MYTHOS IN BEWEGUNG.
DIE GROSSE GOTTIN IN SYMBOLSYSTEM,
KULTUS UND ALLTAG

von Annette Wilke

Der Lobpreis »Sei gegriift, Du Untergang der Damonen ... Sei gegriifit, Siegerin
iiber unsere Feinde« wiirde der indischen Gottin Durga, deren Mythos ich vorstellen
werde, gut anstehen. Ddmonenzerstampferin wird Durga genannt aufgrund ihres sieg-
reichen Kampfes gegen den Biiffeldimonen Mahisa. Gottin der Konige ist sie und
Gottin des Dorfes, Gottin der hohen und der niederen Stiande, Gottin der Manner und
der Frauen; verehrt von allen als Zerstorerin unheilvoller Machte. Nicht der Durga
aber gilt der Lobpreis. Er findet sich im christlich-orthodoxen Akathistos-Hymnos und
richtet sich an die heilige Jungfrau Maria."! In der Mariologie ist dieser Strang der
Marienverehrung ungewdhnlich, gilt die jungfrauliche Gottesmutter doch als personifi-
zierte Sanftmut. Zur Durga hingegen gehort es wesentlich, dafl sie nicht nur saumya,
glitig, mild, sanft, huldvoll, ja saumyatara, iiberaus giitig, ist, sondern auch ghora,
furchterregend, gewalttitig und schrecklich.” Durga ist multivalent: kriegerisch und
miitterlich, keusch und erotisch, blutdiirstig und vegetarisch, transzendent und erdhaft
prasent. Maria ist — zum mindesten nach der offiziellen Theologie — nur Gnaden-
mittlerin und Furbitterin, Durga hingegen kann als hochste Gottheit verehrt werden.
Die fritheste Sanskrit-Version ihres Mythos, die wir im Devimahatmya, einem Teil des
Markandeyapurana (Kap. 81-93) im 6. Jh. n. Chr. entstanden, finden, preist sie als
absolute Macht, eine Neuheit im bisher von maénnlichen Gottheiten beherrschten
Uberlieferungsgut:* »O Gottin, Zerstorerin des Leidens, sei gnidig, sei gnidig, O
Weltenmutter (matar jagatah ’khilasya). Sei gnidig, O Herrin des Universums, schiitze
das Universum, Du Herrin, Gottin des Beweglichen und Unbeweglichen. Du allein bist

' Die Seligpreisung der Gottesmutter. Hymnos Akathistos. Das dlteste Marienlob der Christenheit, A. GUILLET (Hg.),
Stein am Rhein 1977, 9, 15; vgl. auch ebd. 5, 7, 8. Die griechische Urfassung des Hymnos — ein Lobpreis Christi
und der Gottesgebirerin — geht vermutlich ips 6. Jh. zuriick und hat vor allem in der russischen Orthodoxie zu vielen
Ubersetzungen und Nachdichtungen angeregt. Zur Bedeutung des Hymnos stellt H. GOLTZ, Akathistos. Hymnen der
Ostkirche, Leipzig 1988, 217, fest: »Das heutige gottesdienstliche Leben der Orthodoxie ist ohne Akathistos-Hymnos
kaum vorstellbare,

* Devimahatmya 1.80-81, 81, zitiert nach einer der gingigen, fiir den Rnualgebrauch bestimmten Ausgaben:
[Devimahatmya] Sridurgasaptasair mit Hindi-Ubersetzung, hrsg. von Sriramanarayanadatta Sastri Ramac, Gorakhpur
(undatiert): Gitapress (im folgenden abgekiirzt mit DM). Fiir eine englische Uberselzung und die Kapitel- und
Versnummerierung des Textes im Markandeyapurana (hier: 81.61f.) vgl. F.E. PARGITER (ed.), Markandeya Purdana,
Delhi 1995, 465-523 (im folgenden abgekiirzt mit PARGITER).

’ Eine der wenigen Ausnahmen ist das vedische Vagambhrni Sukta (Rgveda 10.125), eine Hymne an die als Géttin
personifizierte Sprache.
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die Stiitze der Welt, denn Du bist anwesend in Form der Erde. In Form des Wassers
erfiillst Du die ganze Welt, Du [Kriegerin] von unverletzbarer Manneskraft (virya). ... Im
Herzen aller Menschen weilst Du in Form der Vernunft (buddhi). Den Himmel gewahrst
Du und [auch] die letzte Befreiung. O Géttin (Devi Narayani), sei gegriiBt. «*

So grundsatzlich verschieden aus christlicher Perspektive die Symbolfiguren Durga und
Maria erscheinen, so wenig verschieden sind sie aus hinduistischer Perspektive.
Mariyamman, eine Pockengottin Tamilnadus beispielsweise, gilt nicht nur als Manifestation
der Durga, sondern wird auch mit Maria identifiziert. Marienkirchen werden von indischen
Christen wie auch von Hindus gerne aufgesucht. Dasselbe Phdnomen koénnen wir seit
einigen Jahren in der Schweiz beobachten, wo Asylanten und Asylantinnen aus Sri Lanka
die heilige Jungfrau als Gottin — ja als hochste Gottheit — verehren, wie ich noch naher
belegen werde. Wir miissen darin mehr als einen unreflektierten Synkretismus sehen. Und
wenn Mariyamman als Mary-Amman, Mother (amman) Mary gelesen wird, ist dies nicht
nur ein oberflichliches Spiel mit Namen. Es liegt vielmehr in der Logik eines anderen
Gottesbildes; ein Gottesbild, das fliissig ist, das Gegensitze wie Giite und Gewalt umgreift
und letztlich in einer radikalen Auffassung von Transzendenz und Immanenz wurzelt, die
keine Dimension der Wirklichkeit ausklammert. Die Verehrungspraxis erst gibt der
hochsten Wirklichkeit, die inkommensurabel und gestaltlos ist, eine Form. Je nach
historischer Situation, je nach Verehrergruppe, je nach subjektivem Bezug kénnen Art und
Weise der Verehrung wie auch hochste Gottheit verschieden sein. Immer aber ist die
Orthopraxis dafiir ausschlaggebend, was eine Gottheit ist; deshalb ist die Spitze des
hinduistischen Pantheons beweglich, deshalb kann jede Lokalgottin — und sei ihr Territori-
um noch so klein — oder jede untergeordnete Gottin — und sei ihre Funktion noch so be-
schrinkt — als absolute Macht verehrt werden und die panhinduistischen Hochgottheiten
in den Schatten stellen, und deshalb kann auch Maria als Géttin verehrt werden.
Schwerlich kann von der grofien Gottin des Hinduismus im Singular gesprochen werden,
wenn wir darunter eine eindeutig identifizierbare Personlichkeit mit festumgrenzten
Charakteristika und einem bestimmten Namen verstehen. Welch zentrale Kategorie die
Gottin im indischen BewuBtsein ist, haben eine Reihe neuer Studien zu regionalen
indischen Gottinnenkulten gezeigt, doch ebenso, wie vorsichtig mit einer Verall-
gemeinerung wie »die Gottin« umgegangen werden muf.’ Bei aller Verschiedenheit eignen
den Gottinnen aber zwei Charakteristika, die den Singular rechtfertigen: alle werden als
Macht, Energie, sakti, verstanden, und alle werden als »Mutter« angerufen.

Ich mochte die Multivalenz und Fliissigkeit des indischen Gottesbildes, den starken
Praxisbezug und die zentrale Kategorie »Mutter« am Beispiel der Durga und ihres Mythos
veranschaulichen und hierauf nochmals auf die Marienverehrung zuriickkommen. Auf

4

DM 11.3, 4, 8, 160f. (wie Anm. 2; PARGITER 91.2, 3, 7) : devi prapannartihare prasida prasida madtar jagato
'khilasya / prasida visvesvari pahi visvam tvam i§vari devicaracarasya // adharabhita jagatas tvam eka mahisvarapena
yatah sthitasi / apam svarapasthitaya tvayaitadapyayate krisnam alafighyavirye // ... sarvasya buddhiriapena janasya
hrdi samsthite / svargapavargade devi narayani namo 'stu te //.

° Zu den ersten und wichtigsten gehoren die von M. BIARDEAU herausgegebenen Aufsiitze: Autour de la Déesse
Hindoue (Collection Purusartha 5), Paris 1981.
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Durga trifft die Bezeichnung »grofie Gottin« spezifischerweise zu, ist doch das
Devimahatmya der erste Sanskrittext, der einer Gottin Universalitit zuschreibt, und enthélt
doch der Durga-Mythos alle Elemente des spiteren Saktismus® in nuce. Der Durga-Mythos
ist Paradigma fiir die religionshistorisch bedeutsamen Prozesse der Sanskritisierung von
Volkskulten und der Parochialisierung, d.h. der Vergemeinschaftlichung und Regionalisie-
rung der Hochtradition. Daf der Mythos mehr als ein Text zwischen zwei Buchdeckeln
ist, kann alljihrlich wihrend eines der populdrsten Jahresfeste Indiens miterlebt werden;
Navaratri, »die neun Nichte«, auch Durgapuja, »die Verehrung der Gottin Durga,
genannt. Das Fest findet in der hellen (sukla) Hilfte des Monats asvin (September/Oktober)
statt und dauert traditionellerweise zehn Tage.” Es wird regional sehr unterschiedlich
gefeiert, aber einer der verbreitetsten Ziige ist, daB das Devimahatmya in Szene gesetzt
oder zumindest rezitiert wird.® Die Dramatisierung kann ganz konkret in Form von
Biiffelopfern stattfinden, aber auch unblutiger, namlich in der Verehrung einer fiir das Fest
hergestellten Ikone der biiffeldimonentétenden Gottin. Letzteres habe ich wihrend meiner
Forschungsaufenthalte in Benares in den Jahren 1991, 92, 94 und 95 miterlebt. In diesem
Aufsatz mochte ich jenen Aspekt des Mythos vorstellen, den ich religionswissenschaftlich
fiir den relevantesten halte: den der Bewegung.

Mythen als Libretti von Riten, die Rezitation von Urzeitgeschichten, deren Dramatisie-
rung in jahreszyklischen Festen kennen wir aus vielen Kulturen, etwa dem alten Orient und
den Religionen Griechenlands.? Navaratra ist eine hinduistische, noch heute lebendige
Version solcher Jahresfeste. Mit »Mythos in Bewegung« meine ich aber mehr als die
jihrliche rituelle In-Szene-Setzung. Nicht nur ist der Mythos in Bewegung, weil er
dramatisiert dargestellt wird, nicht nur ist Durga in Bewegung, weil sie withrend Navaratra
auf die Erde steigt, sondern auch, weil sich Mythos und Gottinnenbild selbst wandeln.
Alles ist in Bewegung: der Mythos, die Géttin, die Kampfszene, der Didmon. Der Grund
des Wandels ist diachron und synchron; einerseits bedingt durch historisch-politische

® Der $aktismus, eine metaphysische und rituelle Tradition, die das Absolute weiblich faBt, hat sich vermutlich erst
seit dem 12. Jh. n. Chr. voll entwickelt und wurde ab dem 16. Jh. auBerordentlich prominent.

