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1. VORWORT

Nicht nur die Astralwissenschaften, sondern auch siidasiatische philosophi-
sche Systeme zeugen von dem Bestreben, die Grundkonstante Zeit dem Men-
schen in seiner vergénglichen, dem Tod geweihten Existenz erklarbar, greif-
bar und nutzbar zu machen. Die siidasiatischen Astralwissenschaften liefer-
ten hierzu astronomisch-pragmatische und systematisierende Grundlagen, die
Philosophien den geistigen Uberbau. Die Rituale stiitzen auf beide Wissen-
schaften.

Die Navagraha ('Neun Ergreifer’) stellen eine Gruppe von Wesenheiten
dar, welche in den Traditionen des siidasiatischen Subkontinents sowohl in
astronomisch-astrologischen, zeit-evidenten als auch in rituellen Kontexten
von Belang sind. Die vergottlichten Formen der Sonne, des Mondes, der
fiinf sichtbaren Planeten und der beiden Mondknoten wurden aufgrund ih-
res Zeit-Bezugs und der ihnen zugeschriebenen, ambivalenten Einfliisse auf
irdisches Leben nicht nur zu einem Fokus der Astrologie, sondern auch der
Ritualwissenschaft. Die Navagraha adressierende Rituale in ihren traditions-
und lokalspezifischen Auspriagungen, wie sie sich im Kathmandutal présen-
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 Besénftigung der Navagraha (navagrahasantihoma) stellt die
aufwendigste rituelle Massnahme dar.

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

Die vorliegende Studie beruht auf einem mehrjéhrigen Aufenthalt in Kath-
mandu; die Anstellung als Leiterin der Aussenstelle Kathmandu des Siida-
sieninstituts der Universitéit Heidelberg von Januar 2000 bis Mérz 2003 ermog-
lichte ein weitgehend ununterbrochenes "Verweilen im Feld’, wennauch, be-
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dingt durch das Engagement fiir die Aussenstelle, bei geteilter Zeit und
Konzentration. Wahrend dieser Jahre konnte ich eine Vielzahl &ffentlicher
und privater, verschrifteter und oral tradierter, lokalspezifischer und iiber-
regionaler, von Spezialisten beaufsichtigter und von Laien in eigener Regie
vollzogener Rituale beobachten. Die beziiglich der Navagraha relevanten Ri-
tuale wurden vorwiegend iiber Notizen, Skizzen und Photos aufgezeichnet
und, falls als notwendig erachtet, nachtriglich mit den Ritualspezialisten
durchbesprochen. Nebst dem ethnographischen Material stellten die Ritu-
alhandbiicher eine wichtige Grundlage dar; beigezogen wurden auf dem loka-
len Markt erhéltliche bzw. von den Spezialisten kopierte, aktuell verwendete
Manuale, ferner ausgewéhlte Manuskript-Kopien insbesondere der National
Archives in Kathmandu.

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

Der nepalische Kontext

Nepal gehort zu den sieben Griinderstaaten von SAARC (South Asian As-
sociation for Regional Cooperation) und grenzt gegen Siiden hin an Indien,
gegen Norden an Tibet. Einer Fldche von 147181 Quadrakilometern um-
fassend, gliedert sich dieser Himalaya-Staat in drei 6kologische Regionen, die
Bergzone (35 %), die Hiigelzone (47 %) und das Tiefland (Tarai; 23 %) bzw. in
fiinf Entwicklungszonen, vom fernen Westen und Westen iiber die Zentralre-
gion bis zum Osten und fernen Osten unterteilt.? Administrativ gliedert sich
das Land in 14 Zonen, 75 Distrikte und 3913 VDC’s (Village Development

! Bei einigen der #lteren Vertreter der Newar-Tradition erwies sich die gegenseitige
Verstindigung in Nepali schwierig, weshalb die Interviews unter Beizug eines Ubersetzers
in Newari gefiihrt 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 gehort zur Hiigel-
zone der Zentralregion, die drei hauptsdchlichen Distrikte decken sich mit
dem Einzugsgebiet der drei grossten Stadte des Tales, Kathmandu, Patan-
Lalitpur und Bhaktapur. Das allseits durch Bergketten umschlossene, héchst
fruchtbare Tal entsprach fiir viele Jahrhunderte, bis zur Erweiterung der po-
litischen Grenzen Ende des achzehnten Jahrhunderts im Zuge der Eroberung
des Tales durch die Gorkha-Truppen unter Prthvi Narayana Sﬁha, dem histo-
rischen Nepala. Nach der Beendigung des iiber hundert Jahre die Geschicke
des Landes bestimmenden, despotischen Regime der Rana-Dynastie 6ffne-
te sich der nunmehr monarchisch organisierte Staat in den fiinfziger Jahren
des zwanzigsten Jahrhunderts allméhlich der Aussenwelt. Insbesondere der
Tourismus, eine zunehmende Zahl auslédndischer Entwicklungsprojekte und
ausgewihlte Exportgiiter wurden zu den Grundsteinen internationaler Be-
ziehungen dieses unter den drmsten der Welt eingestuften Himalaya-Staates.
In den letzten Jahrzehnten hat der iiber internationale Massenmedien, Billig-
Konsumgiiter, zunehmende Mobilitéat, Arbeitsmigration und die Einfithrung
eines an ausldandischen Standards orientierten Schulwesens einsetzende Um-
bruch hin zu einer sich an globalen Werten orientierenden Konsumgesell-
schaft in den urbanen Zentren zu neuartigen, vielschichtigen Verédnderungen
gefithrt. 1990 erhielt das Land eine demokratische Verfassung, welche ein
Mehrparteiensystem vorsah und dem Konig einen grossen Teil seiner vor-
maligen Machtbefugnisse entzog. Das Palastmassaker 2001, die wiederhol-
ten Machtiibergriffe des nunmehr inthronisierten Konigs Gyanendra, welcher
unter anderen die Auflésung 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 6konomisch begriindeten Ungerechtigkeiten in weiten
Bevolkerungsteilen verhalfen der sich insbesondere aus Kreisen der verarm-
ten und politisch vernachléssigten Landbevélkerung rekrutierenden Wider-
standsbewegung der Maovadis zu einem solchen Gewicht, dass die junge kon-
stitutionelle Monarchie seit der Jahrtausendwende in eine bislang ungeloste
politische, soziale und 6konomische Krise gestiirzt ist.

Die fiir 2001 errechnete Einwohnerzahl von Nepal belduft sich auf 23
Millionen, unterteilt in 97 ethnisch (’ethnic group’, Nep. jati, janjati) oder
hierarchisch definierte (’caste’, Nep. jat) Gemeinschaften.? Diese Vielfalt an

3 Die Kriterien dieser Unterteilung sind nicht eindeutig, tendieren indes dazu, jat als eine
sich an das Hindu-varnasrama-System anlehnende, hierarchisch organisierte und janjati als
eine egalitdr organisierte Gruppe zu definieren. Unter den 2001 registrierten 50 jat-s sind
die Brahmin-Chetri mit einem Gesamtbevolkerungsanteil von 29 % klassifiziert, unter den
43 jati-s erscheinen die Newar mit einem Gesamtbevolkerungsanteil von 5.6 %. Ausserhalb
dieser beiden Kategorien sind die in Nepal anséssigen Gemeinschaften der Sikh, Muslims,
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sich durch Sprache, Kultur und Religion unterscheidenden Gemeinschaften
ist ein Resultat unzahliger Migrationsbewegungen im asiatischen Grossraum
durch die Jahrtausende, wobei in der heutigen Zusammensetzung insbeson-
dere drei Kategorien sprachlich-kultureller Verwandtschaften manifestieren;
eine mit den nordlichen Nachbarn geteilte tibeto-burmane, eine mit den siidli-
chen Nachbarn geteilte siidasiatische, schliesslich eine Kategorie bestehend
aus authochthonen Gemeinschaften ohne direkten Bezug zu einer der im Hi-
malaya vertretenen Kulturen.

Der Implementierung von Gorkhali (Nepali) als offizieller Sprache und
dem Hinduismus als Staatsreligion wird der schleichende, oft aber auch mit
gezielten Massnahmen erzwungene Prozess der Verwésserung 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 Konig und der Staatsgott Siva—Pas’upati, als die zentralen Attribute des
nepalischen Staates proklamiert.

Nebst kulturpolitischen Eingriffen von oben trugen eine Reihe weiterer
Einfliisse 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 Dorfer
getragenen Projekte, die im Zuge der Demokratisierung mobilisierten Par-
teienvertreter oder die an Reichweite gewinnenden Massenmedien trugen zu
weitreichenden Verdnderungen 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 landlichen Einflussgebieten teilweise verboten, oft gleichzeitig durch
neuartige Kulturanlédsse nach maoistischer Schule ersetzt worden.

Die urbanen Zentren des Tales verzeichneten massiv steigende Zahlen von
Zuwanderern aus den Hiigel- 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 Verbiinden aufgrund regionaler oder ethnischer Zugehorigkeit tragt kul-
turstrategische Ziige; die offizielle Vormachtstellung einzelner Traditionen
wird in Anbetracht der kulturellen Diversitdt zunehmend als unvertretbar
kritisiert.

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

etc. aufgefiihrt.
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schichtige rituelle und soziale, lokalspezifische Organisation, eine einmalige
Fertigkeit in allen Bereichen der Kiinste und eine ausgesprochene Offenheit
beziiglich der Assimilation neuer Zuwanderer. Ein Beweis hiervon ist die
Verschrankung buddhistischer und hinduistischer Traditionen, je mit einer
ausgepragten Tendenz zu tantrischen Lehrtraditionen, welche sich iiber ela-
borierte, oft geheimgehaltene bzw. nur Initiierten enthiillte Ritualpraktiken
auszeichnen. Mit der Machtiibernahme der Gorkha-s im Tal im Jahre 1768 /69
ging die rituelle und politische Autoritédt weitgehend an von den neuen Herr-
schern begiinstigte brahmanische Vertreter vedischer Schulen iiber, 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 Offentlichkeit verbannt. Die unzihligen ffent-
lichen, insbesondere auch die mit dem Konigtum in Verbindung stehenden
traditionellen Rituale und Feste aus der Malla-Zeit wurden dagegen weiterhin
unterstiitzt oder zumindest geduldet und bilden bis heute den Kern des Fest-
und Ritualzyklus im Tal. Indes, sowohl in 6ffentlichen, gemeinschafts- oder
lokalitétsspezifischen, als auch in privaten festlich-rituellen Belangen zeich-
nen sich in den urbanen Gegenden grundsétzliche Verdnderungen ab — eine
Folge des sich rapide verdndernden Lebensstils und damit einhergehender
Wertesysteme.

Mit einer zunehmenden ideellen und faktischen Diskrepanz zwischen tra-
ditionellen Praktiken und den Anforderungen moderner Lebensbewéltigung
geht ein neuartiges, reflektiv-protektives Bewusstsein um die eigene Traditi-
on in herkémmlichen 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 offent-
liche Interessenvertretung von Seiten ethnisch-kulturell definierter Organisa-
tionen, deren Potential, falls nicht rechtzeitig ernstgenommen, beziiglich der
Integritdt des Landes noch verheerender werden kann als der Aufstand der
Maovadis. Die Verschriankung forcierter und schleichender Verédnderungspro-
zesse im kulturellen Bereich mit einer Periode hochster politischer und 6kono-
mischer Instabilitéit priagten die lokale Offentlichkeit und das soziale Umfeld,
in welchem die Forschung fiir die hier vorgelegte Studie stattfand.
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hat mir das Team des NRC, unter der Leitung von Klaus-Dieter Mathes,
Michael Zimmermann und ab Friihling 2003 Divakara Acarya, wiederholt
wesentlich erleichtert. Bei der Durchsicht von Manuskripten auf Mikrofilm
half mir anfangs Manoj Sarmé, der auch einige der in mir nicht geldufi-
gen Schriften verfassten Manuskripte fiir mich transkribierte. Fiir ihre hilf-
reiche Unterstiitzung beim Redigieren, Ubersetzen und Interpretieren von
Manuskript-Texten bin ich insbesondere Pandita Ai$varyadhar Sarma und
Pandita Gurusekhara Sarma verbunden. Letzterer hat mir ferner vertiefend
Sanskrit-Kenntnisse und seine astrologischen Kenntnisse vermittelt.

Offen fiir meine Fragen erwiesen sich wiederholt Professoren und Do-
zenten des Balmiki-Campus der Mahendra Sanskrit University. Allen vor-
ab sei hier Dinesa Raja Panta gedankt, der sich jederzeit fiir meine Fragen
Zeit nahm und mich wiederholt mit wertvollen Informationen beschenkte.
Divakara Acarya half mir beim Orten von Quellentexten in Kathmandu und
beziiglich Textstellen zu den Navagraha. Bei der Suche, Ubersetzung und In-
terpretation Navagraha-bezogener Passagen in tantrischen Quellen half mir
anfangs ferner Sthanesvara Timalsina.

Den hier genannten Spezialisten mdéchte ich an dieser Stelle von Herzen
danken dafiir, dass sie ihr wertvolles Wissen und ihre Zeit mit mir geteilt ha-
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ben — ohne ihre Mithilfe wire die vorliegende Studie nicht méglich gewesen:*

> Divakara Acarya, Veda-Lecturer am Balmiki-Campus, ab 2002 Leiter des
Nepal Research Centre, Kathmandu

> Pandita Kedava Adhikari, Schulvorsteher des Veda Vaidya Asrama, Deopa-
tan

> Pandita Srirama Acarya, Samavedin am Balmiki-Campus, Kathmandu

> Madana Bhatta, Mulapujariy des Pasupati-Dyoché, Deopatan

> Bhaktalal Citrakara, traditioneller Maler von Ritualgegenstinden (VajT und
RajT), Kathmandu

> Madhu Citrakara, traditioneller Maler und Forscher, Bhaktapur

> Narayana Citrakara, traditioneller Maler von Ritualgegenstinden und -bildern,
Bhaktapur

> Purna Citrakara, traditioneller Maler fiir Tempel und Ritualgegensténde,
(insbes. RajT), Bhaktapur

> Jyotisa Pandita Suryaprasada Dhungel, Astrologe am Jyotisa Paramarsa
Seva Kendra, Editor des Suryapancanga, Kathmandu (Chabahil)

> Jyotisa Pandita Narayana Prasada Guragal ("Narayana Josr’), Astrologe am
Bhuvanesvari Bhrgujyotisa Phaladarsakendra, Deopatan

> Jagamana Gurun, Professor fiir Anthropologie an der Tribhuvan University,
Astrologe (tibetische und indische Tradition), Patan

> Bhutyendra Jost ("Maccha Jos1’), Astrologe, Bhaktapur

> Jitananda Jost ("Kuja Josr’), Astrologe und traditioneller Heiler, Kirtipur

> Jyotisapandita Mangalraja Jost ("Raja Josr'), bis zu seinem Tod im Friihling
2005 koniglicher Astrologe und Professor fiir Geographie an der Tribhuvan
University, Begriinder und Leiter des Jyotirnivasa, Patan (Chalayaca)

> Mrtyunjaya Karmacarya (Mrtyunjayacarya), Mulapujart am Jaya Bhagesvari-
Tempel, Deopatan (Gausala)

> Surendra Bir Karmacarya, Lehrer und Pujart des Tripuravidyapitha, Bhak-
tapur

> Suvarna Karmacarya, Pujar? am Bhuvane$vari-Tempel, Deopatan

> Guru Pandita Damodhara Koirala, Professor und vormals Lehrer u.a. am
Balmiki-Campus und Editor mehrerer Ritualkompendien fiir den kharmakanda-
Unterricht bzw. die praktizierenden Priester, Kathmandu

> Sekhara Prasada Pande, koniglicher Priester (Rajapurohita), Darbar-pujakota,
Kathmandu

4 Die Designation als Priester weist auf die voll- oder teilzeitliche Ausiibung traditions-
spezifischer priesterlicher Funktionen fiir Familien (Purohita), zudem unterschiedlich im
Rahmen o6ffentlicher Ritualanldsse hin. Die Bezeichung der Clitrakara-s als traditionelle Ma-
ler ist ungelenk, beziiglich ihres Tétigkeitsbereichs sei auf die nachfolgenden Ausfithrungen
verwiesen.
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> Pandita Dinesa Raja Panta, Professor am Balmiki-Campus und Privatge-
lehrter, Patan

> Pandita Ramesvara Poudel, Priester, Astrologe und traditioneller Heiler,
Kathmandu

> Pandita Aisvaryadhara Sarma Rajopadhyaya, Privatgelehrter, langjéhriger
Mitarbeiter am NGMPP und in den National Archives, Patan

> Baladeva Juju Rajopadhyaya, Lehrer und Président des Vaidika Pratisthana,
Kathmandu

> Basava Chandra Rajopadhyaya, Priester und Vorstandsmitglied des Vaidika
Pratisthana, Kathmandu

> ST Girindra Sarma Rajopadhyaya, Privatgelehrter, vormals Lehrer, Schul-
leiter und Priester, Bhaktapur

> Pandita Gurusekhara Sarma Rajopadhyaya, Privatgelehrter, langjihriger
Mitarbeiter am NGMPP, Kathmandu

> Madhan$yama Sarma Rajopadhyaya, Mulapujary am Kumbhesvara Mandir,
zudem teilzeitlich Prieser an der Agnisala, Patan

> Ramapati Raja Sarma Rajopadhyaya, Priester und Privatgelehrter, Bhak-
tapur

> Pandita Ratnaraja Rajopadhyaya, Priester und Privatgelehrter, Bhaktapur

> Vasanta Prasada Rimal, Mulapujary am Yogini-Mandir, Kathmandu

> Guru Pandita Rsi Svami, Priester und Lehrer fiir kharmaokanda am Veda
Vaidya Asrama, Deopatan

> Sthanesvara Timalsina, vormals Professor fiir tantrasastra am Balmiki-Campus
Kathmandu, ab 2001 Lecturer in den USA

> Gautama Vajracarya, pujar: an dem zum Hiranya Mahavihara gehtrenden
Sankata-Schrein in Patan

> Naresamana Vajracarya, Professor und Begriinder des Studiengangs Bud-
dhist Studies an der Tribhuvan University, Priester, im Vorstand mehrerer
Newar-buddhistischer Organisationen, Kathmandu

> Sarvajna Vajracarya, Priester, Maler Newar-buddhistischer Ritualbilder und
-gegenstinde, Kathmandu

> Tejaratna Vajracarya, Pujari des Seto Matsyandranatha (New. Jana-Baha
Dyah) und Priester, Kathmandu-Yetkhabaha

> Yogendra Vajracarya, Sohn eines unter dem Namen Bhimdev Gurujytu weit-
um bekannten Vaidya-Heilers und Astrologen, selbt Astrologe, Patan

Der fachlich-freundschaftliche Austausch mit Yogesa Raja Misra, Nutan
Sarma und Purusottama Lochana Srespha stellte eine wiederholte Bereiche-
rung fiir mich dar. Thnen 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 vorgéingig nicht kannten; fiir die mir entgegen-
gebrachte Offenheit und das Vertrauen bin ich ihnen allen dankbar verbun-
den. Ungezahlt sind die Freunde und Bekannten ohne jegliche Spezialisierung
wissenschaftlicher oder ritueller Art, die bei der einen oder anderen Gelegen-
heit ihre personlichen 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 iiber email weiterzogen. Hierhin sei insbesondere Gudrun
Bithnemann namentlich und dankend erwédhnt. Der wiederholte Austausch
mit Annette Wilke, die ich schon an der Universitit Bern als freundschaftli-
che Lehrerin und Beraterin kennengelernt hatte, bescherte mir wéhrend ihres
Aufenthalts in Nepal und und iiber 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 Siidasien zur Verfiigung. Wertvoll war mir auch der schriftliche Austausch
mit Forschenden zu Gebieten, die ich selber nicht iiberblicken kann. Hier seien
insbesondere David Pingree, Michio Yano und Michael Witzel genannt, fer-
ner Mark S.G. Dyczkowski, Alexis Sanderson und Hélene 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 unterstiitzend beigetragen haben, driicke ich meine dan-
kende Verbundenheit aus.

Hinweise zu Referenzen, Schreibweise und Umgang mit zitiertem
Quellenmaterial

Fiir nichtspezifische Bezeichnungen von Textgruppen, fiir spezifische oder
allgemein verwendete Namen von Hymnen oder Textausschnitten wurde die
kursive Schreibweise mit Grossschreibung gewéhlt. Dasselbe gilt fiir zusam-
menfassende, nicht-eindeutige Bezeichnungen von Géttergruppen sowie fiir
unpersonliche Kasten-, Titel- oder Funktionsbezeichnungen. Die Bezeichun-
gen der ritualrelevanten Rollen (yajamana, purohita, guru, etc.) wurden in
allgemeinen Ausfiithrungen klein, zur Bezeichnung der in Ablédufe involvierten
Agenten bzw. Rollen gross geschrieben.

Sanskrit-Termini und Gotternamen sind in der in Wérterbiichern géngi-
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 iibernommen, ungeachtet etwai-
ger grammatikalischer oder orthographischer Méngel; diese Vorgehensweise
erschien mir gerechtfertigt durch den grundsétzlich funktionalen Charakter
dieser Textgattung.

¢ steht als Platzhalter einer implizierten Passage, o fiir das zu ergénzende
Versende (in den Manualen durch einen kleinen Kreis oder d&hnlich markiert);
ausschliesslich iiber die einleitenden Worter angedeutete Verse oder mantra-s
in den Manualen wurden nach Mdoglichkeit verifiziert; falls aus autoritativen
Quellen zitiert, wurde deren Schreibweise bevorzugt.

Zitate aus der Sekundérliteratur wurden durch ,, ... “ Ubersetzungen von
Quellentexten in Englisch oder Deutsch durch < ... bzw. eigene Uberset-
zungen ins Deutsche durch < ... > gekennzeichnet.

Die in den Ritualtexten bzw. von den Informanten verwendeten Begriffe
fiir die Ritualgegenstdnde und -materialien, ferner graha-bezogene ritualrele-
vante Termini beziiglich ihrer Ikonographie, ihrer Symbole etc. sind im App.
V so weit wie moglich in Newari (Nevah, Nevah bhae), Nepali (Nepali), Sans-
krit (Samskrta) und Deutsch aufgelistet und erlautert.



2. EINFUHRUNG

Die rituelle Beschwichtigung der Planetengottheiten im siidasiatischen Raum
ist Ausdruck eines spezifischen Weltbildes, einer spezifischen Einordnung des
Menschen in einen spezifisch konzipierten Kosmos. Wennwohl in zunehmen-
den Details iiber seine physischen Ausprigungen erfasst, bleiben ideelle, phi-
losophische, religiose Konzepte dieses Kosmos, die sich in Relationen zum
Menschen, aber auch zwischen Menschen und Goéttern, Geistern oder Ahnen
ins Bewusstsein der Menschen einprégten, von eminent denk- und handlungs-
weisender Bedeutung. Die diesen Wesenheiten zugeschriebenen, sich im Le-
ben des Einzelnen manifestierenden Kréfte 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 Auspragungen verbinden
unterschiedlich abstrakte, weltfremde, metaphysische, transzendente Vorstel-
lungen mit konkreten, alltagswirksamen und wegweisenden Richtlinien und
Praktiken zur Bewéltigung des irdischen Alltags.

Die Rhythmen von Sonne und Mond ergeben das Grundraster fiir zeit-
bezogene Ordnungssysteme. Fiir Belange des alltdglichen irdischen Lebens
im Einklang mit dem Ausser-Alltdglichen bzw. dem Gottlichen erlangte die
Koordination mit zeitlich-qualitativen Dimensionen zentrale Bedeutung. Die
einzelnen Zeitabschnitte erscheinen, abhéngig von den jeweiligen Positionen
der beweglichen Himmelskorper, als gliicksverheissend oder ungiinstig fiir ri-
tuelle und sikulare! Unternehmungen. Die kiirzeren und léingeren Zeiteinhei-
ten in ihrer spezifischen Qualitdt werden aufgrund des pancarnga (’fiinf Glie-
der’; Almanach) und zusétzlich, falls es sich um individuelle Angelegenheiten
handelt, aufgrund des Geburtshoroskops bestimmt.? Die Zeit und ihre kosmi-
schen Trabanten wurden nicht nur beobachtet und berechnet, sondern auch,
zu einem unterschiedlichen Grad, mit Gottlichkeit ausgestattet. Im Laufe des
ersten Jahrtausends unserer Zeitrechnung entwickelte sich ein Verstédndnis,

1 *Sskular’ steht hier nicht als Gegenpol zu ’religiés’, sondern als Kategorie von alltégli-
chen, nicht explizit rituell mit Gottlichem in Verbindung stehenden Aktivitdten wie Feld-
bau, Reisen, Hausbau oder Geldgeschéfte.

2 Die fiir diese Arbeit grundlegenden Komponenten des lokalen paficariga und des
personlichen Horoskops sind im Exkurs I erldutert.



2. FEinfiihrung 17

wonach die Effekte kosmisch-vergottlichter Méchte iiber rituelle Aktivitdten
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 Puranas 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
(sankranti); the waxing (vrddhi) and waning (ksaya) of the moon and
its passage through the 27 lunar mansions, and eclipses (grahana),
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 Siidasien 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 begriindeten, Wesen-haften Einwirkungen auf das
menschliche Leben effektiv zu begegnen.

Nicht nur die ausserirdischen, transzendenten Uberwelten und héllenar-
tigen Unterwelten, sondern auch die irdischen, menschnahen Umwelten sind
belebt von Gotter-, Geister-, Ahnen- und Damonenzirkeln, welche teils tra-
ditionsiibergreifenden, teils traditions- und lokalspezifischen Charakter ha-
ben.? Ob konkret geglaubte Wesenheit oder Metapher, Elementarnatur oder
vergeistigte Form, ob eine Personifizierung von Naturphdnomenen, abstrak-
ten Kréften, von menschlichen Bedrohungen oder Vorvétern — in der einen
oder anderen Weise haben sie an den Geschicken der Menschen teil. Diese
wiederum sehen sich befdhigt, mit diesen Wesenheiten zu kommunizieren,
sie einzuladen, preisend zu erheben und zu beschenken, zu vertreiben oder
zu besédnftigen, zu beschworen, gar zu bezwingen, oder zu verinnerlichen,
meditativ zu fassen, mit ihnen eins zu werden. Den Rahmen dieser Kommu-
nikation bildet das Ritual.*

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

4 In dieser Arbeit wird 'Ritual’ durchwegs im engen Sinne verwendet und verweist auf
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Die hier diskutierten Rituale sind begriindet, und sie sind funktional, auf
einen bestimmten Effekt ausgerichtet, wobei sowohl Begriindung als auch
Zweck der Ausfithrenden nicht zwingendermassen uniform sein miissen. Sie
haben kommunikativen Charakter, ihre Durchfithrung impliziert einen Adres-
saten, der direkt oder iiber Medien materieller, verbaler, mentaler Art kon-
taktiert wird. Der Modus des Rituals diktiert Ort und Zeit, vorschriftsméssige
Handlung ausgefiihrt mithilfe des Korpers, 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 alltéglichen, der zwischenmenschlichen
Kommunikation dienenden ab.® Siidasiatische 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 materialinhérenter Verwandtschaft analysie-
ren; dieselben Gottheiten manifestieren sich in Ikonen, Baumen oder Ton-
kriigen, in rituell umgesetzten assoziativen Strdngen zwischen spezifischen
Materialien und ihnen zugeschriebenen Wirkungen manifestiert sich eine
nicht-alltégliche Denk- und Handlungsstruktur im Umgang mit dem Aus-
sermenschlichen.

Wihrend die gottlichen Wesenheiten der frithen Texte tendenziell in Rich-
tung anthromorphisiert-vergottlichter Naturelemente, Naturerscheinungen und
abstrakter Entitdten weisen, hat sich die Gétterwelt in der Zeit der Purana-s
und Heldenepen vervielfacht iiber die Integration mythologisch-historischer

einen an nicht-menschliche Wesenheiten gerichteten, zweckorientierten Handlungstypus,
der sich in Form, Ablauf und Begriindung in loser oder strenger Weise an eine iiberlieferte
schriftliche oder miindliche Tradition anlehnt. Zur Diskussion des Ritualbegriffs und zu
theoretischen Ritualansétzen gibt es eine Fiille von Literatur; einfithrend zu Ritual in ei-
nem religiosen Kontext sei auf die Einleitung im HrwG und auf BELLLIGER & KRIEGER
(1998) und GRIMES (1995) verwiesen; an Titeln mit neueren, breit rezipierten Ansétzen
seien TURNER (1989), STAAL (1989), HUMPHREY & LAIDLAW (1994) und RAPPAPORT
(1999) erwithnt. Relevante Beitrige zum Thema stellen die jiingst erschienenen Titel von
WULF & ZIRFAS (2004) und HARTH & SCHENK (2004) dar, beide stellvertretend fiir Resul-
tate zweier aktuell in Deutschland laufender Schwerpunktprogramme zur Ritualforschung
an der Freien Universitét in Berlin (Sonderforschungsbereich Kulturen des Performativen)
bzw. an der Universitéit Heidelberg (Sonderforschungsbereich Ritualdynamik).

5 Stellvertretend fiir andere Abgrenzungsversuche von Ritual seien fiinf nach MICHAELS
(2004, 218-220) unerliissliche Komponenten genannt, die sich auch hinsichtlich der unter-
suchten Rituale unschwer identifizieren lassen: (1) Anlass bzw. urséchliche Verédnderung,
(2) formlicher Beschluss, (3) spezifische Form bzw. Handlungsweise (formlich, repetitiv,
offentlich, unwiderruflich, liminal), (4) spezifische Motivation und Modalitét, zu unter-
scheiden nach gemeinschaftlichen, individuellen und transzendierenden Intentionen, (5)
spiirbarer Wandel durch den Vollzug.
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Figuren der Hochtradition, lokaler oder sektarisch gepréigter Gottheiten. In
denselben Zeitraum féllt eine zunehmende Popularitdt des Mahayana und
der Expandierung eines Buddhismus-spezifischen Pantheon, das einerseits
aus der eigenen Uberlieferung erwéchst, 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-gottliche Wesenheiten,
sondern auch Geistwesen der erd- und lebensnahen sowie der Unterwelten.

Schon in vedischer Zeit haben einige der Himmelskorper, insbesondere
Sonne und Mond, aber auch die naksatra-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 Saptarsi-s ('Sieben Weise’) gottlichen Status erlangt. Uber jyotisa,
anfinglich eine der sechs vedischen Hilfwissenschaften zur Organisation der
Opfer, begriindete sich eine systematische Analyse und Interpretation der
himmlischen Erscheinungen. Die Verschrinkung von astronomischen Daten
und deren astrologischer Interpretation, urspriinglich im Dienste des Rituals
allein, hat sich auf weitere Wissengebiete ausgedehnt; Teilbereiche der Astral-
wissenschaften® befassten sich in der Folge mit der Organisation zyklischer
und linearer Zeit, mit der Analyse von Zeit-Qualitit aufgrund iibergeordne-
ter oder individueller Aspekte, mit der Bestimmung des giinstigen Moments;
Jyotisa 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 Begriindung menschlichen Schick-
sals. Die astrologische Praxis beruht auf der Annahme einer Wechselbezie-
hung zwischen der berechenbaren Dynamik der Himmelskorper 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-
tingenzbewéltigung.

6 Ich verwende ’Astralwissenschaften’ als Ubersetzung von jyotisa in einem umfassen-
den Sinne, ’Astrologie’ und ’Astronomie’ dagegen fiir die Benennung der im deutschen
Sprachgebrauch unterschiedenen Teilbereiche derselben.
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Sonne und Mond in ihren Bewegungen und Rhythmen und ihren grundle-
genden Einfliissen 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 fiinf von blossem Auge sichtbaren Planeten Mars, Merkur, Ju-
piter, Venus und Saturn und den beiden Mondknoten Rahu und Ketu zu
einer Neunergruppe, den Navagraha, ergédnzt. Sieben der neun graha-s stel-
len eigentliche Himmelskorper von physikalisch definierter Form dar, wogegen
Rahu und Ketu als fiktive, ausschliesslich mathematisch definierte "Kérper’
(chayagraha — ’Schattenplaneten’) die beiden Schnittpunkte der Ekliptik und
der um ungefahr fiinf Prozent geneigten Mondbahn bezeichnen.

Seit ihrem Beginn war die Astrologie eng mit dharma,” einer der Leh-
re folgenden, auf die Erfiillung der Status-geméssen rituellen und sozialen
Pflichten ausgerichteten Lebensfiihrung verkniipft. Deshalb ist es nicht er-
staunlich, dass parallel zur Formierung der Navagraha als distinkter Grup-
pe von astronomisch-mathematisch erfassten Himmelskorpern ihre Etablie-
rung als — wennwohl sekundére — Gottergruppe erfolgte. Die Integration der
vergottlichten Navagraha in das Pantheon implizierte ihrerseits die Entwick-
lung adaquater ritueller Formen ihrer Adressierung.

Die beiden Konzeptionen der Himmelskorper lagen jedoch weiterhin in
den Héanden distinkter Berufsgruppen, wennwohl die Arbeitsbereiche von
Astrologen und Ritualspezialisten auf dem Gebiet des Ritualdesigns komple-
mentéren Charakter annahmen. Sie unterschieden sich weiterhin beziiglich
ihres berufsbedingten Status und ihres Wirkungsfeldes innerhalb der eige-
nen und der ’anderen’ Gemeinschaften; historische Daten bezeugen die so-
zialhierarchische Superioritit der Priester gegeniiber den Astrologen, damit
verbunden einen bevorzugten Zugang zu Ressourcen. Thr jeweiliger Status un-
terscheidet sich weiter beziiglich ihres sozialen Wirkradius: Wéahrend die Ri-
tualspezialisten ihre hauspriesterlichen Dienste fiir Patrons (yajamana) aus-
gewdhlter sozialhierarchischer Schichten innerhalb der eigenen Gemeinschaft
reservieren, erweisen sich die Astrologen beziiglich ihrer Klientel als weit of-
fener; ihre beraterische Praxis steht diesbeziiglich derjenigen traditioneller
Heiler néher.

Die Konzeption einer Gottheit, eines ddmonischen 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 gott-
liche, ddmonische oder geisthafte Entourage, die rituellen Kontexte oder die

7 Zum Begriff des dharma insbesondere in Abgrenzung zu 'Religion’ siche MICHAELS
(1998, 30-33).
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Beweggriinde und Gestimmtheit des Ausfithrenden lassen auf differenzierte
Weise Riickschliisse beziiglich der dieser Wesenheit zugeschriebenen Kontu-
ren zu. Uber ihre spezifische rituelle Einbindung manifestiert sich der ihr
zugeschriebene Charakter und die Wirkstédrke beziiglich 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 iiber die Astrologie eine singulire Nihe zum
Menschen zuerkannt wurde. In der Regel als Neunergruppe auftretend, steht
die Identitédt 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 stidasiatischen Ritual-Traditionen. Einerseits ge-
nerierten sich préventive und reaktive Rituale, die in direktem Bezug zur
Horoskopie stehen und in den Kompetenzbereich der astrologischen Spezia-
listen gehoren. Aus ihrer traditionsspezifischen Relation zu Siva, Hanuman,
Visnu oder einer Gottin, in einem Newar-buddhistischen Kontext zu den
Pancaraksa-s, leiten sich zudem eine Reihe von Ritualen ab, denen indirekt
iiber die Anrufung einer kontrollierenden gottlichen Instanz Einfluss auf die
Navagraha selbst zugeschrieben wurde. Andererseits fanden Ritualelemente,
welche die Navagraha adressieren, unterschiedlich Eingang in die siidasiati-
schen, den priesterlichen Spezialisten obliegenden normativen Traditionen.
In ihrer zwischen dédmonischen und gottlichen 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 Parvatiya-Brahmanen geben Auf-
schluss iiber 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 beziiglich ihres jeweiligen
Kontexts als auch vergleichend auswerten. Die entsprechenden Manuale bil-
den fiir die Ritualspezialisten aller drei untersuchten Traditionen die Grund-
lage zur Komposition und Durchfiihrung reaktiv-kurativer, vom Astrologen
aufgrund negativer Planetenkonstellationen empfohlener Rituale zur 'Besénf-
tigung der Navagraha’ (navagrahasanti). Die aktuelle Praxis reflektiert die
je zugrundeliegende iiberregionale Hochtradition und deren autoritative Li-
teratur, gleichzeitig zeugt sie von lokal-synkretistischen Einfliissen, welche zu
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originellen Umsetzungen fiithrten.

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 Erlauterung durch die Spezialisten kénnen Grundziige der aus regelhaft
kombinierten Ritualelementen aufgebauten Ritualabldufe verifiziert werden
(MICHAELS, 2000, 108):

Rituale sind aus Segmenten oder 'Bausteinen’ zusammengesetzt, die
wandern, in verschiedenen religiosen Kontexten erscheinen, dabei un-
terschiedliche Bedeutungen zugeschrieben bekommen kénnen — und
doch grosso modo tiber lange Zeiten und weite Strecken gleich blei-
ben.

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

Weiter lédsst sich beispielhaft der Grad an Elastizitdt und Flexibilitdt in
der Durchfithrung — eine weitere, Ritualen inhédrente Eigenschaft — illustrie-
ren. Hieraus resultiert die Relativierung einer géingigen Auffassung des Ri-
tuals als geschlossenem, in derselben Form wiederholbaren Handlungstypus;
in pointierter Weise formuliert, erweist sich jedes konkret vollzogene Ritual
als singulére 'Ist’-Umsetzung eines vorgegebenen ’Soll’-Ablaufs.

Die hier beschriebenen Ablaufe des navagrahasanti gehoren zur Kategorie
von instrumental eingesetzten santi-Praktiken. santi erweist sich nicht nur als
Kernbegriff in der Ritualpraxis — santi-Passagen sind als fester Bestandteil
von Ritualabldufen auf eine umfassende Befriedung cum Balancierung des
Kosmos oder die Besénftigung konkreter Gottheiten ausgerichtet — sondern
auch in philosophischer Hinsicht; mit anderen Worten bezeichnet santi sowohl
pragmatische als auch soteriologische Konzepte.

Die Auffassung von iiber das Ritual erwirkbarer Effektivitéit ist Teil ei-
nes Weltbildes, welches Raum bietet fiir Formen der Interaktion mit aus-
sermenschlichen, gottlichen und anderen Bereichen und diesen zugrundelie-
genden Vorstellungen gegenseitiger Beeinflussung und Abhingigkeit.® 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 {iber die Sozialisation von Individuen und Gemeinschaften sich
ausprigenden Vorstellung von Wirklichkeit an; gerade fiir den Bereich des ReligiGsen 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-
gewihlter 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-
genwértige menschliche Existenz primér als eine Bilanz der Verdienste bzw.
Versagen friitherer Leben zu rechtfertigen sei, stellt sich einer auf dem Ge-
burtsmoment basierenden, astrologischen Bestimmung der grundlegenden
Lebenskoordinaten vorerst entgegen. Die Uberwindung dieses Widerspruchs
formuliert Pucn (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 fritherer
Existenzen sind, wird auch von Newar-buddhistischen Vertretern geteilt.

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

giosen Aspekten Auspragungen eines kulturinhirenten holistischen Konzeptes, einer gene-
rellen Seinsordnung, welche iiber die menschliche Interaktion, iiber Symbole, Sprache und
Handlung Faktizitét erlangt. SEIWERT (1981) beschreibt das in theoretischen Ansétzen
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 iiber (2a) ordnen und (2b) erkldren, schliesslich
(3) Bewertung der Elemente der Wirklichkeit, wobei (3a) normative und (3b) funktionale
Wertungen zu unterscheiden sind. Alle diese religionssoziologischen Erklarungsanséitze 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 Gegeniiberstellung etwa westlicher und in
Siidasien praktizierter Astrologie zum Thema, sondern auch in derjenigen der im Kath-
mandutal angesiedelten Traditionen.
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sich die Beliebtheit eines Astrologen nicht priméar an der Akkuratheit sei-
ner Horoskopberechnungen, sondern an seinen interpretativ-kommunikativen
Qualitaten, seiner Fahigkeit, den Menschen beziiglich ihrer lebenspraktischen
Probleme und konkreten Leiden zu helfen. Astrologie riihrt 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 siidasiatischen Subkontinents widmen sich
iiber die Diagnose hinaus der 'Behandlung’ astrologisch begriindeter 'Leiden’.
Das Ritual stellt ein Medium dar, iiber welches auf die quasi individuelle, im
personlichen Horoskop manifeste Einwirkung dieser Gottergruppe Einfluss
ausgeiibt werden kann. Die reaktiven, aufgrund von grahadasa vom Astrolo-
gen empfohlenen Rituale addressieren nicht zwingendermassen die Navagraha
selbst, sondern héufig 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 traditionsiibergreifender und -spezifischer Ritualelemente in de-
ren lokalen Ausprigungen. Eine vergleichende Darstellung der graha-bezoge-
nen Passagen in den lebenszyklischen und weiteren Individuum-bezogenen
Ritualen in den drei Traditionen ist beziiglich struktureller und konzeptu-
eller Aspekte aufschlussreich (siche Kap. 8). Die Kategorie der reaktiven,
vom Astrologen empfohlenen und vom Ritualspezialisten auszufithrenden
Navagraha-Rituale illustriert eine unterschiedlich gehandhabte Domestizie-
rung ein und derselben — selektiv {iibernommenen — Ritualtradition.® 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 gewahlten materiellen Reprasentationen 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, gemiiss 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 ’iiberkonfessioneller’, traditionsiibergreifender Elemen-
te aufschlussreich.

Die Navagraha nehmen nie eine Vorrangstellung beziiglich des Panthe-
on ein.'® Weder hat sich ein auf diese Gottergruppe fokussierter Kult ent-
wickelt noch erscheinen sie je als Staatsgottheiten (rastradevata)'!, Famili-
engottheiten (kuladevata) oder wiirden gar zur persénlichen Wunschgottheit
(istadevata) gewahlt. Threr direkten, geradezu personlichen Beziehung zum
Menschen und ihrer Berechenbarkeit entsprechen reaktive Rituale des prag-
matischen Typus, auf diesseitige, lebensweltliche Effekte angesetzt. Threm Po-
tential als Schadiger und Wohltéter des Menschen entsprechen die sowohl ver-
ehrenden als auch abwehrenden Ritualelemente in den grahasanti-Praktiken.
Ihre rituelle Unterordnung unter Gottheiten, welche in ihrer Eigenschaft als
Beschiitzer des Menschen in seiner unmittelbaren, weltlichen Existenz ver-
ehrt werden (matrka-s, Rudra-Bhairava, Pancaraksa-s, Grahamatrka), oder
als Uberwinder des Zeitlich-Vergénglichen gelten (Mahakala, Mrtyufijaya),
belegt eine weitere Dimension ihrer Konzeption (siche Exkurs III). Wie viele
beschwichtigende Ritualelemente in anderen als reaktiven Kontexten belegen,
wurden die Navagraha trotz ihrer astrologisch berechenbaren Charakters zu
einer Metapher fiir potentiell den Menschen beeintréichtigende, unberechen-
bare Einfliisse.

Aufgrund des analysierten Materials wird deutlich, dass die 'Neun FEr-
greifer’ nicht nur in reaktive Ritualkontexte integriert wurden. Sie erschei-
nen in praventiven Kontexten als Teil der Gotterwelt, oder sie werden in
einem Zuge mit ddmonisch-geisthaften, den Menschen schadigenden Wesen-
heiten genannt. Die Gruppe kann eine rituelle Position analog derjenigen
von Schutzgottheiten wie den lokapala-s, den vastu-Gottheiten, den yogini-
s oder den naga-s einnehmen, welche alle den ambivalenten Charakter, das
beschiitzende und bedrohliche Potential der graha-s teilen. Begriindet in ih-
rem Bezug zur Zeit (Kala), verkorpert die Neunergruppe in anderen Kontex-
ten limitierend-vergéngliche oder zyklisch-zeitlose Aspekte. Ihre in Hindu-
tantrischen nyasa-s oder in einigen buddhistischen mandala-s ausgedriickte

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 fiir Hochgotter
nicht vorgesehenen Vielheit erscheinen, sind die Navagraha weder Schopfergottheiten noch
souverdn noch mit ausschliesslich guten Qualitdten versehen.
Auf den vergottlichten Mond und in viel grésserem Masse auf den Sonnengott ausgerich-
tete Kulte sind dagegen auch im siidasiatischen Raum belegt. Die Integration des Son-
nengottes in die Gruppe der fiinf pancayatana-devata bekraftigt die zumindest potentiell
herausragende Position desselben innerhalb des hinduistischen Pantheon.

11 Dieser Begriff wurde von TOFFIN (1986) verwendet zur Bezeichnung der Schutzgott-
heiten des Konigs bzw. des Staates.
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Assoziation mit Gottheiten der hochsten Ebene zeugt schliesslich von einer
Einbindung der graha-s in soteriologische Zusammenhénge. Auf allen die-
sen Ebenen schwingen Abstraktionen und Assoziationen ihrer materiellen,
astronomisch-astrologischen Faktizitat 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 Uberblick iiber die beziiglich
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 beziiglich der Navagraha-Rituale relevanten Spezialisten — die
Astrologen und die Ritualspezialisten der ParT, der RajT und der VajT — vor-
gestellt beziiglich ihrer Geschichte im Tal und ihrer aktuellen Zustéandigkeits-
bzw. Kompetenzbereiche.!?

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 Reprisentationen, wiahrend die temporéren, in der aktuellen Ritual-
praxis der drei untersuchten Traditionen zu beobachteten materiellen For-
men beziiglich 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 iibertragenden, der entsprechenden Lehrtra-
dition geméss vollzogenen Ritualen stehen die von den Astrologen alternativ
oder ergénzend empfohlenen Laienpraktiken gegeniiber, welche sich tenden-

12 parT, RajT und VajT stehen fiir Parvatiya-, Rajopadhyaya- und Vajracarya-
Tradition; bewusst wurden fiir die beiden letzteren, der Newar-Tradition (NewT) zugehori-
gen Ritualtradition das Kiirzel 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 hochsten priesterlichen Kaste beaufsichtigt werden.
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ziell {iber traditionsspezifische Grenzen hinwegsetzen zugunsten einer inklu-
sivistischen, lokalspezifisch geprigten Praxis.

Die einen Ritualspezialisten verlangenden, reaktiven graha-Rituale in der
ParT, der RajT und der VajT werden separat besprochen. Der einfiihren-
den Darstellung traditionsspezifischer Ritualvarianten folgt eine eingehende-
re Darstellung des Ablaufs von grahasantihoma anhand aktueller Manuale
unter Beizug von Erlduterungen 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 traditionsinhérente Ent-
lehnungen, welche auch in Ritualen iiberindividuellen Charakters gleichartig
auftreten und nach den grundsétzlich zur rituellen Addresse von Gottheiten
iiber homa, puja, japa oder dana geltenen Mustern ausgestaltet sind.

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

Die drei in den Haupttext eingefiigten Exkurse erlautern 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 fiir die besprochenen Rituale zentralen Begriff santi und relevante Kon-
texte desselben auf, Exkurs III geht auf die vielféltigen Beziige der Navagraha
zu Gottheiten und Gottergruppen ein, welche in den hier besprochenen Ri-
tualen umgesetzt werden.

Der Anhang umfasst (1) Ausschnitte aus bislang unpublizierten oder
schwer zugénglichen 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. I1I), (4)
Materialtabellen fiir grahadana (App. IV), (5) ein ritualbezogenes Materialien-
Vokabular in Newari-Nepali-Sanskrit—-Deutsch (App. V), (8) die photogra-
phischen Illustrationen, (6) ein Abkiirzungsverzeichnis der konsultieren Quel-
lentexte und Lexika sowie weiterer verwendeter Abkiirzungen, (7) schliesslich
das Literaturverzeichnis, unterteilt nach Manualen, Primérliteratur und Se-
kundaérliteratur.
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Forschungsstand

Zu den beiden hier einbezogenen hinduistisch-brahmanischen Ritualtradi-
tionen der umgangssprachlich als Bahun-Chetri® bezeichneten Parvatiya'*
und der Newar—gz’uamdrgz’ liegen unterschiedlich ausgerichtete Studien vor.!®
Diese beiden brahmanischen Spezialistengruppen sind insbesondere von Mi-
chael Witzel und Gérard Toffin untersucht worden.'® Zu ihrer Interrelation
im Kathmandutal und einem adaptierten Verstdndnis des hier implizierten
Hinduismus sieche WITZEL (1997), grundlegende Kriterien zu diesem Thema
liefert SMITH (1989). Auf die beziiglich ihrer hauspriesterlichen Aufgaben in
der Newar-buddhistischen Tradition weitgehend analog zu bezeichnenden Va-
jracarya-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 téglichen und occasionellen Rituale in den Schreinen der Baha-
s'” konzentrierende Studie von Gregory Sharkey (SHARKEY, 2001), die sich
den Tuladhars in Kathmandu widmende Dissertation von Todd T. Lewis
(LEw1s, 1984) und dessen Edition und Kontextualisierung ausgewéhlter 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 beziiglich er-
arbeiteter theoretischer Konzepte. Hierzu gehoéren die Arbeiten von HUM-
PHREY & LAIDLAW (1994) zur Jain-puaja. Zur Frage der Bedeutung von
Ritualen, gestiitzt auf siidasiatisches Material, seien die provokativen Diskus-
sionen von Frits Staal,'® und die Synthese von Alexis Sanderson basierend

13 Bahun-Chetri, Brahmin-Chetri, Brahmana-Chetrt oder shnlich leitet sich ab von den
zwei hochsten der vier Hindu-varna-s, brahmana und ksatriya.

14 Nep. ’aus den Bergen kommend’; alternative Schreibweisen des auf parvatiya (Skt.)
zuriickgehenden Begriffes sind parbate, parvate, parbatiya, purbe oder parvatya, evtl.
ergéinzt durch jati.

15 Die Bezeichnungen Sivamargi ('die dem Pfad Siva’s folgen’) und Buddhamargi ('die
dem Pfad Buddha'’s folgen’) sind im lokalen Sprachgebrauch geldufig zur Bezeichnung von
Hindus und Buddhisten; unter den Sivamdrgi sind, obschon die Bezeichnung Siva’s Namen
fithrt, alle hinduistischen Denominationen subsumiert.

16 Zu den brahmanischen Traditionen der Parbatya-s siche WITZEL (1976a), WITZEL
(1986) und WITZEL (2001); zur Rajopadhyayae-Tradition siehe TOFFIN (1989), TOFFIN
(1995) und TOFFIN (1996b), ferner LEVY & RAJOPADHYAYA (1992, 346-352) und WITZEL
(1976D).

7 baha bezeichnet eine traditionelle architektonisch-gemeinschaftliche, sich am Méonchs-
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.!?
Grundlegender als formale Fragen erwiesen sich hier philosophisch begriinde-
te Analysen von Klang, Silbe, Wort und Sprache in hinduistischen Kontexten.
André Padoux widmete sich diesem Thema unter ausschliesslicher Beriick-
sichtigung tantrischer Quellen (PADOUX, 1990). Eine ausfiihrliche Studie zu
Namensrezitationen ist von Annette Wilke in Vorbereitung.

An weiteren tonalen Ritualelementen wurden von Axel Michaels die ritu-
elle Beschlussformel (sarnkalpa) hinsichtlicher ihrer Intentionalitdt (MICHAELS,
2000) und ihrer Form (MICHAELS, 2005) und von Gudrun Bithnemann eine
Auswahl hymnischer Texte (stotra) besprochen (BUHNEMANN, 1984). Eine
relevante Studie zu buddhistischen Schutzformeln (dharani) legte WADDELL
(1912) vor mittlerweile fast hundert Jahren vor.

Auf die materiellen Elemente von Ritualen ausgerichtete Studien konzen-
trieren sich insbesondere auf das Gabenopfer, dana. 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-
trage geliefert, welche nicht nur die Auffassung des substanzhaften Anhaf-
tens der von Geber weggewiinschten Eigenschaften an die Gabe und also
die Ubertragung derselben auf den Empfinger belegen, sondern auch die
grundlegende Unterscheidung von Gaben in gliickverheissende und ungliick-
bringende illustrieren, welche sich wiederum in der Auswahl und sozialen
Stellung der entsprechenden Empfangergruppen 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 liicken-
haft und von ihrem Ansatz her fraglich erwiesen; vgl. stellvertretend die Diskussion bei
MICHAELS (1999).

19 7Zu Aspekten von mantra in unterschiedlichen siidasiatischen Traditionen siehe die Bei-
trage von Wheelock, Padoux und Zysk in ALPER (1989), ferner STAAL (1989). Zu einer
Studie von mantra in den Brahmana-s siche GONDA (1988), zum Bezug von Handlung und
begleitendem vedokta-mantra siche BUHNEMANN (1988a), zu sprachphilosophisch elabo-
rierten Studien mit einem Schwerpunkt auf tantrischen Traditionen siche PADOUX (1989)
und PADOUX (1990), ferner BUHNEMANN (1991). Populistischer Art sind Publikationen
wie diejenige von CHAWDHRI (1985).

20 Vom Ritualtext zum Textritual. Opfergebet und Gebetsopfer im Hinduismus (Ar-
beitstitel). Wilke arbeitet ferner an einer Asthetik von Sprache bzw. Klang durch die
bestimmenden Texttraditionen und Epochen des indischen Subkontinents.
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einem nordindisch-dorflichen Kontext wiederholt Aspekte des navagrahadana
auf (RAHEJA, 1988).

Bislang gibt es eine Vielzahl von Ritualbeschreibungen aus dem hin-
duistischen Raum, die entweder iiber anthropologische Methoden erforscht
wurden oder die ausschliesslich auf Textmaterial beruhen. Dagegen gibt es
kaum ausfiihrlichere Studien, welche die aktuelle Praxis und die dieser zu-
grundeliegenden Ritualmanuale einbeziehen. Zur aktuellen Praxis von puja
liegen von Gudrun Bithnemann zwei detaillierte Studien vor. Thre illustrier-
te Beschreibung der sodasopacarapuja anhand des Rgvediyabrahmakarma-
samuccaya orientiert sich an Materialien und Praxis der Sakala-Schule des
Rgveda, wie sie in Maharastra (Mittelindien) verbreitet ist (BUHNEMANN,
1988a). Als Beispiel einer tantrischen puja beschreibt Bithnemann die Vereh-
rung von Mahaganapati anhand des zweiten Kapitels des Nityotsava, eines im
Jahre 1745 verfassten, der SrTVidyé—Schule zugehorigen Ritualkompendiums;
Text, Ubersetzung, Kommentar und Illustrationen sind mit einer Einleitung
zu den wichtigsten Merkmalen einer tantrischen puja ergéinzt (BUHNEMANN,
1988b). Verschiedene Formen von puja, 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 Hanuman-pranapratistha in
Benares, unter Einbezug von Textausschnitten aus dem Pratisthamahodadhi,
einen weiteren wertvollen Beitrag zu Ritualstudien geleistet (KEUL, 2002).
Eine detaillierte Auseinandersetzung hat jiingst TRIPHATI (2004) vorgelegt.

Eine ausfiihrlichere Besprechung des smarta- oder laukikahoma, welches
das Grundraster aktueller hauspriesterlichen Feueropfer und auch des gra-
hasantihoma darstellt, liegt bislang nicht vor. Dagegen hat sich eine An-
zahl von Autoren dem Studium der vedischen $rauta-Opfer gewidmet.?! Sich

21 Die ausfiihrlichste Darstellung liegt von Frits Staal vor; seine monumentale Studie
stiitzt sich auf die Mitverfolgung eines von Nambu-Brahmanen inszenierten vedischen Feu-
eropfers (STAAL, 1983). Eine illustrierte Beschreibung des darsapurnamasa, 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 srauta-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 Einfliissen vedischer
Rituale auf die spétere Ritualpraxis (DANGE, 2000). Dagegen zielt die Studie des vedischen
Opfers von Israel Selvanayagam gerade auf eine Diskussion des yajria-Begriffs im Kontext
der Veden, der Upanisad-s und der Dharmasastra-s, um schliesslich dessen Bedeutungs-
feld in der Bhagavadgita zu erdrtern (SELVANAYAGAM, 1996). Auf das Feueropfer in den
Brahmana-s geht Ganesh Umakant Thite ausfiihrlich 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 stiitzende Studien zum Opfer liegen vom
Heesterman-Schiiler Bert van den Hoek vor, der sich der Untersuchung von
bis in die Gegenwart praktizierten nepalischen Weiterfithrungen 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 fiir tantri-
sche Adepten, sondern auch fiir 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 Kubjika 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 Tripura-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 Ratht Dhanasamser und Krsnaprasad
Bhattarat eine wertvolle Einfiihrung in unterschiedliche Schulen (tantra-acara,
amnaya), grundlegende Konzepte und rituelle Praktiken, ergénzt durch ein
Kapitel zu tantrischen Traditionen in Nepal (DHANASAMSER, 2000).

Eine der griffigsten und klarsten Beschreibungen tantrischer Rituale legte
Hélene Brunner mit ihrer vierbéndigen Ubersetzung und Besprechung des So-
masambhupaddhati vor, eines Ritualkompendiums der Sivaitisch-tantrischen
Tradition; in ihren umfassenden Einleitungen und Kommentaren zu den ein-
zelnen Bénden schliesst Brunner eine Besprechung zentraler Aspekte der
Agama-Tradition ein.

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

dischen Feueropfers als eines ins Transzendente entriickten Rituals, dessen Wurzeln in einer
auf kriegerische Konfrontationen und periodische Opferfeste ausgerichteten nomadischen
Stammeskultur griinden (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 fiinfzehnten Jahrhundert vermutet (THIAGARAJAN,
1989, 308-338). Von David M. Knipe liegt ein vielschichtiger Aufsatz zur
siidindischen Konzeption von Sani 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 Siidindien thematisieren die Studien von Carl Gustav Diehl
(D1EHL, 1956) und Martin Gansten (GANSTEN, 2003); ersterer schliesst Ri-
tualbeschreibungen in siidindischen Tempeln und die Methoden der fiir die
Durchfithrung reaktiver Rituale designierten Spezialisten ein, letzterer kon-
zentriert sich auf die siidindische nadi-Astrologie, einer primér divinatorisch
ausgerichteten Praxis, welche sich auf Textsammlungen abstiitzt, aus welchen
der Spezialist aufgrund astrologischer Kriterien konkrete Blétter ausgewéhlt
und dem Kunden als Antwort auf seine Anliegen vorliest.

Die Vorarbeiten beziiglich der Navagraha und ihrer nepalischen Ritual-
praxis erweisen sich als spérlich; die Navagraha sind oft nicht einmal als des
Indexes wiirdig befunden worden. Verweise finden sich bei SLUSSER (1982),
bei TOFFIN (1984), wiederholt bei LEVY & RAJOPADHYAYA (1992), bei
SHRESTHA (2002), bei MICHAELS (1998). Lynn Bennett skizziert ein praven-
tives Feuerritual an die Navagraha in ihrer ethographischen Studie zur Positi-
on der Frau in einem doérflichen 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 Beitréige verfolgt die Ritual-
tradition um die Navagraha eingehender.

Die Ikonographie der Navagraha wurde von einigen Autoren ausfiihrlich
besprochen. Stephen Markel hat, fokussierend auf den nordindischen Raum,
in seiner kunsthistorisch orientierten Studie die Anfinge der Navagraha-
Ikonographie in Bild und Text dokumentiert (MARKEL, 1995); einige der
aufgefiihrten 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 fiigt einen App. an mit einer Aufstellung ihrer Attribute aus
sechzehn Quellen (NAGAR, 1995, 408-411).22 RAJESHWARI (1991) vergleicht
die Tkonographie der Navagraha anhand ausgewéhlter Quellen und ergénzt
eine auf dem Sritattvanidhi 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 Grundstiick 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 erwdhnt Adalbert Gail bei einigen Beispielen
die Navagraha (GAIL, 2001). Von Gerd Mevissen liegt ein Aufsatz zu Sani-
Darstellungen vor (MEVISSEN, 2000). Alteren Datums ist eine kunsthistori-
sche Besprechung von J. N. Banerjea beziiglich Sturya und dessen Bezug zu
den Aditya-s und den Navagraha (BANERJEA, 1948). Hilde Link beschreibt
die Installation von navagrahamiirti-s in einem der Goéttin Kaliyamman ge-
weihten Tempel in Siidindien aus dem Blickwinkel des Silpakara (Steinmetz);
die Ritualschritte fiir pratistha, die Weihung der Stein-Ikonen, werden wohl
beschreibend dargestellt, die Studie konzentriert sich dann aber auf den der
Herstellung und Installierung der murti-s zugrundeliegenden Wissensfundus
der involvierten Steinmetze und analysiert die deren Arbeit inhérenten raum-
zeitlichen Konzepte (LINK, 1999).

SIVAPRIYANANDA (1990) stellt, nebst Beispielen von graha-yantra-s, eine
Auswahl von Darstellungen der Navagraha in der jiingeren indischen, zweidi-
mensionalen Kunst vor. Insbesondere Studien zu den buddhistischen, rituell
relevanten poubha-s (Nep., sakrales Gemilde auf Stoff) und den diesen zu-
grundeliegenden Meditationstexte erwidhnen die Navagraha als Gottheiten
der Peripherie.?

Die ausfiihrlichste 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 erwéhnt; ein Aufsatz ist ausgewéhlten
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 gehorenden, je links und rechts der
vier Eingédnge zum Hauptheiligtum in Holz geschnitzten acht graha-s (GAIL,
1988). Ein Aufsatz zu nepalischen surya- und candra-mandala-s in Stein, Me-
tall und als poubha ist von Gerd Mevissen in Vorbereitung. Beitrége in Nepali
zur Tkonographie der Navagraha liegen von MISRA (1972), von JOST (1972),
von JOST (1983, 27-40, 41-52) und von ACARYA (1992) vor, letzterer mit
einem Schwerpunkt auf Surya.

Ritualstudien und ITkonographie stellen unterschiedliche Formen der Um-
setzung von Wesen und Charakteristika einer Gottheit, eines Geistes oder
Déamons dar; beziiglich 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 Gottlichen 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 Rgveda
auf. Beziiglich der indischen Kiinste relevante Konzepte werden in den nun-
mehr vier erschienenen Bénden des Kalatattvakosa anhand von Quellenzi-
taten besprochen. Hinsichtlich der ambivalenten Konzeption der Navagra-
ha liefern die Studien zum Bésen von O’FLAHERTY (1976) und MICHAELS
(2003b) Grundlagen.

An Jyotisa-Studien historischer, astrologischer und praktischer Natur sei-
en einige grundlegende erwihnt. Ende des neunzehnten Jahrhunderts erschi-
en von W. Brennard eine ausfiihrliche Darstellung der indischen Astronomie,
wobei indisch-astronomische Eigenheiten auch in kulturvergleichender Weise
besprochen (BRENNARD, 1988). Ein eigentlicher Klassiker zu siidasiatischen
Kosmologien liegt von KIRFEL (1920) vor. Der altindischen Kosmologie wid-
meten sich Jahrzehnte spéter KLAUS (1986) und SCHWARTZBERG (1992). Die
von Roger Billard vorgelegte Besprechung der indisch-astronomischen Quel-
len ist ergédnzt durch rechnerische Erlduterungen (BILLARD, 1971). Das von
David Pingree erstellte Referenzwerk zu indischen astronomisch-astrologischen
Quellen (jyotihsastra) wurde alsbald zu einem Klassiker auf diesem Gebiet
(PINGREE, 1981). Pingree hat ferner wertvolle Aufsétze zur Rolle der Nava-
graha in der indischen Astrologie (PINGREE, 1964) und zur indischen ’Astral-
magie’ (PINGREE, 1989) veroffentlicht.

Eine auf indischem Material beruhende, zweibédndige Kompilation zu den
Navagraha und ihren astrologischen, gottlichen und ikonographischen Aspek-
ten liegt von RAO (1995) vor, eine einfithrende Darstellung dieser Gottheiten
hat CHATURVEDI (1998) vorgelegt. Ein alternativer Zugang zu den Navagra-
ha iiber den Tanz wurde von Katia Légeret vorgestellt (LEGERET, 1995).

Besprechungen indischer lokaler Kalendersysteme nahmen FULLER (1980),
von SEWELL & DIKSHIT (1995), EADE (1995) und von SUBRAMUNIYASWA-
MI (1997) vor. Eine auf Maharastra bezogene Studie zu lokalen Almanachen
(pancarnga) und der Bedeutung von muhurta, der Bestimmung des giinstigen
Moments, legte LEUTGEB (2000) vor. Eine Beschreibung der fiir 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 Purnima, welche iiber Jahre ein Forum
der astronomisch-wissenschaftlichen Auseinandersetzung darstellte.?*

24 71 den regelmissigen Autoren gehérten Nayaraja Pant und seine beiden Sohne Mahesa
Raja und Dinesa Raja Pant.
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Die grundlegenden Komponenten der indischen Astrologie beschreibt Hans-
Georg Tiirstig systematisch und anschaulich (TURSTIG, 1980). Martin Gan-
sten widmet ein Kapitel der Horoskoperstellung und -deutung, wobei er zum
Teil abweichende, fiir die siidindische nadi-Praxis relevante Aspekte integriert
(GANSTEN, 2003). Ferner behandelt STONE (1981) ausgewéhlte Fragen. Be-
pin Behari widmet sich den planetaren Periodizitdten, 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; erwahnt seien hier einzig die 1925 erstmals erschienene deut-
sche, frei kommentierte Ausgabe von Varaha Mihira’s Brhajjataka (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 Biicher zum Thema aufgelegt, sich wiederholt explizit
auf 'vedische Astrologie’ berufend. "Vedisch’ bringt hier primér einen An-
spruch auf Autoritdt 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 Einfiihrung 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 siidasiatischen 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 Mantiravatis bezeichneten
Spezialisten delegierten Bereich reaktiver Rituale in einem siidindischen Kon-
text (DIEHL, 1956). Martin Gansten’s Studie schliesst sowohl deskriptive als
auch historische Aspekte der siidindischen nadir-Astrologie ein (GANSTEN,
2003); nebst einer Diskussion der astrologischen Divination und ihrem Bezug
zur karma-Lehre zeichnet sich diese Studie durch die Edition und Uberset-
zung von Ausschnitten aus nad-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 Beziiglich der Raffinessen der Horoskoperstellung und -deutung gehen einige in Hindi
verfasste Fachbiicher, welche von lokalen Astrologen konsultiert werden, viel weiter ins
Detail.
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seiner facettenreichen Darstellung insbesondere auf Sani-Saturn konzentriert
(KN1PE, 1995).

Judy Pugh untersucht die psychologischen Aspekte astrologischer Bera-
tungen in Benares unter Beriicksichtigung von Spezialisten sowohl hindui-
stischer als auch muslimischer Prigung (PUGH, 1981).%6 Sozio-strategische
Hintergriinde 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 Beitrége
von KEMPER (1979), der die astrologisch interpretierte Konzeption des In-
dividuums und Parallelen zum varna-System beleuchtet, und die ethnogra-
phische Studie von DE SILvA (2000) zu Heilungsritualen in Sri Lanka. Die
Integration einer hinduistisch gepréigten Astrologie in einen buddhistischen
Kontext und traditionsspezifische Auspriagungen reaktiver Rituale an die Na-
vagraha erfolgten demnach in Sri Lanka wie im Kathmandutal, die hierfiir
konzipierten Rituale und die je zustdndigen Spezialistengruppen zeugen je-
doch von sehr unterschiedlichen Ausprégungen, die in lokalspezifischen, hi-
storischen und sozialen Kontexten begriindet sind.

Beziiglich angewandter Astrologie in Nepal sind insbesondere drei Studi-
en zu Heilern im Kathmandutal zu erwéhnen, 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. boksi lagyo) (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 hochst aufschlussreiche Gegeniiberstellung von astrologischen und
schamanistischen Praktikern in einem nepalischen Dorf hat Michael Oppitz
vorgelegt (OPPITZ, 1986). Vergleichende Studien beziiglich astrologischer
und darauf begriindeter ritueller Praktiken in ethnischen Gemeinschaften
Nepals fehlen ansonsten weitgehend. Fliichtige Informationen von Vertretern
ethnischer Gemeinschaften in Nepal bestétigen, dass die indische Astrologie
in beraterische und heilerische Praktiken unterschiedlich integriert ist, dabei
nicht nur von zugewanderten Brahmanen, sondern auch von lokalen Spezia-
listen — Lama-s, Amchi-s, Jangri-s — als Arbeitsmittel eingesetzt wird.?”

26 Zum selben Thema sind ferner zwei Aufsitze von derselben Autorin erschienen (PUGH,
1983b), (PucH, 1983a).

27 Dies trifft z. B. fiir die Gurung, die Tamang, die Magar und die Thami zu; wie von
Jagamana Gurun bestétigt, bedienen sich die Spezialisten oft einer Kombination sowohl
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Beziiglich vergleichender Studien zu den Ritualtraditionen des Kathman-
dutales zeigt sich hier generell eine Liicke. Bisherige Forschungen zur ak-
tuellen Ritualpraxis tendieren dazu, sich auf eine bestimmte Gottheit oder
Lokalitiit?® oder aber ausschliesslich auf die Parvatiyae-Gemeinschaft, auf die
Newar-Sivamarg?® oder die Newar-Buddhamargi®® zu konzentrieren.3' Dar-
aus mag ein Bild des jeweilig ganz Anderen entstehen, welches sich bei ndher-
em Hinsehen in vielen Punkten als nicht génzlich distinkt, sondern vielmehr
als eng vernetzt, gar beziiglich einzelner Elemente als austauschbar erweist.

Die Ubersicht 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 beziiglich 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 siidasiatischer Astrologie darstellen, Beachtung zu
schenken.

Innerhalb der Ritualstudien konnen schwerpunktméssig 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. Beziiglich der Navagraha-Rituale liegen
von Bithnemann und Knipe (op. cit.) zwei dusserst begriissenswerte Beispie-

sino-tibetischer als auch indischer astrologischer Praktiken.

28 Hierzu wiren die elaborierten, den Ritualkomplex ins Zentrum der Analyse riickenden
Studien von TOFFIN (1984) zu Panauti, von Robert I. Levy und Kedar Rajopadhyaya zu
Bhaktapur (LEVY & RAJOPADHYAYA, 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 ausgewéhlter kalendarischer Feste unternommen (IsHII, 1993).
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le einer Verkniipfung von Ritualbeobachtung und Ritualtext als Grundlage
einer Beschreibung lokal geprégter Ritualtraditionen vor.

Auch die vorliegende Studie kann in Anbetracht der zahlreichen For-
schungsliicken und des vielfiltigen Materials keinen Anspruch auf eine um-
fassende Darstellung und Analyse des Themas erheben. Beziiglich der Na-
vagraha und ihrer Ritualtraditionen, beziiglich der involvierten Spezialisten
und ihren Wissensgebieten, in einem weiteren Rahmen hinsichtlich einer inte-
grierten Ritualforschung, welche nebst eines interdisziplindren Ansatzes auch
traditionsverbindende Komponenten beriicksichtigt, stellt sie einen Beitrag
zur Nepal-spezifischen und zur siidasiatischen Ritualforschung dar, welche in
vielen der aufgegriffenen Aspekte zu weiterer Vertiefung einlédt.

