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Hofstitter besuchte, welches die Rolle der Frau im Hindu-Tantrismus beleuchtete,
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schlieBlich in guter Zusammenarbeit mit Univ.-Prof. Dr. Deborah Klimburg-Salter das
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1. Einleitung

1.1. Beschreibung

Die vorliegende Arbeit soll einen der wichtigsten Sakti-Tempel Orissas, den Vaital
Deul (Abb. 1), hinsichtlich der Bedeutung seines ikonographischen Programmes
untersuchen. Obwohl die skulpurale Ausgestaltung der Winde der Vorhalle
(jagamohana) nicht fertiggestellt werde konnte, sind jene des Haupttempels (deul)
umso reicher dekoriert.

Der Vaital Deul, der im Stile eines khakhara-Tempels' errichtet wurde, reprisentiert
einen mittelalterlichen Sakralbau in Bhubane$var, welcher der gottlichen, weiblichen
Kraft — der Sakti — gewidmet wurde. Dementsprechend ldsst sich eine Vielzahl
weiblicher Darstellung an seinen Tempelwédnden als auch im Inneren des sanctum
sanctorums verzeichnen. Minnliche Gottheiten sind hier hingegen sehr rar. Die
zentralen raha-Nischen des deul (Haupttempel) beinhalten die parsva-devatas (Abb.
10) von einer achtarmigen Mahisamardini (Norden), einer vierarmigen Parvati (Siiden)
und eines ebenfalls vierarmigen Ardhanarisvara (Westen). In den caitya-Medaillons am
gandi werden im Norden Hari-Hara (Abb. 25), im Siiden Lakulisa (Abb. 24) mit vier
Schiilern und im Osten sowohl ein zwdlfarmiger Natardja als auch Sirya (Abb. 23)
dargestellt.

Im sanctum sanctorum ist in der flachen Zentralnische der Westwand das Abbild der
achtarmigen Camunda (Abb. 36 - 38) zu finden, die in schreckenerregender Form mit
eingefallenem Bauch und einer Girlande aus Totenkdpfen auf einer Leiche sitzend,
portraitiert wird und von Virabhadra, und den Matrikas (Abb. 40 und 41) Brahmani,
Mahesvari, Kaumari, Vaisnavi, Varahi, Indrani, sowie einer weiteren schwer
definierbaren Muttergottin und Ganesa umgeben ist. Uber der zentralen Nische

befindet sich ein caitya-Fenster mit Siva und Parvati (Abb. 56). Weitere Gétter, die im

'Anm. Unter einem khakhara—Tempel versteht man grundsitzlich einen Sakralbau in Orissa, der eigens fiir
die Verehrung der Sakti errichtet wird, mit rechteckigem sanctum sanctorum und einem rundgewdlbten,
beinahe bootformigen Abschluss des deul. Eine Genauere Beschreibung findet sich in der Silparatnakosa
(SRK 397-427) als auch in der Silpa-Prakasa (SP 11 649 — 657). Zudem wird dieser Stil in drei Unterklassen
unterteilt, die als sama (bhadra) (beinahe quadratischer Grundriss), visama bhadra (rechteckiger Grundriss)
und dirhavisana (bhadra) (langgestreckt-rechteckiger Grundriss) bezeichnet werden. Zur letzten Klasse wird
der Vaital Deul gezihlt, der in der SP 11 172 dariiber hinaus auch noch als Vadabhi-Tempel beschrieben wird.
Vgl. hier auch Acharya 1979, S.537-538..
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sanctum sanctorum zu finden sind, aber kleiner dargestellt wurden als Camunda, stellen
tantrisch-saivistisch beeinflusste miirtis dar (Abb. 39).

Befinden sich im gharba-grha furchterregende Gestalten, so sind die Wiénde des deul
aullerhalb des Schreins mit iippiger ornamentaler Gestaltung wie beispielsweise
Kletterpflanzen, Lowendarstellungen oder auch Figurenfriesen und mit lieblichen
Frauendarstellungen verziert. Die Figuren sind jung, posieren sinnlich mit Anmut und
Charme. Diese Frauenfiguren sind allerdings keine Gottinnen, selbst wenn sie allesamt
mit Nimbus dargestellt wurden, sondern alasakanyas (Abb. 20 und 21), die perfekte

Korperproportionen zeigen.

1.2. Problemstellung und Methodik

Das ikonographische Programm des Vaital Deul zeigt auf den ersten Blick eine
eindeutige Hervorhebung der Bedeutung weiblicher Darstellungen und Gottinnen —
oder kurz gesagt eine Vergottlichung des weiblichen Prinzips. Doch bei genauerer
Betrachtung erscheint dies nicht mehr so eindeutig, denn um indische Sakralkunst
wahrhaftig nachvollziehen und verstehen zu konnen, bedarf es mehr als sich mit vastu-
oder Silpa-sastras - den Textbiichern iiber Architektur und Plastik - beziehungsweise
mit den neuesten Erkenntnissen der modernen, kunsthistorischen Forschung
auseinanderzusetzen. Indische Kunst ist ein Wiederspiegeln von Gesellschaft,
Tradition, philosophischen Systemen als auch religiosen Ritualen. Zudem heif3t es in
einer alten, indische Abhandlung: ,,Die Kunst dient dazu, den Sinn des Lebens zu
erfiillen, dessen letztes Ziel Erlosung ist.“

Die hinduistische Sakralkunst stellt somit immer ein komplexes Gebilde dar, in der sich
im Regelfall die skulpturale Ausgestaltung nicht von der eigentlichen
Tempelarchitektur trennen ldsst. Behielte der Tempel auch ohne Skulpturen durch
seinen Plan und Aufbau seinen ganzen Sinn, so wiirde hingegen die Bildhauerkunst ihre
volle Wirkung als auch ihre Aussagekraft verlieren, denn jeder Teil des Tempels besitzt
seine ikonographische Bedeutung. So hélt auch Alice Boner fest: ,,In this way the entire
temple becomes, in analogy to the image or symbol contained in the sanctuary, the

manifested form of divinity, containing all levels of existence, all substances, tattvas and

2 Kramrisch 1955: S. 9.



bhiitas, from Earth to Ether, and its structure reaches from the underworlds up to the
abode of the absolute, supreme, changeless Essence. “’

Somit ist Kramrisch zufolge jede Statue ein in Erscheinungstreten einer Gottheit durch
ein korperhaftes Kunstwerk (miirti) und ein Gebiude zugleich ihr Kérper und Haus.*
Unter diesen Betrachtungspunkten ist die Interpretation des ikonographischen
Programmes des Vaital Deul neu zu liberdenken. Prinzipiell wird dieses Monument in
der Literatur stets als ein bedeutender Sakti-Tempel bezeichnet, der zahlreiche Devi-
Darstellungen sowie anmutige alasakanyas zeigt. Und obwohl ménnliche Gottheiten
hier - als auch im ikonographischen Programm anderer Sakti-Tempeln in Orissa - eine
scheinbar untergeordnete Rolle einnehmen, werden die wenigen allerdings an
bedeutenden Stellen der Sakralbauten dieses Typus verortet, wie beispielsweise in den
caitya-Medaillons des gandi (vgl. Abb. 23-25), in den zentralen raha-Nischen (vgl.
Abb. 76, 77, 101) oder sogar innerhalb des Schreins (Abb. 39). Die maénnlichen
Gottheiten werden dadurch sozusagen symbolisch iiber die weiblichen gestellt,
beziehungsweise wird den Gottheiten als parsva-devata oder als Begleiter der Haupt-
miirti ein besonderer Rang zugeschrieben.

Somit soll im Rahmen meiner Diplomarbeit der Hauptfrage nachgegangen werden,
welche Bedeutung die Darstellungen der Devis nun tatsdchlich innerhalb des
ikonographischen Programmes des Vaital Deul als auch jener anderer Sakti-Tempel in
Orissa zugeschrieben werden darf. Ebenso wird die Aufgabe anderer Frauenfiguren und
mannlicher Gottheiten - beispielsweise auch in Bezug auf Siirya — untersucht. Dariiber
hinaus ist ein weiteres Ziel dieser Arbeit zu analysieren, ob sich allgemeine Standards
innerhalb der ikonographischen Programme von Sakti-Tempel der Orissa-Schule
festhalten lassen - und wenn ja - welche Funktion diesen zugeschrieben werden darf.
Da, wie bereits erwéhnt, viele Faktoren zum Verstindnis des ikonographischen
Programmes mitspielen, soll ein Kapitel dieser Diplomarbeit den soziohistorischen als

auch religiosen Kontext beleuchten, innerhalb welchem der Vaital Deul errichtet wurde.