7 Navaratri oder Navaratra wird nicht nur im Herbst (a$vin), sondern auch im Frihling (caitra) gefeiert. Das
herbstliche Fest ist weit populirer, besonders in Nordindien, wo das Friihlings-Navaritra nur von wenigen begangen
wird. Die iibliche Festdauer wird in einigen Regionen Indiens, z.B. in Orissa, Teilen Tamilnadus und Madhya Pradesh,
auf 13-17 Tage ausgedehnt (vgl. M. BIARDEAU, »L’arbre $ami et le buffle sacrificiel«; in: M. BIARDEAU, Autour de
la Déesse Hindoue (Collection Purusartha 5), 215-243; C.A. BRECKENRIDGE, »From Protector to Litigant — Changing
Relations Between Hindu Temples and the Raja of Ramnads, in: B. STEIN (ed.), South Indian Temples. An Analytical
Reconsideration, New Delhi 1978, 75-106; C. MALLEBREIN, »Dantesvari, the Family Goddess (Kulsvamini) of the
Rajas of Bastar, and the Dasahara-Festival of Jagdalpur«, in: A. MICHAELS / C. VOGELSANGER / A. WILKE, Wild
Goddesses in India and Nepal. Proceedings of an International Symposium, Berne and Zurich, November 1994 (Studia
Religiosa Helvetica 2), Bern 1996, 483-511).

® Wie in allen Bereichen des Hinduismus gibt es auch hierzu Ausnahmen. In Tamilnadu beispielsweise spielt der
Durga-Mahisasura-Mythos eine geringe Rolle. Diesen Hinweis, wie auch andere Informationen zu sidindischen
Gestaltungsweisen des Festes, verdanke ich persénlichen Gesprichen mit der Indologin E. Masilamani-Meyer. Der
Durga-Mythos kann beispielsweise nur eines mehrerer mythischer Elemente sein (vgl. auch B. BECK, »The Goddess
and the Demon. A local South Indian festival and its wider contexte, in: BIARDEAU (wie Anm. 5), 83-136).

® Vgl. etwa K. KERENYI, »Dramatische Gottesgegenwart in der griechischen Religione, in: Eranos Jahrbuch XIX:
Mensch und Ritus, Zirich 1951, 13-39.
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Verdnderungen, andererseits durch Verehrungspraktiken und Mythosverstindnis. Das
indische Mythosverstdndnis ist am besten greifbar im indigenen Terminus purana, wortlich
»das Alte, das von alters her Kommende«, aber etymologisiert als »das von alters her
Kommende immer Neue« (purapi navam bhavati puranam). Zu verstehen ist dies nicht nur
im eliadischen Sinne der rituellen zyklischen Erneuerung eines mythischen Urzeitgesche-
hens, sondern als Fortschreiben des Geschehens in neuen Geschichten und als Hineinragen
dieses Geschehens in die Alltagswirklichkeit. Die empirische Realitdt wird nicht als
Gegensatz zum Mythos aufgefaBt, sondern als Kontinuum. Auch hier also flieBende
Grenzen.

Das Durchspielen eines Themas in unendlichen Variationen wiirde ich als ein kulturelles
Muster des Hinduismus bezeichnen, das auf der Uberzeugung basiert, daB sich das namen-
und gestaltlose Numinose auf verschiedenen Wirklichkeitsebenen manifestiert. Hinsichtlich
der Gottinnen ist Macht, Sakri, die vorherrschende Kategorie. Im Gegensatz zum
Christentum gibt es kein Lehramt, das eine bestimmte Deutungsvariante zur allgemeinen
Norm erhebt, aber es gibt Traditionsstringe und Motive, die sich durchsetzen, z.B. das
der gottlichen Kriegerin und der Mutter. Die Multivalenz der Ebenen und der Deutungs-
varianten machen Bewegungen und Transmutationen, Umwandlungen und Inversionen,
Gleichsetzungen und Identifizierungen wie die folgenden méglich:

1. Der Durga-Mythos und seine Wandlungen

2. Wandlungen der Durga und die Inszenierung des Mythos im Ritus
3. Wandlungen der Kampfszene und des Didmonen

4. Maria, die gottliche Mutter

1. Der Durga-Mythos und seine Wandlungen

Den Durga-Mythos gibt es in vielen unterschiedlichen Versionen in Sanskrit und in
Volkssprachen, panhinduistisch und lokalkoloriert. Prototyp ist das Devimahatmya. Die
Urspriinge der biiffeldimonentotenden Durga gehen vermutlich auf die autochthonen
Dorfgéttinnen zuriick,” denen heute noch, nicht nur zur Navaratra-Zeit, Biiffelopfer
dargebracht werden, um das Wohl des Dorfes zu fordern. Darstellungen einer biiffeltoten-
den Gottin finden wir in der Ikonographie schon seit Anfang unserer Zeitrechnung.'! Thren
Aufstieg zur universalen Gottheit aber verdankt Durga der Aufnahme in die Sanskrit-
tradition. Mit dem Devimahatmya, in welchem sie als hochstes Wesen erscheint, trat sie
einen Siegeszug an, nicht zuletzt deshalb, weil sie als siegreiche Gottheit par excellence
Schutzgottheit der Krieger war und reiche Patronage der Kénige erfuhr. Der Durga-

10

Nach D. SHULMAN, Tamil Temple Myths. Sacrifice and Divine Marriage in the South Indian Saiva Tradition,
Princeton 1980, 186, besteht daran kein Zweifel.
"' Vgl. H. VON STIETENCRON, »Die Géttin Durga Mahisasuramardini. Mythos, Darstellung und geschichtliche Rolle
bei der Hinduisierung Indiense, in: Visible Religion. Annual for the Religious Iconography, II: Representation of Gods,
Leiden 1983: 128, 140, n. 12; K. ERNDL, Victory to the Mother. The Hindu Goddess of Northwest India in Myth,
Ritual, and Symbol, New York 1993, 168, n. 18.
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Mythos ist Paradebeispiel fiir den ProzeB der Sanskritisierung indigener Gottinnenkulte,
nicht nur hinsichtlich seiner Entstehung, sondern auch hinsichtlich seiner Wirkungs-
geschichte.

Im Devimahatmya werden drei Episoden von Dimonenkampf berichtet. Die populérste
und ikonographisch und rituell wichtigste ist die mittlere: der Kampf Durgas mit dem
Biiffeldimonen Mahisa (Markandeyapurana, Kap. 82-84):

Mabhisa hat die géttliche Herrschaft usurpiert und die kosmische Ordnung ins Chaos
gestiirzt. Die Gotter entflammen in Zorn. Der Zorn, eine Masse strahlender Glorie (fgjas),
verdichtet sich zu einer beriickend schonen Frauengestalt. Die groBe Gottin entsteht also
aus der gesammelten Energie der Gotter und erhilt darauf von jedem der Gotter dessen
Waffe.'? Nachdem das Diamonenheer niedergemacht ist, entbrennt ein schrecklicher Kampf
mit Mahisa, bei welchem dieser stindig seine Gestalt wechselt, sobald ihn eine Waffe der
Gottin trifft. SchlieBlich gelingt es ihr, den Ddmonen niederzupressen und ihren Speer in
seinen Leib zu stofien. Als nun Mahisa zur Hélfte aus seinem eigenen Maul herauskommt,
schldgt sie ihm den Kopf ab. Sie wird darauf in einer langen Hymne von der Gotterschar
besungen als die Macht der Schopfung und der Zerstérung, als transzendente Wirklichkeit,
als hochste Erkenntnis. Erst in dieser Preishymne fallt der Name Durga: »... Du bist
Durga; das Boot zur Uberquerung des schweren Ozean des Daseins ... Du, O Durga,
nimmst aller Lebewesen Furcht, wenn immer sie Deiner gedenken'* ... Du zerstorst
Armut, Schmerz und Angst (daridrya-duhkha-bhaya-harini)®® ...«. Erfreut durch die
Hymne gewihrt Durga den Gottern einen Wunsch, worauf diese bitten, dal Durga immer
erscheinen moge, wenn sie in Not angerufen werde und daB, wer immer sie preise,
gesegnet sein solle mit Reichtum, Ehefrau, Erfolg und Macht.

Die Géttin wird — wie wir das auch von anderen Hochgottheiten kennen'® — nach dem
Modell des Herrschers portritiert'” und gleichzeitig iiberhéht, gilt sie doch als hochste

" Von Siva den Dreizack, von Krsna (Visnu) den Diskus, von Varuna Muschelhorn und Schlinge, von Agni den

SpieB, von Marut Pfeil und Bogen, von Indra den Donnerkeil (vajra) und eine laut klingende Glocke, von Yama den
Richterstab, Schwert und Schild, von Visvakarman das Schlachtbeil, andere Waffen und einen Panzer.

" DM 4.11, 100 (wie Anm. 2; PARGITER 84.10): durgasi durgabhavasagaranaurasanga.

DM 4.17, 102 (PARGITER 84.16): durge smrtd harasi bhitim aSesajantoh.

5 Ebd.

' B. GLADIGOW, in: H. CANCIK / B. GLaDIGow / K.-H. KoHL (Hg.), Handbuch religionswissenschafilicher
Grundbegriffe 3, 1993, 33, bemerkt dazu: »Gétter sind auf der Ebene komplexer Kulturen als handelnde Personen
vorgestellt; ihrem Handeln wird eine gewisse Entscheidungsfreiheit und ein »subjektiv vermeinter Sinn« zugeschrieben.
Dieses Konzept des >groBen< personlichen Gottes orientiert sich augenscheinlich an einem neuen Begriff von
Subjektivitit in der Person des Herrschers, perfektioniert und iiberhoht diesen freilich in der Sequenz theologischer
Reflexion.«

7 Thr Reittier, der Léwe, verweist nicht nur auf ihre Herkunft aus der Volkstradition, sondern vermutlich auch auf
ihre konigliche Herkunft (vgl. ERNDL (wie Anm. 11), 25 und STIETENCRON (wie Anm. 11), 128). Die Géttinnen der
Wildnis wurden in alter Zeit auch theriomorph, also als Tier verehrt, oft als Tigerin. Der Tiger, hiufiger der Lowe,
wurde spiter zum Reittier (vahana) der Durga (vgl. R. JANSEN, Die Bhavani von Tuljapur. Religionsgeschichtliche
Studie des Kultes einer Gottin der indischen Volksreligion, Stuttgart 1993, 61f.; zur Ersetzung des Tigers durch den
Lowen ebd. Anm. 107). In den éltesten ikonographischen Darstellungen ringt die Gottin noch barhidndig mit einem
Biiffel, und der Lowe fehlt. Nach dem 4. Jh. n. Chr. dann gibt es Darstellungen, die sie stehend auf einem aus zwei
Lowen gebildeten Lowenthron abbilden. Der Lowenthron gehort zu den Paraphernalia der Konige. Dafl die Gottin eine

14

80. Jahrgang - 1996 - Heft 4



270 Annette Wilke

Herrscherin. Die Beschreibung ihrer Entstehung aus der gesammelten Energie der Gotter
ist beinahe identisch mit der Beschreibung der Geburt eines Konigs in den Gesetzen des
Manu (Manavadharmasastra 7.1-11). Die Funktion von Géttin und Kénig ist strukturell
dieselbe: Beide sind verantwortlich fiir Schutz, Wohlstand und Fruchtbarkeit. Hinter der
Favorisierung ihres Kultes durch die Konige standen handfeste politische und materielle
Interessen. Die Férderung von Volkskulten war ein ideales Mittel, den Herrschaftsbereich
eines Konigs auszuweiten.