Methodische Uberlegungen

Die gegenwértige Praxis, die Zustdndigkeiten der involvierten Spezialisten-
gruppen und die verschriftete Tradition beziiglich der Navagraha-Rituale,
auf welche sich die hier vorliegende Arbeit konzentriert, implizieren einen in-
terdisziplindren 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,®? (2) qualitative Interviews und Textstudien mit Ri-
tualspezialisten und weiteren autoritativen Vertretern der drei untersuchten
Traditionen, (3) von diesen grundgelegte Texte, insbesondere Rituallitera-
tur,3® und (4) die beobachtete Praxis.

Der Begriftf der Ethnoindologie impliziert die Verbindung von heutiger,
beobachteter Ritualpraxis und dieser zugrundeliegender, historischer Litera-
tur (MICHAELS, 1998, 10).3* Es liegt beziiglich der Ritualforschung in der

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

33 Die Auswahl der Ritualtexte richtete sich nach der aktuellen Praxis der konsultierten
Spezialisten. Falls moglich, wurde deren eigene Ritualliteratur zugrundegelegt, was bei
publizierten Manualen problemlos war. Die Textgrundlagen in der Parvatiya-Tradition
(ParT) erwiesen sich als weitgehend einheitlich. Auch beziiglich der Vajracarya-Tradition
(VajT) kann von einer weitgehenden Reprisentanz der beschriebenen Texte ausgegangen
werden, jedoch mit dem Vorbehalt, dass weitgehend auf Material abgestiitzt wurde, wel-
ches von den Vajracarya-s in Kathmandu verwendet wird; dies impliziert, dass den je
lokalspezifischen Abweichungen in Patan und Thimi-Bhaktapur nur vereinzelt Rechnung
getragen wurde. Die Rajopadhyaya-Tradition (RajT) erwies sich beziiglich 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)
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Sache selbst, dass neben einer synchron-gegenwértigen eine diachrone Ebene
einfliesst. Ritualpraktiken definieren sich iiber letztere, angelegt auf Wie-
derholbarkeit und legitimiert iiber eine ins *Zeitlose’ zuriickreichende Uber-
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 herkommlich, traditionell verstan-
denen Konzeption derselben, welche zum Teil nur noch erinnerte, zudem oft
idealisierte 'Vergangenheit’ ist; auf dadurch implizierte Uberlegungen, 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 'traditionsgeméss’ zu vollziehen sei,
liegt bei jedem Ritualspezialisten vor, und wird tendenziell mit einem ideellen
Unterton kommuniziert; die aktuelle Praxis préasentiert sich demgegeniiber
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 abgestiitzten Lebenspraxis einhergeht. Kon-
zepte von Tradition und Moderne erweisen sich hier nicht als Oppositionen
oder Briiche, sondern als in der Praxis auszuhandelnde, sich selber wandelnde
Wertesysteme. Dieser Prozess ist nicht neu, doch haben die sozialen, 6kono-
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 Lebensumsténde zu reproduzieren. In einigen der
gebrauchlichen graha-Manuale vorgeschriebene Gaben von Kiihen, 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 Verstindnis 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
gehoren zum Wesen der hier behandelten Rituale; nicht Beliebigkeit, sondern
ein vom Spezialisten beherrschtes Regelwerk beziiglich Substitution von Ri-
tualbausteinen oder -materialien, beziiglich Kompression und Dehnung von
Ritualelementen, beziiglich des gesamten Ritualablaufs liegen diesen Vari-
bialitdten zugrunde. Ein grosses Mass an spontaner Flexibilitiat gehort ferner
zum Ritualvollzug, sei es beziiglich nicht greifbarer oder vergessen gegangener
Materialien, beziiglich kostensparender Varianten bei beschrianktem Budget,
beziiglich der gegebenen Ortlichkeit, der dusseren Umstinde.®® 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 beziiglich ihrer Aktualitdt, sondern auch ihrer Wirksamkeit bewéhren
miissen, um Bestand zu haben. Edward E. Evans-Pritchard’s Uberzeugung,
dass soziale Tatsachen und damit auch rituelle Handlungen primér aus ihrer
jeweiligen Kultur und aus verwandten Kontexten heraus zu erkléren seien,
bezog sich wohl auf die Arbeit des Ethnologen, impliziert aber auch, dass die
Mitglieder derselben Kultur entsprechende Erklarungszusammenhénge auch
selber laufend aktualisieren.

Der Vergleich als Methode ist insbesondere in religionswissenschaftlichen
Abhandlungen als Reaktion auf die frithen religionsphdnomenologischen Fehl-
tritte lange Zeit geradezu verpdnt gewesen, erlebt aber in jiingster Zeit ei-
ne gewisse Renaissance, unter anderem begriindet in der Feststellung, dass
wir implizit nicht anders kénnen als neuartige Tatbesténde 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 Ansétze fithren, oft
unreflektiert, weiterhin vergleichende Elemente, Vergleichen hat sich als un-
umgingliches Erkenntnismittel erwiesen. Jiingere theoretische Beitrége wie
diejenigen von Armin Geertz oder Jeppe Sinding Jensen versuchen, iiber die
Etablierung einer wissenschaftlichen Meta-Sprache3® 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 beschriinkt sich nicht etwa auf wissenschaftliche Wortschépfun-
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 Modalitéten, 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 ausfiihrlicher 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 Uberlegungen auf dem Hintergrund konkreter empirischer, limitierter
Forschungsridume 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 {iberpriift und
modifiziert werden miissen.

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
fiir Laien als Reaktion auf dieselben — astrologisch definierten — Ursachen
zu demselben Zweck vollzogen wird. Aufgrund all dieser iibereinstimmen-
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 Ritualabldufe, aber auch die strukturelle Einbindung der Planeten-
gottheiten in das jeweilige Pantheon und in den zugehorigen 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 Ansétzen wie demjenigen von Jensen. Sie vernachléssigen insbe-
sondere die historische Perspektive, die sowohl auf der Text- als auch auf
der Interpretationsebene, ferner in deren Korrelation mit lokalen Gegeben-
heiten beriicksichtigt werden muss. Die relevanten Akteure, hier priméar die
Astrologie- und Ritualspezialisten, stehen in einer je eigenen Tradition der
Uberlieferung und Konfrontation, die in ihre aktuelle Praxis einfliesst. Die
verwendeten Texte weisen Elemente auf, die allein aus dem aktuellen Dis-
kurs heraus nicht erschopfend erklart werden kénnen, sondern auf friihere, oft
nicht mehr préasente, nicht mehr erinnerte 6konomische und sozio-politische
Umsténde zuriickgehen. Auch iiberregionale Einfliisse 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 fithren zur Frage nach der gegenseiti-
gen Beeinflussung von Ritualtraditionen, die sich seit Jahrhunderten ihren
physischen Raum teilen, sich in ihrem Selbstverstindnis aber weiterhin klar
voneinander unterscheiden.

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

Der Pluralitat emischer Perspektiven tritt diejenige von Betrachtern mit
etischen Standpunkten. Priesterlich téatige Parvatiya-Brahmanen genauso wie
die Laien ihrer Gemeinschaft haben wohl eine Vorstellung von der Ritu-
alpraxis der Rajopadhyaya-Brahmanen oder der Vajracarya-s, doch ohne
sich mit deren Ritualliteratur oder der Beobachtung konkreter Ritualablaufe
beschéftigt zu haben — was natiirlich 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 ermoglichen.

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 Phéno-
mene gewinnbringend reflektiert; Clifford Geertz als einer der diesbeziiglich 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 bestmdgliche Losung zur *Ubersetzung’ 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 Zugénge - die Frage, inwieweit das Verstindnis eingegrenzter Bereiche
zum Verstdndnis umfassenderer Bereiche beizutragen vermag.
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werden konnen:

> Divergenz von verwendetem Ritualmanual und effektiver Praxis

> Divergenz von iiberlieferter Ritualvorschrift und deren (Nicht-)Bezug
zur aktuellen Lebenswelt

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

> Divergenz von Laienversténdnis und philosophisch-ideellem Uberbau

> 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 fiir die drei zur Diskussion stehenden Ritualtraditionen
reprasentative 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 mitgepriagt von einer iiberindividuellen Lehrtradition und
lokalspezifischen Einfliissen. 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 beschrankt sich im
Extremfall auf eine auf individueller Invention und Expertise beruhenden
astrologischen Praxis oder auf ein innerhalb einer Priesterfamilie weiterge-
reichtes, in keiner Weise selbsterklarendes Ritual-Manuskript und auf eine
subjektive Interpretation durch dessen Autoren und die spiteren Benutzer
derselben Vorlage.

Weiter erweisen sich die Handbiicher als mehr oder weniger heterogene
Texte. Ein Ritualmanual stellt nie einen vollsténdigen Text dar; primér als
Memorierhilfe fiir den korrekten Vollzug verfasst, sind die als bekannt vor-
ausgesetzten Ritualschritte, wenn iiberhaupt, einzig in Stichworten vermerkt,
wahrend die fiir ein konkretes Ritual spezifischen Abléaufe in grosserem Detail
ausformuliert werden. Verschiedentlich wird fiir spezifische Ritualabldufe auf
ein entsprechendes Manual verwiesen, weshalb die Durchfithrung 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 gegenwirtiger
und ’traditioneller’ Praxis ungefragt zum Thema. Das implizierte "Friiher’
konnte sich auf einen Zeitraum, der eine oder zwei Generationen zuriickliegt,
beziehen, auf die Zeit der Rana-Herrschaft, oder diejenige vor der Machtiiber-
nahme durch die Gorkha-s. Darin kam deutlich zum Ausdruck, dass Rituale
mit Tradition und deren konstanter Uberlieferung zu tun haben, welche sich
in der jeweiligen Gegenwart mit ihren Werten und Diktaten neu zu bewéahren
hat — und nur dann zu bewahren ist.



3. ASTROLOGIE- UND RITUALSPEZIALISTEN

Die Organisation und Durchfithrung Navagraha-bezogener Rituale impliziert
insbesondere zwei Wissensbereiche, fiir welche sich in der traditionellen Ge-
sellschaft zwei Gruppen von Spezialisten zusténdig zeichnen: Die Astrologen®
fiir zeit-rdumliche Belange, die Priester fiir die Belange des Rituals. Wahrend
erstere einen Wissensbereich verwalten, auf welchen tendenziell statusun-
abhéngig und iiber die Grenzen spezifischer Traditionen hinaus zuriickgegrif-
fen wird, sind letztere an je spezifische Ritualtraditionen, die entsprechenden
Praktiken und eine je iiber ihre Zugehorigkeit und ihren Status definierte
Klientel gebunden.

Die Polaritét der beiden Spezialistenkategorien erweist sich in der Praxis
keinesfalls als eine totale. Zum Aufgabenbereich eines Astrologen gehoren
auch die Beratung der Kundschaft hinsichtlich ritueller Massnahmen auf-
grund problematischer astrologischer Konstellationen sowie die Ubernahme
spezifischer ritueller Aufgaben im privaten oder offentlichen Bereich. Prie-
ster ihrerseits verfiigen iiber ein astrologisches Grundwissen, mogen gar die
diesbeziiglichen ritualrelevanten und beraterischen Bediirfnisse ihrer Klientel
selber abdecken.?

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

! Nep. Josi oder Jyotisi, Skt. jyotisaka, jyotisika, daivajia, daivacintaka, ganaka,
mauhurtika, samvatsarika; die Sanskrit-Bezeichnungen stellen jeweils einen Spezialbereich
der Astralwissenschaften in den Vordergrund.

2 Letzteres ist aktuell sowohl bei einigen Vajracarya-s als auch Parvatiye-Brahmanen
der Fall, welche sich als Astrologen und Hauspriester in Personalunion betétigen. Ra-
mesvara Poudel, Rsi Svami und Sturyaprasada Dhungel betonen, dass sie im Wissen dreier,
vormals getrennter Bereiche geschult seien; sie meinen hiermit jyotisa, karmakanda und
jnanakanda, welche die Spezialisierung des Jyotisi, des Purohita Guru umfassen.

3 Vgl. GANSTEN (2003, 63-67), der als Beleg des niederen Ranges von Divinatoren in
Zeiten vor der Horoskopie Manusmrti 3.150-3.168 auffithrt, wonach unter den der Teil-
nahme an zentralen Opfern Unwiirdigen auch die Astrologen erscheinen. Varahamihira
stellt in den ersten Versen der Brhatsamhita einen Katalog von Qualitdten auf, die ein
fiir die Beschéftigung mit der Astrologie wiirdiger Kandidat aufweisen sollte, und an an-
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Kathmandutales historisch begriindet ist (siehe unten). Die potentielle Offen-
heit des Astrologen beziiglich seines Arbeitsumfeldes und seiner Klientel und
das oft mehrere Disziplinen integrierende Fachwissen mutet modern an, mag
gleichzeitig aber in den Augen eines auf ihre statusgeméssen, auch die sozia-
len Kontakte einschliessenden Reinheitsgebote bedachtes Brahmanentum ein
Grund fiir die Deklassierung der sich mit Astrologie beschéftigenden Speziali-
sten gewesen sein. Fin weiterer Grund fiir eine Unterordnung der Astrologen
durch die priesterlich-brahmanischen Spezialisten erwuchs aus der Konkur-
renz um materielle Anspriiche fiir die Dienste im Auftrag von yajamana-s,
wie aus den diesbeziiglichen Restriktionen fiir Astrologen in historischen Do-
kumenten deutlich wird.

Der traditionellen Auffassung zufolge gehoren astronomisch-astrologische
Belange innerhalb der ParT in den Aufgabenbereich einer Brahmanenschicht,
welcher hauspriesterliche Dienste versagt sind. Innerhalb der NewT hat sich
Jost als ein thar-Name etabliert, der explizit auf die astrologische Speziali-
sierung seiner Tréger verweist. Die Newar-Josr-Familien sind selber durch-
wegs givamdrgi—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 fiir
astrologische Belange die Josi-s konsultiert wurden. Einige der Vajracarya-s
verfiigen jedoch iiber ausreichende astrologische Kenntnisse, um sowohl die
Aufgabe des spirituellen Fiihrers als auch des Ritual- und Astrologiespeziali-
sten zu iibernehmen.* Unter den bekanntesten hauptberuflichen Astrologen
im Tal sind zudem Vajracarya-s, welche astrologische, allen offenstehende
Praxen betreiben, ggf. kombiniert mit weiteren heilerischen und divinatori-
schen Fihigkeiten.®

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 wiirden. In der Betonung positiver Qualitéiten von Astrologen und der Forde-
rung nach aussergewohnlicher Gelehrsamkeit klingt ein Versuch einer Etablierung eines
sozial-hierarchischen Status an, der offenbar nicht an sich gegeben war.

4 Darauf wurde z. B. von Nare$amana Vajracarya Wert gelegt, der die Integrierung
der astrologischen Beratung in seine hauspriesterliche Tétigkeit als 'Dienst am Kunden’
darstellt, gleichzeitig aber deutlich macht, dass es sich dabei nicht um eine eigentlich
buddhistische Praxis handle. Soweit eingesehen, schweigen sich frithere lokalhistorische
Quellen, darunter die vamsavali-s, beziiglich der Zugehorigkeit der Astrologen aus, und erst
mit der expliziten Unterscheidung nach Newar-buddhistischen und -hinduistischen thar-
s wird die Zuordnung der als Daivajna, Ganita etc. aufgefithrten Spezialisten eindeutig
(siehe weiter unten).

® Hierzu gehort die Familie von Bhimadev Gurujyt (Muktaraja Vajracarya) und seinen
Sohnen, 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 fiir alle diese Spezialisten dieselben, wodurch die den
Beratungen zugrundegelegten Horoskope unabhéngig von der Zugehorigkeit
ihres Verfassers interpretiert werden konnen. Dieselbe Kompatibilitdt gilt
fiir die von den astrologischen Spezialisten innerhalb weiterer nepalischer
Gemeinschaften nach dem nordindischen System erstellten Horoskope.®

Die rituelle Kompetenz beziiglich aller hauspriesterlichen und hierin auch
der Astrologie-bezogenen Rituale obliegt einer traditionsspezifisch definier-
ten Spezialistengruppe. Wahrend innerhalb der ParT Brahmanen vedischer
Pragung fiir die Rituale des privaten und offentlichen Bereichs zusténdig
sind, hat sich innerhalb der NewT die Zustadndigkeit zur Durchfithrung von
Ritualen differenziert. Die Rajopadhyaya-s verkdrpern die insbesondere fiir
hauspriesterliche Rituale der Mittel- und Oberschicht der Sivamargi autori-
sierte Spezialistengruppe und stellen die eigentliche Brahmanenschicht dar.
Zusétzlich iibernehmen die Karmacarya-s, Spezialisten Hindu-tantrischer Pri-
gung, rituelle Dienste an Tempeln und in ausgewéhlten hauspriesterlichen
Kontexten. Innerhalb der Newar-buddhistischen Gemeinschaft beanspruchen
die Vajracarya-s die spirituelle und hauspriesterliche Autoritét.”

Nebst der obersten hinduistischen bzw. buddhistischen priesterlichen Eli-
te hat die New'T eine Reihe von weiteren Ritualspezialisten herausgebildet,
die den als Hauptpriester agierenden Mulacarya bei der Vorbereitung und
wahrend des Ritualvollzugs unterstiitzen oder einzelne Ritualelemente ei-
genstindig ausfithren.® Im Rahmen ihrer umfassenden Studie zu Bhaktapur

Medizin abstiitzen.

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 janmakundalt zur Geburt folgt der indischer Vorlage, wobei die fiir
das tibetische System zentralen Angaben zu lo (spezifisches Jahr innerhalb des tibetischen
Zwolfjahreszyklus), meva (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 parkha (mantisches Diagramm bestehend aus neun spezifisch
angeordneten Trigrammen) ergéinzt werden. Zur tibetischen Astrologie siehe einfithrend
CORNU (1990). Der SuPa V.S. 2059, 65, integriert je eine Tabelle zu lo und parkha.

7 Beziiglich ihrer Position innerhalb der VajT wurden die Vajracarya-s gelegent-
lich als ’buddhistische Brahmanen’ bezeichnet (GELLNER, 1995b, 210). Wie LEVY &
RAJOPADHYAYA (1992, 362-363) betonen, ist diese Bezeichnung in mancherlei Hinsicht
irrefithrend; auch wenn strukturelle Parallelen absolut bestehen, iibernehmen die Va-
jracarya-s eine Reihe von Aufgaben, welche die brahmanische Spezialisten von sich weisen
wiirden; sie verkorpern ein grundlegend anderes Selbstverstdandnis beziiglich ihrer spiritu-
ellen und rituellen Vorrangstellung.

8 Die Rolle des mala-acarya (Skt. *Wurzelpriester’, Hauptpriester) wird fiir die
Durchfithrung eines Rituals definiert und kann vom Purohita oder einem anderen qua-
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fithren LEVY & RAJOPADHYAYA (1992, 354-356) die Josi-s in der Kategorie
der ’auxiliary priests’ bzw. 'para-priests’ auf, wozu ferner die Karmacarya-s
(Nep./New. Acaju)® und die Sivacarya-s oder Tini, letztere eine fiir Bhakta-
pur spezifische Priestergruppe, gezihlt werden.!°

Die Karmacarya-s (New. Acaju) werden ihrer sozio-hierarchischen Po-
sition nach den grestha—s, in einigen Lineages den Jyapu-s gleichgestellt.!!
Karmacarya-s iibernehmen regelméssig den Ritualdienst insbesondere in lo-
kalen Bhairava- und Goéttinnen-Tempeln bzw. -pitha-s.'? Dabei hat sich in-
sofern ein hoher Grad an Spezialisierung ergeben, als ausschliesslich die fiir
ein bestimmtes Heiligtum zusténdigen Vertreter um die spezifischen ritu-
ellen Praktiken wissen; entsprechend werden sie in der Offentlichkeit re-
gelmiissig nach der von ihnen betreuten Gottheit benannt.!3 Vertreter der
Karmacarya-s sind bis heute eng in den Kult der koniglichen Taleju in
Bhaktapur und Kathmandu (Dyczkowskl, 2000, 7-8) sowie der konigli-
chen Kumars in Kathmandu eingebunden (SLUSSER, 1982, 314, 316-317).
Fiir ihre héuslichen Rituale engagieren sie Rajopadhyaya-s, nehmen dagegen

lifizierten Priester iibernommen werden.

9 Zu den Karmacarya-s sieche TOFFIN (1984, 561-566), LEVY & RAJOPADHYAYA (1992,
356-357), MICHAELS (1994, 133-135) und, mit besonderem Bezug zu historischen und ak-
tuellen Aspekten der Acaju in Bhaktapur SRESTHA (2003). Die bisher spirlich vorhande-
nen Daten zur Tradition und Praxis der Karmacarya-s lassen vermuten, dass betréachtliche
ortliche Unterschiede bestehen.

10 Die Tini werden fiir bestimmte Totenrituale gerufen und diirfen vedische mantra-s
rezitieren. Die Sivdcdrya-s werden anderswo der Gruppe der Karmacarya-s zugezéhlt.

11 Sie hiitten urspriinglich der brahmanischen Kaste angehort, seien aber aufgrund von
unsanktionierten Heiratsverbindungen des brahmanischen Status enthoben worden, so eine
bei Michaels (op. cit.) oder Toffin (op. cit.) erwdhnte Aussage beziiglich ihrer Abstammung.
Diese Fragen sind indes nicht definitiv geklirt, insbesondere beziiglich der Jyapu-A caju-s.

12 Tnnerhalb der NewT unterscheidet sich die tantrische Praxis der Rajopadhyaya von
derjenigen der Karmacarya oder der Jyapu, und es gibt auch innerhalb der einzelnen
thar-s keineswegs eine einheitliche Ausrichtung. Das von LIDKE (2000, 54ff.) dargeleg-
te, als spezifisch fiir Nepal bezeichnete sarvamnaya-System gliedert sich in sechs tan-
trische Schulen (amnaya) anhand der sechs rdumlichen Hauptrichtungen: purvamnaya,
daksinamnaya, paScimamnaya, uttaramnaya, adhamnaya, urdhvamnaya. Diese werden als
Alternativen oder als eine suggessive Abfolge dargestellt, welche eine eventuelle Initiati-
on in alle sechs amnaya-s — und die diesen zugeordneten Gottheiten — vorsieht. Dagegen
fiithrt DHANASAMSER (2000, 140-146) mit Verweis auf unterschiedliche Quellen, Untertei-
lungen nach neun bis zehn amnaya 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 vaispava, 3 Saiva, 4 daksina, 5 vama, 6 siddhanta, 7 aghora
und yoga, 8 kaula. DHANASAMSER (2000, 215-226) fiihrt einige der zentralen tantrischen
Schreinen in Nepal auf. Dyczkowskl (2000) diskutiert ausgewihlte tantrische, in Nepal
beheimatete Traditionen.

13 So spricht man in Bhaktapur von den Varahi-, Mahakali- oder Tripurapitha-Acaju-s
oder in Deopatan vom Bhubanesvarr oder Jayabhagesvari-Acaju baw. -baje, etc.
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selber hauspriesterliche Aufgaben fiir einige der reinen thar-s wahr, zum Teil
in Ergiinzung zu Rajopadhyaya-s und/oder Vagracarya-s.'* Fiir einige thar-s
iibernehmen sie die Rolle des Kulacarya und sind, in Ergdnzung zum Thakalz,
dem Clan-Altesten, fiir die Verehrung der Gruppen-spezifischen kuladevata
(New. digu dyah) zustindig.”® LEVY & RAJOPADHYAYA (1992, 297, 356
357) betonen, dass die im 6ffentlichen Bereich stattfindenden tantrischen, oft
mit Blutopfern in Verbindung stehenden Rituale an die Karmacarya-s de-
legiert sind, wogegen die Rajopadhyaya-s, auf die Wahrung eines mit dem
Brahmanen assoziierten reinen Status bedacht, die tantrische Praxis auf den
privaten Bereich beschrinkten. Die von denselben Autoren gewihlte Kate-
gorisierung der Acaju-s als Para-Priester ist insofern irrefithrend, als diese
Gruppe nicht nur als Hilfspriester der Rajopadhyaya-s, sondern auch in eige-
ner Regie agieren; es miisste passender von einer komplementéren Ritualpra-
xis der beiden Spezialistengruppen innerhalb der NewT gesprochen werden.'6
Die den Karmacarya-s iiberantworteten Gottheiten gehoren zu den als kraft-
voll und potentiell gefahrlich eingestuften, die von den Rajopadhyaya nicht
adressiert werden. Sie iibernehmen unterschiedlich hauspriesterliche Dienste
fiir tiefere Kasten in eigener Regie. Sie scheinen nebst dem Tempeldienst, in
den sie Gottheit-spezifisch initiiert sind, innerhalb der traditionellen Gemein-
schaft speziell auch fiir Krisen- oder Austreibungsrituale in einem personli-
chen oder kommunalen Kontext zustindig gewesen zu sein.!” Die als Prie-
ster aktiven Acaju-s berufen sich auf ihre eigene Texttradition beziiglich der
Durchfithrung von Ritualen. Auch wenn die Karmacarya-s sich als sehr he-
terogene Gruppe erweisen, was ihre Zuordnung, die Zusténdigkeitsbereiche

14 Wie Bal Gopal Shrestha beziiglich Sankhu festhilt, oblag den Karmacarya-s zum
Beispiel die rituelle Reinigung von Haus und Hinterbliebenen am elften Tag nach einem
Todesfall (New. ghahsu, Nep./Skt. grhasuddhi); da keine Karmacarya-s mehr verfiigbar
sind, werden fiir diese Aufgabe heute Vajracarya-s oder Josi-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 Karmacarya-s je nach Kontext die
Rajopadhyaya-s genauso als Para-Priester betrachtet werden konnten; vgl. zu diesem
Punkt die Auffassung von QUIGLEY (1997, 575) in seiner kritischen Auseinandersetzung
mit der Darstellung der priesterlichen Spezialisten in Mesocosm.

7 Ein Beispiel, welches die Navagraha integriert, besteht in dem weiter unten ange-
sprochenen bhairavagnihoma. Der von Purushottam Lochan Shrestha unter der Aufsicht
von Tek Bahadur Shrestha 2003 fertiggestellte Bericht zu den Karmacarya in Bhaktapur
enthilt mehrere Belege dafiir, dass Acaju-s auch Rituale des santi-Typus fiir Privatperso-
nen und im Kontext des Tempelkults ausfiihren (SHRESHTA & SHRESHTA, 0000, insbes.
55-58). Dazu gehoren nebst Varianten des Feueropfers auch text-zentrierte Formen wie
die Reziation des Nandike$vara zugeschriebenen Sdntz’kddhydya bzw. gdntyddhydya (siehe
Exkurs IT), 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 Rajopadhyaya- oder Parvatiya-Brahmanen, in der durchge-
henden Meidung vedischer mantra-s im Ritualvollzug.

Frither gehorte nebst dem Rajopadhyaya und dem Karmacarya regelméissig
ein Josr zu den priesterlichen Spezialisten bei allen wichtigeren lebenszykli-
schen Ritualen, insbesondere bei ihi, vratabandha, vivaha und bei budhajanku.'®
Dasselbe war die Regel bei sodasasraddha der htheren Kasten (TOFFIN, 1984,
150, 155 n47, 161 n50).' Von der Einberufung dieses Spezialistentrios wird
indes heute in den meisten Féllen abgesehen; die rituellen Aufgaben werden
ausschliesslich vom Purohita, eventuell unterstiitzt durch einen Schiiler oder
Kollegen, iibernommen.?°

Nebst diesen eigentlich priesterlichen Aktivitédten sind beziiglich des Ri-
tualvollzugs eine Reihe von Funktionen definiert, welche von Akteuren eines
bestimmten sozialhierarchischen oder familialen Status zu iibernehmen sind.
In vielen Ritualen der NewT ist die Priasenz und aktive Mithilfe der Guruma,
der Ehefrau des amtierenden Rajopadhyaya bzw. Vajracarya, unerlisslich.?!
Oft sind es auch die Ehefrauen, welche die vom Priester benttigten, ritual-
spezifischen Materialien bereitstellen und die ggf. ben6tigten rituellen Speisen
fiir die Gottheiten zubereiten. Innerhalb der NewT sind ferner die Clan-Alte-
sten?? unter den sekundiiren Ritualspezialisten zu nennen; bei lebenszykli-
schen oder occasionell im Familienkreis initiierten Ritualen ist ihre Prisenz
unerlésslich. Je nach thar und rituellem Anlass kommen ihnen in Ergénzung

18 Levy und Rajopadhyaya nennen das Trio explizit bei ihi (LEVY & RAJOPADHYAYA,
1992, 667). In der Interpretation von Mrtyunijaya Karmacarya stehen diese drei Gruppen
letztlich als Reprisentanten von Brahma, Visnu und Mahadeva beziehungsweise deren
Aufgaben der Kreation, Erhaltung und Zerstérung, was eine Assoziation der Jost mit Visnu
implizieren wiirde. Ungeachtet des Gehalts dieser Aussage wird das diesem Spezialistentrio
zugesprochene Gewicht deutlich.

19 TorrIN (1987, 219-220) fithrt die Josi als eine unter vierzehn in Totenritualen spezi-
fische Funktionen erfiillenden Kaste auf.

20 Falls sh# oder vratabandha-Rituale in einem gemeinschaftlichen Rahmen — gelegentlich
mit einer Anzahl von bis iiber hundert zu initiierenden Knaben bzw. Médchen — organisiert
werden, kénnen unter den priesterlichen Helfern auch Josi-s beteiligt sein.

21 Dies trifft in beschrinktem Masse auch fiir die ParT zu; die Guruma wird fiir dam-
patipuja, die Verehrung und Beschenkung von Priester und Ehefrau als Teil der absch-
liessenden Handlungen im Rahmen auspizioser Rituale eingeladen, ferner bei elaborierten
Formen des Sayadana ("Bett-Gabe’) oder bei vrata-s wie rsipanicami, dem Geliibde aus
Anlass des 'Fiinften der Weisen’ am 5. Tag der hellen Mondhilfte des Monats Bhadra.

22 Thakali (Nep.) bzw. Nayo (New.) bezeichnet den Clan-iltesten Mann, Naki
(Nep./New.) die Clan-ilteste Frau, wobei letztere nur mit noch lebendem Ehemann Clan-
bezogene rituelle Aufgaben tibernehmen kann; falls die Ehefrau des Thakali verstorben ist,
agiert die Ehefrau des Néchstjiingeren als Naki.
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zum amtierenden Priester spezifische Aufgaben zu, oder aber sie beaufsich-
tigen priesterliche Aufgaben innerhalb ihres Clans in eigener Regie.?* Insbe-
sondere lebenszyklische Rituale schliessen weitere Akteure unterschiedlichen
Verwandtschaftsgrades, haufig die Phupu, (Nep., die jiingste Schwester des
Vaters) und der Mama (Nep., Mutterbruder), aktiv in den Ritualablauf mit
ein.

Die Citrakara-s**, welche ihrerseits einen Vajracarya als Hauspriester en-
gagieren, nehmen ritualbezogene Malauftrédge sowohl von Rajopadhyaya-s
als auch von Vajracarya-s entgegen. Diese Auftrige bestehen in der fach-
gerechten Bemalung der traditions-, ritual- und lokalspezifischen Sets von
irdenen Kriigen (Skt./Nep. kalasa) und Tonschalen. Ferner malen sie die
vorgeschriebenen Gottheiten als Vollbild oder Symbol, die acht gliicksbrin-
genden Zeichen (Skt. astamangala) etc. auf Papier, Stoff oder Flechtmatten,
sie werden zum Bemalen des Hauseingangs des yajamana im Vorfeld zentra-
ler lebenszyklischer Rituale wie Initiation, Heirat und budhajarnku gerufen.?
Die Citrakara-s gehorten frither zudem regelméssig zum Spezialistenteam bei
grosseren Ritualen, wobei ihnen insbesondere bei der Invokation der Gotthei-
ten rituelle Aufgaben zukamen.?® Diese Aufgaben bedingen ihre zeitweilige
Zulassung zu Ritualen und Orten, die ausschliesslich den entsprechend Ge-

23 Bei der Verehrung der kuladevata konnen Thakali und Naki den Purohita ginzlich er-
setzen. Eine grossere Souveranitiit der Clan-Altesten beziiglich priesterlicher Funktionen
zeigt sich in den unteren Gesellschaftssegmenten. In Khokana z. B. wird ein einziger, im
Nachbardorf wohnender Vajracarya fiir spezifische hauspriesterliche Funktionen bei To-
desfillen und nach Abschluss der einjéhrigen Unreinheitsperiode gerufen, zudem fiir den
Vollzug des alljahrlich anlésslich des Sikali-yatra am pitha dieser Gottin stattfindenden
Feueropfers. Alle weiteren lebenszyklischen und gemeinschaftlichen Rituale werden, be-
ruhend auf oraler Uberlieferung, ausschliesslich von den Clan-Altesten beaufsichtigt und
durchgefiihrt. Vgl. beziiglich der zentralen Position der Naki die Beschreibung von ihi, der
rituellen Verheiratung der Méidchen mit einer Gottheit, in Panauti bei TOFFIN (1975).

24 Skt. Citrakara — 'Bild-Macher’, New. Pum, Pt oder Pi; zu den Citrakara-s allgemein
siehe TOFFIN (1995), beziiglich Sankhu SHRESTHA (2002, 130), hinsichtlich des Erstellens
von Masken in Bhaktapur VERGATI (2000, 123-133).

25 Im offentlichen Bereich kommen ausgewihlten Vertretern der Citrakara im Rah-
men von Tempeljubilden und Festen Malauftréige zu, etwa die Retouchierung oder Neu-
Bemalung von permanent installierten oder von Prozessions-Ikonen, von Gottermasken
oder Prozessionswagen.

26 Gemiiss Aigvaryadhar Sarma und Ratnaraja Rajopadhyaya kam dem Citrakara bei
allen grosseren hiuslichen Ritualen die Aufgabe zu, den auf den kalasa-s ikonisch dar-
gestellten Gottheiten wahrend pranapratistha, der ’Installierung des Lebensodems’, als
eigentliche Schliisselhandlung die Augen zu ’6ffnen’. Heute werden sie hochstens noch im
Rahmen von Weiheritualen fiir neu zu installierende Ikonen oder Géttermasken gerufen.
Bis heute ist das Bemalen von Gotterstatuen und die Herstellung von Masken fiir die ri-
tuellen Tanzdramen der NewT mit einer Serie von Ritualen verbunden, die ausschliesslich
vom Citrakara oder von diesem im Beisein eines Priesters vollzogen werden.
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weihten offen sind.

Wie von Levy und Rajopadhyaya betont, gehoren ferner je eine Grup-
pe von 'Reinheits-Technikern’ — insbesondere die Nau /Napit*” — und ’ver-
steckten Para-Priestern’ — insbesondere Dyahla und Jogi®® — zu den mit spe-
zifischen rituellen Funktionen betrauten sekundéren Spezialisten (LEVY &
RAJOPADHYAYA, 1992, insbes. 359-370). Zu den in Rituale privaten und
offentlichen Charakters eingeschalteten thar-s gehoren schliesslich die in der
Landwirtschaft tdtigen Maharjan/Jyapu/Kisan, welche zum Wegtragen von
bali, dem Speiseopfer an Geistwesen und Schlangen, gerufen werden?®, oder
die fiir das To6ten von Opfertieren verantwortlichen thar-s der Nae/ Kasat,
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.3°

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 fithren insbesondere pflanzliche und mine-
ralische Ritualmaterialien und verkaufen in der Regel bis heute die géngigen
Roh- oder Fertigmaterialien fiir homa, dhupa oder dipa. Die Kumai / Kumhah
bzw. Prajapati als Hersteller von Tongefédssen, die Tamrakara als Hersteller
von rituell verwendeten Metallgegenstdnden, der Goldschmied zur Anferti-
gung von Beigaben aus Gold und Silber, die Ghatu /Ghata oder Malakara
als Blumenlieferanten oder die Hersteller der unterschiedlichen, rituell ver-
wendeten Siisswaren (vorwiegend Rajakarnikara) gehoren alle zur Kategorie
der mit spezifisch ritualbezogenem Wissen ausgestatteten sekundéren Spe-
zialisten, welche nicht aktiv in den Ritualablauf selbst integriert sind.

27 Die Nau werden fiir die Kopfrasur und/oder das Schneiden der (Finger- und) Fussnégel
als Teil der vorbereitenden reinigenden Handlungen vor grosseren Ritualen gerufen, ihre
ménnlichen Mitglieder sind gelegentlich im Alltag als Barbiere téitig. Zu den Naw und ihrer
rituellen Bedeutung siehe LEVY & RAJOPADHYAYA (1992, 362), GELLNER & QUIGLEY
(1995, 65-66), SHRESTHA (2002, 130-131), zu ihrer sozialen Position siche GELLNER (1992,
44-46).

28 Die Dyahla (New., auch Dyola, alternativ Pode, Po7i) und die Jogi (alternativ Kapali,
Kusle, Jugt, Yogi) spielen als potentielle Empfiinger von grahadana eine Rolle und werden
im entsprechenden Abschnitt ausfiihrlicher dargestellt.

29 Diese den Jyapu zugeschriebene Funktion ist in der Bhasa Vamsavali belegt (GELLNER
& QUIGLEY, 1995, 159).

30 Die traditionellen Musikanten gehoren, unterschieden nach Instrumenten und
Anléssen, insbesondere den Maharjan/Jyapu/Kisan und den Jogi/Kusle/Kapali an. In
jiingster Zeit wird das Spielen traditioneller Instrumente vermehrt allen interessierten Ju-
gendlichen, insbesondere auch den Méadchen, vermittelt. Die heute im Rahmen 6ffentlicher
und privater Anlésse ersatzweise engagierten Blechmusiken sind beziiglich ihrer sozialen
Zugehorigkeit nicht definiert.
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Die heutige ParT des Kathmandutales entbehrt weitgehend sekundérer
Ritualspezialisten.®! Die Ausfithrung von hiuslichen Ritualen obliegt aus-
schliesslich einem einzigen oder einer Gruppe von Brahmanen, welche ritual-
spezifisch fiir bestimmte Aufgaben engagiert werden. Fiir das Schneiden von
Haaren und Négeln als Teil der reinigenden Handlungen wird wohl, wie in der
NewT, eine Napit-Familie engagiert; vereinzelt mégen Vertreter der Jogi-thar
als Empfanger von spezifischen rituellen Gaben gerufen werden, Materialien
fiir den rituellen Bedarf mogen regelméssig vom selben Ort bezogen wer-
den. In jedem Fall haben sich aber die dauerhaften gegenseitigen zugunsten
auftragsbezogener Verpflichtungen aufgelost.

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-
griindete 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. Beziiglich ritueller Massnahmen auf-
grund negativer Planetenpositionen im personlichen Horoskop zeigt sich eine
umgekehrte Autoritét; hier sind es die Astrologen, welche den Ritualspeziali-
sten iiber ihre Kunden Anweisungen nicht nur hinsichtlich der giinstigen Zeit,
sondern ferner beziiglich der zu wéahlenden rituellen Modi und der hierfiir
benoétigten 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 vielfalti-
gen Tétigkeiten der Astrologen (Skt./Nep. Jyotisi)?, welche nicht nur Spe-

31 Diese Tatsache ist zu einem Teil ihrer Zuwanderung und dadurch Loslésung aus einem
in sich geschlossenen, lokal gebundenen Kontext zuzuschreiben. Wie aufgrund von Schil-
derungen dorflicher 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 geprégt.

32 Im lokalen Sprachgebrauch wird Jos7 als Bezeichnung eines praktizierenden Astrologen
verwendet, unabhéngig von dessen Familiennamen. Im Rahmen dieser Arbeit verwende ich
Jost als thar-Name, der wohl in historischen Kontexten als Synonym fiir die Tétigkeit als
Astronom-Astrologe stand, heute aber vorab als Familienname zu gewichten ist. Wo aus-
schliesslich die astronomisch-astrologische Tatigkeit angesprochen ist, verwende ich Jyotist
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 tiber die Grenzen des eigenen Faches und einer spezifischen
Texttradition hinausweisen; Spezialisten der Astralwissenschaften wirken als
Heiler, als Divinatoren, als Medien, als Ritualspezialisten, als Lebensberater.

Beziiglich der aktuell-nepalischen Praxis des Kathmandutales werden —
teilweise in Abweichung zu den von PINGREE (1981) definierten — vier rele-
vante Bereiche des jyotisa-Wissens genannt:33

1. siddhanta jyotisa: alle Aspekte der Erstellung des pancarnga — die astro-
nomische Berechnung (ganita) insbesondere der tithi-s und des Son-
nenlaufes und der davon abhéingenden Grossen, die Kalkulation von
lokal bzw. jahreszeitlich zu adaptierenden Breiten- und Léngengraden
(velantara und desantara), die Errechnung der effektiven Planetenge-
schwindigkeiten, etc.3*

2. jataka jyotisa: alle Aspekte der Horoskoperstellung und -deutung;®®
hierzu gehort auch der als prasna bezeichnete Bereich der auf den Ist-
Zustand des Individuums fokussierten Befragungen.

3. hora jyotisa oder Moment-Astrologie: derjenige Bereich astronomisch-
astrologischen Wissens, der sich mit der Bestimmung des giinstigen Mo-
ments (Skt. muhurta, Nep. sait) befasst; hierzu gehort die Berechnung
von Individuum-unspezifischen muhurta-s fir Hochzeit, vratabandha
(Initiation der Jungen), fiir diksa (insbes. tantrische Initiation), fiir
mitalt (Freundschaftsgeliibde), fiir 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 pasicanga und der Horoskopie ausfiihrlicher Exkurs I.

34 Siiryaprasada Dhungel nennt an aktuell konsultierten Referenztexten Suryasiddhanta,
Grahalaghava, Bhasvati, Makaranda, Ramavinoda-sarini und Siddhanta-siromani bzw.
Siddhanta-sarini. Ausser dem letztgenannten Text, der aufgrund des Siddhanta-Siromani
errechnete tabellarische Aufstellungen enthilt, sind alle diese Werke in PINGREE (1981)
beschrieben.

35 Ein Spezialgebiet dieser Ausrichtung ist die astrologisch fundierte Handlesekunst; die
Hand wird von einigen Astrologen erginzend zum oder als Ersatz fiir ein nicht vorhandenes
Horoskop beigezogen (letzteres trifft z. B. fiir Mangalraja Jost zu). An textlichen Grund-
lagen fiir jataka wird weiterhin auf das Werk Varahamihira’s verwiesen, in den Gestellen
der lokalen Astrologen jiingerer 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 Stiryaprasada Dhungel nennt insbesondere Muhiirtacintamani als Referenztext.
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en und Politikern, ferner der Vorhersage von Erdbeben und weiteren
Naturkatastrophen.3®

Die Mundanastrologie bezeichnet den wohl &ltesten Anwendungsbereich der
interpretativen Astrologie, welche an Herrscherhofen gross geworden ist (sie-
he unten). Dagegen decken jataka und hora jyotisa die zentralen Wissensge-
biete eines allgemein-beraterisch tatigen Astrologen ab. Mit der Publikation
lokaler pancanga-s ist insbesondere siddhanta jyotisa aus dem Aufgabenbe-
reich vieler Astrologen ausgeschieden.®® Vormals war das Wissen um den
jéhrlichen Ritual- und Festkalender weitgehend in den Hénden der Astrolo-
gen, und entsprechend stellten sie, zu den obgenannten Aufgaben, die primére
Informationsquelle beziiglich kalenderbezogener Rituale und jéhrlich stattfin-
dender Feste dar.“® Weiterhin lidsst man sich ggf. den bevorstehenden, nach
dem lunaren Kalender zu errechnenden Geburtstag vom Astrologen bestéti-
gen und gleichzeitig die sich im Horoskop fiir das kommende Jahr abzeich-
nenden Tendenzen und etwaige Einflussmoglichkeiten erlautern.

3.1.1 Historische Aspekte der jyotisa-Spezialisten

Innerhalb der traditionellen hinduistischen Gesellschaft des Kathmanduta-
les gehorten das Erstellen des (Ritual-)Kalenders und die Horoskopie, ferner
ausgewdhlte rituelle Funktionen, zu den Aufgabenbereichen der Josi-thar-
s, einer mit einer Unterkaste der Brahmanen identifizierten Berufsgruppe.
Die bis zu zweiunddreissig Generationen zuriickreichenden Stammbéaume ei-
niger der im Kathmandutal anséssigen Josi-Familien verweisen auf ihre Zu-
wanderung aus Mithila, moglicherweise im Zuge des Konigs Harasimhadeva,

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

39 Toyanatha Pant verdffentlichte den ersten nepalischen paricarga im Jahre 1889 (V.S.
1946). In allen Bereichen sind derzeit Erneuerungen im Gange, welche weitgehend den
erweiterten Moglichkeiten 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 hochstens in Grenzfillen so, etwa, wenn der tithi (lunarer Tag, siche
Exkurs I) eines Festes oder eines vrata um den Sonnenaufgang wechselt. Wihrend geméss
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, fiihrt
mit einiger Regelmiissigkeit zu Divergenzen. Bis heute sind im Rahmen grosserer Festen
wie Rato Matsyandranatha yatra, Indrayatra, Bisketyatra etc. eine Reihe von giinstigen
Momenten im Zuge der Vorbereitung der Gottheit, des Beginns des Umzugs der gottlichen
Wagen (ratha) etc. von einem Astrologen festzulegen.
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der in der ersten Hilfte des vierzehnten Jahrhunderts ins Tal einwanderte.*!
Unter den frithesten Belegen von Kastenaufteilungen in Nepal erscheint die
um 1400 durch Koénig Jayasthiti Malla angeregte Re-Organisation der loka-
len Gesellschaft des Tales;*? basierend auf dem hinduistischen Vier-Kasten-
System der Brahmanen, Ksatriya, Vaisya und Sudra®® wurden die Newar
in vierundsechzig Subkasten unterteilt, wobei mit Jyotisa und Grahacin-
taka zwei astronomisch-astrologische Fachrichtungen unterschieden wurden
(WRIGHT, 1972, 186). Sich berufend auf die von Jayasthiti Malla angereg-
te Jatimala, hdalt Hari Ram Joshi dagegen vier Spezialisierungen fest (ASK
399-400, 580):** (1) Daivajria (Wahrsager, Schicksalsdeuter), (2) Ganaka (Er-
steller des Almanachs), (3) Jyotisa (Horoskop-Spezialist), (4) Grahacintaka
("Planeten-Kenner’, Astronom).

Noch in die Zeit des obgenannten Harasimhadeva fallt ein Dokument
aus dem Jahre 1324, welches sieben als Spezialisten am Ko6nigshof zu inter-
pretierende Gruppen ausweist (LEVI, 1905, vol. I, 228): Brahmana, Bhade-
la/Bandya, Acarya, Jaisi, Vaidya, Rajaka, Khadgi — Jaisi bezeichnet in lo-
kalen Quellen der nachfolgenden Jahrhunderte eine aus unterschiedlichen
Griinden als minderwertig betrachtete Brahmanengruppe, welcher astrono-
misch-astrologische Belange iiberantwortet wurden. Geméss Chattopadhyay
wurden Nachkommen aus illegalen Heiraten von Brahmanen aus dem Flach-
land mit Frauen aus dem Tal in eine neue Gruppe zusammengefasst, die Jaisz,
welchen der Brahmanen-Status versagt war.*> Diese Gruppe wurde weiter un-
terteilt in Acarya, Daivajna, Vaidya und gregtha je nach sozialer Herkunft der
Mutter; die Daivajria wurden zu Astrologen fiir diese Gruppe, ihre Priester
waren Brahmanen (CHATTOPADHYAY, 1980, 106-108). Hodgson fithrt die
Jaist oder Josi als Astronomen, Astrologen und Beauftragte fiir bestimmte
beschriankte rituelle Funktionen auf; sie hétten sich mit gres_tha—s zu verheira-
ten und dienten ferner als Priester der Tamot/ Tama, der Metallhandwerker
(CHATTOPADHYAY, 1980, 112, 115).6 Liv1 (1905, vol. I, 233) fiihrt in seiner

41 Siche Kamal Malla’s Bemerkung in LIENHARD (1996, 64).

42 Siche 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 Jatimala 11b: daivajnio ganakascaiva jyotiso grahacintakah |/

In SARMA (1988, 132ff.) sind drei verschiedene sich auf die Jatimala berufende Auflistungen
gegeben, welche jeweils Daivajna und Josi angeben. Die Liste der thar-s nennt zusétzlich
Rajadaivajnia ("koniglicher Wahrsager’).

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

46 Bal Gopa Shrestha bezeugt beziiglich Sankhu die Auffassung, dass die Newar-Josi-
thar-s aus Mischehen von Brahmanen und greg;ﬁha—s hervorgingen; Jos7 und gregﬁha ge-
niessen denselben sozialen Status und Heiratsverbindungen dieser Gruppen sind weiterhin
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Auflistung Grahacintaka und Jyotisa auf, deren Spezialitdt die Astronomie
sei. Zudem nennt er Ganika als panicanga- bzw. muhurta-Spezialisten sowie
Daivagna als eigentliche Divinatoren. Lévi’s Kommentar hierzu (LEVI, 1905,
vol. I, 233):

L’abondance des classes d’astrologues répond au gout passionné des
Népalais pour 1’astrologie; les Chinois ont constaté ce gout aussi bien
que les Européens. Névar ou Gourkha, le Népalais consultera ’astrologue
en toute circonstance, qu’il s’agisse de prendre médicine, de prendre
femme ou de livrer bataille; I’horoscope regle tous les détails de la vie.

Die Einschitzung der Astrologie von Daniel Wright in der zweiten Hélfe des
neunzehnten Jahrhunderts lautet dhnlich (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 beziiglich
politischer Geschiéfte dussert sich auch SHAHA (1990, 74). Zu Jayasthiti Mal-
la’s Zeiten sollen die Jaisi zudem als Arzte gewirkt haben (LEvI, 1905, vol.
I, 246).%® Hamilton beschreibt die Newar-Jausi als eine Kaste mit hohem
sozialem Status und hélt fest, dass ausschliesslich deren Mitglieder Medizin
praktizieren wiirden (HAMILTON, 1986, 33). In Lévi’s Aufstellung der Newar-
Kasten aus den Listen von Oldfield und Hamilton erscheinen die Josi-s ferner
als Interpreten der Sastra-s (LEVI, 1905, vol. I, 239).

Wiéhrend in fritheren Zeiten die Jaist als ein eigentliches Produkt der Ein-
wanderungsbewegungen dargestellt werden, wird ihre Statusminderung seit
der Machtiibernahme im Tal durch die Gorkha-Herrscher anders begriindet.
Es sind nun insbesondere die Nachkommen aus (Zweit-)Ehen von Brahma-
nen mit hochstkastigen, schon einmal verheirateten Frauen, seien sie Wittwen
oder lebten getrennt von ihrem ersten Gatten.*® Der iiber derlei matrimo-
niale Verbindungen begriindete Statusverlust ging mit einer Beschrankung

geldufig (SHRESTHA, 2002, 122).

47 Siche eine fhnliche Aussage bei WRIGHT (1972, 44).

48 Levi’s Aussage zufolge scheint die traditionelle Medizin sich erst spiter 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 Thikkaika Jaisi bzw. nach Vaikaleya, Gola-
ka, Kunda Jaisi (UPADHYAYA, 1998b, 43). Alternative Kategorien von Jaisi erscheinen im
Mulukt Ain; der damaligen Kasten- und Rechtsordnung zufolge wurde einigen der Jaisi-
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beziiglich priesterlicher Vorrechte einher. Die Astralwissenschaften wurden,
nebst dem Staatsdienst, zu einer beglaubigten Ersatzbeschiftigung.’® Das
Wissen um die Sterne wurde indes nicht ausschliesslich den Jaisi abgetre-
ten, sondern weiterhin auch von hochstkastigen Brahmanen betrieben; das
Konigshaus soll im Jahre 1759 unterschiedliche Grussformen gegeniiber die-
sen beiden astronomisch-astrologisch téatigen Gruppen eingefiihrt haben, die
sich allméhlich in der Gesellschaft durchsetzten (REGMI, 2002, 49-50). Der
Statusname Jaisi und der thar-Name Jost werden in den Quellen zum Teil
als identisch gehandelt. Dies mag aus obigen Griinden teilweise zutreffen,
doch kann davon ausgegangen werden, dass Jos$:, wie viele andere thar-
Namen, primér aus der entsprechenden beruflichen Spezialisierung hervor-
ging, wihrend Jaisi als Statusname eingefiihrt wurde, in Abgrenzung zu
Upadhyaya oder Kumai.®!

Wie von LEVY & RAJOPADHYAYA (1992, 80, 356, 625-626) am Bei-
spiel von Bhaktapur dargelegt, gehoren die Josi auch in der NewT nicht
zur eigentlich brahmanischen Elite und konnen unterschiedlichen thar-s zu-
geordnet sein.’? Nebst ihrer sozio-hierarchischen Positionierung definieren
sich die Jogi-s iiber ihrer gotra-Zugehorigkeit, wobei drei mythologische Ab-
stammungslinien relevant erscheinen; die Silai-Jost berufen sich auf Angiras,
die Jhijar-Josr auf Bharadvaja und die Jhijar-Josi auf Garga (UPADHYAYA,
1998b, 14).5% Wie bei den Rajopadhyaya- hat sich innerhalb der NewT ei-
ne weitere Unterteilung der JosrFamilien aufgrund ihrer Zugehorigkeit zur
Kultgemeinschaft einer bestimmten tantrischen Gottheit (New. agan dyah)
etabliert (JOSI, 1989, 76-78).

Die Kinderstube der Astralwissenschaften ist in den Hindu-Traditionen
aufs engste mit der Institution des Konigs verbunden. Die Jyotisi-s standen
anfianglich vornehmlich in koniglichen Diensten. Die Kontrolle iiber die fiir

Gruppen der Brahmanenstand génzlich abgesprochen (HOFER, 1979, 116); die geradezu
filigranen legislativen Bestimmungen beziiglich der Jaisi und deren soziale Implikationen
werden von Hofer mehrmals aufgegriffen.

%0 REGMI (2002, 50) iibersetzt einen Erlass von Prthvinarayana Saha 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 fiir offizielle Belange zwingend dem thar-Namen angefiigt werden;
davon wird heute, zumindest was Jais: angeht, durchwegs abgesehen.

52 Die Josi-s sind in Bhaktapur mit zwei Gruppen vertreten, wobei eine den Chathariya-
, eine andere den hierarchisch tiefer stehenden Parnicathariya-thar-s zugeordnet ist; deren
Anfiénge stehen in engem Bezug zu den Kéngishofen der Malla (LEVY & RAJOPADHYAYA,
1992, 80).

% LEVY & RAJOPADHYAYA (1992, 356) nennen beziiglich Bhaktapur einzig Bharadvaja.



3. Astrologie- und Ritualspezialisten 59

den Staat relevante Zeitrechnung ist seit Alters her ein konigliches Privi-
leg. Zahlreiche Beispiele zeugen von der Einfiihrung eines neuen Kalenders
mit der Ubernahme oder Eroberung eines Gebietes durch eine neue Herr-
scherdynastie. Ein beachtlicher Teil der frithen astronomisch-astrologischen
Texte widmete sich den Belangen der Kriegsfiihrung und erfolgreichen Er-
oberung neuer Léndereien; die Deutung von Omen im Zusammenhang mit
des Konigs Geschicken war ein Aspekt hiervon.?* Markandeyapurana enthélt
wiederholt Passagen zu den Planeten in Verbindung mit Koénigshiusern.®
Gemiéss Gautamadharmastitra 11.15-16 ist der Konig 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 Ubeln durchzufiihren; Wohlergehen und Prosperitéit des Kénigs und
seines Reiches wiirden von diesen Ritualen abhéngen. Eine &hnliche Aussage
findet sich in YajS 1.308, im Anschluss an die Skizzierung eines graha$anti-
Rituals. Die einleitenden Verse des Rajamartanda lauten geméss 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 naksatras.

Astrologisch-divinatorische Praktiken, anfanglich vornehmlich auf die poli-
tischen Geschicke und auf das Wohlergehen des Staates sowie das familidre
Umfeld des Konigs angewendet, standen erst in einer weiteren Phase der
Gesellschaft zur Verfiigung.

Die lokalen historischen wie mythologischen Quellen lassen keinen Zwei-
fel an der hohen Stellung der Jyotisi-s auch an nepalischen Konigshofen.
Astrologen gehorten auch im Himalaya zum engsten Kreis der koniglichen
Berater.?® Historische Belege bezeugen ihre Meisterschaft in divinatorischen

54 Varahamihira hat einzig zur Interpretation bedeutsamer Omen fiir militdrische Ak-
tionen drei Werke niedergeschrieben: Tikanikayatra, Brhadyatra und Yogayatra. Nach
von Negelein sind es vornehmlich die Konige, denen die Wahrzeichen des Himmels galten,
wihrend die weniger gewichteten Omen der Erde sich auf das alltégliche Leben einfacher
Leute bezogen (NEGELEIN, 1928 261-62).

%% Vgl. hierzu die Angaben bei MARKEL (1995, 160-1), Kane V, 901-903, und in Inde
classique (RENOU & FILLIOZAT, 1985b, 420). Jyotisi-s, welche ihr Wissen niedergeschrie-
ben haben, dienten regelméissig an Konigshofen.

56 Das Geburtshoroskop von Prthvinarayan Saha soll 34 hat 16 arngula (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
Konigen der Malla- und Saha-Dynastien in RAJAVAMST (1976), wobei hier nicht deutlich
wird, ob historische Dokumente zugrundegelegt wurden.



3. Astrologie- und Ritualspezialisten 60

Belangen. Aus der Zeit von Ananda Malla (Ende 9. Jh.) ist eine entspre-
chende Episode iiberliefert (WRIGHT, 1990, 163-166).5” Auch die vom elften
bis dreizehnten Jahrhundert im Tal waltenden Thakuri-Herrscher liessen sich
von astrologischen Divinatoren am Hof beraten (WRIGHT, 1990, 173). Einen
Beleg aus der Saha-Zeit liefert HAMILTON (1986, 251-253), der von der Vor-
hersage eines Astrologen beziiglich des Schicksals von Rana Bahadur Saha
berichtet.

Gerade die koniglichen Jyotisi-s erfiillen zudem bis heute rituelle Auf-
gaben. Hierzu gehdren einige Rituale, die mit der Institution des Konigs
verbunden sind. Wie Ronald Inden darlegt, ist der Hofastrologe zustédndig
fiir die Ausfiihrung bestimmter zur Konigsweihe (rajabhiseka) gehorenden
Ritualsequenzen (INDEN, 1981, 45, 49-51, 53).5® Er empfingt bei dieser Ge-
legenheit mit anderen Offizianten ein reiches dana (INDEN, 1981, 54). Auch in
der wenn wohl adaptierten Form des rajabhiseka, wie es fiir Kénig Birendra
vollzogen wurde, behielt ein Jos7 diese Aufgabe bei (WITZEL, 1987b).> Im
Rahmen von pusyabhiseka, einem jéhrlich zu vollziehenden, koniglichen FEr-
neuerungsritual, wurde der Astrologe ebenso verehrt und beschenkt (INDEN,
1981, 56).

Ein Jyotis? ist nicht nur priesterlicher Offiziant in den auf den Konig aus-
gerichteten Weihe- und Erneuerungsritualen, sondern auch im Ritualkult um
die mit dem Kénigtum in Verbindung stehenden Gottheiten.®® Der Ritual-
komplex an die Gottin Taleju bzw. in lokaler Umformung Tulja schliesst in

57 Eine Astrologe aus Bhaktapur verkiindete dem Konig, dass eine giinstige Zeitspanne
komme, in welcher Sand, von einem bestimmten Ort herbeigeschafft, zu purem Gold werde.
Der Konig sandte alsbald seine Leute aus, um diesen Sand in Tragkoérben zum Palast
zu tragen. Diese taten wie geheissen, doch auf dem Riickweg bat sie eine Héndler aus
Kathmandu, den Sand bei ihm abzuladen. Sie taten so und holten ein zweites Mal Sand
fiir den Konig. Dieser indes, da zu spéit geholt, wurde nicht zu Gold, und der Konig,
wiitend, ging zum Astrologen und beschimpfte ihn der falschen Lehre, worauf dieser sich
beschimt daran machte, sein Lehrbuch zu verbrennen. Aufgrund einiger in den Tragkorben
verbliebener Goldkérner kam der Konig 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 Konig an, alle Schulden des Landes zu begleichen, was
auch geschah und zum Anlass genommen wurde, eine neue Jahreszéhlung (Nepal Samuvat)
einzufiihren.

58 Inden verweist insbesondere auf die diesbeziiglichen Abschnitte in VdhP, ferner auf
AgniP, BrahmaP, NilaP und MaP.

9 Vgl. hierzu auch das zur Weihung von Kénig Birendra publizierte vidhi, wonach der
(konigliche) Jyotisz mit anderen Wissenden zu begliicken ist (PARAJULL, 1974, 5): dai-
vagnam ca svaravidam tosayed yatnatas tada //

60 Wie eine undatierte Inschrift aus Patan belegt, wurden Daivajria-Familien zumindest
vereinzelt auch als Priester an anderen Schreinen verpflichtet (SARMT\, 1977, 136-138).
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allen drei Stadten des Kathmandutals nebst einem Karmacarya und einem
Rajopadhyaya weiterhin ein Mitglied des Josi-thar ein.®® Auch bei den iiber
das Jahr verteilten tha-puja-s an dieselbe Gottin in Kathmandu und Bhak-
tapur ist ein Josz zugegen.%? Der Karmacarya und der Josi der Kathmandu-
Taleju gehoren ferner zu den priesterlichen Funktiondren wéhrend des monat-
lich zu Vollmond vollzogenen mahasnana-mahabals fiir Siva—Paéupatinétha in
Deopatan (TANDANA, 1996, 154). Am Tripura-Vidyapitha in Bhaktapur
wird als Teil occasioneller Rituale ein Josi zur Rezitation des mahamrtyunjaya-
patha gerufen.

Wie Ratnaraja Rajopadhyaya hierzu ausfiihrte, sind jedem Konig fiir
die rituellen Belange drei Spezialisten zugehorig: ein Brahmane fiir Belange
des Veda (im Sinne von traditionellem, autoritativem Wissen), ein Jyotisi,
der des samaya-sastra ("verschriftetes Wissen von Zeit’) kundig ist, und ein
Acaju (Karmacarya), der sich in tantra-sastra auskennt; entsprechend seien
diese drei Spezialisten auch in die Rituale der koniglichen Taleju (und des
Pasdupatinatha als eigentlicher Staatsgottheit) integriert.

Nepalische Konige engagierten sich ihrerseits als Patrons von graha-Ritua-
len im privaten und 6ffentlichen Bereich. Aus Verweisen auf koti-homa oder
santi-homa in historischen Quellen darf zumindest auf eine Integrierung der
Navagraha geschlossen werden.%* Eindeutige Belege finden sich in der edi-
tierten Publikation eines ’dharah paw’, eines historischen Dokuments, wel-
ches weitgehend aus Materiallisten beziiglich ritueller Aktivitdten um den

61 Vgl. LEVY & RAJOPADHYAYA (1992, 354), TOFFIN (1984, 473), DYCZKOWSKI (2000,
5) und TEILHET (1978, 95). In Sankhu ist gar ein Josi der rituelle Hauptoffiziant am
lokalen Taleju-Tempel (SRESTHA, 2000, 261-263), was indes eine Folge der Fast-Absenz
von Rajopadhyaya-s im Dorf sein kann.

62 S0 die Information von Basava Chandra Rajopadhyaya bzw. Purusottama Lochana
Srestha; tha-puja (Skt. kramarcana) bezeichnet eine vom Konig oder anderen hochrangigen
Stiftern initiierte und dann jahrlich wiederholte, nur Eingeweihten zugéingliche puja an eine
Gottheit; nebst Taleju werden héufig agan-Gottheiten gewahlt; zu tha-puja-s an Taleju in
Bhaktapur siche VERGATI (1995, 115-116).

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

64 Jayasthiti Malla vollzog 1395 ein kotyahuti-yagya, und Wright berichtet, dass er sel-
ber ein solches, durchgefithrt von Jung Bahadur Rana, gesehen hitte (WRIGHT, 1990,
187). Ferner soll Siddhinarasimha Malla 1637 ein solches durchgefiithrt haben (WRIGHT,
1990, 233-4). Ein koti- oder ein laksa-homa ('Feueropfer mit 10 Mio. bzw. 100’000 [Op-
ferungen]’) muss nicht zwingend an die Navagraha als Hauptgottheiten gerichtet sein,
normative Quellen fithren diese Opfer-Varianten und die zu erwartenden Effekte jedoch
wiederholt in einem Zug mit der Besprechung von grahasantihoma auf (so z. B. in MaP).
Vgl. hierzu die einfithrenden Bemerkungen zu diesen Opferritualen bei BHATTA (1943,
43-50).
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Konigshof in Bhaktapur aus der Zeit von Jitamitra Malla (1673-1696) be-
steht. Hieraus wird ersichtlich, dass inbesondere an Geburtstagen grahadana
in grossem Stile vollzogen wurde (VAJRACARYA, 1985a, 6, 211-212); aus dem
Eintrag von N.S. 806 (1685/86 n. Chr.) geht hervor, dass fiir alle neun graha-s
und fiir die Geburtsgottheit (janmadevata) ein Bildnis (pratima) aus je drei
masa Gold als Teil von dana an mehrere Brahmanen angefertigt wurde.%
Auch REGMI (1965, part 2; 113) erwdhnt ein grahadana, 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 Jyotisi-s
und Spezialisten, welche sich der Astrologie als Hilfswissenschaft bedienten,
zum Teil schon frither verwischt zu haben. Dies trifft insbesondere fiir die
Ritualwissenschaft, die Divination und die traditionelle Medizin zu. Wie die
in Ayurveda bewanderten Vaidya-s gehorten die Jyotisi-s, aufgrund ihrer
Néhe zu oder Identitdt mit Brahmanen, zu den Schriftgelehrten, welche ihr
Wissen nicht ausschliesslich auf miindliche Tradierung, sondern vielmehr auf
die entsprechende Texttradition abstiitzten.’® 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, iiber die Grenzen ihres Standes und
ihrer eigenen Tradition hinaus auf abweichende standes- oder traditionsim-
manente Hintergriinde ihrer Kundschaft einzugehen. Schon in Quellen wie
Bhujabalanibandha und Rajamartanda werden die Astrologen aufgefordert,
sich beziiglich ihres Wirkkreises nicht als zuriickgezogene Pedanten zu verhal-
ten, sondern vielmehr auf die Riten und Gebriuche unterschiedlicher Lander
und Familien einzugehen, auch wenn diese den in den $astra-s niedergelegten
Vorschriften zuwiderlaufen wiirden.5

65 Zudem sind fiir Stirya ein weibliches und fiir Mangala ein ménnliches Kalb, fiir Sukra
eine weisse Kuh oder ein weisses Pferd und fiir Sani eine Kuh oder eine Biiffelkuh als Teil
von dana aufgelistet. Wie dasselbe Dokument belegt, schloss besagtes grahadana ferner
fiir jeden der Navagraha Stoff in spezifischen Farben, Getreide/Hiilsenfriichte und daksina
mit ein.

66 Unter den heute vorwiegend astronomisch-astrologisch titigen Fachleuten finden sich
nebst Jos7 weiterhin eine Auswahl insbesondere brahmanischer Namen. Dagegen lésst Jos7
als der Familienname, der einstmals direkt mit jyotisa in Verbindung stand, heute in keiner
Weise mehr auf eine entprechende Tétigkeit oder, falls nicht zum Beruf gemacht, zumindest
auf astronomisch-astrologisches Wissen schliessen.

67 Sinngemiiss iibersetzt von Padurang Vaman Kane in MOGHE (1997, 298); die entspre-
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Die enge Beziehung zu Konig und Staat klingt in der aktuellen Praxis
weiterhin nach, doch ist die Konsultation eines Astrologen langst dieses ex-
klusiven Status verlustig, vielmehr sind die Bestimmung giinstiger Momente
und die Horoskopanalyse zum Privileg einer breiteren Bevolkerungsschicht
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 gegeniiber dem
Spezialisten und umgekehrt lassen sich keine diesbeziiglichen Unterschiede
erkennen. Dagegen orientiert sich die jeweilige Kundschaft an den von jedem
Astrologen spezifisch aufgestellten Regeln beziiglich Besuchszeiten, Kommu-
nikation und Mitbringseln.

Ein Jyotisi war traditionellerweise dem Purohita vergleichbar in ein ya-
jamana-Verhéltnis mit einer Anzahl von Familien eingebunden, welche ihm
dadurch ein regelméssiges Einkommen sicherten. Zuséatzlich mochten sie ihre
Dienste frei anbieten. Tendenziell behalten traditionell ausgerichtete Fami-
lien weiterhin ihre seit Generationen konsultierten Astrologen, doch werden
die Sperzialisten fiir astrologische Belange grundsatzlich frei gewahlt. Es ist
nichts AussergewoOhnliches, einen Astrologie-Spezialisten einer anderen als
der eigenen Gemeinschaft aufzusuchen. Wahrend der Hausastrologe oder der
Hauspriester die lebenszyklisch bedingten Beratungen einer Familie abdecken
mag, konnen fiir spezielle Fragen, etwa bei Krankheit, im Vorfeld gewichtiger
Entscheidungen, bei materiellen Verlusten oder beziiglich Geldangelegenhei-
ten weitere astrologisch téatige Spezialisten aufgesucht werden, die sich auf
dem entsprechenden Gebiet einen Namen gemacht haben.

Beziiglich seiner Klientel wird die Arbeit des Jyotisi verschiedentlich mit
derjenigen des Arztes verglichen und als ein Dienst am Menschen, unabhéngig
von Geschlecht und Herkunft, dargestellt.®® Nicht zuletzt implizieren solche

chende Passage aus Bhujabala lautet (MOGHE, 1997, 312 n37):
desacarastavadadau vicintyo dede dese ya sthitih saiva karya /
lokadvistam pandita varjayanti daivajnio’to lokamargena yayat //

kalasya vrttasya ca cittavrttirna langhaniya vidusa kadacit /

dosam pratikhyaya krtopayata sambhavyate jyautisikasya tarkaih //
bhaume visuddhe yamunatatodbhava himalayasthah Sasije Subharksage /
kailasadesaprabhavah Sanaiscare dvipantarasthasca bhrgau jaguh Subhe //

68 Stiryaprasada Dhungel zieht den Vergleich insofern weiter, als er feststellt, dass derzeit
Vertreter beider Berufsfelder bar jeder Kontrollinstanz eigene 'Praxen’ eréffnen kénnten,
wie und wo sie wollten. Soweit mir bekannt, wird von einem Jyotisi kaum einem Klienten
der Dienst verweigert, aus welcher gesellschaftlichen Schicht auch immer; unter denjenigen
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Tendenzen eine verschirfte 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 Uberlebenssicherung ist deshalb mit als Motivation fiir eine tendenzi-
elle Diversifizierung der eigenen Féhigkeiten — oder fiir das Aufgeben der
astrologischen Praxis als Ganzes — zu werten.

Obschon viele der traditionell geschulten Brahmanen, ferner eine An-
zahl Hobby-Astrologen, iiber ein zumindest fiir den Eigenbedarf geniigendes
Grundwissen verfiigen, wird auf die Konsultation eines anerkannten Spezia-
listen in personlichen wie ritualtechnischen Belangen Wert gelegt. Zur De-
klarierung eines giinstigen Moments (Nep. sait, Skt. muharta) fiir wichtige
Rituale ist dieser allein erméichtigt.® Auch der Gang zum Jyotisi 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 Ratschlige zusétzlich an Gewicht gewinnen.

