
Y ILIHOS
DIE GROSSE GOTTIN SYMBOLSYSTEM,

KULTUS UND ALLTAG
Von Annette

Der Lobpreıs »Se1 gegrüßt Du ntergang der Dämonen Se1 gegrüßt Slegerın
über UNsSCIC Feinde« würde der indıschen (Jöttin Durga deren Mythos ich vorstellen
werde gul anstehen Dämonenzerstampferin wırd Durga aufgrund ihres S1C8-
reichen Kampfes den Büffeldämonen ahısa (GOöttin der Könıge 1ST SIC und
Öttin des Dorfes Göttin der en und der n]ıederen Stände Göttin der anner und
der Frauen verehrt VON allen als Zerstörerin unheıjlvoller Mächte iC der Durga
aber gılt der obpreıs Er findet sıch christlich orthodoxen Akathıstos ymnos und
richtet sıch dıe heilıge ungfrau Maria. ' In der Marıologıe 1ST diıeser rang der
Marıenverehrung ungewöhnlıch gılt die Jungfräuliıche (Jottesmutter doch als personifi-

Sanftmut 7ur Durga ingegen gehö CS wesentlıch S1IC nıcht UT SAUMYG
gulıg, 1ıld sanft VO ja Saumyalara überaus gulıg, 1S[ sondern auch ghora
furchterregend gewalttätiıg und schrecklıch Durga 1ST multivalent krieger1sc und
mütterlich keusch und erotisch blutdürstıg und vegetarısch transzendent und rchaft
prasent Marıa 1ST 7U mındesten nach der OTIIzZIellen Theologıe 1Ur (ınaden-
mıttlerın und Fürbitterin Durga ıngegen kann als Öchste Gottheıit verehrt werden
DIe rüheste anskrıt Version ihres Mythos die WIT Devimahäatmya Teıl des
Märkandeyapuräna (Kap 93) Chr entstanden finden preIist SIC als
absolute aC C1NC Neuheiıt bisher VON männlıchen (Gottheıiten beherrschten
Überlieferungsgut »O Öttin erstorerın des Leıdens SCI gnädıg, SCI gnädıig,
Weltenmutter (mätar Jagatah Khilasya) NSEe1 gnädıg, errın des Unıiıversums schütze
das Unıyversum Du Herrıin Göttin des Beweglıchen und nbeweglıchen Du alleın bist

Die Seligpreisung der Grottesmutter Hymnos Akathıstos Das älteste Marıenlob der Chrıstenheil GUILLET (Hg
Stein eın 1977 15 vgl auch ebd Die griechische Urfassung des Hymnos CIM obpreıs Christı
und der Gottesgebärerin geht vermutlıch IS Jh zurück und hat VOT allem der russischen Orthodoxıie vielen
Übersetzungen und Nachdıichtungen Zur Bedeutung des Hymnos stellt CM Akathıstos Hymnen der
Ostkirche Leipziıg 90988 BF fest »Das heutige gottesdienstliche en der Orthodoxıe ISt hne Akathıstos-Hymnos
kaum vorstellbar«

81, zıiltieri nach der aANBIECH, ür den Rıtualgebrauch bestimmten uSgaben:Devimahatmya 81,
[Devimäahätmya] SridurgAasaptasati miıt ındı-Übersetzung, hrsg VO Srıramanarayanadatta Sastrı ‚Rama«, Gorakhpur
(undatlert): Gitapress (ım folgenden abgekürzt Mı DM) Für CINC englısche Übersetzung und dıe Kapıtel- und
Versnummerierung des Textes Mäaärkandeyapuräna 1er 61f vg] 'ARGITER (ed Markandeya Purana

1995 465 523 (ım folgenden abgekürzt MIL PARGITER)
Eıne der WCNIECH Ausnahmen ISL das vedısche Vagambhrni Rgveda 10 25) CI ymne dıe als (GJOöttın

personifizierte Sprache
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266 Annette

dıe Stütze der Welt, denn Du bıst wesend In Orm der Erde In Orm des asSsers
rfüllst Du dıe DaNZC Welt, Du [Kriegerin VOIN unverletzbarer anneskraft (virya)266  Annette Wilke  die Stütze der Welt, denn Du bist anwesend in Form der Erde. In Form des Wassers  erfüllst Du die ganze Welt, Du [Kriegerin] von unverletzbarer Manneskraft (virya). ... Im  Herzen aller Menschen weilst Du in Form der Vernunft (buddhi). Den Himmel gewährst  Du und [auch] die letzte Befreiung. O Göttin (Devi Närayanı), sei gegrüßt.«*  So grundsätzlich verschieden aus christlicher Perspektive die Symbolfiguren Durga und  Maria erscheinen, so wenig verschieden sind sie aus hinduistischer Perspektive.  Mariyamman, eine Pockengöttin 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 Phänomen können wir seit  einigen Jahren in der Schweiz beobachten, wo Asylanten und Asylantinnen aus Sri Lanka  die heilige Jungfrau als Göttin — ja als höchste Gottheit — verehren, wie ich noch näher  belegen werde. Wir müssen darin mehr als einen unreflektierten Synkretismus sehen. Und  wenn Märiyamman als Mary-Amman, Mother (amman) Mary gelesen wird, ist dies nicht  nur ein oberflächliches Spiel mit Namen. Es liegt vielmehr in der Logik eines anderen  Gottesbildes; ein Gottesbild, das flüssig ist, das Gegensätze wie Güte 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  höchsten Wirklichkeit, die inkommensurabel und gestaltlos ist, eine Form. Je nach  historischer Situation, je nach Verehrergruppe, je nach subjektivem Bezug können Art und  Weise der Verehrung wie auch höchste Gottheit verschieden sein. Immer aber ist die  Orthopraxis dafür ausschlaggebend, was eine Gottheit ist; deshalb ist die Spitze des  hinduistischen Pantheons beweglich, deshalb kann jede Lokalgöttin — und sei ihr Territori-  um noch so klein — oder jede untergeordnete Göttin — und sei ihre Funktion noch so be-  schränkt — als absolute Macht verehrt werden und die panhinduistischen Hochgottheiten  in den Schatten stellen, und deshalb kann auch Maria als Göttin verehrt werden.  Schwerlich kann von der großen Göttin des Hinduismus im Singular gesprochen werden,  wenn wir darunter eine eindeutig identifizierbare Persönlichkeit mit festumgrenzten  Charakteristika und einem bestimmten Namen verstehen. Welch zentrale Kategorie die  Göttin im indischen Bewußtsein ist, haben eine Reihe neuer Studien zu regionalen  indischen Göttinnenkulten gezeigt, doch ebenso, wie. vorsichtig mit einer Verall-  gemeinerung wie »die Göttin« umgegangen werden muß.° Bei aller Verschiedenheit eignen  den Göttinnen aber zwei Charakteristika, die den Singular rechtfertigen: alle werden als  Macht, Energie, sakti, verstanden, und alle werden als »Mutter« angerufen.  Ich möchte die Multivalenz und Flüssigkeit 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 zurückkommen. Auf  4  DM 11.3, 4, 8, 160f. (wie Anm. 2; PARGITER 91.2, 3, 7) : devi prapannärtihare prasida prasida mätar jagato  'khilasya / prasida vi$ve$vari pähi vi$vam tvam i$vari devicaräcarasya // ädhärabhütä jagatas tvam ekäa mahisvarüpena  yatah sthitäsi / apam svarüpasthitaya tvayaitadaäpyayate krisnam alanghyavirye // ... sarvasya buddhirüpena janasya  hrdi samsthite / svargäpavargade devi näräyani namo ’stu te //.  > Zu den ersten und wichtigsten gehören die von M. BIARDEAU herausgegebenen Aufsätze: Autour de la Deesse  Hindoue (Collection Purusartha 5), Paris 1981.  80. Jahrgang : 1996 : Heft 4Im
erzen er Menschen weilst Du In Orm der Vernunft (Du  1 Den 1mMmMme ewährst
Du und auch| dıe letzte Befreiung. Göttin (Devı Narayanı), sSCe1 gegrüßt.«“

SO grundsätzlıch verschiıeden Aaus christlicher Perspektive die Symbolfiguren Durga und
Marıa erscheınen, wen1g verschlıeden S1Ind S1e AUus hınduıistischer Perspektive.
Marıyamman, eıne Pockengöttin amılnadus beispielswelse, gıilt nıcht 1Ur als Manıfestation
der Durga, sondern wırd auch mıt Marıa identifizliert. Marıe  ırchen werden VON indıschen
Chrıisten WIe auch VONll Hındus SCINC aufgesucht. asselDe Phänomen können WIT se1t
ein1gen ahren In der chwe17z beobachten, sylanten und Asylantınnen AQus ST1 Lanka
dıe heilıge ungfrau als Göttin Ja als höchste Gottheıt verehren, WI1IE ich noch näher
belegen werde. Wır mMussen darın mehr als eiınen unreflektierten SYy:  ret1smus sehen. Und
WE Marıyamman als Mary-Amman, Mother (amman) Mary elesen WITd, ist dıes nıcht
LUr eın oberflächlıches p1e mıt amen Es 1eg vielmehr In der Og1. e1nes anderen
ottesbıldes; eın Gottesbild, das Müssıg Ist, das Gegensätze WwWI1Ie (jüte und eW umgreıft
und letztlıch In einer ra|  en Auffassung VON Tanszendenz und Immanenz wurzelt, dıe
keine Dımension der Wiırklıchkei ausklammert. Dıe VerehrungspraxI1s erst g1bt der
höchsten irklıchkeit, die inkommensurabel und gestaltlos Ist, eine Oorm Je nach
historischer Sıtuati1on, Je ach Verehrergruppe, Je nach subjektivem ezug können und
Weıse der erehrung w1e auch höchste Gottheıt verschıeden se1n. Immer aber ist dıe
Orthopraxı1s dafür ausschlaggebend, W as eıne Gottheit Ist; deshalb 1st dıe Spiıtze des
hındulstischen Pantheons beweglich, deshalb kann jede Lokalgöttin und se1 ihr Terriıtor1-

och eın oder jede untergeordnete GöÖöttin und se1 ihre Funktıion noch be-
chränkt als absolute0 verehrt werden und dıe panhınduistischen Hochgottheıten
1n den Schatten stellen, und deshalb kann auch Marıa als GöÖttin verehrt werden.
Schwerlıch kann VON der großen GöÖttin des Hındulsmus 1m ıngular gesprochen werden,
WEeNnNn WIT darunter eiıne eindeut1ig identifizıerbare Persönlichkeit mıt festumgrenzten
Charakterıistika und einem bestimmten amen verstehen. IC zentrale KategorIie dıe
Göttin 1mM indıschen Bewußtsein ist, aDen eiıne e1 tudıen regıonalen
indıschen Göttinnenkulten gezelgt, doch ebenso, W1Ie vorsichtig mıt eiıner Verall-
gemeılınerung W16e »dıe Göttin« MMNECBANE werden muß > Be1 aller Verschiedenheıit eignen
den (Göttinnen aber Zwel Charakteristika, dıie den Sıngular rechtfertigen: alle werden als
aC. Energı1e, Saktı, verstanden, und alle werden als »Multter« angerufen

Ich möchte dıe Multiıvalenz und Flüssigkeıt des indıschen ottesbildes, den starken
Praxisbezug und dıie zentrale Kategorıie »Mutter« e1spie der Durga und Inhres Mythos
veranschaulıchen und hıerauf ochmals auf dıe Marıenverehrung zurückkommen. Auf

PES3: &, 60Tf. (wıe Anm 'ARGITER 912 SB evl prapannärtihare prasida prasida matar Jagato
khılasya / prasiıda ViSveSvarı Dähı VISvam [vam ISVarı devicaracarasya // adharabhüta jagatas I1vVam eka mahisvarüpena
yaltaı SthiLtAası apam Svarüpasthıtaya tvayaltadapyayate krtisnam alanghyavirye //266  Annette Wilke  die Stütze der Welt, denn Du bist anwesend in Form der Erde. In Form des Wassers  erfüllst Du die ganze Welt, Du [Kriegerin] von unverletzbarer Manneskraft (virya). ... Im  Herzen aller Menschen weilst Du in Form der Vernunft (buddhi). Den Himmel gewährst  Du und [auch] die letzte Befreiung. O Göttin (Devi Närayanı), sei gegrüßt.«*  So grundsätzlich verschieden aus christlicher Perspektive die Symbolfiguren Durga und  Maria erscheinen, so wenig verschieden sind sie aus hinduistischer Perspektive.  Mariyamman, eine Pockengöttin 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 Phänomen können wir seit  einigen Jahren in der Schweiz beobachten, wo Asylanten und Asylantinnen aus Sri Lanka  die heilige Jungfrau als Göttin — ja als höchste Gottheit — verehren, wie ich noch näher  belegen werde. Wir müssen darin mehr als einen unreflektierten Synkretismus sehen. Und  wenn Märiyamman als Mary-Amman, Mother (amman) Mary gelesen wird, ist dies nicht  nur ein oberflächliches Spiel mit Namen. Es liegt vielmehr in der Logik eines anderen  Gottesbildes; ein Gottesbild, das flüssig ist, das Gegensätze wie Güte 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  höchsten Wirklichkeit, die inkommensurabel und gestaltlos ist, eine Form. Je nach  historischer Situation, je nach Verehrergruppe, je nach subjektivem Bezug können Art und  Weise der Verehrung wie auch höchste Gottheit verschieden sein. Immer aber ist die  Orthopraxis dafür ausschlaggebend, was eine Gottheit ist; deshalb ist die Spitze des  hinduistischen Pantheons beweglich, deshalb kann jede Lokalgöttin — und sei ihr Territori-  um noch so klein — oder jede untergeordnete Göttin — und sei ihre Funktion noch so be-  schränkt — als absolute Macht verehrt werden und die panhinduistischen Hochgottheiten  in den Schatten stellen, und deshalb kann auch Maria als Göttin verehrt werden.  Schwerlich kann von der großen Göttin des Hinduismus im Singular gesprochen werden,  wenn wir darunter eine eindeutig identifizierbare Persönlichkeit mit festumgrenzten  Charakteristika und einem bestimmten Namen verstehen. Welch zentrale Kategorie die  Göttin im indischen Bewußtsein ist, haben eine Reihe neuer Studien zu regionalen  indischen Göttinnenkulten gezeigt, doch ebenso, wie. vorsichtig mit einer Verall-  gemeinerung wie »die Göttin« umgegangen werden muß.° Bei aller Verschiedenheit eignen  den Göttinnen aber zwei Charakteristika, die den Singular rechtfertigen: alle werden als  Macht, Energie, sakti, verstanden, und alle werden als »Mutter« angerufen.  Ich möchte die Multivalenz und Flüssigkeit 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 zurückkommen. Auf  4  DM 11.3, 4, 8, 160f. (wie Anm. 2; PARGITER 91.2, 3, 7) : devi prapannärtihare prasida prasida mätar jagato  'khilasya / prasida vi$ve$vari pähi vi$vam tvam i$vari devicaräcarasya // ädhärabhütä jagatas tvam ekäa mahisvarüpena  yatah sthitäsi / apam svarüpasthitaya tvayaitadaäpyayate krisnam alanghyavirye // ... sarvasya buddhirüpena janasya  hrdi samsthite / svargäpavargade devi näräyani namo ’stu te //.  > Zu den ersten und wichtigsten gehören die von M. BIARDEAU herausgegebenen Aufsätze: Autour de la Deesse  Hindoue (Collection Purusartha 5), Paris 1981.  80. Jahrgang : 1996 : Heft 4buddhiırüpena JANaSYya
hrdi samsthite svargapavargade evl närayanı amoOo SIM /

Zu den ersien und wichtigsten ehören dıe VO  —> JARDEAU herausgegebenen Aufsätze Autour de Ia Deesse
Hındoue (Collection Purusartha 3) Parıs 981
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267Mythos INn

Durga trıfit dıe Bezeichnung »große (GÖttin« spezıfischerweıise L  ’ ist doch das
Devimahatmya der Sanskrıttext, der eıner Göttin Unıiversalıtät zuschre1bt. und nthält
doch der Durga-Mythos alle Flemente des späteren Saktismus® In uUuCe Der Durga-Mythos
1st Paradıgma für dıe rel1g10nshıstorısch bedeutsamen TOZESSE der Sanskrıtisierung VON

Volkskulten und der Parochialısıierung, der Vergemeinschaftlichung und Regıionalısıe-
rung der Hochtradıtion. der Mythos mehr als eın ext zwıschen ZWEe] Buchdeckeln
ist, kann alljährlıch während elınes der populärsten Jahresfeste ndıens miıterlebt werden:
Navaratrı, »dıe NECUIMN Nächte«, auch Durgapu]a, »dıe erehrung der Göttin Durga«,
gDas est findet in der hellen SUKLA) Hälfte des Monats ASVin (September/Oktober

und dauert tradıtionellerweıse zehn Tage.‘ Es WITrd regional schr unterschle'
gefeıert, aber eiıner der verbreıtetsten Züge Ist, das Devimahatmya In Szene gesetz!
oder zumındest rezıtliert wird.© Die Dramatısıerung kann SallZ konkret In orm Von

Büffelopfern stattfinden, aber auch unblutiger, nämlıch In der erehrung eiıner für das est

hergestellten one der büffeldämonentötenden Göttin. Letzteres habe ich während me1ıner
Forschungsaufenthalte In Benares 1n den ahren 1991, 92, 94 und 905 mıiıterlebt. In diesem
Aufsatz möchte ich jenen Aspekt des Mythos vorstellen, den ich religionswissenschaftlıch
für den relevantesten den der CeWERUNG.