Nicht nur werden die Volksgoéttinnen bei diesem Prozefi der Durga angeglichen, auch
der Durga-Mythos verdndert sich, indem er von den Lokalkulten aufgenommen und
regionalisiert wird. Wahrend die Lokalgdttinnen an Status gewinnen, indem sie an den
groBen Strom der brahmanischen Hochtradition angeschlossen werden, wird Durga erd-
und menschengebundener. Ein Beispiel dazu ist die Gottin Tulja von Tuljapur, Maharash-
tra. Verehrt wurde sie vermutlich schon in prahistorischer Zeit als eine Gottin der Jagd
und der Wildnis. Ab dem frithen 13. Jh. n. Chr. wurde sie Clangéttin (patil) und
Familiengdttin (kulasvamini) der Konige.'® Im 17. Jh. wird ihre Verbindung zum Kénigtum
besonders prominent. Vom Fiirsten Sivaji wird berichtet, Tulja sei ihm erschienen, habe
ihm ein Schwert iiberreicht und mit folgenden Worten zum Kampf gegen die muslimischen
Besetzer aufgefordert: »Nachdem ich den Khan in die Irre gefiihrt habe, bringe ich ihn wie
einen Mahisa (mhais@) zu dir. Dann sollst du ihn mit furchtlosem Geist téten, [ihm] den
Kopf abschneiden und [diesen] vor mich legen. «"

Die Legende bedient sich des mythologischen Modells: Die Muslime sind die Dimonen
und Aphjul Khan ist der Ddmonenfiirst Mahisa. In der Tat ermordete Sivaji den Khan und
etablierte 1674 in einer Kronungszeremonie seine Souverénitit. Als sich nach dem 17. Jh.
durch die vernichtende Niederlage bei Panipat die politische Situation verschlechterte,
verlagerte sich die Bedeutung der Géttin Tulja vom politischen Bereich auf den Bereich
der Familie.® Insbesondere wurde sie Beschiitzerin der Frauen, und hier nun ist der Sitz
im Leben ihres Lokalpuranas, des Turajamaharmya, das mit den Worten eingefiihrt wird,
es handle sich um das »allerbeste Devimahatmya<*', obgleich es ganz anders beginnt:

Die Brahmanenfrau Anubhiiti zog sich nach dem Tod ihres Gatten in die Wildnis zur
Askese zuriick. Durch die gesammelten Krifte aus frommer Ubung und Yoga erlangte sie
Selbsterkenntnis und die Schau ihres Gatten im eigenen Herzen.” Da erblickte Kukura, ein
Damonenfiirst, auf der Jagd die regungslos versunkene Schone und entbrannte in Begierde.
Als sie auf seine Schmeichelreden nicht reagierte, driickte er ihre Briiste. So bedriingt,
wendet sich Anubhiiti in ihrem Geist an die groBe Gottin, die Sakti. Da erscheint Tulja bis

besondere Affinitit zum Kriegerstand hat, ist ein alter Gedanke, den G. DUMEZIL, Mythe er épopée. L'idéologie des
trois fonctions dans les épopées des peuples indo-européens, Paris 1968, 103-124, bereits fiir das Mahabhdrata (zwi-
schen 400 v. Chr. und 400 n. Chr.) nachweist.

" Vgl. JANSEN (wie Anm. 17), 91ff.

¥ Ebd. 119.

2 Ebd. 256.

' Vgl. auch zum folgenden ebd. 196 ff.

* JANSENS Ubersetzung (ebd. 198) lautet: »Mit dem Auge des Wissens sah sie den unter der Schideldecke
verweilenden Atman, [und] durch das Einswerden [mit diesem] sah sie ihren Gatten im eigenen Herzen.«
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auf die Zihne bewaffnet. Anubhiti bittet um die Totung des listernen Kukura. Ein Kampf
entbrennt, der dem Durga-Mythos bis ins Detail nachgestaltet ist. Darauf gewihrt Tulja
der Anubhuti einen Wunsch. Diese erbittet nichts anderes, als die fortwihrende Verehrung
der Goéttin, auch in kommenden Leben.

Dieser lokale Mythos identifiziert also die Gottin Tulja mit der Gottin Durga, indem er
Motive aus dem Devimahatmya iibernimmt; die kriegerische Gottin und den Kampf, aber
auch den didmonischen Liistling — ein Topos der dritten Episode des Devimahatmya. In
anderen Versionen ist Mahisa selbst begehrlicher Verehrer.? Trotz dieser {ibereinstimmen-
den Elemente hat der lokale Mythos eine andere Firbung. Es ist kein kosmisches
Geschehen, in das die Gottin eingreift, sondern ein sehr menschliches. Nicht die
mannlichen Gotter sind bedroht, sondern eine einfache Frau. Die Frau wiinscht sich nicht
Reichtum und Macht, sondern stindige Verehrung der Gottin.

Reale Gewalt von Minnern oder angeheirateten Verwandten gegeniiber Frauen ist keine
Seltenheit. Ein aktuelles Beispiel ist Phoolan Devi, die kiirzlich wieder in den Zeitungen
war, weil sie sich fiir Wahlen aufstellen lieff. Beriihmt geworden ist sie aber als Banditen-
konigin und grausame Richerin an ihren Vergewaltigern.** Vielen gilt sie als Inkarnation
der Durga. Wie im Falle des Fiirsten Sivaji hat sich bei Phoolan der Mythos in die Realitat
umgesetzt. In Aphjul Khan duBert sich Mahisa neu, in Phoolan Durga.

Die Verschrinkung von Mythos und Wirklichkeit ist also wechselseitig; raum-zeitliche
Veranderungen gestalten den Mythos um, und umgekehrt werden historische Situationen
wie auch Begebenheiten des Alltags mythisch gedeutet.

2. Die Wandlungen der Gottin und
die Inszenierungen des Mythos im Ritus

Die Durga des Mahisa-Mythos ist autonom. Sie ist Jungfrau, unverheiratet, kinderlos.
Sie ist kdmpferisch. Nach auflen wirkend iibernimmt sie die tbliche traditionelle
Minnerrolle. In einer Version des Mythos sagt sie zum ménnlichen Didmonen, daB sie der
wahre Mann sei. Gleichzeitig wird sie portritiert als hocherotische, anziehende Frau. Im
Grunde ist sie ein androgynes Wesen, das Gegensitze wie minnlich und weiblich,
zerstorerisch und sanft umfaft. Im blutriinstigen Kampfteil wird sie abwechslungsweise
Candika, »die Gewalttitige«, und Ambika, »Mutter«, genannt.” Miitterlich ist sie vorerst
nur im ibertragenen Sinne: Wie eine Mutter beschiitzt sie die Gotter.

o Vgl. Vamanapurana (Kap. 19-21), Varahapurana (Kap. 89, 91-94) und die lokalen siidindischen Versionen bei

SHULMAN (wie Anm. 10).

** Sie soll in Selbstjustiz 22 Mitglieder der Thakurs (Kaste der Grundbesitzer) ermordet und damit sowohl ihre
Schiindung als auch die Ermordung ihres Geliebten und Beschiitzers geréicht haben (vgl. M. SEN, India's Bandit Queen.
The True Story of Phoelan Devi, London 1991).

> Auch auf Tulja werden im Twurajamahatmya diese beiden zentralen Epitheta der Durga in der Kampfszene des
Devimahatmya ibertragen. Kein Zufall wohl, denn auch die Géttinnen der Wildnis wurden oft mit »Amba« oder
»Amman«, »Multter«, angerufen. Von einem Vater war zunichst nie die Rede: »No father seemed necessary to the
society in which they originated.« (Kosambi, zitiert bei JANSEN (wie Anm. 17), 64).
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Spétere Versionen des Mythos machen ihre Eigenstdndigkeit vollstdndig: nicht mehr ist
sie aus der Energie der Gotter geboren, sondern unerschaffen und anfangslos.” Aber auch
eine entgegengesetzte Wandlung macht sie durch. Sie wird nimlich mit Siva verheiratet,
d.h. mit Parvati, Sivas mythischer Gattin, identifiziert. Und sie wird Mutter im wortlichen
Sinne. Parvati ist im Mythos Siva untergeordnet; im Kultus kommt nicht ihr, sondern Siva
die primire Verehrung zu.”’

Nordindische Navaratra-Feiern setzen in der Regel die Identifikation der Durga mit
Parvafi voraus. In stidindischen Feiern bleibt Durga Jungfrau und ist eine gefahrliche,
mordende Braut. In beiden Fillen aber wird sie zugleich als hochste Macht verehrt. Das
Fest wird in vielen unterschiedlichen Formen gefeiert: als konigliches, dorfliches und
héusliches Fest; als Fest der Fruchtbarkeit, der Erneuerung, des antizipierten Sieges tiber
unheilvolle Méchte. In léndlichen Gebieten werden Biiffel- und andere Tieropfer
dargebracht. Selbstverstimmelungen und vor allem Besessenheitsphinomene sind nicht
selten. Uberall aber wird das Fest von allen Bevélkerungsschichten gefeiert und integriert
die sozialen und ethnischen Gruppen einer Lokalitit. Meine Auswahl im folgenden ist sehr
beschriankt. Sie bezieht sich auf Benares, doch nicht auf das traditionelle Benares-
Navaratra, in welchem an den neun Tagen neun Tempel besucht werden,” sondern auf die
bengalische Form der Feier. In Benares leben viele bengalische Familien, und ihre
Gestaltung des Festes ist heute populdrer als die Benares-eigene Form. Zudem hat die
Durgaptja als pan-indisches konigliches Fest auch in Benares Spuren hinterlassen.