Fiir den Besuch bei einem bekannten Jyotisi 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 Jyotisi von den weiteren Kunden mit-
verfolgt, oft auch kommentiert wird.”™ Die KlientInnen bringen dem Jyotisi 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 Jyotisi — als gurudaksina darzubringen
hat. Erst beim Astrologen wird die Papierrolle aus der Stoffhiille geholt und
mit dem in einer Plastiktiite mitgebrachten Reis iiberreicht.”" Die von Rsi
Svami beschriebene, elaborierte Variante, wonach das Horoskop dem Guru
auf einem mit Reis gefiillten thali iiberreicht wird, welches vorab mit Reis,

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

69 In der Newar-Tradition wird der vom Astrologen erhaltene Zettel, auf welchem minde-
stens Datum, der zum sait 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 pujakotha mithilfe von Kuhdung befestigt.

70 Dies ist der Fall bei Mangalraja Josi, Jitananda Jost oder Ramesvara Poudel. Dage-
gen empfingt Sturyaprasada Dhungel Klienten nur in Einzelsitzungen nach telefonischer
Vereinbarung.

™ 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, Friichten und daksina verehrt und angereichert wurde, wird kaum
(mehr) praktiziert.

Nebst den Astrologie-spezifischen Arbeitsbereichen™ integrieren einige

der Astrologen, Parvatiya und Newar, traditionelle medizinische Diagnose-
und Heilmethoden in ihren Dienst an der Allgemeinheit. Zur Diagnose werden
nebst dem Horoskop auch der Puls oder ein Reiskorner-Orakel beigezogen.
Des weiteren bedient sich ein Kreis von divinatorisch arbeitenden Praktikern
tantrischer Schule des personlichen Horoskops (TOFFIN, 1993). Zu deren Ar-
beitsmitteln gehéren nebst der Horoskopauslegung wahlweise Handlesen,™
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
héufig in Kombination mit Elementen ayurvedischer Heillehre sowie weiteren
divinatorischen und manipulativen Praktiken (DIETRICH, 1998).7

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 Versténdis von Divination als einem
Prozess symbolischer Konstruktion zur Auslotung der Lebenssituation des
Individuums eher denn als teleologisch ausgerichtete Suche nach negativen
Einfliissen voraussetze.™ Sie beleuchtet den divinatiorischen Anteil astrolo-
gischer Praxis auf dem Hintergrund individualpsychologischer Konzepte, der
Astrologe wird als Experte in Belangen der vier zentralen Lebensbereiche —
Korper, Geist, famildres und soziales Umfeld — dargestellt; das Beratungs-
gespréich beim Astrologen und daraus resultierende Ratschldge und Anwei-
sungen erscheinen auf diesem Hintergrund als ganzheitlicher Heilungsprozess
(PucH, 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 konnen, aus.

72 Vgl., bezogen auf die NewT, die Beschreibungen bei LEVY & RAJOPADHYAYA (1992,
354-356) oder TOFFIN (1984, 581-583).

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

™ Vgl. die Studien von WIEMANN-MICHAELS (1994) und GELLNER & SHRESTHA (1993,
136-147).

™ PucH (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.>



3. Astrologie- und Ritualspezialisten 66

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 Jyotisi-s,
welche ausschliesslich Astrologie praktizierten, und die Jharphuke-Vaidya-s,
welche sich astrologischer Methoden kombiniert mit Ayurveda, ferner der
Beihilfe von Gottheiten bedienten (GELLNER, 2001, 236).” Wie Gellner sel-
ber betont, bietet die Wirklichkeit eine Vielfalt von Kombinationen. Kaum
ein Astrologe beschriankt sich auf explizit astrologische Analysen, und eine
durchgehende Assoziation von Jharphuke Vaidya-s mit Tantrismus ist durch
die Praxis einiger brahmanischer Priester widerlegt, welche sich der Heiltech-
niken des Binsenbesens und Saugens/Blasens bedienen.””

Maureen Durkin-Longley fiihrt in ihrer Dissertation zu Ayurveda in Nepal
die Astrologen mit anderen Kategorien von traditionellen Heilern im Kath-
mandutal auf (DURKIN-LONGLEY, 1982).7 Sie definiert fiinf Kategorien von
'Kraftquellen’, die im Kontext von Krankheit und entsprechenden Heilungs-
konzepten zum Tragen kommen. Dazu gehoren die tridosa-Lehre, welche
einen der Grundpfeiler ayuvedischer Praxis darstellt, und aus dem Westen
iibernommene, wissenschaftlich-medizinische Kenntnisse. Eine dritte, sehr
weittragene Kategorie sind {ibernatiirliche Kréfte wie Gottheiten, Ddmonen,
und alle moéglichen erdgebundenen, die Lebenden bedrohende Geistwesen.”
Schliesslich nennt Durkin-Longley personliches karma und astrologische Ein-
fliilsse, wobei diesen beiden Kategorien gemeinsam sei, dass deren negati-
ve Effekte durch menschliches Eingreifen nicht aufgehoben werden kénnten
(DURKIN-LONGLEY, 1982, 86-87); entsprechend schreibt sie den Astrologen
hier primér diagnostische und erkldarende Funktionen zu.

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

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

"7 Rame$vara Poudel z. B., ein Parvatiya-Brahmane vedischer Ausrichtung, praktiziert
zusétzlich zu seinen Pflichten als Purohita und Guru Horoskopanalysen und jharphuke fiir
Kundschaft jeglicher Provenienz.

™8 Auch SHARMA (1981, 23-24) fiihrt in seiner Ubersicht zu traditionellen Heilern in
Nepal die Astrologen mit auf. In seiner Darstellung von Ayurveda in einem siidindisch-
dorflichen Kontext nennt auch David M. Knipe die Astrologen als eine der relevanten
Spezialistengruppen (SULLIVAN, 1989, 92).

™ 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 beldstigen (Nep. preta, karico vayu, New. sikha), dann Ahnengei-
stern, welche allen Lebenden zusetzen kénnen (bhata, pisaca), schliesslich Diamone, Gobli-
ne und nymphenartige weibliche Geistwesen (raksasa, masana, kichkinna, sakin, dakin,
vetala), welche als den Menschen bedrohlich angesehen werden (DURKIN-LONGLEY, 1982,
62-63).
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explizit therapeutischen, darunter auch rituellen Anweisungen.®® Die kurati-
ven Massnahmen schliessen die Behandlung mit Reiskérnern und Asche oder
als jharphuke 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.®! Varian-
ten der Edelsteintherapie oder der Verabreichung von Amuletten stellen wei-
tere kurative Massnahmen dar. Schliesslich 'verschreiben’ Astrologen ihren
Kunden sperzifische Rituale bezogen auf ihre 'astrologischen Leiden’, welche
Unwohlsein, dubiose korperliche Schmerzen, Krankheiten, Misserfolg, zwi-
schenmenschliche Spannungen etc. einschliessen.

Die reaktiven Massnahmen bei Perioden negativer Einflissse durch die
graha-s werden unterschiedlich begriindet, tendieren jedoch zu Argumentati-
onslinien, die einen Bezug zwischen dem Menschen in seiner Zeit-inhérenten,
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 & RAJOPADHYAYA (1992, 355) formulieren die Aufgabe des Astro-
logen als Harmonisierung des als Mikrokosmos bezeichneten Menschen und
makrokosmischen Kréften, 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 praskriptiven Kunst.

81 Die ayurvedische Lehre baut auf drei substanziell-gemiitshaften Anteilen (tridosa) —
vata (Windhaft-Fliichtiges), pitta (Gallehaft-Hitziges) und kapha/slesman (Schleimhaft-
Triages) — auf, je in fiinf Aspekten differenziert. Die fiinf physischen Grundelemente
(mahabhuta-s) Erde, Wasser, Feuer, Luft und Raum/Aether sind von den drei dosa-s
durchwirkt, genauso wie der daraus aufgebaute menschliche Korper. Die dosa-s werden
weiter mit den drei universellen Qualititen (guna-s) sattva, rajas und tamas in Bezug ge-
setzt. Gesundheit definiert sich iiber ein stédndig zu erhaltendes Gleichgewicht, welches es
insbesondere iiber eine tages- und jahreszeitlich adaptierte, harmonische Nahrungszusam-
menstellung in Balance zu halten gilt. In der Gewichtung der mahabhita-s und guna-s,
besonders aber im Bestreben um die Harmonisierung von Lebens- und Zeitfluss ergibt
sich eine grosse Nahe zu astrologischen Konzepten, weshalb eine Spezialisierung in diesen
beiden Wissensbereichen héufig ist.
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Jyotisi-s erfiillen demnach Funktionen innerhalb des sozialen Gefiiges,
welche unterschiedlichen Bereichen zuzuordnen sind. Thre Kernaufgabe be-
steht im professionellen Umgang mit Zeit in ihren unterschiedlichen Qua-
litdten und daraus resultierenden Effekten. Ihr Téatigkeitsfeld geht indes ver-
schiedentlich {iber dasjenige eines Kalender- und Horoskop-Spezialisten hin-
aus. Jyotisi-s gehdren auch zu den Ritualspezialisten; sie werden nicht nur
fiir die Bestimmung des giinstigen Moments fiir lebenszyklische und andere
Rituale konsultiert, sondern vollziehen ihrerseits rituelle Handlungen im Rah-
men von Individuums-orientierten, Tempel- und Koénigsritualen, 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 kénnen,
naheliegt. Wie die nachfolgenden Kapitel zeigen werden, schliessen letztere
sowohl Laien-Praktiken als auch Navagraha-Rituale ein, deren Durchfiithrung
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 Jyotisz hiufig einen Aufenthalt in Indien, insbesondere
in Benares oder Jaipur, ein. Heute bietet die Mahendra Sanskrit Universi-
ty staatlich anerkannte Jyotisa-Lehrgédnge an, und auch einige der privaten
Institute werben Kunden fiir Astrologie-Kurse.

Die massgebliche Institution stellen bis heute der offizielle konigliche
Astrologe und die ihm unterstellten Organisationen dar. Der Raj-Jyotist hat-
te traditionellerweise seinen Sitz innerhalb dess koniglichen Palasts. Auf die
konigliche Astrologen Dibya Mangala Josi, Siva Jost folgte 1972 Mangalaraja
Jod1, der seinen Arbeitsort nach Patan verlegte. Zu den nationalen jyotisa-
bezogenen Organisationen gehort das Nepala Rajakiya Pancanganirnayaka
Samiti, eine von der Regierung beauftragte Kommission zur alljahrlichen
Herausgabe des fiir offiziell-staatliche Belange verbindlichen Almanachs. Das
Rastriya Jyotisa Vignana Seva Samiti stellt ein Forum fiir professionelle
Astrologen dar, welche verschiedenen jyotisa-gosthi-s angehoren.®? Das im
Jahre 2001 von mehreren Astrologen gegriindete Sanatana Dharma Samskara
Cadparva Samraksana Samiti mit Sitz in Kathmandu-Baneshwar hat sich
insbesondere der Aktualisierung des Festkalenders verschrieben.

82 Vgl. den diesbeziiglichen Beitrag in Gorkhapatra vom 4. Juli 2001.
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Bestrebungen sind im Gange, eine iiber die Landesgrenzen hinausrei-
chende, alle SAARC-Lénder einschliessende Vernetzung der Astrologie zu
verwirklichen.8? Auf lokaler Ebene bieten diejenigen Institutionen bzw. Ein-
zelpersonen, welche pancarnga-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.®* Einige dieser privaten
Institute fithren, zusétzlich zu astrologischer Beratung, eine eigene Publika-
tionsabteilung®®, andere beschrinken sich auf astrologische Beratung.®6

Die Vielzahl von meist jungen, astrologisch tétigen 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 gegenwértigen Form génzlich von
der Bindung an eine bestimmte Unterkaste gelost und ist zu einer ckono-
misch konnotierten Dienstleistung geworden.®” Anstelle der traditionellen
Anerkennung der beraterischen Téatigkeit — einer Tiite Reis, je nach Res-
sourcen ergianzt durch Bargeld als daksina — treten vermehrt feste Ansétze
in bar fiir die geleisteten Dienste. Die potentiell offene Kundschaft eines tra-
ditionellen Astrologen grenzt sich dadurch in einigen Féllen aus finanziellen
Griinden ein. Diese Entwicklung hin zu einem Dienstleistungsbetrieb impli-
ziert ferner den Verlust eines rituellen Status des Astrologen, ein Aspekt,
der gleichzeitig durch die tendenzielle Verkiirzung und Vereinfachung von

83 Im April 2003 fand ein dreitéigiges internationales, iiber die in den SAARC-Lindern
aktiven nationalen Astrologenverbénde organisiertes Seminar in Kathmandu statt, welches
in regelméssigen Abstéinden wiederholt werden soll.

84 Wie Ramesvara Poudel bemerkte — wie Aerzte Praxen oder Spitiler eréffnen, tun dies
Astrologen fiir ihre Zwecke.

85 Dies trifft zum Beispiel fiir den Visva Jyotisa Vidyapitha in Kathmandu-Dillibajar 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, fiir die Horoskopie grundlegenden
Angaben zu tithi, graha-s, naksatra-s, dinamana (siche Exkurs I) geplant.

86 Hierzu gehoren Jyotisa Niketan und Nepala Jyotisa Parisad in Kathmandu-
Dillibajar, Siva Jyotisa Seva von Rajakumara Suvedi in Kathmandu-Gaurighat, Nepalr
Bhasa Vikasa Jyotisa Samiti von Kedarnatha Timalsina in Deopatan, Bhuvanesvary
Bhrgujyotisa Phaladesa Kendra von Narayanaprasad Guragal beim Pasupati-Tempel,
Nepala Phalitajyotisa Anusandhana Parisad von Punyaprasad Adhikart in Kathmandu-
Dillibajar, Sri Sakti Jyotisa Niketan in Kathmandu-Kotesvara (assoziiert mit Jyotisa
Paramarsa Seva in Jhapa), Jyotisa tatha Tantra Seva von Omkumara Ghimire in
Kathmandu-Lajimpat.

87 Einige der Praktiker suchen speziell auch auslindische Kundschaft anzusprechen. Sie
werben in Englisch und positionieren sich vorzugsweise in den von Touristen hauptséchlich
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 fiir AuslanderInnen ausge-
weitet.
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Ritualen begiinstigt wird.

Wihrend alle die bislang genannten Institutionen sich auf die indische
Astrologie konzentrieren, hat sich das im Jahre 2002 (V.S. 2058) gegriinde-
te Ciniya-Tibbati Jyotisa Pratisthan dem Erhalt und der Erforschung der
in lamaistisch orientierten Gemeinschaften Nepals praktizierten chinesisch-
tibetischen Astrologie verpflichtet.®® 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
Siddhartha-Gautamabuddha-Pancanga, der auf dasselbe Jahr hin erstmals
erschien, bekennt sich dagegen einzig beziiglich des Namens und des Titel-
bildes zum Buddhismus, weicht dagegen in keiner Weise inhaltlich von den
bislang erhéltlichen pancanga-s ab.

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

Wiéhrend Festen oder an besonders besuchten Tagen sind die Wege zu Pil-
gerorten (etwa Gokarna oder Daksinakali) bzw. bekannteren Tempeln, insbe-
sondere Pasupatinatha in Deopatan, nicht nur von Verkdufern und Bettlern,
sondern ferner von Wander-Astrologen und -Handlesern gesdumt (sieche Abb.
S.1-8).%9 Diese fiihren Schilder mit, worauf sie ihre Dienste anpreisen, ferner
haben sie einen pancanga und evtl. weitere Texte, gelegentlich ein Tonband,
woratuf sie eine Kassette zu grahadasa und deren Effekten abspielen, dabei.”®
Viel unter ihnen bieten Ringe mit den graha-ratna-s zum Kauf an. In diesem
Rahmen praktiziert, erscheint Astrologie als eine unter diversen Zerstreu-
ungsmoglichkeiten, welche von den Besuchenden nach Erfiillung des rituellen
Pflichtteils wahrgenommen werden. Unter diesen wéren auch weitere divi-
natorische Praktiken, etwa Karten- oder Papageienorakel, oder dargebotene
Zaubertricks, ferner Paraphernalien-, Poster- oder Schmucksténde zu nennen.

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

89 Diese Wander-Astrologen und -Handleser stammen hiiufig aus dem Tarai, 6fter aus
Indien, soweit aufgrund gelegentlicher Unterhaltungen festgestellt werden konnte.

90 Gelegentliches Nachfragen ergab, dass diese in Nordindien hergestellt und kopiert wur-
den.
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3.2 Die Ritualspezialisten im Kathmandutal

Die heutige brahmanische Bevélkerung des Tales beruht auf einer Serie von
Einwanderungsbewegungen aus verschiedenen Regionen Indiens und des heu-
tigen nepalischen Tieflandes. Zum Teil bestehen nur noch mythologische
Beziige zu den jeweiligen Ursprungsgebieten, welche das nordindische Ka-
nauj, Bengalen, Mittel- und Siidindien, insbesondere Maharastra, und Mithila
einschliessen. Die frithesten Belege brahmanischer Vertreter und mit ihnen
einer Hinduisierung im Tal gehen in die Licchavi-Zeit und also in die frithen
Jahrhunderte gregorianischer Zeitrechnung zuriick (WITZEL, 2001, 255-257).9!
In jener Zeit wohl, sicher aber in spateren Jahrhunderten sind Brahmanen
unterschiedlicher Herkunft im Zuge neuer Herrscher ins Tal gekommen. Der
Einfall muslimischer Eroberer ins nordindische Tiefland verursachte im zwolf-
ten bis vierzehnten Jahrhundert eine Fluchtbewegung in Richtung der Ber-
ge. Die Malla-Ko6nige engagierten ihrerseits unterschiedliche Brahmanenge-
schlechter von ausserhalb an ihren Konigshéfen. Im Gegensatz zu den brah-
manischen berufen sich die buddhistisch-priesterlichen Spezialisten auf das
Kathmandutal selbst als ihren Ursprungsort; mit dem Ubergang von der
klosterlich-monchischen zu einer matrimonialen Lebensfithrung um die Mitte
des zweiten Jahrtausends haben sich die Vajracarya-s als hochste Autoritét
beziiglich der Verwaltung und Durchfithrung des Newar-spezifischen Korpus
an buddhistisch-hauspriesterlichen Ritualen fiir die Laiengemeinde etabliert.

Wiéhrend der Grossteil der brahmanischen Priester der ParT eine in vie-
lem der nordindischen dhnliche Ritualpraxis befolgt, bezeugen die sivaitischen
Rajopadhyaya-s als hochste brahmanische Schicht der Newar-hinduistischen
Gemeinschaft {iber ihre Ritualpraxis eine gréssere Néhe zu lokalen, Newar-
spezifisch gewachsenen Ritualtraditionen; ihre hauspriesterlichen Rituale sind
strukturell der Newar-buddhistischen Tradition oft ndher als der nordindisch-
brahmanischen.

3.2.1 Historische Aspekte der brahmanischen Ritualspezialisten

Die heutige brahmanische Bevolkerung des Kathmandutales kann aufgrund
ihrer historischen Wurzeln in fiinf Hauptgruppen eingeteilt werden: Maithila-
Brahmanen, Purviya-Brahmanen, Kumair-Brahmanen, Bhatta-s und Newar-
Rajopadhyaya-s.° Erste Belege von Brahmanen im Kathmandutal gehen
zuriick in die Licchavi-Zeit (ab 5. Jh.). Einflussreiche Brahmanengeschlech-

91 Vgl. auch WITZEL (1976a) und WITZEL (1986).

92 Zu den brahmanischen Gruppen im Kathmandutal, diesbeziiglichen historischen Da-
ten und der damit verbundenen Texttradition hat Michael Witzel ausfiihrlich gearbeitet;
sieche 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 Mithila ins Tal gekommen.
Vertreter dieser bis heute als Maithila- oder Tirhute-Brahmanen bezeichne-
ten Familien (Jha, Misra etc.) kamen erstmals im Zuge der moslemischen
Invasionen ins nordindische Tiefland ins Tal. Sie wurden auch in den Hof-
staat von Konig Jayasthiti Malla, der Ende des vierzehnten Jahrhunderts im
Kathmandutal regierte, integriert (WITZEL, 1986, 56).9 Spiitere Einwande-
rungsphasen reichen bis in die Saha-Zeit (WITZEL, 1976a, 23). Anfangs des
fiinfzehnten Jahrhunderts setzte die Immigration von Brahmanen aus dem
Nordosten Indiens, insbesondere aus Bengalen ein. Deren Vertreter wurden
in der Folge als Purviya ("aus dem Osten stammend’) bezeichnet und dienten
als Rajaguru-s am kéniglichen Hof (WITZEL, 1986, 56).9 Diese Gruppe stellt
heute den Grossteil der brahmanischen Bevélkerung im Tal dar.”® Die Kumai-
Brahmanen, deren Présenz im Tal seit dem beginnenden sechzehnten Jahr-
hundert belegt ist, berufen sich auf Kanapur/Kanauj (Uttar Pradesh) als
Herkunftsregion.?® Seit dem Beginn des Rana-Regimes Mitte des neunzehn-
ten Jahrhunderts wurden Vertreter dieser Gruppe am koniglichen Hof mit
dem Amt des Rajaguru bzw. Rajapurohita betraut, welches sie bis heute in-
nehaben (WI1TZEL, 1986, 56).°7 Einige thar-s wie Pant/Panta/Pantha oder
Regmi sind sowohl unter den Purviya- als auch unter den Kumai-Brahmanen
vertreten (UPADHYAYA, 1998b, 14, 16).® Insbesondere die Purviya- und
Kumai-Brahmanen werden geldufiger als Parvatiya ('von den Bergen kom-
mend’) bezeichnet, wobei Aussenstehenden die inneren Hierarchien oft gar
nicht bekannt, auch kaum relevant sind.

Der Ritualtradition der Taitirtya-Samhita (Krsna Yajurveda) und dar-
auf basierend dem Apastamba-Grhyasiitra angehorig sind die aus Siidindien
zugewanderten Bhatta-s, welche insbesondere am Pasupatinatha-Tempel in
Deopatan als Hauptpriester amtieren.” Dagegen leben die in Bhaktapur sie-

93 Deren Beziehung zum Ko6nigshaus ist heute marginal; Maithila-Brahmanen haben je-
doch bis heute spezifische rituelle Aufgaben im Pasupati-Tempel; vgl. TANDANA (1996,
153-154) sowie den Beitrag in Madhu Parka 34.7, S. 21.

94 Vgl. zu klassischen Aufgaben und Kompetenzen des Rajaguru bzw. Rajapurohita Mi-
CHAELS ET AL. (2001, 61-78).

95 Zu den Purviya-Brahmanen gehoren thar-Namen wie Acarya, Adhikari, Bhattarai,
Khanal, Poudel, Dhurighel, Sapkota.

96 7Zu den KumarBrahmanen, die in den Quellen auch als Kanyakubja-sbezeichnet sind,
gehoren thar-Namen wie Pande, Bhandari, Upreti.

97 Vgl. UPADHYAYA (1998b, 32-33, 38-41). Gemiiss Rsi Svami und Siiryaprasada
Dhungel finden sich unter den Kumai-Brahmanengeschlechtern keine Upadhyaya, woge-
gen den Bhatta-s dieser hochste brahmanische Status zuerkannt wird; Heiraten zwischen
Purviya und den als tiefer eingestuften Kumai-Brahmanen seien frither gemieden worden.

98 Namen wie Misra finden sich zusétzlich unter den Newar.

99 Gemiiss WITZEL (1976a, 23) haben Bhatta-s aus dem nordlichen Karnataka nach der
Absetzung der aus Kerala stammenden Nambudiri-Priester durch Jagajjaya Malla um 1730
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delnden Bhatta-Familien eher randstdndig und diskret, ohne jede besonderen
Anspriiche auf das Sivaitische Hauptheiligtum oder eine andere Form des
Tempeldienstes. '

Die Brahmanengeschlechter wie auch alle weiteren "Zweimal-Geborenen’
(Skt. dvija) gehoren unterschiedlichen Ahnenlinien (Skt./Nep. gotra) an, wel-
che sich auf einen der vedischen bzw. post-vedischen Weisen (rsi) als le-
gendiren Stammvater berufen.!®! Die gotra-Zugehdorigkeit ist insbesondere
beziiglich Heiratsvorschriften relevant; Mitglieder eines gotra heiraten in der
Regel exogam.'%? Die gotra-s sind weiter unterteilt in eine unterschiedliche
Anzahl von Zweigen (Skt. pravara).'®® Wihrend iiber gotra und pravara eine
Ahnenlinie nachgezeichnet ist, erfolgt {iber die thar-s eine sozial-hierarchisch
segmentierende Unterteilung, welche zur Lokalisierung innerhalb einer der
vier varna-s (brahmana, ksatriya, vaisya, sudra) bzw. ausserhalb derselben,
als Unberiihrbare oder 'Fremde’ (Skt. mleccha), beigezogen wird.%4

dieses Amt iibernommen. Nebst Deopatan siedelten sich Bhatta-Familien auch siidlich von
Naradevt in Kathmandu an. Obschon Upadhyaya-s, treten sie als Hauspriester kaum in
Erscheinung, und die karmakanda-Rituale fiir ihre eigenen Familien folgen nach Auskunft
von Madana Bhatta heute in grossen Teilen denjenigen der Madhyandiniya-Schule des

Sukla Yajurveda.

100 Aych die in Deopatan siedelnden Bhatta-Familien werden in zwei Kategorien unter-
teilt, wovon nur die eine Zugang zum Priesteramt am Pasupati hat, wihrend der zweiten,
seit Generationen lokal verorteten, dieser verweigert ist.

101 Der Begriff der Sapta-rsi-s bezeichnet die in den Veden belegten Bhrgu, Angiras, Atri,
Kasyapa, Vasistha, Visévamitra und Agastya. Eine Reihe von gotra-s bezieht sich jedoch auf
rsi-s, welche in spéteren Quellen auftreten und eigene Ahnengeschlechter begriindeten. In
UPADHYAYA (1998b, 21-32) sind Atreya, Upamanyu, Kasyapa, Kausika, Kaundinya, Gar-
ga, Ghrtakausika, Danafjaya, Baradvaja, Maudgalya, Vatsa, Vagistha, Agasti, Parasara,
Mandavya, Sz‘mdilya, Gautama als in Nepal vertretene gotra-Namen aufgefithrt. Vgl. die
Auflistung bei ACARYA (1969b, 1-9).

102 ygl. 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
(pratijnia-sankalpa) genannt; die Nennung des eigenen gotra erfolgt zudem im Zuge der
téiglichen Rituale von Praktizierenden der ParT (Rsi Svami, Dinesa Raja Panta).

104 Wie FucHs (1999, 52-54) darlegt, ist das indische Vier-Kasten-System filschlicher-
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 européischer, urspriinglich portugiesischer Terminus, der erst spét, im
19. Jh., an Festigkeit gewann, aus dem Bediirfnis der Kolonialadministration heraus, ei-
ner heterogenen und regional unterschiedlichen sozialen Realitéit eine einheitliche, klare
und handhabbare Charakterisierung zu geben; Kennzeichen fiir das mit 'Kaste’ gemeinte
Phéanomen-Spektrum sind die Tendenzen zur Gruppenendogamie und zur Hierarchisie-
rung sozialer Umgangsformen und Beziehungen allgemein, auf interaktiver Ebene durch
rituelle (Un)reinheitsvorstellungen gestiitzt. Wie QUIGLEY (1993, 54) resiimiert: ,Kurz:
Alle mit 'Kaste’ assoziierten Ideen, Praktiken, Setzungen und Zwinge, sowohl diejenigen,
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Die komplexe sozialhierarchische Struktur der Newar erweist sich als nur
bedingt in das vier- bzw. fiinfteilige varna-System {iibertragbar, 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.'% Die thar-Namen generierten sich zum
Teil aus geographischen Urspriingen ihrer Tréger, viele weisen direkt auf die
mit der entsprechenden Gruppe verbundenen traditionellen Beschéftigun-
gen hin, einige haben einen aufwertend-ehrenden, andere einen abwertend-
verachtenden Beigeschmack, Namen wie Misra weisen auf eine Verlegenheit
in der Zuordnung, moglicherweise aufgrund uniiblicher ehelicher Verbindun-
gen zwischen gleichgestellten.'® Einige thar-s wurden im Bezug zu den ne-
palischen Herrscherhdusern in kasteniiberschreitenden Gruppen zusammen-
gefasst und spezifisch begiinstigt. Beziiglich des Herrscherhauses in Gorkha
beschreibt PANT (1984, 409) ein solches Beispiel, wonach Dravya Saha die
ihm bei der Thronbesteigung behilflich gewesenen Pande, Panta, Arjyala,
Khanala, Rana und Bohara in einem chathar (’Sechser-thar’) zusammen-
gefasste und begiinstigte.!%” Eine #hnliche Organisation ist innerhalb der
stadtischen Newar-Gemeinschaft bis heute als chathariya (den sechs thar-s
zugehorig’) bzw. pancathariya (’den fiinf thar-s zugehorig’) bewusster Teil
des hierarchischen Sozialgefiiges (LEVY & RAJOPADHYAYA, 1992, 80)

Zu den eingewanderten Brahmanen zéhlen sich auch die Newar- Rajopadhy-
aya-s, wobei sie sich wie die Kumai-Brahmanen auf das nordindische Kanauj
als Herkunftsgebiet berufen.!®® Ein Mythos erzihlt von den zwei aus Ka-
nauj/Kanyakubja ins Kathmandutal eingewanderten Briidern Allas Raja und
Ullas Raja, wovon ersterer zum Urvater der Rajopadhyaya-s wurde und im
Tal verblieb, wahrend letzterer in die Hiigel zog und zum Stammvater der
Parvatiya-s ('von den Hiigeln kommend’) wurde (LEVY & RAJOPADHYAYA,

die die Handelnden jeweils assoziieren, wie diejenigen, die die Analytiker und Intellektuel-
len, die Beobachter, assoziieren, unterliegen der kontextuellen sozialen Interpretation und
Aushandlung.

105 Fiir Ubersichten und Diskussionen zur Newar-Sozialhierarchie siche GuTscHow &
K”OLVER (1975, 55-58), GELLNER & QUIGLEY (1995, 13-22) bzw. GELLNER (1992, 41—
46) und LEVY & RAJOPADHYAYA (1992, Kap. 5), ferner die von Mark Pickett 2003 ein-
gereichte Dissertation zu diesem Thema.

106 Fiir Beispiele solcher Beziige sieche UPADHYAYA (1998b, 28-32).

107 Diese vom Konigshaus in Gorkha bevorzugt behandelten thar-s wurden spiter auf
zwolf bzw. achtzehn erweitert (PANT, 1984, 409-410).

108 Siehe bei (TOFFIN, 1989, 20). Zu den Rajopadhyaya-s allgemein siche LEVY &
RAJOPADHYAYA (1992, 346-352), TOFFIN (1989), TOFFIN (1995) und TOFFIN (1996b).
Michael Witzel zeichnet eine Jahrhunderte zuriickreichende Rajopadhyaya-Genealogie ei-
ner Familie aus Bhaktapur nach (WITZEL, 1976b).
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1992, 347).1% Die frithesten Belege ihrer Bezeichnung als Rajopadhyaya lie-
fern Inschriften ab dem sechzehnten Jahrhundert.!'? Die Rajopadhyaya-s wer-
den umgangssprachlich als Devabhaju, Dyahbahu oder Dyobarmu bezeichnet,
vom eigenen Purohita spricht man als Bhaje oder Guru.''' Es ist anzuneh-
men, dass die heutigen Rajopadhyaya-s auf ins Tal eingewanderte Brahmanen-
Familien unterschiedlicher Provenienz zuriickgehen, welche von den Malla-
Konigen engagiert worden waren und in der Folge die lokale Sprache und
Kultur der Newar assimilierten. IThre Initiation in tantrische Schulen und die
Meisterung entsprechender Ritualpraktiken kénnen ein Grund fiir ihre Be-
gehrtheit durch die damaligen Herrscher im Tal gewesen ein. Eine gewisse
Ambivalenz hinsichtlich ihrer Zugehorigkeit zeichnet die Rajopadhyaya-s bis
heute aus. Aufgrund ihrer Inklination zu kummulativen, vedische und tantri-
sche Elemente integrierenden Ritualpraktiken werden sie von den Parvatiya-
Brahmanen nicht als gleichwertig anerkannt,''? aufgrund ihrer Wurzeln in
der nordindisch-brahmanischen Tradition sind sie von buddhistischen Newar
bis heute nicht als ’richtige’ Mitglieder der Newar-Gemeinschaft akzeptiert;
héufig werden sie mit allen anderen Brahmanen als Bahun bezeichnet. Dass
der Grad der Assimilation und insbesondere die Sprache zu gegebener Zeit als
Kriterium einer Unterscheidung von Parvatiya- und Newar-Brahmanen aus-
schlaggebend war, scheint sich aufgrund der historischen Quellen zu bestéti-
gen und relativiert spéter eingefithrte Argumente der Distanzierung dieser
beiden Spezialistengruppen aufgrund ihrer Ritualpraxis.!'® Die von WIT-
ZEL (1986, 56) angesprochene, fiir die Rajopadhyaya-s machtpolitisch rele-

109 Diese mythologisch-verwandtschaftliche Verbindung der beiden Brahmanengruppen
kommt jedoch heute in keiner Weise zum Ausdruck.

10 Vortrag von Mahes Raj Pant an der Nepal-Konferenz in Leipzig, 21. Juni 2003; Pant
verweist als fritheste Belege auf ein Dokument um N.S. 500 und auf die von KHANAL
(1973, 216) wiedergegebene Inschrift in Cangu-Narayana.

1L Oft wissen die Yajamana-Familien den vollen Namen ihres Purohita nicht, sondern
kennen ihn nur unter einem umgangssprachlichen Namen, ergénzt mit -bhaje.

12 Gérard Toffin widmet sich wiederholt den Rajopadhyaya-s und der dieser Priester-
tradition inhérenten Kombination tantrischer und vedischer Aspekte; siche insbesondere
TOFFIN (1989) und TOFFIN (1996b).

113 Diese Ansicht vertritt Dineéa Raja Panta glaubwiirdig. Wihrend die Parvatiya-
Brahmanen die Rajopadhyaya-Priester aufgrund ihrer tantrischen Praktiken ablehnen, per-
petuiert sich aus einer genau umgekehrten Begriindung die Gewissheit der Uberlegenheit
von Seiten der Newar-Gemeinschaft und darunter der Rajopadhyaya-s. Diese gegenseitige
Distanzierung kommt nicht zuletzt in der strikten Vermeidung von Mischheiraten zum
Ausdruck (TOFFIN, 1996b, 89). Die sozialhierarchische Abwertung der Newar-Brahmanen
gegeniiber den Parvatiye-Brahmanen wurde iiber deren Klassifizierung im Mulukt Ain 1854
"besiegelt’. Betrachtet man die Jahrhunderte alte Tradition von spezifischen Brahmanen-
Gruppen an den lokalen Konigshofen, konnen Konkurrenz um Vorrang und potentielle
Macht iiber die Institution des Palastes leicht als ein weiterer Grund der gegenseitigen
Abweisung verstanden werden.
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vante Frage der Assimilation beziiglich der im Tal vorherrschenden Newar-
Tradition hat sich mit der Machtiibernahme der Séha—Dynastie, im Zuge
welcher Vertreter der Parvatiya-Brahmanen den vormals unter den Malla-
Herrschern hochsten Priestergruppen der Rajopadhyaya-s und Vajracarya-s
vorgezogen wurden, insofern unvorteilhaft entschieden, als sie nunmehr ihrer
vormaligen Schliisselposition an den Kénigshofen enthoben waren.!

Die Rajopadhyaya-s stellen zahlenméssig eine verschwindend kleine Grup-
pe dar; geméiss TOFFIN (1996b, 90-91) lebten 1986 in Kathmandu 45 Famili-
en, in Patan 43 und in Bhaktapur 31.11° Zudem leben einzelne Rajopadhyaya-
Familien in weiteren Dorfern des Tales. An gotra-s finden sich unter den
Newar-Brahmanen einzig Bharadvaja, Kau$ika und Gargya (TOFFIN, 1996b,
95); im Gegensatz zur ParT sind diese nicht heiratsrelevant.!6

Die Rajopadhyaya-s unterteilen sich weiter in endogame Clans (New.
kavah, ché). 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 zugéngliche Gottheit (New. agan dyah), die Familiengottheit
(Skt., Nep. kuladevata, New. digu dhyah) unterscheidet sich indes nur zum
Teil. Wéahrend die letztere Kategorie der in der ParT verehrten kuladevata
vergleichbar ist, sind die Unterschiede zwischen dem agan dhyah der RajT
und der in der ParT geldufigen istadevata grundsétzlicher Natur (TOFFIN,
1996b, 93).

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

114 Im Zuge des gegenwiirtigen Trends zur *Ethnisierung’ der Newar zeichnet sich insofern
eine neuartige Facette ab; die Solidarisierung mit ethnischen Gruppen und ihren Forde-
rungen einem bislang diesbeziiglich ignoranten Staat gegeniiber kann als Ausdruck der
Resignation der Newar beziiglich ihrer mit der ehemaligen Vorrangstellung verbundenen
Forderungen an den Staat, gleichzeitig als ein Ausdruck einer neuartigen Form der Selbs-
treflexion beziiglich ihrer Position innerhalb eines auszuhandelnden, modernen Staates
verstanden werden. Die diesbeziiglichen "Fronten’ sind fiir die Rajopadhyaya-s eindeutig —
sie sind Newar.

115 Auch SARMA (1977, 130) schiitzt die Anzahl der Familien in den drei Hauptstiidten
auf knapp 100.

116 Bharadvaja gehorte schon zur vedischen Liste der Sapta-rsi-s (MITCHINER, 2000,
45). Der Name Kausika bezieht sich auf einen Herkémmling vom Gebiet des Flusses
Kausikt; hierhin hatte sich, so wird insbesondere in Mbh 1.165,1-44 berichtet, der Weise
Vidvamitra zuriickgezogen, nachdem ihm das Kénigreich Kanyakubja zum Erbe geworden
war (MITCHINER, 2000, 120). Garga gilt als ein Nachkomme der rsi-s Bharadvaja und
Angiras (M-W).

N7 In Kathmandu sind es Vamga ché und Makham ché, in Bhaktapur Ica ché und Chuca
ché; von den sechs kavah in Patan ist einer nur noch historisch belegt, so Nutan Sarma.
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(diksa) anschliessen, welche indes zur Ausiibung der priesterlichen Pflichten
als Purohita (Hauspriester, Familienpriester) nicht zwingend ist. Im Gegen-
satz zur ParT ist die tantrische Initiation (dzksa) innerhalb der RajT Voraus-
setzung fiir die Position des Guru.!'® Die Guru-sinnerhalb der Rajopadhyaya-
Gemeinschaft sind in der Regel die Altesten ( Thakali) eines Clans (TOFFIN,
1989, 27). Sie erfiillen, 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 Pandita, Acarya
oder Guru bezeichnet. Wahrend der letztgenannte Titel faktisch nicht ein-
grenzbar ist, was die entsprechenden Anforderungen angeht, sind die beiden
ersteren an einen hierfiir vorausgesetzten Wissensstand gebunden. Pandita
oder Acarya als Titel bekriiftigen die Meisterung mindestens eines der vedi-
schen Fachgebiete, wobei Acarya auch zur Bescheinigung eines erfolgreichen
Studiums an einer der Sanskrit-Universitédten in Indien oder Nepal vergeben
wird, wahrend Pandita allgemeiner zur Bezeichnung eines 'Schrift-Gelehrten’
anwendbar ist.!1? Guru ist in einem traditionellen Rahmen die respektvolle
Anrede jedes Lehrers, in einem ausserschulischen Kontext wird ein personli-
cher spiritueller Lehrer, der auch die selbstgewéhlten Initiationen vollziehen
wird, als Guru bezeichnet. Hier impliziert der Begriff nebst Gelehrtheit auch
spirituelle Reife, welche mit personlichem Charisma gepaart sein mag. Ver-
gleichbare Kategorien finden sich innerhalb der RajT genauso, jedoch wird
hier die traditionelle Ausbildung bis heute nicht durch eine 6ffentliche Insti-
tution iibernommen, sondern stiitzt sich weiterhin auf eine private Lehrer-
Schiiler-Beziehung. !

Die Befragung unterschiedlicher brahmanischer Vertreter zeugt von einer
gruppenspezifischen eher denn faktischen Wahrnehmung der innerbrahma-
nischen Hierarchien, zumindest beziiglich einiger Geschlechter. Eine status-
bezogene Unterscheidung von drei brahmanischen Kategorien — Upadhyaya,
Kumai und Jaisi/ Jaist — ist bis heute geldufig, entbehrt aber eines neutra-
len Standpunktes.!?! Der Titel des Upadhyaya wurden von einigen Purviya-

18 Finfiihrend zur tantrischer Initiation (New. dekha) und dem Bezug zur geheimen Gott-
heit (New. aga dyah) bei den Newars siche LEVY & RAJOPADHYAYA (1992, 314-319) und
TOFFIN (1984, 555-565). Newar-unspezifische Kontexte und rituelle Implikationen der tan-
trischen diksa werden, unter Beizug einer Anzahl von Quellentexten, in ACARYA (1969a,
164-207) diskutiert. Zu Aspekten von diksa allgemein sieche POTT (1966, 2-25), die bei-
den Beitrige 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 Pandita-s in Indien siehe MICHAELS
(2001).

120 Zur Person und Stellung des Guru innerhalb der RajT sieche TOFFIN (1989, 22-27).
121 Kymai als Statusbezeichnung ist in dieser Form historisch nicht belegt, wird aber
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Vertretern als thar-Name {ibernommen, gleichzeitig wird er den Kumai und
erst recht den Rajopadhyaya pauschal abgestritten.'?? Weiterhin verbreitet
unter einigen Parvatiye-Brahmanen ist eine tendenzielle Nicht-Beachtung
oder offene Minderwertung der Newar-Brahmanen.!?® Diese Haltung wurde
spatestens mit dem Muluki Ain, einem 1854 verfassten Gesetzestext, verfe-
stigt.!?* Anders als die Jais?, welche iiber eine unkonventielle Elternschaft
degradiert wurden, haben die Rajopadhyaya-s insbesondere gegeniiber den
die vedische Ritualtradition befolgenden Parvatiya-Brahmanen ein Bewusst-
sein der Ebenbiirtigkeit, wenn nicht gar der Uberlegenheit aufgrund ihrer
Meisterschaft tantrischer Lehren und Praktiken zusétzlich zu den vedischen
entwickelt.'?® Eine #hnliche Relativierung findet sich innerhalb der Newar-
hinduistischen Tradition von Seiten der Karmacarya-s: Obschon sie gemein-
hin als den Rajopadhyaya-s unterstellt gelten, sehen sie sich aufgrund ihrer
Inklination zu tantrischen Gottheiten den in ihren Augen ausschliesslich in
der vedischen Tradition bewanderten Rajopadhyaya-s iiberlegen. Diese ge-
genseitigen Einstufungen zeugen, wennwohl abgestiitzt auf eine je eigene Ge-
wichtung und entsprechende, in sich schliissige Argumente, von einer rela-
tiven Wahrnehmung sozialer Hierarchien innerhalb, aber auch zwischen den
Traditionen.!2¢

3.2.2 Historische Aspekte der Newar-buddhistischen Ritualspezialisten

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

sowohl von Rsi Svami wie von Dinesa Raja Panta in dieser Bedeutung bestétigt. Upadhyaya
und Jaisi erscheinen dagegen durchwegs als Statusbezeichungen im Muluki Ain (HOFER,
1979).

122 3o Rsi Svami; dagegen scheinen die redigierten Fassungen des Muluki Ain Parviya
und Kumai unter den Upadhyaya zu subsumieren (HOFER, 1979, 73 n9).

123 S0 girkulieren weiterhin Uberzeugungen, wonach die Newar als Ganzes dem Stand der
Vaisya-s zugehorten.

124 Die Newar werden sehr kontrovers eingeordnet, zum Teil erscheinen sie segmentarisch
in der offiziellen Kastenhierarchie, zum Teil werden sie als jat den ethnischen Gruppen
gleich pauschal abgehandelt (HOFER, 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 Unterdriickung 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 Fine solche Haltung wurde vor allem von einigen &lteren, traditionsgebundenen
Rajopadhyaya-s deutlich zum Ausdruck gebracht.

126 Fine absolute Erfassung derart relativer Hierarchiesysteme ist deshalb nicht méglich,
weshalb auf Zentralititsmodelle zur differenzierten Beschreibung zuriickgegriffen werden
miisste (MICHAELS, 1998, 213, 218).
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dhistischen Kriterien hinwegsetzt, wurde in den oberen sozialhierarchischen
Segmenten eine Zuordnung spétestens 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).'2" In einem Jahrhunderte dauernden Umwandlungsprozess von
buddhistisch-monastischen Gemeinschaften unterschiedlicher Ausrichtung —
wohl schon vor, aber sicherlich seit der Licchavi-Zeit sind sowohl Theravada-
und Mahayana- als auch, spétestens ab dem siebten Jahrhundert, Vajrayana-
Sangha-s evident — hin zur Etablierung des heutigen, von einer verheirateten,
im Familienbund lebenden Priesterschaft angefithrten Newar-Buddhismus
spielten Einfliisse hinduistischer Gesellschafts- und Ritualorganisation eine
nicht zu iibersehende Rolle. Die Vajracarya-s, die "Meister des Diamantdol-
ches’” wurden in der Folge zur héchsten, auf Deszendenz beruhenden Spe-
zialistengruppe, welche die ausschliessliche Waltung des Hauspriesteramtes
fiir die eigene wie fiir die Laiengemeinde auf sich vereinte.!?® Zusammen
mit den den thar-Namen ’Sékya’ oder '‘Buddhacarya’ tragenden sakyabiksu-
s ('Buddha-Ménche’) bilden sie die sacerdotale Schicht der Barhe'® | wo-
bei den S/’dkya—s die eigenmichtige Ubernahme hauspriesterlicher Funktio-
nen, insbesondere aber die Durchfiithrung jeglicher Feueropfer, mangels der
hierfiir bendtigten hoéheren Initiationen untersagt war und bis heute ist.'?°
Die Vajracarya-s behielten nicht nur die Autoritét beziiglich der Ausfithrung
hauspriesterlicher Rituale, sie eigneten sich auch grundlegende astrologische
Kenntnisse an, wodurch sie sich aus der Abhéngigkeit von bislang ausschliess-
lich brahmanischen Astrologen l6sten. Die grundlegenden Methoden der Ho-
roskoperstellung und -interpretation sind mit denjenigen hinduistischer Spe-
zialisten identisch, dagegen zeigt sich beziiglich préventiver und reaktiver,
auf der Horoskopanalyse beruhender Rituale sowohl an die Navagraha selbst

127 Vgl. zu den Anfingen des Buddhismus in Nepal RiCcCARDI (1980) und SNELLGROVE
(1987, 362-380).

128 7Zur Geschichte, Organisation und zum Selbstversténdnis der Vajracarya-s siche GELL-
NER (1992), LOCKE (1980) und LIENHARD (1999).

129 New. Barhe oder Bandya, Skt. vandya — die ’Verehrungswiirdigen’, 'Ehrerbietenden’
(BECHERT & GOMBRICH, 1995, 130); alternative Schreibweisen sind bandaniya, bade, ban-
re, bamda. In der Newar-buddhistischen Sozialhierarchie folgen die als Uray bezeichneten
Kasten der (Kunst)Handwerker und Kaufleute (LIENHARD, 1999, 173-176), schliesslich die
in der Landwirtschaft titigen Jyapu, wobei letztere Kasten sich zu einem unterschiedlichen
Grad buddhistischen und hinduistischen Gottheiten zuwenden.

130 David Gellner geht verschiedentlich auf historische Aspekte beziiglich der Vajracarya-
s und Sakya-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 Vajracarya-s GELLNER (1988).
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als auch an diese kontrollierende Gottheiten eine distinkte Praxis. Einige der
Gubhaju-s'3! wie die hauspriesterlich aktiven Vajracarya-s umgangssprach-
lich betitelt werden, haben sich weit {iber die Grenzen ihrer eigenen Gemein-
schaft hinaus einen Namen als Astrologen und Heiler gemacht.

Die Vajracarya-s sind in verschiedenen lokalspezifischen Vereinigungen
organisiert. Insbesondere die Acarya Guthi*®?, ein Zusammenschluss sieben
zentraler Bahals in Kathmandu bzw. ihrer Cakresvara-s ("Herren des cakra’,
in die hochste tantrische Praxis initiierte Vajracarya-s), stellt beziiglich ei-
ner autoritativen Ritualpraxis heute eine wichtige Instanz dar; Mitglieder
derselben haben sich in den letzten Jahrzehnten der Ausarbeitung und Pu-
blikation ’kanonischer’ Ritualliteratur fiir den internen Gebrauch verpflichtet,
und mittlerweile stiitzen sich die praktizierenden Vajracarya-sin 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 Zusténdigkeitsbereiche der entspre-
chenden Spezialisten ausgegangen wurde, zeigten sich schon frither Ansétze
einer traditionsiibergreifenden Kooperation und in jiingster Zeit zunehmend
einer Austauschbarkeit bzw. Ersetzbarkeit der Spezialisten.

In einer Reihe von rituellen Aktivitaten, die mit der Konigsfamilie und
mit dem Konigtum assoziierten Gottheiten verbunden sind, wurden wieder-
holt priesterliche Spezialisten der RajT und der VajT engagiert, die fiir
je spezifizierte komplementére Bereiche zustdndig waren. Auch nach der
Machtiibernahme im Tal durch die aus Gorkha eingefallenen Armeen der
Saha—Dynastie, welche vorrangig Parvatiya-Priester an den Konigshof hol-
te, wurde dieses Zusammenspiel zumindest teilweise weiter unterstiitzt. Im
privaten Bereich waren schon frither in mittleren und unteren Schichten der
Newar-Gemeinschaft die Konturen beziiglich Wahl priesterlicher Spezialisten
unscharf (LEVY & RAJOPADHYAYA, 1992, 362-363); heute konnen Gubhaju-
s anstelle eines Rajopadhyaya fiir spezifische hauspriesterliche Rituale, ins-
besondere fiir grhasuddhi, der rituellen Reinigung des Hauses und der Hin-
terbliebenen nach einem Todesfall, gerufen werden.!33

131 Tjenhard fithrt diesen Titel auf ein im klassischen Newari belegtes gurubharadaju
(’grosser, verehrungswiirdiger Lehrer’) zuriick (BECHERT & GOMBRICH, 1995, 130).

132 Diese Acarya Guthi ist nicht der einzige Zusammenschluss, vielmehr gehor(t)en eine
acarya guthi und eine sangha Guthi zu jedem buddhistischen Kloster (New. baha, bahal),
nebst einer Anzahl weiterer sozio-religitser Vereinigungen (New./Nep. guthi, Skt. gosthi)
verpflichtenden und freiwilligen Charakters (LIENHARD, 1999, 150-164).

133 Das zu diesem Zeitpunkt vollzogene Feueropfer der Vajracarya-s gilt als beson-
ders wirksam. In jiingster Zeit ist jedoch eine tendenzielle Zuriickweisung durch letztere
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Vereinzelt haben auch Ritualspezialisten der ParT rituelle Funktionen fiir
Newar- Yajamana-s iibernommen. Geméss LEVY & RAJOPADHYAYA (1992,
353, 366) kamen in Bhaktapur nebst den Pode die dort angesiedelten Bhatta-s
als Empfianger von grahadana ("Gabe im Namen der graha-s’) in Frage. Auch
sind die Misra- und Jha-Brahmanen in Bhaktapur weiterhin iiber die Rezi-
tation vedischer Texte in den ansonsten von Newar-Priestern beaufsichtigten
Tempeldienst integriert.!3* In jiingster Zeit wird, sofern kein Rajopadhyaya
verfiigbar ist, alternativ ein *bahun’ fiir hauspriesterliche Rituale engagiert.!3

In der Newar-buddhistischen Gemeinschaft zeichnet sich in einzelnen Be-
reichen eine Tendenz zur Konkurrenz von Diensten, welche die Vajracarya-s
anbieten, und alternativ beriicksichtigten Programmen in den Neo-Theravada-
Klostern des Tales ab.'3¢ Aber auch innerhalb der ParT sind die Grenzen ins-
besondere in dorflichen Kontexten bei weitem nicht so scharf, wie aufgrund
der schriftlichen Evidenzen vermutet werden konnte. Insbesondere in ldandli-
chen Gebieten waren es schon frither oft die tiefergestellten Jaisi-Brahmanen,
welche in Ermangelung eines willigen Brahmanen der hochsten Stufe als Pu-
rohita engagiert wurden. Indes, deren Dienste wurden und werden bis heute
nie von ggf. angesiedelten Upadhyaya-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
begriindet.

Fiir werdende Parvatiya-Priester bietet sich, als Alternative zur Ausbil-
dung in Indien'", seit einigen Jahren die Moglichkeit der Priesterausbildung
an der vom Staat initiierten und finanzierten Mahendra Sanskrit Univer-
sity (Skt./Nep. Mahendra Samskrta Visvavidyalaya).'® Diese Universitéit
wurde im Winter 1986-87 gegriindet und sollte zwei Zielen gerecht werden,

spiirbar; man ist nicht weiter bereit, von anderen Spezialisten gemiedene rituelle Obliga-
tionen zu iibernehmen.

134 Dies ist nach Auskunft von Kedara Bhatta zum Beispiel beim Dattatreya-Tempel der
Fall.

135 Solche Beispiele habe ich bei einer Pradhan- und einer Sres_tha—Familie miterlebt; der
Riickgriff 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
Gorkha wohnhaften Srestha-Familie.

136 Zum Beispiel ziehen einige buddhistische Laien heute vor, zum Geburtstag eine Ga-
benspende an eines der Kloster zu tétigen anstelle bei ihrem Hauspriester veranlasster
ritueller Handlungen und Gaben.

137 Seit Jahrhunderten war fiir 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 Ermoglichung eines vertieften Sanskrit-Studiums und damit verbunde-
ner Spezialisierungen und der Gewéhrleistung einer fundierten Ausbildung
fiir Priester geméss Madhyandina-Schule des Sukla Yajurveda. Sie hat ihren
Hauptsitz in Dan (Tarai), in Kathmandu ist sie durch ein Office am Basan-
tapur sowie einen Campus (Balmiki Samskrta Mahavidyalaya) vertreten.!3”
Auf Initiative des Konigshauses werden seit wenigen Jahren Studenten nach
Indien entsandt, um sich in den Traditionen des Rg-, Sama- und Atharvave-
da ausbilden zu lassen, dies mit dem Ziel, mittelfristig auch diesbeziigliche
Lehrgiinge in Nepal anbieten zu kénnen.'#? Seit seiner Griindung im Jah-
re 1975 (V.S. 2031) werden ferner am Veda Vaidya Asrama in Gausala bei
Deopatan Veda, Grammatik (Skt. vyakarana) und karmakanda (Rituallehre
und -praxis), bis zur zehnten Klasse unterrichtet.!*! Eine Alternative hier-
zu bieten die Durbar High School in Rant Pokhari, oder die Sanskrit-Schule
in Deogath. Ausserhalb des Kathmandutales besteht am Pindesvari-Campus
in Dharan die Méglichkeit, sich bis zum Acdrya/gdstm’ ausbilden zu lassen.
Weitere Veda-Schulen bestehen in Janakpur'4? und in Matyani (Mitt. von
Rsi Svami). Als Folge der jiingsten politischen Entwicklung wurden in den
ersten Jahren dieses Jahrtausends eine Reihe weiterer, zum Teil staatlich
geforderter Sanskrit-Schulen im Lande geschlossen.!43

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-parampara (’Lehrer-
bzw. Lehrtradition’) berufende Gruppierungen.!4 Nepal ist ferner Mitglied

139 Als wvisvavidyalaya werden Universititen im westlichen Sinne, welche mehrere Fiicher
unterrichten und Ausbildungsginge bis zum Doktorat anbieten, bezeichnet, wogegen pri-
vate oder staatliche nicht- oder voruniversitdre Bildungsinstitutionen als mahavidyalaya
oder vidyalaya unterschieden werden.

140 Die universitire Ausbildung fiir Priester folgt primir der Madhyandina-Schule des
Sukla Yajurveda.

141 Diese Institution wurde anfinglich vom staatlichen Guthi-Samsthan un-
terstiitzt, ging dann an den Vi$va Hindu Mahasangha {iber und wird heute vom
Pasupatiksetrasudhasanghiti getragen (Mitt. von Rsi Svami).

142 Diese Veda-Schule, Veda Pathasala, ist dem Ramamandir in Janakpur angegliedert
und wird bis heute durch das staatliche Guthi-Samsthan finanziert ( Kantipar-Beitrag vom
16. 4. 2002).

143 Dies ist primér auf eine unheilvolle Verkniipfung von Sanskrit und der traditionell mit
dieser Sprache assoziierten brahmanischen Herrscherschicht zuriickzufiihren. Auch wenn
der kultur- und sprachhistorische Wert von Sanskrit fiir das Land nicht bestritten wird,
muss mit Recht eingewendet werden, dass bis heute Tibetisch als eine weitere, fiir das
Kulturerbe des Landes anteilméssig nahezu ebenso bedeutungsvolle Sprache an keiner
staatlichen Institution systematisch unterrichtet wird.

144 Dazu gehoren Organisationen wie: Vaidik Sanatan Karmakanda Mahasarigha Nepal
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der World Hindu Federation'*® und des World Hindu Youth Council.

Die Rajopadhyaya-s des Tales haben sich Mitte der Neunziger Jahre im
Vaidika Pratisthana 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, Abhivadana, 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 grosseren Anzahl an Spezialisten, aber auch einer weit einfacheren
Aquirierung insbesondere finanzieller Mittel aus dem Ausland zuzuschrei-
ben ist. An universitdren Einrichtungen besteht ein praktisch ausgerichteter
Kurs zu Newar-buddhistischem karmakanda am Balmiki-Campus der Ma-
hendra Sanskrit University, welcher von Badriratna Vajracarya kurz vor der
Jahrtausendwende initiiert wurde. Seit 2000 besteht ein zweijahriger Post-
doc-Studiengang in Buddhist Studies an der Tribhuvan University unter der
Leitung von Naresamana Vajracarya.

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. Beziiglich autoritativer Quellen und Manuale fiir
die aktuelle Ritualpraxis stellt die in Kathmandu seit Generationen aktive
Acaryaguthi eine wichtige Referenz dar.

* ok ok ok ok ok ok ok ok

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

— eine Organisation, welche sich der Pflege der vedischen Uberlieferung und Ritualtra-
dition verschreibt und Manuale sowie vorgedruckte cina-s herausgibt; Sanatan Dharma
Seva Samiti — staatliche, in den 80er Jahren gegriindete Organisation zur Wiederbele-
bung bzw. Erneuerung der hinduistischen Tradition in Nepal (DixIiT & SHASTRI, 2002,
26-27); Rastriya Vaidika Vijiana Pratisthana — eine im Jahre 2001 gegriindete Einrich-
tung; Gita Samudaya Prakasan — widmet sich insbesondere der Aktualisierung, Pflege und
Verbreitung hinduistischen Gedankengutes, gibt eine seit 1992 vierteljéhrlich 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 jdhrlich erscheinenden Zeitschrift und eigener website: www.vedic-avr.com
145 Visva Hindu Mahasargha — eine international vernetzte Organisation, welche sich der
weltweiten Vertretung und dem Schutz hinduistischen Gedankengutes verpflichtet.
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zusammenfiihren:

> Die astrologischen und priesterlichen Spezialisten verwalten und prakti-
zieren ein je eigenes Wissensgebiet, das aber beziiglich der Ausfithrung
von Ritualen komplementér ist.

> Die Praxis der astrologischen Spezialisten ist sowohl beziiglich 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, beziiglich 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 erfiillenden Kriterien der Ausbildung und ggf. zusétzlich
benotigter Initiationen als Hauspriester und Ritualspezialisten qualifi-
zieren.

> Die staatlich gestiitzte Institutionalisierung der Priesterausbildung hat
in der ParT zu einer systematischen Vermittlung von Ritualwissen und
-praxis gefiihrt; ein dhnlich 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 RajT noch aus, wennwohl die systemati-
sche Aufarbeitung der eigenen Ritualtradition auf dem Programm des
Vaidika Pratisthana steht.

Aufgrund der historischen Daten zu diesen Spezialistengruppen koénnen
beziiglich der Ritualpraxis mogliche Tendenzen vorweggenommen werden.
Die Tatsache, dass die Parvatiya-s als letzte Gruppe ins Tal kamen, zudem die
vormals den Newar-Priestern zugesprochene Vormachtstellung im Kénigspa-
last einnahmen, ldsst eine entsprechende Distanz, gar Abweisung von seiten
der im Tal anséssigen Ritualspezialisten erwarten, die sich trotz mittlerweile
jahrhundertelanger Nachbarschaft in einer systematisch getrennten Ritual-
praxis zeigen miisste. Gleichzeitig sind aufgrund der gemeinsamen vedischen
Tradition von Parvatiya-s und Rajopadhyaya-s entsprechende Ubereinstim-
mungen zu erwarten. Weiter ist aufgrund der Rajopadhyaya-s zugesagten
zusatzlichen Kenntnissen zu erwarten, dass sich tantrisch konnotierte Ri-
tuallehren auch in ihren Navagraha-bezogenen Ritualpraktiken niederschla-
gen. Die Vajracarya-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 Rajopadhyaya-s in Abgenzung zu den Nepali sprechenden Par-
vatiya-s, zudem agierten sie iiber lange Zeit an lokalen Heiligtiimern und an
den Konigspaldsten des Tales im Wechsel mit den Rajopadhyaya-s, was sich
zumindest in einigen Aspekten in einer Angleichung ihrer Ritualpraktiken
niedergeschlagen haben konnte. Von Seiten der astrologischen Spezialisten
ist aufgrund ihrer traditionsiibergreifenden Praxis ein sich in allen drei Ri-
tualtraditionen gleichsam manifestierender Einfluss zu erwarten. Schliesslich
fragt sich, inwieweit eine ortsprezifische Pragung 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 Siidasien seit frithester Zeit
gottlichen Status und auch ihren himmlischen Trabanten und den zu ihrer
Qualifizierung erschaffenen Einheiten wurde alsbald ein solcher zuerkannt.
Dies implizierte, dass Himmelskorper und Kerneinheiten zur Bestimmung
von Zeit nicht nur in astrologischen, sondern auch in rituellen Kontexten von
Bedeutung sind; als physikalisch begriindete Einheiten wurden sie erfasst, ge-
messen, errechnet, als gottliche Wesen rituell adressiert. Am ausgeprigtesten
zeigt sich diese Doppelrolle an den Navagraha.

Die Astralwissenschaften (Jyotisa) schliessen im siidasiatischen 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 begriindete Daten, welche den Lauf
von Sonne und Mond und ihre von der Erde aus sicht-, spiir- oder zumin-
dest messbaren Einfliisse definieren. Zeit wird dabei nicht nur gemessen und
als Organisator irdischen Lebens instrumentalisiert, sie wird auch mit Qua-
litdten versehen, zu deren Beurteilung zunehmend facettenreiche symbolhaf-
te Bedeutungssysteme entwickelt wurden. Die beweglichen Himmelskorper
— Sonne und Planeten — und ihre himmlischen Referenzen — Sternkonstella-
tionen, Tierkreis, Polarstern — stellen das astro-physische Grundgeriist dar,
aus welchem sich Zeit-Rdume wie Tag, Monat oder Jahr ergeben.! Zur Klas-
sifizierung dieser Einheiten und zur Organisation sozialen Lebens wurden
verfeinerte operationale Zeitsysteme als sekundére, ’kiinstliche’ Grossen ent-
wickelt — Sexagesimalsysteme in Stunden und Minuten bzw. in ghadi und
pala, Wocheneinteilungen oder Jahreszeiten. Nicht nur den Himmelskorpern
und Sternkonstellationen, sondern auch einer Reihe dieser sekundéren Einhei-
ten wurde gottlicher Status zuerkannt; sie sind in das Pantheon und spezifisch

1 Zeit und Raum als Grossen hiingen eng miteinander zusammen, wie einige der nach-
folgend skizzierten astrologisch begriindeten Zeiteinheiten illustieren werden.
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in Ritualabldufe eingebunden.

Fiir das alltdgliche Zusammenleben und insbesondere fiir festlich gerahm-
te Anlésse ist eine Koordination mit zeitlich-qualitativen Dimensionen von
zentraler Bedeutung; die einzelnen Zeitabschnitte erscheinen als gliicksver-
heissend oder ungiinstig fiir rituelle und auch sékulare Unternehmungen in
Abhéngigkeit von den jeweiligen Positionen der beweglichen Himmelskorper
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 fiir die Diskussi-
on von grahasanti 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 primérer und sekundérer Integration sowie der relative Stellenwert der
Navagraha in die Astrologie, (c¢) das Horoskop und Methoden zur Bestim-
mung eines grahadasa, schliesslich (d) die expliziten Angaben zu Zeitpunkt
und Durchfithrung von grahasanti.?

(a) Almanache und Kalendersysteme

Innerhalb Siidasiens présentieren die verschiedenen Almanache (paricarga —
'fiinf Glieder’) eine regional je eigene Gewichtung und Kombination von luna-
ren, solaren und planetaren Referenzen.® Aufgrund des fiir die entsprechende
Region relevanten Almanachs legen die Astrologen den giinstigen Zeitpunkt
(muharta) fir die einzelnen Rituale fest und errechnen aus den in kompri-
mierter Weise aufgefiihrten astronomisch-astrologische Angaben diejenigen
Werte, welche sie fiir die Horoskoperstellung und -deutung benétigen.

Wie die indischen Systeme griindet 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 zwolf
rasi-s (die Tierkreiszeichen; je 30 Grad), welche als wichtigste Segmentierung
der "Sonnenbahn’ gelten, und in die 27 bzw. 28 naksatra-s, welche die Phasen
des Mondes bzw. mit diesen assoziierte Sterne bzw. stellare Konstellationen

2 Die Ausfithrungen richten sich nach der aktuellen Praxis des Kathmandutals, ver-
nachléssigen also sowohl historische Beziige als auch abweichende Auffassungen in anderen
Gegenden und Traditionen Siidasiens.

3 Fiir indische Kalender-Systeme siehe die Artikel von Karen L. Merrey in WELBON &
Yocum (1982, 1-25) und FULLER (1980), ferner die einfithrenden Kapitel bei CHATTER-
JEE (1998, 1-55). Einige hilfreiche Zusammenstellungen finden sich auch im Anhang des
zweiten Bandes von Inde classique (RENOU & FILLIOZAT, 1985a). Fiir die siidindische
Praxis sieche DIEHL (1956, 200ff.), fiir 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 grosste Teil der lokalen und iiberregionalen Feste richtet sich nach
lunaren Kalendern.* Auch die Mehrzahl der kalendarisch festgelegten Daten
fiir individuell zu befolgende Gottesdienste (pwja), fiir die Ahnenverehrung
($raddha) oder religiose Geliibde (vrata) richten sich nach lunaren Syste-
men. Eine Ausnahme bilden diejenigen monatlich oder jéhrlich 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:®

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

> Der offizielle lunare Kalender mit Beginn im Friihling mit der dunklen
Mondhélfte des Monats Caitra (caitradi-purnimanta-System )

> Der lunare Newar-Kalender mit Jahresanfang im Herbst mit der hellen
Mondhélfte des Monats Kartik (kartikadi-amanta-System)

> Der westlich-gregorianische Kalender, eine rechnerische Verfeinerung
des Sonnenkalenders mit Jahresbeginn am 1. Januar in Annéherung 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.® Die Unterteilung des
lunaren Monats in zwei Hélften, eine dunkle, krsna paksa, die von Vollmond
zu Neumond geht, und eine helle, sukla paksa, welche im Vollmond kulminiert,
gilt fiir beide lunaren Kalender. Jede Monatshilfte hat fiinfzehn lunare Tage
(tithi), welche ihrerseits aus je zwei als karana bezeichneten Hélften bestehen.

4 Ausnahmen stellen die Bisketjatra in Bhaktapur oder dieBalkumarijatra in Thimi
dar, welche dem Sonnenkalender folgend zum Neujahr, mit mesa-sankranti um den 14.
April beginnen; beide wurden gemiss Wright-Chronik von Jagatjyoti Malla begriindet
(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
paksa und tithi, ein Datum aus dem westlich-gregorianischen Kalender durch die Anfiigung
tarik’ gekennzeichnet. Der Newar-Kalender ist ausschliesslich unter Newar geldufig und
entsprechend an ihre Sprache gebunden.

6 Die Sonnenmonate beginnen mit dem Ubertritt der Sonne von einem rasi ins néchste
(sankranti), wobei der Sonnenaufgang ausschlaggebend ist. Die Sonnentage sind ihrerseits
unterteilt in 60 ghat? (zu ca. 24 Minuten), die ghat? wiederum in 60 vinadi bzw. pala (zu
ca. 24 Sekunden), diese schliesslich in 60 vipala.
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Indes, wihrend der offizielle lunare Kalender mit dem Vollmond (purnimanta-
System) aufhort, endet der lunare Monat des Newar-Kalenders bei Neumond
(amanta-System).

Zusétzlich zu den vier Kalendern wird einem an der Laufbahn des Ju-
piter (Brhaspati) orientierten Jahreszyklus von sechzig Jahren (samvatsara)
astrologisch einige Relevanz zugemessen.” Dieser Planet bendtigt knapp ein
Sonnenjahr, um ein ra$: zu durchqueren, entsprechend fiir einen kompleten
Umlauf durch alle Tierkreiszeichen ca. zwolf Jahre. Ein brhaspati-samuvatsara-
cakra umfasst indes nicht zwolf, sondern sechzig Jahre, wobei der Multipli-
kationsfaktor 5 nicht eindeutig begriindet ist (UNDERHILL, 1991, 29). Der
Beginn des Jupiterjahres wurde auf den ersten Tag der hellen Mondhélfte
des Monats Caitra festgelegt. Die Jahre tragen je eigene Namen, welche in
den lokalen pancanga-s auf der Titelseite angegeben sind und in ihren iiber
den Namen ausgedriickten Charakteristika das ganze Jahr prigen.®

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

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

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

8 Die Namen sind in Jyotihsara (SARMA, 1998, 3), bei KOIRALA (1992, 29), oder RENOU
& FILL1ozat (1985a, 735-36) aufgelistet: Prabhava, Vibhava, Sukla, Pramoda, Prajapati,
Angiras, Sﬁmukha, Bhava, Yuvan, Dhatr, I$vara, Bahudhanya, Pramathin, Vikrama, Vrsa,
Citrabhanu, Subhanu, Tarana, Parthiva, Vyaya, Sarvajit, Sarvadharin, Virodhin, Vikrti,
Khara, Nandana, Vijaya, Jaya, Manmatha, Durmukha, Hemalambin, Vilambin, Vikarin,
Sarvarin, Plava, Subhakrt, Sobhana, Krodhin, Visvavasu, Parabhava, Plavanga, Kilaka,
Saumya, Sadharana, Virodhakrt, Paridhavin, Pramadin, Ananda, Raksasa, Nala/Anala,
Pingala, Kalayukta, Siddharthin, Raudra, Durmati, Dindubhi, Rudhirodgarin, Raktaksin,
Krodhana, Ksaya/Aksaya. V.S. 2060 (2003-04 n. Chr.) stand unter Durmukha ("Ubelge-
sichtiger’, ‘Beleidiger’) im 30. Jahr des Zyklus, V.S. 2061 unter Hemalambin (’Goldbehéng-
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 & YocuwMm, 1982, 4-9). Beide Beitrige geben zudem
eine schematische Ubersicht zu den verschiedenen Bezeichnungen und Gliederungen in
Monate.
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Zelebrationen im Zwolfjahresrhythmus.”