Mythen als Librett1 VOIl Rıten, die Rezıtation VON Urzeıitgeschichten, deren Dramatisıe-
rung In jahreszyklıschen Festen ennen WIT Au vielen Kulturen, etwa dem alten Orıjent und
den Relıgi1onen Griechenlands.” Navaratra ist eıne hinduilstische, noch heute lebendige
Version olcher Jahresfeste Miıt »Mythos In eWeELUNgG« meıne ich aber mehr qals dıe

ährlıche rıtuelle In-Szene-Setzung. 1C 1U 1st der Mythos In ewegung, we1l C4

dramatisıert dargestellt WwIrd, nıcht 11U1I 1st urg In ewegung, we1l S1e während Navaratra
auf dıe Erde ste1gt, sondern auch, wei1l sıch Mythos und Göttinnenbild selbst wandeln
es ist 1n ewegung: der Mythos, dıe Göttın, dıe Kampfszene, der amon Der TUN!
des andels ist diachron und SynCchron; einerseılts bedingt ÜUFC historisch-politische

Der Säktismus‚ eıne metaphysısche und rıituelle Tradıtion, dıe das solute WEl  IC aßt, hat sıch vermutlıich
seıIit dem Chr. voll entwickelt und wurde ab dem JIh außerordentlıch prominent.

Navaratrı der Navaratra wırd nıcht 11UT Im Herbst aSsvın) sondern auch Im Frühlıng (caıtra) gefelert. Das
herbstliche Fest ist weilt populärer, besonders In Nordindıen, das Frühlings-Navaratra UT VO: wenigen begangen
wird. Die bliche Festdauer wırd In einıgen Regionen Indiens, 7 B In Orıssa, Teılen Tamılnadus un Madhya Pradesh,
auf sr Tage ausgedehnt (vgl JARDEA „L’arbre Samı e le sacrıfıclel«; In JARDEAU, Autour de
Ia Deesse Hindoue (Collection Purusartha 5 215-243: BRECKENRIDGE, » FTrom Protector LO Lıtigant Changıng
Relations Between 1N!| Temples and the Raja of Ramnad«, In TEIN ed) OU Indıan Templtes. An Analytıcal
Keconsideration, New elh] 978 —1 MALLEBREIN, »Dantesvarı, the Famıly Goddess (Kulsvamını) of the

Rajas of Bastar, and the Dasaharaäa-Festival of Jagdalpur« In ICHAELS VOGELSANGER ILKE, ıld
KeSSECS In 1A4 and epDa Proceedings of an International yMDOSLUM, Berne and Zurich, November 1994 Studıa
Relıgi0sa Helvetica 2) Bern 996 83-511)

Wiıe In allen Bereichen des Hiındulismus gıbt D auch hierzu Ausnahmen. In Tamılnadu beispielsweise spielt der

Durga-Mahisasura-Mythos eıne eriınge Diıesen Hıinwels, wIE auch andere Informatıionen ä dindıschen
Gestaltungsweisen des Festes, verdanke ich persönlıchen Gesprächen mıt der Indologın Masılamanı-Meyer. Der

Durga-Mythos kann beispielsweise 1U eInes mehrerer mythischer Elemente seIn (vgl auch BECK, » Che (joddess
and the Demon. local 0U Indıan festival and 1ts wıder CONLEXL«, In JARDEAU (wıe Anm Y 83-136)

Vgl eiwa KERENYI, »Dramatiısche Gottesgegenwart In der griechischen el1g10N«, In Eranos ANFTDUC!
'ensch und Ritus, Zürich 951, 339
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268 Annette

Veränderungen, andererseıts Urc Verehrungspraktiken und Mythosverständnis. Das
indische Mythosverständnis ist besten greifbar 1mM indıgenen Jlermıinus DUFaNnd, wörtlıch
»das Alte, das VOIN alters her Kommende«, aber etymologisıiert als »das VonNn alters her
Kommende immer Neue« (Durdpı havatı puränam). Zu verstehen 1st dıes nıcht 191088
1mM el1adıschen Sınne der rıtuellen zyklıschen Erneuerung e1Ines mythiıschen Urzeitgesche-
hens, sondern als Fortschreiben des Geschehens In Geschichten und als Hıneinragen
dieses Geschehens In dıe Alltagswirklichkeit. Dıiıe empirische Realıtät wırd nıcht als
Gegensatz ZU Mythos aufgefaßt, sondern als Kontinuum. uch hiıer also 1ebende
Grenzen.

Das Durchspielen eINes Themas In unendlıchen Varılationen würde ich als eın kulturelles
Muster des Hındu1lsmus bezeichnen, das auf der Überzeugung basıert, sıch das Namen-
und gestaltlose Numinose auf verschıedenen Wiırklichkeitsebenen manıfestiert. Hınsıchtlich
der Göttinnen 1st ac Saktı , dıe vorherrschende KategorIie. Im Gegensatz
Christentum g1ibt CS keıin Lehramt, das eine bestimmte Deutungsvarıante ZUr allgemeıinen
Norm erhebt, aber 6S g1ibt Tradıtionsstränge und Motive, dıe sıch durchsetzen, z.B das
der göttlıchen Kriegerin und der Mutter. Diıe Multivalenz der Ebenen und der Deutungs-
varıanten machen ewegungen und ] ransmutatıonen, Umwandlungen und Inversionen,
Gleichsetzungen und Identifizierungen WI1IE die folgenden möglıch

Der Durga-Mythos und seinNe Wandlungen
andlungen der Durga und dıe Inszenierung des Mythos 1m Rıtus
Wandlungen der Kampfszene und des Dämonen
Marıa, dıe göttlıche Mutltter

Der Durgdä-Mythos und SeINeE Wandlungen
Den Durga-Mythos g1bt CS In vielen unterschiedlichen Versionen In Sanskrıt und In

Volkssprachen, panhınduistisch und lokalkoloriert rototyp ist das Devimäahätmya. Diıe
rsprünge der büffeldämonentötenden Durga gehen vermutlıch auf dıe autochthonen
Dorfgöttinnen ZUurück > denen heute noch, nıcht L1UT ZUT Navaratra-Zeıt, Büffelopfer
dargebrac) werden, das Wohl des Dorfes fördern Darstellungen einer büffeltöten-
den Göttin finden WITr In der Ikonographie schon se1t nfang unseTrer Zeitrechnung. ‘ Tren
ufstieg ZUT unıversalen Gottheit aber verdankt Durga der Aufnahme In die anskrıt-
tradıtion. Miıt dem Devimäahäatmya, in welchem s1e als höchstes Wesen erscheıint, trat s1e
eınen Slegeszug all, nıcht zuletzt eshalb, weiıl Ss1e als sıegreiche Gottheit Dal excellence
Schutzgottheit der Krieger und reiche Patronage der Köniıge er Der Durga-
IM ach SHULMAN, AamM.L. Temple Sacrifice and Dıvine Marriage In the OU; Indıan Saiva Iradıtion,
Princeton 980, 186, esteht daran keıin Zweiıfel

Vgl VON STIETENCRON, »DIie Göttin Durga Mahisasuramardinft. Mythos, Darstellung und geschichtliche olle
hbeı der Hinduisierung Indiens«, In Vısıhle eligion. Annual for the Religi0us Iconography, IT. KRepresentation G0ods
Leiden 0X 128 140, RNDL, Victory the '"other. The IM (roddess of Northwest 1a In Myth,
Rıtual. and S5Symbol, New ork 993, 168 18
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269Mythos In ewegung

Mythos ist Paradebeispiel für den Prozel} der Sanskrıtisierung indiıgener Göttinnenkulte,
nıcht 11UT hinsıiıchtliıch selner Entstehung, sondern auch hınsıchtlıch se1ner ırkungs-
geschichte.

Im Devimahätmya werden dre1 Epısoden VON ämone  ampf berichtet. Diıie populärste
und 1konographisc und ıtuell wichtigste ist dıe mıttlere: der Kampf Durgas mıt dem
Büffeldäiämonen ahısa Märkandeyapuräna, Kap 28

ahısa hat die göttlıche Herrschaft usurplert und dıe kosmische Ordnung INS a0s
gesturzt. Dıe GöÖtter entflammen 1n Zorn Der Zorn, eiıne asse strahlender Glorie (teJas)
verdıichtet sıch einer erucken! schönen Frauengestalt. Diıe große Göttin entsteht also
aus der gesammelten Energie der Otter und erhält darauf VonNn jedem der Götter dessen

Nachdem das Dämonenheer nıedergemacht 1St, entbrennt e1In schrecklıcher amp
mıt ahısa, be1l welchem dieser ständig se1Ne Gestalt wechselt, sobald ıhn eiıne der
Göttin trıfft Schließlic elingt 6S Inr, den Dämonen nlederzupressen und ıhren peer In
selinen Leı1ıb stoßen. Als Un ahısa ZUT Hälfte Adus seinem eigenen aul herauskommt,
chlägt s1e ıhm den Kopf aD S1e wird darauf In einer angen Hymne VON der (jOötterschar
besungen als die aC der chöpfung und der Zerstörung, als transzendente Wiırklıchkeıit,
als höchste kErkenntnis. rst In dieser Preishymne der Name Durga » Du bıst
Durga; das 0o0t ZUT Überquerung des schweren (Ozean des Daseins'®269  Mythos in Bewegung  Mythos ist Paradebeispiel für den Prozeß der Sanskritisierung indigener Göttinnenkulte,  nicht nur hinsichtlich seiner Entstehung, sondern auch hinsichtlich seiner Wirkungs-  geschichte.  Im Devimahätmya werden drei Episoden von Dämonenkampf berichtet. Die populärste  und ikonographisch und rituell wichtigste ist die mittlere: der Kampf Durgäs mit dem  Büffeldämonen Mahisa (Märkandeyapuräna, Kap. 82-84):  Mahisa hat die göttliche Herrschaft usurpiert und die kosmische Ordnung ins Chaos  gestürzt. Die Götter entflammen in Zorn. Der Zorn, eine Masse strahlender Glorie (tejas),  verdichtet sich zu einer berückend schönen Frauengestalt. Die große Göttin entsteht also  aus der gesammelten Energie der Götter und erhält darauf von jedem der Götter dessen  Waffe.!? Nachdem das Dämonenheer niedergemacht ist, entbrennt ein schrecklicher Kampf  mit Mahisa, bei welchem dieser ständig seine Gestalt wechselt, sobald ihn eine Waffe der  Göttin trifft. Schließlich gelingt es ihr, den Dämonen niederzupressen und ihren Speer in  seinen Leib zu stoßen. Als nun Mahisa zur Hälfte aus seinem eigenen Maul herauskommt,  schlägt sie ihm den Kopf ab. Sie wird darauf in einer langen Hymne von der Götterschar  besungen als die Macht der Schöpfung und der Zerstörung, als transzendente Wirklichkeit,  als höchste Erkenntnis. Erst in dieser Preishymne fällt der Name Durga: »... Du bist  Durga; das Boot zur Überquerung des schweren Ozean des Daseins'? ... Du, O Durga,  Du zerstörst  nimmst aller Lebewesen Furcht, wenn immer sie Deiner gedenken'*  Armut, Schmerz und Angst (däridrya-duhkha-bhaya-härini)‘” ...«. Erfreut durch die  Hymne gewährt Durga den Göttern einen Wunsch, worauf diese bitten, daß Durga immer  erscheinen möge, wenn sie in Not angerufen werde und daß, wer immer sie preise,  gesegnet sein solle mit Reichtum, Ehefrau, Erfolg und Macht.  Die Göttin wird — wie wir das auch von anderen Hochgottheiten kennen'® — nach dem  Modell des Herrschers porträtiert'’ und gleichzeitig überhöht, gilt sie doch als höchste  1  * Von Siva den Dreizack, von Krsna (Visnu) den Diskus, von Varuna Muschelhorn und Schlinge, von Agni den  Spieß, von Marut Pfeil und Bogen, von Indra den Donnerkeil (vajra) und eine laut klingende Glocke, von Yama den  Richterstab, Schwert und Schild, von Vi$vakarman das Schlachtbeil, andere Waffen und einen Panzer.  13  DM 4.11, 100 (wie Anm. 2; PARGITER 84.10): durgäsi durgabhavasägaranaurasangd.  14  DM 4.17, 102 (PARGITER 84.16): durge smrtä harasi bhitim a$esajantoh.  15  Ebd  16  B. GLADIGOW, in: H. CANCIK / B. GLADIGOW / K.-H. KOHL (Hg.), Handbuch religionswissenschaftlicher  Grundbegriffe 3, 1993, 33, bemerkt dazu: »Götter 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 »großen« persönlichen Gottes orientiert sich augenscheinlich an einem neuen Begriff von  Subjektivität in der Person des Herrschers, perfektioniert und überhöht diesen freilich in der Sequenz theologischer  Reflexion.«  7 Ihr Reittier, der Löwe, verweist nicht nur auf ihre Herkunft aus der Volkstradition, sondern vermutlich auch auf  ihre königliche Herkunft (vgl. ERNDL (wie Anm. 11), 25 und STIETENCRON (wie Anm. 11), 128). Die Göttinnen der  Wildnis wurden in alter Zeit auch theriomorph, also als Tier verehrt, oft als Tigerin. Der Tiger, häufiger der Löwe,  wurde später zum Reittier (vähana) der Durgäa (vgl. R. JANSEN, Die Bhavani von Tuljapur. Religionsgeschichtliche  Studie des Kultes einer Göttin der indischen Volksreligion, Stuttgart 1993, 61f.; zur Ersetzung des Tigers durch den  Löwen ebd. Anm. 107). In den ältesten ikonographischen Darstellungen ringt die Göttin noch barhändig mit einem  Büffel, und der Löwe fehlt. Nach dem 4. Jh. n. Chr. dann gibt es Darstellungen, die sie stehend auf einem aus zwei  Löwen gebildeten Löwenthron abbilden. Der Löwenthron gehört zu den Paraphernalia der Könige. Daß die Göttin eine  80. Jahrgang : 1996 : Heft 4Du, Durga,