Die bengalische Form folgt den Ritualanleitungen der Rahmenerzahlung des Mythos.
Danach ist eine Ikone der Gottin aus Ton zu fertigen, welcher Opfergaben dargebracht
werden. Die mythischen drei Jahre Verehrung werden auf die drei letzten Tage des Festes
verdichtet (siebter, achter und neunter Tag). Die Tonbilder werden schon Monate zuvor
von Quartiersvereinen, Handwerksziinften und anderen Gruppierungen bei der Topferka-

* Vgl. STIETENCRON (wie Anm, 11), 122. Nach Stietencron hat sich der $aktismus, z.B. im Kalikapurana, immer

unabhangiger vom Visnuismus und Sivaismus artikuliert. Allerdings findet sich die Vorstellung der gesammelten
Energie auch noch in ausgesprochenen Saktawerken wie dem Devibhagavatapurana und dem Lalitamaharmya.

*" Indem Lokalgéttinnen nun faktisch mit Parvati und nominell mit Durga identifiziert wurden, muSten sie Siva die
kultische Verehrung abtreten. Wenige nur striubten sich. Eine Zwischenlosung ist das Beispiel Tuljas. Zwar gilt auch
sie als Frau Sivas, aber nur nominell, insofern Siva in ihren Tempel und Kult Einzug hielt, sich aber mit einer margi-
nalen Existenz zufrieden geben muff und in der kultischen Praxis belanglos ist (vgl. JANSEN (wie Anm. 17), 65).

* Dabei wird die ganze Stadt Varanasi, von der nordlichsten alten Stadtgrenze (Varana FluB) bis zur siidlichsten (Asi
FluB) durchquert und als heiliger Raum bestitigt. Die Route ist als Sakralgeographie konzipiert; sie ergibt zwei
Dreiecke und spiegelt die Symbolzahl (drei) der Gottin wider. Die neun Namen der Géttin (zugleich die Namen ihrer
Tempel) konnotieren, daB es sich dabei auch um eine Lebensreise der Gottin handelt (vgl. A. WILKE, »Durga-Puja in
Benares«, in: Uni Press 78, Bern 1993, 19-23). Die Namen sind auch im siidindischen Silpatext Tazvanidhi belegt. In
Tamilnadu werden die neun Tage in Dreiergruppen aufgeteilt: an den ersten drei Tagen wird Durga oder Mahakali
verehrt, die Mut, Tapferkeit und Sieg gewihrt; an den nichsten drei Tagen wird Mahalaksmi verehrt, die Gliick,
Wohlstand und Reichtum gewihrt; an den letzten drei Tagen wird Sarasvati verehrt, die Gelehrsamkeit und Weisheit
spendet. Die drei Formen der Gottin entsprechen der Theologie des Devibhdgavatapurana, welche die drei Episoden
des Devimahatmya als drei Manifestationen der Gottin interpretiert: Mahakali, Mahalaksmi und Mahasarasvati (vgl. C.
M. BROWN, The Triumph of the Goddess, Albany, 147). Diese Sakta-Konzeption finden wir auch im Norden (vgl. C.A.
HUMES, »Vindhyavasini. Local Goddess yet Great Goddess«, in: J.S. HAWLEY / D.M. WULFF, Devi, Goddesses of
India, Berkeley 1996: 49-76).
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ste” in Auftrag gegeben.*® Nur wenige Familien konnen sich eine eigene Durga leisten.?!
Wird die Géttin nicht zuhause verehrt, dann wird ihr wihrend der ersten Festtage ein
zeltartiger Tempel auf Zeit, ein Pandal (»Pavillon, Grosszelt«), errichtet. Am fiinften oder
sechsten Tag vollzieht ein Priester den Erweckungsritus und erfiillt damit das bis anhin tote
Gottinnenbild mit Leben.

Jetzt erst findet die Verehrung statt, vor allem abends. Die Innenstadt ist geschmiickt mit
einem Lichtermeer farbiger Glihbirnen. Die ganze Stadt scheint unterwegs, um die
Pandals aufzusuchen.*

Durga ist nun da, erdgebunden anwesend, machtvoll prisent. Die Ikone ist dem letzten
Moment der Schlacht nachgestaltet: Durga durchbohrt den Dimonen mit ihrem Speer, und
Mahisa entsteigt in Menschengestalt der Biiffelform.* Doch wird Durga hier nicht als
jungfriuliche Kriegerin portritiert, sondern als Mutter: sie ist umgeben von ihren Kindern.
Nicht nur Parvatis mythische Sohne Ganesa und Karttikeya umringen sie, sondern auch die
Gottinnen Sarasvati und Laksmi, ansonsten unabhingige Géttinnen, hier Tochter der
Durga.

* Die Topferkaste I46t sich, wie viele andere Kasten bzw. Subkasten, nicht ins vierteilige varna-Schema einordnen.

Es ist jedenfalls keine sehr niedere Kaste, wie beispielsweise die der Wischer, denn Brahmanen nehmen von den
Tépfern Wasser an. Manche der Topfer sind gleichzeitig auch Priester und Arzte; sie schienen Briiche, die sie zuerst
mit Kriutern behandeln (diesen Hinweis, Tamilnadu betreffend, verdanke ich E. Masilamani-Meyer). Die Werkstatt,
die ich in Benares besucht habe, ist nur fiir sakrale Figuren zustindig. Hier hergestellte Ikonen von Sarasvati,
Visvakarman und Kali werden wie Durga, aber weniger aufwendig und in der Regel nur an einem Tag des Jahres,
verehrt.

¥ Die Vorbereitungen beginnen schon im Mai oder Juni desselben Jahres, wenn Lehm vom Gangesufer gesammelt
wird. Eine Holzstruktur ist schon gefertigt. Diese Struktur wird mit Heuballen gepolstert. Die Auskittung beginnt
Anfang Juli an einem Festtag, dem rathayatra. Der Gangeslehm wurde unterdessen vermischt, u.a. mit ungeschiltem
Reis, Kuhdung und fiinf Sorten Erde, wovon eine vom Haus einer Prostituierten stammen soll. Das Tongemisch wird
in Ballen aufgetragen und verrieben. Zuerst wird die Durga-Figur, dann werden Laksmi und Sarasvati, dann dic
anderen Figuren gefertigt. Die Kopf- und Fingerpartien werden separat hergestellt und sollen méglichst wirklichkeits-
getreu sein, z.B. sogar die Adern nachbilden. Nachdem die erste Tonschicht vollendet ist, kommt eine zweite dariiber.
Danach wird das Bildnis bemalt, zuerst mit einer flissigen Tonschicht, um die Defekte auszugleichen, dann mit weifier
Grundierung, dann mit Farbe; zuletzt die Augen, die vom Tépfer oder einem Ritualexperten aufgetragen werden. Am
fiinften oder sechsten Tag der Durgapiija werden die Figuren mit einer Augenbinde, aus Angst vor Beschiidigung, in
ausgelassener Stimmung und mit Musik in die bereitstehenden Pandals gebracht und auf einem Podest aufgestellt. Beim
Entfernen der Augenbinde rezitiert ein Priester Vedaverse. Erst jetzt erhilt Durga ihre Waffen und zwar ebenfalls von
einem Priester. (Ich verdanke diese detaillierten Ausfithrungen Pandit Hemendra Chakravarti von Benares.)

*!' Die Verehrung zuhause ist nicht nur mit einem groBen Aufwand an Zeit und Kosten verbunden, sondern auch mit
minutiésen Reinheits- und Ritualvorschriften.

** Wihrend der letzten drei Abende herrscht ausgelassene Feststimmung; laute Filmmusik drohnt aus Lautsprechern,
In manchen Gegenden endet das Fest mit dem sogenannten Sabaroisava, wozu — ganz im Sinne der Phase der
Antistruktur bei Turner — das rituelle Beschimpfen von Brahmanen und obszone Reden gehoren (vgl. JANSEN (wic
Anm. 17), 149).

* Traditionellerweise ist die Plazierung jedes Korperglieds und jeder Waffe genau vorgeschrieben, und die spielerisch
wirkende Form folgt einem strengen geometrischen Grundmuster, einem yantra, der subtileren, diagrammischen Form
von Gottheiten. Heute passen sich die Tépfer oft den Auftraggebern an und lassen auch gerne die eigene Phantasie
walten. Eine der Durgas war 1995 z.B. einem allseits bekannten Filmstar nachgestaltet und ein Mahisa den Sauriern
aus »Jurassic Parke. Seit ich die Durgaptja miterlebte, wurden viele der Durgas jedes Jahr auch immer nackter, 1995
oft nur noch mit Biistenhalter und Slip bekleidet. 1995 war es zudem besonders modisch, die Figuren wie auch die
Kleider perlmuttern oder fleischfarben zu bemalen. Eine ganz traditionelle Durga haben nach wie vor die Ramakrishna
Mission und die bengalischen Familien, welche Durga zu Hause verehren.
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Opfergaben und Hymnen werden ihr dargebracht. Menschen kommen und gehen, um
Durga zu sehen und sich von ihr sehen zu lassen (darsan), was als auBerordentlich
segensreich gilt. Manche verweilen langer mit gefalteten Handen in stillem Gebet, manche
lachen und scherzen. Nicht selten hoért man auch ein inbriinstiges »Ma, Ma«, »Mutter,
Mutter«. Zu immer schnelleren Trommelwirbeln tanzen Minner, die auf Armen, Stirn und
Mund immer mehr Tontépfe voller Raucherwerk und glithender Kohlen balancieren und
sich um die eigene Achse drehen.

Am zehnten Tag wird der Durga-lkone das Leben wieder rituell entzogen. In einer
grandiosen Prozession wird sie zum Ganges gebracht und versenkt.

Gabendarbringung und Prozession kénnen wir als rituelle Verehrung bezeichnen, die
subjektive Hinwendung zur Gottin dagegen als emotionell-hingebungsvolle und geistig-
erkenntnismiBige Verehrung. Daneben gibt es aber auch die heroisch-militante
Verehrung,* welche hinsichtlich der Durgapiija die historisch wirkméchtigste war und ist.
Dazu gehoren die Tieropfer,” die Durga dargebracht werden — in fritherer Zeit sollen es
Menschenopfer gewesen sein®® —, ferner die Selbstverstiimmelungen, bei denen sich z.B.
Minner Eisenstibe durch die Wangen stechen, ferner militdrische Machttaten, aber auch
symbolische Formen wie das Tanzen mit Schwertern und Feuertdpfen. Gewalttitigen
Verehrungsformen liegt die alte Opferidee zugrunde, daf Leben aus Zerstorung entsteht
und Fruchtbarkeit aus Selbstopfer. Das Opfer kann auch substituiert werden: das
Selbstopfer des Gottes durch die Opferung des Damonen; das Selbstopfer des Menschen
durch Tieropfer; das Tieropfer durch die Opferung einer Kokusnuf oder eines Kiirbis.
Auch Krieg wurde opfertheologisch gedeutet: die Krieger starben fiir Durga auf dem
Schlachtfeld: Ersatz dieser Selbstopferung ist die Opferung der feindlichen Armee. Die
Durgapiija, insbesondere der zehnte Tag des Festes, war seit der Etablierung der
Vijayanagara-Herrschaft 1336 konigliches Fest par excellence geworden.” In vielen

* Diese Aufteilung fiigt den drei traditionellen Heilswegen (karma, bhakti und jfiana) noch den heroisch-militanten

hinzu: ich habe sie von A. MICHAELS, Alltag des traditionellen Hinduismus (unverdffentlichtes Manuskript,
Arbeitstitel, Miinchen: Beck 1998) iibernommen.