Die vier yuga-s bezeichnen um ein Vielfaches gedehnte Zeitrdume, welche
die nach hinduistischer Auffassung sich zyklisch wiederholenden Weltzeitalter
markieren.!! Die yuga-s — (1) Satyayuga oder Krtayuga, (2) Tretayuga, (3)
Dvaparayuga, (4) Kaliyuga — stellen eine Abfolge dar, welche sich von einer
idealen Epoche hin zu einer Phase des Zerfalls entwickelt, bevor eine Zwi-
schenphase der Auflésung 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 Erklarung ne-
gativ bewerteter Zeiterscheinungen herangezogen wird. Noch ausgedehntere,
jenseits jeder Vorstellungskraft liegende Zeitrdume bilden den Rahmen des
immer grosseren Zyklen unterworfenen Weltengebildes.

In Abhéngigkeit von den Kalendersystemen bestehen folgende sechs in
Nepal nachgewiesenen Jahreszdhlungen, welche zum Teil nur noch histori-
schen Wert haben:!?

o Bikrama/Vikrama Samuvat (B.S. oder V.S.) — beginnt 57/56 v. Chr.; offizielle
Zahlung seit der Machtiibernahme durch die Séha—Dynastie; Jahresanfang
mit dem Ubertritt der Sonne in meda-rasi (Widder) um den 14. April.

o Licchavi Samvat (L.S.) — beginnt 56/57 n. Chr.; in der Licchavi-Zeit verwen-
det, nur noch von historischem Wert.!3

o Sake Samwat (S.S.) — beginnt 78/79 n. Chr.; in der Licchavi-Zeit verwendet,
nur noch von historischem Wert.

o Nepala Samvat, heute als Nevar Samuvat bezeichnet (N.S.) — beginnt 879-880
n. Chr.; wird auf eine legendiire Begebenheit am Palast des Konigs Ananda
Malla in Bhaktapur zuriickgefiihrt (WRIGHT, 1990, 164) und war in der
Ubergangs- und Malla-Epoche verbreitet. Der Jahresanfang fillt auf den
Herbst, beginnend mit Karttik sukla paksa.

© Manadeva Samvat oder Amsuvarman Samvat (M.S. bzw. A.S.) — beginnt
575/576 n. Chr.; in der spéten Licchavi-Zeit verbreitet, nur noch von histo-
rischem Wert.'4

o Isai-Samuvat (1.S., ’Jesus-Jahreszihlung’) — die international geldufige Zahlung
des Gregorianischen Kalenders

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

10 Eine "volle Lebensspanne’ (parnayu) wird in astrologischen Texten verschiedentlich bei
120 Jahren angesetzt in Ausweitung des Zwolfjahres-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).

4 Vgl. in Ancient Nepal; 29 (S. 41-42).
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in englischsprachigen Massenmedien und im Geschéftsleben alternativ die
international iibliche Datierung verwendet. In Newar-Kreisen wird der aus
der Malla-Zeit stammenden N.S.-Z&hlung in jiingster Zeit vermehrt wieder
der Vorzug gegeben.'®

Die Iokalen Almanache

Die Errechnung und Erstellung des Almanachs (Skt./ Nep. pancanga — 'fiinf
Glieder’, Nep. patro) gehort zu den traditionellen Aufgabenbereichen des
Jyotisi (vgl. Kap. 3). Heute beherrschen nur noch wenige praktizierende
Astrologen diesen Bereich der Astralwissenschaften, wéhrend sich der Grossteil
auf die gedruckten pancarga-s abstiitzt.!6 Der idlteste der im Kathmandutal
publizierten Almanache wurde im Jahre 1889 (V.S. 1946) von Sri Toyanatha
Panta initiiert. Aktuell werden sechs Almanache parallel herausgegeben — es
sind dies (Stichjahr V.S. 2059):17

JoPa Vasu Vana Gagana Nayana 2059 Vikramabdasya Nepala Desiya Mangala-
Pancangam; hrsg. von Professor Mangalraja Jost Ph.D., Jyotirnivasa, Lalit-
pur (Chalayaca). 48 S.; seit V.S. 1978 (1921).1®

SaPa GajaSaranabholocana 2059 Mita Srimadvikramasarado Nepaladesiyam Pan-
cangam; hrsg. von Pandita Dakurnatha Naranatha Sarma (Pande), Panicanga

15 Mit dieser Jahreszihlung verbindet sich die in Newar-Kreisen zum Politikum gewor-
denen Streitfrage um den offiziellen Kalender fiir Nepal; zumal die V.S.-Zahlung mit dem
aus Ujjain stammenden, legendéren Konig Vikramaditya 'von aussen’ nach Nepal gebracht
worden sei, sei der ’einheimischen’ N.S.-Zahlung der Vorzug zu geben, so das Grundargu-
ment.

16 Deren allgemeine Verfiigharkeit fiihrte dazu, dass die eine oder andere Ausgabe des
pancanga in vielen Haushalten vorhanden ist und kalenderbezogene Daten fiir Feste, vrata-
s etc. nicht mehr vom Astrologen erfragt werden miissen.

17 Alle diese paficanga-s bediirfen einer offiziellen Beglaubigung, welche durch das vom
koniglichen Astrologen présidierte Nepala Rajakiya Pancanga Nirpayaka Samiti ausge-
stellt wird. Diese Organisation, welche auch Astrologen und Referenzdaten aus Benares
beizieht, errechnet jihrlich die fiir das Tal relevanten astronomischen Werte, und sie ist
zusténdig fiir die Festlegung aller staatlichen Festtage und die Errechnung der giinsti-
gen Zeiten (muharta) fiir die zentralen Rituale, welche diese Feste begleiten. Die auf den
taglichen und jéhrlichen Sonnenlauf bezogenen Daten werden einheitlich aufgrund des
Breitengrads des Gauﬁ—éankhara—Berges errechnet, die auf den Mondlauf bezogenen Da-
ten richten sich nach den fiir das Kathmandutal geltenden astronomischen Werten; die
Distrikt-spezifischen Abweichungen der Lingen- und Breitengrade (desa-antara bzw. sa-
mayantara), welche z. B. zur Horoskopberechnung fiir exakte Berechnungen beriicksichtigt
werden miissten, sind in einer separaten Tabelle im SuPa (V.S. 2060, 5) aufgefiihrt.

18 Mangalraja JosT ist nach seinen Angaben seit den spiten 60er Jahren des vergangenen
Jahrhunderts koniglicher Astrologe und in dieser Funktion prisidiert er auch das Nepala
Rajakiya Panicanga Nirnayaka Samiti.
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Karyalaya, Kathmandu (Indrachowk, Naumughal). 48 S.; seit V.S. 2005
(1948).

ToPa Sri Toyanath Pantko Parcanga (Patro); hrsg. von Jyotisi-Pandita Sr1 Toy-
anath Pant, Pancanga karyalaya, Kathmandu (Chetrapati). 80 S., seit V.S.
1946 (1889).

BaPa NandaSarambaralocana 2059 Mita gm’madvikmms’amdah grz’nepdladeé@’ya
Pa ncaangam; hrsg. von Sr1 Daivajna Pandita Baburama Sarma Nepal.
Kathmandu (Visalnagar). 44 S., seit V.S. 2021 (1964).

SuPa Surya-Panicanga; hrsg. von Pandita Sturyaprasad Dhungel, Jyotisa Paramarsa
Seva Kendra, Kathmandu (Chabahil). 60 S.; seit V.S. 2057 (2000).

LoPa Akasa-Darsana Paiicanga; hrsg. von Jyotisa Da Lokaraja Paudel, Nepala
Jyotisa Parisad. 80 S.; seit V.S. 2058 (2001).

Nebst den Almanachen, fiir 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 zuséatzlichen, sich auf den pancarnga beziehenden Informationen integrie-
ren. Zu Jahresbeginn im Mérz-April werden zudem an speziell eingerichte-
ten Stéinden 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 aufgefiihrt. Die verschiedenen Varianten von
Monatsnahmen erscheinen in der Titelzeile zusammen mit den unterschied-
lichen Jahreszéhlungen. Eine junge Erscheinung auf dem lokalen Kalender-
markt sind Taschen- und Wandkalender in Newari, welche sich am im Herbst
beginnenden Nevar Samwvat orientieren.

Grundlegende Angaben der Almanache

Der Kernteil der Almanache besteht aus astronomisch und mathematisch
erschlossenen Angaben zu jedem Tag, welche nach den lunaren paksa-s in
halbmonatlichen Tabellen dargestellt werden. Oben auf jeder Seite sind je-
weils der Name des samuwatsara, die Jahrzahl fiir V.S., S.S.; N.S. und AD,
die Laufrichtung der Sonne (ayana, siehe unten), die Jahreszeit (rtu), die
Monatsnamen nach den lunaren Kalendern in Nepali und Newari sowie nach
dem gregorianischen System in Englisch, schliesslich die jeweilige lunare Mo-
natshélfte (in Nep. fiir den nepalischen und in New. fiir den Newar lunaren
Kalender) angegeben.
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Die zentralen ’fiinf Glieder’, welche dem Almanach seinen Namen geben,
stellen diejenigen Grundeinheiten dar, welche eine bestimmten Tag charak-
terisieren:

> tithi, der lunare Tag

> wvara oder vasara, der Wochentag

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

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

> karana, die beiden Tageshilften (des lunaren Tages)

Diese fiinf Determinanten des Tages erscheinen in den tabellarischen Auf-
stellungen. Fiir tithi (f.), naksatra (3.), yoga (AV.) und karana (F.) wird zu-
dem je der Zeitpunkt des Wechsels in die nachfolgende Einheit in einer sepa-
raten Spalte spezifiziert, und zwar in den astrologischen Zeiteinheiten ghadi
(7.) und pala (T.)." Eine Spalte nennt die Tages-yoga (F1T), welche den Cha-
rakter der herrschenden stellaren Konstellation nédher bestimmt. Eine weitere
Kolonne ist fiir das durch den Mondlauf bestimmte Tages-Tierkreiszeichen
(vara-rasi, ¥.40.) und die etwaigen Ubergiinge, wiederum in ghadi/pala, reser-
viert. Die "Tagesdauer’ (dinamana, f€AT.) sowie der "Sonnenaufgang’ (sirya-
udaya, §.3.) sind fiir jeden Tag in denselben Einheiten deklariert.? Die ver-
bleibenden Spalten nennen die Tagesdaten des solaren (Jl'a') und des grego-
rianischen (tarik, @) Kalenders.

vipala pala ghadi ‘ Stunden Minuten Sekunden|| Ent-
(ghanta) (minet) (sekend) sprechungen
60 1 28
5 2
10 4
Urmrechmumgstaubelle:21 30
60 1
2,30 1
5 2
30 12 1 dinamana
60 24 1 ahoratra

Rechts der halbmonatlichen Tabellen sind fiir jeden Tag etwaige weite-

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

20 Die genauen Zeiten des Sonnenuntergangs (suryasta) sowie ratriman ('Nachtdauer’)
werden daraus rechnerisch erschlossen und sind deshalb nicht aufgefiihrt. Zumal ein Tag
mit der aufgehenden Sonne und nicht um Mitternacht beginnt, sind alle Tag-bezogenen
Angaben in ghadi/pala ab Sonnenaufgang berechnet, was bei der Umrechnung in westliche
Zeiteinheiten entsprechend beriicksichtigt werden muss.

21 Die in derselben Reihe aufgefiihrten Angaben entsprechen sich.
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re Angaben erginzt beziiglich Planeteniibertritten und weiteren rituell rele-
vanten astronomischen Daten (z. B. sarnkranti), Festen, kalendergebundenen
puja-s und vrata-s, historischen Daten des Landes, Geburtstagen der Konigs-
familie oder weltweit deklarierten Tagen des Kindes, der Frau, etc.

Auf derselben Seite sind bei allen patro-s sogenannte bhavacakra-s ab-
gedruckt, welche die Planetenpositionen in den zwolf astrologischen Feldern
(bhava)* zu Beginn der entsprechenden Monatshiilfte veranschaulichen, wo-
bei etwaige Wechsel wihrend der Monatshélfte zuséatzlich angegeben werden.
Einzig im SuPa sind in einer weiteren Box der Tag und der genaue Zeitpunkt
der in der entsprechenden Monatshélfte erfolgenden Ubertritte der graha-s
innerhalb des naksatra-’Giirtels’ vermerkt, und zwar spezifiziert nach den
pada, den Vierteilen der Sternkonstellationen.

Beziiglich der tabellarischen Angaben sind die Almanache weitgehend
identisch, da diese Daten von dem hierfiir designierten staatlichen Komi-
tee beglaubigt werden miissen. Weiter entsprechen sie sich in vielen der
astronomisch-astrologischen Tabellen, welche in reicher Auswahl, bezeichnet
als -cakra oder -sarini, auf den weiteren Seiten der Almanache abgedruckt
sind.?

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 priméren Daten sind,
sondern einzig iiber indirekte Zuschreibungen — iiber die Wochentage, iiber
die Tierkreiszeichen oder die naksatra-s —im Kalender verortet sind. Primére,
astronomisch begriindete Planetendaten liegen den halbmonatlich aufgefiihr-
ten bhavacakra-s, welche die Planeten im Tierkreis verorten, zugrunde.

Astrologisch relevante Zeiteinheiten und Konzepte

Die im folgenden erlduterten Begriffe — die Jahreszeiten und Monate, die "fiinf
Glieder’, der Tierkreis — die dienen einer Orientierung hinsichtlich Astrologie-
und Almanach-bezogener Referenzen, wobei Navagraha-bezogenen Aspekten

22 phava — "Wirkbereich’, in der westlichen Astrologie als 'Haus’ oder 'Ort’ bezeichnet;
ich verwende im folgenden in Anlehnung an Tuerstig 'Feld’ (TURrsTIG, 1980, 1).

23 Die wenigen in den NA eingesehenen Beispiele von handschriftlichen paficarnga-s be-
schrinken sich auf die Auffithrung der Kerntabellen, zum Teil sind zusétzlich die Mo-
natspositionen der graha-s im Tierkreis als Diagramm skizziert und vielfach rechnerische
Notizen am Rand ergénzt, jedoch fehlen Angaben zu tithi-bezogenen Festtagen oder vrata-
s oder die der astrologischen Beratung grundgelegten cakras-s und sarini-s. Ahnlich wie
die pancanga-s tendieren #ltere Geburtshoroskope zu spartanischen Angaben, wogegen die
heute auf vorgedruckten Rollen erstellten Horoskope eine Anzahl der vom Astrologen fiir
eine Beratung anzustellenden Berechungen vorwegnehmen.
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ein besonderes Augenmerk gilt.?*

Die sechs Jahreszeiten — rtu Der Jahreslauf umfasst in Siidasien nicht vier
Jahreszeiten, sonderen sechs, welche iiber ihre Namen lokale klimatische
Verhéltnisse aufgreifen. Sie sind iiber ihre Entsprechung mit je zwei rasi-s
(Tierkreiszeichen, siche unten) bzw. solaren Monaten in den Kalender einge-
bunden:

rtu ‘ rasi ‘ Sonnenmonate
Vasanta ('Friihling’) Mina, Mesa Caitra, Vaisakha
Grisma ('Hitze(zeit)’) Vrsa, Mithuna Jyestha, Asadha
Varsa ("Regen(zeit)’) Karkata, Simha Sravana, Bhadra
Sarada ("Herbst’) Kanya, Tula Asvina, Kartika
Hemanta ("Winter(zeit)’) Vrécika, Dhanu Marga, Pausa
Sisira (Kilte(zeit)) Makara, Kumbha Magha, Phalguna

Der jéhrliche Sonnenlauf wird zudem nach den zwei Richtungen des halb-
jéahrlich sich nach Norden bzw. nach Siiden verschiebenden Sonnenstandes
(ayana) spezifiziert:

> Uttarayana ('mach Norden kommend’) — Sigira, Vasanta, Grisma
> Daksinayana ('nach Siiden kommend’) — Varsa, Sarada, Hemanta

Makara-sankranti, der Ubertritt der Sonne in den Steinbock gegen Mitte Ja-
nuar, gilt als Beginn von wuttarayana; hiernach verschiebt sich auf der norli-
chen Hemisphére der Sonnenstand zu Mittag mit jedem Tag zunehmend nach
Norden. Karkatasankranti, der Ubertritt der Sonne in den Krebs im Sommer,
wird als Wendepunkt fiir daksinayana angesehen; am nordlichsten Punkt an-
gekommen, wird nunan die Sonne jeden Mittag etwas siidlicher am Himmel
stehen. Die zwei Jahreshélften werden, dhnlich dem Tag und der Nacht, den
Gottern bzw. den Ahnen zugeordnet.

Die Monate — mahina, masa In der Einteilung eines Jahres nach Monaten
lassen sich grundsétzlich 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 (masa-
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-
kldarungen der konsultierten astrologischen Spezialisten; insbesondere Gurusekhara Sarma
und Stryaprasada Dhungel bin ich hierhin dankend verpflichtet.
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ne mit Visnu tragen die in den Almanachen aufgefithrten ’Monatsgotter’

(masadevata) und "Monatsgottinnen’ (masadevi) visnuitische Namen:?
Sonnenmonat H masadevata ‘ masadevy ‘ masa-arka
Vaisakha Madhusudana Mohint Bhanu
Jyestha Trivikrama Padmakst Indra
Asadha Vamana Kamala Ravi
Srévana Sridhara Kantimati Gabhasti
Bhadra Rsikesa Aparajita Yama
Agvina Padmanabha Isa Suvarnareta
Kartika Damodara Radha Divakara
Margasirsa Kesava Visalakst Mitra
Pausa Narayana Laksm1 Visnu
Magha Madhava Rukmint Aruna
Phalguna Govinda Dhatr1 Strya
Caitra Visnu Rama Vedanga

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

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

Die Monatsnamen in Newari beziehen sich ausschliesslich auf den Newar-
lunaren Kalender. Sie sind im Vergleich zum offiziellen lunaren Kalender um
eine Mondhilfte verschoben (die Endungen -thva bzw. -ta bezeichnen die
hellen bzw. dunklen Monatshélften).?® Die Vollmond-Namen sind innerhalb
der Newar-Gemeinschaft in beiden Sprachen geldufig.?” Sie verweisen gleich-

25 Siehe ToPa S. 54ff oder SuPa S. 42ff., beide V.S. 2059; dieselben Namen sind in
Jyotihsara (SARMA, 1998, 7-8) aufgelistet. In GaP 58.8-19, oder SkP 1.2.38,20-22 sind
die den Monaten zugeordneten Formen von Surya dagegen begleitet von je anderen rsi-s,
apsara-s, yaksa-s, gandharva-s und sarpa-s, welche das mit den Monaten wechselnde Geleit
des Sonnenwagens darstellen. MaP 125.1-24 beschreibt ein dhnliches Set von Begleitern des
Sonnenwagens, welche indes, zu Paaren zusammengefasst, zweimonatlich den sechs Jahres-
zeiten (rtu) geméss wechseln; die sechs Goétterpaare sind hier, beginnend mit Vasanta-rtu:
Dhatr-Aryaman, Mitra-Varuna, Indra-Vivasvat, Paryanya-Pusan, Amsa-Bhaga, Tvastr-
Visnu.

26 Fiir detailliertere Ausfithrungen zum Newar-Kalender siche SHRESTHA (2002, 14-19).

27 Alternativ wird in Nepali ein Kompositum aus 'Monatsname-Vollmond’ verwendet,
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zeitig auf fiir diese Tage je spezifische Rituale und Speisen, die bis heute
unterschiedlich beachtet werden.

Die Bezeichnungen der Mondmonate und Vollmonde:?®

Name New. Vollmondtag Name Skt. Name Nep. Greg. Monate
New./Nep.
Caulaga/Bachlathva Svamyapunhi Vaisakha Vaisakh April-Mai
Bachlaga/Tachlathva Jyapunhi Jyestha Jeth Mai—-Juni
Tachlaga/Dilathva Dillapunhi Asadha Asar Juni—Juli
Dilaga/Guiplathva Vyamgjapunhi/ Sravana Saun Juli-Aug.
Gumnhipunhi
Guﬁldgd/]\?aﬁl(ithva Nanyapunhi Bhadra Bhadau Aug.—Sept.
Narilaga/Kaulathva Katipunhi Asvina Asoj Sept.—Okt.
Kaulaga/Kachlathva Samkimanapunhi Kartika Karttik Okt.—Nov.
Kachlaga/Thimlathva Thimllapunhi Margasirsa Mangsir Nov.—Dez.
Thimlaga/Pohelathva Yomadipunhi Pausa Pus Dez.—Jan.
Pohelaga/Silathva Sipupunhi Magha Magh Jan.—Feb.
Silaga,/Cilathva Holipunhi Phalguna Phagun Feb.—Mérz
Cilaga/Caulathva Lhutipunhi Caitra Cait Mérz—April

Die lunaren Tage — tithi Der Mondmonat besteht aus zwei Hélften (paksa),
der dunklen (krsna) beginnend nach Vollmond (purpima) und der hellen
($ukla) 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 zusétzliche lunare Monate (malamasa,
adhimasa/adhikamasa, Skt. ksayamasa) eingefiigt, welche also alle drei bis
vier Jahre im lunaren Kalender auftreten.? Sie haben im Festkalender keine
Relevanz und werden auch fiir einen Grossteil der ausseralltéglichen puja-s

also z. B. Vaisakh-purnima.

28 Die Bezeichungen in der ersten Spalte meinen jeweils die zweite Hilfte des vorangegan-
genen und die erste Hélfte des neuen Monats, die zeitlich mit dem in Nepali angegebenen
lunaren Monat iibereinstimmen. Vgl. die tabellarische Gegeniiberstellung bei SLUSSER
(1982, 386-387).

29 Ein adhikamasa fallt auf einen lunaren Monat, in welchem kein Ubertritt der Sonne
in ein neues rasi stattfindet. In seltenen Féllen ergeben sich im Winter vornehmlich in
den Monaten Kartika, Margasirsa und Pausa Mondmonate, die zwei solche Ubertritte
aufweisen; in diesem Fall tritt ein ksayamasa ein, heisst das, der entsprechende lunare
Monat — als eine Feinkorrektur des Kalenders — fillt aus. Der von Maniprasad Sarma
editierte Trikala-Janmakundali-Darpana (Kathmandu V.S. 2021) vermerkt den letzten
ksayamasa fiir den Mondmonat Marga V.S. 2020, den néchstfolgenen fiir Marga, V.S.
2085 (2028/9 n. Chr.).
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und die lebenszyklischen Rituale gemieden.

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.?! Der fiir einen bestimmten Tag geltende tithi wird durch den Mond-
stand bei Sonnenaufgang definiert.Zur Bestimmung von muhurta-s werden
dagegen die in den Almanachen genau definierten Ubergéinge mit in die
Erwégungen einbezogen. Wie den Navagraha sind auch den tithi-s unter-
schiedliche Herrscher — tithyadhipati, tithipati, tithisvami — zugeteilt, welche
jedoch zumindest heute beziiglich Horoskopinterpretation und Ritualpraxis
irrelevant sind:

tithi pati adhipati adhipati samjniia JyoS/
BS 99.1-2a PraT 4.71 JyoS BS 99.2b
1 - pratipad / pratipada || Kamalaja Agni Agni Nanda
(Brahma)
2 — dvitwya Vidhatr Asdvin Brahma Bhadra
3 — trtwya Hari Uma Gaurt Jaya
4 — caturtht Yama Ganesa Ganesa Rikta
5 — panicami Sasa (Candra) Naga Sarpa Purna
6 — sasthi Ankasat (Skanda) | Guha Skanda Nanda
7 — saptami Vaktra (Indra) Savitr Strya Bhadra
8 — astami Vasu Matr Siva Jaya
9 — navami Bhujaga (naga) Durga Durga Rikta
10 — dasami Dharma Kakubh Yama Parna
11 — ekadast Isa (Rudra) Dhanapati- Visve Deva-s Nanda
Kubera
12 — dvadasy Savitr Visnu Hari Bhadra
13 — trayodast Manmatha Yama Madana  (So- | Jaya
ma?)
14 — caturdast Kali Hara Siva Rikta
15 — punhi / parpima Visve Deva-s Candra Candra Purna
30 — amai / aumst / || Pitr-s Candra Pitr-s Pirna
amavasya

30 Dagegen besteht im Kathmandutal eine Auswahl an Ritualen, die ausschliesslich in
diesem Monat praktiziert werden. Dazu gehoren die offentliche oder private Rezitation
des Purusottama-Mahatmya oder Pilgerreisen zu Badeorten und Tempeln, die mit der
Fisch-Inkarnation von Visnu in Verbindung stehen. Uber die rituellen Handlungen und
Mythen wird der Bezug des adhikamasa zu pralaya, der Phase der Auflésung 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 (TURSTIG, 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.??

Die Wochentage — vara, vasara Die Planetengotter sind, analog dem westli-
chen System, je einem Wochentag (vara) 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 friihesten belegt ist.?3 Die Linge 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.3*

Die Wochentage sind relevant zur Festlegung von muhurta-s; es bestehen
mehrere Systeme der Zuteilung von Wochentag- und Tageszeit-spezifischen
Qualitéiten.? Fiir 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
Strya Ravivara — So

Candra/ Soma Somavara — Mo Siva

Mangala/ Bhauma Mangalavara — Di Ganesa, Formen der Gottin
Budha Budhavara — Mi Visnu

Brhaspati Bihivara / Brhaspativara — Do

Sukra, Sukravara — Fr LaksmT

Sanaiévara/ Sani Sanivara — Sa Bhairava, Formen der Gottin
Rahu Mo, Sa oder So

Ketu Mo, Sa oder So

32 An fiir das Kathmandutal weiterhin befolgten Beispielen sei die Verehrung von Ganesa
am 4. tithi, der astamivrata am 8. tithi oder die Verehrung des Mondes am Vorabend des
Vollmonds (purpimavrata) genannt.

33 Eine der Sachlichkeit verpflichtete, {iberzeugende Argumentation liefert David Pingree.
Erorterungen der Frage, welche Anteile astronomisch-astrologischen Wissens wo generiert
wurden, zeugen verschiedentlich von einer inhérenten Emotionalitét, sei es, dass die eigene
Seite — die hellenistisch-babylonische oder die indische — unsachgemiss aufgewertet wird,
sei es, dass der ’anderen’ Kultur ein dhnliches 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 aufgefiihrte varabelacakra.
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Rahu und Ketu, welche keinen eigenen Wochentag haben, werden un-
terschiedlich zugeteilt. Aufgrund ihrer Assoziation mit Siva werden sie dem
Montag zugerechnet (RajT), aufgrund ihrer Einstufung als krodhagraha mit
Sani dem Samstag (ParT und NewT) oder aber, wie innerhalb der VajT zum
Teil praktiziert, dem Sonntag, hier erklért iiber die Sonne als Herrscher wie
auch in der Fortsetzung der Wochentag-Abfolge.

Die stellaren Konstellationen — naksatra Die 27 bzw. 28 naksatra-s>® be-
zeichnen Sternkonstellationen bzw. Einzelsterne, welche der Mond im Verlauf
eines Mondmonats durchlauft. Ein naksatra entspricht 13 Grad 12’ (genau
800’) beziehungsweise derjenigen Zeit, die der Mond zur Durchquerung einer
Mondstation benétigt.?” Die Mondstationen bilden die eigentlichen Kernein-
heiten des Almanachs. In den Veden werden die naksatra-s als Aufenthalts-
bereiche von Gottheiten oder verdienten Verstorbener dargestellt (vgl. RV
i, 50,2). In den spéteren epischen und puranischen Texten erscheinen sie als
Tochter des Daksa, welcher sie dem Mond als Gemahlinnen zuerkannt.® Wei-
ter ist in diesen Quellen eine Praxis des tithi-abhédngigen Schenkens spezifi-
scher Gaben belegt, welche je spezifische Effekte hervorzubringen versprach.
Wie die Navagraha sind die naksatra-s sowohl symbolisch als auch in ikono-
graphischer Form in die sakrale Kunst integriert worden.*°

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

36 Moglicherweise von naks- — sich annihern’, "herbeikommen’ (M-W), geméss TURSTIG
(1980, 13) entstanden aus 'nak(t)-ksatra’ — ’iiber die Nacht herrschen’.

37 Die naksatra-s veranschaulichen die Nihe von Zeit und Raum bzw. die Darstellung
von Zeit mittels Raum. Falls Abhijit als 28. naksatra integriert wird, nimmt es die 22.
Stelle innerhalb der klassischen Abfolge der naksatra-s von Aévini als Nr. 1 bis Revat1
als Nr. 27 bzw. 28 ein, wobei ihm vom vorangehenden und nachfolgenden naksatra einige
Grade zugeteilt werden (TURSTIG, 1980, 38-39). In sekundéiren Zuschreibungen, die von
28 naksatra-s ausgehen, ist Abhijit den anderen gleichgestellt.

38 Vgl. Mbh (galya Parva, Kapitel 35), MaP 4.55, 8.3 und 171.31 bzw. Vayupurana
66.37, 66.53 und 90.21.

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

40 Vgl. die Wiedergabe ihrer Symbole aus Muhturtakalpadruma 5.72-73 bzw. ihrer ikono-
graphischen Merkmale aus dem im 13. Jh. datierten Caturvargacintamani bei SIVAPRIYAN-
ANDA (1990, 59-61). Sehr ausfiihrliche Beschreibungen gibt TURSTIG (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 — avakahadacakra bzw. varavadhu-
melapacakra — weist jedem naksatra unter anderem vier Sankrit-Silben (nama
aksara) und einen bestimmten ’Sitz’ (asana);* in derselben Tabelle sind die
Entsprechungen mit den Tierkreiszeichen und iiber diese mit den graha-s
aufgefiihrt (vgl. SuPa 2059, S. 3):

No. [ naksatra [ nama aksara [ asana [ rast [ rasi-svams
1 AévinT g, 9, 9@, &t asva (Pferd) Mesa Bhauma
Bharant T, Qs &, @ar preta (unerlgstes | Mesa Bhauma
Seelenwesen)
3 Krttika N8 3,7 agnikunda (Feuer- | 1 Mesa, 2-4 | 1 Bhauma,
altar) Vrsa 2-4 Sukra
4 Rohint A, a, &, 3 gau (Kuh) Vrsa Sukra
(Brahmr)
5 Mrgasdira q, al, &1, % mrga (Reh) 1-2 Vrsa, 3-4 | 1-2 Sukra,
(Agrahayani) Mithuna 3-4 Budha
6 Ardra U, 58 sarpa (Schlange) Mithuna Budha
7 Punarvastu %, I, &T, a7 kamala (Lotus) 1-3 Mit- | 1-3 Budha,
huna, 4 | 4 Candra
Karkata
8 Pusya/Tisya | &, &, &, & kalasa  (Wasser- | Karkata Candra
° krug)
9 Aslesa 2T, 3, <, al kaka (Krihe) Karkata Candra
10 Magha a, |, q, " mahisa (Biiffel) Simha Sturya
11 Pirva Phal- | &, 2T, 2T, € Sila (Stein) Simha, Strya
guni
12 Uttara g, af, O, ur Sila (Stein) 1 Simha, 2-4 | 1 Sarya, 2-
Phalguni Kanya 4 Budha
13 Hasta 9,9 1, 3 gaja (Elefant) Kanya Budha
14 Citra o, o, T, mayara (Pfau) 1-2 Kanya, | 1-2 Budha,
3-4 Tula 3-4 Sukra
15 Svatt ¥, L, q, ar dola (Sénfte) Tula Sukra
16 Visakha a, T q, a aja (Bergschaf) 1-3 Tula, 4 | 1-3 Sukra,
(Radha) Vricika 4 Bhauma
17 Anuradha T, A, T, B hamsa (Gans) Vrscika Bhauma
18 Jyestha N, ar, ar, q kacchapa (Schild- | Vrscika Bhauma
kréte)
19 Maula T, Ty, A, a1 mala (Maulesel) Dhanu Guru
20 Piurvasadha | ¥, |T, &1, € Sayanah (Schlaf- | Dhanu Guru
statt)

ff. folgende Seite

41 Die weiteren Kolonnen des avakahadacakra bzw. varavadhimelapacakra fiihren Anga-
ben, welche nicht direkt auf die naksatra-s bezogen sind, sondern dazu dienen, Aussagen
iiber die Person zu machen, deren astrologischer Name mit der entsprechenden Silbe be-
ginnt. 'varna’ bezeichnet den sozialen Stand der Person im vorangegangenen Leben, "vasya’
die wesenhafte Umgebung des aktuellen Lebens, 'yoni’ den eigenen Charakter, ausgedriickt
iiber Tierarten, 'vairin yoni den dem eigenen ausgesprochen feindliche Charakter, ’'gana’
die eigene Zugehorigkeit, 'nad? schliesslich die eigene Pulsart.
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‘ ff. naksatra-s

No. [ naksatra [ nama aksara [ asana [ Tast [ rasi-svams

21 Uttarasadha | &, &1, 3, ST Sayanah (Schlaf- | 1 Dhanu, 2- | 1 Guru, 2-4
statt) 4 Makara Sani

(22) Abhijit I, A, I, @ Sayanah /nara Makara Sani

22 Sravana T, g, w, | nara (Mensch) Makara Sani

(23)

23 Dhanistha T, ‘ﬁ’, T T adhaka (Korn- | 1-2 Makara, | Sani

(24) (Sravista) gefiss) 3-4 Kumbha

24 Satabhisa m, T, {3, g vrsa (Kalb) Kumbha Sani

(25)

25 Pirva T, 9T, T, &l bhadrapitha 1-3 Kumb- | 1-3 Sani, 4

(26) Bhadrapada ha, 4 Mina Guru

26 Uttara &Y e, bhadrapitha Mina Guru

(27) Bhadrapada

27 Revat1t 7, &, 41, 91 cakra (gottl. Waf- | Mina Guru

(28) fe)

Die in der ersten Spalte aufgefiithrten, den naksatra-s zugeordneten Num-
mern (naksatra-samkhya) sind grundlegend fiir die Berechnung vieler gegen-
wartsbezogener Komponenten aus dem janmakundalr (siche unten). Abhijit
wird als 28. naksatra bezeichnet, ist jedoch von sehr kurzer Dauer und er-
scheint deshalb nicht als naksatra eines bestimmten #ithi in den halbmonat-
lichen Kalenderbléttern, also auch nicht als Geburts-naksatra. Das von den
Anfangssilben des Namens ausgehende hoda jnana cakra weist auch Abhijit
vier Silben zu, die weiteren Assoziationen werden indes vom vorangehen-
den (Uttarasadha) und vom nachfolgenden (Sravana) naksatra angeglichen.
Abhigit ist fiir astrologische Berechnungen, die von 28 naksatra-s ausgehen,
relevant, und erscheint dann an 22. Stelle, wodurch die nachfolgenden sechs
naksatra-s mit einer entsprechend um eins erhchten Zahl erscheinen. Die
Zuordnung der Tierkreiszeichen erfolgt iiber eine als pada oder carana be-
zeichnete Vierteilung der naksatra-s, diejenige der sieben graha-s ihrerseits
tiber deren Beherrschung des Tierkreises (siche unten).

In den Almanachen fehlen Angaben zu nicht-astrologischen gottlichen
Herrschern iiber die naksatra-s, wie sie fiir die Navagraha oder die Sonnen-
monate aufgefiihrt sind. Solche Assoziationen von naksatra-s und gottlichen
Wesenheiten sind jedoch wiederum, wie im Falle der tithi-s, in klassischen
Quellen belegt.*?

42 Tn SaGS 1.26 sind folgende — durchgehend vedische — Wesenheiten aufgefiihrt: Agvini-
Asvinau, Bharant — Yama, Krttika — Agni, RohinT — Prajapati, Mrgagira — Soma, Ardra
— Rudra, Punarvasu — Aditi, Pusya/Tisya — Brhaspati, Aslesa — Naga-s, Magha — Pitr-s,
Pirva Phalguni — Bhaga, Aryaman, Uttara Phalguni — Bhaga, Aryaman, Hasta — Savitr,
Citra — Tvastr, Svati — Vayu, Visakha (Radha) — Indragni, Anuradha — Mitra, Jyestha —
Indra, Mula — Nirrti, Parvasadha — Apa, Visve Deva-s, Uttarasadha — Apa, Visve Deva-
s, Abhijit — Brahma, Sravana — Visnu, Dhanistha (Sravista) — [keine Angabe], Satabhisa
— Varuna, Purva Bhadrapada — Aja Ekapada, Ahi budhnya, Uttara Bhadrapada — Aja
Ekapada, Ahi budhnya, Revatt — Pusan.
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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
rasi-s durchwandert.*®> Wie im Falle des tithi wird der Tages-yoga durch den
Sonnenaufgang definiert, die genauen Wechsel erscheinen zusétzlich in den
halbmonatlichen Aufstellungen der Almanache. Die Namen dienen der Cha-
rakterisierung des betreffenden Tages: (1) viskambha, (2) priti, (3) ayusman,
(4) saubhagya, (5) Sobhana, (6) atiganda, (7) sukarma, (8) dhrti, (9) Sula,
(10) ganda, (11) vrddhi, (12) dhruva, (13) vyaghara, (14) harsana, (15) vakra,
(16) siddhi, (17) vyatipata, (18) variyan, (19) parigha, (20) Siva, (21) sidha,
(22) sadhya, (23) subha, (24) Sukla, (25) brahma, (26) aindra, (27) vaidhrti.

Fiir verfeinerte Moment-Analysen kann zudem eine Reihe von 28 yoga-s
beigezogen werden, welche als Qualifikatoren der 28 naksatra-s (inkl. Abhi-
jit) interpretiert werden. Sie werden aufgrund eines regelméssigen 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: ananda, kaladanda, dhumra, dhata, saumya, dhvamksa, dhva-
ja, sriwatsa, vajra, mudgara, chatra, mitra, manasa, padma, lumba, utpata,
mrtyu, kana, siddhi, subha, amrta, musala, gada, matanga, raksasa, cara,
susthira, pravarddhamana.

Beide Gruppen werden primér zu Moment-Analysen verwendet, nicht
aber als Teil einer Horoskop-Analyse. Sie sind, wie die nachfolgend skizzierten
karana-s, verglichen mit tithi, vara und naksatra von sekundarer Bedeutung.

Die Hilften des lunaren Tages — karana Die elf karana-s sind astrologische
Unterteilungen des lunaren Tages in zwei Hélften, die sich nach einem re-
gelméssigen Schema in jedem Mondmonat wiederholen. Ihre Namen sind Ba-
va, Balava, Kaulava, Taitila, Gara, Vanija, Bhadra/Visti, Sakuni, Catuspada,
Kimtughna und Naga. Die ersten sieben werden als adhruvani oder cara (’be-
weglich’), die restlichen vier (Sakuni bis Naga) als dhruvani oder sthira ('fi-
xiert’, 'unbeweglich’) angesehen und entsprechend in den Moment-Analysen
mitgewertet. Die karana-s beziehen sich auf tithi bzw. paksa und wiederholen

43 Die Summe der Tagespositionen der Sonne und des Mondes im Tierkreis, in
Grad/Minuten/Sekunden vom ersten Zeichen des Tierkreises (Mesa), 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 Linge eines yoga) dividiert — Nummer des yoga. Fiir ein Rechnungs-
beispiel sieche TURSTIG (1980, 100-101).
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sich in jedem lunaren Monat:**
Sukla  purvarddha | Sukla  uttararddha || tithi krspa  purvarddha | krspa  uttararddha
karana karana karana karana
kimtughna bava 1 balava kaulava
balava kaulava 2 taitila gara
taitila gara 3 vanija bhadra
vanija bhadra 4 bava balava
bava balava 5 kaulava taitila
kaulava taitila 6 gara vanija
gara vanija 7 bhadra bava
bhadra bava 8 balava kaulava
balava kaulava 9 taitila gara
taitila gara 10 vanija bhadra
vanija bhadra 11 bava balava
bava balava 12 kaulava taitila
kaulava taitila 13 gara vanija
gara vanija 14 bhadra Sakuni
bhadra bava 15/30 catuspad naga

Im 99. Kapitel der BS werden auch den karana-s Gottheiten zugeordnet;
es sind dies Indra, Brahma, Mitra, Aryaman, Bhur, Laksmi, Yama, Kali,
Vrsa, Sarpa und Vayu.*> welche aber in der Ritualpraxis des Tales keinerlei
Bedeutung haben.

Die karana-s sind hinsichtlich der Horoskopie und der Bestimmung giinsti-
ger Momente nahezu irrelevant. Es bestehen kaum relationale Systeme zu ih-
rer Korrelation mit anderen Einheiten, wie dies der Falle ist fiir tithi, naksatra
oder vara, ferner fiir die Navagraha oder die rasi. Sind werden im Rahmen der
'fiinf Glieder’ in Ritualabldufe grosseren Umfangs, so zum Beispiel als Ge-
ladene des Feueropfers in den hinduistischen Traditionen, integriert. Weiter
werden sie als Teil der 'fiinf Glieder” in der Beschlussformel fiir ausseralltégli-
che Ritualanlésse, die rdumlich und zeitlich genauestens verortet werden,
spezifiziert.

4 Unter sukla purvarddha und Sukla uttararddha sind die karana-s der ersten bzw. zwei-
ten Hiilfte eines tithi der hellen Monatshélfte (Sukla paksa), unter krsna parvarddha und
krsna uttararddha die karana-s der tithi-Hélften in den Tagen von Vollmond zu Neumond
verzeichnet. Der fiinfzehnte tithi (links, Sukla paksa) bezieht sich auf parnima (Vollmond),
der dreissigste tithi (rechts, krsna paksa) auf amavasya (Neumond).

45 TURSTIG (1980, 107) nennt fiir die letzten beiden karana-s abweichend Phanin und
die Maruta.
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Die zwolf Tierkreiszeichen — rasi Der Tierkreis entspricht eine Giirtel von
zwolf Sternbildern, die die Sonne in einem Jahr durchzieht. Jedem rasi sind
auf diesem Kreis genau 30 Grad bestimmt, woraus sich eine Aufenthaltszeit
der Sonne von je ca. 30 Tagen ergibt.*® Die Namen der zwolf rasi-s entspre-
chen, mit Ausnahme des Steinbocks, im Sanskrit sinngeméss den westlichen

Bezeichnungen:*?
Zahl bzw. | Name Skt./Nep. Westliche Entsprechung
Reihenfolge
1 Mesa ("Widder”) Aries/ Widder
2 Vrsa (’Kalb’) Taurus/ Stier
3 Mithuna ("Paar’) Gemini/ Zwillinge
4 Karkata ("Krebs’) Cancer/ Krebs
5 Simha ("Lowe’) Leo/ Lowe
6 Kanya ("Médchen’, *Jungfrau’) Virgo/ Jungfrau
7 Tula ("Waage’) Libra/ Waage
8 Vrscika (’Skorpion’) Scorpio/ Skorpion
9 Dhanu ("Pfeibogen’) Sagittarius/ Schiitze
10 Makara (Krokodil-ghnliches Fabeltier) Capricorn/ Steinbock
11 Kumbha ("Wasserkrug’) Aquarius/ Wassermann
12 Mina (’Fisch’) Pisces/ Fische

Der Ubertritt der Sonne von einem Zeichen ins Néchste (sarikranti) ent-
spricht dem Wechsel der Sonnenmonate. Die astrologischen Zuschreibungen
ihrer Charakteristika und speziellen Einflussbereiche unterscheiden sich nicht
grundlegend von denjenigen in der westlichen Astrologie.*® 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 rasi und naksatra
wird iiber eine kleinere Zeitspanne, den pada (Skt. alt. carana), erwirkt; je-
des rasi entspricht 9 pada-s, ein naksatra entspricht 4 pada-s, was je auf eine
Summe von 108 pada-s hochgerechnet werden kann. Demzufolge erstreckt
sich die Wirkdauer eines rasi und dessen planetarem Herrscher iiber 2 1/4

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

47 Die hier angegebene ist die astrologische Reihenfolge der rasi-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 TURSTIG (1980, 69-80) und bei Rao (1995).
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naksatra-s.*° Zudem werden die im Avakahadacakra den naksatra-s zugeord-
neten Silben (siehe oben) nach demselben Muster auf den Tierkreis verteilt.*

Die zwolf rasi-s ergeben mit den Feldern (bhava) das auf einem Recht-
eck aufbauende zwolffeldrige Grundraster des Horoskops. Ausgehend vom
janma-rasi werden sie in gleichbleibender Reihenfolge auf die zwolf Felder
des lagnacakra, des in der astrologischen Praxis grundlegenden Zwdlffelder-
diagramms, verteilt. Jedem Feld sind fiir das Individuum relevante Bereiche
zugeordnet, die je nach Fragestellung im Vordergrund stehen.®® Im Unter-
schied zur aktuellen westlichen Praxis, welche den Beginn des Tierkreis auf
die Frithlingssonnenwende festlegt, wird das indische System laufend dahin-
gehend adaptiert, dass die in der Horoskopie ausgewerteten Tierkreiszeichen
weiterhin mit den entsprechenden Sternbildern am Himmel iibereinstimmen.
Die Ignorierung der allméhlichen Entfernung von Friihlingspunkt 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 Beziige zum Almanach

Die Navagraha gehoren 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 rasi-s und den diesen entsprechenden naksatra-s wird je ein planeta-
rer Herrscher (rasi-svami / naksatra-svamsi) zugestellt, wobei die Mondknoten
nicht beriicksichtigt werden; Surya und Candra verfiigen je nur iiber ein rasi,
die weiteren graha-s iiber 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 fiir den Koérper, das 2. fiir das Materielle bzw. den Reichtum, das 3. fiir
die Geschwister, das 4. fiir die Familie, das 5. fiir die Nachkommen, aber auch das Wissen,
das 6. fiir Krankheiten und Feinde, das 7. fiir den Partner bzw. die Partnerin, Heirat,
Liebe, das 8. fiir Tod, Unfall, Gefahren aller Art, das 9. fiir das eigene Schicksal bzw. die
Zukunft, das 10. fiir die Lebensweise, den Beruf, das 11. fiir soziale Beziehungen, Freunde,
das 12. fiir Verluste, aber auch Reisen etc. Wie bei TURSTIG (1980, 6-8) angedeutet, sind
die Zuordnungen im Einzelnen viel detaillierter.

52 Die Zahlen beziehen sich auf pada 1 bis 4 des naksatra.
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TaSE-SVaAMi H beherrschte rasi-s kontrollierte naksatra-s

Sturya Simmha Magha, Purva-Phalguni, Uttara Phalguni 1
Candra Kanya Punarvasu 4, Pusya/Tisya, Aslesa

Mangala Mesa As$vini, Bharant, Krttika 1

Mangala Vrscika Visakha 4, Anuradha, Jyestha

Budha Karkata Uttara Phalguni 2-4, Hasta, Citra 1-2

Budha Mithuna Mrgasira 3-4, Ardra, Punarvasi 1-3

Brhaspati Dhanu Mala, Puarvasadha, Uttarasadha 1

Brhaspati Mina Purva Bhadrapada 4, Uttara Bhadrapada, Revati
Sukra Vrsa Krttika 2-4, Rohint, Mrgasira 1-2

Sukra Tula Citra 3-4, Svati, Visakha 1-3

Sanaigvara Kumbha Dhanastha 3-4, éatabhisé, Puarva Bhadrapada 1-3
Sanaisvara Makara Uttarasadha 2-4, (inkl. Abhijit), Sravana, Dhanastha 1-2

Wiéhrend der astrologisch relevante Durchlauf der Sonne durch ein ras:
mit einem Sonnenmonat identisch ist und also ca. 30 Tage dauert, betrigt
die Durchlaufzeit des Mondes knapp 2 1/2 Tage. Auch die Aufenthaltszeiten
der weiteren graha-s in einem rasi sind abhéngig von der Distanz zur Sonne
bzw. in geozentrischer Interpretation zur Erde. Sie betragen fiir Mangala
1,5 Monate, fiir Budha einen Monat, fiir Brhaspati 13 Monate, Sukra einen
Monat, fiir Sani 30 Monate, fiir Rahu 18 Monate, schliesslich fiir Ketu 18
Monate.?® Wihrend 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 Beziigen
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 zwolf Fel-
dern.?

Grundlegend fiir die Beurteilung eines dasa ist die Unterscheidung der
Navagraha nach subha- oder sadgraha-s (‘gutartig’, ’gliickbringend’)*® und
asubhagraha-s, auch papagraha-s oder krodhagraha-s genannt:*¢

> Subhagraha-s: Budha, Brhaspati, Sukra, Candra ($u pa 2 bis nach Vollmond).

53 Thre Multiplikation mit 12 ergibt die Umlaufzeit des entsprechenden Planeten.

54 BJ 2 erldutert in spiteren Werken vielfach weiter differenzierte Eigenschaften der
graha-s, BJ 13 die Effekte ihrer Konjunktionen, BJ 18 ihre Wirkungen je nach rasi, BJ 20
ihre Wirkungen bezogen auf die Felder.

55 subha — ’gliickbringend’; sad — 'gutartig’.

56 papa — ’stindhaft’, ’schadend’; krodha — ’erbost’, 'verdrgert’.
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> krodhagraha-s: Sani, Rahu, Ketu, Mangala, Surya, Candra (kr pa 5 bis $u pa

1).

Diese Einteilung ist, beziiglich der Auswirkung im Horoskop, als Ten-
denz zu verstehen.?” Jeder graha wirkt zu einem unterschiedlichem Ausmass,
verstiarkt je nach jeweiliger Position im Horoskop, in die eine oder ande-
re Richtung. Der weitab stirkste negative Potenz wird Sani zugeschrieben,
gefolgt von Rahu. Budha kann sich als asubha ('nicht gliickbringend’) auswir-
ken, wenn er in die Nahe eines krodhagraha kommt. Candra wechselt seinen
Charakter den Mondphasen entsprechend. Obschon den subhagraha-s tiber-
wiegend positive Einfliisse zugeschrieben werden, verfiigen auch diese iiber
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 (jat/ varna) (MI1$SRA, 1995)%® oder an
ihrem Status am Konigshof (RAJAVAMST, 1976, 24) orientieren, aber auch in
pejorativem Sinne in buddhistischen grahadharani-s*® auftreten:

graha H varna ‘ Status am Konigshof ‘ Status (buddh.)
Sturya ksatriya raja - "Konig’ tapasarupadhara - ’der das Ausse-
hen eines Asketen hat’
Candra vaisya rant - 'Konigin’ brahmana - 'Brahmane’
Mangala ksatriya senapati - 'Heerfiihrer’ bhiksu - "Monch’
Budha Sudra (vaisya) rajakumara - "Prinz’ brahmacari - *Zolibatér’
Brhaspati || brahmana sallahakaraka mantry - ’konig- | parivrajaka - ’bettelnder Wan-
(SuPa: vipra) licher Berater’ derménch’
Sukra brahmana pararastrasambandhi kama-ko | pasupatavratadhari - ’der das
(SuPa: vipra) sallahakaraka - 'Berater in in- | PaSupata-Geliibde halt’
ternationalen Geschéften’
Sanaivara antyaja (Sudra) sevaka - "Konigsdiener’ bhutaksayanaka - ’der sich unter
(SuPa: candala) Geistwesen aufhilt’
Rahu antyaja (Sudra) senapati-ko sahayaka - 'Rechte | kapalika - Sivaitischer Asket
Hand des Heerfiihrers’
Ketu antyaja (Sudra) rajokumara-ko  sahayaka - | candala —’Ausgestossener’
’Rechte Hand des Prinzen’

°T Eine daran anlehnende Dreiteilung in lobhagraha-s (Strya, Candra, Mangala),
Santagraha-s (Budha, Guru, Sukra) und krodhagraha-s (Sani, Rahu, Ketu) vertritt Ra~
mes$vara Poudel. Danach werden die erste und dritte Gruppe als papagraha-s verstanden,
je differenziert nach sehr, mittelméssig und tendenziell mit den Eigenschaften des Geizig-
Durchtriebenen (lobha) bzw. des Wiitend-Grimmigen (krodha) gepriigt.

%8 Die Abweichungen in Klammern entsprechen den Angaben bei PAL & BHATTACHA-
RYYA (1969, 41), der sich auf Grahayagatattva beruft, und die Angaben in SuPa V.S. 2060,
10.

% Siehe bei PAL & BHATTACHARYYA (1969, 40), der auf Dharanisarigraha als Quelle
verweist.
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Die Zuordnungen von Kaste und Stellung am Ko&nigshof 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 Sivaitisch-
asketischer Orden und weiteren Typen in Bezug gestellt.

Ein géngiges relationales Schema gibt Auskunft iiber die Symphatien der
graha-s untereinander.%’ Diese werden in der Momentanalyse zusammen mit
ihren relativen Positionen und den ihnen zugeschriebenen Blickrichtungen
ausgewertet, letztere mit Faktoren versehen in Abhéngigkeit davon, ob sich
Planeten voll, halb oder um Viertel abgedreht ansehen:®!

graha mitra Satru sama Blick- purna
richtung | drsti
Strya Candra, Mangala, Sukra, Sani, Rahu | Budha E 7
Brhaspati
Candra Strya, Budha Rahu Mangala, NW 7
B.rhaspati7 Sukra,
Sani
Mangala Sturya, Candra, | Budha, Rahu Sukra, Sani S 4/7/8
Brhaspati
Budha Strya, Sukra, Candra Mangala, ) N 7
Rahu Brhaspati, Sani
Brhaspati Sturya, Candra, | Budha, Sukra Sani, Rahu NE 5/7/9
Mangala
Sukra Budha, Sani, Sturya, Candra Mangala, SE 7
Rahu Brhaspati
Sanaigvara Budha, Sukra Sirya, Candra, | Brhaspati w 3/7/10
Mangala
Rahu/Ketu || — - - SW 10

Beziiglich der Freund-Feind-Beziehungen bleiben Rahu und Ketu unbe-
achtet.

60 Vgl. BJ 2.16-17.

61 Gemiss SuPa V.S. 2059, 10; das sarvopayogr cakra wird hier nur partiell zitiert. Nebst
puarna drsti (voller Blick) sind auch die Werte fiir ekapada-dyrsti (1/4 Blick), dvipada-drsti
(2/4 Blick) und tripada-drsti (3/4 Blick) nebst weiteren Spalten aufgefiihrt.
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(c) Das janmakundalr

Das Geburtshoroskop®?, hilt die astrologisch relevanten zeitlichen und rdum-
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 Konigshofs oder von Staatsménnern auf Leinwandbah-
nen aufgemalte, bis zu fiinfzig Meter lange janmakundali-s erhalten.%

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

Vorgedruckte Exemplare mit dem Textrahmen und den benétigten Scha-
blonen bestehen heute meist aus von Hand oder industriell geschopftem
Nepal-Papier, sie werden immer gerollt, nie gefaltet, und in der Regel in
einer Stoff- oder Metallhiille aufbewahrt. Der Kopfteil zeigt eine kolorier-
te Abbildung von Ganesa, seltener einer anderen Gottheit. Daran schliesst
ein mangalasloka, eingeleitet durch ’$rimanmargalamurtaye namah’.®* Der
Textteil ist bis heute durchgehend in Sanskrit verfasst und enthélt folgende
Angaben:%°

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

> Geburtsjahr in den geldufigen Zeitrechnungen, Monat, Jahreszeit, Son-
nenlauf, Geburtstag, -zeit geméss lunarem (candramana) und solarem
(sauramana) Kalender

> tithi, janmanaksatra, mit Spezifizierung der schon verflossenen ghati/pala

62 Skt./Nep. janmakundali oder kundali; alternative Bezeichnungen sind cina (Nep.) oder
janmapatrika (Skt./Nep.).

63 Im Besitz von Dinesa Raja Panta befindet sich ein 82 hat (ca. 37.5 m) langes, un-
vollstéandiges kundalr einer mit dem Konigshof affilierten Grosstante; von Prthivinarayana
Saha sei ein knapp 24 Meter langes kundali erhalten.

64 Die Version der von Mangalraja Josl verwendeten Vorlage: §rimanmangalamurtaye

namah // adityadi grahah sarvejyotiscakranivasinah // dirghamayuh prayacchantu yadiya
janmapatrika //
Eine lingere Version: adityadya grahah sarve sanaksatrah sarasayah / sarvan kaman pra-
yacchantu yasyaisa janmapatrika / 1/ brahma karotu dirghayurvisnuh kuryacca sampadam
/ haro raksatu gatrani yasyaisa janmapatrika / 2/ uma gaurt Siva durga bhadrah bhagavaty
tatha | kuladevyatha camunda raksatam balaka sada / 3/

65 Die mit Stern versehenen Punkte sind nicht durchgingig aufgefiihrt.
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yoga, karana, vasara, muhurta
Aszendent, ferner lagna-s der weiter unten aufgezeichneten vargacakra-s
rasi (aufgrund der Mondposition iiber das janmanaksatra ermittelt)

v VvV VvV V

Angaben zu Geburtsort, Namen und Abstammung des Horoskopinha-

bers

> die {iber das janmanaksatra definierten, aus dem avakahadacakra er-
sichtlichen Charakteristika

> *die aus dem Geburtsort errechneten Abweichungen in Lingen- und

Breitengraden (ayanamsa/ aksamsa) und der daraus resultierende Um-

rechungsfaktor (desantara)

Zu den anschliessend aufgezeichneten cakra-s gehoren als Minimum lagnaca-
kra%® und rasicakra (candraksa). Die aus den halbmonatlichen Auflistungen
der Almanache ersichtliche Durchlauf des Mondes durch die rasi-s dient als
Schliissel zur Bestimmung des Geburts-rasi einer Person, festgehalten im can-
draksa. 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 regelméssig
hora-, dreskana-, saptamsa-, navamsa-, dvadasamsa- und trims$amsa-cakra
aufgezeichnet,%" schliesslich das verfeinerte, vielfach segmentierte und in meh-
reren Kreisen aufgebaute bhavacakra, welches sich rein optisch durch seine
Grosse von den anderen abhebt.58

Alle aktuellen Horoskope fithren zudem die fiir den Horoskoptréiger er-
rechneten Perioden von vimsottari-mahadasa, tribhagi-dasa und yoginidasa®®
tabellarisch auf (siehe unten). Schliesslich sind die bei der Geburt vorgefunde-
nen Positionen der graha-s in den rasi-s und die in diesen schon abgelaufene
Zeit ausgerechnet in einer weiteren Tabelle, der Grahatatkalika spasta; diesel-
be Tabelle enthélt ferner die gradméssigen Distanzen der graha-s zur Sonne,
woraus deren udaya/astaya-Perioden (siehe unten) erschlossen werden. Fer-
ner finden sich hier, wiederum in Abkiirzungen codiert, Details ihres Verlaufs
(progressiv, beschleunigt, verlangsamt, riicklaufig), welche hinsichtlich ihrer
Wirkkraft von Bedeutung sind.

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

67 Diese cakra-s geben, ausgehend von unterschiedlich unterteilten rasi-Segmenten, die
entsprechend positionierten Planeten wieder; fiir ihre Berechnung sieche TURSTIG (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
fiir unterschiedliche Phidnomene; auch die an einem bestimmten Zeitpunkt ausgerichtete
Aufstellung der Planeten in den bhava-s wird als bhavacakra benannt.

69 Zu den grahayogini-s siehe unter Exkurs III, S. 338).
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Vordruck einer Horoskoprolle von Suryaprasada Dhungel (hier in drei Teilen)
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Kriterien zur Analyse der Persénlichkeit

Das Herzstiick des janmakundal? ist das lagna, wobei der Aszendent, das
bei der Geburt am Osthorizont aufgehende rasi, im ersten Feld positioniert
wird.”™ Die weiteren rasi-s werden in ihrer fixen Reihenfolge auf die nachfol-
genden Felder verteilt und die graha-s ihrer aktuellen Position entsprechend
eingetragen, wofiir das in den pancanga-s auf den halbmonatlichen Aufstel-
lungen abgebildete bhavacakra konsultiert wird. Fiir eine verfeinerte Analyse
wird das bhavacakra beigezogen, welches die positionellen Starken der graha-s
in den Feldern beriicksichtigt.

Das rasicakra (candraksa) ist in der indischen Astrologie eine genauso zen-
trale Analyse-Grundlage. Es wird ausgehend vom lunar definierten rasi auf-
gezeichnet, welches iiber das janmanaksatra ermittelt und als lagna (1. Feld)
gesetzt wird.”! Werden anstelle der Planetenpositionen bei der Geburt dieje-
nigen eines bestimmten spéateren Zeitpunkts im Leben des Horoskopinhabers
eingetragen, dient das rasicakra auch einer momentbezogenen Analyse.

Ausgehend von unterschiedlichen Unterteilungen der zwolf je 30 Grad
umspannenden rasi-s werden nach je eigenen Regeln wargacakra-s (varga
— 'Teil’, "Teilgruppe’, ’Sektion’) erstellt, welche zur detaillierteren Beant-
wortung von Fragen beziiglich familidirer und materieller Umsténde beige-
zogen werden. Die in Nepal gegenwértig geldufigen vargacakra-s sind hora-
, dreskana-, saptamsa-, navamsa-, dvadasamsa- und trimsamsa-cakra, wel-
che von einer Unterteilung jedes rasi in Hélften, Drittel, Siebentel, Neuntel,
Zwolftel, bzw. Dreissigstel ausgehen.™ Fiir diese Sektoren werden nach varga-
spezifischen Regeln das lagna und die weiteren rasi-s sowie die graha-s neu
berechnet.

Im kundali sind folgende Positionen im Bezug auf die Sonne vermerkt,
welche beziiglich der Wirkkraft des entsprechenden graha bedeutsam sind:™
HT — margi ('weggetreu’, progressiv): der graha bewegt sich beziiglich der Sonne
vorwérts, was einer stetigen Vorwértsbewegung im 360-gradigen Tierkreis ent-
spricht — positiv-verstirkend (rajaphala);

0 lagna meint grundsétzlich das erste der zwolf Felder im kundali und muss nicht zwin-
gend den Aszendenten beherbergen.

"I Die oftmals betonte Vorrangstellung des Mondes vor der Sonne beziiglich ihrer Ein-
fliissse auf den Menschen wird durch die grossere Nahe des ersteren begriindet.

™2 Zur Erstellung dieser cakra-s siehe TURSTIG (1980, 53-61). Tiirstig beschreibt weitere
vargacakra-s, die aber in Nepal nicht geldufig sind; sie kénnen nichtdestotrotz in Aus-
nahmefillen, etwa zur Analyse eines Horoskops der Konigsfamilie, durchgerechnet und
analysiert werden, wie Suryaprasada Dhungel bestétigt.

3 Die Bewertungen beziiglich der Wirkungen des entsprechenden graha stammen von
Jyotisa Pandita Sturyaprasada Dhungel; vgl. die Erlduterungen hierzu bei TURSTIG (1980,
67-68).
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g — vakri ('riickwérts’, riicklaufig) oder vilomagata (’schlaufenlaufend’): der graha
bewegt sich beziiglich der Sonne scheinbar riickwérts — negativ, vermindert posi-
tive, verstirkt negative Effekte; ™

- Sigra ("beschleunigt’): eine relativ beschleunigte Phase der Vorwértsbewegung
im Tierkreis (nicht effektiv beschleunigt);

A — manda ("verlangsamt’): relativ verlangsamte Phase der Vorwirtsbewegung im
Tierkreis (nicht effektiv verlangsamt).

Ein weiterer Index bezieht sich auf die Ndhe der graha-s zur Sonne, wobei
die relativ kurzen Phasen, da ein graha scheinbar in der Sonne 'untergeht’
bzw. verdeckt wird, dessen Effekte negativ beintrachtigen:

3 — udaya (Caufgehend’): am Himmel sichtbar — positiv-verstérkend;
A — astaya ("untergehend’): durch die Sonne verdeckt — macht handlungsunfihig,
deprimiert, machtlos.

Die udaya- bzw. astaya-Phasen bestimmen sich in der gradméssigen Ab-
weichung der graha-s von der Sonne.” Einige pancanga-s erginzen udayasta-
Phasen der Planeten auf den halbmonatlichen Ubersichten (vgl. SuPa V.S,
2060); diese Angaben werden in den Momentanalysen beriicksichtigt.

Grundlegendes zur Bestimmung von grahadasa

Reaktive grahasanti-Rituale werden aufgrund von Planetenphasen empfoh-
len, welche sich im individuellen Horoskop negativ auswirken. Unterschied-
lich verfeinerte Berechnungsmethoden fiithren zur Feststellung dieser Ein-
fliilsse. Die zusétzlichen Analysemethoden unter Einbezug der vargacakra-s,
der Riicklaufigkeiten etc. ergeben eine Anzahl von Idikatoren, und es liegt im
Ermessen des Astrologen, diese gegeneinander abzuwégen, um zu einer Aus-
sage beziiglich der Ursichlichkeit fiir ein vorliegendes Problem zu gelangen.”
Das Resultat kann zu einer Empfehlung fiir ein auf die Horoskoplage abge-
stimmtes grahasanti fithren, es kann aber auch darin bestehen, dass keinerlei

™ Su und Ca sind nie vakrz, Ra und Ke dagegen immer.

5 Falls der Abstand von der Sonne weniger als die fiir Candra bis Sani festgesetzten
Grade betragt, liegt astaya vor, im anderen Falle udaya; die Grenzwerte sind: Candra —
12 Grad, Mangala — 17 Grad, Budha — 13 Grad, Guru — 11 Grad, Sukra — 10 Grad, Sani
— 15 Grad.

76 Die von den Astrologen konsultierten Werke berufen sich nach wie vor auf Klassiker
wie Varahamihira, zudem ziehen sie eine Auswahl an astrologischen Kompendien bei, die
sie in der Regel im Laufe ihres Studiums kennengelernt haben. Zusétzlich sind Handbiicher
zur Auslegung von Horoskopen, die sich eher an ein interessiertes Laienpublikum richten,
in vielen unterschiedlichen Ausgaben auf dem lokalen Biichermarkt erhéltlich, die mei-
sten aus Indien importiert. Unter den lokal publizierten Titeln finden sich welche, die die
Erlduterung des paricanga mit einschliessen, so z. B. JOSI (1989).
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astrologischen Begriindungen fiir 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-naksatra die ak-
tuellen mahadasa-s zu bestimmen.”” Dies kann, falls nicht im cina ausgefiihrt,
mathematisch™ oder aufgrund der in den panicanga-s hierfiir erstellten Tabel-
len — vimsottari-mahada$antarda$a-cakra oder tribhagi-dasantardasa-cakra —
festgestellt werden.

graha Jahre vimsottary Jahre/Mte. tribhagi Jahre astottary
(120-Jahre-Zyklus) (80-Jahre-Zyklus) (108-Jahre-Zyklus)

Surya 6 4/0 6

Candra 10 6/8 15

Mangala 7 4/8 8

Rahu 18 12/0 12

Brhaspati 16 10/8 19

Sani 19 12/8 10

Budha 17 11/4 17

Ketu 7 4/8 nicht beriicksichtigt

Sukra 20 13/4 21

Dem vimsottari-cakra liegt die Annahme zugrunde, dass jeder graha in-
nerhalb eines Zyklus von 120 Jahren, der als volle Lebensdauer (purnayu)
verstanden wird, einmal fiir eine festgelegte Anzahl von Jahren vorherrschend
ist. Die zu einem spéteren Zeitpunkt eingefiihrte tribhagi-Rechnung beruht
auf einem um ein Drittel verkiirzten Zyklus von 80 Jahren, wobei anteilméssig
die Verteilung auf die einzelnen graha-s und deren Reihenfolge beibehalten
wird.™ Begriindet wird diese Berechnung in der verkiirzten durchschnittli-
chen Lebensdauer, welche als ein Effekt des gegenwiirtigen Kaliyuga gilt.5°

" Vgl. zu den mahadasa-s die Erlduterungen bei (TURSTIG, 1980, 118-123).

™ Zur dem Geburts-naksatra 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 Stirya bis Rahu. Aufgrund einer prozentualen Ubertragung der schon verstrichenen
Zeit des Geburts-naksatra wird die schon verstrichene bzw. verbleibende Zeit des bei der
Geburt vorherrschenden graha erschlossen.

™ Die Reihenfolge der graha-s folgt bei der Berechnung dieser da$a-s nicht der durch
die Wochentage festgelegten, sondern der in der Tabelle wiedergegebenen. In der lokalen
Horoskopie unbeachtet bleibt astottart mahadasa, ein alternativer mahadasa-Zyklus von
108 Jahren, wie ihn TURSTIG (1980, 122) fiir Siidindien beschreibt; ausschliesslich dieser
wird in GaP 1.60.1-2 erwéhnt.

80 Einzelne Purana-s wiirden fiir die Zukunft gar einen nochmals um die Hilfte reduzier-
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Fiir die Beurteilung eines dasa sind der Charakter des graha und seine
positionelle Stiirke mit zu beriicksichtigen.®! Hier spielen die Unterscheidung
der Navagraha nach Subhagraha-s und papagraha-s (siehe oben), deren ge-
genseitigen Sympathien oder deren Verteilung auf und genaue Position in
den zwolf Feldern eine Rolle. Die papagraha-s entwickeln, falls schlecht po-
sitioniert, die grosste negative Potenz. Die Subhagraha-s kénnen sich indes
je nach Position ebenso, wennauch in vermindertem Masse, negativ auswir-
ken und kummulativ zu einem Grund fiir grahasanti werden. Zur Eruierung
der positionellen Stéirke der graha-s in Abhéngigkeit der Felder dient das
astakavarga.®® Ferner werden, beziiglich dasa/antardada die vier als kendra
bezeichneten, optisch zentral gelegenen Felder des kundali (1, 4, 7, 10) sowie
die Trikona-Felder (1, 5, 9) als positiv ($ubha), die Positionen 2, 3 und 11
als ausgeglichen (samanya) und die verbleibenden Positionen 6, 8 und 12 als
negativ (asubha) gewertet. Eventuelle udayasta-Phasen der Planeten in Re-
lation zu ihrem aktuell besetzten Feld und ihrem positionellen Einfluss auf
die weiteren Planeten sind Teil der Analyse.

Gefiirchtet und vielfach Grund fiir Formen von sanisant: ist sadhesat
sanidasa, welches durchwegs als prekér fiir das betroffene Individuum gilt.
Es handelt sich hierbei um eine Periode von ca. 7 1/2 Jahren, wenn Sani mit
dem Geburts-Mond im gleichen oder einem der benachbarten rasi-s steht.®3
Alle lokalen Almanache enthalten ein Kapitel zu sadhesati (auch adheiya dasa
genannt) bezogen auf das aktuelle Jahr, worin Sani’s aktuelle rasi-Position
und ggf. das Datum des Ubertritts sowie die dadurch betroffenen benachbar-
ten Tierkreiszeichen und die zu erwartenden 'Friichte’ ausgefiihrt sind.