Du zerstOrstnımmst aller Lebewesen Furcht, WENN immer sS1e Deıliner gedenken““
Armut, chmerz und ngs (däaridrya-duhkha-bhaya-härini)” << FErifreut UrC dıe
Hymne gewährt Durga den (Göttern einen unsch, worauf diese bıtten, Durga immer
erscheinen möge, WC s1e in Not angerufen werde und WEeETI immer S1e pre1se,

se1In So mıiıt Reichtum, Ehefrau, Erfolg unda
Dıe Göttin wırd WI1Ie WIT das auch VOIN anderen Hochgottheıten kennen‘® nach dem

Modell des Herrschers porträtiert‘ und gleichzelt1g ubernhno. gılt S1€e€ doch als Öchste

Von 1Va den Dreizack, VO  v Krsna Visnu) den Dıskus, VON Varuna Muschelhor: und inge, VO Agnı en
pleß, VO:!  an Marut el und ogen, VO Tra den Donnerkeil VaJra) und eıne aut klıngende Glocke., VON Yama den
Rıchterstab, chwert und Schild, VO  — Vıisvakarman das Schlachtbeıil, andere affen und eınen Panzer.
13 4.11, 100 (wıe Anm 'ARGITER durgdäsı durgabhavasagaranaurasangd.
14 S 102 (PARGITER urge sSmrta harası bhitım asesajantoh.
15 Ebd
16 LADIGOW, In ANCIK LADIGOW K KOHL Hg.) Handbuch relıgionswissenschaftlıcher
Grundbegriffe 8 1993, 353 emerkt AaZu »Götter sınd auf der ene Komplexer Kulturen als handelnde Personen
vorgestellt; ıhrem Handeln wird eıne geWwISsse Entscheidungsfreıiheıt und eın ‚subjektiv vermeınnter SINn« zugeschrıeben.
Dıeses Konzept des ‚,großen« persönlichen (Jottes orlentiert sıch augenscheimlıch Al einem Begriff VO

Subjektivität In der Person des Herrschers, perfektioniert un uDerho. diesen TEINC| In der Sequenz theologıscher
Reflexion.«
17 Ihr Reıttier, der Löwe, verweilist nıcht 11UT auf hre erkun Au der Volkstradıtion, sondern vermutlıch auch auf
ihre königlıche erkun (vgl RNDL (wıe Anm 1 25 und STIETENCRON wıe Anm L 28) Die Göttinnen der
Wıldnis wurden In alter Zeıt auch ther10morph, a1SO als Tıer verehrt, Oft als Tigerin Der 1ger, äufiger der LÖwe,
wurde später zu Reiıttier vdaähanda) der Durga (vgl JANSEN, Die Bhavanı VON uljapur. Religionsgeschichtliche
Studie des Kultes einer Göttin der indıschen Volksreligion, Stuttgart 993, OLE ZUuT Ersetzung des Tıgers UrC| den
Löwen eDı  M Anm 107) In den altesten iıkonographischen Darstellungen ringt dıe GöÖöttin noch barhändıg mıit einem
Büffel, und der Löwe ach dem Jh Chr. dann g1ıbt CN Darstellungen, dıe s1e tehend auf einem AdUuUS ZWEI
LöÖöwen gebildeten Löwenthronen Der Löwenthron gehört den Paraphernalıa der Könige., Daß dıe Göttin eıne
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270 Annette

Herrscherin Dıe Beschreibung ihrer Entstehung dUus der gesammelten Energle der (GÖötter
ist beinahe identisch mıiıt der Beschreibung der eINESs KÖn1gs In den Gesetzen des
Man (Manavadharmasdastra 11 Dıe Funktion Von Göttin und Önıg ist strukturell
1ese1l1De €1! SInd verantwortlich für Schutz, stan: und TUC  arkeıt Hınter der
Favorıisierung ihres Kultes Urc. die Könige standen andieste polıtısche und materielle
Interessen. Dıe Örderung VOoON Volkskulten e1In ideales Miıttel, den Herrschaftsbereich
e1INes KÖön1gs auszuwelıten.
16 11UT werden dıe Volksgöttinnen be1 diesem Proze!l) der Durga angeglıchen, auch

der Durga-Mythos verändert sıch, indem GE VOIl den Lokalkulten aufgenommen und
reglonalısıert WITrd. ährend dıe Lokalgöttinnen Status gewinnen, indem S1e den
großen Strom der rahmanıiıschen Hochtradition angeschlossen werden, wırd Durga erd-
und menschengebundener. Eın e1spie dazu ist dıe (Jöttın Tulja VON uljapur, Maharash-
HA Verehrt wurde sS1e vermutlıch schon In prähıistorıischer eıt qls eiıne GöÖttin der Jagd
und der Wıldnıis dem en 13 Chr wurde S1Ee Clangöttin (patıl) und
Famılıengöttin (kulasvamıinı_) der Könige. Im wırd ihre Verbindung ZU Kön1ıgtum
besonders prominent. Vom Fürsten Sivajı wıird berıchtet, Tuha se1 ihm erschıenen, habe
ıhm en Schwert überreicht und mıt folgenden Worten amp dıe muslımıschen
Besetzer auTgefordert: »Nachdem ich den Khan In die Irre SC habe, bringe ich ıhn WIE
einen ahısa mhalisda dır Dann sollst du ihn mıt furchtlosem Gelst öten, den
KOpf abschneıiden und |dıesen VOT miıich legen.«"”

DIie Legende bedient sıch des mythologischen Modells Die Muslıme SINd dıe Dämonen
und Aphjul Khan ist der Dämonenfürst ahısa In der Tat ermordete Sivajn den Khan und
etablıerte 1674 In einer Krönungszeremonte se1ine Souveränıiıtät. Als sıch nach dem JR
UrCcC dıe vernichtende Niederlage be1 Panıpat die polıtische Sıtuation verschlechterte,
verlagerte sıch dıe Bedeutung der (JÖöttiın Tuhja VO polıtıschen Bereıch auft den Bereıich
der Familie .“ Insbesondere wurde S1€ Beschützerin der Frauen, und hıer 1UMN ist der S1t7
1mM en iıhres Lokalpuranas, des Iurajamahäadtmya, das mıt den Worten eingeführt wird,
C sıch das »allerbeste Devimahatmya«*', obgleıc N anders beginnt:

Dıe rahmanenfrau Anubhuti ZO2 sıch nach dem 1T0od iıhres (Jatten 1n dıe Wıldnis ZUT

Askese zurück. UrCcC dıe gesammelten Kräfte dus fIfrommer UÜbung und Yoga erlangte s1e
Selbsterkenntnis und die Schau ihres (Jatten 1mM eigenen Herzen .“ Da erblickte Kukura, ein
Dämonenfürst, auf der Jagd dıe regungslos versunkene Schöne und entbrannte 1n eglerde.
Als sS1e auf se1ine Schmeichelreden nıcht reaglerte, drückte CT, ihre Tuste SO edrängt,
wendet sıch AnubhutI1 In ihrem Geilst die große Göttin, dıe Sakti Da erscheınt Tulhja bıs

besondere Affınıtät ZUuU Kriegerstand hat, Ist eın alter Gedanke, den DUMEZIL, e1 eDpoDpee. L’ideologie des
{rOo1s fonctions ans les ’DODEES des peuples Indo-europeens, Parıs 968, 103-124, Dereıts für das Mahabhärata (ZWI-
schen 400 Chr. und 400 Chr.) nachweist.
IX Vgl JANSEN (wıe Anm E: O1ffrf.
19 Ebd 119

AM) Ebd 256
Vgl auch ZU folgenden eD!  O 196 ff
JANSENS Übersetzung ebd 98) lautet: »„Miıt dem Auge des 1ssens sah SIE den der Schädeldecke

verweiıilenden Atman, un UTrC| das Eiınswerden [mit diesem] sah s1e ihren Gatten Im eigenen Herzen.«
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auf dıe Zähne bewaffnet Anubhutı bıttet dıe Tötung des üsternen Kukura Fın Kampf
entbrennt, der dem Durga-Mythos bıs 1NSs Detaıiıl nachgestaltet 1st Darauf gewäh Tuha
der Anubhuti eınen unsch Diese erbıttet nıchts anderes, als dıe fortwährende erehrung
der Göttin, auch ıIn kommenden en

Dieser lokale Mythos identifizıert also dıe GöÖttin Tuha mıt der Göttin Durga, indem E1

Motive Aus dem Devimahatmya übernımmt: dıe kriegerische Göttin und den ampT, aber
auch den dämonischen üstlıng eiIn OpDOS der drıtten Ep1isode des Devimäahäatmya. In
anderen Versionen 1st ahısa selbst begehrliıcher Verehrer .“ Irotz dieser übereinstimmen-
den Elemente hat der lokale Mythos eiıne andere Färbung Es 1st keın kosmisches
Geschehen, in das dıe GöÖttin eingreılt, sondern e1in sehr menschlıches. 1C dıe
männlıchen (JÖtter Sind bedroht, sondern eine einfache Tau Dıe Tau wünscht sıch nıcht
Reichtum und aC sondern ständıge erehrung der Göttin.

Reale Gewalt VOIN Männern oOder angeheırateten Verwandten gegenüber Frauen ist keine
Seltenheit Eın uelles e1ispie‘ 1st Phoolan DevI1, dıe HTrZEC wieder In den Zeıtungen

we1l S1E sıch für ahlen aufstellen 1e Berühmt geworden 1st 1E aber als Bandıten-
könıgın und Rächerıin ıhren Vergewaltigern.“ Viıelen gılt sS1e als Inkarnatıon
der Durga Wıe 1m des Fürsten S1Valı hat sıch bel Phoolan der Mythos 1n dıe Realıtät
umgesetzl. In Aphjul Khan außert sıch ahısa NCU, In Phoolan Durga

Diıe Verschränkung VOIN Mythos und Wiırklıchkeit Ist also wechselseıt1g; raum-zeıtliıche
Veränderungen gestalten den Mythos u und umgekehrt werden historische Sıtuationen
WIeE auch Begebenheıten des Alltags mythısc gedeutet.

Dıie Wandlungen der Gottin und
dıe Inszenierungen des Mythos Im 1LUS

Die Durga des Mahısa-Mythos 1st autonom Sıe 1st ung{irau, unverheiıratet, kınderlos
S1ie ist kämpferisch. ach außen wırkend übernımmt s1e dıe bliche tradıtionelle
Männerrolle In elINer Version des Mythos Sagl S1@e€ Z männlıchen Dämonen, S1e der
wahre Mann se1 Gleichzeitig WwIrd s1e porträtiert als hocherotische, anzıechende Tau Im
TUN! ist S1€e eın androgynes Wesen, das Gegensätze W1e männlıch und wel  IC
zerstörerisch und sanft umfaß Im blutrünstigen Kampfteıl wırd s1e abwechslungsweise
Candıka, »dıe Gewalttätige«, und Ambiıka, »Mutter«, genannt. “ Mültterlıch 1st s1e Vorerst
1Ur 1mM übertragenen Sinne: Wıe eiıne Multter beschützt sS1e dıe Götter.

273 Vgl Vamanapuräna (Kap 19-2 Varahapuräana (Kap 89, 1-94 und dıe Okalen dindischen Versionen bel
SHULMAN (wıe Anm 10)
I4 Sıe soll In Selbstjustiız Mitglıeder der Thakurs (Kaste der TUN!  esiıtzer) ermordet und damıt sowohl| hre
Schändung als auch dıe krmordung ihres Gelıebten und Beschützers erächt en (vgl SEN 10 Bandıt Queen.
Ihe TIrue Story Phoolan Deyvi., London
I5 uch auf Tulja werden Im Iurajamahatmya diese beıden zentralen ‚DI  eta der Durga in der Kampfszene des
Devimahatmya übertragen. Keın Zufall wohl, denn auch dıe Göttinnen der Wıldnis wurden oft mıt »Amba« der
»Amman«, »Mutter«, angerufen. Von eınem Vater War zunächst nıe dıe Rede » NO father seemed NECESSATY the
SsOCI1ety In 1C| they orıginated.« 0Sambı zıtlert bel JANSEN wıe Anm L/ 64)
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Spätere Versionen des Mythos machen ihre Eıgenständigkeit vollständıg: nıcht mehr Ist
s1e AQus der Energie der GöÖtter geboren, sondern unerschaffen und anfangslos.“® ber auch
eine entgegengesetzte Wandlung macht S1Ee Urc Sıe wıird nämlıch mıt Siva verheıratet,

mıt Parvaltı, Sivas mythıscher Gattın, identifizıert. Und s1e wırd Mutter 1m wörtlichen
Sinne Parvatı ist 1mM Mythos Siva untergeordnet; 1m Kultus kommt nıcht Inr, sondern Siva
dıe prımäre erehrung 27

Nordindisch: Navaratra-Feiıern seizen In der ege dıe Identifikation der Durga mıt
Parvatı VOIaus In südiındıschen Feiern bleıibt Durga ungfirau und ist eine gefährlıche,
mordende TauU! In beiıden Fällen aber WwIrd S1E zugle1ic als höchste aC verehrt. Das
est wırd In vielen unterschiedlichen Formen efe1ert: als könıglıches, dörfliches und
häusliches Fest;: als est der Fruchtbarkeit, der Erneuerung, des antızıplerten Sleges über
unhe1ılvolle Mächte In ländlıchen Gebileten werden Büffel- und andere Tieropfer
dargebracht. Selbstverstümmelungen und VOT em Besessenheıtsphänomene S1nd nıcht
selten. Überall aber WIrd das est VON allen Bevölkerungsschichten efelert und integriert
dıe soz1alen und ethnıschen Gruppen einer 1{3l Meıne Auswahl 1mM folgenden 1st sehr
beschränkt Sie ezieht sıch auf Benares, doch nıcht auf das tradıtionelle Benares-
Navaratra, In welchem den Cun agen NEeCUN Tempel esucht werden,“® sondern auf die
bengalısche OTrTMmM der Feıer In Benares en viele bengalısche Famlılıen, und ihre
Gestaltung des Festes 1st heute populärer als dıe Benares-eigene Oorm em hat dıe
Durgapu]ja als pan-indısches königliches est auch In Benares Spuren hıinterlassen.

