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Dort, wo Shiva
t anz t Saskia Kersenboom



Die Geschichte von Shivas Tanz ist eine lange Geschichte, und sie zu erzidhlen, braucht Zeit; sie

zu verstehen, noch mehr. Die folgenden drei Abschnitte beleuchten Shivas geheimnisvolles Wesen
und fihren gleichsam den Besucher durch die Ausstellung. Fiir das Verstéindnis des Textes, aber
auch der Ausstellungsobjekte sind zwei Metaphern von zentraler Bedeutung. Beide Metaphern
illustrieren hinduistische Vorstellungen von der Entstehung der Welt. Der Lauf der Zeit ist zyklisch,
das heisst, dass die Schopfung, dass Entstehen und Vergehen Abldufe sind, die sich stetig wieder-
holen. Als unendliche Prozesse laufen sie sowohl im Makrokosmos ab, also im Universum, als
auch im Mikrokosmos, bei den Menschen auf der Erde. Um diese zyklischen Verdnderungen und
Transformationsprozesse zu erkldren, arbeiten hinduistische Mythen und Kosmologien mit Meta-
phern. Zwei sollen hier im Zentrum der Aufmerksamkeit stehen: das Wiirfelspiel (kridana) als

Metapher fiir Zyklen und der Tanz (nata) fiir Transformation.

NATYA: RITUELLES DRAMA

Als Nataraja, der «<Herr des Tanzes», herrscht Shiva durch die Dynamik der Bewegung. Seine Tanz-
herrschaft griindet im Gesetz der stindigen Verwandlung. Die Notwendigkeit dieses Prozesses wird
im Natyashastra umrissen, dem «Handbuch der darstellenden Kiinste».!

Die Entstehung dieses alten Sanskrit-Textes liegt im Dunklen; er wurde der miindlichen
Tradition ebenso zugeschrieben wie verschiedenen Verfassern (Einzelpersonen oder Kollektiven,
Sterblichen oder mythischen Wesen). Auch tuber die Datierung herrscht Uneinigkeit. Einige For-
scher setzen seine Entstehung einige Jahrhunderte vor der christlichen Ara an, andere einige
Jahrhunderte spéter. Auch die Begriffe nata und - davon abgeleitet - natya lassen uns im Unge-
wissen. Beide gehen auf die Sanskrit-Wurzel nrit zuriick, die «tanzen» bedeutet. Angesichts der
vielen Ungewissheiten muss man sich vor Augen halten, dass das Natyashastra in erster Linie
eine Anleitung zur Tanzpraxis ist. Es vermittelt eine Methode, Auffithrungstechniken und die zu-
grunde liegende Logik, die vor Ort jeweils viele Varianten zulédsst. Eine solche Variante ist ein
etwa zur selben Zeit entstandenes siidindisches Werk, das tamilische Cilappatikaram, «Die Macht
der Fussspange».? Diese beiden frithen Texte 6ffnen fiir uns den Vorhang zu Shivas kosmischer

Biihne.
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URSPRUNGE
Der Legende zufolge ist das Natyashastra folgendermassen entstanden: Eines Tages kamen die
Gotter mit einem dringenden Anliegen zu Brahma, dem Schopfergott: Sie sorgten sich um die
Qualitét ihres Lebens, um die Lebenskraft der Gotter, der Menschen und der Natur, kurz gesagt,
um das Wohlergehen der gesamten Schopfung. Dazu muss man wissen, dass die indische Kosmo-
logie zyklisch angelegt ist: An einem einzigen Tag im Leben Brahmas vollzieht sich ein kompletter
Zyklus aus Entstehen und Vergehen der Welt. Wahrend des Tages entwickelt sich aus gottlicher,
transzendentaler und nicht manifester Substanz das Universum, in der Nacht 16st es sich wieder
auf.’ Diese zyklische Logik ist nicht nur die Basis fiir hinduistische Kosmologien, sondern auch
fiir Rituale und Feste. Mittels einer komplexen Abfolge konzentrischer Kreise wird die Zeit in im-
mer kleinere Einheiten unterteilt. Im Makrokosmos ebenso wie im Mikrokosmos wiederholen
sich immer wieder dieselben komplementidren Gegensétze von Tag und Nacht, von Schépfung
und Zerstorung.

Als die Gotter nun mit ihrer Beschwerde zu Brahma kamen, befand sich die Welt gerade im
zweiten Kreislauf (yuga) beziehungsweise Weltzeitalter innerhalb eines grossen Zyklus. Jeder
grosse Zyklus enthélt jeweils vier kleinere Kreisldufe. Diese «Unterzyklen» gehorchen den Regeln
eines kosmischen Spiels, das Shiva und seine Gattin Parvati spielen. Mit der Gottin entscheidet
Shiva, dessen Wesen Spiel ist (Skr. lilatman), iiber das Weltgeschehen, Ton und Stimmung der
Weltizeitalter und ihrer Kreislaufe.

Eine Passage aus dem Skandapurana beschreibt dieses Spiel sehr anschaulich, das am
ehesten mit einer Art «Mensch, drgere dich nicht» oder «Eile mit Weile» verglichen werden kann:
Es heisst dort, dass einst der Gotterbote Narada sich auf den Berg Kailasa begab, dem Wohnsitz
der Gotter im Himalaya. Er fand dort Shiva und Parvati vor, wie sie villig vertieft in ihr Wiirfel-
spiel das Werden und Vergehen der Schépfung bestimmten. An Shiva gewandt, rief Narada: «Gott
der Gotter, Euer Spiel ist der gesamte Kosmos. Die Quadrate auf dem Spielbrett sind die zwolf
Monate. Die Spielsteine sind die dreissig Mondtage - das Beleuchtete und Nichtbeleuchtete, das
Schwarze und Nichtschwarze. Die beiden Wiirfel sind die Sommer- und Winterbahn der Sonne.
Entfaltung und Auflosung sind die beiden moglichen Spielergebnisse [...]. Wenn die Gottin ge-
winnt, bedeutet das Entfaltung; wenn Shiva gewinnt, bedeutet es Auflosung. Das Spiel unterliegt
festen Regeln. Deshalb sage ich: <Alles ist Spiel — dieser ganze Kosmos, der euch beiden gehort>.»*

Der erste Wurf im Spiel war eine «vier». Es ist ein «gliicklicher» Wurf: Im sogenannten «Vie-
rerwurf-Zeitalter» (Skr. kritayuga) befindet sich das gesamte Universum in perfekter Harmonie.
Die kosmische Ordnung wird durch die vedischen Opfer gestiitzt.® Der Rauch der Opferfeuer tragt
die Opfer zu den unsichtbaren Goéttern, die weit entfernt in ihrer eigenen gottlichen Welt leben.
Alle gegensitzlichen Pole wie Gotter und Ddmonen (Skr. asura, wortlich «Antigott»), Tag und
Nacht, Geburt und Tod, médnnlich und weiblich, alles befindet sich in friedlichem Gleichgewicht.

Dann macht Shiva einen neuen Wurf. Der ndchste Wurf ist «drei» und bringt das «Dreier-
wurf-Zeitalter» (Skr. iretayuga). Dieses Zeitalter ist weniger gliicklich, Risse entstehen im be-
stehenden Gleichgewicht zwischen Gottern, Menschen und Antigottern. Die kosmische Ordnung
dhnelt dem Dorfleben. Sie wird von Leidenschaft und Gier beherrscht. Die Menschen sind nei-
disch und werden schnell zornig. Das Gliick hat die Oberhand verloren, sein Gegenstiick «Leid»
kommt ins Spiel. Die Gotter, Antigétter und Menschen verlassen ihre Wohnsitze und bewegen

sich zwischen den drei verschiedenen Welten hin und her und bringen das Gleichgewicht durch-
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einander. Auch die Form der Gotterverehrung dndert sich entscheidend zum vorhergehenden
Weltzeitalter: Erhielten die Goétter ihre Ehrungen vorher durch vedische Opferfeuer, so miissen
sie nun auf die Erde herabsteigen, um sich dort verehren zu lassen.

Das Wiirfelspiel hat noch zwei weitere Wirfe: im «Zweiwurf-Zeitalter» (Skr. dvaparayuga)
kommt es zu einer weiterer Destabilisierung. Schliesslich kommt der Ungliickswurf «eins»: In
diesem letzten der vier Weltzeitalter, dem «Einswurf-Zeitalter» (Skr. kaliyuga), wendet sich schliess-
lich das Leben gegen sich selbst. Mit dem nédchsten Wurf beginnt der Zyklus wieder von vorne.

Nach hinduistischer Auffassung befinden wir uns iibrigens gerade im ungliicklichen «Eins-
wurf-Zeitalter». Hier ist nicht der Ort, iiber mogliche Anzeichen fiir den Untergang der Welt zu
spekulieren. Kehren wir lieber zuriick zur Entstehung des Natyashastra. Das Natyashastra
berichtet, dass die Gotter im zweiten Weltzeitalter innerhalb eines grossen Zyklus, also im «Drei-
wurf-Zeitalter», zu Brahma kamen und ihn um ein Spiel (Skr. kridaniya) baten. Diese neue Zeit,
in der die Menschen, Antigotter und Gotter ihren Leidenschaften nachgehen, forderte ein neues
religioses Medium. Die Gotter wollten einen neuen Veda, den man erfahren, also nicht nur horen,
sondern auch sehen kénne. Zudem miisse dieser Veda allen Menschen offenstehen. Das Horen
der Veden war ja bisher den drei hoheren Stinden (Brahmanen, Kshatriyas und Vaishyas) vorbe-
halten. Ein neuer Veda miisste ebenfalls die Shudras einbeziehen.

Brahma dachte nach. Gerne wollte er ihrem Wunsch nachkommen. Dazu griff er auf die
sinnlich wahrnehmbaren Elemente in den vier Veden zuriick: die Rezitation aus dem Rigveda,
das Singen aus dem Samaveda, den dramatischen Ausdruck aus dem Yajurveda und das Gefiihl
aus dem Atharvaveda. Aus diesen vier Ausdrucksformen schuf er einen zusétzlichen, fiinften Veda.
Er nannte ihn Natyaveda, «Veda des rituellen Dramas». Dieser Veda sollte in Theaterauffiihrungen
zur Anwendung kommen. Er sollte dazu anleiten, die heiligen altehrwiirdigen Geschichten auf-
zufiihren. Ein sinnlich wahrnehmbares Schauspiel war etwas ganz anderes als die Veden, die
man nur horen konnte. Damit bildet das Natyashastra einen Gegenpol zur bilderlosen, abstrak-

ten Tradition der Veden.

BHARATAS ERSTE AUFFUHRUNG
Die Frage, die sich nun stellte, lautete: Wer soll das Schauspiel auffithren? Der Gotterkonig Indra
wies Brahma darauf hin, dass die Gotter weder unparteiisch seien noch fahig, den Natyaveda
aufzufiihren. Daraufhin beschloss Brahma, den Weisen Bharata im fiinften Veda zu unterweisen.
Er vertraute auf Bharatas didaktischen Fahigkeiten. Der Weise hatte einhundert S6hne, denen er
die Methoden und Techniken des Nafyaveda nun beibringen sollte. Das war der Ursprung des
Natyashastra: Mit einer Verbeugung vor Brahma und Shiva legte nun Bharata systematisch den
Inhalt des fiinften Veda dar.°®

Bharata lehrte seine Sohne, im hohen Stil, also beredt, gelehrt und heldenhaft, aufzutreten.
Als Brahma das Ergebnis begutachtete, fand er jedoch, dass etwas fehle. Er vermisste das lyrische,
weibliche Gefiihl (Skr. kaishiki). Brahma riet deshalb Bharata und seinen S6hnen, dieses Element
in das Schauspiel aufzunehmen. Bharata erinnerte sich, dass er diesen anmutigen Tanzstil schon
einmal gesehen hatte, denn Shiva hatte ihn in seiner Form als «Blauhals» aufgefiihrt.” Aber Bha-
rata verstand, dass Minner diesen anmutigen Tanz nicht ohne die Hilfe von Frauen angemessen
ausfithren konnen. Und er erschuf aus seinem feurigen Glanz dreiundzwanzig schéne Nymphen.?

Fir die erste Auffihrung rief er dann zu den Nymphen noch himmlische Musiker hinzu. Das
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weibliche Prinzip, die Welt der Emotionen, vor allem der Erotik (Skr. shringara) und der Verzau-
berung, waren somit im Schauspiel verankert.

Zunichst mussten noch Ort und Zeit sowie ein passendes Thema festgelegt werden.
Brahma schlug das Fest zu Ehren von Indras Fahnenstange vor.® Dieses Fest wurde im Gedenken
an den Sieg der Gotter iiber die Antigotter abgehalten. Es wird bis heute in Indien als Prototyp
eines Friihlingsfestes unter dem Namen Brahmotsava, zu Deutsch «Fest des Brahma», begangen.
Schon im Cilappatikaram horen wir von diesem Fest und wie es damals in Pukar, der alten
Hauptstadt des Konigs Karikkalacholan, gefeiert wurde: Die Stadt wurde dafiir in zwei Halften
geteilt, in die Lager der «Goétter» und «Antigotter». In der Mitte zwischen beiden Lagern fiihrten
Ténzer wilde Tanze auf, nachdem sie zuvor verschiedene Opfergaben wie Getreidekoérner, Sesam-
béllchen, Reis mit Fett, Blumen, Weihrauch und siissen Reis an die Schutzgottheiten verteilt
hatten. Dann wetteiferten beide Seiten darum, dem «Ko6nig des siegreichen Speers und Herrn der
Gotter» die schauderhaftesten Opfer darzubringen, um alles Ubel von ihm fernzuhalten.

Doch zuriick zu Bharata und seiner Auffiihrung. Er hatte inzwischen Lobpreisungen und
wortgewaltige Verse vorbereitet, dazu eine mitreissende Vorfithrung, die die Vernichtung der ver-
schiedenen Damonen zeigte. Unter viel Geschrei stellten die Akteure dar, wie die Feinde bekdmpft
und verstiimmelt wurden. Die Gotter waren begeistert von der Vorfithrung und beschenkten die
Schauspieler zum Dank reichlich. Brahma war hocherfreut.

Obwohl nicht eingeladen, waren die Ddmonen ebenfalls zu diesem Schauspiel gekommen.
Sie hatten von bosartigen Geistern davon erfahren, die jedem Vorhaben Hindernisse in den Weg
legen. Irgendwann hatten sie allerdings genug von ihrer 6ffentlichen Demiitigung. Thr Anfiihrer
Virupaksha, «der mit den hésslichen Augen», protestierte aufgebracht: «Ich werde dafiir sorgen,
dass dieses Schauspiel auf keinen Fall Wirklichkeit wird!» Er ldhmte die Schauspieler und ihren
Regisseur, schlug sie mit Stummbheit und stahl ihnen ihr Gedédchtnis. In der Folge kam das Schau-
spiel fast vollig zum Erliegen, bis Indra, der Gotterkonig, eingriff. Mit blitzenden Augen nahm er
seine Fahnenstange und zerschmetterte die Ddmonen und boshaften Geister. Die Gotter reagier-
ten erleichtert und dankten Indra fiir sein promptes Eingreifen. Sie beschlossen, die Fahnen-
stange fortan zum festen Bestandteil jedes Schauspiels zu machen. Sie solle lidstige Spielverderber
fernhalten. Deshalb wird bis zum heutigen Tage vor dem Beginn eines Festes ein Banner an der
Fahnenstange eines Tempels gehisst.

Trotz Indras erfolgreichem Angriff kehrten die Ddmonen im Laufe von Bharatas Vorfithrung
zuriick. Sie verbreiteten Angst und Schrecken unter den Schauspielern. Bharata war angesichts
der Zwischenfille bei seinem ersten Schauspiel beunruhigt. Da er um das Wohlergehen seiner
Sohne fiirchtete, bat er Brahma um Abhilfe.

Brahma fand eine doppelte Losung. Zunédchst einmal sollte der goéttliche Architekt Vishva-
karma (Skr. «<Allesmacher») ein festes Schauspielhaus bauen. Schutzgottheiten sollten die Aus-
senwinde, der Mond das Dach und die Urwasser das Fundament beschiitzen. (Siehe Kat. 8 und
55). Die Torhiiter mit Namen Schicksal (Skr. niyati) und Tod (Skr. mrityu) wiirden die Eingénge
des Gebdudes bewachen, hinter denen sich die zentrale Biihne befinde. Weiterhin hétten alle,
Gotter und Ddmonen, ihre festgelegten Plidtze im Schauspielhaus. Niemand sollte ausgeschlos-
sen sein. Brahma entwarf schliesslich auch den Ablauf der notwendigen Vorbereitungsriten, die
alle bosartigen Geister besdnftigen sollten: Musik, Tanz und Kreisgédnge sollten den Erfolg der

Auffihrung garantieren.
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Dann forderte Brahma Virupaksha und seine Ddmonen auf, ihre Klagen erneut vorzubringen. Vi-
rupaksha kritisierte, der neue Veda favorisiere nach wie vor unverhohlen die Gotter. Brahma als
Schopfergott hitte die Damonen ebenfalls beriicksichtigen miissen. Daraufhin besidnftigte
Brahma den Anfiihrer der Antigotter mit folgenden Worten: «Um Gliick und Ungliick gerecht zu-
zuteilen [...], habe ich einen Natyaveda komponiert.»" Die Auffithrung eines Dramas, so Brahma,
teile nicht nur Gliick und Ungliick gerecht zu, sie vertrete auch alle Parteien gleichermassen. Alle
Geschehnisse in allen drei Welten, der der Damonen, der Goétter und der Menschen, wiirden
gleichsam gefeiert werden. Das Schauspiel sei allumfassend, es verhindere das Auseinanderfallen

der Einzelnen und unterstiitze damit die kosmische Ordnung.

DER RITUELLE RAHMEN
Das erste Publikum war zu homogen gewesen - es hatte nur aus Gottern bestanden und die Anti-
gotter ausgeschlossen. Eine solche Ausgrenzung funktioniert im kosmischen Rahmen nicht, sie
produziert zwangslaufig ungewiinschte Zuschauer. Die ungeladenen Antigétter brachten mithilfe
der bosartigen Geister das Schauspiel fast zum Abbruch. Der Einschluss der «<anderen», so wurde
klar, war eine wichtige Voraussetzung fiir den Erfolg. Das Schauspiel bedarf also eines gemisch-
ten Publikums. Zur Erinnerung an diese Lektion wird auch heute noch vor jeder Unternehmung
der elefantenképfige Gott Ganesha verehrt. Denn er ist der «Uberwinder der Hindernisse»."

Doch nicht nur das Publikum des ersten Schauspiels war allzu handverlesen, auch das
Thema wies einen dhnlichen Mangel auf: Ausgelassenes Feiern auf Kosten anderer ist gefahrlich,
dies auch noch im Freien zu tun, verhdngnisvoll. Der Kulturhistoriker Johan Huizinga machte in
seiner Arbeit iiber «sakrale Spiele» deutlich, wie wichtig es ist, dem Sakralen einen bestimmten
Rahmen in Raum und Zeit zu geben."

Entscheidend fiir den Erfolg eines Schauspiels sind die vorbereitenden Riten fiir Gebédude,
Bihne und Auffithrung. Der erste Ratschlag von Brahma unterstreicht, wie unerlésslich eine puja
fiir eine Theaterauffihrung ist": «Fithre im Natya-Pavillon verschiedene Opfer aus. [...] Es ist
nicht erlaubt, eine Theatervorstellung ohne eine vorherige puja aufzufithren. Wer eine Theatervor-
stellung ohne puja auf die Bithne bringt, wird bemerken, dass all seine Kunstfertigkeit fruchtlos
bleibt, und er wird gar als niederes Tier wiedergeboren werden. [...] Der Schauspieler oder Mézen,
der keine puja darbringt, wird einen Misserfolg erleben. Doch derjenige, der es in der richtigen
Weise und der Tradition geméss darbringt, dem wird Gliick, Wohlstand und sogar der Himmel
beschieden sein. Deshalb bringe eine puja fir die Biithne dar.»"