% Wihrend friiher der Konig der Opferherr beim Biiffelopfer war, ist es heute das Dorfoberhaupt (vgl. BIARDEAU
(wie Anm. 7), 215). Biiffelopfer werden ausschlieBlich der Gottin dargebracht. Haufig sind sie in Andhra und
Himalayagegenden, weniger hiufig in anderen Gegenden, z.B. auch Tamilnadu, wo sie nur zu Krisenzeiten (z.B.
wihrend Epidemien) vollzogen werden, aber nicht immer wihrend VijayadaSami (vgl. R. BRUBAKER, »The Untamed
Goddesses of Village India<, in: C. OLSON (ed.), The Book of the Goddesses Past and Present, New York 1983,
145-160).

% Menschenopfer und Selbstopfer sind durch literarische und ikonographische Quellen belegt. Es gibt z.B.
Darstellungen aus der Pandya- und Chola-Zeit, wo sich Krieger den Kopf abschlagen. Noch heute wird von
Menschenopfern in tantrischen Kulten gemunkelt. G. TOFFIN, »A Wild Goddess Cult in Nepal, The Navadurga of The-
co Village (Kathmandu Valley)«, in: MICHAELS et al. (wie Anm. 7), 217-251, beschreibt ein nepalesisches Navaratra-
Ritual, wo alle zw6lf Jahre ein Menschenopfer stattfinden soll.

7 Navaratra war zentrales Fest der Vijayanagara-Fiirsten (ab frithes 14. Jh.) und wurde in der spiten Vijayanagara-
Zeit um 1600 von den Lokalfiirsten — in Imitation der groBen Herrscher — iibernommen und regionalisiert. Noch
immer ist es in Karnataka Nationalfest, bei welchem die Griindung des Vijayangara-Reiches gefeiert wird (vgl. dazu
den aufschluBreichen Artikel BRECKENRIDGE (wie Anm. 7), 88 und BIARDEAU (wie Anm. 7), 220, 224). Auch in
Mythen, die nach dem Devimahatmya entstanden, wurden Konigtum und Gottin noch enger verschrinkt. Rama, der
epische Held, avatara Visnus und Konig par excellence soll nur deshalb seinen Sieg iiber Ravana errungen haben, weil
er Durga neun Tage lang verehrte (vgl. Devibhagavatapurana 3.30 und Kalikapurana 62.24-32).
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Gegenden wird die ganze Feier danach benannt: Dasahara oder Vijayadasami, der
siegreiche Zehnte. Am neunten Tag fand die ayudhapija statt,® die Weihung und
Erneuerung der Waffen, worauf ein Konig zu kriegerischen Unternehmen auszog. Bei
einem Pfeile-SchieBen-Ritual am zehnten Tag*® wurde der Konig symbolisch mit der Géttin
identifiziert und totete symbolisch seine Feinde, bevor der eigentliche Auszug zur Schlacht
begann. Durga war Garantin militdrischen Erfolgs. Zwischen Konig und Géttin bestand
ein reziprokes Verhdltnis, das wahrend der Durgapija erneuert wurde: die Gottheit verleiht
dem Fiirsten konigliche Autoritdt, und der Konig ist fiir die Patronage und Protektion der
Tempel zusténdig. Auch heute, wo es nur noch nominelle Rajas gibt, wird die Waffen-piija
noch begangen, z.B. vom Maharaja von Benares.*’ Konig und Polizei besuchen wihrend
der Durgapuja regelméBig den lokalen Durgatempel in Ramnagar, um sich von der wilden
Gottin Canda Kraft zu holen.” In anderen Regionen wird die Weihung der Waffen vom
Polizeidepartement vollzogen.” Die Weihung der Waffen wird aber auch in einem
erweiterten Sinne verstanden; Handwerker weihen ihre Werkzeuge, Beamten ihr
Schreibzeug, Schiiler ihre Biicher.*

3. Die Wandlungen der Kampfszene und des Ddmonen

Die heroisch-militanten Verehrungsformen korrelieren mit dem Dimonenkampf. Doch
wird die Kampfszene in der bengalischen Feier visuell umgestaltet. Die Ikone ist anmutig,
médchenhaft, manchmal aufreizend weiblich. Der miitterliche Aspekt wird hervorgehoben,
indem der Durga Kinder beigegeben werden. Es ist ein allgemein verbreitetes Phinomen,

* Vgl. dazu auch die Samipaja bei BIARDEAU (wie Anm. 7).

Bei dieser »arrow-shooting ceremony« schofl der Konig die von der Gottin konsekrierten Pfeile in alle Himmels-
richtungen. Das Publikum bestand aus beweglichen Ikonen aller Gottheiten der Gegend und aus Wiirdentriigern, der
Verwandtschaft des Konigs und dem Volk (vgl. BRECKENRIDGE, wie Anm. 7). Heute kann ein Priester die Aufgabe des
PfeileschieBens tibernehmen: acht Pfeile in die acht Himmelsrichtungen, der neunte auf den Dimonen, reprisentiert
durch eine Pflanzenstaude (die Information verdanke ich E. Masilamani-Meyer). Vgl. dazu auch BIARDEAU (wie
Anm. 7), 228-230: hier wird Mahisa, symbolisiert durch eine Bananenstaude, mit drei Pfeilen getétet.

“ Hier im Zusammenhang mit der Ramlila.

# Ich verdanke diesen interessanten Hinweis dem Indologen Mark Dyzckowski, der mir ebenfalls mitteilte, daB die
Konige von Benares seit dem 14. Jh. von Jhar Brahmanen aus Bihar in tantrische Geheimriten initiiert worden seien.
Familiengottheit (kuladevara) des Konigs von Benares sei Kali, welche wiihrend Navaratra besondere pijas erhalte, wie
auch das Bild der Canda im Durgatempel von Ramnagar, welchem ansonsten keine Verehrung zukomme. Einen
geheimen Einweihungsritus erwihnt auch BIARDEAU (wie Anm. 7), 225, betreffend Jaipur.

# Z.B. in Andhra, vgl. BIARDEAU (wie Anm. 7), 227, Die Politisierung des Mythos kann auch heute noch sehr
konkret werden. Die néchtlichen Prozession der Durga-Figuren am zehnten Tag und ihre Versenkung in der Ganga
ziehen groBe Menschenmassen an. Eine ideale Gelegenheit, Ideen unters Volk zu bringen. 1994 ergriffendie militanten
Monche der Bharat Seva Parishat, die ihre Militanz in fritheren Jahren auf Schwerttinze beschrinkten, das Wort, um
lange Brandreden gegen die Muslime zu fiihren. 1992 war es anliBlich der Kalipaja, welche der Durgapija
nachgestaltet ist, sogar zu blutigen Ausschreitungen zwischen Hindus und Muslimen gekommen. Gliicklicherweise wa-
ren diese Gewalttaten Ausnahmen im seit Jahrhunderten friedlichen Zusammenleben von Hindus und Muslimen, welche
einen Drittel der Stadtbevélkerung ausmachen.

* Vgl. BRECKENRIDGE (wie Anm. 7), 82.
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daB auch die blutliebenden und furchterregendsten Gottinnen Indiens als liebevolle Mutter
betrachtet werden.* Die meisten Verehrer wenden sich an Durga mit der Bitte um Hilfe
in alltiglichen Problemen oder mit Lobpreis fiir das gespendete familidre Wohl. Was die
Frauen betrifft, wird diese Mutter-Kind-Beziehung erginzt und verwandelt durch eine
solidarische Freundschaftsbeziehung von Frau zu Frau, denn die Géttin Durga alias Parvati
teilt mit den verheirateten Frauen das gleiche Schicksal. Dies wird in einem spezifischen
Frauenritual® am zehnten Tag des Festes aktualisiert, nachdem der Durga-Figur das Leben
entzogen wurde.

Das Ritual spielt sich in bengalischen Familien ab, die Durga zuhause verehren. Die
Frauen nehmen jetzt Abschied von ihrer Durga. Diese Durga ist Parvati, die vom
unwirtlichen Wohnort ihres Gatten Siva fiir kurze Zeit zu ihrer eigenen Familie zuriick-
kehrt und hier verhitschelt wird. Nun muB sie wieder zuriick in die eisige Bergwelt des
Himalaya, zu einem Ehemann, der ein AuBenseiter unter den Gottern ist, mit Geféhrten,
von denen einer angsterregender ist als der andere. Tichtig gefiittert wird sie von den
Frauen mit feinen Siifigkeiten, die ihr an den Mund geklebt werden, und die tiblichen
Opfergaben werden ihr dargebracht. Das rote Stirnmal der Frauen wird ihr aufgedriickt
und auch die Frauen der Familie schmiicken sich gegenseitig mit dem Stirnmal. Am Schluf3
fliistern die Frauen, eine nach der anderen, ihr etwas ins Ohr. Was sie gesagt habe, fragte
ich eine der jungen Frauen. »Komm bald wieder«, antwortete sie mir. Parvafl wird nun in
die Himalayas zuriickkehren. Die Ganga, die in Benares kurz ihren Lauf Richtung Norden
verdndert, wird sie dorthin zuriicktragen. So wird das urspriinglich bengalische Ritual auch
an die Verhiltnisse von Benares adaptiert.

Nun, der mythische Alltag der Parvafi ist hart, der reale Alltag der Frauen ist es oft
auch, besonders jener Frauen, die jung verheiratet und noch kinderlos sind. In einer
arrangierten Heirat sind sie in ein fremdes Haus mit fremden Menschen gekommen. Die
eigene Familie und das Heimatdorf, an dem sie so hingen* — plotzlich alles weg. Mit der
Heirat haben sie den Clan des Mannes angenommen, d.h. die eigene Blutsverwandtschaft

“ Vgl. dazu R. FELL MCDERMOTT, »Popular Attitudes Towards Kali and Her Poetry Tradition. Interviewing Siktas

in Bengal«, in: MICHAELS et al. (wie Anm. 7), 383-415; dies., »The Western Kali«, in: HAWLEY / WULFF (wie
Anm. 28), 281-313.