Dıe bengalısche Orm 01g den Rıtualanleıtungen der Rahmenerzählung des Mythos.
anNAC) 1st eıne one der Göttin AQus Ton fertigen, welcher Opfergaben dargebracht
werden. Dıe mythıschen dre1 Jahre erehrung werden auf dıe dre1 etzten Tage des Festes
verdıichtet (sıebter, achter und neunter JTag) Die Tonbilder werden schon Monate ZUVOT
VON Quartiersvereıinen, andwerkszünften und anderen Grupplerungen be1 der Öpferka-

2IG Vgl STIETENCRON (wıe Anm 11), 127 ach Stietencron hat siıch der Saktismus, z.B Im Kalıkapurana, iImmer
unabhängıger VO! Visnulsmus und S1ivalsmus artıkulıert. Allerdings findet sıch dıe Vorstellung der gesammelten
Energıie auch och In ausgesprochenen Saktawerken wıe dem Devibhägavatapuräna und dem Lalıtäamahätmya.
A em Lokalgöttinnen 1918088! 1SC) nıt Parvatı und nomiınell mıiıt Durga identifizliert wurden, mußten sı1e 1va die
kultische Verehrung abtreten. enige 1UT sträubten sıch. Eine Zwischenlösung Ist das eispiel Tuljas. Zwar gılt auch
s1e als Frau Sivas, aber [1UT nomiınell, insofern 1va In ihren Tempe!l und ult Eınzug 1e. sıch aber mıt einer Mmarg1-
nalen ExIistenz zufrieden geben muß und In der kultischen Praxıs belanglos ist (vgl JANSEN (wıe Anm 7) 65)
IX el wiırd dıe Varanası, VON der nördlıchsten alten Stadtgrenze Varanau bIıs ZU[!T südlıchsten (Ası
lu durchquert und als eılıger Raum bestätigt. Dıe Route ist als Sakralgeographie Konzıplert; s1e erg1bt Zwel
Dreiecke und spiegelt die 5ymbolzahl (dre1) der Göttin wıder. Dıe CUunNn Namen der Göttin (zugleich dıe Namen ihrer
Tempel) konnotieren, daß sıch €1 auch eıne Lebensreise der Göttin andelt (vgl ILKE, »Durga-Puja In
Benares«, In Unı Press 78, Bern 993, 9-2 Dıe Namen sınd auch 1ImM dındıschen Silpatext Tatvanıdhı belegt. In
Tamıiılnadu werden dıe CcCun JTage In Dreiergruppen aufgeteılt: den ersten TE agen wird Durga der Mahakalı
verehrt. die Mut, Tapferkeıt und Sıeg ewährt; den nächsten TE agen wırd Mahalaksmı verehrt, dıe ucC
Wohlstand und Reichtum gewährt den etzten drei agen wird Sarasvatı verehrt, die Gelehrsamkeıiıt und eıshel
spendet. Die reıl Formen der Göttin entsprechen der Theologıe des Devibhäagavatapuräna, weilche dıie TE] Disoden
des Devimäahatmya als TE Manıfestationen der Göttin interpretiert: Mahakalı, Mahalaksmı und Mahasarasvatlı (vgl

ROWN, The Irıumph Goddess, Albany, 47) Diese Sakta-Konzeption finden WIT auch Im Norden (vgl
UMES, » Vındhyavasın1. ‚OCal (Joddess yel Great Goddess«, In AWLEY ULFF, Devi. CSSECS O}
nNdLA, erkeley 996 97
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ste‘  29 In Aultrag gegeben. ” Nur wen1ge Famıiılıen können sıch eine eigene Durga leisten *'
Wiırd dıe Göttin nıcht zuhause verehrt, dann wırd ihr während der ersten Festtage eın
zeltartıger 1empel auf Zeıt: en Pan (»Pavıllon, Grosszelt«), errichtet. Am fünften oder
sechsten Jag vollzieht eın Priester den kErweckungsritus und erfüllt damıt das bıs anhın totfe
Göttinnenbil mıiıt en

eTz! ISI findet dıe erehrung VOI em abends Dıe Innenstadt 1st geschmückt mıiıt
einem Liıchtermeer arbıger Glühbirnen Dıe SaNzZcC scheıint unterwegs, dıe
Pandals aufzusuchen.“*

Durga 1st 1Un da, erdgebunden anwesend, machtvoll präsent Dıe one 1St dem etzten
Moment deranachgestaltet: Durga durchbohrt den Dämonen mıt iıhrem Deer.; und
ahısa entsteigt In Menschengestalt der Büffelform.“ Doch wiıird Durga hıer nıcht als
Jungfräulıiche Kriegerin porträtiert, sondern als Mutltter: S1e 1st umgeben VON ihren Kındern
1C 11UT Parvatıs mythısche ne Ganesa und Karttikeya umrıngen SIC. sondern auch dıe
Göttinnen Sarasvatı und Laksmı, unabhängige Göttinnen, hler J1öchter der
Durga

0 Die JTöpferkaste 1äßt sıch, wıe viele andere Kasten bZzw Subkasten nıcht INS vierteilige varna-Schema einordnen.
Es ist jedenfalls keıine sehr nıedere Kaste wıe beispielsweise die der Wäscher denn Brahmanen nehmen den
Töpfern Wasser Manche der Töpfer sınd gleichzeitig auch Priester und Arzte: sIE schıienen Brüche dıe S1IE Zzuersi
mıt Kräutern Dehandeln diesen Hınwels, JTamılnadu betreffend, verdanke ich Masılamanı-Meyer). Dıe Werkstatt.
die ich in Benares esucht habe, ist NUuUr für sakrale Figuren zuständıg. Hıer hergestellte konen VO Sarasvatı,
Vısvakarman und alı werden WIıeE Durga, aber wenıger aufwendıg und In der egel [1UT Al einem Tag des Jahres.
verehrt.

Die Vorbereıtungen beginnen schon Im Maı der Junı desselben Jahres ehm VO Gangesufer gesammelt
wiırd. Eıne Holzstruktur ist schon gefertigt. Diese Struktur wırd mıt Heuballen gepolstert. Die Auskıttung beginnt
Anfang Julı Al einem Festtag, dem rathayatra. Der Gangeslehm wurde unterdessen vermischt, U.d miıt ungeschältem
Reis, Kuhdung und fünf Sorten Erde, eiıne VO Haus einer Prostitulerten soll Das Tongemisch wırd
In Ballen aufgetragen und verrieben. Zuerst wırd dıe Durgäa-Figur, ann werden Laksmı und Sarasvaltı, dann dıe
anderen Fıguren gefertigt. Die Kopf- und Fingerpartien werden SCDaTaL hergestellt und sollen möglıchst ırklichkeits-
gelreu seIn, z.B dıe ern nachbılden Nachdem die Tonschicht vollendet Ist, kommt eine zweite arüber
Danach wird das Bıldnis bemalt, zuerst mıiıt einer flüssigen Tonschicht, die Defekte auszugleıchen, ann mıt weırßer
Grundierung, ann mıt ar' zuletzt dıe ugen, dıe VO Töpfer der einem Rıitualexperten aufgetragen werden. Am
Uünften der sechsten Tag der DurgäpüjJa werden dıe Fıguren miıt einer Augenbinde, AUuUS ngs VOT Beschädiıgung, In
ausgelassener immung und mıiıt usıi In die bereitstehenden Pandals gebrac und auf einem Podest aufgestellt. eım
Entfernen der Augenbinde rezitiert e1In Priester Vedaverse. Erst Jetzt erhält Durga ıhre affen und Z Wäal ebentfalls VON
einem Priester. Ich verdanke diese detaıillıerten Ausführungen Pandıt Hemendra Chakravartı VO  b Benares.)

Dıie Verehrung zuhause ist nıcht 11UT mıt einem großen Aufwand Zeıt und Kosten verbunden, sondern auch mıt
minutiösen Reinheits- und Rıtualvorschriften.
32 Während der etzten dreı Abende herrscht ausgelassene Feststimmung; laute Fiılmmusik dröhnt AUN Lautsprechern.
In anchen egenden endet das est mıt dem SO  n Sabarotsava, WOZUu Kanz Im Sınne der ase der
Antıistruktur hbel Turner das rıtuelle Beschimpfen VO rahmanen und obszöne en gehören vgl JANSEN wıe
Anm 4X 49)
33 JTradıtionellerweise Ist dıe Plazıerung jedes Örperglıeds und jeder vorgeschrieben, und dıe spielerisch
wıirkende Orm olg geometrischen Grundmuster, einem yanltra, der subtileren, dıagrammıischen orm
VO Gottheiten. Heute Dasscmh sıch die Töpfer oft den Auftraggebern und lassen auch dıe eıgene Phantasıe
walten. Eıne der Durgas WarTr 995 z.B eiınem allseıts bekannten ılmstar nachgestaltet und CIn Mahısa den Sauriıern
AQus »Jurassıc Park«. Seit ıch dıe Durgäpuja miıterlebte, wurden viele der Durgas jedes Jahr auch immer nackter, 995
oft NUur och mıiıt Büstenhalter und Slıp bekleidet 995 War IO zudem besonders modısch dıe Fıguren WIıe auch dıe
Kleider perImuttern der fleischfarben emalen Eıine ganz tradıtionelle Durgäa en ach WIEC VOT dıe Ramakrishna
1ssıon und dıe bengalıschen Famılıen, welche Durgä Hause verehren.
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Opfergaben und ymnen werden ihr dargebracht. Menschen kommen und gehen,
Durga sehen und sıch VOIN Inr sehen assen (darsan), W as als außerordentliıch
segensreich gilt ancC verweılen änger mıt gefaltetenen in tiıllem ebet, manche
lachen und scherzen 1C. selten hört auch eın inbrünstiges »Ma, Ma«, »Mutter,
Multter« Z7/u immer Sschnelleren rommelwirbeln Männer, dıe auf rmen, Stirn und
und immer mehr ontöpfe voller Räucherwerk und glühender Kohlen balancıeren und
sıch dıe eigene se drehen

Am zehnten Jag WITrd der Durga-Ikone das en wıieder ıtuell In eiıner
grandiosen Prozession wırd s1e ZU anges gebrac und versenkt.

Gabendarbringung und Prozession können WIT als rıtuelle erehrung bezeiıchnen, dıe
subjektive Hinwendung ZUT GöÖttin dagegen als emotionell-hingebungsvolle und eist1g-
erkenntnıismäß1ige erehrung. Daneben g1bt CS aber auch dıe heroisch-miulıtante
Verehrung,“* welche hinsıchtlich der Durgapu]ja die hıstorısch wirkmächtigste und ist
DDazu ehören dıe Tieropfer,” dıe Durga dargebrac werden in früherer eıt sollen CS

Menschenopfer SECWESCH sein”® ferner die Selbstverstümmelungen, be1l denen sıch 7z B
anner Eisenstäbe HTG die an  € stechen, ferner miılıtärısche Machttaten, aber auch
symbolısche Formen WIEe das anzen mıt Schwertern und Feuertöpfen. Gewalttätigen
Verehrungsformen 1eg die alte Opferıdee zugrunde, en dus Zerstörung entsteht
und Fruchtbarkeıt Aus Selbstopfer. Das pfer kann auch substitulert werden: das
Selbstopfer des ottes HTC dıe Opferung des Dämonen; das Selbstopfer des Menschen
UrcC Tieropfer; das Tieropfer ur dıe Opferung eıner OKUSNU oder eINESs Kürbıis
uch rıeg wurde opfertheologisch gedeutet: dıe Krieger starben für Durga auf dem
Schlachtfeld; Ersatz dieser Selbstopferung ist dıe Opferung der feindlıchen Imee Dıe
Durgapü]a, insbesondere der zehnte Tag des Festes, Wäalr se1t der Etabliıerung der
Vijayanagara-Herrschaft 3736 königlıches est excellence geworden.”” In vielen

34 Dıiese Aufteijlung fügt den TE tradıtionellen Heilswegen (karma hhaktı und JNAana) och den heroisch-militanten
hInzu; ich habe s1e VO: ICHAELS, Alltag des tradıtionellen Hindutsmus (unveröffentlichtes Manuskriıpt,
Arbeıtstıitel, München Beck übernommen.
35 Während früher der Önıg der Opferherr beim Büffelopfer Waäl, ist 6S heute das Dorfoberhaupt (vgl JARDEAU
wıe Anm 215} Büffelopfer werden auUSSC|  1€|  ıch der Göttin dargebracht. Häufig sınd sIe In Andhra und

Hımalayagegenden, weniger häufig In anderen egenden, z B auch Tamıilnadu, s1e NUuTr Krisenzeiten (z.:B
während Epıdemien) vollzogen werden, aber nıcht immer während V1ıjayadasamı (vgl RUBAKE  n » Ihe Untamed
(Joddesses of Vıllage Indıa«, In LSON (ed;X; The Book of the CeSSECS Past and Present, New ork 1983,
45-160)
36 Menschenopfer und Selbstopfer sınd UuTC| Iıterarısche und iıkonographische Quellen Delegt. Es gıbt z.B
Darstellungen AUN der Pandya- und Chola-Zeıt, sıch Krieger den Kopf abschlagen. och heute wırd VO  —

Menschenopfern in tantrıschen Kulten gemunkelt. OFFIN, »A Wıld Goddess Cult in epa I he Navadurga of 'The-
Vıllage (Kathmandu Valley)«, In ICHAEL! et al (wıe Anm 7) 2171251 beschreıibt eın nepalesisches Navaratra-

Rıtual alle zwöl ÜE eın Menschenopfer stattfinden soll
37 Navaratra WaTr zentrales Fest der 1Jayanagara-Fürsten (ab irühes JA<) und wurde In der späten Vıjayanagara-
Zeıt 600 VO den Lokalfürsten In Imitation der großen Herrscher übernommen und reglonalısıert. och
immer ist N In Karnataka Natıonalfest, hbe1ı welchem die ründung des Vijayangara-Reıches gefelert wiırd (vgl azu
den aufschlußreichen Artıkel RECKENRIDG wıe Anm 7 XS und JARDEAU (wıe Anm 7) 220, 224) uch In
Mythen, dıe nach dem Devimahatmya entstanden, wurden Könıgtum und Göttin och verschränkt. Rama, der
epische Held, AVALara Vısnus und Önıg DAr excellence soll MNUuTr eshalb seıinen Sıeg ber Ravana aben, weil
D Durga NeUnN Tage lang verehrte (vgl Devibhäagavatapuräna 3 3) und Kälıkapurana 62.24-32).
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egenden wırd die SaNZC Feier anacC benannt Dasahara oder V1jayadasSamı, der
sıegreiche Zehnte Am neuntfen Jag fand dıe ayudhapuüja statt: ® dıe Weıhung und
Erneuerung der affen, worauf eın öÖnlg kriegerischen Unternehmen AauUSZOß. Be1
einem Pfeile-Schießen-Ritua zehnten Tag  39 wurde der Önıg symbolısch mıt der Göttin
identifizıert und totete symbolısch se1INe Feınde, bevor der eigentliıche uszug ZUTa
begann Durga WAaT (GGarantın miılıtärıschen Erfolgs Zwischen Önıg und GöÖttin bestand
en rezıprokes Verhältnıis, das während der DurgapuJa erneuerTt wurde: dıe Gottheit verleıiht
dem Fürsten könıiglıche AutoriIıtät, und der Ön1g ist für dıe Patronage und Protektion der
Tempel zuständ1g. uch heute, 6S 1Ur noch nomiınelle a]jas g1bt, wırd die W affen-puJa
och begangen, Z VO Maharaja VONN Benares.“®© Önı1g und Polıize1 besuchen während
der Durgapuja regelmäßig den Okalen Durgatempel 1n Ramnagar, sıch VO der wılden
Göttin Canda Ta holen .“ In anderen Regionen wırd dıe Weıhung der alfen VO

Polızeidepartement vollzogen.““ Dıe Weihung der affen wırd aber auch In einem
erweıterten Sinne verstanden: andwerker weıhen hre Werkzeuge, Beamten ihr
Schreibzeug, chüler ihre Bücher.“

Die Wandlungen der Kambpfszene und des AÄmonen

Die heroisch-militanten Verehrungsformen korrelıeren mıt dem Dämonenkampf. Doch
wırd die Kampfszene In der bengalischen Feler 1suell umgestaltet. DIie one ist anmut1g,
mädchenhaft, manchmal aufreizend Wwe1  1C Der mütterliıche Aspekt wIırd hervorgehoben,
indem der Durga Kınder beigegeben werden. Es 1st e1In allgemeın verbreıitetes Phänomen,