3 Boner 2005, S. 15. vgl. auch Baumer 1995, S. 120-121: “The Silparatnakosa gives a more complete
symbolical identification of elements of the cosmos with elements of the temple. First of all the ascending
order of the temple follows the three gunas: tamas is related with the heaviness of the earth-part below,
rajas with its multiplicity of forms and figures in the middle, and sattva which is light and lightness at the
top. (...)The symbolism is clear: out of the primordial simplicity of the five elements the forms of nature
the rich superstructure of the Sikhara grow. Without the basis of the five elements neither natural nor
artistic growth would be possible, nor spiritual fulfillment which is the ultimate aim of image-making and
temple architecture.”

4 Kramrisch 1955: S. 10.



Als Hauptmethodik zur Beantwortung der zentralen Frage dient allerdings die
komparative Analyse. So soll eine Gegeniiberstellung des Vaital Deul mit textlichen
Quellen als auch mit ausgewihlten Sakti-Tempeln die Devi-Darstellungen in Orissa
hinsichtlich ihrer Funktionen untersuchen, um abschlieBend neue Aussagen treffen zu

konnen.

1.3. Forschungslage
Quellen / Manuskripte:

Uber den Vaital Deul gibt es wenige Informationen aus jener Zeit, in der er erbaut
wurde. Weder Inschriften noch Manuskripte bezeugen das exakte Datum der Erbauung
beziehungsweise wer der Auftraggeber des Tempels war.

Erst nach seiner Fertigstellung wurde der Bau fiir Silpins und sthapatis der
nachfolgenden Generationen in Silpa- und vastusiitra-Texten genannt und beschrieben.
Somit stellen die Silpa-Prakasa®, die Ramacandra Mahapatrakaula Bhattaraka
zugeschrieben wird (SP, ca. im 9. Jh. n. Chr. begonnen, aber erst im 12. Jh. n. Chr.
fertiggestellt), gemeinsam mit der Silparatnakosa® von Sthapaka Nirfijana Mahapatra
(SRK, ca. 1600-1621) eine wichtige Grundlage fiir diese Diplomarbeit dar, weil sie den
Vaital Deul mehrmals erwédhnen und in einigen $lokas beschreiben. Da die iltesten
Teile der SP im 9. Jh. n. Chr. geschrieben wurden, und somit wahrscheinlich ziemlich
zeitgleich mit dem Vaital Deul entstanden, muss ihre Bedeutung besonders
hervorgehoben werden.

Es handelt sich bei beiden Texten um Palmblatt-Silpa-Manuskripte aus Orissa. Fiir
diese Diplomarbeit wurde allerdings nur mit kritischen Editionen gearbeitet. Die Texte
gehen vor allem auf die architektonischen Merkmale ein. Die Ikonographie wird
dagegen nur am Rande erwéhnt und immer in Bezug zur Architektur gestellt. Daher
erfahrt man zwar sehr interessante Details und Angaben iiber Tempelarchitektur, aber

in den meisten Fillen wird nicht weiter erkldrt, wieso gewisse Darstellungen an

> Anm.: Fir diese Diplomarbeit wurde auf eine kritische Edition mit englischer Ubersetzung und

Ilustrationen zuriickgegriffen: Alice Boner und Sadasiva Rath Sarma: Silpa-Prakasa. Medevial Orissan
Sanskrit Text on Temple Architecture. Baumer, R.P. Das und S. Das [Hrsg.], New Delhi 2005.
% Anm.: Fir diese Diplomarbeit wurde auf eine kritische Edition mit englischer Ubersetzung und Illustrationen

zuriickgegriffen: Bettina Baumer und Rajendra Prasad Das: Silparatnakosa. A Glossery of Orissan Temple
Architecture, New Delhi 1994.
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bestimmten Stellen zu verorten sind. Die SP ist zudem ein Text, der besonders auf
Sakti-Tempel Bezug nimmt. So werden die Merkmale dieser Sakralgebiude’ als auch
des fiir den Sakti-Kult typischen khakhara-Typus erklirt. Die SP ist in zwei Teile
untergliedert, wobei der erste zur Vorhalle samt Eingangsbereich (jagamohana) und der
zweite zum Haupttempel (deul und sanctum sanctorum) Bezug nimmt. Generell ist auch
zu erfahren, dass sowohl Architektur als auch Skulptur einem bestimmten Yantra
zugrunde zu liegen hat und dass sie streng geheim seien.® Allerdings wird auch hier
vieles nicht angesprochen, das fiir uns heute von besonderem Interesse wére, wodurch
gerade im Bezug auf den Vaital Deul auf die Sekundérliteratur zuriickgegriffen werde

muss.

Forschungslage / Sekundérliteratur:

Es ist sehr auffillig, dass die Bedeutung des Vaital Deul in der Sekundirliteratur stets
besonders betont beziehungsweise hervorgehoben wird wund er oft als
Vergleichsbeispiel dient, doch bis jetzt noch nie genauer untersucht worden ist. So fehlt
bis heute immer noch eine Monographie iiber diesen wichtigen Sakti-Tempel.

Die erste mir bekannte bildliche Dokumentation dieses Tempels zeigt eine Lithographie
von Thomas Colman Dibdin, die 1847 fertiggestellt wurde (Abb. 3). Die Siidansicht des
Vaital Deul wird in einer romantisch-exotischen noch weitgehend unbebauten
Landschaft wiedergegeben. Es sind sowohl der jagamohana mit seinem Flachdach als
auch der reich verzierte deul ersichtlich, wobei dieser etwas iiberhoht erscheint.
Obwohl die architektonische Anordnung weitgehend dem Original entspricht, ist die
skulpturale Ausgestaltung (Abb. 4) nicht korrekt wiedergegeben. Diese scheint sich
vielmehr an den alasakanyas der Westwand (Abb. 20) zu orientieren als an Parvatt
(Abb. 11). Ebenfalls zeigt sich beim Eingangsbereich ein Fehler, da Sdulen dargestellt
wurden, die in dieser Art nicht vorhanden sind (Abb. 32). Anscheinend kam es auch
hier zu einer kiinstlerischen Uminterpretation — denn der freistehende Schrein vis-a-vis

des Eingangstors ist nicht gezeigt.

7'SP in: Boner und Sarma 2005, S. 18. beispielweise wird hier die Bedeutung des Yogini-yantra erklart.
8 sp II, 796 in Boner und Sarma, S. 377: The Sakti-temple has in particular always to be made with
yantras. The yantra should always be kept secret, as also the divisions and measurements
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In der Sekundarliteratur wird der Bau erstmals in den beiden Bidnden Rajendralala
Mitras ,,The Antiquities of Orissa*® erwihnt, die 1875 bzw. 1880 erschienen.
Bezugnehmend auf die historischen Quellen (v.a. samitas, puranas), insbesondere der
Silpa—S‘dstras, werden zunéchst allgemeine architektonische als auch skulpturale
Merkmale der Tempel Orissas beschrieben und teilweise illustriert'. Im zweiten Band
wird der Vaital Deul zwar sehr knapp auf nur zwei Seiten beschrieben'!, wobei
allerdings hauptséichlich auf seine Lage in BhubaneSvar eingegangen und seine
ornamentale Gestaltung gepriesen wird. Das ikonographische Programm erwéhnt R.
Mitra hingegen nur am Rande und analysiert in Folge dessen auch nicht die einzelnen
miirtis im Detail.

Etwas genauer hat sich Debala Mitra 1958 in der ersten Edition, der vom Archeological
Survey of India herausgegebenen Publikation iiber Bhubane$var mit dem Sakti-Tempel

befasst'?

. Nach einer kompakten und tibersichtlichen Kurzbeschreibung der Geschichte,
Architektur, Kunst und Ikonographie der Tempel von Bhubanesvar, geht sie in weiterer
Folge auf die einzelnen Werke ein und unterteilt sie dabei in eine frithere und eine
spateren Gruppe, wobei der Vaital Deul zur ersteren gezdhlt wurde. Auf vier
komprimierten Seiten wird schlieBlich der Sakralbau kompakt beschrieben, es wird
allerdings weder auf FEinfliisse fritherer Bauten noch auf Auswirkungen auf spitere
Monumente Bezug genommen ebenso wenig auf die Bedeutung des ikonographischen
Programmes, wodurch auch diese Publikation D. Mitras nur als ein Uberblickswerk
bezeichnet werden kann, das allerdings gut verstindlich ist. Vier Jahre spiter schrieb
Debala Mitra im Journal of the Asiatic Society erneut iiber wenig bekannte khakhara-
Tempel in Orissa”. In diesem Artikel erdrterte sie den Varahi-Tempel in Caurasi, den
Gangesvari-Tempel in Beyalisbati, den Chandi-Tempel in Kishorpur und den
Mahisasuramardini-Tempel in Shergarh. Obwohl Mitra den Vaital Deul als

Vergleichsbeispiel heranzieht, nimmt sie auch in dieser Publikation nur am Rande

 Anm.: Fiir diese Arbeit wurde eine spitere Fassung, ein Nachdruck aus dem Jahr 1963, herangezogen.
10 Vgl. Rajendralala Mitra: The Antiquities of Orissa. Vol 1, Calcutta 1963: Abbildungen des Vaital Deul:
plates XVIII, 59, 60; XXI, 67, 68; XXII 76a, 77, 78; XXXV, F3; XXXVI, 146;

' Mitra 1963, Vol. 2, S. 162-163.

