÅÅ*:+=+sa;a;ya
;a;Za;Ka;a;yEa va;Sa;f, / ? ;D�a;a;ma;
a;h k+:va;.ca;a;ya kMu / ? ta;�a;ea .j�a;a;vaH nea:�a:�a;ya;a;ya va;Ea;Sa;t,a / ? :pra;.ca;ea;d;ya;a;t,a
A;~:�a;a;ya :P+.f, /

. dhyāna – .j�a;a;va;(ãÉa;a;
a;ñÍç ÅÅ*:+=+sa;ga;ea:�a:ja;ea:�a:=+mua;Ka;ea d� ;a;Ga;eRa:�a:=e .sMa;�//////�a;~Ta;taH :p�a;a;ta;a:(õ;a;tTa;sa;�a;ma;�a ;�a;sa;nDua:ja;�a;na;ta;(ãÉa-
A;pa;eaY;Ta m�a;a;na;a;�a;Da;paH / .sUa;yeRa;ndu ;�a;[a;�a;ta:ja;
a;pra;ya;ea bua;Da;�a;sa;ta;Ea Za:�Ua .sa;ma;a;(ãÉa;a;pa:=e .sa;�a;a;ñÍöÐÅÅ*:+.a;
a;dõ ;Ba;vaH Zua;BaH
.sua:=+gua:�H ku +:ya;Ra;t,a .sa;d;a ma;ñÍç ÅÅ*:+.l+.m,a //

. b̄ıja-mantra (identisch mit demjenigen von Sūrya) – ? :hò ;<a :hò � ;<a :hò <U ;hò E< :hò ;E<a :hò H /11

. sūkta – h;�a:=H ? φ (gefolgt von VS 17.33–49)

. gurugāyatr̄ı – ? l+.ea;k+:pUa:$ya;a;ya ;
a;va;�íåÅ+a;he A;a;
a;ñÍç ÅÅ*:+=+sa;a;ya ;D�a;a;ma;
a;h / ta;�a;ea .j�a;a;vaH :pra;.ca;ea;d;ya;a;t,a /

. b̄ıja-mantra in umgekehrter Folge – ? :hò H :hò ;E<a ;hò E< :hò <U :hò � ;<a :hò ;<a ? .sua:=+a;.ca;a;ya;Ra;ya na;maH

. prārthanā – ;Da;na;Da;a;nyMa .ja;yMa .sa;Ea;K.yMa .suaA;Ba;a;gyMa nxa;pa;ma;a;nya;ta;a / Ba;va;�////�a;nta .sa;vRa;d;a .tea;Sa;Ma tva;tpra;sa;a;d;a;t,a-
.sua:=e ;(õ;a:= //

. gandhādi-pūjā, abschliessend pran. amana – (r�a;a gua:�+:de ;va;ta;a :pr�a;a;ya;ta;Ma .sua;pra;sa;�a;ea va:=+d;ea
Ba;va;tua //

Als drittes Beispiel sei Ketu aufgeführt:12

. viniyoga – ? :ke +:tMua kx +:Nva;a;�a;�a;ta ma;Dua;C+.nd;�+.
a;Sa:=+�a;çÉîå+;a;deR ;va;ta;a ga;a;ya:��a;a;C+.ndH :ke +:tua;pr�a;a;ta;yea .ja;pea
;
a;va;�a;na;ya;ea;gaH /

. saṅkalpa – A;a;
a;d;tya;a;
a;d;g{a;he ;Sua A;�a:=+�;ke +:tua;sUa;�a;.ca;ta;aY;�a;na;�;pra;Za;ma;pUa;vRa;kM Zua;Ba;~Ta;a;na;�//////�a;~Ta;ta;sa;�+Za;a-
d, :P+.l+.pra;a;�yEa (r�a;a;ke +:tua;ma:n:�a:ja;pa;pUa;vRa;kM ta;d� ;a;ya .sua;�M :pa;
a;F+.Syea /13

. aṅganyāsa – ? :pra;<a &+.d;a;ya na;ma;aH / ? :pr�a;<a ;a;Za:=+sea .~va;a;h;a / ? :pr<Ua ;a;Za;Ka;a;yEa va;Sa;f, / ? :pre<a
k+:va;.ca;a;ya kMu / ? :pra;E<a nea:�a:�a;ya;a;ya va;Ea;Sa;t,a / ? :praH A;~:�a;a;ya :P+.f, /14

. dhyāna – :ke +:tua:jERa;�a;ma;�a;na;ga;ea:�a:jaH ku +:Za;sa;�a;ma;dõ ;a;ya;v.ya;k+:ea;Nea ;�//////�a;~Ta;ta;a;(ãÉa:�a;a;ñÍç ÅÅ*:+.Dva:ja;l+.a;VC+.na;ea ;
a;h;ma;gua;h;aya;ea d;�a;[a;Na;a;Za;a;mua;KaH / b.ra;�;a ..cEa;va;sa;�a;.ca:�a;�a;.ca:�a;sa;
a;h;taH :pra;tya;�a;Da;de ;vaH .sa;d;a :Sa;	a;æÅÅò÷*+.~TaH Zua;Ba;kx +:�a
ba;bRa:=+pa;�a;taH ku +:ya;Ra;t,a .sa;d;a ma;ñÍç ÅÅ*:+.l+.m,a //

. b̄ıja-mantra – ? BUa;BRua;vaH .~vaH / ? :pra;<a :pr�a;<a :pr<Ua ;prE<a :pra;E<a :praH / (r�a;a :ke +:ta;vea na;maH //15

. sūkta – h;�a:=H ? φ (gefolgt von VS 3.56–63)

. b̄ıja-mantra in umgekehrter Folge – ? :praH :pra;E<a ;prE<a :pr<Ua :pr�a;<a :pra;<a / ? BUa;BRua;vaH .~vaH / (r�a;a
:ke +:ta;vea na;maH

9 saṅkalpa ist nur bei Anonym (0000) ausformuliert.
10 Bei Anonym (0000) nach dhyāna.
11 Bei Śarmā (1998) ergänzt durch ’Om. bhūrbhuvah. svah. ’, was ferner bei Budha bis

Ketu der Fall ist, nicht aber bei Sūrya bis Maṅgala.
12 Anonym (0000, 70–73); Abweichungen bei Śarmā (1998) als Fussnoten ergänzt.
13 Die saṅkalpa-Formel fehlt bei Śarmā (1998).
14 Bei Śarmā (1998) gehen diesem auf dem b̄ıja-mantra aufgebauten aṅganyāsa das b̄ıja-

mantra gefolgt von ’Om. bhūrbhuvah. svah. śr̄ı ketave namah. ’ voraus. Ein gāyatr̄ı-mantra
für Rāhu und Ketu fehlt in beiden vidhi-s; baut auf ihrem b̄ıja-mantra auf.

15 Bei Śarmā (1998) folgt ’Om. bhūrbhuvah. svah. ’ dem b̄ıja-mantra und das namamantra
’́sr̄ı ketave namah. ’ fehlt.
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. prārthanā – :ke +:tuaH k+:a;lH k+:l+.�a;ya;ta;a ;DUa;mÒa;de ;tua;
a;vRa;va;NRa;kH / l+.ea;k+:ke +:tua;mRa;h;a;ke +:tuaH :ke +:tuaH Za;a;�////�a;ntMa
d;d;a;tua mea //

. gandhādi-pūjā, schliesslich pran. amana – :ke +:tua;g{a;hH :pr�a;a;ya;ta;Ma .sua;pra;sa;�a;ea va:=+d;ea Ba;va;tua //

(AppTe-5): Navagrahajapa ParT

Vorschrift für grahajapa bzw. -stotra aus Śarmā (1986, 333–334):

A;a;.ca;}ya :pra;a;Na;a;na;a;ya;}ya //
saṅkalpah. – A;dùÅ;a :pUa;va;eRa;�a;a;�a:=+ta O;;va;m,a gua;Na;
a;va;Zea;Sea;Na ;
a;va;a;Za;�;a;ya;Ma Zua;BaA;ea;o+.Nya;�a;ta;Ta;Ea ma;ma;aY;tma;naH
(rua;�a;ta.smxa;�a;ta:pua:=+a;Na;ea;�+:P+.l+.pra;a;�ya;T a ma;ma .ja;n}å.a:=+a;ZeaH .sa;k+:a;Za;a;
a;dõ :�+.;dÄâ ..ca;tua;Ta;Ra;�;ma;dõ ;a;d;Za;a;�///�a;nd.~Ta;a;na ;�//////�a;~Ta;ta;a;mua;k-
g{a;h;p�a;a;q+.a:pa;�a:=+h;a:=+dõ ;a:=+a O;;k+:a;d;Za.~Ta;a;na;�//////�a;~Ta;ta;va;du :�a;ma:P+.l+.pra;�ya;T a A;mua;k+:g{a;h;~ya .~tua;�a;tMa .ja;pMa va;a k+:�a:=+Syea //
I+.�a;ta .sa;ñÍöÐÅÅ*:+.�pya .ja;pa;a;
a;d ku +:ya;Ra;t,a /
ādityamantrah. – A;a;kx +:SNea;�a;ta ma:n:�a;~ya / ;
a;h:=+Nya;~tUa;pa;a;
a;ñÍç ÅÅ*:+=+sa�+.
a;SaH / .sua;ya;eRa;de ;va;ta;a / ;
a:�a;�u ;pC+.ndH /
.sUa;yRa;ma:n:�a:ja;pea ;
a;va;�a;na;ya;ea;gaH – ? :hò ;<a, :hò � ;<a, :hò ;E<a, .saH – ? BUa;BRua;vaH .~vaH – ? A;a;kx +:SNea;na 0 // ? .~vaH ,
Bua;vaH, BUaH , ? .saH , :hò ;Ea, :hò � ;<a, :hò ;<a, ? .sUa;ya;Ra;ya;na;maH // 1 //

somamantrah. – I+.ma;nde ;va;a I+.�a;ta ma:n:�a;~ya / va:�+:Na�+.
a;SaH / .sa;ea;ma;ea;de ;va;ta;a / .sa;ea;ma;ma:n:�a:ja;pea ;
a;va;�a;na;ya;ea;gaH
– ? (ra;<a, (r�a;<a, (ra;E<a, .saH – BUa;BRua;vaH .~vaH – ? I+.mMa :de ;va;a 0 // ? .~vaH , Bua;vaH, BUaH , ? .saH , (ra;E<a,Ö ;~åò:�a;<a, Ö ;~åò:a;<a ? .sa;ea;ma;a;ya na;maH // 2 //

bhaumamantrah. – A;�a;çÉîå+;a;mRUa;Da;Ra I+.�a;ta ma:n:�a;~ya / ;
a;va:�+.pa;
a;ñÍç ÅÅ*:+=+sa�+.
a;SaH / A;�a;çÉîå+;a;deR ;va;ta;a / ga;a;ya:��a;a;C+.ndH /
Ba;Ea;ma;ma:n:�a:ja;pea ;
a;va;�a;na;ya;ea;gaH –
? kÒ +:<a, kÒ
 +:<a, kÒ +:E<a, .saH – BUa;BRua;vaH .~vaH –
? A;�a;çÉîå+;a;mRUa;Da;Ra 0 //
? .~vaH, Bua;vaH, BUaH , ? .saH , kÒ +:E<a, kÒ
 +:<a, kÒ +:<a – ? Ba;Ea;ma;a;ya na;maH // 3 //

saumyamantrah. – o+.;�ÂåÅ, ;Dya I+.�a;ta ma:n:�a;~ya / :pa:=+mea;�� +a�+.
a;SaH / bua;Da;ea;de ;va;ta;a / ;
a:�a;�u ;pC+.ndH / .sa;Ea;}ya;ma:n:�a:ja;pea
;
a;va;�a;na;ya;ea;gaH – //
– ? b.ra;<a, b.r�a;<a, b.ra;E<a, .saH ? BUa;BRua;vaH .~vaH – /
? o+.dõâ â u ;Dya;~va;a;çÉîå+;ae 0 //
? .~vaH, Bua;vaH, BUaH , ? .saH – b.ra;E<a, b.r�a;<a, b.ra;<a, ? – .sa;Ea;}ya;a;ya na;maH // 4 //

br. haspatimantrah. – bxa;h;~å.pa;tea I+.�a;ta ma:n:�a;~ya / gxa;tsa;ma;d�+.
a;SaH / b.ra;�;a :de ;va;ta;a / ;
a:�a;�u ;pC+.ndH ba;a;hR ;~å.pa;tya-
ma:n:�a:ja;pea ;
a;va;�a;na;ya;ea;gaH – //
? :hò ;<a, :hò � ;<a, :hò ;E<a, .saH – ? BUa;BRua;vaH .~vaH –
? bxa;h;~å.pa;tea A;�a;ta 0 //
? .~vaH, Bua;vaH, BUaH , ? .saH , :hò ;Ea, :hò � ;<a, :hò ;<a, ? bxa;h;~å.pa;ta;yea na;maH // 5 //

śukramantrah. – A;�a;tpa;�a:=+~åò:ua;ta I+.�a;ta ma:n:�a;~ya / :pra:ja;a;pa;�a;ta:=,�+.
a;SaH / A;��a:(õ;a;sa:=+~va;t�a;a;ndÒ +a;de ;va;ta;aH /
.ja;ga;t�a;a;C+.ndH / Zua;kÒ +:ma:n:�a:ja;pea ;
a;va;�a;na;ya;ea;gaH – //
? dÒ +<a, dÒ � +<a, dÒ +E<a, .saH ? BUa;BRua;vaH .~vaH – //
? A;�a;a;tpa;�a:=+~åò:ua;ta;ea 0 //
? .~vaH, Bua;vaH, BUaH , ? .saH , – dÒ +E<a, dÒ � +<a, dÒ +<a ? Zua;kÒ +:a;ya na;maH // 6 //
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śanimantrah. – Za;�a;ea :de ;v�a;a I+.�a;ta ma:n:�a;~ya / d;Dya;z+.a;Ta;vRa;Na�+.
a;SaH / A;a;pa;ea;de ;va;ta;a / ga;a;ya:��a;a;C+.ndH /
Za;�a;na;ma:n:�a:ja;pea ;
a;va;�a;na;ya;ea;gaH – //
? Ka;<a, K�a;<a, Ka;E<a, .saH ? BUa;BRua;vaH .~vaH – //
? ZMa na;ea :de ;v�a;a:=, 0 //
? .~vaH, Bua;vaH, BUaH , ? .saH , – Ka;E<a, K�a;<a, Ka;<a ? Za;nEa;(ãÉa:=+a;ya na;maH // 7 //

rāhumantrah. – k+:ya;a;na;a;(ãÉa:�a I+.�a;ta ma:n:�a;~ya / va;a;ma;de ;va�+.
a;SaH / .=+a;hu ;deR ;va;ta;a / ga;a;ya:��a;a;C+.ndH / .=+a;hu ;ma:n:�a:ja;pea
;
a;va;�a;na;ya;ea;gaH //
? Bra;<a, Br�a;<a, Bra;E<a, .~vaH – ? BUa;BRua;vaH .~vaH – //
? k+:ya;a na;a;(ãÉa:�a 0 //
? .~vaH, Bua;vaH, BUaH , ? .saH , – Bra;E<a, Br�a;<a, Bra;<a ? .=+a;h;vea na;maH // 8 //

ketumantrah. – :ke +:tMua kx +:Nva;a;�a;�a;ta ma:n:�a;~ya / ma;Dua;.cC+.nd;a�+.
a;SaH / :ke +:tua;deR ;va;ta;a / ga;a;ya:��a;a C+.ndH /
:ke +:tua;ma:n:�a:ja;pea ;
a;va;�a;na;ya;ea;gaH – //
? :pra;<a, :pr�a;<a, :pra;E<a, .~vaH – ? BUa;BRua;vaH .~vaH – //
? :ke +:tMua kx +:Nva;�a;ke +:ta;vea 0 //
? .~vaH, Bua;vaH, BUaH , ? .saH , – :pra;E<a, :pr�a;<a, :pra;<a ? :ke +:ta;vea na;maH // 9 //

A;pRa;naH – A;nea;na A;mua;k+:g{a;h;ma:n:�a:ja;pa;k+:mRa;Na;a A;mua;k+:g{a;h:�+.p�a;a :pa:=+mea:(õ;a:=H :pr�a;a;ya;ta;Ma na ma;ma //
I+.�a;ta :vea;d;ea;�M .sa;b�a;a:jMa na;va;g{a;h;~ta;ea:�a;m,a //

(AppTe-6): grahadāna in der ParT

Die Anweisung für den Vollzug von kapilā godāna an Sūrya lautet bei Śarmā
(1980, 110–111):

ta:�a :pra;Ta;mMa .sUa;yRa;pr�a;a;ta;yea k+:
a;pa;l+.a ga;ea;d;a;na;m,a /
:de ;ya;b.ra;a;�;Na;m,a ;
a:�aH .sa;}å.pUa:$ya :de ;ya;m,a / ku +:Za:ja;le +.na :pra;ea;[ya –
(dānavācana:) ? A;dùÅ;ae ;tya;a;
a;d (:de ;Za;k+:a;l+.Ea .smxa;tva;a) kx +:tEa;ta;�a;va;g{a;h;ya::]a :pra;�a;ta;�+a;TRa;m,a I+.ma;Ma k+:
a;pa;l+.Ma ;Dea;nMua
.�+:dÒ +dE ;va;ta;Ma .sUa;yRa;pr�a;a;ta;yea A;mua;k+:ga;ea:�a;a;ya A;mua;k+:Za;mRa;Nea b.ra;a;�;Na;a;ya d;�a;[a;Na;Ma tua;Bya;m,a A;hM .sa;}å.pra;d;de /16

(prārthanā:) ? k+:
a;pa;le .sa;vRa;BUa;ta;a;na;Ma :pUa:ja;n�a;a;ya;a;�a;sa .=+ea;
a;h;N�a;a / t�a;a;TRa;de ;va;ma;y�a;a ya;sma;a;d;taH Za;a;�////�a;ntMa :pra;ya;.cC
mea // I+.�a;ta ma:n:�ea;Na b.ra;a;�;Na;h;~tea .ja;l+.m,a d;dùÅ;a;a;t,a / b.ra;a;�;NaH ’? .~va;~t�a;a’ tya;�+:a k+:a;ma;~tua;�a;tMa –
? k+:ea;d;a;tk+:sma;a A;d;tk+:a;ma;eaY;d;a;tk+:a;ma;a;ya;a;d;a;t,a /
k+:a;ma;ea d;a;ta;a k+:a;maH :pra;�a;ta;g{a;h� ;a;ta;a k+:a;mEa;ta:�ea //

Für die nachfolgenden graha-s sind einzig Gabe, der Gabe zugehörige Gottheit und
das prārthana-mantra aufgeführt, welches die jeweilige Gabe adressiert, gleichartig
endend auf die Bitte um Befriedung: 17

Sūrya – rudradaivatam. kapilā godāna:
? k+:
a;pa;le .sa;vRa;de ;va;a;na;Ma :pUa:ja;n�a;a;ya;a;�a;sa .=+ea;
a;h;a;Na /

16 In dieser Formel ist ’amuka’ durch das gotra und den Namen des empfangenden Brah-
manen zu ersetzen.

17 Weitgehend identisch bei Śarmā (1980, 110–112), Anonym (1991, 72–74) und
Marāsini (2000, 140–141).
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t�a;a;TRa;de ;va;ma;y�a;a ya;sma;a;d;taH Za;a;�////�a;ntMa :pra;ya;.cC mea //
Candra – samudradaivatam. śaṅkha-dāna:
? :pUa;Nya;~tvMa Za:ñÍËÅÅÉ*; :pua;Nya;a;na;Ma ma;ñÍç ÅÅ*:+.l+.a;na;a:úãÁ*.a ma;ñÍç ÅÅ*:+.l+.m,a /;
a;va;SNua;na;a ;
a;va;Dxa;ta;ea ;�a;na;tya;ma;taH Za;a;�////�a;ntMa :pra;ya;.cC mea //
Maṅgala – rudradaivatam. vr. s.abha-dāna:
? ;Da;mRa;~tvMa vxa;Sa:�+.pea;Na .ja;ga;d;a;na;nd;k+:a:=+kH /
A;�;mUa;teRa:=+�a;Da;�+a;na;ma;taH Za;a;�////�a;ntMa :pra;ya;.cC mea //
Budha – agnidaivatam. hiran. yadāna:
? ;
a;h:=+Nya;ga;BRa;ga;BRa;~TMa :he ;ma;v�a;a:jMa ;
a;va;Ba;a;va;sa;eaH /
A;na;nta;pua;Nya;P+.l+.d;ma;taH Za;a;�////�a;ntMa :pra;ya;.cC mea //
Br.haspati – br. haspatidaivatam. p̄ıtavastradvayadāna:
? :p�a;a;ta;va;~:�a;yua;gMa ya;sma;a;dõ ;a;sua;de ;va;~ya va;�+:Ba;m,a /
:pra;d;a;na;a;t,a ta;~ya mea ;
a;va;SNua:=+taH Za;a;�////�a;ntMa :pra;ya;.cC mea //
Śukra – yamadaivatam. śvetāśvadāna:
? ;
a;va;SNua;~tva;ma:(õ;a:�+.pea;Na ya;sma;a;d;mxa;ta;sMa;Ba;vaH /
..ca;ndÒ +a;kR +:va;a;h;na;ea ;�a;na;tya;ma;taH Za;a;�////�a;ntMa :pra;ya;.cC mea //
Śanaísvara – rudradaivatam. kr. s.n. agodāna:
? ya;sma;a:�vMa :pxa;�a;Ta;v�a;a .sa;va;Ra ;Dea;na;ea :ke +:Za;va;sMa;Ba;va;a /
.sa;vRa;pa;a;pa;h:=+a ;�a;na;tya;ma;taH Za;a;�////�a;ntMa :pra;ya;.cC mea //
Rāhu – (yama-)bhairavadaivatam. lauhadāna:
? ya;sma;a;d;a;ya;sa;k+:ma;Ra;a;Na tva;d;D�a;a;na;a;�a;na .sa;vRa;d;a /
l+.a;ñÍç ÅÅ*:+.l+..cCu +.�a:=+k+:a;d� ;a;�a;na A;taH Za;a;�////�a;ntMa :pra;ya;.cC mea //
Ketu – agnidaivatam. chāgadāna:
? ya;sma;a:�vMa C+.a;ga ya::]a;a;na;a;ma;ñÍç ÅÅ*:+.tvea;na v.ya;va;�//////�a;~Ta;taH /
ya;a;nMa ;
a;va;Ba;a;va;sa;ea;�a;nRa;tya;ma;taH Za;a;�////�a;ntMa :pra;ya;.cC mea //

In den dānavācana-Formeln ist, der Vorgabe bei Sūrya entsprechend (’kapilām.
dhenum. rudradaivatām. sūryapr̄ıtaye’), die jeweilige Gabe, die dieser zugeordneten
Gottheit und der Name des graha einzusetzen, der Rest bleibt gleich.18

(AppTe-7): Rezitative Elemente der navagraha-Verehrung (RājT)

Das vorliegende ’Navagrahadhyānastotra’19 führt für jeden der neun graha-s plus
Janmadeva (1) tantroktamantra (siehe App. II, (c2)), (2) mantra der zugehörigen

18 Die allgemein im Rahmen von dāna im Dativ (-daivatam) zu nennenden, tendenziell
vedischen Gottheiten richten sich nach der Natur der zu reichenden Gabe, wobei eine sub-
stantielle Verwandtschaft von Gabe und Gottheit ersichtlich ist. Beispiele hierzu, gemäss
R. s.i Svāmi: Gold – agnidaivatam; Silber – candradaivatam; Bronze – brahmādaivatam; Eisen
– yamadaivatam; Stoff – br. haspatidaivatam; Muschel – samudradaivatam; Fächer (paṅka)
– vāyudaivatam; Kuh – rudradaivatam oder vis.n. udaivatam; Wasser – varun. adaivatam etc.

19 NA, E 789/12; gelbes Nepal-Papier, 13 fols. lose, 22.5 x 8.7 cm, datiert N.S. 964 (1843-4
n. Chr.); Sprache Skt., Schrift Devanāgar̄ı. Je 4 bis 6 Zeilen fortlaufend geschrieben, mit in
den Text eingefügten quadratischen Abbildungen der graha-s plus Janmadeva (vgl. 184).
Das Manuskript gehört Rameśa Rāja Rājopādhyāya aus Bhaktapur.
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grahayogin̄ı, (3) b̄ıja-mantra (als kut.āks.ar̄ı geschrieben), (4) dhyāna (siehe App.
II, (d2.4)) und (5) stotra auf, zudem eine in den Text integrierte ikonographische
Darstellung. Keinerlei konkrete Ritualanweisungen oder einleitende Ritualschritte
sind skizziert, weshalb von einer Art Nachschlagewerk zur rezitativen Verehrung
der Navagraha ausgegangen werden kann, welche abschliessend auch mit Emphatie
angeregt wird.

(Folio 1a–2b:)
(r�a;a na;va;g{a;h;a;ya (r�a;a .sUa;yya;Ra;ya //
? :hò � ;Ma :hò � ;Ma :hò � ;Ma .saH .sUa;yya;Ra;ya .~va;a;h;a //
tvMa ;
a;pa;Nga;le ;vEa;�a:=+N�a;a :pra;s�a;a;d :P+.f, //
:hò ;Ma :hò � ;Ma :hò ;EMa h .sa l va .= y�a;Ma A;a;
a;d;tya;a;ya na;maH //
A;Ta ;Dya;a;nMa // (siehe App. II, (d2.4)) // I+.�a;ta ;Dya;a;nMa //
(gefolgt von stotra – siehe App. II, (e1.2))
(Folio 3a–3b:)
? na;ma;(ãÉa;NdÒ +ma;sea na;maH //
? (r�a;Ma (r�a;Ma (ra;EMa .saH .sa;ea;ma;a;ya .~va;a;h;a //
:hò � ;Ma ma;ñÍç ÅÅ*:+.le ma;nga;l+.a;yea .~va;a;h;a //
.sa;Ma .s�a;Ma .sa;eMa .~v.ma l va .= y�a;Ma .sa;ea;ma;a;ya na;maH ////
A;Ta ;Dya;a;nMa // (siehe App. II, (d2.4)) // I+.�a;ta ;Dya;a;nMa //
(gefolgt von stotra – siehe App. II, (e1.2))
(Folio 4a–4b:)
? na;ma ma;ñÍç ÅÅ*:+.l+.a;ya ////
? kÒ
 +:Ma kÒ
 +:Ma kÒ +:EMa .saH ku +.ja;a;ya .~va;a;h;a //ëÐÅÉì*:� +:Ma Bra;a;ma:=� +a .ja;ga;ta;a;ma;D�a;a:(õ;a;�a:=+Bra;a;ma;ya Bra;a;ma;ya ëÐÅÉì*:� +:Ma //
kÒ +:Ma kÒ
 +:Ma :kÒe +:m,a k l va .= y�a;Ma A;ñÍç ÅÅ*:+=+a;ya na;ma //
A;Ta ;Dya;a;nMa // (siehe App. II, (d2.4)) // I+.�a;ta ;Dya;a;nMa //
(gefolgt von stotra – siehe App. II, (e1.2))
(Folio 5a–5b:)
? na;ma bua:;dÄâ ;a;yaH ////
? :hò ;Ma :hò � ;Ma :hò ;EMa .sa bua:;dÄâ ;a;ya .~va;a;h;a // //
v.rMua Ba;
a;dÒ +ke ma;ma;Ba;dÒ M :de ;
a;h :pa:=+ma;Ba;dÒ +a;�a;na na;a;Za;ya na;a;Za;ya .~va;a;h;a //
b.ra;Ma b.r�a;Ma b.ra;EMa ba na l va .= y�a;Ma bua:;dÄâ ;a;ya na;maH ////
A;Ta ;Dya;a;nMa // (siehe App. II, (d2.4)) // I+.�a;ta ;Dya;a;nMa //
(gefolgt von stotra – siehe App. II, (e1.2))
(Folio 6a–6b:)
? na;ma;ea gua:=+vea ////
? :hò ;Ma :hò � ;Ma :hò ;EMa .saH bxa;h;~å.pa;ta;yea .~va;a;h;a //
(-xxx-) ;Da;na;de ;Da;nyea .~va;a;h;a //
.jxaA;aM .jxa;I .j"a;EMa .ja ma l va .= y�a;Ma bxa;h;~å.pa;ta;yea na;ma ////
A;Ta ;Dya;a;nMa // (siehe App. II, (d2.4)) // I+.�a;ta ;Dya;a;nMa //
(gefolgt von stotra – siehe App. II, (e1.2))
(Folio 7a–7b:)
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? na;ma Zua;kÒ +:a;yEa //
? dÒ +Ma dÒ � +Ma dÒ +EMa .saH Zua;kÒ +:a;ya .~va;a;h;a //
:hò � ;Ma ;�a;sa:;dÄâ e mea .sa;ëë Á+;aR ;ma;a;na;sMa .sa;a;Da;ya .sa;a;Da;ya na;ma //
dÒ +Ma dÒ � +Ma dÒ +EMa d ma l va .= y�a;Ma Zua;ëÐÅÉì*:+:a;ya na;ma ////
A;Ta ;Dya;a;nMa // (siehe App. II, (d2.4)) // I+.�a;ta ;Dya;a;nMa //
(gefolgt von stotra – siehe App. II, (e1.2))
(Folio 8a–10a, z3:)
? na;maH Za;nEa;(ãÉa:=+a;yaH ////
:pra;Ma :pr�a;Ma :pra;EMa .saH Za;nEa;(ãÉa:=+a;ya .~va;a;h;a //
ma;ma:=+ea;ga;}îå:a;a;Za;ya;�a:êêÁ*.a;ya //
(ra;Ma (r�a;Ma (ra;eMa Za ma l va .= y�a;Ma Za;�a;na;(ãÉa:=+a;ya na;maH ////
A;Ta ;Dya;a;nMa // (siehe App. II, (d2.4)) // I+.�a;ta ;Dya;a;nMa //
(gefolgt von stotra – siehe App. II, (e1.2))
(Folio 10a, z3ff.–10b:)
? na;ma;ea .=+a;hu ;vea na;maH /
? C" +.<a C" � +.<a C" +.E<a .saH .=+a;h;vea .~va;a;h;a //
? .sMa :Pr� +.<a Za;ñÍöÐÅÅ*:+.fe .=+ea;gMa;mea;ya:=+ma:�a;a;Za;ya;ta;Na;ya //
Bra;<a Br�a;<a Bra;E<a Ba ma l va .= y�a;Ma .=+a;hu ;vea na;ma // //
A;Ta ;Dya;a;nMa // (siehe App. II, (d2.4)) // I+.�a;ta ;Dya;a;nMa //
(gefolgt von stotra – siehe App. II, (e1.2))
(Folio 11a–11b:)
? na;ma :ke +:f;vea na;maH /
? na;ma;ea Ba;ga;va;t�a;a ;
a;va;k+:fe :pra;s�a;a;d;v�a;a:=+pa;a;�a;l+.ke .~va;a;h;a // 108 ////
? :Pr +.<a :Pr� +.<a :Pr +.e<a :P ma l va .= y�a;Ma :ke +:tua;k+:a;ya na;ma //
A;Ta ;Dya;a;nMa // (siehe App. II, (d2.4)) // I+.�a;ta ;Dya;a;nMa //
(gefolgt von stotra – siehe App. II, (e1.2))
(Folio 12ab:)
? na;ma (r�a;a:ja;n}å.a;de ;va;a;ya ////
.jxaA;a< .j"�a;<a .j"a;e<a .ja ma l va .= y�a;Ma .ja;n}å.a;de ;va;a;ya na;ma ////
A;Ta ;Dya;a;nMa // (siehe App. II, (d2.4)) // I+.�a;ta ;Dya;a;nMa //
(gefolgt von stotra – siehe App. II, (e1.2))

(Abschliessend werden die Effekte der Navagraha-Verehrung noch einmal mit Nach-
druck betont:)
(Folio 12ab:)
A;a;nea;na;ea;�+:�a;ma;dM .~ta;ea:�Ma :pra;a;ta:�+:tpa;a;ya yMa :pa;Fe +.t,a //
;
a;d;va;a;ya ya;
a;d ..ca .=+a:�a;Ea .sa;mea;Sua ;
a;va;Za;mea;Sua ..ca // 1 //
ta;tea;Sa;Ma ;
a;va;g{a;tea ;
a;kM +:�a;.ca;tua;tva;nyMa;.ca ;
a;va;na;Zya;�a;ta //
A;�a;Ba;prea;ta;a;yRa;�a;sa:;dÄùÅ;a;TRa na;va;g{a;h;pra;Za;�a;taH // 2 //
Oe;;~va;yyRa;na;tua;lM +.(ãÉa I+.va;m,a A;a:=+ea;gya;pua;
a;�-
(Folio 13 – andere Schrift:)
-va:;dÄâ R ;nMa /
na:=+na;a;�a:= nxa;pa;a;na;Ma;.ca ;
a;pra;ya;hu H O;;vMa;.ca na;a;Za;nMa // 3 //
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va;a:$ya;k+:ea;çÉîå+;a� ;a;ma;ya;dõ ;a;p�a;a;�a;a;nya ya .=+ea;ga;p�a;a;
a;q+.ta;m,a /
.tea .sa;vRa;ya;tsa;ma;a;ya;
a:�a;v.ya;Za;ea;kÒ +:ya;a;t,a na .sMa;Za;ya // 4 //
I+.�a;ta (r�a;a;na;va;g{a;h;Dya;a;na;~ta;ea:�Ma .sa;ma;a;�Ma //
Zua;Ba;ma;~tua // .sa;}va;t,a 964 A;a;Sa;a;d;Zua;
a;d 3 .=+ea:j,a Zua;Ba;m,a BUa;ya;a;t,a .sa;d;a ma;ma //

(AppTe-8): Navagraha-bezogene Ausschnitte aus Bh̄ımarathārohan. avidhi
(RājT)

Das nachfolgend zitierte ’Bh̄ımarathārohan. avidhi’, auf Mikrofilm in den National
Archives unter E 473/2, wurde von D. amvaraśekhara, dem Vater von Guruśekhara
Śarmā, sukzessive verfasst.20 Das Manuskript gliedert sich in mehrere vidhi-s, zum
Teil versehen mit einer Skizze des Ritual-Arrangements und einer spezifischen Ma-
terialliste; vereinzelt sind Zusatz-Informationen oder einzelne Ritualabläufe sepa-
rat aufgeführt:

1–41 bh̄ımarathārohan. a-vidhi, mit Skizze des Ritual-Arrangements auf S. 41
42–43 Auflistung von Gottheiten bzw. deren Opfer-namamantra-s für tilāhuti, dar-

unter die grahas plus Janma, total 168 mantra-s
44–46 Auflistung von Orten, Gottheiten und deren Opfer-mantra-s mit Bezug auf

Kantipura-deśa (total knapp 100)
47 je eine kathā zu bh̄ımarathārohan. a und sahasracandra mit Bezug auf Vr.ddha-

garga (’iti vr. ddhagārgye br. haspatyupānte . . . ’)
48–50 Liste der bh̄ımarathārohan. a-Materialien

51 Liste der benötigten Götter-kalaśa-s und ihrer Symbole, inkl. graha-s plus
Janma, Liste der Materialien für sahasracandra (in fortlaufender Form, New.),
Vers zu Blumen der graha-s (grahān. ām. pus.pān. i)

52 Tabelle mit vr̄ıhi, cinha, candana, svām. , samidha, dhūpa, ratna, dhāna, thala,
kāp, dísā für die neun grahas, Janma, die As.t.acirañj̄ıvi, sūryabimba, candra-
bimba

53–54 kalaśasthāpanavidhi und Skizze für vr. ddhísrāddha und mātr. kā-pūjā (mit skiz-
ziertem 4x4-Raster zur Verehrung der 16 mātr. kā-s)

55–71 ’Vr. ddhagargokta bh̄ımarathavidhi’ mit Skizze des Ritual-Arrangements und
Materialliste am Schluss

71 Liste der kalaśa-s und ihren Symbolen, darunter graha-s und Janma
72–91 ’Skāndoktacandrarathārohan. a’ mit Skizze des Ritual-Arrangements und Ma-

terialliste am Schluss
92–114 ’Mahāratha’ mit Skizze des Ritual-Arrangements und Materialliste am Schluss

117–137 ’Śivapratis. t.hāvidhi’
139–163 ’Devaratha’ mit Skizze des Ritual-Arrangements und Materialliste am Schluss

20 Jeweils am Schluss eines Abschnitts datiert V.S. 2027 (S. 67, 88; 1970 n. Chr.) bzw.
V.S. 2031 (S. 146; 1974 n. Chr.). Papier gebunden, 81 fols., vorne und hinten beschrieben
und mit Seitenzahlen 1–163 versehen, 19.8 x 31.9 cm; Sprache Skt., mit Kommentaren
und Materiallisten in Nep./New. gemischt, Schrift Devanāgar̄ı.
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(AppTe-8a) Einladung und Verehrung der Navagraha

Die hier ausgeführte, elaborierte Verehrungssequenz ist durch den Ācārya aus-
zuführen und bezieht sowohl die grahakalaśa-s als auch das grahaman. d. ala mit den
vr̄ıhi-Schalen ein, wie die Einleitung verdeutlicht (S. 9 – kalaśenasahita grahaman. d. a-
lārcanam). Jeder graha wird einzeln und in einer jeweils gleichen Abfolge adressiert:
(1) Offerieren des Sitzes (2) dhyāna (3) upacāra-s von padya bis pus.pa (4) das mit
tryañjali (Handposition, beide Hände bilden ein Gefäss) dreimal zu sprechende,
als kut.āks.ar̄ı geschriebene b̄ıjamantra (5) VedM des graha, seiner adhi- und pra-
tyadhidevatā (siehe App. II, (a1) bis (a3)) (6) upacāra-s von dhūpa bis naivedya
(7) japa mit einem b̄ıjamantra, 10 Wiederholungen (8) stotra und abschliessen-
des Offerieren von gandha/pus.pa/aks.atā. Einleitend erfolgt gāyatryanir̄ıks.an. a, das
’Betrachten der Gāyatr̄ı’,21 woran sich die Vorschrift zur Verehrung der graha-s
schliesst, beginnend mit Sūrya:

:pUa:ja;a ma;Dyea // ? A;a;
a;d;tya;a;ya IR +(õ;a:=+a;ya A;�a;çÉîå+;a;pra;tya;�a;Da;dE ;va;ta;a;ya I+.d;ma;a;sa;nMa 2 //
:pua;Spa 2 //
;Dya;a;nMa //
? :pa;�íåÅ+a;a;sa;naH :pa;�íåÅ+a;k+.=H :pa;�íåÅ+a;ga;BRaH .sa;ma;dùÅ;au ;�a;taH //
.sa;�a;a:(õ;a:=+Ta;sMa;~TMa ..ca ;
a;dõ ;Bua:ja;~ya;a;t,a .sa;d;a:=+
a;vaH //
;Dya;a;na;pua;Spa 2 //
:pa;dùÅ;a;a;
a;d :pua;Spa;Ma tMa //
�yMa:ja;�a;l //
? :hò ;<a :hò � ;<a .saH � l va .= yMUa .sUa;ya;Ra;ya 2 // 3 //
:vea;d //
? A;a kx +:SNea 0 //
? �yMa;ba;kM 0 //
? A;�a;çÉîå+;aM dU ;tMa :pua:=+ea;d;Dea h;v.ya;va;a;h;mua;pa;b.rua;vea // :de ;va;<a 2 //
A;a;va;a;h;na;a;
a;d // ;DUa;pa d� ;a;pa // .=+� Za;a;l� +.a;v.r�a;a;
a;h;pa;a:�Ma h;
a;va;Sya;Ma na .nEa;vea;dùÅ;aM 2 //
.ja;pa //
? :hò ;<a :hò � ;<a :hò <U .saH .~va;a;h;a 10 //
.~ta;ea:�a //
? k+:Zya;pa;~ya;a;tma;sMa;BUa;tMa ;
a;va;Za;a;Ka;a;[Ra;sa;mua;;�ÂåÅ +vaH // k+:
a;pa;l+.a;�a;çÉîå+;a;
a;d;nea;Za;a;na .sa;�a;m�a;a;�a;ta;�a;Ta;sMa;Ba;va //
? k+:�a;l+.ñÍç ÅÅ*:+.de ;Za;sMa:ja;a;ta ;
a;va;Za;a;Ka;a;sa;�a;m�a;a;Ba;va // k+:Zya;pa;a;�a;Da;pa;dE ;va;tyMa [a;
a:�a:ja;a;�a;ta na;ma;eaY;~tua .tea //
A:�a ga;NDa φ //

A;a;çÉîå+;ae ;yea .sa;ea;ma;pUa:ja;a //
? .sa;ea;ma;a;ya o+.ma;a;ya A;a;pa;pra;tya;�a;Da;dE ;va;ta;a;ya I+.d;m,a A;a;sa;nMa 2 // ;Dya;a;nMa // ? (õ;ea;ta:(õ;ea;ta;Ma;ba:=+Da:=+ea d;Za;a:(õ;a;ea
:he ;ma;BUa;SaH // ga;d;a;pa;a;a;Na;
a;dõ ;va;a:jua;(ãÉa k+:tRa;v.ya;ea va:=+dH Za;a;ZaH // ;Dya;a;na;pua;SpMa 2 // :pa;a;dùÅ;a;a;
a;d :pua;Spa;Ma tMa //

21 Die Anweisung für gāyatryanir̄ıks.an. a ist minimal gehalten, was darauf hinweist, dass
es sich um ein gängiges Ritualelement handelt: nyāsa // āsanam. // Om̃ tattvā yāmi 0 //
(VS 18.49 bzw. V.S. 21.2) abhyuks.an. am. // Om̃ devasya tvā 0 – hier ist gemäss Ratnarāja
Rājopādhyāya jeweils der erste pada von VS 1.10, 1.21a, 1.24, 5.22, 5.26, 6.1, 6.9, 6.30,
9.30, 9.38, 11.9 (alle mit explizitem Bezug zu Gāyatr̄ı), ferner VS 11.28, 18.37, 20.3, 37.1,
38.1 zu rezitieren.
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�y<a:ja;�a;l // ? .sma;a l va .= ya yMUa .sa;ea;ma;a;ya 2 // 3 // :vea;d // ? I+.mMa :de ;va;a 0 // ? ? (r�a;a;(ãÉa
.tea 0 // ? A;p~va;nta:=+mxa;ta;ma;psua Bea;Sa:ja;ma;pa;a;mua;ta :pra;Za;�/////�a;~ta;Sva:(õ;a Ba;va;ta va;a;�a:ja;naH / :de ;v�a;a:=+a;pa;ea ya;ea va
o+.�a;mRaH :pra;tUa;�a;tRaH k+:ku +:n}å.a;a;n,a va;a:ja;sa;a;~tea;na;a;yMa va;a:ja> .sea;t,a // 3 // A;a;va;a;h;na;~ya;a φ // ;DUa;pa d� ;a;pa //
(õ;ea;ta;�a;ta;l+.vxa;
a;h;pa;a:�Ma ;Gxa;ta;pa;a;ya;sa;nEa;vea;dùÅ;aM 2 // .ja;pa // ? .~åò:a;<a .~åò:�a;<a .~åò:<Ua .sa .~va;a;h;a 10 // .~ta;ea:�a //
? A;
a:�a;ga;ea:�a;sa;mua;;�ÂåÅU +ta ;�////////�a;#Ò f;k+:a;[a;sa;ma;dùÅ;au ;�a;taH // na;ma;~teaY;~tua ;�a;na;Za;a;na;Ta A;�;m�a;a;�a;ta;�a;Ta;sMa;Ba;vaH // ?
.sa;ea;ma;kx +:SNa;.ca;tua;dR ;Zya;Ma kx +:a:�a;k+:a;ya;Ma .sa;mua;;�ÂåÅ +vaH // A;a:�ea;ya;ga;ea:�a;sMa:ja;a;ta ;�a;na;Za;a;k+.= na;ma;eaY;~tua .tea //
A:�a ga;NDa φ //

d;�a;[a;Nea ma;ñÍç ÅÅ*:+.l+.pUa:ja;a //
? A;ñÍç ÅÅ*:+=+a;ya .~k+:Nq+.a;ya ;�a;[a;�a;ta;pra;tya;�a;Da;dE ;va;ta;a;ya I+.d;m,a A;a;sa;nMa 2 // :pua;Spa 2 // ;Dya;a;nMa // ?
.=+�+:ma;a;�ya;a;}ba:=+Da:=H Za;�a;�+:ZUa;l+.ga;d;a;Da:=H // ..ca;tua;BRua:ja;ea;mea;Sa;ga;na;ea;va:=+d;a;~ya;a:;dÄâ :=+a;sua;ta // ;Dya;a;na;pua;SpMa 2 //
:pa;dùÅ;a;a;
a;d :pua;Spa;Ma tMa // �yMa:ja;�a;l // � l va .= yMUa A;ñÍç ÅÅ*:+.a:=+a;ya 2 // :vea;d // A;�a;çÉîå+;a;mRUa;Da;Ra 0 //
? ya;d;kÒ +:ndH :pra;Ta;mMa .ja;a;ya;ma;na o+.dùÅ;a;ntsa;mua;dÒ +a;du ;ta va;a :pua:=� +a;Sa;a;t,a // Zyea;na;~ya :pa;[a;a h;�a:=+Na;~ya ba;a;hU
o+.pa;~tua;tyMa ma;
a;h .ja;a;tMa .tea A;vRa;n,a // ? .~ya;ea;na;a :pxa;�a;Ta;
a;va na;ea 0 // A;a;va;a;h;na;a φ // ;DUa;pa d� ;a;pa //
.=+�+:sa;sRa;pa;vxa;
a;h;pa;a:�Ma gua;q+.ea;d;na;nEa;vea;dùÅ;aM// .ja;pa // ? k+:<a k
 +:<a k<U .saH .~va;a;h;a // 10 // .~ta;ea:�a // ?
Ba;a:=+dõ ;a:ja;ku +:l+.ea;;�ÂåÅU +ta;na;va;m�a;a;�a;ta;�a;Ta;sa;ma;vaH // :pua;va;Ra;Sa;a;Q+a;[a;sMa:ja;a;ta l+.ea;
a;h;ta;a;ñÍç ÅÅ*: na;ma;eaY;~tua .tea // ? [a;�a;ta;[aH
;�a;[a;�a;ta:ja;n}å.a;a;�a;na :pUa;va;Ra;Sa;a;Q+a;sua;tMa na;vaH // Ba;a:=+dõ ;a:ja;ku +:sa:=+(ãÉa ma;ñÍç ÅÅ*:+.l+.a;ya na;ma;eaY;~tua .tea //
? A:�a ga;NDa φ //

IR +.Za;a;nea bua;Da;pUa:ja;a //
? bua;Da;a;ya na;a:=+a;ya;Na;a;ya ;
a;va;SNua;pra;tya;�a;Da;dE ;va;ta;a;ya I+.d;ma;a;sa;nMa 2 :pua;SpMa 2 // ;Dya;a;nMa // ? :p�a;a;ta;ma;a;�ya;Ma
va:=+Da:=+k+:a;NRa;k+:a:= d;l+.dùÅ;au ;�a;taH // Ka:ñç ÅÅ*+..ca ..ca;mRa;gMa :pa;a;a;Na ;�a;sMa;h;~Ta;a;va:=+d;ea bua;DaH // ;Dya;a;na;pua;Spa 2 // :pa;a;dùÅ;a;a;
a;d
:pua;Spa;Ma tMa // �yMa:ja;�a;l // ? b.ra;a ma l va .= yMUa o+.Da;a;ya 2 // 3 // :vea;d // ? o+.dõâ â u ;Dya;~va;a;çÉîå+;ae :pra;�a;ta:ja;a;gxa;
a;h
tva;�a;ma;�;a;pUa;teRa .sa> .sxa:jea;Ta;a;ma;yMa ..ca // A;�/////////�a;sma;ntsa;Da;~Tea A;Dyua:�a:=+�/////////�a;sma;�///�a;nva:(õ;ea;de ;va;a ya:ja;ma;a;na;~.ca .s�a;a;d;ta //
? ;
a;va;SNa;ea:= .=+a;f;ma;�a;sa 0 (VS 5.21) // ? I+.dM ;
a;va;SNua 0 (VS 5.15) // A;a;va;a;h;na φ //
;DUa;pa d� ;a;pa // :p�a;a;ta;sa;SRa;pa;vxa;
a;h;pa;a:�a d;�a;Da;Ba;�+:nEa;vea;dM 2 // .ja;pa // ? b.ra;<a b.r�a;<a b.r<Ua .saH .~va;a;h;a 10 //
.~ta;ea:�a // ? A;a:�ea;ya;ga;ea:�a;sa:ja;a;ta;dõ ;a;d;Z�a;a;�a;ta;�a;Ta;sMaBa;vaH // ;Da;�a;na;�+a;[a;sa;mua;;�ÂåÅU +ta bua;Da;de ;va na;ma;eaY;~tua .tea // ?
;Da;�a;na;�+a;dõ ;a;d;Z�a;a:ja;n}å.a;ma;DGa;a;~ya .sa;mua;Dba;�ëH // na;a:=+a;ya;Na;a;�a;Da;de ;va tvMa bua;Da ;vEa;Zya na;ma;eaY;~tua .tea //
A:�a ga;NDa φ //

o+�a:=e bxa;h;~å.pa;�a;ta;pUa:ja;a //
? bxa;h;~å.pa;ta;yea b.ra;�;Nea Oe;;ndÒ +pra;tya;�a;Da;dE ;va;ta;a;ya I+.d;ma;a;sa;nMa 2 :pua;SpMa 2 // ;Dya;a;nMa // ? kMu +:ku +:ma;a;BaH
.sua:=+a;.ca;a;yRa;�///�a;~:�a;d;Nq+.(ãÉa;k+:ma;Nq+.lu H // A;[a;ea;Ba;ya;.ca;tua;va;a;hu ;sua:=+ma:ñÍôå ÅÅ*:, ;=� +a va:=+pra;dH // ;Dya;a;na;pua;SpMa 2 // :pa;dùÅ;a;a;
a;d
:pua;Spa;Ma tMa // �yMa:ja;�a;l // ? :]a;a ma l va .= yMUa bxa;h;~å.pa;ta;yea 2 // 3 // :vea;d // ? bxa;h;~å.pa;teaYA;�a;ta;ya;d;ya;eRa
0 // ? A;a b.ra;�;nb.ra;a;�;Na;ea 0 (VS 22.22) // ? I+.ndÒ YA;sa;�ea;ta;a 0 // A;a;va;a;h;na φ // ;DUa;pa
d� ;a;pa // .ja;va;vxa;
a;h;pa;a:�a;m,a .ja;va;a;Ba;Gxa;ta;�a;ma;(ra .nEa;vea;dùÅ;aM 2 // .ja;pa // ? :]a;<a :]�a;<a :]<Ua .saH .~va;a;h;a 10 //
.~ta;ea:�a // ? ;�a;sa: ñÍÄÅÉ*+u +.de ;Za;sa;mua;;�ÂåÅU +ta A;
a;ñÍç ÅÅ*:+=+a;ga;ea:�a;sMa;Ba;vaH // o+.ta:=+a;P+.a;�gua;N�a;a:ja;a;ta bxa;h;~å.pa;�a;ta na;ma;eaY;~tua .tea //
? ;�a;sa: ñÍÄÅÉ*+u +.de ;Za;ea:�a:=+P+.a;�gua;Nya;a;mea k+:a;d;ZyMa .sa;mua;;�ÂåÅ +vaH // b.ra;�;a;�a;Da;dE ;va;de ;va tvMa ;
a;va;pra:ja;a;�a;ta na;ma;eaY;~tua .tea //
A:�a;ga;NDa φ //

:pUa;veRa Zua;kÒ +:pUa:ja;a //
? Zua;kÒ +:a;ya Za;kÒ +:a;ya;Za;.c�a;a;ndÒ +pra;tya;�a;Da;dE ;va;ta;a;ya I+.d;ma;a;sa;nMa 2 // :pua;SpMa 2 // ;Dya;a;nMa // ? :de ;va;dE ;tya;gua:�+:~ta;dõ ;tp�a;a-
ta:(õ;ea;ta;Ea ..ca;tua;BRua:ja;Ea // d;�////�a;Nq+.na;Ea va:=+d;Ea k+:a;yya;ERa;sa;a;[a;sUa:�a;k+:ma;Nd;lU // ;Dya;a;na;pua;SpMa 2 // :pa;dùÅ;a;a;
a;d :pua;Spa;Ma
tMa // �yMa:ja;�a;l // ? dÒ +a ma l va .= yMUa Zua;kÒ +:a;ya 2 // 3 // :vea;d // ? A;�a;a;tpa;�a:=+~åò:ua;ta;ea .=+sMa b.ra;�;Na;a
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v.ya;
a;pa;ba;t[a:�Ma :pa;yaH .sa;ea;mMa :pra:ja;a;pa;�a;taH // �+.tea;na .sa;tya;�a;ma;�///�a;ndÒ +yMa ;
a;va;va;a;nMa Zua;kÒM A;nDa;saH I+.ndÒ +~yea;�///�a;ndÒ +yMa I+.dM:pa;ya;ea;mxa;tMa ma;Dua // ? .sa:ja;ea;Sa;a I+.ndÒ .sa;ga;Na;ea ma:�+:a;;�ÂåÅ H .sa;ea;mMa ;
a;pa;va;vxa:�a;h;a ZUa:= ;
a;va;dõ ;a;n,a // .ja;
a;h Za:�MUa 2 Y:=+pa
mxa;Da;ea nua;d;~va;a;Ta;a;Ba;yMa kx +:Nua;
a;h ;
a;va:(õ;a;ta;ea naH // ? ;�a;na;yua;tva;a;nva;a;ya;va;a ga;hùÅ:a;yaH Zua;kÒ +:ea A;ya;a;�a;ma .tea / ga;nta;a;�a;sa
.sua;nva;ta;ea gxa;h;m,a // A;a;va;a;h;na φ // ;DUa;pa d� ;a;pa // ..ca;na;kM va;a k+:l+.a;ya;vxa;
a;h;pa;a:�Ma ;Gxa;ta;Ba;�+:nEa;vea;dùÅ;aM 2 // .ja;pa //
? dÒ +<a dÒ � +<a dÒ <U .saH .~va;a;h;a 10 // .~ta;ea:�a // ? Ba;ea;ga;pa:�a;na;sMa;BUa;ta Bxa;gua;ga;ea:�a;
a;dõ :ja;ea:�a;maH// :pua;Sya;[eRa;.ca;sa;Ea;;�ÂåÅU +ta-
.ja;a;f;k+:a;çÉîå+;ae ;ma;h;a;dùÅ;au ;tea // na;va;m�a;a;�a;ta;�a;Ta;sMa;BUa;ta Zua;kÒ +:a;sua:=+gua:=+ea na;maH// :pua;Syea;Ba;ea;ga;va;tea;de ;Zea na;ma;a;}ya;hM Ba;a;gRa;va;sua-
taH // Zua;kÒ +:Za;kÒ +:a;�a;Da;de ;va;tva;
a;va;pra:ja;a;�a;ta na;ma;eaY;~tua .tea //
A:�a ga;NDa φ //

:pa;a;(ãÉa;mea Za;�a;na;(ãÉa:=+pUa:ja;a //
? Za;�a;na;(ãÉa:=+a;ya ya;ma;a;yua;pra;a:ja;a;pa;tya;�a;Da;dE ;va;ta;a;ya I+.d;ma;a;sa;nMa 2 :pua;Spa 2 // ;Dya;a;nMa // ? I+.ndÒ +n�a;a;l+.dùÅ;au ;�a;taH
.sa;Ea:=� +a;va:=+d;ea gxa;Dra;va;a;h;a;naH // ;Da;nua;va;a;Na;Da:=M +.cEa;va k+:tRa;v.ya;ea;Ba;a;~k+.=+ssua;taH // ;Dya;a;na;pua;SpMa 2 // :pa;dùÅ;a;a;
a;d :pua;Spa;Ma
tMa // �yMa:ja;�a;l // ? :Sma ma l va .= yMUa Za;�a;na;(ãÉa:=+a;ya 2 // 3 // :vea;d // ? ZMa na;ea :de ;v�a;a 0 // ? ya;mea;na
d:�Ma ;
a:�a;ta O;;na;ma;a;yua;na;�a;ga;ndÒ O;;NMa :pra;Ta;ma;ea A;Dya;�a;ta;�+t,a //
ga;NDa;va;eRa A;~ya .=+Za;na;a;}å.gxa;BNa;a;t,a .sUa:=+a;d:(õ;Ma va;sa;va;ea ;�a;na:=+ta;� // ? :pra:ja;a;pa;tea 0 // A;a;va;a;h;na φ // ;DUa;pa
d� ;a;pa φ // ma;a;Sa;�//�a;v.rk+:pa;a:�Ma kx +:Za:=+a;Ba;nEa;vea;dùÅ;a;Ma 2 // .ja;pa // ? :Sra;<a;Sr�a;<a :Sr<Ua .saH .~va;a;h;a 10 // .~ta;ea:�a // ?
C+.a;ya;a;ya;a ga;BRa;sMa;BUa;tMa .sa;Ea:=+a;�" ;
a;va;Sa;ya;ea;Ba;vaH // k+:Zya;pa;~ya ku +:le .ja;a;ta:=+ea;
a;h;N�a;a;�R +.[a;sMa;Ba;vaH // ? #Ò SNa;a;ya;Ma
tua ..ca;tua;d;Zya;Ma .sa;�a:ja;n}å.a;g{a;h;ea:�a;maH // A;Ga;ea;ææ*+:�e g{a;he ;Za;a;na Za;a;�a;na :pua;
a;�;k+.=H ;a;Za;vaH // ;Da;na;Da;a;nya;sua;tMa
k
 +:a;�a;tRa;ku +.�+:sa;Ea:= na;ma;eaY;~tua .tea // ? .=+ea;
a;h;N�a;a;.ca A;�;m�a;a:ja;a;ta;sa;Ea:=+a;�" ;k+:Zya;pa;ea;Ba;vaH // ya;ma;a;�a;Da;de ;va;de ;va;tvMa
ZUa:ja;a;�a;ta na;ma;eaY;~tua .tea //
A:�a ga;NDa φ //

.nEa�+fe .=+a;hu ;pUa:ja;a //
? .=+a;h;vea k+:a;l+.a;ya .sa;pRa;pra;tya;�a;Da;dE ;va;ta;a;ya I+.d;ma;a;sa;nMa 2 :pua;SpMa 2 // ;Dya;a;nMa // ? k+.=+a;l+.va;d;naH
Ka:ñç ÅÅ*+..ca;mRa;ZUa;l� +.a;va:=+pra;dH // n�a;a;l+.�a;sMa;h;a;sa;na;~Ta;(ãÉa:=+a:jua:(õ;a va;ma;h;a;va;lH // dùÅ;a;a;na;pua;SpMa 2 // :pa;a;dùÅ;a;a;
a;d :pua;Spa;Ma
tvMa // �yMa:ja;�a;l // ? Bra;a ma l va .= yMUa .=+a;h;vea 2 // :vea;d // ? k+:ya;a na;a;(ãÉa:�a 0 // ?
k+:a;
a;SRa:=+�a;sa .sa;mua;dÒ +~ya tva;a;�a;[a;tya;a A;�a;ya;a;�a;ma // .sa;ma;a;pa;ea A;a;;�ÂåÅ ;=+gma;ta .sa;ma;ea;Sa;D�a;a;�a;Ba:=+ea;Sa;D�a;aH // ?
na;ma;eaY;~tua .sa;peRa;Bya;ea 0 // A;a;va;a;h;na φ // ;DUa;pa d� ;a;pa // k+:a;l+.ma;a;Sa;v.rh� ;a;pa;a:�Ma ma;Ma;sa;ea;d;na;nEa;vea;dùÅ;aM 2//
.ja;pa // ? Bra;<a Br�a;<a Br<Ua .saH .~va;a;h;a 10 // .~ta;ea:�a // ? :de ;Zea tua ma;l+.yea .ja;a;taH :pa;Ea;NRa;ma;a;~ya;Ma;h
h;a;va;lH // Ba:=+N�a;a;�R +.[a;sMa:ja;a;taH ZUa;dÒ +vMa;Za;sa;mua;;�ÂåÅ +vaH // ga;ea:�ea :pa;a;F� +.a;na;sMa::]ea tua ma;h;a;vea;ga;a;�a;çÉîå+;a;va;�+:BaH //
;�a;sMa;
a;h;k+:a;ga;BRa;sMa;BUa;ta ;�a;na;tyMa .=+a;h;ea na;ma;eaY;~tua .tea // Za;a;�////�a;Nq+.�ya;ga;ea:�a;Ba:=+N�a;a;pa;Ea;NRa;ma;a;~ya;Ma ma;l+.ea;;�ÂåÅ +vaH //
.=+a;hu ;k+:a;l+.a;�a;Da;dE ;va;tvMa ZUa;dÒ ;ja;a;�a;ta na;ma;eaY;~tua .tea //
A:�a ga;NDa φ //

va;a;ya;v.yea :ke +:tua;pUa:ja;a //
? :ke +:ta;vea ;�a;.ca:�a;gua;�a;a;ya;b.ra;�;a;pra;tya;�a;Da;dE ;va;ta;a;ya I+.d;ma;a;sa;nMa 2 :pua;SpMa 2 // ;Dya;a;nMa // ?+:DUa;mÒa;a;
a;d;va;a;na;sa;veRa;ga;
a;d;ta;ea
;
a;va;kx +:ta;a;na;naH // gxa:;dÄâ ;a;sa;na;ga;ta;ea ;�a;na;tyMa :ke +:ta;va;~yua;vRa:=+pra;d;aH // ;Dya;a;na;pua;SpMa 2 // :pa;dùÅ;a;a;
a;d :pua;Spa;Ma tMa//
�yMa:ja;�a;l// ? :Pr ma l va .= yMUa :ke +:ta;vea 2 // 3 // :vea;d // ? :ke +:tMua kx +:Nva;�a;ke 0 //
? I+.nDa;a;na;a;~tva;a 0 (VS 3.18) // ? b.ra;� ya::]a;a;nMa 0 // A;a;va;a;h;na φ // ;DUa;pa d� ;a;pa //
ku +:l+.tTa;vxa;
a;h;pa;a:�Ma ;�a;.ca:�a;ea;d;na;nEa;vea;dùÅ;aM 2 // .ja;pa // ? :Pr +.<a :Pr� +.<a :Pr<U .saH .~va;a;h;a 10 // .~ta;ea:�a //
? .jEa;�a;ma;n�a;a;ga;ea:�a;sMa:ja;a;ta ;�a;.ca:�a;gua;�a;a;�a;Da;dE ;va;taH// A:(ìÉÅ;e +Sa;a;ya;a;ma;ma;a;va;a;Zya;Ma .ja;a;ta :ke +:ta;ea na;ma;eaY;~tua .tea //
(r�a;a;pa;vRa;ta;ma;ma;a;va;a;Zya;a;ma:(ìÉÅ;e +Sa;a;mua;�a;na;ga;ea:�a:ja;a // ;�a;.ca:�a;gua;pra;a;�a;Da;dE ;va;tvMa ZUa;dÒ ;ja;a;�a;ta na;ma;eaY;~tua .tea //
A:�a ga;NDa;a φ //
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gua:�+:bua;Da;ya;ea;mRa;Dyea .ja;n}å.a;pUa:ja;a //
? .ja;n}å.a;nea .sa;�a;�+.
a;Sa;Bya;ea ;
a;h:=+Nya;ga;bRa;pra;tya;�a;Da;dE ;va;ta;a;ya I+.d;ma;a;sa;nMa 2 // :pua;SpMa 2 // ;Dya;a;nMa // ?
kx +:SîÉa;a;�a:úêÁÁ*+;na;ea:�a:=+sMa;ga;ya;ea;ga;pa:�a;
a;va;BUa;
a;Sa;taH // :pa;�íåÅ+a;h;~ta;Da:=M ..cEa;va:ja;n}å.a;de ;vMa na;ma;a;}ya;h;m,a // ;Dya;a;na;pua;SpMa 2 //
:pa;a;dùÅ;a;a;
a;d :pua;Spa;a;ntMa // �ya:úêÁÁ*+;�a;l // ? .ja;a ma l va .= yMUa .ja;n}å.a;nea 2 // 3 // :vea;d // ta;a A;~ya
.sUa;d;d;ea;h;saH (r�a;a;Na;�////�a;nta :pxa;ZNa;yaH // .ja;n}å.a;n,a :de ;va;a;na;Ma ;
a;va;Za;�///�a;~:�a;Sva;a:=+ea;.ca;nea ;
a;d;vaH // ? .sa;�a;�+.Sa;yaH 0
(VS 34.55)// ? :pua;na;~tva;a;
a;d;tya;a 0 // A;a;va;a;h;na φ // ;DUa;pa d� ;a;pa // (õ;ea;ta;a;[a;ta;pa;a:�Ma [�a;a:=+a;Ba;nEa;vea;dùÅ;aM
2 // .ja;pa // ? .j"a;<a .j"�a;<a .j"<Ua .saH .~va;a;h;a // .~ta;ea:�a // ? A;mxa;ta;a;na;nd;sa;BUa;tMa ;
a;va:(õ;a;a;na;nd;sa;eRa;;�ÂåÅ +vaH //
ma;a;�a;l+.n�a;a ;
a;va:(õ;a;&+.d;ya A;mxa;tea;Za na;ma;eaY;~tua;tea // ? ;a;Za;ta:(õ;ea;ta;a;}ba:=+Da:= (õ;ea;ta;vxa;Sa;Ba;va;a;h;naH // o+.ma;ya;a;sa;
a;h;ta;ea
:de ;va:ja;n}å.a;de ;vMa na;ma;a;}ya;h;m,a //
A:�a ga;NDa φ//
I+.�a;ta g{a;h;a;.cRa;nMa //

(AppTe-8b) argha an die Navagraha (E 473/2)

Die Anweisung zur ’Verehrung der Navagraha durch den Yajamāna’ (yajamānena
navagraha pūjayet, S. 27, z28) geht dem nachfolgenden grahadāna voraus; dem
Offerieren des Sitzes und den nachfolgenden upacāra-s bis gan. dha schliesst sich ein
elaboriertes argha an; diese Oblation von Wasser aus dem Muschelgefäss, welchem
der je graha-spezifische Edelstein begegeben wurde, vollzieht der Yajamāna, wozu
der Ācārya die entsprechende Bittformel rezitiert, schliessend auf svāhā.22 Das
VedM, eine kurze, die Bitte um Befriedung einschliessende Hymne und nochmaliges
Offerieren von gan. dha/pus.pa beenden diese Verehrungssequenz jedes graha; zum
Schluss wird für alle gemeinsam naivedya und prārthana (siehe App. II, (e2.1))
gereicht, letzteres unter Kreisen einer mit Kampher angereicherten Flamme.