Zu einer puja gehoren eine Reihe von Zutaten: ein vorbereitendes Speiseopfer, ein Feuer-
opfer, heilige Texte, Heilkrauter und diverse Fliissigkeiten. Die Opfergaben, die heute in den Tem-
peln den Goéttern dargebracht werden, unterscheiden sich kaum von denen von vor zweitausend
Jahren. Allerdings haben heute Lampen das Opferfeuer weitgehend ersetzt.

Neueren Datums sind sicher die sorgfaltig austarierten Beziehungen zwischen dem Opfern-
dem und seinen Gaben fiir eine pwja.”® Allen fiinf menschlichen Sinnen - Horen, Beriihren, Sehen,
Schmecken und Riechen - werden Opfergaben dargebracht: Gesang oder Rezitation fiir die Ohren,
Zufachern von kiihler Luft und kithlende Substanzen fiir die Haut, Lampen fiir das Auge, rohe
und gekochte Speisen und Getrinke fiir die Zunge sowie Weihrauch und Blumen fiir die Nase. Die
fiinf Sinne Sehen, Horen, Riechen, Schmecken und Fiihlen entsprechen, so glaubt man, den fiinf

Elementen der Natur: Raum (Ather), Wind, Feuer, Wasser und Erde. Sinne und Elemente stehen
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dabei in engem Zusammenhang: Der Ather ermoglicht den Klang, die Luft erleichtert die Beriih-
rung, das Feuer bringt Sichtbarkeit, das Wasser tragt den Geschmack, und die Erde hélt den
Geruch fest. Fiigt man zu den fiinf Elementen beziehungsweise Sinnen den Darbringer des Opfers
sowie die zwei Schutzlichter Sonne und Mond hinzu, erhélt man eine Achtergruppe. Diese «Acht»
ist ein weiterer Beiname Shivas, denn er verkorpert dieses achtteilige Netzwerk.'

Bharata nahm alle Anweisungen Brahmas auf und suchte nach einer neuen Auffiihrung,
einem neuen Schauspiel mit neuem Thema. Brahma schlug Bharata die berithmte Geschichte vom
Quirlen des Milchozeans vor. Diese Geschichte enthielte ja alle wichtigen Themen: Ordnung (Skr.
dharma), Leidenschaft (Skr. kama), Wohlstand (Skr. artha) und Weisheit (Skr. sadhaka).” Brahma
riet Bharata auch, dieses neue Schauspiel vor Shiva aufzufithren, dem Gott «mit dem dritten
Auge», der «<mit dem Banner des Stiers geehrt wird».'

Shiva war einverstanden, sich die Vorfithrung anzusehen. Sie fand zu Sonnenuntergang im
Himalaya statt, dort, wo viele grosse und kleinere Gotter wohnten."” Zwei Stiicke kamen zur Auf-
flihrung: das Tripuradahana, «die Vernichtung der drei Stidte durch Shiva», und die bereits er-
wiahnte Geschichte vom Quirlen des Ozeans. Beide Stiicke thematisieren den Kampf gegen die
Antigotter, die dunklen Kriéfte, die wahrend einer Nacht, also der Periode des Auflosens und des
Dunkels, zum Vorschein kommen.

Die Auffithrung war sehr erfolgreich. Alle schienen gliicklich. Doch Shiva sehnte sich nach
schonen, reinen und abstrakten Tédnzen, die aus verschiedenen «Bewegungssequenzen» (Skr.
angaharas) und «Ubergéngen» (Skr. karanas) zusammengesetzt sind. Als Brahma Shivas Wunsch
vernahm, wurde er neugierig und wollte mehr iiber diese Sequenzen erfahren. Shiva, der «Beste
unter den Gottern», rief nun den alten Weisen Tandu zu sich und trug ihm auf, Bharata entspre-

chend zu unterweisen.

TANDUS UNTERWEISUNG
Shiva hatte einst diese Bewegungssequenzen mit Hand- und Fuss-Koordination und ihre Kombi-
nationen erfunden. Dazu hatte er ein vorbereitendes Basistraining entwickelt, in dem Fiisse, Taille,
Hand und Hals fiir den Tanz beweglich und frei gemacht werden. In all dem hatte Shiva den Mu-
siker Tandu unterwiesen, der dann seinerseits diese Lehre durch Vokal- und Instrumentalmusik
erweiterte. Seitdem ist dieser Tanztyp unter dem Namen tandava bekannt.* Die Unterteilung von
32 Bewegungssequenzen in 108 Posen von Hand und Arm, koordiniert mit Bein- und Fussarbeit
und den entsprechenden Ubergingen, ist aus der Perspektive heutiger Tanztechnik interessant.*"

Tandu erklarte nun seinerseits Bharata, wie dieser seine Tanzausbildung anwenden konne.
Ein Beispiel sei der gemeinsame Tanz von Gott und Géttin: Als Parvati Shiva seine komplexen, be-
deutungsvollen Tanze tanzen sah, fing sie selbst auf ihre Weise an zu tanzen, in ihrem eigenen,
sanften Stil. Der gemeinsame Tanz der beiden ist nicht immer harmonisch und entwickelt sich
zuweilen sogar zu einem ehrgeizigen Wettkampf.** Der médnnliche Tandava-Tanz gehort zum
Genre des heroischen Tanzes, in dem es hdufig um Kampf, Aggression und Sieg geht. Der sanfte
Sukumara-Tanz dagegen entspricht dem Thema der Liebe zwischen Mann und Frau und hat
seinen Ursprung in der Erotik. Der Tandava-Tanz hingegen hat seinen Platz in Schutzritualen
und kosmischen Prozessen: Am Ende eines Weltzeitalters tanzt Shiva, er tritt die Felsen mit den
Fiissen, und er bringt die See in Wallung, die alle Kreaturen enthilt. Dieser Tanz bringt lang

andauerndes Gliick.”
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Zuriick zu Tandus Unterweisung: Shivas Diener Nandi (siehe Kat. 9, 10, 21, 67) und Bhadramukha
fassten die von Tandu aufgezidhlten Tdnze zu einzelnen Choreografien zusammen, die sie nach
Gottern benannten.” Aber die Menge und Komplexitit dieser Informationen blieb fiir alle verwir-
rend. Was waren Zweck und Bedeutung des abstrakten, reinen Tanzes (Skr. nrita) im Gegensatz
zur gewohnten figurativen, nachahmenden Interpretation eines Textes (Skr. abhinaya)? Es war
nun an Bharata zu erklaren, dass der abstrakte Tanz «Schonheit» vermittle und deshalb eine
Gliick bringende Wirkung habe. Dieser Tanz gefalle allen, und das zu allen Zeiten. Er sei verheis-
sungsvoll und wichtig fiir Anldsse wie Heirat, die Geburt eines Kindes oder die Aufnahme des
Schwiegersohnes in die Familie. Dieser Tanz bringe Freude und Wohlstand. Demgegeniiber sei
der sanfte Sukumara-Tanz aus der Erotik (Skr. shringara) entstanden. Wenn ein Gott verehrt wird,
dann sollte man dem tandava folgen, wiahrend beim Besingen der Liebe zwischen Mann und Frau
der Sukumara-Tanz angemessen sei.

Halten wir die wichtigsten Regeln fest, die bei einer Auffithrung des fiinften Veda zu beach-
ten sind: Zunichst miissen Eroffnung und Anlass des Schauspiels angekiindigt werden. Dabei ist
zu unterscheiden, ob es um Gotter geht, die von Gottern dargestellt werden, oder um Menschen, die
von Menschen repriasentiert werden, oder um die Vermischung goéttlicher und menschlicher Ziige
in einem Gott oder einem Menschen. Dann miissen die Vorbereitungsriten, die der gewiinschten
dramatischen Verkorperung entsprechen, richtig vollzogen werden. Werden diese Regeln eingehal-
ten, wird niemandem ein Unheil widerfahren. Im Gegenteil, er wird den Himmel erreichen. Wer
jedoch diese Regeln des Natyashastra nicht beachtet, der wird einen grossen Misserfolg erleben
und als niedere Kreatur wiedergeboren. Bharata warnte: «Ein von einem starken Wind angefach-

tes Feuer brennt nicht so schnell wie eine falsch ausgefiihrte Theatervorstellung.»*



AYANAM: DER LAUF DER ZEIT

Das gottliche Wiirfelbrett cokkattan ist eine Metapher fiir zyklischen Lauf der Zeit.”® Auf dem
Spielfeld kreuzen sich eine horizontale und eine vertikale Achse, in der Mitte befindet sich ein lee-
res Feld. Es ergeben sich also vier Arme, die jeweils in drei Reihen zu je acht quadratischen, ab-
wechselnd schwarzen und weissen Feldern aufgeteilt sind. Jeder Arm steht fiir die zwolf Monate
mit ihren dunklen und hellen Hélften. Shiva und Parvati bewegen ihre Steine gegen den Uhrzeiger-
sinn je nach Ergebnis des Wiirfelwurfs. Das Wiirfelpaar steht fiir die Sommer- und Winterbahn
der Sonne (Tam. ayanam). Wenn die Gottin gewinnt, dehnt sich die Schopfung aus, wenn Shiva
gewinnt, zieht sie sich zusammen und in ihren Ursprung zuriick.”

Zwar unterliegt das Spiel feststehenden Regeln, doch existieren auch variable Elemente.
Tauschung und geschickte Manipulation sind moglich, und genau darin versuchen sich die Gotter.
Shiva mogelt, doch Parvati ebenfalls. Schliesslich gewinnt immer sie: Am Ende triumphiert das
Leben iiber den Tod. Shiva spielt um all seine Schiétze, die ihn besonders auszeichnen: seine Ohr-
ringe, die Mondsichel in seinem Haar (siehe Kat. 18 und 22), ja selbst um seinen Stier Nandi. Er
verliert alles an seine Frau Parvati. Wiitend und deprimiert (siehe Kat. 56 und 57) macht er sich
zu einsamen Orten auf, wo er fiir sich sein, meditieren und die Kontrolle zuriickgewinnen kann.
In solchen Zeiten scheint die kosmische Ordnung zu zersplittern, und andere, dimonische Kréfte
verbiinden sich, um die Macht zu iibernehmen.

Warum haben die Goétter das Spiel iiberhaupt begonnen? Hier kommt wieder der eingangs
erwidhnte Narada ins Spiel, der einst auf den Berg Kailasa gegangen war, um Shiva zu treffen.
Nachdem er Shiva und Parvati gepriesen hatte, sah er, dass die Gottin die Hélfte des Korpers von
Shiva bewohnte. Shiva fragte den Weisen, was er wiinsche, und Narada sprach: «Ich kam wegen
eines Spiels.» «<An welches Spiel denkst du?», fragte ihn Parvati. Narada antwortete: «Das Wiirfel-
spiel hat viele Formen - und ihr beiden mogt es wohl unterhaltender finden als die Liebe.»*

Das Schicksal des gottlichen Paares kreist um ihre erotische Verwicklung, ob sie nun beide
in einem androgynen Korper vereint (Skr. ardhanarishvara, «der Herr, der zu Hilfte eine Frau ist»,
vgl. Kat. 14) oder getrennt sind und sich stets nach ihrer urspriinglichen Vereinigung sehnen. Die
Lebensgrundlage ihres <halb Frau, halb Mann»-Seins ist Eros (Skr. shringara). Es geht also in
dem Spiel um Trennung und Wiedervereinung der beiden Partner.

Wie wirken sich ihre Vereinigung, ihre Streitigkeiten, ihre Trennung und ihre Sehnsucht
auf die Welt der Sterblichen aus? Ihr gottliches Spiel kann zwar nur aus weiter Ferne verfolgt wer-

den. Aber die Menschen konnen mit wohlgeplanten Riten in den Verlauf der Zeit eingreifen. Der
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Lauf der Zeit fordert stindige Aufmerksamkeit, sowohl im Privatleben als auch in der Offentlich-
keit: In den meisten siidindischen Haushalten findet man an einem zentralen Platz neben dem
Hausaltar einen ausserordentlich komplizierten Kalender. Dieser zeigt nicht nur das Jahr, den
Monat, die Woche und den Tag an, sondern auch die wichtigsten Daten des kosmischen Alma-
nachs (Tam. pancankam, «fiinf Glieder»): Aus fiinf Koordinaten der Sonnen- und Mondtage eines
Monats, der Sterne und ihrer Konstellationen ergeben sich ganz bestimmte Gelegenheiten oder
Hindernisse. Sie miissen bei jedem Vorhaben, jeder Entscheidung oder Tat bedacht werden. Kein
Tag vergeht, an dem dieser Almanach nicht konsultiert wird. Der Mikrokosmos des menschlichen
Kérpers mit seinen Ubergangsriten zu Empfingnis, Geburt, Hochzeit und schliesslich sogar zum
Tod entspricht dem Makrokosmos der Gétter, Antigotter und der gesamten Schopfung. Der Zu-
sammenhang beider Welten ist entscheidend fiir die Lebensqualitét.

Mikro- und Makrokosmos treffen in einem gemeinsamen Mittelpunkt aufeinander. Das ist der
Tempel, in dem Goétter und Sterbliche sich in wechselseitiger Abhédngigkeit immer wieder gegen-
seitig neu beleben. Der Abstieg der Gotter zu den Sterblichen im rituellen Drama folgt dem Auf und
Ab im gottlichen Spiel. Die beiden Bahnen der Sonne bilden die Bithne: Nach der Wintersonnen-
wende gewinnt die Sonne an Kraft und bewegt sich gen Norden. Im Juni wendet sie sich nach

Stiden und verliert an Kraft, wiahrend sie von ihrem Zenit zu ihrem tiefsten Punkt hinuntersteigt.

D1E NORDLICHE BAHN
In den sechs Monaten nach dem tiefsten Stand der Sonne dehnt sich die Schépfung aus. Die
kosmische Ordnung zeigt ihre schonsten Seiten: Das gottliche Paar wird (wieder) verheiratet und
geniesst das Eheleben, und da die dunklen Maéchte jetzt gebannt sind, bewegen sich grosse Pro-
zessionen mit Bildnissen der gottlichen Familie frei durch die Dorfer und Stédte (siehe Kat. 34, 78
und 83). Die Goétter sind in ihrer eigenen Welt fest etabliert und feiern ihre Herrschaft {iber die

Antigotter. Einige Themen dridngen nun in den Vordergrund:

Ernte und Hochzeit Das erste Zeichen des Aufschwungs ist der neue Reis im Mondmonat
tai (Mitte Januar bis Mitte Februar unseres gregorianischen Kalenders). Die Hauser werden weiss
getiincht und alte Kleider verbrannt. Der erste Reis wird in neuen Tontépfen gekocht. In den
Hoéfen und Gérten oder auf den Veranden errichten die Bewohner Altdre. Sie malen farbenprach-
tige Bilder des Sonnenwagens auf den Boden und stellen frisch geschnittenes Zuckerrohr, die iibli-
chen Puja-Opfergaben, Ritualgerite und den gerade geernteten Reis darauf. Das Fest ist nach der
wichtigsten Opfergabe, dem siissen Ponkal-Reis, benannt und dauert drei Tage. Wenn der Reis
iiberkocht, rufen Familie und Freunde «ponkalo [...] ponkal!». Der erste Tag ist dem neuen Reis
gewidmet, der zweite den Kithen und der dritte deren Kalbern.

Diese gliickliche Zeit ist bestens geeignet, um Ehen zu schliessen. Auch die Gotter heiraten.
Shivas Sohn Murugan (Tam. auch Murukan, Skr. Subrahmanya, Karttikeya oder Skanda, siehe
Kat. 38 und 39), heiratet seine zweite Frau Valli am achten Tag eines zehntidgigen Festes. An allen
zehn Tagen finden grosse Prozessionen statt; jeder Tag zeichnet sich durch ein besonderes «Reit-
tier» aus, auf dem Murugan reist. Bis zur Unabhédngigkeit Indiens im Jahre 1947 fiihrten Tempel-
tinzerinnen (Skr. devadasis, «<Dienerinnen Gottes») ausgewéhlte Episoden der Liebesgeschichte
zwischen Murugan und seiner Geliebten auf.? Zu Hause werden junge Neuverméhlte von ihren

Verwandten geehrt, und die Familien gedenken verstorbener Eheleute.
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Im folgenden Monat maci (Mitte Februar bis Mitte Mérz) erinnert man sich beim néchtlichen
Shivaratri-Fest, mit dem «Shivas Nacht» zelebriert wird, der Ahnen und feiert Shivas Macht iiber
das Leben in seinem «aufgelosten» Zustand (deshalb diirfen in dieser Zeit auch keine Ehen ge-
schlossen werden). In dieser Nacht gibt es bis zum Morgen Rezitationen, Musik, Theater und
Tanz, und es werden verschiedene Wiirfelspiele gespielt. Im Shiva-Tempel von Chidambaram ver-
anstalten weltliche, moderne Tidnzer die ganze Nacht hindurch ein Fest zu Ehren des Nataraja,
des «Konigs unter den Tanzern».

Neue giinstige Gelegenheiten zur Eheschliessung kommen erst wieder im tamilischen Monat
pankuni (Mitte Mérz bis Mitte April). Denn dann wird die Hochzeit von Shiva und Parvati mit
grossem Aufwand gefeiert, besonders in der Tempelstadt Madurai.

Die Legenden im Tiruvilaiyatalpuranam tiberliefern diesbeziiglich eine bemerkenswerte
Geschichte.” Shivas Gattin Parvati trdgt in Madurai den Namen Minakshi, «die Fischaugige».
Von ihr wird folgende Geschichte erzidhlt: Es heisst, dass sie nicht immer eine Géttin war, son-
dern dass sie als Prinzessin Tatatakai zur Welt kam. Sie war die Tochter eines Konigs, der ein
Feueropfer dargebracht hatte, um einen Sohn zu erhalten. Thm wurde zwar ein Kind geboren,
doch es war nicht der erhoffte Sohn, sondern ein Madchen. Das Schicksal Tatatakais war es fort-
an, die Sohnesrolle zu spielen, zu herrschen und Kriege zu fiithren. Nicht allein ihre Tapferkeit
unterschied sie von den iibrigen Frauen. Eine dritte Brust schmiickte ihre schone Gestalt. Man
hatte ihr vorhergesagt, dass diese erstaunliche dritte Brust, die zwischen den beiden anderen sass,
in dem Augenblick verschwinde, in dem sie ihren kiinftigen Ehemann erblickte. Bei einem ihrer
Feldziige in den Nordosten erschien Shiva als Sundareshvara, als der «<schone Herr», und die mitt-
lere Brust bildete sich zuriick. Man feiert ihre Hochzeit, wenn der Stern uitiram am Himmel
erscheint. Alle Gétter waren in Madurai anwesend, als Vishnu dem schéonen Brautigam Shiva die
Braut zufiihrte (siehe Kat. 27 und 78).