4 Die zahlreichen religiésen Frauenriten (vratas) konnen ebenfalls als heroisch bezeichnet werden, sind sie doch mit
strengen Fastengeboten und anderen Observanzen verbunden. Immer beziehen sie sich primar auf das Wohl der
Familie, nicht auf dasjenige der einzelnen Frau. In der Durgapiija kommt dies eher implizit zum Tragen; in den géngi-
gen Riten (vratas) von Frauen geht es explizit um konkrete familidre Anliegen, insbesondere um die Langlebigkeit des
Ehemanns und die Sicherung minnlicher Nachkommenschaft. Damit wird nicht nur die symbolische patrilineare
Abkunft und das Weiterleben in der Ahnenwelt sichergestellt, sondern auch die Altersvorsorge. Wir diirfen die Werte
der westlichen Kultur, wozu insbesondere Individualitit, Eigenverantwortung und Selbstverwirklichung gehoren, nicht
auf die indische Kultur iibertragen. Nicht das ich-Selbst steht hier im Vordergrund, sondern das wir-Selbst, die soziale
Gruppe, die relationalen, vor allem verwandtschaftlichen Beziehungen (vgl. A. ROLAND, In Search of Self in India and
Japan. Toward a Cross-Cultural Psychology, Princeton 1988; S. KURTZ, All the Mothers Are One. Hindu India and
the Cultural Reshaping of Psychoanalysis, New York 1992). Ehre und Prestige sind keineswegs nur mannliche Werte.
Mit den Ritualen bestitigt sich die Frau auch selbst als Quelle der Macht, von welcher das Familienwohl abhingig ist.
4 Zur starken Bezogenheit der Frauen zu ihrem Heimatort und zur minnlichen Sicht der Heirat vgl. W. SAX,
Mountain Goddess. Gender and Politics in a Himalayan Pilgrimage, New York 1991, 77-84; 115-126.
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aufgegeben. Fiir die Frauen ist Durga-Parvatis Ritual eng verflochten mit ihrem eigenen
Geschick. Durgapija ist die Zeit, in der sie das manchmal einzige Mal im Jahr ihre eigene
Familie besuchen. Und dort werden sie dhnlich verwohnt, wie sie es mit der Gottin halten.

Wichtig ist es festzuhalten, daB sich in den Augen der Gliubigen, der Minner wie der
Frauen, miitterliche Gottinbzw. hingebungsvolle Verehrung und zerstorerische Gottin bzw.
gewalttatige Verehrung keineswegs ausschliefen. Im Gegenteil: Es ist ja eine Zerstorung
zum Guten. Nur dank der Zerstorung wird die kosmische Ordnung wiederhergestellt. Von
Anfang an wurde der Diémonenkampf aber auch auf einer anderen Ebene gesehen.*’” Der
Kampf soll im eigenen Inneren stattfinden. Die Dimonen, die es auszurotten gilt, sind
Selbstsucht, geistige Stumpfheit, Unwissenheit und Begierde. Die Géttin wird deshalb auch
als hochste Erkenntnis und Macht der Befreiung bezeichnet. Nur sind viele an Befreiung
gar nicht interessiert, sondern an der Lésung alltiglicher Probleme, an weltlichem
Wohlergehen und an Macht.*

Mahisa steht fiir die Koexistenz von Gottesliebe (bhakti) und Machtbegierde im
menschlichen Herzen.* Spitere Versionen des Mythos haben den Dimonen versiiBt: er
wurde zum Prototyp des devotionalen Verehrers, dessen Sinn in hingebungsvoller Liebe
ausschlieBlich auf die Gottin gerichtet ist.® Bhakti als Teilhabe an der Gottheit hat im
Hinduismus auch erotische Konnotationen. Oft wird das Modell Geliebter-Geliebte hher
gewertet als die Modelle Herr-Diener, Mutter-Kind, Freund-Freund: wie ein Mann seiner
Geliebten in ausschlieBlicher Liebe ergeben ist bis zur Selbstopferung, so will die Gottheit
verehrt werden.”' In manchen Mythen und Feiern ist die erotische Anzichung Géttin-

' STIETENCRON (wie Anm. 11), 120, sieht in der Preishymne eine inhaltliche Wende: die bhakti-Perspektive kommt

hier zum Tragen.

“ Die Rahmengeschichte des Devimahatmya zeigt, daB die Gottin fiir beide Arten von Verehrern zustindig ist:
Nachdem der Konig Suratha und der Hindler Samadhi die Gottin drei Jahre lang regelgemiB verehrt haben (indem sic
ihr Preishymnen singen und ein ténernes Bildnis von ihr herstellen, das sie mit Blumen, Weihrauch, Feuer, Wasser und
dem Blut ihrer Kérper verehren), erscheint diese und gewihrt ihnen einen Wunsch. Der Kdnig winscht sich sein
Konigreich zuriick und ein Kénigreich, das dieses Leben iiberdauert. Der Hindler (vaisya) aber wiinscht sich nicht
seinen Reichtum und seine Familie zuriick, sondern Weisheit und Selbsterkenntnis, Der Konig erhilt sein Reich zuriick
und wird nach seinem Tode Manu Savarnika. Der Hindler erlangt Erkenntnis, die ihn zur Befreiung aus dem samsara
fiihrt. Doch endet der Text — wiederum Zeichen seiner koniglichen Perspektive — mit dem Preis des »edlen ksatriya«
Suratha.

“ SHULMAN (wie Anm. 10), 320, hat diese spiitere Sichtweise sehr schon auf den Punkt gebracht: »The demon
devotee is obviously an ambivalent figure: in his ambivalence lies the secret of his immense popularity. The demon
expresses the ambivalence in the heart of man, the war between the obsession with self and the yearning for God.« Bei
der Konzeption des Feindes als bhakra mag die visnuitische Klassifizierung der bhaktas mitgespielt haben, nach
welcher es auch eine »bhakti des Hasses [der Abneigung]« (dvesabhakti) gibt — ein weiteres Beispiel der vielen Um-
kehrungen und Inversionen, die wir im Hinduismus finden. Abneigung und HaB teilen mit der Liebe die Intensitit des
Gefiihls, d.h. dvesabhakti teilt mit der liebenden Verehrung das ausschlieBliche Gedenken der Gottheit. Von
dvesabhakti wird auch gesprochen, wenn der Glaubige negative Gefiihle (z.B. Zorn) gegen die Gottheit hegt, weil diese
ihm ihre Gunst verweigert.

* Vgl. STIETENCRON (wie Anm. 11), 122-127; S. SCHWARZ LINDER, »The Lady of the Island of Jewels and the
Polarity of Her Peaceful and Warring Aspects« in: MICHAELS et al. (wie Anm. 7), 105-122.

*' Bhakii hat neben den erotischen auch weibliche Konnotationen. Im Krsnaismus wie auch unter Gottinnenverehrern
hat sich eine Theologie entwickelt, nach der alle Manner Frauen werden miissen, um die Gottheit richtig verehren zu
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Dimon gegenseitig, und es kommt sogar zu einer kurzen Heirat, wonach der Ddmonengat-
te aber getdtet wird. Der Kampf wird also auch als eine tiefere, essentielle Relation von
Géttin und unreinem Dimonen verstanden.” Manchmal wird Mahisa mit Siva, dem
gottlichen Gatten, identifiziert.”> Mahisas Tod ist Metapher der Vereinigung mit der
Gottheit und Allegorie der Erlosung von Selbstsucht.** So populdr wurde der Ddmon, daB
ihm Schreine errichtet wurden, wo er als Wichtergottheit verehrt wird. Der Ddmon als
Gottheit — ein Extremfall moglicher Umkehrmuster.® Weit geringer scheint der Schritt
von der heiligen Maria zur Gottin Maria, zumal die Gottesmutter auch in der christlichen
Volksfrommigkeit oft quasigottlichen Status hat.

kénnen. Und dies wird zum Teil recht wortlich, in Form von rituellem Transvestitentum, verstanden. Die Geschlech-
ter-Rollen sind somit nicht nur fix und rigide, sondern ebenfalls fliissig.

2 Vgl. BIARDEAU (wie Anm. 7), 15 und BECK (wie Anm. 8), 83-136.

# Vgl. dazu SHULMAN (wie Anm. 10), 176-197: der Heirat mit Siva geht der Kampf mit dem Biiffeldimonen voraus,
dessen Identitit oder devotionale Verbindung mit Siva oft erst im Tode sichtbar wird (z.B. indem aus Mahisas Kopf
ein linga hervorbricht). Der Biiffel, Siva, wird von der gewalttitigen, jungfriulichen Gottin getdtet und wiederbelebt.
Darauf heiratet er sie, wobei ihre Macht weitgehend geziihmt wird. Zur zeitweiligen Verheiratung von Gottin und
unreinem, unberiihrbarem Didmon, Witwenschaft und Wiederheirat mit Siva vgl. BECK (wie Anm. 8): die unorthodoxe
Verbindung wird hier im Ritus nachgestaltet (ein nicht-brahmanischer Priester und ein Unberiihrbarer miissen wihrend
dieser Zeit strenge Abstinzenz tiben und im Tempel der Mariyamman tibernachten; der Ddmon wird durch einen Baum-
stamm, die Gottin durch einen Topf symbolisiert). Zur Sakta-Perspektive der mythischen Identitit Siva-Mahisa bemerkt
BIARDEAU (wie Anm. 7), 243: »Siva, ainsi dominé par la Déesse, I’adore, se constitue son humble dévot et lui
demande la faveur de rester éternellement sous ses pieds. La Déesse lui accorde de renaitre comme Mahisasura. Ainsi
la Mahisasuramardini des temples sakta pose le pied sur un démon buffle qui n’est autre qu’un avatara de Siva et
auquel on rend d’ailleurs un culte.« Die Verschmelzung Siva-Mahisa oder die Deutung Mahisas als avatara Sivas ist
besonders prominent in Rajasthan und Orissa (vgl. ebd. 237) und Tamilnadu (vgl. SHULMAN). — Eine andere Losung
der Problematik ist der Mythos, nach welchem die dunkle Hélfte der Géttin die kriegerische Damonentdterin ist und
danach Wiichtergottheit wird, wihrend ihre helle, goldene Halfte mit Siva vermihlt wird.