2 Debala Mitra. “Bhubaneswar”. New Delhi 1978. (Anm.: Fiir diese Diplomarbeit wurde die
iiberarbeitete und 1978 erschienene vierte Edition herangezogen.)
13 Debala Mitra: Four little-known Khakhara T empels of Orissa. In: Journal of the Asiatic Society. Vol II, No.
1 (1960), S. 1-25.
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Stellung zu ihm, gibt aber trotzdem einen guten Uberblick iiber den khakhara-Stil, der
in Orissa fiir Sakti-Tempel bevorzugt angewandt wurde.

In den darauffolgenden Jahren wurde der Vaital Deul von Biswarup Das', H.C. Das"
als auch Michael W. Meister'® in ihren Artikeln und Publikationen (1977-1987) im
Kontext von Sakti-Kult, Saptamatrka—Darstellungen in Orissa als auch der Bhauma-
Karas-Dynastie erwihnt, wobei der Sakralbau neuerlich nur zur komparativen Analyse
herangezogen wurde, ohne dass er dabei selbst genauer untersucht worden wire.

Erst 1989 ging erstmals Kathrine Anne Harper in ihrer publizierten Dissertation ,,Seven
Hindu Goddesses of Spiritual Transformation. Introduction of the Saptamatrkas.*
explizit auf das ikonographische Programm des Vaital Deul ein'’, beschrinkt sich aber
in Anbetracht threr Analysen nur auf das sanctum sanctorum. Letztlich handelt es sich
auch bei ihr mehr um eine Beschreibung der einzelnen Skulpturen, als um eine
Untersuchung der Bedeutung der  Devi-Darstellungen  innerhalb  seines
ikonographischen Programmes.

Hauptwerke fiir diese Arbeit stellen ,, Hindu Temple Art of Orissa“'® als auch ,,Tantra
and Sakta art of Orissa*' mit jeweils drei Binden da. Trotzdem muss betont werden,
dass Thomas E. Donaldson mit diesen sechs Binden eine dulerst umfassende, aber oft
miBig genaue Bestandsaufnahme der Tempel von Orissa gelungen ist. Vor allem im
Nachfolgewerk von 2002 gibt es viele Wiederholungen, manche Absidtze wurden
beinahe zur Ginze iibernommen. SchlieBlich kann auch dieses umfassende Werk nur
als Uberblicksliteratur bezeichnet werden. Trotzdem ist der Leser dankbar iiber diese
sechs Binde, da auch Grundrisse mit BemaBungen eingefiigt und eine Fiille an
Abbildungen publiziert wurden. Somit stellt Donaldson essentielle Basisinformationen
zur Verfiigung und es verwundert wenig, dass auch hier der Vaital Deul als einer unter

vielen beschrieben und nicht gesondert untersucht wurde. Allerdings vermitteln die

4 Biswarup Das: The developement of the Sakti cult in Orissa during ancient and mediaeval periods. In:
Indian History Congress. 38. Session. Utkal University Bhubaneswar 1977. S. 130-137.; Das 1978, S. 155-
157.

'’ Harish Chandra Das: Sapta Matykas in Orissa. In: Indian History Congress. 38. Session. Utkal University
Bhubaneswar 1977. S. 197 - 204.

' Michael W. Meister: Regional Variations in Matrka Convention. In: Artibus Asiae, Vol. 47, No 3 / 4,
(1986), S. 233-262.

7 Kathrine Anne Harper; Seven Hindu Goddesses of Spiritual Transformation. Introduction of Saptamatrikas.
Lewiston, New York (u.a.) 1989, S. 143-148.

'® Thomas Eugene Donaldson: Hindu Temple Art of Orissa. Vol I-III. Studies in Asian Culture, Leiden u.a.
1985-1987.

' T.E. Donaldson: Tantra and Sékta art of Orissa. New Delhi 2002.



Kapitel iiber historische Hintergriinde und jene zur allgemeinen Ikonographie dariiber
hinaus viel grundlegendes Wissen.
Ahnlich wie Donaldson stellt auch Micheal W. Meisters ,,Encylopaedia of Indian

Temple Architecture“*

eine lexikarische Arbeit dar. Weit ungenauer als Donaldson,
allerdings mit eigenem Bildband und mafBstabsgetreuen Grundrissen sind aber auch bei
Meister essentielle Informationen beziiglich Architektur, Skulptur als auch historischen
Fakten zu finden. Erneut ist es sehr auffillig, dass nicht weiter auf die Bedeutung des
ikonographischen Programmes des Vaital Deul eingegangen wurde, da er auch bei
Meister lediglich als Beispiel angefiihrt wird, welches unter der Bhauma-Karas-
Dynastie errichtet wurde.

1994 nennt Ravi Kalia den Vaital Deul in ,,Bhubaneswar. From a temple town to a
capital city*, erneut ohne jeglicher Erkldrungen oder Abbildungen, im einleitenden
Kapitel ,,The Temple Town* als eines der wichtigsten Beispiele der Bhauma-Karas-
Skulptur fiir die Durchmischung unterschiedlicher Religionen®, ldsst diese Aussage
allerdings weitgehend unbegriindet. Und auch Walter Smith beschreibt im selben Jahr
den Vaital Deul nur am Rande®, untersucht allerdings in ,,The Muktesvara Temple in
Bhubaneswar die Entwicklung beziehungsweise Auswirkungen in Architektur und
Skulptur ausgewihlter Tempel — wozu auch der Sakti-Tempel zihlt - im Vergleich zum
Muktesvara Tempel.

Erst 1997 geht Shivaji K. Panikkar erneut in der Publikation ,,Saptamatrka. Worship
and Sculptures* explizit auf das ikonographische Programm des Vaital Deul ein®,
beschrinkt sich aber genauso wie Harper nur auf das sanctum sanctorum, wo sich eben
die Darstellungen der Muttergottinnen befinden. Letztlich behandelt auch er nur einen
Teilbereich des ikonographischen Programmes. Auf die Devi-miirti am Auflenbau wird
keinerlei Riicksicht genommen.

Auch Umakanta Subuddi erwihnt 1997 ein weiteres Mal den Vaital Deul* In seinem

Artikel wird der Sakti-Tempel erneut nur am Rande im Bezug auf die Bhauma-Karas-

2 Micheal W. Meisters: ,,Encylopaedia of Indian Temple Architecture“Vol. 1-2. North India. Delhi 1991.

2! Ravi Kalia: Bhubaneswar. From a temple town to a capital city. Delhi [u.a.] 1994, S. 22: “The syncretism
of Saktism, Saivism, and Mahayana Buddhism is best reflected in the sculptures of the Vaital temple.”

22 Vgl. Walter Smith: The Mukte$vara Temple in Bhubaneswar, Delhi 1994: S. 107-1009.

» Shivaji K. Panikkar: Saptamatrka Worship and Sculptures. An Iconological Interpretation of conflict
Resolutions in the Storied Brahmanical Icon. New Delhi 1997, S. 146-148.

# Umakanta Subuddi: The Bhauma Karas. In: P.K. Mishra, J.K. Samal [Hrsg.]: Comprehansive history and
culture of Orissa, Vol.1, Part I (Early times to 1568 A.D.). New Delhi 1997, S. 178-197.
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Dynastie erwihnt, er versucht ihn dabei allerdings zu datieren und einem bestimmten
Konig der Herrscherfamilie zuzuschreiben.

Obwohl auch Francesco Brighenti den Vaital Deul ein weiteres Mal nur fliichtig
erwihnt®, zeigt er in seiner Publikation, ,,Sakti-Cult in Orissa*, gut nachvollziehbar die
gesellschaftlichen als auch religiosen Entwicklungen im mittelalterlichen Orissa auf
und versucht diese auf die Ikonographie der Sakralbauten zu iibertragen.

Somit kann abschlieBend festgehalten werden, dass zwar auf eine Fiille an
Basisinformationen aus der Sekundérliteratur zuriickgegriffen werden kann, aber heute
immer noch Forschungsdesiderarte in Bezug auf das ikonographische Programm des

Vaital Deul vorhanden sind.