Sekundére Anhaltspunkte fiir die Festlegung negativer Perioden im kundalr
bietet einmal der Einbezug von antardasa-s bzw. bhuktadasa-s und suksmada$a-
s. Diese stellen eine verfeinerte Analyse der Planetenpositionen dar, wobei
den relativen gegenseitigen Aspekten und Winkeln eine grossere Bedeutung
zukommt.?* Ferner werden unterschiedlich die durch eine sekundire 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 wiirden, so Suryaprasada
Dhungel.

81 Vgl. BJ 8 und die Erléduterungen bei RA0 & RAMAN (1986) und SASTRI (1995).

82 Vgl. BJ 9 und die Erlduterungen, zudem TURSTIG (1980, 8-11)

83 Sani braucht fiir die Durchquerung eines rasi ungefdhr zweieinhalb Jahre.

84 Es handelt sich hierbei um eine zunehmende rechnerische Aufspaltung der iiber
vimsottart 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 mogen diese Techniken auch von einigen lokalen Astrologen
beigezogen werden, stellen aber eher die Ausnahme dar.
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serie von upagraha-s verursachten dasa-s errechnet. Die upagraha-s stellen
eine spéite Ergdnzung in der Astrologie dar, welche in Nepal nicht beachtet
wird.®

Weitere Griinde fiir grahasanti stellen astrologische ausdifferenzierte Kon-
stellationen von grahayuddha ('Planetenkampf’) dar,®0 insbesondere, wenn
die krodhagraha-s involviert sind; diese wiirden aber, so Suryaprasada Dhungel,
in der lokalen Tradition kaum beachtet.

Vergleichbar einfacher stellt sich die Berechnung von grahayogini-dasa
dar. Ein yoginidasa-Zyklus umfasst sechunddreissig Jahre, wobei den acht
grahayogini-s von Mangala bis Sankata ein bis acht Jahre zugeordnet sind
(siehe S. 338). Das Yogini dasantara dasa cakra ist in allen lokalen pancanga-
s aufgefithrt und wird im Horoskop, individuum-spezifisch errechnet, tabel-
larisch dargestellt. Der 36 Jahre dauernde Zyklus von yoginidasa wird von 1
bis 8 Jahren den acht yogini-s zugeordnet, wobei die 8 Jahre der Sankata ggf.
halftig auf Vikata iibertragen werden. Jyotihsarasiromani, Tantracintamani
und Purascaryarnava erlautern yoginidasa, welches sich iiber eine einfache
Rechnung vom Geburts-naksatra herleiten lisst.®”

Beziiglich ihrer Einfliisse auf das Individuum werden auch die grahayo-
gini-s unterteilt nach positiven, fruchtbringenden® und solchen, deren dasa
tendenziell unerfreuliche Friichte® zeitigt, wobei je nach Position im Horo-
skop die Effekte auch umgekehrt sein kénnen.

Die als yoginidasagananaya cakra betitelte Aufstellung erlaubt die Fest-

stellung der aktuellen naksatra-Position der grahayogini-s:*!

85 Sarvacintamani 75 nennt deren vier, alle negativen Charakters: Gulika (auch Sanisuta),
Mandi (auch Yamatmaja, Pranahara, Atipapi), Yamakantaka (Ardaprahara) und Kala
(Utkranti). KNIPE (1995, 215-216) verweist insbesondere auf die beiden Sani-Sohne Gu-
lika und Mandi, zitiert ferner eine Liste von upagraha-s und deren Zuordnungen zu den
Navagraha.

86 Fiir Beispiele von grahayuddha-Konstellationen siehe TURSTIG (1980, 88-89).

87 Die Berechnung von yoginidasa geht vom janmanaksatra aus (SuPa V.S. 2059, 64):
naksatrasankhya plus 3, geteilt durch 8 — die Restzahl (absolut) ergibt die entsprechende
yogint (von Mangala gleich 1 bis Sankata gleich 8). Bsp. Svati (naksatrasankhya gleich 15):
15 plus 3, geteilt durch 8 — Restzahl 2 — Pingala.

88 Nep. Subhaphal dine: 1 Mangala, 3 Dhanya, 5 Bhadrika, 7 Siddha.

89 Nep. asubhaphal dine: 2 Pingala, 4 Bhramari, 6 Ulka, 8 Sankata.

90 Die yogini-phala sind auch in Saﬁkara—Nagumém, einer Astrologie-Einfiithrung in Ne-
wari, aufgefiihrt (JOST, 1989).

91 Bsp. aus SaPa V.S. 2057, 43. Dasselbe yoginidasagananaya cakra findet sich in den
anderen pancarnga-s.
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dasa H Maﬁgala‘ Pingala ‘ Dhanya ‘ Bramart ‘ Bhadriké‘ Ulka ‘ Siddha ‘ Sankata
varsa 1 2 3 4 5 6 7 8
(Jahre)
naksatra|| 0 0 0 Asvint Bharant | Krttika Rohint Mrgasira
naksatra || Ardra Punarvasi Tisya Aslesa Magha Parva Uttara Hasta
Phalgu- Phalgu-
ni ni
naksatra|| Citra Svatt Visakha | Anuradhal Jyestha Mila Parva- Uttara-
asadha asadha
naksatra éravar}a Dhanisthg Satabhisﬁ Parva Uttara Revatt 0 0
Bhadra- | Bhadra-
pada pada

Muntha oder Munthaha erscheint gelegentlich zusammen mit den gra-
hayogini-s in den widhi-s und wird selbst als devi oder yogini bezeichnet.%?
In ihrem stotra wird sie dhnlich der grahayogini-s als Uberwinderin aller Art
von (astrologischen) Ubeln gepriesen iiber ihre acht Namen — Munthaha,
Kirtivardhini, Devajanani, Maghavapriya, Bhayahantri, Visvesvari, Kalusaghni,
Varada.”® Muntha wird von einigen Astrologen ein den graha-s ebenbiirtiges
Gewicht beziiglich Lebensjahr-bezogener Analysen zuerkannt.?* Aufgrund ei-
ner relativ einfachen Rechnung — hier nicht vom janmanaksatra, sondern vom
janmalagna ausgehend — wird festgestellt, in welchem rasi Muntha plaziert
ist.” Bei einem negativen munthadasa werden japa und ein mit demjeni-
gen der grahayogini-s identischen dana sowie die Verehrung der istadevata
und/oder Bhagavati empfohlen.?® Im Gegensatz zu den grahayogini-s wird

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

93 Als Quelle gibt SARMA (2000, 18) Uttaragandharvatantra an. In den NA finden sich
mehrere Manuskripte des munthastaka 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 hierfiir nennt Sturyaprasada Dhungel insbesondere
Rajikanilakanthi. Fiir eine rein astrologische Beschreibung von Muntha als astrolo-
gischem Punkt und dessen Interpretation hinsichtlich des Jahreshoroskops, indes ohne
Referenzen, sieche BEHARI (2002, 146-147, 164-168).

9 Im ersten Lebensjahr ist Muntha immer im ersten Feld mit dem lagna und wechselt
dann jéhrlich zum Geburtstag um ein rasi — ihr Zyklus durch alle rasi-s wiederholt sich
nach zwolf Jahren. Vgl. die Anweisung in SuPa V.S. 2059, 63: muntha lya-une tarika —
gatavarsa samkhyama janmalagna jodi barhale bhag dimda sesa raheko muntha raheko rasy
huncha /

96 Die diesbeziiglichen Angaben sind in den aktuellen pancarga-s aufgefiihrt. SaPa V.S.
2059, S.44 empfiehlt als japasankhya 27°000, ohne Angabe eines japa-mantra; hierfiir nennt
Stiryaprasada Dhungel VS 23.18: Om ambe ambike ambalike na ma nayati kascina / sa-
sastyasvakah subhadrikam kampilavasinim // Als Alternative eines SmaM empfiehlt er:
Om namo bhagavati munthe kastam mathamatha karya sadhaya svaha //
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Muntha nicht direkt mit den graha-s in Beziehung gesetzt. Thre Popularitét
unter Laien ist limitiert. Das heisst nicht, dass sie gar nicht verehrt wiirde.
Bei negativem munthadasa empfehlen Astrologen insbesondere dana, japa
und stotra. Auch im Rahmen von praventiven graha-Ritualen zum Geburts-
tag wird Muntha sowohl in der ParT als auch in der RajT gelegentlich inte-
griert.%7

(d) Ritual-relevante Angaben beziiglich der Navagraha

Die modernen Almanache dienen nicht nur als Nachschlagewerke fiir kalender-
und horoskoprelevante Angaben, sondern auch fiir Informationen beziiglich
kalendergebundener, monatlicher und jéahrlicher vrata-s oder puja-s. Ferner
sind graha-, naksatra- und rasi-bezogene santi-Rituale unterschiedlich skiz-
ziert.

Angaben zu grahasanti Beziiglich grahasanti enthalten die lokalen pancanga-
s weitgehend vergleichbare Listen fiir grahadana, japasankhya und die je
nach graha zu verehrende Gottheit (vgl. App. IV, (Mat-4a) bis (Mat-4c)).
Waéhrend die vaidika-mantra-s nicht aufgenommen sind, enthalten alle eine
Version der tantrika-mantra-s fiir die graha-s (vgl. App. 11, (c4)) sowie fiir
die grahayogini-s. JoPa und ToPa zitieren zudem das aus vierzehn sloka-s
bestehende navagrahastotra (App. 11, (e2.1)). Die fiir die Verehrung bzw.
Besénftigung der graha-s bendtigten Materialen — vrihi (Getreide/ Korner/
Hiilsenfriichte), ratna (Edelsteine), dhatu (Metalle), Gaben fiir dana — sowie
die zusétzlich zu verehrende Gottheit und die Anzahl Wiederholungen des
japamantra.”®

ToPa gibt zusdtzlich zu den Beschreibungen jedes graha eine ikonogra-
phische Abbildung sowie das zugehorige quadratische, neunfeldrige Zahlen-
yantra. ToPa nennt ferner folgende, auch in einige der pauranika-stotra-s
integrierten Eigenschaften und Attribute der graha-s, welche sich auf ihre
Position (disa/kona), ihre Symbole (mandala) und die Anzahl Ecken/Spitzen
(arigula) desselben, ihre Herkunftsregion (desa), ihr gotra, ihre Farbe (varna,
vgl. S. 212), auf das/die beherrschteN Tierkreiszeichen (rasi-svamai), schlies-
slich auf ihr Reittier (vahana) beziehen (ToPa V.S. 2059, 75-77):%

97 Beim Geburtstagsritual, welches fiir Gurusekhara Sarmas Frau veranstaltet wurde,
hat der Purohita zusétzlich zu den zehn Blattellern mit dem dana an die Navagraha und
janma zwei weitere, eines fiir die grahayogini-s und eines fiir Muntha, arrangiert.

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

99 Diese Angaben fehlen in den frithen Quellen wie Y&jS, wurden allmhlich in die
Purana-s aufgenommen und flossen unterschiedlich in die heute gebrauchlichen avahana-
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Graha disa/ mandala — | desa gotra varna rasi- vahana
kona angula svami

Sturya madhya- cartula - 12 | Kalinga Kasyapa rakta Simha saptasva
bhaga (Kreis) (rot) (Wagen
(Mitte) mit 7

Pferden)

Candra agni- caturasra yamuna Atreya Sveta Karkata mrga
kona - 4 (Qua- | nadi-ko (weiss) (Reh)
(SE- drat) kinara-ko
Ecke) (Quelle des

Yamuna-
Flusses)

Mangala || daksina- trikona - 3 | Ujjain Bharadvaja| rakta Mesa, bheda
disa (S- | (Dreieck) (rot) Vricika (Schaf)
Richtung)

Budha $ana- vanakara Magadha Atreya pahemlo Mithuna, | simha
kona - 4 (Pfeil- (gelb) Kanya (Lowe)
(NE- form)
Ecke)

Guru uttara- dirgha ca- | Sindhu Angirasa pahemlo Dhanu hattt
disa (N- | turasra - 6 (gelb) (Elefant)
Richtung) | (Rechteck)

Sukra purva- sadkona - 9 | Bhojakata Bhargava seto Vrsa, ghoda
disa (E- | (Sechseck) (weiss) Tula (Pferd)
Richtung)

Sani pascima- | dhanusakar | Saurastha/ Kasyapa kalo Makara, giddha
disa (W- | - 2 (Pfeil- | Gujarat (schwarz) | Kumbha | (Geier)
Richtung) | bogenform)

Rahu nairrtya- | suryakara Rathmapur/| Paithinasa| kalo - bagha
kona - 12 (Son- | Malaya (schwarz) (Tiger)
(SW- nenform)
Ecke)

Ketu vayavya- dhvajakara Antarvedi/ Jaimint dhimra - pareva
kona - 6 (Flag- | Kus (wolkig) (Vogel)
(NW- genform)
Ecke)

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

Zusétzlich integrieren die Almanache Ausfithrungen zu sadhesati-sani; sie
nennen die im laufenden Jahr von Sani speziell beeinflussten Tierkreiszeichen,
geben Ritualanweisungen und Varianten eines Sanistotra, zudem mantra-s zu

Wasserreichung und Verehrung an den Pipal-Baum.!

00

und dhyanamantra-s ein. Vgl. Kane V, 753 (insbes. bez. desa) und Kane V, 588 n875 (bez.

gotra).

100 o] SuPa V.S. 2060, 11, oder ToPa V.S. 2061, 14.
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Kriterien zur Festlegung eines giinstigen Zeitpunkts Alle lokalen pancanga-s
beinhalten Rahmenangaben zu muhurta (Nep. sait) fiir lebenszyklische Ri-
tuale (vivaha, bratabandha etc.), fir Reisen (yatra) oder Hausbau (grtarambha).
Eine Anzahl weiterer muhurta- Ausfithrungen bezieht sich auf landwirtschaft-
liche Tatigkeiten. Alle auf das Individuum bezogenen Angaben zu muhurta-
s sind zusétzlich zu den gegebenen cakra-s vom Astrologen aufgrund des
personlichen Horoskops zu spezifizieren.

Innerhalb des Jahreslaufes gelten bestimmte Phasen als ungiinstig fiir die
Veranstaltung insbesondere lebenszyklischer Rituale. Fiir die Durchfiithrung
von kamya-Ritualen sind die jahrlichen Phasen von guru- und sukra-udayasta
zu meiden, zumal die Absenz dieser beiden Lehrer-graha-s als unvorteilhaft
gilt.102

Eine ganze Auswahl von Tabellen helfen, die unterschiedlichen Qualitéaten
von Zeit zu bestimmen. So gibt eine Aufstellung Auskunft {iber die yoga-s
("Verbindungen’) von Wochentag und naksatra, welche sich in drei Kategorien
unterteilen: amsta, siddha (beide gliickbringend) und marana (ungliickbrin-
gend). Zu den ungiinstigen Phasen gehoren weiter rahukala und yamakala;
erstere treten zweimal téglich je fiir eineinhalb Stunden ein (an jedem Wo-
chentag zu unterschiedlichen Zeiten), letztere nur einmal pro Tag. Gilt es,
einen giinstigen Moment zu finden, fallen demnach marana-Tage weg, und
in den verbleibenden Tagen sind bei der Festlegung eines sait die Stunden,
welche mit rahu- oder yamakala belegt sind, zu meiden. Eine alternative
Methode beruht auf dem hora cakra (vgl. SuPa V.S. 2060, 67): Der bei Son-
nenaufgang beginnende Tag wird in 24 Abschnitte (hora) unterteilt, und
abhéngig vom Wochentag ist jeder hora einer der graha-s von Stirya bis Sani
zugeteilt, wobei diese fiir je andere Lebensbereiche giinstig sind.!%3

Eine Kategorie kritischer Zeitphasen hangen mit dem Lauf der Sonne und
der Planeten zusammen. Hierzu gehoren pradosakala,'® die Zeit, in welcher

101

101 Fiir allgemein gefasste Beispiele méglicher Kriterien zur Bestimmung von muhiurta

siehe VATSYAYAN (1996, 251-52), fiir eine Illustration der Relevanz des giinstigen Moments
und dessen Bestimmung aus dem Almanach, mit spezifischem Bezug zu Poona LEUTGEB

(2000).

102 Tpy diesen im paricariga 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 sgryahora ist ideal fiir konigliche Angelegenheiten, sukrahora zum Vereisen in ferne
Gebiete, budhahora zum Studieren, budhahora zum Studieren, sanihora zur Erlangung von
Materiellem, in Hochzeitsangelegenheiten guruhora, fiir (kriegerische) Auseinandersetzun-
gen mangalahora, schliesslich bringt candrahora jegliche Anstrengung zum Erfolg (SuPa
V.S. 2060, 67).

104 pradosakala (’schlechte, unreine, verwerfliche Zeit’) bezeichnet im engeren Sinne die
Abendddammerung, vom Untergang der Sonne bis zur vollsténdigen Dunkelheit, in einem
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sich der Wechsel zwischen Tag und Nacht vollzieht, grundsitzlich die Ubert-
ritte oder Wechsel der beweglichen Himmelskorper; fiir die Sonne sind es die
Wechsel von Tag und Nacht (samdhya) sowie die Sonnenwenden (ayanasand-
hi, kranti); beziiglich der Planeten betrifft dies zudem die Wechsel von einem
rasi ins nachste. Durchgehend werden weiter die planetaren Riicklaufigkei-
ten!® als prekiir empfunden.

Grundsétzlich sind fiir reaktive santi-Rituale vergleichsweise wenige Re-
striktionen beziiglich einer giinstigen Zeit zu beachten, da es sich hier um
eigentliche Interventions-Rituale handelt. Demzufolge werden sie moglichst
bald mit dem Eintreten einer Ursache veranstaltet. Die bei einem spezifischen
graha- oder yogini-dasa zu vollziehenden Rituale werden wenn moglich auf
den dem (zugeordneten) graha entsprechenden Wochentag gelegt.

Beziiglich der giinstigen Tageszeit gibt eine weitere Tabelle Auskunft,
welche auf einer Achtteilung des dinamana und sieben systematisch zugeord-
neten Qualititen'®® fiir jedes Achtel und jeden Wochentag griindet: 07

dinamana = 3/45 7/80 11/15 15/0 18/45 22/30 26/15 30/0
vara |

Sonntag udvega cara labha amrta kala Subha rogha udvega
Montag amrta kala Subha roga udvega cara labha amrta
Dienstag roga udvega cara labha amrta kala Subha roga
Mittwoch labha amrta kala Subha roga udvega cara labha
Donnerstag Subha roga udvega cara labha amrta kala Subha
Freitag cara labha amrta kala Subha roga udvega cara
Samstag kala Suba roga udvega cara labha amrta kala

Je nach Ritualelement sind zusétzliche Faktoren zu beriicksichtigen. Ist

weiteren Sinn werden hierunter auch die Morgenddmmerung und der Mittag als weitere
Ubergiinge subsumiert.

105 Von der Erde aus scheinen die Planeten phasenweise optisch ihrer gewohnten Richtung
entgegenzulaufen; Rahu und Ketu sind immer riicklaufig.

106 Die sieben Kategorien sind: udvega — 'Furcht’, 'Aufregung’, Angst, Aufruhr; amrta —
'Nektar’, Unsterblichkeit; roga — 'Krankheit’, Leid; labha — "Erlangung’, Gewinn, Zuwachs;
Subha — "Gliicksverheissung’, Gunst; cara — 'Bewegung’, Fluss, Lauf; kala — 'Dunkel’, Limi-
tation, Zerfall. Einige Kategorien sind eindeutig negativ konnotiert und immer zu meiden,
andere kommen je nach Anlass infrage.

107 Dieses Pratidina dinamanasyastamamsena varabela-cakram findet sich bei SaPa (S.4)
und SuPa (S. 8), bei JoPa (S. 47) erscheint dieselbe Tabelle als Dina varocanama cakram.
Eine analog aufgebaute Tabelle ist jeweils fiir die Nachthilfte angegeben. Die Achtteilung
der Tagesdauer (dinamana) geht hier von einer durchschnittlichen Lénge von 30 ghati aus,
miisste aber von der im parnicanga fir jeden Tag angegebenen Tagesdauer aus errechnet
werden.
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ein Feueropfer Teil von grahasanti, sollte auf agnivasa geachtet werden.'%®
SaPa (S. 44), SuPa (S. 10) und JoPa (S. 43) enthalten das agnivasasarini,
woraus die Position von Agni, abhéngig von Mondhaélfte, tithi und vara, er-
sichtlich wird. Drei Positionen — svarga ("Himmel’), bhumi ("Erde’), patala
("Unterwelt’) — werden unterschieden, wobei die Hélfte der Tage auf bhumi
und je ein Viertel auf svarga bzw. patala téllt. Homa wird nur fiir bhumi-Tage
empfohlen. Diese Anweisung ist in folgendem Wortlaut verfasst:!%

suryabhat tritribhe candre suryavicchukra pangavah //
candrarejyagusikhino nesta homa-ahutih khale // 1//

Ist ein abhiseka oder japa fiir Rudra-Siva Teil eines graha-Rituals, ist eine
weitere, dhnlich konzipierte Tabelle zu konsultieren.!'? Sieben rotierende Po-
sitionen von Siva und entsprechend zu erwartende Effekte!!! wiederholen sich
im Swavdsa—phalasdrim’ fiir jeden lunaren Monat.

108 Gemiss Ramesvara Poudel, der hierfiir einen alten pafncanga beizieht, ist agnivasa

nicht zu bertiicksichtigen bei Feueropfern im Kontext von vivaha, cudakarana, grhyasuddhi-
homa oder eines vrata.

109 In Brhajjyautisasara (SARMT&, 0000, 144) lautet die Anweisung beziiglich homahuti-
muharta: saskatithirvarayuta krtapta Sese gune’bhre bhuvi vahnivasah | saukhyaya home
Sasiyugmasese pranarthanasau divi bhatale ca /) 17//

110 7Zum Bezug von Rudra-Siva und den graha-s siehe Exkurs II1, 320, zu Ritualen an Siva
S. 299.

111 Siva’s sieben Aufenthaltsorte und ihre Effekte (vgl. SaPa V.S. 2059, 44, SuPa V.S.
2059, 10 und JoPa V.S. 2059, 43, die alle auf MeruT als Quelle verweisen): (1) §masane
— myrtyu (auf dem Verbrennungsplatz — Tod), (2) gaurisanni — Subham (vereint mit Gaurl
— Gliicksverheissung), (3) sabhayam - tapam (in Versammlung — Leid, Kummer), (4)
kridayam — santanahanih (an Vergniigungsort — Zerstérung der Nachkommen), (5) kailase
— sukham (auf dem Berg Kailasa — Gliickseligkeit), (6) vrse — $riprapti (im Regengebiet —
Erlangung von Gliick), (7) bhojane — bhojanapraptih (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.

Ausgewédhlte Materialien der iiberregionalen Texttradition bilden die Grund-
lage der nachfolgenden Fokussierung auf spezifisch nepalisch-historische wie
aktuelle Kontexte.!

Nach einer etymologischen Diskussion des Begriffs graha wird die allméhli-
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 Himmelskoérpern 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 unabhéngige Geschichte als Gottheit, Ddmon 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 Grhyasutra-s und die Vedaparisista-s ("Anhénge der Veden’). Innerhalb
der nachvedischen Literatur sind insbesondere die Jyotisa-Quellen und die
Purana-s sowie tantrischen Quellen von Belang.

! Die in diesem Abschnitt erfolgende Schwerpunktsetzung und die Referenzen stiitzen
sich primér auf Sekundértexte zum Thema und die darin enthaltenen Quellenverweise.
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5.1 Graha als Planetenbezeichnung

In den indischen astronomisch-astrologischen Sanskrit-Texten ist fiir "Pla-
net’? der Begriff graha geliufig, der mit dieser Bedeutung in Atharvaveda
19.9.7 wahrscheinlich erstmals auftaucht.® Graha geht auf zwei Wurzeln, grah-
und grabh- zuriick, wobei beide in der Bedeutung von ’ergreifen’, 'zupacken’,
’sich beméchtigen’, ’entwenden’ belegt sind. Fiir die nominale Ableitung gra-
ha, welches im Altindischen noch nicht belegt ist, ergibt sich die Primérbe-
deutung von ’der Ergreifende’ oder 'Zupackende’ (engl. 'the seizing one’,
'seizer’, "grasper’), die je nach Zusammenhang und Kompositum weitere Be-
deutungen annimmt.* Im Kausativ sind Ableitungen von grah- zudem in der
Bedeutung von ’(etwas) anpacken’ im Sinne von ’(etwas) erfassen’, "begrei-
fen’, 'lernen’, 'jemanden iiberreden’, ’einnehmen’ belegt.

Der nominal verwendete Begriff graha wird nicht ausschliesslich zur Be-
zeichnung von Planeten gebraucht. In RV 10.114.5 taucht graha als Begriff
erstmals auf, doch ohne Bezug zu Himmelskérpern. In den Brahmana-s findet
sich graha ofters, doch auch hier nicht in der Bedeutung von "Planet’; son-
dern primér als ein Geféss insbesondere fiir soma, den Unsterblichkeitstrunk.
Markel nennt als frithen, im fiinften oder vierten Jahrhundert vor unserer
Zeitrechnung datierten Beleg fiir die Verwendung von graha im Sinne eines
Himmelskorpers Maitrayaniya-Upanisad 6.16, wo der Begriff zusammen mit
Candra und naksatra auftaucht (MARKEL, 1995, 134). In den Upanisaden
bezeichnet graha wiederholt die Sinnesorgane, welche den Schliissel des Ver-
haftens im Weltlichen darstellen.’

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

2 "Planet’ im westlichen Sinne des Wortes entspricht dem deutschen "Wandelstern’ und
ist hergeleitet vom griechischen planein — 'umherirren’, 'wandern’. Spétestens mit der Ak-
zeptanz des heliozentrischen Weltbildes bezeichnet der Begriff diejenigen Himmelskorper,
die sich in unterschiedlichen Distanzen auf elliptischen Bahnen um die Sonne bewegen; die
mathematische Bestimmung dieser Bahnen wurde iiber die Kepler’schen Gesetze moglich.
Dazu gehorten vorerst sechs Himmelskorper: 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 jiingster Zeit
wurden weitere Planeten in noch grosserer Entfernung zur Sonne bestimmt.

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

4 Vgl. MAYRHOFER (1980) und MONIER-WILLIAMS (1993); BOHTLINGK (1991, 191
192) verweist auf weitere Komposita beziiglich der Planeten/ Himmelskorper. Bei Apte
fehlt dagegen eine Ubersetzung von graha als 'Planet’ ganz (ApTE, 1992).

5 Vgl. z. B. Brhadaranyaka-Upanisad 3.2,1-10.
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nen oder Geister als graha aufgelistet (MARKEL, 1995, 154).5 In der Susruta-
samhita sind drei unterschiedliche Konzeptionen von graha belegt, welche hier
aufgrund ihrer offensichtlichen Relevanz fiir die spéatere Navagraha-bezogene
Ritualliteratur erliutert seien.” Im letzten, als Uttaratantra bezeichneten Teil,
sind neun als balagraha-s bezeichnete Verursacher von Kinderkrankheiten be-
schrieben beziiglich ihrer Charakteristika, der dusseren Krankheitssympto-
me und der Behandlungsmethoden (pratisedha).® Letztere schliessen, nebst
spezifischen Speisen, Badern mit spezifischen Substanzen, Amuletten, Sal-
ben und Réucherwerk auch ein Feueropfer ein.? Im dieses Thema abschlies-
senden Kapitel (SuSa 6.37) werden Ursprung und Existenz dieser graha-s
erlautert, wobei ihre Assoziation mit spezifischen Gottheiten bemerkenswert
ist.1® Ein weiterer Kontext ergibt sich aus der typologischen Bezeichnung
nicht-menschlicher, wesenhafter Verursacher von Krankheiten als -graha, wo-
bei acht Gruppen (gana) unterschieden werden: devagraha-s, devasatru- bzw.
asuragraha-s, gandharvagraha-s, yaksagraha-s, pitrgraha-s, bhujanga- bzw.
nagagraha-s, raksasagraha-s und pisacagraha-s.*' Als Massnahmen zur Be-

6 Fiir eine Auflistung und Beschreibung der Effekte solcher graha-s siche MANI (1975,
297-299).

" Michio Yano datiert diese Quelle im 3. bis 4. Jh. (YANO, 1998, unpubl.), wogegen
Jyotir Mitra zumindest beziiglich frither Versionen des Textes fiir die ersten Jahrhunderte
vor unserer Zeitrechnung argumentiert (BHISHAGRATNA & DWIVEDI, 2002, xiii—xvii).

8 Die neun balagraha-s sind gemiss SuSa 6.27.3-4: Skandagraha, Skandapasmara,
Sakuni, Revati, Piutana, Andhapiitana, Sitapitana, Mukhamandika, Naigamesa und
Pitrgraha. Siehe hierzu Kenneth G. Zysk, der eine Ubersetzung relevanter Passagen gibt
(ALPER, 1989, insbes. 135-138). Andere medizinische Texte fithren zum Teil alternative
Listen von krankmachenden graha-s auf (YANO, 1998, 1-2, unpubl.); vgl. bei M-W und
MANT (1975).

9 Das dieses Thema einleitende Kapitel (SuSa 6.27) schliesst eine sich auf alle neun
balagraha-s beziehende Behandlung ein, deren zentraler Teil aus einem Feueropfer be-
steht. In den nachfolgenden neun, je einem der balagraha-s gewidmeten Kapitel ist das
Feueropfer ausschliesslich fiir die Behandlung von Affliktionen durch Skandagraha explizit
erwiahnt. Fiir alle sind prarthana-ahnliche Formeln in zwei bis vier Versen aufgefiihrt. Im
elektronischen Katalog der NA sind 19 Eintréige als ’Balagrahasanti’ verzeichnet, entspre-
chende Abléufe fehlen aber im heutigen Repertoire der Spezialisten.

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

11 SuSa 6.60.2-6: nisacarebhyo raksyastu nityam eva ksataturah / iti yat pragabhihitam
vistarastasya vaksyate // 2 // guhyanagatavijianam anavastha'sehisnputa [/ kriya
va'manust yasmin sagrahah parikirttyate // 3 // asucim bhinnamaryadam ksatam va ya-
di va'ksatam [/ himsyurhimsaviharartham satkararthamathapi va // 4 |/ asamkhyeya
grahagana grahadhipatayastu ye // vyajyante vividhakara bhidyante te tatha’stadha //5//
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friedung ($antyartham) bei einer Beeintréchtigung durch eine dieser acht
grahagana-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
Einfliissse von graha-s — diesmal im Sinne von Himmelskoérpern — beziiglich
verschiedener Erkrankungen hin;'? in SuSa 1.6.18 werden die Bewegungen
von graha-s und naksatra-s, in SuSa 1.23.4 die unregelméssigen oder ge-
genldufigen Bewegungen von graha-s und in SuSa 6.39.252 die Einfliisse von
utpata-s und graha-s als Krankheitsursachen diskutiert. Wihrend beziiglich
der beiden ersteren Anlésse Prozeduren der Beschwichtigung empfohlen sind,
werden letztere unter den moglichen Vorboten eines unausweichlichen nahen
Todes genannt. Auch wenn zu Zeiten des Susruta noch keine explizite Kon-
zeption der spiteren Navagraha bestand, bezeugen die graha-bezogenen Ab-
schnitte ritualbezogene Ansitze, die bis heute in den Navagraha-Manualen
weiterbestehen. Dazu gehoren deren Assoziation mit spezifischen, als adhi-
devata 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 navagrahasanti-Prozeduren dar.

Die Verwendung von graha als typologische Bezeichnung von aussermensch-
lichen Wesenheiten, welche tendenziell schiddigende Einfliisse auf den Men-
schen ausiiben, hat sich in spateren Quellen erhalten. In Mbh 3.219 et passim,
in BhagP 7.9 oder BrahmaP (Hitopadesa 2.1.20) sind graha-bezogene Atiolo-
gien aufgefiihrt, welche die Auffassung zum Ausdruck bringen, dass prinzipiell
von jeder aussermenschlichen Wesenheit eine den Menschen heimsuchende,
ihn beintriichtigende Kraft ausgehen kann.'? Eine alternative Aufzéhlung von
moglichen "Ergreifern’ ist Teil des Nandike$vara zugeschriebenen Sdntikddhy—

aya,'* einer elaborierten, $ivaitischen Beschwichtigungs- und Bittformel, die

devastatha Satruganasca tesam gandharvayaksah pitaro bhujarigah /] raksamsi ya capi
pisacajatireso’stako devagano grahakhyah /] 6 //

12 Yano nennt konkret SuSa 1.6.19, SuSa 1.32.4 und SuSa 6.39.266¢cd-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 Carakasamhita 3.3.4, einem medizinischen Text, den
er noch vor der Susrutasamhita datiert.

13 Siehe die Darstellung bei SUTHERLAND (1992, 166-167).

14 Das als 6. Kapitel aufgefiihrte Santikadhyaya ist bei NARAHARINATHA (1998, 27-44)
eingeleitet als: Atha pasupati mate Sivadharmasastre nandikesvara pranite santyadhyayo
nama / Die hier zitierten $loka-s sind in #hnlichem Wortlaut in der von Durga Sahitya
Bhandar in Varanasi vertriebenen Version des santikadhyaya enthalten, hier nummeriert
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isoliert oder als Teil der Verehrung Siva’s rezitiert wird (NARAHARINATHA,
1998, 42, 145b-147a):1°

apasmara grahah sarvve sarvve capi jvaragrahah //

garbhabala graha ye tu nanarogagrahas ca ye /

antarikse graha ye tu svargge ye tu grahottamah //

bhupatale graha ye tu ye grahah sarvvato disah /

<Alliiberall (lauern) die Fallsucht verursachende Ergreifer und sol-
che, die Fieber (bringen), Ergreifer der Embryos und Kleinkinder
und unzéhlige (weitere) Krankheiten (verursachende) Wesenheiten. In
sphérischen Bereichen (befinden sich) Ergreifer und im Himmel dieje-
nigen hochster Giite, auf der Erde sind Ergreifer und Ergreifer in allen
Himmelsrichtungen.>

In der buddhistischen Literatur wird graha in Kontexten verwendet, welche
die Navagraha einschliessen mogen, jedoch nicht auf diese Gruppe beschrénkt
sind. Im einleitenden Kapitel des Manjusrimilakalpa (VAIDYA, 1964) werden
die graha-s und mahagraha-s als sich in sphérischen Bereichen bewegende, fiir
die Welt niitzliche oder sinnstiftende (lokarthakara) Wesenheiten charakte-
risiert, die sich mit vielen anderen Wesenheiten zu den Belehrungen und
Segnungen des Buddha einfanden; die Aufzidhlung derselben beginnt mit den
Namen der Navagraha und fiihrt eine Reihe weiterer sphérischer, 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 NareSamana Vajracarya
beschriebenen grahamandala, wie es fur barha tayegu (New. "Verbleiben in der
Hohle’), einem der ausschliesslich fiir Méadchen vollzogenen lebenszyklischen
Rituale, verehrt wird, werden alle peripheren Wesenheiten mit dem Attribut
-graha versehen (siche 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 ausiiben. Sowohl der in medizinischen Texten explizit aus-
gefithrte Bezug zu Krankheit als auch die typologische Verwendung des Be-
griffes zur Bezeichnung der den Menschen in seinem lebensweltlichen Umfeld

als 259-262 (NANDIKESVARA, 0000). Auch in dieser Ausgabe ist das im Kiirmapurana
unter den Upapurana-s aufgelistete Sivadharma als Quelle angegeben; dieser Text wird
zeitlich nach den Agama-s und vor den Saktatantra-s eingeordnet, dessen Erwdhnung durch
Abhinavagupta weist gemiss Divakara Acarya auf eine Datierung spitestens im frithen 11.
Jh. hin.

15 Derselbe Text fiihrt 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 beschrinkt zu sein.

Zur Bezeichnung dieser Himmelskorper sind insbesondere in astrologi-
schen Quellen Alternativen zu graha geldufig. Tiirstig nennt Bezeichnun-
gen fiir Planeten (oder weitere am Himmel sichtbare Lichtkorper), die deren
Beweglichkeit betonen; darunter sind -cara, -adhivasi, -ga — der ’Gehende’,
"Sich-vorwérts-Bewegende’ (als Schlussglieder von Komposita), oder khaga,
khecara — ’der sich in der Luft bewegt’, ’der fliegt’ (TURSTIG, 1980, 69).
Dieselben Quellen spezifizieren innerhalb der Neunergruppe die fiinf eigent-
lichen Planeten als taragraha, 'Sternergreifer’ oder ’sternartige Ergreifer’.16
Die beiden Mondknoten werden ihrem nicht-physikalischen Wesen geméss als
chayagraha (’Schattenplanet’) bezeichnet.

In keinem Kontext erscheint die dem heliozentrischen Weltbild geméss
unter den Planeten einzuordnende Erde in der Reihe der graha-s oder wiirde
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
allméhlich im Laufe des ersten Jahrtausends unserer Zeitrechnung als besténdi-
ge Neunergruppe etabliert (MARKEL, 1995). Verschiedentlich werden einzel-
ne Stellen im Rgveda aufgrund der Zahlen Fiinf oder Sieben als mégliche
frithe Belege einer Konzeption der graha-s als Gruppe aufgegriffen. Kane
verweist diesbeziiglich auf RV 3.7.7'7, RV 10.55.3'® und RV 1.105.10%° als
mogliche auf die Planeten bezogene Passagen, betont indes, dass in jedem
Fall Hinweise auf einen Planetenkult in vedischer Zeit génzlich fehlten (Kane
V, 494).2% In der Einschitzung von Roger Billard wurden jyotisa-Themen im

16 Vgl. etwa BS 69.1.

17 Erwihnt werden hier 5 adhvaryu-s (eine Kategorie vedischer Opferpriester), die zu-
sammen mit den 7 rsis (spitere Bezeichnung fiir das Sternbild Ursus major) den Opferherd
bewachen. HILLEBRANDT (1981, vol 2, 260) interpretiert die fiinf adhvaryu-s als die fiinf
eigentlichen Planeten und lisst sie als einzigen diesbeziiglichen Anhaltspunkt im Rgveda
gelten.

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

19 «May those five bulls (uksanah) which stand on high full in the midst of mighty heaven

..> (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
iiber eine mogliche Identitit von Aditya-s (Sonnengottheiten) und den fiinf 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 a fait au dedans de la pensée indi-
enne et pur 'intelligentsia elle est déja indienne de tout temps, tout
comme les yuga. C’est la phénomene de I'immémorialisation.

Dieser Trend scheint indes schon mit dem Beginn unser Zeitrechnung
eingesetzt zu haben, wie die nachfolgenden Ertrterungen 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 Jyotisa®', anfinglich
eine der sechs Hilfswissenschaften (vedanga) fiir die optimale Durchfiihrung
der vedischen Opfer, stellen eine fiir die Navagraha relevante Textkategorie
dar.?? Padurang Vaman Kane unterteilt diese astronomisch-astrologischen
Texte zeitlich in drei sich {iberlappende Phasen: die erste Epoche sieht er
in den Vedasamhita-s und den daran ankniipfenden Brahmana-s, die bis ins
achte Jahrhundert vor unserer Zeitrechnung reichen. Daran schliesst sich die
Phase der Vedarnga-jyotisa-s, Srautasﬁtra—s, Grhyasutra-s, Dharmasutra-s so-
wie von Manusmrti und Yajnavalkyasmrti; diese zweite Phase schliesst er
ungefdhr im dritten Jahrhundert ab; die dritte Phase setzt mit Siddhanta-
Texten ein, an welche astrologische Lehrbiicher von Aryabhata (Ende 5. Jh.),
Varahamihira (Anfang 6. Jh.) oder Brahmagupta (6. Jh.) anschliessen (Ka-
ne V, 484). Varahamihira prisentiert im ersten Kapitel der Brhatsarmhita
(BS 1.9) eine Dreiteilung von Jyotihsastra in Tantrasastra, Horasastra und

liegen wiirde, bliebe Kane’s Quintessenz der grundsétzlichen Marginalitdt der Planeten
im vedischen Kontext bestehen. Vgl. hierzu auch die entsprechenden Hinweise in Inde
classique (RENOU & FILLIOZAT, 1985b, 319).

2L Jyotisa leitet sich ab von der Wurzel jyut- ('leuchten’, ’erhellen’; ’glinzen’), die sich
zur Bildung von Nomina und Komposita als sehr produktiv erweist; vgl. die Erlduterun-
gen bei MONIER-WILLIAMS (1993), APTE (1992) und MAYRHOFER (1980). jyotis ("Licht’
oder 'Lichtwesen’) meint die Himmelskorper generell, wird aber auch zur ausschliesslichen
Bezeichnung von Sonne und/bzw. Mond(licht) verwendet.

22 In dieser und den folgenden Ausfithrungen zu Jyotisa orientiere ich mich insbesondere
an David Pingree’s Jyotihsastra (PINGREE, 1981), Stephen Markels Uberblick (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 Dharmasastra.
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AngaviniScayasastra, wobei er Samhita als Oberbegriff verwendet. In spéte-
ren Jyotisa-Texten ist die Rede von fiinf Wissensbereichen (parnicaskandha)
der Astralwissenschaften: hora, ganita, samhita, keraliya (Stundenhoroskopie,
vergleichbar mit prasna) und $akuna (Divination).?® David Pingree (1981)
geht in seiner minutiosen Auflistung und historischen Einordnung von Tex-
ten in Verbindung mit Beobachtung, Berechnung und Deutung von Him-
melsphdnomenen durch die Jahrhunderte nach einer Unterteilung vor, wel-
che sich an inhaltliche Kriterien orientiert. Am Anfang, auch zeitlich, stehen
demnach die 5ulbasﬂtm—s, Texte, die sich mit der mathematisch exakten Kon-
struktion des vedischen Opferaltars befassen. Die néchste 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 giinstiger Phasen (muhurta) fir die Verrichtung bedeutsamer
Tétigkeiten sowie fiir die Durchfiihrung von Ritualen. Eine weitere Kategorie
bilden die 'Befragungen’ (prasna); 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 naksatra-sin den siidasiatischen Astral-
wissenschaften eine zentrale Rolle. Diese Gruppe von 27 oder 28 Sternen und
Sternbildern, welche den Mondphasen des Mondmonats zugeordnet sind, er-
hielten schon frith gottlichen Status, wie einige Textstellen im Rgveda be-
legen.?* Der wohl ilteste explizit astronomische Text ist der Lagadha zu-
geschriebene Jyotisavedanga (’Anhang zum Veda betreffend Jyotisa’), um
400 bis 100 vor unserer Zeitrechnung angesetzt. Hier tauchen weder die fiinf
Planeten noch der Tierkreis auf, es werden indes ausfiithrlich Mondphasen
und Sonnenbahn diskutiert, die im Bezug auf die Festlegung eines giinstigen
Zeitpunktes fiir das Opfer und dessen raumliche Orientierung relevant waren.

23 Zitiert in ASK.

24 Fiir Beispiele und Erlduterungen siehe Kane V, 495-510, insbes. 495-96. TURSTIG
(1980, 13—45) gibt eine detaillierte Aufstellung der geldufigen 27 naksatra-s als Mondsta-
tionen mit Namen, zugehorigen Sternbildern und jeweiligen Eigenschaften sowie spezifi-
schen Zuordnungen. In buddhistischen Quellen sind in der Regel 28 naksatra-s genannt,
und auch fiir astrologische Berechnungen wird Abhijit als 28. naksatra unterschiedlich in
die Gruppe aufgenommen; das Kriterium der Teilbarkeit der Zahlen 28 bzw. 27 durch 7
bzw. 9 ist in astrologischen Kontexten ausschlaggebend fiir den Einschluss von Abhijit,
einem zwischen Uttarasadha und Sravana eingeschobenen Sternbild (siehe Exkurs I).
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Gargyasamhita, um den Beginn unserer Zeitrechnung, nennt geméss Yano
als vielleicht friithester {iberlieferter Text die neun graha-s zwar in ungewohn-
licher Reihenfolge, aber vollzdhlig. Dieser Lehrtext in 62 anga-s ('Glieder’,
Kapitel) bespricht ausschliesslich astrologisch-divinatorische Praktiken und
gibt einen breit gefacherten Einblick in Themenbereiche, wie sie auch spéter
fiir astronomisch-astrologische Fachtexte relevant bleiben. Die inhaltlichen
Eckpunkte:2®

Kapitel Inhalte
1-3 zum Mond; Berechnungen und astrologische Auslegungen
4-12 Bewegungen der Himmelskdrper (in dieser Reihenfolge): Rahu, Brhaspati, Sukra,

Ketu-s (von Pingree mit ’Kometen’ iibersetzt), Sani, Mangala, Budha, Strya; dazu
Agastya (Canopus)

13-16 Kreis (cakra) der Himmelsrichtungen, Kreisldufe des Wildes, der Hunde und des Win-
des (vata)

17-19 die drei vidya-s des (Haus)baus (vastu), der Korperglieder (ariga) und der Kridhen
(vayasa)

20-22 Aussagen zum Mond in Konjunktion mit einzelnen naksatra-s

23 naksatra-s und geographische Entsprechungen

24 Mittel der Regenprognostik

25-31 Planeten und ihre (astrologischen) Einflussbereiche (koda);

Planetare Konstellationen (Konjunktionen — samagama, Konfliktfelder — yuddha, Tri-
gone — $rngataka)

32-34 Omina beziiglich kriegerischer Aktionen

35-36 Erdbezogene Aussagen

37-38 Rituale, insbesondere Feueropfer und $anti-Riten

39 Bose Omina beziiglich geographischer Gebiete

40 Das "Handbuch zum Wiegen’ (tulakosa)

41 Yugapurana — historische Prophetie zu Zeitaltern, Aufstieg und Fall des Universums
(bekannter, oft selbstéindig editierter Text)

42-61 eine Fiille von Omina, u. a. beziiglich Végeln und anderen Tieren, Frauen, Wolken-

bildern, Wasser, Meteoren, Stiirmen, Erdbeben, Lichterscheinungen und Lichthéfen
von Himmelskoérpern (parivesa), Omina der Ddmmerung (samdhya)

62 Beschreibung des naksatra-purusa (Analogie der naksatra-s mit dem ’kosmischen
Menschen’)
Anhang Zeittafel zu verschiedenen wundersamen Erscheinungen

Bemerkenswert an dieser Auflistung sind die Ausfithrungen zum naksatra-
purusa, worin sich ein Konzept einer organisch harmonierenden Ganzheit
ausdriickt, welches in spéteren Darstellungen analog auf die Navagraha als
navagraha-purusa ibertragen wurde.?® Pingree schreibt diesem Text, der

25 Vgl. die ausfiihrliche Auflistung der Inhalte bei PINGREE (1981, 69-71).

26 Fiir eine Abbildung des naksatrapurusa siche SIVAPRIYANANDA (1990, Abb. 7); nebst
dem Konzept des naksatra-purusa finden sich diejenigen des rasi-purusa und des graha-
purusa, wobei den Korperteilen die Tierkreiszeichen bzw. die graha-s zugeordnet werden
(SIVAPRIYANANDA, 1990, Abb. 10 und 11); das Konzept, wonach den einzelnen Kérpertei-
len die Planeten, lunaren Konstellationen oder Tierkreiszeichen zugeordnet werden, wurde
in medizinischen Kontexten hinsichtlich einer sich auf die Astrologie stiitzenden Diagnose
relevant. Thre Organisation als menschihnlicher Koérper betont, nebst anderen Assozia-
tionen, ihr organisches Zusammenwirken, ihre in sich geschlossene Ganzheit als Gruppe;
sie stellen spezifische Ausprigungen 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 Ubersetzung vorliegt, massgeblichen Einfluss auf
spéteres Material zu (PINGREE, 1981, 71).

Ein von Yavanajataka verfasstes Lehrgedicht aus dem dritten Jahrhundert
verweist auf ein griechisch-astrologisches Dokument, das im zweiten Jahrhun-
dert von Yavanesvara ins Sanskrit iibersetzt worden war und die Tkonographie
von Sonne und Mond sowie den fiinf eigentlichen Planeten beschreibt. In dem
Ende des fiinften Jahrhunderts datierten Aryabhatiya, einem Werk zu Astro-
nomie und Mathematik, sind die Planeten geméss ihrer zunehmenden Distanz
zur Erde aufgelistet, ohne Hinweise zur Ikonographie. Die Mondknoten blei-
ben unerwiahnt (PINGREE, 1981, 18-19). In Paitamahasiddhanta, einem zwi-
schen 400 und 450 datierten astronomisch-mathematischen Text, findet nebst
den eigentlichen Planeten auch Rahu, nicht aber Ketu Erwédhnung in einer
Diskussion um den Durchmesser des Erdschattens in Relation zum Mond.?”

In der Pancasiddhantika fasst Varahamihira, Hofastrologe bei Konig Ya-
sodharman in Ujjain (anfangs 6. Jh.), funf frithere Siddhanta-Texte iiber ma-
thematische Astronomie zusammen, von denen vier verschollen sind (PINGREE,
1981, 32).%® Die fiinf eigentlichen Planeten sind in die astronomischen Be-
rechnungen eingeschlossen, nicht aber Rahu und Ketu. Auch in Brhajjataka
und Laghujataka, beides Werke zur Erstellung und astrologischen Auslegung
von Geburtshoroskopen, finden die Mondknoten keine Beachtung. In der Yo-
gayatra listet Varahmihira die irdischen Geburtsorte der einzelnen Planeten
auf, welche im heutigen Indien und Pakistan gelegene zeitgenossische Konig-
reiche bezeichnen.? Zudem werden die acht graha-s (ohne Ketu) mit den acht
Himmelsrichtungen und den entsprechenden Wiéchtergottheiten (dikpala) as-

viduums iibertragen lassen. In Brhatparasarahorasastra 5.2 zeichnet sich die Erscheinung
Visnus als kalarapa ("Verkorperung von Zeit’) iiber die ragi-s als seine Korperglieder aus
(GANSTEN, 2003, 63nl). Anderswo, etwa im SP, wird Siva in seiner weltimmanenten Form
mit dem Sonnengott identifiziert, und die weiteren graha-s erscheinen im ersten Kreis
seines mandala. Die Organisation astrologischer Einheiten in einem (gottlichen) Korper
findet sich demnach auch im Zusammenhang mit der Wirkmacht von héchsten Gottheiten,
insbesondere in Betonung ihres Bezuges zu zyklisch-limitierender Zeit.

2T7Zu dem in das zweite Buch des Visnudharmottarapurana integrierten
Paitamahasiddhanta siehe ausfithrlicher MARKEL (1995, 142).

28 Einzig Saurasiddhanta (auch Suryasiddhanta genannt) ist noch in originaler Fassung
greifbar (PINGREE, 1981, insbes. 32-40). Fiir zwei der Siddhanta-Werke wird ein medi-
terraner Ursprung vermutet, eventuell mit indischen Erweiterungen; vgl. hierzu RENOU
& FILLIOZAT (1985a, 179-87). Zusitzlich zu den Karana-s und Siddhanta-s nennt PIN-
GREE (1981, 13-14) als dritte astronomisch-mathematische Textgattung die Kosthaka-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 avahana-mantra-s integriert; vgl. App. II, (d1).
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soziiert.>® In der Brhatsamhita, wohl seinem Spétwerk, setzt Varahamihira
je ein Kapitel (BS 1.3-1.11) fiir alle neun graha-s an den Anfang, eingelei-
tet durch die Beschreibung wiinschbarer Qualifikationen eines Astrologen.
Offensichtlich gehort dieser Text in einen Zeitraum, da sich die Navagraha
noch nicht als feste Gruppe konfiguriert haben, denn in den Besprechungen
der Horoskope finden Rahu und Ketu keine Erwidhnung, sie erscheinen auch
nicht im Kapitel iiber Tempel-Tkonographie.

Knapp hundert Jahre spéter verfasste Brahmagupta zwei heute noch re-
levante Texte, Brahmasphutasiddhanta und Khandakhadyaka; er vermerkt
die acht graha-s, ohne Ketu zu erwiihnen (MARKEL, 1995, 149-50).3! Im
siebten bis achten Jahrhundert entstand Parasara’s Brhatparasarahora, ein
Kompendium divinatorischer Astrologie. Die graha-s spielen durch den gan-
zen Text hindurch eine wichtige Rolle, und alle neun werden in der spéter
iiblichen Reihenfolge beriicksichtigt, zudem in ihrer Ikonographie beschrie-
ben. Ein ungewdhnliches Detail bietet dieser Text insofern, als er den Mond
in weiblicher Form beschreibt, was fiir den indischen Kulturraum — im Ge-
gensatz zu islamischen oder westlichen Traditionen — aussergewohnlich ist.3?
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 Jyotisa-Texten auf,®® einige, so
z. B. Sﬁpati’s Jyotisaratnamala, erwédhnen die adhidevata und pratyadhide-
vata,* vahana ("Fahrzeug’) und Farben der graha-s, zum Teil ergéinzt durch
weitere, ihnen assoziierte und in ihren Ritualen relevante Materialien.*® Da-

30 Die Krieger fiihrten die Wichtergottheiten 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 Fiir eine Skizze der in diesen astralwissenschaftlich einflussreichen Werken behandelten
Themen siche PINGREE (1981, 21-22).

32 Vgl. hierzu STONE (1981, 70-76). Die ikonographischen Darstellungen der Navagraha
zeigen diese durchwegs als mannliche Figuren. Die astrologischen Texte dagegen nehmen,
unter Beibehaltung des Maskulinums im Namen, unterschiedliche Geschlechtszuschreibun-
gen vor. Gemiiss BJ 2.6a sind Stirya, Mangala und Guru ménnlich, Candra und Sukra weib-
lich, Sani und Budha schliesslich gelten als Hermaphroditen (napumsaka): budhasuryasutau
napumsakakhyau Sasisukrau yuvatr narasca sesah. Neuere Texte sind sich nicht immer ei-
nig, doch gelten in der Regel Candra und Sukra beziiglich ihre Wesensziige wiederholt als
weiblich, Rahu und Ketu werden mit Budha, z. T. auch Sani, als aligraha ("Zwitter’ oder
"Eunuch’) kategorisiert.

33 Pingree nennt explizit Yavanajataka 76, 66 und 77.1 sowie Brhadyatra 18, wo ein gra-
hayajnia skizziert ist (PINGREE, 1981, 108). Verweise auf Rituale fiinden sich ausschliesslich
in einigen weiteren yatra-Texten (pers. Korr. mit David Pingree).

34 Jedem graha wird bis heute in den Manualen der hinduistischen Traditionen je eine
adhidevata und eine pratyadhidevata zugeordnet, denen eine spezifische Affinitdt 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 smarta-Literatur und in tantrischen Texten.

Belege in den Purana-s des circa dritten bis zehnten Jahrhunderts spie-
geln die zogerliche Formierung der Navagraha, mit Schritten iiber sieben oder
acht planetare Gottheiten.?® In Markandeyapurana, einem der frithesten Wer-
ke dieser Gattung, finden sich mehrere graha-Abschnitte.?” In Visnupurana,
2.7-12 sind die Himmelswagen, auf denen die neun ihre kosmischen Bahnen
befahren, vermerkt (ViP 2.8 und 2.12); ihre Aufzdhlung folgt der astronomi-
schen Ordnung, in zunehmendem Abstand von der Erde.?® Gleiches gilt gene-
rell auch fiir Vayu- und Brahmandapurana.?® Das im beginnenden sechsten
Jahrhundert datierte Bhagavatapurana ordnet die neun graha-s in kosmo-
graphische Beschreibungen ein (BhagP 5.22, 5-16). In Matsyapurana (3. bis
4. Jh.) finden sich sowohl Details zur Ikonographie (MaP 94.1-9) als auch zum
Ritualvollzug (MaP 93.1-161).%° MaP 128.1-84 gibt ferner kosmograpische
Beschreibungen zu den Himmelskoérpern einschliesslich der Planeten, wobei
Ketu fehlt. Agnipurana beinhaltet eine Reihe von graha-bezogenen Passa-
gen, welche zum Teil aus Agama-Texten kopiert sind.*' Das im sechsten bis
siebten Jahrhundert datierte Visnudharmottarapurana, ein in den lokalen
Handbiichern haufig genannter Text, enthélt im ersten Teil ausfiihrliche An-
gaben zu Jyotisa-bezogenen Themen (VdhP 1.82-106). Dazu gehoren die Be-
ziehungen zwischen Himmelskoérpern und Gottheiten, Jyotisa-Fachbereiche,
Formen der Verehrung und Durchfithrung von Opfern fiir die graha-s, kosmo-
graphische Beschreibungen, astronomische Details und die Geburtsmythen
der graha-s; Rahu und Ketu erscheinen nur am Rande. Im dritten khanda, das
sich in einem Dialog zwischen Konig Vajra und dem Weisen Markandeya den
Kiinsten (Tempelarchitektur, Malerei und Bildhauerei) zuwendet, sind die
neun graha-s in ihren ikonographischen Details aufgefiithrt (VidhP 3.67-69).

36 Piir eine Ubersicht der wichtigen Purana-Passagen beziiglich der graha-s in Astrono-
mie, Mythologie und Ritual siehe unter ’planets’ bei DANGE (1989). Fiir eine Datierung
der hier besprochenen Texte sieche 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);
fiir astrologische Beziige 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 VayuP 1.51-53 bzw. Brahmandapurana 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 spiiteren Hinzufiigungen 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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Naradapurana weist mit 1311 Versen in drei Kapiteln (NaP 54-56) eine der
ausfiihrlichsten Besprechungen der verschiedenen Jyotisa-Gebiete auf, wobei
mehrere Passagen aus den Werken Varahamihira’s, von Bhaskara und aus
frithen Agama-s kopiert sind. Rahu erscheint hier als verursachender Démon
von Finsternissen (NaP 56.79-92), bei der astronomischen Begriindung der-
selben taucht er nicht auf (NaP 54.153-165). Ketu findet nur im Abschnitt
iiber Erscheinungen und Effekte von Kometen Erwéhnung, ohne Bezug zu
Rahu oder den Mondknoten (NaP 56.92-108).%% In den beiden Epen sind My-
then um Strya und Soma-Candra festgehalten, und sie erscheinen wiederholt
als komplementéres Paar. Die Navagraha nehmen dagegen nicht viel Raum
ein; sie werden vereinzelt als Gruppe genannt, namentliche Nennungen aller
neun fehlen dagegen.*3

Aus dem konsultierten Quellen und Kommentaren geht hervor, dass die
allméhliche Formierung der Neunergruppe zu einer geschlossenen Einheit,
wie sie bis heute Bestand hat, ins erste Jahrtausend unserer Zeitrechnung
zuriickgeht. Unter den frithen Aufzéhlungen der graha-s unterscheidet MAR-
KEL (1995, 131) drei Ordnungsprinzipien, welche sich an astrologischent,
astronomischen®® oder temporalen Kriterien orientieren. Bei allen stehen am
Anfang Sturya und Candra und am Schluss Rahu 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 iibertragen worden. So lassen sich die der Sonne und dem Mars zu-
geschriebenen Farben in der physischen Erscheinung dieser Himmelskorper
erkennen, oder die Eigenheit ihrer aus einer geozentrischen Sicht bestimmten
Laufbahn geht wie bei Saturn in ihren Charakter iiber.

Obschon die siidasiatischen 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) ausgefiihrte Textstelle.
Der Mythos von der Quirlung des Urozeans, in dessen Verlauf die Geschichte von Rahu
als dem Verursacher von Finsternissen integriert ist, erscheint in der frithesten Version in
Mbh 1.17-19 und 1.20-34.

44 Jedem graha wird ein charakteristisches Potential zugeschrieben, worauf die Auflistung
nach ubha ("gutartig’), gefolgt von asubha ('nicht-gutartig’) graha-s beruht (siehe Exkurs
D).

45 Die astronomische Ordnung orientiert sich an den zunehmenden Distanzen der graha-s
zur Erde: Budha, Sukm7 Mangala, Brhaspati, Sani.
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Kontexten bis heute eine geschlossene Einheit bildet. Hierfiir kénnen mehrere
Griinde angefiithrt werden. Die indische Astrologie baut schwerpunktméssig
auf einem System von Relationen auf, welche die Grundkomponenten des
Almanach — naksatra, tithi, vara, yoga, karana — und die Navagraha rechne-
risch untereinander verbinden, wobei in einigen der grundlegenden Bezugs-
systeme ausschliesslich die sieben graha-s ohne Rahu und Ketu beriicksich-
tigt sind.*® Die spiter entdeckten Planeten sind in einigen neueren astrolo-
gischen Publikationen auf dem indischen Biichermarkt in die interpretativen
Systeme integriert worden. In Nepal wurde bislang davon aus verschiedenen
Griinden weitgehend abgesehen. Deren Einfluss wird aufgrund ihrer grossen
Distanz zur Erde von lokalen Astrologen als vernachlissighar erachtet.” Zu-
dem spricht der dieser Neunheit grundgelegte Ausdruck von Ganzheit aus
konzeptuellen Griinden gegen eine Erweiterung.*® Damit verbunden ergibt
sich ein drittes Argument gegen eine Erweiterung; die symmetrische Qualitét
der Zahl Neun, alternativ der Acht, welche bei rituell-materiellen Umsetzun-
gen in mandala-s und beziiglich einer Assoziation der graha-s mit anderen
Neuner- oder Achtergruppen von Gottheiten oder mit den Himmelsrichtun-
gen vielfaltig umgesetzt ist.

5.3 Mythologien der graha-s

Die neun graha-s brachten je eine eigenstidndige, mythologische Vorgeschichte
und dadurch ein je spezifisches Gepréige in die Neunergruppe mit ein. Alle
treten sie ausserhalb eines explizit astrologischen Kontextes zum Teil schon

46 Dies trifft beziiglich einer Zuordnung zu den Wochentagen zu, aber auch unter den
planetaren Herrschern iiber die zwolf Tierkreiszeichen treten die Mondknoten nicht auf
(siehe Exkurs I).

47 Dagegen hat die jiingere 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 hochste, vollkommene Zahl erklirt.
Uber die acht kardinalen Richtungen einschliesslich der Mitte umfasst sie den gesamten
Kosmos und legt gleichzeitig ein Grundschema zweidimensional projizierter Ordnung dar.
Als Produkt der gottlichen Drei schliesst sie die in Brahma, Visnu und Siva personifi-
zierte Schopfung, Erhaltung und Zerstérung ein, oder aber die drei guna-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 auspizioser Zahlen fiir die Anzahl an Feueropfe-
rungen, die Wiederholungen von rezitativen Texten oder mantra-s etc.; als Zahlhilfe dient
regelméissig die japamala, die in der Regel aus 108 oder 54 Einheiten besteht. Vgl. zur Zahl
9 VAJRACARYA (1972, 56-60).
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in den vedischen, sicher aber in den erzihlerischen Quellen auf.*® Am aus-
gepréigtesten und facettenreichsten ist die von der Neunergruppe losgeloste
Existenz der Sonne und des Mondes, welche wie kaum andere Gottheiten
in allen moglichen Kontexten mythologischer, philosophischer und ritueller
Natur einzeln oder als komplementéres Paar auftreten.

Strya gehorte in vedischer Zeit zu den Hochgottern, zusammen mit eben-
falls schon vergottlichten elementaren Méchten wie dem Feuer als Agni, dem
Wasser als Varuna oder dem Wind als Vayu. Das vedische Bild der Sonne
erweist sich als dusserst facettenreich. So wird Surya als Schopfergott dar-
gestellt, er gehort zu den acht Wichtergottheiten der Himmelsrichtungen,
ist das Auge der Gotter, wirkt als Lebensspender und Zerstorer, bezeichnet
den Ort der erlésten Seelen und der Gotter schlechthin.’® Um Sirya bilde-
ten sich in unterschiedlichen Gegenden Indiens und in Nepal ausgeprégte
Kulte, wie sowohl Textzeugnisse als auch die zum Teil bis heute erhaltenen
Sonnentempel und ikonographischen Darstellungen belegen.”® Obschon von
den aufkommenden Kulten um Siva und Visnu allmé&hlich absorbiert, besetz-
te Surya, unabhéngig von spezifischen Ausprigungen, weiterhin eine "Meta-
Position’ in der Denk- und Lebenswelt der Hindu-Traditionen. Stuirya gehort,
zusammen mit Devi, Siva, Visnu und Ganesa zu den Pancayatanadevata, die
in den Hausschreinen bis heute téiglich verehrt werden.’? Ein Ausdruck davon
ist ferner das gayatri-mantra®®, welches als Teil der téglich zu vollziehenden
sandhya-Rituale meditiert wird.>*

49 Eine Auswahl von Mythen zu den einzelnen graha-s hat MANT (1975) nachgezeichnet;
vgl. auch MARKEL (1995, 19-68). Zu Textstellen in wichtigen Purana-s siehe DIKSHITAR
(1955). Zu Sani sieche auch KNIPE (1995).

50 Zu sonnenhaften Gottheiten in vedischen Quellen siehe die Eintréige insbesondere zu
Mitra, Savitr, Surya und Aditi bzw. Aditya-s in MACDONELL (1995). Zu Aditya bzw. den
Aditya-s in vedischen Quellen siche SAXENA (1992), zu den rgvedischen Gottheiten mit
sonnenhaften Ziigen wie Mitra, Savitr, Siirya, Aditi und den Aditya-s OBERLIES (1998,
insbes. Kap. 1.6 und 2.4 bis 2.5).

51 Siehe z. B. die Dissertation von Deborah Thiagarajan beziiglich der Sonnenverehrung
in Siidindien (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
Tkonographie in Nepal siehe einfithrend SLUSSER (1982, 264-265), ferner die in Nepali ver-
fassten Aufsitze von Mohanprasad Acarya (ACARYA, 1992), Hariram Jost (JoS$T, 1983)
und Tarananda Misra (MI1SRA, 1972).

52 Dies trifft auch fiir die ParT und die RajT des Kathmandutales zu.

53 gayatri-mantra-s existieren in verschiedenen Varianten, auch fiir andere Gottheiten.
Das in RV 10.62.3 verzeichnete gayatri-mantra stellt deren Urform dar und wird bis heute
quer durch die Denominationen von Brahmanen téglich rezitiert.

54 Teil des allmorgentlichen sandhya ist ferner sarya-argha, das Offerieren von Wasser
an die aufgehende Sonne. Eine modifizierte Form von surya-argha steht auch am Anfang
Newar-buddhistischer Rituale.
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In aktuellen hinduistischen Ritualkontexten erscheint Surya in unter-
schiedlichen Gruppierungen, so in der Dreiheit Agni—Vayu—Surya, welche mit
den mahavyahrti-s bhur-bhuva-svah ('Erde-Zwischenreich-Himmel’) identifi-
ziert wird, in der Dreiheit Agni-Candra—Surya oder in der Form der Dva-
dasaditya-s.

Einen kontroversen Fall beziiglich frither Vergottlichung stellt der Mond
dar. Der Begriff soma, wie er spéter als Synonym fiir den Mond verwen-
det wird, ist im Rgveda eine der Bezeichnungen fiir das gottliche Elixir der
Unsterblichkeit, amrta, welches die Gotter und Damonen dereinst mit ver-
einten Kréften aus dem Urozean quirlten. Eine ganze Hymnensammlung, der
neunte Liederkreis des Rgveda, ist dem Lobpreis des gottlichen Soma gewid-
met, jedoch ohne explizite Gleichsetzung mit dem Mond. Dieser findet zwar
Erwdhnung, etwa im Bezug auf sein ewig-zyklisches Schwinden und allmé&hli-
ches Wiedererscheinen (vgl. RV 10.85.19), doch kann daraus nicht auf eine
frithvedische Vergottlichung geschlossen werden.®® So wird dem altvedischen
Indien zwar ein elaborierter Sonnenkult zugesprochen, nicht jedoch und auch
nicht spéter ein entsprechendes Pendant mit dem Mond im Zentrum.%¢ Der
Mond besetzt in spiteren Texten unzweifelhaft eine unabhéngige Rolle als
Gottheit. Er erscheint in der Dreiheit von Indra-Mond-Feuer oder Feuer—
Sonne-Mond, gehort regelméssig zu den acht bzw. zehn Beschiitzern der Him-
melsrichtungen (dikpala) oder zu den fiinf Wéchtern der Welten (lokapala). Ex
ist eigensténdiger Herrscher eines kosmologisch und auch kosmographisch de-
finierten Bereiches (candraloka), der beziiglich Tod und Wiedergeburt einen
wichtigen Platz einnimmt.?” Er wird zum Herr {iber die Wasser, iiber die Ve-
getation und insbesondere iiber medizinische Pflanzen (Skt. ausadhi), welche
eine wichtige Komponente ayurvedischer Gesundheitslehre darstellen. Vom
vedischen Nektar der Unsterblichkeit, soma, iibernimmt er nicht nur den Na-

%5 Siehe GONDA (1985, 38-70) fiir eine ausfiihrliche Diskussion; nach Gonda sind es
vielmehr die Attribute denn die frithen konkreten Textzusammenhénge, welche auf eine
allméhliche Verschmelzung von soma als Elixir der Unsterblichkeit bzw. bevorzugte Nah-
rung der vedischen Gotter und Candra-Soma als Mondgottheit — deren Sichelgestalt auch
als Trinkgefiiss fiir die Gotter diente — hinfiihrte. Zu Soma im Rgveda siehe (GELDNER,
1951, 3. Teil, 1-9) sowie den ersten Band der von Thomas Oberlies vorgelegten Studie
zur Religion des Rgveda (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 frithen Kulturen, von denen wir Kenntnis haben, eine zentrale Gottheit
darstellte, an Bedeutungsschwere vergleichbar mit der Sonne. Dikshitar vertritt denn auch
die Uberzeugung, dass es in Indien schon sehr friih eine intensive kultische Verehrung der
Mondgottheit gegeben habe (NAGASWAMY, 1997, 131-133); vgl. hierzu auch JosHI (1978,
142-159, insbes. 145).

57 Vgl. BAU 6.2 oder ChU 5.10.
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men, sondern auch einige Attribute. Verschiedene Rollen kommen ihm im
ewigen 'Spiel’ der Gétter zu, wie es die mythischen Erzéhlungen insbesonde-
re der Purana-s und der zwei grossen Heldenepen schildern.’® Seine gottli-
chen Attribute und Charakteristika bleiben gepréigt von seinen wechselnden,
zyklisch sich wiederholenden Erscheinungsformen als Nachtgestirn am Him-
mel und seinen konkret beobachtbaren Einfliissen einerseits und andererseits
seiner vedischen Konnotation mit der substanzhaft als Soma gepriesenen Un-
sterblichkeit.’® Candra-Soma erscheint in rituellen Kontexten als Herrscher
iiber die naksatra-s, als Glied der vedischen Dreiheit Indra—Agni-Soma, als
einer der zehn dikpala-s oder als einer der acht Vasu-s.