38 Vgl dazu auch dıe 'amı  Ja bel JARDEAU (wıe Anm
39 BeI dieser »arrow-shooting INOMNY « SC| der Önıg die VOIN der Göttin konsekrierten Pfeıle In alle Hımmels-
richtungen. Das um estand AUS beweglichen Ikonen aller Gottheiten der Gegend und AUS Würdenträgern, der
Verwandtschaft des Königs und dem Olk (vgl BRECKENRIDGE, WIıE Anm /7) Heute kann eın Priester dıe Aufgabe des
Pfeileschießens bernehmen acht Pfeıle In dıe acht Hımmelsrichtungen, der Nneunte auf den Dämonen, repräsentiert
UrC| eiıne Pflanzenstaude (diıe Informatıon verdanke ich Masılaman1i-Meyer). Vgl Aazu auch JARDEAU (wıe
Anm 2289230 1eTr ırd Mahısa, symbolısıert durch eiıne Bananenstaude., mıt TEeI Pfeılen getotet.
A Hier Im Zusammenhang mıt der Ramlıla

Ich verdanke diesen interessanten Hınweils dem Indologen ark Dyzckowskı, der MIr ebenfalls mıiıtteilte., daß dıe
Könıge VO Benares seIit dem VU: Jhar Brahmanen aus ar In tantrısche Geheimriten inıtnert worden selen.
Famılıengottheit (kuladevata) des Könıigs VO  _ Benares Sse1 Kalı weilche während Navaratra besondere DUJAS erhalte, WIeE
auch das Bıld der Canda Im Durgatempel VO Ramnagar, welchem ansonsten keine Verehrung zukomme . Eınen
geheimen Einweiıhungsritus erwähnt auch JARDEAU (wıe Anm 79i 225 betreffend Jaıpur.
47 In Andhra, vgl JARDEAU (wıe Anm. 7), DE Die Polıtisierung des Mythos kKann auch heute noch sehr
onkret werden. Die naC|  ıchen Prozession der Durga-Fıguren zehnten Jag und ihre Versenkung In der Ganga
zıehen große Menschenmassen Eıne ideale Gelegenheıt, een unters Oolk bringen 994 ergriffen die mMiılıtanten
Mönche der Bharat eva Parıshat, die hre Miılıtanz In früheren Jahren auf Schwerttänze beschränkten, das Wort,
ange Brandreden dıe Muslıme führen 997 War CN anläßlıch der Kalıpuja,  7anı welche der Durgapu]ja
nachgestaltet ist, utigen Ausschreitungen zwıschen Hındus und Muslımen gekommen. Glücklicherweise
ren diese Gewalttaten Ausnahmen Im se1it Jahrhunderten frıel  ıchen Zusammenleben VOINN Hındus und Muslımen, welche
einen Drıttel der Stadtbevölkerung ausmachen.
44 Vgl BRECKENRIDGE (wıe Anm 82
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auch dıe blutliıebenden und furchterregendsten Göttinnen ndıens als lebevolle Multter
betrachtet werden .“ Dıe me1lsten Verehrer wenden sıch Durga mıt der Bıtte
In alltäglıchen Problemen oder mıt obpreıs für das gespendete famılılre Wohl Was dıe
Frauen erı WIrd diese utter-Kınd-Beziehung erganzt und verwandelt HIC eine
solıdarısche Freundschaftsbeziehung VOIN Tau Frau, denn dıe Göttin Durga alıas arvatı
teılt mıiıt den verheirateten Frauen das gleiche CNAICKS Dies wırd In einem spezifischen
Frauenritual® zehnten Jag des Festes aktualisıert, achdem der Durga-Fıgur das en

wurde.
Das 1CU. spielt sıch In bengalıschen Famıilıen ab, die Durga zuhause verehren. Dıe

Frauen nehmen Jetzt SCNIE! VON ihrer Durga Diese Durga ist arvaltı, dıie VO

unwirtlıchen ohnort iınres (Gatten Siva für kurze eıt ihrer eigenen Famılıe zurück-
kehrt und hıer verhätschelt WITd. Nun muß sS1e wıeder zurück In die eisige ergwelt des
ı1malaya, einem emann, der en Außenseıter den Göttern Ist, mıt Gefährten,
VOoN denen einer angsterregender ist als der andere. Tüchtig efüttert wiıird S1€e VON den
Frauen mıt feinen Süßigkeiten, die ihr den und eklebt werden, und dıe iıchen
Opfergaben werden inr dargebracht. Das rotfe Stirnmal der Frauen WITrd inr aufgedrückt
und auch dıe Frauen der Famılıe schmücken siıch gegenseılt1g mıt dem Stirnmal Am Schluß
flüstern dıe Frauen, eıne ach der anderen, ihr 1Ns Ohr Was sS1e gesagt! habe, fragte
iıch eiıne der Jungen Frauen. »KOomm bald wieder«, S1€E mMIr Parvatı wiıird 1Un 1n
dıe ı1malayas zurückkehren. Dıe Ganga, dıe In Benares kurz ihren Lauf iıchtung Norden
verändert, wIird s1e dorthın zurücktragen. SO wırd das ursprünglıch bengalısche 1{U.: auch

die Verhältnisse VON Benares adaptıert.
Nun, der mythısche Alltag der Parvatı ist hart, der reale Alltag der Frauen ist C655 Oft

auch, besonders jener Frauen, dıe Jung verheiıratet und noch kınderlos S1Ind. In eiıner
arranglerten Heirat S1ind Sie 1n e1in Temdes Haus mıt TrTemden Menschen ekommen. Die
e1igene Famılıe und das Heımatdorf, dem sS1e hingen“® plötzlıch alles WCE Miıt der
Heirat en SIE den Clan des Mannes ang  n’ dıe eigene Blutsverwandtschaft

Vgl dazu ELL CDERMOTT, »Popular Attıtudes Towards Kalı and Her Poetry Tradıtion. Interviewing Saktas
In Bengal«, In ICHAELS el al (wıe Anm 7) 383-415; dıes., » T ’he estern Kalı«, In AWLEY ULFF (wıe
Anm 28), Zl S
45 Dıe zahlreichen relıgıösen Frauenriten (vratas) können ebenfalls als heroisch bezeıichnet werden, sınd s1ie doch mıt

Fastengeboten und anderen Observanzen verbunden. Immer beziehen sıe sıch priımär auf das Wohl der
Famılıe, nıcht auf dasjenige der einzelnen Tau In der DurgäapuJa kommt 1€eS$ eher implızıt ZU Tragen; In den gäng!-
gCcn Rıten (vratas) VON Frauen geht N explizıt konkrete familıäre nlıegen, insbesondere dıe Langlebigke1i des
Ehemanns und dıe Sicherung männlıcher achkommenschaft Damıt wiırd nıcht [1UT dıe symbolısche patrılıneare
Abkunft und das Weıterleben In der Ahnenwelt sıchergestellt, ondern auch die Altersvorsorge. Wır dürfen dıe Werte
der westlichen Kultur, WOZUu insbesondere Indıvidualıtät, Eigenverantwortung und Selbstverwirklıchung gehören, nıcht
auf die indısche Kultur übertragen. 1C| das ich-Selbst steht hier Im Vordergrund, sondern das wır-Selbst, dıe soz1lale
Gruppe, dıe relatıonalen, VOT allem verwandtschaftlıchen Beziehungen (vgl OLAND, In Search 0) Self In 14 and
apan Toward GCross-Cultural Psychology, Princeton 1988:; URTZ, All the Mothers Are One INn 1a and
the ULtura: Reshapıing Psychoanalysıs, New ork Ehre und Prestige sınd Keineswegs NUur männlıche Werte
Mıt den Rıtualen bestätigt sıch dıe Frau auch selbst als Quelle der aC VOon welcher das Famılıenwohl abhängıg ist

Zur starken Bezogenheıt der Frauen ihrem Heıimatort und ZUuT männlıchen 1C| der Heirat vgl SAX:
Mountaıin (oddess (Jender and Polıiıtics IN imalayan Pılgrimage, New ork 991, 77-84:; SA
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aufgegeben. Für dıe Frauen iIst Durga-Parvatıs Rıtual CNY verflochten mıt iıhrem eigenen
eSCANIC Durgapuüja 1st dıe Zeit: In der S1e das manchmal einzige Mal 1mM S hre eigene
Famılıe besuchen. Und dort werden sS1e nlıch verwöhnt, WIe S1e CS mıt der Göttin halten

Wiıchtig 1st CS festzuhalten, sıch In den ugen der Gläubigen, der Männer W1e der
Frauen, mütterliche GöÖöttin DZW hingebungsvolle erehrung und zerstörerıische Göttin bzw
gewalttätige erehrung keineswegs ausschlıeßen Im Gegenteil: Es ist Ja eine Zerstörung
ZU Guten Nur der Zerstörung wırd dıe kosmische Ordnung wliederhergestellt. Von
nfang wurde der Dämone  amp aber auch auf einer anderen ene geschen.“ Der
amp soll 1mM eigenen Inneren stattfiınden. Dıe Dämonen, dıe CS g1ilt, sınd
Selbstsucht, gelstige Stumpfheıt, Unwissenheit und eg16erde. Dıe Göttin WIrd eshalb auch
als höchste Erkenntnis unda der Befreiung bezeichnet. Nur Sind viele Befreiung
Sal nıcht interessiert, sondern der sung alltäglıcher robleme, weltlıchem
Wohlergehen und Macht .“8

ahısa steht für dıe Koex1istenz VONN Gotteslıebe (  a und Machtbegierde 1mM
menschlichen Herzen * Spätere Versionen des Mythos en den Dämonen versüßt: GE
wurde TOtotyp des devotionalen VerehrTerTs. dessen Sinn In hiıngebungsvoller 16
ausschließlich auf dıe Göttin gerichtet ist. >© Bhaktı als e1lhabe der Gottheit hat 1M
Hınduismus auch erotische Konnotationen. Oft wIird das Modell Gelıebter-Geliebteer

als dıe Modelle Herr-Diener, Mutter-Kınd, Freund-Freund WIe en Mann seiner
Gelıebten In ausschließlicher 1e ergeben ist bis Z Selbstopferung, wıll dıe Gottheit
verehrt werden .>' In manchen Mythen und Feıiern 1st dıie erotische Anzıehung GOÖtt1in-

47 STIETENCRON (wıe Anm LD 1:20. sıeht In der Preishymne eIıne ınha  iıche ende: die DAaktı-Perspektive kommt
hier Zzu Tragen.
48 Diıe Rahmengeschichte des Devimahatmya zeıigt, daß dıie Göttin für el Arten Verehrern zuständıg ISst.
Nachdem der Önıg Suratha und der Händler amadhı dıe GöÖöttin drei TrTe lang regelgemäß verehrt aben (indem SIE
ihr Preishymnen sıngen und eın Onernes Bıldnıs VON hr herstellen, das s1e mıt Blumen, Weıhrauch, Feuer, Wasser und
dem Blut ihrer Körper verehren), erscheınt diese und gewährt ihnen einen Wunsch. Der Könıg wünscht sıch seın
Königreich zurück und eın Königreıich, das dieses en überdauert. Der Händler (VaLlSya aber wünscht sıch nıcht
seiınen Reichtum und seine Famılıe zurück, sondern Weiısheit und Selbsterkenntnis. Der Önıig erhält seIn eic zurück
und wird nach seinem Tode Manu Savarnıka. Der Händler rlangt Erkenntnis, dıe hn ZUu!T Befreiung AUS dem SAMSAFa
führt och endet der lext wiıederum Zeichen seiner königlichen Perspektive mıiıt dem Preıs des edien KSaLrıya«
uratha
49 SHULMAN (wıe Anm 10) 320, hat diese spätere Sıchtweise sehr schön auf den un gebracht: »I he demon
devotee 1S obvıously ambıvalent figure: In NIS ambıvalence 1eSs the SseCTEL of his immense popularıty. The demon
CXDTESSES the ambıvalence In the heart of Man, the Wäalr Dbetween the obsession wıth self and the yearnıng for (G0d « Be1
der Konzeption des Feındes als bhakta INa dıe visnultische Klassıfizierung der haktas mitgespielt aben, nach
welcher CS auch eiıne bhaktı des Hasses der Abneigung]« (dvesabhaktı) gıbt eIn welteres eispie‘ der vielen Um:-
kehrungen und Inversionen, dıe WIr 1Im Hınduismus finden. Abneigung und Haß teiılen mıt der 16€| dıe Intensıität des
Gefühls, d.h dvesabhakti teıilt mıt der lıebenden Verehrung das ausschließliche Gedenken der Gottheit. Von
dvesabhakti wırd auch gesprochen, WEeNnNn der äubige negatıve Gefühle (z.B Orn dıe Gottheit hegt, weiıl diese
iIhm hre Gunst verweigert.
5(} Vgl STIETENCRON (wıe Anm 11) 122-127 SCHWARZ INDER, » Ihe Lady of the Island Of Jewels and the
Polarity of Her Peaceful and Warrıng ASpects« In ICHAELS el al wıe Anm FOSST29:

Bhaktı hat neben den erotischen auch weibliche Konnotationen. Im Krsnalsmus WIE auch Göttinnenverehrern
hat sich eiıne Theologıe entwickelt, nach der alle Männer Frauen werden müussen, dıe Gottheit ıchtig verehren 7
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278 Annette

amon gegense1lt1g, und 6S kommt SO Ral eiıner Tzen Heırat, wonach der Dämonengat-
aber getötet WIrd. Der amp wIird alsSO auch als eine tiefere, essentielle Relatıon VOINl