% Francesco Brighenti: Sakti cult in Orissa. New Delhi 2001: S. 97-98.
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2. Der Vaital Deul — der erste Sakti-Tempel in Bhubane§var

Der Vaital Deul befindet sich relativ versteckt inmitten der Stadt BhubaneS§var im
ostindischen Bundesstaat Orissa (Abb. 66, Fig.1). Dieser saktistische Sakralbau ist
unweit des Binduarovara-Wasserreservoirs situiert als auch im selben Komplex wie der
etwas friiher erbaute Sisiresvara-Tempel, der hingegen zu Ehren Sivas errichtet wurde.
Der Vaital Deul wird in der Literatur® oft als einer der ersten Tempel Orissas genannt,
der im khakhara-Stil unter der Regentschaft der Bhauma-Karas-Dynastie errichtet
wurde. Sein tantrisch-saktistischer Charakter wird nicht nur durch den yiipa®” (Abb. 2),
der sich gegeniiber des jagamohana befindet, sondern vor allem durch Camunda als
auch anderer schreckenerregender Skulpturen im Inneren des sanctum sanctorum

bezeugt.

2.1. Architektur?®

Aus der SP erfihrt man, dass das sanctum sanctorum eines Sakti-Tempels nicht iiber
dem quadratischen Vastu-purusa-manala errichtet werden solle, sondern einen
rechteckigen garbha-grha aufzuweisen habe.” Dank dieser Information kann man
alleine durch den Grundriss des Vaital Deul (Abb. 5) darauf schlielen, dass es sich um
einen Saktz‘-Tempel handelt, da dieser eben einen rechteckigen Schrein aufweist
entgegen des normalerweise vorherrschenden quadratischen Grundrisses.

Der Vaital Deul besteht aus einem deul und einem jagamohana und ist nach Westen
ausgerichtet. Somit befindet sich der Haupt- beziehungsweise einzige Eingang, der in
den Tempel fiihrt, im Osten gegeniiber der garbha-grha im Westen. Der deul ist im

Grundriss auf der breiteren Seiten im Westen parica-ratha, hingegen sind die kiirzeren

2 Vgl., Mitra 1960, Meister 1991, Donaldson 1985-1987, Donaldson 2002, S. 108.

z Vgl. Bothlingk 1884, 5. Teil, S. 149: yipa- (Skt. m.): Pfosten, Balken, Sdule; Anm.: in diesem Kontext
insbesondere eine Opfersdule fiir Tier- als auch Menschenopfer.

¥ Anm.: zur besseren Veranschaulichung der Fachtermini der Kaliriga-Architektur soll hier auf Fig. 2 und Fig.
3 hingewiesen werden.

¥ Vgl. Boner 2005, S. 20: “The reason why all Devi temples should be based on a rectangular groundplan,
if we understand the matter rightly, is because she represents the creative expanding forces, and therefore
could not logically be represented by a square, which is an eminently static form. While the immanent
supreme principle is represented by the number ONE, the first stir of creation initiates duality, which is
the number TWO, and that is the producer of three and four and all subsequent numbers up to the
Infinitive.” Vgl. Auch SP, I, 90-106 in: Boner und Sarma 2005, S. 71-77.
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Siid- und Nordseiten als auch die Ostseite tri-ratha. Die dulere Westwand weist zudem
finf Pilaster-dhnliche Vorspriinge auf. Die nordliche beziehungsweise siidliche
AuBenmauer des deul zeigen jeweils vier breite Pilaster-dhnliche Vorspriinge als auch
jeweils zwei schmale Pilaster, welche die zentralen raha-Nischen umrahmen. Die
Pilaster—dhnlichen Vorspriinge der Ecken zeigen allerdings dieselbe Rhythmik wie jene
der Westwand, wodurch die Ecken besonders akzentuiert werden.

Der jagamohana schliefit nicht direkt an den deul an, wodurch die Aullenmauer tief
eingeschnitten wird. Die dadurch entstandene Nische wird auch kapili genannt.

Der Grundriss des jagamohana ist rechteckig und weist gegeniiber dem des deul eine
dickere Mauerstirke auf, die nur im Bereich der Fenster beziehungsweise der
Scheintiire — jeweils in der Mitte der Nord- und Siidseite - verschmalert wird. Auch hier
ist eine Akzentuierung der Ecken zu verzeichnen, die sich allerdings besser mit Hilfe
des Aufrisses (Abb. 32) erklidren ldsst. Hier zeigt sich, dass in diese Bereiche jeweils
ein Miniaturturm im Stile eines rekha-deul eingestellt ist.

Der deul ist, genauso wie der jagamogana, liber einem sehr flachen (ca. 20cm
hohen) pitha errichtet. Darauf ruht der pabhaga, der vier Friese aufweist, wobei die
mittleren beiden durch purna-ghata-Motive stilistisch hervorgehoben werden. Wie der
Vergleich (Abb. 7 und 8) ersichtlich macht, sind die kiirzeren Nord- und Siidseiten
gegeniiber der breiteren Westseite differenzierter dekoriert beziehungsweise
ausgestaltet.

Grundsatzlich zeigt die Westseite fiinf unabhidngige vertikale Vorspriinge von der
Wand. Die zentrale raha-Nische ist genau so grof3, wie die anderen vier Nischen, die
alle mit kumbha-stambhas gerahmt und von gaja-kranta-Motiven gekront sind (Abb.
20). Auch die kanika-pagas der Siid- und Nordseiten zeigen dasselbe
Gestaltungsprinzip — wie es bereits im Grundriss zu erkennen war.

Gibt es allerdings auf der Westseite eine klare Trennung des bddas in pabhdga, tala-
jangha, bandhana, upar-jangha und baranda, wird diese klare Struktur auf den
kiirzeren Seiten durch den Einschub eines khdakhara-mundi unterbrochen. Die duflere
Struktur der Nord- und Siidseite, dessen bada tri-ratha sind, wiederholt sich im Bereich
des raha, der erneut dreigeteilt ist. Die zentrale raha-Nische wird von flachen kumbha-
stambhas, gerahmt, wodurch undekorierte Riickspriinge, wie man sie auf der Westseite
findet, vermieden werden. Gleichzeitig nehmen die kumbha-stambhas in weiterer Folge

den groBlen vajra-mastaka auf, der sich bereits am gandi befindet, wodurch der raha-
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paga vereint wird und gemeinsam mit den kumbha-stambhas ein torana-Motiv
suggeriert wird, das die zentrale Nische rahmt.

Somit ist auch der gandi der Nord- und Siidseiten (Abb. 30) tri-ratha. Hier dominiert
ohne Frage der vajra-mastaka, der aus zwei caitya-Medaillons besteht und mit einem
kirtimukha gekront ist. Der gandi der Westseite (Abb. 26) hingegen nimmt den
Rhythmus des janghas auf, wodurch er paiica-ratha ist. Hier lassen sich auch keine
dominanten caitya-Medaillons finden im Gegensatz zur Ostseite (Abb. 22). Diese
nimmt das Gestaltungsprinzip der kurzen Seiten auf. Sie ist erneut tri-ratha und wird
von einem groBen, vorgelagerten vajra-mastaka dominiert, der sich {iber dem
jagamohana erhebt. Was alle vier gandi-Seiten verbindet, sind die Eck-pagas, die
jeweils zwei bhumis aufweisen. Dariiber erhebt sich eine relativ ungestaltete Spitzte des
deul — mit der Ausnahme eines figuralen Frieses. Auf der Siid- und Nordseite hingegen
ist dieser Bereich wie ein caitya-Fenster gestaltet gemeinsam mit makaras, mithunas
und fliegenden vidyadhara. Dariiber erhebt sich schlieBlich ein halbrunder,
undekorierter Bauteil, der drei mastaka aufnimmt, die alle aus beki, amla, khapur und

kalasa bestehen.

2.2. Skulpturale Ausgestaltung

Die skulpturale Ausgestaltung des AuBen- und des Innenbaus weist grundsitzliche
Unterschiede auf. So nehmen auf der AuBenmauer des deul anmutige weibliche
Gottinnen als auch sinnlich, verfiihrerische alasakanyas prominente Stellen ein. Im
Inneren des sanctum sanctorum trifft man hingegen auf schreckenerregende
Darstellungen tantrisch-Saktistischer Gottheiten. Zudem stechen auch am AuBenbau
massive Gegensitze ins Auge, da der deul reich dekoriert wurde, der jagamohana
hingegen keine skulpturale Ausgestaltung aufweist, da dessen dekorative Gestaltung
durch ungeklédrte Umsténde nicht fertiggestellt wurde.

Die zentralen raha-Nischen des deul beinhalten auf den beiden kiirzeren Seiten die
parsva-devatas (Abb. 10) von einer achtarmigen Mahisamardini im Norden und einer
vierarmigen, in tribhanga Pose stehenden Parvati im Siiden. Diese Wandvertiefungen

werden jeweils von kumbha-stambas, und dariiber hinaus von mithuna-Paaren und
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kirthimukhas, die jene Pilaster zieren, welche die Basis fiir den vajra-mastaka bilden
(Abb. 14 und 17), gerahmt.