Verweise auf die Existenz der eigentlichen fiinf planetaren Gottheiten in
den ersten drei Veden mogen zwar vermutet werden, lassen sich aber nicht
eindeutig belegen.®® Es darf deshalb bezweifelt werden, dass in einer Epoche
noch vor dem Atharvaveda den Planeten grundsétzlich besondere Beachtung
geschenkt wurde. Bei Brhaspati-Brahmanaspati klingt insbesondere seine ve-
dische Existenz als Gotter-Lehrer und Uberbringer der (rituell wirkkriftigen)
Sprache bzw. der Opferformeln nach, und auch Sukra tritt schon in den ve-
dischen Hymnen auf, und wird in seiner Funktion als Lehrer der daitya-s
mit Brhaspati als dem Lehrer der deva-s kontrastiert. Die vergottlichten Er-
scheinungen der fiinf eigentlichen Planeten erlangten auch spéter keine her-
ausragende Bedeutung als Gottheiten ausserhalb astronomisch-astrologischer
Kontexte, losgelost von der Gruppe der Navagraha.®! Mangala steht in den
Mythen in enger Bezichung zu Skanda-Kumara-Kartikeya, dem einen der
beiden Sohne von Siva und Parvati, der als Krieger und ewiger Jiingling
in die Mythen einging. Budha weist keine ausgeprigte Existenz ausserhalb
der graha-s auf. Er tritt als Candra’s und Tara’s Sohn auf im Mythos der
Entfithrung und Schwingerung von Tara, Brhaspati’s Frau, durch den Mond-

%8 Zu Passagen in den Purana-s sieche bei DANGE (1989) unter 'moon’ bzw. bei MANI
(1975) unter 'Candra’.

%9 Einige der zentralen Mythen gibt DANIELOU (1991, 98-101) wieder, zusammen mit
zahlreichen Quellenangaben aus dem Mahabharata und den Purana-s. Vgl. auch LIEBERT
(1986, 55-57) und KIRFEL (1920, 30-33, 137-138).

60 Als Beispiel erwiihnt Yano RV 10.123.1 (ayam venas codayat ¢ ), wo vena mit Venus
gleichgesetzt wird (YaNo, 1998). Fiir 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 RV 4.50.4, wo Brhaspati als Herr iiber die Gotter
besungen ist, wird eine schon bestehende Assoziation mit dem gleichnamigen Planeten
postuliert, zumal Jupiter spiiter diesen Namen und Titel beibehilt (JosHI, 1978, 21-42).

61 DANGE (1989) gibt einen Uberblick iiber Mythen um Sukra und Brhaspati. Siehe
hierzu auch MANI (1975), ferner den ersten Band von S.K. Ramachandra Rao’s Navagra-
hakosha (Rao, 1995).
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gott. Sani oder Sanaiécara, der 'Langsam-Wandelnde’, wird in den Mythen
als Sohn des Sonnengottes und der ’Schattengottin’ (Chaya) eingefiihrt, zu-
dem wiederholt mit dem Todesgott Yama identifiziert oder als dessen Sohn
dargestellt, worin sich sein dunkler, bedrohlicher oft antagonistischer Cha-
rakter begriindet. Sani hat in der volkstiimlichen Auffassung auch in Nepal
den Ruf des gefiirchtetsten aller graha-s, doch werden im selben Zuge auch
Rahu ferner Ketu oder Mangala genannt.

Rahu und Ketu bezeichnen keine physikalischen Gestirne, sondern die
beiden astronomisch definierten Schnittpunkte von Ekliptik und Mondbahn,
die sich immer diametral gegeniiberstehen.%? Sie sind riickliufig, bewegen sich
also auf der kreisférmigen Mondbahn in der dem Mond entgegengesetzten
Richtung (um ca. 19 Grad pro Jahr). Fiir einen vollstéindigen Umlauf durch
den Tierkreis benotigen sie ca. 181/2 Jahre.

In Siidasien haben die allméhlich mit den Mondknoten identifizierten zwei
chayagraha-s (’Schattenplaneten’) eine je eigene mythologische Vorgeschich-
te, welche in ihre Charaktere als Planetengotter einfloss. Der démonenhaf-
te Rahu als Verursacher der Sonnen- und Mondfinsternisse, als der er im
Mahabharata und in den Purana-s wiederholt vorkommt, tritt in Atharvave-
da 19.9.19 und in der Chandogya-Upanisad 8.13b erstmals in dieser Funktion
auf.%® Rahu hat demnach in der berithmten Legende von der Quirlung des
Milchozeans eine Rolle als Schelmendédmon, der sich in die Reihe der Gotter
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 Goéttern verpetzen. Visnu in seinem Zorn kopft den ertappten
Rahu kurzerhand. Da der Trunk aber schon seine Kehle befeuchtet hatte,
blieb Rahu’s Kopf unsterblich. Seither jagt er in seinem Groll auf Sturya 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
fiir lange, denn Rahu hat keinen Kérper und also auch keinen Magen mehr,
sodass Sonne und Mond ihm alsbald wieder unbeschadet entwischen.%4

52 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 Ausfiihrlichere Darstellungen von Rahu ausserhalb der Navagraha bzw. der Astrologie
liefern MARKEL (1995, 55ff.) und STONE (1981, 25ff.).

64 Eine alternative, vorastronomische Erklirung von Finsternissen wird in Saurasamhita
1.23 versucht; demnach zieht Rahu 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 1.198.28 zitiert).

Weitere mythologische Kontexte, in denen Rahu — in aller Regel als Ddmon — auftritt,
erlangten kaum Bedeutung. Vgl. etwa Bhagavatapurana 8.21.19, wo Rahu als einer der
Déamonen am Rande der Erzdhlung von Visnu-Trivikrama auftritt.
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Die seit der Brhatsamhita etablierte Indentifizierung von Rahu mit dem
aufsteigenden Mondknoten geht bis heute mit der mythischen Konzeption
von Rahu als Ddmon und Verschlinger von Sonne und Mond und dadurch
Verursacher von Finsternissen einher. Diese beiden Identitdten lassen sich
insofern ineinander iiberfithren, als die Mondknoten bei Finsternissen im-
mer auf der Sonne-Mond-Achse liegen, in diesen gefiirchteten Momenten der
ddmonische Rahu also zumindest in der Nihe ist.%® Varahamihira fiihrt in BS
5.8-12 die astronomischen Ursachen von Finsternissen aus, bekréftigt aber
gleichzeitig die rituelle Adresse an Rahu in solchen Momenten.% Nebst astro-
logisch begriindeten Ritualen an Rahu als einem der neun graha-s haben sich
bis heute in der Newar-Gemeinschaft rituelle Praktiken erhalten, welche ihn
in seiner ddmonischen Erscheinung als Verursacher von Finsternissen adres-
sieren.%7

Ketu als Begriff tritt schon friith auf, die Identifikation mit dem absteigen-
den Mondknoten ist indes eine spéte Erscheinung. Im Atharvaveda tritt ketu
in seiner Primérbedeutung als 'Licht’ oder "Lichtstrahl’ sowohl im Singular
als auch im Plural auf, hier als 'Komet’ oder allgemein als "Himmelslicht’
verstanden.%® Noch im zwolften Kapitel der Brhatsamhita wird ketu klar als
Bezeichnung fiir Kometen und andere Lichterscheinungen am Himmel, im
Atherbereich und auf der Erde verwendet.® Im Zusammenhang mit der Deu-

65 Die mythologische und die astronomische Seite von Rahu fiihrt BS 5.15 zusammen:
,Rahu’s Gegenwart wird beim Vorfall von Finsternissen erkannt und entsprechend wird er
verehrt. Rahu bezeichnet einen [den aufsteigenden] der beiden Mondknoten, astronomisch
errechnet aufgrund des siidlichen bzw. nérdlichen Kurses des Mondes.“ Hierauf folgt eine
ausfiihrliche Besprechung von Vorhersagen und Auswirkungen von Sonnen- und Mondfin-
sternissen (BS 5.16-98).

66 -Mogest du dich erfreuen am Empfang von Feueroblationen beim Vorfall von Fin-
sternissen — so lautet das Versprechen, welches Rahu von Brahma gewihrt wurde.> (BS
5.14)

57 Diese mittlerweile zum Teil aufgegebenen Praktiken, wie sie bei Finsternissen, aber
auch zu den Sonnenwenden stattfanden, zeugen von einer Assoziation der Dhyahla mit
Rahu, zudem von der Néhe zu Bhairava, der seinerseits auch bei rahudasa verehrt wird
(vgl. S. 324).

68 ketu ist in Bedeutungen wie 'Zeichen’ (Wahrzeichen, Abzeichen, Himmelszeichen),
"Lichtstrahl’, 'Banner’ (auch Bannertriiger oder Anfiihrer), ferner 'Standard’ oder 'Ideal’
belegt (NEGELEIN, 1928, 242); vgl. zu Ketu MARKEL (1995, 64-67), zusiitzliche Belegstel-
len nennt STONE (1981, 28-32).

69 Varahamihira definiert in BS 11.3-4: <Ketus sind dem Feuer #&hnliche, lichthafte Er-
scheinungen ohne die dem Feuer inhérente Eigenschaft des Konsumierens — der Glithwurm,
phosphoreszierende Reflexe auf Perlen, Edelsteinen und dergleichen (3)

Aetherische (antariksa) Ketus manifestieren sich an Flaggenstangen, Waffen, Geb#uden,
Béumen, 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 beziiglich
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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 rauchéhnlich, in ihrer Mehrzahl dédmonenhaft und unheilbringend — zen-
trale Bedeutung zu. Ausserhalb der Navagraha hat Ketu keine eigensténdige
Position als Gottheit erlangt. In einigen Versionen tritt er als Korper oder
Schwanz des Rahu im Zusammenhang mit dem Soma-Mythos und Rahu’s
Koépfung auf.”® Wahrscheinlich einer der frithesten Belege eines Auftretens
von Ketu zusammen mit Rahu findet sich in der Maitrayani-Upanisad, wo
sie mit Sani als Halbgotter bezeichnet werden.™

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 Purana-s elaborierten Mythen der einzelnen
graha-s erfiillen mehrere Funktionen.”™ Dazu gehort, nicht erklirbare Phino-
mene des jeweilig assoziierten Himmelskorpers einzuordnen und in einen
nachvollziehbaren Zusammenhang zu bringen. So ist etwa Sani so langsam,
weil ihn Yama, der Totengott, zum Kriippel gemacht hat; das Zu- und Ab-
nehmen von Candra ist dadurch bedingt, dass er, als gottliches Nektargefiss,
regelmiissig von Gottern und/oder Ahnenseelen leergetrunken und durch die
Sonnenstrahlen wieder aufgefiillt wird; Rahu verfolgt und — sobald er ihn er-
wischt — "verschlingt’ den Mond, weil es ihn nach amrta, der géttlichen Speise,
verlangt oder aber, weil er durch diesen bei den Géttern verpetzt worden war
etc. Einige der Planetengotter haben ihre mythologischen Attribute weniger
ihren Eigenheiten als Planeten denn der Einverleibung vedischer Gottheiten
zu verdanken. Dies gilt insbesondere fiir Surya, Brhaspati und Sukra.™

Die Mythen bestédtigen weiter eine familiale Einbindung der graha-s in
das gottliche Pantheon. So wurde Surya von Aditi geboren, und Sukra ist der
Sohn des Weisen Bhrgu. 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 beziiglich Aussehen, Standort, Herkunft und Auswirkungen auf die Menschen.
Ketu-s stammen demnach von den Planeten (inkl. Rahu) oder von Agni, Vayu, Prajapati,
Varuna und Yama ab.

70 Siehe die bei STONE (1981, 30-31) aufgefiihrten Zitate.

! Siehe die Diskussion relevanter Textstellen beziiglich dieses "Werdegangs’ von Rahu
und Ketu bei BILLARD (1971, 125-132).

™2 Fiir Verweise auf mythologische Kontexte der neun Himmelskorper siehe MANT (1975),
O’FLAHERTY (1975), WILKINS (1993) und DANIELOU (1991).

™3 Vgl. zu Siirya die entsprechenden Abschnitte bei MACDONELL & KEITH (1995, insbes.
30-32, 43-48, ferner 88-100), den Uberblick 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 Anastiya und Atri Candra’s
Eltern, oder er entsteigt dem von Gottern und Damonen gequirlten Milch-
ozean und bezaubert die Gotterwelt durch seinen Anblick. Candra wird zum
Gatten der naksatra-s, die als Daksa’s T6chter beschrieben sind. An anderer
Stelle entfithrt Candra die schone Tara, die Gemahlin des Brhaspati, und
aus dieser Verbindung resultiert Budha. Sani ist der Sohn des Strya oder des
Totengottes Yama. In seinen Hymnen wird Rahu als Sohn der Simhika, der
Gemahlin des Damonen Vipracitti, gepriesen, weniger héufig als Sohn des
Brhaspati.

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 puranischen Quellen zitiert werden, welche
die Verehrung der graha-s durch legendire Konige oder Gottheiten und die
dadurch erlangten positive Effekte beschreiben.

Die mythologischen Einbindungen der einzelnen graha-s fliessen iiber ihre
Epitheta in die Rituale ein.™ Die Epitheta nehmen nebst den mythologischen
Zuschreibungen auch die physischen Erscheinungen und damit verbundene
Eigenschaften der Himmelskorper, ferner ihre astrologischen Konnotationen
und ikonographischen Attribute auf.” In die Hymnen,”® aber auch in die
handlungsbegleitenden Formeln und meditativen Elemente der Rituale auf-
genommen, ermoglichen 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 Bediirfnis bestand, die Integration der
Navagraha in buddhistische Rituale zu legitimieren, bezeugt ein Mythos, wel-
cher von einer Begegnung der Navagraha-Gruppe mit Buddha-Sakyamuni

™ Fiir die gelsiufigsten Epitheta der neun graha-s siche App. IIL

75 Die von EILERS (1976) vorgelegte vergleichende Studie zu Sinn und Herkunft von
Planetennamen beriicksichtigt nebst Sanskrit eine Reihe klassisch-orientalischer Sprachen
und bringt die in vielen Féllen einsichtige Verbindung von Name und beobachtbaren oder
assozilerten Aspekten der Planeten sowie die Tendenz, die Planeten(-Gotter) mit spezi-
fischen Substanzen in Bezug zu setzen, in ihren kulturiibergreifenden und -spezifischen
Ausprigungen zum Ausdruck.

76 Die hinsichtlich Epitheta konzentrierteste Form von Hymnen stellen die namavali-
s ('Namenliste’, Namenrezitation) dar. Fiir Beispiele von namavali-s der graha-s siehe
JNANESVAR (1995). Fiir Surya wurden nebst astottara- auch sahasranamavali-s (108- bzw.
1000-Namen-Hymnen) gedichtet. Zur Vielnamigkeit hinduistischer Gottheiten und den me-
trisch komponierten Namensrezitationen als spezifischer Form der Verehrung siche WILKE
(2002a) und WILKE (2002b).
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berichtet.”” Demnach versammelten sich einstmals die Gétter um den ’voll-
kommen Erleuchteten’ (Samyaksambuddha), um seine Lehre zu horen und ihn
zu verehren. Nachdem sie alle in ihre eigenen Reiche zuriickgekehrt waren,
fanden sich am vierzehnten Tag der hellen Mondhilfte des Monats Asadha
die Navagraha zusammen mit den Sternen (,suryadi navagraha gananam
tarapisam sahita’) bei ihm ein, ehrten ihn und wandten sich dann an ihn mit
der Frage, warum sie denn von den Menschen nicht anderen Géttern gleich
geachtet und verehrt wiirden; es wiirde schlecht {iber sie gesprochen, wenn
sie den Menschen Leid verursachten, hingegen kéime nie ein Wort der Aner-
kennung oder Dankbarkeit, wenn sie ihnen Gutes zukommen lassen wiirden.
Buddha antwortet ihnen, dass genau dies die Aufgabe eines graha sei, sie
hétten den Menschen Gutes und Schlechtes zukommen zu lassen geméss der
diesen zustehenden Schicksalslast (karmabhoga); die graha-s sollten sich nicht
gramen, sondern diese ihre Aufgabe ihrer Bestimmung geméss erfiillen, und
es wiirde ihnen die Erlangung von Schutzkraft und der Status eines bodhi-
sattva als Belohnung zukommen.

Eine partielle Integrierung in die Abstammungslinien der fiinf Tathagata-s
kommt in den Formeln, welche grahadana im Rahmen von bhimaratharohana
(siche unter 8.2.3) begleiten, zum Ausdruck (siehe Exkurs III). Hierfiir finden
sich in frithen 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
beschrianktem Masse akzeptiert, ihr gar eine ’buddhistische Identitét’ verlie-
hen, die auf sehr niederer Stufe in der Damonen-Geister-Gotter-Hierarchie
angesiedelt ist, wie wir weiter unten sehen werden.

5.4 Textliche Grundlagen (Nava)graha-bezogenener Rituale
in den Hindu-Traditionen

Trotz ihrer Ndhe zu den Astralwissenschaften finden sich graha-bezogene
Rituale kaum in jyotisa-Quellen. Einzig einige yatra-Texte schliessen ritual-
bezogene Passagen ein, welche jedoch geméss David Pingree aus normativen
Texten kopiert wurden.”™ Die frithen Belege von Ritualen an die Navagraha,
in der medizinischen und ritualistischen Literatur bezeugen die Konzepti-

T Diese Erzihlung ist in der Newari-Einleitung der von Amoghavajra Vajracarya publi-
zierten Ausgabe des saptavara-patha wiedergegeben (VAJRACARYA, 1976, k—kh).

" In dem von Sphujidhvaja im Jahr 269/270 verfassten Javanajataka (77.1) wird das
Opfer an die Gottheiten der graha-s (devan grahanam) empfohlen (PINGREE, 1978),
Brhadyatra 18.1-24 und Yogayatra 6 geben je eine Beschreibung von grahayajna, ba-
sierend auf YajS (Kane V, 753).
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on der Navagraha als Verursacher von Leid, Ungliick und persoénlicher Not,
oder, falls nicht gebiihrend geehrt, als potentielle Storefriede einer jeglichen
verdienstvollen rituellen und anderen Aktivitdt. In diesem Sinne empfiehlt

VaiSS 4.14:

grahapujam puraskrtya sarvakarma samarabhed iti vijnayate /
<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:™

graha gavo narendrasca brahmanasca visesatah /

pujitah pujayantyete nirdahantyavamanitah //

<Die Eigenarten (visesatah) der Planetengotter sind (gleich den) Kiihen,
Prinzen und Brahmanen; wer sie ehrt, dem kommt durch sie Ehre zu,
wer sie vernachlissigt, der wird geschidigt®?.>

Obschon die rituelle Besénftigung der Navagraha eine nachvedische Erschei-
nung ist, wurden entsprechende Richtlinien nachtréglich in den vedischen
Textkorpus eingebunden.®' Navagraha-bezogene Passagen flossen allméhlich
in die unterschiedlichsten rituellen Kontexte ein, und sie beschridnken sich
in keiner Weise auf explizite Besénftigungsrituale (santikarma), sondern be-
zeugen eine unterschiedlich motivierte Integration der graha-s in die rituell
addressierten Gotter- oder Damonenzirkel.

Eine der frithesten Beschreibungen von grahasanti findet sich im dem
Atharvaveda zugeschriebenen Santikalpa.8? Das als adbhuta-mahasanti be-
zeichnete Feueropfer mit den Navagraha als Hauptgottheiten wir in dieser
Quelle als Modell eines Santihoma beschrieben. Seine Durchfithrung ver-
spricht die Zerstorung aller negativen Einfliisse von Seiten der graha-s und
die Erlangung von Wohlstand und Gliick. Bekriftigt wird dies durch einen
Mythos, wonach Indra dieses Feueropfer vollzogen habe, und sich dadurch

™ Derselbe Vers ist zitiert in Dagavidhahetunirupana (Seite 75, Zeile 17-18), einem im
14. bis 17. Jh. verfassten Text der visnuitischen Vaikhanasa-s (HUSKEN, 2003).

80 guamanita ist nicht nur als passive Meidung oder als ein Ubergehen beim Verteilen
konkreter oder virtueller Gaben, sondern als aktive Schiédigung und Erniedrigung zu ver-
stehen.

81 S0 z. B. der in der Varanasi-Ausgabe des ParGS als 1.19 eingefiigte Abschnitt zu
grahasanti (ANONYM, 1920, 18) oder die in Rgvidhana 2.58-59 aufgenommenen rituel-
len Massnahmen zum Schutz vor unheilvollen Planeteneinfliissen (BHAT, 1987, 227, 324).
Quellen-Kommentare stellen eine weitere Form der nachtréglichen Einbindung dar, wie der
Narayana-Kommentar zu SaGS 5.6,10-11 (Kane V, 730) oder der weiter unten ausgefiihrte
Gadadhara-Kommentar zu ParGS belegen.

82 Ich stiitze mich hier auf die englische Zusammenfassung bei MoDAK (1993, 125-130).
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von den ihn quélenden Ddmonen befreien konnte. Die von MODAK (1993,
125-130) wiedergegebene Beschreibung belegt eine erstaunliche Detailtreue
beziiglich graha-spezifischer Angaben, welche in spéteren Ausfiithrungen un-
terschiedlich aufgegriffen wurden. Die graha-s sind demnach im Osten des
Feueraltars zu plazieren, und fiir alle sind goldene Schirme, Sitze und Schuh-
bekleidung bereitzustellen. Thre Farben sind spezifiziert, zudem ein Metall,
bei einigen alternativ ein Duftholz oder eine Wurzel. Auf ihre Invokation folgt
eine elaborierte puja. Fiir die Opferungen sind neun Holzarten definiert, fiir
dana je spezifische Gaben, als Speise je ein gekochtes Reisgericht.®® Nebst den
Ausfithrungen im Santikalpa beziehen sich mehrere Textstellen in den dem
Atharvaveda zugehorigen Parisista-s auf die Verehrung bzw. Besédnftigung
der Navagraha und ebenso regelmiissig der naksatra-s.34

Die Grhyasutra-s, die Smrti-s und die Purana-s nehmen das Thema in un-
terschiedlich elaborierten Beschreibungen auf.®® YANO (1998, 9) listet Text-
stellen aus den Grhyasutra-s auf, welche Rituale fiir die Planetengottheiten
beschreiben; darunter sind Jaiminigrhyastitra 2.9, Baudhayanagrhyasesastitra
1.17, Hiraniyakesigrhyadesasiitra 1.3.10, Agnivesyagrhyastitra 2.5 und Vaikha-
nasagrhyastitra 4.13-14.%6 Eine diesbeziigliche Passage wurde ferner in Asvala-
yanagrhyaparisista 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.®” Anfangs sind die Charakteristika desjenigen Men-
schen beschrieben, der von den graha-s ins Reich des Totengottes geschickt
wird:5®

83 Im Santikalpa integrierte Elemente wie die die Opferungen einleitende Reichung des
paka-yajiia an I§ana stellen dagegen Elemente vedischer srauta-Opfer dar, die in spiteren
Abléufen des grahayajria fehlen.

84 MoDpAK (1993, 137n30) nennt beispielsweise AVPar 18b.2.9, AVPar 19.3, AVPar 24.1.2
und AVPar 70.9.3. Die rituelle Adresse der naksatra-s ist ihrer Struktur und Konzeption
nach schon in frithen Quellen derjenigen der graha-s sehr nahe, hat aber in spéteren, auf
dem Geburtshoroskop griindenden Ritualkontexten an Bedeutung verloren; die naksatra-s
wurden zunehmend unter die Verehrung von Candra als deren Fiihrer subsumiert.

85 Ein Zusammenschnitt graha-bezogener Rituale aus ausgewihlten Purana-s, Ge-
setzbiichern und Manualen findet sich in Dharmakosa; im dritten Teil des dritten Bandes
wird grahayajiah ein eigener Abschnitt gewidmet (JosHI, 1981, 1554-1639).

86 Gemiss Pingree sind die frithesten grahasanti-Passagen in den beiden letztgenannten,
im vierten bis fiinften Jahrhundert unserer Zeitrechnung verfassten Quellen verzeichnet
und also den Vaisnava-s Siidindiens zuzuschreiben (pers. Korr.).

87 JaiGS 2.9 ist weitgehend identisch mit Baudhayanagrhyapariista 1.15; zumal im Kom-
mentar von Srinivasa in keiner Weise erwihnt, kann geméss CALAND (1991, vii, xi) von
einer nachtriaglichen Erweiterung des JaiGS ausgegangen werden ; dasselbe vermutet Ca-
land beziiglich JaiGS 2.7, einem Abschnitt zu adbhutasanti.

88 In der Ubersetzung 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 gegeniiber,
in der Absicht, diese versohnlich zu stimmen. Es folgen die Beschreibung der
Farben fiir die einzelnen Planeten, die Vorbereitung des yantra und des Op-
ferfeuers, die Positionierung der neun graha-s, ihre Symbole, ihre Adhidevata,
ihre Ursprungsgebiete, die den einzelnen graha-s entsprechenden Pflanzentei-
le fiir das Opferfeuer, die weiteren dem Feuer zu iibergebenden Speisegaben,
die zu rezitierenden mantra-s (bzw. deren Anfiange), die Geschenke an die
Brahmanen. Die Beschreibung endet folgendermassen:%?

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.

ParGS erwéhnt die Navagraha nicht, doch nehmen einige der Kommen-
tare Rituale an die Navagraha auf, insbesondere Gadadhara kommt verschie-
dentlich auf sie zu sprechen; weitere santi-Rituale, darunter ein mulanaksatra-
ganti, werden im Kommentar zu ParGS 1.18 diskutiert (SRESTHA, 1929).%
Gadadhara ergénzt zu ParGS 1.19 einen Ritualablauf zum Geburtstag, mit
Verweis auf das Adityapurana (SRESTHA, 1929, 167-168).%! Im Laufe dieses
Rituals, welches im ersten Jahr monatlich am Geburts-tithi, ab dem zweiten
Lebensjahr jahrlich zu vollziehen ist, werden insbesondere die Navagraha,
ferner Janmadevata (siehe S. 275), Sastidevi und die Astaciranjivi verehrt.
Derselbe Kommentator fithrt zu ParGS 2.5 ein grahayajna aus (SRESTHA,
1929, 214-215). In der in Varanasi im Jahre 1920 publizierten Edition des
ParGS sind im ersten khanda drei als 1.19 bis 1.21 eingeordnete Abschnitte

89 In der Ubersetzung von CALAND (1991, 62).

9 Die von Ksemaraja Srikrsnadasa kompilierte, in Mumbai publizierte Ausgabe ver-
einigt die Kommentare (Skt. bhasya) von Karka, Jayarama, Harihara, Gadadhara und
Vi$vanatha (SRESTHA, 1929), die 1991 in Varanasi erstmals publizierte Ausgabe be-
schriankt sich auf Harihara- und Gadadhara-bhasya, wurde dagegen ergénzt mit einem
Hindi-Kommentar von JagadiSacandra Misra (TRIPATHI, 1991), eine weitere, 1920 in Va-
ranasi erschienene anonyme Edition ist ergdnzt mit dem sradha-snana-bhojana-kalpa des
Katyayanasttra (ANONYM, 1920). Eine Ubersetzung des ParGS liegt von OLDENBERG
(1997a) vor.

91 Gemiiss Divakara Acarya ist Gadadhara im 16.-17. Jh. zu datieren.
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ergiinzt, mit Verweis auf Katyayana;*? 1.19 schliesst mit einer ausholenden
Aufzahlung von Motiven fiir einen Vollzug von grahasanti (ANONYM, 1920,
18):

etadeva grhotpatesulukakapotagrdhrah syeno va grham pravisetstambhah
prarohedvalmikam madhujalam va bhavedudakumbhaprajvala nasana-
Sayanayanabhangesu grhagodhikakrkalasasarirasarpana iti / evam cha-
tradhvajavinase sarpe nairrte ganda yogasvanyesvapyutpatesu bhukams-
polkapatakakasarpa sangamapreksanadisveta deva prayascittam graha-
Santyuktena vidhina krtvacaryaya varam dattva brahmanan bhojayitva
svastivacyasisah pratigrhya Santirbhavati santirbhavati //

<(Beim Anblick von) zerfallenden Schirmen (und) Fahnen, (bei dro-
hendem Unbheil) durch Schlangen aus siidwestlicher Richtung, durch
(negative) ganda-s, yoga-s etc.”® und durch weitere unheilvolle Phino-
mene (utpata), Erdbeben, niederfallende Meteoren, Krihen und Schlan-
gen, die sich gegenseitig belauern und dhnlichem mehr wird [thm] Frie-
den ($antirbhavati), [nachdem er| ein Siihneritual (prayascitta) ver-
bunden mit grahasanti [veranlasst hat|, vorschriftsgeméss ausgefiihrt
durch einen Priester, welcher hierfiir honoriert wurde (varam dattva),
und nachdem er Brahmanen ein Mahl serviert hat, die Gliickwunsch-
formel gesprochen wurde (svastivacya) und er die Segenswiinsche [durch
die Brahmanen| empfangen hat.>

Obwohl vorwiegend die den Ritualen des Hausherrn verpflichteten Grha-
sutra-s und deren Kommentatoren sich mit den Navagraha beschiftigten,
verweisen weitere Sutra-Texte auf den Vollzug von grahasanti. Gautamadhar-
masutra 6.15-16 hélt fest, dass der Konig geméss den Empfehlungen seiner
Divinationsspezialisten (daivotpatacintaka) Rituale an die Navagraha vollzie-
hen solle zum Wohle des Reiches und seiner selbst (Kane I1, 883). Vaikhanasa-
smartasttra 4.13-14 empfiehlt, die graha-s zu Beginn jeglichen Rituals zu
verehren zur Sicherung des Erfolgs;** daran schliesst sich eine elaborierte

92 Katyayana gilt als Autor von Katyayanasmrti und Katyayanasrautasiitra. Im als 1.19
eingefiigten Abschnitt wird ein prayascitta-Ritual bei der Geburt von Zwillingen beschrie-
ben, welches als Kernelemente snana der Eltern mit durch eine Anzahl von Baumteilen
und Blattern bzw. Grisern angereichertem Wasser aus acht kalasa-s und homa an eine
spezifizierte Auswahl von Gottheiten beinhaltet. Daran schliesst Angaben zu grahasanti.
Der nachfolgende Abschnitt, hier als 1.20 beziffert, beschreibt ein snana/homa der Zwil-
linge selbst. 1.21 widmet sich den negativen Folgen einer Geburt wéhrend malanaksatra
und rituellen Gegenmassnahmen differenziert wird (ANONYM, 1920, 19-20).

Da in den Kerntext eingefiigt, muss es sich hierbei um Themen handeln, die zu einer
bestimmten Zeit als grundlegend angesehen wurden.

93 ganda-s, yoga-s etc. bezeichnen astrologische Konstellationen.

94 Vgl. die entsprechenden Textverweise bei BUHNEMANN (1989, 1, 8) und bei Kane V,
749.
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Form des homa mit fiinf verschiedenen, an das vedische Ritual angelehnten
Opferfeuern an, auf welche die Opfer fiir die neun graha-s zu verteilen sind
(CALAND, 1982, 118-121).

Die Gesetzestexte setzen sich unterschiedlich mit Ritualen an die Nava-
graha auseinander. Wahrend in Manusmrti jeglicher Hinweis auf grahasant:
fehlt, findet sich in Yajnavalkyasmrti 1.295-308 eine der frithen Ritualanwei-
sungen,” welche auch Modell gestanden haben muss fiir entsprechende Pas-
sagen in einigen der spéateren Texte. In YajS 1.293 wird in Aussicht gestellt,
dass die regelméissige Verehrung von Ganesa und den graha-s die karma-
bezogenen Werke zum Besten gelingen lasse und hochstes Gliick beschere,”
YajS 1.295 nennt mogliche Griinde fiir die Durchfithrung des Rituals:?”

srikamah Santikamo va grahayajnam samacaret //

vrstyayuh pustikamo va tathaiva'bhicarannapi // 295/ /

<[Im Rahmen von| gliicksverheissenden oder beschwichtigenden Ri-
tualen vollziehe man das Opfer an die Gestirnsgottheiten,

auch falls Regen, langes Leben oder Wohlstand wiinschend, und selbst
in Ritualen zum Schaden der Feinde.>

YajS 1.296 fithrt die graha-s in ihrer temporalen Abfolge auf, von Sturya bis
Ketu. Darauf folgen Angaben zur Herstellung der Ikonen (pratima) aus Me-
tallen, als Alternative sind zwei Varianten von mandala-s angegeben (YajS
1.297-298a). In YajS 1.299-300 folgen die vedokta-mantra-s der graha-s (sie-
he App. II, (al)), darauf eine Liste von neun Holzarten bzw. Pflanzen, die
fiir das Feueropfer zu verwenden sind (YajS 1.301), zusammen mit Honig,
eingesottener Butter, eingedickter und frischer Milch (YajS 1.302). Auf die
graha-spezifischen, an Brahmanen zu offerierenden Reisspeisen (YajS 1.303—
304) folgen die Opfergaben fiir die graha-s (YajS 1.305).%® Anschliessend wird
auf Rituale fiir einzelne graha-s verwiesen, sofern man mit diesen Arger habe.
YajS 1.307 bekréftigt abschliessend:

grahad hina narendranam ucchrayah patanapi ca /

bhavabhavau ca jagatas tasmat pujyatama grahah // 307//

<Von den Gestirnsgottheiten hiangt ab der Koénige Erhebung und Fall,
und das Sein und Nichtsein in dieser Welt; deshalb sind die Gestirns-
gottheiten besonders zu ehren.>

95 Stenzler datiert die ungefihre Niederschrift dieses Werkes in den Anfingen unserer
Zeitrechnung; Yano setzt die jiingsten Passagen im vierten Jahrhundert an. Vgl. entspre-
chende Hinweise bei Kane V, 749.

9 Die graha-bezogenen $loka-s erscheinen nach einem Abschnitt zur Ganesa-Verehrung
und vor der Erlauterung koniglicher Qualititen und Zustéandigkeiten.

97 Vgl. die deutsche Ubersetzung bei (STENZLER, 1849), wobei derselbe $loka als 1.294.

98 Siehe App. IV, (Mat-1a) und (Mat-1b).
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In den Purana-s wird die rituelle Verehrung der Planetengottheiten breit
aufgenommen. Beschreibungen finden sich beispielsweise in Agnipurana 164
und 167, in Garudapurana, in Bhavisyottarapurana 141.6-85 oder in Padma-
purana 5.82. Das um 500 unserer Zeitrechnung zu datierende Visnudharmot-
tarapurana (1. khanda, Kapitel 88—-105) gehort zu den diesbeziiglich ausfiihr-
lichsten Quellen unter den Purana-s; auffallend ist die durchgehende Bespre-
chung der Navagraha gemeinsam mit den naksatra-s. Ausgefiihrt werden die
fiir graha-spezifische mandala-s zu verwendenden Farben (VdhP 1.88,8-10a),
eine allgemeine Skizze des Ritualablaufes (VdhP 1.90), snana und hierfiir
bendétigte, graha-spezifische Materialien (VdhP 1.91,2-9), die Konstruktion
eines mandala, welches die zwolf rasi-s plus Dhruva (der 'Fixe’, Polarstern)
im Zentrum, die graha-s mit ihren adhidevata und die naksatra-s in den
ihnen assoziierten rasi-s und in einem weiteren Kreis die dikpala-s einsch-
liesst (VAhP 1.94), die avahana-mantra-s, wobei die Invokation der adhide-
vata derjenigen der entsprechenden graha-s vorausgeht (VdhP 1.95,16-52),
candana (VdhP 1.96,4-6), puspa (VdhP 1.97,4-6a), dhupa (VdhP 1.98,2-
3), naivedya (VdhP 1.99,2-10) und Getrinke (VdhP 1.100,1b-3), Opferga-
ben ins Feuer (VdhP 1.101,2-4), mantra-s (VdhP 1.102,7b-10), dana (VdhP
1.103,2-6), raksamalastotra (VdhP 1.104), abschliessend Griinde fiir bzw.
"Friichte’ aus dem Vollzug von grahasanti (VdhP 1.105).% Ausholend wird
graha$anti ferner in einigen spéteren Purana-s besprochen, insbesondere in
Bhavisyottarapurana!®® und Matsyapurana.'°

Die Integration von grahasanti-orientierten Ritualen beschriankt 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 Ausfiihrungen an; ein-
geflochten sind Beschreibungen von snana-Prozeduren bei spezifischen Sternenkonstella-
tionen (VdhP 1.89), von kontextunabhingigen Elementen des Feueropfers (VdhP 1.92)
bzw. von einleitenden Ritualschritten des Yajamana (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 navagrahasanti, ergéinzt durch spezifische Angaben zu
santi-s flir jeden einzelnen graha; in BhavUP 143.2-46 ist ein mahasanti beschrieben,
welches zu allen moglichen Anlédssen, welche eine rituelle Beschwichtigung verlangen —
Konigskronung, Antritt eines Eroberungszuges, Naturkatastrophen, Finsternisse, graha-
dasa, naksatradasa, grahayuddha, Verlust von Besitz — eingesetzt werden kann und sich
durch ein aufwendiges Layout, Opferungen an die naksatra-s und graha-s und abschlies-
send reichhaltige Gaben auszeichnet (Kane V, 762-763).

101 Die relevanten Kapitel sind: MaP 92 — grahasantivarnanam ('Besprechung von gra-
hasanti), MaP 93 — navagrahasvarapavarnanam ("Erlduterung der ikonischen Details der
Navagraha’), MaP 238 — grahayajniadinam vidhanavarpanam (‘Darlegung des Wissens
beziiglich des Feueropfers an die graha-s und weitere’).
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schen Ritualpraxis entsprechende Elemente, deren augenfilligstes die unter-
schiedlichen Sitze von b#ja-mantra-s sind.'°> An mehreren Stellen in den
Agama-s werden die graha-s als Empfinger von bali genannt, im Rahmen
von Sithneritualen (prayascitta) ist grahasanti als Wiedergutmachungsritu-
al empfohlen, bei Feueropfern werden auch die graha-s mit Opferungen be-
dacht.'® In Kiranagama!®?, einem der achtundzwanzig Mulagama-s, ist ein
Feueropfer an die Navagraha zur Abwendung oder Abschwéchung ihrer nega-
tiven Einfliisse beschrieben. Auch im Kontext von kamya-Ritualen erscheint
grahahoma als mogliches Mittel .10

In einigen der Sakta- Tantra-s wurden die Navagraha in spezifischer Weise
in den personlichen Kult der Goéttin ingetriert. Die einleitende Formel des
Nityasodasikarnava liefert den Schliissel zur Bedeutung der Navagraha in
den sadhana-s Sakta-orientierter Schulen:!06

devim mantramayim naumi matrkam pitharapinim //

<Ich begriisse die Gottin, welche die Form der ganesa-s'7, der graha-
s108 der naksatra-s'"%, der yogini-s''® und rasi-s''! annimmt, welche
aus mantra-s besteht, ja sich in [jedem] der gottlichen Buchstaben
manifestiert, [uns ferner| an ihren pitha-s entgegentritt.>

Auf diesen Formen oder Stadien der Gottin baut die Praxis des sodhanyasa
(’sechteiliger nyasa’) auf.'? Die Erlduterung von grahanyasa in der Version

102 Siehe App. II unter (c).

103 Fiir ihre Erléuterungen zu graha-bezogenen Passagen in den Agama-s bin ich Helene
Brunner verbunden.

104 Kiranagama, eines der achtundzwanzig Malagama-s, existiert nach Auskunft von
Brunner nur in Grantha-Skript.

105 Vgl. SP, Band 3, §loka 72 (BRUNNER-LACHAUX, 1977).

106 Tch konsultiere die mit den Kommentaren von Sivananda und Jayaratha versehene
Ausgabe (DVIVEDA, 1985). Derselbe Vers ist in TaRaT 2.88 aufgefiihrt (SASTRI, 2000,
36).

107 Gemiss Vidananda-Kommentar bezieht sich ganesa auf eine Gruppe von 50 rudra-s,
in Analogie zu den 50 rgvedischen Maruts (DVIVEDA, 1985, 5-6).

108 Ty den weiteren Ausfithrungen des NiT werden teils sieben, teils neun graha-s einbe-
zogen; vgl. den Vidananda-Kommentar hierzu (DVIVEDA, 1985, 6-7).

109 Die 27 stellaren Konstellationen; siche Exkurs I, S. 101.

10 Als yogini-s sind hier, wie aus den Ausfithrungen deutlich wird, die saptamatrka-s
bezeichnet; vgl. Exkurs II, S. 330.

M1 Die 12 Tierkreiszeichen; siehe Exkurs I, S. 105.

112 Yoginihrdaya zu sodhanyasa (SARMA, 1966, 93): nyasannivartayed devi sodhanyasa
purah saram | ganesaih prathamo nyaso dvitiyasca grahairmatah // 1// naksatraisca
trtwyah syadyoginibhiscaturthakah /| rasibhih paricamo nyasah sasthah pithairnigadyate //
2// sodhanyasastvayam proktah sarvatraivaparajitah / evam yo nyastagatrastu sa pujyah
sarvayogibhih /] 3//
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des SrTvidyémavatantra nennt einleitend die Farben der graha-s, weist jedem
einen bestimmten Konzentrationspunkt im Korper des Adepten und eine
Vokal- bzw. Silbengruppe des Sanskrit zu, schliesslich eine gaktz’, woraus sich
folgende Aufstellung ergibt:''3

Surya (rot) — Herz — svara-s (Vokale) — Renuka

Candra (weiss) — zwischen den Augenbrauen — J-varga — Amrta
Mangala (rot) — Herz — @wvarga — Dhamaya

Budha (dunkelblau) — drei Augen — €-varga — Jianarupaya
Brhaspati (gelb) — oberhalb des Herzens — @-varga — Asvina (?)
Sukra (weisslich) — Kehlpunkt — F-varga — Sankari

Sanaiécara (rauchschwarz) — Nabel — @-varga — Saktisama
Rahu (rauchfarben) — Bauch — -varga — Dhumraya

Ketu (rauchfarben) — Fiisse — &, & — Ambantika

Diese elaborierten Formen von matrka-nyasa, welche die Navagraha regel-
missig in der Form von aksara-Gruppen einbeziehen, sind mit einer interna-
lisierten, meditativ vollzogenen Kosmogonie — und deren Inversion — konno-
tiert.t4

Das vierte Kapitel des Prapancasaratantra kann als Beispiel einer Ver-
kniipfung astrologischer mit tantrischen raum-zeitlichen Konzepten gelten;
in die Ausfithrungen sind, nebst den fiinf Grundeinheiten des paricanga (sie-
he Exkurs I), sieben der neun graha-s einbezogen.!s

In einigen Tantra-s und spéteren Tantrakosa-ssind nebst jyotisa-Passagen
den Navagraha und ihren Ritualen gar eigene Abschnitte gewidmet, die sich
zum Teil mit Passagen der Purana-s iiberschneiden. Im 32. Kapitel des

13 Zitiert aus SARMA (1966, 93): raktam Svetam tatha raktam S$yamam pitam ca
panduram/ dhumram krsnam ca dhamram ca dhamra-dhumram vi cintayet // 1 /] ra-
vimukhyan kamarapan sarvabharana-bhasitan |/ svarairarkam hrdi nyasyae yavargena $ast
tatah // 2 // bhramadhye tu kavargena bhaumam netratraye nyaset / tavargena budham
hrdi tavargena brhaspatim // 3 // hrdayopari devesi cavargena gale bhrgum / pavargena
Sanim nabhau rahum vaktre Savargatah // 4 // laksabhyam padayoh ketum nyasedevam
varanane | suryaSca repuka caiva somas caivamyta tatha // 5 [/ mangalo dhamaya
yukto budha$ ca jnanarapaya | gururyasasvinayukteh Sankarisahito bhrguh // 6 //
Sanih Saktisamayukto rahuh krsnasamanvitah / dhamraya sahitah ketuh Saktayo’mbantika
smrtah // 7 //

14 In seiner Einleitung zu PraT erliutert AVALON (1981, 24-25) die implizierten Ana-
logien; wie die Vokale den Konsonanten Ton und dadurch Leben verleihen, so ermoglicht
die Gottin iiber ihre kreativen Potentiale Leben, und die Sonne, welche mit den Vokalen
assoziiert ist, gilt als Ursprung und belebende Kraft der restlichen graha-s.

115 Beziiglich der graha-s siehe insbesondere PraT 4.24-4.28 (graha-s und zugeordnete
Sanskrit-Buchstabengruppen), ferner ParT 4.42 (graha-s als rasyadhipati, "Herrscher iiber
die Tierkreiszeichen’) (AVALON, 1981).
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TaRaT, welches sich dem Feueropfer widmet, adressieren zwei $loka-s ex-
plizit grahahoma.'*® Eingebunden in eine Unterweisung von Siva an Devi
sind im 13. Kapitel des MeruT von jedem graha die vaidika-mantra-s und
stotra- bzw. prarthana-sloka-s, kalenderbezogene Ritualanweisungen, Mate-
rialien und die Symbole (pratika) angegeben (SRIKRSNADAS, 0000, 312-330).
Im 13. Kapitel des MaNirT sind in systematischer Weise Aspekte des gra-
hasantiyaga beschrieben. 17

Das dem nepalischen Koénig Pratapasimhasahadeva (1751-1777) zuge-
schriebene, von Dhana Samser Jangabahadur Rana editierte vierbandige
Brhatpurascaryarnava greift das Thema der Navagraha, mit Verweis auf un-
terschiedliche Quellen, wiederholt auf.''® Im ersten Band erscheinen sie ver-
schiedentlich in astrologischen Ausfithrungen, ferner sind, mit Verweis auf
BhavP, die den graha-s zu reichenden Blumen genannt (SAHA, 1968, 273).
Die graha-s und astrologische Komponenten sind im zweiten Band in den
Vollzug von suryargha, die allmorgentliche Wasseroblation an den Sonnen-
gott, einbezogen (SAHA, 1971, 9, 229).119 Im dritten Band sind insbesondere
Kommentare aus diversen Quellen zu den bija-mantra-s der Navagraha zu-
sammengestellt (SAHA, 1972, 338-353), in einem weiteren Abschnitt deren
vedokta-mantra-s und dhyana-s aufgefithrt (SAHA, 1972, 409-416).120

Die Tantra-s beschrinkten sich in ihren Inhalten nicht auf den privaten
Kult. Vielmehr wird der sakralen Kunst und einem elaborierten Tempel-
kult wiederholt breit Platz eingerdumt. Ritualkomplexe, wie sie z. B. fiir
devatapratistha ("Errichten einer Gottheit’, die Weiherituale fiir eine neue
Ikone) zelebriert werden, schliessen die Verehrung der Planetengottheiten
mit ein, welche hierfiir in ein mandala oder in kalasa-s eingeladen werden.!?!
Der Ritualkomplex um die Weihung einer Ikone zeugt von einer Verflech-

16 TaRaT 32, 42-43: svaksetrage svoccage va  juhuyad — grahatrptaye /
payasairghrtasamsiktaih  sitamisraistu vidyaya [/ 42 /] sarvada yo hutavidhimenam
kuryyad yathavidhi / tattatproktesu kalesu graharttih syanna tatkule /] 43 ]/

17 MaNirT 13.73-84 grahayantra, 13.85 Farben, 13.86-89 grahadhyana, 13.103-112 graha-
bijamantra-s mit Variationen je nach beabsichtigtem Resultat. Das Feueropfer ist geméss
MaNirT 13.117 anhand des Kusandika-vidhi zu vollziehen.

18 Diese Quelle wird vom Vaidika Pratisthana als Hauptreferenz beziiglich der tantrischen
Ritualtradition der Rajopadhyaya-s betrachtet, wie Ratnaraja Rajopadhyaya erklért.

19 Das  arghamantra lautet  (SAHA, 1971, 9): hrd hri sah  sagraharadi
naksatrayogakaranaparivrtasanasthita Srisiryaya esa te'rghah svaha /] <(surya-tryaksari)
dem gelobten Sonnengott, der von den graha-s, rasi-s, naksatra-s, yoga-s und karana-s
umgeben auf dem (hier offerierten) Thron Platz genommen hat, diesem dir sei (diese)
Wasseroblation (dargebracht).>

120 Srya wird in 2. Band besprochen (SAHA, 1971): die saryagayatri, mit Verweis auf
MeruT, auf Seite 220, suryarghadana 227-229, diverse suryamantra-s 370-374.

121 Sjehe z. B. SP, vol 4, 99 n167 und 224 nl0 oder die Beschreibung des vastuyaga 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 Pratisthamahodadhi belegt
(MISRA, 1972).

Auch die aktuelle Ritualpraxis um die Navagraha présentiert sich als ei-
gentlicher Verschnitt normativer Traditionen unterschiedlicher Schulen und
Epochen. Nebst den Quellen von iiberregionalem Bedeutungsanspruch wer-
den der heutigen Praxis Texte zugrundegelegt, welche von regionalspezifi-
schen Ritualpraktiken zeugen und in lokalen Sprachen ausgefiihrt sind, wobei
sich die Verwendung von Sanskrit auf Quellenzitate und die als Teil des Ri-
tualvollzugs rezitierten Textelemente beschrinkt. Die Relevanz dieser Text-
kategorie verdeutlichen nicht nur Studien wie diejenige von DIEHL (1956,
2791ff., 295ff.) oder GANSTEN (2003) beziiglich unterschiedlicher stidindischer
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 ldasst sich diese Tendenz beziiglich der Ritualmanuale mit Newari- oder
Nepali-Kommentar feststellen; zu den privaten Biichersammlungen von Par-
vatiya-Brahmanen gehoren 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,
fithrt Dasavidhahetunirupana die Besprechung des grahasant: ein (HUSKEN,
2003, App. 1, 63):

evam atra $antikapaustikadisu pradhanakarmatvat navagrahamakhas-
ya pancagnikundavidhanam uktam. ’atha grahasantim vyakhyasyamah.
grahyayatta lokayatra tasmad atmaviruddhe prapte grahan samyak puja-
yati ti

<Daselbst ist auch, im Vorfeld eines auf Besédnftigung, materiellen oder
spirituellen Gewinn etc. ausgerichteten Rituals, im Rahmen des Feue-
ropfers an die Navagraha das Wissen der fiinf Feueraltare ausgefiihrt:
"Hierauf folgt die Beschreibung des grahasanti. Jener, den sein Lebens-
weg ergriffen hat und dem dadurch ein Zustand der Verwirrung wurde,
der lasse die gesamten graha-s verehren’>

Eine &hnliche Aussage zitiert PANTA PARVATIYA (0000, 165), wobei er auf
Saunaka als Referenz verweist:

karyarambhesu sarvesu navaveSmapravesane — ityadina grahayagasyapi
vidhanat sati sambhave grahayagasahita vastusantih kartavya /
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<Zu Beginn jeglicher Téatigkeit, beim Betreten eines neu gebauten
Hauses — zu solchen und #hnlichen Gelegenheiten ist der Vorschrift
gemdss ein Feueropfer an die graha-s und, falls erforderlich, zusam-
men mit dem Feueropfer an die graha-s ein vastusanti zu vollziehen.>

Und weiter unten, ohne expliziten Verweis auf eine Quelle:

arogyasnanasamaye samkrantau rogasambhave /

abhicare ca yah kuryat grahasantim vidhanah //
so'bhistaphalam apnoti

<Zum Zeitpunkt eines Bades zur Erlangung von Gesundhei
Monatswechsel'?®, beim Auftreten einer Krankheit, und im Kontext
von manipulativ-destruktiven Ritualen vollziehe dieser anweisungs-
gemdss graha$anti. Der das befolgt, wird die erwiinschten Resultate
erlangen.>

t122, zum

Die einleitenden Zeilen des als Grahamakhavicarah iiberschriebenen Ab-
schnitts aus dem Dharmasindhu, einer spiten Kompilation normativer Ri-
tualliteratur, zeugen von einer kummulativen Rezipierung fritherer Quellen
(UPADHYAYA, 1986, 172):

vivahopanayanadisv abhyudayakarmasvadau grahayajniam kuryat /
sraddhatiriktesv anabhyudayikesvapi samtyadikarmasu grahanukulya-
kamo grahayajnam kuryat | aristanirasartham utpatesu Samtisthanesv
apradhanopigrahamakha 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 jahrlichen Ahnenverehrung,
ferner im Kontext von Besdnftigungs- und weiteren Ritualen vollziehe
man ein Feueropfer an die graha-s, auf dass sie den eigenen Wiinschen
wohlgesinnt seien. Zur Vernichtung aller Arten von Hérten und im
Falle des Auftretens boser Omen wurde zur Beschwichtigung das Feu-
eropfer an die graha-s konzipiert.>

* x Kk ok ok k kK x
Der textgeschichtliche Abriss verdeutlicht, dass die Verehrung bzw. Besénf-

tigung der Navagraha zumindest potentiell beziiglich der unterschiedlich-
sten rituellen Kontexte empfohlen wurde, wobei sich zwei hauptsichliche

122 Die Details zu arogyasnana sind nicht beschrieben.

123 sarikranti ("Ubertritt’) bezeichnet insbesondere den Eintritt der Sonne in ein neues
Tierkreiszeichen, welcher dem Sonnenkalender folgend mit dem Monatswechsel einhergeht.
Insbesondere alender- oder Lebenszeit-bezogene Uberginge bezeichnen kritische Phasen,
deren inhérent bedrohlichem Potential verschiedentlich mit rituellen Massnahmen begeg-
net wird.
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Tendenzen abzeichnen: Erstens eine préventive Verehrung der Navagraha
im Vorfeld eines jeglichen Rituals, zweitens die reaktiv-kurative Verehrung
bzw. Besanftigung der Navagraha aufgrund eines den Menschen bedrohen-
den oder konkret driickenden Leidens, dessen Ursache kosmologischer, rituell-
manipulativer oder physischer Natur sein kann. In YajS oder MaP wird mit
abhicara, einem Bereich ritueller Praktiken mit manipulativ-destruktivem
Charakter, ein Anwendungsgebiet genannt, welches ausserhalb praventiver
oder reaktiv-kurativer santi-Kategorien liegt und beziiglich seines Fokus als
prospektiv bezeichnet werden soll.

Die in den historischen Quellen durchgehende Empfehlung des Feuer-
opfers als rituellem Modus féllt auf, scheint unter grahasanti geradezu subsu-
miert. Seit den Anfdngen wurde zudem auf die Spezifizierung der Verehrungs-
und Opfermaterialien fiir jeden einzelnen graha Wert gelegt.'?* Wie das Bei-
spiel von ParGS zeigt, scheint grahasanti mit der Zeit als so grundlegend
erachtet worden zu sein, dass es nachtréglich in den vedischen Textkorpus
eingegliedert wurde.

Die historischen Beweggriinde zur Durchfithrung eines grahasanti 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 RajT weitgehend.!?> Die Beweggriinde zur Durchfiihrung
eines reaktiven grahasant: kénnen auch heute noch sowohl gesellschaftlich-
umweltlicher als auch individueller Art sein. So galten die im Jahre V.S.
2018 aufgrund einer als hochst bedrohlich erachteten Planetenkonstellati-
on an mehreren Orten des Kathmandutales erfolgten grahasantihoma-s dem
Schutz von Menschen und Stédten. Kurative Navagraha-Rituale individuel-
len Charakters werden heute ausschliesslich als Massnahme bei konkreten,
vom Astrologie-Spezialisten definierten Planetenpositionen im persénlichen
Horoskop empfohlen. Auf die in fritheren Zeiten beigezogenen Mittel einer
Diagnose, insbesondere dem Einbezug des personlichen Horoskops im Zu-
sammenhang mit Krankheit oder weiteren personlichen Héarten kann auf-

124 Die Gottheit-spezifische Wahl von Opfergaben, Speisen und weiteren Materialien ist
keinesfalls auf die graha-s beschriankt, sie entspricht einer generellen Praxis. Wie die heu-
te gelaufigen Materiallisten zeigen, hat sich diesbeziiglich fiir 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 mandapasthapana — sei dies im Kontext des Lesens heiliger Texte,
einer Hausweihung oder eines offentlichen, mehrtéigigen Feueropfers an eine bestimmte
Gottheit — kann in einem weiteren Sinne auch eine préventive Funktion zugeschrieben
werden, zusétzlich mag der integrative, auf einen Einschluss von Représentanten dieser
und aller weiteren Welten ausgerichtete Charakter des Feueropfers mit ein Grund fiir den
Einschluss der Navagraha gewesen sein.
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grund der Quellen nicht geschlossen werden. Erst in spéteren Purana-s wird
grahadasa explizit als Grund genannt, woraus auf eine astrologische Ermitt-
lung der planetaren Einfliisse geschlossen werden darf. Alternativ konnte die
Tatsache einer konkret auftretenden Krankheit oder eines andersweitig nicht
erkldrbaren Leidens allein Anlass zur Veranstaltung eines grahasantihoma
sein.

Die aktuelle Ritualpraxis sowohl der Parvatiya-Brahmanen als auch der
Rajopadhyaya-s verdeutlicht Tendenzen (1) selektiver, (2) kummulativer und
(3) adaptiv-innovativer Beriicksichtigung normativer Literatur. Die Vereh-
rung einer als Janmadevata (siehe S. 275) bezeichneten Gottheit zusammen
mit den graha-s, welche in der RajT iiblich ist, dagegen in der ParT aktuelle
fehlt, liefert ein Beispiel selektiven Umgangs mit autoritativen Quellen. Kum-
mulative Aspekte zeigen sich beziiglich der vorgeschriebenen Ritualmateria-
lien oder der in den grahajapa-Manualen aufgefiithrten mantra-s. Der Ersatz
nicht greifbarer Pflanzenarten durch lokale Arten zeugt von einem adapti-
ven Umgang mit normativen Texten. Die in der RajT verbreitete Invokation
in neun mit den Symbolen der graha-s bemalte kalasa-s oder die Beigabe
eines Silberplattchens mit eingravierten Symbolen der im Rahmen von gra-
hadana vorgeschriebenen Gaben stellen Beispiele innovativer Umsetzungen
dar, die so in den normativen Texten nicht vorgegeben sind, deren Elemente
— die Gaben fiir grahadana, die kalasa-s als temporérer Sitz von Gottheiten
oder die darauf gemalten Symbole — sehr wohl auf diese abstiitzen. Hierbei
handelt es sich um Elemente der Lokaltradition, die sich in der RajT und
der VajT gleichartig ausprigten und von einer allméhlichen Kristallisierung
Newar-spezifischer Ritualpraktiken zeugen.

5.5 Textliche Grundlagen Navagraha-bezogenener Rituale in
der Vajracarya-Tradition

Der dem Vajrayana zugehorige Newar-Buddhismus des Tales stellt in vie-
lerlei Hinsicht eine einmalige Entwicklung dar.!? Die vorteilhaften #usse-

126 Die drei innerhalb buddhistischer Traditionen unterschiedenen Ausrichtungen bzw.
"Wege’ (yana) lassen sich hinsichtlich ihrer Urspriinge zeitlich ordnen. Aus dem frithen
Buddhismus entwickelten sich vorerst zwei Hauptrichtungen: aus der von den Staviravadin
vertretenen konservativen Ausrichtung ging der Theravada hervor, aus der Gruppe der
Mahasanghika-s der Mahayana; Tantrayana bzw. Vajrayana stellen ihrerseits Weiterent-
wicklungen letzterer Ausprigungen dar, unter Einfluss durch bzw. Austausch mit Hindu-
tantrischen Schulen. Der Newar-Buddhismus des Kathmandutales versteht sich als dem
Vajrayana zugehorig, hat aber auch Elemente der beiden anderen Schulen integriert, wie
David Gellners Studie verdeutlicht (GELLNER, 1992). Zu Werdegang und grundlegenden
Konzepten des Vajrayana siehe SNELLGROVE (1987), zur historischen Entwicklung des
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ren Lebensbedingungen im Kathmandutal, die Zuwanderung buddhistischer
Gelehrter und die Griindung einer Vielzahl von Klostern, die das Tal zu
einem Zentrum der Lehre und Tradierung buddhistischen Gedankengutes
werden liessen, die iiber Jahrhunderte bestandene rdumliche und gemein-
schaftliche Verflechtung mit hinduistisch geprégten Gemeinschaften unter
mehrfach wechselnden politischen Verhéltnissen trugen nicht nur zur Ela-
boration eines hochst komplexen Lehrgebdudes 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 iibergreifend organisierte Gesellschaft der Newar, verbunden {iber
Newari als gemeinsame Alltagssprache, in ihren oberen sozialen Schichten
differenziert nach Buddhamargi und givamdrgz‘, 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 beziiglich des Stellenwertes
von Astrologie und eine aus der eigenen Lehre begriindete Integration der
Navagraha in das buddhistische Pantheon und die Ritualpraxis.

Der Beleg in dem dem Paali-Kanon zugehorigen Digha-Nikaya, wonach
die Astrologie den Monchen explizit verboten wurde, zeugt von einer anféngli-
chen Kontroverse hinsichtlich der Kompatibilitéit von Astrologie und frithbud-
dhistischem Gedankengut. In Mahayana-Texten wie dem Dasabhumika-stitra,
wird die Interpretation von Sonne, Mond, Planeten (graha), Lichterschei-
nungen (jyoti) und Sternkonstellationen (naksatra) dann explizit unter den
dem Menschen niitzlichen Dingen aufgezidhlt (WEBER, 2002, 122); die Na-
vagraha als Gruppe finden mit dem Aufkommen des Mahayana Eingang
in die buddhistischen Literaturen. In dem im achten Jahrhundert verfas-
sten Manjusrimulakalpa (VAIDYA, 1964) sind die neun graha-s im ersten, als
Sannipataparivarta iiberschriebenen Kapitel in einer Aufzdhlung von graha-s
und mahagraha-s aufgelistet; sie werden als auf die Welt Einfluss nehmend
(lokarthakarah) und sich im Zwischenreich bewegend (antariksacarah) be-
schrieben.'?” In drei weiteren Kapiteln — Grahanaksatradilaksanapatalavisara,

Newar-Buddhismus ibid., 362-380, LIENHARD (1985) und SLUSSER (1982, 270-306).

127 VAIDYA (1964, 13): ye api te graha mahagraha lokarthakara antariksacarah tadhyatha
— aditya soma angaraka budha brhaspati Sukra Saniscara rahu kampa ketu (...); ob kam-
pa ("Zittern, Erschiittern’) 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.



5. Textgeschichtlicher Abriss zu den Navagraha 161

Jyotisagnianapatalavisara und Grahotpadaniyamadinirdesapatala — werden die
graha-s einzeln oder als Gruppe in divinatorischen, astrologischen und er-
klirenden Kontexten besprochen.'?® Im Suvarnaprabhasasiitra, einem der
neun Kerntexte (navasutra) der VajT, wird in Aussicht gestellt, dass die
Rezitation dieses sutra unter anderem durch graha-s verursachte Leiden ver-
hindere (VAJRACARYA, 1990, 501).'2% Dasselbe satra enthilt einen Abschnitt
zu Sarasvati, worin die Gottin verspricht, dass ihre Verehrung unter ande-
rem die Tilgung von graha-verursachten Leiden bewirke (VAJRACARYA, 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.'3° Die Navagraha werden
nicht namentlich erwéhnt, der Kontext deutet aber auf diese Gruppe hin, auf
deren Nennung jeweils diejenige der Sterne (tara) folgt; sie treten mehrmals
auf unter den Wesenheiten, welche zu unterschiedlichen Zeiten den durch die
Vorgéanger von Buddha-Sakyamuni verbreiteten Lehren gelauscht haben, im
letzten Kapitel treten sie schliesslich unter den potentiellen Beschiitzern und
Vermehrern des Guten auf (SvaP 10.123). Regelméssiger als in hinduisti-
schen Texten erscheint bis heute graha allein oder als Suffix in Aufzéhlungen
einer Vielfalt von Wesenheiten, welche die Menschen ergreifen und tendenziell
schadigen.

In buddhistischen Tantra-s sind die Navagraha iiber ihre mantra-s und
mudra-s verschiedentlich einzeln oder als Gruppe im Zuge von mandala-
Gottheiten aufgefiihrt, wie die Beispiele in SarvadurgatiparisSodhanatejoraja-
kalpa'3!, SarvadurgatipariSodhanatantra (SKORUPSKI, 1983, 53, 204), Maha-
vairocanabhisambodhitantra (HODGE, 2003, 248) und Mahavairocanasttra
(YamaMOTO, 2001, 119) zeigen.'?

128 L,ockE (1980, 103) nennt dieselbe Quelle als frithesten Text zum buddhistischen Feu-
eropfer des laukika-Typus.

129 Die navasitra-s (auch navadharma, navagrantha) umfassen (1) Prajhaparamita,
(2) Gandavytuha, (3) Dagsabhumika, (4) Samadhiraja, (5) Lankavatara, (6)
Saddharmapundarika, (7) Guhyasamaja Tantra, (8) Lalitavistara und (9)
Survarnaprabhasa (VAJRACARYA, 1990). Wie von LEwIS (2000, 14-17) vermerkt,
bilden diese neun Kerntexte das dharmamandale; LOCKE (1980, 191) listet die zentralen
Neunheiten des dharma-, buddha- und sangha-mandala auf, welche z. B. im Rahmen des
astami-vrata verehrt werden.

130 SyP 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 iiberliefert, wobei die hier konsultierte Ausgabe zu den kiirzeren gehort (SHAKYA &
BAJRACHARYA, 2001, 28-32).

131 Tch beziehe mich auf die erste der beiden von Lokesh Chandra publizierten Handschrif-
ten (CHANDRA, 1981).

132 Tm Mahavairocanasiitra YAMAMOTO (2001, 119) sind die graha-s als Gruppe iiber
mudra 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 Sadhana-
mala, deren friithest datiertes Manuskript aus dem Jahre 1165 stammt, gehoren
die Navagraha einzig zum ikonographischen Inventar der zehnarmigen Marict
(BHATTACHARYYA, 1993, 98-99). In der Nispannayogavali, einem Text aus
dem 12. Jahrhundert, sind die Navagraha in drei mandala-s integriert, Dhar-
madhatuvagi$vara, DurgatipariSodhana und Kalacakra (BHATTACHARYYA,
1972).13% In den sadhana-s der Gottheiten des durgatiparisodhana-mandala
manifestiert sich eine spezifische Namensgebung der Navagraha, zudem tre-
ten sie hier nicht nur mit einem Fahrzeug, sondern auch mit einer Sakti
auf:134

Graha Sakti vahana

Vajrakundalt Vajramrta Wagen mit 7 Pferden
Vajraprabha Vajrakanti Schwan

Vajrapingala Vajramekhala Ziege

Vajrasaumya Vajrasaumya Lotus

Vajraguru Guruvajra Frosch

Vajrasukra éukravajré Lotus

Vajradanda Dandavajra Schildkréte
Vajrarahu Vajrasuri —

Vajraketu Vajranagl —

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 iibersetzte Version fithren
einzig die in NiYo mit Surya, Candra und Mangala identifizierten Paare,
weshalb eine schliissige Assoziation mit den graha-s als Gruppe zweifelhaft
erscheint. 3

Bis ins fiinfzehnte Jahrhundert zuriickgehende ikonographische Darstel-
lungen der Navagraha auf poubha-s stellen weitere Beispiele einer konzep-
tuellen bzw. integrativen Rezeption der Navagraha dar. Die als Teil des
budhajanku-Rituals zu weihenden Usnisavijaya-poubha-s zeigen die graha-s

the two thumbs together. This is the mudra of all the grahas. The mantra says: namah
samanta-buddhanam grahaisvaryapprapta jyotirmaya svaha // 232 >

133 Das dharmadhatuvagisvara-mandala ist fiir den Newar-Buddhismus von zentraler Be-
deutung, wogegen sich das Kalacakra, 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 grahasakti-s
tritt weder in den aktuellen Navagraha-Manualen noch in einem anderen, den befragten
Vajracarya-s gelaufigen Kontext auf.
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einschliesslich Janma als vollikonische Darstellungen oder Symbole (vgl. Abb.
G2.1-2).136

Die dharani-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 vergottlichten Schutzformeln die Potenz zugeschrieben wur-
de, die von den Navagraha ausgehenden negativen Einfliisse zu neutralisie-
ren.!®® Zu den iltesten in einen Zusammenhang mit den graha-s gestellten
dharani-s gehort diejenige der Grahamatrka.!'3® Wennwohl heute oft in eine
als saptavara-patha (’Sieben-Wochentage-Rezitation’) bezeichnete Sammlung
von sieben den Wochentagen zugeordneten Schutzformeln gestellt (vgl. S.
341), wird die eine oder andere Version ausschliesslich der Grahamatrka-
dharani weiterhin als reaktive Massnahme bei schlecht gestellten graha-s
empfohlen.®® Auch die Paricaraksa ('Fiinf Beschiitzerinnen’) gehéren zu den
frithesten personifizierten Schutzformeln, und sie erfreuen sich in Nepal bis
heute einer grossen Popularitiit.!4! Zumal die urspriinglichen, jeder der fiinf
raksa-s zugeschriebenen Schutzfunktionen keinerlei astrologische Beziige er-
kennen lassen, muss angenommen werden, dass die pancaraksa-dharani-s nur
allmdhlich mit den graha-s in Beziehung gesetzt wurden (vgl. Exkurs II,

136 Fiir eine kunstgeschichtliche Besprechung siehe PAL (1977). Ein Beispiel befindet
sich im National Museum in Kathmandu. Die Tradition des Malens und Weihens eines
Usnisavijaya-poubha im Rahmen von Altenritualen besteht weiter.

137 Zur Genese der vorwiegend in Géttinnen personifizierten Schutzformeln (Skt. dharani
oder vidhya, Pali paritta) im Buddhismus siehe WADDELL (1912).

138 Sich auf ein tibetisches Manuskript beziehend, iibersetzt WADDELL (1912, 192) *Gra-
hamatrka-vidya-rajni’ als 'Mother of eclipsing planets, Queen of Magic Art’, was ihrem
Bezug zu den graha-s eine andere Note gibt.

139 Das Fehlen eines sadhana bzw. dhyana der Grahamatrka in der Sadhanamala deutet
auf eine spétere Konzeption dieser Gottin hin; ihre Tkonographie zitiert BHATTACHARY-
YA (1993, 157) aus Dharmakosasangraha. Zusammen mit Usnisavijaya und Vasudhara,
welche auch zu den dharan=Gottinnen gehoren, erscheint sie oft auf den aus Anlass der
Altenrituale in Auftrag gegebenen poubha-s.

140 Die frithest datierten der {iber hundert in den NA katalogisierten gra-
hamatrka(nama)dharan-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, beziiglich der aktuellen Popularitit
unter Newar-Buddhisten, LEwIS (2000, 153-161). Die friithest datierten Paricaraksa-
Manuskripte in den NA in Kathmandu, deren beachtliche 252 Eintrige 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 Parnicaraksa als Gruppe ist Mahamayur1 als singulire dharani vorausgegangen;
auch wenn, hinsichtlich ihrer Textgeschichte, ihre Popularitidt diejenige der weiteren vier
iibersteigt (LEWIS, 2000, 124), sie gar als deren Anfiihrerin bezeichnet wird (WADDELL,
1912, 166), ist in der aktuellen Praxis des Kathmandutales Pratisara die zentrale der fiinf
raksa-devi-s.
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S. 326). In fritheren Quellen wie dem NiYo sind die Navagraha auch noch
nicht Teil des pancaraksa-mandala, spitere sadhana-s und deren ikonogra-
phische Umsetzungen als pancaraksa-poubha-s in Nepal schliessen dagegen re-
gelmissig die graha-s als Nebengottheiten ein (vgl. Abb. G1).'2 Regelméssig
werden als Friichte ihrer Verehrung schon in frithen Texten langes Leben,
Schutz vor und Befreiung von bosen Geistern, Krankheiten, Hungersnoten
und dergleichen den Menschen bedrohenden Einfliissen in Aussicht gestellt
(BHATTACHARYYA, 1993, 132).