% SHULMAN (wie Anm. 10), 318-320, unterscheidet hinsichtlich des »demon devotee« drei Interpretationsebenen: »1)
as a polluted and polluting figure, the demon joins the ranks of the humble, despised devotees promised salvation by
Tamil bhakzi religion ... Bhakti promises salvation for all, including the outcastes and the impure ... 2) the demon-
victim relieves the god of the need to be polluted through the sacrifice ... To the extent that the old sacrificial ideology
survives ... it carried along by the demon-surrogate for the god. The demon is a symbol of power, the innate power
that justifies his worship in the villages, and the power that he attains by undergoing death in the sacrifice ... Bhakti
must produce a divine response, in the view of Tamil bhaktas; the demon uses this path to achieve greater power,
more life, the satisfaction of his desires, and so on. The demon devotee becomes the prime example of earthly rewards
won through devotion. 3) At this point the rationalizing, moralistic element in the Tamil tradition steps in ... The
salvation achieved by the death of the devoted demon comes to represent the ideal state in which all forms of egoism
and possessiveness are suppressed; it is in this state, when the ego is finally overcome, that the devotee perceives his
identity with the god hidden within him and in this way finds freedom.«

% Umkehrmuster sind u.a. moglich aufgrund struktureller Gemeinsamkeiten zweier scheinbar widerspriichlicher Pole.
So gilt der Biiffel im Hinduismus gemeinhin als Symbol der Macht und Unreinheit. Doch hat Macht im Hinduismus
immer eine sakrale Dimension, dasselbe gilt fiir unreine Substanzen z.B. Blut, das verunreinigend und sakral ist. Inter-
essant diesbeziiglich ist auch die strukturelle Gemeinsamkeit von Brahmanen und Kastenlosen: beide Gruppen sind
spezialisiert auf die Manipulation sakraler Macht (vgl. SHULMAN (wie Anm. 10), 188). Brahmanen bringen
vegetarische Opfer dar, Unberiihrbare die Biiffelopfer (zur zentralen Rollen der niederen Kasten vgl. BRUBAKER (wie
Anm. 35), 150f. Die Sakta-Mythen mit dem »demon-devotee« rationalisieren das Umkehrverhiltnis aus der Perspektive
der Hochtradition, indem sie z.B. aus Mahisa einen Brahmanen machen (vgl. STIETENCRON (wie Anm. 11), 125).
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4. Maria, die gortliche Mutter

Fiir die Asylanten aus Sri Lanka sind besonders beliebte Marienorte der Schweiz jene,
wo sich schwarze Madonnen befinden. Aufgrund der ikonographischen Farbe schwarz wird
Maria als Form der Goéttin Kalt angesehen. Das erscheint auf den ersten Blick vollig unver-
stédndlich, ist doch Kali noch wilder als Durga. Nach der dritten Ddmonenkampf-Episode
im Devimahatmya emaniert Kal1 aus der Stirn der grofien Gottin und greift im prekirsten
Moment der Schlacht rettend ein, indem sie das Blut des Damonen Raktabija, aus welchem
bestindig neue Didmonen hervorgehen, aufleckt. Ikonographisch wird sie mit her-
ausgestreckter Zunge und einer Halskette aus Totenschideln dargestellt. Ihr bevorzugter
Ort sind Friedhofe. Sie ist die personifizierte Zerstorung. Das ist aber nicht das ganze
Kali-Bild. Thre Verehrer und Verehrerinnen sehen in ihr die siiie, gnadenvolle und
schiitzende Mutter; fiir sie ist Kali ganz einfach Ma.* Insofern kann sie mit Maria
gleichgesetzt werden. Wichtiger als der Name ist die Funktion. In der Verehrung Mariens
durch Tamilen kommt das, was ich die emotional-innige Verehrungsform genannt habe und
das Mutter-Kind-Verhaltnis zum Zuge. Und ich wiirde meinen, dies entspricht ziemlich
genau der christlichen Verehrungspraxis.

Die Verehrung der Tamilen ist keineswegs auf schwarze Madonnen beschrinkt. In der
Berner St. Josefskirche in Koniz steht eine widerspenstig dreinschauende vergoldete
Holzmadonna aus den 40er Jahren und sie wird oft und gerne von Tamilen besucht,
besonders von den Frauen. Auf dem Marienaltar liegt ein Firbitten-Buch auf, in welches
die Gldubigen ihre Probleme, Wiinsche, Bitten und Danksagungen schreiben.’’ Diese
Moglichkeit wird von den tamilischen Christen und hiufiger noch Hindus,*® intensiv
wahrgenommen.* Interessant ist, daB sich diese Eintriige inhaltlich in keiner Weise von
jenen der Schweizer unterscheiden: Man dankt (nanri), spezifisch, etwa fir die Hilfe in
Not, oder unspezifisch, z.B. »tausend Dank«; man bittet um Schutz fiir die Familie, um
ein friedvolles Leben, um Hilfe in Not und Krankheit eines Néchsten, bei der Arbeitssuche
und bei Schulpriifungen; man bittet um Segen bei der Heirat und um Vergebung schuldvol-
ler Vergehen (pavam). Abgesehen davon, daB Schuld und Siinde oder Heirat im

= Vgl. FELL MCDERMOTT, in: MICHAELS et al. (wie Anm. 44). Beachtenswert hierzu sind auch die Untersuchungen

des Psychoanalytikers KURTZ (wie Anm. 45).

7 Ich danke dem Sakristanen-Ehepaar Herrn und Frau Oberhénsli fiir das Entgegenkommen, mir die Fiirbittenbiicher
1994/95 zur Verfiigung gestellt zu haben. Verbunden bin ich B. Messerli, die mich auf die St. Josefskirche
aufmerksam gemacht hat. Mein besonderer Dank gilt E. Masilamani-Meyer. der ich die Ubersetzung der Tamil-
Eintrige und die folgenden Hinweise auf die Bedeutungsschattierungen in den Anreden verdanke.

** Dies wird vom Sakristan bestitigt und geht andererseits auch aus der Tatsache hervor, daB Tamilen die Kirche
vorzugsweise Dienstags, am Tag der Gottin aufsuchen. Wichtigstes Indiz ist aber der Sprachgebrauch in den Anreden
(vgl. oben und Anm. 60).

* Das Fiirbitten-Buch Januar bis August 1994 enthilt insgesamt 303 Eintrige. Davon sind 205 in deutsch oder
vereinzelt in anderen europiischen Sprachen (18 davon stammen von Kindern) und 98 in Tamil (ausschlieBlich von
Erwachsenen). Die spiteren beiden Biicher enthalten durchschnittlich eine kleinere, aber immer noch eine beachtliche
Anzahl tamilischer Eintrige. Die Gesamtzahl der eindeutig christlichen Eintrige in den Biichern 1994 und 95 wirkt
dagegen dirftig: nur vier der Eintrige beginnen mit der Anrufung Mariens, einer mit jener Jesu, einmal mit der des
Vaters, endend mit Amen.
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Hinduismus anders konnotiert sind als im Christentum, entsprechen diese Bitten und
Danksagungen ausnahmslos jenen der Schweizer. Der einzige Unterschied liegt in der
Anrede;® am haufigsten taucht »tayé«, »Mutter«, auf — eine Bezeichnung, welche nur fiir
Gottheiten verwendet wird.®!

Aus der Gottesmutter ist also die gottliche Mutter geworden. Und wenn wir auch die
Anrede antavaré, »Herr«, und feyvamé, »hochste Gottheit«, finden, so ist dies ebenfalls
nicht absonderlich, weil das hinduistische Gottesbild multivalent, fluid und Gegensitze
umgreifend ist. Es gibt bindre Strukturen wie mannlich und weiblich oder grausam und
huldvoll oder rechtschaffend und barmherzig, aber diese Gegensitze werden als Kontinua
betrachtet, die in einer hoheren Einheit aufgehen. Die Macht des Seins ist transzendent und
allumfassend. Oder umgekehrt formuliert: die transzendente Macht #uBert sich im
mythisch-weltlichen Bereich in Gegensitzen und fliissigen Ubergéngen; in der Mdglichkeit,
einen Aspekt als das Ganze zu sehen; in Aquivalenzen und Identifikationen. »Mutter« ist
ein besonders schillernder Begriff, da er eine untergeordnete Gottin, dhnlich den Heiligen,
einen Aspekt der grofien Géttin, den der schiitzenden Mutter, als auch die groBe Géttin
selbst als Weltenmutter und kosmische Energie (parasakti) bezeichnen kann.

Verglichen mit einem solch holistischen, fixe Grenzen auflésenden, unnormierten Bild,
sind die christlichen Bilder eher auf feste Umgrenzungen und Gegensitze ausgerichtet. Die
christliche Mariengestalt ist nur mit lieblichen und giitigen Ziigen konnotiert, im Gegensatz
zu Durga, die furchterregende (ugra) und giitig-milde (saumya) Ziige vereint. Das ist
interessant, wenn man bedenkt, daf auch der sanften Maria kiimpferische Ziige nicht

“ Maria wird als »Mutter« (mata/matrave) oder »goéttliche Mutter« (tai/tayé) angesprochen, Daneben finden sind auch

minnliche oder geschlechtsneutrale Anreden, nimlich die Vokative »Herr«, »Gott«, »hdchste Gottheit« (antavare,
iraiva, teyvame). Es mag sein, daB ein Begriff wie antavar, »Herr« oder »Herrscher«, einem vorherigen Beitrag einfach
abgeschrieben wird, weil man unsicher ist, wie Maria adéiquat anzusprechen sei. Sicher ist aber, daB viele in Maria
eine Gottin oder (ibergeordnete Gottheit sehen, wobei der Begriff iraivan, »Gott« auch von Christen verwendet wird.
Daf das Geschlecht eine untergeordnete Rolle spielt, zeigen z.B. indische Goéttinnenhymnen, wo es neben den
weiblichen Namen auch ménnliche und sédchliche gibt. Im Kultus gibt es Gottheiten mit Briisten, die einen méinnlichen
Namen tragen. Diesen Hinweis betreffend Tamilnadu verdanke ich E. Masilamani-Meyer, welche in ihrer Monographie
E. MEYER, Ankalaparamécuvari. A Goddess of Tamilnadu, her myths and culr, Wiesbaden 1986, 64-66, eine in diesem
Zusammenhang ebenfalls aufschluBreiche Feststellung beziiglich siidindischer tamilischer Gottheiten macht: Die erste
Manifestation einer Gottheit in einem Gegenstand (z.B. Termitenhiigel) wird als namenlose Macht erfahren und cami
(Sanskrit svami, »Meister«, »spiritueller Lehrer<) genannt. Obgleich ménnlich, ist der Ausdruck geschlechtsneutral,
Cami ist ohne Eigenschaften und Sexus. Erst wenn jemand (meistens durch einen Traum) herausfindet, wer die Kraft
ist, erhilt sie einen Namen. Und da die Funktionen ménnlicher und weiblicher Gottheiten sich kaum unterscheiden
(z.B. sind beide fiir Kindersegen und Fruchtbarkeit zustindig), da ihnen zudem grundsitzlich dieselben Gaben
dargebracht werden, ist der Name oft der einzige Hinweis, ob die Gottheit ménnlich oder weiblich ist. Hinsichtlich der
Gottin Ankalamman (und dies gilt auch fiir andere weibliche Gottheiten) stellt Meyer eine Stufenfolge fest bzw. unter-
scheidet mehrere Ebenen: die Bezeichnung (Adi Para-)Sakti bezieht sich auf die universelle Ebene; die (mit Siva)
verheiratete Gottin bezieht sich auf die mythisch-himmlische Ebene (kailasa); die jungfriuliche Goéttin auf die Erde
oder die irdische Ebene und cami (Termitenhiigel, Schlange usw.) auf die lokale Ebene des Dorfes oder auf die
Unterwelt, die Welt der Geister und Ahnen. Dabei besteht ein struktureller Zusammenhang zwischen der allgemeinsten,
universellen Ebene (Sakti) und der am meisten umgrenzten, lokalen Ebene (Cami): beide sind im Grunde androgyn
bzw. geschlechtsneutral.