Ordnung und Wohlstand Die Aufteilung des Jahres in zwei Hélften wird von der Abfolge
der Jahreszeiten durchbrochen. In literarischen Quellen ist von sechs Jahreszeiten die Rede, die
jeweils zwei Monate dauern. Im Dorfleben werden jedoch nur fiinf Jahreszeiten unterschieden.
Letzten Endes zdhlt jedoch nur die ununterbrochene Kette des Sdens und Erntens von Reis zwei-
mal im Jahr, mit einer einmaligen Ruhezeit der Felder, der Wechsel von Trockenheit und Mon-
sunregen und die Abfolge von nassem, kaltem, mildem und heissem Wetter. Alle Ansichten zum
Jahreslauf stimmen jedenfalls in folgenden drei Punkten tiberein: den beiden Sonnenbahnen (der
nordlichen und der siidlichen, siehe auch weiter unten), dem Beginn des neuen Jahres im Monat
cittirai (Mitte April und Mitte Mai) und dem in dieser Zeit stattfindenden grossen Brahma- bezie-
hungsweise Friihlingsfest.

Brahma bedeutet wortlich «Wachstum», «<Ausdehnung», «<Entwicklung»; der dahinterliegende
Wortstamm lasst sich mit «Zunahme», «dick sein», «gross oder stark werden» iibersetzen. Beim
Brahma-Fest werden die Gotter auf dem Hohepunkt ihrer Macht gefeiert, es ist bertihmt fiir seine
Grosse und Pracht. Das Kumaratanira, eines der beliebten agamas (grundlegende Handbiicher
fiir Zeremonien), die in den Tempeln von Tamil Nadu noch heute benutzt werden, unterscheidet
drei Kategorien von Prozessionen oder uisava: a) die monatliche Routine, b) den grossen Umzug
und c) die von einzelnen Glaubigen arrangierte Prozession. Das Sanskrit-Wort utsava stammt aus

der Wurzel ut-su, was so viel wie «<zum Wachstum nach oben bewegen», «aufrithren, wecken»
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bedeutet. Diese «vegetative Logik», die dem gesamten Ereignis zugrunde liegt, wird noch deutli-
cher, wenn wir seine einzelnen Etappen ndher betrachten.*

Dem Kumaratantra zufolge entwickelt sich eine Prozession entlang von drei Stringen: «Schopfung»,
«Verfestigung» und «Riickzug». Immer wieder finden wir dieselben Begriffe bei der Beschreibung
kosmischer Prozesse, bei den Lebensphasen ebenso wie der rituellen Verehrung. Das Kumara-
tantra nennt fir eine vollstindige Prozession sechzehn Etappen.” Diese Etappen konnen in acht
Hauptabschnitte unterteilt werden:

1. Vorbereitung des Ortes, 2. Trommelschlag und Hissen des Gottesbanners, 3. bereiten
eines sicheren Sitzes fiir die Gotter, 4. grosse Prozession im Uhrzeigersinn, 5. Zurschaustellen
der gottlichen Pracht, 6. Reinigung von bosen Einfliissen, die sich an die Goétter gehaftet haben
konnen, 7. Riickzug der Prozession zu ihrem Ausgangspunkt und 8. Gliick bringende Schluss-
waschung.

Der spektakulidre Hohepunkt eines grossen Festes ist die langsame Prozession des gottli-
chen Paars in seinem riesigen, hélzernen Tempelwagen (siehe Kat. 34, 52-66). Im Wagen umfahrt
das Gotterpaar den Tempel, bekréftigt dadurch die kosmische Ordnung und festigt seine Herr-
schaft. Dieses glanzvolle Fest findet zu einer Zeit statt, in der gewéhnlich Trockenheit droht, und

wird daher auch als Weg betrachtet, um Regenfille zu stimulieren.”

Der Wendepunkt Das Neujahr féllt in die «Friihling» (Skr. vasanta) genannte Jahreszeit und
steht am Beginn von zwei sehr trockenen und heissen Monaten. In dieser Zeit wird kein Reis gesét
oder geerntet. Im Monat vaikkaci, also in der Zeit zwischen Mitte Mai und Juni, steht die Natur
an der Schwelle zu einer Verdnderung. Die grossen Tempel feiern ein Friihlingsfest, das sich durch
den Uberfluss von Gesang und Tanz der devadasis auszeichnete. Bei diesem Ereignis reist Shiva
auf seinem «Elefantensitz», der ihn mit Indra, dem Gott des Regens, verbindet. Viel hdngt von der
gliicklichen Vereinigung des gottlichen Paares ab, das mit einer noch ausgefeilteren Festzeremo-
nie als liblich in seine Schlafkammer gefiihrt wird.** In den Dérfern wendet man sich bei Trocken-
heit an andere Gottheiten wie die Muttergéttinnen oder an Dharmaputra, den «Sohn der kosmi-
schen Ordnung».*

Die beiden folgenden Monate ani (Mitte Juni bis Mitte Juli) und a#i (Mitte Juli bis Mitte
August) bilden einen der beiden zentralen Wendepunkte im jdhrlichen Kreislauf der Sonne. Im
Monat ani wechselt die Sonne von der nérdlichen zur stidlichen Bahn. Das Leben zieht sich tief
in seinen Ursprung - die fruchtbare Erde - zuriick und erwartet neue Saat, Wasser und Reifung.
Dieser Ubergang gilt als sehr gefihrlich, denn er erinnert an das Zusammenziehen der Schépfung
durch Shiva in ihren verborgenen Ursprung, an die Zeit, in der sie eingehiillt im Boden ausharrt
und den dort herrschenden dunklen Kriften preisgegeben ist. Nicht nur Shiva beschiftigt sich mit
Auflésung und Dunkelheit - auch Vishnu ist in die unteren Regionen herabgestiegen und schlaft
auf seiner Schlange Vasuki, getragen vom Lebens-Ozean.*® Der zweite Wendepunkt folgt genau
sechs Monate spiter, in den Monaten markali (Mitte Dezember bis Mitte Januar) und tai (Mitte
Januar bis Mitte Februar), wenn das Leben einmal mehr aus seinem dunklen, aufgeléstem Zu-

stand zu neuer Schopfung erwacht.
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DiE SUDLICHE BAHN
Der Ubergang der Sonne auf ihre siidliche Bahn verindert die Perspektive von Grund auf. Er ver-
kehrt die fritheren Positionen im Wiirfelspiel in ihr Gegenteil. Standen zuvor die hellen Felder auf
dem Spielbrett fiir siegreiche Ziige, sind jetzt die dunklen Felder stirker. Wenn der Monsunregen
herabzustromen beginnt, gibt es Hoffnung auf neues Leben. Nach dem Sden der Samen ladsst der
Mensch die verborgene Chemie der Erde in Ruhe wirken. Andererseits wirkt sich das Wetter
auch auf das Leben der Menschen aus. Verschiedene Krankheiten breiten sich aus und verlangen
nach gottlichem Eingreifen. Die Themen, die frither bereits das Dorfleben bestimmten, treten nun
erneut in den Vordergrund. Auf allen Ebenen ist man vor allem bemiiht, Wachstum vor Verfall zu
schiitzen. Die drei Welten sind in steter Bewegung; kein Gott, Mensch oder Ddmon bleibt an sei-
nem Platz. Gewinner werden zu Verlierern, Verlierer freuen sich auf den Sieg. Shiva und Parvati
spielen, ihr Wiirfelspiel wird hitziger, und bald zeitigen die Spielregeln auch ihre Konsequenzen.
Vom Gegner «gebissene» Steine werden auf den Anfang zuriickgesetzt. Jeder Wiirfelwurf gilt
gewohnlich nur fiir einen Stein.”

Auf der siidlichen Sonnenbahn bestimmt jeder Wurf nicht nur das Leben des Einzelnen, son-
dern auch das ganzer Familien oder Verwandtschaftsgruppen. Das erotische Spiel des goéttlichen
Paares ist fiir eine gewisse Zeit beendet. Das gottliche Paar trennt sich, jeder geht seinen Weg. Ein-
zeln brechen sie auf und erneuern ihre Verbindungen zu lokalen Dorfgottheiten. In den kommen-
den Monaten werden Shiva und Parvati Kriege fithren - gegen Krankheit, Tod und Verlust. Sie

wenden alle Gefahren ab, die die dunkle Jahreszeit fiir die kosmische Ordnung bedeutet.

Reifung Im Monat ati (Mitte Juli bis Mitte August) wird neuer Reis gesét. Die Natur steht
unter Spannung und konzentriert ihre Kréifte, um neues Leben zu empfangen. Auf der menschli-
chen Ebene werden keine Ehen geschlossen, keine Pubertétsriten gefeiert, selbst die Empfangnis
steht unter einem schlechten Stern. Die Frauen fithren daheim bestimmte Rituale aus, wie auvaiyar
vratam, bei dem die heilige Dichterin Auvaiyar gefeiert wird. Dieser auvai, «Mutter» oder «Aske-
tin», werden besondere Krifte zugeschrieben. An drei aufeinanderfolgenden Dienstagnichten
treffen sich die Frauen allein, ausser Sichtweite der Médnner; sie bereiten und essen spezielle
kleine Kuchen.* In diesem Monat verehren sie die grosse Gottin in ihren acht Formen und acht
Kriften gottlichen Eingreifens.” Die beliebteste Erscheinungsform ist Shri Lakshmi, die Gottin
des Gliicks und Reichtums. Ihr Tag ist der Freitag; die Frauen malen mit Reispuder grosse Bilder,
die den Eingang ihrer Hiuser schmiicken, und fithren bestimmte pujas aus. Im Allgemeinen ist
das Leben wahrend dieser Zeit irgendwie anders, es findet an fremden Orten statt: in der Nacht,
draussen vor dem Dorf, zwischen Tod und neuem Leben oder ruhend wie Gott Vishnu auf seiner
kosmischen Schlange. Die in diese Zeit gehérende Sternkonstellation ist den Toten gewidmet. An
dieser Kreuzung von Leben, Tod und Zeugung manifestiert sich die menschliche Welt als das

Spielbrett des gottlichen Wiirfelspiels.

Gewalt und rituelle Unterwerfung Im Monat avani (Mitte August bis Mitte September) zeigt
das rituelle Drama noch einmal sein heiliges Wesen. Diese Auffiihrung ist eine ernste Geschichte
und erfordert volle Aufmerksamkeit. Denn die wiitenden Dorfgotter und Geister der Toten fordern
ihre Tribute, das heisst Geschenke. Gewalt, vorzeitige Todesfédlle und ungezdhmte, heftige Leiden-

schaften sind die Folgen im heiligen Spiel. Die Spielfiguren existieren im realen Leben: Es sind
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Menschen, die von den grimmigen Gegnern «gebissen» und von den Wechselfillen des Spiels «ge-
schlagen» werden. Im tiglichen Leben werden sie ohne Vorwarnung Opfer von Kopfschmerzen,
oder sie werden von plotzlichen Krankheiten «geschlagen», die wie aus dem Nichts kommen.
Weissagungen enthiillen sich dann, nach denen eine Gottheit, ein Geist oder Ddmon in das Leben
eines Menschen tritt und seine gebiihrende Verehrung fordert. Es waren diese Gottheiten, die von
der ersten Auffithrung des fiinften Veda ausgeschlossen worden waren.*

Menschen unterziehen sich einer zeitweiligen «Unterwerfung», um die rituellen Wiinsche
der Gotter zu erfiillen. Diese Beziehung wird auf Tamil atimai genannt, was «sich zu Fiissen wer-
fen» bedeutet. Die charakteristische Selbstaufgabe zu Fiissen einer Gottheit ist dabei nicht auf die
niedrigen Goétter des Dorfes beschriankt. Auch Shiva fordert atimais unter seinen Anhéngern. In
der Geschichte Tamil Nadus sind dreiundsechzig heilige «Sklaven» Shivas besonders beriihmt
geworden (siehe Kat. 40-51).

Einer der frihesten Heiligen lebte wohl im 7. Jahrhundert. Er ist mit dem Namen Appar
iiberliefert, was «Vater» bedeutet (siehe Kat. 40). Es wird erzihlt, dass er aus einer Familie stamme,
die Shiva verehrte. Doch aus Kummer iiber den vorzeitigen Tod seiner Eltern und seines Schwagers
habe er sich einer damaligen Konkurrenzreligion zugewandt, dem Jainismus. Unter dem Namen
Dharmasena trat Appar in ein Jaina-Kloster ein. Seine verwitwete Schwester betete jedoch fiir
seine Riickkehr zum Shivaismus. Laut Legende soll Appar in der Folge an plétzlich auftretenden
Koliken gelitten haben. In diesen habe er sich an sein fritheres Leben erinnert, das er der Vereh-
rung Shivas geweiht hatte. Appar floh nun bei Nacht aus dem Kloster und stimmte ein Vereh-
rungslied fiir seine wiedergefundene «erste Liebe» an. Die Schonheit dieser Dichtung bewog Shiva
zu einer Antwort. Shiva gab Appar den Namen «Konig der heiligen Zunge» (Tam. Tirunavukkaracu).
Von diesem Augenblick an wurde Appar sein Sklave.* In einem beriihmten Gedicht preist er die

Schonheit von Shivas Fiissen:

Wie die makellose Laute, wie der mondbeschienene Abend,
an dem die siidliche Brise weht, und

wie die zarte Bertihrung der ersten Wdrme im Friihling,
wie der Teich, widerhallend vom Summen der Bienen,

so ist der Schatten am Fusspaar des Herrn, meines Vaters.”

Ein weiteres eindrucksvolles Beispiel fiir eine Bekehrung zu Shivas Fiissen ist die Geschichte von
Nampi aus Arur. Dieser Heilige soll im 8. Jahrhundert gelebt haben. Er ist vor allem unter dem
Namen Sundarar (Tam. Cuntarar, «der Schone», sieche Kat. 44) bekannt. Das Periyapuranam er-
zahlt folgendermassen von seiner Bekehrungsgeschichte*:

Die Geschichte beginnt am Tag der Hochzeit Sundarars. Als die Zeremonie ihrem Hohe-
punkt zustrebte und alle Familienmitglieder, Giste und Freunde ungeduldig auf den gliicklichen
Augenblick der feierlichen Eheschliessung warteten, trat ein alter Mann in die Mitte und forderte,
die Zeremonie sofort zu beenden. Der Brautigam sei kein freier Mann, sondern sein Sklave. Er
besitze Dokumente, die seinen Anspruch belegten. Sundarar wurde wiitend, zerriss das hand-
schriftliche Dokument in Stiicke und nannte den Alten einen Verriickten. Als wortlose Antwort
gab ihm dieser ein weiteres Mal ein Schriftstiick, das die Tatsache bestétigte. Sundarar sei geméss
einer Vereinbarung, die von seinen Ahnen geschlossen worden war, der Sklave des «Verriickten von

Venneynallur (Name eines Ortes)». So hatte der Briautigam keine andere Wahl, als dem seltsamen



54

Alten zu folgen. Genau in diesem Augenblick verschwand der Fremde. Sundarar erkannte, dass

der Alte niemand anders als Shiva war. Als neuer Sklave Shivas stimmte er das folgende Lied an:

Verriickter, mondbekrdnzter grosser Herr!

Gnddig durch Tduschung,

ohne einen Fehler in der Erinnerung denke ich an dich,
du begabst dich in mein Herxz.

In Arutturais Schrein der Gnade,

in Venneynallur am siidlichen Ufer des Pennai

Vater, als dein Sklave [...],

kann ich jetzt sagen: «Ich bin etwas anderes.»"

Die Spiele, die Shiva mit seinen Anhédngern spielt, konnen endlos variiert werden, ebenso wie die
Gestalten, die er selbst bereitwillig annimmt. Viele Lieder und Ténze erzdhlen von Shivas witzi-
gen, lasziven, iiberraschenden, grausigen oder Furcht erregenden Erscheinungen.** Der Tanz ist
in den Doérfern Siidindiens bis heute lebendig wie eh und je: Manche Familien haben das erbliche
Recht auf Tanzauffithrungen. Diese «glaubigen Sklaven» (Tam. atimaikkarar) tanzen sich selbst
in die Besessenheit, nachdem sie eine Zeit der Vorbereitung und Reinigung ausserhalb des Dorfes
verbracht haben. Sie bringen durch ihren Tanz Shiva zum Erscheinen, wann immer er es ver-
langt; so kann er unter die Sterblichen herabsteigen und Verehrung empfangen. Die Tanze im
Dorf sind intensiv und voller Energie, sie verschmelzen Gott und Glaubigen zu einer Einheit und
zerstoren damit den Grund des Leidens.*

Im Monat avani richtet sich alle Aufmerksamkeit auf den Erfolg. Am Dienstag bereiten die
Frauen des Hauses mankali ponkal, das siisse Reisgericht, dem wir schon im Monat tai begegnet
sind. Die Verehrung des elefantenképfigen Gottes Ganesha, des Uberwinders der Hindernisse, am
vierten Tag der hellen Héalfte des Monats bewahrt die kosmische Ordnung. Dakshinayanam, die
stidliche Bahn der Sonne, ist eine Zeit voller Gefahren, die in den verborgenen Vorgédngen von
Leben und Tod wurzeln. Der Ddmon Niriti mit Namen «ohne Ordnung» ist der Hauptfeind. Aus
diesem Grund nimmt Shiva die Gestalt eines Lehrers esoterischer Weisheit an, als Lehrer, «der

im Siiden wohnt», ziert er jeden Shiva-Tempel (siehe Kat. 12 und 19).