In der von Todd Lewis iibersetzten Newari-Ausgabe der Pancaraksa Katha-
sara treten die graha-s zweimal in solchen Kontexten auf. In der pratisara-
katha werden sie unter den potentiell den Menschen schiadigenden Wesen-
heiten aufgezdhlt, vor welchen die Rezitation der pratisara-dharani Schutz
verspricht (LEwIs, 2000, 133-134). Die der Sahasrapramardini zugeordnete
Geschichte berichtet von einem Erdbeben und Unwettern in Vaisali und wie
die Leute in Panik ihre Gétter — Mahadeva, Manibhadra, Hariti, den Mond,
die Sonne, die Navagraha, die Sterne, ferner die in Bergen, Bidumen und
Fliissen manifesten Gottheiten — verehrt hétten; Buddha versammelt im An-
blick der leidenden Menschen alle Gottheiten der dreitausend Welten, und er
bittet die vier Weltenhiiter-Koénige um Erlduterung von Schutzmassnahmen
gegen Krankheiten, welche die gandharva-s, yaksa-s, kusmanda-s, naga-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 béser Omen und Anzeichen (utpata-
laksana) und ritueller Massnahmen zur Abwendung daraus resultierender
negativer Effekte auf Mensch und unmittelbare Umwelt. Ein Beispiel die-
ser Textklasse stellt Taraparajika dar.'4® Zwei Anlisse eines navagraharcana
sind vermerkt, einmal als Teil von santi beim Auftreten eines Regenbo-
gens (VAJRACARYA, 1986, 5), einmal im Zusammenhang mit Fruchtbédum-
en, auf denen eine schwarze Schlange gesehen wurde, oder die zur Unzeit
Friichte tragen oder gar keine (VAJRACARYA, 1986, 20). Grahamatrka-patha
wird empfohlen, falls ein Lebewesen im Haus durch Fall zu Tode kommt
(VAJRACARYA, 1986, 46) oder als Massnahme bei allen Arten von utpata
(VAJRACARYA, 1986, 56-7).144

142 Wie von LEWTIS (2000, 123-125) angesprochen, sind mehrere Rezensionen des Textes
in Nepal, Tibet und China {iiberliefert. Die Eintrdge in den Manuskriptkatalogen wei-
sen, nebst der unspezifischen Benennung als 'Pancaraksa’, als héufigste Spezifizierungen
"Pancaraksa(nama)dharant’ und 'Paicaraksa-sutra’ (-stutrani’) aus.

143 Der kompositorische Rahmen der Taraparajika besteht aus der Belehrung der fragen-
den Tara durch Buddha.

144 Naresamana Vajracarya nannte mir als weitere Quellen dieser Kategorie, welche die
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Beziiglich der mit den Lebensstadien und dem Tod verbundenen Rituale
stellen Badriratna und Ratnakaji Vajracarya im Nepala Jana Jiwvana Kriya
Paddhati eine Reihe von autoritativen Quellen zusammen (VAJRACARYA
& RATNAKAJI, 1943).14° Dabei fillt auf, dass diejenigen Passagen, welche
die Navagraha und/oder Grahamatrka integrieren, sich durchwegs auf Ne-
masiitraparajika berufen.46

Ein Argument dessen, wie weit eine Wesenheit in das Newar-buddhistische
Pantheon integriert ist, stellt deren (Nicht)-Zuordnung zu den Familien (ku-
la) der finf tathagata-s (pancabuddha-s) — Vairocana, Aksobhya, Ratnasamb-
hava, Amitabha und Amoghasiddhi — dar. In fritheren Texten wie NiYo er-
scheinen die Navagraha in keiner der kula-Auflistungen, und auch in spéateren
Texten stehen sie ausserhalb dieser fiir den Newar-Buddhismus grundlegen-
den Fiinfheit. Indes, in einigen bhimaratha-Manualen sind einzelne graha-s in
die Familien der fiinf tathagata-s aufgenommen; Wie die gleichzeitige Beibe-
haltung einiger der in den hinduistischen Traditionen den graha-s zugeschrie-
benen gotra-s'*" beweist, kann hier nicht von einer entschiedenen Integration
der Navagraha in das buddhistische Pantheon gesprochen werden:'4®

Navagraha thematisierten, die jeweiligen Abschnitte zu utpatalaksana in Lokesvaraparajika
und Manjusriparajika. Die beiden von mir durchgesehenen, in den Asha Archives archi-
vierten Manuskripte der Manjusriparajika (DPN 2729, datiert N.S. 948 (1827-28), Pa-
pier, 41 fols. (la-41a), New-lipi, Skt.-New.) und Utpatalaksanam marjusriparajika (als

Manjusriparajika katalogisiert unter DPN 3430, Papier, 6 fols. (1b-6a), Skt., Devanaagarii-
lipi) weisen keine Navagraha-bezogenen Textpassagen auf. Auch in der von VAJRACARYA
(1985b) herausgegebenen Newari-Ubersetzung dieses Textes bleiben die Navagraha unge-
nannt.

145 Dieser Text wurde von LEWIS (1994) iibersetzt und erliutert.

146 Fin 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 Badriratna
und Ratnakaji Vajracarya genannten autoritativen Texte beziiglich lebenszyklischer Ritua-
le sind Samvaratantra, Kriyasamgraha und Bauddhoktasamsaramaya. Zu diesen Texten
finden sich 5 bis 10 Eintréige in den NA, zum Teil mit leicht variierenden Titeln. Auffallend
sind mehrere Palmblatt-Manuskripte unter den je ca. 10 Eintragen zu Kriyasamgraha und
Kriyasamgraha-namapancika, deren friitheste Datierungen, N.S. 336 bzw. N.S. 337, auf das
frithe 13. Jahrhundert verweisen.

147 gotra bezeichnet eine legendir-mytohologische Abstammungslinie, nach dem am An-
fang stehenden rs: benannt.

148 Die Angaben stammen aus einem ca. 300-jihrigen bhimaratha-vidhi im Besitz von
Sarvajiia Vajracarya (SaVa) bzw. aus VAJRACARYA (1983). Sie erscheinen in denjenigen
Versen, welche argha an die im Namen der Navagraha zu reichenden Gaben begleiten.
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graha H kula (SaVa) gotra (SaVa) H kula gotra

Sturya Amrtabha Kasyapa Amitabha Kagyapa
(Amitabha)

Candra - - - -

Mangala - - vagradhrka-kuladevataya -

(’einen wagra haltend’ — 7)

Budha - - Vajrasturya -

Brhaspati Aksobhya - Aksobhya -

Sukra Vairocana Brgu-Tochter Vairocana -

Sanaiscara Aksobhya - Aksobhya Yama

Rahu - - - -

Ketu ’kadga- Kasdyapa-Sohn ’khadga devataya® — Amo- | —
kuladevataya’ - ghasiddhi?

Amoghasiddhi?

Janma Vairocana — Vairocana —

Die Vermutung eines ansatzweisen Versuchs einer auf Analogien beru-
henden Zuordung liegt nahe.'® Beziiglich der Zuordnung von Amitabha zu
Sturya und Vairocana zu Sukra und Janma fallen deren identische Farbe und
Grundveranlagung auf, bei der Kombination von Ketu und dem auf friiher-
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-
gendherten Art in reaktive Rituale integriert, wobei sie haufig buddhistischen
Schutzgottheiten unterstellt wurden. Andererseits sind sie auf verschiede-
nen Ebenen spezifisch-buddhistisch in Lehre und Pantheon integriert. Dabei
fallt ihre periphere Position und héufige Ndhe zu niederen, krankmachen-
den ’Ergreifern’, ddmonen- und geisthaften Wesen auf; ein in den hindui-
stischen Ritualtraditionen manifester Gottheiten dhnlicher Status ist ihnen
nicht beschieden. Eine spezifisch buddhistische Konzeption dussert sich in ih-
rer Integration in eine erweiterte Gruppe von Weltenbeschiitzern; Sonne und
Mond, welche auch in den buddhistischen Ritualtraditionen von vielschichtig
symbolhaftem Charakter sind, werden in den aktuellen Ritualmanualen der
VajT wiederholt als grahadipati bzw. naksatradipati bezeichnet (siehe unter
Kap. 11.3). Parallelen zur RajT, in Abgrenzung zur ParT, zeigen sich in der
Beriicksichtigung von Janma (vgl. S. 275) oder im Fehlen eines grosseren
Ritualen vorausgehenden grahasanti.

149 Vgl. zu drei- und fiinfteiligen Analogie-Systemen in den buddhistischen Tantras WAY-
MAN (1973, 30-35).
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5.6 Aktuelle Ritual-Handbiicher

Die Handbiicher, wie sie von den Spezialisten zur Durchfiithrung von Ritualen
beigezogen werden, reflektieren als je konkretisierte Umsetzungen nicht nur
die iiber die Jahrhunderte tradierte, als referentiell erachtete Ritualliteratur
einer bestimmten Tradition, sie sind zudem als Umsetzungen kosmologischer
und soteriologischer Konzepte zu verstehen.

Die Zugehorigkeit der beiden hinduistischen Traditionen zur Madhyandi-
niya-Schule der Vajasaneyi-Samhita (siehe Kap. 3.2.1) impliziert eine Ver-
pflichtung beziiglich der Wahl vedischer mantra-s im Ritual, zu einem un-
terschiedlichen Grad auch die Autoritdt 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 Rajopadhyaya-Brahmanen auf eine Integrierung tantri-
scher Ritualliteratur zuriickzufithren sind. Auch spielen aus den jeweiligen
Ursprungsgebieten mitgenommende Praktiken einerseits, andererseits eine
ungleich ausgeprigte Beeinflussung durch die im Kathmandutal bei ihrer
Ankunft vorgefundenen Traditionen eine Rolle. Génzlich unterschiedliche Re-
ferenzliteratur liegt den Manualen der VajT zugrunde, was aber nicht heisst,
dass keinerlei Parallelen zu hinduistischen Ritualen bestehen wiirden.

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 abgegestiitzten Manuale sind
nicht als allgemein versténdliche Texte verfasst, sondern gehoren 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 Abkiirzungen; sowohl das historische als
auch das aktuelle Textmaterial sind begleitend zur miindlichen und hand-
lungspraktischen Vermittlung von Wissen in einem privaten oder institutio-
nalisierten Rahmen zu sehen. Verglichen mit den Ausfithrungen in einem
Manual bzw. einer als Richtlinie beigezogenen Quelle bleibt der Anteil an
praxisbezogenem, miindlich vermitteltem und iiber einen wiederholten Voll-
zug internalisiertem Wissen verhéltnisméssig gross.

Den priesterlichen Spezialisten der ParT steht eine breite Auswahl an
gedruckter Ritualliteratur zur Verfiigung. Ergidnzend 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 giinstiger Zeit-
punkte, die privaten Rituale und Reinheitshandlungen aufgreifen, in der Re-
gel diskutiert anhand von Zitaten aus autoritativen Texten.!™® Zu diesen
gehort Ahnikasttravali (SARMK, 1986), eine relativ spéite Kompilation von
themenzentrierten Ausschnitten aus fiir die Ritualtradition und -praxis der
Madhyandina-Schule autoritativen Texten ( Grhyasutra-s, Smrti-s, Purana-s,
Tantra-s) zu einzelnen Bereichen der brahmanischen Lebensfithrung und den
damit verbundenen rituellen wie hiuslichen Pflichten und Vorschriften.?!
Ein von RAMAKRSNA (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.'®? Ein umfangreiches Ritual-Kompendium, welches
wie Ahnikasttravali sowohl referentielle Quellen als auch Ritualanleitungen
kombiniert, wurde von der nepalischen Regierung zur Zeit Koénig Mahen-
dras in Auftrag gegeben und erschien im Jahre 1969 in zwei Teilen unter
dem Titel Satkarmaratnavalt; nebst Ausfithrungen zu téglichen und weiteren
geldufigen Ritualen sind Abschnitte zu devatasthapana, zur Weihung einer
neuen Wasserstelle oder Quelle, zu ausgefallenen Formen von dana und zu
einer Vielzahl weiterer Rituale, die kaum mehr praktiziert werden, angefiihrt
(ACARYA, 1969a)/ (ACARYA, 1969b). Weniger verbreitet ist ein gleicherart
ausfiithrliches, in Varanasi herausgegebenes Kompendium in Sanskrit, in vier
Béanden editiert von Pandita Nityananda Pant Parvatiya; 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 Parisistadipaka bezeichnete Band im Rahmen
der Diskussion von $anti, vastu und dana wiederholt Navagraha-bezogenen

150 WiTzEL (2001, 279-280) nennt an releventen vedischen Quellen der Madhyandiniya-
Schule des Suk]a—Yajurveda Paraskaragrhyasutra und Satapathabrahmana, ferner
Katyayanasrautasttra und unter den Upanisad-s insbesondere Brhadaranyaka-, ferner Isa-
, Jabala-, Katha-, Taittiriya-, Narayana- und Maitri-Upanisad.

151 Hiervon existieren verschiedene Ausgaben, die sich in der Gliederung stark, im
Inhalt aber nur beschrinkt unterscheiden. Ich benutzte das in Varanasi erschienene
Suklayajurvedfyamadhyandinavéjasameyinz‘xm ahnikastutravali (SARMA, 1986); eine alter-
native, in Mumbai publizierte Ausgabe ist auf dem lokalen Markt greifbar (SARMR, 1995).
152 Auf eine Reihe von Zitaten zur Bedeutung von grahasanti von klassischen Kommen-
tatoren (Saunaka, Gargya, Yanjnavalkya) und aus klassischen Quellen (insbes. SkaP und
MaP) folgen Erlduterungen zu grahavedi bzw. sthandila, zu japa und japamala, homamu-
dra, devasthapana, adhi-/pratyadhidevata, zu den graha-spezifisch zu offerierenden Mate-
rialien, schliesslich eigentliche Manuale zu grahajapa und grahahoma mit spezifiziertem
abhiseka und grahadana.
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Aspekten (PANTA PARVATIYA, 0000).!%3 Auf die in Nepali kommentierte
Sikharanathabhasya (SUVEDI, 2000b), in mehreren Auflagen in Varanasi er-
schienen, wurde mehrmals hingewiesen im Zusammenhang mit grahajapa und
ritualspezifischen Formulierungen des sarnikalpa.'®*

Die auf dem lokalen Markt erhéltlichen Ritual-Handbiicher (Skt./Nep.
vidhi, paddhati) folgen der Mehrheit der lokalen Brahmanen entsprechend
der Madhyandiniya-Schule.'>® Die meisten Titel gehen auf die Autorenschaft
von Purviya-, weniger von Kumai-Brahmanen zuriick. Nebst Einzelpublika-
tionen, welche sich ausschliesslich einem Ritual widmen, sind verschiedene,
direkt auf die Praxis bezogene vidhi-Kompilationen im Gebrauch, welche das
fiir die Ausfithrung der geldufigsten Rituale benotigte Wissen eines Purohita
abzudecken suchen. Ein Beispiel hierfiir ist Karmakanda Bhaskara, editiert
von Sridadhirama Marasini in Dan (MARASINI, 2000). Dieses Werk wurde
in die folgenden vier Abschnitte (khanda) unterteilt, welche grundsétzliche
thematische Ritualkategorien und darin die Position von grahasanti veran-
schaulichen:

> Purvanga-khanda ("Kapitel zu Einstiegs-Ritualen’) — Einstiegs- bzw. Rah-
menrituale, die Weihung des Ortes und der Ritualgegenstéinde, je ein Ab-
schnitt zu protektiven Handlungen (raksavidhana), zur Verehrung der Miitter
(matrkapuga), zur Errichtung des Feueraltars und den Rahmenopferungen
(agnisthapana) und zur Beschwichtigung der "Ergreifer’ (grahasantividhi)

> Samskara-khanda ("Kapitel zu lebenszyklischen Ritualen’) — 16 Abschnitte
zu den lebenszyklischen Ritualen von vivaha ("Hochzeit’) bis samavartanam’
(Eintreten in den Stand des Hausherrn’)

> Varsakrtya-khanda ('Kapitel zu Handlungen im Jahreslauf’) — 31 Abschnitte
mit kalendergebundenen Ritualen und vrata-s (’Gelitbde-Rituale’)

> Sraddha-khanda (Kapitel zu Toten-/Ahnenritualen’) — drei Abschnitte beti-
telt mit Ekoddistasraddhavidhi, Parvanasraddhavidhi Tarpanavidhi und An-
tyakarmapaddhati

Ferner haben die Nepal Rastriyabhilekhalaya (National Library) und die
Mahendra Samskrta Visvavidyalaya (Mahendra Sanskrit University) ritual-
bezogene Lehrbiicher 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 fiir lokale Brah-
manen; der erste Abschnitt enthélt Beschreibungen von (Pilger)orten in Indien und Nepal,
der zweite eine Anzahl von in Nepal geldufigen vedischen, hinduistisch-klassischen sowie
-tantrischen Ritualanweisungen.

155 Die wenigen in Nepal lebenden Rg-, Sama- und Atharvavedin-s bedienten sich heu-
te beziiglich lebenszyklischer Rituale geméss Srirama Acarya ebenso der Manuale der
Madhyandiniya-Schule. Dasselbe gilt geméss Madan Bhatta auch fiir die in Nepal leben-
den Bhatta-s.



5. Textgeschichtlicher Abriss zu den Navagraha 170

Priestern als Handbiicher eingesetzt, ferner als Grundlage fiir lokale paddhati-
Editionen konsultiert werden. Eine Reihe von karmakanda-Unterrichtsmateri-
alien wurde vom staatlichen Erziehungsministerium fiir Sanskritstudenten
und werdende Priester initiiert; unter den bisher vom Janak Siksa Samagri
Kendra in Sano-Thimi publizierten Titeln ist der ein agnisthapanavidhi ent-
haltende Band (KOIRALA, 1984) unter Parvatiya-Priestern sehr verbreitet.'®

Karmakanda-Pradipa, ein weiteres, auch in Nepal gebrduchliches Kom-
pendium aus der Hand von Janardanasastri Pandey wurde in Indien in meh-
reren Auflagen herausgegeben (PANDEY, 1997).

Karmakanda Bhaskara (MARASINI, 1999)157, ferner Karmakanda-Pradipa
(PANDEY, 1997) und Satkarmaratnavali (ACARYA, 1969a) enthalten expli-
zite Kapitel zu graha-bezogenen Ritualen, wihrend die Navagraha adressie-
rende Sequenzen in den weiteren genannten Titeln wiederholt in die Rituala-
blaufe integriert sind.

Nebst diesen Kompilationen werden auf den lokalen Biichermérkten eine
Anzahl an wvidhi-s in Buchform, als Broschur oder als ungebundener Druck
im Querformat vertrieben, welche sich ausschliesslich einem einzigen Ritual
oder einem Komplex von fiir einen bestimmten Anlass auszufithrenden Ri-
tualen widmen und zugehorige Mythen einschliessen mégen. Etliche darunter
enthalten einen Abschnitt mit Anweisungen fiir navagrahapuja oder -homa,
so z. B. das Pratisthamahodadhi, welches als Grundlage zur Weihung einer
neuen Statue konsultiert wird, die vidhi-s zu saptaha-mandapa'®® oder die
Anleitungen fiir agnisthapana, 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: navagrahasantihoma und navagra-
hajapa, beide gleichermassen grundlegend fiir den Vollzug eines reaktiven

156 Dieses Werk, fiir Klasse 9 bis 10 verfasst, enthiilt des weiteren Informationen zu
agnivasa, dem ’Aufenthaltsort des Feuergottes’, welcher je nach tithi zwischen Unter-
welt, Erde und Himmel rotiert (siche Exkurs I, S. 124), sowie im Anschluss an ag-
nisthapanavidhi die sechs Tage nach der Geburt zu vollziehende sasthikadevi-puja, die
Rituale fiir namakarana-samskara ("Namensgebung’) und fiir annaprasena-samskara (’das
Verkéstigen mit Reis’). In derselben Reihe erschienen sind zwei weitere Bénde, welche
sich insbesondere den purvangae-Ritualen, sraddha, vratabandha und kalenderbezogenen
vrata-s (GAUTAMA, 2000), zudem den Ritualen um caturthikarma, vivaha, antyesti und
sahasracandra (KOIRALA, 2001) widmen.

157 Das in der hier vorliegenden Studie wiederholt zitierte Kompendium von MARASINI
(2000) ist tendenziell der Ritualtradition der Kumai-Brahmanen verpflichtet, wodurch sich
das Fehlen einiger Elemente in anderen Texten erklért.

158 saptaha-mandapa-vidhi-s beschreiben Aufstellung (pratistha) und Rahmenrituale fiir
den Vollzug einer siebentdgigen Lesung des (Sﬁmad-)Bhagavatamahépuréna, das am
héufigsten rezitierte unter den achtzehn Mahapurana-s.



5. Textgeschichtlicher Abriss zu den Navagraha 171

grahasanti, wie es nachfolgend beschrieben wird.

Zusétzlich zu diesen auf einer orthodoxen Tradierung beruhenden Kompi-
lationen und Manualen findet sich eine Vielzahl von Publikationen im Billig-
druck, die beziiglich ihrer Quellen als freie Kompositionen bezeichnet werden
konnen. In verschiedenen Editionen werden in den lokalen Buchldden 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 grossere Teil von den in Varanasi (Uttar Pradesh, Nordindi-
en) angesiedelten Nepal-Verlagen, insbesondere Jaya Prakasa Nepal, Durga
Sahitya Bhandar und Babu Madhavaprasad Sarma.!®

Eine relative neue Branche scheint sich in den vereinfachten, fiir den Ei-
gengebrauch von Laien vielmehr denn fiir Priester verfassten Ritualanlei-
tungen zu erdffnen.'® So finden sich als saralita gareko ... ("Einfach ge-
machte ...") betitelte Manuale zu einigen der vrata-s, zu janmotsava- oder
zu sraddha-Ritualen. Zu Beginn des Jahres V.S. 2059 (Mérz 2002) erschien
erstmals ein in Patan publiziertes Saralikrtah Agnisthapanavidhih (SUVEDI,
2002). Eine dhnliche Tendenz hin zur allgemeinen Lesbarkeit und Handlich-
keit wird auch in den jiingsten Ausgaben einiger pancarnga-s deutlich, so
etwa im SuPa V.S. 2059 oder im LoPa V.S. 2059, die beide in diesem Er-
scheinungsjahr erstmals mit Sajilo patro ('einfacher Kalender’) als Untertitel
erschienen.

Im Kontrast zur betréchtlichen Anzahl an publizierten Manualen in der
ParT — die wichtigsten in mehreren Editionen — steht das fast génzliche Feh-
len von maschinell produzierten Anleitungen zu Newar-hinduistischen Ritua-
len, mit Ausnahme von vereinzelt publizierter stotra-Literatur.'®’ Bis anhin

159 Weitere auf dem lokalen Markt erhiltliche 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 Sﬁmadbhégavatapurér_l&
Devibhagavatam, Dharmasindhu oder der Bhagavatgita nach Nepal.

160 Die jiingst auf dem Markt erscheinenden Do-it-yourself-vidhi-s sind in Schritt-
fiir-Schritt-Beschreibungen gehalten, zudem mit Ausfithrungen zum Rituallayout-
Arrangement und den benotigten Materialien, wobei eine Reduktion des zeitlichen und
materiellen Aufwandes im Vergleich mit ’orthodoxen’ Ablaufen offensichtlich ist. Hierzu
gehort auch die Invention von Alternativen zu traditionellen Modi wie dem Feueropfer,
etwa in savalakh-batti, dem Anziinden von Schalen mit insgesamt 125’000 in Butter ge-
trankten Baumwolldochten.

161 Herambananda Rahopadhyaya aus Patan widmet sich gegenwiirtig der Edition von
Manualen zu den lebenszyklischen Ritualen mit dem Ziel, diese fiir den internen Gebrauch
in limitierter Auflage drucken zu lassen. Die Edition von Ritualtexten steht mit auf dem
Programm des Vaidika Pratisthana, doch wurde bislang noch kein detailliertes, sondern
tendenziell deskriptive Texte zur Ritualtradition vertffentlicht; ein RajT-spezifisches Ma-
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benutzen die Rajopadhyaya-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 miindlich {iberlieferten Lehrtradition
hingt von der Wissensvermittlung durch den Guru an seinen Schiiler ab.1%2
Die Rajopadhyaya-s arbeiten weiterhin ausschliesslich mit handgeschriebe-
nen vidhi-s, welche bei Bedarf neu kopiert und ggf. modifiziert werden. Einige
der Rajopadhyaya-Familien haben sich seit Generationen der Sammlung und
Aufbewahrung von Manuskripten der eigenen Tradition verschrieben.'63

Im Gegensatz zu Newar-hinduistischen sind Newar-buddhistische Publi-
kationen, in der Regel mit Newari-Kommentar versehen und fiir den internen
Gebrauch bestimmt, mittlerweile relativ zahlreich. Insbesondere Ratnakaji
Vajracarya und Badriratna Vajracarya, beide aus Kathmandu, haben eine
Serie von Handbiichern verfasst oder neu editiert und herausgegeben, alle
zweisprachig in Sanskrit-Newari gehalten. Daneben finden sich in jiingster
Zeit auch Texte mit Materiallisten fiir puja, mit Erlauterungen der in den
Ritualen verwendeten Materialien, Geféissen, und weiteren Ritualwerkzeugen.

An fiir die Ritualpraxis um die Navagraha relevanten Texten sind Sap-
tavara Grahamatrka Pustakam und Dharani Samgraha va Stotra pucah, beide
editiert von Dharmaraja Vajracarya zu nennen. Weitere Publikationen ver-
zeichnen die Navagraha einbeziehende Abschnitte. Ratnakaji Vajracarya fiigt
seiner Ausgabe des Kalasarcanapujavidhi eine Beschreibung des Geburtstags-
Rituals (Janma dinaya graha pujaya kanth) an. Panigrahana va Bhima-
ratharohanavidhi Kriya beschreibt ein graha-mandala (VAJRACARYA, 1983,
22-25) sowie navagraha-, janmanaksatra-, pancaraksa-puja und dana. In dem
von Todd T. Lewis iibersetzten und kommentierten Nepala Jana Jivan Kriya
Paddhati, einem in Newari verfassten iiberblicksméssigen Text zu Newar-
buddhistischen Ritualen, ist eine Graha dana puja zur Bekdmpfung von
durch die Navagraha verursachten Krankheiten oder anderen Ubeln skizziert
(LEWIS, 1994, insbes. 15).1%* Das dem aktuellen grahayajna zugrundeliegende

nual analog zum agnisthapana-vidhi der ParT ist jedoch in Vorbereitung.

162 Die Tradierung des vielschichtigen ritualbezogenen Fachwissens und die dazugehérige
personliche Praxis leiden denn auch im Zuge der gegenwértigen, sich neuen Einfliissen 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 Verfiigung gestellt; es kann indes davon
ausgegangen werden, dass ein guter Teil der privaten Sammlungen aus persénlichen oder
aus Griinden der Geheimhaltung der eigenen Tradition nicht zur Verfilmung freigegeben
wurde.

164 Dieses Werk verweist beziiglich der Navagraha-bezogenen Rituale durchwegs auf Ne-
masttraparajika als Referenz. Ein weiterer, von Bhadriratna Vajracarya wiederholt zitier-
ter Referenztext ist Kriyasangraha; unter den elf in den NA ausgewiesenen, bis zu 321
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sahasrahutiyajna-Manual wurde als Separatdruck von VAJRACARYA (1973)
publiziert und ist des weiteren in den Ablauf der saptavidhanapuja integriert
(VAJRACARYA, 2000b).

In der VajT ist eine explizite Tendenz zur 'Newarisierung’ der eigenen
Texttradition evident. Dies trifft nicht nur auf die mittlerweile grosse Anzahl
an veroffentlichten Manualen zu, sondern auch auf die fiir die VajT relevanten
Quellentexte. Eine beachtliche Anzahl liegt mittlerweile zweisprachig oder
ausschliesslich in Nevar-Ubersetzung vor.'6?

Nebst publizierten und innerhalb der eigenen Familie tradierten Manualen
ist eine wahre Fiille an Ritual-Literatur in den lokalen Archiven einsehbar.%6
Diese Manuskriptsammlungen sind fiir den aktuellen Ritualvollzug nicht di-
rekt relevant, haben aber fiir die Forschung einen unschéatzbaren Wert. Unter
anderen sind es die Spezialisten der New'T, die sich archivierter Literatur zur
Aufarbeitung und Harmonisierung ihrer Ritualtraditionen bedienen (vgl. S.
83). Weiter stellt die archivierte Ritualliteratur Forschungsmaterial fiir die
an den Sanskrit-Universititen ausgebildeten Forscher dar (vgl. S. 81). Zumal
Nepal in fritheren Jahrhunderten verschiedentlich zum Refugium und An-
gelpunkt von Gelehrten wurde und von zerstorerischen Invasionen verschont
blieb, weisen die Archive einen grossen Reichtum an Texten aus unterschied-
lichen Epochen und Traditionen auf.

Sprechend fiir eine verbreitete Ritualtradition um die Navagraha sind die
zahlreichen Handschriften in den National Archives'é”, ferner in den Aéa Ar-
chives (New. Ada Saphu Kuthi)'®® und in der Keshar Library (Nep. Kesara

fols. aufweisenden Manuskripten dieses Namens stammt das éltest datierte — A 59/1 — aus
N.S. 336 (1215-16 n. Chr.).

165 In jiingster Zeit erschienen dagegen wiederum, bedingt durch die Nachfrage aus
nepalisch-buddhistischen Kreisen ausserhalb der Newar-Gemeinschaft, Ubersetzungen von
buddhischen Quellentexten ins Nepali, gar ins Englische.

166 Fine Einfiihrung in die nepalische Texttradition, die verwendeten Materialien und
Schriften liefert LIENHARD (1988, ix—xxv), mit einer anschliessenden weiterfithrenden Bi-
bliographie zum Thema. Zu Newar-Schriften siche ferner SAKYA (1973).

167 Fiir eine Skizze der National Archives (Nep. Rastriya Hastabhilekalaya) und der dort
verwahrten Manuskriptsammlungen siche WITZEL (2001, 259). Der 2003 im Rahmen
des NGMPP (Nepal-German Manuscript Preservation Project) in digitalisierter Form
verdffentlichte Katalog fithrt 109’236 Eintrédge. Davon sind 6668 Mss. unter ’Jyotisa’,
29’644 unter 'Karmakhanda’ 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 'Karmakhanda', ’Stotra’, ’ Mantra’ und ’ Tantra’ erfasst sind, konnen
auf tiber 1’000 geschétzt werden.

168 Die Ada Archives (New. Ada Saphu Kuthi) konzentrieren sich auf die Sammlung und
Katalogisierung von Manuskripten mit einem besonderen Augenmerk auf Manuskripten
der Newar-Tradition.Dank grossziigiger Unterstiitzung aus Japan konnte vor kurzem mit
der Digitalisierung von Manuskripten beginnen werden, nunmehr steht ein digitaler Lese-
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Pustakalaya)!'® alle in Kathmandu. Zusétzlich zu diesen drei Archiven exi-

stieren private Sammlungen, die zum Teil auf Anfrage zugénglich sind.

Die ausschliesslich auf die Navagraha ausgerichteten Eintrédge in den Ka-
talogen'™ miissten durch eine schwer einschétzbare Anzahl von vidhi- und
stotra-Sammlungen ergéinzt werden, welche im Titel keinen Bezug zu den Na-
vagraha erkennen lassen. Das konnen Manuskripte mit eigensténdigen Ab-
schnitten zu den Navagraha sein, welche unter einem Sammeltitel — man-
trasangraha, stotrasangraha, pujasangraha etc. — eingetragen sind, oder aber
Manuskripte, welche, wie am Beispiel des bhimaratha-Manuale deutlich wird,
einen spezifischen Ritualablauf beschreiben, dessen ein Element die Navagra-
ha integriert.

* ok ok ok ok ok ok ok ok

Aufmachung und Darstellung vieler der handschriftlichen, zu einem klei-
neren Grade der gedruckten Manuale, weisen auf ihre Bestimmung als Ar-
beitsmaterial und Erinnerungsstiitze hin, weshalb sie sich nie als vollstandige
Texte prasentieren. Dies zeigt sich einmal in der Tendenz, nur die Ritual-
spezifischen Elemente im Detail zu beschreiben, dagegen erinnerte Passagen
hochstens iiber Stichworte zu vermerken; falls benétigt, wird fiir deren Voll-
zug ein entsprechendes Manual vorausgesetzt. Auch geldufige mantra-s oder
lingere Hymnen sind oft nur iiber ihre Anfangssilben vermerkt. Im vorlie-
genden Fall fallen die Anweisungen fiir den die Gruppe der Navagraha ein-
leitenden Sturya oft ausfiihrlicher aus als fiir die nachfolgenden graha-s; sich

platz zur Verfiigung. Im Jahre 2001 wurde eine erste CD-Rom mit einer Sammlung von
iitber 500 Manuskripten auf den Markt gebracht. Weiterhin wird jéhrlich ein gedruckter
Katalog herausgegeben, einzelne Jahrgénge sind zusétzlich zu Newari auch in Englisch
erhéltlich.

169 Der handschriftliche Katalog zur Manuskript-Sammlung der Keshar Library (Nep.
Kesara Pustakalaya) fiihrt knapp 900 Titel, mit einem grossen Anteil an tantrasastra-
Manuskripten (iiber 100 der Eintrdge) 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 fiir graha-Manuale ist in keiner Weise vereinheitlicht. Zur Bezeich-
nung von Ritualen an die neun Gestirnsgottheiten werden graha- oder navagraha-, weniger
hiufig suryadinavagraha- bzw. adityadinavagraha-verwendet. Wihrend einige Autoren sich
auf einen Sammelbegriff wie grahasant: beschréinken, nehmen andere die Ritualmodi — ho-
ma/ yajna/ makha, puja, arcana, argha, dana, bali, stotra — einzeln oder kummulativ
in den Titel auf. Dieser kann ergénzt sein durch generische Begriffe wie paddhati, vidhi,
vidhana, prayoga, wie sie zur Bezeichnung von Ritualhandbiichern allgmein iiblich sind.
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bei jedem wiederholende Schritte werden nur einmal genannt.!™

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 sekundéar er-
scheint. Der Verfasser mag grundsétzlich 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 Gedéchtnis niedergeschrieben. Oder
er wurde von einem bestehenden, moglicherweise in nicht vertrauter Schrift
verfassten oder schwer beschiddigten 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 schridg verlaufenden Linien, unregelméssig ge-
setzten Trennzeichen; Korrekturen, Streichungen, Uberschreibungen im Text
oder Ergénzungen am Rand sind ein hdufiges Merkmal dieser Ritual-Manuskri-
pte. Bei einigen, in der Zusammenstellung der Themen inkohérenten Beispie-
len liegt die Vermutung nahe, dass es sich um eine Sammlung persoénlicher
Notizen handelt, oder aber, insbesondere bei unterschiedlichen Handschrif-
ten, um eine iiber Generationen ergénzte Sammlung von Texten und Noti-
zen. Finige der eingesehenen stotra-Manuskripte fallen dagegen durch eine
ausgesprochen &dstetische Aufmachung auf und sind gelegentlich mit farbigen
Ilustrationen der Navagraha angereichert.

Die in den letzten Jahrhunderten verfassten Manuskripte bestéitigen die
Tendenz, Anweisungen, Materialien und strukturierende Begriffe in der Lo-
kalsprache zu ergénzen. Dies trifft insbesondere fiir 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 Parvatiya-vidhi-s, Newari in den vidhi-s der VajT, weniger
der RajT — hat schon ab dem siebzehnten, vermehrt ab dem achzehnten
Jahrhundert eingesetzt, und sie ist in den gedruckten Manualen fiir den Lo-
kalgebrauch eher die Regel denn zur Ausnahme.

Einige insbesondere der jiingeren vidhi-s integrieren Skizzen des Ritual-
Arrangements oder des navagraha-mandala mit spezifizierter Anordnung der
graha-s, ihren Farben und Symbolen.

Die aktuelle Verfiigharkeit von Ritualmanualen stellt sich in den drei zur

171 Regelmissig konnten bei einzelnen graha-s fehlende mantra-s, unvollstindige Materi-

alangaben oder weitere "Fliichtigkeiten’ festgestellt werden, die beim Vollzug vom Priester
gef. ergdnzt werden.
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Diskussion stehenden Traditionen je anders dar. Wéhrend die Verwendung
handgeschriebener vidhi-s unter den Parvatiya-Priestern des Kathmandutals
zur Seltenheit geworden ist, stiitzen sich die Rajopadhyaya-s weiterhin vor-
wiegend auf ihre handschriftlichen Manuale. Die Vajracarya-s in Kathman-
du konnen mittlerweile auf eine beachtliche Varietdt an fiir den internen
Gebrauch publizierten Ritualmanualen zuriickgreifen, wahrend 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.

Beziiglich der fiir die Lokalpraxis relevanten Manuale kénnen zusammen-
fassend folgende Tendenzen festgehalten werden:

> Handschriftliche Ritualmanuale sind Einzelwerke, vom Beniitzer zum
Eigengebrauch ediert, kopiert oder geerbt. Die traditionelle, tendenziell
individualisierte, familienintern oder iiber den Guru erfolgte Vermitt-
lung des Ritualwissens impliziert einen gewissen Grad an Individualitét
in der Ausfiithrung.

> Durch die Veroffentlichung 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, beschriankt auf Kathmandu, innerhalb der VajT ab-
zeichnet.

> Gedruckte Handbiicher tendieren zu einer zunehmenden Detailtreue.
Die Ritualhandlungen sind ausfiihrlicher beschrieben und oft in lokaler
Sprache erlautert, mantra-s und géngige Hymnen sind in voller Lénge
zitiert, Alternativen beziiglich des Ablaufs oder des zu rezitierenden
Textes ergénzt, Materiallisten und Skizzen des Ritual-Arrangements
oder der zu kreierenden mandala-s mitgeliefert.

> Die aktuell verwendete Ritualliteratur der ParT, sofern von Nepal-
orientierten Verlagen gedruckt, ist durchwegs durch Kommentare in Ne-
pali ergénzt. Vereinzelt sind auch die zu rezitierenden Passagen selbst
aus dem Sanskrit iibersetzt.!™ Dagegen tendieren sowohl handschrift-
liche als auch gedruckte Manuale der New'T zu Erlduterungen in Ne-

wari. 1™

172 Ein frithes Beispiel ist das von Krsnaprasad Bhattarai editierte, vom nepalischen
Konigshof in Auftrag gegebene agnisthapana-vidhi (BHATTARAT, 1969). Auch einige der
geldufig rezitierten Purana-s und die Epen sind in Sankrit-Nepali oder ausschliesslich in
Nepali greifbar. Zumal gedruckte Handbiicher 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 Jiingst aufkommende Argumente fiir die Verwendung von Nepali sind in der Tatsache
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Wie die konkrete Durchfithrung von Ritualen dem Beobachter beweist,
stellen Manuale keine wirklichkeitsgetreuen Abbildungen von Ritualen dar,
sondern mehr oder weniger detaillierte Gedankenstiitzen zu deren Vollzug
durch Spezialisten. Manuale von unterschiedlichen Verfassern moégen zudem
Abweichungen im Ablauf aufweisen, welche den Spezialisten bewusst sein
mogen, deshalb aber nicht zu einer Bereinigung der abweichenden Passagen
fithren miissen. Sowohl im Umgang mit handschriftlichen als auch gedruckten
Handbiichern zeigt sich eine auffallende Toleranz beziiglich unterschiedlicher
Vorschriften und abweichender Abléufe; soweit ein Handbuch bzw. dessen
Verfasser als Autoritéit respektiert wird, wird auch die Richtigkeit der be-
schriebenen Anleitungen und Ritualabldufe angenommen. Gleichzeitig neh-
men die ausfithrenden Ritualspezialisten sich die Freiheit, Ablaufe oder in
den Manualen vorgegebene Materialien ggf. zu modifizieren. Die konkrete
Ausfiihrung jedes Rituals verlangt einen situationsbedingten Handlungsspiel-
raum, der vom Spezialisten verantwortet wird. Verdnderte dussere Umstédnde
sozio-6konomischer Art oder neuartige Bediirfnisse der Klientel implizieren
eine laufende Revision bestehender bzw. die Komposition neuer Manuale,
wie das Beispiel der saralita gareko-Handbiichlein zeigt.

begriindet, dass zunehmend auch potentielle Interessenten aus den eigenen Reihen nicht
mehr mit Newari vertraut sind.



6. RITUELLE REPRASENTATIONEN DER NAVAGRAHA

Visible et invisible, manifest et caché, présent et absent, ici et ailleurs,
partout et nullepart, bref au-dela, le corps du dieu pose le probleme
des rapports entre le divin, la forme ou les formes, I'individualité. (... )
le corps divin, plutdt que forme, est-il souffle, énergie, action, éclat,
luminosité, gloire, splendeur.

Die von MALAMOUD & VERNANT (1986, 13) hinsichtlich der vedischen
Gotterwelt formulierten Charakterisika des gottlichen 'Korpers” bzw. gott-
licher "Substanz’ treffen in &hnlich vielschichtiger Weise auf die "Korperlich-
keit” der Navagraha zu. Sie wirken aufgrund ihrer substanzhaften individuel-
len Charaktere, und sie kénnen 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 spiirbaren Weise.
In ihrer physikalischen Form erinnern sie an die von MALAMOUD & VER-
NANT (1986, 85) beschriebene Korperlichkeit (tanu, sarira) der vedischen,
den Elementen verbundenen Gétter Agni, Soma oder Vayu.! Sie sind dem
Menschen sichtbar, ihre Gottlichkeit impliziert aber, dass sie weder greifbar
noch zerstorbar 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 raumli-
chen und zeitlich-zyklischen Eigenschaften steht.

Ein weiterer Aspekt ihrer 'Korperlichkeit” ergibt sich aus ihrer rituellen
Reprisentation?, welche uns im folgenden beschiiftigt. Beziiglich des Gra-

! Die beiden astrologisch mit den Mondknoten identifizierten graha-s Rahu und Ke-
tu erscheinen durch ihre enge — und urspriingliche — Assoziation mit Finsternissen bzw.
Meteoren in gewisser Weise genauso physikalisch-manifest wie die restlichen graha-s. Ihre
Bezeichnung als ’Schattenplaneten’ (Skt. chayagraha) bringt ihrer subtilere Materialitéit
zum Ausdruck.

2 Repriisentation ist hier im Sinne ihrer materiellen bzw. symbolischen, ins Ritual inte-
grierten Form zu verstehen; die gewahlten Materialien sind nicht zufillig gew#hlt, sondern
reprasentieren bestimmte Aspekte des entsprechenden graha tiber 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) pratita
(Skt., 'Realisierung’, ’Intuition’), pratika (Skt., ’Symbol’) und pratima (Skt.,
'Tkone’, engl. image).? In lokalen Sprachgebrauch werden pratima und murti
wechselweise fiir eine vollikonische zwei- oder dreidimensionale Darstellung
einer Gottheit gebraucht, pratika ist geldufig fiir symbolhafte Wiedergaben,
sei es durch graphische Symbole oder Gottheit-spezifische Materialien; in
den lokalen Manualen erscheint alternativ der Begriff pramana (Skt./Nep.,
'‘Beweis’, "Zeugnis’, "Massgabe’). pratita als dritte Kategorie der rituellen Re-
préasentation 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 Repréisentation; die Gottheit nimmt
im Korper des Verehrenden als temporirem ’géttliches Gefiiss’ Einsitz.*
Eine weitere, in den folgenden Ausfithrungen einbezogene Unterscheidung
betrifft das Kriterium der Dauerhaftigkeit; temporédre Formen der Gottheit
stehen den permanenten gegeniiber. Erstere Ebene gottlicher Realitédt wird
auch als sakala ("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 niskala (‘ohne Teile’) die dauerhaft-zeitlose Priisenz einer
Gottheit, welche tiber prana-pratistha ('Einhauchung des Lebensodems’) ein-
malig belebt wurde oder sich selbst manifestierte (MALAMOUD, 1986, 80).
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
Torbogen 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 zusétzlich durch die Priester als Teil des Tempelkults
dienen, und (3) als Geleit anderer Gottheiten aufgrund ihrer astrologischen
oder kosmographischen Beziige. Wie die nachfolgenden Ausfithrungen zeigen

3 Charles Malamoud erlidutert die zwei Begriffe pratima und maurti fiir "Tkone’ als einer
religios motivierten, figiirlichen Wiedergebung einer Gottheit, wobei er pratima als Replika,
Portrait oder Reflex, murti als kondensierte Prasenz, Fixierung, angehaltene Bewegung
interpretiert (MALAMOUD & VERNANT, 1986).

4 Diese drei Typen der rituellen Reprisentation unterscheiden sich von der Dreiteilung
der Erscheinungsformen einer Gottheit nach para, der héchsten Form jenseits aller Qua-
litdten, suksma, der feinstofflichen tonalen Form insbesondere ihres mantra und sthula, der
grobstofflichen, physikalischen Form (BEANE, 1977, 150-151).

5 In philosophischen Kontexten bezeichnen diese zwei Aspekte einer Gottheit nicht die
konkrete Form ihrer ikonographischen Prisenz, sondern die Gottheit in ihrer transzenden-
ten bzw. weltimmanenten Form; ausschliesslich letztere ist es, die der Mensch ansprechen
oder in einer Tkone verehren kann.
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werden, beschrénken sich die ikonographischen Darstellungen der Navagra-
ha im Kathmandu-Tal auf die unter (1) und (3) aufgefiihrten Funktionen,
wihrend der unter (2) aufgefithrte Typus fehlt — ein Befund, der in Anbe-
tracht der Aktualitdt von Navagraha-Ritualen vorerst erstaunen mag.

Permanente ikonische Reprisentationen der Navagraha als Gruppe sind
in Nepal nicht haufig. Sie treten als Votivstatuen oder, wie bei den Dar-
stellungen links und rechts der vier Eingdnge einiger Pagodentempel, als
symbolisch-dekorative, moglicherweise protektive Elemente ohne rituelle Ein-
bindung auf.® Navagrahamandapa-s mit vollikonischen, auf einer quadrati-
schen Grundfléche arrangierten Einzeldarstellungen der neun Planetengotter,
wie sie heute in vielen Sivaitischen und visnuitischen Tempeln in Nord- und
insbesondere in Siidindien und Sri Lanka verehrt werden, gibt es im Kath-
mandutal nicht. Ebensowenig finden sich in die Umwandlungsgéinge von sa-
kralen Anlagen eingearbeitete, sich an den Himmelsrichtungen orientierende
Nischen fiir die graha-s — ein in einigen Tempelanlagen Burmas umgesetztes
Konzept ihrer Integration in die Tempelarchitektur und in die verehrenden
Referenzen durch die Besuchenden.”

Die in YajS, 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 Sturya und den Navagraha in Nepal von
JOST (1972) und MiSRA (1972). Die vorhandenen Beispiele zeugen von unterschiedlichen
Epochen und ikonographischen Einfliissen, auf die hier nicht im Detail eingegangen wird.

7 David Pingree fiihrt in seiner Besprechung ikonographischer Urspriinge die indische
Entwicklung primér auf den Einfluss griechischer Quellen zuriick, wie sie zu Beginn unse-
rer Zeitrechnung nach Indien gelangten und ins Sanskrit iibersetzt bzw. weiterverarbeitet
wurden (PINGREE, 1964, 250-51). Er vermerkt die auffilligsten Ahnlichkeiten von indisch-
ikonographischen Beschreibungen mit zeitgentssischem Material griechischer, lateinischer
und arabischer Provenienz. Derselbe Aufsatz enthélt Abschnitte zur Ikonographie aus
verschiedenen indischen Jataka-Texten in Sanskrit und englischer Ubersetzung. Stephen
Markel’s Studie zu den Anfingen ikonographischer Darstellung der Navagraha enthélt
Bildmaterial, welches einen wertvollen Einblick in die frithen Darstellungen in Nordindien
gibt (MARKEL, 1995, insbes. Kap. 3-5). Ikonographische Details der Navagraha in aus-
gewihlten 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 iiber dem Tempeleingang oder in den Zierrahhmen (forana) 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 Grosse und ihrer Attribute oder Blickrichtun-
gen mogen in lokal verwendeten Manualen weiterhin aufgefiihrt sein, ohne
aber materiell-ikonisch umgesetzt zu werden. Nicht, dass es im Kathman-
dutal keine Tradition ihrer ikonographischen Darstellung in Stein, Holz oder
auf Gemélden geben wiirde. Die graha-s fanden Eingang sowohl in die dreidi-
mensionale Steinmetz-, Holzschnitz- und Metall- als auch in die zweidimen-
sionale Kunst des mandala-poubha (sakrales Gemilde auf Stoff), elaborierter
Horoskope und Manuskripte (siche unten). Mit Ausnahme der buddhisti-
schen mandala-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 Représentation in ritu-
ellen Kontexten eingesetzt. Tempordare Formen tendieren zu anikonischen,
Gottheit-spezifischen oder -neutralen Représentationen, ferner zu Komposi-
tionen aus mehreren Elementen wie den mandala-s bzw. yantra-s, den Sym-
bolen der Gottheit, Gefissen, pflanzlichen und mineralischen, rohen oder
verarbeiteten Materialien.

Der nachfolgende Uberblick iiber die permanenten und die Beschreibung
der temporéren, fiir die Dauer eines konkreten Rituals erstellten Repréisen-
tationen der Navagraha in Nepal veranschaulichen sowohl traditions- und
lokalspezifische Aspekte als auch traditionsiibergreifend manifeste Einfliisse.

6.1 Ikonographische Navagraha-Darstellungen

Die ikonographischen Navagraha-Darstellungen des Kathmandutales in Stein
beschrénken sich fast durchwegs auf Stiicke, welche mittlerweile zum Be-
stand von Museen des In- und Auslandes gehoren. Diese freistehenden oder
als Halbrelief gearbeiteten Ikonen zeigen Sturya bzw. Candra iibergross im
Zentrum, wahrend die restlichen graha-s in einem Bogen-dhnlichen Arrange-
ment um die zentrale Figur oder in zwei vertikalen Reihen links und rechts
angeordnet sind.® Weiterhin in sakrale Komplexe integrierte Beispiele dieses
Typus finden sich beim Tilmahadevanarayana-Tempel in Bhaktapur (siehe
Abb. A2) oder beim Indre$vara-Tempel (Abb. A3) und am Trivenighat in
Panauti. In Bhaktapur befindet sich zudem ein zu einen auf privatem Grund
gelegenen sivaitischen Heiligtum gehoriger elaborierter Schrein der Navagra-

8 Die verbliebenen Beispiele weisen teils auf einen &ivaitischen, teils auf einen buddhi-
stischen Kontext hin, einige sind aufgrund mangelnder Indizien nicht einzuordnen; vgl.
den in Kiirze erscheinenden Aufsatz zu surye- und candra-mandala-s in Nepal von Gerd
Mevissen.
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ha mit Siva-Siirya im Zentrum (Abb. A1,1-3). Einzigartig ist die Navagraha-
Reihe, welche in der Seitenwand einer Wasserstelle (Nep. dhungedhara) zur
rechten Seite des Bhairavanatha-Tempels am Taumadhitol in Bhaktapur er-
halten ist; alle graha-s sind sitzend und von gleicher Grésse als Halbreliefs
gearbeitet und mit je spezifischen Attributen versehen.? Wihrend letztere
Gruppe zumindest heute keinerlei Spuren einer Verehrung trigt, werden die
in Tempelkomplexe integrierten Schreine von den zusténdigen Priestern auf
ihrem morgentlichen Rundgang, ferner von den Besuchern verehrt, doch ohne
spezifisch auf die Navagraha ausgerichtete Konnotation; es scheint, als wiirde
nur die zentrale Gottheit wahrgenommen. Vor keinem der genannten Schreine
finden regelméssige oder gelegentliche Rituale an die Navagraha statt, weder
durch den amtierenden Priester noch im Zusammenhang mit navagrahasants
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 Tiir6ffnungen. Beispiele solcher Darstellungen am Visvesvara- und Ha-
risankara-Tempel in Patan wurden von GAIL (1980) veroffentlicht, dasselbe
Konzept wurde beim Krsna-Tempel in Panauti ( Trivenighat) umgesetzt.1% In
den buddhistischen Heiligtiimern des Tales fehlen vergleichbare Darstellun-
gen, indes sind auch in diesen wiederholt Sturya und Candra in die Metall-
fassung links und rechts des Eingangs zum offentlichen Hauptschrein (New.
kvapah dyah) dargestellt. Eine Ausnahme in zweierlei Hinsicht stellt Utubahi
(Skt. Caturvarna Mahavihara) in Bhaktapur dar: Es zeigt die komplette Serie
der graha-s, in zwei Gruppen links und rechts des Eingangs zum Hauptschrein
aufgereiht,!! und es schliesst die Darstellung von Janma ein.'? 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
Griinde der Symmetrie eher denn auf eine Ignorierung desselben zuriickgefiithrt werden;
zur Zeit der Erstellung dieser Bauwerke ist er ldngst in die Neunergruppe integriert.

1 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:
Strya (mit zwei Lotussen, auf einem Pferd), Sani (kantiges Gesicht, mit Krug und Dreizack,
auf einer Schildkrote), Rahu (grosser Kopf, ohne Unterkorper, auf einem Lowen), 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 Génsen), Mangala
(mit Schwert oder Keule, auf Wolf oder Hund), Budha (Mit Pfeilbogen und Pfeil, auf
wildem Lowen), Guru (mit Gebetsschnur und Buch, auf einem Elefanten), Sukra (mit
Gebetsschnur und Vase, auf einem Lotus).

12 Janma oder Janmadevata stellt sich als eine Besonderheit der NewT heraus und kann
als eine vergottlichte Verkorperung der zeitlichen Komponenten bei der Geburt verstanden
werden; er hat Attribute, die an Siva in seiner friedvollen Erscheinung erinnern (siehe
unten).
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der Darstellung in Fiinfergruppen 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-lIkonographie integriert
ist.13

Die ikonographischen Sets einzelner baha-s in Kathmandu integrieren
nicht die Navagraha, sondern die naksatra-s. Fin einzigartiges Beispiel hier-
hin stellt Chusya-Baha (Skt. Gunakara Vihara) in Kathmandu dar, wo nebst
Grahamatrka, den Pancaraksa und den Saptavara-Devi-s auch die naksatra-
s in die Schnitzereien an den Holzstreben des Innenhofes dargestellt sind
(Koo, 1977). Auch im nicht unweit von Chusya-Baha gelegenen Picha-
Baha (Skt. Purnabuddhamahavihara) sind nebst Grahamatrka und den Pari-
caraksa-s zumindest ein Teil der naksatra-s an den Holzstreben des Innen-
hofes dargestellt. Diese buddhistischen Darstellungen werden heute kaum
mehr in den Ritualvollzug einbezogen, sondern gehoren zum ikonographisch-
symbolischen Konzept des jeweiligen Heiligtums.!4

Bis heute findet sich eine Vielzahl von Stuirya- und Candra-Darstellungen
in Stein ohne begleitende graha-s in Tempelbereichen, bei Wasserstellen (Nep.
dhungedhara) oder am Weg.!'® Nebst diesen ikonischen Darstellungen er-
scheint das Paar von Surya und Candra ausgesprochen héaufig in symbo-
lischer Form, wobei die Sonne als Kreis mit strich- oder flammenférmigen
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 Hauseingéngen (Abb. B2-B4). In Tempelbereichen ziert es die Holz- oder
Metallreliefs der Eingénge, oder es bildet das Hauptmotiv der beiden davor
aufgestellten Metallbanner (dhvaja, vgl. Abb. B3)). Regelmissig erscheinen
Sonnen- und Mondscheibe im Kopf von Steininschriften (Abb. B1,1-3) und
auf poubha-s (New.; Nep. pata — sakrales Gemailde auf Stoff). Das Paar von
Sonne und Mond ist mit einer Vielzahl von Bedeutungen assoziiert, welche
sich aus ihrer Komplementaritat, ihrer regelhaften Zyklik und gleichzeitig

13 Pers. Mitt. und photographische Dokumentation von Gerd Mevissen.

14 Gemiiss LEWIS (2000, 161) ist das ikonographische Inventar der Streben in Chusya-
Baha nach dem Dharanisamgraha, einer Sammlung der geldufigsten protektiven Rezita-
tionen, arrangiert und ermdglich(t)e den Verehrenden, die entsprechenden Texte bei ihrer
Begehung des vihara zu rezitieren.

15 Eine Auswahl solcher Darstellungen sind bei BANGDEL (1995) abgebildet. Die Darstel-
lungen bei den dhurngadhara-s mogen frither zur téglichen Verehrung der Sonne (suryargha,
suryarcana) gedient haben. Beziiglich Candra wurde von den hierhin befragten Priestern
die Vermutung geéussert, dass das allmonatliche Vollmondritual (parpimapwja), das in
vielen Familien weiterhin zuhause auf dem Dach vollzogen wird, moglicherweise frither
wahlweise gemeinsam an der Wasserstelle vollzogen wurde. Beides kann heute nicht mehr
beobachtet werden.
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ihrer Zeitlosigkeit, ihrer essentiellen Lichthaftigkeit oder ihren unterschied-
lichen, oft komplementéir verstandenen Kréften ableiten. Als die iiber al-
les wachenden ’Augen des Himmels’ stehen sie ferner als Zeugen irdischer
Vorgénge, als eine symbolische Verankerung in der 'ewigen’ Zeit. Eine unter
vielen Assoziationen beruft sich explizit auf die Eigenschaft von Surya als
Anfiithrer der graha-s (grahadipati) und Candra als Anfithrer der naksatra-s
(naksatradipati); 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 Sani im
Kathmandutal; dagegen sind dem unter den Navagraha am meisten gefiirch-
teten Planetengott in Indien verschiedentlich eigene Tempel oder zumindest
prominent plazierte Schreine geweiht.!6

Wie die von lokalen Citrakara-s'" (New. Pi) hergestellten Skizzenbiicher
und in der lokalen Tradition ikonographisch umgesetzte buddhistische Quel-
len bezeugen, gehoren die Navagraha, oft ergénzt durch Janma, zum iko-
nographischen Inventar der sakralen Kunst des Tales (siche Abb. H1-H2).!®
Nebst ihrer Umsetzung in dreidimensionale, in die Sakralarchitektur inte-
grierte Darstellungen werden diese Vorlagen vorwiegend in der Newar-buddhis-
tischen Tradition zur Herstellung von mandala-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-
gefiithrt:!?

16 Zu indischen Darstellungen speziell von Sani siche MEVISSEN (2000).

17 Der thar-Name Citrakara bezeichnet eine traditionellerweise mit der Herstellung sakra-
ler Kunst betraute Spezialistengruppe innerhalb der Newar-Gemeinschaft, welche sich, wie
ihr Name, ’'Bild-Macher’, nahelegt, auf Gemélde im weitesten Sinn spezialisiert, wéhrend
fiir die Herstellung sakraler Kunst in Stein, Holz und Metall je andere Kasten zusténdig
waren. Die Clitrakara-s stellen ihr Wissen und ihre Kunst in den Dienst der gesamten
Gemeinschaft; vgl. Seite 51.

18 Vgl. Pratisthalaksanasarasamuccaya (BUHNEMANN & TACHIKAWA, 1990, 38-39, Abb.
101, 107-115) sowie die bei BLoM (1989, 60—61) wiedergegebenen Modellbiicher. Unter
den buddhistischen Quellen dienen Nispannayogavali und Sadhanamala bis heute als Re-
ferenztexte beziiglich ikonographischer Details, zudem werden Ritualtexte zur Verehrung
des DurgatipariSodhana oder der Parnicaraksa (vgl. App. I, (AppTe-11)), welche mental
oder materiell zu kreierende mandala-s von Gottheiten beschreiben, konsultiert.

19F 789/12 (NA) stellt ein sehr sorgfiltiges Beispiel eines der RajT zugehorigen 'Nava-
grahadhyanastotra’ dar, bei welchem farbige Illustrationen der graha-s und Janmadevata
jeweils in die Mitte des Textes gesetzt sind; vgl. App. I, (AppTe-7).
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graha H Anzahl Arme; Attribute bzw. mudra-s | vahana Bemerkungen
Aditya 2 Arme, je mit Lotus Wagen mit 7 Pferden | in padmasana
und Lenker
Soma 2 Arme; li Lotus, re Muschel Wagen mit Génsen und | in padmasana
Lenker
Mangala 4 Arme; re oben Schwert, li oben Drei- | weisse Ziege
zack, re unten Keule, li unten abhaya
Budha 4 Arme; re oben Schwert, li oben Schild, | Lowe in Bewegung, mit
re unten Muschel, li unten varada aufgerissenem Maul
Brhaspati || 4 Arme; re oben mala, li oben Dreizack, | Elephant (in Ruhestel- | mit Bart
li unten 7, re unten abhaya lung)
Sukra 4 Arme; re oben Buch, li oben Stab, 1i | weisses Pferd
unten varada, re unten abhaya
Sani 4 Arme; re oben Pfeil, li oben Pfeilbo- | Krihe mit fliegendem
gen, li unten 7, re unten ? Haarschopf
Rahu 4 Arme; re oben Schwert, li oben Stab?, | Thron? nur Oberkorper,
li unten 7, re unten abhaya korpulent
Ketu 2 Arme; re Schwert, 1i 7 Vogel Unterkorper
schlangenférmig
Janma 2 Arme; re varada, 1i Lotus in padmasana auf Stier

Ferner wurden die Navagraha und weitere, mit der individuellen Le-
benszeit assoziierte Gottheiten — nebst Ganesa insbesondere die Gruppen
der ’Acht Lange-Lebenden’ (Astacirancivi) und der ’Acht Wohlwollenden’
(Astavasu-s) — verschiedentlich im Kopfteil elaborierter Horoskope darge-
stellt.? Die graha-s erscheinen weiter als Nebengottheiten auf hinduistischen
und buddhistischen poubha-s. Wahrend es nur wenige hinduistische, vorwie-
gend visnuitische Beispiele gibt,?! spielt die zweidimensionale ritualsakrale
Kunst im Newar-buddhistischen Kontext eine grosse Rolle. Nebst poubha-s
werden mit gefarbtem Sand oder Steinmehl gestreute mandala-s regelméssig
in den Ritualvollzug integriert.?? Eines der im Rahmen von budhajarku zur

20 Zwei Beispiele solchermassen elaborierter Horoskoprollen aus Stoff gehéren zur priva-
ten Sammlung von Dinesh Raj Pant; geméss seiner Auskunft waren diese Ende des 18.
Jh. fiir Mitglieder des Konigspalastes in Auftrag gegeben worden.

21 Ein bei PAL (1970, 83-84) abgebildetes Beispiel zeigt Vaikuntha, die himmlische Resi-
denz des Visnu. Dieses poubha befindet sich heute im The Prince of Wales Museum. Ob es
sich bei hinduistischen poubha-s um reine Kunstwerke oder um Ritual-Objekte handelte,
ist nicht klar. Ein Einblick in einige private, reich bebilderte pujakotha-s ldsst vermuten,
dass poubha-s der bevorzugten Gottheiten moglicherweise frither auch fiir den privaten
Kult in Auftrag gegeben wurden. Heute dominieren in der Regel in Indien hergestellte
farbige Seriendrucke.

22 Fiir temporére rituell verwendete Streu-mandala-s wurde ein Negativ-Verfahren unter
Beizug geschnitzter Holzmodel entwickelt, welche eine serielle Erstellung aus Steinpul-
ver ermoglichen. Heute sind Sieb-Verfahren unter Anwendung von Schablonen oder aber
Stoffdrucke tiblichere Mittel der Multiplikation. Im Vorfeld der grosseren jiahrlichen Feste
stellen die Clitrakara-s weiterhin Bilder der jeweiligen Hauptgottheiten her, deren Umris-
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erstellenden poubha-s zeigt Usnisavijaya in Zentrum eines caitya, umgeben
von den Navagraha einschliesslich Janma, wobei diese vollikonisch oder {iber
ihre Symbole integriert sind (vgl. Abb. G2.1-2).2% Als Teil desselben Ritual-
komplexes werden die Pancaraksa zusammen mit den Navagraha einschlies-
slich Janma verehrt, wofiir im Zentrum des Arrangements ein gerahmtes, mit
Glas geschiitztes mandala plaziert und verehrt wird, welches die Pancaraksa
und darum herum die graha-s zeigt (vgl. Abb. P2.1-2).24

Die Navagraha gehoren weiter unterschiedlich zu den Wesenheiten des
dussersten Kreises des durgatiparisodhana-mandala (BHATTACHARYYA, 1972,
68-71 bzw. 66-71).%5 In aktuellen, vereinfachten Ausfithrungen dieses mandala,
welches in Vajracarya- und 5dkya—Familien am dritten Tag nach einem To-
desfall in der Familie verehrt und am siebten Tag im Fluss entsorgt wird,
sind sie geméss NareSamana Vajracarya bzw. Sarvajna Vajracarya zum Teil
weiterhin integriert.?® In einigen Manuskripten des SarvadurgatipariSodhana-
Tejorajakalpa wird je ein mandala der "Vier grossen Konige’ (caturmaharagja-
s), der "Acht Hiiter der Himmelsrichtungen und Welten’ (astadiglokapalah),
der ’Acht grossen Ergreifer’ (astamahagrahah), der 'Acht grossen Schlan-
genkonige’ (astamahanagah) und der neun Bhairava-s beschrieben. Das man-
dala der astamahagraha-s zeigt im Zentrum Vajrapani und in einem ersten
Kreis die acht graha-s von Sturya bis Rahu; in einem weiteren Kreis erscheinen
die naksatra-s und schliesslich in den "Toren’ des mandala die vier dvarapala-
5.2" Die Navagraha zusammen mit Janma, den naksatra-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 budhajanku siche unter Kap. 8.2.2; den Hautgottheiten der einzelnen Ritualstufen
entsprechend koénnen nebst UsniSavijaya auch Vasudhara und Grahamatrka in die Dar-
stellung integriert sein.

24 Dieses mandala wird, obschon es die Paficaraksa im Zentrum zeigt, von Tejaratna
Vajracarya und Sarvajna Vajracarya als grahamandala bezeichnet. Das von Tejaratna
Vajracarya benutzte Beispiel zeigt ausschliesslich die Symbole der Gottheiten. Der Iko-
nographie der Pancaraksa unter Einbezug nepalischen Materials widmet sich MEVISSEN
(1992b), MEVISSEN (1992a) oder MEVISSEN (1998).

25 Die Hauptgottheit ist Durgatipariéodhana, der ’Vertreiber von Ungliick’, ein Epithet
des Sakyasimha. Die in NiYo beschriebene Erscheinung der Navagraha ist, analog der
anderen Gottheiten, vollikonisch, mit definiertem vahana und — ein fiir die Navagraha ein-
maliger Befund — zugeordneter Gefihrtin (BHATTACHARYYA, 1972, 69-70 bzw. 68-69). Im
ersten der von Lokesh Chandra publizierten Manuskripte konnten nur die Belege fiir Surya
bzw. Vajrakundali, fiir Candra bzw. Vajraprabha und fiir Mangala bzw. Vajrapingala
nachgewiesen werden (CHANDRA, 1981, fol. 107 bis 108). Eine alternative Auflistung der
Gottheiten des durgatiparisodhana-mandala gibt SAKYA (1992, 35-41).

26 In die heutige Praxis integrierte, vereinfachte Formen desselben mandala zeigen nur
die Symbole; eine Vorlage ist in einem von Badriratna Vajracarya editierten aktuellen
Manual des ’Sﬁdurgatipariéodhana Samadhi’ reproduziert.

2" Am Anfang des Abschnitts sind die bzja-s aller neun graha-s aufgefiihrt, woraus deut-
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bezogenen Wesenheiten sind in den vierten Kreis des dharmadhatuvagisvara-
mandala integriert, welches zum ikonographischen Inventar vieler Newar-
buddhistischer baha-s gehort.?®

Weniger relevant fiir die aktuelle, Newar-buddhistische Praxis sind das
mahavairocana-mandala, welches die Navagraha im fiinften Kreis integriert
(MALLMANN, 1975, 276), und das kalacakra, wo die graha-sin Zweiergruppen
auf fiinf an den Verbrennungsplédtzen lokalisierten, den Elementen zugeord-
neten sekundéaren mandala-s erscheinen, ergénzt durch Kalagni als zehnter
Gottheit.?

Eine Singularitét stellen nepalische, im fiinfzehnten und sechzehnten Jahr-
hundert datierte poubha-s mit Sturya oder Candra im Zentrum dar, jeweils
ergidnzt durch die restlichen graha-s und weitere periphere Gottergruppen;
vergleichbare Darstellungen fehlen heute im Repertoire der lokalen Kiinstler
und in der Ritualpraxis.®®

Anhand aller dieser Beispiele wird deutlich, dass nicht eine einzige, son-
dern mehrere ikonographische Uberlieferungslinien buddhistischer und hin-
duistischer Provenienz zusammenkamen, was in unterschiedlichen Stilen und
alternativen Zuschreibungen von Attributen, vahana-s und Farben der Na-

lich wird, dass Ketu aus symmetrischen Griinden im anschliessend beschriebenen mandala
fehlt. Zur Verehrung der astamahagraha-s sind, nach dem vom Meister angewiesenen 'Be-
treten’ des mandala durch den Schiiler, ein abhiseka mit acht kalasa-s und ein sadhana
beschrieben (CHANDRA, 1981, Fol. 68, z6 bis fol. 70, z5).

28 Fiir die Beschreibung des dharmadhatuvagisvara-mandala in NiYo siehe BHATTACHA-
RYYA (1972, 60-68 bzw. 54-65). Eine schr anschauliche, visuelle Présentation dieses
mandala 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 dharmadhatuvagisvara-mandala erscheint in den lokalen
baha-s das vajradhatu-mandala, welches die Navagraha nicht integriert BHATTACHARY YA
(1972, 54-57).

29 Gemiiss Beschreibung des Kalacakra in NiYo bilden Candra und Surya mit einer Rei-
he weiterer Zeit- und Raum-bezogener Wesenheiten das vayu-mandala ("Wind-Kreis’),
Mangala und Budha bilden das agni-mandala ("Feuer-Kreis’), Sani und Ketu das prthivi-
mandala ('Erd-Kreis’), Sukra und Brhaspati das toya-mandala ("Wasser-Kreis’) und Rahu
und Kalagni das Sunya-mandala ('Leere’, freier Raum) (BHATTACHARYYA, 1972, 76-86
bzw. 83-93).

30 In der VajT werden gemiiss Sarvajiia Vajracarya surya-mandala-poubha-s vereinzelt
noch fiir barha tayegu (New., Nep. gupha nikalne) in Auftrag gegeben, rituelle Kontexte
fiir die Herstellung von candra-mandala-poubha-s fehlen dagegen in der heutigen Praxis.
Zu candra-poubha-s siche PAL (1967) und PAL & BHATTACHARYYA (1969, 22-27); fiir
Beispiele nepalischer candra-mandala-poubha-s, welche nur zum Teil die restlichen graha-
s, dafiir aber die naksatra-s als parivara-devata einschliessen, sieche KREIJGER (1999, Abb.
4, 7 und 15) und PAL (1985, Abb. 12).
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vagraha zum Ausdruck kommt.?! 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 eingefiigt, scheinen die graha-s Votiv- und moglicherweise Schutzfunktion
zu haben, wie sie Markel fiir die Planetenreihen iiber Eingédngen definiert. Die
die Navagraha unterschiedlich einschliessenden mandala-poubha-s der Newar-
buddhistischen Tradition sind nicht nur Umsetzungen einer mehrschichtigen
Konzeptionalisierung dieser Gruppe und ihre Beziige 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 angetont, fehlen dagegen im ikonographischen Inven-
tar des Tales Schreine, in welchen die Navagraha aufgrund ihrer astrologi-
schen Einwirkungen auf die Menschen verehrt bzw. beschwichtigt wiirden.
Die graha-s sind nicht destotrotz in vielen Tempeln auch fiir solche Zwecke
verortet, wennwohl in anikonischer Form als neun-geteiltes mandala oder bar
jedes sichtbaren ikonographischen oder symbolischen Bezugs.