Parvati wird zudem ohne ihr Reittier dargestellt, trdgt ihre Haare kunstvoll
zusammengebunden und ist reich geschmiickt. In thren beiden rechten Armen hilt sie
in der erhobenen Hand eine Gebetskette (aksamdald) und in der unteren einen frisitla
(der allerdings nur noch zu erahnen ist) hingegen in ihren linken ein Wassergefifl
(kamandalu) als auch einen Gegenstand, der sowohl als karatri (Messerklinge) als auch
ketaki-Blume identifiziert werden kann.*® Obwohl ihr Gesicht nicht mehr vollstindig zu
erkennen ist, wird ihr Kopf von einem Nimbus akzentuiert und urspriinglich von zwei
fliegenden vidhyadhdara umgeben, von denen nur noch einer in Takt ist. Zu ihren Fiilen
befinden sich zwei kleine gana-miirtis.”! Im Gegensatz zu der friedlich und sanft
wirkenden Devi der Siidnische zeigt die Nordnische eine aggressive und sehr
dynamisch, bewegte, achtarmige Mahisamardini, die sich im Kampf mit dem
Biiffelddmon befindet. Mit ihrem rechten Fufl und ihrem vordersten linken Arm driickt
sie den Ddmon, der mit anthropomorphem Korper und Biiffelkopf gezeigt wird, an
Kopf und Schulter zu Boden und rammt ihm gleichzeitig einen Dreizack in seinen
Korper, den sie in ihrer vordersten rechten Hand hélt. Auch ihr Reittier, der Lowe,
kommt ihr im Kampf zu Hilfe und hélt das Ungeheuer mit seinen Krallen und Zihnen
an dessen rechten Arm fest. In den restlichen sechs Armen hilt die Devi Schwert, vajra,
und einen Pfeil in den rechten Armen als auch Schild, Bogen und eine Schlange in den
linken. Auch Mahisamardini ist reich geschmiickt und wird mit einem Nimbus
wiedergegeben.

Im Westen (Abb. 9), wo zwar kein GroBenunterschied zwischen den Nischen gemacht
wird, ziert die zentrale raha-Nische ein weiterer parsva-devata. Dieser ist allerdings ein
vierarmiger, ebenfalls in thribanga Pose stehender Ardhanarisvara. Diese Skulptur
wird von anmutigen alasakanyas gesdumt, die hier nahezu alle mit Nimbus dargestellt
sind. Die Figur ist besonders interessant, da es die androgyne Form Sivas
beziehungsweise Parvatis darstellt, sodass Ardhanarisvara vertikal in eine weibliche

und eine ménnliche Hélfte geteilt ist. Die linke Seite weist eine weibliche Brust, eine

% Vgl. Rao 1968, S. 360. Rao beschreibt die allgemeine Ikonographie der Géttin Parvati folgender Mafen:
“In her hands are seen the aksamald, an image of Siva, an image of the lord of the Devagands and the
kamandalu.”

3! Vgl. Bothlingk 1881, 2. Teil, S. 145: gana- (Skt., m): Scharengottheiten; géttliche Wesen untergeordneter
Art, welche in der Regel nicht einzeln, sondern nur in Scharen auftreten; insbesondere Siva's Gefolge, welches
unter der unmittelbaren Herrschaft von Ga/esa steht.
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ausgeprigte, runde Hiifte als auch einen groferen Ohrring auf, als die rechte Hilfte, die
wiederum eine flache Brust, einen halben Phallus als auch Sivas Reittier, den Stier,
zeigt. Ardhanarisvara hilt in seinen beiden rechten Hénden eine Gebetskette und vija-
piraka und in seiner linken, oberen einen darpana (Spiegel). Der zweite linke Arm
héngt entspannt ohne etwas in Hénden zu halten.

Eine weitere Form von Sakti und Siva befindet sich iiber der siidlichen zentralen raha-
Nische direkt iiber der parsva-devata innerhalb eines vajramastaka-Motivs, in der
Darstellung von Hara-Parvati (Abb.12). Auch hier befindet sich die Devi zur linken
Seite des ithyphallischen Siva. Hara sitzt im ardhaparyarka, Parvatis Beine sind
hingegen verdeckt. Das Paar ist neuerlich mit Nimbus dargestellt. Siva wird zudem
vierarmig mit Rosenkranz und zwei weiteren Gegenstinden gezeigt, die allerdings nur
schwer zu erkennen sind. Sein vierter Arm ruht auf seinem Oberschenkel. Seine Sakti
ist hingegen nur zweiarmig reprisentiert. Mit ihrer linken Hand stiitzt sie sich am
Boden ab und mit ihrer rechten fasst sie auf Sivas Schulter.

In der dquivalenten, ldangs rechteckigen Nische auf der Nordseite befindet sich eine
weitere Parvati im padmasana (Abb. 13). In ihren vier Armen hilt sie eine Gebetskette,
einen karatrt, als auch einen vija-piiraka. Ihre vierte Hand ruht auf ihrem Oberschenkel
im varada-mudra und ihre Handfldche zeigt eine Lotusbliite. Zu ihrer rechten Seite ist
ihr Reittier, der Lowe, zu erkennen, auf der linken Flanke ein Reh (mrga), das
gleichzeitig eine Saivitische Konotation aufweist.*

Uberhalb dieser Darstellungen befindet sich je eine leere Nische (Abb.7).

Rein ménnliche Figuren lassen sich hingegen nur in den caitya-Fenstern am gandi
finden. Hier werden im Norden Hari-Hara, im Siiden Lakulisa und innerhalb des
machtigen vajramastaka im Osten sowohl ein Nataraja als auch unterhalb dessen Siirya
dargestellt.

Auch Hari-Hara (Abb. 25) wird im padmasana sitzend gezeigt und er weist eine
vertikale Teilung in zwei Hélften wie Ardhanarisvara auf. Doch dieses Mal nimmt die
linke Hilfte nicht Sakti sondern Visnu ein. Die beiden Hinde Haras tragen eine

Gebetskette die andere ist wie bei Pdarvati im varada-mudra mit einer

32 Vgl. Kramrisch 1981, S. 111: “The antilope (myga), [is] the ubiquitous and paradigmatic animal of Siva’s
myth (...)"
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Lotusbliitenzeichnung auf der Handfldche, Hari hingegen hilt die Muschel als auch
einen Gegenstand, der schwer zu erkennen ist.”

Der ithyphallische (itrdhvalinga) Lakulisa (Abb. 24) wird erneut im padmdsana auf
einem Lotus sitzend dargestellt. Er ist von vier sehr kleinen Schiilern umgeben, die
ebenfalls auf kleinen Lotusbliiten sitzen. Seine beiden Hénde zeigen das dharmacakra-
pravarttana-mudra, und er hat einen groen Stab (lakuta) zwischen seinen Korper und
seinen rechten Arm geklemmt. Seine Ohrléppchen sind gelidngt und selbst hinter seinem
Kopf schwebt ein Nimbus.*

Ebenfalls der zwolfarmige Natardaja (Abb. 23) wird mit ardhvalinga dargestellt und
Nandi erscheint zwischen seinen Beinen. Er ist dynamisch tanzend wiedergegeben und
hilt eine Schlange, Dreizack, Rosenkranz, als auch andere Gegenstinde in seinen
Armen. Auf seiner linken Seite ist zudem eine kleine weibliche Figur (Parvati?) zu
erkennen.

Im Gegensatz zum dynamischen Siva-miirti steht der zweiarmige Sirya (Abb. 23)
geradezu statisch auf seinem Sonnenwagen, der von sieben Pferden gezogen wird.
Unterhalb seines Rumpfes ist Aruna, sein Wagenlenker, zwergenhaft klein und im
padmasana dargestellt. Zudem flankieren ithn Usa und Pratyusa, die beide mit Pfeil und
Bogen bewaffnet sind. Sirya selbst ist reich geschmiickt und die Stiele zweier
Lotusbliiten in seinen Hénden haltend wiedergegeben. Sein Kopf ist durch einen
Nimbus betont und von zwei fliegenden vidhya-dhara umgeben.

Weitere Gestaltungsmerkmale an der AuBenfassade des Vaital Deul stellen ein
unterbrochener Elefantenfries (Abb. 29) am obersten bada als auch ein baranda-Fries
mit verschiedenen Motiven (Abb. 28) dar, die von einander durch feine Stege getrennt
sind. Sie beinhalten mithunas, Kama, der Rati und Priti umarmt, Kapalika rsis, eine
linga-pija, das Bhiksatanamiirti von Siva, Figuren, die auf einen Stab gestiitzt sind als
auch scheinbar betrunkene Minner, die von Frauen gestiitzt werden. Diese
Darstellungen sind somit auch eindeutig mehr tantrisch-saivitisch beeinflusst als rein

saktistisch.

33 Vgl. Donaldson 1985, Vol I, S. 100: “(...) while his lower left holds what looks like a vija-piraka.”
3 Anm.: eine Anlehnung an die buddhistische Ikonographie ist hier uniibersehbar. Man denke beispielsweise
an die iibliche Darstellung des Buddha bei der ersten Predigt in Beisein seiner ersten Schiiler.
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Ein weiterer Fries dariiber (Abb. 27) stellt Jagdszenen mit Elefanten, Pferden und
Kriegern dar.