Beispiel der Anweisung für Sūrya (S. 27, z28 bis S. 28, z4):
? A;a;
a;d;tya;a;ya IR +(õ;a:=+a;ya A;�a;çÉîå+;a;pra;�a;ta;ya;�a;Da;dE ;va;ta;a;ya I+.d;ma;a;sa;nMa 2 :pua;SpMa 2 //
O;;vMa :pa;dùÅ;a;a;
a;d ;DUa;pa;d� ;a;pa;Ma tMa // A:�a ga;NDa φ //
A;G a d;de ;t,a // ma;a;a;Na;k�+.a:=+�ea;na .sa;h //
? A;a;
a;d;tya;a;ya k+:�a;l+.ñÍç ÅÅ*:+.de ;Za;ea;;�ÂåÅ +va;a;ya Ba;a;dÒ +pa;d Zua;ëÐÅÉì*:+:sa;�a;}ya;Ma .ja;ta;a;ya ;
a;va;Za;a;Ka;a;na;[a:�a;a;ya k+:a;Zya;pa;ga;ea:�a;a;ya
[a;
a:�a:ja;a;ta;yea k+:
a;pa;l+.a;çÉîå+;a;yea ;
a:�a;�u ;pC+.nd;sea ma;Dya;va;tRua;l+.a;kx +:ta;yea dõ ;a;d;Za;a;ñÍç ÅÅ*:u +.l+.pra;ma;a;na;a;ya A;a;
a;d;tya;dE ;va;ta;a;ya IR +(õ;a:=+a;�a;Da-
;dE ;va;ta;a;ya A;�a;çÉîå+;a;pra;tya;�a;Da;dE ;va;ta;a;ya ya:ja;ma;a;~ya A;a;
a;d;tya;g{a;h;d;Ea;��a;sUa;�a;.ca;ta;sa;k+:l+.du ;�a:=+ta;ea :pa;Za;ma;k+:a;ma;g{a;h;Za;a;�////�a;nta-
;�a;na;�a;ma;tya;T a I+.d;m,a A;G a gxa;h;a;Na .~va;a;h //
:vea;d // ? A;a kx +:SNea;na 0 //

22 Analog zum nachfolgenden Beispiel an Sūrya nennt diese jeweils Herkunftsort, Ge-
burtstag, naks.atra, gotra, varn. a, r. s. i, chanda, Symbol, Himmelsrichtung und Grösse (der
fiktiven Ikone) und adhi-/pratiyadhidevatā des entsprechenden graha und schliesst uni-
sono in ’(. . . ) -graha daus.t.yasūcitasakaladurito paśamakāmagrahaśāntinimityartham. idam
argham. gr. hān. a svāha /’
<(. . . ) damit die durch den [Name]-Ergreifer verursachten Härten zusammen mit jeglichen
Schwierigkeiten [verschwinden] und die gehegten Wünsche [in Erfüllung gehen] akzeptiere
im Kontext dieses grahaśānti-Rituals diese Wasseroblation.>
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.~ta;ea:�a //
? vMa;DUa;k+:pua;Spa;sMa;k+:a;SMa .=+�+:ea;tMa :pa;l+.sua;Da;a;�a:=+Na;m,a // l+.ea;k+:na;a;Ta:ja;ga;�� +a;pa Za;a;�////�a;ntMa ya;.cC+.tua Ba;a;~k+.= //
A:�a ga;NDa φ //

Beispiel der Anweisung für Janma (S. 30, z11–18):
? .ja;n}å.a;nea .sa;�a;�+.
a;Sa;Bya;ea ;
a;h:=+Nya;ga;BRa;pra;tya;�a;Da;dE ;va;ta;a;ya I+.d;ma;a;sa;nMa 2 :pua;SpMa 2 //
O;;vMa :pa;a;dùÅ;a;a;
a;d ;DUa;pa d� ;a;pa;Ma tMa // A:�a ga;NDa φ //
A;GRa;m,a // .sua;va;NRa .=+�a //
? .ja;n}å.a;nea .~va;de ;Za;ea;;�ÂåÅ +va;a;ya .sua;bea;l+.a;ya;Ma .ja;a;ta;a;ya .~va;na;[a:�a;a;ya .~va;~ya;a;�a;Da;pa;ta;yea .~va;�/////�a;~ta;k+:a;kx +:ta;yea (õ;ea;ta;va;Na;Ra;ya
IR +.Za;a;nea;pa;a;(ãÉa;ma;a;�a;Ba;mua;Ka;a;ya .ja;n}å.a;nea .sa;�a;�+.
a;Sa;Ba;ea ;
a;h:=+Nya;ga;BRa;pra;tya;�a;Da;dE ;va;ta;a;ya I+.d;ma;G a gxa;h;a;Na .~va;a;h;a //
:vea;d // ? ta;a A;~ya .sUa;d;d;ea;h 0 //
.~ta;ea:�a //
? va;NRa;v.ya;a;va;NRa;nEa;=e +vMa k
 +:a;�a;tRa;ta;a;~tea na;va;g{a;h;aH // Za;a;�////�a;ntMa d;d;a;tua mea ;�a;na;tyMa .sa;veRa;Sa;a;m,a A;
a;pa .sa;vRa;d //
A:�a ga;NDa φ //

(AppTe-8c) dāna an die Navagraha (RājT)

Dasselbe Bh̄ımarathārohan. avidhi (E 473/2) beschreibt grahadāna (S. 31, z5ff.), di-
rekt anschliessend an graha-argha. Wiederum ist die Anweisung für Sūrya gründli-
cher gehalten, um analog auf alle weiteren graha-s übertragen zu werden, für welche
nur noch das utsarga-mantra angegeben wird. Möglicherweise aufgrund von Un-
sicherheiten wurden für Janma nochmals alle Details aufgeführt. Die Elemente
sind: (1) Verehrung des graha (2) Verehrung des die Gabe empfangenden Brah-
manen, (3) utsarga mit Bittformel des Yajamāna, worauf er dem Brahmanen zwei
kuśa-Halme reicht (4) Reichen der Gabe (5) saṅkalpa durch den empfangenden
Brahmanen (6) dānapratis. t.hā (und stuti) (7) āśirvāda mit VS 17.48.

A;a;d;Ea A;a;
a;d;tya;pUa:ja;a // :pa:(õ;a;a;t,a b.ra;a;�;Na;pUa:ja;a //
o+.tsa;gRa // ? k+:
a;pa;le .sa;vRa;de ;va;a;na;Ma :pUa:ja;n�a;a;ya;a;.ca:=+ea;
a;h;N�a;a / t�a;a;TRa;de ;va;ma;y�a;a;ya;sma;a:�a;taH Za;a;�////�a;ntMa :pra;ya;.cC mea //
ku +:Za;dõ ;yMa d;dùÅ;a;a;t,a //
? .sUa;yyRa;g{a;h;dÒ +v.ya;a;a;Na d;a;nMa d;a;ta;v.yMa // d;d;~va I+.�a;ta;pra;�a;ta;va;.ca;nMa //
.sa;ñÍöÐÅÅ*:+.�pa // ya:ja;ma;a;na;~ya B�a;a;ma:=+Ta;a:=+ea;h;na;�a;na;�a;ma;tya;T a A;a;
a;d;tya;g{a;h;a;�a:=+�;Za;a;ntya;TRa I+.d;m,a . . . .sUa;yyRa;g{a;h;~ya
dÒ +v.yMa . . . b.ra;a;�;Na;a;ya:�ua;Bya;a;m,a A;hM .sMa;pra;d;de //
d;a;na;pra;�a;ta;�+a //
A;a;a;Za;va;Ra;d // ? ya;Ta;a ba;a;Na 0 23

O;;vMa .sa;ea;ma;a;
a;d;g{a;h;d;a;nMa //

.sa;ea;ma;~ya o+.tsa;gRa // ? Za:ñÍËÅÅÉ*;+.~tvMa Za:ñÍËÅÅÉ*;+.pua;Nya;a;na;Ma ma;ñÍç ÅÅ*:+.l+.a;na;Ma ..ca ma;ñÍç ÅÅ*:+.lM / ;
a;va;SNua;na;a;Da;a;�a:=+ta;ea;�a;na;tyMa ta;taH
Za;a;�////�a;ntMa :pra;ya;.cC mea //

23 Hier ist VS 17.48 zu rezitieren: yatra bān. āh. sampatanti kumārā vísikhā iva /
tanna indro br. haspatiraditih. śarma yacchatu vísvāhā śarma yacchatu // (Arya, 1999, 246).
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A;ñÍç ÅÅ*:+.a:=+~ya // o+.tsa;gRa // ? ;Da;mRa;~tvMa vxa;Sa:�+.pea;Na .ja;ga;d;a;nMa d;k+:a:=+kH / A;�;mUa;�a;tRa:=+�a;Da;~Ta;a;na;~ta;taH
Za;a;�////�a;nta;pra;ya;.cC mea //

bua;Da;~ya // o+.tsa;gRa // ? ;
a;h:=+Nya;ga;BRa;ga;BRa;~tvMa :he ;ma;
a;va:jMa ;
a;va;Ba;a;va;sa;eaH / A;na;nta;pua;Nya;P+.l+.dM ;ta;taH Za;a;�////�a;ntMa
:pra;ya;.cC mea //

bxa;h;~å.pa;teaH // o+.tsa;gRaH // ? :p�a;a;ta;va;~:�Ma yua;gMa d;dùÅ;a;a;dõ ;Ma .sua;d;va;~ya va;�+:Ba;m,a / :pra;d;a;nMa d;a;~ya;tea ;
a;va;SNa;ea;~ta;taH
Za;a;�////�a;ntMa :pra;ya;.cC mea //

Zua;kÒ +:~ya // o+.tsa;gRaH // ? ;
a;va;SNua;~tva;ma:(õ;a:�+.pea;Na;ya;sma;a;d;mxa;ta;sa;}Ba;vaH / ..ca;ndÒ +a;kR +:va;a;h;nea ;�a;na;tyMa ta;taH
Za;a;�////�a;ntMa :pra;ya;.cC mea //

Za;nEa;(ãÉa:=+~ya // o+.tsa;gRaH // ? ga;va;a;ma;ñÍç ÅÅ*:e +.�a;ta;�M ;�a;ta;Bua;va;na;a;�a;na ..ca;tua;dR ;ZaH / ya;sma;a;.cCu +.BMa mea;~ya;a;
a;d h;l+.ea;ke +:pa;~:�a-
..ca // ta;sma;a;tvMa :pxa;�a;Ta;v�a;a;sa;va;Ra:�ua;d, :ke +:Za;va;sMa;�a;na;Da;Ea / .sa;vRa;pa;a;pa:ja:=+a;ga;a;va;~ta;taH Za;a;�////�a;ntMa :pra;ya;.cC mea //

.=+a;h;eaH // o+.tsa;gRaH // ? ya;sma;d� ;a;ga;Ra-ma;ea l+=,, A;a-ma;ea ta;d;a d;a;na;a;�a;na .sa;vRa;taH / Ka:ñç ÅÅ*+.~tvMa l+.VC+.na;a;d� ;a;na;Mata;taH Za;a;�////�a;ntMa :pra;ya;.cC mea //

:ke +:ta;eaH // o+.tsa;gRaH // ? C+.a;ga;~tvMa .sa;vRa;ya::]a;a;na;Ma ma;ñÍç ÅÅ*:+.le v.ya;va;�//////�a;~Ta;ta;a / d;a;nMa ;
a;va;Ga;a;va;sa;ea;�a;na;tyMa ta;taH Za;a;�////�a;ntMa
:pra;ya;.cC mea //

.ja;n}å.a;~ya d;a;nMa // .ja;n}å.a :pUa:ja;a // b.ra;a;�;pUa:ja;a //
o+.tsa;gRaH // ? ya;sma;a;d, .sUa;nya;sMa;pea;tMa :ke +:Za;va;~ya ;a;Za;va;~ya ..ca / ta;sma;a;n,a ma;a;ma;a;pya:ja;n}å.a;a;�a;na;d;dùÅ;a;a:êêÁ*.a;n}å.a;�a;na:ja;n,a-
ma;�a;na //
ku +:Za;dõ ;yMa d;dùÅ;a;a;t,a //
? .ja;n}å.a;~ya dÒ +v.ya;a;a;Na d;a;nMa d;a;ta;v.yMa // d;d;~va I+.�a;ta //
.sa;ñÍöÐÅÅ*:+.�pa // ma;ma B�a;a;ma:=+Ta;a:=+ea;h;Na;�a;na;�a;ma;tya;T a ku +:l+.a;Za;�a;�+.ja;n}å.a;de ;va;ta;a .sua;pr�a;a;tya;T a I+.dM [. . . ] b.ra;a;�;Na;a;ya 0
//
d;a;na;~tua;�a;ta // ? :de ;Zea k+:ea;ñÍöÐÅÅ*:+.Na;sMa;Ba;vMa .sa;�+BMa va;
a;�îå+:pra;d;a;pa;a;va;kM d;a;nMa va;~:�a;m,a A;nea;k .=+�a ;
a;va;
a;va;Da;a;sa;yya;Ma
..ca BUa;�a;mMa ga;va;Ma / ;DUa;pMa ..ca;a;�a;ta;ma;na;ea;h:=M :pa;�a:=+h;=E +nERa;vea;dùÅ;a [�a;a:=+Ma na;kM .ja;a;�a;ta;~tvMa g{a;h:=+a;a;Za;�+.[a;sa;
a;h;tMa na;Ea;�a;ma .sa;d;a
Za;Ma;kM .ja;n}å.a;de ;va;ta;a;ya :pr�a;a;ta;ea;va:=+d Ba;va;tua //
? ya;Ta;a;va;a;Na 0 // d;a;na;pra;�a;ta;�;a // A;a;a;Za;va;Ra;d //
I+.�a;ta g{a;h;d;a;nMa //

(AppTe-8d) āhuti an die Navagraha

Die als caruhoma überschriebene Feueropfer-Sequenz ist, im Gegensatz zu allen
vorausgegangenen Opfersequenzen, Anlass-spezifisch. Die Opfermischung ist an-
zureichern mit ghyū, Honig und Feldsenf, zudem ist Holz zu opfern.24 Nach dem

24 S. 35, z16: tatah. samidhasahaghr. tamadhusars.apasahita caruhoma /
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Verprenkeln von Wasser aus dem arghapātra sind zehn gāyatr̄ı-s zu rezitieren, be-
vor die Opferungen einsetzen, beginnend mit Gan. eśa, den Sinnesorganen – Atem,
Riechfakultät, Sehfähigkeit, Gehör – und 108 Opferungen an die mahāvyahrti-s, ab-
zuschliessen mit einer Opferung an Prajāpati. Hiernach beginnt die Opfersequenz
an die Navagraha plus Janma, wie folgt beschrieben (S. 35, z22–28):

g{a;h;a;Na;Ma :pra;tyea;kM .sa;�a;ma;Da;sa;h;h;ea;ma // ? A;
a;d;tya;a;ya .~va;a;h;a // A;kR +:pa;a;ta // ? A;a kx +:SNea //
? .sa;ea;ma;a;ya φ // :pa;l+.a;sa // ? I+.mMa :de ;va;a 0 //
? A;ñÍç ÅÅ*:+.a:=+a;ya φ // Ka;
a;d:= // ? A;�a;çÉîå+;a;mRUa;Da;Ra //
? bua;Da;a;ya φ // A;pa;a;ma;a;GRa // ? o+.dõâ â u ;Dya;~va;a;çÉîå+;ae 0 //
? bxa;h;~å.pa;ta;yea φ // A:(õ;a;tTa // ? bxa;h;~å.pa;tea A;�a;ta 0 //
? Zua;kÒ +:a;ya φ // ;
a;ba;�va va;a Ka;
a;d:= va;a o+.du ;}va:=� +a // ? A;�a;a;tpa;�a:=+~åò:ua;ta;ea 0 //
? Za;nEa;(ãÉa:=+a;ya φ // Za;�a;ma // ? Za;�a;ea :de ;v�a;a 0 //
? .=+a;h;vea φ // dU ;va;Ra va :pìÉÅ;+[a // ? k+:ya;a na;a;(ãÉa:�a 0 //
? :ke +:ta;vea φ // ku +:Za va;a A;pa;a;ma;a;gRa // ? :ke +:tMua kx +:Nva;�a;ke 0 //
? .ja;n}å.a;nea φ // ;
a;ba;�va va;a A:(õ;a;tTa // ? ta;a A;~ya .sUa;d;d;ea 0 //

Hierauf folgen (S. 35, z29 bis S. 36, z1) die Opferungen an die As.t.acirañj̄ıvi einzeln,
dann an die Saptar. s. i, schliesslich 108 Opferungen an die eigenen Wunschgotthei-
ten, begleitet von deren mūlamantra (sves. t.adevatābhya āhutimūlena 108). Diese
Opfersequenz wird mit pūrn. āhuti abgeschlossen.

(AppTe-9): Ausschnitte aus einem Navagrahapūjāvidhi (RājT)

Die folgenden Ausschnitte entstammen dem ’Navagrahapūjāvidhi’, in den Natio-
nal Archives unter D 70/24, welches aus der Familie von Guruśekhara Śarmā
stammt.25 Das vidhi gliedert sich in folgende Abschnitte:

1a Anweisung zur Anordung des grahaman. d. ala mit Skizze
1b–3a Einleitende Ritualschritte und āsana/ snāna, wobei die graha-s summarisch

als sūryādinavagraha adressiert werden
3b,z3–15a,z14 arcana für jeden graha einzeln plus Janma

15b,z15–16b,z4 sagonapūjā, balipūjā und brāhman. apūjā
16b,z4–19a,z12 grahārgha, schliessend mit śāntipus. t.i-Vers und navagrahagrahastotra (siehe

App. II, (e2.1))
19a,z12–16 daks. in. ā

19a,z17–25a,Z10 grahadāna
25a,z10–18 Schlusshandlungen (daks. in. ā, abhis.eka, sagun. a, āśirvāda etc.) in Stichworten

25b (im Querformat) Auflistung von Materialien

25 thyasaphu (Leporello), 25 fol., im Hochformat vorne und hinten beschrieben. Sprache
Sanskrit, am Schluss mit Materialien in Nevāh. ergänzt, Schrift Nevār̄ı, undatiert (aufgrund
der Schrift gemäss Guruśekhara Śarmā und Aísvaryadhar Śarmā schätzungsweise aus dem
17. Jh.).
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(AppTe-9a): Anweisung für grahārcana (RājT)

Die Verehrung der Navagraha plus Janma folgt jeweils derselben Reihenfolge: (1)
āvāhana (siehe App. II, (d1.4)), (2) dhyāna (siehe App. II, (d2.4)), (3) tryañjali-
mantra (als kut.āks.ar̄ı geschrieben), dreimal zu wiederholen (siehe App. II, (c2e))
(4) VedM des graha sowie der adhi- und pratyadhidevatā (siehe App. II, (a1) bis
(a3)), (5) pūjā-upacāra-s von āvāhana bis naivedya (6) japa-mantra, zehnmal zu
wiederholen (siehe App. II, (c2c)) (7) stotra (der Version unter App. II, (e2.7)
vergleichbar).
Die hier aufgeführte Variante ist verglichen mit derjenigen unter (AppTe-8a) etwas
einfacher im Aufbau, folgt aber derselben Struktur. Zur Illustration sind sūrya- und
candrārcana wiedergegeben:

(Folio 3b, z3ff.:)
ta;ta A;a;
a;d;tya;a;�Ra;nMa //
A;a;
a;d;tya;a;ya IR +(õ;a:=+a;ya A;�a;çÉîå+;a;pra;tya;�a;Da;de ;va;ta;a;ya I+.d;ma;a;sa;nMa 2 //
:pua;SpMa 2 //
;Dya;a;nMa //
:pa;�íåÅ+a;a;sa;naH :pa;�íåÅ+a;k+.=H :pa;�íåÅ+a;ga;BRa;sa;ma;dùÅ;au ;�a;taH // .sa;�a;a:(õ;a:=+Ta;sMa;~Ta;(ãÉa ;
a;dõ ;Bua:ja;s~ya;a;t,a .sa;d;a .=+
a;vaH //
A;a;
a;d;tya;a;ya ;Dya;a;na;pua;SpMa 2 //
�yMa:ja;�a;lH // ? :hò ;Ma :hò � ;Ma .saH (r�a;a .sUa;yya;Ra;ya na;maH // 3 //
:vea;d // ? A;a kx +:SNea 0 // ? �yMa;ba;kM ya:ja;a;ma;he .sua;ga;�////�a;nDMa :pua;
a;�;va;DRa;na-
(Folio 4a:)
-m,a // o+.va;Ra:�+:k+:�a;ma;va ba;nDa;na;a;n}å.xa;tya;ea;mRua;[�a;a;ya ma;aY;mxa;ta;a;t,a // �yMa;ba;kM ya:ja;a;ma;he .sua;ga;�////�a;nDa :pa;�a;ta;vea;d;nMa //
o+.va;Ra:�+:k+:�a;ma;va ba;nDa;na;a;
a;d;ta;ea mua;[�a;a;ya ma;a;mua;taH // ? A;�a;çÉîå+;aM dU ;tMa :pua:=+ea d;Dea h;v.ya;va;a;h;mua;pa b.rua;vea // :de ;va;<a 2 //
A;a;sa;a;d;ya;a;
a;d;h // .=+�+:.ca;nd;na;a;
a;d ya::]a;ea;pa;v�a;a;ta;k :pua;SpMa 2 AH // ;DUa;pa d� ;a;pa .nEa;vea;dùÅ;a // A:�a;ga;nDa;a;
a;d //
.ja;pa // ? :hò ;Ma :hò � ;Ma .saH .~va;a;h;a // 10 //
.~ta;ea:�a // k+:�a;l+.ñÍç ÅÅ*:+.de ;Za;sMa:ja;a;ta ;
a;va;Za;a;Ka;a;sa;�a;m�a;a Ba;vaH / k+:(ãÉa ya;~ya;a;�a;Da-
(Folio 4b:)
;dE ;va;tMa [a;
a:�a:ja;a;�a;ta na;ma;eaY;~tua .tea //
ya:ja;ma;a;na;~yea;�a;ta A;a;
a;d;tya;g{a;h;a;.cRa;
a;va;�a;DaH .sa;v a :pa;�a:=+pUa;NNRa;m,a A;~tua // I+.tya;a;
a;d;tya;.cRa;nMa //

A;Ta .sa;ea;ma;g{a;h;a;�Ra;nMa //
.sa;ea;ma;a;ya o+.ma;a;ya A;a;pra;tya;�a;Da;dE ;va;ta;a;yEa I+.d;ma;a;sa;nMa 2 AH // :pua;SpMa 2 AH //
;Dya;a;nMa //
.~vea;ta;~vea;ta;a;}ba;DRa:=+ea;d;Za:(õ;ea .~vea;ta;BUa;Sa;NMa // ga;d;a;pa;a;a;Za:=, ;
a;dõ ;ba;a;hu ;(ãÉa k+.�Ra;v.ya;ea va:=+dH Za;Z�a;a //
.sa;ea;ma;a;ya ;Dya;na :pua;SpMa 2 AH //
�ya:úêÁÁ*+;�a;lH // .sa;Ma .s�a;Ma .saH .sa ma .= va .= yMUa
(Folio 5a:)
.sa;ea;ma;a;ya na;maH // 3 //
:vea;d // I+.ma;nde ;va;a A;sa;pa;tëÐÅîÅ*:M .sua;va:;dÄâ  mma;h;tea [ea:�a;a;ya ma;h;tea .$yEa;�+a;ya ma;h;tea .ja;a;na:=+a:$ya;a;yea;ndÒ +~yEa;�///�a;ndÒ +ya;a;ya
// I+.ma;mua;SSya;pua:�a;ma;mua;SyEa :pua:�a;ma;~yEa;
a;va;Za O;;Sa;va;a;m�a;a:=+a:ja;a .sa;ea;ma;ea;sma;a;kM b.ra;a;�;Na;a;nMa .=+a:ja;a // ? (r�a;a:(õ;a;tea
l+.[m�a;a;(ãÉa :pa;�ya;a;va;h;ea:=+a:�ea :pa:(õ;eRa na;[a:�a;a;a;Na .�+.pa;ma;��a:(õ;a;na;Ea v.ya;a:�a;m,a / I+.SNa;a;�a;Sa;a;Na;a;mMua ma I+.Sa;a;Na .sa;vRa;l+.ea;kM ma
I+.Sa;a;Na // ? A;p~va;nta:=+mxa;ta;ma;psua Bea;Sa:ja;ma;pa;a;mua;ta :pra;Za;�/////�a;~ta-
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(Folio 5b:)
-:Sva:(õ;a Ba;va;ta va;a;�a:ja;naH / :de ;v�a;a:=+a;pa;ea ya;ea va o+.�a;mRaH :pra;tUa;�a;tRaH k+:ku +:n}å.a;a;n,a va;a:ja;sa;a;~tea;na;a;yMa va;a:ja Y .sea;t,a //
A;a;va;a;h;na;a;
a;d // ya;Ta;a;Ba;a;ga .nEa;vea;dùÅ;a 2 // A:�a gMa;Dea;�a;ta //
.ja;paH // J"a;Ma J"�a;Ma .saH .~va;a;h;a // 10 //
.~ta;ea:�a // .sa;ea;ma kx +:SNa;.ca;tua;dR ;Zya;Ma kx +:a:�a;k+:a;K.ya;ma;sa;yUa;�a;taH /
A;a:�ea;ya;ga;ea:�a;sMa:ja;a;ta ;vEa:(õ;a:ja;a;�a;ta:=, na;ma;eaY;~tua .tea //
A:�ea;�a;ta // I+.�a;ta .sa;ea;ma;g{a;h;a;.cRa;nMa //

(AppTe-9b): Anweisung für grahadāna (RājT)

Als Beispiel dieser Vorschrift für grahadāna sind sūrya- und candradāna wiederge-
geben:26

(Folio 19b, z10ff.:)
A;a;
a;d;tya;d;a;nMa //
va;tRua;l ma;Nq+.lM //
A;a;
a;d-
(Folio 20a:)
tya;a;ya IR +(õ;a:=+a;ya A;�a;çÉîå+;a;pra;tya;�a;Da;de ;va;ta;a;ya I+.d;ma;a;sa;nea;tya;a;
a;d :pa;a;d;a;GRa h;~ta;a;GRa ..ca;nd;na ya::]a;ea;pa;v�a;a;ta;k :pua;Spa //
;DUa. d� ;a. A:�a ga;nDea;�a;ta //
o+.tsa;gRaH // k+:
a;pa;le .sa;vRa;de ;va;a;na;Ma :pUa:ja;n�a;a;ya;a:(õ;a:=+ea;
a;h;N�a;a /
t�a;a;TRa;de ;va;ma;ya;a ya;sma;a;t,a ta;TaH Za;a;�////�a;ntMa :pra;ya;.cC mea //
Za;a;l� +.a;Da;a;nya .=;ja;ta;Ga;�a;f;ta .sa;va;tsa;Dea;nua;d;a;nMa d;a;ta;v.ya //
d;d;~va // I+.�a;ta :pra;�a;ta;va;.ca;nMa //
A;dùÅ;a;a;
a;d // ya:ja;ma;a;na;~ya ma;ma ga;ea;.ca:=+a;dùÅ;a;Ta;a .~Ta;a;na;�//////�a;~Ta;ta du ;�a:=+ta;ea;pa;sa;ma;na;pUa;vRa;k O;;k+:a;d;Za;~Ta;a;na;�//////�a;~Ta;ta;a
va;a;pBya;va;�/////�a;.cC+.�a
(Folio 20b:)
A;a;
a;d;tya;sa :pr�a;a;ta;yea /
I+.dM Za;a;l� +.a;Da;a;nyMa :pra:ja;a;pa;�a;ta ;dE ;va;tMa .=;ja;ta;Ga;�a;f;ta .sa;va;tsa;k+:Ma ;Dea;nMua .�+:dÒ ;dE ;va;ta;Ma A;mua;k :vea;d;a;Dya;a;�a;ya;nea A;mua;k
ga;ea:�a;a;ya A;mua;k Za;mRa;Nea b.ra;�;Na;a;ya tua;Bya;m,a A;hM .sMa;pa;d;de //
? .~va;�/////�a;~ta27 //
? k+:eaY;d;a;tk+:sma;a28 kx +:tEa ta;dõ ;a;#Ò ta :pra;�a;ta;�+a;T a d;�a;[a;Na;a;m,a tua;Bya;m,a A;hM d;de //

26 Für Soma-Candra sind zwei Varianten aufgeführt, deren hier nur die erste aufgeführt
ist.

27 Hier ist VS 25.19 zu zitieren: Om. svasti na indro vr. ddhaśravāh. svasti nah. pūs. ā
vísvavedāh. / svasti nastārks.yo aris. t.anemih. svasti no br. haspatirdadhātu //
In der Übersetzung von Griffith (Arya, 1999): ’Illustrious far and wide, may Indra prosper
us, may Pūs.an prosper us, the Master of all Wealth. May Tārks.ya with uninjured fellies
prosper us, Br.haspati vouchsafe to us prosperity.‘

28 Hier ist VS 7.48 zu zitieren: Om. ko ′dātkasmā adātkāmo ′dātkāmāyādāt / kāmo dātā
kāmah. pratigrah̄ıtā kāmaitatte //
In der Übersetzung von Griffith (Arya, 1999): ’Who has bestowed it? Upon whom besto-
wed it? Desire bestowed it, for desire he gave it, Desire is giver and Desire receiver, This,
O Desire, to you is dedicated.‘
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A;a;Z�a;a;va;Ra;d //
? A;kx +:SNea 0 //
ya:�a;a ba;a;Nea;�a;ta 0 (VS 17.48) //
I+.tya;a;
a;d;tya;d;a;nMa // //

A;Ta .sa;ea;ma;~ya d;a;nMa //
A:;dÄâ R ;.ca;ndÒ +ma;Nq+.lM //
.sa;ea;ma;a;ya o+.ma;a;ya;a;pa :pra;tya;�a;Da;de ;va;ta;a-
(Folio 21a:)
-yea;�a;ta :pUa;vRa;va;t,a //
o+.tsa;gRaH // ZMa;Ka;~tvMa ZMa;Ka;pua;Nya;a;na;Ma ma;ñÍç ÅÅ*:+.l+.a;na;Ma ..ca ma;ñÍç ÅÅ*:+.lM /;
a;va;SNua;na;a .sa;�//////�a;~Ta;ta ;�a;na;tyMa ta;taH Za;a;�////�a;ntMa :pra;ya;.cC mea //
O;;ta;CõÅÅ e +.ta;�a;ta;l ZMa;Ka;d;a;nMa d;a;ta;v.yMa //
d;d;~vea;�a;ta :pra;�a;ta;va;.ca;nMa //
ku +:Za;�a;ta;l+ja;l+.ma;a;d;a;ya //
A;dùÅ;ae ;tya;a;
a;d // ya:ja;ma;a;na;~ya ga;ea;.ca:=+a;dùÅ;a;Ta;a .~Ta;a;na;�//////�a;~Ta;ta .sa;ea;ma;g{a;h du ;�a:=+ta;ea :pa;sa;ma;na :pua;vRa;kE +:k+:a;d;Za;~Ta;na
;�//////�a;~Ta;ta :P+.l+.a;va;a;�ya;va;�a;C+.�a .sa;ea;ma;g{a;h;de ;va;ta;a :pr�a;a;ta;yea I+.dM .~vea;ta;�a;ta;lM .sa;ea;ma;dE ;va;tMa ZMa;KMa .sa;mua;dÒ +dE ;vMa A;mua;k+:ga;ea:�a;a-
yea;�a;ta // :pUa;vRa;va-
(Folio 21b:)
-t,a // d;�a;[a;Na;a //
A;a;a;Za;va;Ra;d //
? I+.ma;nde ;va;a 0 (VS 9.40) // ya:�a;a ba;Nea;�a;ta 0 (VS 17.48) //
I+.�a;ta .sa;ea;ma;~ya d;a;nMa // //

(AppTe-10): Anweisung für grahārcana (RājT)

Die nachfolgenden Beispiele von sūryārcana in zwei weiteren grahārcana-Manualen
der RājT, welche sehr ähnlichen Inhalts sind wie das unter (AppTe-9) aufgeführte,
illustrieren den Grad der Abweichung in einzelnen Formulierungen bei weitgehend
gleichbleibender Struktur.

Sūryārcana im vidhi von Basava Chandra Rājopādhyāya:

? A;a;
a;d;tya;a;ya IR +(õ;a:=+a;ya A;�a;çÉîå+;a;pra;tya;�a;Da;dE ;va;ta;a;ya I+.d;m,a A;a;sa;nMa na;maH // :pua;SpMa na;maH //
;Dya;a;nMa //
? :pa;�íåÅ+a;a;sa;naH :pa;�íåÅ+a;k+.=H :pa;�íåÅ+a;ga;BRa;sa;ma;dùÅ;au ;�a;taH / .sa;�a;a:(õ;a:=+Ta;sMa;~TMa;.ca ;
a;dõ ;Bua:jaH .~ya;a;tsa;d;a:=+
a;vaH //
? A;a;
a;d;tya;a;ya ;Dya;a;na;pUa;SpMa na;maH //
�ya:úêÁÁ*+;�a;l // ? :hò ;<a :hò � ;<a .saH � l va .= y<Ua (r�a;a .sUa;ya;Ra;ya na;maH // 3 //
:vea;d // ? A;kx +:SîÉae 0 // ? �ya;}ba;kM 0 // ? A;�a;çÉîå+;aM dU ;tMa :pua:=+ea d;Dea h;v.ya;va;a;h;mua;pa b.rua;vea // :de ;va;<a 2 //
A;a;sa;a;d;ya;a;
a;d;h // A;a;va;a;h;nya;a;
a;d //
? A;a;
a;d;tya;a;ya .=+�+:.ca;nd;na .=+�+:a;[a;ta;a .=+�+:ya::]a;ea;pa;v�a;a;ta .=+�+:va;~:�a .sa;
a;h;ta ga;ea;DUa;ma;a;
a;d .=+�+:Za;a;l� +.a ;Da;a;nya v.r�a;a;
a;h
:pa;a:�Ma na;maH // ;DUa;pa d� ;a;pa ya;Ta;a Ba;a;ga;P+.l+.nEa;vea;dùÅ;aM na;maH //
.ja;pa // ? :hò ;<a :hò � ;<a .saH .sUa;ya;Ra;ya .~va;a;h;a // 10 //
.ja;pMa ;�a;na;vea;dùÅ;a .~ta;ea:�a // ? k+:�a;l+.ñÍç ÅÅ*:+.de ;Za;sMa:ja;a;taH ;
a;va;Za;a;Ka;a;sa;�a;m�a;a Ba;vaH /
k+:a;Zya;pa;~ya;a;�a;Da;dE ;va;tvMa [a;
a:�a:ja;a;�a;tMa na;ma;eaY;~tua .tea //
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ya;Ta;a;k+:mRa;a;Na Za:=� +a;=e .=+
a;va:ja;nya .sa;va;Ra;�a:=+� Za;a;ntya;T a .=+
a;va;g{a;h;a;.cRa;na;
a;va;�a;DMa .sa;v a :pa;�a:=+pUa;NRa;ma;~tua // //

Sūryārcana im vidhi von Madhanśyama Śarmā:

? A;a;
a;d;tya;a;ya IR +(õ;a:=+a;ya A;�a;çÉîå+;a;pra;tya;�a;Da;dE ;va;ta;a;ya I+.d;m,a A;a;sa;nMa 2 // :pua;SpMa 2 //
;Dya;a;nMa //
? :pa;�íåÅ+a;a;sa;naH :pa;�íåÅ+a;k+.=H :pa;�íåÅ+a;ga;BRa;sa;ma;dùÅ;au ;�a;taH // .sa;�a;a:(õ;a:=+Ta;sMa;~Ta;(ãÉa ;
a;dõ ;Bua:ja;~ya;a;t,a .sa;d;a:=+
a;vaH //
A;a;
a;d;tya;mua:�Ra;yea ;Dya;a;na;pUa;Spa 2 //
? A;a;
a;d;tya;a;ya IR +(õ;a:=+a;ya A;�a;çÉîå+;a;pra;tya;�a;Da;dE ;va;ta;a;ya – .=+�+:.ca;nd;na – .=+�+:a;[a;ta;a – .=+�+:ya::]a;ea;pa;v�a;a;ta –
.=+�+:ma;a;l+.a;pua;Spa – ;DUa;pa;d� ;a;pa – .nEa;vea;dùÅ;a – :P+.l+.a;d� ;a;sMa k+:pa;�a;sa;�a:;dÄâ :=+~tua //
:vea;d // ? A;kx +:SîÉae 0 // ? �ya;}ba;kM 0 // ? A;�a;çÉîå+;a;dU ;tMa :pua:=+ea;d;Dea;h;v.ya;va;a;h;mua;pa;b.ra;vea // :de ;va;<a 2 //
A;a;va;a;h;nya;a;
a;d //
.ja;a;pa //
.~ta;ea:�a // ? k+:�a;l+.ñÍç ÅÅ*:+.de ;Za;sMa:ja;a;taH ;
a;va;Za:=+va;a;sa;�a;m�a;a;Ba;vaH /
k+:a;~ya;pa;a;�a;Da;k+:dE ;va;tya;[a;
a:�a:ja;a;ta na;ma;eaY;~tua .tea //
ya:ja;ma;a;na;~ya;sa;vRa;du ;�a:=+ta;ea;pa;Za;a;ntya;T a A;a;yua;Sk+:a;ma;na;a;TRa;m,a A;a;
a;d;tya;g{a;h;a;.cRa;na;
a;va;Da;Ea A:�a;gMa;Da;a;
a;d :pua;Spa;DUa;pa;d� ;a;pa
A;.cRa;na;
a;va;Da;a;nMa ta;tsa;vRa;
a;va;�a;Da;pa;�a:=+pUa;NRa;m,a A;~tua // A;a;
a;d;tya;de ;va;ta;a .sua;pr�a;a;ta;a;va:=+d;a Ba;va;Ma;tua .sua;Za;Ma;�a;ta:=, A;~tua //
I+.�a;ta A;a;
a;d;tya;a;.cRa;nMa //

(AppTe-11): Ausschnitte aus Pañcaraks. ā-samādhi (VajT)

Die hier zitierten Ausschnitte aus dem Pañcaraks. ā-samādhi entstammen dem von
Dharmaratna Vajrācārya handschriftlich verfassten Grahajagye Yāyagu Saphu29,
um ca. 1950 zu datieren,30 welches mir verdankenswerterweise von Sarvajña Va-
jrācārya zur Verfügung gestellt wurde. Vergleichend wurde die gedruckte Version
von Vajrācārya (2000a, 1–11) beigezogen.
Pañcaraks. ā-samādhi ist ein in sich geschlossenes, weitgehend mental zu vollziehen-
des Ritual, welches unter anderem bei grahadaśā von Vajrācārya-s im Namen des
betroffenen Individuums gemacht wird.31 Zu den Gottheiten des im Verlaufe des
Pañcaraks. ā-samādhi invozierten man. d. ala gehören auch die Navagraha, in einem
ersten Kreis um die fünf zentralen Göttinnen angeordnet, ferner die 28 naks.atra-s
und die vier loka- bzw. zehn dikpāla-s. Nach einer Skizze der einleitenden Schritte
des grahayajña folgt pañcaraks. ā-samādhi (S. 1, z11 bis S. 16, z6), die meditative
Projektion und Verehrung der fünf Schutzgöttinnen.

Die einleitenden Anweisungen (S. 1, z11 bis S. 3, z13):

? A;aH h<u (r�a;a;ma;dõ :j"a;sa;tva;a;tya;a;d� ;a φ //

29 Nepal-Papier gebunden, Seiten numeriert von 1–39 plus Anhang mit Materiallisten
und mantra-s, je 14–18 Zeilen pro Seite, fortlaufend geschrieben; Sprache Skt. und New.,
Schrift Devanāgar̄ı.

30 Alle von demselben Autor verfassten und zum Teil publizierten Manuale stammen aus
dieser Zeit.

31 pañcaraks. ā-samādhi wird in unterschiedlichen Kontexten isoliert praktiziert. Die Viel-
zahl von Manuskripten unter diesem Titel in den lokalen Archiven ist ein Indiz für die
Popularität dieses protektiven Rituals in der VajT.



13. Appendix I: Textausschnitte zu Navagraha-Ritualen 468

dùÅ;a;ea;=e +�a:=+tyua;pa;sa;vRa:=+ea;ga;ma;k+.=E .=+a;[a;a;nta ma;ta:úêÁÁ*+ja;ga;t,a dx ;�õÅ ;a ya;[a;
a;pa;Za;.ca:=+a;[a;sa;ga;NEa .sMa:�a;.ca;a;�a;sa;ta;a du Hsa;hE H //
.sa;vRa::]a;a;na;d;ya;a;va;t�a;Ma :pra;�a;ta;sa:=+a;de ;v�a;a;sa;mua;tya;a;
a;d;ta;Ma bMa;de hM :pa:=+mea:(õ;a:=� +Ma Ba;ga;va;t�a;Ma :pra;�a;ta;sa;=E +de ;v�a;a;na;Ma na;Ma bMa;de :pa:=+mea:(õ;a:=� +Ma
Ba;ga;va;t�a;Ma .sa;tva;a;TRa;sa;}ya;tk+.=� +a;m,a // 1 //
? A;aH h<U .sa;vRa;sa;tva;ea;dõ :=+Na :he ;ta;ea :pra;�a;ta;sa:=+a;ma;a;tma;a;nMa Ba;va;yea;t,a //
d;�a;[a;Na;h;~tea A;a;k+:a:=e +Na .sUa;yyRa;ma;Nq+.lM va;a;sa;h;le A;a;k+:a:=e +Na ..ca;ndÒ +ma;Nq+.lM k+.=+Za;a;
a;qõÅÉ +:hU ;k+:a:=e +Na :pa:úãÁ*.a;sua;�a;.ca;kva:j"Ma
;
a;ba;Ba;a;v.ya //
k+:ma;l+.a;va;tRa;Za:ñÍËÅÅÉ*;+.a;�a;Da;�;a;na //
? ma;N�a;a;Da:=� +a va;�a.êîåÅ*.a;N�a;a ma;h;a;pra;�a;ta;sa:=e .=+[a 2 ma;Ma h<U :P+.f, .~va;a;h;a //
? :pa:úãÁ*.a:=+[a;a;yEa;sa;vRa;
a;va.Èåî ÁÁ*+;Ma nua;tsa;a:=+yea h<U h<U :P+.f, .~va;a;h;a // //
.~va;~va;mMa:�ea;Na :pua;Spa;a;�a;Da;�+a;na //
? A;k+:a:=+ea;mua;Sa;sa;vRa;Da;ma;Ra;Na;Ma ma;a;dùÅ;a;nua;tpMa;ta;tva;a;t,a ? A;a;h<U .=+[a 2 .~va;a;h;a //
ma;Nq+.l+.a;�a;Da;�+a;na //
? .~Ta;a;na;Ma mea .=+[Ma h<U // ? ya;ea;gMa mea .=+[Ma h<u // ? A;a;tma;a;nMa mea .=+[Ma .j<ua //
.=+[a;a;ba;nDa;na //
.~va;&+.d;ya A;k+:a:=e +Na ..ca;ndÒ +ma;Nq+.lM ta;du ;pa;�a:=+pra;k+:a:=M ta;dÒ +�/////////�a;sma;na;a gua:�+:bua:;dÄâ ;ba;ea;�a;Da;sa:�va;a;
a;d;na;va;Ba;a;~ya .sa;tva;a;T a kx +:tva;a
A;k+:�a;na;�;Bua;va;na;na;a;d;a;kx +:Sya :pra;�a;ta;sa:=+a :pra;mua;Ka;a;n,a .sa;pa;�a:=+va;a:=+a;n,a :pua:=+ta;ea ga;ga;Na;de ;sea dx ;�õÅ ;a //
? va:j"a;.ca;kÒe h<u // ? va:j"a;Ma ku +:sa:ja h<u // ? va:j"a;pa;a;sa :hò � ;<a // ? va:j"a;Ma :vea;sa h;e<a // // ? A;a h<U ? A;a
h<U :pa:úãÁ*.a:=+[a;a;pra;va:=+sa;tk+:a:=+a;ya :pa;a;dùÅ;aM A;G a A;a;.ca;ma;nMa :pra;ea;[a;ma;nMa :pra;�a;ta;C .~va;a;h;a //
.ja hu vMa h;ea //
:pua;SpMa nya;a;sa //
? ma;N�a;a;Da:=� +a na;�a:j"a;N�a;a ma;h;a;pra;�a;ta;sa:=e .=+[a;Zma;Ma h<U 3 :P+.f, 3 .~va;a;h;a //
? A;mxa;ta;va:=e va:=+pra;va:=+
a;va;Zua;dõeR h<U 3 :P+.f, 3 .~va;a;h;a //
? A;mxa;ta;
a;va;l+.ea;
a;P+.n�a;a ga;BRa;sMa:=+[a;N�a;a A;a;k+:KRa;N�a;a h<U 3 :P+.f, 3 .~va;a;h;a //
? ;
a;va;ma;le ;
a;va;pua;le .ja;ya;va:=e A;mxa;ta;
a;va:=;jea h<U 3 :P+.f, .~va;a;h;a //
? Ba:= 2 .sMa;Ba:= 2 I+.�///�a;ndÒ +ya;va:=+
a;va;Za;ea;Da;n�a;a .� .� ..ca:=e h<U 3 :P+.f, .~va;a;h;a //
? k+:a;l+.a;yEa .~va;a;h;a //
? k+:a;l+=+a:��a;a;yEa .~va;a;h;a //
? k+:a;l+.a;k+:N�a;Ra;yEa .~va;a;h;a //
? .~vea;ta;a;yEa .~va;a;h;a //
? va:j"a;Ma kU +:s�a;a;yEa .~va;a;h;a //
? va:j"a;pa;a;Z�a;a;yEa .~va;a;h;a //
? va:j"a;~å.P+.ea;t�a;a;yEa .~va;a;h;a //
? va:j"a;Ma :vea;Z�a;a;yEa .~va;a;h;a //
? ga;nDa;veRa;Bya .~va;a;h;a //
? ku +:Ba;a;Nqe +.Bya .~va;a;h;a //
? na;gea;Bya .~va;a;h;a //
? ya;[ea;Bya .~va;a;h;a //

Daran schliessen sich die mantra-s der Navagraha, ohne Janma (S. 3, z13 bis S. 4,
z2):
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? mea;Ga;ea;�k+:a;l+.a;ya .~va;a;h;a //
? Z�a;a;ta;Ma;sa;vea .~va;a;h;a //
? .=+�+:a;ñÍç ÅÅ*:+.ku +:ma;a:=+a;ya .~va;a;h;a //
? bua;Da;a;ya .~va;a;h;a //
? Ba;ea;ga;a;~å.pa;d;a;ya .~va;a;h;a //
? .sua:=+ea:�a;ma;a;ya .~va;a;h;a //
? kx +:SNa;va;Na;Ra;ya .~va;a;h;a //
? A;mxa;ta;
a;pra;ya;a;ya .~va;a;h;a //
? .$ya;ea;�a;ta;ke +:ta;vea .~va;a;h;a //

Hiernach folgen alle 28 naks.atra-s mit ihren nāmamantra-s (S. 4, z2 bis z15):

? kx +:�a;ta;k+:a;ya .~va;a;h;a // ? .=+ea;
a;h;n�a;a;ya .~va;a;h;a // (. . . )
(usw., schliessend mit:)
? A;��a:(õ;a;n�a;a;ya .~va;a;h;a // ? Ba:=+n�a;a;ya .~va;a;h;a //

Daran schliessen sich summarisch die 14 lokapāla-s (S. 4, z15 bis S. 5, z1):

? I+.ndÒ +a;ya .~va;a;h;a // ? I+.ndÒ +a;�a;Da l+.ea;k+:pa;a;l+.a;.ca;tua;dR ;Za;ma;a;
a;pa .~va;a;h;a //32

Die diesen Teil abschliessenden Schritte der Verehrung sind angewiesen als:
:pMa l+.Ma ;GMa .~tua;t�a;a //
.~tua;�a;ta // :pra;�a;ta;sa:=e +na A;~tua;ByMa .sa;vRa;sa;}å.pa;�a;ta;d;a;ya;n�a;a /
Za:ñÍËÅÅÉ*;+.ku +:Nqe +.ndu va;Na;Ra;Ba;Ma va:j"a;sa;tva;a;�//////�a;tma;k+:a;}ya:=+a;m,a //
ta;pRa;Na // ;
a;va;Bra;a;Na;tpa;a;d� ;a φ //

Darauf folgt pāpadeśanā (S. 5, z4 bis z11):

kx +:ta;k+:a;�a:=+na;m,a A;nua;ma;ea;
a;d;tMa ku +:Za;lM va;sa:=M A;ya;a;TRa;k+:a;�a:=+tMa ya;�a ta;t,a .sa;vRa;m,a A;g{a;ba;ea;Da;Ea :pua:=+taH :pra;�a;ta;de ;Za;ya;a;}yaH
;Dua;na;a .sMa;Ba;a:=+dõ ;ya;ma;nuaH .sua;ga;ta;sua;ga;ta;a;na;a;ma;ga;a;Q+a;gMa;B�a;a:=H .sa;k+:l+ja;ga;d;T a .sa;a;Da;k+:m,a A;nua;ma;ea;de ;hM //
ta;dM ;ta;ta:=M mEa:��a;a;k+.�+:Na;a;m,a o+.
a;d;ta;ea;pea;[a;a ..ca;tua;b.rRa;�;
a;va;h;a:=+Ma Ba;a;va;yea;t,a //
? .~va;Ba;a;va;Zua:;dÄâ ;aH .sa;vRa;Da;ma;RaH .~va;Ba;a;va;Zua:;dÄâ ;eaY;hM / ZUa;nya;ta;Ma :]a;a;na;va:j"a;~va;Ba;a;va;a;tma;k+:eaY;hM //

Anschliessend man. d. alabhāvanā, eingeleitet mit (S. 5, z11 bis S. 6, z1):

? yMa .=M lM vMa .sMua k+:a:=e +Na k+:a:ñÍãÅÅ*;+.na;a;BMa l+.sa;dõ� ;a;pa;sa;mua;dÒ H ..ca;kÒ +:va;a;q ma;a;h;a;.ca;kÒ +:va;a;q+.pa;�a:=(-xx-)ta;Ea //
ta;du ;pa;�a:= .=M k+:a:=e +Na .sUa;yyRa;ma;Nq+.lM ta;du ;pa;�a:= h<u .ja ;
a;va:(õ;a;a;va:ja;�a;na;
a;k+.=+Na;pra;sa:=e va:j"a BUa va:j"a;pra;a;k+:a:= va:j"Ma :pa;ñÍêÅÅ*:+=
va:j"a;v�a;a;ta;a;na;a;�a;na:�+:pyaH ta;du ;pa;�a:= Br<Ua k+:a:=;ja;a;tMa ..ca;tua:=+~:�Ma ..ca;tua;dõ ;Ra:=+.ca;tua;~ta;ea:=+Na;BUa;
a;Sa;tMa kU +:f;a;ñÍç ÅÅ*:+.a:=M Ba;a;va;yea;t,a //

Nunmehr folgt pañcaraks. ā-bhāvanā:

(Mahāpratisarā – S. 6, z1 bis z11:)33

ta;n}å.a;Dyea :pMa;k+:a:=;ja;a;tMa ;
a;va:(õ;a;a;b.iMa ta;du ;pa;�a:= Z�a;a;ta;a;sua;
a;bMa;bMa ta;~ya;ea;pa;�a:= :prMa;k+:a:=+b�a;a:jMa ;
a;k+.=+Na;Ea ;�a;sa;ta;a;~ta;a:=+.ca;kÒM
.sa;a;k+:�pa;yea;t,a // .sa;b�a;a:ja;
a;va.Èåî ÁÁ*+H :pa;�a:=+Na;a;mea;Na ;
a;va:(õ;a;a;Ba;ea:ja;.ca;ndÒ +va:j"Ma :pa;yy a :ke +:na ;�a;na;Sa;Na;a;Z�a;a;ta;a;.ca;tua:=+m,a Ka;a;d;�a;[a;Nea

32 In Vajrācārya (2000a, 3) sind diese einzeln aufgeführt: Indra, Yama, Varun. a, Kube-
ra, Agni, Naīr. tya, Vāyu, Iśāna, Brahmā (nach oben, Zenit), Pr. thiv̄ı (nach unten), Sūrya
und Candra, die letzteren ohne spezifizierte Richtung.

33 Vgl. die Beschreibung des pañcaraks. āman. d. ala in der Nis.pannayogāval̄ı
(Bhattacharyya, 1972, 42–43).
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kx +:SNa;a :pxa;�e :p�a;a;ta;a va;a;mea h:=� +a;ta;a A;�;Bua:ja;a d;�a;[a;Nea :pra;Ta;ma;Bua:jea na;a;~ta;a:=+.ca;kÒ +:m,a ;
a;dõ ;�a;ta;yea va:j"Ma txa;�a;ta;yea .sa:=M
..ca;tua;TeRa;na Ka:ñç ÅÅ*M // va;a;ma;pra;Ta;ma;Bua:jea;na ta:jRa;n�a;a;pa;a;ZMa ;
a;dõ ;�a;ta;yea;na ;
a:�a;ZUa;l+.m,a ;
a:�a;�a;ta;yea;na ;Da;nua ..ca;tua;teRa;na :pa:=+ZMua ;
a:�a;nea:�a;Ma
..cEa;tya;a;lM +.kx +:ta mUa;�a.éÈåî Åéé:aR ;sa;va;Ra;lM +.k+:a:= BUa;
a;Sa;ta;Ma ma;h;a;pra;�a;ta;sa:=+Ma Ba;a;va;yea;t,a // 1 //

(Mahāsāhasrapramardin̄ı – S. 6, z11 bis S. 7, z7:)
:pua;veRa ;
a;va:(õ;a;a:=+
a;va;nd:=+
a;va;
a;va;~vea h<u ;k+:a:=+b�a;a:jMa :pa;�a:=+Na;a;mea;na ma;a;h;a;sa;a;h;(ra;pra;ma;dR ;n�a;a (. . . )
ta;~ya;a mUa;l+.mua;KMa kx +:SNea d;�a;[a;Nea (õ;ea;tMa va;a;mea h;�a:=+tMa :pra;�a;ta;mua;KMa ;
a:�a;nea:�Ma na;a;na;a;lM +.k+:a:=+Bua;
a;Sa;ta;Za:=� +a:=M
ma;h;a;ba;l+.pa:=+a;kÒ +:ma;a:=+Ea;dÒ +a;va;Za;a O;;vMa BUa;ta;Ma ma;a;h;a;sa;a;h;(ra;pra;ma;
a;dR ;n�a;Ma Ba;a;va;yea;t,a // 2 //

(Mahāmāyūr̄ı – S. 7, z8 bis S. 8, z1:)
d;�a;[a;Nea ;
a;va:(õ;a;pa;�íåÅ+a;ea;pa:=� +a ..ca;ndÒ +ma;Nq+.l+.ma;Dyea m<a;k+:a:=+b�a;a:jMa :pa;�a:=+Na;a;mea;na .�+.�a;f;�a;f ma;a;h;a;ma;a;yua:=� +Ma (. . . )
mUa;l+.mua;KMa :p�a;a;tMa d;�a;[a;Nea kx +:SNMa va;a;ma:=+�M O;;vMa BUa;tMa ma;h;a;ma;a;yUa:=� +Ma Ba;a;va;yea;t,a // 3 //

(Mahāmantrānusārin. ı̄ – S. 8,z1 bis z12:)
:pa;a;(ãÉa;mea ;
a;va:(õ;a;ma;dùÅ;ae :pa:=� +a;sUa;yyRa;ma;Nq+.l+.ma;Dyea ..ca;Ma;k+:a:=+b�a;a:jMa :pa;�a:=+Na;a;mea;na ma;h;a;ma:n:�a;a;nua;sa;a;�a:=+N�a;a (. . . )
na;va;ya;Ea;va;na;ea;pea;ta;Ma h;a:=+nUa;pUa:=+BUa;
a;Sa;ta;Ma ku +:q+.l+.a;lM +.#Ò f;Ma ma;h;a;ma:n:�a;a;nua;sa;a;�a:=+N�a;Ma Ba;a;va;yea;t,a // 4 //

(Mahāś̄ıtavat̄ı – S. 8, z12 bis S. 9, z4:)
o+�a:=e :pa;�íåÅ+a;ea;pa:=� +a;.ca;ndÒ +ma;Nq+.l+.ma;dùÅ;ae Za;ñÍöÐÅÅ*:+.a:=+v�a;a:jMa :pa;�a:=+Na;a;mea;na ma;h;a;s�a;a;ta;va;t�a;Ma (. . . ).sa;va;Ra;va;NRa;BUa;
a;Sa;a;NMa O;;vMa BUa;ta;Ma ma;h;a;Z�a;a;ta;va;t�a;Ma Ba;a;va;yea;t,a // 5 //

Auf die bhāvanā-s der Pañcaraks. ā folgen diejenigen der dik- bzw. lokapāla-s (S. 9,
z4 bis S. 10, z9). Daran schliessen sich diejenigen der Navagraha (S. 10, z9 bis S.
11, z2):

:pUa;vRa;Zya;a ;
a;d;a;Za .sa;�a;a:(õ;a:=+Tea .sUa;yRaH .=+�+:va;Na;Ra .sa;v.ya;ta:= k+.=+a;Bya;Ma .sa:=+ea:ja;Da:= //
ta;~ya va;a;mea hM ;sa;a:�+:Q+a .sa;ea;ma Za;v.ya;ta;ta k+.=+a;Bya;Ma ku +:mua;d;Da:= //
A;nya C+.a;ga:�+:Q+ea ma;ñÍç ÅÅ*:+.l+.a l+.ea;
a;h;ta;va;Na;Ra .sa;v.ya;na k+:pa;a;lM va;a;mea;na nxa;mua;Nq .sa;ma;a;na;a ;�a;Ba;na;yea;na;d;Da;a;na;a //
d;�a;[a;Na;~ya :pa;�íåÅ+a;a:�+:Q+a :p�a;a;ta;va;Na;Ra Za:=+Za:=+a Za:=+Da:=+ea bua;Da //
.nEa�+tya;Ma ga:ja;a:�+:Q+a ga;Ea:=+va;Na;Ra bxa;h;~å.pa;t�a;a A;[a;sUa:�a k+:ma;Nq+.lu +.Da:= //
:pa;a;(ãÉa;ma;~ya;Ma k+:ma;l+.Da;va;l+.eaY;[a;sUa:�a;k+:ma;Nq+.lu +.Da:=+a Zua;kÒ H // 34

Za;�a;na;(ãÉa:= o+�a:=+~ya;Ma .=+�+:kx +:SNa;ea .=+
a;va;Za;a;Za;Da:=+ea //
.=+a;hu Oe;;Za;a;nya;a kx +:SNa;ke +:tua Ka:ñç ÅÅ*+.na;a;ga;pa;a;Za;Da:= // 9 // 35

Hieran schliessen sich die naks.atra-s, je mit Angabe der Farbe und des vāhana; sie
werden in vier Siebnergruppen den vier Himmelsrichtungen zugeteilt (S. 11, z3 bis
S. 12, z5):

ta;dõâ â ;hùÅ:a;d;le :pua;vRa;~ya;Ma ;
a;d;a;Za :pa;k+:tya;a A;�a;çÉîå+;a;ku +:Nq+.a .sa;na;~Ta;a kx +:�a;ta;k+:~ya;a;ma;a vxa;Sa;Ba;a:�+:Q+a ga;Ea:=+a:=+ea;
a;h;N�a;a
mxa;ga;va;a;h;na;a kx +:SNa;a mxa;ga;a;Za:=+a A:ja;ga;l+.~ya;a ;
a;pa;ta;a A;a;dÒ +a :pa;�íåÅ+a;~Ta;a;
a;pa;ta;a (. . . )
(Die Passage an die 28 naks.atra-s schliesst in:)
A;a:(õ;a;a:�+:Q+a .s�a;a;ta;a A;��a:(õ;a;n�a;a :prea;ta;a;sa;na;a h;�a:=+ta;a;Ba:=+n�a;a // 7 //
O;;ta;a A;�;a;
a;vMa;Za;t�a;a :de ;v�a;a;Zua;ëÐÅÉì*:+:k+.úãÁ*.au ;k
 +:a;ya :pa;�a:=+Da;a;na;a;kx +:ta;Ma .ja;l+.ya O;;vMa BUa;ta;Ma ;
a;va;Ba;a;v.ya // 28 //

34 Der pada zu Śukra fehlt und wurde hier aus Vajrācārya (2000a, 7) ergänzt.
35 Die Version bei Vajrācārya (2000a, 7): vāyavya kon. e kr. s.n. ah. dan. d. adharā śan̄ı /

ísānyām. kr. s.n. avarn. a rahū amr. tapriyāya khad. gadharā / kr. s.naketu khad. gapāśadharā //
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Daran schliesst sich bhāvanā der dikpāla-s in einem äussersten Kreis an, ergänzt
durch Vasudhārā (S. 12, z5 bis S. 13, z4).
Damit ist die Meditation des man. d. ala komplett. Nunmehr folgen aṅganyāśa, abhis.eka
und prārthana, die Verehrung der aufgesetzten ’Krone’ (mukut.a)36, eine erneute
Serie von Verehrungsschritten (’ā pā pu pam. lām. gham. ’), abgerundet durch ein
stuti (S. 13, z11 bis S. 14, z1): 37

(Pañcaraks. ā:)
.ja;na;n�a;a .sa;vRa;sa;tva;a;na;Ma .sa;vRa;sa;tva;pra;ta;a;�a:=+N�a;a //
:pa:úãÁ*.a:=+[a;a;n,a na;ma;~ya;a;m�a;a .sa;vRa;sa;tva;a;T a ;�a;sa:;dÄâ ;yea;t,a // 1 //
(Navagraha:)
na;va;g{a;h;n,a na;ma;~tua;ByMa .sa;vRa;sa:�va;pra;d;a;�a;ya;nea //
O;;ta;Ma .sMa;ta;ea;Sa;ma;a:�ea;Na .sa;tva;a;na;Ma .ja;a;ya;tea Zua;Ba;m,a // 2 //
(naks.atra-s:)A;�;a;
a;vMa;Za;�a;ta;�A;[a;a;Na;Ma .sa;�a;sa;�a;
a;d;a;Za;�//////�a;~Ta;ta;a //
ta;a;n,a na;ma;~ya;a;�a;ma ;vEa;Ba;��+.a;a .sa;vRa:=+ea;ga;pra;Za;a:ñÍôå ÅÅ*:+.yea // 3 //
(lokapāla-s:)
l+.ea;k+:pa;a;l+.Ma na;ma;~ya;a;m�a;a ;
a;d;�//�a;gva;
a;d;[ua;Ba;v.yea ;�//////�a;~Ta;ta;a //
O;;Sa;Ma .=+[a;a;
a;va;Da;a;nea;na.sa;tva;a;~tua .sua;Ka;sa;vRa;d;a // 4 //

Nunmehr folgt eine durch vorbereitende Schritte eingeleitete japa-Sequenz (S. 14,
z1–z7). Daran schliesst ein Speiseopfer (bali), welches unter anderem das Zeigen der
lokapāla-mudrā-s und eine als ’ā pā pu pam. lām. gham. stuti’ angewiesene Abfolge
der Verehrung beinhaltet (S. 14, z7–z15). Die Pañcaraks. āsamādhi beschliessenden
Anweisungen (S. 16, z2–z6):

A;a;.ca;ma;na;a;
a;d :pra :pMa l+.Ma ;GMa .~tua;�a;ta //
Za;ta;a;[a:= //
ta;ta;ea :]a;a;na;sa;tva;~ya k+:a;ya :pra;vea;Za;yea;t,a //
.sa;ma;ya .sa;tva A;k+:�a;na;�;Bua;va;nea ;�a;l+.nMa ;�a;.cMa;ta;yea;t,a :pua;na .sa;ta;a;[a:= [a;ma;a;pRa;na ;
a;va;sa:jRa;na;m,a //
I+.�a;ta :pa:úãÁ*.a:=+[a;a;pua:ja;a;v.ya;a;K.ya;a;nMa .sa;ma;a;�Ma // //

(AppTe-12): Navagraha-bezogene Ritualschritte im Zuge von bh̄ımarathārohan. a
(VajT)

Das ’Bhimarathārohan. a kriyā bidhimāha’, ein Teil des von Badr̄ıratna Vajrācārya
editierten Pān. igrahan. a va Bhimarathārohan. a Vidhi Kriyā (Vajrācārya, 1983)
beschreibt die Verehrung des grahaman. d. ala und das daran anschliessende gra-
hadāna ausführlich.

36 Die ausschliesslich für die exoterischen Ritualschritte aufgesetzte Krone zeigt die fünf
tathāgata-s, welche über mukut.ābhis.eka einzeln verehrt werden.