Göttin und unreinem Dämonen verstanden.°“ Manchmal wıird ahısa mıt Siva, dem
göttlıchen atten, identifiziert.° Mahısas Tod 1st etapher der Vereinigung mıt der
Gottheıit und Allegorıe der rlösung VON Selbstsucht.* SO populär wurde der Dämon,
ihm Schreine errichtet wurden, GE als Wächtergottheıt verehrt wird. Der amon als
Gottheıt eın Extremfall möglıcher Umkehrmuster.” Weıt geringer scheıint der chritt
VON der eılıgen Marıa ZUT GöÖttin Marıa, zumal die Gottesmutter auch 1n der chrıistlıchen
Volksfrömmigkeıt oft quasıgöttlıchen Status hat

können. Und 1€68 wırd SE“ Teiıl recht wörtlich, In Form VO  —_ rıtuellem Transvestitentum, verstanden. Die Geschlech-
ter-Rollen sınd somıt nıcht 11UT f1X und rıgıde, sondern ebenfalls flüssıg.
52 Vgl JARDEAU (wıe Anm 7) 5 und BECK (wıe Anm 83_1
53 Vgl Aa7zZu SHULMAN (wıe Anm 3: 176-197 der Heiırat mıt 1va geht der amp' mıt dem Büffeldämonen VOTaUSs,
dessen Identität der devotionale Verbindung mıt 1va Oft erst Im Tode sıchtbar wiırd (z.B iındem AUS Mahısas Kopf
eın Inga hervorbricht Der Büffel, Siva, wırd VO  —_ der gewalttätigen, Jungfräulıchen Göttin getoötet und wiederbelebt
Darauf heiratet CI s1e, wobhe!l hre aC| weıtgehend ezähmt wird. Zur zeıtweıilıgen Verheiratung VO:  b Göttin und
unreinem, unberührbarem Dämon, Wıtwenschaft und Wiıederheirat mıiıt 1va vgl BECK (wıe Anm 8 dıe unorthodoxe
Verbindung wird 1eTr 1Im Rıtus nachgestaltet (ein nıcht-brahmanischer Priester und eın Unberührbarer mMussen während
dieser Zeıt strenge Abstinzenz ben und Im Tempel der Marıyamman übernachten: der Dämon wıird UrTrC| einen Baum-

dıe Göttin UTrC| eiınen Topf symbolısıert). Zur Sakta-Perspektive der mythıschen Identität Siva-Mahisa bemerkt
1A (wıe Anm ;} 243 »Siva, a1Nsı domine Dar la Deesse, |’adore, constitue S()[] humble devot el u
emande Ia faveur de rester eternellement SOUS SCS pleds La Deesse lu1 accorde de renaitre Mahisäsura. Aınsı
Ia Mahısasuramardıni des emples Sakta DOSC le pıed SUT demon quı n’est qu ’un avatara de 1va el

auquel rend d’aılleurs culte.« Dıie Verschmelzung Siva-Mahisa der die Deutung Mahısas als AVALlara Sivas ist
besonders promınent In Rajasthan und Orissa (vgl ebı  M 2335 und Tamılnadu (vgl Eıne andere Lösung
der Problematık Ist der Mythos, ach welchem die dunkle Hälfte der Göttin die kriegerische Dämonentöterın ist und
danach Wächtergottheit wird, während hre elle, oldene Hälfte mıit 1va vermählt wıird.
54 SHULMAN (wıe Anm 10), 318-320, unterscheıidet hinsichtlich des »demon devotee« TEe] Interpretationsebenen: »1)

pollute: and polluting figure, the demon Jo1ns the ranks f the humble, eSpISE! devotees promised salvatıon Dy
amıl bhaktı relıgı0n278  Annette Wilke  Dämon gegenseitig, und es kommt sogar zu einer kurzen Heirat, wonach der Dämonengat-  te aber getötet wird. Der Kampf wird also auch als eine tiefere, essentielle Relation von  Göttin und unreinem Dämonen verstanden. Manchmal wird Mahisa mit Siva, dem  göttlichen Gatten, identifiziert.”® Mahisas Tod ist Metapher der Vereinigung mit der  Gottheit und Allegorie der Erlösung von Selbstsucht.“ So populär wurde der Dämon, daß  ihm Schreine errichtet wurden, wo er als Wächtergottheit verehrt wird. Der Dämon als  Gottheit — ein Extremfall möglicher Umkehrmuster.” Weit geringer scheint der Schritt  von der heiligen Maria zur Göttin Maria, zumal die Gottesmutter auch in der christlichen  Volksfrömmigkeit oft quasigöttlichen Status hat.  können. Und dies wird zum Teil recht wörtlich, in Form von rituellem Transvestitentum, verstanden. Die Geschlech-  ter-Rollen sind somit nicht nur fix und rigide, sondern ebenfalls flüssig.  © Vgl. BIARDEAU (wie Anm. 7), 15 und BECK (wie Anm. 8), 83-136.  3 Vgl. dazu SHULMAN (wie Anm. 10), 176-197: der Heirat mit Siva geht der Kampf mit dem Büffeldämonen voraus,  dessen Identität oder devotionale Verbindung mit Siva oft erst im Tode sichtbar wird (z.B. indem aus Mahisas Kopf  ein /inga hervorbricht). Der Büffel, Siva, wird von der gewalttätigen, jungfräulichen Göttin getötet und wiederbelebt.  Darauf heiratet er sie, wobei ihre Macht weitgehend gezähmt wird. Zur zeitweiligen Verheiratung von Göttin und  unreinem, unberührbarem Dämon, Witwenschaft und Wiederheirat mit Siva vgl. BECK (wie Anm. 8): die unorthodoxe  Verbindung wird hier im Ritus nachgestaltet (ein nicht-brahmanischer Priester und ein Unberührbarer müssen während  dieser Zeit strenge Abstinzenz üben und im Tempel der Märiyamman übernachten; der Dämon wird durch einen Baum-  stamm, die Göttin durch einen Topf symbolisiert). Zur Säkta-Perspektive der mythischen Identität Siva-Mahisa bemerkt  BIARDEAU (wie Anm. 7), 243: »Siva, ainsi domine par la De&esse, l’adore, se constitue son humble de&vot et Iui  demande la faveur de rester &ternellement sous ses pieds. La Deesse lui accorde de renaitre comme Mahisäsura. Ainsi  la Mahisasuramardinmi des temples Sakta pose le pied sur un d&mon 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 Lösung  der Problematik ist der Mythos, nach welchem die dunkle Hälfte der Göttin die kriegerische Dämonentöterin ist und  danach Wächtergottheit wird, während ihre helle, goldene Hälfte mit Siva vermählt 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 bhakti 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.«  5 Umkehrmuster sind u.a. möglich aufgrund struktureller Gemeinsamkeiten zweier scheinbar widersprüchlicher Pole.  So gilt der Büffel im Hinduismus gemeinhin als Symbol der Macht und Unreinheit. Doch hat Macht im Hinduismus  immer eine sakrale Dimension, dasselbe gilt für unreine Substanzen z.B. Blut, das verunreinigend und sakral ist. Inter-  essant diesbezüglich 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, Unberührbare die Büffelopfer (zur zentralen Rollen der niederen Kasten vgl. BRUBAKER (wie  Anm. 35), 150f. Die Säkta-Mythen mit dem »demon-devotee« rationalisieren das Umkehrverhältnis aus der Perspektive  der Hochtradition, indem sie z.B. aus Mahisa einen Brahmanen machen (vgl. STIETENCRON (wie Anm. 11), 125).  80. Jahrgang : 1996 : Heft 4Bhaktı DromIises salvatıon for all, includıng the OuUICAasties and the impure278  Annette Wilke  Dämon gegenseitig, und es kommt sogar zu einer kurzen Heirat, wonach der Dämonengat-  te aber getötet wird. Der Kampf wird also auch als eine tiefere, essentielle Relation von  Göttin und unreinem Dämonen verstanden. Manchmal wird Mahisa mit Siva, dem  göttlichen Gatten, identifiziert.”® Mahisas Tod ist Metapher der Vereinigung mit der  Gottheit und Allegorie der Erlösung von Selbstsucht.“ So populär wurde der Dämon, daß  ihm Schreine errichtet wurden, wo er als Wächtergottheit verehrt wird. Der Dämon als  Gottheit — ein Extremfall möglicher Umkehrmuster.” Weit geringer scheint der Schritt  von der heiligen Maria zur Göttin Maria, zumal die Gottesmutter auch in der christlichen  Volksfrömmigkeit oft quasigöttlichen Status hat.  können. Und dies wird zum Teil recht wörtlich, in Form von rituellem Transvestitentum, verstanden. Die Geschlech-  ter-Rollen sind somit nicht nur fix und rigide, sondern ebenfalls flüssig.  © Vgl. BIARDEAU (wie Anm. 7), 15 und BECK (wie Anm. 8), 83-136.  3 Vgl. dazu SHULMAN (wie Anm. 10), 176-197: der Heirat mit Siva geht der Kampf mit dem Büffeldämonen voraus,  dessen Identität oder devotionale Verbindung mit Siva oft erst im Tode sichtbar wird (z.B. indem aus Mahisas Kopf  ein /inga hervorbricht). Der Büffel, Siva, wird von der gewalttätigen, jungfräulichen Göttin getötet und wiederbelebt.  Darauf heiratet er sie, wobei ihre Macht weitgehend gezähmt wird. Zur zeitweiligen Verheiratung von Göttin und  unreinem, unberührbarem Dämon, Witwenschaft und Wiederheirat mit Siva vgl. BECK (wie Anm. 8): die unorthodoxe  Verbindung wird hier im Ritus nachgestaltet (ein nicht-brahmanischer Priester und ein Unberührbarer müssen während  dieser Zeit strenge Abstinzenz üben und im Tempel der Märiyamman übernachten; der Dämon wird durch einen Baum-  stamm, die Göttin durch einen Topf symbolisiert). Zur Säkta-Perspektive der mythischen Identität Siva-Mahisa bemerkt  BIARDEAU (wie Anm. 7), 243: »Siva, ainsi domine par la De&esse, l’adore, se constitue son humble de&vot et Iui  demande la faveur de rester &ternellement sous ses pieds. La Deesse lui accorde de renaitre comme Mahisäsura. Ainsi  la Mahisasuramardinmi des temples Sakta pose le pied sur un d&mon 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 Lösung  der Problematik ist der Mythos, nach welchem die dunkle Hälfte der Göttin die kriegerische Dämonentöterin ist und  danach Wächtergottheit wird, während ihre helle, goldene Hälfte mit Siva vermählt 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 bhakti 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.«  5 Umkehrmuster sind u.a. möglich aufgrund struktureller Gemeinsamkeiten zweier scheinbar widersprüchlicher Pole.  So gilt der Büffel im Hinduismus gemeinhin als Symbol der Macht und Unreinheit. Doch hat Macht im Hinduismus  immer eine sakrale Dimension, dasselbe gilt für unreine Substanzen z.B. Blut, das verunreinigend und sakral ist. Inter-  essant diesbezüglich 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, Unberührbare die Büffelopfer (zur zentralen Rollen der niederen Kasten vgl. BRUBAKER (wie  Anm. 35), 150f. Die Säkta-Mythen mit dem »demon-devotee« rationalisieren das Umkehrverhältnis aus der Perspektive  der Hochtradition, indem sie z.B. aus Mahisa einen Brahmanen machen (vgl. STIETENCRON (wie Anm. 11), 125).  80. Jahrgang : 1996 : Heft 4the demon-
Vvictım relleves the god of the eed be pollute« hrough the sacrıfıce278  Annette Wilke  Dämon gegenseitig, und es kommt sogar zu einer kurzen Heirat, wonach der Dämonengat-  te aber getötet wird. Der Kampf wird also auch als eine tiefere, essentielle Relation von  Göttin und unreinem Dämonen verstanden. Manchmal wird Mahisa mit Siva, dem  göttlichen Gatten, identifiziert.”® Mahisas Tod ist Metapher der Vereinigung mit der  Gottheit und Allegorie der Erlösung von Selbstsucht.“ So populär wurde der Dämon, daß  ihm Schreine errichtet wurden, wo er als Wächtergottheit verehrt wird. Der Dämon als  Gottheit — ein Extremfall möglicher Umkehrmuster.” Weit geringer scheint der Schritt  von der heiligen Maria zur Göttin Maria, zumal die Gottesmutter auch in der christlichen  Volksfrömmigkeit oft quasigöttlichen Status hat.  können. Und dies wird zum Teil recht wörtlich, in Form von rituellem Transvestitentum, verstanden. Die Geschlech-  ter-Rollen sind somit nicht nur fix und rigide, sondern ebenfalls flüssig.  © Vgl. BIARDEAU (wie Anm. 7), 15 und BECK (wie Anm. 8), 83-136.  3 Vgl. dazu SHULMAN (wie Anm. 10), 176-197: der Heirat mit Siva geht der Kampf mit dem Büffeldämonen voraus,  dessen Identität oder devotionale Verbindung mit Siva oft erst im Tode sichtbar wird (z.B. indem aus Mahisas Kopf  ein /inga hervorbricht). Der Büffel, Siva, wird von der gewalttätigen, jungfräulichen Göttin getötet und wiederbelebt.  Darauf heiratet er sie, wobei ihre Macht weitgehend gezähmt wird. Zur zeitweiligen Verheiratung von Göttin und  unreinem, unberührbarem Dämon, Witwenschaft und Wiederheirat mit Siva vgl. BECK (wie Anm. 8): die unorthodoxe  Verbindung wird hier im Ritus nachgestaltet (ein nicht-brahmanischer Priester und ein Unberührbarer müssen während  dieser Zeit strenge Abstinzenz üben und im Tempel der Märiyamman übernachten; der Dämon wird durch einen Baum-  stamm, die Göttin durch einen Topf symbolisiert). Zur Säkta-Perspektive der mythischen Identität Siva-Mahisa bemerkt  BIARDEAU (wie Anm. 7), 243: »Siva, ainsi domine par la De&esse, l’adore, se constitue son humble de&vot et Iui  demande la faveur de rester &ternellement sous ses pieds. La Deesse lui accorde de renaitre comme Mahisäsura. Ainsi  la Mahisasuramardinmi des temples Sakta pose le pied sur un d&mon 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 Lösung  der Problematik ist der Mythos, nach welchem die dunkle Hälfte der Göttin die kriegerische Dämonentöterin ist und  danach Wächtergottheit wird, während ihre helle, goldene Hälfte mit Siva vermählt 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 bhakti 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.«  5 Umkehrmuster sind u.a. möglich aufgrund struktureller Gemeinsamkeiten zweier scheinbar widersprüchlicher Pole.  So gilt der Büffel im Hinduismus gemeinhin als Symbol der Macht und Unreinheit. Doch hat Macht im Hinduismus  immer eine sakrale Dimension, dasselbe gilt für unreine Substanzen z.B. Blut, das verunreinigend und sakral ist. Inter-  essant diesbezüglich 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, Unberührbare die Büffelopfer (zur zentralen Rollen der niederen Kasten vgl. BRUBAKER (wie  Anm. 35), 150f. Die Säkta-Mythen mit dem »demon-devotee« rationalisieren das Umkehrverhältnis aus der Perspektive  der Hochtradition, indem sie z.B. aus Mahisa einen Brahmanen machen (vgl. STIETENCRON (wie Anm. 11), 125).  80. Jahrgang : 1996 : Heft 4To the exient that the old sacrıfıcıal ıdeology
SUrVIVES it carrıed along Dy the demon-surrogate for the god Ihe demon IS symbol Of W  y the innate W
that Justifies NIS worshiıp In the vıllages, and the W that he attaıns Dy undergoing e9| In the sacrıfıce278  Annette Wilke  Dämon gegenseitig, und es kommt sogar zu einer kurzen Heirat, wonach der Dämonengat-  te aber getötet wird. Der Kampf wird also auch als eine tiefere, essentielle Relation von  Göttin und unreinem Dämonen verstanden. Manchmal wird Mahisa mit Siva, dem  göttlichen Gatten, identifiziert.”® Mahisas Tod ist Metapher der Vereinigung mit der  Gottheit und Allegorie der Erlösung von Selbstsucht.“ So populär wurde der Dämon, daß  ihm Schreine errichtet wurden, wo er als Wächtergottheit verehrt wird. Der Dämon als  Gottheit — ein Extremfall möglicher Umkehrmuster.” Weit geringer scheint der Schritt  von der heiligen Maria zur Göttin Maria, zumal die Gottesmutter auch in der christlichen  Volksfrömmigkeit oft quasigöttlichen Status hat.  können. Und dies wird zum Teil recht wörtlich, in Form von rituellem Transvestitentum, verstanden. Die Geschlech-  ter-Rollen sind somit nicht nur fix und rigide, sondern ebenfalls flüssig.  © Vgl. BIARDEAU (wie Anm. 7), 15 und BECK (wie Anm. 8), 83-136.  3 Vgl. dazu SHULMAN (wie Anm. 10), 176-197: der Heirat mit Siva geht der Kampf mit dem Büffeldämonen voraus,  dessen Identität oder devotionale Verbindung mit Siva oft erst im Tode sichtbar wird (z.B. indem aus Mahisas Kopf  ein /inga hervorbricht). Der Büffel, Siva, wird von der gewalttätigen, jungfräulichen Göttin getötet und wiederbelebt.  Darauf heiratet er sie, wobei ihre Macht weitgehend gezähmt wird. Zur zeitweiligen Verheiratung von Göttin und  unreinem, unberührbarem Dämon, Witwenschaft und Wiederheirat mit Siva vgl. BECK (wie Anm. 8): die unorthodoxe  Verbindung wird hier im Ritus nachgestaltet (ein nicht-brahmanischer Priester und ein Unberührbarer müssen während  dieser Zeit strenge Abstinzenz üben und im Tempel der Märiyamman übernachten; der Dämon wird durch einen Baum-  stamm, die Göttin durch einen Topf symbolisiert). Zur Säkta-Perspektive der mythischen Identität Siva-Mahisa bemerkt  BIARDEAU (wie Anm. 7), 243: »Siva, ainsi domine par la De&esse, l’adore, se constitue son humble de&vot et Iui  demande la faveur de rester &ternellement sous ses pieds. La Deesse lui accorde de renaitre comme Mahisäsura. Ainsi  la Mahisasuramardinmi des temples Sakta pose le pied sur un d&mon 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 Lösung  der Problematik ist der Mythos, nach welchem die dunkle Hälfte der Göttin die kriegerische Dämonentöterin ist und  danach Wächtergottheit wird, während ihre helle, goldene Hälfte mit Siva vermählt 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 bhakti 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.«  5 Umkehrmuster sind u.a. möglich aufgrund struktureller Gemeinsamkeiten zweier scheinbar widersprüchlicher Pole.  So gilt der Büffel im Hinduismus gemeinhin als Symbol der Macht und Unreinheit. Doch hat Macht im Hinduismus  immer eine sakrale Dimension, dasselbe gilt für unreine Substanzen z.B. Blut, das verunreinigend und sakral ist. Inter-  essant diesbezüglich 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, Unberührbare die Büffelopfer (zur zentralen Rollen der niederen Kasten vgl. BRUBAKER (wie  Anm. 35), 150f. Die Säkta-Mythen mit dem »demon-devotee« rationalisieren das Umkehrverhältnis aus der Perspektive  der Hochtradition, indem sie z.B. aus Mahisa einen Brahmanen machen (vgl. STIETENCRON (wie Anm. 11), 125).  80. Jahrgang : 1996 : Heft 4Bhaktı
MUSTL produce dıvine ONSC, In the 1e6W of amı haktas: the demon SCS thıs path achleve greater W  y
[NOTITC lıfe, the satısfactıon of hıs desıires, and The demon devotee becomes the prıme example of earthly ewarTds
WOIN hrough devotion. At thıs pomnt the rationalızıng, moralıstic element In the 'amlıl tradıition In TIThe
salvatıon achlieved DY the eal of the evoted demon represent the ea In 1C| all forms f ego1sm
and pOSSCSSiVCHCSS dIC suppressed; it IS In thıs when the CRO IS finally that the devotee percelves his
identity wıth the god hıdden wıthın hım and In thıs WdYy 1N| freedom.«
55 Umkehrmuster sınd möglıch aufgrun« struktureller Gemeinsamkeiıten zweler ccheinbar widersprüchlicher Pole
SO gılt der Büffel Im Hındulismus gemeınhın als S5Symbol der C und Unreinheıit. och hat aC| Im Hınduismus
immer eine akrale Dımensıion., asselbe gılt für unreine Substanzen z B Blut, das verunreinıgend und sakral ist. Inter-
essant diesbezüglıc| ist auch dıe estrukturelle Gemennsamkeıt VOIN rahmanen und Kastenlosen: €l Gruppen sınd
spezlalısıert auf dıe Manıpulatıon sakraler aC| (vgl SHULMAN (wıe Anm 10) 188) Brahmanen bringen
vegetarische pfer dar, Unberührbare die Büffelopfer (zur zentralen Rollen der nıederen Kasten vgl RUBAKER (wie
Anm 35) AUT. Dıie Sakta-Mythen mıit dem »demon-devotee« rationalısıeren das Umkehrverhältnis AU>S der Perspektive
der Hochtradıtion, indem Ss1e z7z B AUS Mahısa einen Brahmanen machen (vgl STIETENCRON (wıe Anm 11) 125)
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Marıa, dıe göttlıche Multter