Nicht nur an der AufBenfassade dominieren Frauenfiguren, sondern vor allem
auch im Inneren des Tempels. Bereits die Skulpturen am Eingangstor zum sanctum
sanctorum stellen hier weibliche Tiirwidchter (dvara-palds) dar (Abb. 34 und 35).

Im Schrein selbst befindet sich in der seichten Zentralnische der Westwand das Abbild
der achtarmigen Camunda (Kapalini, Abb. 36-38), welcher der Tempel gewidmet ist
und die deutlich grofer als alle anderen Figuren in schreckenerregender Form mit
eingefallenem Bauch und einer Girlande aus TotenkOpfen auf einer Leiche sitzend,
portraitiert wird. Es ist sehr schwer festzustellen, welche Gegenstinde sie in Hidnden
hilt, da es kaum Abbildungen gibt, die sie nicht verdeckt zeigen und ihre Attribute® nur
unscharf wiedergeben. Zu ihren Fiilen befindet sich ihr vahana, die Eule. Sie wird von
den matrkas (Abb. 40 und 41) Brahmani, Mahesvari, Kaumari, Vaisnavi, Varahi,
Indrant als auch von einer weiteren Frauenfigur (Abb. 48) mit Dreizack und einer Bliite
in ihren beiden Hinden, die nur schwer zu identifizieren ist’’, umgeben. Alle diese
matrkas sind deutlich kleiner und mit weniger Armen als die Hauptgottheit dargestellt

als auch in unterschiedlichen Sitzhaltungen. Grundsétzlich ruhen alle bis auf Camunda

35 Anm.; diese Darstellungen konnen eventuell auch in den saivitischen Kontext gebracht werden, da Siva
seit der Rg-Veda mit der Jagd in Verbindung gebracht wird. Vgl. Auch Kramrisch 1981, S. xiv: “The most
ancient and most sacred Indian text, the Rg-Veda (c. 1200 B.C.), speaks of him [Siva] as Rudra, the Wild God;
he is known as a hunter with his arrow (...)"

3% Vgl. Donaldson 1987, Vol.3, S. 1109: ,,(...) it may be stated that the dipiction of the hide of an elephant on
the top portion of the backslab of a large number of Camunda images of Orissa aims at extolling the role of
this deity as the active energy (Sakti) of Siva Bhairava, being the latter ascribed in some Puranic myth with the
destruction of an elephant-demon. The elefant-skin spread over Camunda’s head also reminds of the role
played by the goddess — alone in her Carcika form or, alternatively, as the most powerful among the matrkas —
in the annihilation of the asura Andhaka by Siva: the latter iconographic motif is, in fact, very often
accompanied in North India by the depiction of the hide of the asura Gaja being kept stretched by Siva over
his head. Just like the recumbent human body acting ac Camunda’s vehicle, the elephant-skin generally
associated with her Orissan imagery lays stress upon her mythical role as the fiercest and most blood-thirsty
form ever assumed by the great goddess in her avataric function as the all-powerful slayer of asuras, with all
this implies in the religious perspective of Tantrism.”

7 Anm.: Da sie nach Camunda aber vor Ganesa eingereiht ist, der traditionell das Set der matrkas abschlieBt,
kann sie nur als eine weitere Muttergottin identifiziert werden. Panigrahi bezeichnet sie als Sivaduti,
Donaldson eher als Mahalaksmi. Sivaduti wird im Devi-Mahatmya allerdings als wild und aggressiv mit
einem Schakalgesicht beschrieben, was auf die dargestellte Figur nicht zutrifft, die eher als giitig und
sehr schon bezeichnet werden kann. Daher identifiziert sie Harper (1989, S.143) als Margala Devi und
bezieht sich dabei auf das Devi-Purana. Panikkar (1997, S.147-8) hat zudem weitere Hypothesen und
meint: ,,According to Devi-Mahatmya, Parvai on hearing the praises of devas to supreme Devi devided
herself into two, one beautiful Ambika, and the other Kalika who later in the text is named as Camunda,
since she annihilated the Asuras Canda and Munda. Ambika is said to have come out of Parvati’s physical
sheath (kosa), and mentioned as glorified as Kausiki in all the worlds. It is possible that the goddess is
Kausiki, but probably could also be Parvati the consort of Siva. The figure is accompanied by a rsi on the
left side, standing on a lotus, with raised right hand in veneration. Could he be the hermit Medhas, the
narrator of Devi- Mahatmya to king Suratha and merchant Samdadhi?
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auf einem Lotusthron, unterhalb dessen sich gefiillte Korbe, Vasen®, als auch
gelegentlich die jeweiligen vahanas befinden. Sie werden jeweils in einer eigenen
Nische gezeigt, die von den anderen durch kumbha-stambhas abgegrenzt wird.
Brahmani (Abb. 43) ist vierarmig im padmdasana auf einem Lotusthron sitzend
wiedergegeben. Aufgrund des schlechten Erhaltungszustandes sind die Gegensténde,
die sie in Hénden trédgt, nicht mehr zu erkennen. Sie ist aber aufgrund ihrer drei Kopfe
als auch ihres vahana, der Gans (hamsa), das sich unterhalb des Lotusthrones befindet,
zu identifizieren. Mahesvari (Abb. 42) folgt Brahmani. Sie wird ebenfalls vierarmig
und im padmasana sitzend darstellt. In thren Hénden hélt sie rechts den trisitla und
links einen aksamala. Die Gegenstinde in ihren unteren beiden Hénden sind nicht mehr
zu identifizieren. Neben ihrem Kopf schwebt ein vidya-dhara. Die néichste Nische wird
von Kaumari (Abb. 44) eingenommen, die nur zweiarmig ist, gegeniiber den anderen
matrkas einen geldngten Rumpf aufweist und im lalitasana sitzt. Ihr rechter Arm ruht
im varada-mudra auf ihrem Knie und obwohl der linke abgebrochen ist, sind noch
Fragmente eines Speeres (sakti) auf ihrer Schulter und innerhalb ihres Nimbus® zu
erkennen. Unterhalb des Lotusthrones wird auch hier ihr vahana gezeigt, das in diesem
Fall den Pfau (guhavahana) darstellt. Auch Vaisnavi (Abb. 46) ist bereits beschadigt.
Sie wird neuerlich vierarmig und im padmdasana charakterisiert. In ihrer rechten
unteren Hand scheint sie die Muschel (Sarnkha) zu halten, die restlichen Gegenstinde
sind nur schwer zu erkennen, konnten aber eine Keule (gadad) und einen cakra
darstellen”. Unterhalb des Thrones ist eine hockende, fliigellose Figur dargestellt, die
aber trotzdem garuda verkorpern konnte. Varahi (Abb. 46), die unmissverstindlich
durch ihren Schweinekopf zu identifizieren ist, wird als einzige der matrkas
dickbéduchig, im Profil und im ardhaparyarka sitzend dargestellt. In ihren vier Armen
hélt sie eine Schale aus Schédelknochen (kapala), ein Beil (parasu), einen Fisch
(matsya) und einen aksamalda. Zu ihren Fiilen befindet sich anstatt ihres {iiblichen
Reittieres, den Biiffel, ebenfalls eine hockende Minnerfigur®. Die Darstellung Indranis

(Abb. 47) grenzt direkt an die groe Zentralnische. Sie ist zweiarmig, im padmdsana

3¥ Vgl. Panigrahi in Brighenti 2001, S. 275: “The vases, tripods and incense burners being variously carved on
the pedestal of each of these sculptures, which also appears in the earliest Orissan specimens of a matrka set,
suggest, on the whole, the idea of an intense sacrificial activity directed to propitiating the matrkas.”

** Vgl. Rao 1968, S. 385: Im Devi-purana wird sie vierarmig reprisentiert mit Sankha, cakra, gada und
padma. Sie trigt zudem den vanamala, die charakteristische Girlande Visnus.

* Vgl. Panikkar 1997, S. 147: ,the gana figure shown standing on four legs also has its antecedent in the
image at Parasuramesvara-temple.”

19



sitzend und umgeben von zwei fliegenden vidhya-dhdaras charakterisiert. In ihrer linken
Hand scheint sie einen Donnerkeil (vajra) zu halten und ihre rechte wirkt abgebrochen.
Eindeutig ist sie aber durch ihr Reittier, den Elefanten, der erneut unter dem Lotusthron
situiert ist, zu identifizieren. Die letzte Darstellung der matrkas (Abb. 48), deren
Identitdt schwer zu eruieren ist, und die sich zwischen Camunda und Ganesa befindet,
wird zweiarmig und im lalitasana sitzend dargestellt. Die rechte Hand hélt den
Dreizack und die linke eine Lilien- oder Lotusbliite. Auf ihrer linken Seite neben dem
Kopf befindet sich eine kleine Méannerfigur (moglicherweise ein rsi) auf einem Lotus
stehend. Unter ihrem Lotusthron sind nur gefiillte Korbe und Vasen ersichtlich, ein
Reittier fehlt allerdings.