Herrschaft Der Monat purattaci (Mitte September bis Mitte Oktober) wird von der Gottin
und ihrem Reich der Nacht beherrscht. Navaratri, wortlich das Fest der «<neun Néchte», enthiillt
ein ebenso breites Spektrum der Gottin wie dasjenige Shivas; die Go6ttin herrscht genauso wie
Shiva iiber Schopfung, Erhaltung und Zerstérung. Sie wechselt ihre Gestalt vom Méadchen zur
Ehefrau, zur Mutter, zur Rdcherin, zur Gottin der Kiinste und Bildung und zur unbestrittenen
Herrscherin. Am zehnten Tag geht sie siegreich aus ihren Kadmpfen hervor, die sie in den voran-
gegangenen Tagen mit den Antigottern ausgefochten hat. Die beriihmteste Begegnung zeigt die
Gottin bei ihrem Kampf gegen den Biiffeldimon Mahishasura (siehe Kat. 17):

Mahishasura wurde einst so méchtig, dass er jeden auf Erden und im Himmel quélte. Er
hatte von den Gottern einen Segen erhalten, demzufolge ihn niemand téten konnte. Da gingen alle
Gotter zu Vishnu und dachten dariiber nach, wie man Mahishasura zerstéren konnte. Jeder trug
mit seiner Stirke und der Energie seines Bewusstseins bei, sodass daraus Durga geschaffen werden

konnte. Aber als man Durga erklarte, sie miisse Mahishasura toten, sagte sie, sie brauchte dazu
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Waffen. Da gaben ihr alle Gotter ihre Waffen. So geriistet, zog Durga in die Schlacht. Sie kdmpfte
tapfer, aber es war ihr unmaéglich, den Ddmon zu toten - er war zu stark und zu klug. Die Gotter
hatten ndmlich vergessen, ihr mitzuteilen, dass der Segen, den Mahishasura von Brahma erhalten
hatte, darin bestand, dass er nur von einer nackten Frau getétet werden konnte. Schliesslich ver-
zweifelte Durga, und sie rief Mangala [die Kriegsgottin] an, ihr einen Weg zu zeigen, Mahi-
shasura zu toten. Mangala riet ihr, dass der einzige Weg darin bestiinde, ihre Kleider abzulegen.
Der Déamon verlore nur vor einer nackten Frau seine Kraft. Durga tat wie ihr geheissen. Sie zog
sich aus, und Sekunden nachdem Mahishasura sie gesehen hatte, schwand seine Starke. Er starb
unter ihrem Schwert.*

Doch nun verwandelte sich die Gottin in eine andere, noch wildere, die mit den gewalttiti-
gen Tandava-Tanzen Shivas eng verwandt ist: Nachdem sie den Damon getotet hatte, kam eine
schreckliche Wut tiber sie. Durga fragte sich: «Was sind das fiir Gotter, dass sie Ddmonen solche
Segen geben? Was sind das fiir Gotter, dass sie noch nicht einmal so ehrlich sind, mir die Wahr-
heit zu sagen, bevor sie mich in die Schlacht schicken?» Sie beschloss, eine Welt mit dieser Art
von Gottern sei nicht wert, fortzubestehen. Sie nahm die Gestalt Kalis an und tobte wie eine
Besessene. Sie verschlang jedes lebende Wesen, das ihr in den Weg kam. Jetzt waren die Gotter in
einer verzweifelten Lage. Sie hatten ihr all ihre Waffen gegeben und waren hilflos, wahrend Kali
in jeder ihrer zehn Hiande eine Waffe trug: Wie konnte man Kali in Schach halten, und wer kénnte
ihrem verriickten Zerstorungstanz Einhalt gebieten? Wieder kamen die Gotter zusammen. Vishnu
beschloss, dass nur Shiva Kali unter Kontrolle bringen kénne, und riet den Goéttern, ihn anzuru-
fen. Shiva war jedoch ein Asket, ein Yogi, der kein Interesse an den Vorgidngen in der Welt hatte.
Doch als die Gotter ihn anflehten, einzuschreiten, war er einverstanden, sein Bestes zu versuchen.
Er ging hin und legte sich Kali in den Weg. Kali, vertieft in ihren Tanz der Zerstorung, bemerkte
nicht, dass Shiva auf ihrem Weg lag. Sie trat versehentlich auf ihn. Als sie ihren Fuss auf Shivas
Brust setzte, biss sie sich auf die Zunge und sagte: «Oh, mein Gemahl!» Shivas «feurige Energie»
durchdrang ihren Kérper, zwang sie zum Niederschauen und zur Einsicht. Sie war so wiitend
gewesen, dass sie jede Vernunft hinter sich gelassen hatte. Aber als sie ihn erkannte, wurde sie
ruhig und still.*®

Diese Geschichte beriihrt einige Themen, die fiir das Verstdndnis der Tdanze des Shiva als
Nataraja wichtig sind. Zunéchst zeigt sie, dass auch Shivas Partnerin zu gewalttitigen Zersto-
rungstinzen fahig ist. Ihre gefahrliche Qualitédt wird in vielen kulturellen Zusammenhéngen sicht-
bar. Dorfgottinnen beziehen sich stark auf diese Geschichte von weiblicher Macht. Thre Schreine
findet man den Ridndern der Dorfer. Meist sitzen sie in der Pose der Durga, die ausruht, nachdem
sie den Biiffel Mahishasura getotet hat. Wie viele Ddmonen, die in anderen Legenden getotet wer-
den, stirbt auch Mahishasura nicht; stattdessen wird er unterworfen und zum Untertan der Got-
tin, der sich in einer dienenden Position unter ihren linken Fuss wirft. Der Dreizack (Skr. trishula,
siehe Kat. 20), den man ihr als Waffe gegeben hatte, ist zu ihrem Attribut geworden und schmiickt
Dorfschreine oder die Wiande von Privathdusern.

Diese Geschichte zeigt auch, wie sich ein Aspekt einer Gottheit in einen anderen verwan-
deln kann, als Teil eines stets gegenwirtigen Kontinuums der Moglichkeiten. Deshalb ist es bei der
Anbetung entscheidend, die richtige Abfolge sorgfiltig einzuhalten; nur dann kénnen die ge-
wiinschten Qualitdten und Ziele erreicht werden. Die genaue Beachtung jeder Einzelheit ist eine

weitere, allgemeine Charakteristik des «Heiligen Spiels». Nicht zuletzt zeigt die Geschichte die
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symbiotische Beziehung zwischen Shiva und seiner Gottin. Sobald sich ihre Trennung zu einer
extremen Polarisierung entwickelt, entsteht eine kritische, gefahrliche Situation, die letztlich allen
schadet. Deshalb miissen solche Situationen abgewendet und das Goétterpaar allmédhlich wieder

in ihren vereinigten Zustand des ardhanarishvara zuriickverwandelt werden (siehe Kat. 14).

Der zehnte Tag Der zehnte Tag ist der Schlusspunkt des Festes der neun Néchte und gilt als
besonders Gliick bringend. Bis heute glaubt man an den Erfolg einer neuen Unternehmung oder
eines Neuanfangs, wenn sie am siegreichen zehnten Tag, dem vijayadashami, begonnen werden.
In jeder der neun Néachte des Navaratri-Festes wird das Kultbild der Goéttin in ein neues festliches
Gewand gekleidet, und man singt Hymnen, die die Geschichte dieses Tages vorstellen. Daheim
werden die milderen Aspekte der Gottin gefeiert. Frauen und Kinder stellen Berge von Puppen,
Tonfiguren von Géttern, Goéttinnen, dienstbaren Gottheiten, ja selbst weltliche Puppen auf selbst
gemachten Regalen zur Schau. Verheiratete Frauen ziehen neue Stirke aus den Legenden um die
Gottin, um ihren Mann, ihre Kinder und die weitere Familie mit weiblicher Macht beziehungs-
weise shalkti zu beschiitzen, die von der Gottin auf sie iibergeht. Sie besuchen Familie und Freunde,
singen Hymnen zu Ehren der Gottin und tauschen Geschenke aus, die Gliick bringen sollen, wie
rotes Kumkum-Puder, das auf die Stirn aufgetragen wird, gelbe Mancal-Wurzel fiir ein langes
Leben, einen Spiegel, Siissigkeiten und ein paar Gliicksmiinzen.

Die Nacht vor dem «siegreichen Zehnten» ist der Gottin Sarasvati geweiht, der Verkorpe-
rung der Bildung, Kunst und Kommunikation. Kinder legen ihre Stifte, Hefte, Tanzglocken, Musik-
instrumente und dhnliche Lernmittel in den Hausschrein. Die G6ttin Sarasvati soll sie erneut
erfiillen. Deshalb werden an diesem Tag weder Kiinste ausgeiibt noch Studien oder andere Auf-
gaben betrieben, sondern erst nach einer ausfiihrlichen puja am «siegreichen Zehnten».

Shivas Sohn Murukan (siehe Kat. 38 und 39) wird ebenfalls zur Heimstatt der Géttin gebracht,
um gestidrkt zu werden. In Tiruttani tragen ihn die Gldubigen zum Wasserbecken der Tempel-
tdnzerinnen, die hinter dem grossen Tempel neben dem Schrein der Géttin Sarasvati lebten, und
verehren ihn dort.* Computer, Aktenordner, Biiroausstattungen samt Mobeln, selbst Autos oder
andere beruflich notwendige Gegenstinde werden mit dem zeremoniellen roten Kumkum-Puder

gezeichnet, um den Erfolg im kommenden Jahr zu sichern.

Die Alchemie von Leben und Tod Wahrend die Sonne auf ihrer siidlichen Bahn immer tiefer
in die Dunkelheit hinuntersteigt, verschlechtert sich das Leben auf der Erde. Unablédssiger Monsun-
regen, Kélteperioden und Krankheiten zeugen vom fliichtigen Gliick der «Friihlings»-Gotter. Ihre
Klugheit wird von den «Winter»-Antigottern herausgefordert. Beide Parteien spielen hart und hin-
terhéltig und nutzen dabei alle Méglichkeiten, sich zu schiitzen, zu verstecken und zu tduschen.
In der nassen und kalten Jahreszeit kann man den Aufstieg und Fall verschiedener Antigotter verfol-
gen. Eines der immer wieder eingesetzten Gegenmittel ist Licht und Feuer: Lampen im Haus, Feuer
im Freien, Lampen in den Tempeln und die eindrucksvolle Kreisprozession der «Feuerwagen».

Im tamilischen Monat aippaci (Mitte Oktober bis Mitte November) treten die Antigotter in
den Vordergrund. Das Lichtfest Dipavali (oder auch Divali) feiert den Sieg von Krishna tiber einen
von ihnen, Narakasura — den Sohn der Erde -, der die Goétter stindig in Kriege gestiirzt hatte. Wah-
rend des Lichtfests wird das Spiel des Zufalls, der Schlauheit und des Gliicks einmal mehr in die

Form eines rituellen Wiirfelspiels gefasst, und wie beim Shivaratri-Fest dauert es die ganze Nacht.
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Dipavali wird bei Neumond gefeiert, wenn der 4mavasya-Stern am Firmament steht und das An-
denken an die Ahnen befiehlt. Sie erhalten ihren Anteil am neuen Reis, der im Sommer gesét und
im Winter geerntet wird. Draussen wird ein Bananenblatt bereitgelegt, auf dem der gekochte Reis
offen dargeboten wird. Wenn Krdhen davon picken, bedeutet dies, dass die Ahnen mit den Gaben
zufrieden sind und ihren Nachkommen Gliick wiinschen.

Wihrenddessen kiimmert sich die Gottin um das Leben der Sterblichen. Im tamilischen
Monat karttikai (Mitte November bis Mitte Dezember) wird Durga jeden Montag in den grossen
Tempeln mit einem besonderen Gottesdienst geehrt. Die gefihrliche Stirke der Antigotter wird
als «Hitze» wahrgenommen, die alle Arten von Krankheiten hervorruft, besonders aber Pocken.
Den Legenden zufolge erhielt die Gottin Mariyamman einen besonderen Segen, um diese Krank-
heit zu diagnostizieren und zu heilen. Ihr Name bedeutet eigentlich «Herrin tiber den Tod» und
weist sie als eine der acht Formen Kalis aus. Sie erhélt Opfergaben, die dazu bestimmt sind, Hitze
zu kiihlen und Todesgefahren abzuwenden. In einem Topf wird eine Paste aus gemahlenem Reis,
frisch gepresstem Tamarindensaft und Zucker bereitet. Dieser Topf ist das wichtigste Symbol der
Gottin, er steht fiir den Uterus, der das Leben spendende Wasser enthélt. Wenn man der Géttin in
diesem Topf «kiihlendes Essen» anbietet, versichert man sich gleich in doppelter Weise ihrer Teil-
nahme und gnadigen Hilfe. Ist das Ritualopfer vollzogen, essen die Opfernden gemeinsam die
Reste. Was iibrig bleibt, wird mitsamt dem Topf in den Fluss geworfen, der alle b6sen Einfliisse
davontriagt.* Die «Hitze» der Ddmonen kann mit «kiihlenden Substanzen» geddmpft, «<mit Feuer-
Reinigung ausgebrannt» oder in niitzliche Dienste umgewandelt werden.

Der Gottersohn Murukan kdmpfte seinerseits gegen die hartndckigen Antigotter, die von
Curan angefiihrt wurden, dessen Name mit «Angst», «Leiden», «<Krankheit» oder «Grausamkeit»
iibersetzt werden kann.

Uber die Geburt Murukans wird folgender Mythos erzihlt: Es heisst, er sei aus Shivas
drittem, lustvollem Auge geboren worden. Die Gétter des Feuers und des Windes, Agni und Vayu,
brachten die feurigen Strahlen des Auges zum Fluss Ganges und tauchten sie in dessen heilige
Wasser. Aus dieser wunderbaren Verbindung von Lust, Feuer, Wind und Wasser entstanden sechs
Lotosblumen, die jede einen ménnlichen Sdugling trugen. Diese sechs Kinder wurden von Zieh-
miittern aufgezogen, bis Shiva und Parvati sie in ihrer Idylle besuchten. Parvati fasste sofort
Zuneigung zu den Kindern, umarmte sie und verschmolz sie zu einem Kérper mit sechs Kopfen.
Dieser Sohn Shivas war der einzige Krieger, der den letzten Antigott Curan besiegen konnte, der
bislang allen Angriffen der Goétter widerstanden hatte.” Im Monat karttikai treffen sie jeweils auf-
einander. Dank seiner magischen Krifte erhebt sich Curan aus dem Meer in Form eines riesigen
Mangobaums, der bis in den Himmel wéchst. Murukan beobachtet dies und spaltet mit seinem
langen Speer den Ddmon in der Mitte. Gnddig wandelt er die beiden Hélften in den Hahn und den

Pfau um, die ihm nun als Reittiere dienen (siehe Kat. 39).

Zuriick zum Leben Der letzte Monat der stidlichen Bahn bildet den zweiten Wendepunkt im
Jahreslauf. Der Abstieg in die Dunkelheit des Lebens in seinem eingefalteten Zustand erreicht im
tamilischen Monat markali (Mitte Dezember bis Mitte Januar) den tiefsten Punkt. Dies ist der un-
giinstigste Monat. Es werden keine Ehen geschlossen. Mit verschiedenen Ritualen hilft man der
Sonne und den Géttern, ihre Macht wiederzugewinnen. Der Monatsname steht bereits fiir die vor-

gesehenen Riten: «austreiben», «vertreiben» (Tam. kali), «sterben», «Erschépfung» (Tam. mal).
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Farbenfrohe Zeichnungen schmiicken den Eingang jedes Hauses, der beschiitzt wird von einer
kleinen Figur des Ganesha (siehe Kat. 37 und 54) aus frischem Kuhdung, gekrént von einer gelben
Blume. Vor dem Morgenritual werden Hymnen gesungen, die die Gotter mahnen, aufzuwachen
und einen neuen Tag zu beginnen.

Sowohl shivaitische als auch vishnuitische Tempel bewahren ein tiber tausend Jahre altes
Liedrepertoire. Vor Sonnenaufgang gehen junge Mddchen von Tiir zu Tiir und fordern die Frauen
auf, im heiligen Wasser des Tempelbeckens zu baden; sie singen das tamilische Tiruvempavai, eine
Komposition des Dichterheiligen Manikkavacakar, das wohl aus dem 10. Jahrhundert stammt,
und das Tiruppavai, das von der heiligen Jungfrau Antal im 8.Jh. komponiert worden sei. Der
Dichter und Heilige Manikkavacakar ruft in seinem Lied Parvati an. Er dringt sie am Ende jedes
Verses, aufzuwachen! Und er bittet sie, die Gnade ihres Liebesspiels mit Shiva wie eine «Regen-

wolke» auszugiessen:

Regendame, friiher stiegst du aus diesem Ozean, unsere strahlende Herrin,

Du machtest auch ihn zu deinem Sklaven, bogst den Bogen deiner Augenbrauen

wie ein goldenes, schones Fusskettchen zum anderen, dabei

wandest du dich wie ein bliihendes Rankengewdchs an seiner begehrlichen Hiifte entlang;
Warst ihm nahe gekommen, hieltest ihn mit Liebe, unseren Herrn,

ohne dich von ihm zu trennen; in dieser Weise:

Regen, strome hernieder, siisse Gnade, beende den fritheren Verfall,

erhebe dich, unsere Herrin!’?

In dieser letzten Phase der dunklen, siidlichen Bahn der Sonne ist es die knospende junge Frau,
deren Kraft dem neuen Umschwung der Natur die Richtung weisen kann. Er erscheint bereits am
Horizont: Der folgende Monat tai verheisst schon im Namen «Schopfung» etwas Neues, Schones,
wie das Sprossen einer jungen Pflanze oder eines Baums.

Wenn der Arudra-Stern am Himmel erscheint, tanzt Shiva seinen ananda tandava, den
«Gliickseligkeitstanz». Dieser Stern gilt als feucht, weich und zart. Er steht fiir den Wendepunkt in
der Anhdufung der Gefahren. Shivas Tanz in einem Flammenbogen reinigt und verwandelt alle
Dunkelheit entlang der siidlichen Bahn in Gold. Das Natyashastra erwidhnt diesen kraftvollen
Tanz am Ende der Auflésung als Gliick bringend. Wenn Shiva tanzt, ist seine ewige Liebe Shiva-
kami einmal mehr an seiner Seite und schaut seinem Staunen erregenden Auftritt zu. Am néchs-
ten Morgen hilt das gottliche Paar seine rituelle Audienz: Beim Fest arudra darshanam werden
die Prozessionsbilder von Nataraja und Shivakami um den Tempel ins Dorf getragen, um die Welt
der Menschen mit ihrer verwandelnden Kraft zu segnen. Dieses heilige Spiel ist der iiberzeugende
Beweis, dass «Gnade» (Tam. arul) fiir alle mdéglich ist, die sich zu Shivas tanzenden Fiissen wer-
fen. Die Segnungen des heiligen Spiels halten noch eine Weile vor. Mit den Worten des erwidhnten
Johan Huizinga wirft das Spiel «auf die gewohnliche Welt da draussen seinen Glanz und bewirkt
fiir die Gruppe, die das Fest gefeiert hat, Sicherheit, Ordnung und Wohlstand, bis die heilige Spiel-

zeit wieder da ist».%
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TRANSZENDENZ
Was geschieht nun mit dem Spiel, den Spielern, den Spielsteinen und dem Wiirfel? Das Ziel des
Spiels besteht darin, alle eigenen Steine im leeren Raum in der Mitte der vier Arme, die das Spiel-
brett bilden, zu versammeln. Nur wenn man dies vor dem Gegner schafft, hat man ohne Zweifel
gewonnen. Gott und Goéttin waren in einem Kdorper vereint, <halb Frau, halb Mann» (siehe Kat. 14),
bevor sie zu wiirfeln begannen. IThr Drang zu spielen reisst sie auseinander. Thre innere Welt
bleibt jedoch von endloser Sehnsucht nach der anderen Hélfte erfiillt (Skr. shringaratma). Wah-
rend sie entlang den beiden Sonnenbahnen spielen, der glorreichen nordlichen und der kritischen
stidlichen Strasse, und glanzvolle Momente wie auch heftige Schlachten erleben, werden zuletzt
beide Spieler von Sehnsucht iiberwiltigt und verschwinden in der leeren Mitte des Spielfelds, des
Wiirfelbretts. Sie werden in ihrem transzendenten, gliickseligen Zustand ananda wieder vereinigt

- bis frische Spiellust sie von Neuem einander gegeniiber an das Wiirfelspiel setzt.**



a3 ] 5 ¥ - x
e R 3 I . T
e~ R T O i o fhpe
J

TANDAVA: DER TANZ DER VERWANDLUNG

Als Gott spielt Shiva schon in den Veden, den frithesten uns bekannten Texten, eine wichtige Rolle.
Dort wird er allerdings Rudra, der «Schreckliche», genannt; die Bezeichnung «Shiva» scheint erst
zu einem spéteren Zeitpunkt gebrduchlich geworden zu sein. Die eingangs erwidhnte Metapher
Tanz (nata) zeigt Shiva als Nataraja in einem ambivalenten Raum zwischen «Gliick Verheissen-

dem» und «Schrecklichem». Dort vollzieht er seinen Tanz der Verdnderung.

ALTE GESCHICHTEN
Die friithesten Zeugnisse von Shivas Tanz in Stidindien sind Texte in tamilischer Sprache. Tamil
war die erste Sprache Stidindiens, die die Brahmi-Schrift aus dem Norden den eigenen Bediirfnis-
sen anpasste. Die éltesten Inschriften stammen vermutlich aus dem 3. Jahrhundert v. Chr. In die-
ser Zeit entstand auch die erste bekannte tamilische Grammatik Tolkappiyam (Tam. «altes Lied»)
als Grundlage der Wortkunst verschiedener Barden, die vermutlich zwischen 100 v. Chr. und
300 n. Chr. ihre Dichtungen rezitierten, vorsangen und mit Tanzvorfiihrungen begleiteten.

Mythische Dichterakademien, so heisst es, hitten die Gesidnge dieser wandernden Barden
beurteilt und die Regeln fiir ein «heilsames Tamil» festgelegt. Diese Akademien wurden in Madurai
abgehalten, Dichter, Weise und die Goétter Shiva, Murukan und Kubera sollen daran teilgenom-
men haben.”