' Der Begriff mata/matave hingegen wird in Tamilnadu eher nicht fiir Gottinnen verwendet und scheint deshalb von
Christen zu stammen.
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ginzlich fehlen. IThre kraftvollen Worte im Magnifikat (Lk 1,46-55) stellen sie in die
Tradition alttestamentlicher Prophetenkritik: »Er stiirzt die Gewaltigen vom Thron und
erhebt die Niedrigen.« (Lk 1,52). Sogar als Schlachtkonigin hat sie sich ausgezeichnet. Sie
soll Konstantinopel vom Ansturm der Osmanen gerettet haben, da ihr Hymnos Akathistos
wihrend der Belagerung gesungen wurde,® worauf das Prodmium hinzugefiigt wurde: »Dir
Gottesmutter, unserer Vorkadmpferin und Heerfiihrerin, weihen wir, Deine Knechte, vom
Schrecken erlost, zu Ruhm und Dank dies Siegeslied. Weil unangreifbare Macht in Hinden
Du haltst, befrei uns nun aus jeglicher Gefahr. 53

Eine detailliertere Darstellung der Marientraditionen wiirde zeigen, wie mehrdimensional
im Grunde auch die Mariengestalt ist. Obgleich Maria und Durga als Symbolfiguren in
ihren »Theologien« — zumal aus christlicher Sicht — wenig Ahnlichkeit haben, ist die
Ubereinstimmung in der Metaphorik bestechend. Wie Durga ist Maria nicht nur Jungfrau
und Mutter, sondern auch Braut und Gattin.* Doch sind Symbole und Metaphern offene
Systeme und immer kulturell gefarbt. Jungfraulichkeit und Mutter- bzw. Gattinnenschaft
sind im Hinduismus und Christentum sehr unterschiedlich konnotiert.* DaB aber kulturelle
Firbungen im wissenschaftlichen Diskurs zuweilen iiberbewertet werden, illustrieren die
Konizer Firbitten-Biicher. Alle Eintrdge ohne spezifisch christlichen Inhalt konnten
ebensogut an Durga gerichtet sein. Der folgende Eintrag, der von einem Christen zu
stammen scheint,® ist besonders einschligiges Beispiel hierfiir und zugleich Beispiel einer

“ Vgl. Guillet in: SELIGPREISUNG (wie Anm. 1), 2; fiir einen Hinweis auf bildliche Darstellungen vgl. S. MARTI / D.

MONDINI, »Ich manen dich der Briisten min, das du dem Siinder wellest milte sin!« Marienbriiste und Marienmilch im
Heilsgeschehen«, in: P. JEZLER, Das Jenseils im Mittelalter, Ausstellungskatalog, Zirich 1994: 82, 90, Anm. 35.

8 Zitiert nach GOLTZ (wie Anm. 1), 15, kursive Hervorhebung von mir. Mit der Betonung der »einzigartigen und
unwiederholbaren Beziehung« Mariens zur Kirche, namlich der Beziehung »der Mutter zum Kind und des Kindes zur
Mutter« (Kursivdruck im Originaltext, 53), taucht die Kampfmetaphorik noch in der Enzyklika Redemptoris mater von
Papst JOHANNES PAUL II. (Enzyklika: Die Muiter des Erldsers. Die selige Jungfrau Maria im Leben der Kirche.
Redemptoris mater, Stein am Rhein 1987, 55) auf: »Maria ist nimlich in der Kirche gegenwirtig als die Mutter des
Erlésers, nimmt miitterlich teil an jenem >harten Kampf gegen die Michte der Finsternis ..., der die Geschichte der
Menschheit durchziehte «

* Braut und Gattin Christi ist Maria als Mater Ecclesia, als Metapher der gottsuchenden Seele und als Personifikation
der erlosten, verklirten Menschheit. Diesbeziiglich ist sie allerdings besser mit dem devotionalen Dimonen als mit
Durga vergleichbar.

% Im Hinduismus wird die Jungfrau mit Erotik und Gefihrlichkeit assoziiert. aber auch mit sakraler Macht; ihre
gestaute Sexualitit setzt immense Krifte frei. Die verheiratete Frau und Mutter andererseits gilt als Verkorperung von
saubhagya, Segen, Gliick, Wohlstand. Wenn sie sich fiir ihren Mann bewahrt, verfiigt sie wie die Jungfrau iiber groBe,
ja tibernatiirliche Kréfte. Sexualitit wird mit Unreinheit (nicht mit Siinde!) assoziiert, gelten doch alle Kérperaus-
scheidungen wie Schweif}, Samenflissigkeit, Scheidenfliissigkeit und Menstruationsblut als unrein. Im Christentum hin-
gegen wird Jungfriulichkeit mit Keuschheit und Sanfimut assoziiert, Sexualitiit aber mit Sinde — zum mindesten wurde
dieses Verstindnis der Sexualitit mit der antithetischen Typologie Eva — Maria (vgl. hierzu A. MULLER, Ecclesia —
Maria. Die Einheit Marias und der Kirche, Freiburg (Schweiz) 1955) historisch wirkmichtig. Wihrend in der
Mariologie Marias Jungfriulichkeit betont wird und die reale Mutterschaft nicht zu konkret werden darf (bezeichnend
hierfiir etwa der Ausspruch von Clemens: »Diese Mutter allein hat keine Milch, weil sie allein nicht Frau wurde«,
zitiert in: MULLER, ebd. 106, und die scharfe Ablehnung der milchspendenden Madonnendarstellungen bei den
Reformatoren, vgl. MARTI / MONDINI (wie Anm. 62), 84), wurde in Nordindien Durgas Miitterlichkeit betont, um die
mit Gefahr konnotierte Jungfriulichkeit zu bannen.

% Nach dem Sakristan stammt er moglicherweise von einem Afrikaner. Eindeutig christlich scheint der Eintrag, da er
Maria namentlich anspricht, mit »Amen« endet und die Vater-Unser-Bitte um das tagliche Brot aufnimmt.
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kulturiibergreifenden Anwendung der Kampf-(Feind-)metaphorik. Am 29.8.96 schreibteine
Frau: »Mother Mary, protect my family that is my two sons, my husband, my mother too
and myself.« Der Eintrag geht weiter mit einer etwas anderen Handschrift, vermutlich
jener des Ehemanns (kursive Hervorhebung von mir): »Please pray for us all that we have
success in all we undertake for our future. Please protect me R from enemies who want to
ruin me and my business. 1 depend on this business for my daily bread. So help me dear
Mother Mary now and through my life. Amen. R.«

SchlufBbemerkungen

Aufgrund der Mehrperspektivitit von Mythen habe ich fiir einen multiplen Ansatz optiert
und deshalb bewuft den Durga-Mythos nicht am Schema einer der gingigen Mythen-
theorien dargestellt, obgleich alle auf ihn zutreffen — von der soziologischen bis zur
strukturalistischen, von den psychologischen bis zur semiologischen, die Mythos-Ritus-
Theorie ohnehin. Alle diese Theorien kranken daran, monolithisch zu sein, die Mehr-
dimensionalitit kultureller Systeme zu miBachten, die Beweglichkeit und Fliissigkeit von
Mythen auszuklammern; dazu gehort nicht nur der historische Wandel, sondern auch der
Einbezug der Perspektive unterschiedlicher sozialer Schichten, z.B. der Frauen, vor allem
aber die vielfiltigen Weisen und Ebenen des subjektiven Glaubensvollzugs. Dieser duBert
sich im Hinduismus in der rituellen Verehrungsweise (z.B. in der Darbringung von
Opfergaben), in der emotionell-hingebungsvollen Verehrungsweise (z.B. im Mutter-Kind-,
Freundschafts- und Liebesverhdlinis mit der Gottheit), in der erkenntnismiBigen
Verehrungsweise (z.B. in der geistigen Deutung des Mythos) und in der heroisch-
militanten Verehrungsweise (z.B. in den Konigsriten). Auf unterschiedlichen Ebenen kann
Durga im Alltag erfahren werden: indem reale Vorginge dem Mythos entsprechend
gedeutet werden; indem die Gottin als dem Menschen innewohnende gottliche Potenz
betrachtet wird oder indem ihre machtvolle Hilfe erbeten wird. Religionsphédnomenologisch
interessant ist, daf} die grofie Gottin Durga paradoxerweise irdischer und erdhafter ist als
die menschliche Frau Maria. Durga-Parvati geht den gleichen Weg wie die normale Frau,
wihrend Maria als jungfriuliche Mutter den Frauen enthoben ist.*” Populir aber ist Maria
nicht, weil sie unirdisch und himmlisch ist, sondern weil sie in ihren Erscheinungen zur
Erde niedersteigt und weil sie ein Ohr fiir alle Bedringnis und alltagliche Note hat —
genau wie Durga. Vielleicht kommen sich ganz allgemein auf dieser sehr rudimentiren,
existentiellen Ebene Religionen am néchsten, ohne daB sich die Vorstellungen von Heil und
Unheil oder die Gottesbilder decken miissen. Die Kénizer Fiirbitten-Biicher zum mindesten

" Diesen Gedanken verdanke ich der Psychologin Aviva Keller. Scharfe Kritik am traditionellen Marienbild haben

feministische Theologinnen gelibt: Maria sei gegen die Frauen und weibliche Sexualitiit ausgespielt worden (vgl. R.
RUETHER, »Maria als Symbol der Kirche: Unterdrickung oder Befreiung«, in: dies., Sexismus und die Rede von Gott.
Schritte zu einer anderen Theologie, Giitersloh 1990, 171-191; C. HALKES, »Marienbilder — Frauenbilder, in: dies.
Suchen, was verloren ging. Beitrige zur feministischen Theologie, Giitersloh 1985, 81-99).
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belegen eine erstaunliche Ubereinstimmung zwischen Hindus und Christen hinsichtlich der
Marienverehrung, sowohl was die Verehrungsweise (Mutter-Kind-Beziehung) als auch was
die Grinde der Verehrung (Alltagsprobleme) betrifft.

Summary

This article is based on textual studies and recent fieldwork in India and Switzerland. It
deals with the myth of the Hindu goddess Durga and its dramatization during the pan-
Hindu festival Navaratri (Durgaptja). Motion and transformation are considered as central
categories: they pertain not only to the yearly mise en scéne of the myth but also to the
changes of the mythical plot, of the warrior goddess, of the demon, and of the battle
scene. From these various movements, transmutations, inversions, and identifications
emerges a fluid image of the divine in Hinduism. The multivalence of this image explains
among other things why Hindus, such as Tamil refugees in Switzerland, can easily worship
the Christian Virgin Mary as a goddess or even as the supreme deity. A comparison of
Christian and Hindu entries in intercession books of Mother Mary leads to a fascinating
conclusion: although the image of the divine differs greatly in Christianity and Hinduism,
the mode of worship (mother-child relationship) and the reasons for worship (welfare,
family problems etc.) do coincide.
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