Diese Gruppe der matrkas wird klassisch von Virabhadra und Ganesa umschlossen*.
Virabhadra (Abb. 49) wird vierarmig im lalitasana auf dem Lotusthron portraitiert. Er
hilt einen frisila, einen aksamala als auch einen Gegenstand, der nicht genau zu
erkennen ist, in seinen Hianden. Der untere rechte Arm ruht im varada-mudra. Auf der
rechten Seite schwebt neben seinem Kopf ein vidhya-dhara und sein rechter Fuf} ist auf
seinem Reittier, dem Bullen, abgestiitzt. Ganesa (Abb. 50) ist gewohnt dickbduchig,
und mit Elefantenkopf charakterisiert. Er sitzt im ardhaparyarika und in seinen vier
Armen hilt er ein Beil (parasu), eine Bliite als auch moglicherweise ein Gefidll mit
modakas. Seine vierte Hand befindet sich im abhaya-mudra.

Die zweite Gruppe, die an Ganesa anschlieft beginnt mit einem Schrecken
einfloBenden Bhairava (Abb. 55), der mit eingefallenem Bauch und mit einer
Totenkopfgirlande darstellet wird. In seinen beiden Hénden hélt er rechts ein kartart
und links ein kapala, aus dem Flammen treten. Neben seinem rechten Fuf} liegt zudem
ein abgetrennter Kopf eines Menschen. Die nidchste Nische nimmt eine dickbéduchige
Figur (Abb. 51) ein, die im ardhaparyanka auf einer Lotusbliite sitzt. Donaldson
vermutet, dass sie Kubera darstellen konnte.”” Die benachbarte Figur (Abb. 52)

reprasentiert Vardaha, der zwar in derselben Pose wie Varahi gezeigt wird, allerdings

* Vgl. Matsya Purana (262.38-39); Brighenti 2001, S. 271-273. Brighenti halt fest, dass diese beiden
Gotter nicht nur die Beschiitzer der matrkas seien, sonder ihnen auch weitere Funktionen in Bezug auf
die Muttergottinnen zugeschrieben werden darf. Siva-Virabhadra sei gewihlt worden aufgrund seiner
dualen und komplementiren Natur als allméchtiger Zerstdrer sowie auch als mystisch-weise Gottheit und
Ganesa wegen seines mystischen Wissens und als Neutralisierer des bodsen Einflusses durch die
Gottinnen.

2 vgl. Donaldson 1985, Vol I, S. 101: “(...) with his uplifted right knee supporting his right hand which holds
a lotus. The left hand, resting on the thigh, holds a vase. He has a slight pouch and could possibly represent
Kubera.”
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nur zweihdndig mit Axt (kuthara) und kapala. Die letzten beiden Darstellung zeigen
einen nagardja (oder Amoghasiddhi mit einer Schlangenhaube; Abb. 53) und die
Gajasura-samhara-miirti von Siva (Abb. 54), der sechsarmig, mit eingefallenem Bauch
und auf einer Leiche sitzend dargestellt wird.” Als Attribute sind die abgezogene Haut
des Elefantenddmons als auch ein trisitla zu erkennen.

Uber der zentralen Nische befindet sich im Tiirsturz zum einen eine Gaja-Laksmi und
dariiber eine neuerliche Darstellung von Siva und Parvati (Abb. 56), wobei sich
ungewdhnlicher Weise hier die Devi zur Rechten Haras befindet und zudem groBer

gezeigt wird.

2.3. Datierungsproblematik und dynastische Zuschreibung
Obwohl der architektonische als auch skulpturale Stil des Vaital Deul jenem des spéten
8. beziehungsweise frithen 9. Jahrhunderts entspricht, gibt es nach wie vor keine exakte
Datierung und Zuschreibung des Tempels. Als einziges Faktum scheint unumstritten,
dass dieser Sakralbau unter der Herrschaft der Bhauma-Karas-Dynastie errichtet
wurde, die von 736-945 n. Chr.* regierten. Dieses Herrschergeschlecht kam in jener
Zeit an die Macht, als Orissa in viele kleinere Konigsreiche geteilt war. Das Bhauma-
Karas-Konigreich (Abb. 64 und 65) selbst wird allgemein auch als Tosala bezeichnet”
und umfasste in seinen glorreichen Zeiten die Distrikte Mayurbhanj, Keonjhar,
Balasore, Bhadrak, Jajpur, Cuttack, Kendrapara, Jagatsinghpur, Dhenkanal, Anugul,
Puri, Nayagarh, Khurdha, Ganjam, Baudh-Phulani und Gajapati in Orissa als auch den
Midnapore Distrikt Westbengalens. Obwohl achtzehn Herrscher des Geschlechtes —
darunter sogar auch sechs Frauen — zwei Jahrhunderte das mittelalterliche Orissa
beherrschten und in jener Epoche bemerkenswerte Verdnderungen in Kunst, Religion

und Kultur zu verzeichnen waren, gibt es auch iliber die Dynastie selbst viele

s Vgl. Donaldson 2002: “The images to the left of GanesSa thus appear to represent alternating benign and
terrifying aspects, as do the matrkas. The frequent inclusion of a kartri and kapala, along with corpses
and severed-heads suggests human sacrifice and the eating of flesh, gruesome rituals invariably
associated with both Saktism and the Kapalikas. Though the Kapalikas were followers of Siva, very often
the deity of their worship was the terrifying Camunda. The name of the presiding deity, as indicated, is
Kapalini (...).”

* Subuddhi 1997, S. 182, Brighenti 2001, S. 67, Davidson 2001, S. 89 — Davidson scheint allerdings die
letzten Koniginnen nicht zu beriicksichtigen, da er das Ende der Dynastie mit 930 A.D. angibt.

* Vgl. Subuddhi 1997: ,, The Bhauma-Kara kingdom, generally called Tosala, appears to have derived its
name from Tosali which was the political headquarters of Ancient Kalinga during the time of Asoka.”
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Spekulationen. So ist nach wie vor unklar, wie und woher die Bhauma-Karas nach
Orissa eingewandert waren®, genauso ob sie einem Ksatriya-Klan oder einem
eingeborenen Stamm angehorten.

Letztlich gibt es dariiber - genauso wie mit der Datierung des Vaital Deul - nur vage
Vermutungen. 1880 wurde durch Rajendralala Mitra die grobe Zuschreibung fiir den
Tempel in das 9. Jahrhundert festgelegt.*” Lediglich eine einzige Inschrift in Oriya mit
den Worten ,,Om Sri Camndra Udah* ist neben dem Tiirrahmen auf der Ostseite zu
verzeichnen. Auf Grund der Schriftart dieser Zeile als auch der Art der Architektur
schreiben Meister und Debala Mitra den Vaital Deul hingegen der Mitte des 8.
Jahrhunderts zu.”* Auch Subuddhi stiitzt sich bei der Datierung und Zuschreibung auf
die kurze tantrische Formel als auch auf die Analyse Panigrahis, welcher der Meinung
ist, dass diese Inschrift denselben Charakter hitte wie andere des Konigs Subhakhara 1
(ca. 790-809 n. Chr.).” Der Name dieses Herrschers erschien zum ersten Mal am
Neupur-Teller 790 n. Chr., wo er als ,paramasaugata’, einem Anhédnger Buddhas
bezeichnet wird. Seine Konigin, Mahadevi Madhavidevi, war dafiir bekannt, dass sie
einen Tempel fiir den Gott Madhavesvara erbauen lief und einen Saivdcarya fiir das
tidgliche Ritual dieses Gottes bestellte.” Die Konigin war folgedessen eine Anhiéngerin
Sivas hingegen Subhakhara 1 bekennender Buddhist. Anhand dieses Konigspaares lisst
sich gleichzeitig die Koexistenz mehrerer Glaubensrichtungen innerhalb dieser Epoche
dokumentieren. Die Errichtung eines Sakti-Tempels mit tantrischen Elementen in jener
Zeit erscheint somit als nichts besonders AuBergewohnliches. Wieso aber gerade ein
buddhistischer Herrscher der Bhauma-Karas-Dynastie ihn errichten hétte sollen,

erschlieBt sich durch diese Fakten immer noch nicht.