Alle diese frithen Dichtungen spiegeln ein Universum wider, in dem das Leben, die Lieb-
schaften und die Tapferkeit des Konigs im Mittelpunkt stehen. Seine Welt wurde als Landschaft
betrachtet: Liebes- und Kriegssituationen wurden bestimmten Landschaften Tamil Nadus zuge-
ordnet - wie etwa Dschungel, Grasland, Stidte, Kiiste und Wiiste.” Der Konig war Mittelpunkt, die

Quelle und der Beschiitzer des Lebens:

Reis ist nicht Leben,

Wasser ist nicht Leben.

Der Konig haucht Leben

in die Welt der fruchtbaren Oberfldche ein.
Deshalb ist es des Konigs Pflicht

zu sagen:

«Ich bin Leben»

und seine Armee mit Azxten und Speeren auszustatten.”’
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Die private Welt des Konigs wurde in intimer, hduslicher, innerlicher Poesie besungen. Sein
offentliches Leben war hingegen Gegenstand heroischer Dichtung, Letztere befasste sich mit
Themen wie Krieg, Politik und Ruhm.*® Fiir den Koénig waren die Barden unentbehrlich, denn
sie allein verfiigten tiber die Fahigkeit, seine Lebenskraft durch Gesdnge, Dichtung, Musik und
Tanz zu starken. Thre Preislieder bilden ein eigenes Genre.

Fir die Auffithrungen der beiden lyrischen Gattungen gab es jeweils eine spezielle Gruppe:
die Sénger der «kleinen Laute» und die Sdnger der «grossen Laute». Diese Aufteilung dhnelt den
beiden Musikgruppen, die traditionell Shiva in seinen Tempeln dienten: Die devadasis gehoren
der kleinen Gruppe an und waren fiir den tidglichen Gottesdienst im Tempel zustindig, wiahrend
die Musiker der grossen Gruppe bis heute auf Prozessionen im Freien spezialisiert sind. Wie
schon in fritheren Zeiten iiberschneiden sich diese beiden Kategorien, aber die Unterscheidung
zwischen erotischer Privatsphéire und dem heroischen 6ffentlichen Leben hat sich schon immer
in einer klaren Trennung in der Ritualpraxis widergespiegelt: Das offentliche Leben der Konige
war reich an Musik und Tanz, Barden begleiteten sie auf Kriegswagen zum Schlachtfeld, Ddmo-
nentdnzerinnen tanzten nach errungener Schlacht mit dem Koénig zwischen den Leichen.*

Schlachtfeld und Bestattungsplatz sind die beiden Themen, in denen die Gewalt dominiert,
sie bilden die Grenze zwischen Leben und Tod. Beide Themen waren eine stete Inspirationsquelle,
von den frithesten Sdngern bis zum ersten tamilischen Epos, dem Cilappatikaram bis zu den
Dichterheiligen der Bhakti-Bewegung, die vor allem zwischen dem 5. und dem 10. Jahrhundert
wirkten. Das Sanskrit-Wort bhakti lasst sich mit «Hingabe» {ibersetzen und bedeutet das «Ver-
schmelzen» mit dem geliebten Gott. Diese religiose Bewegung zeichnet sich also durch ihre
extreme Hingabe an die Gotter aus.

Karaikkal Ammaiyar, die «Mutter aus Karaikkal» (siehe Kat. 48 und 49), ist die erste Heilige,
die gegen Mitte des 6. Jahrhunderts eine detaillierte Beschreibung des tanzenden Shiva liefert. In
einem ihrer beriihmten Lieder, die bis heute vorgetragen werden, besingt sie Shiva, ihren «Vater,
der in Tiruvalankatu lebt».® Zentral fiir die Stimmung des Gedichtes ist die Beschreibung der un-
heimlichen Teufelsfrauen, die Shiva bei seinem Tanz begleiten. Die Dichterin scheint auf zwei
Tanzposen hinzuweisen, die wir in den Stein- und Bronzeskulpturen der Ausstellung immer wie-
der antreffen. Die erste ist der «gestreckte Tanz» (Skr. urdhvatandava). Dazu Karaikkal Ammaiyar:
«Unser Vater tanzt und streckt sein Bein in dem alten hartndckigen Wettstreit nach oben.» Wir
werden auf diesen Tanzwettstreit zwischen Shiva und Kali im Folgenden noch zu sprechen kom-
men. Die zweite Tanzpose beschreibt Shiva auf dem Kremationsplatz, ein Bein iiber das andere
schwingend, begleitet von Teufeln und einer Reihe von Vogeln, die gewohnlich als Ungliick brin-
gend angesehen werden. Spétere Dichter griffen wiederholt dieses Bild auf: Shiva tanzt mit Asche
beschmiert, Totenschidel und einer um die Taille geschlungenen Giftschlange auf dem Verbren-

nungsplatz.®

FRUHE VERSUCHE EINER SYSTEMATIK
Uber Jahrhunderte hinweg war Shivas Tanz Thema in der tamilischen Literatur. Systematische
Werke Kklassifizierten und untersuchten Shivas Tanze immer wieder aufs Genaueste. So listet das
Natyashastra 32 Bewegungssequenzen und 108 Posen als 7Tandava-Repertoire auf. Shivas Tianze
tauchen in verschiedenen Lebenswelten auf. Sie geh6éren zur Vorbereitung einer Theaterauffiih-

rung, aber auch in die Mythen. Shiva tanzte beispielsweise als Nilakantha, wahrend die Gotter
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und Antigotter den Ozean quirlten.” Er tanzte als «der grosse Herr», nachdem er das Opfer seinen
Schwiegervaters, des Ddmons Daksha, zerstort hat.® Und als er den Antigott Andhaka totete, imi-
tierte er mit seinem Tanz die Form seiner Walffe, des Dreizacks.®

Die Verwandlungskraft, die von Shivas Tdnzen ausgeht, wird immer zu Beginn oder Ab-
schluss einer Verdnderung benotigt. Im Natyashastra heisst es, dass Shiva seinen tandava nrittam
am Ende der kosmischen Periode der Weltauflosung (Skr. pralaya) tanzt, also bevor er die Welt
wieder neu entstehen ldasst. Obwohl er die Felsen mit Fiissen tritt und den Ozean des Lebens auf-
wiihlt, der alle Kreaturen beherbergt, gilt sein Tanz doch als «<immer Gliick gebend».” Diese Be-
schreibung von Shivas Tanz kommt dem «Tanz der Gliickseligkeit» nahe, den die Bronzen der
Chola-Periode so oft zeigen.

Shivas Tanzhaltung, in der er das linke Bein liber das gebeugte rechte schwingt, dhnelt
einer der 108 im Natyashastra beschriebenen Posen.®® Der Kommentar macht deutlich, dass der
beriihmte Tanz Shivas zu den vorbereitenden Ritualen in einem Tempel gehort. In diesem Zusam-
menhang interessant ist der Hinweis, dass die Tempelwéchter dieselbe Bewegung vollfiihren
(siehe Kat. 8, 55, 74, 75). Es handelt sich um Furcht erregende Torhiiter, die das Gebdude vor
bosen Eindringlingen schiitzen, wihrend Shiva den Tanz der Gliickseligkeit auffiihrt. Die Tanz-
posen der Wichter und des Gottes sind fast identisch, denn beide haben eine gemeinsame Bedeu-
tung: Sie finden vor Schwellen statt und sind Vorbereitungen, die zum eigentlichen rituellen
Drama fiihren.”

Ein anderer Text, das schon erwédhnte Tiruvilaiyatapuranam, nennt vier «spielerische Tanze».
Diese Ténze sind so etwas wie «Wunder», die Shiva vollfiithrt, wenn er mit seinen Anhidngern
spielt, sie priift und ihnen schliesslich seine Gnade gewéhrt. Die Menge dieser Wunder wuchs
ubrigens von einunddreissig im 10. Jahrhundert auf vierundsechzig, einer fiir Shiva besonders
heiligen Zahl, im 16. Jahrhundert.®

Die originellste Auflistung und Systematik von Shivas Tdnzen stammt aus dem Kloster in
Tiruvaturai. Dort wurde eine Enzyklopéddie zu Natarajas Tdnzen zusammengestellt.” Das Interes-
santeste am Text ist, dass er konsequent der magischen Zahl Fiinf folgt: Shivas Anbetung erfolgt
in funf Silben «Eh-re sei Shi-va» (Skr. na-ma-shi-va-ya), es gibt funf Tanze Shivas, die den fiinf
Werken des grossen Gottes entsprechen; an fiinf Schreinen kann man in Tamil Nadu seine Tdnze

sehen und an Shivas Gnade teilhaben.

Sein Tanz ist fiinffach,

er, der ein Ganzes und seine Teile ist,
hat seinen Tanz getanzl,

um seine fiinf Taten zu vollbringen.
Arbeitet er, hat er wahrhaftig

JSiinf Werke durch Gnade vollbracht.
Vereint mit seiner siisszungigen Geliebten

tanzt er den heiligen Tanz.”

Die Gnade (Tam. arul) ist eine hochst persdnliche Vereinigung zwischen dem Gott und seinen
Verehrern. Der Wunsch des Gottes, ein sterbliches Wesen aus dem Kreislauf von Leben und Tod,
von Schopfung und Auflésung, zu befreien und in die Gliickseligkeit zu fithren, kann nur in einem

ganz bestimmten Augenblick in Zeit und Raum verwirklicht werden. Zum Wohle der Menschen
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teilt Shiva sich in fiinf Manifestationen auf und tanzt fiinf verschiedene Tanze. Tirumular ordnet

alle fiinf Handlungen dem Bild des tanzenden Shiva in Chidambaram zu:

1 Aus Shivas Trommel entsteht die Schopfung (Tam. torram, SKkr. shrishthi),
2 aus seiner erhobenen Hand entsteht deren Erhaltung (Tam. fitiyam, Skr. stithi),
3 durch das Feuer (in seiner anderen Hand) zieht er die Schépfung in sein inneres
Selbst (Skr. samhara) zurick,
4 sein stehender, nach unten driickender Fuss beendet die Verhiillung (Skr. firodhana), und

5 der erhobene Fuss des Herrn kiindigt die Erlésung (Skr. anugraha) an.™

Shiva in seiner Gnade fiihrt seine Taten in Form von Tanzen auf. Seine Verehrer konnen

sie alle sehen, jeden Tanz auf einer eigenen Biihne an einem bestimmten Ort:

Tirunelveli ist fiir den Tanz der Schépfung beriihmt,
Madurai ist stolz auf Shivas Schutz und Erhallt,
in Tirukurralam hebt Shiva den Schleier der Verhiillung, und

in Tiruvalankatu heilt er das Leiden, das dem Leben innewohnt,

QL & A O =

in Chidambaram kénnen Shivas Verehrer alle fiinf Taten ihres Herren gleichzeitig sehen,
denn in seinem ananda tandava, dem «Tanz der Gliickseligkeit», sind sie alle priasent.
Mit dem Besuch der Pilgerorte konnen die Menschen so an Shivas Gnade teilhaben. Sie

erfahren in den Ritualen gottliche Immanenz und Transzendenz.

BEGEGNUNGEN MIT DER GOTTHEIT
An den tanzenden Gott Shiva Nataraja kniipfen sich nicht nur philosophische Konzepte, kiinst-
lerische Gestaltungen und historische Entwicklungen, sondern in erster Linie eine kulturelle
Praxis. Der Besuch eines Tempels, um eine Gottheit zu sehen und von ihr gesehen zu werden, be-
dingt eine Wechselwirkung zwischen Gott und Mensch, er bewirkt bei beiden eine Verdnderung.
Diese Begegnung ist wohltuend fiir beide Seiten und stimmt mit den urspriinglichen Zielen des
Dramas, wie Brahma es geschaffen hat, iiberein.

Im Mittelpunkt dieser Praxis steht der sichtbare, direkte Zugang zu den Géttern. Diese Praxis
steht im Gegensatz zur Rezitation der Veden und den Opferfeuern der Brahmanen. Im Drama ist
der Austausch beidseitig und sinnlich erfahrbar: Die Gotter werden durch die Verehrung leben-
dig, und die Sterblichen werden im Gegenzug von ihnen gestirkt. Wie wir bereits zu Beginn ge-
sehen haben, hatte Brahma schon vor der ersten Auffithrung des fiinften Veda gefunden, es fehle
das Element kaishiki, also «die zarten, sanften Bewegungen weiblicher Prasenz». Er hatte die Welt
der Gefiihle und Affekte (Skr. bhava), die eine bleibende Wirkung (Skr. rasa) auf alles Gegenwar-
tige haben, vermisst. Der Wirkungsbegriff, den Brahma hier verwendet, hat sich aus den medizi-
nischen, magischen und alchemistischen Praktiken des Atharvaveda entwickelt. Dort entsteht
rasa aus den weiblichen Bewegungen (Skr. kaishiki) hervor, die voller shringara (Skr. «Eros») sind.

Als Ergidnzung zum heroischen Antagonismus ist die erotische Vereinigung unerlésslich,
um das Leben wieder zusammenzufiihren und zu erneuern: Das Heroische und das Erotische
sind immer parallele Stromungen, in weltlichen wie in rituellen Zusammenhéngen. Dieses ero-

tische Moment ist in der shringara bhakii besonders deutlich, der «liebenden Hingabe» an den
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auserwihlten Gott. Wie oben schon erwéahnt, unterteilt die frithe tamilische Dichtung das Leben
in den einander ergidnzenden Begriffen von «privat» und «o6ffentlich». In der Mitte des ersten Jahr-
tausends verschob sich der Fokus vom Konig, dessen irdische Fahigkeiten den Menschen Wohl-
stand garantierten, auf einen «Gott-Konig», der auch eine metaphysische Dimension der Gnade
verkorperte. War der alte tamilische Konig durch sein Pflichtgefiihl an seine Barden gebunden,
interpretierte der Gott-Konig diese Beziehung anders: Der Bund zwischen Konig und Untertanen
wurde komplexer. Es ist wieder die Metapher des Wiirfelspiels, die uns hier helfen kann, diese
asymmetrische Liebesbeziehung zu verstehen: Die Begegnung zwischen Gott und Mensch bezie-
hungsweise Gott-Konig und Untertan wird bestimmt durch den Wurf der Wiirfel. Gott und Gott-
Konig handeln, wie sie spielen, doch am Ende ist die Gnade immer ihr letzter Spielzug.

Menschen feiern bis heute mit Rezitation, Gesang und Tanz die Heldentaten der Kénige und
Gotter. Sie besuchen die Orte, an denen ihre Helden sich manifestierten: Pilgerreisen gehoren seit
eh und je zu den wichtigsten Praktiken religioser Verehrung.

Schon seit dem 6. Jahrhundert reisten Séanger in ihrer Gotteshingabe von Schrein zu Schrein,
um ihren Lieblingsgottern durch Lobpreis und Gesang ihre Bewunderung und Hingabe zu beweisen.
Sie waren Vorbilder in einer Gesellschaft, die sich im Wandel befand, konfrontiert mit religiosen
Bewegungen aus dem Norden Indiens wie dem Buddhismus und dem Jainismus. Erinnern wir
uns: Nur mit vereinten Kréaften gelang es den siidindischen Konigen, den Pandyas, Pallavas und
Chalukyas, den nordindischen Eindringlingen Einhalt zu gebieten.” Zur selben Zeit entstand die
bereits erwdhnte Bhakti-Dichtung. Siidindische Barden sangen in tamilischer Sprache tiber tami-
lische Gotter und ihr Land. Bei den Shivaiten waren es vor allem die 63 «Fihrer» (Tam. nayanar),
bei den Vishnuiten die Alvars. In jedem Shiva-Tempel findet man noch heute ihre steinernen Bild-
nisse als Beschiitzer des Hauptschreins sowie tragbare Bronzestatuen, die auf Prozessionen mit-
gefiihrt werden konnen. Vier von diesen Fiihrern sind besonders wichtig: Appar, Sambandar,
Sundarar und Manikkavacakar gelten als Lehrmeister (Skr. guru) aller Shiva-Anhédnger (siehe
Kat. 40-47). Auf sie gehen die bewegenden Hymnen des Tirumurai zuriick, die beim tiglichen

Tempelritual von professionellen Sdngern gesungen werden.”

Shivas Tanz der Schopfung in Tirunelveli Inmitten der Reisfelder im tiefen Siiden von Tamil
Nadu liegt der Tempel von Nellaiyappar, dem «Beschiitzer der Reisfelder». Hier tanzt Shiva Nata-
raja seinen «Tanz der Schopfung». Das Linga im Hauptschrein sei, so glaubt man, auf wunderbare
Weise «aus sich selbst geboren» und stirke die Fruchtbarkeit. Die einheimische Gottin heisst Kan-
timati Ammai, die «liebliche Dame», auch Vativutai Ammai genannt, «die Dame von schoner
Gestalt». Der heilige Baum ist hier der Bambus, der Tempelteich der «goldene Lotosteich». Ein-
heimischen Quellen zufolge steht Shivakami an Shivas Seite, wiahrend er «mit lichelndem Ge-
sicht» tanzt, Karaikkal Ammaiyar zur Begleitung singt und ihre Zimbeln schlagt.™

In diesem ersten Schrein unserer Pilgerreise treffen wir auf einen Shiva, der die Rolle einer
Lokalgottheit annimmt, eines «Vaters», wie es viele in den Dorfern um Tirunelveli gibt. Er kimmert
sich um die Reisfelder. Sein Tanz findet in der «roten Halle» statt. Rot ist fiir die Tamilen eine Gliick
bringende Farbe: Schon die alten Dichterakademien kamen zum Schluss, dass die «<heilsamen» Eigen-
schaften der tamilischen Sprache cem, «rot», seien. So ist auch Gott Murukan, Shivas Sohn, «rot».

Shiva verbindet die panindischen Mythologien mit den 6rtlichen LLegenden und den alltag-

lichen Bediirfnissen des Lebens: dem Boden, dem Reis, der tamilischen Sprache und der ganzen
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tamilischen Kultur. Der schon erwédhnte Dichterheilige Appar besuchte diesen Schrein und be-

sang die rote Manifestation Shivas mit folgenden Worten:

Wenn [...] seine geschwungene Augenbraue — und

das knospende Ldéicheln seiner Lippen,

rot wie die Kovvai-Frucht — und

seine taufrischen Haarstrdhnen — und

die milchweisse Asche

auf seinem korallenroten, schdnen, goldenen Kérper — und
sein stisser aufwdrtsschwingender goldener Fuss

sich zeigen,

dann ist auch die menschliche Geburt auf dieser weiten Erde

in der Tat begehrenswert.”

Shivas erhaltender Tanz in Madurai Madurai, die alte Hauptstadt der Pandya-Konigreiche,
ist auch als Tiru Alavay, «<heiliger Wasserort», bekannt. Hier heiratete Shiva eine Braut aus der
Stadt, die Kriegerprinzessin Tatatakai, die als Bub aufwuchs und drei Briiste besass.” Der heilige
Baum von Madurai ist der Kadamba, und das Tempelbecken heisst «<goldener Lotosteich». Shivas
Tanz in der «Silberhalle» ist von {iberwiltigender Schonheit. Interessanterweise unterscheidet
sich dieser Tanz von den anderen dadurch, dass es hier einen Beinwechsel gibt. Der erhobene,
Gnade verleihende Fuss ist normalerweise der linke (siehe Kat. 1). Im Gegensatz zu dieser Kon-
vention hebt der Shiva in Madurai das rechte Bein an. Die Arm- und Handbewegungen bleiben al-
lerdings unverédndert. Manchmal wird Shivas Tanz in Madurai auch als «<Abendddmmerungstanz»
bezeichnet oder als «Tanz des schonen [Gottes]».” Der Gottesdienst in der Ddmmerung ist beson-
ders wichtig: Es heisst, dass dann Shiva seinen Ddmmerungstanz auffiihrt, in dem er alles Leben
vor den Gefahren der Dunkelheit bewahrt. In der rituellen Tempelpraxis helfen Ollampen mit
ihrem Licht den Gottern, die gefahrliche Dunkelheit der Nacht zu durchqueren. Friither brachten
Tempeltidnzerinnen mit Tonlampen Feuerreinigungen dar, begleitet von Tanz und einem Lied,
das den Gott zum Liebesspiel einlddt. Sie agierten so leidenschaftlich, dass die Zuschauer eifer-
stichtig wurden™.