37 Je ein śloka-s richtet sich an die Pañcaraks.ā, die Navagraha, die naks.atra-s und die
lokapāla-s.
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(AppTe-12a): Anweisung für grahapūjā (VajT)

Die Anweisungen zur Verehrung der Pañcaraks. ā und der Navagraha plus Janma
erfolgen weitgehend analog, nach folgendem Schema: (1) bhāvanā, (2) pūjā (3) japa
(4) pūjā (5) argha, (6) stuti und śatāks.ara

Beispiel der Verehrung von Sūrya (Vajrācārya, 1983, 33–35):

A;a;
a;d;tya;ya;a .~va;Ma;va;a :pUa:ja;a
.~va;Ma C+.%vaH ta;yea Ba;a;va;na;a – ta;taH :pUa;vRa .sa;�a;a:(õ;a:=+Ta;ma;a:�+:Q+}va;nDUa k kU +:sUa;ma :pra;Ba;}va:=+d;a;Ba;ya .ja;~ta;a;Bya;Ma;d;Da;a;nMa
.=+� :pa;�íåÅ+a;kM O;;vMa BUa;ta;ma;a;
a;d;tyMa ;
a;va;Ba;a;v.ya //
;DUa;pa – kMu +:kU +:ma/ ;�a;na:=+a:úêÁÁ*+;na/ �va;h;a;�a;çÉîå+;a .=+[a;a/ ma;ta;PM tva;yea/ A;Dya;Sa;na;a/ .=+:ïîåéa;a;na/ ;Da;a:= ma;Nq+.l/ ;�a;sa;nhH
– .=+� ..ca;nd;na/ .~va;Ma – ta;a;ku .~va;Ma/ .nEa;vea;dùÅ;a/ Bua;gua;�a;ta – du :�, ..ca;a;ku .ja;a/ ma;�a;Da – Ka;lu +.ma;�a;Da/ ;�a;sa;sa;a;bua;sa;a
– ;�a;ma;�a;sa :P+.l,/ :pa:úãÁ*.a;a;mxa;ta/ ma;ta – tua;ma;ea ;�a;.ca;kM /
:pMa. l+.a. ;GMa. .~tua;�a;ta /
ta;a;yea .ja;pa/ ;�a;sa;PM lu +.yea/ ta;a;yeMa :pUa:ja;a/ .~va;Ma .ja;a;
a;k l+.KMa :pUa:ja;a/ d;�a;[a;Na;a – ma;.ca;a;sa;a, ma;a;a;Na;k, /
A;GRa;va;a;k�+.a – ? na;ma;ea Ba;ga;va;tea A;a;yRa A;a;
a;d;tya;a;ya k+:Zya;pa ga;ea:�a;a;ya A;a;
a;d;tya ga;BRa;sMa;BUa;ta;a;ya A:�+.Na .sa;
a;h;ta;a;ya
k+:keR +:ta;na;pa;�íåÅ+a:=+a;ga vMa;DUa;k kU +:sUa;ma;Za;dÒ, ;Za;a;ya .=+� va;a;Za :pUa;Spa:=+�+:ga;nDa ya::]a;ea;pa;
a;va;ta;a;ya tua:=+Nga .=+Ta;sa;ma;a:�+.Q+a;yea
:de ;va -A;a;na;va kU +:}Ba;a;Nq .q+.a;
a;k+:nya;a;nta:=+sa;
a;h;ta;a;ya A;va;ta:= 2 Ba;ga;va;n}å.a;nUa;Sya;a;Na;Ma ;
a;h;ta;a;Ta;Ra;ya I+.dM g{a;h;ma;NdY
ma;Dyea A;nUa;pra;
a;va;Zya 2 I+.d;ma;[a;ta ga;nDa;pUa;Spa;DUa;pa;d� ;a;pa;ea;pa;h;a:= va;�a;lM ..ca :pra;�a;ta g{a;h;ta;Ma 2 na;ma;eaY;~tua;tea ya;~ya;
a;kÒ +:ya;tea
ta;~ya Ba;ga;va;a;n,a Za;a;�////�a;nta :pua;
a;�M kU +.� A;a;
a;d;tya;a;ya A;GRa :pra;t�a;a;C .~va;a;h;a //
.~tua;�a;ta – .ja;pa;a;ku +:sua;ma;sMa;k+:a;Za k+:a;Zya;pea;yMa ma;h;a;dùÅ;au ;�a;ta;m,a/ ta;ma;ea;�a:=M .sa;vRa :pa;a;pa.Èåî ÁÁ*+M :pra;Na;ma;a;�a;ma ;
a;d;va;a;k+.=+m,a //
Za;ta;a;[a:= //

Beispiel der Verehrung von Janma (Vajrācārya, 1983, 47–48):

.ja;n}å.a na;[ea:�a;ya;a A;a;Kea :pUa:ja;a

.~va;Ma C+.%vaH ta;yea Ba;a;va;na;a – .ja;n}å.a k+:ea;Nea A:ja;a:�+:QM Ba;ea;ga;pa:�a :pUa:=+ea;;�ÂåÅ +va;m,a ba:=+a;Ba;ya;Nk+.=+nde ;vMa ;
a;h;ma ku +:Nqe +.ndu

.sa;a;�a;Ba;m,a O;;vMa BUa;tMa .ja;n}å.a;�////�a;}ba;Ba;a;v.ya // ;DUa;pa – (r�a;a;Ka;Nq/ ;�a;na:=+a:úêÁÁ*+;na/ �va;h;a;�a;çÉîå+;a .=+[a;a/ ma;ta;PM tva;yea/
A;Dya;Sa;na;a/ .=+:ïîåéa;a;na/ ;Da;a:=+a ma;Nq+.l/ ;�a;sa;nh – (r�a;a;Ka;Nq/ .~va;Ma – .j�a;a;~va;Ma, tua;yua :ke +:N,a ga;�a;Ta .~va;Ma/ .nEa;va;dùÅ;a/
Bua;gua;�a;ta – ;Da;Ea;ba;�a:ja h;a;ma;ea/ ma;�a;Da – yaHma;�a;Da/ ;�a;sa;sa;a – ..ca;a;ku +:Da;a;le / :pa:úãÁ*.a;a;mxa;ta/ ma;ta – k+:pUa, tua;yua h;a;ma;ea
;�a;.ca;kM /
:pMa. l+.a. ;GMa. .~tua;�a;ta /
ta;a;yea .ja;pa/ ;�a;sa;PM lu +.yea/ ta;a;yeMa :pUa:ja;a/ .ja;a;
a;k, .~va;Ma, l+.KMa :pUa:ja;a/ d;�a;[a;Na;a – va;h;ya;a ;�a;sMa;h;a;Za;n,a ma;ea;�a;ta /
A;GRa – ? na;ma;ea Ba;ga;va;tea .ja;n}å.a;a;ya na;[ea:�a;de ;va;ta;a;ya Zua;ëÐÅÉì*:+:va;a;saH :pUa;Spa;DUa;pa;d� ;a;pa;ga;nDa ya::]a;ea;pa;v�a;a;ta ;
a;pra;ya;a;ya :de ;va
d;a;na;va ga;nDa;va;Ra;sUa:= ga:�+.q+.q+.a;
a;k+:nya;nta:= .sa;
a;h;ta;a;ya A;va;ta:= 2 Ba;ga;va;nd;a;na;pa;tea ;
a;h;ta;a;Ta;Ra;ya I+.dM g{a;h;ma;Nq+.l
ma;Dyea A;nUa;pra;
a;va;Zya 2 I+.d;ma;[a;ta ga;nDa;pUa;Spa;DUa;pa;d� ;a;pa;ea;pa;h;a:= va;�a;lM +..ca :pra;�a;ta g{a;�îå+:ta;Ma 2 na;ma;eaY;~tua;tea ya;~ya kx +:ya;tea
k+:mRa ta;~ya :pr�a;a;�a;ta;k+.=+ea Ba;va Za;a;�////�a;nta;(ãÉa :pUa;
a;�M .=+[a;Ma kU +.� .ja;n}å.a;a;ya A;G a :pra;t�a;a;.cC .~va;a;h;a //
.~tua;�a;ta – Zua;Bra;a;mma;ea:�+:h;sMa;k+:a;ZMa .sa;v a :de ;va na;ma;~kx +:ta;m,a /
;�a;sa;�a:;dÄâ ;dM .sa;vRa;sa;tva;a;na;Ma .ja;n}å.a;de ;vMa na;ma;a;}ya;h;m,a //
Za;ta;a;[a:= //

(AppTe-12b): Anweisung für grahadāna (VajT)

Im Rahmen von bh̄ımarathārohan. a werden die Gabenteller der Pañcaraks. ā und der
Navagraha plus Janma abschliessend als dāna gereicht. Die folgenden, sich an die
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Gaben der graha-s adressierenden Verse rezitiert der Ācārya bei der Übergabe an
einen je spezifizierten Empfänger (Vajrācārya, 1983, 53–57):

Sūrya – Brahman. a:
? A;a;
a;d;tya;a;ya k+:a;Sya;pa;ga;ea:�a;a;ya A;
a;d;�a;ta;ga;BRa;sMa;BUa;ta;a;ya, A;�a;ma;ta;a;Ba kU +:l :de ;va;ta;a;ya d;a;na;pa;tea A;mUa;k+:~ya
A;a;yUa:=+a:=+ea::]a k+:a;ma;a;na;a;T a .sa;vRa:=+ea;ga;pra;Za;a;ntya;T a .=;ja;ta ;Ga;f� ;a;ta .sa;va;tsa;Dea;nua d;a;nMa tua;Bya;ma;hM .sMa;pra;ya;.cC+.a;�a;ma
.sa;va;tsa;Dea;nua :pra;�a;ta;�+a;T a :pra;Q+ea;Sa;Ta;a;}ya;h;m,a //

Soma – Vajrācārya:
? .sa;ea;ma;a;ya [�a;a:=+a;NRa;va .sMa;BUa;ta;a;ya .=+}Ba;a :pua:�a;a;ya A;mUa;k+:~ya .~va .~va va;Ma;C+.a k+:a;ma;na;a;T a .=;ja;ta ;Ga;f� ;a;ta Za;NKa
tMua;Bya;ma;hM :pra;ya;.cC+.a;�a;ma Za;NKa :pra;�a;ta;�+a;=R , ;TMa d;�a;[a;Na;a .sMa;pra;Q+ea;Sa;ya;a;}å.h;m,a //

Maṅgala – Brahman. a:
? A;ñÍç ÅÅ*:+.a:=+a;ya BUa;�a;ma;sUa;ta;a;ya I+(õ;a:= :de ;va;ta;a;ya d;a;na;pa;tea A;mUa;k+:~ya;a;yua:=+a:=+ea;gya k+:a;ma;na;a;T a .sa;vRa:=+ea;ga :pra;Za;a;ntya;T a
.=;ja;ta ;Ga;f� ;a;ta A;�a;d;a;na gua;Bya;ma;hM .sa-I+..cC+.a;�a;ma .=;ja;ta ;Ga;f� ;a;ta A;�a;d;a;na :pra;�a;ta;�+a;T a d;[a;Na;a .sMa;pra;Q+ea;Sa;ya;a;}ya;h;m,a//

Budha – Vajrācārya:
? bUa;Da;a;ya .sa;ea;ma;sua;ta;a;yea .=+ea;
a;h;n�a;a :pua:�a;a;ya va:j"a;sUa;yRa :de ;va;ta;a;ya A;mUa;k+:~ya .~va .~va va;Ma;C+.a k+:a;ma;na;a;T a .sUa;va;NRa
d;�a;[a;Na;a .sMa;pra;Q+ea;Sa;ya;a;}ya;h;m,a //

Br.haspati – Vajrācārya:
? vxa;h;~å.pa;ta;yea BUa;�a;ma A;ñÍç ÅÅ*:+.a:= .sUa;ta;a;yea ..ca;tua;veRa;d;a;ya :de ;va;a;na;Ma gua:�+:pa;Dya;a;ya A;[a;ea;Bya;kU +:l :de ;va;ta;a;ya A;mUa;k+:~ya
.~va .~va va;Ma;C+.a k+:a;ma;na;a;T a .sa;vRa:=+ea;ga :pra;Za;a;Ntya;T a :p�a;a;ta va;a;sa yUa;gMa d;a;na;tua;ByMa ;�a;na;ya;Ra;ta;ya;a;�a;ma I+.� d;�a;[a;Na;a :p�a;a;ta
va;a;sMa :pra;�a;ta;�+a;T a d;�a;[a;Na;a .sMa;pra;Q+ea;Sa;ya;a;}ya;hM //

Śukra – Vajrācārya:
? Zua;ëÐÅÉì*:+:a;ya Bxa;gua .sua;ta;a;ya ;dE ;tya gua:�+:pa;a;Dya;a;ya ;vEa:=+ea;.ca;na;kU +:l :de ;va;ta;a;ya A;mUa;k+:~ya .~va .~va va;Ma;C k+:a;ma;na;a;T a
.sa;vRa:=+ea;ga :pra;Za;a;ntya;TRa;�a;ma;dM .=;ja;ta ;Ga;f� ;a;ta;a:(õ;a;d;a;nMa tua;Bya;ma;hM ;�a;na;ya;Ra;ta;ya;a;�a;ma I+.dM tua:=+Nga d;[a;Na;Ma :pra;�a;ta;�+a;T a
d;�a;[a;Na;a .sMa;pra;Q+ea;Sa;ya;a;}ya;hM //

Śanísvara – Brahman. a:
? Za;�a;na:(õ;a:=+a;ya .sUa:=+sUa;ta;a;ya C+.a;ya;a ga;BRa .sMa;BUa;ta;a;ya dÒ +
a;va;q ;
a;ba;Sa;ya .sMa;BUa;ta;a;ya A;a;[a;ea;Bya;kU +:l :de ;va;ta;a;ya ma;ma
A;a;yUaH A;a:=+ea;gya k+:a;ma;a;T a .sa;vRa:=+ea;ga :pra;Za;a;ntya;T a kx +:SNa;Dea;nUa .sa;va;Ra;Ba:=+Na .sa;
a;h;ta .=;ja;ta ;Ga;f� ;a;ta tua;Bya;ma;hM
;�a;na;ya;Ra;ta;ya;a;�a;ma I+.ma;Ma .=;ja;ta ;Ga;f� ;a;ta kx +:SNa;Dea;nUa :pra;�a;ta;�+a;T a d;�a;[a;Na;a .sa;}å.pra;Q+ea;Sa;ya;a;}ya;h;m,a //

Rāhu – Brahman. a:
? .=+a;hu ;vea ;�a;sMa;h;sUa;ta;a;ya A;mxa;ta ;
a;pra;ya;a;ya ku +:�a;l+.Zea:(õ;a:= :de ;va;ta;a;ya d;a;na;pa;tea:=+mUa;k+:~ya;a;yUa:=+a:=+ea;gya k+:a;ma;na;a;T a
.~åò:va:=+ea;ga :pra;Za;a;ntya;T a .=;ja;ta ;Ga;f� ;a;ta Ka:ñç ÅÅ* tua;Bya;ma;h;m,a ;�a;na;ya;Ra;ta;ya;a;�a;ma I+.dM d;�a;[a;Na;a Ka:ñç ÅÅ* :pra;�a;ta;�+a;T a d;�a;[a;Na;a
.sMa;g{a;Q+ea;Sa;ya;a;}ya;h;m,a //

Ketu – Brahman. a:
? :ke +:tua;vea A;a;k+:a;Za .sUa;ta;a;ya Ka:ñç ÅÅ* :pa;a;Za h;~ta;a;ya Ka:ñç ÅÅ* kU +:l :de ;va;ta;a;ya d;a;na;pa;teaH A;mUa;k+:~ya A;a;yua:=+a:=+ea;gya
k+:a;ma;na;a;T a .sa;vRa:=+ea;ga;pra;Za;a;ntya;T a .=;ja;ta ;Ga;f� ;a;ta C+.ga d;a;na tua;ByMa ;�a;na;ya;Ra;ta;ya;a;�a;ma I+.� d;�a;[a;Na;a C+.ga :pra;�a;ta;�+a;T a
d;�a;[a;Na;a .sMa;pra;Q+ea;Sa;ya;a;}ya;h;m,a //

Janmanaks.atradeva – Daivajñā (Joś̄ı):
? .ja;n}å.a;na;[a:�a;de ;va;ta;a;ya ;vEa:=+ea;.ca;na;kU +:l :de ;va;ta;a;ya Za;yya;a;sa;na;ea;pa;�a:= ;�//////�a;~Ta;ta;a;ya d;a;na;pa;tea .=+mUa;k+:~ya;a;yUa:=+a:=+ea;gya
k+:a;ma;na;a;T a .sa;vRa:=+ea;ga;pra;Za;a;ntya;T a .=;ja;ta ;Ga;f� ;a Za;yya;a d;a;nMa tua;Bya;ma;hM :pra;Q+ea;Sa;ya;a;�a;ma I+.dM .=;ja;ta ;Ga;f� ;a;ta Za;ya;a
.sMa;pra;�a;ta;�+a;T a .sMa;pra;Q+ea;Sa;ya;a;}ya;hM //
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(AppTe-13): Anweisung für die Opfersequenz an die Navagraha (VajT)

Die Anweisungen zu den Feueropferungen an die Navagraha im Grahayagya yāyagu-
Manual in der Fassung von Dharmaratna Vajrācārya (vidhi-A, Privatbesitz von
Sarvajña Vajrācārya), S. 24, z14 bis S. 25., z2:

.sua;yyRa;~ya .sUa;pa;Da;a;nya //
ma:n:�a // ? mea;Ga;ea;�k+:a;ya .~va;a;h;a //
;Gxa;ta;a;hu ;t�a;a :pMa l+.Ma ;GMa .~tua;t�a;a //
.ja;pa;a;ku +:sua;ma;sMa;k+:a;sMa k+:a;~ya;pea;yMa ma;h;a;dùÅ;au ;�a;ta;m,a //
ta;ma;ea;�a:=+sa;vRa;pa;a;pa.Èåî ÁÁ*+M :pra;Na;ma;a;m�a;a ;
a;d;va;a;k+.=+m,a // 1 //

ta;pRa;Na ;
a;va;Bra;NMa tya;a;d� ;a //
.sa;ea;ma;~ya (õ;ea;ta;t�a;a;l+.m,a //
ma:n:�a // ? Z�a;a;ta;Ma;Za;vea .~va;a;h;a //
:pUa;vRa;va;t,a .~tua;t�a;a // d;�a;Da;Za:ñÍËÅÅÉ*;+.tua;Sa;a:=+a;BMa [�a;a:=+ea;dùÅ;a;NRa;va .sMa;Ba;va;m,a //
na;ma;a;m�a;a Za;a;Za;nMa ;dE ;va Za;Ba;ea ma;ku +:f Bua;Sa;Na;m,a // 2 //

ta;pRa;Na v�a;a;Bra;a;Na;tya;a;d� ;a //
A;ñÍç ÅÅ*:+.a:=+~ya :pìÉÅ;+k+:a //
ma:n:�a // ? .=+�+:a;ñÍç ÅÅ*:+.ku +:ma;a:=+a;ya .~va;a;h;a //
:pua;vRa;va;t,a .~tua;t�a;a // ;Da:=+N�a;a;ga;BRa;sMa;BUa;tMa ;
a;va;dùÅ;au :�ea:ja;sa;ma;pra;Ba;m,a //
ku +:ma;a:=M Za;�a;�+:h;~tMa ..ca ma;ñÍç ÅÅ*:+.lM :pra;Na;ma;a;}ya;hM // 3 //

bua;Da;~ya (õ;ea;ta .sa;SRa;pa IR +.k+:a //
ma:n:�a // ? bua;Da;a;ya .~va;a;h;a //
:pua;vRa;va;t,a .~tua;t�a;a // ;
a;pra;yMa;gua k+:�a;l+.k+:a;Zya;a:�+.pea;Na :pra;�a;ta;mMa;bua;Da //
.sa;Ea;}yMa .sa;Ea;}ya;gua;Na;ea;pea;tMa na;ma;a;�a;ma Za;a;Za;nMa d;na;m,a // 4 //

bxa;h;~å.pa;t�a;a;~ya (õ;ea;ta;ya;va;a ta;C+.ea //
ma:n:�a // ? Ba;ea;ga;a;~å.pa;d;a;ya .~va;a;h;a //
.~tua;t�a;a // :de ;va;a;na;Ma ..ca :�a:=+S�a;a;na;Ma;.ca gua:� k+:Ma;.ca;na;sMa;�a;na;BMa //
b.ra;�;mUa;�a;tRa;
a:�a;l+.ea;ke +:Za :pra;Na;ma;a;�a;ma bxa;h;~å.pa;�a;ta;m,a // 5 //

Zua;kÒ +:~ya k+:d;va k+:ya;gua //
ma:n:�a // ? A;sua:=+ea:�a;ma;a;ya .~va;a;h;a //
.~tua;t�a;a // ;
a;h;ma;ku +:Nq+.mxa;ta;a;l+.a;BMa ;dE ;tya;a;na;Ma :pa:=+mMa gua:�M //
.sa;vRa;sa;a;~:�a;pra;va;�+:a:=M Ba;a;gRa;vMa :pra;Na;ma;a;}ya;h;m,a // 6 //

Za;�a;na;(ãÉa:=+~ya kx +:SNa;ma;a;Ka ma;a;y,a //
ma:n:�a // ? kx +:SNa;va;Na;Ra;ya .~va;a;h;a //
.~tua;t�a;a // n�a;a;l+.Ma:ja;na ;�a;na;BMa :de ;hM .=+
a;va;pua:�a;ea ma;h;a;ba;l+.m,a //
C+.a;ya;a;ya;a ga;BRa;sa;}BUa;tMa :pra;Na;ma;a;�a;ma Za;�a;na;(ãÉa:=+m,a // 7 //

.=+a;h;vea kx +:SNa;}va;a;ta }va;Ma //
ma:n:�a // ? A;mxa;ta;
a;pra;ya;a;ya .~va;a;h;a //
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.~tua;t�a;a // ;�a;sMa;
a;h;k+:a;ga;BRa;sMa;BUa;tMa .sa;vRa;de ;va;Ba;yMa k+.=+m,a //
A:;dÄâ R ;k+:a;ya;ma;a;h;a;
a;d;��a;a .=+hU ;�a;na;tyMa na;ma;a;}ya;h;m,a // 8 //

:ke +:ta;vea ku +:l+.Ta k+:ea;l //
ma:n:�a // ? :ke +:ta;vea .~va;a;h;a //
:pua;vRa;va;t,a .~tua;�a;ta // :pa;l+.a;l+.DUa;ma;sMa;k+:a;sMa ta;a:=+a;g{a;h;na;ma;~kx +:tMa //
.=+Ea;dÒ ;=+Ea;dÒ +a;tma;kM ;Ga;ea:=M tva;Ma :ke +:tMua :pra;Na;ma;a;}ya;hM // 9 //

.ja;n}å.a;~ya A;Ka;Nd;tMa;dU := A;a;Kea //
ma:n:�a // ? .ja;n}å.a;na;[a:�ea;Bya .~va;a;h;a //
.~tua;t�a;a // Zua;Bra;Ma;ma;ea:�+:h;sMa;k+:a;Za;a;m,a .sa;vRa;de ;va;na;ma;~kx +:ta;m,a //
.sa;va;Ra;ya .sa;vRa;de ;va;a;na;Ma .ja;n}å.a;de ;va;�a;ma;a;}ya;h;m,a // 10 //

(AppTe-14): Ausschnitte aus grahamātr. kā-dhāran. ı̄ (VajT)

Die Anweisungen zu japa und pūjā der Navagraha aus der grahamātr. kā-dhāran. ı̄ sol-
len dereinst von Samyaksam. buddha selbst verkündet worden sein (Bajrācārya,
1998, 40); der dieser Passage vorausgehende Dialog im Rahmen einer Gemeinde
von Bodhisattva-s und einer Vielzahl von versammelten Göttern und weiteren We-
senheiten bringt die Frage auf, wie den von niederen Wesenheiten wie den graha-
s, kinnara-s, amhoraga-s etc. verursachten Leiden beizukommen sei. Die Passage
nennt die in der VajT geläufigen japamantra-s, um dann mit der Beschreibung
des Kerns des mental zu evozierenden man. d. ala weiterzufahren. Die graha-s, begin-
nend mit Sūrya, sind (1) über ihre Position im man. d. ala und ihre Charakteristika
in dhyāna-ähnlicher Weise beschrieben, weiter sind (2) die ihnen zu reichende Spei-
se, (3) das von ihnen bevorzugte Räucherwerk und schliesslich (4) ein eigentliches
Opfer-mantra aufgeführt (Bajrācārya, 1998, 40–46):

A;Ta Za;a;k�+.a;mua;�a;na;~ta;Ta;a;ga;ta;ea;h .sa;}ya;k, .sMa;bua:;dÄâ H g{a;h;a;Na;Ma ma:n:�a;a;pUa:ja;a;(ãÉa Ba;a;Sa;�a;ta;sma //
? mea;ga;ea;tk+:a:=+a;ya .~va;a;h;a // ? Z�a;a;ta;Ma;Za;vea .~va;a;h;a // ? .=+�+:a;ñÍç ÅÅ*:+.ku +:ma;a:=+a;ya .~va;a;h;a // ? bua:;dÄâ ;a;ya .~va;a;h;a //
? Ba;ea;ga;a;~å.pa;d;a;ya .~va;a;h;a // ? A;sua:=+ea:�a;ma;a;ya .~va;a;h;a // ? kx +:SNa;va;Na;Ra;ya .~va;a;h;a // ? A;mxa;ta;
a;pra;ya;a;ya
.~va;a;h;a // ? .$ya;ea;�a;taH :ke +:ta;vea .~va;a;h;a //
I+.ma;a;a;Na va:j"a;pa;a;Nea na;va;g{a;h;a;Na;Ma ma:n:�a;&+.d;ya;a :pa;�a;Ta;ta ;�a;sa:;dÄâ ;a;�a;na // ya;Ta;a;nua;kÒ +:ma va;NRa;Bea;de ;na ;
a;d;Za;a:úãÁ*.a ga;nDa
ma;Nq+.l+.kM :pa;�íåÅ+a;ma;Dyea ..ca;tua:=+~åò:Ma ..ca;tua;dõ ;Ra:=M ..ca;tua;~ta;ea:=+Na;Za;ea;�a;Ba;tMa / ku +:f;a;ñÍç ÅÅ*:+.a:=+.ca;kÒM .sa;ma;�///�a;nva;tMa k+:tRa;v.yMa //

ta;n}å.a;Dyea ;a;Za;ta;k+:ma;l+.ea;pa;�a:= kU +:}å.kU +:ma;ga;nC+.ma;Nq+.l+.kM dõ ;a;d;Za;ñÍç ÅÅ*:u +.l+.pra;ma;a;NMa ;�a;.ca;nta;yea;d, Ba;a;~k+.=M .=+�+:va;NRa;sa;h;~åò:a-
.sUa;yyRa;sa;ma;tea:ja;ea ma;a;�a;l+.nMa / ta;a;pa;sa:�+.pa;Da:=M Bua:ja;a;Bya;Ma ;�a;sa;ta;k+:ma;l+.Da:=M ;�a;sa;ndU :=+va;NRa.sa;ma;tea:ja;ea ma;a;�a;l+.na-
;
a;ba;g{a;hH //
A;~ya :de ;yMa [�a;a:=+Ba;ea:ja;nMa / kU +:ndU :=+DUa;pa //
? mea;Ga;ea;tk+:a:=+a;ya A;a;
a;d;tya;a;ya .$ya;ea;�a;ta;~ke +:ta;vea .~va;a;h;a //

:pUa;vRa;~ya;Ma ;
a;d;a;Za .=+�+:k+:ma;l+.ea;pa;�a:= ;
a;pra;ya;ñÍç ÅÅ*:u +.ga;nDa;ma;Nq+.ke .sa;ea;ma;ea b.ra;a;� I+.�a;ta :]ea;yaH /
;a;Za;ta;va;Na;Ra .ja;f;a;ma;ku +:f;Da:=+ea Bua:ja;dõ ;ya;ea A;[a;sUa:�a k+:ma;Nq+.lU +.Da:=M ku +:mUa;nd;pua;Spa;a;va;sa;� //
A;~ya Ba;ea:ja;nMa ;Gxa;ta;ea;d;nMa / (r�a;a;va;a;sa;DUa;pa //
? ..ca;ndÒ +a;mxa;ta ;
a;va;kÒ +:ma;a;ya Z�a;a;ta;Ma;Za;vea .~va;a;h;a //
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d;�a;[a;Na;~ya;Ma ;
a;d;a;Za Zua;ëÐÅÉì*:+:k+:ma;l+.ea;pa;�a:= ..ca;nd;na;ga;nDa ma;Nq+.l+.ke ;�a;Ba;[Ua ma;ñÍç ÅÅ*:+.l+(ìÉÅ;+ea;� .=+�+:va;Na;eRa .=+�a;ma;ku +:f� ;a
Za;�a;�+:Da:=H va:=+d h;~ta //
Ba;ea:ja;na ma;t~ya;ma;Ma;sa Ba;� gua;q+.ea;d;nMa va;a / gua;gua:�+.DUa;pa //
? .=+�+:a;ñÍç ÅÅ*:+= .sa;ea .$va;l ku +:ma;a:=+a;ya .~va;a;h;a //

:pa;��a:(õ;a;ma;a;ya;Ma ;
a;d;a;Za .=+�+:pa;�íåÅ+a;ea;pa;�a:= kx +:SNa;a;gua:� ga;nDa ma;Nq+.l+.ke b.ra;�;.ca;a:=� +a bua;Da;~Ta;a :p�a;a;ta;va;NRaH .=+�+:sma;(rua
A;[a;sUa:�a;k+:ma;Nq+.lU +.Da:= //
Ba;ea:ja;na ma;t~ya;pUa;ñÍç ÅÅ*: ma;a;Sa;kx +:sa:=M / ;DUa;pa;ea ga;nDa:=+sa //
? (r�a;a .=+a:ja;pua:�a .sUa;p�a;a;ta;va;Na;Ra;ya bua;Da;a;ya .~va;a;h;a //

o+�a:=+~ya;Ma ;
a;d;a;Za ;�a;sa;ta;k+:ma;l+.ea;pa;�a:= :de ;va;d;a:� ga;nDa ma;Nq+.l+.ke gua:�H :pa;�a:=+b.ra;a:ja;k gua:�H ta;�a k+:a:úêÁÁ*+;na;va;NRa /
.=+�+:sma;(rua A;[a;sUa:�a k+:ma;Nd;lU +.Da:=M //
A;~ya :de ;yMa d;�a;Da;Ba;�+:ea;d;na [�a;a:=+m,a va;a / ma;Dua;Gxa;ta;DUa;pa //
? l+.ea;
a;h;ta;va;NRa ;�a;na;gRa;ma;a;ya bxa;h;~å.pa;tea Ba;ea;ga;a;~å.pa;d;a;ya .~va;a;h;a //

A;çÉîå+;ae ;ya;Ma ;
a;d;a;Za .=+�+:pa;�íåÅ+a;ea;pa;�a:= ..ca;nd;na ga;nDa ma;Nq+.l+.ke Zua;kÒ H :pa;a;Nq+.pa;ta;Da;a;�a:= ga;ea;[�a;a:=+va;NRa ;Da;ba;l+.a;Ba;ea
.ja;f;a;ma;kU +:f;a;[a;sUa:�a k+:ma;Nq+.lU +.Da:=H //
A;~ya :de ;yMa [�a;a:=+Ba;ea:ja;nMa / k+:pRUa:=+DUa;pa //
? na;maH Zua;ëÐÅÉì*:+:a;�a;Da;pa;ta;yea .sua:=+ea:�a;ma;a;ya Zua:=+he .~va;a;h;a //

.nEa�+tyMa ;
a;d;a;Za ;�a;sa;ta;pa;ñÍöÐÅÅ*:+ja;ea;pa;�a:= n�a;a;l+..ca;nd;na ga;nDa ma;Nq+.l+.ke Za;�a;na;(ãÉa:=H kx +:SNa;va;NRaH [a;pa;na;k+:ea :]ea;ya
:P+.N�a;a;mxa;ta;p�a;a;ta:ja;f;a;ma;ku +:f .=+�+:Zma;(ruaH / A;[a;sUa:�a [�a;a;[�a;a;�a:=+k+:a;Da:=M //
Ba;ea:ja;nMa ma;t~ya;ma;a;Sa Ba;�+:kx +:sa:=H / ;DUa;pa;ea ga;nDa:=+sa //
? Za;�a;na;(ãÉa:=+a;ya kx +:SNa;va;Na;Ra;ya kx +:SNa;BUa;k, .~va;a;h;a //

va;a;yua;va;Ma .=+�+:Ma Ba;ea:ja;ea :pa;�a:=+ta;ga:= :pa;a;�a:= ga;nDa ma;Nq+.l+.ke k+:a;pa;a;�a;l+.k+:ea .=+a;hU H / .=+a:ja;a;va;tRa;va;NRa ;�a;na;Ba:=;;dÄâ R ;de ;h
.=+
a;va:=+Ta Ba;ya;a;na;k l+.ea;.ca;na;yua;ga;ea dÒ +�" ;k+:�+:a;l Bxa;ku +:f� ;a;kx +:ta l+.l+.a;ta :pa:úãÁ*.a;va;NRa mea;dùÅ;a ma;Dya;ta;l Bua:ja;a;Bya;Ma ..ca;ndÒ.sUa;yyRa k+:va;l+.a;�a;Ba na;ya;�//////�a;~Ta;taH /
A;~ya :de ;yMa ma;a;Sa;a;�a;ma;Sa;Ba;ea:ja;na ;�a;ta;l+.kx +:Sa:=+ea va;a / ;
a;va;va;NRa;DUa;pa //
? na;maH ;
a;va;kx +:ta va;�+:a;ya .�+:�a;Da:=+a;�a;sa;nea .=+a;h;ea Bxa;ga;a:úêÁÁ*+;na;sa;a;�a;Ba;a;ya A;mxa;ta;
a;pra;ya;a;ya .~va;a;h;a //

Oe;;Za;a;nya;Ma ;
a;d;a;Za .=+�+:sa:=+ea:�+:h;ea :pa:=� +a :pxa;ëÐÅëÐÁ*:+:a ga;nDa ma;Nq+.l+.ke ..ca;a;Nq+.a;l :ke +:tua;BRa;vea;t,a / ;DUa;mÒa;va;NRa;�h, kx +:ta;a:úêÁÁ*+;�a;l+.na;a-
ga;a kx +:�a;ta;~va;pua;.cC+.Bxa;t,a //
A;~ya Ba;ea:ja;nMa ;Gxa;ta;pua:=+kM / .sa:êêÁ*.aR :=+sa ;DUa;pa //
? na;ma;ea ;Dua;mÒa;va;NRa .sa;a;�a;Ba;a;ya .$ya;ea;�a;ta;~ke +:ta;vea .~va;a;h;a //

Hieran schliesst sich die Ergänzung des man. d. ala mit den weiteren Gottheiten (siehe
Kapitel 6). In einer weiteren Passage werden die Gottheiten des grahaman. d. ala
nochmals in kürzerer Form adressiert, wobei die graha-s über ihre namamantra-s
(Om. ādityāya svāhā, etc.) aufgerufen werden (Bajrācārya, 1998, 50).



14. APPENDIX II: NAVAGRAHAMANTRA-S, -STOTRA-S,
-PRĀRTHANĀ-S

Die nachfolgenden Varianten von mantra-s, stotra-s und handlungsbegleitenden
Versen entstammen den lokalen pañcāṅga-s und den gedruckten und handschrift-
lichen Manualen der drei priesterlichen Traditionen des Tales. Sie zeigen in dieser
Isolierung vom Ritualkontext die Variantenbreite und gleichzeitige Nähe vieler der
aufgeführten Versionen. Die in den aktuellen Manualen des Tales eindeutige Zu-
ordnung der vedokta-mantra-s (VedM) steht einer Palette an tantrokta-mantra-s
(TanM) und smārta-mantra-s (SmāM) gegenüber, letztere zum Teil, wie die TanM,
mit Wurzelsilben (b̄ıja) versetzt. Während einige Versionen der TanM in konkre-
ten tantrischen Ritualschulen angesiedelt werden können und einem einheitlichen
Schema folgen, sind andere in sich uneinheitlich, was auf eine Unsicherheit in ihrer
Komposition, wohl teilweise auch auf fehlerhaftes Kopieren hindeutet. Auffallend
ist die gelegentliche Zuordnung desselben b̄ıja zu mehreren Gottheiten, wie bei
(c2a) für Sūrya und Śani, bei (c2c) für Br.haspati und Śukra oder wiederum bei
(c3) für Sūrya und Br.haspati der Fall. Dei Wahl des japamantra hängt von der
eigenen Tradition ab, einige setzen zudem eine entsprechende Initiation des Rezi-
tierenden voraus, oder, wie im Falle der VedM, des Yajamāna.1

Auch unter den Hymnen findet sich nebst sehr stabilen Versionen wie der unter
(e2.1), deren Verse sich gleichzeitig als SmāM (siehe (b2)) einsetzen lassen, ei-
ne ansehnliche Breite, welche sich aber durch gleichbleibende Zuschreibungen und
Epitheta (siehe App. III) wiederholt in ähnlichen Formulierungen erschöpft. Dieje-
nigen Verse, welche der Invokation (āvāhana), der Versenkung (dhyāna) oder dem
die Verehrung beschliessenden Lobpreis (prārthana) dienen, nehmen Elemente der
stotra-s auf und weisen eine grosse innere Homogenität durch repetitive Elemente
auf.

Navagrahamantra-s

Für die mantra-s der Navagraha in YājS, MaP und VaisS und deren früheste Quel-
len findet sich bei Kane V, 750–751, eine Übersicht. Yano gibt eine ähnliche, jedoch

1 Verschiedentlich wurde betont, dass die unter (a1) aufgeführten mantra-s nur im Na-
men von Brahmanen verwendet werden dürfen, wogegen für Kunden der unteren Kasten
die graha-gāyatr̄ı-s oder die in den Almanachen angegebenen status-unabhängigen Vari-
anten verwendet würden.
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auf eine breitere Textauswahl bezogene Aufstellung (Yano, 1998, 14, unpubl.).
Die Purān. a-s verweisen zum Teil selber auf frühere Quellen bezüglich der zitierten
mantra-s (siehe z. B. GaP 1.101, 7–8). Aus dem Atharvaveda stammen zwei Serien
von vedokta-mantra-s, wobei die unter (a1) aufgeführte die klassische ist, während
die unter (a2) angegebenen mantra-s einzig in elaborierteren Ritualkontexten, et-
wa im Zusammenhang von pratis. t.hā, zusätzlich zu (a1) zur Anwendung kommen.
In anderen Kontexten adressieren sie die pratyadhidevatā. Zum Teil divergierende
Kategorien von b̄ıja-mantra-s sind in lokalen Ritualhandbüchern und pañcāṅga-s,
ferner in den konsultierten Manuskripten angegeben.

(a) Vedokta-mantra-s

(a1) vedokta-mūlamantra:2

Sūrya – R. V 1.35.2; VS 33.43 und VS 34.31
? A;a kx +:SNea;na .=;ja;sa;a va;tRa;ma;a;na;ea ;�a;na;vea;Za;ya;�a;mxa;tMa ma;ty a ..ca /
;
a;h:=+Nya;yea;na .sa;
a;va;ta;a .=+Tea;na;a :de ;va;ea ya;a;�a;ta Bua;va;na;a;�a;na :pa;Zya;n,a //
Candra – VS 9.40, VS 10.18
? I+.mMa :de ;va;a A;sa;pa;�a> .sua;va;DvMa ma;h;tea [a:�a;a;ya ma;h;tea
.$yEa;�.�a;a;ya ma;h;tea .ja;a;na:=+a:$ya;a;yea;ndÒ +~yea;�///�a;ndÒ +ya;a;ya /I+.ma;ma;mua;Sya :pua:�a;ma;mua;SyEa :pua:�a;ma;~yEa ;
a;va;Za
O;;Sa va;eaY;m�a;a .=+a:ja;a .sa;ea;ma;eaY;sma;a;kM b.ra;a;�;Na;a;na> .=+a:ja;a //
Maṅgala – R. V 8.44.16; VS 13.14 3, VS 15.20
? A;�a;çÉîå+;a;mRUa;Da;Ra ;
a;d;vaH k+:ku +:tpa;�a;taH :pxa;�a;Ta;v.ya;a A;ya;m,a /
A;pa;a> :=e +ta;a> ;�a;sa ;�a:ja;nva;�a;ta //
Budha – VS 15.54, VS 18.61
? o+.dõâ â u ;Dya;~va;a;çÉîå+;ae :pra;�a;ta:ja;a;gxa;
a;h tva;�a;ma;�;a;pUa;teRa .sa> .sxa:jea;Ta;a;ma;yMa ..ca //
A;�/////////�a;sma;ntsa;Da;~Tea A;Dyua:�a:=+�/////////�a;sma;�///�a;nva:(õ;ea;de ;va;a ya:ja;ma;a;na;~.ca .s�a;a;d;ta //
Br.haspati – R. V 2.23.15; VS 26.3 (ohne 3. pada)
? bxa;h;~å.pa;tea A;�a;ta ya;d;ya;eRa A;h;Ra;dùÅ;au ;ma;
a;dõ ;Ba;a;�a;ta kÒ +:tua;ma:êêÁ*.a;nea;Sua /
ya;�� +a;d;ya;.cC+.va;sa �+.ta;pra:ja;a;ta ta;d;sma;a;sua dÒ +
a;va;NMa ;Dea;
a;h ;�a;.ca:�a;m,a //

2 Diese Serie von mantra-s können als vedische Wurzel-mantra-s der der Mādhyandin̄ıya-
Schule verpflichteten Ritualtradition bezeichnet werden und treten in den aktuellen vidhi-s
der ParT und der RājT gleichsam auf. Sie sind in Quellen wie YājS 1.300–301, VidhaP
i.102,7–10 oder AgniP aufgeführt, wobei bei allen diesen für Rāhu abweichend VS 13.20
(Om. kān. d. ātkān. d. ātprarohant̄ı φ) angegeben ist. Auch BhavP folgt dieser Tradition, gibt
indes abweichend für Rāhu VS 27.39 bzw. VS 36.4 (Om. kayā naścitra ābhuva φ) an (Kane
V, 751). Br.hadyātrā 18.3ff weicht bezüglich Candra ab und gibt Om. āpyāyasva φ (VS
12.112 oder 12.114) anstelle von VS 9.40 (Kane V, 755 n1213). In MaP 93.33b–37a und
PadmaP v.82.30–32 sind abweichend für Candra R. V i.91.16 bzw. ix.31.4 (VS 12.112 oder
VS 12.114), für Budha R. V i.41.1, für Br.haspati R. V x.103.4 (VS 17.36), für Śukra R. V vi.
58.1 und für Rāhu R. V iv.31.1 (VS 27.39 oder VS 36.4) angegeben. In VaiSS 4.14 erscheinen
wiederum, nebst Alternativen für Sūrya und Candra, die hier aufgeführten mantra-s, mit
Ausnahme von Śukra und Rāhu, wo die in MaP et al angegebenen erscheinen (Kane V,
750). Die anschliessend aufgeführten Quellenangaben beschränken sich auf die vier Veden.

3 VS 13.14 hat einen pada mehr: indrasya tvaujasā sādayāmi /
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Śukra – VS 19.75 plus Schluss-pada von VS 19.73
? A;�a;a;tpa;�a:=+~åò:ua;ta;ea .=+sMa b.ra;�;Na;a v.ya;
a;pa;ba;t[a:�Ma :pa;yaH .sa;ea;ma;m,a :pra:ja;a;pa;�a;taH /
�+.tea;na .sa;tya;�a;ma;�///�a;ndÒ +yMa ;
a;va;pa;a;nMa Zua;kÒM A;nDa;saH .sMa;BUa;tMa BUa;ya;a;t,a /
A;Ta I+.ndÒ +~ya I+.�///�a;ndÒ +yMa ;
a;va;pa;a;na;ma;mxa;tMa ma;Dua BUa;ya;a;t,a //
Śanaísvara – R. V 10.9.4; VS 36.12; AV 1.6.1
? ZMa na;ea :de ;v�a;a:=+�a;Ba;�;ya A;a;pa;ea Ba;va;ntua :p�a;a;ta;yea /
ZMa ya;ea:=+�a;Ba;~åò:a;va;ntua naH //
Rāhu – R. V 4.31.1; VS 27.39, 36.4; TS 4.2.11.2; AV 20.124.1
? k+:ya;a na;a;(ãÉa:�a A;a;Bua;va;dU ;t�a;a .sa;d;a;vxa;DaH .sa;Ka;a /
k+:ya;a Za;�a;.ca;�+ya;a vxa;ta;a //
Ketu – R. V 1.6.3; VS 29.37; TS 7.4.20.1; vgl. AV 20.26.6
? :ke +:tMua kx +:Nva;�a;ke +:ta;vea :pea;Za;ea ma;ya;Ra A;pea;Za;sea /
.sa;mua;Sa;a;;�ÂåÅ ;=;ja;a;ya;a;ya;Ta;aH //

Nur in RājT: Janma – VS 15.604

? ta;a A;~ya .sUa;d;d;ea;h;saH (r�a;a;Na;�////�a;nta :pxa;ZNa;yaH /
.ja;n}å.a;n,a :de ;va;a;na;Ma ;
a;va;Za;�///�a;~:�a;Sva;a:=+ea;.ca;nea ;
a;d;vaH //

(a2) Sekundäre vedokta-mantra-s5 bzw. pratyadhidevatā-mantra-s:6

Sūrya (Agni) – R. V 8.44.3; VS 22.17
? A;�a;çÉîå+;aM dU ;tMa :pua:=+ea d;Dea h;v.ya;va;a;h;mua;pa b.rua;vea // :de ;va;<a 2 //
Candra (Āpa) – VS 12.36
? A;p~va;çÉîå+;ae ;sa;�a;Da;�;va;sa;Ea;Sa;D�a;a:=+nua:�+:Dya;sea / ga;b.BeRa;sa:úêÁÁ*+;a;ya;sea;pua;naH //7

Maṅgala (Bhūmi) – R. V 1.22.15; VS 36.13
? .~ya;ea;na;a :pxa;�a;Ta;
a;va na;ea Ba;va;a;nxa;[a:=+a ;�a;na;vea;Za;n�a;a /
yacchaa na.h �arma saprathaa.h //
Budha (Vis.n. u) – R. V 1.22.17; VS 5.15; TS 1.2.13.1
? I+.dM ;
a;va;SNua;
a;vRa;.ca;kÒ +:mea .�ea;Da;a ;�a;na;d;Dea :pa;d;m,a /
.smUa;Q+ma;~ya :pa;a>+.sua:=e .~va;a;h;a //
Br.haspati (Indra) – R. V 10.103.8; VS 17.40
? I+.ndÒ A;a;sa;Ma nea;ta;a bxa;h;~å.pa;�a;ta;dR ;�a;[a;Na;a ya::]aH :pua:= O;;tua .sa;ea;maH /
:de ;va;sea;na;a;na;a;ma;�a;Ba;Ba:úêÁÁ*+;t�a;a;na;Ma .ja;ya;nt�a;a;na;Ma ma:�+:ta;ea ya;ntva;g{a;m,a //

4 So in D 70/24 und A 1152/28, der Spur nach auch in B 36/9, ferner im persönlichen
grahapūjāvidhi von Baladeva Juju.

5 Diese Serie sekundärer vedokta-mantra-s erscheint als Teil der Einladungssequenz
(āvāhana) für grahaśāntihoma, so zum Beispiel bei Ācārya (1969a, 55ff.), Śarmā (1980)
oder Anonym (1991, 17ff.). Vorab erfolgt, zusätzlich zu saṅkalpa, ein auf alle graha-s
bezogenes viniyoga. An das (a2)-mantra schliesst das eigentliche āvāhana-mantra an.

6 Dieselbe Serie von vedokta-mantra-s begleitet an anderen Stellen durchgehend die
Invokation, Verehrung und Beopferung der pratyadhidevatā.

7 In Manualen der RājT ist hier VS 9.6 aufgeführt: Om. apsvantaramr. tamapsu
bhes.ajamapāmuta praśastis.vaśva bhavata vājinah. / dev̄ırāpo yo va urmih. pratūrtih. ka-
kunmān vājasāstenāyam. vājam̃. set //
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Śukra (Indrān. ı̄) – VS 17.708

? Zua;kÒ +.êêÁ*.a�a;ea;�a;ta;(ãÉa;�a;.ca:�a:êêÁ*.a�a;ea;�a;ta;(ãÉa;sa;tya:êêÁ*.a�a;ea;�a;ta;(ãÉa:êêÁ*.a�a;ea;�a;ta;Sma;Ma;(ãÉa /
Zua;kÒ +:(ãÉaY;�+.ta;pa;a;(ãÉa;a;tyaY;h;aH //
Śanaísvara (Prajāpati) – R. V 10.121.10; VS 10.20, 23.65; AV 7.80.3
? :pra:ja;a;pa;tea na tva;de ;ta;a;nya;nya;ea ;
a;va:(õ;a;a .�+.pa;a;a;Na :pa;�a:= ta;a ba;BUa;va //
ya;tk+:a;ma;a;~tea .jua;hu ;ma;~ta;�a;ea A;~tua va;ya> .~ya;ma :pa;ta;ya;ea .=+y�a;a;Na;a;m,a //
Rāhu (Sarpa bzw. sarpa-s) – VS 3.69

? A;a;ya;ñÍç ÅÅ*:+.EaH :pxa;�a:(îéa:=+kÒ +:m�a;a;d;sa;d;n}å.a;a;ta:=M :pua:=H / ;
a;pa;ta:=;úãÁ*.a :pra;ya;nt~vaH //
Ketu (Brahmā) – SV 1.321; VS 13.3; TS 4.2.8.2; AV 4.1.1, 5.6.1
? b.ra;� ya::]a;a;mMa :pra;Ta;mMa :pua:=+~ta;a;
a;dõ .s�a;a;ma;taH .sua:�+:.ca;ea :vea;na A;a;vaH /
.sa bua.éÈåî Åéé:a�a;a o+.pa;ma;a A;~ya ;
a;va;�+aH .sa;ta;(ãÉa ya;ea;�a;na;ma;sa;ta;(ãÉa ;
a;va;vaH //

Nur RājT: Janma (Atmā) – VS 12.4410

:pua;na;~tva;a;
a;d;tya;a .�+:dÒ +a va;sa;vaH .sa;�a;ma;nDa;ta;Ma :pua;na;b.rRa;�;a;Na;ea va;sua;n�a;a;Ta ya::]EaH //
;Gxa;tea;na tvMa ta;nvMa va;DRa;ya;~va .sa;tya;aH .sa;ntua ya:ja;ma;a;na;~ya k+:a;ma;aH //

(a3) vedokta-mantra-s der adhidevatā11

Sūrya (̄Iśvara) – VS 3.60 ab12

? �yMa;ba;kM ya:ja;a;ma;he .sua;ga;�////�a;nDMa :pua;
a;�;va;DRa;na;m,a //
o+.va;Ra:�+:k+:�a;ma;va ba;nDa;na;a;n}å.xa;tya;ea;mRua;[�a;a;ya ma;aY;mxa;ta;a;t,a //
Candra (Umā) – VS 31.22
? (r�a;a;(ãÉa .tea l+.[m�a;a;(ãÉa :pa;�ya;a;va;h;ea:=+a:�ea :pa;a:(õ;eRa na;[a:�a;a;a;Na .�+.pa;ma;��a:(õ;a;na;Ea v.ya;a:�a;m,a //
I+.SNa;a;�a;Sa;a;Na;a;mMua ma I+.Sa;a;Na .sa;vRa;l+.ea;kM ma I+.Sa;a;Na //
Maṅgala (Skanda) – VS 29.12
? ya;d;kÒ +:ndH :pra;Ta;mMa .ja;a;ya;ma;na o+.dùÅ;a;ntsa;mua;dÒ +a;du ;ta va;a :pua:=� +a;Sa;a;t,a //
Zyea;na;~ya :pa;[a;a h;�a:=+Na;~ya ba;a;hU o+.pa;~tua;tyMa ma;
a;h .ja;a;tMa .tea A;vRa;n,a //
Budha (Vis.n. u) – VS 5.21
? ;
a;va;SNa;ea:= .=+a;f;ma;�a;sa v�a;a;SNa;eaH (îéa;p;�ea .~Ta;ea ;
a;va;SNa;eaH .~yUa:=+�a;sa ;
a;va;SNa;ea;DrRua;va;ea Y;�a;sa //
;vEa;SNa;va;ma;�a;sa ;
a;va;SNa;vea tva;a //

8 Bei Marāsini (2000, 93–97) erscheint in der āvāhana-pūjā-Sequenz für Śukra an-
stelle von ’Om. śukrajjyotísca φ’ VS 38.3, welches auch für Indrān. ı̄ geläufig ist: Om̃ adi-
tyairāsnāsindrān. yā us.n. ı̄s.ah. pūs. āsi dharmāya d̄ıs.na // In E 473/2 ist in der Verehrungsse-
quenz VS 27.29 angegeben: Om̃ niyutvānvāyavā gahyayah. śukro ayāmi te / gantāsi sunvato
gr. ham //

9 Als Adresse der pratyadhidevatā erscheint hier häufig VS 13.6: namostu sarpebhyo ye
ke ca pr. thiv̄ımanu / ye antariks.e ye divi tebhyah. sarpebhyo namah. //

10 So in D 70/24, B36/9 und A 1152/28.
11 Diese Serie von vedokta-mantra-s erscheint regelmässig zur Verehrung der adhidevatā,

welche in vidhi-s der ParT und der RājT auf diejenige des entsprechenden graha folgen;
werden diese mit dem graha zusammen verehrt, erscheinen ausnahmslos als zweite beglei-
tende Gruppe die pratyadhidevatā (siehe unter (a2)).

12 In den Manualen der RājT ist zum Teil VS 3.60 vollständig angegeben; der zweite
Vers lautet: tryam. bakam. yajāmahe sugandhi pativedanam. / urvārukamiva bandhanādito
muks. ı̄ya māmutah. //
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Br.haspati (Brahmā) – VS 22.22
? A;a b.ra;�;nb.ra;a;�;Na;ea b.ra;�;va;.cRa;s�a;a .ja;a;ya;ta;a;ma;a .=+a;�" e .=+a:ja;nyaH ZUa:= I+.Sa;v.ya;eaY;�a;ta;v.ya;a;D�a;a
ma;h;a:=+Ta;ea .ja;a;ya;ta;Ma d;ea;gDr�a;a ;Dea;nua;va;eRa;Q+a;na;qõÅÉ +:a;na;a;ZuaH .sa;�a;�aH :pua:=+�////�a;nDa;ya;eRa;Sa;a;�a:ja;SNUa:=+Tea;�+aH //
.sa;Bea;ya;ea yua;va;a;~ya ya:ja;ma;a;na;~ya v�a;a:=+ea .ja;a;ya;ta;Ma ;�a;na;k+:a;mea ;�a;na;k+:a;mea naH :pa:jRa;nya;ea va;SRa;tua
:P+.l+.va;tya;ea na A;ea;Sa;Da;yaH :pa;.cya;nta;Ma ya;ea;ga;[ea;ma;ea naH k+:�pa;ta;a;m,a //
Śukra (Indra) – VS 7.37ab
? .sa:ja;ea;Sa;a I+.ndÒ .sa;ga;Na;ea ma:�+:a;;�ÂåÅ H .sa;ea;mMa ;
a;pa;va;vxa:�a;h;a ZUa:= ;
a;va;dõ ;a;n,a // .ja;
a;h Za:�MUa 2 Y:=+pa
mxa;Da;ea nua;d;~va;a;Ta;a;Ba;yMa kx +:Nua;
a;h ;
a;va:(õ;a;ta;ea naH /
Śanaísvara (Yama) – VS 29.13
? ya;mea;na d:�Ma ;
a:�a;ta O;;na;ma;a;yua;na;�a;ga;ndÒ O;;NMa :pra;Ta;ma;ea A;Dya;�a;ta;�+t,a //
ga;NDa;va;eRa A;~ya .=+Za;na;a;}å.gxa;BNa;a;t,a .sUa:=+a;d:(õ;Ma va;sa;va;ea ;�a;na:=+ta;� //
Rāhu (Kāla) – VS 6.28
? k+:a;
a;SRa:=+�a;sa .sa;mua;dÒ +~ya tva;a;�a;[a;tya;a A;�a;ya;a;�a;ma //
.sa;ma;a;pa;ea A;a;;�ÂåÅ ;=+gma;ta .sa;ma;ea;Sa;D�a;a;�a;Ba:=+ea;Sa;D�a;aH //
Ketu (Citragupta) – VS 3.18c13

? ;�a;.ca:�a;a;va;sa;ea .~va;�/////�a;~ta;tea :pa;a:=+ma;Z�a;a;ya //

Nur RājT: Janma (Saptar. s. i-s) – VS 34.55
? .sa;�a;�+.Sa;yaH :pra;�a;ta;
a;h;ta;aH Za:=� +a;=e .sa;�a .=+[a;�////�a;nta .sa;d;ma;pra;ma;a;d;m,a // .sa;�a;a;paH .~va;pa;ta;ea
l+.ea;k+:m�a;a;yua;~ta:�a .ja;a;gxa;ta;ea A;~va;pîÅa:ja;Ea .sa:�a;sa;d;Ea ..ca :de ;va;Ea //

(b) Śāstrokta-mantra-s
Die der nachvedischen, als smārta oder śāstrokta bezeichneten Tradition zugehöri-
gen mantra-s sind entweder aus hymnischen Elementen oder, wie eine im Rahmen
von japa rezitierte Variante, dem vedischen gāyatr̄ı-mantra nachgestaltet.

(b1) Śāstrokta-gāyatr̄ı-s:14

Sūrya15

? Ba;a;~k+.=+a;ya ;
a;va;�íåÅ+a;he ;
a;d;va;a;k+.=+a;ya ;D�a;a;ma;
a;h /
ta;�aH .sUa;yRaH :pra;.ca;ea;d;ya;a;t,a //
Candra
? [�a;a:=+pua:�a;a;ya ;
a;va;�íåÅ+a;he A;mxa;ta;tva;a;ya ;D�a;a;ma;
a;h /
ta;�a;(ãÉa;ndÒ H :pra;.ca;ea;d;ya;a;t,a //
Maṅgala
? A;ñÍç ÅÅ*:+=+k+:a;ya ;
a;va;�íåÅ+a;he ;Da:=+a;tma:ja;a;ya ;D�a;a;ma;
a;h /
ta;�a;ea Ba;Ea;maH :pra;.ca;ea;d;ya;a;t,a //

13 In E 473/2 ist das ganze unter VS 3.18 angegebene VedM aufgeführt:
indhānāstvā śatam̃. himā dyumantam̃. samidh̄ımahi / vayasvanto vayaskr. tam̃. sahasvantah.
sahaskr. tam // agne sapatnadambhanamadabdhāso adābhyam / citrāvaso svasti te
pāramaś̄ıya //

14 Bei Śarmā (1998, 49ff.) und Anonym (0000, 39ff.); gāyatr̄ı-s für Rāhu/Ketu einzig
bei Mísra (1995) aufgeführt.

15 Eine alternative Form ist in Br.PuA, vol. 2, S. 220 verzeichnet, mit Verweis auf MeruT:
Om. saptaturagāya vidmahe sahasrakiran. āya dh̄ımahi / tanno ravih. pracodayāt //
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Budha
? k+.úêÁÁ*+;nea:�a;a;ya ;
a;va;�íåÅ+a;he bua;�a:;dÄâ ;(rea;�+a;ya ;D�a;a;ma;
a;h /
ta;�a;(ãÉa;a;�///�a;ndÒ H :pra;.ca;ea;d;ya;a;t,a //
Br.haspati
? l+.ea;k+:pUa:$ya;a;ya ;
a;va;�íåÅ+a;he A;a;
a;ñÍç ÅÅ*:+=+sa;a;ya ;D�a;a;ma;
a;h /
ta;�a;ea .j�a;a;vaH :pra;.ca;ea;d;ya;a;t,a //
Śukra
? Ba;a;gRa;va;a;ya ;
a;va;�íåÅ+a;he Zua;ëÐÅÉì*:+:a;}ba:=+a;ya ;D�a;a;ma;
a;h /
ta;�aH Zua;kÒ H :pra;.ca;ea;d;ya;a;t,a //
Śanaísvara
? ;�a;na;l+.ea;tpa;l+.a;ya ;
a;va;�íåÅ+a;he Za;nEa;(ãÉa:=+a;ya ;D�a;a;ma;
a;h /
ta;�a;ea .sa;Ea;�a:=H :pra;.ca;ea;d;ya;a;t,a //
Rāhu
? ;a;Za:=+ea:�+.pa;a;ya ;
a;va;�íåÅ+a;he A;mxa;tea;Za;a;ya ;D�a;a;ma;
a;h /
ta;�a;ea .=+a;hu H :pra;.ca;ea;d;ya;a;t,a //
Ketu
? :pa;�íåÅ+a;pua:�a;a;ya ;
a;va;�íåÅ+a;he A;mxa;tea;Za;a;ya ;D�a;a;ma;
a;h /
ta;�a;ea :ke +:tuaH :pra;.ca;ea;d;ya;a;t,a //

(b2) purān. okta-mantra-s (Mísra, 1995):16

Sūrya
.ja;pa;a;ku +:sua;ma;sa;ñÍöÐÅÅ*:+.a;ZMa k+:a;Zya;pea;yMa ma;h;a;dùÅ;au ;�a;ta;m,a /
ta;ma;eaY;�a:=M .sa;vRa;pa;a;pa.Èåî ÁÁ*+M :prMaA;ta;eaY;�/////////�a;sma ;
a;d;va;a;k+.=+m,a //
Candra
d;�a;Da;Za:ñÍËÅÅÉ*;+.tua;Sa;a:=+a;BMa [�a;a:=+ea;d;a;NRa;va .sMa;Ba;va;m,a /na;ma;a;�a;ma Za;a;Za;nMa .sa;ea;mMa Za;}Ba;ea;mRua;ku +:f;BUa;Sa;Na;m,a //
Maṅgala
;Da:=+N�a;Ma ga;BRa;sMa;BUa;tMa ;
a;va;dùÅ;au ;tk+:a;�////�a;ntMa .sa;ma;pra;Ba;m,a /
ku +:ma;a:=M Za;�a;�+:h;~tMa tMa ma;ñÍç ÅÅ*:+.lM :pra;Na;ma;a;}ya;h;m,a //
Budha
;
a;pra;ya;ñÍç ÅÅ*:u +.k+:�a;l+.k+:a Zya;a;mMa .�+.pea;Na;a;pra;�a;ta;mMa bua;Da;m,a /
.sa;Ea;}ya .sa;Ea;}ya;gua;Na;ea;pea;tMa tMa bua;DMa :pra;Na;ma;a;}ya;h;m,a //
Br.haspati
:de ;va;a;na;Ma ..ca �+.S�a;a;Na;Ma ..ca gua:�M k+:a:úãÁ*.a;na;sa;a;�a;Ba;m,a /bua;�a:;dÄâ ;BUa;tMa ;
a:�a;l+.ea;ke +:ZMa tMa na;ma;a;�a;ma bxa;h;~å.pa;�a;ta;m,a //
Śukra
;
a;h;ma;ku +:nd;mxa;Na;a;l+.a;BMa ;dE ;tya;a;na;Ma :pa:=+mMa gua:�+:m,a /

16 Diese mantra-s werden mit der pran. ava-Silbe oder mit einem b̄ıja eingeleitet, wie
zum Teil bei Mísra erfolgt (hier nicht übernommen). Dieselbe Folge von mantra-s sind
bei Anonym (0000) und Śarmā (1998) als prārthanā anschliessend an sthāpana/pūjā
aufgeführt und erscheinen, mit je geändertem Schluss, als Alternative zu (a1) in PraMa,
171 zur Invokation der Navagraha.
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.sa;vRa;Za;a;~:�a;pra;va;�+:a:=M Ba;gRa;vMa :pra;Na;ma;a;}ya;h;m,a //
Śanaísvara
n�a;a;l+.a:úêÁÁ*+;na;sa;ma;a;Ba;a;sMa .=+
a;va;pua:�Ma ya;ma;a;g{a:ja;m,a /C+.a;ya;a;ma;a:�Ra;Nq+.sMa;BUa;tMa tMa na;ma;a;�a;ma Za;nEa;(ãÉa:=+m,a //
Rāhu
A;DRa;k+:a;yMa ma;h;a;v�a;a;yRa ..ca;ndÒ +a;
a;d;tya;
a;va;ma;dR ;na;m,a /
;�a;sMa;
a;h;k+:a;ga;BRa;sMa;BUa;tMa tMa .=+a;hMu :pra;Na;ma;a;}ya;h;m,a //
Ketu
:pa;l+.a;Za;pua;Spa;ZMa;k+:a;ZMa ta;a:=+k+:a;g{a;h;ma;~ta;k+:m,a /
.=+Ea;dÒ M .=+Ea;dÒ +a;tma;kM ;Ga;ea:=M tMa :ke +:tMua :pra;Na;ma;a;}ya;h;m,a //

(c) Tantrokta mantra-s
Unter den nachfolgend aufgeführten Varianten von tantrokta bzw. b̄ıja-mantra-s
setzen diejenigen, welche zum unter (c2) und (c3) aufgeführten Typus gehören,
eine entsprechende tantrische Initiation (d̄ıks. ā) des Rezitierenden voraus.