Für dıe sylanten aus STI1 Lanka Ssınd besonders e11eDie Marıenorte der chwe17z jene,
sıch schwarze Madonnen eiinden Aufgrund der 1konographischenT schwarz wırd

Marıa als Form der GöÖttin Kalı angesehen. Das erscheint auf den ersten IC völlıg1-

STanNdlıc. 1st doch alı och wılder als Durga Nach der drıtten ämonenkampf-Episode
1mM Devimäahäatmya emanıert Kalı Adus der Stirn der großen Göttin und greift 1mM prekärsten
Moment deraettend eIN.: indem S1e das Blut des Dämonen Raktabı]ja, dUusS$s welchem
beständig LCUC Dämonen hervorgehen, ufleckt Ikonographisc wIırd S1Ee mıt her-
ausgestreckter unge und einer Halskette dus Totenschädeln dargestellt. Ihr bevorzugter
Ort Ssınd Friedhöfe Sie 1st dıe personifizlierte Zerstörung. Das 1st aber nıcht das SaNZC
Kalı-Bıld Ihre Verehrer und Verehrerinnen sehen In ihr dıe süße, gnadenvolle und
schützende Mutter:; für S1e ist alı ganz ınfach Ma 56 Insofern kann S1e mıt Marıa
gleichgesetzt werden. Wiıchtiger als der Name 1st die Funktion. In der erehrung arlıens
HTC Tamılen kommt das, W as ich dıe emotional-innıge Verehrungsform genannt habe und
das utter-Kınd- Verhältnıs Z Zuge Und ich würde meınen, dıes entspricht ziemlıch

der chrıstlıchen VerehrungspraxIıs.
Dıe erehrung der Tamılen ist keineswegs auftf schwarze Madonnen beschränkt In der

Berner St Josefskıirche In KÖOÖn1z steht eine wiıderspenstig dreinschauende vergoldete
olzmadonna aus den 40er ahren und S1e WITrd oft und VO Tamılen besucht,
besonders VON den Frauen. Auf dem Marıenaltar Jeg ein Fürbıtten-Buch auf, 1n welches
dıe Gläubigen ihre robleme, ünsche, Bıtten und Danksagungen schreiben.>' Diese
Möglıichkeıit WIrd VOINl den tamılıschen Chrısten und äulfıger noch Hindus,°® intensS1V
wahrgenommen.”” Interessant Ist, sıch diese Eınträge inhaltlıch In keiner Weılse VOoON

jenen der Schweizer unterscheıiden: Man dankt (nanr), speziıfisch, etiwa für dıe In
Not, Oder unspeziıfisch, Z »tausend Dank«: bıttet Schutz für dıe Famılıe,
ein friedvolles eben, 1n Not und Krankheit eINes Nächsten, be]l der Arbeıtssuche
und be1 Schulprüfungen; bıttet egen be1 der Heiırat und Vergebung schuldvol-
ler ergehen (pdavam). Abgesehen davon, Schuld und Uun! oder Heırat 1mM

Vgl BDE MCDERMOTT, In ICHAELS et al (wıe Anm 44) Beachtenswert hlierzu sınd auch dıe Untersuchungen
des Psychoanalytıkers URTZ (wıe Anm 45)
5 / Ich an dem Sakrıstanen-Ehepaar Herrn und TAau Oberhänsl!ı für das Entgegenkommen, MIır dıe Fürbıttenbücher
994/95 ZUT erfügung gestellt en Verbunden bın ich Messerl| . die miıch auf dıe Josefskırche
aufmerksam gemacht hat Meın besonderer ank gılt Masılamanı-Meyer, der ich dıe Übersetzung der 'amlıl-
inträge und dıe folgenden Hınweise auf dıe Bedeutungsschattierungen In den Anreden verdanke.
5X Dıies wırd VO Sakrıstan bestätigt und geht andererseıts auch AUS der JTatsache hervor, daß Tamıiılen dıe Kırche
Vorzugswelse lenstags, Jag der Göttin aufsuchen. Wiıchtigstes 17 ıst aber der Sprachgebrauc In den nreden
(vgl ben und Anm 60)
5 Das Fürbıtten-Buch Januar bis August 994 nthält insgesamt 303 Eınträge. Davon sınd 205 In deutsch der
vereıinzelt In anderen europälschen prachen (18 davon SsStammen VON ındern und 9® In amı (ausschlıeßlıch VON

Erwachsenen). Dıe spateren beiden Bücher enthalten durchschnittlich eine kleinere, aber iImmer noch eiıne beac|  1C|
Anzahl tamılıscher inträge. Dıie (GJesamtzahl der eindeutig chrıistlıchen ınträge In den Büchern 994 und 95 wırkt
dagegen dürftig NUTr Vvier der Eıinträge beginnen mıt der Anrufung Marıens, einer mıiıt jener Jesu, eınmal mıt der des
Vaters, endend mıt Amen.
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Hınduilsmus anders konnotiert SInd als 1mM Christentum, entsprechen diese Bıtten und
Danksagungen ausnahmslos jenen der Schwe!izer. Der einz1ıge Unterschie: 1eg In der
Anrede;® häufigsten taucht »La ye«, »Mutter«, auf elıne Bezeiıchnung, welche 1Ur für
(ottheıten verwendet wird .

Aus der Gottesmutter ist also die göttlıche Mutltter geworden. Und WC WIT auch dıe
Anrede antavare, »Herr«‚ und leyvame, »höchste Gotthe1t«, Iinden, 1st dıes ebenfalls
nıcht absonderlıch, weil das hındulstische Gottesbild multıvalent, fluı1d und Gegensätze
umgreıfend ist Es g1bt bınäre Strukturen W1e männlıch und WEI1IDIIC oder STauUSam und
VO oder rechtschaffen. und ar  erz1g, aber diese Gegensätze werden als Kontinua
betrachtet, dıe In eiıner höheren Einheit aufgehen. Die aC des Se1ns ist transzendent und
allumfassen. der umgekehrt formuliert: die transzendente T außert sıch 1m
mythısch-weltlichenBereich In Gegensätzen und Müssıgen Übergängen; In der Möglıichkeit,
elinen Aspekt als das Ganze sehen: In Aquivalenzen und Identifikationen. »Mutter« ist
eın besonders sSschıllernder Begrıff, da CI eiıne untergeordnete Göttin, nlıch den eılıgen,
einen Aspekt der großen Göttıin, den der schützenden Mutter, als auch dıe große Göttin
selbst als Weltenmutter und kosmische Energı1e (pardasaktı) bezeichnen kann

Verglichen mıiıt einem SOIC holıstischen, f1xe (Jrenzen auflösenden, unnormierten Bıld,
S1Ind dıe christlichen Bılder eher auf feste Umgrenzungen und Gegensätze ausgerichtet. Dıe
CNrıstliche Marıengestalt 1st 1Ur mıiıt lıeblichen und ütigen ügen konnotiert, 1mM Gegensatz

Durga, dıe furchterregende (U2FdA) und güt1g-milde (Ssaumya Züge vereınt. Das 1st
interessant, WE bedenkt, auch der sanften Marıa kämpferische Züge nıcht

Marıa wird als »Mutter« (matda/matave) der »göttliche Mutter« (1AL/LAye) angesprochen. Daneben finden sınd auch
männlıche der geschlechtsneutrale Anreden, Aämlıch dıe Vokatıve »Herr«, »Gott«, »hÖöchste (Jottheit« (Antavare,
LTALVd, teyvame). Es Mag seln, daß 00 Begrıff WIE ANntavar, »Herr« der »Herrscher«, einem vorherigen Beıtrag ınfach
abgeschriıeben wird, we1ıl INan unsicher ist, WwIe Marıa adäquat anzusprechen sSe1I Sıcher ist aber, daß viele In Marıa
eine Göttin der übergeordneteel sehen, wobe!l der Begriff LrALVAN, »Gott« auch VO Chrısten verwendet wird.
Daß das Geschlecht eıne untergeordnete spielt, zeigen z.B indısche Göttinnenhymnen, CS neben den
weıblichen Namen auch männlıche und sächliche g1ibt Im Kultus gıbt N Gottheiten mıt Brüsten, dıie einen männlıchen
Namen tlragen. Dıesen INwWweIls betreffend Tamilnadu verdanke ich Masılamani-Meyer, welche In ıhrer Monographie

EYER, Ankäülaparamecuvarı. G(roddess T amılnadu. her my and Cult, Wiıesbaden 986, 64-66, eıne in diesem
Zusammenhang ebenfalls aufschlußreiche Feststellung bezüglıch dındischer tamılıscher Gottheiten macht Die
Manıfestation einer Gottheit in einem Gegenstand (z.B Termitenhügel) wird als namenlose aC| erfahren und CAamMı
(Sanskrıt SVAmI, »Meilster«, »Sspiritueller Lehrer«) genannt gleic| männlıch, ist der US(TUC geschlechtsneutral.
C amı Ist hne Eıgenschaften und SEXUS. Erst WENN Jjemand (melstens UTC| einen JIraum) herausfindet, WeTlr dıe T'9:
Ist, erhält s1Ie einen Namen. Und da dıe Funktionen männlıcher und weıblicher Gottheıiten sıch kaum unterscheıiden
(z.B sınd €l für Kındersegen und Fruchtbarkei zuständıg), da ıhnen zudem grundsätzlıch dieselben en
dargebracht werden, ist der Name oft der einzıge Hınweis, ob dıeelmännlıch der wel  1C| Ist. Hınsıchtlich der
Göttin Ankalamman und 1€6S gılt auch für andere weıbliche Gott!  heiıten stellt eyer eine Stufenfolge fest bzw T-
scheıidet ehrere Ebenen dıe Bezeichnung Adi Para-)Sakti ezieht sıch auf die unıverselle ene:; dıe (mıit Siva)
verheiratete Göttin ezieht sıch auf die mythiısch-himmlische ene (Kaıldasa); dıe Jungfräuliche Göttin auf dıe Erde
der dıe irdische ene und CAamı (Termitenhügel, chlange USW.) auf die okale ene des Dorfes der auf dıe
Unterwelt, dıe Welt der Geister und Ahnen. €1 esteht ein struktureller Zusammenhang zwischen der allgemeınsten,
unıversellen ene (Sakti) und der me1lsten umgrenzien, okalen ene (Camı) €l sınd Im (grunde androgyn
DZW geschlechtsneutral.