Shivas Eigenschaft der unwiderstehlichen Schonheit zeigt sich deutlich in allen Legenden
iiber Madurai, in der Dichtung und der bildenden Kunst. Lieder und Tanze im Repertoire der
Tempeltdnzerinnen fithrten diese Tradition des «Eros als Verehrung» (Skr. shringara bhakti) fort,
einige Kompositionen dieses Genres haben sogar bis zum heutigen Tage iiberlebt. Sie werden
gewohnlich «Lied» (Tam. padam) oder «Farbe» (Tam. varnam) genannt.* Wenn die gesamte Kom-
position getanzt wird, dauert sie etwa vierzig Minuten oder langer - abhéingig davon, wie viel
Spielhandlung die Téanzerin ihrem Publikum vermitteln kann. Die ersten beiden Zeilen beschrei-
ben Shivas Erscheinung: sein schénes Gesicht, seine Ohrringe, die Schlange und die Gottin Ganga,
die sein Haar schmiickt, die Mondsichel (siehe Kat. 18 und 22), sein drittes Auge und sein andro-
gynes Wesen (siehe Kat. 14). Eine besonders eindrucksvolle Spielpassage zeigt Shiva, wie er in der
Dédmmerung zwischen den Hornern seines Stieres tanzt; dies ist die Stunde, in der Nandi (siehe
Kat. 9, 10, 21) Gnade von seinem Herrn zuteil wurde. Sein Tanz ist eine allmonatliche Feier in
Shiva-Tempeln, bei der die Gldubigen unzihlige kleine Lampen rund um Shivas Stier entziinden.

Gegen Mitte der Komposition spricht das Gedicht unverhiillt {iber Shiva als den schénen Herren
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(Skr. Sundareshvara) und Liebhaber: «Nun ist der richtige Moment, einen Plan zu schmieden fiir
ein Stelldichein mit [meinem] Liebhaber.» Das verliebte Mddchen féhrt fort: «<Mein Geliebter, o
konnte ich seine Fiisse verehren; jetzt bleibt mir nur die Erinnerung: unsere spielerischen Worte,
frische Blumen auf unserem Kissen, seine liecbende Umarmung [...] Er kam allein, wohlvertraut
mit der Weisheit des Kama, und seine Umarmung verschmolz uns beide in eins.»

Das moderne stdadtische Publikum wiirde solche Passagen am liebsten streichen. Doch an
dieser Stelle in der Komposition ist es schwierig, Veranderungen vorzunehmen, denn die «peinli-
chen» Zeilen stehen genau in der Mitte des Textes. Dafiir wird die letzte Zeile gestrichen, die da
lautet: «Die Mondstrahlen verbrennen meinen Korper, der von der Trennung von meinem Herrn
schmerzt, der sanft meine zarten, duftenden Briiste mit ihren feinen filigranen Linien rieb. Die
Erinnerung an unsere Vereinigung taucht mich in eine Wolke berauschender Gefiihle.»*

Es scheint, als habe Shiva in Madurai alle Eigenschaften der Helden der fritheren Zeiten
ubernommen, so, wie er in den alten Dichtungen gepriesen wurde. Die Rollen als Liebhaber und
Ehemann mit den Charakteristika von Schénheit und Rausch machen ihn zu einem idealen tami-

lischen Konig, der die Welt der Liebe feiert.

Shiva hebt die Verwirrung in Tirukkurralam auf Der dritte Pilgerschrein in Tirukkurralam
fithrt uns auf ein Schlachtfeld.* Hier, in der Ndhe der heutigen Grenze zwischen Kerala und Ta-
mil Nadu, kdmpfte den Mythen nach Shiva gegen die drei Stddte der Antigotter (siehe Kat. 24 und
62). Mit einem einzigen Pfeil brannte er ihre drei Festungen nieder und zerstorte ihr Reich. Nur

ein paar Einwohner, seine treuen Anhénger, iiberlebten.”

Bei den Worten «Beschiitze [uns], der du sitzt

unter dem Schatten des steinernen Banyanbaumes»,
wurden alle Himmlischen zu einem einzigen Wagen.
Ayan spannte die Veden [als Pferde] an

und setzte ihn in Gang,

der Wind brachte starkes Feuer,

Hari wurde Pfeil, Vasuki die Sehne,

der [Welt-|Berg sein Bogen [...]

So zielte er auf die Festung,

Er, dessen Wohnsitz Vilimilalai ist.*

So besingt der heilige Sambandar seinen Herren Shiva als den Bezwinger der drei Stidte.*® Den
Erzahlungen zufolge hatten hier frither einheimische Antigotter (Skr. asuras) geherrscht. Als Lohn
fiir ihre Askese und ihre Verehrung sprach ihnen Shiva drei Stadte (Skr. tripura) zu. Diese Anti-
gotter bedeuteten jedoch eine grosse Bedrohung fiir die Gétter. Um diese Bedrohung zu bannen,
benutzten die Gotter einen Trick. Sie schlichen sich als «héretische» Jaina-Lehrer bei ihnen ein
und brachten sie vom wahren Weg ab. Dadurch geschwicht, konnten die Antigotter ihre Festun-
gen nicht halten. Sie wurden erobert und zerstort.

Eine andere Legende bestétigt das Interesse der Goétter an diesem Ort: Zur goéttlichen Hoch-
zeit von Shiva und Uma auf dem Berg Kailasa im Himalaya kamen alle Gotter auf kleinstem Raum
zusammen, um der Zeremonie beizuwohnen. So entstand ein Ungleichgewicht, und die Gipfel der

stidlichen Berge hoben sich an, wihrend der Kailasa unter dem Gewicht der Goétter niedersank.
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Um ein Gegengewicht zu schaffen, schickte man den heiligen Agasthya, der oft als Kulturbringer
aus Nordindien in Erscheinung tritt, gen Siiden und trug ihm auf, auf den drei Gipfeln von Tiruk-
kurralam zu bleiben. Er tat, wie ihm geheissen, und das Gleichgewicht der beiden Gebirge war
wiederhergestellt.

Shivas Gattin trédgt in Tirukkurralam den Namen Kulalvaymoli Ammai, «die Dame, deren
Worte dem Klang der Flote gleichen»; ihr Platz ist zu seiner Rechten. Der heilige Baum ist hier ein
Kurumpala, die Wasserfille und der Chitraganga-Fluss werden als Ganges des Siidens angesehen.
In der «leuchtenden Halle» des Tempels fiihrt Shiva seinen eindrucksvollen «Tanz der drei Stadte»,
den iripura tandava, auf.*

Dem ortlichen Tempelmythos zufolge fithrte hier Shiva aber mindestens vier weitere Tan-
dava-Tanze auf, darunter auch den «Tanz der Gliickseligkeit» von Chidambaram. Es heisst dazu,
dass Shiva sich in den Zustand eines «Verriickten» tanzte, nachdem er Dakshas Opfer zerstort
hatte. Als die Schlacht vorbei war, fand man ihn auf dem Bestattungsplatz, zusammen mit der
Grossen Gottin tanzend, umgeben von ihrem Gefolge aus Ddmonen und Teufeln.

Den Legenden zufolge ist Tirukurralam ein Ort, an dem die Befreiung von der Wiedergeburt
(Skr. moksha) erlangt werden kann - das gilt jedoch auch fiir Tiruvalankatu und Chidambaram.*
Solche Widerspriiche legen die Vermutung nahe, dass mehrere Tempel zentrale Mythen fiir sich
in Anspruch nehmen und miteinander im Wettstreit um ihre Bedeutung, ihre Wunder und die fiir

Pilger zu erwartenden Wohltaten stehen.

Shiva heilt das Leid in Tiruvalankatu Im Norden von Tamil Nadu, nicht weit von der Grenze
zu Andhra Pradesh, steht ein alter Tempel, der wahrscheinlich noch aus der Zeit der Pallava-Konige
stammt. Hier, im «heiligen Wald der Banyanbdume», empfing die «Dame» oder «Mutter» aus Karaik-
kal, die schon erwidhnte Karaikkal Ammaiyar, Shivas Gnade. Wenn man die gewundenen, staubigen
Strassen entlangfahrt, fiihlt man sich, als reise man zuriick zu den frithesten Zeiten tamilischer
Gottesverehrung. In der Gruppe der dreiundsechzig Heiligen, die ihr Leben Shiva weihten, sind
die Lieder dieser Dichterin sicher die éltesten. Sie werden ins frithe 6. Jahrhundert datiert.

An dieser Stelle sei ihre Lebensgeschichte im Detail erzdhlt, denn sie spiegelt nicht nur die
Wirren der Zeit wider, sondern illustriert wie kaum eine andere Heiligengeschichte die Intensitét
des bhakti, der religiosen Hingabe.** Am Ende der Kalabhra-Herrschaft entstanden neue Konflikte
zwischen den drei Alliierten, den Chalukya-Fiirsten aus Badami, den Pallava-Koénigen aus Kan-
chipuram und den Pandya-Fiirsten von Madurai, die drei Jahrhunderte lang andauern sollten. Die
frithen Chola-Fiirsten waren bereits in Vergessenheit geraten. In dieser unruhigen Zeit wurde in
einer wohlhabenden Familie in Karaikkal, im Herzen des alten Chola-Reiches, die erste weibliche
Heilige geboren.” Thr Name war Punivadi, und schon als Mddchen war ihre spontane Shiva-Ver-
ehrung auffallend. Sie wurde mit Paramadattan, dem Sohn eines Kaufmanns aus Nagapattinam,
verheiratet. Das Paar lebte gliicklich zusammen, bis Shiva in ihr Leben trat.

Eines Tages erhielt Paramadattan zwei wunderbare reife Mangos geschenkt und trug seiner
Frau auf, sie fiir sein Mittagessen aufzuheben. Sie tat, wie ihr geheissen. Da kam ein alter Shiva-
Asket zu ihrem Haus und bettelte um Essen. Die fromme Punivadi hatte keine andere Wahl, als
ihm eine der beiden Friichte zu geben. Er nahm sie dankbar an. Als ihr Mann zum Mittagessen
nach Hause kam, bat er um eine Mango. Punivadi gab ihm die Frucht, die iibrig war, ohne den

Bettler zu erwédhnen. Sie schmeckte Paramadattan so gut, dass er sofort um eine zweite bat. Jetzt
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sass Punivadi in der Patsche: Woher sollte sie eine zweite Mango fiir ihren Mann nehmen? In ihrer
Verzweiflung betete sie zu Shiva, und als Antwort erhielt sie eine reife Mango! Dieses Mal war die
Mango noch késtlicher, sodass Paramadattan begann, an ihrer Herkunft zu zweifeln. Er befragte
seine Frau so lange, bis er die Wahrheit erfahren hatte. Dieses iibernatiirliche Ereignis versetzte
ihn in Angst, und er beschloss, dass er die Anwesenheit einer Frau mit solch gottlichen Gaben
nicht ertragen konnte. Sorgfiltig plante er seine Flucht. Nachdem einige Zeit vergangen war, sagte
er zu seiner Frau, er werde sich auf eine Geschiftsreise begeben. In Wirklichkeit aber reiste er ins
Ausland, mit der Absicht, nie wieder zuriickzukehren.

Die zuriickgelassene Punivadi wartete vergeblich. Nach langer Zeit fanden ihre Eltern
heraus, dass Paramadattan nach Indien zuriickgekehrt war; er hatte wieder geheiratet und lebte
mit seiner neuen Frau und einer Tochter im Land der Pandya. Punivadi liess sich in einem Palan-
kin zu ihrem Mann tragen. Als er seine erste Frau sah, fiel seine gesamte Familie samt seiner
Tochter, die ebenfalls Punivadi hiess, ihr zu Fiissen, als ob sie eine Gottin sei, und bat sie um Ver-
gebung. Sie verzieh ihnen, aber diese schmerzliche Begegnung veridnderte ihr Leben: «Fiir diesen
Mann habe ich meine Schonheit erhalten; da sie keinem Zweck mehr dient, bitte ich dich, mein
Herr, befreie mich von ihr und verwandle mich in eine Teufelsfrau (Tam. pey makal), die deine
Fiisse anbetet.» Ihr Wunsch wurde ihr auf der Stelle erfiillt, und die schone Punivadi verwandelte
sich in die skelettihnliche Dame von Karaikkal.

Ihr neues Leben begann mit ihrem «Wunderlied» und der «Schnur von Doppeljuwelen». Wie
viele Dichterheilige, die ihr folgten, ging sie auf Reisen und erreichte den Berg Kailasa, wo sie da-
rum betete, Shiva und seine Frau Uma erblicken zu diirfen. Als Uma sah, dass Punivadi den Berg
riickwirts hinaufkroch, auf ihre Hinde gestiitzt, mit dem Kopf Richtung Tal blickend und den Bei-
nen Richtung Gipfel, lud sie sie ein, ndher zu kommen und dem géttlichen Paar gegeniiber ihre
Wiinsche auszusprechen. Diese lauteten: «Eure unvergidngliche Liebe» und «Moge ich nie wieder-
geboren werden, und falls doch, moge ich Euch niemals vergessen». Ihr dritter Wunsch war: «Er-
laubt mir, zu Euren Fiissen zu sitzen, zu singen, wenn Ihr tanzt, und den Rhythmus zu schlagen.»
Shiva versprach ihr, dass sie in Alankatu, dem «Wald der Banyanbdume» in der Ndhe von Kanchi-
puram, fiir immer zu seinen Fiissen sitzen, seinem Tanz zuschauen, singen und ihre Zimbeln im
Rhythmus schlagen wiirde.” So wird sie auch dargestellt: Als ausgemergelte Gestalt sitzt sie zu
Fiissen ihres tanzenden Herrn und schlédgt die Zimbeln (siehe Kat. 48 und 49).”

Was ist noch iiber dieses abgelegene Dorf zu sagen? Aus den klosterlichen Quellen erfahren
wir, dass Shiva in Tiruvalankatu unter dem Namen Jataranyeshvar, «<Herr der nérdlichen Wild-
nis», bekannt ist, sowie auch als Devarasinha Peruman oder Vater von Alankatu.” Seine Gattin ist
Vantarkulali, «sie, deren betdrend duftendes Haar von Bienensummen widerhallt». Der heilige
Baum ist hier ein Yakbaum - ein indischer Brotfruchtbaum, der stets «Banyanbaum» genannt
wird und fiir seine Heilkrifte bekannt ist. Der Tempelteich ist ein See, der Pushkarani, der Hei-
lung von (Geistes-)Krankheiten, gewédhrt. An seinem Ufer befindet sich ein kleiner Kali-Tempel.

Erreicht man den Ort ein paar Tage vor Beginn des Arudra-Festes, so findet man ihn in hek-
tischen Vorbereitungen. Der gesamte dussere Umgang des Tempels ist mit kunstvollen Mustern
aus Reispulver geschmiickt, und die Juwelenhalle wird fiir Shivas Tanz vorbereitet. Der Hymnen-
sdnger steht bereit, um die Lieder von Karaikkal Ammaiyar zu rezitieren. Sein Gesang ist anders
als der in anderen Tempeln; er gleicht einem Heulen, dem Klageschrei von Karaikkals Vision auf

dem Bestattungsplatz, wo sie ihren Herrn tanzen sieht.”
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Der junge Fuchs schluckt den Reis aus der tiefen Opferschale;
«Das ist uns entgangen», sagen die Teufel verdrgert.
Hiindeklatschend rennen sie

durch den Wald des Bestattungsplaizes.

Dort ist die Bithne, auf der unser Vater tanzt,

sein Bein hochwerfend, den Himmelsbogen beriihrend,

unser Vater, der in Tiruvalankatu zu Hause ist.

Unser Vater tanzt auf dem Bestattungsplatz,

wo ein kleines Kind sich in den Schlaf weint,

denn es kann seine Mutter nicht sehen,

die fortging, nachdem sie ihr kleines Mddchen

namens Kali mit der Milch ihrer Brust sdugte,

sie zart in den Armen haltend,

den Staub von der Haut des Kindes wischend;

Diese Ddmonenmudtter, die ihre Girlande

von weissen Schddeln zurechtriickt, ihr Mund triefend von Fett.

Dort tanzt unser Vater, der in Tiruvalankatu zu Hause ist.**

Karaikkal Ammaiyars Dichtung ist kraftvoll; sie greift Themen aus der fritheren Literatur auf, in
der tamilische Konige - ermutigt von Dichtern, Musikern, Tdnzern und Ddmoninnen - in ihren
Kriegswagen in die Schlacht ziehen. Dieses Thema ist weit entfernt von Heim, Liebe und Familie;
seine Helden feiern ihre Siege an den Réndern menschlicher Existenz: unter den Leichen auf dem
Schlachtfeld und den Ddmonen des Bestattungsplatzes.

Was geschah noch in Tiruvalankatu? Woraus speist sich der Stolz der Einheimischen auf
ihren Tempel? Denn sie halten ihn fiir sehr viel wichtiger als den beriihmten Tempel von Chidam-
baram, das zentrale Heiligtum der Shiva-Verehrung in Tamil Nadu. Fiir die lokalen Shiva-Vereh-
rer ist dies der Ort, an dem Shiva und Kali einst in einem wilden Wettstreit tanzten. Die Legende
beginnt mit der Entdeckung eines «selbstgeborenen» Shiva-Linga bei der Beseitigung eines
Ameisenhiigels.”” Alle Gotter kommen herbei und geben dieser neuen Erscheinung den Namen
Vataranyeshvar. Da tauchen plotzlich zwei Ddmonen mit unstillbarem Hunger auf. Nachdem sie
fast alles verschlungen haben, beginnen sie, auch noch die Goétter anzugreifen. Durga greift ein
und bekampft die Ubeltiter. Der Kampf ist schwierig, denn jeder Tropfen Blut bringt neue Ddmo-
nen hervor. Die Gottin beschliesst, das Blut in einem Schéddel aufzufangen und es zu trinken, so-
dass es nicht zur Erde fallen kann. Diese Methode funktioniert: Sumba und Nisumba kehren nicht
ins Leben zuriick. Doch nun geht die Gefrassigkeit ihrer Opfer auf die Gottin selbst iiber, und sie
verwandelt sich in eine rasende Kali. Die Gotter werden nervés und wenden sich an Shiva, der
sich aufmacht, nach dem Rechten zu sehen. Als er sich in Parvatis Territorium begibt, fahrt sie
ihn wiitend an: «Wer bist du? Dieses Land gehort mir, du hast meine Grenzen iiberschritten, wie
bist du hier hineingekommen?» Vishnu, Brahma und Nada erzittern vor Furcht: Wenn die Gottin
nicht einmal ihren eigenen Mann erkennt, was soll dann aus ihnen werden? Die Welt kann es
nicht ertragen, wenn diese beiden sich nicht verstehen. Die Gotter beraten sich und finden eine
Losung: Shiva und Parvati sind beide gute Tanzer, also sollen sie ihren Streit doch in einem Wett-
bewerb «austanzen». Die Gotter, Weisen und méchtigen Schlangen nehmen ihre Plitze ein, um

sich den Wettbewerb anzusehen, der gleich in der Juwelenhalle beginnen wird.
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Shiva blickt nach Siiden, Kali nach Norden. Shiva eroffnet den Wettstreit mit einem schwierigen
tandava; doch dieser ist nicht schwierig genug fiir die Gottin, die seine Bewegungen miihelos
nachvollzieht. Shiva tanzt und tanzt, er tanzt siebzehn tandavas, aber die Gé6ttin ist ihm ebenbiir-
tig. «Das fiihrt zu nichts», denkt sich Shiva, «<ich muss mir etwas Schlaues ausdenken, einen Trick,
was auch immer.» Er bemerkt, dass einer seiner Ohrringe zu Boden gefallen ist. Er hebt ihn mit
den Zehen auf und schwingt sein Bein nach oben, um ihn wieder anzuhéngen. Kali ist von dieser
spontanen Vorfithrung verwirrt und fragt sich, welcher Tanz das wohl sein mag. «Es muss irgend-
ein tandava sein, aber ich weiss nicht, welcher.»