(c1) Bı̄ja-mantra-s in ToPa V.S. 1959:

Sūrya – ? :hò � ;<a :hò � ;<a .sUa;ya;Ra;ya na;maH
Candra – ? Oe;< :hò � ;<a .sa;ea;ma;a;ya na;maH
Maṅgala – ? h<u (r�a;<a Ba;Ea;ma;a;ya na;maH
Budha – ? Oe;< .~:��a;a (r�a;<a bua;Da;a;ya na;maH
Br.haspati – ? Oe;< ëÐÅÉì*:� +:<a bxa;h;~å.pa;ta;yea na;maH
Śukra – ? :hò � ;<a (r�a;<a Zua;kÒ +:a;ya na;maH
Śani – :hò � ;<a (r�a;<a Za;nEa;(ãÉa:=+a;ya na;maH
Rāhu – ? Oe;< :hò � ;<a .=+a;h;vea na;maH
Ketu – Oe;< :hò � ;<a :ke +:ta;vea na;maH

(c2a) Tantrokta mantra-s bei Ācārya (1996, 97) bzw. Śarmā (2000) (ParT/
RājT):17

Sūrya – ? :hò ;<a :hò � ;<a :hò ;E<a .saH (.sUa;ya;Ra;ya .~va;a;h;a)
Candra – ? (ra;<a (r�a;<a (ra;E<a .saH (.sa;ea;ma;a;ya .~va;a;h;a)
Maṅgala – ? kÒ +:<a kÒ
 +:<a kÒ +:E<a .saH (ku +.ja;a;ya .~va;a;h;a)
Budha – ? b.ra;<a b.r�a;<a b.ra;E<a .saH (bua;Da;a;ya .~va;a;h;a)
Br.haspati – ? g{a;<a g{�a;<a g{a;E<a .saH (bxa;h;~å.pa;ta;yea .~va;a;h;a)
Śukra – ? dÒ +<a dÒ � +<a dÒ +E<a .saH (Zua;kÒ +:a;ya .~va;a;h;a)
Śani – ? &A;a< &+.I_ &A;Ea< .saH (Za;nEa;(ãÉa:=+a;ya .~va;a;h;a)
Rāhu – ? :pra;<a :pr�a;<a :pra;E<a .saH (.=+a;h;vea .~va;a;h;a)
Ketu – ? .~åò:a;<a .~åò:�a;<a .~åò:a;E<a .saH (:ke +:ta;vea .~va;a;h;a)

17 Die in Klammer ergänzten Endungen finden sich nur bei Śarmā (2000). Dieselbe
Struktur, jedoch unter Anwendung der unter (c3) aufgeführten b̄ıja-s, ist bei Śarmā (1986,
335–337) bzw. Śarmā (1995, 234–237) im Rahmen von grahajapa aufgeführt. Gemäss
Basava Chandra Rājopādhyāya wird diese Form der tantrokta-mantra-s von initiierten
Rājopādhyāya-s benutzt, wobei er sich auf Br.PuA beruft.
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(c2b) Tantrokta mantra-s gemäss A 1233/13 (KarT):18

Sūrya – ? :hò ;<a :hò � ;<a &+.�< .sUa;ya;Ra;ya .~va;a;h;a
Candra – ? :pra;<a :pr�a;<a :pr<Ua .sa;ea;ma;a;ya .~va;a;h;a
Maṅgala – ? kÒ +:<a kÒ
 +:<a kÒ<U A;ñÍç ÅÅ*:+=+a;ya .~va;a;h;a
Budha – ? b.ra;<a b.r�a;<a b.r<Ua bua;Da;a;ya .~va;a;h;a
Br.haspati – ? .j"a;<a .j"�a;<a .j"<Ua bxa;h;~å.pa;tea .~va;a;h;a
Śukra – ? dÒ +<a dÒ � +<a dÒ <U Zua;kÒ +:a;ya .~va;a;h;a
Śani – ? (ra;<a (r�a;<a (r<Ua Za;nEa;(ãÉa:=+a;ya .~va;a;h;a
Rāhu – ? Bra;<a Br�a;<a Br<Ua .=+a;h;vea .~va;a;h;a
Ketu – ? :Pr +.<a :Pr� +.<a :Pr<U :ke +:ta;vea .~va;a;h;a
Janma – ? :hò ;<a :hò � ;<a :hò <U .ja;n}å.a;nea .~va;a;h;a

(c2c) Japa-mantra-s gemäss D 70/24 (RājT):19

Sūrya – ? :hò ;Ma :hò � ;Ma .saH .~va;a;h;a
Candra – ? J"a;Ma J"�a;Ma .saH .~va;a;h;a
Maṅgala – ? kÒ +:Ma kÒ
 +:Ma .saH .~va;a;h;a
Budha – ? b.ra;Ma b.r�a;Ma .saH .~va;a;h;a
Br.haspati – ? :]a;Ma :]�a;Ma .saH .~va;a;h;a
Śukra – ? :]a;Ma :]�a;Ma .saH .~va;a;h;a
Śani – ? :Na;Ma :N�a;Ma .saH .~va;a;h;a
Rāhu – ? Bra;Ma Br�a;Ma .saH .~va;a;h;a
Ketu – ? :Pr +.Ma :Pr� +.Ma .saH .~va;a;h;a
Janma – ? .ja;Ma ;�a:jMa .saH .~va;a;h;a

(c2d) Japa-mantra-s gemäss grahārcanavidhi von Ratnarāja Rājopādhyāya (RājT):20

Sūrya – ? :hò ;<a :hò � ;<a .saH .sUa;ya;Ra;ya .~va;a;h;a
Candra – ? .~åò:a;<a .~åò:�a;<a .~åò:a;e<a .saH .~va;a;h;a
Maṅgala – ? kÒ +:<a kÒ
 +:<a kÒ +:e<a .saH .~va;a;h;a
Budha – ? b.ra;<a b.r�a;<a b.ra;e<a .saH .~va;a;h;a
Br.haspati – ? :]a;<a :]�a;<a :]a;e<a .saH .~va;a;h;a
Śukra – ? dÒ +<a dÒ � +<a dÒ +e<a .saH .~va;a;h;a
Śani – ? :pra;<a :pr�a;<a :pra;e<a .saH .~va;a;h;a
Rāhu – ? Bra;<a Br�a;<a Bra;e<a .saH .~va;a;h;a
Ketu – ? :Pr +.<a :Pr� +.<a :Pr +.e<a .saH .~va;a;h;a
Janma – ? .=+<a .=� +<a .=+e<a .saH .~va;a;h;a

18 Es handelt sich hierbei um ein der KarT zugehöriges bhairavāgnihomavidhi (vgl. S.
350).

19 Es handelt sich hierbei um ein grahārcanavidhi der RājT, das Original ist ist im Besitz
von Guruśekhara Śarmā.

20 Es handelt sich hierbei um ein grahārcanavidhi der RājT, das Original ist ist im Besitz
von Ratnarāja Rājopādhyāya.
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(c2e) Kut.aks.ar̄ı-mantra-s bzw. tryañjali-mantra-s gemäss D 70/24 (RājT):21

Sūrya – ? :hò ;Ma :hò � ;Ma .saH (r�a;a .sUa;yya;Ra;ya na;maH
Candra – ? .sa;Ma .s�a;Ma .saH .sa ma na va .= yMUa .sa;ea;ma;a;ya na;maH
Maṅgala – ? kÒ +:Ma kÒ
 +:Ma .saH k ma na va .= yMUa A;ñÍç ÅÅ*:+.a:=+a;ya na;maH
Budha – ? b.ra;Ma b.r�a;Ma .saH ba ma na va .= yMUa bua;Da;a;ya na;maH
Br.haspati – ? :]a;Ma :]�a;Ma .saH :]a ma na va .= yMUa bxa;h;~å.pa;ta;yea na;maH
Śukra – ? dÒ +Ma dÒ � +Ma .saH d ma na va .= yUaH Zua;kÒ +:a;ya na;maH
Śani – ? (ra;Ma (r�a;Ma .saH Za ma na va .= yMUa Za;�a;na;(ãÉa:=+a;ya na;maH
Rāhu – ? Bra;Ma Br�a;Ma .saH Ba .= l va .= yMUa .=+a;h;vea na;maH
Ketu – ? :Pr +.Ma :Pr� +.Ma .saH :P ma l va .= yMUa :ke +:ta;vea na;maH
Janma – ? .ja;Ma .j�a;Ma .sa .ja ma .= va .= yMUa mxa;tyua:úêÁÁ*+;ya;a;ya na;maH

(c2f) Kut.aks.ar̄ı-mantra-s bzw. tryañjali-mantra-s gemäss E 789/12 (RājT):22

Sūrya – ? :hò ;<a :hò � ;<a :hò ;E<a h .sa l va .= y�a;Ma A;a;
a;d;tya;a;ya na;maH
Candra – ? .sa;<a .s�a;<a .sa;E<a .sa ma l va .= y�a;Ma .sa;ea;ma;a;ya na;maH
Maṅgala – ? kÒ +:<a kÒ
 +:<a kÒ +:E<a k l va .= y�a;Ma A;ñÍç ÅÅ*:+=+a;ya na;maH
Budha – ? b.ra;<a b.r�a;<a b.ra;E<a ba na l va .= y�a;Ma bua:;dÄâ ;a;ya na;maH
Br.haspati – ? .j"a;<a .j"�a;<a .j"a;E<a .ja ma l va .= y�a;Ma bxa;h;~å.pa;ta;yea na;maH
Śukra – ? dÒ +<a dÒ � +<a dÒ +E<a d ma l va .= y�a;Ma Zua;ëÐÅÉì*:+:a;ya na;maH
Śani – ? (ra;<a (r�a;<a (ra;E<a Za ma l va .= y�a;Ma Za;�a;na;(ãÉa:=+a;ya na;maH
Rāhu – ? Bra;<a Br�a;<a Bra;E<a Ba ma l va .= y�a;Ma .=+a;hu ;vea na;maH
Ketu – ? :Pr +.<a :Pr� +.<a :Pr +.E<a :P ma l va .= y�a;Ma :ke +:tua;k+:a;ya na;maH
Janma – ? .j"a;<a .j"�a;<a .j"a;E<a .ja ma l va .= y�a;Ma .ja;n}å.a;de ;va;a;ya na;ma

(c3) Bı̄ja-mantra-s bei Anonym (0000) und Śarmā (1998) (ParT/RājT):23

Sūrya – ? :hò ;Ma :hò � ;Ma :hò <U ;hò E< :hò ;EMa :hò H
Candra – ? (ra;Ma (r�a;Ma (r<Ua (rE<a (ra;EMa (raH
Maṅgala – ? kÒ +:Ma kÒ
 +:Ma kÒ<U ;kÒE< kÒ +:EMa kÒ H
Budha – ? b.ra;Ma b.r�a;Ma b.rMUa :b.rE<a b.ra;EMa b.raH
Br.haspati – ? :hò ;<a :hò � ;<a :hò <U ;hò E< :hò ;E<a :hò H
Śukra – ? dÒ +<a dÒ � +<a dÒ <U ;dÒ E< dÒ +E<a dÒ H
Śani – ? Ka;<a K.'�a;<a K<Ua KE<a &A;Ea< KaH
Rāhu – ? Bra;<a Br�a;<a Br<Ua BrE<a Bra;E<a BraH
Ketu – ? :pra;<a :pr�a;<a :pr<Ua ;prE<a :pra;E<a :praH

21 In diesem arcanavidhi der RājT ist, den VedM vorausgehend, für jeden graha ein
tryañjali (Handposition, wobei beide Handflächen ein Gefäss bilden) vorgeschrieben;
hierfür sind mantra-s angegeben, welche anfangs die graha-b̄ıja-s aufnehmen, woran ein
kut.āks.ar̄ı anschliesst, abgeschlossen mit der Namensanrufung.

22 In diesem dhyānavidhi der RājT ist unmittelbar vor dem dhyāna-mantra ein durch die
graha-b̄ıja-s eingeleitetes kut.āks.ar̄ı, abgeschlossen mit der Namensanrufung, angegeben.

23 Dieselben b̄ıja-s sind in Śarmā (1986) bzw. Śarmā (1995, 234–237) aufgeführt, jedoch
nach dem in (c2a) angewendeten Schema durchexerziert.
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(c4) Bı̄ja-namamantra-s in JoPa und SuPa:24

Sūrya – ? ;Gxa;a;NaH .sUa;ya;Ra;ya na;maH
Candra – ? .sa;e<a .sa;ea;ma;a;ya na;maH
Maṅgala – ? A> A;ñÍç ÅÅ*:+.a:=+k+:a;ya na;maH
Budha – ? b<ua bua;Da;a;ya na;maH
Br.haspati – ? b<xa bxa;h;~å.pa;ta;yea na;maH
Śukra – ? Z<ua Zua;kÒ +:a;ya na;maH
Śani – ? Z<a Za;nEa;(ãÉa:=+a;ya na;maH
Rāhu – ? .=+<a .=+a;h;vea na;maH
Ketu – ? :ke< :ke +:ta;vea na;maH

(c4-RsSv) Bı̄ja-namamantra-s, ad hok notiert von R. s.i Svāmi (ParT):25

Sūrya – ? .=M .=+va;yea na;maH
Candra – ? ..cMa ..ca;ndÒ +ma;sea na;maH
Maṅgala – ? mMa ma;ñÍç ÅÅ*:+.l+.a;ya na;maH
Budha – ? bMua bua;Da;a;ya na;maH
Br.haspati – ? b.rMa bxa;h;~å.pa;ta;yea na;maH
Śukra – ? ZMua Zua;kÒ +:a;ya na;maH
Śani – ? ZMa Za;nEa;(ãÉa:=+a;ya na;maH
Rāhu – ? .=+Ma .=+a;h;vea na;maH
Ketu – ? :keM :ke +:ta;vea na;maH

(c) graha-mantra-s in der VajT
Die erste der beiden buddhistischen Varianten wird für japa eingesetzt, tritt aber
auch in anderen Ritualabläufen auf. Die erste Serie entspricht dem Typus nach
eher einem SmaM. Ein einziges der eingesehenen Manuale wies b̄ıja-mantra-s aus,
wennwohl nicht für alle graha-s aufgeführt.26

24 Identisch bei Upādhyāya (1984, 146); sehr ähnlich bei Suved̄i (2000b, 490ff.), mit
Verweis auf Tantrasāra als Quelle. Die in SP 1, 2.15–19 (Brunner-Lachaux, 1963, 84–85)
und GaP 39.15 aufgeführten Varianten, wie sie in der täglichen Verehrung des Sonnengottes
bzw. Śiva’s zum Zug kommen, lauten sehr ähnlich (die in GaP abweichenden mantra-s ste-
hen in Klammern): Om̃ sam. somāya namah. (Om̃ som. somāya namah. ); Om̃ am. aṅgārakāya
namah. ; Om̃ bum. budhāya namah. ; Om̃ gum. gurave namah. (Om̃ br.m. br. haspataye namah. );
Om̃ śum. śukrāya namah. (Om̃ bham. bhārgavāya namah. ); Om̃ śam. śanaíscarāya namah. ;
Om̃ ram. rāhave namah. ; Om̃ kam. ketave namah. .

25 Derartige, um eine Silbe erweiterte nāma-mantra-s werden von R. s.i Svāmi für japa ein-
gesetzt; die VedM wären hierfür wohl vorzuziehen, die vorgeschriebenen Wiederholungen
jedoch zeitlich kaum mehr zu bewältigen.

26 Die für grahapūjā und grahajapa eingesetzten mantra-s werden in der VajT als gopya-
mantra-s behandelt; es mag deshalb sein, dass weitere Alternativen praktiziert werden.
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(BuddhM-1) japa-mantra-s der VajT:27

Sūrya – ? mea;Ga;ea;�k+:a;ya .~va;a;h;a (? mea;Ga;ea;tk+:a:=+a;ya .~va;a;h;a)
Candra – ? Z�a;a;ta;Ma;Za;vea .~va;a;h;a
Maṅgala – ? .=+�+:a;ñÍç ÅÅ*:+.ku +:ma;a:=+a;ya .~va;a;h;a
Budha – ? bua;Da;a;ya .~va;a;h;a
Br.haspati – ? Ba;ea;ga;a;~å.pa;d;a;ya .~va;a;h;a
Śukra – ? A;sua:=+ea:�a;ma;a;ya .~va;a;h;a
Śani – ? kx +:SNa;va;Na;Ra;ya .~va;a;h;a
Rāhu – ? .=+a;hu ;vea .~va;a;h;a (? A;mxa;ta;
a;pra;ya;a;ya .~va;a;h;a)
Ketu – ? .$ya;ea;�a;ta;ke +:ta;vea .~va;a;h;a

(BuddhM-2) b̄ıja-mantra-s der VajT:28

Sūrya – ? ;
a;hò < ;
a;h< .j<ua .saH
Candra – ?
Maṅgala – ? kÒ +:<a kÒ
 +:<a kÒ<U .saH
Budha – ? ba;a ;
a;ba bua .saH
Br.haspati – ? .ja;a ;�a:ja .jua .saH
Śukra – ? ;
a;d< ;
a;d< d<u .saH
Śani – ? Ka;<a ;��a;K<a K<ua .saH
Rāhu – ? .=+a h<u ;
a;h< .saH
Ketu – ?
Janma – ?

Handlungsbegleitende Formeln

Bei elaborierteren Ritualprozeduren sind die einzelnen Gaben während sodaśopacā-
rapūjā von einer der Serien obgenannter mantra-s begleitet und durch eine je an
die Handlung adaptierte Schlussformel ergänzt. Opferungen ins Feuer sind genauso
begleitet vom Gottheit-spezifischen VedM (a1) oder einem Satz von SmāM und
schliessen auf ’svāhā idam [Name der Gottheit(en)-Dativ]’. Nebst den in unter-
schiedlichen Kontexten einsetzbaren, graha-spezifischen mantra-s, wie sie unter (a)
bis (c) aufgeführt wurden, finden sich weitere, spezifische Handlungen begleitende

27 Die hier aufgeführten mantra-s stammen aus der 1959-60 (N.S. 1080) publizierten
Fassung der grahamātr. kā-nāmadhāran. ı̄ (Vajrācārya, 1960, 7), in Klammern sind die
abweichenden Stellen in Bajrācārya (1998, 56) und Vajrācārya (2000a, 3) ergänzt.
Das handschriftliche grahayagye-Manual von Dharmaratna Vajrācārya listet am Schluss
die graha-mantra-s ähnlich auf, wobei für Sūrya die erste Variante, für Rāhu die zweite
erscheint, ferner ist für Ketu verkürzt Om̃ ketave svāhā / angegeben; hier ist zudem ein
mantra für Janma aufgeführt: Om̃ janmanaks.atrebhyah. svāhā /

28 Die hier aufgeführten b̄ıja-mantra-s sind in der in H 2/16 niedergeschriebenen Version
der Grahamātr. kā-Nāmadhāran. ı̄ enthalten, fehlen indes in den Abschnitten zu Candra,
Ketu und Janma.
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oder diese eigentlich darstellende Serien von graha-spezifischen Formeln. Im fol-
genden sind eine Auswahl an gängigen Formeln für āvāhana, viniyoga und dhyāna
aufgeführt.

(d1) Āvāhana-mantra-s

Der Einladungssequenz der Gottheiten wird spezielle Beachtung geschenkt. In vie-
len graha-vidhi-s sind die entsprechenden Formeln für alle ausgeschrieben, wobei
sich verschiedene Typen manifestieren. In der VajT ist diese Sequenz durch dhyāna
und/oder samādhi ersetzt.

(d1.1) Āvāhana-mantra-s im Rahmen von grahajapa:

Die zu Beginn von grahajapa bei Śarmā (1998) und Anonym (0000) aufgeführ-
ten āvāhana-mantra-s folgen einer Struktur, welche sich für alle graha-s wie folgt
präsentiert:

Om. bhūrbhuvah. svah. (. . . )-udbhava (. . . )-gotra (. . . )-varn. a bho [Name-
Vokativ] ihā āgaccha iha tis. t.ha yāvatpūjām. karomi tāvattvam. susthiro
bhava suprasanno bhava surado bhava idamāsanam. samarpayāmi /

Entsprechend ergeben sich die folgenden Formeln für die graha-s:

Sūrya – ? BUa;BRua;vaH .~vaH k+:�a;l+.ñÍç ÅÅ*:+.de ;Za;ea;;�ÂåÅ +va k+:a;Zya;pa;ga;ea:�a .=+�+:va;NRa Ba;ea .sUa;yRa I+.h;a;ga;.cCI+.h ;�a;ta;� ya;a;va;tpUa:ja;Ma k+.=+ea;�a;ma ta;a;va:�vMa .sua;�//////�a;~Ta:=+ea Ba;va .sua;pra;sa;�a;ea Ba;va va:=+d;ea Ba;va I+.d;ma;a;sa;nMa
.sa;ma;pRa;ya;a;�a;ma /
Candra – ? BUa;BRua;vaH .~vaH ya;mua;na;a;t�a;a:=+ea;;�ÂåÅ +va A;a:�ea;ya;ga;ea:�a (õ;ea;ta;va;NRa Ba;ea .sa;ea;ma I+.h;a;ga;.cC
I+.h ;�a;ta;� ya;a;va;tpUa:ja;Ma k+.=+ea;�a;ma ta;a;va:�vMa .sua;�//////�a;~Ta:=+ea Ba;va .sua;pra;sa;�a;ea Ba;va va:=+d;ea Ba;va I+.d;ma;a;sa;nMa
.sa;ma;pRa;ya;a;�a;ma /
Maṅgala – (. . . ) A;va;�////�a;nta;k+:a;pua:=+ea;;�ÂåÅ +va Ba;a:=+dõ ;a:ja;ga;ea:�a .=+�+:va;NRa Ba;ea Ba;Ea;ma (. . . )/
Budha – (. . . ) ma;ga;Da;de ;Za;ea;;�ÂåÅ +va A;a:�ea;ya;ga;ea:�a h;�a:=+ta;va;NRa Ba;ea bua;Da (. . . )/
Br.haspati – (. . . ) ;�a;sa;nDua;de ;Za;ea;;�ÂåÅ +va A;a;
a;ñÍç ÅÅ*:+=+sa;ga;ea:�a :p�a;a;ta;va;NRa Ba;ea gua:=+ea (. . . )/
Śukra – (. . . ) Ba;ea:ja;k+:f;de ;Za;ea;;�ÂåÅ +va Ba;a;gRa;va;ga;ea:�a (õ;ea;ta;va;NRa Ba;ea Zua;kÒ (. . . )/

Śanaísvara – (. . . ) .sa;Ea:=+a;�" ;de ;Za;ea;;�ÂåÅ +va k+:a;Zya;pa;ga;ea:�a kx +:SNa;va;NRa Ba;ea Za;nea (. . . )/
Rāhu – (. . . ) .=+a;
a;F+.na;pua:=+ea;;�ÂåÅ +va ;pEa;F� +.a;na;sa;ga;ea:�a ;Dua;mÒa;va;NRa Ba;ea .=+a;h;ea (. . . )/
Ketu – (. . . ) A;nta;deR ;Za;ea;;�ÂåÅ +va .jEa;�a;ma;�a;na;ga;ea:�a kx +:SNa;va;NRa Ba;ea :ke +:ta;ea (. . . )/

(d1.2) Āvāhana-mantra-s im Rahmen von grahaśāntihoma:

Für āvāhana der Navagraha im Rahmen eines grahaśāntihoma hat sich eine al-
ternative āvāhana/pūjā-Sequenz der Navagraha durchgesetzt, welche bei Ācārya
(1969a, 55ff.) oder Śarmā (1980) belegt ist. Vorab erfolgt zusätzlich zu saṅkalpa
ein auf alle graha-s bezogenes viniyoga und das unter (a2) aufgelistete VedM. Die
im Vergleich zu oben abgekürzten āvāhana-mantra-s gehorchen folgender Struktur:
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Om. bhūrbhuvah. svah. (. . . )-udbhava (. . . )-gotra [Name-Vokativ] ihāgaccha
iha tis. t.ha /

(d1.3) Āvāhana-mantra-s der graha-s in PraM:

Gemäss Pratis.t.hāmahodadih. besteht die Einladungssequenz einzig aus dem vedokta-
mantra (a1), gefolgt von einer für alle gleich lautenden Formel: ’(mantra) Om.
bhūrbhuvah. svah. [Name-Dativ] namah. [Name-Akk.] āvāhayāmi’. Die im selben vid-
hi als Alternative zu den vedokta-mantra-s in Klammern angegebenen śāstrokta-
mantra-s (b2) nehmen abschliessend die Einladungsformel mit auf:

Sūrya
.ja;pa;a;ku +:sua;ma;sa;ñÍöÐÅÅ*:+.a;ZMa k+:a;Zya;pea;yMa ma;h;a;dùÅ;au ;�a;ta;m,a /
ta;ma;ea Y;�a:=M .sa;vRa;pa;a;pa.Èåî ÁÁ*+M .sUa;yRa;ma;a;va;a;h;ya;a;}ya;h;m,a //
Chandra
d;�a;Da;Za:ñÍËÅÅÉ*;+.tua;Sa;a:=+a;BMa [�a;a:=+ea;d;a;NRa;va;sa;}Ba;va;m,a /.$ya;ea;t=+:ïîåéa;a;pa;�a;tMa ;�a;na;Za;a;na;a;TMa .sa;ea;ma;ma;a;va;a;h;ya;a;}ya;h;m,a //
Maṅgala
;Da:=+N�a;a;ga;BRa;sMa;BUa;tMa ;
a;va;dùÅ;au :�ea:ja;sa;ma;pra;Ba;m,a /
ku +:ma;a:=M Za;�a;�+:h;~tMa ..ca Ba;Ea;ma;ma;a;va;a;h;ya;a;}ya;h;m,a //
Budha
;
a;pra;ya;ñÍç ÅÅ*:u +.k+:a;Na;k+:a;Ba;a;sMa .�+.pea;Na;aY;pra;�a;ta;mMa bua;Da;m,a /
.sa;Ea;}yMa .sa;Ea;}ya;gua;Na;ea;pea;tMa bua;Da;ma;a;va;a;h;ya;a;}ya;h;m,a //
Br.haspati
:de ;va;a;na;Ma ..ca mua;n�a;a;na;Ma ..ca gua:�M k+:a:úãÁ*.a;na;sa;a;�a;Ba;m,a /va;ndùÅ;a;BUa;tMa ;
a:�a;l+.ea;k+:a;na;Ma gua:�+:ma;a;va;a;h;ya;a;}ya;h;m,a //
Śukra
;
a;h;ma;ku +:nd;mxa;Na;a;l+.a;BMa ;dE ;tya;a;na;Ma :pa:=+mMa gua:�+:m,a /
.sa;vRa;Za;a;~:�a;pra;va;�+:a:=M Zua;kÒ +:ma;a;va;a;h;ya;a;}ya;h;m,a //
Śani
n�a;a;l+.a;}bua:ja;sa;ma;a;Ba;a;sMa .=+
a;va;pua:�Ma ya;ma;a;g{a:ja;m,a /
C+.a;ya;a;ma;a;tRa;Nq+.sMa;BUa;tMa Za;�a;na;ma;a;va;a;h;ya;a;}ya;h;m,a //

Rāhu
A:;dÄâ R ;k+:a;yMa ma;h;a;v�a;a;y a ..ca;ndÒ +a;
a;d;tya;
a;va;ma;�R +na;m,a /;�a;sMa;
a;h;k+:a;ga;BRa;sMa;BUa;tMa .=+a;hu ;ma;a;va;a;h;ya;a;}ya;h;m,a //
Ketu
:pa;a;l+.a;Za;DUa;mÒa;sMa;k+:a;ZMa ta;a:=+k+:a;g{a;h;ma;~ta;k+:m,a /
.=+Ea;dÒ M .=+Ea;dÒ +a;tma;kM ;Ga;ea:=M :ke +:tua;ma;a;va;a;h;ya;a;}ya;h;m,a //

(d1.4) Āvāhana-mantra-s der graha-s in vidhi-s der RājT:

Eine oft in vidhi-s der RājT gefundene Variante nimmt die adhidevatā und pra-
tiyadhidevatā mit in das Offerieren des Sitzes auf, ohne vorheriges āvāhana:29

29 Diese Praxis ist in D 70/24 oder E 1462/16 belegt.
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A;a;
a;d;tya;a;ya IR +(õ;a:=+a;ya A;�a;çÉîå+;a;pra;tya;�a;Da;de ;va;ta;a;ya I+.d;ma;a;sa;nMa na;maH /
.sa;ea;ma;a;ya o+.ma;a;ya A;a;paH :pra;tya;�a;Da;de ;va;ta;a;ya I+.d;ma;a;sa;nMa na;maH /
A;ñÍç ÅÅ*:+.a:=+a;ya .~k+:nd;a;ya ;�a;[a;�a;ta;pra;tya;�a;Da;de ;va;ta;a;ya I+.d;ma;a;sa;nMa na;maH /
bua;Da;a;ya na;a:=+a;ya;Na;a;ya ;
a;va;SNua;pra;tya;�a;Da;de ;va;ta;a;ya I+.d;ma;a;sa;nMa na;maH /
bxa;h;~å.pa;ta;yea b.ra;�;Nea I+.ndÒ +pra;tya;�a;Da;de ;va;ta;a;ya I+.d;ma;a;sa;nMa na;maH /
Zua;kÒ +:a;ya Za;kÒ +:a;ya Za;.c�a;a;ndÒ +pra;tya;�a;Da;de ;va;ta;a;ya I+.d;ma;a;sa;nMa na;maH /
Za;nEa;(ãÉa:=+a;ya ya;ma;a;ya :pra:ja;a;pa;�a;ta;pra;tya;�a;Da;de ;va;ta;a;ya I+.d;ma;a;sa;nMa na;maH /
.=+a;h;vea k+:a;l+.a;ya .sa;ppRa;pra;tya;�a;Da;de ;va;ta;a;ya I+.d;ma;a;sa;nMa na;maH /
:ke +:ta;vea ;�a;.ca:�a;gua;�a;a;ya b.ra;�;a;pra;tya;�a;Da;de ;va;ta;a;ya I+.d;ma;a;sa;nMa na;maH /
.ja;n}å.a;nea .sa;�a;
a;SRa;Bya A;a;tma;pra;tya;�a;Da;de ;va;ta;a;ya I+.d;ma;a;sa;nMa na;maH /

(d2) Dhyāna-mantra-s

Ein grahadhyāna ist nicht durchgehendes Ritualelement von grahaśāntihoma der
ParT. In den konsultierten grahaśāntipaddhati-s der ParT erscheint grahadhyāna
einzig bei Marāsini (2000, 106–107) nach graha-pūjā und vor bali. Im Rahmen von
grahajapa sind indes für alle graha-s dhyāna-mantra-s aufgeführt, und diese werden
von Spezialisten der ParT wie auch der RājT als zwingender Teil der Anfangs- und
Schlusssequenz von grahajapa betrachtet.

(d2.1) dhyāna-mantra-s:30

Sūrya
Ba;a;~va;a;nk+:Zya;pa;ga;ea:�a:ja;eaY:�+:Na:�+:�a;.ca;yRaH ;�a;sMa;h:=+a;Z�a;a:(õ;a:=H
:Sa;	a;æÅÅò÷*M +.~Ta;ea d;Za;Za;ea;Ba;nea;gua:�+:Za;Z�a;a Ba;Ea;mea;Sua ;�a;ma:�Ma .sa;d;a /Zua;kÒ +:ea ma;nd;�a:=+puaH k+:�a;l+.(ãÉa .ja;�a;na;ta;a;(ãÉa;a;çÉîå+;a� ;a:(õ;a:=+Ea ;dE ;va;tea
ma;Dyea va;tRua;l+.pUa;vRa;
a;d;�//�a;gd;na;k+.=H ku +:ya;Ra;t,a .sa;d;a ma;ñÍç ÅÅ*:+.l+.m,a //
Candra
..ca;ndÒ H k+:kR +:f;k+:pra;BuaH ;�a;sa;ta;�a;na;Ba;(ãÉa;a:�ea;ya;ga;ea:�a;ea;;�ÂåÅ +va-
(ãÉa;a;çÉîå+;ae ;ya;(ãÉa;tua:=+~åò:a;va;a:�+:Na;mua;Ka;(ãÉa;a;pa;ea;Syua;ma;a;D�a;a:(õ;a:=H /
:Sa; æóéÅÉ*:+.�a;a;�a;çÉîå+;a;d;ZEa;k+:Za;ea;Ba;na;P+.l+.ea :]a;ea;�a:=+gRua:=+ea;kR +:
a;pra;yaH
.~va;a;m�a;a ya;a;mua;na;de ;Za:ja;ea ;
a;h;ma;k+.=H ku +:ya;Ra;t,a .sa;d;a ma;ñÍç ÅÅ*:+.l+.m,a //
Maṅgala
Ba;Ea;ma;ea d;�a;[a;Na;
a;d;k, +.
a:�a;k+:ea;Na;ya;ma;
a;d;k, +.
a;va.Èåî ÁÁ*+e :(õ;a:=+ea .=+�+:BaH
.~va;a;m�a;a vxa;a;(ãÉa;k+:mea;Sa;ya;eaH .sua:=+gua:�+:(ãÉa;a;kR H Za;Z�a;a;sa;Ea;&+.dH /
:]a;eaY;�a:=H :Sa;	a;æÅÅò÷*+.P+.l+.pra;d;(ãÉa va;sua;Da;a;~k+:nd;Ea kÒ +:ma;a;�e +va;teaBa;a:=+dõ ;a:ja;ku +:l+.ea;;�ÂåÅ +vaH ;�a;[a;�a;ta;sua;taH ku +:ya;Ra;t,a .sa;d;a ma;ñÍç ÅÅ*:+.l+.m,a //
Budha

30 Die Version ist als Teil von grahajapa bei Anonym (0000) und Śarmā (1998, 49ff.)
weitgehend identisch aufgeführt. Sie ist ferner als ’navagrahamaṅgalās. t.akam’ in Śarmā
(1986, 333–335) bzw. in Śarmā (1995, 237–238) aufgeführt, hier am Schluss folgender-
massen ergänzt: ityetad grahamaṅgalās. t.akamidam. lokopakārapradam. pāpaughapraśamam.
mahacchubhakaram. saubhāgyasam. vardhanam / yah. prātah. śr. n. uyātpat.hatyanudinam.
śr̄ıkālidāsoditam. stotram. maṅgaladāyakam. śubhakaram. prāpnotyamı̄s. t.aphalam //
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.sa;Ea;}ya;ea;d:ñÍíéÁÁ*+;u ;Ka;p�a;a;ta;va;NRa;ma;ga;Da;(ãÉa;a:�ea;ya;ga;ea:�a;ea;;�ÂåÅ +va;ea
ba;a;Nea;Za;a;na;
a;d;ZaH .sua;&+..cC+.�a;na;Bxa;guaH Za:�uaH .sa;d;a Z�a;a;ta;guaH /
k+:nya;a yua;gma;pa;�a;ta;dR ;Za;a;�;.ca;tua:=H :Sa; îåÉNae :�a;kH Za;ea;Ba;na;ea
;
a;va;SNuaH :pa;Ea:�+:Sa;de ;va;tea Za;a;Za;sua;taH ku +:ya;Ra;t,a .sa;d;a ma;ñÍç ÅÅ*:+.l+.m,a //
Br.haspati
.j�a;a;va;(ãÉa;a;
a;ñÍç ÅÅ*:+=+ga;ea:�a:ja;ea:�a:=+mua;Ka;ea d� ;a;Ga;eRa:�a:=e .sMa;�//////�a;~Ta;taH:p�a;a;ta:(õ;a;tTa;sa;�a;ma;�a ;�a;sa;nDua:ja;�a;na;ta;(ãÉa;a;pa;eaY;Ta m�a;a;na;a;�a;Da;paH /
.sUa;yeRa;ndu ;�a;[a;�a;ta:ja;
a;pra;ya;ea bua;Da;�a;sa;ta;Ea Za:�Ua .sa;ma;a;(ãÉa;a;pa:=e
.sa;�a;a;ñÍöÐÅÅ*:+.
a;dõ ;Ba;vaH Zua;BaH .sua:=+gua:�H ku +:ya;Ra;t,a .sa;d;a ma;ñÍç ÅÅ*:+.l+.m,a //
Śukra
Zua;kÒ +:ea Ba;a;gRa;va;ga;ea:�a:jaH ;�a;sa;ta;�a;na;BaH :pra;a;.c�a;a;mua;KaH :pUa;vRa;
a;d;k,
:pa:úãÁ*.a;a;ñÍöÐÅÅ*:+.ea vxa;Sa;pa;~tua;l+.a;�a;Da;pa;ma;h;a:=+a;�" ;a;�a;Da;pa;ea;du ;}ba:=H /
I+.ndÒ +a;N�a;a;ma;Ga;va;a;nua;Ba;Ea bua;Da;Za;n�a;a;�a;ma:�ea Y;kR +:.ca;ndÒ +Ea :�a:=+pUa:Sa;�+ea ;
a;dõ ;dR ;Za;va;�a:jRa;ta;ea Bxa;gua;sua;taH ku +:ya;Ra;t,a .sa;d;a ma;ñÍç ÅÅ*:+.l+.m,a //
Śanaísvara
ma;ndH kx +:SNa;�a;na;Ba;~tua :pa;a;(ãÉa;ma;mua;KaH .sa;Ea:=+a;�" ;kH k+:a;Zya;paH
.~va;a;m�a;a ma;a;k+.=+ku +:}Ba;ya;ea;bRua;Da;�a;sa;ta;Ea ;�a;ma:�ea .sa;ma;(ãÉa;a;
a;ñÍç ÅÅ*:+=+aH /
.~Ta;a;nMa :pa;a;(ãÉa;ma;
a;d;k, :pra:ja;a;pa;�a;ta;ya;ma;Ea :de ;va;Ea ;Da;nua;Sya;a;sa;naH
:Sa;	a;æÅÅò÷*M +.~TaH Zua;Ba;kx +:.cC+.n�a;a .=+
a;va;sua;taH ku +:ya;Ra;t,a .sa;d;a ma;ñÍç ÅÅ*:+.l+.m,a //
Rāhu
.=+a;hu H ;�a;sMa;h;l+.de ;Za:ja;(ãÉa ;�a;na;�R +.�a;taH kx +:SNa;a;ñÍç ÅÅ*:+.ZUa;pa;Ra;sa;na;ea
yaH ;pEa;F� +.a;na;�a;sa;ga;ea:�a;sa;}Ba;va;sa;�a;ma;�U +va;Ra;mua;Ka;ea d;�a;[a;NaH /
yaH .sa;pa;Ra;dùÅ;a;�a;Da;de ;va;tea ..ca ;�a;na;�R +.�a;taH :pra;tya;a;�a;Da;de ;vaH .sa;d;a
:Sa;	a;æÅÅò÷*M +.~TaH Zua;Ba;kx +:�a ;�a;sMa;
a;h;k+:sua;taH ku +:ya;Ra;t,a .sa;d;a ma;ñÍç ÅÅ*:+.l+.m,a //
Ketu
:ke +:tua:jERa;�a;ma;�a;na;ga;ea:�a:jaH ku +:Za;sa;�a;ma;dõ ;a;ya;v.ya;k+:ea;Nea ;�//////�a;~Ta;ta-
;a;(ãÉa:�a;a;ñÍç ÅÅ*:+.Dva:ja;l+.a;VC+.na;ea ;
a;h;ma;gua;h;a ya;ea d;�a;[a;Na;a;Za;a;mua;KaH /
b.ra;�;a ..cEa;va .sa;�a;.ca:�a;�a;.ca:�a;sa;
a;h;taH :pra;tya;a;�a;Da;de ;vaH .sa;d;a
:Sa;	a;æÅÅò÷*M +.~TaH Zua;Ba;kx +:�a ba;bRa:=+pa;�a;taH ku +:ya;Ra;t,a .sa;d;a ma;ñÍç ÅÅ*:+.l+.m,a //

(d2.2) dhyāna-mantra-s:31

Sūrya
:pa;�íåÅ+a;a;sa;naH :pa;�íåÅ+a;k+.=+ea ;
a;dõ ;ba;a;hu H :pa;�íåÅ+a;dùÅ;au ;�a;taH .sa;�a;tua:=+ñÍç ÅÅ*:+.va;a;h;naH /
;
a;d;va;a;k+.=+ea l+.ea;k+:gua:�H ;
a;k+.=� +a;f� ;a ma;�a;ya :pra;sa;a;dM ;
a;va;d;Da;a;tua :de ;vaH //
Candra
(õ;ea;ta;a;}ba:=H (õ;ea;ta;
a;va;BUa;Sa;Na;(ãÉa (õ;ea;ta;dùÅ;au ;�a;ta;dR ;Nq+.Da:=+ea ;
a;dõ ;ba;a;hu H /
..ca;ndÒ +eaY;mxa;ta;a;tma;a va:=+dH ;
a;k+.=� +a;f� ;a (rea;ya;Ma;�a;sa ma;hùÅ:aM ;
a;va;d;Da;a;tua :de ;vaH //
Maṅgala
.=+�+:a;}ba:=+ea .=+�+:va;puaH ;
a;k+.=� +a;f� ;a ..ca;tua;BRua:ja;ea mea;Sa;ga;ma;ea ga;d;a;Bxa;t,a /

31 Diese Version ist bei Marāsini (2000, 106–107) als Teil der grahapūjā im Rahmen
von grahaśāntihoma aufgeführt.
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;Da:=+a;sua;taH Za;�a;�+:Da:=+(ãÉa ZUa;l� +.a .sa;d;a ma;ma .~ya;a;d, va:=+dH :pra;Za;a;ntaH //
Budha
:p�a;a;ta;a;}ba:=H :p�a;a;ta;va;puaH ;
a;k+.=� +a;f� ;a ..ca;tua;BRua:ja;ea d;Nq+.Da:=+(ãÉa h;a:=� +a /
..ca;ma;Ra;�a;sa;Bxa;t,a .sa;ea;ma;sua;taH .sa;d;a mea ;�a;sMa;h;a;�a;Da:�+.Q+ea va:=+d;ea bua;Da;eaY;~tua //
Br.haspati
:p�a;a;ta;a;}ba:=H :p�a;a;ta;va;puaH ;
a;k+.=� +a;f� ;a ..ca;tua;BRua:ja;ea :de ;va;gua:�H :pra;Za;a;ntaH /
d;Da;a;�a;ta d;Nq+úãÁ*.a k+:ma;Nq+.lu +úãÁ*.a ta;Ta;aY;[a;sua:�Ma va:=+d;eaY;~tua ma;hùÅ:a;m,a //
Śukra
(õ;ea;ta;a;}ba:=H (õ;ea;ta;va;puaH ;
a;k+.=� +a;f� ;a ..ca;tua;BRua:ja;ea ;dE ;tya;gua:�H :pra;Za;a;ntaH /
ta;Ta;a;[a;sUa:�a:úãÁ*.a k+:ma;Nq+.lu +úãÁ*.a d;Nq+úãÁ*.a ;
a;ba;Bra;d, va:=+d;eaY;~tua ma;hùÅ:a;m,a //
Śani
n�a;a;l+.dùÅ;au ;�a;taH ZUa;l+.Da:=H ;
a;k+.=� +a;f� ;a gxa;Dra;�//////�a;~Ta;ta;~:�a;a;sa;k+.=+ea ;Da;nua;Sma;a;n,a /
..ca;tua;BRua:jaH .sUa;yRa;sua;taH :pra;Za;a;ntaH .sa;d;aY;~tua ma;hùÅ:aM va:=+ma;nd;ga;a;m�a;a //
Rāhu
n�a;a;l+.a;}ba:=+ea n�a;a;l+.va;puaH ;
a;k+.=� +a;f� ;a k+.=+a;l+.va;�" H k+.=+va;a;l+.ZUa;l� +.a /
..ca;tua;BRua:ja;(ãÉa;mRa;Da:=+(ãÉa .=+a;hu H ;�a;sMa;h;a;�a;Da:�+.Q+ea va:=+d;eaY;~tua ma;hùÅ:a;m,a //
Ketu
;DUa;mÒa;ea ;
a;dõ ;ba;a:jua;vRa:=+d;ea ga;d;a;Bxa;d, gxa;Dra;a;sa;na;~Ta;ea ;
a;va;kx +:ta;a;na;na;(ãÉa /
;
a;k+.=� +a;f;ke +:yUa:=+
a;va;BUa;
a;Sa;ta;a;ñÍç ÅÅ*:H .sa;d;aY;~tua mea :ke +:tua;ga;NaH :pra;Za;a;ntaH //

(d2.3) dhyāna-mantra-s:32

Sūrya
.=+�+:a;b.ia;yua;gma;a;Ba;ya;d;a;na;h;~tMa :ke +:yUa:=+h;a:=+a;ñÍç ÅÅ*:+.d;ku +:Nq+.l+.a;Q.�a;m,a /
ba;nDUa;k+:k+:a;�////�a;ntMa ;
a;va;l+.sa;a:ôáâ+;�a;nea:�Ma ma;a;a;Na;k�+.a;ma;Ea;�a;lM ;
a;d;na;na;a;Ta;m�a;a;qe //

Candra
k+:pRUa:=+~å.P+.�a;f;k+:a;va;d;a;ta;ma;�a;na;ZMa :pUa;NeRa;ndu ;
a;va;}ba;a;na;nMa /
mua;�+:a;d;a;ma;
a;va;BUa;
a;Sa;tea;na va;pua;Sa;a ;�a;na;mRUa;k+:ya:n:�a;m,a ta;maH /
h;~ta;a;Bya;Ma ku +:mua;dM va:=;úãÁ*.a d;Da;ta;m,a n�a;a;l+.a;l+.k+:ea;;�ÂåÅ +a;�a;sa;ta;m,a //
.~va;~ya;a;ñÍöÐÅÅ*:+.~Ta;mxa;ga;ea;
a;d;ta;a;(ra;ya;gua;NMa .sa;ea;mMa .sua;Da;a;�///�a;b.DMa Ba:jea //

Maṅgala
na;ma;a;}ya;ñÍç ÅÅ*:+.a:=+kM .=+�M .=+�+:a;}ba:=+
a;va;BUa;
a;Sa;ta;m,a /
.ja;a;nua;~Ta;va;a;ma;h;~ta;a;Q.�aM Ba;a:ja;nea;ta:=+pa;a;a;Na;k+:m,a //

Budha
va;nde bua;DMa .sa;d;a;de ;vMa :p�a;a;ta;a;}ba:=+sua;BUa;Sa;na;m,a /
.ja;a;nua;~Ta;va;a;ma;h;~ta;a;Q.�aM .sa;a;Ba;yea;ta:=+pa;a;a;Na;k+:m,a //

Br.haspati
.sua;va;Na;Ra;BMa :p�a;a;ta;va;~:�Ma .=+�a;a;va;Na;Ra;}ba:=+ea;
a;d;k+:m,a /
;
a;k+.=+ntMa d;[a;h;~tea;na .=+�a;a;d� ;a;nva;a;ma;pa;a;a;Na;na;a //
.~å.pxa;Za;nta;m,a .sa;}ya;ga;pa:=+m,a ;
a;va;pa;Na;Ea k+:na;k+:a;
a;d;k+:m,a /

32 Diese Version ist bei Suved̄i (2000b, 490–498) aufgeführt als Element von grahajapa/-
grahadāna.
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na;a;na;a;l+.ñÍöÐÅÅ*:+.a:=+Za;ea;Ba;a;Q.�aM ;
a;va;dùÅ;a;a;sa;a;ga:=+pa;a:=+ga;m,a /na;ma;a;}ya;hM .sua:=+gua:�+:m,a A;B�a;a;�;P+.l+.�a;sa:;dÄâ ;yea /
Śukra
Zua;kÒM na;ma;a;}ya;a;sa;na;~TMa mua;�+:a;Ba:=+Na;BUa;
a;Sa;ta;m,a /
.~va;NRa;va;a;sa;ea .=+�a;Da;a:=+a;�a;.ca;n}å.ua;dÒ +a;nta;k+.=+dõ ;ya;m,a //

Śani
va;nde Za;nEa;(ãÉa:=M va;kÒ +:dM ;�" M n�a;a;l+.
a;va;BUa;Sa;Na;m,a /
va;a;ma:ja;a;nua;�//////�a;~Ta;tMa va;a;ma;k+.=M d;[eaY;Ba;yMa d;Da;t,a //

Rāhu
va;nde .=+a;hMu ;DUa;mÒa;va;N a .sa;pRa;k+:a;yMa kx +:ta;Ma:ja;�a;l+.m,a /
;
a;va;kx +:ta;aY;~yMa .=+�+:nea:�Ma ;DUa;mÒa;a;l+.ñÍöÐÅÅ*:+.a:=+ma;nva;h;m,a //

Ketu
va;nde :ke +:tMua kx +:SNa;va;N a kx +:SNa;va;~:�a;
a;va;BUa;
a;Sa;ta;m,a /
va;a;ma;ea:�+:nya;~ta;sa:;dÄâ ;~tMa .sa;a;Ba;yea;ta:=+pa;a;a;Na;k+:m,a //

(d2.4) dhyāna-mantra-s in Mss. der RājT:33

Sūrya
:pa;�íåÅ+a;a;sa;naH :pa;�íåÅ+a;k+.=H :pa;�íåÅ+a;ga;BRaH .sa;ma;dùÅ;au ;�a;taH /
.sa;�a;a:(õ;a:=+Ta;ma;a:�+.QH34 ;
a;dõ ;Bua:jaH .~ya;a;t,a .sa;d;a .=+
a;vaH //
Candra
(õ;ea;taH (õ;ea;ta;a;}ba:=+Da:=+ea d;Za;a;~ya;ea :he ;ma;BUa;Sa;NaH /
ga;d;a;pa;a;a;Na;
a;dõR ;ba;a;hu ;(ãÉa k+.�Ra;v.ya;ea va:=+dH Za;Z�a;a //
Maṅgala
.=+�+:ma;a;�ya;a;}va:=+Da:=H Za;�a;�+:ZUa;l+.ga;d;a;Da:=H35 /

33 Diese Version stammt aus E 789/12 – ’Navagrahadhyānastotra’, datiert N.S. 964 (1843-
4) – bzw. D 70/24 – ’Navagrahārcana’, undatiert. Ähnliche Versionen sind in B 36/9
und A 1152/28, wobei hier für Janma eine gänzlich abweichende Formel angegeben ist:
śvetaśvetāmbaradharo śitacandabhūs. itah. /
padmāsanastho varado deva janma namo ′stu te //
Bei allen diesen Versionen handelt es sich offensichtlich um Anlehnungen an MaP
94, welches sich der grobstofflichen Erscheinung (svarūpavarn. ana) der graha-s widmet:
padmāsanah. padmakarah. padmagarbhasamadyutih. / saptāśvah. saptarajjuśca dvibhujah. syāt
sadā ravih. // 1 // śvetah. svetāmbaradharah. śvetāśvah. śvetavāhanah. / gadāpān. irdvibāhuśca
kartavyo varadah. śaś̄ı // 2 // raktamālyāmbaradharah. śaktísūlagadādharah. / caturbhujah.
śvetaromā varadah. syāddharāsutah. // 3 // p̄ıtamālyāmbaradharah. karn. ikārasamadyutih. /
khad. gacarmagadāpān. ih. sim. hastho varado budhah. // 4 // devadaityagurū tadvatp̄ıtaśvetau
caturbhujau / dan. d. inau varadau kāryau sāks.asūtrakaman. d. alū // 5 // indran̄ıladyutih.
śūl̄ı varado gr. dhravāhanah. / vān. avān. āsanadharah. kartavyo ′rkasutastathā // 6 //
n̄ılasim. hāsanasthaśca rāhuratra praśasyate / dhūmrā dvibāhavah. sarve gadino vikr. tānanāh.
/ gr. dhrāsanagatā nityam. ketavah. syurvarapradāh. // 7 // sarve kir̄ıt.inah. kāryyā grahalo-
kahitāvahāh. / hyaṅgulenorcchitāh. sarve śatamas.t.ottaram. sadā // 8 // Diese Passage aus
MaP 94 ist auch in Śarmā (1986, 108) bzw. in Śarmā (1995, 139) zitiert.

34 In D 70/24: saptāśvarathasam. sthaśca.
35 In D 70/24: śūla śaktidharāya ca.
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..ca;tua;BRua:ja;ea mea;Sa;ga;ma;ea va:=+dH .~ya;a:;dÄâ :=+a;sua;taH //
Budha
:p�a;a;ta;ma;a;�ya;a;}va:=+Da:=H k+:a;NRa;k+:a:=+sa;ma;dùÅ;au ;�a;taH /
Ka:ñç ÅÅ*+..ca;mRa;ga;d;a;pa;a;NaH ;�a;sMa;h;~Ta;ea va:=+d;ea bua;DaH //
Br.haspati
ku +:ñÍöÐÅÅ*:u +.ma;a;BaH .sua:=+a;.ca;a;yRa;�///�a;~:�a;d;Nq+.(ãÉa k+:ma;Nq+.lu H /
A;[a;ea;Ba;ya;.ca;tua;ba;Ra;hu H .sua:=+ma:n:��a;a va:=+pra;dH36 //
Śukra
:de ;va;dE ;tya;gua:=+~ta;dõ ;t,a :p�a;a;ta:(õ;ea;ta;Ea ..ca;tua;BRua:ja;Ea /
d;�////�a;Nq+.na;Ea va:=+d;Ea k+:a;yya;ERa .sa;a;[a;sua:�a;k+:ma;Nq+.lU //
Śani
I+.ndÒ +n�a;a;l+.dùÅ;au ;�a;taH .sa;Ea;�a:=H va:=+d;ea gxa:;dÄâ ;va;a;h;naH /
:pa;a;Za;ba;a;Na;Da:=+(ãÉEa;va k+.�Ra;v.ya;ea Ba;a;~k+.=+sua;taH37 //
Rāhu
k+.=+a;l+.va;d;na;ea ;Ga;ea:=H Ka;�ç Å +ZUa;�a;l va:=+pra;dH /
n�a;a;l+.�a;sMa;h;a;sa;na;~Ta;(ãÉa .=+a;hu :=;�a :pra;Za;~ya;tea38 //
Ketu
;DUa;mÒa;a ;
a;dõ ;ba;a;h;vaH .sa;veRa ga;
a;d;na;ea ;
a;va;kx +:ta;a;na;na;aH /
gxa:;dÄâ ;a;sa;na;ga;ta;a ;�a;na;tyMa :ke +:ta;vaH .~yua;vRa:=+pra;d;aH39 //
Janmadeva
kx +:SNa;a;�a:ja;na;ea:�a;yRa;ñÍç ÅÅ*:M ya;ea;ga;pa;ææ*+:
a;va;BUa;
a;Sa;tMa /
:pa;�íåÅ+a;h;~ta;Da:=+n,a :de ;vMa .ja;n}å.a;de ;vMa na;ma;a;}ya;h;m,a //

(d2.5) dhyāna-mantra-s der KarT:40

Sūrya
ba;nDUa;k+.ja;va;pua;Spa;a;BMa .=+�+:pa;�íåÅ+a;k+.=+dõ ;yMa /
A:(õ;a;sa;�a:=+Ta;a:�+.QM Za;a;�////�a;ntMa ga;.cC+.tua Ba;a;~k+.=H //
Candra
Za:ñÍËÅÅÉ*;+.ga;ea;[�a;a:=+va;NNa;Ra;BMa na;[a:�ea;ZMa ;�a;na;Za;a;k+.=M /
hM ;sa;ya;a;nMa ;Dxa;tMa :pa;�íåÅ+a;Ea ;Dya;a;yea;t,a Za;a;�////�a;ntMa Z�a;a;ta;Ma;Ba;Za;vMa //
Maṅgala
l+.ea;
a;h;tMa ba;ea;va;n�a;a;pua:�a lu +.lu +.pa;a;Zea;na .=+a:ja;tea /
k+:a:�Ra;mua;Nq+.Dxa;ta;k+.=+Ea Za;a;�////�a;ntMa ku +:ëë Á+;aR ;ntua BUa;�a;ma:jaH //

36 In D 70/24: p̄ıtamālyām varadharah. svarn. avarn. asamaprabhah. / vr. ddhābhāva gurur
jñeyah. sāks.asūtrakaman. d. aluh. //

37 In D 70/24: indran̄ıladyutih. saurih. varado gr. ddhravāhanah. / bān. abān. āsanadharo kart-
tavyo ′rkasutah. sadā //

38 In D 70/24: karālavadanam. ghoram. khadgacarmadharam. karam. / n̄ılasim. hāsanasthāya
āhaves.u mahāval̄ı //

39 In D 70/24: syurmahābalāh. .
40 Version aus E 1462/16: Navagrahabalividhi; das Manuskript stammt aus der Hand

von Bh̄ımadeva Karmācārya und ist auf Mikrofilm in den NA.
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Budha
.sa;Ea;}yMa .~va;NNa;Ra;Ba;va;pua;SMa ;�a;sMa;h;~ya;ea;pa;�a:= .sMa;�//////�a;~Ta;tMa /
ba;a;NMa ..ca;a;pa:úãÁ*.a ;
a;ba;Bra;a;NMa Za;a;�////�a;ntMa ya;.cC+.tua .=+Ea;
a;h;N�a;Ma //
Br.haspati
ta;�a;k+:a:úãÁ*.a;na;va;NNa;Ra;BMa ku +:�////�a;Nq+.k+:a;va:=+Za;ea;�a;Ba;tMa /ga:ja;a;sa;naH A;sua:=+a;.ca;a;yyRaH Za;a;�////�a;ntMa d;d;a;tua vaH .sa;d;a //
Śukra
(õ;ea;ta;va;NN a .sa:=+ea:ja;~TMa ku +:�////�a;Nq+.k+:a;Ba;ya;Da;a;�a:=+Na;Ma /
Za;a;�////�a;nta:=+~tua .sa;ma;a;.ca;a;Zua na;mea;hM ;
a;d;�a;ta .ja;a;nua;gua:�M //
Śani
ku +:Za;a;ñÍç ÅÅ*:e +.ndÒ � +a;va:=+a;Ba;a;ZaH ku +:mma;Ra;sa;na;ea .=+veaH .sua;taH /
;
a:�a;d;�////�a;Nq+..ca;a;Ba;ya;a;Ba;ya;Bya;Ma ..ca Za;a;�////�a;ntMa k+.=+ea;tua ma;ndu ;lH //
Rāhu
kx +:SNa;a:ja;na;a;BMa ..ca;a:;dÄâ ;Ra;ñÍç ÅÅ*:M ..ca;ndÒ +sUa;yyRa;k+.=+dõ ;yMa /
.sEMa;
a;h;k+:a;ya;aH .sua;taH Za;a;�////�a;ntMa k+.=+ea;tua .sa;ta;tMa ta;va //
Ketu
;DUa;mÒa;va;NNRa;ma;h;a:=+Ea;dÒ M Ka:ñç ÅÅ*+.mua;
a;�:úãÁ*.a ;
a;ba;Bra;�a;tMa /:ke +:tua;~tvMa Za;a;�////�a;nta;k+:a;~ya;ntua g{a;h;p�a;a;q+.a v.ya;pa;ea;h;tua //

Janma
(õ;ea;ta;va;NN a vxa;Sa;~Ta:úãÁ*.a ya;ea;ga;pa;ææ*+:
a;va;BUa;
a;Sa;tMa /o+.ma;ya;a .sa;
a;h;ta;ea .ja;n}å.a Za;a;�////�a;ntMa .sa;�a;SRa;ya;ea ma;ta;m,a //

Navagrahastotra, -prārthanā

Die unterschiedlich als sūkta, stotra, stuti, stava, prārthanā benannten Hymnen
an die Navagraha zeichnen sich, im Gegensatz zu den mantra-s, nicht durch ihre
Formelhaftigkeit, sondern durch ihre dichterische Qualität aus. Mit Ausnahme der
unter (e1.1) wiedergegebenen, aus dem YV zitierten Hymnen stellen sie Werke
von Dichtern dar, die, im Rahmen der vorgegebenen Versmasse, den Lobpreis der
Gottheiten zum Ziel hatten, wobei sie sich vornehmlich auf Gottheit-spezifische
Epitheta besannen (siehe App. III). Hymnen wie diejenige, welche dem legendären
Vyāsa zugeschrieben ist (e2.1), wurden zu eigentlichen Klassikern, Kompositionen
unterschiedlichen Umfangs wurden aber immer wieder verfasst.41 Das Verfassen
eines Lobpreises stellt an sich eine Huldigung der Gottheit dar; den grössten Anteil
an Navagraha-bezogenen Texten in den NA (ca. 800 Einträge) bilden denn auch
die als ’Stotra’ klassifizierten Manuskripte.

41 Die frühesten Datierungen unter den stotra-Einträgen an alle neun graha-s in den NA
sind : (a) B 31/39 – ’Navagrahastotra’, Palmblatt, Schrift Nevār̄ı, Sprache Skt., datiert
N.S. 524 (1403-04 n. Chr.), Teil einer 61 fols. unfassenden Sammlung zu verschiedenen
Themen; (b) C 18/3 – ’Navagrahastotra’, Palmblatt, Schrift Nevār̄ı und Mait.hili, Sprache
Skt., datiert N.S. 561 (1449-50 n. Chr.), Teil einer 50 fols. umfassenden Sammlung zu
verschiedenen Themen.
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(e1.1) navagrahasūkta-s aus der VS:42

Sūrya – VS 33.30–33, 7.12, 7.16, 13.46, 33.34–43
Candra – VS 32.1–16
Maṅgala – VS 26.1–26
Budha – VS 31.1–22
Br.haspati – VS 17.33–49
Śukra – VS 19.71–7943

Śani – VS 18.1–27
Rāhu – VS 36.1–24
Ketu – VS 3.56–63

(e1.2) navagrahastotra-s, mit Verweis auf Purān. a-s:44

Sūrya
na;va;g{a;h;a;Na;Ma .sa;veRa;Sa;a;m,a .sUa;ya;Ra;d� ;a;na;Ma :pxa;Ta;k, :pxa;Ta;k, /
;�a;ga;q+.Ma ..ca;kÒu H ma;h;a:=+a:ja .ja;a;ya;tea .sa;ta;tMa nxa;Na;a;m,a // 1 //
:p�a;a;q+.a;na;a;Za;a;ya .=+a:jea;ndÒ na;a;ma;a;�a;na Zxa;Nua Ba;a;~va;taH /
.sUa;ya;Ra;d� ;a;na;Ma ..ca .sa;ëë Á+;aeR ;Sa;Ma :p�a;a;q+.a na;Zya;�////�a;nta Zxa;Nva;taH // 2 //
A;a;
a;d;tyaH .sa;
a;va;ta;a .sUa;yyRaH :pUa;Sa;a Y;kR H Z�a;a;Gra;ga;ea .=+
a;vaH /
na;ga:�va;�;a Y;yyRa;ma;a hM ;sa;ea :he ;�a;l+.~tea:ja;ea;�a;na;�a;Da;hR ;�a:=H // 3 //
d� ;a;na;na;a;Ta;ea ;
a;d;na;k+.=H .sa;�a;sa;�a;�aH :pra;Ba;a;k+.=H /
;
a;va;Ba;a;va;sua;veRa;d;k+.�a;Ra :vea;d;a;ñÍç ÅÅ*:+.ea :vea;d;va;a;h;naH // 4 //
h;�a:=+d:(õ;aH k+:a;l+..ca;kÒ H k+:mRa;sa;a;[�a;a .ja;ga;tpa;�a;taH /
:pa;�//�a;�íåÅ+a;n�a;a;ba;ea;Da;k+:ea;Na;Ba;a;nua;Ba;Ra;~k+.=H k+.�+:Na;a;k+.=H // 5 //
dõ ;a;d;Za;a;tma;a ;
a;va:(õ;a;k+:ma;Ra l+.ea;
a;h;ta;a;ñÍç ÅÅ*:+.~ta;ma;ea;nua;dH /
.ja;ga;�a;a;Ta;eaY:=+
a;va;nd;a;[aH k+:a;l+.a;tma;a k+:Zya;pa;a;tma:jaH // 6 //
BUa;ta;a;tma;na;ea g{a;h;pa;�a;taH .sa;ëë Á+;aR ;l+.ea;k+:na;ma;~kx +:taH /
.ja;pa;a;ku +:sua;ma;sMa;k+:a;Za;eaH Ba;a;~va;a;n,a A;
a;d;�a;ta;na;nd;naH // 7 //
;Dva;a;ntea;Ba;�a;sMa;hH .sa;va;Ra;tma;a l+.ea;k+:nea:�a;ea ;
a;va;k+.�Ra;naH /

42 Die in den grahajapa-vidhi-s von Anonym (0000) und Śarmā (1998) aufgeführten
grahasūkta-s beziehen sich auf die VS. Die sūkta- Versionen der mantra-s sind metrisch
gehalten, was zum Teil zu leichten Variationen führt, wie am Beispiel von śukrasūkta
gezeigt. Die bei Marāsini (2000, 123–126) aufgeführten, nach den Feueropferungen zu
rezitierenden sūkta-s entsprechen für Maṅgala bis Ketu deren mūlamantra (siehe oben,
(a1)), für Rāhu ist dieses mit zwei weiteren Versen ergänzt (VS 27.39–41), als sūryasūkta
ist VS 33.30–43, als candrasūkta VS 34.21–24 angegeben.