Der Begriff mata/mdtave ingegen wiırd In Tamıilnadu eher nıcht für Göttinnen verwendet und scheint eshalb VO
Christen Stammen
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änzlıch fehlen hre kraftvollen Worte 1mM Magnıfıkat (Lk 1,46-55) tellen S1e In die
Tradıtion alttestamentlıcher Prophetenkritik: »Er sturzt dıe Gewaltigen VoO Ton und
erhebt dıe Nıedrigen.« (Lk E52) Ogar als Schlachtkönigin hat s1e sıch ausgezeıichnet. S1e
soll Konstantinopel VO Ansturm der ()smanen aben, da Inr ymnos Akathıstos
während der Belagerung wurde, ® worauf das Proömium hınzugefügt wurde: » DIr
Gottesmutter, uUuNnseIe_nI Vorkämpferıin und Heerführerin, weıhen WITF, Deline Knechte, VO

Schrecken erlöst, Ruhm und dıes Slegeslıed. Weıl unangreıfbare AaCı In Händen
Du hältst, befrel uns 1U dus jeglıcher Gefahr «S

iıne detaıillıertere Darstellung der Marıientradıitionen würde zeigen, WIE mehrdiımens1ional
1M TUN! auch dıe Marıengestalt ist gle1c) Marıa und Durga als Symbolfiguren In
iıhren » Iheologien« zumal aus christlicher 1C wen1g Ahnlichkeit aben, 1st dıe
Übereinstimmung In der Metaphorık bestechend Wıe Durga 1Sst Marıa nıcht 11UT ung{frau
und Mutter, sondern auch Braut und Gattin.® och SINd Symbole und Metaphern offene
Systeme und iImmer kulturell gefärbt. Jungfräulichkeit und Mutter- DZW Gattinnenschaft
sınd 1mM Hınduismus und Christentum sehr unterschıedlic konnotiert.® aber kulturelle
Färbungen 1mM w1issenschaftlıchen Dıskurs zuweiılen überbewertet werden, ıllustriıeren dıe
Könızer Fürbıitten-Bücher lle Eınträge ohne spezıfısch chrıistlıchen nha könnten
ebensogut Durga gerichtet se1IN. Der olgende Eıntrag, der VO einem Chrısten

scheint,® ist besonders einschlägıges e1spie hıerfür und zugle1ıc eispie‘ einer

67 Vgl Guillet In SELIGPREISUNG (wıe nm P für einen Hınwels auf bıldlıche Darstellungen vgl ARTI
ONDINI, » Ich dıch der Brüsten mın, das du dem Sünder wellest mıiılte sın!'« Marıenbrüste unı Marıenmilch Im
Heilsgeschehen«, In JEZLER, Das Jenseılts Im Mittelalter, Ausstellungskatalog, Zürich 994 82 Yl Anm. L
63 Zıtiert nach OLTZ (wie Anm D K 3: kursiıve Hervorhebung VON mMIr Mıt der Betonung der »einzIıgartıgen und
unwiederholbaren Beziehung« arlens ZU!Tr Kırche, ämlıch der Beziehung »(der ulter IN und des Kındes UT
Multter« (Kursivdruck Im Originaltext, 53), taucht dıe Kampfmetaphorik noch In der EnzyKlıka Redemptoris Inaler VON

aps! OHANNES 'AUL I1 (Enzyklika: Dıie Multter des Erlösers. Die selıge Jungfrau Marıa Im en der Kırche
edemptoris Stein eın 987, 55) auf: »Marıa ist nämlıch in der ırche gegenwärtig als dıe Multter des
Erlösers, nımmt mütterlich teıl jenem ‚harten amp BCHCII dıe Mächte der FinsternisMythos in Bewegung  281  gänzlich fehlen. Ihre kraftvollen Worte im Magnifikat (Lk 1,46-55) stellen sie in die  Tradition alttestamentlicher Prophetenkritik: »Er stürzt die Gewaltigen vom Thron und  erhebt die Niedrigen.« (Lk 1,52). Sogar als Schlachtkönigin hat sie sich ausgezeichnet. Sie  soll Konstantinopel vom Ansturm der Osmanen gerettet haben, da ihr Hymnos Akathistos  während der Belagerung gesungen wurde,“ worauf das Proömium hinzugefügt wurde: »Dir  Gottesmutter, unserer Vorkämpferin und Heerführerin, weihen wir, Deine Knechte, vom  Schrecken erlöst, zu Ruhm und Dank dies Siegeslied. Weil unangreifbare Macht in Händen  Du hältst, befrei uns nun aus jeglicher Gefahr.«®  Eine detailliertere Darstellung der Marientraditionen würde zeigen, wie mehrdimensional  im Grunde auch die Mariengestalt ist. Obgleich Maria und Durga als Symbolfiguren in  ihren »Theologien« — zumal aus christlicher Sicht — wenig Ähnlichkeit haben, ist die  Übereinstimmung in der Metaphorik bestechend. Wie Durgä ist Maria nicht nur Jungfrau  und Mutter, sondern auch Braut und Gattin.“ Doch sind Symbole und Metaphern offene  Systeme und immer kulturell gefärbt. Jungfräulichkeit und Mutter- bzw. Gattinnenschaft  sind im Hinduismus und Christentum sehr unterschiedlich konnotiert.® Daß aber kulturelle  Färbungen im wissenschaftlichen Diskurs zuweilen überbewertet werden, illustrieren die  Könizer Fürbitten-Bücher. Alle Einträge ohne spezifisch christlichen Inhalt könnten  ebensogut an Durgä gerichtet sein. Der folgende Eintrag, der von einem Christen zu  stammen scheint,® ist besonders einschlägiges Beispiel hierfür und zugleich Beispiel einer  62  “ Vgl. Guillet in: SELIGPREISUNG (wie Anm. 1), 2; für einen Hinweis auf bildliche Darstellungen vgl. S. MARTI / D.  MONDINI, »Ich manen dich der Brüsten min, das du dem Sünder wellest milte sin!« Marienbrüste und Marienmilch im  Heilsgeschehen«, in: P. JEZLER, Das Jenseits im Mittelalter, Ausstellungskatalog, Zürich 1994: 82, 90, Anm. 35.  © Zitiert nach GOLTZ (wie Anm. 1), 15, kursive Hervorhebung von mir. Mit der Betonung der »einzigartigen und  unwiederholbaren Beziehung« Mariens zur Kirche, nämlich 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 Mutter des Erlösers. Die selige Jungfrau Maria im Leben der Kirche.  Redemptoris mater, Stein am Rhein 1987, 55) auf: »Maria ist nämlich in der Kirche gegenwärtig als die Mutter des  Erlösers, nimmt mütterlich teil an jenem »harten Kampf gegen die Mächte der Finsternis ..., der die Geschichte der  Menschheit durchzieht«.«  *# Braut und Gattin Christi ist Maria als Mater Ecclesia, als Metapher der gottsuchenden Seele und als Personifikation  der erlösten, verklärten Menschheit. Diesbezüglich ist sie allerdings besser mit dem devotionalen Dämonen als mit  Durgä vergleichbar.  © Im Hinduismus wird die Jungfrau mit Erotik und Gefährlichkeit assoziiert, aber auch mit sakraler Macht; ihre  gestaute Sexualität setzt immense Kräfte frei. Die verheiratete Frau und Mutter andererseits gilt als Verkörperung von  saubhägya, Segen, Glück, Wohlstand. Wenn sie sich für ihren Mann bewahrt, verfügt sie wie die Jungfrau über große,  ja übernatürliche Kräfte. Sexualität wird mit Unreinheit (nicht mit Sünde!) assoziiert, gelten doch alle Körperaus-  scheidungen wie Schweiß, Samenflüssigkeit, Scheidenflüssigkeit und Menstruationsblut als unrein. Im Christentum hin-  gegen wird Jungfräulichkeit mit Keuschheit und Sanftmut assoziiert, Sexualität aber mit Sünde — zum mindesten wurde  dieses Verständnis der Sexualität mit der antithetischen Typologie Eva — Maria (vgl. hierzu A. MÜLLER, Ecclesia —  Maria. Die Einheit Marias und der Kirche, Freiburg (Schweiz) 1955) historisch wirkmächtig. Während in der  Mariologie Marias Jungfräulichkeit betont wird und die reale Mutterschaft nicht zu konkret werden darf (bezeichnend  hierfür etwa der Ausspruch von Clemens: »Diese Mutter allein hat keine Milch, weil sie allein nicht Frau wurde«,  zitiert in: MÜLLER, ebd. 106, und die scharfe Ablehnung der milchspendenden Madonnendarstellungen bei den  Reformatoren, vgl. MARTI / MONDINI (wie Anm. 62), 84), wurde in Nordindien Durgas Mütterlichkeit betont, um die  mit Gefahr konnotierte Jungfräulichkeit zu bannen.  ® Nach dem Sakristan stammt er möglicherweise von einem Afrikaner. Eindeutig christlich scheint der Eintrag, da er  Maria namentlich anspricht, mit »Amen« endet und die Vater-Unser-Bitte um das tägliche Brot aufnimmt.  80. Jahrgang : 1996 : Heft 4der die Geschichte der
Menschheit durchzıieht«.«

Braut und Gattın Christiı Ist Marıa als Mater Ecclesia, als etapher der gottsuchenden eele und als Personifi:kation
der erlösten, verklärten Menschheıt. Diesbezüglich Ist s1e allerdings besser mıt dem devotionalen Dämonen als mıt
Durga vergleichbar.
65 Im Hınduismus wırd dıe ungfrau mıiıt Erotik und Gefährlic  eıt assozılert. aber auch mıt sakraler Macht:;: hre

Sexualıtät immense Kräfte frei Dıie verheıiratete TAau und Mutter andererselts gılt als Verkörperung VO

saubhägya, egen, uC: Wohlstand Wenn sıe sıch für ihren Mannn bewahrt, erfügt s1e wıe dıe ungfrau über große,
Ja übernatürliche Kräfte Sexualıtät wırd mıt Unreinheit (nıcht mıt Sünde!) assozllert, gelten doch alle Körperaus-
scheidungen WIE chweiß, Samenflüssigkeılt, Scheidenflüssigkeit und Menstruationsblut als unreıin. Im Christentum hın-

wird Jungfräulıichkeıit mıt Keuschheit und Sanftmut assozllert, NSexualıtät aber mıt unı ZUuU mındesten wurde
dieses Verständnis der Sexualıtät mıt der antıthetischen Typologıe Eva Marıa (vgl hierzu MULLER, Ecclesia
Marıa. Die Einheit Marıas und der Kırche reiburg (Schweiz) historisch wirkmäc|  i  1g. Während In der
Marıologıe Marıas Jungfräulichkeıt betont wiıird und dıe reale Mutterschaft nıcht Onkret werden darf (bezeichnend
hierfür eiwa der Ausspruch VO C lemens „Diese Multter alleın hat keine ılch, e1] s1e alleın nıcht Tau wurde«,
zıtiert In MÜLLER, eb  Q 106, und die charfe Ablehnung der milchspendenden Madonnendarstellungen hbel den
Reformatoren, vgl ARTI ONDINI (wıe Anm 62), 84), wurde in Nordindien Durgas Mütterlıc)  eılt betont, dıe
mıt Gefahr konnotierte Jungfräulichkeıit bannen.

ach dem Sakrıstan sStammıt möglıcherwelse VOIN einem Afrıkaner Eindeutig chrıstlıch scheımnt der Eıntrag, da D:

Marıa namentlıch anspricht, mıt »Amen« endet und dıe Vater-Unser-Bitte das täglıche Brot aufnımmt.
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kulturübergreifendenAnwendung der Kampf{-(Feiınd-)metaphorik. Am 29 96 schreıbt eine
Tau »Mother Mary, protectL INYy amıly that 15 INY [WO SONS, husband, INYy mother LOO0
and myself.« Der Eıntrag geht welter mıt einer anderen Handschrıft, vermutlıch
jener des Ehemanns (kursıve Hervorhebung VOIll mIr): »Please DTIaYy for us A0 that have
‚UCCESS In all undertake for OUT future Please protect from enemles who WANnLTL
Fuln and NY Dusiness. depend thıs business for ally TEA SO help dear
Mother Mary 110  < and hrough ıfe Amen. R «

Schlußbemerkungen

Aufgrund der Mehrperspektivıtät VON Mythen habe ich für elinen multiplen Ansatz optiert
und deshalb bewußt den Durga-Mythos nıcht Schema einer der ängıgen Mythen-
theorıen dargestellt, obgleıc alle auf ihn zutreffen VON der sozlologıschen DbIS ZUT

strukturalıstischen, VOoN den psychologischen DIS ZUT sem1lologischen, dıe Mythos-Rıtus-
Theorie hnehın Jle dıese Theorien en daran, monolıthıisch se1N, dıe ehr-
dımens1ıonalıtät kultureller Systeme mıßachten, die Beweglichkeit und Flüssıgkeıt VON

Mythen auszuklammern: dazu gehört nıcht 1U der hıstorische andel, sondern auch der
Eınbezug der Perspektive unterschiedlicher sozlaler Schichten, z.B der Frauen, VOT em
aber dıe vielfältigen Weıisen und Ebenen des subjektiven Glaubensvollzugs. Dieser außert
sıch 1mM Hınduismus In der rıtuellen Verehrungsweise (z.B In der Darbringung VON

Opfergaben), INn der emotionell-hingebungsvollen Verehrungsweise (zZ.B 1M Mutter-Kınd-,
Freundschafts- und Liebesverhältnis mıt der Gottheit), ın der erkenntnısmäßigen
Verehrungswelse (z.B In der gelstigen Deutung des Mythos) und In der heroisch-
miılıtanten Verehrungswelse (Z.B In den Könıigsrıten). Auf unterschıedlichen Ebenen kann
Durga 1mM Alltag rfahren werden: indem reale Vorgänge dem Mythos entsprechend
gedeutet werden: indem dıie GöÖttin als dem Menschen innewohnende göttlıche Potenz
betrachtet wırd oder indem ihre machtvolle erbeten WIrd. Relıgionsphänomenologisch
interessant Ist, dıe große GöÖöttin Durga paradoxerwelse irdiıscher und erdhafter ist als
dıe mMenscNHliıche Tau Marıa Durga-Parvatı geht den gleichen Weg WIeE dıe normale Frau,
während Marıa als Jungfräulıche Mutter den Frauen enthoben 15t67 Populär aber i1st Marıa
nıcht, we1l sS1e unırdısch und hımmlısch Ist, sondern we1l S1€e In ıhren Erscheinungen AT

Erde nıederste1igt und we1l S1e e1In Ohr für alle Bedrängnis und alltäglıche Nöte hat
W1€eE Durga Vıelleicht kommen sıch allgemeın auf dieser sehr rudımentären,

ex1istentiellenene Relıgionen nächsten, ohne sıch dıe Vorstellungen VOIN eıl und
nhe1ı oder die Gottesbilder decken mMussen Die Könizer Fürbıtten-Bücher ZU mındesten

67 Dıiıesen edanken verdanke ich der Psychologın Avıva kKeller. charfe Kriıtik tradıtionellen Marıenbild en
femmMmniıistische Theologınnen geü Marıa N dıe Frauen und weıbliche Sexualıtät ausgespielt worden (vgl
RUETHER, »Marıa als Symbol der Kırche Unterdrückung der Befreiung«, In dies.., SEXLISMUS und dıe Rede VonNn Grott
Schritte einer anderen eologlie, Gütersloh 990, 171=-191: ALKES, „»Marıenbilder Frauenbilder«, In 1685
Suchen, WAaAS verloren Zing Beıträge zur feministischen eologie, Gütersloh 1985, 1-9
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belegen e1ine erstaunlıche Übereinstimmung zwıschen Hındus und Chrısten hınsıchtliıch der
Marıenverehrung, sowohl Was die Verehrungswelse (Mutter-Kınd-Beziehung als auch W as

dıe TUN! der erehrung ltagsprobleme) erı

Summary
I hıs artıcle 1S ase'‘ textual studies and recent fieldwork In 14 and Swıtzerland

deals wıth the myth of the 1N| oddess Durga and 1fs dramatızatıon durıng the D
1N| est1val Navaratrı (Durgapuy]3a). Motıon and transformatıon dIiC consıdered AS central
categorIies: they pertain NOTL only the yearly mi1se scene of the myth but also the
changes of the mythica plot, of the WAarrl1o0r oddess, of the demon, and of the battle

TOmM these Varlous MOvementSs, transmutat1ons, 1nvers10ns, and identifications
EMECITISCS flu1d image of the dıvıne in Hınduism. TIhe multiıvalence of th1ıs image explaıns
I other thıngs why Hındus, such d amı efugees In Swiıtzerland, easıly worshıp
the Chrıstian Vırgın Mary ASs goddess OT CVCIN d the SUDTCINC eıty COomparıson of
Chrıstian and 1N!| entries 1n intercession 00 of Mother Mary eal fascınatıng
conclusıon: although the ıimage of the dıvıne ıffers oreatly 1in Chrıstianıty and Hındulsm,
the mode of worshıp (mother-chıl relatıonshıp and the Casomns for worshıp welfTare,
famıly problems G{G:) do coincıde.
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