Als ihre Konzentration nachléasst, fiihlt sie sich plétzlich miide. Der Wettbewerb hat das
ddmonische Feuer aus ihrem Korper gesaugt, und sie kehrt langsam zu ihrem normalen Selbst
zuriick. Und plotzlich nimmt sie das Publikum wahr: die Gotter, die Weisen und die Schlange, die
normalerweise in den Urgewdéssern ruht. Wie die Legende sagt: «Sie kehrte zu ihrem eigenen Ge-
danken zuriick» und beschloss, diesen Wettbhewerb nicht fortzusetzen. Damit hatte sie verloren,
und sie musste die Bithne Shiva als Sieger iiberlassen, der sie mit seinem «Tanz mit dem einen
angehobenen Bein» (Skr. urdhvatandava) iiberlistet hatte.

Nach dem Wettbewerb behielt die Gottin ihr Doppelwesen: Sie lebte als Kali (siehe Kat. 26)
am Ufer des Sees und als schone Parvati (siehe Kat. 30, 31, 33), in deren Haar die Bienen sum-
men, neben dem tanzenden Shiva.

Ein heiliger Baum erinnert an den Wettbewerb, der in Tiruvalankatu, dem heiligen Wald der
Banyanbdume, stattfand, und bildet ein verlédssliches Zeichen dafiir, dass Shiva Krankheit, Chaos
und Bedringnis heilt. Sein Tanz mit dem einen angehobenen Bein ist der Tanz der Rettung (Skr.
anugraha). Sein Schrein ist ein Ort, wo dem Anhédnger Erlosung (Skr. moksha) gewdhrt wird. Wer
die Hilfe Shivas oder der Géttin zur Heilung von psychischen und physischen Erkrankungen
braucht, bindet ein Stiick seiner Kleidung an den Baum, der stellvertretend seine Heilkréfte wei-

tergibt.

Shivas Tanz der Gliickseligkeit in Chidambaram

Uberall ist [sein] heiliger Korper, iiberall ist Shivashakti.
Uberall ist Chidambaram, iiberall [sein] heiliger Tanz.
Uberall kann Shiva lebendig werden, iiberall, iiberall.

Wo immer Shiva verweilt, entfaltet sich sein spielerischer Tanz der Gnade.”

Mit diesen Worten eroéffnet der mystische Heilige Tirumular eine sehr grosse Biihne fiir Shivas
Tanz. Unsere Pilgerreise entlang den vier vorgestellten Schreinen zeigt, dass die Anspriiche auf
bestimmte Tdanze sich uiberschneiden. In Tirukkurralam versuchen die Legenden, den ananda
tandava («Tanz der Gliickseligkeit»), fiir den eigentlich Chidambaram beriithmt ist, fiir ihren Tem-
pel in Anspruch zu nehmen. Die Legenden von Chidambaram dagegen behaupten, der Tanzwett-
bewerb zwischen Shiva und Kali habe hier in Tillai (ein anderer Name fiir Chidambaram) statt-
gefunden, nicht in Tiruvalankatu. Verfolgt man die historische Entwicklung der Machtzentren, so
spricht einiges dafiir, dass der Mythos in Tiruvalankatu entstanden ist, das in der Ndahe des Macht-
gebietes der Pallava-Konige in Nord-Arcot und deren Hauptstadt Kanchipuram lag.”

Doch hat Chidambaram erfolgreich den Anspruch auf diese Griindungslegende behauptet.

Chidambaram wurde zum Zentrum der Shiva-Verehrung in ganz Siidindien. Diese Entwicklung
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héngt eng mit den politischen Verhéltnissen zur Zeit der sich etablierenden Chola-K6énige zusam-
men. An dieser Stelle ist unbedingt der Dichter und Heilige Manikkavacakar (siehe Kat. 45 und 46)
zu nennen, der vermutlich im 9. Jahrhundert lebte. Manikkavacakars Werke, das Tiruvacakam
und das Tirukkovaiyar, bilden einen Teil des Tirumurai, des «Heiligen Erbes».”® Zusammen mit
den Gesédngen der Nayanars sind seine Lieder noch heute der Kern der tamilischen shivaitischen
Bhakti-Frommigkeit, sowohl in Indien als auch in der Diaspora.®”

Laut hagiografischer Uberlieferung wurde Manikkavacakar in einer Brahmanenfamilie in
Tiruvatavur am Vaikai-Fluss im siidlichen Tamil Nadu geboren. Sein Vater war ein Ratgeber eines
Pandya-Konigs, wahrscheinlich von Varaguna Pandya II. (862 - 880 n. Chr.). Zunéchst trat er in die
Fussstapfen seines Vaters und diente zuerst als Verwalter, dann als oberster Minister. Es heisst
weiter, dass er seine erste Erleuchtung hatte, als er seinen spiteren Guru traf, einen Lehrer der
shivaitischen Siddhanta-Tradition. Dieser gab ihm dann auch seinen Namen, der in der Uberset-
zung «Dessen Worte wie Rubine sind» bedeutet. Seine glithende Verehrung fiir Shiva brachte
Manikkavacakar dazu, einen Shiva-Tempel zu errichten. Damit begannen seine Priifungen. Seine
Reisen als Bettler fithrten ihn schliesslich ins Land der Chola, wo ihm in Chidambaram Shivas
Gnade zuteil wurde.

Mit den Chola-Koénigen wuchs die Bedeutung von Chidambaram als Zentrum ihres Impe-
riums. Chola-Kaiser wurden hier gekront. Wahrend die Pallava-Dichterheiligen unermiidlich Pil-
gerreisen durch ganz Tamil Nadu unternahmen, um Shiva in kleinen Ziegelschreinen zu sehen,
stand der spétere Shiva Nataraja in Chidambaram «beladen mit Ornamenten in seinem riesigen
Tempel-Palast»'. Shiva als Nataraja wurde zu einer Ikone des Chola-Reiches.""

Was erzihlen die Mythen iiber die Entstehung von Chidambaram?'** Im Wald von Tillai, so
heisst es, lebte ein Weiser, der das Shiva-Linga verehrte. Dieser wartete darauf, Shivas heiligen
Tanz zu sehen. Shiva hatte ihm «Tigerpfoten» gegeben, sodass er miihelos auf Baume klettern und
Bliiten als Opfergaben pfliicken konnte. Sein Name war Vyaghrapada, «Tigerfuss», und Tillai
wurde zu Puliyur, zur «Tigerstadt». Aber was brachte Shiva nach Tillai, um dort seinen Tanz auf-
zufiihren?

Shiva hatte sich einst iiber Brahma geérgert, als sie wieder einmal um die Frage stritten,
wer unter den Gottern der grosste sei. Brahma hatte darauf bestanden, dass er iiber allen der
«Schopfer» sei und deshalb der hochste Gott sein miisse. Seine Arroganz kannte keine Grenzen.
Schliesslich konnte es Shiva nicht mehr ertragen, und er nahm seine schreckliche Form als Bhai-
rava (siehe Kat. 13) an. Im Bruchteil einer Sekunde schlug er einen von Brahmas fiinf Képfen ab.
Diese Tat hatte schwerwiegende Folgen. An Shiva blieb sie als Siinde haften - in Form von Brahmas
Kopf, der fest an seiner Hand klebte. Um ihn wieder loszuwerden, musste Shiva das Geliibde eines
«Schédeltragers» ablegen: Er musste diesen Schédel iiberall mit sich herumtragen und um Almo-
sen betteln, bis er spontan von seiner Hand abfallen wiirde. Shiva wurde also zum heiligen Bett-
ler und gelangte schliesslich als Wanderasket in einen Wald in Tillai (siehe Kat. 56 und 57).

Trotz seines Geliibdes, fiir sein Verbrechen zu siihnen, das er an Brahma begangen hatte,
hatte seine Abneigung gegeniiber diesem iiberheblichen Gott sich nicht verdndert. Hinzu kam,
dass Shiva noch immer zornig auf die vedischen Opferpriester war, die seine erste Frau Sati dazu
getrieben hatten, sich selbst zu verbrennen. Zu dieser Zeit weilte im Wald von Tillai eine Gemein-
schaft von Weisen, die den vedischen Traditionen zwar nachgingen, aber nicht Shiva verehrten.

Noch immer voller Zorn iiber die Arroganz der vedischen Weisen dachten Shiva und Vishnu sich
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eine Rache aus.'” Beide Gotter wurden zu leidenschaftlichen Verfiihrern. Vishnu verwandelte sich
in die schone Mohini und konzentrierte sich auf die murmelnden Weisen. Shiva als nackter Bett-
ler brachte seinen Koérper mit Askese (Skr. tapas) zum Leuchten. Sein Flote- und Trommelspiel
erregte die Aufmerksamkeit der Frauen der Weisen, die ihn anstarrten «wie Trunkene». Langsam
fielen irgendwie ihre Kleider von ihnen ab. Thre Médnner, die Weisen, sahen, wie sie die Kontrolle
verloren, und versuchten, Shiva zu verfluchen, doch vergeblich.

Dann entziindeten sie ein Opferfeuer, um den Gott durch Zauberei zu téten. Eine bosartige
Kreatur nach der anderen kam aus den Flammen hervor und griff Shiva an: ein Tiger, eine
Schlange, eine Antilope, aber Shiva packte die Tiere, hdutete sie und trug ihre Haut als Schmuck;
er wurde mit einer Flamme und einer Axt beworfen, doch Shiva fing sie auf, als sei es ein Spiel.
Schliesslich erschien ein Ddmonenzwerg namens Muyalakan, der auch unter dem Namen Apasmara
bekannt ist, und stiirzte sich auf den Gott. Shiva rang ihn zu Boden, zerschmetterte sein Riickgrat
und begann, auf seinem Riicken seinen fandava zu tanzen, umgeben von einem Feuerkranz.

Die Weisen waren tief beeindruckt, die Gotter versammelten sich, und die schéne Shiva-
kami gesellte sich zu ihrem Mann, um ihn tanzen zu sehen. Dies ist der kraftvolle und freudige
ananda tandava, der Tanz, den Gotter und Sterbliche zu sehen wiinschen. Shiva versprach, die-

sen Tanz als ein Zeichen der «Gnade» in Chidambaram zu tanzen, und tut es seit dieser Zeit.

DER TANZ DER GLUCKSELIGKEIT
Shivas Tanz steht fiir die Vereinigung von Shiva und seiner shakti, der weiblichen Macht. Thre
Wiedervereinigung ist die Quelle von ananda, «gottlicher Gliickseligkeit». Eine tiefe Sehnsucht
nach ihrem Urzustand als ardhanarishvara (siehe Kat. 14) vereint Shiva und Shakti wieder in

einem Wesen nach all ihren Trennungen, Streitigkeiten und ihrer Gegnerschaft im Spiel:

Die Gestalt von Shakti ist reine Freude.

Diese vereinigte Gliickseligkeit ist Parvatis Korper.
Shaktis Kérper erhebt sich zu sichtbarem Leben.
Die Gliickseligkeit, die beiden zu vereinen,

ist der eine perfekte Tanz.""

Eine zentrale Figur fiir die Interpretation von Shivas Tanz ist die Kreatur, die er zerschmettert und
unter seinem Fuss festhilt. Also wer ist dieser Muyalakan?

Normalerweise wird sein Name als «Unwissenheit» oder «Epilepsie» interpretiert, aber
Letzteres scheint nicht in diesen Zusammenhang zu passen. Wortlich bedeutet der Name dieses
Wesens «der mit dem Zeichen des Hasen». Wie sollen wir also diese Benennung verstehen? Wenn
wir dem Wortgebrauch nachgehen, gelangen wir zum Kamasuira, dem berithmten Handbuch der
Erotik. Dort findet man das Hasenfusszeichen als eines der sechs Zeichen aufgelistet, die ein Lieb-
haber wihrend des Liebesspiels mit seinem Nagel auf den Kérper der geliebten Person driicken
darf. Ein solches Zeichen wird die geliebte Person mit Stolz tragen und zur Schau stellen.

Ein weiterer wichtiger Hinweis zur Bedeutungskldrung von muyalakan findet sich bei dem
schon erwihnten Dichter Tirumular: «Ather ist sein grossartiger Korper, der schéne schwarze
[Fleck] Muyalakan. Muyalakan ist hier ein Schonheitsmal, das Shiva auf seinem kosmischen
Korper triagt.' Und was bedeutet Muyalakans anderer Name Apasmara? Auch im zweiten Namen

des Ddmonen schwingen sexuelle Untertone mit: 4pasmara bedeutet «entfernt von» oder «falsches
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smara». Wer oder was ist smara? Die Etymologie dieses Begriffes ist vielfiltig: Smara bezieht sich
auf das Gedéichtnis, steht aber auch in Verbindung zu Liebe und Verehrung.

Smara als Person ist aber auch ein Name fiir Kama, den Gott der «Liebe». Konnte man nicht
also vermuten, dass Shiva auf der falschen Liebe tanzt? Wire das nicht eine Metapher fiir eine
Liebe, die isoliert und aus Gefiihlen geboren ist, die keinen Bezug zu einer wahren Einheit des
Seins kennt? Shivas Spiel mit den Frauen der weisen Minner weist doch auf einen isolierten, un-
gliicklichen Zustand hin. Doch in dem Moment, in dem er mit dieser Gefahr konfrontiert wird,
verwandelt er die Gefiihle: Er zerstort den falschen Liebesgott nicht, sondern trampelt ihn zu
Boden. Er bezwingt ihn und sichert ihm so einen Platz in seinem Tanz. Shiva und die Gottin eli-
minieren die Gefahren nicht, die sie bedrohen, sondern sie verwandeln sie. Sie bringen sie unter
ihre Kontrolle.

Das Chidambaram-Mahatmya berichtet von Vishnus Reaktion, als Shiva seinen Tanz der
Gluckseligkeit tanzte: «Mir an seiner Seite war auch nicht wohl dabei. Als er mit dem Tanz begann,
iiberkam mich grosse Furcht wie nie zuvor. Doch Shiva besinftigte meine Furcht schnell mit sei-
ner Hand, die im Glanz des Schlangenarmbandes leuchtete. Er dachte an Parvati, und sie kam.»

Alle Gotter iiberschiitten nun das wieder vereinte gottliche Paar mit Blumen. Mit seinem
Tanz verwandelte Shiva allen Zorn, alle Aggression und alle Gefahren in ein abschliessendes
«gliickliches Ereignis».

Daraufhin fangen alle Weisen Stiere, Asketen, Geister und goéttlichen Heerscharen an zu
tanzen. Shiva enthiillte die geheime Bedeutung seines Tanzes: «[...] Mein Tanz der Gliickseligkeit
ist der Aufstieg des Vollmondes aus dem Ozean der hochsten Gliickseligkeit. Stellt euch den Tanz
in Form eines Linga vor. Stellt dieses in diesem Wald hier auf und verehrt es unermiidlich. Die
Verehrung dieses Linga wird ein Grund zur Freude und Erl6sung sein. Sie wird euch den hochs-
ten nicht endenden Zustand verleihen, der durch kein anderes Mittel zu erlangen ist.»'"® Nach die-
sen Worten verschwand das gottliche Paar in den Himmel. Die Goétter verbeugten sich freudig in
die Richtung, in die es verschwunden war, und kehrten dorthin zuriick, woher sie gekommen wa-
ren, tief befriedigt, dass sie Shiva gesehen hatten."”

Kehren wir zum Schluss zur eingangs geschilderten Entstehung des Dramas zuriick. Brahma
hatte sofort reagiert, als er bemerkte, dass es seiner Lehre an kaishiki mangelte, der «weiblichen
Priasenz» voller «Geschmack der Liebe» (Skr. shringara rasa). Unter den acht rasas - den moglichen
Wirkungen einer Theaterauffithrung beim Publikum - wird dieser «Geschmack» als der hochste
angesehen. Das shringara rasa ist fahig, all die anderen sieben «Geschmécker» — komisch, Mitleid
erregend, heroisch, wiitend, schrecklich, widerwirtig und Staunen erregend - zu tibertreffen.'
Erst am Ende des ersten Jahrtausends fiigten Philosophen wie Abhinavagupta ein neuntes rasa zu
Bharatas Asthetik hinzu: shanta, «Transzendenz», «Gleichgewicht». Doch der «Geschmack der
Liebe» blieb weiterhin das hiéchste rasa der Hingabe.'*”

Shiva trampelt in seinem Tanz der Gliickseligkeit auf dem Ddmon der Entfremdung herum,
im Rhythmus des Lebens, und seine geliebte Shivakami gesellt sich wieder zu ihm. Der Feuer-
kranz, der seinen Tanz umgibt, und die Wiedervereinigung von Gott und Gottin verbrennen alle
frithere Dunkelheit im Leben, in der Seele und im Herzen. Die brennenden Flammen verwandeln
alles Unreine in Gold, die Substanz, nach der alle Alchemisten suchen, weil sie die bleibende Qua-
litdt des Lebens ist, unbefleckt, ewig leuchtend, strahlend und Gliick verheissend. Golden ist auch

das Dach iiber seinem Tanz: Die goldene Halle in Tempel von Chidambaram ist ein dauerhaftes
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Zeichen der Anwesenheit Shivas, seines Tanzes und seiner Fiahigkeit, alles Unreine, alles Leiden
und alle Sehnsucht in Gold zu verwandeln. Gold schmiickt ihn wahrend der Feste und Prozessio-
nen. Wenn er seinen Tanz der Gliickseligkeit vollzieht, iibertrdagt er den Menschen Gliick, dem
Tempel und der Stadt. Der schon erwdhnte Manikkavacakar besingt anschaulich die verwan-

delnde Wirkung von Shivas Tanz. Ihm soll das Schlusswort vorbehalten sein:

Wir hdngen Gliick bringende Perlenhalsketten und Blumengirlanden auf,

stellen Wassergefdsse auf, die den Keim des Lebens enthalten, Weihrauch und Lampen,
singen Hymnen an Shakti, die Erdgéttin, Sarasvati, Gauri, Parvati

und den Fluss Ganga.

Wir wedeln eilig den Fdcher und singen vom Vater, Aiyar, dem Gnddigen,

wdhrend wir tanzend den Goldstaub zerstossen.

Fiir unseren Herrn, in dessen Locken Blumen erbliihen,

muss Goldstaub zerstossen werden:

Ihr, mit euren Augen so schon wie Mangospalten,

kommit, kommt und singt, singt laut,

haltet euch nicht fern von den Anbetenden,

verbeugt euch und verehrt unseren Konig, den Tinzer und die Géttin,
die gekommen sind, tliber uns zu regieren, fiir sie

stossen und stossen wir den Staub von rotem Gold.

Die Welt ein einziger grosser Mdarser,

stellt euch den riesigen Berg Meru als Stdssel vor,

lasst den Schmuck des goldenen Safrans reichlich fliessen,
seht ihn als Wahrheit an.