43 VS 19.72–79 schliessen je auf dieselbe Passage: r. tena sattyamindriyam. vipānam.
śukkramandhasa indrasyendriyamidampayomr. tammadhu //

44 Die hier aufgeführten stotra-s bzw. nāmastotra-s berufen sich auf purān. ische Quellen.
Sie sind in ähnlicher Form zitiert in Śarmā (1996) oder dem unter E 789/12 in den NA ka-
talogisierten ’Navagrahadhyānastotra’; letzteres Manuskript fügt abschliessend je die unter
(b2) bzw. unter (e2.1) aufgeführten mantra-s an, wobei die fortlaufende Zählung beibe-
halten wird (anfangs Zeile mit einem ∗ markiert). Die nur bei Śarmā (1996) enthaltenen
Abschnitte wurden anfangs Zeile mit einem ¦ gekennzeichnet.
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ma;a:�Ra;Nq+.ea ;�a;ma;
a;h:=H .sUa:=+~ta;pa;na;ea l+.ea;k+:ta;a;pa;naH // 8 //
.ja;ga;tk+.�a;Ra .ja;ga;tsa;a;[�a;a Za;nEa;(ãÉa:=+
a;pa;ta;a .ja;yaH /
.sa;h;~åò:a;a:=+�////////�a;Zma;~ta:=+a;Na;BRa;ga;va;a;n,a Ba;�+:va;tsa;lH // 9 //
;
a;va;va;~va;a;na;a;
a;d;de ;va;(ãÉa :de ;va;de ;va;ea ;
a;d;va;a;k+.=H /
;Da;nva;nta;�a:=;=, v.ya;a;�a;Da;h:�a;Ra d;dÒu +kx +:�;
a;va;na;a;Za;naH // 10 //
..ca:=+a;.ca:=+a;tma;a mEa:�ea;ya;ea Y;�a;Ba;ta;ea ;
a;va;SNua;
a;vRa:=+ea;.ca;naH /
k+:ea;
a;k Za;ea;k+:a;pa;h:�a;Ra ..ca k+:ma;l+.a;k+.= A;a;tma;BUaH // 11 //
na;a:=+a;ya;Na;ea ma;h;a;de ;va;ea .�+:dÒ H :pua:�+:Sa IR +(õ;a:=H /
.j�a;a;va;a;tma;a :pa:=+ma;a;tma;a ..ca .sUa;[ma;a;tma;a .sa;ëë Á+;aR ;ta;ea;mua;KaH // 12 //
I+.ndÒ +ea Y;na;l+.ea ya;ma;(ãÉEa;va .nEa�+ta;ea va:�+:Na;ea Y;�a;na;lH /
(r�a;a;d IR +.Za;a;na I+.ndu ;(ãÉa Ba;Ea;maH .sa;Ea;}ya;ea gua:�H k+:
a;va // 13 //
.sa;Ea;�a:=+
a;vRa;Dua;ntua;dH :ke +:tuaH k+:a;lH k+:a;l+.a;tma;k+:ea ;
a;va;BuaH /
.sa;ëë Á+;aR ;de ;va;ma;ya;ea :de ;vaH kx +:SNaH k+:a;ma;pra;d;a;ya;kH // 14 //
ya yea;tEa;na;Ra;ma;�a;Ba;mRa:�ya;eRa Ba;tyRa;Z~ta;Ea;�a;ta;
a;d;va;a;k+.=+m,a /
.sa;ëë Á+;aR ;pa;a;pa;
a;va;�a;na;mRua;�H .sa;ëë Á+;aR :=+ea;ga;
a;va;va;�a:êêÁ*.aR ;taH // 15 //
:pua:�a;va;a;nDa;na;va;a;n(r�a;a;ma;a;n,a êêÁ*.a;a;ya;tea .sa na;sMa Za;yaH /
.=+
a;va;va;a:=e :pa;Fe +.dùÅ;a;~tua na;a;ma;a;nyea;ta;a;�a;na Ba;a;~va;taH // 16 //
:p�a;a;q+.a;Za;a;�////�a;nta;BRa;vea;t,a ta;~ya g{a;h;a;Na;Ma;.ca ;
a;va;Zea;Sa;taH /
.sa;dùÅ;aH .sua;Ka;Ma A;va;a;pîÅa;ea;�a;ta ..ca;a;yua;d� ;a;GRa;(ãÉa n�a;a:�+.ja;m,a // 17 //
∗ .ja;pa;a;ku +:sua;ma;sMa;k+:a;ZMa k+:Zya;pea;yMa ma;h;a;dùÅ;au ;�a;tMa /
∗ ta;ma;ea;�a:=M .sa;vRa;pa;a;pa.Èåî ÁÁ*+M :pra;Na;ma;a;�a;ma ;
a;d;va;a;k+.=M // 18 //
I+.�a;ta Ba;
a;va;Sya;ea:�a:=+pua:=+a;Nea (r�a;a .sUa;yya;Ra;�;ea:�a:=+Za;ta;na;a;ma;~ta;ea:�Ma .sMa;pUa;NRa;m,a //

Candra
..ca;ndÒ +~ya Zxa;Nua na;a;ma;a;�a;na Zua;Ba;d;a;�a;na ma;h� ;a;pa;tea /
ya;a;�a;na (rua;tva;a na:=+ea du HKa;a;n}å.ua;.cya;tea na;a:�a .sMa;Za;ya // 1 //
..ca;ndÒ +sua;Da;a;k+.=H .sa;ea;ma:=+a:jaH ku +:mua;d;
a;pra;yaH /
l+.ea;k+:
a;pra;yaH Zua;Bra;Ba;a;nua;(ãÉa;ndÒ +ma;a .=+ea;
a;h;N�a;a;pa;�a;taH // 2 //
Za;a;Za ;
a;h;ma;k+.=+ea .=+a:ja;aH ;
a;dõ :ja:=+a:ja;ea ;�a;na;Za;a;k+.=H /
A;a:�ea;ya IR +.ndÒ H Z�a;a;ta;Ma;Zua:=+ea;Sa;D�a;a;ZaH k+:l+.a;�a;na;�a;DaH // 3 //
.jEa;va;a;txa;k+:ea .=+ma;a A;Bra;a;ta;a [�a;a:=+ea;d;a;NRa;va;sMa;Ba;vaH /
na;[a:�a;na;a;ya;kH Za;}BuaH ;a;Za:=+(ãÉUa;q+.a;ma;a;Na;
a;vRa;DuaH // 4 //
ta;ma;ea;h;ta;Ra na;Ba;ea;d� ;a;pa;ea na;a;ma;a;nyea;ta;a;�a;na yaH :pa;Fe +.t,a /
:pra;tya;hM Ba;�a;�+:sMa;yua;�+:~ta;~ya :p�a;a;q+.a ;
a;va;na;Zya;�a;ta // 5 //
g{a;h;a;d� ;a;na;a;m,a ..ca .sa;ëë Á+;aeR ;Sa;Ma Ba;vea;�a;ndÒ +ba;l+.m,a .sa;d;a /
∗ d;�a;Da;Za:ñÍËÅÅÉ*;+.tua;Sa;a:=+a;Ba;m,a [�a;a:=+ea;d;a;NRa;va;sMa;Ba;vaH // 6 //
∗ na;ma;a;�a;ma Za;a;Za;na;m,a :de ;vMa Za;}Ba;ea;mRua;ku +:f;BUa;Sa;NMa //
¦ I+.�a;ta (r�a;a;~k+:nd;pua:=+a;Nea ..ca;ndÒ +ma;sa;eaY;�;a;
a;vMa;Za;�a;ta;na;a;ma;a;�a;na .sa;}å.pUa;NRa;m,a
Maṅgala
A;ñÍç ÅÅ*:+.a:=+k+:ea Za;�a;�+:Da:=+ea l+.ea;
a;h;ta;a;ñÍç ÅÅ*:+.ea ;Da:=+a;sua;taH /
ku +:ma;a:=+ea ma;ñÍç ÅÅ*:+.l+.ea Ba;Ea;ma;ea ma;h;a;k+:a;ya;ea ;Da;na;pra;dH // 1 //
�+.Na;h:�a;Ra vxa;
a;�;k+.�a;Ra .=+ea;ga;kx +:dÒ +ea;ga;na;a;Za;naH /
;
a;va;dùÅ;au ;tpra;Ba;ea va;na;k+.=M k+:ma;d;ea ;Da;na;d;nku +.jaH // 2 //
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.sa;a;ma;ga;a;na;
a;pra;ya;ea .=+�+:va;~:�a;ea .=+�+:a;ya;tea;[a;NaH /
l+.ea;
a;h;ta;ea .=+�+:va;NRa;(ãÉa .sa;vRa;k+:ma;Ra;va:=+ea;Da;kH // 3 //
.=+�+:ma;a;�ya;Da:=+ea :he ;ma;ku +:Nq+.l� +.a g{a;h;na;a;ya;kH /
na;a;ma;a;nyea;ta;a;�a;na Ba;Ea;ma;~ya yaH :pa;Fe +.t,a .sa;ta;tMa na:=H // 4 //
�+.NMa ..ca ta;~ya d;Ea;Ba;Ra;gyMa d;a;�a:=+dùÅò ;aM ..ca ;
a;va;na;Zya;�a;ta /;Da;na;ma;a;pîÅa;ea;�a;ta ;
a;va;pua;lM ;�///�a;~:�a;yMa ..cEa;va ma;na;ea:=+ma;a;m,a // 5 //
vMa;Za;ea;dùÅ;a;ea;ta;k+.=M :pua:�a;m,a l+.Ba;tea na;a:�a .sMa;Za;yaH /
ya;eaY;.cRa;yea;d;
a;�îå Ba;Ea;ma;~ya ma;ñÍç ÅÅ*:+.lM ba;hu ;pua;Spa;kE H // 6 //
.sa;ëë Á+;a na;Zya;�a;ta :p�a;a;q+.a ..ca ta;~ya g{a;h;kx +:tMa ;Drua;va;m,a //
∗ ;Da;�a:=+Nya;a ga;BRa;sMa;BUa;tMa ;
a;va;dùÅ;au :�ea:ja;sa;ma;pra;BMa /
∗ ku +:ma;a:=+m,a Za;�a;�+:h;~tMa ..ca A;ñÍç ÅÅ*:+.a:=M :pra;Na;ma;a;}ya;hM ////
I+.�a;ta .~k+:nd;pua:=+a;Nea Ba;Ea;ma;~ta;ea:�Ma .sa;}å.pUa;NRa;m,a //

Budha
bua;Da;ea bua;�a:;dÄâ ;ma;ta;Ma (rea;�+ea bua;�a:;dÄâ ;d;a;ta;a ;Da;na;pra;dH /
;
a;pra;yMa;gua;k+:�a;l+.k+:a;Zya;a;maH kM +.ja;nea:�a;ea ma;na;ea;h:=H // 1 //
g{a;h;ea:�a;ma;ea .=+Ea;
a;h;Nea;ya;ea na;[a:�ea;Za;ea d;ya;a;k+.=H /
;
a;va:�+.;dÄâ ;k+:a;yyRa;h:�a;Ra ..ca .sa;Ea;}ya;ea bua;�a:;dÄâ ;
a;va;va:;dÄâ R ;naH // 2 //
..ca;ndÒ +a;tma:ja;ea ;
a;va;Za;a;l+.a;�aH :]a;a;na;d;ea :]a;a;�a;na;na;a;ya;kH /
g{a;h;p�a;a;q+.a;h:=+ea d;a:=+pua:�a;Da;a;nya;pa;Zua;pra;dH // 3 //
l+.ea;k+:
a;pra;yaH .sa;Ea;}ya;mUa;�a;tRa;gRua;Na;d;ea gua;Na;va;tsa;lH /
:pa:úãÁ*.a;
a;vMa;Za;�a;ta;na;a;ma;a;�a;na bua;Da;~yea;ta;a;�a;na yaH :pa;Fe +.t,a // 4 //
.smxa;tva;a bua;DMa .sa;d;a ta;~ya :p�a;a;q+.aH .sa;va;Ra ;
a;va;na;Zya;�a;ta /
d;�a;[a;Nea va;a;ya;vea hùÅ:a;Zua l+.Ba;tea ..ca ma;na;ea;ga;ta;m,a // 5 //
∗ ;
a;pra;yMa;gua;k+:�a;l+.k+:a;Zya;a;mMa .�+.pea;Na;a;pra;�a;ta;mMa bua;DMa /
∗ .sa;Ea;}yMa .sa;Ea;}ya;gua;Na;ea;pea;ta;m,a na;ma;a;�a;ma Za;a;Za;naH .sua;tMa // 6 //
∗ I+.�a;ta :pa;�íåÅ+a;pua:=+a;Nea bua;Da;pa:úãÁ*.a;
a;vMa;Za;�a;ta;na;a;ma;~ta;ea:�a;m,a .sMa;pUa;NRa;m,a //
¦ I+.�a;ta (r�a;a;~k+:nd;pua:=+a;Nea bua;Da;pa:úãÁ*.a;
a;vMa;Za;�a;ta;na;a;ma(.~ta;ea:�a;m,a) .sMa;pUa;NRa;m,a //

Br.haspati
gua:�+:bRxa;h;~å.pa;�a;ta:j�a;Ra;vaH .sua:=+a;.ca;a;ya;eRa ;
a;va;d;Ma;va:=H /
va;a;g�a;a;Za;ea ;�a;Da;Sa;Na;ea d� ;a;Ga;Ra;Zma;(ruaH :p�a;a;ta;a;}ba:=+ea .sua;D�a;aH // 1 //
.sua;Da;a;dx ;
a;�;g{Ra;h;a;D�a;a;Za;ea g{a;h;p�a;a;q+.a;pa;h;a:=+kH /
d;ya;a;k+.=H .sa;Ea;}ya;mUa;a:�RaH .~va;Na;Ra;BaH kMu +:ku +:ma;dùÅ;au ;�a;taH // 2 //
l+.ea;k+:pua:$ya;ea l+.ea;k+:gua:�+:n�a;Ra;�a;ta:ja;ea n�a;a;�a;ta;k+:a:=+kH /
ta;a:=+a;pa;�a;ta;(ãÉa;a;
a;ñÍç ÅÅ*:+=+sa;ea :vea;d;vea;dùÅ;aH ;
a;pa;ta;a;ma;hH // 3 //
Ba;��+.a;a bxa;h;~å.pa;�a;ta:=, .smxa;tva;a na;a;ma;a;nyea;ta;a;�a;na yaH :pa;Fe +.t,a /
A:=+ea;g�a;a ba;l+.va;a;n,a (r�a;a;ma;a;n,a :pua:�a;va;Ma .sMa;Ba;vea;�a:=H // 4 //
.j�a;a;vea;dõ ;SRa;Za;tMa ma;nya;eRa :pa;a;pMa ..ca;a;~ya ;
a;va;na;Zya;�a;ta /
yaH :pUa:ja;yea;�ç Åu ;�+:
a;d;nea :p�a;a;ta;ga;nDa;a;[a;ta;a;}ba;=E H // 5 //

:pua;Spa;d� ;a;pa;ea;pa;h;a;=E +(ãÉa :pUa:ja;�a;ya;tva;a bxa;h;~å.pa;�a;ta;m,a /
b.ra;a;�;Na;a;n,a Ba;ea:ja;�a;ya;tva;a ..ca :p�a;a;q+.a;Za;a;�////�a;nta;BRa;vea;�ç Åu ;=+eaH // 6 //
∗ :de ;va;a;na;a;(ãÉa �+.S�a;a;Na;a:úãÁ*.a gua:�M k+:a:úãÁ*.a;na;sa;a;�a;BMa /
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∗ b.ra;�;mUa;a:�Ra;�///�a;~:�a;l+.ea;ke +:ZMa :pra;Na;ma;a;�a;ma bxa;h;~å.pa;�a;ta;m,a // 7 //
I+.�a;ta .~k+:nd;pua:=+a;Nea bxa;h;~å.pa;�a;ta;~ta;ea:�a;m,a .sMa;pUa;NRa;m,a //

Śukra
Zua;ëÐÅÉì*:H k+:a;v.yaH Zua;ëÐÅÉì*:+.=e +ta;aH Zua;ëÐÅÉì*:+:a;}ba:=+Da:=H .sua;D�a;aH /
;
a;h;ma;a;ku +:nd;va;lH Zua;Bra;Ma;ZuaH Zua;ëÐÅÉì*:+:BUa;Sa;NaH // 1 //
n�a;a;�a;ta::]a;ea n�a;a;�a;ta;mUa;�a;tRa;t�a;a;m,a ma;a;gRa;ga;a;m�a;a g{a;h;a;�a;Da;paH /
I+.ma;m,a :vea;d;vea;d;a;ñÍç ÅÅ*:+.pa;a:=+maH k+:
a;va:=+a;tma;
a;va;t,a // 2 //
Ba;a;gRa;vaH k+.�+:Na;a;�a;sMa;Dua::]a;a;na;sMa;pa;tsua;ta;pra;dH //
Zua;kÒ +:~yEa;ta;a;�a;na na;a;ma;a;�a;na Zua;kÒM .smxa;tva;a tua yaH :pa;Fe +.t,a // 3 //
A;a;yua;DRa;nMa .sua;KMa :pua:�Ma l+.[m�a;a ..ca mua;�a;na;sa:�a;ma;aH //
;
a;va;dùÅ;a;Ma ..cEa;va ;�///�a;~:�a;yMa ta;sma;m,a Zua;kÒ +:~tua;�;ea d;d;a;�a;ta ..ca // 4 //
∗ ;
a;h;ma;ku +:nde ;ndu ;sMa;k+:a;ZMa ;dE ;tya;a;na;Ma :pra;Ta;mMa gua:�M //
∗ .sa;vRa;Za;a;~:�a;pra;va;�" +:a:=M Ba;a;gRa;vMa :pra;Na;ma;}ya;hM // 5 //
I+.�a;ta .~k+:nd;pua:=+a;Nea Zua;kÒ +:~ta;ea:�a;m,a .sMa;pUa;NRa;m,a //

Śani
¦ na;a:=+d o+.va;a;.ca /
¦ ;Dya;a;tva;a ga;Na;pa;�a;tMa .=+a:ja;n,a ;Da;mRa:=+a:ja;ea yua;�a;Da;
a;�;=H /
¦ Za;Ea;=e H Za;nEa;(ãÉa:=+~yea;dM ..ca;kÒ +:a:=+~ta;va;mua:�a;ma;m,a // 1 //
¦ ;a;Za:=+ea mea Ba;a;~k+.=+ea :pa;a;tua Ba;a;lM C+.a;ya;a;sua;ta;eaY;va;tua /
¦ k+:ea;f:=+a;[a;ea dx ;Za;Ea :pa;a;tua ;a;Za;��a;Ka;k+:NF+.�a;na;BaH (rua;t�a;a // 2 //
¦ ;Gra;a;NMa mea B�a;a;Sa;NaH :pa;a;tua Bua:ja;Ea mea Ba;ya;d;eaY;va;tua /
¦ g{a;h:=+a:jaH k+:�a;fM :pa;a;tua .sa;.c�a;a;n�a;a .=+
a;va;na;nd;naH // 3 //
¦ :pa;a;d;Ea ma;nd;ga;�a;taH :pa;a;tua kx +:t=+:ïîåéaH :pa;a;tva;��a;Ka;lM va;puaH /
¦ .=+[a;a;mea;ta;Ma :pa;Fe +.a;�a;tyMa Za;nea:=+a;ma;ba;lE +.yRua;ta;a;m,a // 4 //
¦ .sua;K�a;a :pua:��a;a ;�a;.ca:=+a;yua;(ãÉa .sa Ba;vea;�a;a:�a .sMa;Za;yaH /
(bei Śarmā (1996) setzen hier die nachfolgenden śloka-s bei fortlaufender
Zählung ein)
Za;Ea;�a:=H Za;nEa;(ãÉa:=+kx +:SNa;ea n�a;a;l+.ea;tpa;l+.�a;na;BaH Za;�a;naH /
Zua;Sk+:ea;d:=+ea ;
a;va;Za;a;l+.a;[a;ea du ;�a;nRa:=� +a;[a;ea ;
a;va;B�a;a;Sa;NaH // 1 //
;a;Za;��a;Ka;k+:NF+.�a;na;Ba;ea n�a;a;l+.C+.a;ya;a;ta;pa;na;nd;naH /
k+:a;l+.dx ;
a;�H k+:ea;f:=+a;[aH .~TUa;l+=� +a;ma;a;va;l� +.a;mua;KaH // 2 //
d� ;a;Ga;eRa ;�a;na;ma; a;sa;ga;a:�a;~tua Zua;Sk+:ea ;Ga;ea;Sa;Ba;ya;a;na;kH /
n�a;a;l+.Ma;ZuaH kÒ +:ea;Da;na;ea .=+Ea;dÒ +ea d� ;a;GRa;Zma;(rua:jRa;f;a;Da:=H // 3 //
A;mMa;d;ea;SMa d;ga;�a;taH Ka:úêÁÁ*+;~txa;�aH .sMa;va:�Ra;k+:ea ya;maH /
g{a;h:=+a:jaH k+.=+a;l� +.a ..ca .sua;yyRa;pua:�a;ea .=+
a;vaH Za;a;ZaH // 4 //
ku +.ja;ea bua;Da;ea gua:�H k+:a;v.ya;ea Ba;a;nua:jaH ;�a;sMa;
a;h;k+:a;sua;taH /
:ke +:tua;de ;va;pa;�a;ta;vRa;
a;�îå H kx +:ta;a;nta;ea .nEa�+.ta;~ta;Ta;a // 5 //
:pa;a;Z�a;a ma:�+:tku +:bea:=+(ãÉa IR +.Za;a;naH .sua:= A;a;tma;BUaH /
;
a;va;SNua;hR :=+ea ga;Na;pa;�a;taH ku +:ma;a:=H k+:a;ma IR +(õ;a:= // 6 //
k+.�a;Ra h:�a;Ra :pa;a;l+.�a;ya;ta;a .=+a:$ya;d;ea .=+a:$ya;h;a:=+kH /
C+.a;ya;a;sua;taH Zya;a;ma;l+.a;ñÍç ÅÅ*:+.ea va;a;yua;pua:�a;ea ;Da;na;pra;dH // 7 //
kÒU +.=+k+:ma;Ra;
a;va;Da;a;na;(ãÉa .sa;ëë Á+;aR ;k+:ma;Ra;va:=+ea;Da;kH /
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tua;�;ea .�+.�H k+:a;ma:�+.paH k+:a;ma;d;ea .=+
a;va;na;nd;naH // 8 //
g{a;h;p�a;a;q+.a;h:=H Za;a;nta;ea na;[a:�ea;Za;ea g{a;he :(õ;a:= /
;�//////�a;~Ta:=+a;sa;naH ;�//////�a;~Ta:=+ga;�a;ta;mRa;h;a;k+:a;ya;ea ma;h;a;ba;lH // 9 //
ma;h;a;pra;Ba;ea ma;h;a;k+:a;lH k+:a;l+.a;tma;a k+:a;l+.k+:a;l+.kH /
A;a;
a;d;tya;Ba;ya;d;a;ta;a ..ca mxa;tyua:=+a;
a;d;tya;na;nd;naH // 10 //
Za;ta;�a;Ba;gxa;[a;d;pa;�a;ta �a;ya;ea;d;Z�a;a;�a;ta;�a;Ta;
a;pra;yaH /
;�a;ta;Tya;a;tma;k+:�/////�a;~ta;�a;Ta;ga;Na;ea na;[a:�a;ga;Na;na;a;ya;kH // 11 //
ya;ea;ga:=+a;a;Za;mua;hU :�a;Ra;
a;d;pa;�a;ta;
a;dR ;na;ya;�a;taH :pra;BuaH /
Za;�a;ma;pua;Spa;
a;pra;yaH Zya;a;ma;~:�Ea;l+.ea;k�+.a;Ba;ya;d;a;ya;kH // 12 //
n�a;a;l+.va;a;lH kx +:pa;a;�a;sMa;Dua;n�a;a;l+.a:úêÁÁ*+;na;.ca;ya;.cC+.
a;vaH /
.sa;ëë Á+;aR :=+ea;ga;h:=+ea :de ;vaH ;�a;sa:;dÄâ ;ea :de ;va;ga;Na;sua;taH // 13 //
A;�;ea:�a:=+Za;tMa na;a;}îå:a;Ma Za;Ea;=e +ZC+.a;ya;a;sua;ta;~ya;.ca /
:pa;Fe +.a;�a;tyMa ta;~ya :p�a;a;q+.aH .sa;ma;~ta;a na;Zya;�a;ta ;Drua;va;m,a // 14 //
kx +:tva;a :pUa:ja;Ma :pa;Fe +.n}å.a:�ya;eRa Ba;�a;�+:ma;a;nyaH .~ta;vMa .sa;d;a /
;
a;va;Zea;Sa;taH Za;�a;na;
a;d;nea :p�a;a;q+.a ta;~ya ;
a;va;na;Zya;�a;ta // 15 //
.ja;n}å.a;l+.çÉîå+;ae ;�//////�a;~Ta;tea va;a;
a;pa ga;ea;.ca:=e kÒU +.=;=+a;a;Za;gea /
d;Za;a;sua ..ca ga;tea Za;Ea:=+Ea ta;d;a .~ta;va;�a;ma;dM :pa;Fe +.t,a // 16 //
:pUa:ja;yea;d, yaH Za;�a;na;Ba;��+.a;a Za;a;�a;ma;pua;Spa;a;�a;[a;ta;a;}ba;=E H /
;
a;va;h;a;ya l+.ea;h;pra;�a;ta;ma;Ma .=+ea;ga;du HKa;a;
a;dõ ;mua;.cya;tea // 17 //
va;a;Da;a;.ca;a;nya;g{a;h;a;Na;Ma ..ca yaH :pa;Fe +�a;~ya ;
a;va;na;Zya;�a;ta /
B�a;a;ta;ea Ba;ya;a;
a;dõ ;mua;.cya;tea ba:;dÄâ ;ea mua;.cyea;ta ba;nDa;na;a;t,a // 18 //
.=+ea;g�a;a .=+ea;ga;a;
a;dõ ;mua;.cyea;ta na:=H .~ta;va;�a;ma;dM :pa;F+.n,a /
:pua:�a;ba;a;nDa;na;va;Ma;(ãÉEa;va .ja;a;ya;tea na;a:�a .sMa;Za;yaH // 19 ////
na;a:=+d o+.va;a;.ca /
.~ta;vMa ;�a;na;Za;}ya :pa;a;TRa;~ya :pra;tya;[a;eaY;BUa;.cC+.nEa;(ãÉa:=H /
d;tva;a .=+a::]ea va:=M k+:a;mMa Za;�a;na;(ãÉa;a;nta;dR ;Dea ta;d;a // 20 //
∗ n�a;a;l+.a:úêÁÁ*+;na;�a;na;BMa :de ;vMa .=+
a;va;pua:�Ma ma;h;a;g{a;hM /
∗ C+.a;ya;a;ya;a ga;BRa;sMa;BUa;tMa :pra;Na;ma;a;�a;ma Za;�a;na;(ãÉa:=M // 21 //
¦ I+.�a;ta (r�a;a;Ba;
a;va;Sya;ea:�a:=+pua:=+a;Nea Za;nEa;(ãÉa:=+~ya;a;�;ea:�a:=+Za;ta;na;a;ma;~ta;ea:�a;m,a .sa;}å.pUa;NRa;m,a //

Rāhu
¦ .~k+:nd o+.va;a;.ca /
.=+a;hu ;d;Ra;na;va;mMa:��a;a ..ca ;�a;sMa;
a;h;k+:a;�a;.ca:�a;na;nd;naH //
A:;dÄâ R ;k+:a;yaH .sa;d;a;kÒ +:ea;D�a;a ..cMa;dÒ +a;
a;d;tya;
a;va;ma;�R +naH // 1 //
.=+Ea;dÒ +ea .�+:dÒ +
a;pra;ya;ea ;dE ;tyaH .~va;Ba;Ra;nMua Ba;a;nua;B�a;a;�a;ta;dH /
g{a;h:=+a:jaH .sua;Da;a;C+.a;y�a;a .=+a;k+:a;�a;ta;Tya;�a;Ba;l+.a;Sua;kH // 2 //
k+:a;l+.dx ;
a;�H k+:a;l+�+.paH (r�a;a;k+:Ma;F+.h;ya;a;(ra;yaH /
;
a;va;Dua;ntua;dH .sEMa;
a;h;ke +:ya;ea ;Ga;ea:=;�+.pa;ea ma;h;a;ba;lH // 3 //
g{a;h;p�a;a;q+.a;k+.=+ea dM ;�" � ;a .=+�+:nea:�a;ea ma;h;ea;d:=H /
:pa:úãÁ*.a;
a;vMa;Za;�a;ta;na;a;ma;a;�a;na .smxa;tva;a .=+a;hMu .sa;d;a na:=H // 4 //
yaH :pa;Fe +.tma;h;t�a;a :p�a;a;q+.a ta;~ya na;Zya;�////�a;nta :ke +:va;l+.m,a /
A;a:=+ea;gyMa :pua:�a;ma;tua;lM ;a;(ra;yMa ..ca;a;nyMa :pa;ZMua;~ta;Ta;a // 5 //
d;d;a;�a;ta .=+a;hu ;~ta;smEa yaH :pa;F+.tea .~ta;ea:�a;mua:�a;ma;m,a /
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.sa;ta;tMa :pa;F:�a;tea ya;a;nua .j�a;a;vea;dõ ;SRa;Za;tMa na:=H // 6 //
∗ A:;dÄâ R ;k+:a;yMa ma;h;a;v�a;a;yy a ..ca;ndÒ +a;
a;d;tya;
a;va;ma:;dÄâ R ;kM /
∗ ;a;ZMa;
a;h;k+:a;ga;BRa;sa;}BUa;tMa .=+a;hMu ;�a;na;tyMa na;ma;a;}ya;hM // 8 //
I+.�a;ta .~k+:nd;pua:=+a;Nea .=+a;hu ;~ta;ea:�Ma .sa;}å.pUa;N a //

Ketu
:ke +:tuaH k+:a;l+.k+:l+.�a;ya;ta;a ;Dua;mÒa;ke +:tua;
a;vRa;va;NRa;kH /
l+.ea;k+:ke +:tua;mRa;h;a;ke +:tua;mRa;nd;ke +:tua;Ba;ya;pra;dH // 1 //
.=+Ea;dÒ +ea .�+:dÒ +
a;pra;ya;ea .�+:dÒ H kÒU +.=+k+:mma;Ra .sua;ga;nDa;kx +:t,a /
:pa;l+.a;l+.DUa;ma;sMa;k+:a;ZMa;a;(ãÉa:�a;va;~:�a;Da:=+ea Y;nta;kx +:t,a // 2 //
∗ ;�a;.ca:�a;C+.a;ga;ba;l� +.a;pr�a;a;�a;ta;
a;va;�a;.ca:�a;C+.a;ga;va;a;h;naH /
∗ ;
a;va;�a;.ca:�a;k+:mmRa;P+.l+.d;a;(ãÉa:�a;ya::]a;ea;pa;v�a;a;ta;kH // 3 //
ta;a:=+a;ga;Na;
a;va;mMa;d� ;a ..ca .jEa;�a;ma;nea;ya;ea g{a;h;a;�a;Da;paH /
:pa:úãÁ*.a;
a;vMa;Za;�a;ta;na;a;ma;a;�a;na :ke +:ta;ea;yyRa .sa;ta;tMa :pa;Fe +.t,a // 4 //
ta;~ya na;ZyMa;�a;ta va;a;Da;a;(ãÉa .sa;va;RaH :ke +:tua;pra;sa;a;d;taH /
;Da;na;Da;a;nya;pa;ZUa;na;Ma;.ca Ba;vea;dõx ;�a:;dÄâ ;nRa .sMa;Za;yaH // 5 //

∗ :pa;l+.a;l+.DUa;ma;sMa;k+:a;ZMa ta;a:=+a;g{a;h;na;ma;~kx +:tMa /
∗ .=+Ea;dÒ M .=+Ea;dÒ +a;�//////�a;tma;kM ;Ga;ea:=M tvMa :ke +:tMua :pra;Na;ma;a;}ya;hM // 6 //
I+.�a;ta (r�a;a;~k+:nd;pua:=+a;Nea :ke +:tua;pa:úãÁ*.a;
a;vMa;Za;�a;ta;na;a;ma;~ta;ea:�Ma .sMa;pUa;N a //

∗ Janma
∗ Zua;Bra;Ma;Ba;eaY:�+:h;m,a .sMa;k+:a;ZMa .sa;vRa;de ;va;na;ma;~kx +:tMa //
∗ .sa;va;eRaY;yMa .ja;n}å.a;k+:a;le +.Sua .ja;n}å.a;de ;vMa na;ma;a;}ya;hM // 1 //

(e2.1) navagrahastotra:45

.ja;pa;a;ku +:sua;ma;sa;ñÍöÐÅÅ*:+.a;ZMa k+:Zya;pea;yMa ma;h;a;dùÅ;au ;�a;ta;m,a /
ta;ma;ea;�a:=M .sa;vRa;pa;a;pa.Èåî ÁÁ*+M :pra;Na;ta;eaY;�/////////�a;sma ;
a;d;va;a;k+.=+m,a // 1 //
d;�a;Da;Za:ñÍËÅÅÉ*;+.tua;Sa;a:=+a;BMa [�a;a:=+ea;d;a;NRa;va;sa;}Ba;va;m,a /na;ma;a;�a;ma Za;a;Za;nMa .sa;ea;mMa Za;}Ba;ea;mRua;ku +:f;BUa;Sa;Na;m,a // 2 //
;Da:=+N�a;a;ga;BRa;sa;BUa;tMa ;
a;va;dùÅ;au ;tk+:a;�////�a;nta;sa;ma;pra;Ba;m,a /
ku +:ma;a:=M Za;�a;�+:h;~tMa tMa ma;ñÍç ÅÅ*:+.lM :pra;Na;ma;a;}ya;h;m,a // 3 //
;
a;pra;ya;ñÍç ÅÅ*:u +.k+:�a;l+.k+:a;Zya;a;mMa .�+.pea;Na;a;pra;�a;ta;mMa bua;Da;m,a /
.sa;Ea;}yMa .sa;Ea;}ya;gua;Na;ea;pea;tMa tMa bua;DMa :pra;Na;ma;a;}ya;h;m,a // 4 //
:de ;va;a;na;Ma ..ca �+.S�a;a;Na;Ma ..ca gua:�M k+:a:úãÁ*.a;na;sa;a;�a;Ba;m,a /bua;�a:;dÄâ ;BUa;tMa ;
a:�a;l+.ea;ke +:ZMa tMa na;ma;a;�a;ma bxa;h;~å.pa;�a;ta;m,a // 5 //

45 Eine sehr geläufige Version eines navagrahastotra besteht aus den unter (b2) aufgeführ-
ten neun mantra-s, welche je nach Version durch drei bis śloka-s ergänzt werden. Dieses
stotra ist regelmässig in stotra-Sammlungen abgedruckt, zudem in JoPa S. 37 und ToPa
S. 75–77 (je V.S. 2059). Es erscheint ferner in Ritualtexten der RājT wie in Śarmā (1988,
156–157) oder in ’Navagrahārcana’ (Manuskript der NA, katalogisiert unter D70/24),
schliesslich ähnlich in Manualen der VajT (Vajrācārya, 1994, 149–150). Es wurde von
Gudrun Bühnemann ins Englische (Bühnemann, 1984) bzw. ins Deutsche (Bühnemann,
1986, 46–47) übersetzt.
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;
a;h;ma;ku +:nd;mxa;Na;a;l+.a;BMa ;dE ;tya;a;na;Ma :pa:=+mMa gua:�+:m,a /
.sa;vRa;Za;a;~:�a;pra;va;�+:a:=M Ba;a;gRa;vMa :pra;Na;ma;a;}ya;h;m,a // 6 //
n�a;a;l+.a:úêÁÁ*+;na;sa;ma;a;Ba;a;sMa .=+
a;va;pua:�Ma ya;ma;a;g{a:ja;m,a /
C+.a;ya;a;ma;a;tRa;Nq+.sMa;BUa;tMa tMa na;ma;a;�a;ma Za;nEa;(ãÉa:=M // 7 //
A;DRa;k+:a;yMa ma;h;a;v�a;a;y a ..ca;ndÒ +a;
a;d;tya;
a;va;ma;dR ;na;m,a /
;�a;sMa;
a;h;k+:a;ga;BRa;sMa;BUa;tMa tMa .=+a;hMu :pra;Na;ma;a;}ya;h;m,a // 8 //
:pa;l+.a;Za;pua;Spa;sa;ñÍöÐÅÅ*:+.a;ZMa ta;a:=+k+:a;g{a;h;ma;~ta;k+:m,a /
.=+Ea;dÒ M .=+Ea;dÒ +a;tma;kM ;Ga;ea:=M tMa :ke +:tMua :pra;Na;ma;a;}ya;h;m,a // 9 //
I+.�a;ta v.ya;a;sa;mua;Ka;ea;�ç Å� +a;tMa yaH :pa;Fe +.tsua;sa;ma;a;
a;h;taH /
;
a;d;va;a va;a ya;
a;d va;a .=+a:�a;Ea ;
a;va.Èåî ÁÁ*+;Za;a;�////�a;nta;BRa;
a;va;Sya;�a;ta // 10 //
na:=+na;a:=� +a;nxa;pa;a;Na;Ma ..ca Ba;vea;�u H~va;pîÅa;na;a;Za;na;m,a /
Oe;:(õ;a;yRa;ma;tua;lM .tea;Sa;a;ma;a:=+ea;gyMa :pua;
a;�;va;DRa;na;m,a // 11 //
g{a;h;na;[a:�a:ja;a :p�a;a;q+.a;~ta;~k+.=+a;�a;çÉîå+;a;sa;mua;;�ÂåÅ +va;aH /
ta;aH .sa;va;RaH :pra;Za;mMa ya;a;�////�a;nta v.ya;a;sa;ea b.rUa;tea na .sMa;Za;yaH // 12 //

(e2.2) navagrahastotra:46

Sūrya
k+:�a;l+.ñÍç ÅÅ*:+.de ;Za;sMa:ja;a;ta ;
a;va;Za;a;Ka;a;sa;�a;m�a;a;Ba;va /k+:a;Zya;pea;ya;a;�a;Da;dE ;va;tya [ea:�a .ja;a;ta na;ma;eaY;~tua .tea // 1 //
:pa;�íåÅ+a;a;sa;naH :pa;�íåÅ+a;k+.=H :pa;�íåÅ+a;ga;BRaH .sa;ma;dùÅ;au ;�a;taH /
.sa;�a;a:(õ;a:=+Ta;sMa;~Ta;(ãÉa ;
a;dõ ;Bua:jaH .~ya;a;t,a .sa;d;a:=+
a;vaH // 2 //
.ja;pa;a;ku +:sua;ma;sMa;k+:a;sMa k+:a;Zya;pea;yMa ma;h;a;dùÅ;au ;�a;ta;m,a /
ta;ma;ea;�a:=M .sa;vRa;pa;a;pa.Èåî ÁÁ*+M :pra;Na;ta;ea;�/////////�a;sma ;
a;d;va;a;k+.=M // 3 //
g{a;h;a;Na;a;ma;a;
a;d:=+a;
a;d;tya;ea l+.ea;k+.=+[a;Na;k+:a:=+kH /
;
a;va;Sa;ma;~Ta;a;na;sa;}BUa;ta;Ma :p�a;a;q+.Ma h:=+tua mea .=+
a;vaH // 4 //
Candra
.$yea;�+kx +:SNa;.ca;tua;�R +Zya;Ma kx +:a:�a;k+:a;ya;Ma .sa;mua;;�ÂåÅ +vaH /
A;a:�ea;ya;ga;ea:�a :de ;va;a;na;Ma ;vEa;Zya:ja;a;ta na;ma;eaY;~tua .tea // 1 //
(õ;ea;taH (õ;ea;ta;a;}ba:=+Da:=+ea d;Za;a:(õ;aH (õ;ea;ta;BUa;Sa;NaH /
ga;d;a;pa;a;a;Na;
a;dõR ;ba;a;hu ;(ãÉa k+:tRa;v.ya;ea va:=+dH Za;Z�a;a // 2 //
d;�a;Da;Za:ñÍËÅÅÉ*;+.tua;Sa;a:=+a;BMa [�a;a:=+ea;d;a;NRa;va;sa;}Ba;va;m,a /na;ma;a;�a;ma Za;a;Za;nMa .sa;ea;mMa Za;}Ba;ea;mRua;ku +:f;BUa;Sa;Na;m,a // 3 //
.=+ea;
a;h;N�a;a;ZaH .sua;Da;a;mUa;�a;tRaH .sua;Da;a;ga;a:�aH .sua;Da;a;sa;naH /
;
a;va;Sa;ma;~Ta;a;na;sa;}BUa;ta;Ma :p�a;a;q+.Ma h:=+tua mea ;
a;va;DuaH // 4 //
Maṅgala
:pUa;va;Ra;Sa;a;Q+a;d;Za;}ya;a:úãÁ*.a A;va;ntya;va;�a;na;sMa;Ba;vaH /
Ba;a:=+dõ ;a:ja;ea;;�ÂåÅ +vMa Ba;Ea;ma;ma;a;
a;d;de ;vMa na;ma;�a;ma ta;m,a // 1 //
.=+�+:ma;a;�ya;a;}ba:=+Da:=H Za;�a;�+:ZUa;l+.ga;d;a;Da:=H /

46 Diese Serie von grahastotra-s ist annähernd identisch in Joś̄i (1995) bzw. Joś̄i (1999)
oder Suved̄i (2000a, 64ff.) aufgeführt; letzteres Handbuch ist je mit einer sinngemässen
Übersetzung ins Nepali ergänzt. Ihrem Inhalt nach stellen diese Hymnen eine Mischform
von dhyāna, stotra und prārthanā dar.
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..ca;tua;BRua:ja;ea mea;Sa;gxa;h;ea va:=+dH .~ya;a;d, ;Da:=+a;sua;taH // 2 //
;Da:=+N�a;a;ga;BRa;sMa;BUa;tMa ;
a;va;dùÅ;au ;tk+:a;�////�a;nta;sa;ma;pra;Ba;m,a /
ku +:ma;a:=M Za;�a;�+:h;~tMa ..ca ma;ñÍç ÅÅ*:+.lM :pra;Na;ma;a;}ya;h;m,a // 3 //
BUa;�a;ma;pua:�a;ea ma;h;a;tea:ja;ea .ja;ga;ta;Ma Ba;ya;kx +:tsa;d;a /
vxa;
a;�;kx +:dõâ â x ;
a;�;h;ta;Ra ..ca :p�a;a;q+.Ma h:=+tua mea ku +.jaH // 4 //
;
a;va.Èåî ÁÁ*+e :(õ;a:=+a;ya v�a;a:=+a;ya ;
a;va:(õ;a:�+.pa;a;ya .tea na;maH /
.sa;vRa;
a;va.Èåî ÁÁ*+;h:=M :de ;vMa .sa;vRa;Za;a;�////�a;ntMa na;ma;a;}ya;h;m,a // 5 //
Budha
;Da;�a;na;�+a;dõ ;a;d;Z�a;a:ja;n}å.a ma;ga;Dea;Za;ku +:l+.ea;;�ÂåÅ +va /
bua;Da;a;ya ZUa;dÒ +va;Na;Ra;ya bua;Da ;vEa;Zya na;ma;eaY;~tua .tea // 1 //
:p�a;a;ta;ma;a;�ya;a;}ba:=+Da:=H k+:a;NRa;k+:a:=+sa;ma;dùÅ;au ;�a;taH /
Ka:ñç ÅÅ*+..ca;mRa;ga;d;a;pa;a;a;NaH ;�a;sMa;h;~Ta;ea va:=+d;ea bua;DaH // 2 //
;
a;pra;yMa;gua;k+:�a;l+.k+:a;Zya;a;mMa .�+.pea;Na;a;pra;�a;ta;mMa bua;Da;m,a /
.sa;Ea;}yMa .sa;Ea;}ya;gua;Na;ea;pea;tMa tMa bua;DMa :pra;Na;ma;a;}ya;h;m,a // 3 //
o+.tpa;a;ta:�+.pa;ea .ja;ga;ta;Ma ..ca;ndÒ +pua:�a;ea ma;h;a;dùÅ;au ;�a;taH /
.sUa;yRa;
a;pra;ya;k+.=+ea ;
a;va;dõ ;a;n,a :p�a;a;q+.Ma h:=+tua mea bua;DaH // 4 //
Br.haspati
;�a;sa;nDua;de ;Za;sa;mua;tpa;�a :P+.a;�gua;nEa;k+:a;d;Z�a;a ;�a;ta;Ta;Ea /
b.ra;�;Na;ea b.ra;�;dE ;va;tya na;ma;~tua;ByMa bxa;h;~å.pa;tea // 1 //
:de ;va;dE ;tya;gua:�+.j�a;Ra;vaH :p�a;a;ta;va;NRa;(ãÉa;tua;BRua:jaH /
d;Nq+.Dxa;g,a va:=+Dxa;k, (rea;�H .sa;a;[a;sUa:�a;k+:ma;Nq+.lu H // 2 //
:de ;va;a;na;Ma ..ca �+.S�a;a;Na;Ma ..ca gua:�M k+:a:úãÁ*.a;na;sa;a;�a;Ba;m,a /bua;�a:;dÄâ ;BUa;tMa ;
a:�a;l+.ea;ke +:ZMa tMa gua:�M :pra;Na;ma;a;}ya;h;m,a // 3 //
:de ;va;ma:n:��a;a ;
a;va;Za;a;l+.a;[aH .sa;d;a l+.ea;k+:
a;h;tea .=+taH /
A;nea;k+:a;Za;Sya;ma;Dya;~TaH :p�a;a;q+.Ma h:=+tua mea gua:�H // 4 //
Śukra
:pua;Nyea Ba;ea:ja;k+:fe :de ;Zea na;va;}ya;Ma Ba;a;gRa;va;ea;;�ÂåÅ +va /
Zua;kÒ Zua;kÒ +:a;�a;Da;dE ;va;tyMa ;
a;va;pra:ja;a;ta na;ma;eaY;~tua .tea // 1 //
;dE ;tya;de ;va;gua:�+:mRa:n:��a;a (õ;ea;ta;va;NRa;(ãÉa;tua;BRua:jaH /
d;�////�a;Nq+.na;Ea va:=+d;Ea k+:a;yeRa .sa;a;[a;sUa:�a;k+:ma;Nq+.lU // 2 //
;dE ;tya;ma:n:��a;a gua:�+:~tea;Sa;Ma :pra;a;Na;d;(ãÉa ma;h;a;ma;�a;taH /
:pra;Bua;~ta;a:=+a;g{a;h;a;Na;Ma ..ca :p�a;a;q+.Ma h:=+tua mea Bxa;guaH // 3 //
;
a;h;ma;ku +:nd;mxa;Na;a;l+.a;BMa ;dE ;tya;a;na;Ma :pa:=+mMa gua:�+:m,a /
.sa;vRa;Za;a;~:�a;pra;va;�+:a:=M Ba;a;gRa;vMa :pra;Na;ma;a;}ya;h;m,a // 4 //
Śani
.=+ea;
a;h;Nya;[a;Ra;�;m�a;a:ja;a;taH .sa;Ea:=+a;�" e k+:a;Zya;pa;ea;;�ÂåÅ +va /
ya;ma;a;�a;Da;k+:a:=+sMa;pra;a;�a ZUa;dÒ ;ja;a;ta na;ma;eaY;~tua .tea // 1 //
I+.ndÒ +n�a;a;l+.dùÅ;au ;�a;taH ZUa;l� +.a va:=+d;ea gxa;Dra;va;a;h;naH /
Ka:úêÁÁ*+;ea ba;a;Na;a;sa;na;Da:=H .sma;tRa;v.ya;eaY;kR +:sua;taH .sa;d;a // 2 //
n�a;a;l+.a:úêÁÁ*+;na;sa;ma;a;Ba;a;sMa .=+
a;va;pua:�Ma ya;ma;a;g{a:ja;m,a /C+.a;ya;a;ma;a;tRa;Nq+.sMa;BUa;tMa tMa na;ma;a;�a;ma Za;nEa;(ãÉa:=+m,a // 3 //
.sUa;yRa;pua:�a;ea d� ;a;GRa;de ;h;ea ;
a;va;Za;a;l+.a;[aH ;a;Za;va;
a;pra;yaH /
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ma;nd;.ca;a:=H :pra;sa;�a;a;tma;a :p�a;a;q+.Ma h:=+tua mea Za;�a;naH // 4 //
k+:ea;Na;~TaH ;
a;pa;ñÍç ÅÅ*:+.l+.ea ba;BruaH kx +:SNa;ea .=+Ea;dÒ +ea;nta;k+:ea ya;maH /
.sa;Ea;�a:=H Za;nEa;(ãÉa:=+ea ma;ndH ;
a;pa;ppa;l+.a;de ;na .sMa;~tua;taH // 5 //
O;;ta;a;�a;na d;Za;na;a;ma;a;�a;na :pra;a;ta:�+:tTa;a;ya yaH :pa;Fe +.t,a /
Za;nEa;(ãÉa:=+kx +:ta;a :p�a;a;q+.a na k+:d;a;�a;.ca;d, Ba;
a;va;Sya;�a;ta // 6 //
Rāhu
;pEa;F� +.a;na;sa;ku +:le Y;ma;a;ya;Ma Ba:=+Nya;Ma ma;l+.yeaY;va;na;Ea /
.ja;a;taH k+:a;l+.a;�a;Da;dE ;va;tya ZUa;dÒ ;ja;a;ta na;ma;eaY;~tua .tea // 1 //
k+.=+a;l+.va;d;naH Ka:ñç ÅÅ*+..ca;mRa;ZUa;l+.va;=E +yRua;taH /
n�a;a;l+.�a;sMa;h;a;sa;na;~Ta;a;(ãÉa .=+a;hu :=;�a :pra;Za;~ya;tea // 2 //
A;DRa;k+:a;yMa ma;h;a;v�a;a;y a ..ca;ndÒ +a;
a;d;tya;
a;va;ma;dR ;na;m,a /;�a;sMa;
a;h;k+:a;ga;BRa;sMa;BUa;tMa tMa .=+a;hMu :pra;Na;ma;a;}ya;h;m,a // 3 //
ma;h;a;a;Za:=+a ma;h;a;va;�" +:ea d� ;a;GRa;dÒ M +�" ;ea ma;h;a;ba;lH /
A;ta;nua;(ãÉa;ea;DvRa;ke +:Za;(ãÉa :p�a;a;q+.Ma h:=+tua mea ta;maH // 4 //
Ketu
A:(ìÉÅ;e +Sa;a;ya;Ma ku +:ZeaY;ma;a;ya;Ma .ja;a;ta;ea ga;ea:�ea ;
a;h .jEa;�a;ma;neaH /
;�a;.ca:�a;gua;�a;a;�a;Da;k+:a:=+~yaH ZUa;dÒ ;ja;a;ta na;ma;eaY;~tua .tea // 1 //
;DUa;mÒa;ea ;
a;dõ ;ba;a;h;vaH .sa;pa;eRa ga;d� ;a ..ca ;
a;va;kx +:ta;a;na;naH /
gxa:;dÄâ ;a;sa;na;ga;ta;ea ;�a;na;tyMa :ke +:tuaH .~ya;a;d, ;vEa va:=+pra;dH // 2 //
:pa;l+.a;Za;pua;Spa;sMa;k+:a;ZMa ta;a:=+k+:a;g{a;h;ma;~ta;k+:m,a /
.=+Ea;dÒ M .=+Ea;dÒ +a;tma;kM ;Ga;ea:=M tMa :ke +:tMua :pra;Na;ma;a;}ya;h;m,a // 3 //
A;nea;k+.�+.pa;va;NERa;(ãÉa Za;ta;Za;eaY;Ta .sa;h;~åò:a;ZaH /
o+.tpa;a;ta:�+.pa;ea .ja;ga;ta;Ma :p�a;a;q+.Ma h:=+tua mea ;a;Za;K�a;a // 4 //

(e2.4) navagrahastotra der KarT:47

Sūrya
.=+�+:va;NNa;eRa ma;h;a;tea:ja;a .=+�+:pa;�íåÅ+a;sua;Da;a:=+NaH /
.sa;�a;a;~va:=+Ta;ma;a:�+:QM g{a;h:=+a:jMa na;ma;a;}ya;hM //

Candra
A;mxa;ta;Ma;ZMa ma;h;a;tea:jMa :pua;Nq+=� +a;k+:k+.=+a;Da:=M /
hM ;sa;a;sa;na;a;�//////�a;~Ta;tMa :de ;vMa na;ma;a;}ya;mxa;ta;na;nd;na;m,a //

Maṅgala
.~k+:nd:�+.pa;Da:=M :de ;vMa Za;�a;�+:h;~tMa hu ;ta;a;sa;nMa /
l+.ea;
a;h;ta;a;ñÍç ÅÅ*:M ma;h;a;tea:jMa BUa;sUa;tMa :pra;na;ma;a;}ya;h;m,a //

47 Version aus A 1233/13, einem bhairavāgni-Manual der KarT (im Katalog der NA
fälschlicherweise als ’Navagrahayāgavidhi’ bezeichnet); diese stotra-s begleiten die anfangs
des bhairavāgnihoma zu vollziehenden Opferungen an die graha-s plus Janma. Am Schluss
der Opferungen an die graha-s nennt das vidhi eine alternative Kurzform: sūryyah. somo
mah̄ıputro budho devagururbhr. guh. / śanaíscaragraho rāhuh. ketu janma namāmyaham. //
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Budha
:pa;�íåÅ+a;a;sa;na;a;�//////�a;~Ta;tMa :de ;vMa .sa;Ea;}ya;pua:�Ma Zua;Ba;a;�///�a;nva;ta;m,a /
na;a:=+a;ya;Na;a;�a;Da;de ;vea;ZMa bua;Da:�+.pMa na;ma;a;}ya;h;m,a //

Br.haspati
va;a;.ca;Spa;�a;tMa ma;h;a;d� ;a;�Ma :p�a;a;ta;a;}ba:=+
a;va;BUa;
a;Sa;tMa /
Zua;kÒ +:a;d� ;a;na;Ma gua:�+:~tva:úãÁ*.a ta;smEa (r�a;a;gua:=+vea na;maH //

Śukra
Zua;kÒM ;dE ;tya;gua:�M :de ;vMa Zua;Bra:�+.pMa ma;h;a;k+:
a;va;m,a /
Zua;kÒ +:a;�a;Da;de ;va;ta;a;h;~tMa na;ma;a;�a;ma Bxa;gua;na;nd;nMa //

Śani
;
a;d;va;a;k+.=+sua;tMa (r�a;a;ma;a;.cC+.a;ya;a;&+.d;ya;na;nd;nMa /
n�a;a;l+.a:úêÁÁ*+;na:=;ja;ea;d� ;a;�a;�a .ja;~TMa (h;~tMa?) Za;nEa;(ãÉa:=+m,a //

Rāhu
k+:a;l+.a;D�a;a;pMa ma;h;a;kÒ +:ea;DMa ;�a;sMa;
a;h;k+:a;ta;nua;sMa;Ba;vMa /
A:;dÄâ ;Ra;ñÍç ÅÅ*:M kx +:SNa;va;NNa;Ra;BMa na;ma;a;�a;ma .=+a;hu ;de ;va;ta;a;m,a //

Ketu
A;Da;Ra;ñÍç ÅÅ*:M Bua:ja;ga;a;k+:a:=M Ka:ñç ÅÅ*+.h;~tMa ;
a;va;�a;.ca:�a;kM /
.jEa;�a;ma;�a;na;ga;ea:�a;sMa;Bua;tMa na;ma;a;�a;ma :ke +:tua;de ;va;ta;a;m,a //

Janma
? (õ;ea;ta:(õ;ea;ta;a;}ba:=+Da:=M (õ;ea;ta;.ca;nd;na;Bua;
a;Sa;tMa /
o+.ma;ya;a .sa;
a;h;tMa :de ;vMa .ja;n}å.a;de ;vMa na;ma;a;}ya;hM //

(e2.5) navagrahastotra der KarT:48

Sūrya
ba;nDUa;k+:pua;Spa;sMa;k+:a;ZMa .=+�+:ea;tpa;l+.sa;ma;pra;BMa /
l+.ea;k+:na;a;Ta;ea .ja;ga;�� +a;pa Za;a;�////�a;ntMa ya;.cC+.tua Ba;a;~k+.=H //

Candra
;
a;h;ma;Za:ñÍËÅÅÉ*;+.mxa;Na;a;l+.a;BMa k+:a;Za;pua;Spa;�a;na;Ba;eaY;
a;pa va;a /
Za;Za;a;ñÍöÐÅÅ*: .=+ea;
a;h;N�a;a;Ba;�+:a .sa;d;a;Za;a;�////�a;ntMa :pra;ya;.cC+.mea //

Maṅgala
;Da:=+N�a;a;ga;BRa;sMa;BUa;taH ba;nDUa:j�a;a;va;k+:sa;a;�a;BaH /
Za;a;�////�a;ntMa d;d;a;tua va;ea ;�a;na;tyMa ku +:ma;a:=+a;ñÍç ÅÅ*:+.a:=+kH .sa;d;a //

Budha
.=+ea;
a;h;N�a;a;ga;b.BRa;sa;}BUa;taH k+:�///////�a;NNRa;k+:a:=+d;l+.dùÅ;au ;�a;taH /
.sa;ea;ma;pua:�a;ea ma;h;a;tea:ja;ea bua;DaH Za;a;�////�a;ntMa :pra;ya;.cC+.tua //

Br.haspati
;�a;sMa;va;l� +.a;k+:�a;l+.k+:a;k+:a:=H Zua;Ba;a:=+ea;ga;a;yuaH :pra;d;ea ;
a;va;BuaH /
:de ;va;ma:n:��a;a ma;h;a;tea:ja;ea gua:�H Za;a;�////�a;ntMa :pra;ya;.cC+.tua //

48 Version aus E 1462/16 – Navagrahabalividhi; das Manuskript stammt aus der Hand
von Bh̄ımadeva Karmācārya.
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Śukra
k+:a;Za;pua;Spa;pra;�a;ta;k+:a;ZaH Zua;kÒ +:va;NNRa;
a;va;BUa;
a;Sa;taH /
Za;a;�////�a;ntMa d;d;a;tua va;ea ;�a;na;tyMa ;dE ;tya;ma;�/�a:n:�a;(ãÉa Ba;a;ggRa;vaH //

Śani
n�a;a;l+.ea;pa;l+.d;l+.~ya;a;ma;ea ;�a;Ba;�a;a:úêÁÁ*+;na;�a;na;Ba;eaY;
a;pa va;a /Za;nEa;(ãÉa:=+g{a;hH :pMua;sa;Ma .sa;d;a Za;a;�////�a;ntMa :pra;ya;.cC+.tua //

Rāhu
A;ta;Z�a;a;pua;Spa;sa;ñÍöÐÅÅ*:+.a;sa;ea n�a;a;l+.a:úêÁÁ*+;na;�a;na;Ba;eaY;
a;pa va;a /Za;a;�////�a;ntMa d;d;a;tua va;ea ;�a;na;tyMa .=+a;hu ;(ãÉa;ndÒ +a;ëÐÅëÐÁ*:R +:ma;�R +naH //

Ketu
;�a;sa;ndU :=;�+:�a;.ca:=+a;k+:a:=+ea .=+�+:pa;�íåÅ+a;�a;na;Ba;eaY;
a;pa va;a /
:ke +:ta;va;ea .=+�+:nea:�a;a;ñÍç ÅÅ*:H .sa;d;a Za;a;�////�a;ntMa :pra;ya;C+.tua //

Janma
va;NNRa;v.ya;a;va;NNRa;nea ..cEa;va k
 +:a;a:�Ra;ta;a;~tea na;va;g{a;h;aH /
Za;a;�////�a;ntMa d;d;a;tua va;ea ;�a;na;tyMa .sa;ëë Á+;aeR ;Sa;a;ma;
a;pa .sa;ëë Á+;aR ;d;a //

(e2.6) navagrahastava aus B 36/9:49

? na;maH (r�a;a;na;va;g{a;h;a;yaH //
.ja;a;tea;de ;Za;k+:�a;lM +.ga k+:a;~ya;pa;ku +:l+.�+.Sea ;
a;va;Za;a;Sa;a;�///�a;nva;tea .sa;�a;}ya;a;ma;�a;Da;pea .~va:=+a;�a;çÉîå+;a k+:
a;pa;le gxa;�îå+:�////�a;nta
:pUa:$ya;a;hu ;�a;tMa /
d;a;nMa ;Dyea;nua .sua;DUa;pa;ñÍöÐÅÅ*:Mu du :�+:va;�a;lM :de ;ya;a;t,a-h;
a;va;[a ;
a;pra;yMa ma;Dyea :pa;ñÍöÐÅÅ*:+ja vxa;ta ma;Nq+.l ga;tMa na;ea;�a;ma
.sa;d;a(h) Ba;a;~k+.=M // 1 //
d;tva;a .sMa;Ka;na;mea:�+:DUa;pa;ya;Za;a hu ;tva;a;�a;çÉîå+;a;tea ;
a;pa;ñÍç ÅÅ*:+.l �+.[ea kx +:�a;ta;k .ja;n}å.a BUa;�a;ma ;
a;d;va;Zea kx +:tya;a;�a;Da;ke
ma;Nq+.le /
k+:ea;nea bMa;Dua;ga;tea .sa;mua;dÒ ;
a;d;va;Zea A;a:�ea;ya ga;ea:�a;a;�ua:ja;a vMa;de .sa;ea;ma o+.ma;a;�a;Da;de ;va;ma;pa;sua :pra;tya;a;�a;Da;pa;ea;yMa
na;maH // 2 //
.ja;a;}yea l+.ea;
a;h;ta;�a;ta;(ra ma;Nq+.l+.ga;tMa :pUa;ëë Á+;a;Ra ..ca ma;a;Sa;a;Q+ke Ba;a:=+dõ ;a:ja;ku +:le ma;va;�////�a;nta d;sa;m�a;a
.~kM +:Da;a;ya :pra;tya;a;�a;Da;pa;Ea /
;Dua;pMa gua;gua;lu ;DUa;ma;ke +:tua d;h;na(;��a;Ka)K�a;a(.q+.a).=+a;na;�a;ma;(rMa gua;qM .=+�M ya;~ya ma;na;qõÅÉ +:hM ;
a;pra;ya;sa;d;a ;�a;na;tyMa
na;ma;ea mMa;ga;le // 3 //
IR +.Zea ..ca;a;pa;kx +:�a;tMa bua;Da;~ya ma;�a;Da;pea na;a:=+a;ya;nMa ;vEa;SNa;vMa dõ ;a;d;~ya;a;ma;ga;Da;a;�/////�a;~ta .sMa;Ba;va ;
a;va;Zea ta;a:=+a;Da;�a;na-
:�+a;tua:ja;a /
;DUa;pMa .sa:ja:=+Zea;Za;va;
a;�îå+.ja;F+=M :pr�a;a;na;�////�a;nta mua;�ç Å +ea;d;nMa :pua;
a;�M :he ;ma;pra;de ;na ya;~ya ma;na;sa;ea ;�a;na;tya
na;ma;ea;ba;ea;Da;nea // 4 //
:pr�a;a;�a;ta;yRa;~ya ;Gxa;ta;a;[a;tea;na .sa;��a;Ka;�a;BaH .ja;va;a;na;m,a ba;�a;lM :de ;Zea;�a;sa;NDua .sa;P+.�gua;Na;Ea;ta:=;jua;gea va;~:�Ma ..ca
:de ;yMa .sa;d;a /
.sa;Ea;}yMa :pa;ñÍöÐÅÅ*:+jaH k+:~ya;pa;ea ;�a;ga;�a:=+�a;Da;ya;a b.ra;�;a;
a;d;de ;vea;�///�a;ndÒ +ya;a .sa;a ;
a;va;prea;d bxa;h;~å.pa;tea ma;Ka;mua;Kea
na;ea;�a;ma .sa;d;a;hM gua:�M // 5 //
.ja;Ka;va;�+:BaH h;a;f;k+:a;�a;çÉîå+;a na(I)ma;�a;ma :de ;yMa dùÅ;au ;ta;a;nMa ba;�a;lM :pua;Spea Ba;a;ga;va;f .sa .ja;a;ta na;va;�a;mMa

49 Version aus B 36/9 (vgl. S. 276); das stava erscheint auf den fols. 20b–23a.
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Ka;�va;a;f ;DUa;pMa d;he /
d;a;na;d;a:(õ;a ma;h;a mua;Ka;~ya ku +.�+:tea Zua;kÒ +:~ya Za;kÒ +:a;�a;Da;pea :vea;d;a;(ra;�a;sa;ta :pUa;ëë Á+;aR ma;Nq+.l+.ga;tMa :pra;tya
(xxx) ya;n�a;a // 6 //
.sUa;dÒ e k+:a;~ya;pa .sMa;Ba;vea;�+ma;
a;d;nea Za;Ea:=+a;�;=+ea;h� ;Ma;na:ja;a ;DUa;pa ..ca;a;gua:�+.de ;ya;gMa;na kx +:sa:=M .tea:ja;a;�a;çÉîå+;a:ja;a
va;�+:Ba;a /
d� ;a;G a ..ca;a;
a;pa kx +:�a;ta :pa;a;(ãÉa;mea .sa;�a;na;ma;yMa :pra;a:ja;a;pa;�a;ta;pa;tya;�a;Da :pua;
a;�M ..ca;a;yua;ba;l+.pra;de ;na;ma;sa;Ea ;�a;na;tyMa
na;ma;ea ga;ea;pra;de // 7 //
ya;~ya;a;pua;NNRa;�a;ma ma;a;sa .ja;n}å.a Ba:=+N�a;a :pa;a;
a;F+.na ma;l+.ya;a;;�ÂåÅ +vMa ;DUa;pMa mea;d;hu ;ta;a;sa;na;ma;Dua yua;ta;pr�a;a;na;nta;ma;Ma
.sa;Ea;d;nea /
tya;a;gMa .sa;ea;ya;Za .=+a;hu ;k+:a;l+.ma;�a;Da;pea :pra;tya;a;�a;Da (ra;a;pa;a;ya .saH .sa;Ma;�a;tMa ..ca ku +.� :pa;a;
a;h .ja::]a;ma;Dua;na;a
.sUa;dÒ +ea;;�ÂåÅ +vea ;�a;sMa;
a;h;ke // 8 //
.ja;a;ta;pra;va;ta;na;�+�a;mMa du ;
a;d;va;Zea:jea;mMa;nya ga;ea:�a;ea;;�ÂåÅ +vea :ke +:ta;ea .sUa;dÒ +kx +:ta;Ma .ja;�a;l+.na;ma;�a;ma;ta;a ;�a;.ca;dÒ +a;
a;db.ra;�;a;pa;dM /
ya;~ya;a:�+:dÒ +kx +:h;ta;a;sa;na;a;�a;çÉîå+;a .sa;yua;tMa ;
a;ba;�va;~ya ;DUa;pa;d;he ;�a;.ca:�a;a;NMa ;
a;pra;ya;.cC+.a;ga;d;a;na;ma;�a;Da;pea .sa;a;�////�a;ntMa..ca :pua;
a;�+ñÍöÐÅÅ*:u +�H // 9 //
.ja;n}å.a;kÒ +:ma;�a;Da;pa;a;�a;çÉîå+;a;pa;a;va;k+:d;he :pra;tya;a;�a;Da b.ra;�;a;pa;dM d;a;nMa va;~:�a;ma;nea;k+.=+�a;
a;va;
a;va;Da;a .sa:$ya;a ..ca
BUa;�a;mMa ga;va;a /
:pua;Spa ..ca;a;GRa .sa;DUa;pa mMa;na;va;�a;l+.�a;Ba;tea:ja;a;�a;çÉîå+;a;ya;ea .$va;l+.k+:a .ja;a;�a;ta;~tvMa g{a;h:=+a:ja �+.[a;yua;�+:a na;ea;�a;ma
.sa;d;a .sa;a;�////�a;nta;kM // 10 //
I+.�a;ta (r�a;a;(r�a;a A;�a:=+ma;l+.de ;va;kx +:ta;~ta;vMa .sa;ma;a;�a;�a;ma;�a;ta //

(e2.7) navagrahastotra der RājT:50

Sūrya
k+:�a;l+.ñÍç ÅÅ*:+.de ;Za;sMa:ja;a;ta ;
a;va;Za;a;Ka;a;sa;�a;m�a;a Ba;vaH /
k+:Zya;pa;~ya;a;�a;Da;dE ;va;tvMa [a;
a:�a:ja;a;�a;tMa na;ma;ea;~tua;tea //
ya;Ta;a;k+:mRa;a;Na Za:=� +a;=e .=+
a;va:ja;nya .sa;va;Ra;�a:=+�;Za;a;ntya;T a .=+
a;va;g{a;h;a;.cRa;na;
a;va;�a;DMa .sa;v a :pa;�a:=+pUa;NRa;m,a A;~tua//

Candra
.sa;ea;ma;#Ò SNa;.ca;tua;dR ;Zya;Ma kx +:a:�a;k+:a;ya;Ma .sa;mua;;�ÂåÅ +vaH /
A;a:�ea;ya;ga;ea:�a;sMa:ja;a;ta ;�a;na;Za;a;k+.= na;ma;ea;~tua;tea //
ya:ja;ma;a;na;~ya ya;Ta;a;k+:mRa;a;Na Za:=� +a;=e .sa;ea;ma;g{a;h:ja;nya .sa;va;Ra;�a:=+�;Za;a;�////�a;nta;ya;T a .sa;ea;ma;g{a;h;a;.cRa;na;
a;va;�a;DMa
.sa;v a :pa;�a:=+pUa;NRa;m,a A;~tua //

Maṅgala
;�a;[a;�a;ta:jaH ;�a;[a;�a;ta;k+:ma;Ra;a;Na :pUa;va;Ra;Sa;a;Q+a;sua;sMa;Ba;vaH /
Ba;a:=+dõ ;a:ja;ku +:le .~k+:nd;ma;ñÍç ÅÅ*:+.l+.a;ya na;ma;ea na;maH //
ya:ja;ma;a;na;~ya ya;Ta;a;k+:mRa;a;Na Za:=� +a;=e Ba;Ea;ma:ja;nya .sa;va;Ra;�a:=+�;Za;a;�////�a;nta;ya;T a Ba;Ea;ma;a;.cRa;na;
a;va;�a;DMa .sa;v a
:pa;�a:=+pUa;NRa;m,a A;~tua //

Budha
;Da;�a;na;�+a;dõ ;a;d;Z�a;a .ja;n}å.a;ma;Ga;de ;Za;a;tsa;mua;;�ÂåÅ +vaH /
na;a:=+a;ya;Na;a;�a;Da;dE ;va;tvMa bua;Da ;vEa;Zya na;ma;ea;~tua;tea //

50 Version aus dem grahārcana-vidhi von Ratnarāja Rājopādhyāya.
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ya:ja;ma;a;na;~ya ya;Ta;a;k+:mRa;a;Na Za:=� +a;=e bua;Da;g{a;h;ea;tpa;�a .sa;va;Ra;�a:=+�;Za;a;�////�a;nta;ya;T a bua;Da;g{a;h;a;.cRa;na;
a;va;�a;DMa .sa;v a
:pa;�a:=+pUa;NRa;m,a A;~tua //

Br.haspati
;�a;sa;nDua;de ;Za;ea:�a;P+.a;�gua;nya;a;mea;k+:a;d;Zya;Ma .sa;mua;;�ÂåÅ +vaH /
b.ra;�;a;�a;Da;dE ;va;dE ;va;tvMa ;
a;va;pra:ja;a;�a;ta na;ma;ea;~tua;tea //
ya:ja;ma;a;na;~ya ya;Ta;a;k+:mRa;a;Na Za:=� +a;=e bxa;h;~å.pa;�a;ta;g{a;h:ja;nya .sa;va;Ra;�a:=+�;Za;a;�////�a;nta;ya;T a bxa;h;~å.pa;�a;ta;g{a;h;a;.cRa;na;
a;va;�a;DMa
.sa;v a :pa;�a:=+pUa;NRa;m,a A;~tua //

Śukra
:pua;Sya;Ba;ea;ga;va;tea :de ;Zea na;va;}ya;Ma Ba;a;gRa;va;~ya ..ca /
Zua;kÒ +:Za;kÒ +:a;�a;Da;dE ;va;tvMa ;
a;va;pra:ja;a;�a;ta na;ma;ea;~tua;tea //
ya:ja;ma;a;na;~ya ya;Ta;a;k+:mRa;a;Na Zua;kÒ +:g{a;h:ja;nya Za:=� +a;=e .sa;va;Ra;�a:=+�;Za;a;�////�a;nta;ya;T a Zua;kÒ +:g{a;h;a;.cRa;na;
a;va;�a;DMa
:pa;�a:=+pUa;NRa;m,a A;~tua //

Śani
.=+ea;
a;h;N�a;a;.ca;a;�;m�a;a .ja;a;taH .sa;Ea:=+a;�" ;k+:Zya;pa;ea;;�ÂåÅ +vaH /
ya;ma;a;�a;Da;dE ;va;dE ;va;tvMa ZUa;dÒ ;ja;a;�a;ta na;ma;ea;~tua;tea //
ya:ja;ma;a;na;~ya Za:=� +a;=e .sa;Ea;�a:=+g{a;h:ja;nya .sa;va;Ra;�a:=+�;Za;a;�////�a;nta;ya;T a Za;�a;na;g{a;h;a;.cRa;na;
a;va;�a;DMa :pa;�a:=+pUa;NRa;m,a
A;~tua //

Rāhu
Za;a;�////�a;Nq+.�ya;ga;ea:�a;Ba:=+N�a;a;pUa;a;NRa;ma;a;ma;l+.ya;ea;;�ÂåÅ +vaH /
.=+a;hu ;k+:a;l+.a;�a;Da;dE ;va;tvMa ZUa;dÒ ;ja;a;�a;ta na;ma;ea;~tua;tea // ya:ja;ma;a;na;~ya Za:=� +a;=e .=+a;hu ;g{a;h:ja;nya .sa;va;Ra;�a:=+�;Za;a;�////�a;nta;ya;T a
;
a:�a;Sa;q, O;;k+:a;d;Za;~Ta :P+.l+.pra;a;�a;�a k+:a;maH .=+a;hu ;g{a;h;a;.cRa;na;
a;va;�a;DMa :pa;�a:=+pUa;NRa;m,a A;~tua //

Ketu
(r�a;a;pa;vRa;ta A;ma;a;va;a;~ya;Ma A:(ìÉÅ;e +Sa;a:jEa;ma;�a;na;~ta;Ta;a /
;�a;.ca:�a;gua;�a;a;�a;Da;dE ;va;tvMa ZUa;dÒ ;ja;a;�a;ta na;ma;ea;~tua;tea // ya:ja;ma;a;na;~ya Za:=� +a;=e :ke +:tua;g{a;h;ea;tpa;�a .sa;va;Ra;�a:=+�;Za;a;�////�a;nta;ya;T a
:ke +:tua;g{a;h;a;.cRa;na;
a;va;�a;DMa :pa;�a:=+pUa;NRa;m,a A;~tua //

Janma
(õ;ea;taH (õ;ea;ta;a;}ba:=+Da:=+ea (õ;ea;ta;vxa;Sa;Ba;va;a;h;naH /
o+.ma;ya;a;sa;
a;h;ta;ea :de ;va;ea .ja;n}å.a;de ;vMa na;ma;ea;~tua;tea // ya:ja;ma;a;na;~ya .sa;va;Ra;�a:=+�;Za;a;�////�a;nta;ya;T a .ja;n}å.a;a;.cRa;na;
a;va;�a;DMa
.sa;v a :pa;�a:=+pUa;NRa;m,a A;~tua //

(e2.8) VajT: navagraha-stuti :51

Sūrya
.ja;pa;a;ku +:sua;ma;sMa;k+:a;sMa k+:a;~ya;pea;yMa ma;h;a;dùÅ;au ;�a;ta;m,a //
ta;ma;ea;�a:=M .sa;vRa;pa;a;pa.Èåî ÁÁ*+M :pra;Na;ma;a;�a;ma ;
a;d;va;a;k+.=+m,a // 1 //

51 Dieses stotra ist in Vajrācārya (1994, 149–150) aufgeführt. Eine dieser Version in
vielen Teilen ähnliche Variante, wennwohl bei Sūrya und Candra auf 7 bzw. 4 pada-s
ausgeweitet, führt Vajrācārya (1981, 52–54). Die einzelnen śloka-s erscheinen ähnlich im
grahayagye-saphu von Dharmaratna Vajrācārya, hier jeweils die Feueropferungen an den
entsprechenden graha abschliessend zu rezitieren. Es besteht bei allen diesen Varianten
Ähnlichkeit mit (e2.1).
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Candra
d;�a;Da;Za:ñÍËÅÅÉ*;+.tua;Sa;a:=+a;BMa [�a;a:=+ea;d;a;Nea;va;sa;}Ba;va;m,a //
na;ma;a;�a;ma Za;a;Za;nMa ;dE ;vMa Za;Ba;ea;mRua;ku +:f;BUa;Sa;Na;m,a // 2 //
Maṅgala
;Da;�a:=+Nya;a ga;BRa;sMa;BUa;tMa ;
a;va;dùÅ;au :�ea:ja;sa;ma;pra;Ba;m,a //
ku +:ma;a:=M Za;�a;�+:h;~tMa ..ca A;ñÍç ÅÅ*:+.a:=M :pra;Na;ma;a;}ya;hM // 3 //
Budha
;
a;pra;yMa;gua k+:�a;l+.k+:a;Zya;a;mRa .�+.pea;na;a :pra;�a;ta;mMa bua;Da //
.sa;Ea;}yMa .sa;Ea;}ya;gua;Na;ea;pea;tMa na;ma;a;�a;ma Za;a;Za;nMa d;na;m,a // 4 //
Br.haspati
:de ;va;a;na;Ma ..ca �+.S�a;a;Na;a:úãÁ*.a gua:�M k+:a:úãÁ*.a;na;sa;a;�a;mMa //
b.ra;�;mUa;�a;tRa;
a:�a;l+.ea;ke +:ZMa :pra;Na;ma;a;�a;ma bxa;h;~å.pa;�a;ta;m,a // 5 //
Śukra
;
a;h;ma;ku +:Nq+.mxa;na;a;l+.a;BMa ;dE ;tya;a;na;Ma :pa:=+mMa gua:�+.m,a //
.sa;vRa;Za;a;~:�a;pra;va;�+:a:=M Ba;a;gRa;vMa :pra;Na;ma;a;}ya;h;m,a // 6 //
Śani
n�a;a;l+.a:úêÁÁ*+;na;�a;na;BMa :de ;h .=+
a;va;pua:�Ma ma;h;a;ba;l+.m,a //
C+.a;ya;a;ya;a ga;BRa;sMa;BUa;tMa :pra;Na;ma;a;�a;ma Za;�a;na;(ãÉa:=+m,a // 7 //
Rāhu
;�a;sMa;
a;h;k+:a;ga;BRa;sMa;BUa;tMa .sa;vRa;de ;va;Ba;ya;ñÍöÐÅÅ*:+=+m,a //
A:;dÄâ R ;k+:a;yMa ma;h;a;d� ;a;�Ma .=+hu ;a;�a;tyMa na;ma;a;}ya;h;m,a // 8 //
Ketu
:pa;l+.a;l+.DUa;ma;sMa;k+:a;ZMa ta;a:=+a;g{a;h;na;ma;~kx +:tMa //
.=+Ea;dÒ M .=+Ea;dÒ +a;tma;kM ;Ga;ea:=M tva;Ma :ke +:tMua :pra;Na;ma;a;}ya;hM // 9 //
Janma
Zua;Bra;a;}Ba;eaY:�+:h;sMa;k+:a;ZMa .sa;vRa;de ;va;na;ma;~kx +:ta;m,a //
;�a;sa;�a:;dÄâ ;dM .sa;vRa;sa;tva;a;na;Ma .ja;n}å.a;de ;vMa na;ma;a;}ya;h;m,a // 10 //

navagraha-prārthanā

Die prārthanā-Hymnen zeichnen sich aus durch einen impliziten oder expliziten
Bezug auf das vorangegangene Ritual und die Formulierung der Bitte um Erfüllung
der durch den Vollzug erhofften Wünsche.