6.2 Anikonische Représentationen der Navagraha in
Tempelbereichen

Waihrend ikonographische Représentationen der Navagraha als Gruppe oder
einzeln im offentlichen Bereich keinerlei Navagraha-spezifische Rituale auf
sich vereinen, dienen einige anikonische permanente Reprisentationen der
Navagraha, als mandala oder als unbehauener Stein, graha-bezogenen ritu-
ellen Zwecken. In einigen Tempelbereichen finden sich am Boden in Stein
gearbeitete mandala-s, welche aus einem Quadrat mit einer Lotusbliite 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 Nispannayogavali, Kriyasamgrahapanjika, Dharanisamgraha,
Dharmakosasamgraha und einem pujavidhi zusammengestellt. Zu Spezifika der lokalen
Navagraha-Tkonographie siche GAIL (1984, 78, 49), zu den wahana-s der Planetengotter
GAIL (1988, 51).
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Zentrum und acht weiteren Bliiten gleicher Form und Grosse in den acht
Haupt- und Nebenrichtungen bestehen. Einige dieser mandala-s lassen auch
bloss neun in den Stein gearbeitete Kreise erkennen. Gelegentlich befindet
sich im Zentrum auch ein grosserer, den anderen gegeniiber erhéhter Lotus.
Eine Variante dieser Grundform besteht darin, die neun Lotusse in einen
quadratischen, nach Norden weisenden yoni-formigen Stein zu setzen.

Ort/Lokalisierung H Beschreibung ‘ Bemerkungen

Patan: Lotus-mandala mit 9 gleichférmigen Lo- | von Tempelbesuchern
Bagalamukhi- bzw. tusbliiten, 40 x 40 cm, neben Treppe auf | wihrend Rundgang  mit
Kumbhesvara-Tempel Vorsatz, Stein verehrt (Abb. C2,1-2)

Patan: Lotus-mandala mit 9 gleichférmigen Lo- | von Tempelbesuchern
Bagalamukhi- bzw. tusbliiten, 40 x 40 cm, vor Nordeingang des | wiahrend Rundgang  mit

Kumbhesévara-Tempel

Kumbhesévara-Sanktums am Boden, Stein

verehrt (Abb. C1,1-2)

Patan:
Sulimatol-Mahadeva

mandala mit 9 gleichgrossen Kreisen, 40
x 40 cm, vor Westeingang des auf eine
erhohte Plattform gesetzten Tempels am
Boden, Stein

nur bei Spezialanldssen ver-
ehrt

Patan:
Sulimatol,
Rajbhandari-agaché

Lotus-mandala mit 9 gleichférmigen Lo-
tusbliiten auf quadratischer yoni, 60 x 60
cm, am Boden vor Eingangsstufen (Ri N)

nur bei Spezialanldssen ver-
ehrt

Kathmandu:
Tripure$vara, SW-Ecke
des Tempelhofes

Lotus-mandala mit 9 gleichférmigen Lo-
tusbliiten, 50 x 50 cm, am Boden, Stein
(Abb. C3.1-2)

téglich verehrt; vgl. bei GAIL
(1988, 24 und Abb. xvi,3)

Deopatan:
Pasupatinatha, im SW
des Hauptschreins

Lotus-mandala mit 9 gleichférmigen Lo-
tusbliiten, am Boden (Abb. C4.1-2), Stein
(TANDANA, 1996, 729)

téaglich verehrt

Deopatan:
Bhuvanesvary, im NE
des Hauptschreins, bei
Swalinga

Lotus-mandala mit 9 gleichférmigen Lo-
tusbliiten, erhoht

téglich verehrt

im W von Halcowk:
Ardhanesvara

Lotus-mandala auf quadratischer yoni, 60
x 60 cm, am Boden, zentrale Bliite grosser
(Abb. D1.1-2)

téglich verehrt (als devipitha
und Navagraha)

Diese Beispiele von navagraha-mandala-s befinden sich in der Regel auf
dem Fussboden und sind oft so unscheinbar, dass die Besucher auch dariiber
hinweggehen, ohne sich der Présenz des mandala bewusst zu sein. Die Ori-
entierung dieser mandala-s beziiglich der jeweiligen Hauptgottheit bzw. der
Himmelsrichtung innerhalb der Tempelanlage ldsst in den Siva—Tempeln eine
Tendenz zur Assoziation mit der siidwestlichen Richtung (nairrttya) erken-
nen.

Im Pasupati- und im Tripuresvara-Tempel werden die Navagraha allmor-
gentlich nach der Verehrung und Offerierung von bali an Siva-Pasupatinatha
bzw. an Siva—Tripureévara vom Priester mit denselben rituellen Speisen be-
dacht.?? Die beiden graha-mandala-s des Bagalamukhi-Kumbhegvara-Tempels

32 In beiden Tempeln erhilt auch der je in nordéstlicher Richtung installierte Candesvara
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in Patan (Abb. C1-C2) sind nicht in die von den Pujari-s téglich ausgefiihr-
ten Rituale integriert. Die Besucher offerieren bei ihrem Rundgang durch
die Anlage Reiskorner und Bliiten, doch ohne die graha-s spezifischer denn
mit 'Bhagavan’ anzusprechen, einem Epithet, wie es auf alle nicht néher be-
stimmten Gottheiten angewendet wird.3?

Ein rituell umgesetzter Bezug zu den Navagraha wird an anderen Tem-
peln unterschiedlich hergestellt. Beziiglich des auf einen yoni-Stein gesetz-
ten mandala im Ardhanesvara-Tempel wurden vom derzeitigen Hauptprie-
ster zwei Ebenen der Verehrung angedeutet, welche die von weiteren Be-
fragten erhaltenen Bezeichnungen als navagraha- oder astamatrka-mandala
zusammenfiihren; nach ihm werden auf diesem mandala beide Gruppen ver-
ehrt.?* Diese Erklirung zeugt von einer Nihe der graha-s zu den matrka-s,
wie sie auch iiber den Vollzug von graha-bezogenen Ritualen an ausgewéahlten
matrka-pitha-s zum Ausdruck kommt (siehe Exkurs III, S. 77).

Im Falle der Neuner-mandala-s aus Stein in Newar-buddhistischen An-
lagen kann nicht mehr mit Sicherheit gesagt werden, zu welchen rituellen
Zwecken diese gedient haben kénnten. Beziiglich der vier Neuner-mandala-s
in der Néhe des Svayambhu-Mahacaitya — direkt vor dem Amoghasiddhi-
Schrein, nordlich des Vasudhara-Tempels, siidlich des Hariti-Ajima-Tempels
und siidlich des Svayambhu-Mahacaitya (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 Buddhacarya-
s und Vagracarya-s bestétigt; die mandala-s tragen auch keinerlei Spuren
ritueller Verehrung durch Laien. Beim Kathesimbu-Stupa in Kathmandu be-
findet sich ein weiteres Stein-mandala im Westen des Haupt- caitya, des-

von derselben Speise. Wie mir Harihara Nepal Upadhyaya, einer der amtierenden Prie-
ster des Tripure$vara erléduterte, wiirden die Navagraha stellvertretend fiir alle kosmischen
Miéchte, die, sofern hungrig geblieben, den irdischen Bewohnern grollen und schaden kénn-
ten, mit Speise bedacht.

33 Jedoch konnen auf der Plattform noérdlich des Kumbheévara-Hauptschreins an Don-
nerstagen und Samstagen Pandita-s (Gelehrte’, indobrahmanische Priester vor Ort) fiir
eine navagrahapuja auf dem navagraha-mandala engagiert werden.
myatmika, wobei er vaijnanika als die materielle, diesseitig-aktuelle Welt, admyatmika als
die transzendente Welt, wie sie in den Veden und in den Mythen der Purana-s vermit-
telt wurde, erlduterte. Das sich an einer Wegkreuzung in Guchatol, noérdlich der Newroad
in Kathmandu befindende, heute als chvasa bezeichnete Neuner-mandala ist kombiniert
mit einem auf eine quadratische yoni gesetzten Sivaliriga (Abb. D2), doch lisst sich eine
mogliche Nihe zur obigen Darstellung nicht mehr verifizieren. Immerhin handelt es sich
um eine héchst untypische Form der Chvasa, 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 chvasa-Stein wurden frither nach der
Geburt die Gebdarmutter und nach einem Todesfall die Kleider des Verstorbenen deponiert.
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sen Funktion nicht mehr definiert werden kann (Abb. F2). Dasselbe gilt fiir
die Neuner-mandala-s im Areal des Buddhavari-Caitya in Hyumat (stidwest-
lich von Jaisidewal in Kathmandu), im Tempelhof von Minnatha in Patan,
vor dem Dipankara nordlich des Svayambhi-Mahacaitya oder vor dem Lo-
ke$vara-Schrein in Thimi. Das sich 6stlich am Boden des [lani-Caitya in Patan
befindende Beispiel (Abb. F1) wird von Adalbert Gail als navagraha-mandala
bezeichnet (GAIL, 2000, 314 Fig. 8), doch scheint diese Assoziation nicht ver-
breitet.?

Offenbar wird keines der hier genannten Beispiele von Neuner-mandala-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.?¢ Das heisst jedoch nicht, dass in den buddhistischen Hei-
ligtiimern keine graha-s verehrt wiirden. An spezifische baha-s gebundene,
jahrlich vollzogene navagrahapuja-s finden zum Beispiel im Hiranyavarna-
Mahavihara in Patan” und rotierend in den der Acarya-Guthi verbundenen
baha-s in Kathmandu statt,*® doch werden hierfiir temporéire Reprisentatio-
nen der Navagraha kreiert.

Ein Beispiel eines in die tantrische puja integrierten graha-mandala befin-
det sich im Tripura-aga westlich des Pasupati-Tempels in Deopatan; in den
Fenstersims am Treppenaufgang zum geheimen Ritualraum der Gottin im

35 Meine eigenen Befragungen der lokalen Verehrenden und des am benachbarten
Sankata-Schrein als Priester amtierenden Gautama Vajracarya resultierten weder in dieser
noch in einer alternativen Interpretation.

36 Sarvajia Vajracarya schlug an moglichen alternativen Deutungen einen urspriinglichen
Zusammenhang mit gemeinschaftlichen Ritualen vor, welche auf einem Neuner-mandala
aufbauen, wie das durgatiparisodhana-mandala (siehe oben), das buddha-mandala (umfasst
die funf Tathagata-s mit Vairocana im Zentrum und vier Prajria-s), das dharma-mandala
(schliesst die fiir den Newar-Buddhismus zentralen neun Schriften — navadharma oder
navagrantha ein mit der Prajhaparamita im Zentrum) oder das sarigha-mandale (umfasst
die neun Bodhisattva-s, mit Avalokite$vara im Zentrum); vgl. bei LEwIis (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 erzihlt wurde, ist in SAKYA (1992, 25-26) beschrieben.

38 Eine navagrahapigja ist Teil der jiahrlich an Lhuti Punhi (New., Caitra purnima,
im April) stattfindenden mapuja (New., Skt. malapija — jihrliches Hauptritual) der
Acaryaguth, dem zentralen Verbund von Vajracarya-s in Kathmandu, dessen Mitglie-
der sieben baha-s zugehtren. Geméss der Beschreibung in dem zu diesem Anlass V.S.
2060 in Newari publizierten Jahresprotokoll (warsik prativedan) ist die Verehrung des
grahamandala in ein Ritual integriert, dessen Ziel folgendermassen umschrieben ist: jhigu
deSay asanti, upadrava chi majuima nyamkabhanam $anti juya juju sahit sakala desavasiya
raksa juima, sakasimta mangala juima dhaka kamana yana thva puja yaigu khah /
<Damit unserem Land nicht Unfrieden und Schaden werde, zum allseitigen Frieden und
Schutz von Volk und Konig, zur allgemeinen Prosperitéit, in dieser Absicht wird dieses
Ritual vollzogen.>
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Obergeschoss ist ein Stein-mandala der Navagraha eingearbeitet.? Die Nava-
graha werden hier von Madan Bhatta, dem hauptverantwortlichen Priester,
taglich mit anderen Nebengottheiten (anga-devata) angerufen, wobei er in
Richtung des mandala einige Reiskorner wirft und Wasser versprenkelt. Nach
dem Vollzug der nityapuja, nachdem prasada (im Ritual geweihte Speise),
offerierte Lebensmittel und wieder zu verwendende Ritual-Utensilien wegge-
bracht wurden, wischt er das auf dem Boden vebliebene Material — rekhi-
Spuren, Reis, Bliitenteile, der Gottheit offerierte Essenspartikel, verbranntes
Réaucherwerk — zusammen und deponiert es auf dem navagraha-mandala;
diese Handlung entspreche einem "Rezyklieren’ dieser grobstofflichen Mate-
rialien zuriick in den Kosmos bzw. in ihre Grundmaterien, die fiinf Elemente
Erde, Wasser, Luft, Feuer und Aether.*°

In einigen Tempelanlagen sind die Navagraha als unbearbeitete Steine
vorhanden, ohne irgendein Merkmal, dass auf ihre Identitét verweisen wiirde.
Dies ist der Fall im Tripura-Vidyapitha in Bhaktapur, dessen Vorhof mit ei-
nem Ganesa-Tempel und einigen lotusférmigen wvedi-s versehen ist, letztere
umfasst durch ein Metallgestell mit eingearbeiteten Schéilchen zum Anziinden
von Oellichtern. Im Siidosten ist eine Extraecke angefiigt, welche einen glat-
ten natiirlichen Stein einrahmt. An diesem Stein, worin sich die Navagra-
ha materialisieren, vollzieht geméss Surendra Bir Karmacarya, einem der
Priester dieses Heiligtums, vor ausseralltdglichen Ritualen der Hauptgottheit
der herbeigerufene Rajopadhyaya des Taleju-Tempels eine grahapuja. Solche
Tempel-spezifischen Repriasentationen der Navagraha konnten an anderen
Orten nicht konkret nachgewiesen werden, doch betont Mrtyunjayacarya,
Mulapujary am Jaya-Bhagesvari-Tempel in Deopatan, dass vor dem Betreten
des Tempelinneren und der Verehrung der Hauptgottheit immer die Nava-
graha angerufen wiirden; demnach werden in Schreinen tantrischer Zuschrei-
bung, die von Acaju-s beaufsichtigt werden, markierte oder unmarkierte Stel-
len am Boden vor dem Eingang oder am Tiirrahmen in Erginzung zur ver-
balen Ausserung in diese Préliminalie einbezogen.

Eine Besonderheit stellen die als grahapata (New.) identifizierten, mit ei-
nem mandala in Stein oder Metall markierten Gabensteine in einigen der
matrka-pitha-s dar (siehe Abb. E.1-3). Sie erhielten ihren Namen von ih-
rer Funktion als Ablagestellen fiir grahadana oder als Entsorgungsort fiir

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 Bhatta diese fiinf als paficatattva bezeich-
neten Elemente weiter mit den paficayatana-devata Sakti, Ganesa, Narayana, Siva und
Navagraha in Bezug, wobei er anstelle des klassischerweise als fiinfte der pancayatana-
devata genannten Sturya die Navagraha nennt.
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die von einer h#uslichen navagrahapija anfallenden Ritualmaterialien.! An
den pitha-s von Bhadrakali (Abb. E2.1-2), Luti-Ajima, Kanke$vari, Maipi-
Ajima oder Pacalibhairava (Abb. E1) in Kathmandu, ferner bei Mahakali in
Bhaktapur, wurde diese Bezeichnung und die damit verbundene Funktion im
Kontext von grahadana von den an diesen Schreinen Amtierenden bestétigt.
Diese grahapata-s, zum Teil mit dem zentralen Gabenstein vor der Haupt-
gottheit identisch, zum Teil in unmittelbarer Ndhe dazu angebracht, zeigen in
den vorgefundenen Fillen einen achtblattrigen Lotus, was einer Assoziation
mit den graha-s nahekommt, jedoch in keiner Weise ausschliesslich auf diese
verweist, wie die unzéhligen Beispiele von dhnlichen, in der Regel erhéhten,
runden lotusférmigen Neuner-mandala-s in Stein vor hinduistischen und bud-
dhistischen Gottheiten in Tempeln, insbesondere auch vor einer Vielzahl von
digudyah-Schreinen*?| bezeugen.

Summarisch kann festgehalten werden, dass, im Gegensatz zu den iko-
nographischen Représentationen der Navagraha, bei einigen insbesondere in
Sivaitischen Tempeln angelegten, als navagraha-mandala bezeichneten Re-
préasentationen aus Stein sowohl eine rituelle Integration beziiglich des Kul-
tes der jeweiligen Hauptgottheit als auch hier vollzogener Navagraha-Rituale
von privater Seite besteht. Im Falle der als grahapata bezeichneten mandala-
s kann nur unter Vorbehalt von eigentlichen Représentationen der graha-s
gesprochen werden, zumal diese oft mehrere Funktionen auf sich vereinen.
In der Anlage aller dieser mandala-Typen und in ihrer Integration in den
Kult kommt eine Affinitdt der Navagraha insbesondere zu Siva und zu den
matrka-s zum Ausdruck, welche sich im Laufe dieser Arbeit weiter bestéti-
gen wird (vgl. Exkurs IIT). Im Falle der Neuner-mandala-s in buddhistischen
Tempelanlagen bleibt offen, ob diese, oder zumindest einige davon, je als Sitz
fiir die Verehrung der Navagraha gedient haben.

Aus dieser Zusammenstellung permanenter, ikonischer, anikonischer und
geometrischer Repréasentationen der Navagraha geht weiter deren sekundére
Rolle beziiglich Navagraha-Ritualen deutlich hervor. In keinem Fall konnte
ein Navagraha-fokussierender Kult um eine ihrer ohnehin spérlich vorhan-
denen ikonographischen Reprisentationen nachgewiesen werden. Die in eini-
gen Tempeln vorhandenen navagraha-mandala-s werden teilweise explizit fiir

41 Tn beiden Kontexten werden die grahapata-s sowohl von Vertretern der RajT als auch
der VajT benutzt.

42 Die als digudyah (New.) bezeichnete Gottheit entspricht in etwa der kuladevata ('Fa-
miliengottheit’, ’Clangottheit’) in Sanskrit der indo-brahmanischen Traditionen. In den in
der Regel anikonischen, freistehenden Schreinen wird die familienspezifische Gottheit min-
destens einmal jéhrlich von den initiierten Clanmitgliedern, ggf. unter Beizug des Purohita
oder eines Karmacarya, verehrt.
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Navagraha-Rituale verwendet, an anderen Orten sind diese Neuner-mandala-
s multi-funktional, etwa, wenn sie sowohl mit den Navagraha als auch mit
den matrka-s identifiziert werden, oder aber sie sind, wie dies heute insbe-
sondere in buddhistischen Anlagen der Fall ist, jeder rituellen Bedeutung
bar. Die grahapata-s wiederum werden nicht als Représentation der Nava-
graha verstanden, sondern dienen als Ort der "Entsorgung’ von grahadana
und Materialien aus diesen Ritualen.*?

Das weitgehende Fehlen einer an ikonographische Navagraha-Darstellungen
gebundenen Ritualtradition kann, wie die nachfolgenden Kapitel zeigen wer-
den, auf verschiedene Griinde zuriickgefiihrt werden. Bei den von Laien selb-
standig ausgefithrten Praktiken spielt die Assoziation von graha-s und ihnen
iibergeordneten Gottheiten eine wichtige Rolle, in den von Spezialisten beauf-
sichtigten Ritualen fallt eine Tendenz auf, Ikonen durch temporére mandala-s
und graha-spezifische Naturalien, insbesondere Kérner und Hiilsenfriichte, 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 mandala beschreiben eine systematische Tkonographie.

6.3 Temporére Repréasentationen der Navagraha im Ritual

Die Verehrung beziehungsweise Besédnftigung der Navagraha beschrénkt sich
nicht auf die oben beschriebenen Orte ihrer Préisenz in mandala-s oder ani-
konischen Steinen oder alternativ ihre mehrfach vermerkte ausschliesslich
mentale Evozierung. Viel haufiger kreieren die Priester fiir das Ritual tem-
porére, nur fiir die Zeit des Rituals 'belebte” materielle Formen der Navagra-
ha. Die im folgenden geschriebenen Varianten anikonischer Repréasentationen
stellen eigentliche "Mittelformen’ zwischen ikonisch-konkreter und mental-
subtiler temporérer Verortung von Gottheiten im Ritual dar, sie stellen Vari-
anten des pratika-Typus dar. Die Beziige zu den gewéhlten Symbolen werden
unterschiedlich begriindet, die Symbole selbst, seien es graphische Zeichen,
Korner oder Stoffe, sind teils eineindeutig, teils einzig aufgrund der Positi-
on innerhalb der fiir das Ritual geschaffenen 'Gesamtinstallation’” erkennbar.
Sie werden nicht nur in das vom Priester vorbereitete Ritual-Arrangement
(Skt. sthapana — "Errichtung’, ’Aufstellung’) integriert, sondern auch in den

43 Wie jedes dana verlangt auch grahadana einen Empfanger; die auf den grahapata-s
deponierten Materialien werden in der Regel von den *Tempelwiichtern’ (New. dyahpalah),
welche insbesondere an den pitha-s des Tales fiir Aufsicht und Reinigung zusténdig sind,
auf Brauchbares hin erlesen, den weggeworfenen Abfillen nehmen sich schliesslich Kiihe,
Hunde und Végel an. Vgl. die Ausfithrungen zu diesem oft rotierenden Amt bei LIENHARD
(1999, 119-132) beziiglich buddhistischer Schreine.
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im Zuge der Verehrung (puja) gereichten Gaben umgesetzt. Die nachfolgend
skizzierten Varianten der durchgehend anikonischen Reprisentation inner-
halb der drei zur Diskussion stehenden Ritualtraditionen des Kathmandu-
tales und ihre textlichen Grundlagen belegen unterschiedliche Verschmel-
zungen astrologisch-iiberkonfessioneller und traditions- bzw. lokalspezifischer
Elemente.

Die wohl fritheste Skizzierung von rituellen Représentationen der Nava-
graha ist in YajS 1.297-298a aufgefiihrt. Demnach sind fiir das Ritual die
graha-s einzeln aus je spezifischen Metallen herzustellen, oder aber sie kénnen
in einem mandala dargestellt werden, wobei zwei Varianten skizziert sind;
entweder sind sie in den ihnen zugehorigen Farben auf ein Stiick Stoff zu ma-
len, oder aber ein mandala wird mit wohlriechenden Pasten auf den Boden
gemalt, wobei sich die hierfiir verwendeten Substanzen geméss Mitaksara-
Kommentar nach den graha-spezifischen Farben richten.** Derselbe Kom-
mentar zitiert MaP beziiglich der Ikonographie der graha-pratima-s und der
den graha-s zugeordneten Himmelsrichtungen.*® In der Benares-Ausgabe des
Y3ajS wird zudem als alternative Unterlage des graha-mandala ein Kupfertel-
ler (Skt. tamrapatra) genannt, mit Verweis auf Devipurana.

Die in YajS eingefiihrten Alternativen ihrer rituellen Repréasentation wur-
den in spéiteren Texten erweitert und verfeinert. Als eigentliche Zwischen-
form entwickelte sich ein Set von die einzelnen graha-s représentierenden
Symbolen (pratika). Seit den frithesten Beschreibungen behielten die graha-
spezifischen Farben eine zentrale Bedeutung. Sie werden bis heute nicht nur in
die mandala-s integriert, sondern soweit als moglich auch in den wéhrend der
puja zu offerierenden Blumen, Stoffen und weiteren Gaben beriicksichtigt. Die
ikonographischen Details der Navagraha in klassischen Texten (Y3ajS, JaiGS,
MaP):

4 Y3jS 1.297-298a, zitiert aus der 1926 in Bombay erschienenen Ausgabe:
tamrakatsphatikadraktacandanatsvarnekadubhaw /]  rajatadayasah  sisatkamsyatkarya
grahah kramat // 297// svavarpairva pate lekhya gandhairmandalakesu va //
<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 mandala am Boden [erstellen].>

45 In der YajS bleiben alle Details beziiglich Form, Grosse, Aufstellung oder Himmels-
richtungen unspezifiziert.
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graha H Farbe Symbol Position vahana ("Fahrzeug’)
Sturya Rot Kreis Zentrum Wagen mit 7 Pferden/
Pfau
Candra Weiss Quadrat oder Sichel | S Wagen mit 10 Pferden
Mangala Griin Pfeil NE Gans oder Schwan
(MaP: gelblich)
Budha Rot Dreieck N Pferd
Brhaspati Gelb Rechteck E Elephant
Sukra Weiss Finfeck oder 6- | SE Garuda oder Schwan
Stern
Sani Schwarz Bogen oder Schlan- | W Krihe oder Rabe
(MaP: Dunkel) ge
Rahu Schwarz Worfelbrett/ Tra- | SW Ziege
(MaP: Dunkel) pez
Ketu Bunt (MaP:- | Fahne NW Lowe
Rauchfarben)

Wie die rituellen Représentationen 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 frithen Texte sind auch in der
Tempelikonographie umgesetzt worden, bezogen sich aber urspriinglich vor-
wiegend auf temporér fiir ein bestimmtes Ritual herzustellende und absch-
liessend als Teil des dana oder daksina dem amtierenden Priester zu iiber-
reichende Ikonen.*® Eine solche Praxis, urspriinglich konzipiert fiir Rituale
an Herrscherhofen, musste im Zuge der zunehmenden Popularisierung der
Astrologie die Moglichkeiten der ’einfachen Leute’ gesprengt haben, wes-
halb fiir den priesterlichen Dienst alternative Représentationen entwickelt
wurden. Nebst Anpassungen an das Budget der Kunden zéhlten auch loka-
le Gegebenheiten zu den praktischen Griinden, 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 Repréasentation beein-
flusst; die ikonische Darstellung einer Gottheit galt nicht etwa als die hochste,
sondern als eine von mehreren Varianten, wurde verschiedentlich fiir Adep-
ten am Anfang ihrer spirituellen Praxis empfohlen, wogegen Fortgeschrittene

46 MARKEL (1995, 183-194) stellt die Navagraha-Tkonographie betreffende Textstellen
aus astrologischen Quellen — Yavanajataka 1.123-136, Brhajjataka 2.8-11, Laghujataka
4.1-7, Brhatparasarahora 3.23-30, Saravali 4.21-27 — und Purana-s — MaP 94.1-9, AgniP
51.1, 11-12, VdhP 3.67-69, NaP 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 Purana-s liefert YANO (1998).
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mit zunehmend subtileren Représentationen der Gottheit iibten bis hin zur
génzlich mentalen Praxis bzw. dem Einswerden mit Gott. Auch wenn bei
hauspriesterlichen Ritualen innerweltliche und gemeinschaftszentrierte eher
denn individuell-spirituelle Ziele iiberwiegen, zeugen Techniken, Strukturen
und Ritualelemente, aber auch die materiellen Formen der verehrten Gott-
heiten, von ihren gemeinsamen Wurzeln. Die gewéhlten "graha- Aufstellungen’
(grahasthapana) erweisen sich als sowohl von Aequivalenz-Systemen aus der
Astrologie als auch der Rituallehre beeinflusst.

Grahasthapana in der ParT

Innerhalb der ParT haben sich insbesondere zwei Varianten ritueller Re-
prasentation der Navagraha durchgesetzt: der neunfeldrige 'Navagraha-Altar’
(navagrahavedi) und der Krug (kalasa). Erstere Variante kommt im Rahmen
aufwendig zelebrierter Feueropfer im privaten oder 6ffentlichen Kontext zum
Zuge, aber auch im Rahmen eines grahasantihoma im privaten Bereich, sei
dies praventiv als Teil der purvanga-Rituale im Vorfeld einer Initiation oder
Hochzeit, oder im Rahmen eines reaktiven grahasantihoma. Wihrend der gra-
havedi in aller Regel in der nordostlichen Ecke des Opferplatzes aufgestellt
wird und das graha-spezifische mandala tragt, hat die alternative Invokation
der Navagraha in einen kalasa unspezifischen Charakter und ermangelt eines
sichtbaren Zeichens ihrer Prasenz; der hierfiir verwendete kalasa gehort, zu-
sammen mit dem Butter- oder Oellicht (dipa) und Ganesa, dem Gott aller
verheissungsvollen Anfinge, 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 — unabhéngig
davon, ob die Navagraha als arigadevata (Nebengottheiten) oder im Falle
von grahasantihoma als pradhanadevata (Hauptgottheiten) invoziert werden
— im NE des Feueraltars der grahaved: als quadratischer Sockel aus Back-
steinen errichtet, auf welchem das graha-mandala arrangiert wird. Derselbe
grahaveds ist Teil von mandapasthapana, sei dies im Rahmen eines grosseren
Feueropfers, einer Purana-Rezitation oder der Weihe eines Tempels, einer
Ikone oder eines Hauses.*

Die konsultierten Manuale nennen Symbole, Himmelsrichtungen (disa)

47 I¢ch beziehe mich im folgenden primér auf die bei ANONYM (1991) und SARMA (1980)
ausgefiithrten Anweisungen, ferner die diesbeziiglichen Erlduterungen bei MARASINI (2000,
insbes. 87-90) und PraMa, welche nebst den eigenen Beobachtungen auch als Grundlage
meiner diesbeziiglichen Diskussionen mit Ritualspezialisten dienten.
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oder Farben, dussern sich aber nicht zu weiteren Details beziiglich der Kon-
struktion des wvedi und hierfiir zu verwendender Materialien; dieses Wissen
wird demnach beim Priester vorausgesetzt. Zur Verehrung der Navagraha
wird in der NE-Ecke (#$ana) des mandapa am Fuss der Bambusstange ein
quadratisches Podest aus ungebrannten Ziegeln errichtet, wobei fiir die graha-
s auf eine ungerade Anzahl von Schichten zu achten ist.*® Darauf wird ein
achtblattriges lotusformiges gelbes rekhi gestreut, welches dann mit dhana-
Reis bedeckt wird. Auf einem weissen Stofftuch, welches dariibergelegt und
festgebunden wurde, wird nun mit sindhura ein Quadrat von ca. 30 cm Sei-
tenlinge gestreut und in neun Felder unterteilt. Dieser Raster bildet das
Grundgeriist fiir die Anordnung der graha-Symbole in den ihnen zustehen-
den Himmelsrichtungen.*® Bei den Symbolen fiir die einzelnen graha-s sind
Varianten geldufig, welche indes freiziigig toleriert werden;*® die Skizzen aus
ANONYM (1991) und SARMA (1980) bezeugen zwei Varianten, letztere mit
komlexeren Symbolen und spezifizierten Farben und Opferholz:
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Die neun Symbole werden in den entsprechenden Feldern mit Reis in der
dem graha zugehorigen Farbe ausgestreut und das Umfeld mit weiss belas-

48 Wie fiir den Feueraltar im Zentrum werden auch fiir den grahavedi regelmissig 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 isana-kalasa zu plazieren, in welchen im Rahmen jedes
Feueropfers alle nicht separat errrichteten Gottheiten invoziert werden.

49 Die entsprechende Anweisung bei SARMA (1980, 1): wvartulam bhaskaram vi-
dyad arddhacandram nisakaram | angarakam trikopam ca budham ca dhanurakrtim /
padmakrtim gurum vidyac catuskonam ca bhargavam | purusakrtim Sanim vidyat rahum
ca makarakrtim / khadgakrtin hi ketamsca ityevam grahamurtayah /| Bemerkenswert ist
hier die Bezeichnung der Symbole als grahamarti und nicht als pratika.

°0 Eine weitere Variante dieses navagraha-mandala — die neun geometrischen Symbole
auf einem hier rechteckigen Neuner-Raster — ist in UPADHYAYA (1998a) aufgezeichnet.
PraMa (S. 170) nennt gar alternative pratika-s zur Auswahl.



6. Rituelle Reprédsentationen der Navagraha 199

senem aksata ausgefiillt.’ Um die weiss zu streuenden Symbole von Can-
dra und Sukra 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
aksata-Reis in der dem graha entsprechenden Farbe auszufiillen oder aber,
als Alternative zum geférbten Reis, fiir alle graha-s der jeweiligen Farbe ent-
sprechend Kérner, Bohnchen und Samen zu verwenden.’? Zur Erstellung des
graha-mandala bendtigte Angaben:

graha H disa ‘ asana (’Sitz’, Unterlage) ‘ pratika (Symbol)

Strya Zentrum rot — abhir, mit abhir gefarbter Reis | Kreis oder Sonne mit 12 Strah-
oder masuro len

Candra SE weiss — Reismehl oder aksata Quadrat oder Mondsichel

Mangala S rot — abhir, mit abhir gefarbter Reis | Trikon
oder masuro

Budha NE griin — mit darva-Pulver gefarbter | Pfeil, Bogen oder Pfeil und Bo-
Reis oder getr. griine Erbsen (Nep. | gen
kerau)

Brhaspati N gelb — besar, mit besar gefirbter Reis | Rechteck (pustaka) oder Lotus

oder gelber dal

Sukra E weiss — Reismehl oder aksata Fiinfeck, Quadrat oder Stern
mit fiinf/sechs Zacken

Sani W% schwarz — schwarz gefarbter Reis oder | Pfeilbogen oder Mensch
schw. Sesam

Rahu SW dvaso — schwarz gefirbter Reis, brau- | Trapez oder Krokodil
ner oder schw. Sesam

Ketu NwW citra — schwarz gefarbter Reis, mughi, | Fahne oder Schwert
brauner dhal oder schw. Sesam

Das mandala wird eingefasst mit drei Umrandungen aus aksata-Reis in
weiss, rot und schwarz (von innen nach aussen).® Bis heute empfehlen ei-
nige der Manuale die Anfertigung von neun graha-Ikonen unterschiedlicher
Grosse aus den navadhatu, neun unterschiedlichen, mit den einzelnen Plane-
ten in Verbindung gebrachten Metallen, wobei als Alternative eine Anferti-

5L Fiir eine rote Einfirbung des Reises wird abhir, fiir gelb sindhura, fiir griin dhirva-
Pulver, fiir schwarz Kohlestaub verwendet; anstelle des schwarz gefirbten Reises wird
héufig schwarzer Sesam eingesetzt.

52 Die Alternativen beziiglich 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 grosseren Umfangs
mit Reismehl, abhir und Reismehl-Kohlestaub um den homakunda auf die in drei Stufen
gelegte Ziegelumrahmung gestreut. Sie rahmt zudem die in den drei weiteren Ecken zu
errichtenden mandala-s der 64 yogini-s, 49 ksetrapala-s und der vastu-Gottheiten ein. In
allen diesen Beispielen steht die dreifarbige Einrahmung fiir die drei guna-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 préaskriptives Relikt aus Quellen wie YajS 1.297 oder MaP, welche den
Geist eines an Konigshofen vollzogenen Rituals in sich tragen; damals schon
miisste die Herstellung und anschliessende Verschenkung der Ikonen die fi-
nanziellen Kapazitéiten des einfachen Mannes gesprengt haben. Indes, diese
so kaum praktikable Vorschrift wurde nicht einfach fallengelassen, sondern in
eine machbare iibersetzt; neun Gold- oder Silberblédttchen mit eingepriagten
Symbolen der graha-s werden auf das als asana ('Sitz’) der graha-s ausge-
streute mandala verteilt.’* Als noch weiter reduzierte Form hiervon kann
auch nur ein einziges Goldbléttchen ins Zentrum gesetzt werden.

In jedes Feld des nunmehr kompletten graha-mandala wird eine Areka-
Nuss (supari) gesetzt;>® 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 pratyadhidevata®®, wobei letztere rechts bzw. links des
im Zentrum zu verehrenden graha lokalisiert sind.” Um jeden supari wird
ein zum Kranz gewickelter yajnopavita (Nep. janai, die "Heilige Schnur’ der
Zweimal-Geborenen) gelegt (siche Abb. N1.2-3).® Tm Laufe der Invokation
und Verehrung der graha-s und ihres Gefolges wird sich das so vorbereitete
mandala mit den dargereichten Blumen, Stoffen etc. bis zur Unkenntlichkeit
fiillen.?®

Wird das Arrangement des Feueropfers auf ein Minimum reduziert, féllt
die Errichtung eines grahaved: weg. Zur Invokation und Verehrung der Na-

54 Diese Gold- oder Silberplédttchen (Nep. sun-ko pratima bzw. cadi-ko pratima) sind
keinen Quadratzentimeter gross, weshalb die eingepréigten Symbole kaum zu unterscheiden
sind.

%5 Das Einsetzen von supari-s in ein mandala ist in keiner Weise graha-spezifisch; Areka-
Niissen dienen in rituellen Kontexten der ParT regelméssig als Sitz der zur verehrenden
Gottheiten und werden hierfiir auf einem mandala oder auf einem mit aksata- oder dhana-
Reis gefiillten Blatteller plaziert.

56 Zu diesen Gottheiten siehe Exkurs III.

57 Die Anweisung bei ANONYM (1991, 4): grahanam daksine parsve isvaradi nava ad-
hidevata pajanam | vamaparsve agnyadina nava pratyadhidevata pajanam | tatah patica
lokapalah dikpaladayasca pajaniyah | <Zur rechten Seite der graha-s werden, beginnend
mit I$vara, die neun adhidevata verehrt. Je zur linken Seite werden, beginnend mit Ag-
ni, die neun pratyadhidevata verehrt. Anschliessend sind die fiinf Weltenhiiter und die
Beschiitzer der Himmelsrichtungen zu verehren.>

58 Bin yajiiopavita ist im Laufe der paja 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 graha$antihoma
ist. Eine Gewichtung findet in der erhthten Anzahl an Opferungen und Wiederholun-
gen des mantra und dem ausschliesslich fiir den bikreko graha (’zerbrochener’, ’kaputter
Planet’) zu vollziehenden dana ihren Ausdruck.
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vagraha dient ersatzweise der im NE des Feueraltars zu plazierende i$ana-
bzw. santikalasa, welcher als Sitz nicht nur der Navagraha, sondern aller zum
Opfer geladenen Gottheiten gilt. Er besteht in der Regel aus roh-gebranntem
Ton oder Messing® und wird, gefiillt mit Wasser, auf einem ’Sitz’ bestehend
aus einem Blatteller mit dhana-Reis plaziert und im Laufe von kalasapuja
mit einer Anzahl weiterer Materialien angereichert, bevor die am Opfer teil-
habenden Gottheiten eingeladen werden.

Wird grahajapa dem Feueropfer vorgezogen oder unabhingig davon voll-
zogen, ist keine materielle Repréasentation des bzw. der graha-s erforderlich.
61 Der Praktizierende evoziert den entsprechenden graha ausschliesslich men-
tal iiber dhyana.®> Wird im Rahmen von grahasanti ausschliesslich grahadana
vollzogen, wird das auf einem Blatt- oder Metallteller graha-spezifisch herge-
richtete dana mit dem mantra des entsprechenden graha verehrt, ohne eine
weitere materielle Form, ein Streudiagramm oder ein kalasa zur Invokation
der Navagraha.

Als rituelle Repréasentation der Navagraha in der ParT sind demnach
zwei Varianten gelaufig, (1) das auf dem grahavedi errichtete grahamandala,
welches ausschliesslich im Rahmen eines Feueropfers auftritt und (2) den
kalasa, der als Gottheit-unspezifischer temporéirer Sitz auch zur Invokation
der Navagraha dienen kann. Die graha-spezifischen Gaben, welche im Rah-
men eines grahadana gereicht werden, dienen nicht als eigentlicher Sitz der
graha-s, sondern zu deren Erfreuung, gleichzeitig als Vehikel des mit den Ga-
ben wegzubringenden Ubels. Im Rahmen von grahajapa kann dagegen von
einer Représentation des pratita-Typus gesprochen werden, zumal iiber die
einleitenden Ritualschritte die Gottheiten im eigenen Korper 'plaziert’ und
nach Abschluss der eigentlichen mantra-Rezitation auch wieder verabschiedet
werden.

60 Gemiss Auskunft von Rameévara Poudel und Rsi Svami gilt auch hier die allgemeine
Abstufung von empfohlenen Materialien je nach Moglichkeiten des Yajamana, beginnend
bei Gold oder Silber iiber Messing bis hin zu Ton, wobei insbesondere bei letzterem betont
wird, dass auf einwandfreies Rohmaterial und eine makellose Verarbeitung zu achten sei.

61 So Rsi Svami und Ramesvara Poudel; Narayana Josi, der sowohl astrologische Be-
ratungen macht als auch die Durchfiihrung von grahasanti anbietet, sieht von einer Re-
prasentation der graha-s nicht ab, sondern verwendet fiir die Durchfithrung von grahapuja
und -japae im Namen seiner Kunden ein Messingtablett von ca. 60 cm Durchmesser, auf
welchem ein Lotus-férmiges graha-mandala mit den Symbolen der graha-s eingraviert ist;
auf diesem verehren die fiir japa engagierten Brahmanen die graha-s, bevor sie mit der
mantra-Rezitation anfangen.

62 Die Beschreibungen des grahavedi vor den Abschnitten zu navagrahajape in den
grahajapa-vidhi-s von SARMA (1998) und ANONYM (0000) beziehen sich nicht auf ein iso-
liert vollzogenes grahajapa, sondern auf das in diesen Manualen anschliessend an grahajapa
beschriebene rudrabhiseka und rudrahoma.
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Grahasthapana in der RajT

Wie in der ParT zeigt sich auch in der RajT eine tendenzielle Abhéingig-
keit von Ritualtyp; ein Feueropfer impliziert eine andere Représentation der
Navagraha als ein isoliert vollzogenes grahajapa oder grahadana. Zusétzlich
zeigt sich eine vermehrt Abhéngigkeit vom Ritualanlass. Wie die nachfolgen-
de, aus einem auf Palmblatt geschriebenen, in den National Archives auf-
bewahrten 'Navagrahayagavidhana’ kopierte Tabelle zeigt, weist die unter
den Rajopadhyaya-s iiberlieferte Tradition weiterhin viele Parallelen zu den
Angaben in klassisch-normativen Quellen auf; gleichzeitig sind hier Empfeh-
lungen integriert, welche auf lokalspezifische Praktiken hindeuten:®3

deva — || stha (sthana) | pra  (pra- | va (varnpa) — | mukha — ’Ge- | am (anga?) —
Gottheit - ’Ort’ tima?) — | 'Farbe’ sicht’ bzw. | ’Ecken’  bzw.
’Tkone’ Blickrichtung Symbole
Aditya madhya — | anguli 12 rakta — rot purvva — E vartula — Kreis
Mitte
Soma agneya — SE anguli 24 Sukla — weis- | daksina — S arddha — "Half-
slich te’ (Halbmond)
Angara daksina — S anguli 4 lohita — flam- | pasScima — W trikona — Drei-
menrot eck
Budha $ana — NE anguli 4 pita — gelb uttara — N dhanu — Pfeil-
bogen
Brhaspati uttara — N anguli 6 pita — gelb uttara — N padma — Lotus
Sukra purvva — E anguli 9 Sveta — weiss purva — E catuskona -
Viereck
Sani pascima — W anguli 4 nila — blau daksina — S dirghya -
’Langgezoge-
nes’ (Rechteck)
Rahu naiftya — SW | anguli 12 krsna — | pascima — W makara — Kro-
schwarz kodil
Ketu vayavya — | anguli 6 dhamra — wol- | pascima — W khadga -
NW kig Schwert
Janma $ana — NE anguli 12 pita — gelb pascima — W svasti -
Svastika-Kreuz

Die Angaben zur Grosse des Abbildes (pratima) in ariguli ("Fingerbreiten’)
und zu den Blickrichtungen weisen auf die Empfehlung der Herstellung von
Ikonen fiir das Feueropfer an die graha-s hin, wie sie auch in den Manualen
der ParT weiterhin auftauchen konnen, ohne aber umgesetzt zu werden.

Als moglicher Ersatz dieser Ikonen mag sich die Représentation der graha-

63 A 1152/28; Palmblatt, 22 fols., unvollstéindig (die vorhandenen fols. sind als 1-4, 1—
14, 1-3, 1 nummeriert), beschidigt, undatiert. Schrift Nevari;, Sprache Skt. Einige der
Angaben sind im Original iiber Kiirzel verzeichnet (folio 11a), wurden hier der Lesbarkeit
halber aber ausgeschrieben. Die zwei nachfolgenden fols. desselben Manuskripts enthalten
Listen der zu offerierenden graha-Materialien (siche App. IV, (Mat-8a) bis (Mat-8b)).
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s in je mit den graha-spezifischen Symbolen bemalten kalasa-s in der lokalen
Ritualtradition durchgesetzt haben. Ein in vielem der Par'T dhnliches graha-
mandala gehort auch zum ’'Inventar’ der RajT, hat sich aber im Vergleich
zur ParT vom Kontext des Feueropfers gelost, ferner von seinem Sockel. Wie
die nachfolgenden Details zeigen werden, treten beziiglich Materialien und
Ausfithrung weitere lokalspezifische Aspekte zutage.

Erfolgt ein Feuerritual in einem elaborierten Rahmen, ldsst der amtieren-
de Priester fiir jeden der graha-s plus Janma ein mit den spezifischen Sym-
bolen bemalter kalasa aus roh-gebranntem Ton herrichten.®* Der beauftragte
Citrakara wird diese und die weiteren fiir das Feueropfer benotigten kalasa-s
geméss seinen eigenen Aufzeichnungen mit den Gottheit-spezifischen Sym-
bolen bemalen;% ein komplettes Set umfasst in der fiir Bhaktapur geldufigen

Praxis:56

> acht kleinere kalasa-s fiir die Astaciranjivi (mit je einem der acht gliicksbrin-
genden Zeichen, astamargala)

> zehn kalasa-s fiir die Navagraha (mit dem graha-Symbol in der dem graha
entsprechenden Farbe) plus Janma (mit einem weissen svasti)

> zehn kalasa-s derselben Grosse fiir die dikpala-s (Symbole)

> ein grosser fiir Ganesa (Vollbild)

> zwel rundliche mit betontem Hals, wovon einer mit Ausguss, fiir Batuka-
Bhairava bzw. Siva (Vollbild mit karkitapatra oder nur letzterer) und Sakti
(Vollbild mit Schwert oder nur letzteres)

> zwei gleichartige fiir Sr7 und Laksmi (Symbole)

> zwei rundliche, kleinere fiir Yaksa und Yaksini (Vollbild, einmal auf Lowe,
einmal auf Hund oder nur blauer und oranger Kopf)

> ein mittlerer fiir Ksetrapala (Vollbild mit Schwert oder nur letzteres)

> je nach rituellem Anlass ein bis vier grosse kalasa-s fiir die Hauptgott-
heit(en)®”

Die kalasa-s werden in der Regel schon vorbereitend gefiillt mit rituell

64 Dies ist gemiiss Ratnaraja Rajopadhyaya nebst grahasantiyajia fiir Rituale wie ihi
oder bhimaratharohana verpflichtend der Fall.

65 Die eingesehenen Vorlagen der Citrakara-s entsprechen einem Inventar aller fiir rituelle
Anwendungen benétigten Zeichnungen. Die auf die kalasa-s zu malenden Symbole bzw.
in einigen Féllen 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 kalasa-s werden vorgéngig vom
Citrakara bei seinem Topfer (Prajapati, New. Kumhah, Kumai) in Auftrag gegeben. Die
grosseren Topferliden haben eine Auswahl an rituell benétigten Gefissen an Lager.

66 Diese Liste beruht auf den Auflistungen und den persoénlichen, mir erlduterten Mal-
vorlagen von Narayana Citrakara und Purna Citrakara (vgl. Abb. H1 und H2).

67 Im Rahmen eines navagrahasantihoma wird einzig fiir Mrtyuhjaya ein grosser kalasa
bemalt.
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reinem Wasser und einer Anzahl weiterer, wihrend kalasa-sthapana beizuge-
bender Substanzen.’® Auf jeden kalasa wird ein Kranz von Mango-Bléttern
oder, falls vorhanden, die pancapallava gelegt, und darauf ein kisli-Schélchen
plaziert.%

Waihrend im Rahmen von lebenszyklischen Ritualen die graha-kalasa-s
mit den weiteren kalasa-s auf die hierfiir vorgesehene rechteckige Plattform
im Osten des Feueraltars arrangiert werden,” ist im Rahmen eines gra-
hasantihoma alternativ eine Aufstellung zusammen mit den vrihi-Blattellern
auf dem nachfolgend skizzierten graha-mandala moglich.™

Nebst dieser elaborierten Form des Feueropfers kennt auch die RajT
eine einfachere Variante, bei der insbesondere die Gruppe der Gottheit-
spezifischen kalasa-s wegfillt und demzufolge die ’Gemeinde’ der kontextun-
spezifischen Gottheiten, zu denen auch in der RajT die Navagraha gehoren,
in den zentralen, nunmehr unbemalten $ana-kalasa eingeladen werden.

Im Rahmen von budhajanku oder grahasantihoma wird zusétzlich zu den
aufgestellten graha-kalasa-s ein graha-mandala ausgestreut, je nach Platz-
verhiltnissen im SE oder NE des Feueraltars.” Ein als achtblittriger Lotus
darauf gestreutes rekhi dient als eigentliche Unterlage fiir grahasthapana.™

68 Beziiglich Inhalt bilden die beiden kalasa-s fiir S$1T und Laksmi, welche mit dhana-
bzw. aksata-Reis gefiillt werden, eine Ausnahme.

69 kisli oder kisali (Nep./New.) bezeichnet ein Tonschilchen von 6-8 cm Durchmesser,
welches mit aksata gefiillt ist, ergénzt durch eine suparr-Nuss und eine Miinze. Es dient
nicht nur als abschliessender Aufsatz der kalasa-s, sondern auch als Gabe, welche ein
religivses Geliibde gegeniiber einer anderen Person, einer autoritativen Instanz oder dem
Konig verpflichtend macht (vgl. App. V).

70 Nicht auf der Plattform erscheinen die dikpala-s, welche in den ihnen zukommenden
Himmelsrichtungen am Rand des Ritualplatzes aufgestellt werden, ferner Ganesa, der al-
lein im Norden des Feueraltars plaziert wird.

"I Diese Variante wurde mir von Ratnaraja Rajopadhyaya und Madhans$yama Sarma’s
Vater bestétigt. Falls das Feueropfer zur Beschwichtigung eines einzigen graha durch-
gefithrt wird, kann dieser im Zentrum des mandala angeordnet werden, umgeben von den
restlichen graha-s. Alternativ wird ein einziger zu beschwichtigender graha allein aufge-
stellt; hierfiir wird der vrzhi-Teller auf das als rekhi gestreute Symbol oder yantra plaziert,
und ein einziger, grosserer kalase wird beim Clitrakara bestellt (diese Varianten wurden
mir von Ratnaraja Rajopadhyaya und Madhansyama Sarma’s Vater skizziert, doch von
keinem der befragten Citrakara-s bestétigt).

"2 Die Richtung des graha-mandala beziiglich des Feuergrundes ist in der RajT nicht
eindeutig festgelegt, im Gegensatz zur ParT, ausschlaggebend sind angesichts des aufwen-
digen Ritualarrangements letztlich die Platzverhéltnisse.

73 Im Kontext eines Feueropfers wird wie fiir die oben beschriebene kalasa-Gruppe die
Grundfldche mit einer Schicht roher, getrockneter Ziegel ausgelegt, welche mit einer Mi-
schung aus roter Tonerde, Kuhdung und Wasser ausgestrichen wird. Die Ziegelschicht fiir
das graha-mandala 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-mandala wird durch das Einstreuen der graha-Symbole mit in
den Farben der graha-s eingefirbtem Reismehl vervollstindigt.™ Die fiir
die graha-s spezifischen neun Korner bzw. Hiilsenfriichte (New. guta bibah,
Nep. vrihi; siehe App. IV) werden in Blattellern hergerichtet und ihren Him-
melsrichtungen gemiiss auf dem mandala arrangiert.” Die weiteren, graha-
spezifischen Materialien werden entweder im voraus auf diesen Blattellern
hergerichtet oder im Laufe der puja dazugegeben. Hierfiir orientieren sich die
Rajopadhyaya-s an personlichen grahadana-Listen oder ziehen einen pancanga
bei.”® Regelmissig gehoren hierzu Stoffstiicke in den graha-spezifischen Far-
ben und ein Stiick des graha-spezifischen Metalls. Ublich ist weiter die Bei-
gabe von Silberpléttchen, welchen die in YajS und MaP aufgefiihrten, im
Namen der graha-s zu offerierenden Gaben (Kuh, Muschel, Pferd, etc.) ein-
gestanzt sind.”” Dieses Plittchen wird von den Spezialisten als grahapratika
bezeichnet, und stellt also eine weitere symbolische Form der graha-s dar.

Der Ablauf von grahajapa, im Rahmen eines santihoma oder isoliert voll-
zogen, wurde mir in einer der Par'T vergleichbaren Weise beschrieben; auch
in der RajT eriibrigt sich eine materielle Form der graha-s. Fiir ein isoliert
vollzogenes grahadana fallt eine spezifische materielle oder subtile Représen-
tation ebenso weg.

Die in der RajT iiblichen rituellen Reprisentationen der Navagraha konnen
demnach nach folgenden Typen unterschieden werden: (1) Die Invokation in
neun bzw. zehn iiber das Aufmalen der graha-Symbole spezifizierten kalasa-s
stellt eine Variante dar, welche sich auch in der VajT findet, im Gegensatz
zur ParT (2) Das in der RajT tradierte navagraha-mandala lehnt sich zwar
beziiglich der Aufteilung und der Symbole an die Praxis des grahavedi in
der ParT an, scheint aber, aufgrund der vrihi-Teller und weiteren Beigaben
zu schliessen, eher durch die rituellen Modi der Verehrung (puja) und des
Gabenopfers (dana) als des Feueropfers inspiriert, wie dies in der ParT der
Fall ist. (3) Der kalasa als Gottheit-unspezifischer temporérer Sitz kann auch
in der RajT zur Invokation der Navagraha dienen. (4) Im Rahmen von japa
werden auch in der RajT die graha-s ausschliesslich mental evoziert.

" Einige Priester fertigten sich ein auf Papier oder Stoff gemaltes graha-mandala an,
welches sie jeweils zu diesem Zweck einsetzten, wo Madhansyama Sarma.

75 Falls Janma integriert wird, wird dessen Blatteller, gefiillt mit aksata-Reis oder weis-
sem Sesam, zu Surya in die Mitte gestellt.

76 Angaben zu janmadevata-dana fehlen in den paricanga-s, erscheinen jedoch regelmissig
in den Manualen der NewT (vgl. App. IV).

" Diese sind als Set auf dem Ritualienmarkt erhéltlich. Sie sind so klein, dass oft die
eingestanzten Formen kaum unterscheidbar sind.
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Grahasthapana in der VajT

Die hauspriesterliche Praxis der Vajracarya-s stiitzt sich ausschliesslich auf
traditionsimmanente, vorwiegend dem Mahayana zuzuordnende autoritére
Quellen ab, beweist aber beziiglich struktureller, inhaltlicher und materieller
Elemente eine gleichzeitige Nihe zur Newar-hinduistischen Praxis.”™ In der
VajT sind die Navagraha nicht Teil des Layout fiir das laukika-homa, und
sie erscheinen hochstens zuféllig im buddhistischen, beim Citrakara zu be-
stellenden kalasa-Set fiir Anldsse wie budhajariku oder Initiation.” Sind die
Navagraha Teil der gottlichen Truppe, welche sich in kala$a-s manifestiert,
sind sie wiederum iiber ihre Symbole identifizierbar.

Die Navagraha figurieren nicht nur in einem einzigen, sondern in einer
Anzahl unterschiedlicher, kontextspezifisch eingesetzter mandala-s. Ein aus-
schliesslich die Navagraha und Janma umfassendes mandala, dhnlich dem
in der RajT geldufigen, wird ausschliesslich im Rahmen von janmotsava er-
stellt. In diesem Kontext werden auch in der VajT fiir navagraha-sthapana
neun spezifische Kérner bzw. Hiilsenfriichte (New. guta bibah), welche als
pratika bezeichnet werden, in Blattellern auf einem achtblattrigen, mit gelb
gefarbtem Reismehl ausgestreuten Lotus-formigen mandala aufgestellt, wo-
bei die Himmelsrichtungen der graha-s von der RajT abweichen kénnen (siehe
nachfolgene Tabelle). Die jeweiligen Teller werden genauso ergéanzt mit den in
den lokalen pancanga-s oder personlichen Listen aufgefithrten Materialien fiir
grahadana. Der mit aksata gefiillte Janmanaksatra-Teller wird hier nicht mit
Strya ins Zentrum, sondern in westlicher Richtung dazugestellt.®® Die in den
Blattellern arrangierten Materialien werden jedoch nicht als dana an einen
Priester gereicht, sondern auf dem grahapata im einem der naheliegenden

"8 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 matrka-s, Bhairava, Mahakala oder die dikpala-s — bestehen sowohl
hinduistische als auch buddhistische ’Identitédten’ neben- bzw. miteinander und werden
entsprechend rituell integriert.

™ Dieses Set besteht, nebst den ritualspezifischen kalasa-s fiir die Hauptgottheiten, aus
einer gleichbleibenden Anzahl von 32 als ganakalasa-s beizeichneten, gleichartigen Ton-
kriigen, zu welchen regelméssig die zehn dikpala-s, die astamarigala (hier als Symbole der
acht Bodhisattva-s) und die fiinf kalasa-s fiir die Parnicabuddha-s gehdren. Diese konnten, so
die befragten Clitrakara-s, wahlweise mit den zehn graha-kalasa-s ergénzt werden. Bhak-
talal Citrakara betont, dass von Vajracarya-s aus Patan und Bhaktapur regelmissig das
Grundset an kalasa-s analog demjenigen der RajT verlangt wiirde, nicht das fiir Kath-
mandu iibliche buddhistische; er weist in seinen Unterlagen je ein Set an graha-Symbolen
fiir buddhistische und hinduistische Rituale aus. Auch die Vorlagen von Purna Citrakara
und Madhu Citrakara enthalten diverse Varianten beziiglich zu malender Symbole fiir
buddhistische und hinduistische Auftraggeber.

80 Vgl. die Skizze bei VAJRACARYA (1994, 73).
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matrka-pitha-s 'entsorgt’.

In der Ausfithrung, wie sie bei den budhajanku-Ritualen zum Zuge kommt,
erscheinen im Zentrum des mandala die Pancaraksa in einem Kreuz mit Pra-
tisara in der Mitte, dann in den vier Hauptrichtungen Sahasrapramardani im
E, Mayurt im S, Mantranusarant im W und Sitavati im N. In einem ersten,
als zehnbléttriger Lotus gestreuten Ring werden die Navagraha plus Janma
invoziert. Fiir diese fiinfzehn Gottheiten wird je ein Blatteller mit den spe-
zifischen Gaben (vrihi, Siissigkeiten, Friichte, etc.) aufgestellt.®" An den vier
"Eingéngen’ (bhupura) des nichsten Kreises werden die vier dvarapala-s und
im dussersten Kreis die zehn dikpala-s verehrt.8? Alternativ werden in der
Praxis von Sarvajna Vajracarya im ersten Kreis desselben mandala um die
Paricaraksa die acht Usnisatathagata-s*® angeordnet, im zweiten dann die
Navagraha ohne Janma, beginnend mit Sturya im E; ausserhalb des Kreises
setzt Sarvajna Vajracarya die acht dikpala-s, beginnend mit Indra im SE

(siche Abb. G1).

Eine Variante eines graha-mandala, welches jedoch nicht in ein materielles
mandala oder poubha umgesetzt wird, invoziert der Praktizierende iiber die
Rezitation der grahamatrka-dharant.®* Im Zentrum erscheint Strya, 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 Sukra im SE, zugeordnet
werden. In den "Toren’ (dvara) erscheinen Buddha im E, Vajrapani im S, Lo-
kanatha im W und Manjusrikumara im N. Die in der NE-Ecke des mandala zu
plazierende Bhattarika-Mahadevi ist moglicherweise ein Synonym der Gra-
hamatrka, die ansonsten in ihrem mandala fehlen wiirde, auch so &usserst

81 Siehe App. IV, (Mat-10) und Abb. P2.1-4.

82 Eine Skizze dieses als graha-mandala bezeichneten Arrangements ist bei VAJRACARYA
(1983, 22), ferner bei VAIRACARYA (1980b, 49-50) abgebildet; siche Abb. H3.

83 Die acht Usnisatathagata-s bilden auch den ersten Kreis des durgatiparisodhana-
mandale (BHATTACHARYYA, 1972, 68): (1) Vajra-, (2) Ratna-, (3) Padma-, (4) Vidva-,
(5) Teja-, (6) Dvaja-, (7) Tiksna- und (8) Chatra-Usnisatathagata. Sarvajna Vajracarya
stiitzt sich beziiglich deren Ikonographie auf deren Beschreibung in Nispannayogavalt; vgl.
Abb. H3 bzw. Abb. G1.

84 Vgl. die Versionen von VAJRACARYA (1960) und BAJRACARYA (1998). Die Meditati-
on des mandala (siehe App. I, (AppTe-14)) einleitend gibt VAJRACARYA (1960) folgende,
bei BAJRACARYA (1998, 40) &dhnlich lautende Anweisung: yathanukrama varnabhedena
disanca gandha mandalake cintaye padmamadhye dvadasangulapramanam caturasram ca-
turdvarena $obhitam kutagaram cakram samanvitam /
<Der Reihe nach sind, unter Beriicksichtigung von Farben und Himmelsrichtungen, von
duftender Paste ein mandala vorzustellen mit einem [achtblittrigen] Lotus im Zentrum, ei-
ner zwolf Fingerbreiten messenden quadratischen Umrandung verziert mit vier Eingéingen,
dariiber einen alles umfassenden Kreis.>
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untypisch plaziert bliebe.®> Ausserhalb der 'Tore’ sind schliesslich die bali-
empfangenden Gottheiten Dhrtarastra im E, Virudhaka im S, Virupaksa im
W und Kubera im N angefiihrt.

Das im Rahmen von pancaraksa-samadhi evozierte mandala hat im Zen-
trum wie das bhimaratha-graha-mandala die Pancaraksa, die hier aber von
einem ersten Quadrat mit Toren (dvara) und Wéchtern umgeben sind. In den
dusseren Kreisen folgen die Navagraha, dann die achtundzwanzig naksatra-
s, schliesslich die zehn dikpala-s plus Strya und Candra.8¢ Dieses mandala
ist auch in den Ablauf des grahayajna integriert. Zu diesem Anlass werden
die zu opfernden Korner, Hiilsenfriichte und Samen der Navagraha und der
Panicaraksa auf einem rekhi am Boden arrangiert.®” Ein gegebenenfalls vom
Astrologen vorgegebenes grahajapa erfolgt wie in den hinduistischen Tradi-
tionen ohne jede materielle Reprasentation der graha-s.

Wie in der RajT konnen die Navagraha demnach in ausgewéhlten Kon-
texten in graha-spezifische kalasa-s invoziert werden, als temporérer Sitz al-
ler Navagraha fillt der kalasa als rituelle Repréasentation dagegen ganz weg.
Primér fallt, im Vergleich zu den hinduistischen Traditionen des Tales, die
elaborierte Praxis rituell verwendeter mandala-s auf, welche die Navagraha
unterschiedlich integrieren. Wie die Beschreibung des navagrahasantihoma
zeigen wird, beruhen die rituellen Représentationen der Navagraha auch in
der VajT auf Modellen aus anderen Individuum-bezogenen Kontexten, die
fiir diesen Zweck spezifisch kombiniert werden.

Weitere rituell verwendete Repréasentationen

In der aktuellen Praxis werden vereinzelt alternative, in den konsultierten
Manualen so nicht beschriebene rituelle Repriisentationen der Navagraha
eingesetzt. Nebst quadratisch, kreis-, stern- oder lotusformig aufgebauten
Neuner-mandala-s wurden yantra-s fiir jeden einzelnen oder fiir alle graha-s
entwickelt, welche einem &hnlichen geometrischen Raster folgen kénnen, sich
aber iiber das Einschreiben von Silben, bi7ja-s oder numerologischen Zah-
lenfolgen unterscheiden. Varianten von grahayantra-s sind auch in lokalen

85 Hierzu hatte auch Sarvajfia Vajracarya keine abschliessende Erklarung. Gemiss BA-
JRACARYA (1998, 46-47) erscheint Bhattarika-Mahadevi in der NW-Ecke, ergénzt durch
die sarve graha-s im NE, die sarve naksatra-s im SE und die sarvopadrava-s im SW.

86 Die Vervollstindigung eines poubha bzw. eines rituell evozierten mandala durch die
Integrierung von Sturya und Candra findet sich sehr oft in der VajT und ist auch Teil des
ratna-mandala, welches im Laufe der gurumandalapuja evoziert wird.

87 Die graha-s werden des weiteren mit den ebenso in den Ritualablauf integrierten
astamangala assoziiert, ohne dass hier von einer eigentlichen Repriisentation gesprochen
werden konnte.
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Manuskripten verschiedentlich skizziert.®® Die in indischen navagraha-vidhi-s
wiederholt anzutreffenden Zahlen-yantra-s sind zwar auch im pancanga von
Toyanatha Pant aufgefithrt (ToPa V.S. 2059, 76-78), werden im Kathmandu-
tal aber kaum in die rituelle Praxis integriert.®? Bei einigen lokalen Tempeln
werden in Indien hergestellte, quadratische Kupferpragungen angeboten, wel-
che die Navagraha in ihrer Ikonographie mit den vahana-s, mit ihren Symbo-
len oder als yantra mit eingeschriebenen bija-s wiedergeben.”® Diese mogen
wéahrend des Rituals aufgestellt werden, ohne aber als eigentliches pratika
eingesetzt zu werden.”!

Uber tantrische Traditionen haben sich ferner Varianten von grahayantra-
s etabliert, welche als Amulette getragen oder in Ritualablaufe integriert wer-
den.?? Die Verfertigung und Weihung (pratistha) von grahayantra-s, welche
schiitzend als Anhédnger um den Hals getragen werden, gehort zum protek-
tiven Repertoire einiger Astrologen.’® In den National Archives finden sich
mehrere Manuskripte mit einer Anzahl von skizzierten grahayantra-s.°*

Ein alternativer Umgang mit Einfliissen der Navagraha begriindet 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. Fiir indische Beispiele von grahayantra-s siche 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, wihrend Surya und die weiteren graha-s in die acht Blétter des Lotus eingeschrieben
sind.

89 Unter den befragten Spezialisten macht einzig Jagamana Gurun 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 Kumbhesvara-Tempel in Patan und in einigen
Léaden in der Nidhe des Pasupatinatha in Deopatan verkauft. Ein Beispiel dieser Art von
yantra-s ist bei SIVAPRIYANANDA (1990, Abb. 50) abgebildet.

91 Ein solches Kupfer-yantra wird von Narayana Jodl in die navagrahapija integriert,
welche einem fiir Kunden arrangierten japa vorausgeht. Aisvaryadhar Sarma stellte ein
solches Kupfer-yantra mit eingeprigten bija-s zum grahamandala, welches er im Rahmen
einer zum Geburtstag eines seiner Sohne zelebrierten navagrahapuja arrangiert hatte.

92 grahayantra-s werden auch von schamanischen Heilern eingesetzt (M” ULLER-EBELING
ET AL., 2000).

93 Jagamana Gurun fertigt solche grahayantra-s mit eingeschriebenem mantra des graha,
der zugehorigen grahayogini 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 iiberreicht.

94 Eingesehene Beispiele sind H 358/32 (yantra-s zu grahasanti, aditya-, Sani-, rahusanti,
ferner ein mrtyunjayayantra mit Verweis auf RuYa, in welchem die Navagraha mit anderen
Gottheiten im 4. Kreis erscheinen) oder H 379/3 (navagrahastotra und yantra-s, ergénzt
durch yantraprayoga, eine Anweisung zur Verwendung von yantra-s).
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Metalle und Edelsteine werden zur Verminderung oder Abwendung von gra-
hadasa 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 Représenta-
tionen derselben bezeichnet. Wie das Beispiel der grahamalika in der New'T
zeigt, hat dieses Konzept auch Eingang in die iiberindividuelle Ritualtradi-
tion gefunden. Die Newar-spezifisch zu annaprasana angefertigte raksamala
oder grahamalika (New. janko kokha) 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.”
In einem Manuskript aus der Sammlung von Girindra Sarma Rajopadhyaya
findet sich hierzu folgende Passage:%

adityam raktapasanam vacam somam tathaivaca // kustamangarakam
gneyam sri purnabudhamevaca // putram jiwim gurum vidyad ajagandham
tu bhargavam loham Sanaiscaram vidyat phani rahustathaivaca masmikam
ca tatha ketumityete grahamalikah //

<Fiir Aditya [nehme man] einen roten Stein, fiir Soma eine aromati-
sche Wurzel®’, fiir Angaraka empfiehlt sich ein Teil der kusta-Pflanze,
fir Budha eine Lotusbliite®®, fir Guru die Samen der putram-jiva-
Pflanze®, fiir Sukra einen Basil-Zweig!®, fiir Sani wisse ein Stiick
Eisen, fiir Rahu einen phani-Zweig und schliesslich fiir Ketu ein Béhn-

chen'%!; so die grahamalika.>

Daran anschliessend empfiehlt dieselbe Notiz zum Schutze des Kindes die re-
petitive Rezitation (japa) der graha-bija-s, ihrer auf Wurzelsilben aufgebau-
ten mantra-s.'°2 Der das Umlegen der raksamala begleitende $loka in der von

95 LEWIS (2000, 157) berichtet von einer alternativen Anfertigung in der VajT, bei wel-
cher anstelle der graha-bezogenen fiinf die Pancaraksa symbolisierende Substanzen ver-
wendet werden. Eine weitere Variante der jarku kokha wird in einigen der Familien der
RajT und der VajT seit Generationen weitergereicht und besteht aus einem reich ver-
zierten Stoffband, an dessen dusserem Rand eine Auswahl in Silber gefasster Materialien
— Vogelkrallen, Knochenstiicke, Reisszéhne, ferner Edelsteine und Metalle — festgendht
wurden.

96 Derselbe Text ist auch unter Ai§varyadhar Sarmas personlichen Notizen.

97 Moglicherweise Acorus colamus (M-W).

98 Weder Aiévaryadhar Sarma noch Girindra Sarma Rajopadhyaya konnten diese Pflanze
identifizieren; geméiss M-W kommen fiir srzparna bzw. $riparnika ein Reihe von Pflanzen,
darunter auch eine Lotusart, infrage.

99 Aus den Samen von Putranjiva roxbhurgii (Lat.) werden gemiss M-W Halsketten fiir
Kinder gefertigt, welche sie gesund erhalten.

100 Gemiss M-W bezeichnet ajagandha oder ajagandhika den Basil-Strauch, Ocymum
gratissimum (Lat.).

101 masmikam konnte nicht identifiziert werden; nahe daran kommt masaka ('Béhnchen’).

102 japitva 