Besingt ohne Pause die schonen heiligen Fiisse

unseres Herrn der Stadt Perunturai,

des Hervorragenden aus dem Siiden,

greift den Stdssel mit der rechten Hand.

Wir stossen und stossen den Staub des roten Goldes

und tanzen fiir den Himmlischen im schonen Tillai.'"’
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ANMERKUNGEN

Siehe die Sanskrit-Ausgabe und englische Ubersetzung

von Gosh 1967, besonders Kapitel 1, 2, 4 und 5; alle deutschen
Ubersetzungen gehen auf die englischen Ubersetzungen der
Autorin zurtck.

Zur Datierung des Cilappatikaram siehe zum Beispiel Zvelebil
1973, S. 172 ff. FUr die tamilische Originalausgabe siehe
Caminathaiyar 1985; alle Ubersetzungen aus dem Tamil im
vorliegenden Beitrag gehen auf die Autorin zurlck.

Das Sanskrit-Wort shristhi bezeichnet den Vorgang der
Entstehung oder Entfaltung, pralaya bezeichnet die Auflésung
des Universums beziehungsweise sein Verschwinden,
Vergehen, das In-sich-Zusammenfallen, Verschlungenwerden.
Diese Passage des Skandapuranas 4, Kashikanda, 88,5 -12
wird von Handelman und Shulman 1997, S. 66 zitiert. Die
Interpretation der Felsentempel von Elephanta und Ellora und
der Puranas mithilfe des Wrfelspiels, cokkattan auf Tamil oder
chaupar in Hindi, ist die zentrale Metapher im vorliegenden
Beitrag.

Die vier Veden Rigveda, Samaveda, Yajurveda und Atharvaveda
sind Sammlungen von Hymnen, Ritual- und exegetischen
Texten. Sie werden von Philologen ins 2. Jahrtausend v. Chr.
datiert. Im brahmanischen Hinduismus gelten sie als «offenbart»
und ewig.

Der Name Bharata des legendaren Autors des Natyashastra
ist auf zweifache Weise interessant: Erstens unterstreicht er
als Synonym flr «Indien» den gesamtindischen Anspruch des
Werkes. Zweitens dient heute der Begriff Bharata Natyam

als Label fur den klassischen indischen Tanz. Siehe hierzu
unter anderem. Peterson und Soneji 2008.

Der Legende zufolge war Folgendes passiert: Als die Gotter
und Antig6tter den Ozean des Lebens quirlten, um den
Unsterblichkeitrank zu gewinnen, trat zuerst eine giftige dunkle
Substanz aus. Dieses Gift drohte alle ihre BemUhungen
zunichtezumachen. Da entschloss sich Shiva, die tintenfarbige
FlUssigkeit zu trinken. Sein Name «Blauhals» (Skr. Nilakantha)
erinnert daran, dass sich seine Kehle blau verféarbte, als er
das Gift trank. Fur die ganze Geschichte siehe beispielsweise
Menon 2006, S.71-85.

Bis vor Kurzem waren professionelle Tanzerinnen «Gottesdie-
nerinnen» (Skr. devadasis) in Hindu-Tempeln fir Rituale, Musik-
und Tanzvorfuhrungen zustandig. Sie nahmen flr sich in
Anspruch, die Nachfahrinnen dieser von Brahma geschaffenen
Nymphen zu sein.

Die Terminologie des Natyashastra ahnelt den spaten Agamas,
Handbichern in Sanskrit Uber Bedeutung, Methoden und
Techniken religiéser Tempelpraxis. Schomerus 2000, S. 1-17
zogert zwar bei der Datierung, favorisiert aber einen std-
indischen, also dravidischen Ursprung. Fir Detailuntersuchungen
siehe vor allem Hiltebeitel 1988 und 1991.

Natyashastra 1, Verse 104 -105.

Zu Ganesha siehe Beltz 2003. Vgl. hierzu Kat. 37 und 54.

Far weitere Details siehe Huizinga 1955, S. 5-15.

Das Sanskrit-Wort puja bedeutet wortlich «Ehrenbezeigung,
Ehren, Verehren, Auszeichnung» und bezeichnet verschiedenste
Rituale zur Ehrung von Géttern, Gurus, Geistern oder
unbelebten Dingen.

Siehe Natyashastra 3, Verse 93-101.

Siehe Glossar, S. 193.

Siehe Peterson 1989, S. 95.
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In spateren Quellen ist sadhaka durch moksha,

«Befreiung aus dem Kreislauf der Wiedergeburten», ersetzt.
Nandi ist ein zentrales Thema in der Ausstellung. Siehe hierzu
zum Beispiel Kat. 9, 10, 21, 67.

Noch heute strémen Menschen in die Tempel, um die
abendlichen «grossen Reinigungen» der Gotterbilder zu sehen.
Bis 1947 flhrten Tempeltdnzerinnen mithilfe einer irdenen
Lampe (siehe auch Abb. 2) diese rituelle Reinigung der Gotter
durch. Das Entfernen des bdsen Blicks war die zentrale
Aufgabe der Tempeltédnzerinnen, bis diese Praxis 1947 durch
den Devadasi Act verboten wurde. Siehe dazu Kersenboom
1987, S. XXI, sowie Goel und Kersenboom 1998.

Das Wort tandu lasst einen dravidischen Ursprung vermuten.
So Ubersetzt das Dravidian Etymological Dictionary das

Verb taantu in Tamil, Malayalam, Kota, Toda, Kannada, Telugu
und Kolami mit «tanzen, springen und hipfen».

Die Skulpturen, die man auf Friesen und Wanden stdindischer
Tempel findet, sind ein bleibendes Zeugnis der Elemente

von Shivas Tanz. Das tamilische Cilappatikaram beschreibt
einen ahnlichen Reichtum an Technik und Tanzelementen wie
das Natyashastra, siehe hierzu Kersenboom 1987, S. 181f.
Bezuglich Parvati und Kali siehe die Kat. 30, 31, 33, 58 und
besonders die Geschichte von Kalis Wettstreit mit Shiva

auf S. 70.

Natyashastra 5, Vers 130, deutet auf den berlihmten Tanz

der Gluckseligkeit hin.

Vergleicht man das Natyashastra mit dem Cilapatikkaram,

so erhélt man einen Eindruck, wie viele Tanze an den neun
Kardinalpunkten der Tempel allein als Vorbereitung zu einer
Prozession aufgeflhrt wurden.

So schliesst das flnfte Kapitel des Natyashastra Uber die
Rituale, die im Vorfeld der Aufflhrung durchzufihren sind.
Handelman und Shulman 1997, S. 32-37.

Zu shrishthi und pralaya siehe Anmerkung 3.

Handelman und Shulman 1997, S.78.

Siehe hierzu Kersenboom 1987, S. 137 1.

Siehe Tiruvilaiyatarpuranam (Tam. «Die alten Legenden von
Shivas spielerischen Tanzen», datiert ins 12. Jahrhundert),
besonders Kapitel 4 und 5 in der Ausgabe von Irattinanayakar.
Kersenboom 1987, S. 107 ff.

Zum Folgenden siehe Kumaratantra, Kapitel 30, 4, in der
Ausgabe von Sarma 1974. Dort heisst es, dass utsavas auch
am Geburtstag des Kdnigs, der sieben Sterne und des Dorfes
aufgefiihrt werden sollen, ausserdem anlésslich der «Salbung
des Konigs», wenn er einen Sieg in der Schlacht errungen hat
und bei seinem Tod. Fur eine detaillierte Beschreibung einer
hinduistischen Prozession siehe besonders Kersenboom und
Voorter 2008.

Sowohl das Natyashastra als auch das Cilappatikaram werden
im Monat cittirai beim Fest zu Ehren des Gottes Indra, des
Regenbringers und Gétterkonigs, aufgefihrt.
Shriprashnasamhita, Kapitel 38 in der Ausgabe von Padmanab-
han 1969. Shrimati P. Ranganayaki, ehemalige Tempeltanzerin
am Murukan-Schrein in Tiruttani, beschreibt hier die komplexen
Musik- und Tanzdarbietungen wéahrend der Prozession und
der Abendrituale im Schlafzimmer des heiligen Paares.
Reiniche 1979, S. 77 und Ayyar 1921, S. 75ff.

Reiniche 1979, S. 44 ff.

Handelman und Shulman 1997, S. 32.

Reiniche 1979, S. 46.

Zu den acht Kraften der Gottin siehe Ayyar 1921, S. 78.

Siehe im ersten Teil dieses Beitrags, S. 44 -45.
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Periyapuranam in der Ausgabe von Cupparayanayakar 1893,
Teil 1, Tirunavukkaracar, S. 454-614. Die deutsche Uber-
setzung folgt der englischen Ubersetzung der Autorin. Vgl. als
Alternative die deutsche Ubersetzung von Schomerus 1925.
Tevaram, Tirunavukkaracar, patikam 204 in der Ausgabe von
Cuppiramnaiya Pillai 1976, S. 282.

Das tamilische Periyapuranam (Tam. «Grosse Legende»)
erzahlt die Geschichten der Nayanars. Es wurde von Cekkilar
vermutlich im 12. Jahrhundert kompiliert. Da Cekkilar sich
selbst mit auf die Liste der urspringlich 62 Heiligen setzte,
betragt die Gesamtzahl jetzt 63. Siehe hier Periyapuranam

in der Ausgabe von Cupparayanayakar 1893, Teil 1, Tatuttat-
kontapuranam, S.56-141; vgl. die deutsche Ubersetzung
von Schomerus 1925.

Das Lied ist im Tevaram Uberliefert, einer Sammlung von
Heiligenliedern aus dem 13. Jahrhundert, siehe Tevaram,
Cuntarar, patikam 1, in der Ausgabe von Nataracan

(ohne Jahr), S. 36.

Die Gesange der Tempeltédnzerinnen gehdren bis heute zum
Repertoire der Tempelmusiker. Beim Brahmotsava spielen

sie zum Beispiel eine Komposition, zu der getanzt wird. Shiva
spielt dort die Rolle eines Vermittlers in dem Liebesstreit
zwischen Sundarar und seiner ersten Frau, der Tempeltanzerin
Paravai.

Diese Téanze sind jedoch nicht ungeféhrlich. Ein Kapitel des
Natyashastra widmet sich mdglichen Gefahren, die mit einer
Auffihrung verbunden sind. Diese Gefahren kénnen von
aussen kommen, von den Goéttern, die flr ihren J&hzorn und
ihre Eifersucht bekannt sind, von Feinden oder unvorher-
gesehenen Ungllcksfallen, aber auch aus dem inneren Leben
der Spieler. Vgl. Reiniche 1979, S. 213ff.

Fell McDermott und Kripal 2005, S. 84.

Fell McDermott und Kripal 2005, S. 85.

Bis heute stehen im «Oberen Tiruttani» ein paar Hauser hinter
dem Tempel. Vor 1947 lebten die Tempeldiener zu beiden
Seiten des Tempelbassins, das dasi kulam genannt wurde:
der Priester auf der rechten Seite, die Tempeltdnzerinnen

auf der linken.

Reiniche 1979, S. 53f.

Zvelebil 1982, S. 873, S.907-912.

Tiruvacakam, Tiruvempavai, Vers 16; vgl. Ausgabe von

Pope 1900, die vorliegende deutsche Ubersetzung geht auf
die englische Ubersetzung der Autorin zurlick; siehe auch
Frenz und Albrecht 1977.

Huizinga 1987, S. 23.

Shivas und Parvatis Rlckkehr zu einem ungeteilten, «seligen»
Zustand spiegelt sich in Vishnus Ruckkehr in seinen Himmel
beim Fest Vaikuntha Ekadasi, das etwa zur selben Zeit
stattfindet.

Zvelebil 1973, S. 47 und Kapitel 4, S. 45-65.

Zvelebil 1973, S. 84-110; besonders S. 104. Zvelebil baut
auf friheren Werken von Ramanujan 1967 und Kailasapathy
1968 auf.

Purananuru 186, fur weitere Details zu dieser frlihen Dichtung
siehe Kersenboom 1981, S. 23ff.

Schon die frUhesten schriftlichen Zeugnisse nennen drei
Konigreiche: die Chera im heutigen Staat Kerala, die Pandya
in und um die Stadt Madurai, und die Chola-Koénige, deren
Hauptstadt nicht weit vom heutigen Tanjavur entfernt lag.
Siehe Sastri 1955, S. 110ff.

Dieser Tanz heisst tunankai, siehe dazu Kersenboom 1981, S. 29.

Karavelane 1982, S. 62, Verse 4 und 6.
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Peterson 1989, S.118-123.

Zu Nilakantha siehe Anmerkung 7.

Shulman 1980, S. 337-346; vgl. auch Kat. 20, 64.
Natyashastra 1967, Kapitel 4, Vers 262. vgl. Kat. 64;

zu Andhaka siehe Handelman und Shulman 1997, S. 113-158.
Skr. sada sukhadayi, vgl. Natyashastra, Kapitel 5,

Verse 130-131.

Es handelt sich um die Pose, in der er «erschrocken von
einer Schlange» sitzt. Siehe Natyashastra, Tandavalakshanam,
Kapitel 4, Verse 86 und 97.

Siehe unter anderem Lohuizen-de Leeuw 1964, S. 162 ff.

Der Text des Tiruvilaiyatalpuranam wurde zunachst im 12. oder
13. Jahrhundert von Perumparrapuliyur kompiliert, bevor er
durch Parancoti im 16. oder 17. Jahrhundert eine weitere Bear-
beitung erfuhr. Siehe dazu die Ausgabe von Mutaliyar (ohne
Jahr) und besonders Dessigane und Filliozat 1960.

Siehe Narayanaswamy 2001. Der Autor unterscheidet
zwischen acht Tandava-, funf Niruttam- und zwei Atal-Téanzen.
Dieses interessante Werk enthélt eine Vielzahl von Fotografien
und Federzeichnungen, die die verschiedenen Tanze des
Shiva Nataraja darstellen.

Tirumantiram, Ausgabe von Varatarajan 1985. Das Tantra IX,
2727 folgt hier nach einem langen Kapitel Uber die Yoga-
Atmung, dem Wesen der Tone und der verschiedenen Formen
der fUnfsilbigen Formel shi-va-ya-nama-ha, (<Eh-re-sei-Shi-va»).
Tirumantiram, Tantra IX, 2799. Fur weitere Ausflhrungen

zu diesem Thema siehe Kersenboom 1987, S. 118f.
Nilakanthata Sastri 1955, S. 139f.

Zum Tevaram und Tiruvacakam, siehe Zvelebil 1973,

S. 185-207.

Narayanaswamy 2001, S.29-32.

Tevaram, patikam 81. Siehe Ausgabe von Cetiyar 1973, S. 118.
Der griechische Reisende Megasthenes identifizierte sie

als Konigin Pandaia, Tochter des Herakles, siehe Nilakantha
Sastri 1955, S. 26.

Sein tamilischer Name ist Cokkecar, «schoéner Herr»,

oder Cokkalinka Natar, «BeschUtzer des schénen Linga»

Ein anderer interessanter Name ist Alavay Annal,

«Feuer von Alavay».

Narayanaswamy 2001, S. 23 ff.

Personliche Mitteilung von Shrimati P. Ranganayaki, frihere
Tempeltdnzerin am Shri-Subrahmanya-Tempel in Tiruttani.
Vgl. Goel, Sanjay und Kersenboom 1998.

Das varnam in der Melodie von kamas und ein Rhythmus-
Zyklus mit acht Schlagen wurde von Ponniah (1804 -1863)
komponiert. Der tamilische Text spricht von der Sehnsucht
eines Madchens, die in den Herrn von Madurai verliebt ist;
vgl. Kittappa und Civanantam 1961, S. 126-130.

Personliche Mitteilung an die Autorin von Nandini Ramani,
Schdlerin der verstorbenen Tanzerin Balasaraswati.

Hier kdmpften Cheras und Cholas in erbitterten Schlachten;
im 5. Jahrhundert bauten die siegreichen Cholas mehrere
Shiva geweihte Tempel. Siehe hierzu Nilakantha Sastri 1955,
S. 110ff.

Fur eine detaillierte Schilderung dieses Mythos siehe Reiniche
1979, S.104.

Das Lied ist Sambandar zugeschrieben, Tevaram 1.11.6; siehe
Cettiyar 1973, S. 24, patikam 11 in der Melodie nattapatai,
Vers 6.

Zur Geschichte seines Lebens siehe die Beschreibung

Kat. 41 und 42.

Narayanaswamy 2001, S. 26 ff.
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Nagarajan 1996, S. 53.

Siehe auch die Kurzversion der Geschichte in den Beschreibungen
Kat. 48 und 49.

Heute erinnert ein Tempel mit Bildergeschichten

an diese berthmte Heilige.

Karavelane 1982, S.74-94.

Zvelebil 1985, S. 451.

Narayanaswamy 2001, S. 21ff.

Siehe Kersenboom und Voorter 2008.

Karavelane 1982, S. 62, Nr. 4, 5, 6.

Die Legende ist enthnommen aus einem anonymen Text in Tamil
lcaintu Arulmiku Vataranyesvarasvami Tirukkoyil Tiruvalankatu
Varlarum Perumaiyum, publiziert 2006 und ins Englische
Ubersetzt vom Autor.

Tirumantiram, Vers 1985, IX-8 Tirukkuttu taricanam, Vers 2722,
vgl. Ausgabe von Varatarrajan 1985, S. 503.

Von den friheren Chola-Herrschern war nur noch ein einziger
Telugu-Herrscher in Uraiyur Ubrig. Erst im 9. Jahrhundert unter
Vijayalaya (846 —871) stiegen die Chola erneut zur Macht auf.
Die nun folgenden Chola-Herrscher errichteten Steintempel

im Gegensatz zu den ersten Pallava-Felsentempeln und den
spateren Ziegeltempeln. Chidambarams Bedeutung wuchs

in der Blltezeit der spateren Chola-Dynastie im Siden
(985-1279).

Zvelebil 1975, S. 144.

Peterson 1989, S. XI.
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Smith 1996, S. 22.

Zur Geschichte des Tempels siehe das Cidambaramahatmya.
Vgl. Kulke 1970 und Smith 1996, S.80-103 und S. 214.

Vgl. Einleitung Beltz, S. 18.

Alle Legenden beginnen mit der Verehrung des Shiva-Linga,
das sich im Wald von Tillai in der Nahe eines heiligen Teiches
manifestierte. Tillai ist bis heute die «Wurzel» des grossen
Shiva-Tempels. Vgl. Narayanaswamy 2001, S. 32 ff.
Handelman und Shulman 1997, S. 149f.

Tirumantiram, Vers 2769, vgl. Ausgabe von Varatarajan 1985.
Tirumantiram, Vers 2774, nach Varatarajan 1985, S. 532.
Handelman und Shulman 1997, S. 151, erwéhnen, dass viele
Sanskrit-Versionen von Shivas Gluckseligkeitstanz damit
enden, dass der Gott sein Linga selbst kastriert, sodass es
als Zeichen fur Shivas Anwesenheit am Ort dient.

Smith 1996, S. 180-185.

Die heilende Wirkung von shringara rasa wird in der Legende
des Konigs Simhavarma, der aus Gauda in Nordindien nach
Chidambaram kam, beschrieben. Er litt unter schwerer Lepra,
aber nach einem Bad im Shivaganga-Becken tauchte er mit
einer «goldenen Haut» wieder auf und war von der Krankheit
geheilt.

Gerow 1997, S. 319ff.

Tiruvacakam, Tirupporcunnam 1.2.9; vgl. Ausgabe von
Pope 1900, S. 128-138. Vgl. auch die deutsche Ubersetzung
von Frenz und Albrecht 1977, S. 95-101.