(f1) graha-prārthanā:52

Sūrya
? �+.gya:juaH .sa;a;ma;sMa;yua;�M ma;Nq+.lM ya;~ya ;�a;l+.K.ya;tea /
g{a;h;a;Na;Ma :pra;ba;l+.ea ;�a;na;tyMa A;a;
a;d;tyaH .sa :pra;s�a;a;d;tua //

52 Das für jeden graha separat aufgeführte prārthanā ist im Rahmen von grahajapa,
die abschliessende kurze pūjā einleitend, bei Anonym (0000) und Śarmā (1998) angege-
ben. Mit dem prārthanā erfolgt gandhādi-pūjā, welche mit der folgenden, für alle graha-s
gleichlautenden und mit einem pran. amana (Niederbeugung) zu rezitierende Schlussformel
abgerundet wird: śr̄ı-[graha-Name]-devatā pr̄ıyatām. suprasanno varado bhavatu //
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Candra
? mxa;ga;a:�+.QM ;
a;dõ :jMa Za;a;nta;ma;Ea;Sa;D�a;a;ZMa va:=+pra;d;m,a /
.=+ea;
a;h;N�a;a;sa;
a;h;tMa ;Dya;a;yea;t,a .sa;vRa;k+:a;ma;P+.l+.pra;d;m,a //
Maṅgala
? BUa;�a;ma;pua:�a;ea ma;h;a;tea:ja;aH ku +:ma;a:=+ea .=+�+:va;a;sa;sa;aH /
.$va;l+.d;ñÍç ÅÅ*:+.a:=+k+:(ãÉEa;va Ba;Ea;maH Za;a;�////�a;ntMa d;d;a;tua mea //
Budha
? bua;DaH .sa;ea;ma;sua;ta;ea na;a;ma :pra;�a;ta;h;a:=+ea gxa;he gxa;he /
A;a;tma;na;eaY;
a;pa ta;ta;~ta:�vMa bua;DaH Za;a;�////�a;ntMa d;d;a;tua mea //
Br.haspati
? ;Da;na;Da;a;nyMa .ja;yMa .sa;Ea;K.yMa .sa;Ea;Ba;a;gyMa nxa;pa;ma;a;nya;ta;a;m,a /
Ba;va;�////�a;nta .sa;vRa;d;a .tea;Sa;Ma tva;tpra;sa;a;d;a;tsua:=e ;(õ;a:= //
Śukra
? ga;ea;[�a;a:=+~å.P+.�a;f;k+:ea va;NRaH Zua;kÒ +:ea na;a;ma ma;h;a;g{a;hH /
A;sua:=+a;Na;Ma gua:�+:ya;eRaY;�/////�a;~ta Zua;kÒ H Za;a;�////�a;ntMa d;d;a;tua mea //
Śanaísvara
? .sUa;yRa;pua:�a;ea d� ;a;GRa;de ;h;ea ;
a;va;Za;a;l+.a;[aH ;a;Za;va;
a;pra;yaH /
d� ;a;Ga;Ra;.ca;a:=+pra;sa;�a;a;tma;a Za;�a;naH Za;a;�////�a;ntMa d;d;a;tua mea //
Rāhu
? .sEMa;
a;h;ke +:ya;ea ma;h;g{�a;a;va;ea .=+a;hu ;na;Ra;ma ma;h;a;g{a;hH /
.$ya;ea;�a;ta;Sa;Ma ..ca :pra;va;DRa;ntea .=+a;hu H Za;a;�////�a;ntMa d;d;a;tua mea //
Ketu
? :ke +:tuaH k+:a;lH k+:l+.�a;ya;ta;a ;DUa;mÒa;ke +:tua;
a;vRa;va;NRa;kH /
l+.ea;k+:ke +:tua;mRa;h;a;ke +:tuaH :ke +:tuaH Za;a;�////�a;ntMa d;d;a;tua mea //

(f2) graha-prārthanā:53

? .sUa;yRaH Za;Ea;yRa;ma;TRa;ndu :�+:�a;pa;d;v�a;Ma .sa;n}å.a;ñÍç ÅÅ*:+.lM ma;ñÍç ÅÅ*:+.lH /
.sa;dõâ â u ;�a:;dÄâ M ..ca bua;Da;ea gua:�+:(ãÉa gua:�+:ta;Ma Zua;kÒ H .sua;KMa ZMa Za;�a;naH //
.=+a;hu ;ba;Ra;hu ;ba;lM k+.=+ea;tua .sa;ta;tMa :ke +:tuaH ku +:l+.~ya;ea;�a;�a;ta;m,a /
;�a;na;tyMa :pr�a;a;�a;ta;k+.=+a Ba;va;ntua ma;ma .tea .sa;veRaY;nua;kU +:l+.a g{a;h;aH //
b.ra;�;a mua:=+a;�a:=+�///�a;~:�a;pua:=+a;nta;k+:a:=� +a Ba;a;nuaH Za;Z�a;a BUa;�a;ma;sua;ta;ea bua;Da;(ãÉa /
gua:�+:(ãÉa Zua;kÒ H Za;�a;na:=+a;hu ;ke +:ta;vaH .sa;veRa g{a;h;aH Za;a;�////�a;nta;k+.=+a Ba;va;ntua //

53 Die hier angegebene Version erscheint identisch bei Koirālā (1992, 54) und Marāsini
(2000, 11) im Anschluss an kalaśaskandhapradeśa-pūjā. Ferner taucht sie im Rahmen von
rudrābhis.eka auf (Parājul̄i, 1999, 22).
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(f3.1) graha-pus.pāñjali :54

b.ra;�;a mua:=+a;�a:=+�///�a;~:�a;pua:=+a;nta;k+:a:=� +a Ba;a;nuaH Za;Z�a;a BUa;�a;ma;sua;ta;ea bua;Da;(ãÉa /
gua:�+:(ãÉa Zua;kÒ H Za;�a;na:=+a;hu ;ke +:ta;vaH .sa;veRa g{a;h;aH Za;a;�////�a;nta;k+.=+a Ba;va;ntua //
.sUa;yRaH Za;Ea;yRa;ma;Tea;ndu :�+:�a;pa;d;v�a;Ma .sa;n}å.a;ñÍç ÅÅ*:+.lM ma;ñÍç ÅÅ*:+.lH /
.sa;dõâ â u ;�a:;dÄâ :úãÁ*.a bua;Da;ea gua:�+:(ãÉa gua:�+:ta;Ma Zua;kÒ H Zua;BMa ZMa Za;�a;naH //
.=+a;hu ;ba;Ra;hu ;ba;lM k+.=+ea;tua .sa;ta;tMa :ke +:tuaH ku +:l+.~ya;ea;�a;�a;ta;m,a /
;�a;na;tyMa :pr�a;a;�a;ta;k+.=+a Ba;va;ntua ma;ma .tea .sa;veRaY;nua;kU +:l+.a g{a;h;aH //

(f3.2) graha-prārthanā:55

A;a;yua;(ãÉa ;
a;va:�a:úãÁ*.a ta;Ta;a .sua;Ka:úãÁ*.a ;Da;ma;Ra;TRa;l+.a;Ba;Ea ba;hu ;pua:�a;ta;a:úãÁ*.a /
Za:�ua;[a;yMa .=+a:ja;sua :pUa;�a:ja;ta;a:úãÁ*.a tua;�;a g{a;h;aH [ea;ma;k+.=+a Ba;va;ntua //

(f4) graha-prārthanā:56

.sUa;yRaH Za;Ea;yRa;ma;Tea;ndu ;�a:=+ndÒ +pa;d;v�a;Ma (alt. uccapadav̄ım. ) .sa;n}å.a;ñÍç ÅÅ*:+.lM ma;ñÍç ÅÅ*:+.lH /

.sa;dõâ â u ;�a:;dÄâ M ..ca bua;Da;ea gua:�+:(ãÉa gua:�+:ta;Ma Zua;kÒ H .sua;KMa ZMa Za;�a;naH //

.=+a;hu ;ba;Ra;hu ;ba;lM k+.=+ea;tua .sa;ta;tMa :ke +:tuaH ku +:l+.~ya;ea;�a;�a;tMa ;�a;na;tyMa :pr�a;a;�a;ta;k+.=+a Ba;va;ntua ma;ma .tea

.sa;veRaY;nua;kU +:l+.aH g{a;h;aH //

(f5) VajT: graha-prārthanā:57

na;va;g{a;h;�a;ma;~tua;ByMa .sa;vRa;sa;tva;pra;d;a;�a;ya;nea //
O;;ta;Ma .sMa;ta;ea;Sa;ma;a:�ea;Na .sa;tva;a;na;Ma .ja;a;ya;tea Zua;Ba;m,a //

54 Ein graha-pus.pāñjali rundet, in der Marasini-Version des grahaśānti, den pūjā-Teil ab,
gefolgt vom nachfolgend zitierten prārthanā; daran schliesst bali an die Opfergottheiten
(Marāsini, 2000, 107–108). Als prārthanā bezeichnet und mit folgendem śloka ergänzt,
erscheinen dieselben Verse im Rahmen des janmotsava-vidhi bei Suved̄i (1999, 26):
āyuśca cittam. ca yathā sukham. ca dharmārthalābhau bahuputratām. ca śatruks.ayam.
rājasupūjyatām ca tus. t.ā grahā me vitarantu nityam //

55 Kurzversion des prārthanā bei Marāsini (2000, 108) im Anschluss an das obige graha-
pus.pāñjali .

56 Dieses alle graha-s in zwei śloka-s bündelnde navagraha-prārthanā ist bei Parājul̄i
(1999, 22) und bei Pān.d. ey (1997, 16–18) aufgeführt. In der Version bei Khakurel (1999,
19) schliesst dieses prārthanā in:
mama te sarve anukulāgrahā ks.emakarā bhavantu //

57 Dieses alle graha-s in einem śloka bündelnde navagraha-prārthanā erscheint im ab-
schliessenden Teil von pañcaraks. ā-samādhi. Die hier aufgeführte Version stammt aus dem
grahayagya-saphu von Dharmaratna Vajracarya; vgl. bei Vajrācārya (2000a, 10).
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Die hiernach aufgeführten Epitheta vermitteln einen Einblick in die geläufigsten
Anrufungen der Planetengottheiten, welche in der Ritualliteratur, in Purān. a-s und
astrologischen Quellen auftreten. Die hymnische Literatur (vgl. App. II), innerhalb
dieser insbesondere der Typus der Namenlitaneien (nāmastotra oder nāmavali),1

besteht aus einer dichterisch verschränkten Aufzählung von Epitheta zum Lobpreis
der Gottheit. Nicht alle Namen, welche in die Lobeshymnen und zahlreicher in die
Namen-Rezitationen2 einflossen, sind Gottheit-spezifisch (vgl. App. II, (e1.2)); so
können Epitheta, welche die Vorherrschaft des Sūrya preisen, auch in Hymnen
an andere Gottheiten auftreten (Bsp. Jagatpati, Lokanātha, Vísvarūpa, Mahārāja,
Vijña, etc.), andere entsprechen Namen, mit denen spezifische Gottheiten – Vis.n. u,
Rāma, Śiva, Mr.tyuñjaya, Indra, etc. – identifiziert werden. Die herausragende Be-
deutung des Sonnengottes auch ausserhalb des Kontextes der Navagraha spiegelt
sich in dessen Reichtum an Epitheta, wogegen die Listen der Schattenplaneten
kürzer und ärmer an Assoziationen ausfallen.3

Sonne – Sūrya Sūrya* 4 – die göttliche Sonne schlechthin, Ravi* – der ’Glänzen-
de’, Bhāskara* – der ’Licht-Macher’, Bhānu – der ’Licht-/Glanzvolle’, ’Licht-

1 Im Katalog der NA erscheinen an Candra, Bhauma, Budha, Br.haspati, Rāhu und
Ketu pañcavim. śatināmastotra-s (’25-Namen-Hymnen’), an Candra ferner dvādaśanāma-,
s.od. aśanāma-, vim. śatināma-, as.t.avim. śatināma-, dvavim. śatísatanāmastotra-s (12-, 16-, 22-
, 28- bzw. 122-Namen-Hymnen), an Ketu nebst pañcavim. śati- auch vim. śatināmastotra-
s, an Maṅgala-Bhauma nebst pañcavim. śati- auch ekavim. śati- und śatanāmastotra-s
(21- bzw. 100-Namen-Hymnen), an Guru-Br.haspati und insbesondere an Sūrya sa-
hasranāmastotra-s (’1’000-Namen-Hymnen’), an Āditya dvādaśanāma-, s.od. aśanāma-,
vim. śatināma-, as.t.avim. śatināma-, śatanāma- und sahasranāmastotra-s, an Śanaíscara
daśanāma-, dvādaśanāma- und as.t.ottaraśatanāmastotra-s (’108-Namen-Hymnen’).

2 ’Hundert-’ bzw. ’Tausendnamenhymnen’ (śatanāmavali, sahasranāmavali) stellen ein
eigenes Genre innerhalb der hymnischen Dichtung dar und wurden für alle prominen-
ten hinduistischen Gottheiten verfasst. Für die Besprechung struktureller und inhaltlicher
Aspekte einer konkreten śatanāmavali und ihrer Tradition siehe Wilke (2002a).

3 Die Listen wurden zusammengestellt aus der hymnischen Literatur der Navagraha (sie-
he App. II), unter Beizug von Śarmā (1969, 22–27), Kane V, 571–572, Liebert (1986,
288), Daniélou (1991, 100), Mani (1975) und Monier-Williams (1993). Die Überset-
zungen sind bei vieldeutigen, insbesondere den vedisch und mythologisch konnotierten
Namen nur rudimentär gehalten. Zum Teil abweichende Namenlisten aus alternativen
Quellen wurden von J. Burgess in Indian Antiquary 33 (1904), 22–66 zusammengestellt.

4 Die mit Stern (*) bezeichneten Namen treten regelmässig in den konsultierten vidhi-s
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strahl’, Vivasvat – der ’Lichtvolle’, Vibhāvasu – ’der mit Licht Überquellen-
de’, Sarvātman – ’Geist aller Dinge’, Kālātman – ’Geist der Zeit’, Saptāśva
– der sieben Pferde hat, Lohitāṅga – ’der feuerrote Glieder hat’, Āditya* –
Nachkomme von Aditi, oft auch als 8 oder 12 Āditya-s auftretend, Arya-
man (ved.) – der ’Verbündete’; auch einer der 12 Āditya-s, Mārtān. d. a, später
Mārtan. d. a – ’der dem leblosen (Welten-)Ei Entsprungene’, Mihira – persi-
schen Ursprungs; Sonne, Arun. a – ’der Morgenrote’; auch Name des Wagen-
lenkers von Sūrya, Bhaga – ’der Grosszügige’; auch einer der 12 Āditya-s,
Taran. i – ’der vorwärts Strebende’, Śighraga – ’der sich schnell Bewegende’,
Mitra (ved.) – ’Freund’, auch einer der 12 Āditya-s, Dvādaśātman – ’der
zwölffach Beseelte’, Ina – ’der Kraftvoll-Mächtige’, Kāśyapeya – der ’vom
Weisen Kaśyapa Stammende’, Pūs.an (ved.) – ’Ernährer’, Savitr. (ved.) –
’Nahrungsspender’; ved. Appellation in Unterscheidung zu Sūrya, Divākara,
Ahaskara oder Dinakr. t – ’der den Tag macht’, Aharpati – ’Herr des Tages’,
Jagatpati, Jagannātha – ’Weltenherrscher’, Chāyānātha – ’Herr über den
Schatten’, Tapana – der ’Entflammende’, Sahasrām. śu – der ’Tausendstrah-
lige’, Citrabhānu – der ’hell Erstrahlende’, Mar̄ıc̄ımāl̄ı – ’der mit Strahlen
Bekränzte’, Pacata – ’der zum Reifen bringt’, Prabhākara, Us.n. akara oder
Us.n. agu – ’der Wärme/Hitze abgibt’, Bhāsvat – ’der voller Licht/Hitze ist’,
Dyurman. i – ’Edelstein des Himmels’, Dinaman. i – ’Edelstein des Tages’,
Lokacaks.us, Jagajjaks.us, Lokanetra – ’Weltenauge’, Padmāks.a – ’der Lotus-
augen hat’, Karmasāks. in – ’Bezeuger des karma’, Graharāja – ’König der
graha-s’, Grahapati – ’Herr der graha-s’, Virocana – ’Erleuchter des Him-
mels’.

Mond – Candra Candra* – ’der Lichtvolle’, Candramas* – ’der Leuchtende’,
’der [die Zeit] misst’, Soma* – ’der Ausgepresste’, Vidhu – ’der allein/einsam
Wandelnde’, Indu – ’Tropfen’, Kumudabāndhava, – ’der dem weissen Lotus
Verbundene’, Nísākara – ’Verursacher der Nacht’, Rātriman. i – ’Edelstein der
Nacht’, Ks.epakara – ’der Vergänglichkeit verursacht’, Nísānātha, Nísāpati
– ’Herrscher über die Nacht’, Tamonuda – ’der die Dunkelheit vertreibt’,
Kalāvān – ’der Teile hat’, Kalānidhi – ’der Zeitsegmente in sich vereint’,
Sudhām. śu – ’der wohltuend Erstrahlende’, Śubhrām. śu – ’der rein Erstrah-
lende’, Ś̄ıtām. śu – ’der weisse Strahlen hat’, Himām. śu – ’der kühl-frostige
Strahlen hat’, Himagu – ’der kühl Erstrahlende’, Ś̄ıtagu – ’der hell Erstrah-
lende’, Amr. tādhāra – ’der den Trank der Unsterblichkeit gibt’, glau – ’der
Kugelförmige’, Naks.atreśa, Naks.atrapati oder Naks.atranātha – ’Herrscher
über die Sternbilder’ bzw. Mondkonstellationen, Aus.adh̄ı́sa – ’der Patron
der Heilpflanzen’, Mr. gāṅka – ’der wie ein Reh/ Hirsch Gezeichnete’, Śaśin,
Śaśadhara – ’der mit einem Hasen Gezeichnete’5, Rohin. ı̄priya – ’dem Ro-

auf.
5 Dem Vollmond ist in hinduistischer Wahrnehmung ein Reh oder ein Hase – nicht aber

ein Gesicht – eingeschrieben.
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hin̄ı lieb ist’, Himakara – ’der Kühle macht/ verbreitet’, Aus.adhīpati – ’Herr
der Heilpflanzen’, Kumudabandhu – ’Freund der Lotusblume’, Śivaśekhara –
’Krone des Śiva’, Śvetavājin – ’der von weissen Pferden Gezogene’.

Mars – Maṅgala Aṅgāraka* – ’der wie erhitzte Kohle ist’, Maṅgala* – der
’Glücksverheissende’, Bhauma* – ’der von der Erde abstammt’, Kuja – der
’Erdgeborene’, Bhūmija – ’der von der Erde Geborene’, Mah̄ısuta, Ks.itisuta,
Āvaneya, Māheya – ’der aus der Erde Hervorgegangene’, Lohitāṅga – der
’Rotfarbene’, ’der mit roten Gliedern Versehene’, Rudhira – der ’Blutrote’,
Krūrāks.a – ’der bösartige Augen hat’, Vakra – der ’Gekrümmte’.

Merkur – Budha Budha* oder Vibudha – der ’Weise’, Saumya* – der ’Sanf-
te’, Jña oder Vid – der ’Wissende’, Bodhana – der ’Lehrende’, Kumāra –
der ’Sohn [von Candra]’, Candrasuta – ’der aus Candra Hervorgegangene’,
Candraja – der ’Mondgeborene’, Rājaputra – ’Königssohn’, Tārāputra – der
’Sohn der Tārā’, Rauhin. eya – ’der aus Rohin̄ı Erwordene’, Himaraśmija –
’der aus kühlen Strahlen Geborene’, Himna – der ’Kühle’ oder ’Frostige’.

Jupiter – Br.haspati Guru* – ’Lehrer’, ’spiritueller Meister’, Br. haspati* – Herr
des Gebets/der Devotion, Ijya – ’der respektvoll zu Behandelnde’, Īd. ya – der
’Gepriesene’, Āṅgirasa – ’der von Aṅgiras [göttlichen Schreiber der Veden]
Abstammende’, Suraguru – ’Lehrer der Götter’, Suramantrin – ’Berater der
Götter’, Surācārya – ’Götterpriester’, Vakpati, Vācaspati – ’Herr der [Opfer-
]Sprache’, Gir̄ı́sa – ’der die [göttlichen] Berge bewohnt’, Gı̄rpati, Gı̄h. pati
– ’Herr der göttlichen Berge’, Dhis.an. a – der ’Weise’, ’Wissende’; der die
vedischen Hymnen kennt, J̄ıva – der ’Lebensspendende’, Brahman. aspati –
’Herr der Brahmanen’, Devapurohita – ’Opferpriester der Götter’, Gan. apati
– ved. ’Herr göttlicher Wesen’, Jyes.t.harāja – ’König der Älteren’.

Venus – Śukra Śukra* – der ’Glänzende’, Bhr. gu – der ’Flammenhafte’; auch
Name eines R. s. i, Bhr. gusuta, Bhārgava – ’der aus den Flammen Hervorge-
gangene’, der ’Diamantene’, Bhr. gusuta – ’der vom Weisen Bhr.gu Abstam-
mende’, Sita – der ’Weisse’, Kavi – der ’Dichter’, Kāvya – ’der die Qualitäten
eines Dichters hat’, Daityamantrin – ’Berater der Daitya’, einer Klasse von
Dämonen, Daiteya – ’der aus den Daityas Hervorgegangene’, Dānavapūjita
– ’der von Dämonen Verehrte’, Asuraguru – ’Meister/Lehrer der Dämonen’,
Uśanas – der Dichtervater; auch Name eines Weisen.

Saturn – Śani Śanaíscara* – der ’langsam Gehende’, Śani* – der ’Langsame’,
Bhāskari, Ārki oder Sauri* – ’der von der Sonne Stammende’, Sūryaputra
– ’Sonnensohn’, Manda – der ’Träge’, Asita – der ’Dunkle’/ ’Dunkelblaue’/
’Schwarze’, Sahasrām. śuja – ’der aus tausend Strahlen Geborene’, Pātaṅgi –
’der zu Fall bringt/ ruiniert’, Yama – – Totengott, Chāyāputra – ’Sohn der
Chāyā’, Göttin des Schattens.
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Aufsteigender Mondknoten – Rāhu Rāhu* – der ’Ergreifer’ oder ’vehement
Begehrende’, Tamah. – der ’Verdunkler’, der ’Dunkle’, Anu – ’Atom’ oder
’Partikel’, Asura – ’Dämon’, Sim. hikāsuta, Saim. hikeya – ’Sohn der Sim. ikā’,
Dānava – ’Dämon’, Vidhuntuda – ’der den Mond in Not bringt’, Amr. tacaura
– ’Dieb des Unsterblichkeitselixirs’, Upaplava – ’Erscheinung des Unglücks’.

Absteigender Mondknoten – Ketu Ketu* – der ’Lichthafte’, Śikhin – ’Ko-
met’ (auch Bezeichnung für Pfau, Flamme, ein spezielles Haarbüschel auf
dem Kopf, etc.), Brahmasuta – ’der aus Brahmā Hervorgegangene’, Dhūmravarn. a
– der ’Fleckige’ oder ’Rauchfarbene’, Citravarn. a – der ’Gefleckte’, der ’Bun-
te’.

Geburtsgottheit – Janmadevatā Janma* – ’Geburt’, Janmadeva, Janmade-
vatā* – ’Geburtsgottheit’, Janmanaks.atra* – ’Geburts-Sternbild’, Śubhra –
der ’Schöne’, ’Erstrahlende’, Ambhoruham. Sam. kāśa – ’der dem Wasserkra-
nich ähnlich [elegant] Aussehende’, Siddhida – ’der Geschick Verleihende’,
Śvetavarn. a – ’der von weisser Farbe ist’, Śvetāmbaradhara – ’der von weisser
Erscheinung ist’, Yogapat.t.avibhūs. ita – ’der mit einem Yoga-Umhang Ge-
schmückte’, Śvetavr. s.abhavāhana – ’der einen weissen Stier als Reittier hat’,
Vr. s.astha – ’der auf einem Stier sitzt’, padmahastadhara – ’der einen Lotus
in Hand hält’.



16. APPENDIX IV: MATERIAL-TABELLEN FÜR DIE
NAVAGRAHA

Die nachfolgenden Tabellen stellen eine Auswahl der in den lokal verwendeten Ma-
nualen und Almanachen im Kontext der graha-Verehrung aufgeführten Materialien
dar. Wo die Begriffe nicht übersetzt wurden, sei auf die entsprechenden Abschnitte
in Appendix V verwiesen.

Materliallisten für grahahoma

Beispiel einer Materialliste (Nep. sāmagr̄ı-suci) für grahaśāntihoma (Anonym,
1991):1

Anweisung Übersetzung Bemerkungen

Anweisung Übersetzung Bemerkungen
dhāna t.apar̄ı – 5 ’fünf Blatteller mit unenthülstem Reis’ für sthāpana (siehe Kap. 11.1)
cāmal t.apar̄ı – 7 ’sieben Blatteller mit ungebrochenem

Reis’
für sthāpana (siehe Kap. 11.1)

pañcapallava – 1 ’fünf Blätter’ werden für kalaśapūjā verwen-
det; vgl. App. V

sarvaus.adhi – 1 ’Allmedizin’, Mischung aus pflanzli-
chen Substanzen

siehe App. V

pahem. lā kālā aks.atā ’gelb bzw. schwarz gefärbter, ungebro-
chener Reis’

für rekh̄ı

rāto, seto kapad. ā roter und weisser Stoff Zum Umbinden für Gan. eśa
und śāntikalaśa im Zuge ihrer
Verehrung

candana ’Sandelholzpaste’
aks.atā ’ungebrochener Reis’
mālā, phūl sabai raṅgko ’Blumengirlande, Blumen aller Farben’
naivedya phalharu ra ja-
nai

’Speisen für die Gottheit, Früchte und
Heilige Schnur’

supar̄ı ādi ’Betelnüsse etc.’
rekh̄ı hālne p̄ıt.ho – 1 ’Mehl für Streudiagramm’
bali dine dah̄ı aks.atā – 1 ’Yoghurt und ungebrochener Reis für

bali’
brahman. a varan. ako
uparnā, dhot̄ı, kapad. ā –
1

’Oberkleid, Unterkleid, Stoff zur Ver-
ehrung des Brahmanen’

im Rahmen der Verehrung des
Priesters durch den skti Ya-
jamāna zu reichen

grahako dāna – 1 ’Materialien für grahadāna’ nicht spezifiziert; dagegen ist
in Śarmā (1980) eine tabellari-
sche Aufstellung ergänzt (siehe
unten, (Mat-2))

ff. folgende Seite

1 Die Zahlen bezeichnen jeweils eine Einheit bzw. ein Set.



16. Appendix IV: Material-Tabellen für die Navagraha 517

ff. Materi.alliste

Anweisung Übersetzung Bemerkungen
godāna, daks. in. ādi ’Gabe der Kuh, Priester-Entgelte etc.’ godāna wird in aller Regel über

eine symbolische Geldgabe ge-
reicht

ābhyudayikamā – pān,
supār̄ı, janai, agarbatt̄ı,
pañcāmr. ta – 1

’für die Ahnenverehrung Betel-
blatt, Betelnuss, Heilige Schnur,
Räucherstäbchen, fünf Produkte der
Kuh’

als Teil von pūrvāṅga zu voll-
ziehen

ab̄ır, keśar –1 ’rotes Pulver, Safranpulver’
phal, pus.pa, naivedya
hunuparcha

’Früchte, Blumen, Speise für die Gott-
heiten müssen vorhanden sein’

arghya pakkānna naived-
ya ādi

’Substanzen für arghya, die grundle-
genden Getreide, Speisen etc.’

Einige Manuale, wie Anonym (2000) sind sehr viel genauer in ihren Anweisun-
gen für ein Feueropfer, doch auch hier setzen die in vielen Punkten rudimentären
und inkompletten Auflistungen ein entsprechendes Wissen des Priesters voraus in
seinen eigenen Besorgungen bzw. den Aufträgen an den Yajamāna.
Lokale handschriftliche Manuale weisen verschiedentlich Listen auf, die nach den
verschiedenen Bezugsorten – Blumenverkäufer (Mālākāra), Metallarbeiter (Tam-
rakāra), Citrakāra, Vaidya, Süssbäcker, Früchteverkäufer, Goldschmied – aufgeteilt
sind.
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(Mat-1) Materiallisten für grahaśānti aus der klassisch-hinduistischen Tradition

Bei der Zusammenstellung der folgenden Tabellen orientiere ich mich an den An-
gaben in Yājñavalkyasmr.ti 1.301–1.305, Jaiminigr.hyasūtra 2.9, Matsyapurān. a 92,
93 und 238, Vis.n. udharmottarapurān. a 1.88ff. Diese Quellen decken weitgehend die
’klassische Tradition’ ab, zeugen auch schon von zum Teil alternativen Lehrmei-
nungen, wie sie in den Auflistungen aus lokalen Quellen bestätigt werden.

(Mat-1a): Angaben zu den graha-s in hinduistischen Quellen

graha Position (YājS) Metalle
(YājS)

Edelsteine
(MaP)

samidhā
(YājS, MaP)

Sūrya Zentrum Kupfer Rubin arka

Candra SE Kristall Perle palāśa

Maṅgala NE Rotes Sandelholz Grüner Emerald khadira

Budha S Gold Roter Korall apāmārga

Br.haspati N Gold Topaz pippala-Baum
(oder aśvattha)

Śukra E Silber Diamant ud. umbara

Śani W Eisen Blauer Saphir śamı̄

Rāhu SW Blei Onyx dūrvā

Ketu NW Zinn (MaP: Bron-
ze)

Katzenauge
(Lapis lazuli)

kuśa

(Mat-1b): ff. Angaben zu den graha-s in hinduistischen Quellen

graha Speisen
(bali)

Speisen (YājS) dhūpa (YājS) dāna-daks. in. ā
(YājS, MaP, Vid-
hP)

Sūrya gudaudana gudaudana kunduraka Milchkuh

Candra ghr. tapāyasa pāyasa ghr. ta Muschel

Maṅgala masūrānna havis.ya sarjarasa Gold oder Kalb

Budha dugdhaudana ks. ı̄ra aguru Roter Ochse oder
Gold

Br.haspati dadhyaudana s. ās. t.ika sihvala Gelber Schmuck/
Stoff

Śukra ghr. taudana dadhyodana bilvaguru Weisses Pferd

Śani kr. sarānna havíscūrn. a guggula Schwarze Kuh

Rāhu chāgamām. sa mām. sa lāks. ā Eisen oder Schwert

Ketu citraudana citrānna lāks. ā Ziegenbock
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(Mat-2)-(Mat-3) graha-spezifische Materialien gemäss vidhi-s

Die folgende Liste ist auf der ersten Seite des Navagraha japa-s.adāṅgarudr̄ı (Śarmā,
1998) tabellarisch aufgeführt, welches zwar in Varanasi gedruckt, aber in Nepal für
grahajapa regelmässig von Parvat̄ıya-Priestern verwendet wird. Wie das gesam-
te vidhi ist auch die Materialliste in Sanskrit gehalten, wobei vereinzelt Nepali-
Begriffe eingeflossen sind (z. B. c˜̄ad̄ı oder boko).
Auffallend sind hier die zum Teil sehr kostspieligen Gaben wie Land, zudem sind
einige als unüblich zu bezeichnende, in anderen Listen nicht genannte Gaben – ein
neues Haus, eine Sklavin, ein mit hundert Geschmacksvarianten versehenes Fest-
mahl, eine Wolldecke, Schuhe – aufgeführt. Während in einigen Kategorien zwei
oder mehr Items erscheinen, können andere bei einem graha wiederum gänzlich
fehlen.

(Mat-2): graha-Materialien gemäss grahavidhi

Dieselbe Materialtabelle ist im grahaśāntividhi von Śarmā (1980) bzw. in dessen
grahajapavidhi (Śarmā, 1998) abgedruckt.

graha vr̄ıhi ratna dhātu dāna ferner japa-
saṅkhyā

Sūrya ga;ea;DUa;ma ma;a;a;Na;k�+.a,mUa;ñÍç ÅÅ*:+.a
.sua;va;NRa, ta;a;mÒa gua;q, .=+�+:va;~:�a, k+:ma;l+.pua;Spa, .=+�+:.ca;nd;na, :ke +:Za:=,

nUa;ta;na gxa;h (’neues Haus’), .sa;va;tsa;a;ga;Ea
7’000

Candra (õ;ea;ta;.ca;a;va;l
(?)

ma;ea;�a;ta ..ca;<a;d� ;a ..c�a;a;n�a;a, ;Gxa;ta, d;�a;Da, vMa;Za;pa;a:�a (’Bambusgefäss’),

(õ;ea;ta;va;~:�a, (õ;ea;ta;pua;Spa, (õ;ea;ta;.ca;nd;na, k+:pRUa:=, Za:ñÍËÅÅÉ*;, vxa;Sa;Ba
11’000

Maṅgala ga;ea;DUa;ma;a;�a,
ma;sUa:=+
a;dõ ;d;l
(?)

;
a;va;dÒu +ma .sua;va;NRa, ta;a;mÒa :pxa;Tv�a;a (’Erde’ oder ’Land’), gua;q, .=+�+:va;~:�a,
.=+�+:pua;Spa, .=+�+:.ca;nd;na, :ke +:Za:=, k+:~tUa:=� +a, .=+�+:vxa;Sa;Ba

10’000

Budha mua;�ç Å +a;�a .=+�a k+:Ma;~ya;pa;a:�a,.sua;va;NRa ;Gxa;ta, h;�a:=+ta;va;~:�a, .sa;vRa;pua;Spa, ga:ja;d;nta, Za;~:�a,
k+:pRUa:=, A;nea;k+:P+.l (’Auswahl an Früchten’),

:Sa;q" +.sa;Ba;ea:ja;na (’Festgericht mit 100 Ge-
schmacksvarianten’) , d;a;s�a;a (’Sklavin’)

8’000

Br.haspati :p�a;a;ta;Da;a;nya :pua;Ka:=+a:ja,
ma;a;Na

.sua;va;NRa ma;Dua, l+.va;Na, Za;kR +.=, :p�a;a;ta;va;~:�a, :p�a;a;ta;pua;Spa,
:pua;~ta;k, C+�a, h;�a:=+dÒ +a, :p�a;a;ta;P+.l, ;Gxa;ta;pa;a;ya;sa, BUa;�a;ma
(’Land’), A:(õ;a

19’000

Śukra (õ;ea;ta;.ca;a;va;l
(?)

h� ;a:=+a .=;ja;ta, .sua;va;NRa ;Gxa;ta, d;�a;Da, Za;kR +.=+a, (õ;ea;ta;�a;.ca:�a;va;~:�a, (õ;ea;ta;pua;Spa,
(õ;ea;ta;.ca;nd;na, .sua;ga;nDa;dÒ +v.ya, BUa;�a;ma (’Land’), ga;ea,
(õ;ea;ta;a:(õ;a

15’000

Śani ma;sUa:=,
ku +:l+.T�a;a

n�a;a;l+.m,a l+.ea;h, .sua;va;NRa ;�a;ta;l, :tEa;l, kx +:SNa;va;~:�a, kx +:SNa;pua;Spa, k+:~tUa:=� +a,
o+.pa;a;na;h, ma;
a;h;S�a;a, kx +:SNa;Dea;nua

23’000

Rāhu .sa;�a;Da;a;nya,ma;a;Sa;a;�a .sua;va;NRa .=+�a l+.ea;h ;�a;ta;l, :tEa;l, .sa-;�a;ta;l-ta;a;mÒa;pa;a:�a, n�a;a;l+.va;~:�a,kx +:SNa;pua;Spa, k+.ñç ÅÅ*, .sUa;pa (’Hülsenfrüchte-

Eintopf’), k+:}ba;l, :he ;ma;na;a (’Goldiges’),ga;ea

18’000

Ketu ma;a;Sa;a;�a,.sa;�a;Da;a;nya ;vEa;qU +.yRa;ma;a;Na,
.sua;va;NRa .=+�a

l+.ea;h ;�a;ta;l, :tEa;l, kx +:SNa;pua;Spa, k+:~tUa:=� +a, Za;~:�a, k+:}ba;l,
ba;ea;k+:ea

18’000

Gleichbleibend für alle steht varn. adaks. in. ā.
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(Mat-3) – Materialien gemäss Śikharanāthabhās.ya

Eine ins Nepali übersetzte Liste von Materialien für grahadāna, hier als deya vastu
bezeichnet, findet sich in einem sowohl von Spezialisten der ParT als auch der
RājT konsultierten Referenztext (Suved̄i, 2000b, 490ff.):

graha vr̄ıhi ratna dhātu dāna ferner devatā
pūjā

japa-
saṅkhyā

Sūrya ga;h<u , ma;sUa:=+ea ma;a;a;Na;k�+.a .sua;n,a, ta;a;ma;a gua;q, ;�a;Ga;o, .=+a;ta;ea va;~:�a, k+:ma;l-
k+:ea :PU +.l, , k+.=+v�a;a:=-k+:ea :PU +.l, ,
.=+�+:.ca;nd;na, du ;
a;h;n�a;a ga;aIR

Śiva 7’000

Candra .q+.a;l� +.a-ma;a..ca;a;va;l, ma;ea;t�a;a .sua;n,a, ..ca;<a;d� ;a ;Gxa;ta;ku +:}Ba, .sea;ta;ea ..ca;a;ma:=, .sea;ta;ea va;~:�a,
d;h� ;a, k+:pUa:=, (r�a;a;Ka;Nq, Za:ñÍËÅÅÉ*;, .ja;nEa,vxa;Sa

Dev̄ı 11’000

Maṅgala ga;h<U , ma;sUa:=+ea mUa;ga;a .sua;n,a, ta;a;ma;a gua;q, .=+a;ta;ea ..ca;nd;na, .=+a;ta;ea va;~:�a,
k+.=+v�a;a:=-k+:ea :PU +.l, , .=+a;ta;ea vxa;Sa

Gan. eśa 10’000

Budha mUa;z, ma:=+k+:ta;ma;a;Na .sua;n,a,
k+:<a;}å.sa;ea,
..ca;<a;d� ;a

n�a;a;l+.ea va;~:�a, h;�a:=+ya;ea va;~:�a, h:��a;a-
k+:ea d;<a;t,a, .sa;va Ta:=� +a :PU +.l, , k+:~tua:=� +a,
d;a;s�a;a, Bea;q+.a

Vis.n. u 8’000

Br.haspati :pa;heM ;l+.ea ;Da;a;na :pua;Spa:=+a:ja,
ma;a;Na

.sua;n,a ma;h, nUa;n,a, :pa;heM ;l+.ea va;~:�a, h;le +.d;ea,
na;va:=+�a, ;Ga;ea;q+.a

Kuladevatā 19’000

Śukra ..ca;a;ma;l, h� ;a:=+a .sua;n,a, ..ca;<a;d� ;a ;GyUa, .sua;ga;nDa;dÒ +v.ya, (r�a;a;Ka;Nq, ;�a;.ca:�a
va;~:�a, .sea;ta;ea ;Ga;ea;q+.a, du ;hu ;n�a;a;ga;aIR

Indrān. i 11’000

Śani ma;a;s,a, ;�a;ta;l,ga;h;t,a n�a;a;l+.ma;a;Na :P+.l+.a;m,a,.sua;n,a .tea;l, , k+:a;l+.ea va;~:�a, BEMa;s�a;a, k+:a;l� +.a
ga;aIR

Dev̄ı 23’000

Rāhu ma;a;Sa, ;�a;ta;l, ga;ea;mea;d;ma;a;Na :P+.l+.a;m,a,
.sua;n,a-k+:ea .sa;pRa

;�a;ta;l+.pUa;nRa-ta;a;mÒa;pa;a:�a, k+:}ba;l, .tea;l, ,
k+:a;l+.ea va;~:�a, k+:a;l+.ea :bea;q+.ea, ;Ga;ea;q+.a

Bhairava 18’000

Ketu ma;a;Sa, ;�a;ta;l, ;vEa;du ;yRa;ma;a;Na .sua;n,a .tea;l, , nUa;n,a, Ka:ñç ÅÅ*, k+:}ba;l, k+:~tUa:=� +a,
�+:n,a, ;Dva;Ma;sea va;~:�a, ;Dva;Ma;sea :PU +.l, ,
ba;ea;k+:ea

Bhairava 7’000

Yogin̄ı – – .sua;va;NRa ta;a;ma;a-k+:ea Ba;<a;q+.a-ma ;GyUa, ma;h,
;�a;.ca;n�a;a, :pa;ææ* va;~:�a

nicht def. nicht
def.
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(Mat-4) grahadāna-Materialien gemäss lokaler pañcāṅga-s

Die Materiallisten in den pañcāṅga-s sind nicht tabellarisch aufgeführt, wurden
hier der Lesbarkeit halber jedoch in dieser Form wiedergegeben.

(Mat-4a): Materialien für graha-s, Munthā und Yogin̄ı-s (SuPa)

graha vr̄ıhi ratna dhātu dāna ferner devatā
pūjā

japa-
saṅkhyā

Sūrya ga;h<u , ma;sUa:=+ea ma;a;a;Na;k .sua;n,a, ta;a;ma;a ;GyUa, .=+a;ta;ea k+:pa;q+.a, k+:ma;l-
k+:ea :PU +.l, , k+.=+v�a;a:=-k+:ea :PU +.l, ,
.=+�+:.ca;nd;na, du ;
a;h;n�a;a ga;aIR

Śiva 7’000

Candra ..ca;a;ma;l, ma;ea;t�a;a .sua;n,a, ..ca;<a;d� ;a ;GyUa, .sea;ta;ea k+:pa;q+.a, d;h� ;a, k+:pUa:=,
(r�a;a;Ka;Nq, Za:ñÍËÅÅÉ*;, .ja;nEa, vxa;Sa

Dev̄ı 11’000

Maṅgala ga;h<U , ma;sUa:=+ea mua;ga;a .sua;n,a, ta;a;ma;a .sa;Ka:=,, .=+ta;ea ..ca;nd;na, .=+a;ta;ea k+:pa;q+.a,
k+.=+v�a;a:=-k+:ea :PU +.l, , .=+a;ta;ea vxa;Sa

Gan. eśa 10’000

Budha mua;z, ma:=+k+:ta;ma;a;Na
(:pa;�a) .sua;n,a,

k+:<a;}å.sa;ea,
..ca;<a;d� ;a

;GyUa, h;�a:=+ya;ea k+:pa;q+.a, h:��a;a-k+:ea d;<a;t,a,
Ta;�a:=+Ta;�a:=-k+:ea :PU +.l, , k+:~tua:=� +a, Bea;q+.a

Vis.n. u 8’000

Br.haspati :pa;heM ;l+.ea;Da;a;na, .=+h:=, :pua;Spa:=+a:ja,
ma;a;Na

.sua;n,a ma;h, ..c�a;a;n�a;a, nUa;n,a, :pa;heM ;l+.ea k+:pa;q+.a,
.=+h:=,, h;le +.d;ea, na;va:=+�a, ;Ga;ea;q+.a

Kuladevatā 19’000

Śukra ..ca;a;ma;l, h� ;a:=+a .sua;n,a, ..ca;<a;d� ;a ;GyUa, .sua;ga;nDa;dÒ +v.ya, (r�a;a;Ka;Nq,
;�a;C+.
a;vRa+.=e/ bua;ææ*e k+:pa;q+.a, .sea;ta;ea ;Ga;ea;q+.a,
du ;hu ;n�a;a;ga;aIR

Indrān. i 11’000

Śani ma;a;s,a, ;�a;ta;l, ,ga;h;t,a n�a;a;l+.ma;a;Na :P+.l+.a;m,a,.sua;n,a .tea;l, , k+:a;l+.ea k+:pa;q+.a, BEMa;s�a;a, k+:a;l� +.a
ga;aIR

Dev̄ı 23’000

Rāhu ma;a;S,a, ;�a;ta;l, ga;ea;mea;d :P+.l+.a;m,a,
.sua;n,a-k+:ea .sa;pRa

;�a;ta;l+.pUa;nRa-ta;a;mÒa;pa;a:�a, k+:}ba;l, .tea;l, ,
k+:a;l+.ea va;~:�a, k+:a;l+.ea :bea;q+.ea, ;Ga;ea;q+.a

Bhairava 18’000

Ketu ma;a;S,a, ;�a;ta;l, ;vEa;du ;yRa .sua;n,a .tea;l, , nUa;n,a, Ka:ñç ÅÅ*, k+:}ba;l, k+:~tua:=� +a,
�+:n,a, ;Dva;Ma;sea k+:pa;q, ba;ea;k+:ea

Bhairava 7’000

Munthā – – .sua;n,a,ta;a;mÒa;pa;a:�a ;GyUa, ma;h, ;�a;.ca;n�a;a, :pa;heM ;l+.ea k+:pa;q+.a Is.t.adevatā nicht
def.

Yogin̄ı – – .sua;n,a,ta;a;mÒa;pa;a:�a ;GyUa, ma;h, ;�a;.ca;n�a;a, :pa;heM ;l+.ea k+:pa;q+.a Is.t.adevatā nicht
def.

Quelle: Pañcāṅga von Sūryaprasād D. huṅgel (SuPa), V.S. 2059
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(Mat-4b): Materialien für die graha-s (ToPa)

graha vr̄ıhi ratna dhātu dāna devatā
pūjā

japa-
saṅkhyā

Sūrya ga;h<U ma;a;a;Na;k,

m<ua;ga;a
.sua;n,a, ta;a;ma;a ..ca;a;ku , ;GyUa, .=+a;ta;ea k+:pa;q+.a, .=+a;ta;ea

..ca;nd;na, k+:ma;l, -k+:ea :PU +.l, , ba;a;.cC+.ea

.sa;
a;h;ta-k+:ea ga;a;IR , :ke +:Za:=� +a
Śiva 7’000

Candra ..ca;a;ma;l, ma;ea;t�a;a .sua;n,a, ..ca;<a;d� ;a d;h� ;a, ba;<a;s,a-k+:ea :pya;a;z, , .sea;ta;ea
k+:pa;q+.a, .sea;ta;ea ba;a;.cC+.ea, .sea;ta;ea..ca;nd;na, .sea;ta;ea :PU +.l, , ;�a;ma;(r�a;a, k+:pUa:=,Za:ñÍËÅÅÉ*;

Dev̄ı 11’000

Maṅgala mua;sua:=+ea m<ua;ga;a .sua;n,a, ta;a;ma;a ..ca;a;ku , ;GyUa, .=+a;ta;ea ..ca;nd;na/ k+:pa;q+.a/
k+.=+v�a;a:=/ ba;a;.cC+.ea, :ke +:Za:=� +a, k+:~tua:=� +a

Gan. eśa 10’000

Budha mua;z, :pa;�a;a k+:<a;Z,a-k+:ea
Ba;<a;q+.a

h;�a:=+ya;ea k+:pa;q+.a, k+:a;l+.ea ba;a;.cC+.ea,
h:��a;a-k+:ea d;<a;t,a, .sa;bEa ;
a;k+:�a;sa;}å.k+:a
:PU +.l, , k+:pUa:=, k+:~tua:=� +a, Za:ñÍËÅÅÉ*;

Vis.n. u 9’000

Br.haspati ..ca;na;a-k+:ead;a;l, :pua;Ka:=+a:j,a k+:<a;Z,a-k+:ea
Ba;<a;q+.a

;GyUa, :pa;heM ;l+.ea k+:pa;q+.a, :pa;heM ;l+.ea
;Da;a;na, :pa;heM ;l+.ea :PU +.l, , :pa;heM ;l+.ea
:P+.�PU +.l, , h;le +.d;ea/:bea;sa;a:=,, nUa;n,a,
;Ga;ea;q+.a, :pua;~ta;k

Kuladevatā 19’000

Śukra ..ca;a;ma;l, h� ;a:=+a .sua;n,a, ..ca;<a;d� ;a (r�a;a;Ka;Nq, ;�a;ma;~åò:�a;a, .sea;t�a;a ga;aIR , .sea;ta;ea;Ga;ea;q+.a, .sea;ta;ea k+:pa;q+.a, du ;D,a, d;h� ;a,
.sea;ta;ea :PU +.l, , .sua;ga;nDa

Indrāyan. ı̄ 16’000

Śani ma;a;S,a, ga;h;t,a n�a;a;l+.m,a/n�a;a:= .sua;n,a,:P+.l+.a;m,a BEMa;s�a;a ya;a .=+a;ñÍç ÅÅ*:+.ea, k+:a;l+.ea k+:pa;q+.a,
k+:a;l+.ea ;�a;ta;l, , k+:a;l+.ea :PU +.l, , k+:a;l� +.a
ga;a;IR , ma;a;f;a-k+:ea Bua;q, +k+:ea-ma;a .tea;l, ,
:P+.�PU +.l, , k+:~tua:=� +a

Bhagavat̄ı 23’000

Rāhu k+:a;l+.ea ;�a;ta;l, ga;ea;mea;d .sua;n,a, .s�a;a;sa;a .sa;~yRua-k+:ea .tea;l, , k+:a;l+.ea k+:pa;q+.a,
k+:a;l+.ea :PU +.l, , ta;va;Ra:=, ya;a :P+.l+.a;m,a-
k+:ea h;�a;ta;ya;a:=,, k+:}ba;l, ;Ga;ea;q+.a

Bhairava 18’000

Ketu k+:a;l+.ea ;�a;ta;l, ;vEa;du ;yRa, ma;a;Na .sua;n,a,:P+.l+.a;m,a,
k+:<a;Z,a-k+:ea
Ba;<a;q+.a

:Pu +.~åò:a;ea .=+ñÍç ÅÅ*:, -k+:ea k+:pa;q+.a .= :PU +.l, ,
ba;ea;k+:ea, nUa;n,a, h;�a;ta;ya;a:=,, k+:}ba;l,
na;�a:=+va;l, , .sa;�a;Da;a;nya, k+:~tua:=� +a

Bhairava 18’000

Munthā – – – – – –

Yogin̄ı – – – – – –

Quelle: Pañcāṅga von Toyanāth Pant (ToPa), V.S. 2058
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(Mat-4c): Materialien für graha-s, Munthā und Yogin̄ı-s (JoPa)

graha vr̄ıhi ratna dhātu dāna ferner devatā
pūjā

japa-
saṅkhyā

Sūrya ga;h<U ma;a;a;Na;k .sua;n,a,
ta;a;ma;ea

..ca;a;ku , ;GyUa, .=+a;ta;ea va;~:�a, k+:ma;�k+:ea
:PU +.l, , .=+�+:.ca;nd;na, du ;
a;h;n�a;a ga;a;IR ,k+:ma;l

Śiva 7’000

Candra ..ca;a;ma;l, dx ;� ..ca;<a;d� ;a :pa;a;qU , d;h� ;a, .sea;ta;ea :PU +.l, , .sea;t�a;a ga;a;IR ,
k+:pUa:=, (r�a;a;Ka;Nq, Za:ñÍËÅÅÉ*;, .ja;nEa, ;Gxa;ta-ku +:}Ba

Dev̄ı 11’000

Maṅgala ga;h<U , mua;sua:=+ea mua;ga;a .sua;n,a ..ca;a;ku , .=+�+:.ca;nd;na, .=+a;ta;ea k+:pa;q+.a,
.=+a;ta;ea vxa;Sa;Ba, .=+a;ta;ea k+.=+v�a;a:=, :ke +:Za:=� +a,
k+:~tua:=� +a

Gan. eśa 10’000

Budha mua;g�a;a :pa:úãÁ*.a:=+�a .sua;n,a h;�a:=+ya;ea va;~:�a, h:��a;a-k+:ea d;<a;t,a,
k+:~tua:=� +a

Vis.n.u 8’000

Br.haspati :pa;heM ;l+.ea ;Da;a;na :pua;Spa:=+a:j,a,
ma;a;Na

.sua;n,a :pa;heM ;l+.ea k+:pa;q+.a, .=+h:=,, h;le +.d;ea, Za:ñÍËÅÅÉ*; Kuladevatā/
Baghalā-
mukh̄ı/
Vārāh̄ı

19’000

Śukra ..ca;a;ma;l, h� ;a:=+a .sua;n,a, ..ca;<a;d� ;a (r�a;a;Ka;Nq, .sea;ta;ea ;Ga;ea;q+.a, .sea;ta;eak+:pa;q+.a, va;tsa-ga;a;IR Is.t.adev̄ı/
Indrān. i/
Bhuva-
neśvar̄ı

11’000

Śani ma;a;S,a, ;�a;ta;l, n�a;a;�ma;a;Na :P+.l+.a;m,a .tea;l, , ;�a;na;l+.ea va;~:�a, BEMa;s�a;a Dev̄ı und
Kāl̄ı

23’000

Rāhu ma;a;S,a, ;�a;ta;l, ga;ea;mea;d .sua;n,a,:P+.l+.a;m,a .tea;l, , nUa;n,a, k+:a;l+.ea va;~:�a, :bea;q+.ea Bhairava 18’000

Ketu ga;h<U , ma;a;S,a,
;�a;ta;l,

? ..ca;<a;d� ;a nUa;n,a, Ka:ñç ÅÅ*, ;�a;C+.f, -va;~:�a, ba;ea;k+:a Mahākāla/
Chinna-
mastā

7’000

Munthā – – .sua;n,a,ta;a;mÒa;pa;a:�a ;GyUa, ma;h, ;�a;.ca;n�a;a, :pa;ææ*-va;~:�a Is.t.adevatā nicht
def.

Yogin̄ı – – .sua;n,a,ta;a;mÒa;pa;a:�a ;GyUa, ma;h, ;�a;.ca;n�a;a, :pa;ææ*-va;~:�a Is.t.adevatā nicht
def.

Quelle: Pañcāṅga von Maṅgalrāj Joś̄ı (JoPa), V.S. 2058

In seiner eigenen astrologischen Praxis verwendet Maṅgalrāj Joś̄ı im Zusammen-
hang mit Horoskopanalysen auf den Geburtstag hin ein vorgedrucktes Formular,
wo er daśā-Perioden einschreibt und die spezifisch empfohlenen Rituale und Mate-
rialien ankreuzt. Die śubhagraha-s Candra, Budha und Śukra, erstaunlicherweise
auch Ketu sind nicht aufgelistet. Die Liste führt des weiteren can. d. ı̄pāt.ha, wahlwei-
se rudr̄ı- oder mahāmr. tyuñjaya-pāt.ha sowie as.t.acirañj̄ıv̄ı-pūjā zum Ankreuzen auf.
Zusätzlich zur dāna-Liste der graha-s sind die Gottheit-spezifischen Materialien
zur Verehrung der entsprechenden grahadevatā erwähnt. Die für devatāpūjā emp-
fohlenen Gottheiten weichen zum Teil von den Angaben im pañcāṅga ab, scheinen
’lokalisiert’; für Śani ist es nunmehr Bhairava, für Rāhu Mahākāla, für die gra-
hayogin̄ı-s die kuladevatā oder Bagalāmukh̄ı.
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(Mat-5)-(Mat-8) Materiallisten aus der Newar-hinduistischen Tradition

(Mat-5a): graha-Materialien nach Guruśekhara Śarmā

graha vr̄ıhi taral padārtha pus.pa, phūl devatā pūjā japa-
saṅkhyā

Sūrya ga;h<U , (.jMua;gea;Da;a;na) ..ca;a;ku k+:ma;l Śiva 7’000

Candra ..ca;a;ma;l, d;h� ;a, ;�a;Ga;o .sea;ta;ea Dev̄ı 11’000

Maṅgala ga;h<U , mua;sua:=+ea ..ca;a;ku .=+a;ta;ea k+.=+v�a;a:= Gan. eśa 10’000

Budha mua;g�a;a ;�a;Ga;o, .sa;Ka:= k+.=+v�a;a:=, ;
a;va;
a;va;Da :pua;Spa Vis.n. u 8’000

Br.haspati ;Da;a;na, ..ca;na;a,h;le +.d;ea/:bea;sa;a:=, ;�a;.ca;n�a;a/.sa;Ka:=,, nUa;n,a :pa;heM ;l+.ea Kuladevatā 19’000

Śukra .sea;ta;ea ..ca;a;ma;l, ;�a;ma;~åò:�a;a .sea;ta;ea, .sua;ga;nDa Indrāyan. ı̄ 16’000

Śani ma;a;S,a, ga;h;t,a, k+:a;l+.ea
;�a;ta;l

.tea;l, k+:a;l+.ea Dev̄ı,
pippala-
Baum

23’000

Rāhu ma;a;S,a, ga;h;t,a, k+:a;l+.ea
;�a;ta;l

.tea;l, A;ga;~tya;pua;Spa,
kx +:SNa;a;pa:=+a;�a:ja;ta;a

Bhairava 18’000

Ketu ma;a;S,a, ;�a;ta;l na;�a:=+va;�k+:ea .tea;l, , nUa;n,a,.sa;�a;Da;a;nya tva;a :PU +.l, Bhairava 18’000

Munthā – ;�a;Ga;o, ma;h, ;�a;.ca;n�a;a – Bhagavat̄ı 27’000

Yogin̄ı – ;�a;Ga;o, ma;h, ;�a;.ca;n�a;a – Bhagavat̄ı 27’000

(Mat-5b): ff. graha-Materialien nach Guruśekhara Śarmā

graha candana ratna catus.pāda pātra vastra

Sūrya .=+�+:.ca;nd;na ma;a;a;Na;k .sa;va;tsa du ;hu ;n�a;a;ga;aIR ta;a;ma;ea .=+a;ta;ea
Candra k+:pRUa:=, (r�a;a;Ka;Nq ma;ea;t�a;a, h� ;a:=+a .sea;ta;ea vxa;Sa, .sea;ta;ea

ba;a;C� +.a
Za:ñÍËÅÅÉ*;, va;Ma;s,a-k+:ea :pya;a;z,
(’Zuckerrohrsten-

gel’), ..ca;<a;d� ;a, ;Gxa;ta;ku +:}Ba
.sea;ta;ea, .ja;nEa

Maṅgala .=+�+:.ca;nd;na,:ke +:Za:=� +a, k+:~tUa:=� +a mua;ga;a, :pa;�a;a .=+a;ta;ea vxa;Sa ta;a;mÒa .=+a;ta;ea

Budha :ke +:Za:=� +a, k+:~tUa:=� +a mua;ga;a, :pa;�a;a,:pa:úãÁ*.a:=+�a
ga:ja;d;nta k+:Ma;~ya/k+:Ma;s,a-k+:ea :pa;a:�a,Za:ñÍËÅÅÉ*;, ta;a;ma;a h;�a:=+ya;ea, n�a;a;l+.ea

Br.haspati ga;ea;l+.ea;.ca;nd;na :pua;Spa:=+a:ja, ma;a;Na
(Skt. :pua;Spa:=+a;ga) ;Ga;ea;q+.a k+:Ma;~ya/k+:Ma;s,a-k+:ea Ta;a;l, :pa;he ;l+.ea, :pua;~ta;k

Śukra (r�a;a;Ka;Nq h� ;a:= .sa;va;tsa ga;a;IR , .sea;ta;ea;Ga;ea;q ..ca;<a;d� ;a .sea;ta;ea, ;�a;.ca:�a, ..ca;a;ma;l,

Śani k+:~tUa:=� +a n�a;a;l ma;a;Na BEMa;s�a;a, k+:a;l� +.a ga;aIR :P+.l+.a;m,a n�a;a;l+.ea
Rāhu kx +:SNa;gua:� ga;ea;mea;d Bea;q+.a :P+.l+.a;m,a, .s�a;a;sa;a,

h;�a;ta;ya;a:=,, ta;a;ma;ea
;Dva;Ma;sea, n�a;a;l+.eak+:}va;l

Ketu k+:~tUa:=� +a ;vEa;du ;yRa ba;ea;k+:a Ka;q, ga, h;�a;ta;ya;a:=,, :P+.l+.a;ma k+:a;l+.ea k+:}va;l
Munthā – – – ta;a;mea/ta;a;mÒa :pa;heM ;l+.ea
Yogin̄ı – – – ta;a;mea/ta;a;mÒa :pa;heM ;l+.ea

Zusätzlich für alle: sun, wobei für Rāhu eine goldene Schlange (Nep. sun-ko nāg) spezifiziert ist.
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Die Tabellen (Mat-5a) und (Mat-5b) für die graha-s, Munthā und die grahayogin̄ı-s
entstammen einer handschriftlichen, tabellarischen Aufstellung von Guruśekhara
Śarmā. Die jeweiligen Kolonnentitel wurden übernommen, die Orthographie bei-
behalten. Die Kolonne ’taral padārtha’ (’spezifische Flüssigkeit’) enthält sowohl
feste wie flüssige Substanzen, welche gemäss Guruśekhara Śarmā in Blattschalen
eingefüllt und dem dāna beigestellt werden. Die Kolonne ’pātra’ suggeriert, dass
die jeweilig aufgeführten Metalle als Gefässe zu reichen sind, spezifiziert werden
diese indes nur bei Budha und Br.haspati, zudem erscheinen in dieser Kolonne Ga-
ben, die offensichtlich in keine der anderen Kolonnen passen. Hauptsprache ist ein
mit Sanskrit durchzogenes Nepali.
Die aus der RājT stammenden Beispiele von graha-Materialien weisen sich aus
durch eine Tendenz der Lokalisierung und der Kumulierung von Materialvorgaben.
Kriterien wie die lokal vorhandene Flora mögen einen Einfluss gehabt haben, aber
auch die Möglichkeit, an Herrscherhöfen kostenintensive Opfer zu veranstalten.
Das Prinzip der Kumulation von Ritualen, aber auch Materialien zur Erhöhung der
Wirksamkeit konnte auch in der Konzertation von reaktiven Ritualen beobachtet
werden.
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(Mat-6) Bh̄ımarathārohan. a-Materialien für graha-s (GuSe)

(Mat-6a): bh̄ımarathārohan. a-Materialien für graha-s

graha vr̄ıhi cinha candana pus.pa samidhā

Sūrya .~va;Ma va;a va;h .sUa;yRa;
a;ba;}ba .=+�+:.ca;nd;na hùÅ:a;a;oM k+.=+v�a;a:= A;a< ;Ka
Candra Bua;yUa h;a;ma;ea va;h ..ca;ndÒ +ma;a (r�a;a;Ka;Nq ..ca;va .~va;Ma :pa;�Ì+:a;s,a
Maṅgala :pìÉÅ;+k+:a va;h Tua;sa;a .=+�+:.ca;nd;na hùÅ:a;a;oM :pa;�íåÅ+a Ka;yea:=, dMu ;va;�a:=
Budha IR +.k+:a va;h va;a;Na kMu +:ku +:ma k+:a;NRa;k+:a:=, A;pa;a;ma;a;gRa AM -;�a;sMa
Br.haspati na;.cCe va;h .sa;PU ga;ea:=+ea;.ca;na ..ca;}å.pa;k A;a< ;Ka
Śukra :ke +:gUa, ..ca;a;na;a va;h .sa;l (r�a;a;Ka;Nq .j�a;a .~va;Ma Ka;yea:=
Śani ma;a;S,a va;h .sa;a k+:~tUa:=� +a l+.[m�a;a-.~va;Ma .sa;m�a;a-;�a;sMa
Rāhu ma;a;S,a va;h :pa;Ea kx +:SNa;a;gua:� kx +:SNa A;pa:=+a;�a:ja;ta;a,

A;ga;~tya .~va;Ma
;
a;pa;l+.a;s,a, ;�a;sa;tua

Ketu ;Da;l, va;h du ;gua ;�a;.ca:�a;.ca;nd;na va;ea;�a;sMa;Da;a;�a;l ta;a .~va;Ma A;a< ;Ka
Janma A;a;Kea va;h Ka;a;.ca;a (r�a;a;Ka;Nq tua;yUa .~va;Ma va;ñÍç ÅÅ*:+.l, -;�a;sMa

(Mat-6b): bh̄ımarathārohan. a-Materialien für graha-s

graha dhūpa ratna dhātu pātra vastra

Sūrya k+:~tUa:=� +a ma;a;a;Na;k ;�a;sa:ja ;�a;sa:ja;ya;a Ka;ea;l, –

;
a:�a;ma;Dua
hùÅ:a;a;oM k+:a;p,a

Candra k+:pRUa:= ma;ea;�a;ta va;h dùÅ;a;a;hùÅ:a;a;.ca;a – .ja;a;
a;k tua;yUa k+:a;p,a
Maṅgala kMu +:ku +:ma ;�a;BMa;pUa ;�a;sa:ja ..ca;a;Ta;l, – ..ca;a;ku hùÅ:a;a;oM k+:a;p,a
Budha na;
a;k :pa;�a;a l< u ..ca;a;Ta;l, – ;Gya;ea va;a;o< k+:a;p,a
Br.haspati na;~va;a :pua;Spa:=+a:ja l< u ..ca;a;Ta;l, – h;l, ;�a;.ca;n�a;a �;a;sua k+:a;p,a
Śukra ba;a;l h� ;a:= va;h ..ca;a;Ta;l, – du :�, ..c�a;a:�a;a;�a;a tua;yUa k+:a;p,a
Śani ;�a;sa;tua n�a;a:= k+:�a:ja;na na:=+va;l+.a – ;�a;.ca;kM va;.cua k+:a;p,a
Rāhu ;�a;sa;�h;a ga;ea;mea;d �H ..ca;a;Ta;l, – ;�a;.ca h;a;ku k+:a;p,a
Ketu o+.s�a;a:= �Ì+:sua;na va;h ..ca;a;Ta;l, – ;�a;.ca:�a;a;�a C� +.a;tua
Janma A;gua:� ma;a;Na va;h ..ca;a;Ta;l, – ;Da;Ea tua;yUa k+:a;p,a

Diese handschriftliche Tabelle von Guruśekhara’s Vater, D. amvaraśekhar Rājopādhy-
āya, wurde insbesondere für Bh̄ımarathārohan. a erstellt, weshalb zusätzlich zu den
Navagraha und Janma auch die As.t.acirañj̄ıvi einzeln sowie sūrya- und candrabimba
(siehe Abb. I1) aufgeführt sind. Nachfolgend werden indes nur die Materialien der
Navagraha und des Janma wiedergegeben. Die Aufstellung ist in Newari, durch-
mischt mit Sanskrit und einigen Nepali-Wörtern, gehalten.
Zwei Kolonnen verdienen besonderes Augenmerk. Für alle graha-s ist ein cinha
(New., Nep./Skt. pratimā), als jeweilig beizulegendes, aus Silber (vaha) herzu-
stellendes Symbol definiert. Diese Praxis kann bis heute beobachtet werden, die
entsprechenden Sets an Silberplättchen mit eingeprägten cinha-s sind auf dem lo-
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kalen Ritualienmarkt erhältlich. Wie schon in der obigen, von Guruśekhara Śarmā
erstellten Tabelle, erscheint hier wieder eine pātra-Kolonne, wobei für jeden graha
ein spezifisches Gefäss aus Ton oder Metall mit dessen Inhalt definiert ist; eine
Kolonne mit den graha-spezifischen Metallen wurde beibehalten.

(Mat-7): Materialien für graha-s und Janma gemäss B 36/9

Die nachfolgende Tabelle wurde aus dem auf Palmblatt geschriebenen
’Navagrahārcanavidhi’, in den NA unter B36/9, zusammengestellt. Die
Kategorien sind für jeden graha plus Janma im jeweiligen Ritualabschnitt
aufgeführt.

graha samidhā pus.pa candana vr̄ıhi naivedya dhūpa ratna dhātu daks. inā

Sūrya A;ëÐÅëÐÁ*:R .=+�k+.=+v�a;a:= .=+� .=+�+:�a;ta;l h;
a;va;Sya;a;�a kMx +:du :� ma;a;�a;na;k�+.a ta;a;mÒa ;Dea;nua

Candra :pa;l+.a;sa .~vea;tak+.=+v�a;a:= (r�a;a;Ka;Nq A;[a;ta(õ;ea;ta;�a;ta;l – k+:a;F+.pa:=M ma;ea;�a;ta va;h Za:ñÍËÅÅÉ*;

Maṅgala Ka;
a;d:= .=+�+:ea;tpa;l .=+�+:.ca;nd;na A;[a;ta:pìÉÅ;+a;k+:a
gua;q+.ea;d;na gua;gua;lu k+:ëÐÅëÐÁ*:R +:ta;na;ppea;h .=+�+:ma;nua;q, -va;a;h

Budha A;pa;a;ma;a;gRa kM +:sea;�a:=
(?)

ku +:ñÍöÐÅÅ*:u +.ma A;[a;taO;;k+:a d;�a;Da;Ba;� .sea;d;l+.a;sa .=+�a;a;
a;FM .~va;a;na .~va;NNRa

Br.haspati va:=M +ga;ta
(vara,
vat.a?)

(r�a;a;va;a;sa ga;ea:=+ea;.ca;na .ja;va ya;va;a;na-;Gxa;ta;a;[a;a;na .ja;va;a;[a;ta :pua;Spa:=+a;ga .~va;NNRa :p�a;a;ta;va;a;sa

Śukra .qMu +.va;�a:= .ja;a;t�a;a (r�a;a;Ka;Nq A;[a;ta.~vea;ta ;Gxa;ta;Ba;� ..ca;na;a – .=;ja;ta A:(õ;a

Śani .sa;�a;ma kx +:SNa
.ja;yMa;t�a;a

k+:~tua;�a:= A;[a;tama;ea;sa ;��a;Ka;.ca;q� +.a A;gua;�a:= n�a;a;l VeMa ga;ea

Rāhu dU ;ëë Á+;a;Ra A;ga;�/////�a;~ta k+:~tua;�a:= A;[a;ta}va;a;.ca – ma;Dua;ma;Dua ga;ea;mea;d .=+a;va;.ca Ka:ñç ÅÅ*

Ketu ku +:Za n�a;a;l;�a;sMa;Dua;va;a;�a:= k+:~tua;�a:= A;[a;taëÐÅëÁ*:+:l
;
a;va;�a;.ca:�a;a;�a A;gua;�a:= ;vEa;qU +$ya �;l C+.a;ga

Janma va:= .sua;gMa;
a;d (r�a;a;Ka;Nq A;[a;ta.~vea;ta :pa;a;ya;Za ;DUa;pa;va;a;Za mua;�a;ta lM u .sa:$ya;a
(Za;yya;a?)
oder .=+�a
oderBUa;�a;ma
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(Mat-8): Materialien für graha-s und Janma gemäss A 1152/28

Die nachfolgende Tabelle wurde aus dem auf Palmblatt geschriebenen, in den Na-
tional Archives aufbewahrten Navagrahayāgavidhi A 1152/28 zusammengestellt.
Die Kategorien und entsprechenden Materialien für die graha-s und Janma wurden
so im vidhi selbst tabellarisch aufgelistet (fols. 10b bis 11a), jedoch in Kürzeln, die
hier der Lesbarkeit halber ausgeschrieben wurden.

(Mat-8a): Materialien gemäss A 1152/28

:de ;va :pua;Spa ..ca;nd;na ;DUa;pa .nEa;vea;dùÅ;a v.r�a;a;
a;h ;Da;a;tua .=+�a
Savitā .=+�+:k+.=+v�a;a:= .=+�+:.ca;nd;na kMu +:du :�+:k
 +:a h;
a;va;[a;a;�a .=+�+:sa;ea (?) ta;a;ma:= ma;a;�a;na;k
Soma (õ;ea;ta;k+:ma;l (r�a;a;Ka;Nq na;mea:� (?) ;Gxa;ta;pa;a;ya;sa (õ;ea;ta;�a;ta;l mua;�a;�+.= ma;ea;�a;[a;k
Aṅgāra .=+�+:ea;tpa;l .=+�+:.ca;nd;na gua;gua;lu du ;gDa;pa;a;ya;sa .=+�+:�a;ta;l :pa;ea;;�ÂåÅ ;= ;
a;va;dÒu +ma
Budha :p�a;a;ta;pua;Spa ga;ea:=+ea;.ca;na .sa:jRa:=+sa d;�a;Da;pa;a;ya;sa .sa;SRa;pa .sua;va;NNRa ma:=e
Br.haspati (r�a;a;va;a;sa (?) ku +:ñÍöÐÅÅ*:u +.ma ;Gxa;ta;a;[a

(;Gxa;ta;a;[a;ta;a?) ya;va;p�a;a (?) ya;va .sua;va;NNRa :pua;Spa:=+a;ga

Śukra .ja;a;t�a;a;pua;Spa (r�a;a;Ka;Nq Ka;�va;a;f (?) [�a;a:=+pa;a;ya;sa k+:h;Ra:= (?) .�+:pa:= va:j"a
Śani k+:a;l+.Ma:ja

(?)
k+:~tUa:=� +a kx +:SNa;a;gua:� kx +:sa:=+�a ma;a;Sa;v.r�a;a;
a;h l+.ea;h:= n�a;a;l

Rāhu A;ga;~t�a;a k+:~tUa:=� +a ma;Dua;mea (?) ma;a;sa;pa;a;ya;sa }va;f-v.r�a;a;
a;h
New.?

..ca;a;va;f ga;ea;mea;Da

Ketu n�a;a;l+.�a;sMa
(?)

k+:~tUa:=� +a ;
a;va;�va:= (?) ;
a;va;�a;.ca:�a;a;�a .sa;�íåÅ+a-v.r�a;a;
a;h
collection
of?

.s�a;a;sa:= ;vEa;dU ;yRa

Janmadeva kMu +:du ;yua (?) ..ca;Ea;sa;ma ? ;Dxa;pa;va;a (?) [�a;a:=+pa;a;ya;sa (õ;ea;ta;ea;d ? :pa:úãÁ*.a:= .=+�a;a;�a;na

(Mat-8b): ff. Materialien gemäss A 1152/28

A;�a;çÉîå+;a .sa;�a;ma;Da;a k+:a;ma .ja;pa C+.nd �+.
a;Sa :de ;va
k+:
a;pa;l A;kR v.ya;a;l+.a;Ba A;a kx +:SNea ;
a:�a;�u ;p,a ;
a;h:=+Nya .sa;
a;va;ta;a
;
a;pa;ñÍç ÅÅ*:+.l :pa;l+.a;sa .sa;vRa;k+:a;ma I+.mMa :de :pMa;�a;� ga;ea;ta;ma .sa;ea;ma
;DUa;ma;ke Ka;a;d:=� +a A;.cRa;l+.a;Ba A;�a;çÉîå+;a;mRUa ga;a;ya:��a;a ;
a;va:�+.pa A;ñÍç ÅÅ*:+.a:=
.ja;F+= A;pa;a;ma;a;gRa :pua:�a;l+.a;Ba o+.dõâ â u ;Dya ;
a:�a;�u ;p,a ku +:ma;a:= bua;Da
;�a;sa;Ka;a;�a;çÉîå+;a A:(õ;a;tTa .�+.pa;k+:a;ma bxa;h;~å.pa ;
a:�a;�u ;p,a gxa; æóéÅÉ*:+.ma gua:�
h;a;f;k+:a du ;}va;�a:= .sa;Ea;Ba;gya A;�a;a;tpa ;
a;va:=+a:ja :pa:=+a;sa Zua;kÒ
ma;h;a;tea Za;�a;ma :pa;a;pa;[a;ma Za;�a;ea :de ga;a;ya:��a;a dÒ +v.ya;ma;a Za;nEa;(ãÉa:=
hu ;ta;a;sa dU ;va;Ra A;a;yua;Sk+:a;ma k+:ya;a na ga;a;ya:��a;a va;a;ma;de .=+a;hu
.=+Ea;dÒ +a;�a;çÉîå+;a ku +:Za b.ra;�;va :ke +:tMua kx ga;a;ya:��a;a ma;Dua;C :ke +:tua
ta;a:=+k :pa;l+.a;sa .sa;vRa;k+:a;ma ta;a A;~ya A;nua;�u ;p,a na;[a:�a .ja;n}å.a;de ;va



16. Appendix IV: Material-Tabellen für die Navagraha 529

(Mat-9)-(Mat-11) Materiallisten aus der Newar-Buddhistischen Tradition

Die beiden folgenden Beispiele aus der VajT illustrieren die Ähnlichkeit mit der
RājT in einer kürzeren, für janmotsava empfohlenen, und einer elaborierten Ma-
terialliste, wie sie im Kontext von bh̄ımarathārohan. a zum Zuge kommt. Die unter
(Mat-11) aufgeführten Angaben sind Teil der grahamātr. kā-dhāran. ı̄, welche in vie-
len Abschriften in den National Archives und in einer gedruckten Version von
Bajrācārya (1998) vorliegt. Signifikante Abweichungen von den hinduistischen
Traditionen treten nicht auf.

(Mat-9): Materialien für janmotsava-grahapūjā in der VajT

Diese Aufstellung entstand im Laufe der Besprechung der grahapūjā, welche Na-
reśamāna Vajrācārya zum Geburtstag seiner Mutter gemacht hat (in Newari). Sie
entspricht weitgehend den Angaben in Bajrācārya (1998, 59), dessen Abwei-
chungen hier in Klammern ergänzt wurden.

graha vr̄ıhi grahaprat̄ıka varn. a (für Stoffga-
be)

ratna

Sūrya .~va;Ma-va;a ma;.ca;sa;a hùÅ:a;a;oM ma;a;a;Na;k
Candra ;�a;sa;yua;h;ma;ea :pa;le +.~va;Ma (Za:ñÍËÅÅÉ*;) tua;yua ma;ea;�a;ta
Maṅgala :paHk+:a Tua;sa;a hùÅ:a;a;oM mua;ga;a (;�a;BMa;pua)
Budha IR +.k+:a lM u :pa;le +.~va;Ma �;a;sua (Zya;a;ma) :pua;Spa:=+a;ga (:pa;�a;a)
Br.haspati Tea;CõÅÅ lM u �;a;sua ;
a;h:=+a (.sua;va;NRa)
Śukra k+:ygua .sa;l tua;yua :pa;�a;a (;
a;h:=+a)
Śanaíscara }va;a (ma;a;y,a) ;PE (mea;Za) va;a;o< n�a;a;l+.m,a
Rāhu h;a;ku }va;a Ka;ñÍç ÅÅ*: (;PE ) h;a;ku l+.a;va;t,a (ga;ea;mea;d)
Ketu ëÐÅëÁ*:+:l ..cva;le +..ca;a (..ca;ea;le ) ;�a;C+.n,a ;
a;va;d;ea;l, (�< )
Janma-
naks.atra

A;a;Kea ;�a;sMa;h;a;sa;na tua;yua ma;ea;�a;ta (:P+æöÐÅÅ*:� +.a)

In der VajT werden die neun für grahaśānti benötigten vr̄ıhi auch als gutā b̄ıva
(New. ’neun Körnerarten’) zusammengefasst (Vajracharya & Vajracharya,
1999).
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(Mat-10): Materialien für VajT-bh̄ımaratha-grahapūjā/-dāna

Die folgende Tabelle wurde aus dem bh̄ımaratharohan. a vidhi von Badr̄ıratna
Vajrācārya zusammengestellt (Vajrācārya, 1983). Sie deckt sich inhaltlich mit
der als Bhugati mugati bvaygu vidhi überschriebenen Materialtabelle für die
Pañcaraks. ā, die graha-s und Janma, die ich von Nareśamāna Vajrācārya erhalten
habe. Letztere führt die hier bzw. im vidhi als daks. in. ā aufgeführten Gaben und
Edelsteine in separaten Kolonnen auf und enthält zusätzlich eine Kolonne mit
den Farben. Die gemäss vidhi in einem Gefäss zu verehrenden vr̄ıhi sind
anschliessend als dāna zu verschenken, wozu eine Formel angegeben ist, die nicht
diese vr̄ıhi, sondern die hier in Klammer gesetzten Gaben aufnimmt (siehe App.
I, (AppTe-12b)).

graha vr̄ıhi/
dāna

dhūpa sinha svām. bhuguti/
bhujā

madhi sisābusā mata,
cikam.

daks. in. ā

Sūrya .~va;Ma-va;a
(.sa;va;tsa;Dea;nua)

ku +:ñÍöÐÅÅ*:U +.ma .=+�+:.ca;nd;na ta;a;ku .~va;Ma du :�,..ca;a;ku .ja;a Ka;lu +.ma;�a;Da ;�a;ma;�a;sa tua;ma;ea
;�a;.ca;kM

ma;.ca;sa;a,ma;a;a;Na;k

Candra ;�a;sa;yua
h;a;ma;ea
(Za:ñÍËÅÅÉ*;)

k+:pUa (r�a;a;Ka;Nq tua;yua;gua
:pa;le .~va;Ma

;Da;Ea .ja;a ;
a;P+.a;Nama;�a;Da l+.�a;sa k+:pua,
tua;yua h;ma;ea
;�a;.ca;kM

Za:ñÍËÅÅÉ*;,
ma;ea;�a;ta

Maṅgala :paHk+:a
(A;�a) gMua;gUa .=+�+:.ca;nd;na A;Za;ea;ya.~va;Ma ..ca;a;ku +:.ca;a l+.�U ma;�a;Da .lEM tua;ma;ea

;�a;.ca;kM
Tua;sa;a,
;�a;BMa;pua

Budha IR +.k+:a
(.sua;va;NRa) ;�a;sa;�îå+:a;yea k+:~tua;�a:=,

na;Ea:=+ea;.ca;na
;�a;ma;ku
.~va;Ma

ta;v.C+ja;a;Dya;ea :pva;a;pa;eama;�a;Da, Tua
ma;�a;Da

..ca;a;ku +:�a;sa IR +.k+:a;�a;.ca;kM lu +.N,a
:pa;le +.~va;Ma,:pua;Spa:=+a;ga

Br.haspati ta;CõÅÅ
(:p�a;a;tava;a;sa)

;Gya;ea,k+:�/////�a;~ta (r�a;a;Ka;Nq A:jua
.~va;Ma

;Da;EadU :�+.ja;a .sUa ma;�a;Da I+.�a;sa IR +.k+:a;�a;.ca;kM lu +.N,a,:pua;Spa:=+a;ga

Śukra k+:ygUa
(A:(õ;a) kU +:Za;h;a

Z�a;a;l
(r�a;a;Ka;Nq ..ca;va .~va;Ma ..ca;a;ku .ja;a ..ca;a;ku

ma;�a;Da
na;Ma;�a;sa ;Gya;ea lu +.NpuavaHya;a.sa;l

Śanaíscara ma;a;y,a
(kx +:SNa;Dea;nua)

ga;NQ+k .sa;vMaga;nDa ku +:le .~va;Ma d;a;k+:l+.a..ca;a;ku +.ja;a h;a;ku +:�a;Da;m,a..ca;ta;a-ma;�a;Da
gua;N,a
Ja;ma;�a;sa

h;a;ma;ea;�a;.ca;kM ;PE , n�a;a;l,

Rāhu }va;a
(.=;ja;ta-Ka:ñç ÅÅ*)

.sa;vRa;ga;nDa g�a;a:=+a;Ngua:=+a ba;Bua .~va;Ma,
A:ja;ku +:�a;l
.~va;Ma

d;a;Ka;l+.a,v.C+.yea;l+.ama;a;y,a .ja;a
;
a;P+.a;Na gua;N,a

Ja;ma;�a;sa
h;a;ma;ea;�a;.ca;kM Ka:ñç ÅÅ*,l+.a;va;t,a

Ketu ëÐÅëÁ*:+:l
(C+.ga) va;a;l, :pa:úãÁ*.a;ga;nDa na;a;na;ava;NRa mUa .ja;a h;a;ma;eama;�a;Da :ke +.=+a ;�a;ta;�a;sa;�a;.ca;kM ..cva;le +..ca;a;
a;va;d;ea;l,�H

Janma-
naks.atra

A;a;Kea
(Za;ya;a) (r�a;a;Ka;Nq (r�a;a;Ka;Nq .j�a;a .~va;Ma,tua;yua :ke +:N,a

ga;�a;Ta .~va;Ma
;Da;Ea;ba;�a:jah;a;ma;ea yaHma;�a;Da ..ca;a;ku

;Da;a;le
k+:pUa,tua;yua
h;a;ma;ea;�a;.ca;kM

va;h;ya;a;�a;sMa;h;a;Za;na,ma;ea;�a;ta
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(Mat-11): Materialien für VajT-grahapūjā

Diese Aufstellung bezieht sich auf die im Zuge von grahamātr. kā-pāt.ha beschriebene
grahapūjā, wie sie in Bajrācārya (1998, 40–46) oder H 2/16 beschrieben ist. In
diesem Kontext bleibt Janma unerwähnt.

graha dhūpa bhojana varn. a Position im
man. d. ala

Sūrya kU +:ndU := [�a;a:= .=+� Zentrum

Candra (r�a;a;va;a;sa ;Gxa;ta;Ea;d;na ;a;Za;ta E

Maṅgala gua;gua:� ma;t~ya;ma;Ma;sa Ba;� odergua;q+.ea;d;na .=+� S

Budha ga;nDa:=+sa ma;t~ya;pUa;ñÍç ÅÅ*: oderma;a;Sa;kx +:sa:= :p�a;a;ta W

Br.haspati ma;Dua;Gxa;ta d;�a;Da;Ba;�+:ea;d;na oder [�a;a:= k+:a:úãÁ*.a;na N

Śukra k+:pRUa:= [�a;a:= ga;ea;[�a;a:= SE

Śanaíscara ;DUa;pa;ea;ga;nDa .=+sa ma;t~ya;ma;a;Sa oderBa;�+:kx +:sa:= kx +:SNa SW

Rāhu .sa:jRa:=+sa ;Gxa;ta;pua:=+k .=+a:ja;a;va;tRa / lājavarta
(Farbe von ge-
stampftem Korn?)

NW

Ketu .sa:jRa:=+sa ;Gxa;ta;pua:=+k ;Dua;mÒa NE



17. APPENDIX V: VOKABULAR RITUALBEZOGENER
MATERIALIEN/ GEGENSTÄNDE

Das nachfolgend zusammengestellte Ritualvokabular beruht auf Angaben in den
konsultierten Manuskripten, publizierten Manualen und Almanachen, und auf Erläute-
rungen durch die Ritualspezialisten. Ferner wurden explizit sich mit Ritualmateria-
lien befassende lokale Publikationen – Joś̄i-Samāj (2000), Upādhyāya (1998a),
Vajrācārya (1980b) und Vajracharya & Vajracharya (1999) – und zu Ri-
tualen im Kontext des Kathmandutales publizierte Sekundärliteratur, schliesslich
Wörterbücher beigezogen. Bezüglich der Gefässe wurden sowohl Ritualspeziali-
sten als auch Töpfer in Kathmandu und Metallarbeiter in Bhaktapur zu Rate
gezogen. Bezüglich der botanischen Arten wurden entsprechende Lexika – FinN
(Hayakawa, 2002), KMTNC (Bajracharya et al., 1997) und DNPM (Shrestha,
1998), zudem M-W – konsultiert. Die Begriffe sind thematisch gegliedert, wobei
auch innerhalb der Gruppen zugunsten einer thematischen Organisation auf eine
alphabetische Anordnung verzichtet wurde:1

. (a) ratna – Edelsteine

. (b) dhātu – Metalle

. (c) anna, mās, simi – Getreide, Samen, Hülsenfrüchte

. (d) pāt, pallava, samidhā – Bäume, Sträucher, Gräser

. (e) ghanda, d̄ıpa, dhūpa – Duftwerk, Salbung und Licht

. (f) phūl, pus.pa – Blumen, Pflanzen

. (g) phala, tarkari – Früchte, Nüsse, Gemüse

. (h) mı̄t.hai – Süssspeisen, Gebäck

. (i) bhojana, bali – Ritualbezogene Speisen

. (j) Ritualgefässe und -utensilien

. (k) Diverse Ritual-Materialien und -Substanzen

. (l) Spezifische Gaben für grahadāna

. (m) Farbbezogene Bezeichnungen

. (n) Fachtermini für im Ritual verwendete Mischungen oder Arrangements
von Substanzen

1 Verwendete Symbole:
∗ – Begriff aus Almanach oder Manual
¦ – mündliche Kommunikation, nicht in schriftlichen Quellen gesehen
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Die unterschiedlichen Schreibweisen in Nevāh. (Newar, Newari) bzw. Nepāl̄ı (Ne-
pali) beruhen auf lokalspezifischen Abweichungen, oft aber, insbesondere im Fal-
le des Nevāh. , auf unneinheitlicher Schreibweise in Ermangelung eines adäquaten
Schriftsatzes zur eindeutigen Wiedergabe dieser Sprache. Zudem haben sich beide
Sprache im Laufe der Jahrhunderte markant weiterentwickelt, was sich auch im
Wandel einzelner Begriffe niederschlug.
Die Liste ist in der vorliegenden Form unvollständig und harrt einer fortlaufenden
Erweiterung und Korrektur.

(a) ratna – Edelsteine

Nevāh. Nepāl̄ı Sanskrit Deutsch, Ref.

;�a;Ta;l,/ T�a;a .=+�a, ma;a;Na .=+�a, ma;a;Na, ma;N�a;a;a;Na Edelstein (gen.):pa:úãÁ*.a:=+�a :pa:úãÁ*.a:=+�a :pa:úãÁ*.a:=+�a ’fünf Edelsteine’ (als Set oder als Pulvermi-
schung erhältlich), insbes. für kalaśapūjā ver-
wendetna;va:=+�a na;va:=+�a na;va:=+�a ’neun Edelsteine’ (als Set oder als Pulvermi-
schung erhältlich)

ma;a;�a;na∗ ma;a;a;Na;k∗ Za;ea;Na:=+�a, l+.ea;
a;h;ta;k:pa;�íåÅ+a:=+a;ga Rubin

ma;ea;�a;ta∗ ma;ea;t�a;a∗ ma;Ea;�a;�+:k, mua;�+:a Perle

m<ua;ga;a∗, ;�a;BMa;pUa∗ mUa;ñÍç ÅÅ*:+.a/ mua;Ga;a/ mua;ga;a ;
a;va;dÒu +ma, :pra;va;a;l Korall:pa;�a;a∗ :pa;�a;a∗ ga;a:�+:tma;ta, ma:=+k+:f,A;Zma;ga;BRa,;
a;h:=+n}å.a;a;Na
Emerald

:pua;Spa:=+a:j,a∗ :pua;Spa:=+a:ja∗, :pua;Spa:=+a;ga∗,:pua;Ka:=+a;ga∗ :pua;Spa:=+a;ga Topaz, goldener Saphir

h� ;a:=∗ h� ;a:=+a∗ h� ;a:=+a, va:j"a Diamant

n�a;a:=∗, n�a;a;l∗ n�a;a:=∗, n�a;a;l,∗ Blauer Saphir

ga;ea;mea;d∗ ga;ea;mea;d∗ ga;ea;mea;d;k Granat, Hassonit

�Ì+:sua;nea/ �Ì+:sua;na∗ l+.h;sua;�a;na;ya;a Lapizlazuli

;
a;va;d;ea;l, ,∗ ;vEa;du ;yRa∗ ;vEa;du ;yRa∗ Katzenauge

k+:ke +:f;na∗ ?l+.a;va;ta∗ Gomeda?

k+:N a;pa;k+:a .$va∗ ?A;gua;pa;aH∗, A;a:� :pa;aH∗ ?

l< u ;�a;.ca;kU ∗ Goldklümpchen, kleines Goldstück

(b) dhātu – Metalle

Nevāh. Nepāl̄ı Sanskrit Deutsch, Ref.

;Da;a;tua ;Da;a;tua :tEa:ja;sa, l+.ea;h Metalle (Sammelname, oft einschl. Glas)

lU +.V,a, l< u∗ .sua;n,a∗ .~va;NRa∗, .sua;va;NRa∗,
k+:na;k, ;
a;h:=+Nya,ma;h;a:=;ja;ta, k+:a:úãÁ*.a;na
etc.

Gold

ff. folgende Seite
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ff.

Nevāh. Nepāl̄ı Sanskrit Deutsch, Ref.

va;h, vMa;sa, A;ea;hH∗ ..ca;<a+.
a;d∗ du ;vRa;NRa, .=;ja;ta∗, .=+Ea;pya∗,
Ka:jRUa:=, (õ;ea;ta

Silber

;�a;sa:ja/ ;�a;sa:ja;a/;�a;sa:ja;l,∗ ta;a;ma;a∗ ta;a;mÒa, Zua;�va,
}åÅÉì+e +..cC+.mua;Ka, dõùÅ;a;�,
;
a;dõ ;�, va;�a:=+�, o+.du ;}ba:=

Kupfer

l� +.a∗ :p�a;a;ta;l∗ .=� +a;�a;ta, A;a:=+kU +:f Messing (Kupferlegierung)

k+:y< ,a k+:<a;}å.sa;ea, k+:<a;Z,a∗ Bronze (Legierung aus Kupfer und Zink)

�H, }å.hH∗ .s�a;a;sa;a na;a;ga, .s�a;a;sa;k,ya;ea;gea;�, va;pra Blei

;�a;ta;n,a∗ .=+<a;ga, f� ;a;na �a;pua, �a;pua;l+.m,a Zinn

:pa;a:=+ea∗ :pa;a:=+ea, :pa;a:=+a∗ ..ca;pa;l, .=+sa, .sUa;ta,:pa;a:=+d Quecksilber

.ja;~ta;a∗ .ja;~ta;a∗ Zink

na :P+.l+.a;ma∗ l+.ea;h, t�a;a;[Na,kx +:SNa;a;ya;sa, A;ya;s,a,
etc.

Eisen

k
 +:a;ta∗ ma;NqU +=, ;�a;sa;ñÍÈÅÅ*:+.a;Na,
;�a;sa:ñÍè*:+.a;Na

Rost (erodiertes Eisen)

Ka;a, k+:�a:ja;na∗,
nh;a;ya;k<

k+:<a;.ca∗, ;�a;ga;l+.a;s,a [a;a:=, k+:a;.ca Glas, Kristall, Quarz

(c) anna, mās, simi – Getreide, Samen, H’früchte

Nevāh. Nepāl̄ı Sanskrit Deutsch, Ref.

;
a;va;
a;h;baH, ;
a;ba;ya;Ba;l, ,
b�a;a;va, b�a;a;Ba;a

v.r�a;a;
a;h Körner, Samen, Getreide, Hülsenfrüchte (gen.)

A;�a A;�a, ;Da;a;nya Getreide (gen.)

ga;ea, ga;ea;V,a .gea;q+.a Getreidekorn, Samenkorn (gen.)

..c<ua :p�a;a;F+.ea (Getreide)mehl (gen.)

A;a;Kea, A;a;K.ya;a;y,a,A;a;K.yaH∗ A;[a;ta;a∗, A;Ce +.ta;a A;[a;ta;a ungebrochenener, von Hand enthülster und er-
lesener Reis

.ja;a;
a;k ..ca;a;ma;l, ta;Nqu +.l enthülster, weisser Reis, lat. Oryza sativa L.
(DNPN) und andere Sortenva;a ;Da;a;na∗ ungeschälter, roher Reis.sa;�a;Da;a;nya∗

.~va;Ma-va;a∗ .jMua;gea;Da;a;na∗ .sUa;pa;Da;a;na Spezifische Reissorte mit goldbrauner Hülse
und Haarfortsatz

:pua;va;a ta;Ea;l� +.a, ta;Ea;�a;l+.ya;a ;Da;a;na ReissorteA:�+:va;a A:�+:va;a, Reissorte aus dem Tarai

..ca;ea;
a;k k+:a;Na;k+:a Gebrochener Reis

;�a;ta;
a;kM +:ba;�a:ja ..cyUa:=+a Reisflocken (für Festmahl statt gekochter Reis)

..ca;ea;k+:a;ba;�a:ja ..cyUa:=+a-k+:ea;k+:a;Na;k+:a Reisflocken aus gebrochenem Reis

h;a;ku +.ja;a;k
 +:a h;ku +:va;a ..ca;a;ma;l Braune Reissorte, ungebrochen

.ja;a;
a;k-..c<ua∗ ..ca;a;ma;l-k+:ea :p�a;a;F+.ea∗ Reismehl

ta;a;y,a, ;�a;sa;va;aH ba;�a:ja∗ l+.a;va;a∗ Puff-Reis

.~ya;aH ba;�a:ja .~ya;aH ba;�a:ja geröstete Reisflocken

.tea;CõÅÅ / ta;.cva/ ta;CõÅÅ ,
ta;C+.ea, tyMa;C+.ea∗, ta;C+.ea∗

.ja;Ea∗ ya;va∗ Gerste, lat. Hordeum vulgare, distichum oder
hexastichon L. (DNPN)

:P+.a;du , Ba;s<a, Ba;sma :P+.P+= Buchweizen, lat. Fagopyrum esculentum oder
Fagopyrum tartaricum L. (DNPN)

CõÅÅ , C+.ea∗ ga;h<U ∗, ga;h<u ∗ ga;ea;DUa;ma∗ Weizen, lat. Triticum aestivum L. (DNPN)

du ;sea, du ;�a;sa k+:ea;d;ea A;Nua, ;
a;pra;ya;ñÍç ÅÅ*:u Hirse, lat. Eleusine coracana L. (DNPN)

ff. folgende Seite
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ff.

Nevāh. Nepāl̄ı Sanskrit Deutsch, Ref.

.jEa;I ku +.=� +a Hafer, lat. Avena sativa (SNBS)

l+.psa∗ ma;kE ∗ Mais, lat. Zea mays L. (DNPN)

k+:va;�a;na/kH :�a;na :Pu +.le +.k+:ea ma;kE gerösteter Mais (Popcorn)

na;.cCe∗
h;a;ma;ea∗ ;�a;ta;l ;�a;ta;l Sesam (gen.)

;�a;sa;yua h;a;ma;ea, ;�a;sa;yuah;a;}vaH∗ .sea;ta;ea ;�a;ta;l∗ weisser/hellbrauner Sesam, lat. Sesamum indi-
cum (DNPN)

Bua;yUa h;a;ma;ea, Bua;yUah;a;}vaH∗ ;kE +:l+.ea ;�a;ta;l hellbrauner Sesam, lat. Sesamum indicum
(DNPN)

h;a;ku h;a;ma;ea, h;a;kuh;a;}vaH∗ k+:a;l+.ea ;�a;ta;l∗ schwarzer Sesam, lat. Sesamum indicum
(DNPN)

:paHk+:a, :pìÉÅ;+k+:a∗ .=+a;ya;ea∗ .=+�a:ja;k+:a (rot)braune Senfsamen, lat. Brassica nigra L.
(DNPN)

tua∗ ta;ea:=� +a∗, k+:a;l+.ea .sa;~yRUa∗ v.ya;�;k schwarzer Senf, lat. Brassica rapa L. (DNPN)

IR +.k+:a∗ .sa;~y_ua∗, .sa;~yRUa ;�a;sa:;dÄâ ;a;TRa, .sa;SRa;pa∗ Feldsenf (gelbliche Samen), lat. Brassica cam-
pestris L. var. sarson Prain. (DNPN)}va;a /}va;a;l, (alt),}va;a;ta;aH , }va;a;ta∗,mua;Zya;a∗, mua;~ya;a∗

Ba;æíåÅ*;a;a;s,a∗ ku +:�ma;a;sa (?) Schwarze Soyabohnen, lat. Glycine max L.
(DNPN)

h;a;ku +:mua;~ya;a Bua;tea;k+:ea Ba;æíåÅ*;a;a;s,a geröstete Soyabohnen

mua;sua;�a;l/ mua;sUa∗ mua;sua:=∗, ma;sUa:=+ea∗ ma;sUa:=∗ rote Linsenart, lat. Lens esculenta oder Lens
culinaris (DNPN)ma;a;s,a/ ma;a;y,a∗ ma;a;s,a∗ ma;a;Sa∗ schwarze Linsenart, lat. Phaseolus radiatus
oder vigna mungo (DNPN)

ga;ea;ma;a;y,a∗
mUa;N,a/ mUa/ mUa;Nga mua;ñÍç ÅÅ*:/ mua;z, , mUa;g�a;a/

m<ua;g�a;a
mua;gd∗ grüne Linsenart, lat. Phaseolus aureus et al

(SNBS, DNPN)

.=+h:=,∗ (Rote Linsenart), lat. Cajanus cajan L.

gvaH mUa ;Gea;d mUa;g�a;a ungebrochene Linsen

k+:ya;gua, k+:ygua, k+:ygUa,
:ke +:gua, :ke +:gUa∗

:ke +.=+Ea k+:l+.a;ya Erbsen, lat. Pisum sativum L. oder Pisum sa-
tivum L. var. arvense etc. (DNPN)

;a;Za;�a;ma ;�a;sa;�a;ma Bohnen mit Schote oder getrocknete Böhnchen
(gen.)

.=+a:ja ;�a;sa;�a;ma ku +:l+.T�a;a∗, ku +:l+.tTa (Bohnenart), lat. Dolichos uniflorus et al (M-
W), Macrotyloma uniflorum (SNBS) oder Do-
lichos lablab L. (DNPN)

CõÅÅ < +.l+.a, ;�a;sa;}å.pua∗ ga;h;t,a∗ Pferdebohne, lat. Calopogonium mucunoides
(DNPN)

ba;ku +:l+.a;Ka∗ ba;ku +:�+:a (;�a;sa;�a;ma) Braune Böhnchen, gross, braun, unebenëÐÅëÁ*:+:l∗ .q+.a;l+.ea ;�a;sa;�a;ma, A;sa;a:=e;�a;sa;�a;ma Engl. Kidney bean, lat. Phaseolus vulgaris
(DNPN)

k+:ea;l< KaH∗..ca;na;a, ..ca;a;na;a∗ ..ca;na;a∗ ..ca;Na;k Kichererbsen, lat. Cicer arietinum L. (DNPN)

BUa;�a;ta, BUa;t�a;a∗ ba;ea;q� +.a∗ (engl. cow pea, weiss mit schwarzem Auge),
lat. Vigna unguiculata (DNPN)

:pya;a;ñÍöÐÅÅ*:u +.pUa:=,∗ in ŚaPa für Candra - ?

k+:ea:=+f
;�a;ta;�a;sa A;a;l+.s,a A;ta;s�a;a Leinsamen, lat. Linum usitatissimum L.

(DNPN)
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(d) pāt, pallava, samidhā – Bäume, Sträucher, Gräser

Die hier aufgeführten Substanzen sind insbesondere im Zusammenhang mit gra-
hahoma, aber auch bezüglich graha-unspezifischer ritueller Verwendungen.

Nevāh. Nepāl̄ı Sanskrit Deutsch, Ref.

;�a;sMa k+:a;F, k+:a;�+m,a Holz (gen.)

.sa;�a;ma;Da;a .sa;�a;ma;Da;a Holz bzw. Pflanzenteile für Feueropfer:paH, hH :pa;a;t,a :pa:�a Pflanzenblatt (gen.)k+:.ca;a :pa;a;lu +.va;a :pa;�+:va Zweig, Spross (gen.)

A;a< ;Ka A;kR , A;ëÐÅëÐÁ*:R A;kR , A;l+.kR lat. Calotropis gigantea (DNPN) oder Calotro-
pis procera (SNBS)

:pa;�Ì+:a;s,a, :pa;Ea, ;
a;pa;l+.a;s,a :pa;l+.a;sa :pa;l+.a;Za lat. Butea frondosa oder Butea monosperma
(DNPN)

Ka;yea:= Ka;ya:=, dMu ;va;�a:=, .qu +.mÒ�a;a Ka;
a;d:= lat. Acacia catechu (DNPN)

A;pa;ma;a;gRa/
A;pa;a;ma;a;gRa∗,A;k+:ma;a:=+ea, ku +.=+ea,
o+.�tea;ku +.=+ea

A;pa;a;ma;a;gRa lat. Achyranthes aspera L. (DNPN, UWPN)

A;a< ;m,a, AM A;a< ;p,a A;a;mÒa, ..cUa;ta Mangobaum, lat. Mangifera indica (DNPN)

.sa;m�a;a Za;a;�a;ma, .sa;�a;ma Za;a;m�a;a lat. Acacia suma, Prosopis spicigera oder Ficus
benjamina (DNPN)

;�a;na;m,a, n�a;a n�a;a;m,a, ;�a;na;m,a A;�a:=+�, ;�a;na;}ba Margosa-Baum, lat. Azadirachta indica
(DNPN, UWPN)

Qu +�a;sMa A;g{a;a;F, .sa;a;l, .sa;a;l, A:(õ;a;k+:NRa Sal-Baum, lat. Shorea robusta (DNPN,
UWPN)

;
a;pa;l+.a;s,a, ;�a;sa;tua du ;Ba;ea/ du ;ba;ea/ du ;va;ea dU ;va;Ra, d;BRa Bermudagras, lat. Cynodon dactylon L.
(DNPN) oder Panicum dactylon (M-W)

ba:= ba:=, va:=, va;f, nya;g{a;ea;Da Banyan, lat. Ficus bengalensis L. (DNPN)

va;ñÍç ÅÅ*:+.�//////////�a;�sMa, va;l< +.ga;ta;�a;sMa :p�a;a;pa;l, ;
a;pa;ppa;l, A:(õ;a;tTa lat. Ficus religiosa L. (DNPN)

du ;}va:=� +a, dMu ;va;�a:= .qu +.mÒ�a;a, gua;�+.=, o+.du ;}ba:= lat. Ficus glomerata (SNBS) oder Ficus race-
mosa (DNPN)

:pa;a;Ka:=� +a, :pa;a;K.'�a;a,
:pa;a;Kua:=� +a

:pìÉÅ;+[a lat. Ficus glaberrima (DNPN) oder Ficus lacor
(SNBS)

A;Za;ea;ya, A;~va;l+.�a;sMa A;Za;ea;k, A;Za;Ea A;Za;ea;k lat. Saraca asoca (DNPN) oder Saraca indica
(SNBS)

tua;�s�a;a/ tua;l+.Z�a;a tua;l+.s�a;a, tua;�s�a;a tua;l+.s�a;a (Basilikumart), lat. Ocimum tenuiflorum L.
(UWPN), Ocimum basilicum L. oder Ocimum
sanctum L. (DNPN, mit weiteren Varianten)

v.ya;a;�a;sa, b.ya;a, v.ya;a :bea;l ;
a;ba;�va Stechapfel (spez. für Śiva), lat. Aegle marmelos
(DNPN, UWPN)

;
a;va;l+.a;�a;sMa B�a;a;ma;sea;n,a,
;�a;Ba;}å.sea;npa;a;t,a

? Schmetterlingsbusch, lat. Buddleia asiatica
(DNPN)

ku +:Za ku +:Za ku +:Za, d;BRa Grasart, lat. Poa cynosuroides oder Desmosta-
chya bipinnata (SNBS)

.$yaHna;aHl+.pa;tea,.$ya;ea;na;a;l+.�ea ku +:ma;a:=� +a;pa;a;ta ? ? (RājT-homa)

;�a;sa;nta;a Holzart zum Anzünden des Opferfeuers (RājT,
VajT)

:p<a ba;<a;s,a, va;Ma;s,a vMa;Za Bambus (diverse Arten geläufig, vgl. DNPN)

;pEa;yua, ;pEMa;yua :pa;�íåÅ+a;k+:a;� (Strauchart, Kirsche), lat. Prunus cerasoides
(DNPN)

(r�a;a;k+:Nq, n<a;~va;Ma (r�a;a;Ka;Nq, ..ca;nd;n,a (r�a;a;Ka;Nq Sandelholz, lat. Santalum album (DNPN)

h;FM , h;F+.pa;Ea A;�a:=+�, :�a:=+ÆÆ*+:a, :�a:=+F+.a A;�a:=+� Seifenbeerenbaum, lat. Sapindus Detergens
Roxb. oder Sapindus mukorossi (DNPN)

ff. folgende Seite
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ff.

Nevāh. Nepāl̄ı Sanskrit Deutsch, Ref.

;
a;h:ñìÉ*+.=, ;
a;h;ñÍç ÅÅ*:u +.l Zinnoberart

:ke +.=+a;ma;a :ke +.=+a .=+}Ba, k+:d;l� +.a Bananenstaude, lat. Musa sapientum oder Mu-
sa paradisiaca L. (DNPN)

tua, tua;.cvaH, o+.K�a;Ma o+.Kua I+.[uaH, .=+sa;a;lH,ma;Dua;sa Zuckerrohr, lat. Saccharum officinarum L.
(DNPN)

ba;beaIR/ v.ya;v.ya Schlingpflanzenart, für Girlanden verwendet,
welchen pañcapallava etc. eingebunden werden

(e) ghanda, d̄ıpa, dhūpa – Duftwerk, Salbung und Licht

Nevāh. Nepāl̄ı Sanskrit Deutsch, Ref.

;Ga;nd ;Ga;nd (Materialien für) Salbung, Paste (gen.)

;�a;sa;nh ..ca;nd;na, ..ca;Nq+.na ..ca;nd;na (Materialien für) Salbung, Paste (gen.)

;�a;.ca;kM , ma;ta ba:��a;a, d� ;a;pa d� ;a;pa Licht, Lämpchen (gen.)

;Dua;n,a/;DMua, ga;NDa;k, , ;DUa;pa ;DUa;p,a, ;DUa;pa;ba:��a;a ;DUa;pa, ;DUa;pa;na Duft-Räucherwerk (gen.)

;Dua;n,a/;DMua ;�a;sa;nke , A;ga;bRa:��a;a Räucherstäbchen.sua;ga;nDa;dÒ +v.yaA;ta:=,, A:�a:=,, Kua;~bUak+:pUa k+:pUa:= k+:pUa:=, ;Ga;na;sa;a:=,
..ca;ndÒ , ;�a;sa;ta;a;Bra,;
a;h;ma;va;a;lu +.k+:a

Kampfer, lat. Cinnamomum camphora
(DNPN)

kMu +:kMu , ku +:ñÍöÐÅÅ*:U +.ma ku +:ñÍöÐÅÅ*:u +.ma, :ke +:sa:=, :ke +:Za:= ku +:ñÍöÐÅÅ*:u +.ma,
k+:a;Zm�a;a:=;ja;n}å.a;n,a,
A;�a;çÉîå+;a;a;Za;Ka, va:=,va;a;�Ì
 +:a;k, :p�a;a;ta;na,
.=+�, .sMa;k+:ea;.ca,;
a;pa;Zua;na, ;D�a;a:=,
l+.ea;
a;h;ta;.ca;nd;na

Safran (bzw. Pulver aus Gelbwurz); lat. Meco-
nopsis grandis (SNBS)

;a;Za;l, .s�a;a;l lat. Liquidamber orientalis (DNPN)

gMua;gua gua;ggua;lu , gua;gua;lu ,
ga;ea;ku +:l-;DUa;pa

gua;ggua;l, gua;ggua;lu Extrakt aus lat. Amyris agallochum (SNBS)

;
a;Sa;�h;<a;y,a, ;�a;sa;�h;a .sa;a;l+.DUa;pa ya;[a;DUa;pa, .sa:jRa:=+sa,
.sa;vRa:=+sa, va;hu :�+.pa

für Rudr̄ı, Satyanārāyan. a, Extrakt aus lat.
Shorea robusta (DNPN)

h;le +.d;ea h;�a:=+dÒ +a Curcuma, lat. Curcuma longa L. (DNPN)

;Dya;ea k+:�/////�a;~ta k+:~tua:=� +a k+:~tua:=� +a, mxa;ga;na;a;�a;Ba,mxa;ga;ma;d Moschus, lat. Abelmoschus muschatus
(DNPN)

.=+�+:.ca;nd;n,a .=+�+:.ca;nd;na .=+�+:.ca;nd;na,;�a;ta;l+.pa;N�a;Ra, :pa:�a;a;ñÍç ÅÅ*:,.=;úãÁ*.a;na, ku +:.ca;nd;na
lat. Pterocarpus santalinus (SNBS)

ga;ea;l+.ea;.ca;nd;na
(r�a;a;Ka;Nq (r�a;a;Ka;Nq ..ca;nd;na, ga;nDa;sa;a:=,ma;l+.ya:ja, Ba;dÒ +(r�a;a

Sandelholz, lat. Santalum album (DNPN)

:ke +:Za:=� +a :ke +:Za:=� +a lat. Mahonia acanthifolia (DNPN).sua;ga;nDa, .sua;ga;nDa
k+:ea;
a;k+:l+.a

lat. Cinnamomum glaucescens (DNPN)

kU +:Za;ea;h;a;Z�a;a;l,
na;
a;kna;~va;a
o+.s�a;a:=ba;a;l, , va;a;l, va;a;l+.a lat. Hygricybe conica (DNPN)

ga;ea:=+ea;.ca;na ga;ea:=+ea;.ca;na ga;ea:=+ea;.ca;na;a
ff. folgende Seite
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ff.

Nevāh. Nepāl̄ı Sanskrit Deutsch, Ref.
A;ñÍç ÅÅ*:u +=,, A;gua:=,/ A;gua:� A;ga:�, A;gua:� A;gua:� Aloe-Art, lat. Ayuilaria agallocha (M-W,

DNPN) oder Excoecaria Agallocha L.kx +:SîÉa;a;gua:� kx +:SîÉa;a;gua:�∗ kx +:SîÉa;a;gua:� lat. Vepris bilocularis (DNPN)

ku +:ndu :�+:k
 +:a, ku +:ndu :=+k∗
;�a;sa;�ë+:l∗l+.[a;a∗

;DUa;p�a;a lat. Juniperus spp. (SNBS), Juniperus indica
(Lama et al., 2001, 84), bei DNPN alt. auch
Cupressus torulosa oder Cryptomeria joponica

;
a;pra;ya;gua ;
a;pra;ya;gua ;
a;pra;ya;ñÍç ÅÅ*:u Kolbenhirse, lat. Panicum Italicum (M-W,
gibt alternativ Pflanzenarten mit ausge-
prägtem Duft aus div. Quellen an) oder Aglaia
roxburgiana (DNPN)

;DUa;pja;
a;d lat. Jurinea dolomiaea (Lama et al., 2001, 85)

.ja;ta;mMa;s�a;a lat. Nardostachyas grandiflora (Lama et al.,
2001, 96)

Bua;ke :PU +.l, , Jua;l+.ea lat. Leontopodium jacotianum (Lama et al.,
2001, 89)

;Gya;<a ;GyUa, ;Gyua ;Gxa;ta, A;a:ja eingesottene Butter, der häufigste Brennstoff
für batt̄ı

;�a;.ca;kM , ;�a;.ca;k+:n,a, ;�a;.cMa;k< .tea;l, Oel

na;a;yua ;�a;.cMa;k< ma;a;�a;l+.s,a .tea;l, Vaseline

h;ma;ea;�a;.cMa;k< ;�a;ta;l-k+:ea .tea;l, :tEa;l Sesamoel

tUa ;�a;.cMa;k< Q+ea;
a;q-k+:ea .tea;l, Rapsoel

m<a;n,a ;�a;.cMa;k< ma;a:�a-.tea;l, Kerosin

mEa;n}å.a;ta mEa;nba:��a;a Wachskerze

(f) phūl, pus.pa – Blumen, Pflanzen

phūl bzw. svam. bezeichnet nicht in jedem Falle eine Blume im eigentlichen Sinne,
sondern auch eine Reihe von Pflanzen, deren Sprossen oder Blätter offeriert werden.
Die mit Stern bezeichneten Namen wurden aus den vidhi-s bzw. pañcāṅga-s ko-
piert, weitere Versionen sind den Nachschlagewerken entnommen oder wurden von
den konsultierten Priestern so genannt. Die Zuordungen sind nicht immer eindeu-
tig, und es zeigt sich, dass einige der einheimischen Namen auch unterschiedliche
Blumen benennen können. Dies leuchtet ein, was am Beispiel der Glockenblume
verdeutlicht werden soll: im nepalischen Kontext wird für ghan. t.ı̄ phūl Malvavis-
cus arboreus (DNPN, KMTNC) angegeben, wogegen bei M-W für die in Sankrit
gleichbedeutende ghan. t.akā/ghan. t.ikā/ghan. t.āpāt.ali Bignonia suaveolens L. als Spe-
zies vermerkt ist. Auch die bei M-W vermerkten lateinischen Namen varieren zum
Teil je nach Quellentext, oder es kommen mehrere Spezies infrage, wie die Beispiele
der aparājitā oder der hemapus.pa zeigen. Die für Rituale spezifizierten Blumenar-
ten können, falls aus indischen Quellentexten kopiert, im Kathmandutal gänzlich
fehlen. Einige Blüten sind fast ganzjährig erhältlich, andere nur zu bestimmten
Jahreszeiten an bestimmten Orten; ’exakte’ Priester wie Tejaratna Vajrācārya wis-
sen um deren Vorkommen und sammeln die spezielleren Sorten, um sie dann zu
trocknen und also bei Bedarf zur Verfügung zu haben.2

2 Tejaratna Vajrācārya ist nicht nur bezüglich der Blüten, sondern auch der Gottheit-
spezifischen Süssigkeiten etc. äusserst exakt, wie aus der Durchführung der von ihm be-
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In der lokalen Ritualpraxis um die Navagraha wird betont, dass die Blumen primär
den Farben der graha-s gemäss nach Verfügbarkeit gewählt werden sollten, in letz-
ter Konsequenz ist eine gereichte Blume besser als keine. Einige wenige Blüten sind
gemäss lokaler Auffassung für den rituellen Gebrauch generell zu meiden, wobei
unterschiedliche Begründungen angegeben werden; die Kresse (Nep. hattipaila, lat.
Tropaelum majus) taugt nicht wegen ihres als unangenehm empfundenen Duftes,
Fuchsienblüten (Nep. kr. s.n. akal̄ı, lat. Fuchsia hybrida oder speciosa) gelten als un-
tauglich wegen ihrer immer nach unten ausgerichteten Blüten, die Blütentrauben
der Seideneiche (New. kachikā svām. , Nep. kangiyo phū.ul, lat. Grevillea robusta)
können nicht offeriert werden, da sie von selbst zu Boden fallen, also nicht frisch
gepflückt sind.

Nevāh. Nepāl̄ı Sanskrit Deutsch, Ref.

.~va;Ma, .~va;aH , .~v<a, :%vaH :PU +.l, :pua;Zpa Blume, Blüte (gen.)

ta;P+.ea;l, .~va;Ma∗, l+.[m�a;a
.~va;Ma∗

.sa;ya;pa:��a;a∗, Tua;ñÍç ÅÅ*:e :PU +.l, ,
l+.[m�a;a :PU +.l,

gefüllte Tagetes, gelb und orange (engl. Mari-
gold), lat. Tagetes erecta L. (KMTNC)

:P+.ea;h� ;a .~va;Ma∗, ;
a;h;P+.ea.~va;Ma¦ .sa;ya;pa:��a;a, gua:jua;mua:jua französische Tagetes, gelb-bräunlich (engl.
French Marigold), lat. Tagetes patula L.
(KMTNC)

;�a:ja;l,/ .j�a;a .~va;Ma∗,
A;�a:ja;l, .~va;Ma, A;�a:ja
.~va;Ma

..ca;mea;l� +.a, va;sa;nt�a;a ma;a;l+.t�a;a (weisser Jasmin), lat. Jasminum officiale
(FinN, KMTNC)

.ja;aIR .~va;Ma .ja;a;y,a-k+:ea :PU +.l,∗ .ja;a;t�a;a (weisser Jasmin), lat. Jasminum primulinum
(FinN)

A:jua .~va;Ma, lu +.z, A:jua
.~va;Ma∗

(gelb, blüht in Magh, keine Blätter), lat. Jas-
minum humile (KMTNC)

d;a;P, .~va;Ma, d;a;Pu .~va;Ma (weisser Jasmin, für vrata, insbes. as.t.amı̄), lat.
Jasminum gracile (KMTNC)

ku +:nd .~va;Ma ku +:nd;pua;Spa ku +:nd;pua;Spa (Jasminart), lat. Jasminum multiflorum
(DNPN)

:pa;a;�a;l+ja;a;t,a .~va;Ma :pa;a;�a:=;ja;a;t,a-k+:ea :PU +.l, :pa;a;�a:=;ja;a;ta,.sea;P+.a;�a;l+.k+:a Korallenblume oder Nachtjasmin (weiss-
orange(, lat. Nyctanthes arbor-tristis L.
(DNPN, UWPN); für Skt. alternativ Erythri-
na Indica (M-W)

m�a;a;ku .~va;Ma∗, ;�a;ma;ku
.~va;Ma∗

;�a;ma;�k
 +:a;s�a;a, d;a:�h;�d� ;a, k+.úãÁ*.a;na
lat. Mahonia napauluensis (DNPN)

k+:�a;l+.hH .~va;Ma∗, ku +:le
.~va;Ma∗, k+:le +.h .~va;Ma

(lange, schmale Blätter, gelbe Blüte, für Ga-
thamugha), lat. Nerium indicum (DNPN)

A;Za;ea;ya .~va;Ma∗,A;~va;l .~va;Ma, A;~va;y,a
.~va;Ma

A;sa;a:= :PU +.l,∗ Blüte des Aśoka-Baumes (DCoN)

..ca;va .~va;Ma∗, ..ca;va;a .~va;Ma lat. Nymphaea daubeniana (DCoN)

..ca .~va;Ma ..cua;va;a, d;ea;�.c�a;a;n,a (Baum, weissgelbe, duftende Blüten); Lat Plu-
meria rubra L. (UWPN)

:ke +:Nga;�a;Ta .~va;Ma∗,:ëÐÅëÁ*:e +:Nga;�a;Ta .~va;Ma∗
ff. folgende Seite

aufsichtigten Rituale deutlich wurde. Die Blütezeiten sind in der Charakterisierung von
Blütenpflanzen bei Pūrn. a Maharjan, einem ausgewiesenen Gärtner und gleichzeitig Mit-
glied der Naradev̄ı-Gut.hi in Kathmandu, zentral; darauf beruhen auch die Assozitationen
mit kalendarisch gebundenen Festen und Ritualen, die ihm genauso geläufig sind.
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tva;a :PU +.l,∗, fõÅ ;a;ke :PU +.l, (Black berry lily), lat. Belamcanda chinensis
L.

A;Ea;le ..ca;Ma;pa, ..ca;}å.pa;a,..ca;a;pa, ..ca;Ma;pa ..ca;}å.pa;k∗, :he ;ma;pua;Spa (gelbe, duftende Blume), lat. Michelia cham-
paka (DNPN, M-W)

}va;a;h;a;�a;l .~va;Ma, .~va;�a;l.~va;Ma ;Dva;ñÍç ÅÅ*:, :PU +.l, Amaryllis, lat. Amaryllis vittata Ait. (KMT-
NC)

gua;le .~va;Ma∗ gua;l+.B,a :PU +.l, , gua;l+.P, Za;ta;pa:��a;a, Za;ta;pa:ôáâ+;�a Buschrose, lat. Rosa alba L. (KMTNC) oder
andere Rosenarten

:pa;le .~va;Ma∗ k+:ma;l∗, :pa;�íåÅ+a :pa;�íåÅ+a etc. Lotus, lat. Nelumbium nucifera et al (DNPN)

.=+�+:ea;tpa;l .=+�+:ea;tpa;l∗ roter Lotus, lat. Bombax heptaphyllum L. (M-
W)

va;Zua .~va;Ma, va;Cu .~va;Ma, vMa;.cua
A;a;�a;Ba;�a;ta .~va;Ma

Iris, Nachtlilie, lat. Iris techtorum Maxim.
(KMTNC), Iris decora oder Iris germanica L.
var. nepalensis (DNPN)

ya;l+.bua;k+:l .~va;Ma I+.ndÒ +k+:ma;l∗ (weissblühender Strauch mit exquisit duf-
tenden Blüten), lat. Gardenia jasminoides
(DNPN, FinN)

A;P+.ea .~va;Ma∗, o+.P+.ea.~va;Ma, A;a;%vaH .~va;Ma,o+.pvaH .~va;Ma
n�a;a;l+.k+:ma;l n�a;a;l+.k+:ma;l blaue Wasserlilie, lat. Nymphaea stellata

(DNPN)

}å.h;sua;.ca;va .~va;Ma .ja;l+.k+:ma;l gelb-weisse Wasserlilie, lat. Nymphaea mexi-
cana (KMTNC) oder Nymhaea alba (M-W)

C+.}å.pa .~va;Ma C+.}å.pa :PU +.l, Spinnenlilie (weiss), lat. Hymenocallis rotata
(KMTNC)

:p<a;k+:a .~va;Ma (für Matsyendranātha etc., weisse, lange Kel-
che, intensiver Duft), lat. Hedychium spicatum
(DNPN)

k+:a;NRa;k+:a:=∗,k+:a;NRa;k+:a:=+k lat. Pterospermum acerifolium (M-W)

A;pa:=+a;�a:ja;ta;a∗ A;pa:=+a;�a:ja;ta;a∗ A;pa:=+a;�a:ja;ta;a,BUa;}ya;a;P+.l� +.a lat. Clitoria ternatea L. (DNPN) et al (M-W)

ba;�a;l/ ba;Ea .~va;Ma k+.=+
a;va:=-k+:ea :PU +.l,∗,
k+.=+v�a;a:=

k+.=+v�a;a:= Oleander, lat. Nerium oleander L. (KMT-
NC), Nerium indicum (DNPN) oder Nerium
odorum (M-W)

Ba;ea;z, .~va;Ma k+:ga:jea :PU +.l, , ma;d;�a;na:PU +.l, Bougainville (diverse Farben), lat. Bougainvil-
lea glabra (KMTNC)

ga;z, .~va;Ma, .ja;pa .~va;Ma ba;�R ;sea :PU +.l, , .ja;pa;pua;Sp�a;a .ja;pa;ku +:sua;ma, .ja;pa;a,
.ja;va;a, A;ea;q" +.pua;Spa

rotblühender Hibiskus/ Chinarose, lat. Hibis-
cus rosa-sinensis L. (KMTNC)

g<a:ja;a .~va;Ma¦ ;Ga;Nf� ;a :PU +.l, , ;Ga;Nfe:PU +.l, ;Ga;Nf;k+:a, ;Ga;�/////�a;Nf;k+:a,;Ga;Nf;a;pa;a;f;�a;l ’Glockenblume’, Chinesische Laterne (rot), lat.
Malvaviscus arboreus (DNPN, KMTNC); für
Skt. lat. Bignonia suaveolens L. (M-W)

l+.a;lu +.pa;a;tea¦ l+.a;lu +.pa;a;tea Weihnachtsstern (rot), lat. Poinsettia pulchar-
rima R. (KMTNC) oder Euphorbia pulcherri-
ma (DNPN)

.sa;�a:ja;k .~va;Ma TUa;l+.ea tua;�s�a;a, .sa;�v.ya¦ (rot, weiss und violett blühend), lat. Salvia
splendens

Ja�a;�a;l+.nC .~va;Ma .jua;ñÍç ÅÅ*:e :PU +.l, lat. Cleome gynandra L. (DNPN)

A;ga;~tya .~va;Ma A;ga;�/////�a;~ta/A;ga;~tya∗ A;ga;�/////�a;~ta (Strauch mit weiss-rötl. Blüten und gefiederten
Blättern), lat. Grandi flora (SNBS), Sesbania
grandiflora L. (KMTNC) oder Agasti grandi-
flora (M-W)

ga;ea;d;a;va:=� +a .~va;Ma ga;ea;d;a;va:=� +a Aster, lat. Chrysanthemum indicum (SNBS)
oder Chrysanthemum morifolium (KMTNC)

hM ;sa:=+a:ja Hortensie (weiss oder lila), lat. Hymenopogon
parasiticus (DNPN)

ff. folgende Seite
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A;k+:kR +.= .~va;Ma∗ A;k+:kR +.=+a,A;k+:kR +:l+.a A;k+.=+k+.=+a (Zanthihanse, weiss mit gelber Mitte), lat.
Anacyclus pyrethrum L. (DNPN) oder Chry-
santhemum coccineum (KMTNC)

mUa .~va;Ma (Majoran-Art, duftend, grün, für Vajrayo-
gin̄ı, Matsyendra), lat. Origanum majorana
(DNPN)ma;a:� :PU +.l, ma:�+:pua;Spa

gua;vea;z, .~va;Ma∗, gva;y,a .~va;Ma .sua;pa;a:=� +a :PU +.l, ,
ma;K.ma;�a;l, ma;Ka;ma;l� +.a:PU +.l, , l+.l+.mua;ga;Ra

(intensiv dunkel-lila, kugelige Blüte, spez. für
bhai-t.ikā), lat. Gophrena globosa L. (DNPN,
KMTNC)

ta;a;ku .~va;Ma l+.a;l� +.a gua:=+Ma;s,a, ..cua:=+Ma;s,a Rhododendron (rote, gelbe, weisse Varian-
ten), lat. Rhododendron arboreum (DNPN,
UWPN); Nationalblume Nepals

l+.a;P+.ea .~va;Ma
A:ja;ku +:�a;l .~va;Ma∗ (di-

to A:ja;yPU +.l� +.a .~va;Ma?)
lat. Linarya bepartita (DNPN)

ba;Bua .~va;Ma∗
du ;va;z, .~va;Ma¦ ;Da;tua:=e :PU +.l, Engelstrompete (weiss-gelb), lat. Datura sua-

veolens (DNPN, FinN), evtl. Datura metel L.
(UWPN)

A;sa;l+.a .~va;Ma∗ lat. Calendula officialis (DCoN)

.ja;ga;�a;a .~va;Ma∗
na;Ea;k .~va;Ma∗ – gleich
nhākam. ?

;�a;sa;=+:ïîåéua, Ja�a;a evtl. lat. Urtica dioica L. (DNPN, UWPN) ?

gua;na;a;lu .~va;Ma (auch
gunās?)

gMua;ya;l� +.a lat. Elaeagnus parvifolia (DNPN)

.sUa;yRa;mua;K�a;a, ta;a:=+a-ma;Nq+.l Sonnenblume, lat. Helianthus annus L.
(DNPN)

Ta;�a:=+Ta;�a:=-k+:ea :PU +.l,∗ gemischte Blumen?

va;ea;�a;sMa;Da;a;�a;l ta;a .~va;Ma∗ gemischte Blumen?

na;l+.a .~va;Ma .ja;ma:=+a (während Dasain ausgesäht, Grasart?)

Ba;ea:ja;pa:�a BUa:jRa;pa:�a (Rinde Grundmaterial für Mss.); lat. Betula
utilis (SNBS, UWPN)

h;�a:=+ta;a;�PU +.l, Za;kÒ +:pua;Sp�a;a (Blattsaft als Insektenschutz zur Behandlung
von Mss.); lat. Gloriosa superba L. (UWPN)

.ja;aIR +.pa:��a;a, .=+a;ma;pa:��a;a (Muskatnuss-Blatt, spez. für Paśupati), lat.
Myristica fragrans (DNPN)

;�a;sa;na;a .~va;Ma B�a;a;ma;sea;n,a,
;�a;Ba;}å.sea;npa;a;t,a

? Schmetterlingsbusch (immergrün, für jegl.
Gottheit), lat. Buddleia asiatica (DNPN) oder
Buddleia paniculata (FinN)

;�a;na;m,a-h;l, ;�a;na;m,a-k+:ea :pa;a;t,a ;�a;na;}ba;pa:�a Margosa-Blatt, lat. Azadirachta indica
(DNPN)

.ja;ta;a;ma;�a;sa .ja;f;a;ma;a;ns�a;a (für rote Farbe) lat. Nardostachys grandi-
flora (DNPN) oder Nardostachys jatamansi
(DCoN)

(g) phala, tarkari – Früchte, Nüsse, Gemüse

Die hier aufgeführten Spezies beschränken sich auf die im rituellen Kontext rele-
vanten.
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;�a;sa, ;�a;sa;sa;a;bua;sa;a :P+.l, :P+.�PU +.l, :P+.l+.m,a Früchte, Beeren (gen.)

gua;z, ;�a;sa .sua;Kea;k+:ea :P+.l Zua;Sea;k :P+.l+.m,a gedörrte Früchte (gen.)
ff. folgende Seite
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;�a;ma;�a;sa∗
I+.�a;sa
na;Ma;�a;sa∗ na;�a;s<a: Tinis tree/ its wood (DCoN).sa;K.va;a;l,∗ ..cUa;n,a ? Limone

l+.�/////�a;psa l+.ps�a;a lat. Cheoerospondias axillaris (DNPN, DCoN)

A;a;ma;a;�a;l∗ A;a;ma;l� +.a lat. Spondias acuminata (DCoN)

..ca;a;ku +:�a;sa ..ca;a;#s�a;a süsse Limonenart (Tihār), lat. Citrus limet-
tioides (DNPN)

ma;Ea;sa;m�a;a ma;Ea;sa;m�a;a Süssliche Citrusfrucht, lat. Citrus sinensis L.
(DNPN).jua;na;a:= .jua;na;a:= Süssliche Citrusfrucht, lat. Citrus sinensis L.
Osbeck var. jungar (DNPN)

Ba;ea;ga;�a;sa/ Ba;ea;ga;tya;a;l, Ba;ea;ga;fe Pomelo, lat. Citrus maxima (DNPN)

�+.ma;�a;sa Jua;}å.ke l+.h:=+ea, l+.h:=e
A;aM ;pa

Passionsfrucht, lat. Passiflora edulis (DNPN)

le +.b,a ;�a;na;bua, ;�a;na;bua;va;a grosse Citronenart, lat. Citrus lemon L. Burn
f. (DNPN)

k+:a;ga;�a;ta k+:a;ga;�a;ta Limette, lat. Citrus aurantifolia (DNPN)

Ja;maH :�a;sa, Ja;ma;�a;sa∗,Ja;}å.s�a;a .$ya;a;m�a;a:= (Citrusfrucht), lat. Citrus lemon L. Burm. var
jhambiri (DNPN)

taH :�a;sa ;
a;ba;�a;ma:= (Citrusfrucht, speziell für Vasundarā-vrata,
mvha-pūjā)

;
a;h< +.�a;sa b�a;a:ja;pUa:=+k, b�a;a:ja;pUa;NRa (Citrusfrucht), lat. Citrus Medica (M-W)
(Symbol von Varu.na)

..ca;Ka:�a;ea, .sa:ñÍËÅÅÉ*;+�a;ea Grapefruit, lat. Citrus paradisi (DNPN)

.sa;nta;l+.a;�a;sa .sua;nta;l+.a Mandarine, lat. Citrus reticulata (DNPN)

}va;a;�a;.ca/ }va;a;y,a :ke +.=+a Banane, lat. Musa sapientum oder Musa para-
disiaca L. (DNPN)

;Da;a;l+.y,a, ;Da;a;le A;na;a:= Granatapfel, lat. Punica granatum L. (DNPN)

lH :�a;sa/ lHba;�a;sa,l+.�a;sa ba;ya:=,, ba;yea:=, ba;d:=� +a Indische Pflaume, lat. Zizyphus mauritiana
(DNPN, UWPN)

baH :�a;sa, ba;va;�a;sa A;a:� Pfirsich, lat. Prunus persica (DNPN)

A;a;ma;aH :�a;sa A;}ba;a Guava, lat. Psidum guajava L. (DNPN)

AM , A;m,a A;a;pa, A;aM ;pa A;a;mÒa Mango, lat. mangifera indica L. (DNPN)

mea;va;a mea;va;a ma;Dua;k+:kR +:f� ;a Papaya, lat. Carica papaya L. (DNPN)

Ka;bRua:ja;a Ka;bRua:ja;ea Ka;bRua:ja, ta;bRUa:ja;a Wassermelone, lat. Citrullus lanatus (DNPN);Da;a;K,a A;ñÍç ÅÅ*:u +=,, d;a;Ka Weintraube, lat. Vitis vinifera L. (DNPN)

:pa;a;�a;sa na;a;~å.pa;a;t�a;a (Birnenart), lat. Pyrus communis L. (DNPN)

v.ya;a;�a;sa :bea;l, :P+.l, .sua;P+.l Holzapfel, lat. Aegle marmelos (DNPN)A;}ba A;ma;l+.a A;a;ma;l+.k,A;a;ma;l+.k
 +:a (kl. runde, grüne Frucht), lat. Phyllanthus em-
blica L. (DNPN, UWPN).=+a;ma;P+.l .=+a;ma;P+.l lat. Annona reticulata L. (DNPN)

.sa;�a;l+.P+.a, .sa:=� +a;P+.a .s�a;a;ta;a;P+.l, (r�a;a;P+.l Annone, (engl. Custard apple), lat. Anona
squamosa (SNBS, DNPN)

.sUa :pa;a;�a;na;P+.l .ja;l+.P+.l Wasserkastanie, lat. Trapa bispinosa (M-W)

mua;l+.�a;sa/ mUa;�a;sa mea;va;a ;�a;ma;�;a;�a Trockenfrüchte/Nüsse (gen.)

.nEa;IM +.k�+.a;aH na;�a:=+va;l, na;a;�a;l+.ke +.=, na;a;�a:=+ke +.=,l+.a;ñÍç ÅÅ*:+.l� +.a
Kokosnuss, Cocos nucifera L. (DNPN)

Ka:jUa Ka:jUa:= Ka:jRUa:= Dattel(baum), lat. Phoenix sylvestris (DNPN)ëÐÅëÁ*:< +:�a;sa, K.va;aH :�a;s<a,
K.va;ea;�a;s<a, Ka;ea;�a;sa

A;ea;Ka:= A;[a;ea;f Baumnuss, lat. Juglans regia L. (DNPN,
UWPN)

k+:a:jua, .sUa;�a;sa;�a;ma,ba;a;na;pua k+:a:jua Cashew-Nuss, lat. Anacardium occidentale L.
(DNPN)

ba:=+<a ba;d;a;ma BUa;a;Za;}b�a;a Erdnuss, lat. Arachis hypogaea L. (SNBS,
DNPN)

ff. folgende Seite
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ma;~ya;Ra-ba:=+<a k+:ga:j�a;a ba;d;a;ma,ma;�a;Da;sea ba;d;a;ma va;a;ta;a;d Mandel, lat. Prunus amygdalus (SNBS,
DNPN)

;�a:ja;%vaH .ja;ya;P+.l, , .ja;aI+.P+.l Muskatnuss, lat. Myristica fragrans (DNPN)

�hu ;s�a;a, �hu ;s�a;a;pua ..cyua:=� +a :P+.l, Butter-Frucht (zur Herstellung von vegetabi-
lem ghyū), lat. Aesandra butyracea (DNPN,
UWPN)

ku +:b�a;a;Nq+.ea ku +:Sma;a;Nq Kürbisart (als Ersatz fur Tieropfer), lat. Beni-
casa hispida (DNPN)

:P+.Z�a;a :P+.s�a;Ra Kürbis, lat. Cucurbita maxima oder Cucurbita
pepo L. (DNPN)

.lE +.N,a, .lEM mUa;l+.a Weisser Rettich (Gan. eśa), lat. Raphanus sati-
vus L. (DNPN)

tua;s�a;a k+:<a;kÒ +:ea Gurke, lat. Cucumis sativus L. (DNPN)

:P+.a;.ca-;
a;h, ta:�+:l, ta:�+:l, Yam (insbes. an Makara saṅkrānti), lat. Dios-
corea sagittata (DNPN)

.sa;
a;k ;
a;p<a;q+.a;lu Arum, Wurzelfrucht vergleichbar Yam

(h) mı̄t.hai – Süssspeisen, Gebäck

Die nachfolgend aufgeführten Süssspreisen und Gebäcke werden einerseits als Teil
von naivedya an die Gottheiten gereicht, andererseits können sie bzw. Teile von
ihnen als prasāda (im Ritual geweihte ’Segensspeise’) im Zuge eines Rituals an
die Beteiligten verteilt werden. Einige sind zudem eng mit dem Festkalender ver-
knüpft.
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gua;�a;l-ma;D�a;a ;�a;ma;F+.a;I Süssspeise (gen.)

ma;D�a;a/ ma;�a;Da/ ma;
a;hò M/ma:=� +a
.=+ea;�a;f Gebäck (gen.)

yaHma;�a;Da∗, yaHma;
a;hò M/ya;v.ma;D�a;a
ya;ea;ma:=� +a NewT: gefüllte, konische Teigtasche, im Dampf

gegart, süss oder salzig

mua;tua;ma;�a;Da NewT: kleinere Variante von yaHma;�a;Da, ohne
Füllung

ma;ea;d;n,a
.sua;va;NRa ma;D�a;a
.sUa ma;D�a;a∗
Tua ma;D�a;a∗
Ka;lu ma;D�a;a∗Ka;a:ja;a in ghyū fritiertes blättriges Gebäck aus Wei-

zenmehl (śrāddha)

:pa:úêÁÁ*+;v�a;a in ghyū fritiertes blättriges süsses Gebäck aus
Weizenmehlma;Ta

Zyea;l, Zyea;l, fritiertes Ringgebäck aus Reismehl, evtl. mit
Reisgriesma;�pua;va;a ma;�pua;va fritiertes leicht süsses rundes Küchlein aus
Weizenmehl

;�a;na;}å.k
 +:a ;�a;na;}å.k
 +:a fritiertes, gelb gefärbtes Salzgebäck aus Wei-
zenmehl

;
a;P+.�a;na /;
a;P+.a;Na blätterteigartiges Gebäck aus Weizenmehl,
weiss oder gefärbtl+ññ*u , l+.�U ∗ l+;dÄâu l+;dÄâu

ff. folgende Seite
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:pva;a;p,a Tua ma;D�a;a, :pva;a;pa;ea
ma;�a;Da∗
..ca;a;ku -ma;D�a;a Mit Molasse gesüsstes Fladenbrot

..ca;ta;a-ma;D�a;a im Dampf gegarter, leicht süsslicher Fladen

h;a;ku +:�a;Da;m,a ..ca;ta;a-ma;D�a;a im Dampf gegarter, leicht süsslicher Fladen

h;a;ma;ea-ma;D�a;a Sesam-Fladenbrot

;G�a;a;ba;�a:ja
l+.Ka;a-, l+.a;Ka;a-ma;D�a;a l+.a;Ka;a;ma;�a;Da NewT: Fritiertes Süssbrot aus Weizenmehl und

Linsenmehl (für Hochzeit)

l+.tya;a;pa;a ;�a;ta;l+.Ea:=� +a .=+ea;�a;f Gebäck aus Leinsamen und Molasse

Cu +.�/////////�a;NKa-ma;D�a;a
taHl+.a ta;Ea;l+.a kugelförmige Süssspeise aus schwarzem Sesam

und Melasse

ba;P� +.Ra auf Milchbasis hergestellte, süsse, verschie-
den geformte und parfümierte, evtl. dekorierte
Stückchen

:pya;a:=+a :pe<a;q+.a rundes, in der Mitte mit Delle versehenes
Plätzchen aus khuvā, oft der Gottheit auf den
Mund geklebtKua;va;a, Ka;a;va;a Kua;va;a Teigartige Zubereitung aus eingekochter
Milch, angereichert mit Zucker und evtl.
Biscuit-Brosamen

ma;na;Ba;ea;ga h;lu +.va;a Süssspeise aus Weizenmehl, ghyū, Zucker,
geröstet und in Milch gekocht (in rit. Kontex-
ten abschl. als prasāda verteilt)

(i) bali, bhojana – Ritualbezogene Speisen

Die hier aufgeführten Speisen werden einerseits im Laufe von bali an Gottheiten ge-
reicht, oder aber sie werden in rituellen Kontexten nach Abschluss des eigentlichen
Rituals an alle Geladenen gereicht.
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Bua;gua;�a;ta, Bua:ja;a, .nEa;vea;dùÅ;a .nEa;vea;dùÅ;a .nEa;vea;dùÅ;a Im Rahmen eines Rituals der Gottheit offerier-
te Speise

ba;�a;l ba;�a;l ba;�a;l Im Rahmen eines Rituals den Gottheiten bzw.
den vom Ritualplatz ferngehaltenen Geistwe-
sen offerierte Speise:pra;sa;a;d :pra;sa;a;d :pra;sa;a;d im Ritual bzw. Tempel geweihte, abschliessend
an die Teilnehmenden bzw. Besucher verteilte
’Segensspeise’

A;a;l+.K,a Bua:ja;a b.ra;a;�;Na;Ba;ea:ja;na Rituelle Speisung einer bestimmten Anzahl
von Brahmanen

Bv<a;y,a Ba;ea:ja Ba;ea:ja;na Mahl am Schluss eines Rituals für amtierende
Priester und Geladene.ja;a Ba;a;t,a gekochter Reis (gen.)

:ke< d;a;l, gekochte Linsen (gen.)

:pa;a;l< :pa;a;l+.na ’keeping as vow’; Reis gekocht mit Milch, ghyū,
dazu Früchte und Süssigkeiten oder Varianten
davon

ff. folgende Seite
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ta;sm�a;a, K�a;a:=, K�a;a:=,, :pa;ya;s,a [�a;a:=, :pa;a;ya;sa Reis gekocht in Milch, ghyū, Zucker, Honig
(bzw. mit pañcāmr. ta)
NewT: z. T. zusätzlich getrocknete
Früchtestückchen und Nüsse

gua;d;Ea;d;na gua;d;Ea;d;na Reis mit Rohzucker gekocht

h;
a;va;Sya h;
a;va;Sya ’Asketen-Speise’

h;
a;va;(ãÉUa;NRa h;
a;va;(ãÉUa;NRa
mUa-.ja;a, mUa;ba;ea:ja;a ma;sUa:=+a;�a ma;sUa:=+a;�a Gemisch von gekochten Linsen und Reis

du :�-.ja;a du ;gDa;Ea;d;na du ;gDa;Ea;d;na Milchreis

;Da;Ea-.ja;a d;Dya;Ea;d;na, d;Dya;ea;d;na d;Dya;Ea;d;na, d;Dya;ea;d;na gekochter Reis mit Yoghurt

;Gya;ea-.ja;a, ;Gya;<a-.ja;a ;Gxa;ta;Ea;d;na ;Gxa;ta;Ea;d;na Reis in Butter gekochth;lu -.ja;a Reis mit Gelbwurz, ghyū, Kümmelkx +:sa:=+a;�a kx +:sa:=+a;�a Reis mit schw. Sesam und H’früchten

;�a;.ca:�a;Ea;d;na, ;�a;.ca:�a;a;�a ;�a;.ca:�a;Ea;d;na, ;�a;.ca:�a;a;�a Farbiger Reis (mit Böhnchenarten gemischt)d;a;k+:l+.a CõÅÅ +ja;l+.a ma;a;y,a.ja;a Reis mit gesottenem Fleisch, Weizen, Linsen

bua;va;ba;l, , bUa;baH .gea;q+.a;gua;
a;q Böhnchen- und Erbsenmischung; als Fertigmi-
schung für spezielle Anlässe

h;�a;l+.ma;�a;l,Cu +.~ya;a;mua;~ya;a Bua;fe ;k+:ea .gea;q+.a;gua;
a;q gemischte geröstete Böhnchen

ba;ea;l-.ja;a ;��a;Ka;.ca;q� +.a Eintopf aus Reis, Linsen und Hülsenfrüchten

Ka;a;pa;RaH va;NguaKa;a;y,a Yoghurt mit Salz und Masala gewürzt

;Da;Ea-h;a;ma;ea Yoghurt mit Sesam

;Da;Ea-k+:�/////�a;~ta Yoghurt mit Honig

;Da;Ea-ba;�a:ja Reisflocken und Joghurt

k+.$yua;gua-l, bUa;gua-l k+:z, +C+.ea ma;a;sua,
:pa;ke +:k+:ea ma;a;sua

? ma;Ma;sa rohes Fleisch, gekochtes Fleisch (gen.)

d;a;k-l∗ Siedfleisch

Cu +.~ya;a, .sea;ku +:va;a geröstetes oder fritiertes Fleisch

.CõÅÅ EM +.l+.a, Cu +.ya;a;l+.a,CõÅÅ +.yl+.a
NewT: (rituell verwendete )Fleischzubereitung

K<a;y,a :Pu +.l, , A;Nq+.a A;Nq Einya;a ma;a;C+.a NewT: (trocken geräucherter) Fisch

;Dea:=+ea ;�a;Q+Nq+.ea Brei aus Maismehl

Tv<a, Ta;e<a .ja;<a;n,a, �;a;ñÍç ÅÅ*: Reisbier

Oe;;l+.a .=+#s�a;a Reisschnaps

(j) Ritualgefässe und -utensilien

Eine Anzahl von Behältern, Gefässen und weiteren Utensilien dienen einzig ri-
tuellen Zwecken. Die hier folgende Liste ist keineswegs vollständig, insbesondere
die NewT kennt eine Fülle von Ritualgefässen und -utensilien, die zum Teil nur
sehr spezifisch – an einem bestimmten rituellen Anlass, für eine bestimmte Sub-
stanz, an einer spezifischen Lokalität – eingesetzt werden (vgl. Abb. J3). Einige
der hier aufgeführten, in der VajT relevanten Ritualgefässe und -utensilien sind in
Vajracharya & Vajracharya (1999) beschrieben und skizziert.

Nevāh. Nepāl̄ı Sanskrit Deutsch, Ref.

Ta;a;p<a A;Ea:ja;a:=, o+.pa;k+.=+Na o+.pa;k+.=+Na Utensil, Werkzeug, Hilfsmittel (gen.)

d;a;�a;na, Ta;l :pa;a:�a, Ba;<a;q+.ea, Ba;<a;q+.a :pa;a:�a Gefäss (gen.)
ff. folgende Seite
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.~Ta;a;l� +.a, Ba;<a;q+.ea, Ba;<a;q+.a Gefäss (gen.)

k+:.ca;Ea:=+a k+:.ca;Ea:=+a, k+:f;Ea:=+a Becher, kleines GefässTa;a;l :pa;ææ*, :pa;ææ*+:k flaches Gefäss, Teller (gen.)k+:l+.s,a∗, k+:l+.Za k+:l+.Za∗ k+:l+.Za, A;mxa;ta;Ga;f
;Ga;q+.a ;Ga;f, ;Ga;f� ;a Krug, Karaffe, grosser irdener Wasserkrug

ku +:}Ba∗, ku +:}B�a;a∗ ku +:}Ba, ;Ga;f kleinerer Wasserkrug, bauchiges Gefäss

k+:ea;ta;l, Bronze-Krug

k+.�+:va;a, k+:va;Ra Metallkrug mit AusgussvaHl+.aH Irdener Krug mit grossem Ausguss

k+:ea;�+:a, k+:lH, k+:l< ,ëÐÅëÁ*:+:lM
NewT: körbchenförmiges Metall- oder Bam-
busgefäss mit Henkel für pers. Ritualmateria-
lien

:pua:ja;a;BaH :pUa:ja;a-Ta;a;l� +.a, C+.a;pr�a;a :pUa:ja;a;Ba;a;Nq Teller, evtl. mit Vertiefungen, für pers. Ritual-
materialien

k+:y,a-:de ;ma;a mittelgrosser Bronzeteller für spezifische Ma-
terialien oder Wasser

Ta;a;yea;Bua grosser Bronze-Teller (für rituelle Speisen, für
sūrya-man. d. ala in VajT etc.)Ta;a;l+.Bua grosse Metallschale für rit. Waschungen etc.ëÐÅëÁ*:+:taH, k+:ea;taH NewT: grosses, flaches Metallgefäss für elabo-
rierte OpfergabenëÐÅëÁ*:+:l+.a Kupferschale mit Rand für pin. d. a-s und arg-
ha/snāna

:de ;ya;ma;a Ta;a;l, Reis-Teller

b�a;a;ba .sa;l+.a;pa;aH
b�a;a;ba ;�a;Ba;gva gvaH
A;KMa;du ;gua A;p�a;a;gva
;�a;sa:ja;ya;a Ka;ea;l,∗ KupfergefässdùÅ;a;aH ya;a;.ca;a∗..ca;a;Ta;l,∗ kleinere Tonschale

;�a;ta;ãîå*.a;a VajT: kleines Schälchen aus Ton oder Metall,
zum Darbringen von Wasserk+:F:�a;a kleines Holzgefäss

A;�/////�a;yl, A;�/////�a;ylM rohtönerner Krug für Opfergaben (DCoN)na:=+va;l+.a∗ kleines Eisenschälchen zum Offerieren von Oel

ma;a;f;ea-k+:ea Bua;q, +k+:ea kleines Tonschälchen zum Offerieren von Oelva;a;ta;a∗
:pa;�a;l+ñÍãÅÅ*;+.a NewT: flacher runder, geflochtener Teller für

Gaben an Nagpit

na;a;ñÍìÉ*:+.ea, na: ñÍçÉ ìÉ*+:+.ea aus Bambus geflochtene Schale von ca. 80–100
cm Durchmesser

Wassergefässe:

A;GRa;pa;a:�a A;GRa;pa;a:�a Tropf-förmige Wasserschale aus Kupfer, evtl.
Muschelschale, auf Dreifuss stehendZa:ñÍËÅÅÉ*; Za:ñÍËÅÅÉ*; NewT: Muschelschale mit Wasser etc., auf
Dreifuss stehendA;mxa;ta;pa;a:�a A;mxa;ta;pa;a:�a A;mxa;ta;pa;a:�a VajT: eines der Grundutensilien nebst sukundā

Ka;lH .ca;a Tropf-förmige Wasserschale aus Metall, evtl.
Horn, insb. für śrāddha-tarpan. ama;y,a, ma;yea, ma;s,a ;
a:�a;Kua;f� ;a, ;
a:�a;pa;aIR ;
a:�a;pa;
a;d;k+:a Metall-Dreifuss für rituelle Gefässe (arg-
hapātra, śaṅkha)

k+:mRa;pa;a:�a k+:mRa;pa;a:�a ParT/RājT: Flache Schale aus Kupfer, oft ver-
ziert (als Ersatz auch Blattschale)

ff. folgende Seite
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n�a;a;lH Ta;l, :pa:úãÁ*.a;pa;a:�a .ja;l+.pa;a:�a∗, :pa:úãÁ*.a;pa;a:�a .ja;a;l+.pa;a:�a NewT: Wassergefäss, i. d. R. Kupfergefäss mit
Kupferlöffel (VajT: mit Ausguss), evtl. Ton-
krug als Ersatz.ja;l+.Da;a:=+a ParT/RājT: Wassertropf-Gefäss mit Loch für
rudrābhis.eka.sa;h;~åò:a;Da;a:=+a-

bzw.Za;ta;Da;a:=+a-k+:l+.Za
Tongefäss mit 1000 bzw. 100 Löchern für
snāna

;�a;na;na;Ta;l NewT: kleiner Krug zum täglichen Offerieren
von Wasser im Familienschrein (DCoN)K.va;a;l+.a :pa;a:�a k+:pa;a;l :pa;a:�a Schädelschale, alternativ aus Metall

Opfergeräte:

.~å.P+.ya∗, :]a;a;na;k+.ñç ÅÅ*∗ .~å.P+.ya, :]a;a;na;k+.ñç ÅÅ* aus kadira-Holz geschnitztes Schwert
NewT: in li Hand gehalten, während mit re
Hand ins Feuer geopfert wird

;Gya;ea;Da;a;ga;ea, ;Da;ga∗ .q+.a;qu RājT, ParT: ca 45 cm lange Kelle aus Kupfer,
zum Erwärmen von ghyū über Opferfeuer (vgl.
Abb. J2.1)..ca;tua;va;a ..ca;tua;va;a RājT: Kupferner Opferlöffel für ghyū-āhuti
(vgl. Abb. J2.2):pa;nyUa∗ ParT: ca 45 cm langer Löffel aus Metall zum
Übertragen des erwärmten ghyū auf den Op-
ferlöffel

ya;Ma;k+:�a;sa, .ja;aH g<a∗ ;Gxa;ta;Da;a:=+a∗ ;Gxa;ta;Da;a:=+a Kupfergefäss zum Aufhängen über dem Opfer-
feuer, mit Loch und evtl. kuśa als Tropfleiter
für den einzufüllenden ghyū

:pra;N�a;a;ta;a∗ :pra;N�a;a;ta;a Spezifisches Gefäss für homa. ParT: aus Holz
oder Blattschale (Abb. J1.1-2); NewT: quadra-
tische Kupferschale

:pra;ea;[a;N�a;a∗ :pra;ea;[a;N�a;a Spezifisches Gefäss für homa. ParT: aus Holz
oder Blattschale (Abb. J1.1-2); NewT: Drei-
eckige Kupferschale

v.r�a;a;
a;h;pa;a:�a∗ Kupfer- oder Blatteller mit Opfergaben für
Feueropfer

ta;�a;l+..ca;a :pa;a;ya;sa;pa;a:�a RājT: Kupfergefäss (klein) zum Kochen von
ks. ı̄ra auf Opferfeuerta;sa;l+.a VajT: Messinggefäss zum Kochen von ks. ı̄ra auf
Opferfeuer

k+:sa;Ea:=� +a RājT: Kupfergefäss (grösser) zum Kochen von
ks. ı̄ra auf Opferfeuer(rua;k, ∗ (rua;k, ParT/RājT: ob., kürzerer, ’männl.’ Teil des
Opferlöffels (aus Sandelholz)(rua;va;a∗, .sua:�∗ (rua;va;a ParT/RājT: unt., längerer, ’weibl.’ Teil des
Opferlöffels, z. T. mit bin. d. u und yoni einge-
schnitzt (vgl. Abb. J2.1).sua;va;a RājT: zweiteiliger Opferlöffel aus khadira-Holz
geschnitzt, bestehend aus śruk und śruvā, im-
mer zusammengebunden (vgl. Abb. J2.2)

ff. folgende Seite
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.sua;�pa;a VajT: dreiteiliger Opferlöffel, bestehend aus

dem sulpā (aus Messing oder Kupfer, oft mit
vajra-Symbol im Zentrum, zum Opfern von
ghyū und für pūrn. āhuti), dem dādu/dhagah.
(aus Eisen, mit rundem, hohlem Kopfteil zum
Erwärmen des ghyū und dem catvā (aus Ei-
sen, mit zur Spitze zulaufendem flachem Kopf-
teil, zum Opfern von erwärmtem ghyū und zum
Reichen von vr̄ıhi durch den Guru an den Ya-
jamāna)

Gefässe mit spe-
zifischem Inhalt:

;Dya;ea-..ca;a;Ta;l,∗ ;Gxa;ta;ku +:}Ba∗ ;Gxa;ta;ku +:}Ba NewT: mit eingesottener Butter gefüllter (klei-
ner) Tonkrug

gua;l+.pa;a, gua;lu +.pa;aH ;
a;pa;Nq+.pa;a:�a VajT: Bettelschale der Mönche, rundes Gefäss
mit oben verengtem Rand, in unterschiedli-
chen Grössen aus Ton oder Metall; gefüllt mit
Reis, darauf eine Münze, ein dūrvā-Halm und
eine Jasmin-Blüte

;
a;k+:Bua NewT: Teller aus Metall mit Gaben
(Reis/Getreide, Geld) an Musikanten oder
den Purohita

ba;Ea;pa;a, ba;�a;l+.pa;Ea VajT: irdene, grosse tiefe Schale bis φ 50 cm
für das Arrangement des bau (bali an Dämo-
nen/Geister)

k+:nRa;pa;aH, k+:nRa;pa;a;ta NewT: Tonschale mit Räucherwerk zur Ver-
treibung von Geistern

;�a;mMa;sa;�a;l ? NewT: Tontopf mit brennenden Kohlen und
Senfsamen, zum Vertreiben von Geisternma;Ka;V,a, ma;KaH, ma;kH ma;Ka;l, o+.Ka;a Tontopf mit brennenden Kohlen und Räucher-
werk, auch als Ersatz für homa

Tya;a;k+:a, ;�a;Ta;sa;a,;�a;Ta;sa;a;Ta;a;l Ja;a;�a:= NewT: Metallener Schnapskrug mit schlankem
Ausguss

A;nt�a;a NewT: Metallener Schnapskrug mit Ausguss

nya;<a;Ta;l, NewT: kleines vasenförmiges Schnapsgefäss
zum Offerieren (heute oft durch Glasfläschchen
ersetzt)

Ta;a;
a;p<a, ;Da;a;l+.a .ja;a;z, -k+:ea Ba;<a;q+.ea NewT: Irdener od. metallener Reisbierkrug oh-
ne Ausguss

.sa;ea;ma, .sa;e<a;ma NewT: metallener Reisbierkrug mit Ausguss;Da;a;l+.a;.ca;a, ;Da;a;�.ca;a NewT: metallener Reisbierkrug mit Ausguss

.sa;�a;l+.K,a, .sa;l� +.a,

.sa;�a;l+ñÍãÅÅ*;+.a
ma;a;f;ea-k+:ea :pya;a;l+.a/:pa;a;l+.a NewT: kleines Tonschälchen, als Lichthalter,

für kisli oder zum Offerieren von Milch, Reis-
bier, Schnaps etc., auch als Trinkgefäss dersel-
benA;}å.pa;a VajT: Irdener Krug mit Milch oder Reisbier
für bali

;Da;Ea;pa;a:�a, Q+Ea;pa;a:�a NewT: zweiteiliges Metallgefäss für Yoghurt

;Da;Ea;Bea;ga NewT: irdene Yoghurtschale

.$va;l+.a;nh;yk< ∗,

.$va;l+.a;nh;a;ya;k<
d;pRa;na, Oe;;na;a d;pRa;na NewT: Rit. Spiegel (aus Silber oder Messing,

mit Flammenkranz)

;�a;sa;nhHmUa∗, .s�a;a;nh;mua ;�a;sa;ndu :=+pa;a:�a,
;�a;sa;ndu :=+~Ta;a;l� +.a,
candanakhor̄ı

NewT: rituelles Gefäss mit sieben aufgesetz-
ten Ringen für oranges Pulver, alternativ Zwil-
lingsschälchen für gelbes und oranges Pulver

ff. folgende Seite
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k+:a;yBaH NewT: Zwillingsschälchen aus Metall mit oran-

gem und rotem (VajT: gelbem und orangem)
Pulver zum Offerieren an Gottheiten oder als
StirnmalA:ja;l, -.sa;l+.a ga;a:ja;l, ba;ææ*+:a NewT: Kleines Mascara-Gefäss

}va;h;n�a;a ;�a;sa;nh;Ta;l NewT: Gefäss mit schwarzer t.ı̄ka aus Russ

:pa;F� +.a, :pa;a;
a;F, :P< ,
;�a;sMa;P<

:pa;�a;ta NewT: Zylindrisches Gefäss aus Holz oder
Kupfer (vgl. Abb. O1.4; eigentlich Messgefäss
für Reis/Getreide)

Ka;a;yTa;l, Ka;a;yku +:�a:= NewT: Krug mit verdünntem Yoghurt, Oel,
Kurkuma, darauf ein Schälchen mit Büffel-
fleisch und einem Gänseei (Gellner-1992, 155)

Blatt-Behälter:

d;ea;l+.a, vaH ta;a du ;na;a Blattschälchen (mit ’Nadeln’ aus Bambus,
Nep. sinkā, geheftet)

d;ea;�.ca;a∗ du ;nua Blattschälchen aus einem einzigen Blatt ge-
formt (mit Bambus-Nadeln geheftet)

l+.�ea f;pa:=+ea∗, f;pa:=� +a∗, F+.h:=, Blatteller (mit Bambus-Nadeln geheftet)

ba;ea;F∗ Blatteller (mit Bambus-Nadeln geheftet)

Lichtbehälter:

ma;ta ba:��a;a d� ;a;pa Im Ritual verwendetes Oel- oder Butterlicht

.sua;ku +:nd;a∗ .sua;ku +:nd;a∗, .sua;ku +:Nq+.a d� ;a;pa;Ba;a;Nq NewT: Oellampe aus Messing, oft mit Gan. eśa-
Replika und Ornamenten versehen (Siehe Abb.
I3)

A;a;lM +.ma;ta A;a;k+:a;Za;d� ;a;pa A;a;k+:a;Za;d� ;a;pa NewT: hängende Metallampe (mit ghyū) oder
an Bambusstange aufgehängtes Licht

:de ;va;a ;
a;d;ya;ea ba:��a;a∗ ’Gotteslicht’, Butterlämpchen mit Baumwoll-
docht (aus Ton oder Messing)

tva;aH :de ;va;a :pa;a;na;sa reich verzierte ca 80–100 cm hohe Ständerlam-
pe, mit Oel und Docht

(k) Diverse Ritual-Materialien und -Substanzen

Die hier aufgeführten Materialien und Substanzen treten regelmässig in Ritualen
auf, ohne spezifischen Bezug zu einer bestimmten Gottheit.
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k+:�a;.ca AHpa;a IR +.f∗ (Rohe) Ziegelsteine für Feueraltar

:pa;ea;ta;a;s,a, :pa;ea;ta;a;y,a∗ ;Dua;l+.ea∗ (gefärbtes) Steinmehl zum Streuen von rekh̄ı-s
und man. d. ala-s;�a;sa;ndu :=e , .=+ea;h� ;a;n�a;a k+:a;�/////�a;}å.pa;�ya;k (pflanzliches rotes Sindura-Pulver aus Frucht-
staub); lat. Mallotus philippensis (UWPN)

A;�a;Ba:=,, A;
a;ba:=, A;B�a;a:=,∗, A;v�a;a:=, rotes Pulver für rekh̄ı, t.ı̄ka etc.

;�a;sa;nh< , ;�a;sa;nh ;�a;sa;ndu := ;�a;sa;ndU :=, na;a;ga;sMa;Ba;va Zinnober, Mennige, lat. Grislea tomentosa
oder Bixa orelana L. (DNPN)

ma;sua ;a;Za;nh;<a∗ gelbes Pulver für rekh̄ı, t.ı̄ka etc.

Bua;yua ;a;Za;nh∗,
Bua;yua;�a;sa;nh∗, bua;y<ua
;a;Za;nh;<a∗

oranges Pulver für rekh̄ı, t.ı̄ka etc.

Ba;sma, Ka:=+a;n�a;a,;
a;va;BUa;ta Ba;sma;n,a, BUa;�a;ta Asche

ff. folgende Seite
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.ja;�a;ga-;�a;sa;nh;<a d;h� ;a-A;[a;ta;a-f� ;a;k t.ı̄ka bestehend aus dah̄ı, aks.atā, ab̄ıra, evtl.
zusätzl. lāvā

;
a;ba;bua-;�a;sa;nh;<a,
A;g�a;<a+.�a;l+.Ka;a

;
a;ba;bua;�a;ta, ;
a;va;BUa;t�a;a,
;�a;ta;l+.k

;�a;ta;l+.k ParT: schwarze t.ı̄ka aus caru-Asche und ghyū
(havana)

}va;h;n�a;a, ma;ea;h;�a;na ma;ea;h;�a;na NewT: schwarze t.ı̄ka (New. sinha) aus Russ
von d̄ıpa (tantr.), alternativ in der VajT aus
der Asche des Opferfeuers und ghyū hergestellt

h;lu , h;l :bea;sa:=,, h;�//////�a;�d, h;le +.d;ea h;�a:=+dÒ +a Gelbwurz, Kurkuma, Turmerikwurzel, lat.
Curcuma longa oder Curcuma angustifolia
(DNPN)

k+:bRua:=, k+:bRUa:= lat. Curcuma alhaldi oder Curcuma zerumbet
(M-W)

l+.vUa �va;ñÍç ÅÅ*:, , �va;a;z, l+.vMa;ga Gewürznelken, lat. Syzygium aromaticum L.
(DNPN)

.sua;�e ;l, .sua;�e ;l, , .sua;ku +:mea;l, tua;nTa;a, k+:ea:=+ñÍç ÅÅ*:� +.a Kardamom-Art, lat. Elettaria cardamomum
(DNPN)

ya;l+.a A;lEM +..c�a;a/ A;lE +..c�a;a O;;l+.a Kardamom-Art, lat. Amomum subulatum
(SNBS)

ma;le +.Ba;ta;a (alt),ma;�ta;a Kua;sa;Ra;n�a;a Rote Pfefferschoten, lat. Capsicum annuum L.
(DNPN)

:pa;a;lu A;du ;va;a A;a;dÒ R Ingwer, lat. Zingiber officinale (DNPN)l+.a;Ba;a l+.Zua;n,a, l+.sua;n,a l+.Zua;na;m,a Knoblauch

gva;yea, gvea;y,a .sua;pa;a:=� +a :pUa;g�a;a;P+.l+.m,a, o+.dõe ;ga,kÒ +:mua;k, Ka;pua:= Betelnuss, lat. Areca catechu (DNPN)

gva;aH :pa;a;n,a ta;a;}bUa;l Betel-Blatt, lat. Piper betle L. (DNPN).�+:dÒ +a;[a .�+:dÒ +a;[a, d;a;na;a lat. Elaeocarpus ganitrus (SNBS) oder Elaeo-
carpus sphaericus (UWPN)

Ka;a;I+.Ba;�a;sa ba;k+:a;I+.na;ea ma;h;a;�a;na;}ba (Nüsse für japamālā-s); lat. Melia azadirach L.
(UWPN)

ku +:Za;pa;
a;va:�a∗,
:pa;
a;va:�a;Da;a:=+Na∗

:pa;
a;va:�a;Da;a:=+Na aus kuśa-Halmen gefertigter Ring des Ya-
jamāna

.ja;na;a, .jua;na;a .ja;nEa∗ o+.pa;na;ya;na, ya::]a;ea;pa;v�a;a;ta Heilige Schnur der zweimalgeborenen Hindus
(dvija)

gua;ãîå*.a;a∗ .=+a;��a;Ka-d;ea;q+.ea¦,.=+[a;sUa:�a∗ .=+[a;sUa:�a BW-Zwirn für raks.abandhana (nach havana,
oder an janaipūrn. imā)

ku +:}å.h;k+:a, gva;yk+:a :pa:úãÁ*.a:=+ñÍç ÅÅ*:� +.a d;a;Ga;ea NewT: fünffarbiger Faden, nach Ritual um den
Hals zu binden

:pa:úãÁ*.a;sua:�a;k+:a, :pa;sUa;k+:a,:pa;sua;k+:a :pa:úãÁ*.a:=+ñÍç ÅÅ*:� +.a d;a;Ga;ea NewT: fünffarbiger Faden, an mūlākalaśa be-
festigt und am Schluss in Stücken als Teil des
prasāda verteilt und um den Hals gebunden
(Gellner, 1992, 152–153)

k+:a:ñÍãÅÅ*;+.ea ;Da;a;ga;ea∗k+:a;p,a, k+:a;paH∗ va;~:�a∗, k+:pa;q+.a∗ va;~:�a Stoffstück (z. T. sind Material und/oder Farbe
spezifiziert)

ga;ea;Ka∗ NewT: rotes (und weisses) Stoffband (tantr.)

k+:pa;a;s,a k+:a;pa;Ra;sa Baumwolle

�+:n,a∗ �+:Na;Ra Wolle

:pa;a;f∗, .sa;na;pa;a;f [a;Ea;ma;m,a, [a;Ea;ma;pa;f Yute, Flachs

:pa;a;t,a, :=e +sa;m,a∗ :=e +Za;ma/ :=e +sa;ma∗
(:pa;a;f) :pa;ææ*, k+:Ea;ZMa Seide

.=+k+:ma∗ Bargeld

;pEa;sa;a, Bea;f� ;a∗ Münze, Geld�a;a;}vaH ..ca;a;ma:=∗ ..ca;a;ma:= Wedel aus Yak-Schwanzhaar

ma;yUa:=-k+:ea :pa:ñÍËÅÅÉ*;+.a∗ Fächer aus Pfauenfedern.ja;pa;ma;aH, .jaHmUa;ma;aH .ja;pa;ma;a;l+.a .ja;pa;ma;a;l+.a ’Rosenkranz’, meist mit 108 ’Perlen’ verwendet
zum Rezitieren/Zählen bei japa

ff. folgende Seite
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;Gya;<a, ;Gya;ea, ;�a;Ga;o∗ ;GyUa, ;Gyua∗ ;Gxa;ta, .sa;
a;pRa;s,a,A;a:$ya;m,a eingesottene Butter

;Da;E<a, d;E<a d;
a;h/ d;h� ;a d;�a;Da Yoghurtdu :� du ;D,a :pa;ya;s,a, du ;gDa;m,a,
[�a;a:=+m,a

Milch

ga;ea;Ba:=, ga;ea;va:=/ ga;ea;ba:= ga;ea;ma;ya/ga;ea;ma;ya;m,a,
Za;kx +:t,a, ga;ea;va:=

Kuhdung

.sa;a:ja;ea mUa:�a, ga;E<a;ta ga;ea;mUa:�a Kuhurin

k+:~t�a;a, k+:�/////�a;~ta ma;h ma;Dua, [a;Ea;dÒ +m,a,
ma;a;�a;[a;k+:m,a, .sa;a:=+Ga;m,a

Honig

;�a;.ca;n�a;a∗ ;�a;.ca;n�a;a∗ Za;kR +.=+a, ;�a;sa;ta;a weisser Kristallzucker..ca;a;ku ∗ ..ca;Kua, .sa;ëÐÅëÐÁ*:+.=,, .sa;Ka:=,∗ gua;q kristallisierte Molasse

;�a;ma;~åò:�a;a/;�a;ma;(r�a;a∗ ;�a;ma;~åò:�a;a/;�a;ma;(r�a;a∗ spezieller weisser Kristallzucker am Stück

:pra;sa;a;d� ;a weisse kugelige Zuckerblümchen (Śiva)

..c�a;a∗ nUa;n,a/ nua;n,a∗ l+.va;Na;m,a Salz

..c�a;a ;�a;sa;de -nUa;n,a rosa Steinsalz (Salzersatz während vrata oder
Perioden der Unreinheit, Nep. chut.o pārne)

(l) Spezifische Gaben für grahadāna

Diese Gaben verstehen sich ergänzend zu unterschiedlich definierten graha-spezifisch
vorgeschriebenen Körnern, Edelsteinen, Metallen, etc., wie sie oben aufgeführt
wurden.
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.sUa;yRa;
a;ba;}ba∗ Sonnenscheibe

..ca;ndÒ +
a;ba;}ba∗ Mondsichel.sa;PU ∗ :pua;~ta;k∗ :pua;~ta;k BuchZa:ñÍËÅÅÉ*;∗ Za:ñÍËÅÅÉ*;∗ Muschel

h:��a;a-k+:ea d;<a;t,a∗ ga:ja;d;nta∗ Elefantenzahn

..ca;ëÐÅëÐÁ*:+:a, ..ca;ëÐÅëÐÁ*:� +:a∗ ..ca;kÒ Rad

h;�a;ta;ya;a:=∗ Za;~:�a;m,a∗, A;~:�a;m,a,A;a;yua;Da;m,a, :pra;h:=+Na;m,a Waffe, Werkzeug

Ka;ñÍç ÅÅ*:∗ Ka:ñç ÅÅ*∗ Schwertva;a;Na∗ PfeilC+�a∗ Schirmo+.pa;a;na;h∗ SchuheZa;yya;a∗, Za;ya;a∗ Bett

;�a;sMa;h;a;sa;na∗ ;�a;sMa;h;a;sa;na ;�a;sMa;h;a;sa;na Löwenthron (als Replica)k+:}ba;l∗ k+:}ba;l∗ Wolldecke, Wollschal

BUa;�a;ma∗, :pxa;Tv�a;a∗ Erde, Land

.sa;a∗ ga;aIR∗ ga;ea, ga;Ea∗, ;Dea;nua∗ Kuh

du ;hu ;n�a;a ga;aIR∗ Milchkuh

ba;a;.cC+.ea .sa;
a;h;ta-k+:eaga;aIR∗, .sa;va;tsa ga;aIR∗ .sa;va;tsa;a;ga;Ea∗ Kuh mit Kalb

Tua;sa;a∗ ba;a;.cC+.ea / va;a;C+.ea vxa;Sa∗, vxa;Sa;Ba∗ männl. Kalb

ma;.ca;sa;a∗ va;a;C� +.a∗ weibl. Kalb

BEMa;s�a;a∗ ma;
a;h;S�a;a∗ weibl. Wasserbüffel

.=+a;ñÍç ÅÅ*:+.ea∗ ma;
a;h;Sa männl. Wasserbüffel

.sa;l∗ ;Ga;ea;q+.a∗ A:(õ;a∗, h;ya∗ Pferd

..cva;le +..ca;a∗ ba;ea;k+:ea∗, C+.a;ga∗ männl. Ziege

du ;gua∗ ba;ea;k+:a∗, C+.a;�a;ga;k+:a,ba;a;K�a;a weibl. Ziege

ff. folgende Seite
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ff.

Nevāh. Nepāl̄ı Sanskrit Deutsch, Ref.

;PE ∗ Bea;q+.ea∗ mea;Sa Widder

:pa;Ea∗ Bea;q� +.a∗ weibl. SchafKa;a;.ca;a∗ ..ca;�+:a Kücken

d;a;s�a;a Sklavin

(m) Farbbezogene Bezeichnungen

Die folgenden Bezeichnungen beziehen sich auf die in den Manualen den graha-s
zugeordneten Farben.

Nevāh. Nepāl̄ı Sanskrit Deutsch, Ref.

gua .=+z, , .=+ñÍç ÅÅ*:, va;NRa va;NRa, .=+a;ga, .=+ñÍç ÅÅ*: Farbe

tua;yua/ tua;yUa, tva;yua .sea;ta;ea (õ;ea;ta, Zua;ëÐÅÉì*:, v�a;a;ta weiss

ga;ea;[�a;a:= milchfarben

hùÅ:a;a;oM .=+a;ta;ea .=+� rot

h;a;ku k+:a;l+.ea kx +:SNa, k+:a;l schwarzk+:a:úãÁ*.a;na golden, goldfarbig

}å.h;a;sua, ma;a;sua :pa;heM ;l+.ea :p�a;a;ta, ga;Ea:= gelbBua;yua, bua;yUa .sua;nta;l+.a .=+z, orange

va;a;o< , va;Ea n�a;a;l+.ea n�a;a;l blau

va;.cua, v<a;.cua Zya;a;ma dunkelblau

va;a;�a;sa n�a;a;l indigo

va;aoM , va;a;mua h;�a:=+ya;ea h;�a:=+ta grün

;�a;sa;yua ;kE +.=+ea beige, braun

C� +.a;tua ;�a;.ca:�a ;�a;.ca:�a farbig, gefleckt

;�a;C+.n,a :Pu +.~åò:a;ea, ;�a;C+.f, ba;hu ;va;NRa, ;�a;.ca:�a mehrfarbig

va;ea;�a;sMa;Da;a;�a;l ta;a ;
a;va;
a;va;Da gemischt, verschiedene

;Dva;Ma;sea ;DUa;mÒa, ;Dua;mÒa rauchfarben

na;a;na;a va;NRa von diversen Farben

(n) Fachtermini für im Ritual verwendete Mischungen oder Arrangements von
Substanzen

Die wichtigsten, graha-unspezifischen Mischungen für Rituale:

. madhuparka, madhutraya (Skt.) – ’Honiggabe’; Mischung aus Yoghurt, Honig
und eingesottener Butter bzw. Zucker, Honig und eingesottener Butter

. pañcāmr. ta – ’fünf Ambrosia’; Mischung aus Milch, Yoghurt, eingesottener
Butter, Zucker und Honig

. pañcagavya (Nep./Skt.) – ’fünf Produkte der Kuh’; Mischung aus den fünf
Produkten der Kuh

. sarvaus.adh̄ı (Nep./Skt.) – ’Allmedizin’; eine zigarrenähnlich in ein Blatt ge-
rollte, ayurvedische Mischung von Substanzen (insbes. für kalaśasthāpana).
vereinzelt wird in den vidhi-s folgender śloka zitiert (ohne Quellenangabe):
mugamām. s̄ı vacākus.t.a śauleyam. duyam /
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śun. t.h̄ı campaka mustāca sarvaus.adh̄ıgan. āh. smr. tāh. /
Eine Variante hierzu:
murā jat.āmas̄ı bojho kūt.a patthara kum. kuma /
cutro jhaledo kaccūra sarsyūm. mothe yathākrama //
(Śarmā, 1998, 14n1)

. caru (Nep./Skt.) – Mischung aus Gerste, Sesam und ghyū für homa, evtl.
angereichert mit Trockenfrüchten, Molasse etc.

. VajT: yajña aus.adh̄ı – spezifische Auswahl von Substanzen für buddh. homa

. NewT: gogrāsa (New. gãlāybã) – Reisflocken, Salz, Ingwer auf einem Blatt

. BuddT: as.t.ādaś̄ı – die ’Achtzehn’; eine Mischung aus Substanzen von 18
Holzarten, welche in ein Blatt gerollt werden (für homa)

. pañcaratna (Nep./Skt.) – ’fünf Edelsteine’; eine geläufige Serie sind mānika,
mot̄ı, mugā, hirā, nira (vgl. ASK, 162). Es gibt indes Varianten hierzu, die
auch Edelmetalle einschliessen können:

• 1. Variante: kanakam. kulísam. n̄ılam. padmarāgam. ca mauktikam /
etāni pañcaratnāni ratnaśāstravido viduh. /

• 2. Variante: suvarn. a rajatam. mukto rājavarta pravālakam /
ratnapañcakamākhyātam. śes.am. vastu pracaks.ate /

• sun, c˜̄ad̄ı, mūgā, mot̄ı, lājāvarta bhae pani /
vā sūn h̄ırā, padmaraga n̄ıra mot̄ı yinai bhae //
(Śarmā, 1998, 14n2)

• Nevāh. -Büchlein zu Ritualmaterialien: n̄ıra, hirā, moti, pannā, bhim. pū
(ins Englische übersetzt als blue sapphire, diamond, pearl, emerald,
coral)

• SNBS: n̄ıra, hirā, mot̄ı, mugā, pukharāja

• SNBS: sun, c˜̄ad̄ı, revad. ı̄, mot̄ı, mugā

. navaratna – ’neun Edelsteine’; eine zum Teil divergierende Liste von neun
Edelsteinen (ratna) findet sich nicht nur in den Auflistungen von grahadāna,
sondern auch in Ausführungen zu amulettartig zu kombinierenden Substan-
zen, welche entweder zur Verstärkung der positiven Effekte eines oder aller
graha-s oder zur Abwendung von deren negativen Einflüssen zu tragen sind.3

Diese finden sich denn auch als Schmuck, insbesondere in einen Fingerring
oder einen Halskettenanhänger, gar mit passenden, in denselben Steinen
gehaltenen Ohrsteckern, eingearbeitet, regelmässig im Angebot lokaler Ju-
weliere.4 Für beide Praktiken finden sich alternative Listen von Metallen

3 Sich beziehend auf Bhārate Jyotis.acara von N.N. Bagal, führt Sircar (1971, 264)
eine Liste von (a) die graha-s günstig stimmenden Materialien, (b) den graha-s gefallenden
Edelsteinen, (c) negative Einflüsse der graha-s abwendenden Edelsteinen und (d) die graha-
s erfreuenden Metallen auf.

4 Einige lokale Schmuckläden bieten sich insbesondere als Hersteller solcher
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(dhātu), welche zum Teil durch Kristall oder Muschel ergänzt oder im Wech-
sel mit ratna-s angegeben sind (Sircar, 1971, 262–264). Wie D.C. Sircar
feststellt, erscheinen die ratna-s erst in mittelalterlichen Quellen als Teil von
grahadāna, deren Verwendung als graha-Amulette ist erst später belegt.5

. as.t.adhātu – ’acht Metalle’; es sind dies Gold, Silber, Kupfer, Blei, Bronze,
Eisen, Quecksilber, Zinn. Verschiedentlich sind spezifische Mischungen von
pañca-dhātu bzw. as.t.a-dhātu vorgeschrieben (ASK, 158, 269).

. saptadhānya – ’sieben Lebensmittel’; eine Reihe von sieben als saptānna
bezeichnete Gaben sind nach der Meinung einiger nicht an Vaísvadeva zu
offerieren: krodrava, can. aka, mās.a, masūra, kulattha, ks. āra, lavan. a (ASK)

. pañcapallava – ’fünf Sprossen’; fünf Arten von Blättern für glücksbringen-
de Girlanden, in der NewT zusammen mit Zeichnungen der as.t.amaṅgala-
Symbole an einer Schnur befestigt:
(a) (Skt.) p̄ıpala vara dumv̄ıra palāśa ām. kha /
(b) Gemäss Vajracharya & Vajracharya (1999, 24):
(New.) ãhah. , pãhah. , pauhah. , bara hah. , vam. galasi hah. /
(c) Aus Upādhyāya (1998a) / SNBS:
(Nep.) bar, p̄ıpal, ˜̄ap, d. umr̄ı, pākhar̄ı (d) Aus ASK: (Skt.) aśvattha, udum-
bara, plaks.a, cūta, nyagrodha (Verweis auf Hemadri-vratakandha)
(e) Mehrere Listen in M-W

. NewT: samay, samay baj̄ı, sagaṅ (New.), sagun. a (Nep.) – Ei, Linsenbackfla-
den, getrockneter und geräucherter Fisch, gebratenes Fleisch, Reisschnaps
(vgl. Abb. O4). Diese Beigaben können je nach Kontext auch erweitert wer-
den und werden mit einer Vielzahl von Bedeutungen versehen (Gellner,
1992, 302–304).

. NewT: kisalikh/ kisal̄ı/ kisli (New./Nep.) – kleines rohgebranntes Tonschälchen
gefüllt mit aks.atā, darauf eine Betelnuss und eine Münze; in der NewT sind
zum Teil fünf Gaben vorgeschrieben, die obigen ergänzt durch Räucherwerk
und eine Jasminblüte (DCoN)

. NewT: gvalāybva (New., Skt. gogrāsa) – ’Kuh’s Mundvoll’, ein Blatt mit
cyūra, Salz und Ingwer, häufig Teil des Ritual-Arrangements, die gomātā-
s (VajT: 5 (Vajracharya & Vajracharya, 1999, 10), (Gellner, 1992,
152–153); RājT: 17) werden hier verehrt, anschliessend einer Kuh vorzuset-
zen

. VajT: goja / gvah. jā (New.) – ca.5 cm hoher Kegel aus Reismehlteig, dessen
Spitze mit abh̄ır rot gefärbt wird

Schmuckstücke an. Zur Festausstattung der verheirateten Frauen einer oberkastigen thar-s
in Bhaktapur gehört ein in Gold gefasster navagraharatna-Anhänger und Ohrstecker. Die
Wander-Astrologen, welche die Zuwege zu Tempeln insbesondere an Festtagen säumen,
bieten ausschliesslich Fingerringe an, welche in der Regel aus Indien stammen.

5 Die von Sircar geäusserte Schlussfolgerung, dass die divergierenden Listen die Nutz-
losigkeit von derlei astrologischen Spielereien beweise (Sircar, 1971, 264), beruht auf der
Annahme einer monokausalen Logik, welche diesem System nicht zugrundeliegt.
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19. VERZEICHNIS DER VERWENDETEN
ABKÜRZUNGEN

Für Quellentexte, pañcāṅga-s und Nachschlagewerke benutzte Abkürzungen

Sofern die hier aufgeführten Abkürzungen von Quellentexten nicht mit konkre-
ten Literaturangaben ergänzt sind, beziehen sich die Referenzen im Text auf Se-
kundärangaben. Für die vollständigen Literaturangaben wird auf das Literatur-
verzeichnis (Quellen unter ’Primärliteratur’, Nachschlagewerke unter ’Sekundärli-
teratur’) verwiesen.

AgniP Agnipurān. a – Bhat.t.a 1882 und Gangadharan 1989
ApGS Āpastambagr.hyasūtra – Oldenberg 1997b
Apte The Practical Sanskrit-English Dictionary – Apte 1992
ArS Arthaśāstra – Kangle 1992

ASK Abhinava Sam. skr. ti Kośa – Joś̄i 2001
AśvGS Āśvalāyanagr.hyasūtra – Oldenberg 1997a

AV Atharvavedasaṁhitā – Lanman & Withney 1993, Bandhu 1961
bzw. Joshi 2000

AVPar Atharvavedaparisis.t.a
BaPa Śr̄ı Nepāla Deś̄ıya Pañcāṅgam von Baburāma Śarmā Nepāl, Kath-

mandu
BhāgP Bhāgavatapurān. a – Board of Scholars 2000 und Tagare 1989
BhavP Bhavis.yapurān. a

BhavUP Bhavis.yottarapurān. a
BJ Br.hajjātaka – Rao & Raman 1986, Sastri 1995

BrahmāP Brahmāpurān. a
BraYā Brahmāyāmala
Br.PuA Br.hatpuraścaryārn. avah. – Śāha 1971, Śāha 1972

BS Br.hatsaṁhitā – Mihira 1987, Bhat 1997
BĀU Br.hadāran. yaka Upanis.ad – Olivelle 1998
ChU Chāndogya Upanis.ad – Radhakrishnan 1996, Olivelle 1998

DCoN Dictionary of Contemporary Newari – Kölver & Shresthacarya
1994

DClN Dictionary of Classical Newari – Board of Scholars 2000
DhaS Dharmasindhu – Upādhyāya 1986, Kr.s.n.adās 1974
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DeBhP Dev̄ıbhāgavatapurān. a
DNE Concise Dictionary Newari-English – Iswaranand 1995

DNPM Dictionary of Nepalese Plant Names – Shrestha 1998
FinN Flowers in Nepal – Hayakawa 2002
GāJ Gārgyajyotis.a
GāS Gārgyasam. hitā
GaP Garud. apurān. a – Board of Scholars 1991

GoGS Gobhila-gr.hyasūtra – Oldenberg 1997b
HirGS Hiran. yakes.in-gr.hyasūtra – Oldenberg 1997b
HrwG Handbuch religionswissenschaftlicher Grundbegriffe – Cancik et al.

2001
JaiGS Jaiminigr.hyasūtra – Caland 1991
JoPa Nepāla Deś̄ıya Maṅgala Pañcāṅgam von Maṅgalrāja Joś̄ı, Patan
JyoS Jyotih. sārah. – Śarmā 1998
Kane History of Dharmaśāstra. Ancient and Mediaeval Religious and Ci-

vil Law (5 vols. in 7 parts) – Kane 1973, Kane 1974, Kane 1975,
Kane 1977, Kane 1990

KaTaKo Kalātattvakośa – Bäumer 2001, vol. I, Bäumer 1992, vol. II,
Bäumer 1996, vol. III, Bäumer 1999, vol. IV

KhGS Khādiragr.hyasūtra – Oldenberg 1997a
KMTNC Garden Flowers. Patronized by King Mahendra Trust for Nature

Conservation – Bajracharya et al. 1997
LoPa Ākāśadarśana Pañcāṅgam von Lokarāja Paud. el, Kathmandu

MaNirT Mahānirvān. atantra – Avalon 1989
ManM Mantramahodhadi – Mah̄idhara 1988
MārkP Mārkan.d. eyapurān. a – Sim. ha 1989

MaP Matsyapurān. a – Bhat.t.a 1876, Śāstr̄i 1954, Akhtar 1972, Wil-
son 1997

ManuS Manusmr.ti – Bühler 1971, O’Flaherty 1991
Mbh Mahābhārata – Sukthankar & Belvalkar 1933, in englischer

Übersetzung Dutt 1994
MeruT Merutantra – Śr̄ikr. s.n.adās 0000

M-W Sanskrit-English Dictionary (Monier-Williams) – Monier-Williams
1993

NāP Nāradapurān. a – Tagare 1980
NED Newari-English Dictionary – Manandhar 1986
NEN Ratna’s Nepali English Nepali Dictionary – Pradhan 2000
NīlaP Nı̄lamatapurān. a
NirS Nirn. ayasindhu – Bhat.t.a 1970
NiT Nityās.od. aśikārn. avatantra – Dviveda 1985
PaP Padmapurān. a – Deshpande 1988ff.

PārGS Pāraskaragr.hyasūtra – Anonym 1920, Śres.t.ha 1929, Oldenberg
1997a
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PraMa Pratis.t.hāmahodadhi – Mísra 1972
PraT Prapañcasāratantra – Avalon 1981

R. V R. gveda – Geldner 1951
R. VKh R. gveda Khila-s/ R. gveda Khailikāni Sūktāni – vgl. bei Bloomfield

1906
RuYā Rudrayāmala (Uttaratantra) – Bhat.t.a 1937, Tripat. h̄i 1980
SāGS Sāṅkhāyanagr.hyasūtra – Oldenberg 1997a
ŚaPa Nepāla Deś̄ıyam. Pañcāṅgam von D. ākurnātha Naranātha Śarmā

(Pān.d. e), Kathmandu
ŚaPB Śatapathabrāhman. a – Eggeling 1995
ŚaPra Śāktapramoda – Sim. ha Bahādur 2000
SkaP Skandapurān. a – Tagare 1992ff.

SNBS Sam. skr. ta-Nepāl̄ı Br.hat Śabdakośa – Pandey 2000
SP Somaśambhupaddhati – Brunner-Lachaux 1963, Brunner-Lachaux

1977 und Brunner-Lachaux 1998
Śr̄iViT Śr̄ıvidyārn. avatantra – Śarmā 1966

SuSa Suśrutasaṁhitā – Bhishagratna & Dwivedi 2002, Bhishagrat-
na & Dwivedi 1998 und Bhishagratna & Dwivedi 1999

SūSi Sūryasiddhānta – Dvivedi 1904, Śāstri 1946, Burgess 1978
TaRāT Tantrarājātantra – Śāstri 2000

TaSā Tantrasāra – Abhinavagupta 1986
ToPa Śr̄ı Toyanātha Pantako Pañcāṅgam von Toyanātha Panta, Kath-

mandu
TS Taitir̄ıya Sam. hitā (Kr. s.n. a Yajurveda)

SuPa Sūrya-Pañcāṅgam von Sūryaprasāda D. huṅgel, Kathmandu
SV Sāmavedasaṁhitā – Arya & Griffith 1956

TaCi Tantracintāman. i – Upādhyāya 1997
VaiSS Vaikhānasasmārtasūtra – Caland 1982

VāyuP Vāyupurān. a
VdhP Vis.n.udharmottarapurān. a – Śāstri 1998; eine deutsche Überset-

zung des ersten khan. d. a liegt von Priyabala Shaha vor (Shah, 1999)
ViP Vis.n. upurān. a
VS Vājasaneyi-Sam. hitā (Śukla Yajurveda) – Śāstri 1999 bzw. Arya

1999
YājS Yājñavalkyasmr.ti – Śāstri 1926 und Śāstri 1986; eine deutsche

Übersetzung liegt von Adolf Friedrich Stenzler vor (Stenzler,
1849)

YoBh Yogabhās.ya
YoS Patañjali Yogasūtra – Shearer 1989
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Weitere Abkürzungen

ParT Parvat̄ıya-Tradition
NewT Newar-Tradition allgemein, Śiva- und Buddhamārḡı einschliessend
RājT Newar-Rājopādhyāya-Tradition
VajT Newar-Vajrācārya-Tradition
KarT Newar-Karmācārya-Tradition

NA National Archives (Nep. Ras.t.riya Hastābhilekhālaya), Kathmandu
AA Asha Archives (New. Aśa Saphu Kut.hi), Kathmandu

Ktm. Kathmandu
Ptn. Patan-Lalitpur
Bkt. Bhaktapur
Skt. Sanskrit
Nep. Nepāl̄ı, Nepali (Sprache)
New. Nevāh. , Nevāh. khã, Nepālā bhās.a, Nevār̄ı, Newari (Sprache)

Ms./Mss. Manuskript(e)
fol./fols. Folio-, Blatt- bzw. Seitenanzahl bei Manuskripten

Abb. Abbildung – falls nicht anders vermerkt, in den Illustrationen (An-
hang)

Kap. Kapitel
VedM vedokta-mantra, vedamantra, in der Regel aus der VS (Śukla Ya-

jurveda)
SmāM smārta-mantra, śāstrokta-mantra
TanM tantrokta-mantra, b̄ıja-mantra

re rechts, recht-
li links, link-
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——, 1999: Sam. ks. ipta Navagrahastotra As.t.ayogin̄ıstotra Munthāstotra ra
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(V.S. 2049, first edition V.S. 2038).
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katta.
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Varanasi: Sampūrn. ānanda Sam. skr. ta Vísvavidyālaya.
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and ’Bhās. ābhās.ya’. Lucknow.

Dwivedi, Vrajavallabh (ed.), 1985: Netratantram. (Mr. tyuñjaya bhattārakah. ) With the
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——, 1971: Br. hatpuraścaryārn. avah. . Part 2. Revised, enlarged and published by Dhana
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Śāstri, Laks.man. a (ed.), 2000: Tantrarāja Tantra. Co-edited with Arthur Avalon. Delhi:
Motilal Banarsidass (first edition Calcata 1926).
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lation and Notes. Delhi: Ranjan Publications.
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Śāstri, Vasudeva Laks.man. a (ed.), 1999: Śr̄ımad-Vājasameyi-Mādhyandina
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PRIMÄRLITERATUR 570
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——, 1996: Kalātattvakośa. A Lexikon of Fundamental Concepts of the Indian Arts. Vol.
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SEKUNDÄRLITERATUR 573
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tion und Tod”. In: Bernhard Kölver (ed.), Formen kulturellen Wandels und andere
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of the Nepal Research Centre; 11,, pp. 91–120.
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Nagar, Shanti Lal, 1995: Sūrya and Sun Cult in Indian Art, Culture, Literature and
Thought. Delhi: Aryan Books International.

Nagaswamy, R. (ed.), 1997: Studies in South Indian History and Culture. Prof. V.R. Ra-
machandra Dikshitar Centenary Volume. Chennai: Ramachandra Dikshitar Centenary
Commitee.
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Lienhard (ed.), Change and Continuity. Studies in the Nepalese Culture of the Kath-
mandu Valley, Orientalia; 7, Allessandria: Edizioni dell’Orso, pp. 85–104.

Triphati, Gaya Charan, 2004: Communication with God. The Daily Pūjā Ceremony in
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