% vgl. Misra schligt beispielsweise vor, dass die Bhauma-Karas zum Bhauma-Stamm der Mahendra
Begregion angehodrten. Subuddhi (1997) (als auch Banerji, Majumdar und Panigrahi) haben den Terminus
Bhauma mit dem Damonenkonig von Pragjyot§apura in Kamarupa (Assam) in Verbindung gebracht, der von
der Géttin Bhumi oder Mutter Erde geboren wurde und ein Vorfahre der Bhauma-Familie gewesen sein soll.
Auch Biswarup Das (1978) erwéhnt in seiner Monographie iiber die Bhauma-karas-Konige, dass diese
Dynastie aus Assam nach Orissa eingewandert sei. Er stellt weiters die These auf, dass die skulpturale
Ausgestaltung der sakralen Gebdude in Orissa durch nordindische Vorbilder beeinflusst gewesen wire.
Er ist allerdings der Einzige, der dieser Meinung ist und aufgrund der mangelnden Literatur scheint es
sehr schwierig dieser These nachzugehen, wodurch ein weiteres Forschungsdesiderat aufzeigt werden
soll. Zudem meint Hardy (Hardy 2007, S. 112-113.), dass die Wurzeln des khakhara-Typus (bzw.
Valabhi-Typus) in Zentral und Westindien zu finden seien*.
7 Vlg. Nachdruck Mitra 1963, Bd. 2, S. 163.
* Meister 1991, S. 416.
* Subuddhi 1997, S. 193.
%0 Epigraphica Indica (1949-50), S. 181-183 in: Subuddhi 1997.
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Trotzdem versucht auch Donaldson den Vaital Deul Subhdakhara 1 zuzuschreiben und
datiert ihn somit mit dem spéten 8. beziehungsweise frithen 9. Jahrhundert. Er geht bei
seiner These allerdings nicht von der Tempel-Inschrift aus, sondern von den
historischen Ereignissen. Seiner Meinung nach konnte die skulpturale Ausgestaltung
des jagamohana durch Invasion feindlicher Truppen unter Govinda III nicht
fertiggestellt werden, was seine Datierung unterstiitze.”' Letztlich gibt es allerdings
weder Inschriften noch andere schriftliche Beweise, die diese These unterstiitzen
wiirden und somit ldsst sich die Frage, warum der jagamohana des Tempels nicht
vollendet wurde, nicht befriedigend beantworten, wodurch sich auch in diesem Bereich
Forschungsdesiderate zeigen.

Ein weiteres Problem stellt der Name des Tempels dar, der ebenfalls mit der
Datierungsproblematik einhergeht. R. Mitra hilt fest, dass der Tempel urspriinglich
einen anderen Namen gehabt haben miisse, da er sich nicht im Ekamra Purana
wiederfinden lieBe, obwohl er doch zur selben Zeit, in der man das Purana verfasste,
gebaut wurde.’”> Panda stellt allerdings in Frage, ob dieses Purana friiher als im 17.
Jahrhundert geschrieben wurde und meint, dass die beschriebenen Ereignisse aus dem
Mittelalter wenig authentisch wiren.” Brighenti hingegen schreibt es entgegen Pandas
Zweifel dem 11. oder 12. Jahrhundert n. Chr. zu™, was allerdings auch bedeuten wiirde,
dass die Ereignisse aus dem 9. Jahrhundert nicht belegbar wiren.

D. Mitra vermutet zudem, dass sich der Name vom khakhara-Typ des Tempels ableiten
lieBe und er wegen seines bootformigen Daches danach benannt wurde.” Donaldson
hingegen bevorzugt Panigrahis Interpretation, die Vaital vom Wort ,,vetala® oder Geist
ableitet, mit dessen Hilfe die Kapalikas und Tantrikas siddhis erlangen wollten.”

Weitere Verwirrung schaffen die Quellen. In der SP, die den Vaital Deul mehrmals

*' Donaldson 1985, Vol. 1, S.95-96.

52 Mitra 1963, Bd.2, S. 162: (...) and as all the temples of the 9" and even the 10" century are included in the
Ekamra Purana, it is to be expected this should also be included in it, as also in the Ekamra Candrika and in
the svarnadri-mahodadhi,, which are of much later dated; but I have not found its name in any of those works.
This is due, however, to my not knowing its proper ancient name.”

> Panda 1997, S. 85.

> Brighenti 2001, S. 207: “The allegorical story of Raktavahu attacking Bhubanewar, contained in that work,
can be correlated with the invasion of Sasarka of Bengal during the period of reign of the Sailodbhavas.”

> Mitra 1960, S. 1: in JAS, Vol I, No. 1: ,, The name khakhara, given by the Orissan Silpin to this type, is due
to the faint resemblance of the barrel-vaulted elongated roof of its temples with a variety of pumkin-gourd,
called vaita-khakharu (khakharu having the shape of a vaita, Sanskrit vahitra, boat) (...). The second
appellation is no doubt at the root of the nomenclature of the Vaital Deul.”

>% Panigrahi in Donaldson 1998, S.95.
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nennt und beschreibt’’, wird der Tempel sowohl als Vaitala als auch als Vetala
bezeichnet. Obwohl die éltesten Teile dieses Manuskriptes dem 9. Jahrhundert
zuzuschreiben sind, wurde es bis in das 13. Jahrhundert stindig erweitert und ergénzt.
Somit ist es fraglich, ob es sich bei Vaital Deul um einen iiberlieferten Originalnamen
oder auch nur um eine umgangssprachliche Bezeichnung handelt.

Um in all diese aufgezeigten Punkte — vor allem aber in die Hauptfrage dieser
Diplomarbeit - mehr Klarheit bringen zu konnen, soll der nidchste Abschnitt den

historischen und religiosen Kontext, hier insbesondere den Saktismus, beleuchten.

37 $P in Boner u. Sarma 2005, S. 193, 203, 205, 207, 217, 229 und 233.
¥ Anm.: Vetala stellt auch eine mythologisch Figur dar, die in Zusammenhang mit Bhairava steht. Stapelfeldt
(2001) hat in ihrer publizierten Dissertation die Konzeption der Groflen Gottin im Kalikapurana (KaP), einem
Sakta-Purana, untersucht. Obwohl die lteste schriftliche Fassung des KaP aus dem 18. Jahrhundert stammt,
wurden diese Geschichten lange Zeit miindlich iiberliefert. Das KaP wird sowohl als Purana als auch als
Tantra bezeichnet und es treten Bhairava als auch Vetala als die Séhne und Schiiler Sivas auf, der den beiden
den tantrischen Kult der Manifestation der Devi vortrdgt. Nur die Verehrung der groBen Goéttin kann die
beiden ndmlich von ihrem Fluch befreien. Siehe Stapelfeld 2001, S. 20-21, 53,172, 196.
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3. Der Saktimus in Orissa

Da dieses Kapitel einen sehr komplexen Themenbereich umfasst, soll der Fokus
vorrangig auf das frithe Mittelalter gerichtet werden, um schlieflich bessere
Riickschliisse auf die Ikonographie des Vaital Deul und anderer Sakti-Tempel Orissas
ziechen zu konnen. Insbesondere gebiihrt jener Epoche der Bhauma-Karas-Dynastie
auBerordentliches Interesse, da sich hier bemerkenswerte Veridnderungen sowohl im
religiosen als auch im gesellschaftlichen Kontext verzeichnen lassen. Deshalb soll im
Folgenden ein kompakter Uberblick gegeben werden, der gleichzeitig auch den

aktuellen Forschungsstand in der Sekundérliteratur wiederspiegelt.

3.1. Historischer und Religioser Kontext

Der Saktismus zihlte - genauso wie der Saivismus - zu den populirsten religiosen
Systemen in Orissa seit der friihesten Zeit. Die Wurzel des indischen Devi-Kults lédsst
sich schlieBlich bis in die pri-vedische Zeit zuriick verfolgen™. In Orissa sind friihe
Formen des Sakti-Kults vor allem ab der Zeit Asokas und somit ab dem 3. Jahrhundert
v. Chr. fassbar®, wobei Kinsley betont, dass der Glaube an eine absolute, groBe Gottin
(Mahadevi) sich erst in der mittelalterlichen, hinduistischen Theologie entwickelte.®’

Grundsitzlich ist vorweg auch festzuhalten, dass ,,DER Saktismus “ in Orissa nicht zu
finden ist, da er viele Wurzeln hat und durch zahlreiche Faktoren unaufhorlich
beeinflusst, verdndert und adaptiert wurde. Nicht umsonst hélt Brighenti in seiner
umfassenden Publikation iiber den Saksi-Kult in Orissa fest: w(...) the Sakta religion in
Orissa, just as elsewhere in India, is a conglomeration of indigenous (non-Aryan) trends
and Sanskritic or, at any rate, more elevated trends of the sophisticated people. (...) The
system of interchange, diffusion, assimilation and integration has been a historical
process from time immemorial. As a consequence of this process, some of the present-
day goddesses of all-Orissa importance with their origins in the non-Hindu communities
have been elevated to eminence as forms of the Mahadevi.”” Was somit alle

entwickelten Formen des Sakti-Kults verbindet, ist der Glaube an die grofle Gottin.

** Vgl. Marshall 1973, S. 107; aus der Sicht Marshalls entwickelte sich der Sakfi-Kult Indiens aus dem
sogenannten Muttergottinnen-Kult, der eng verbunden war mit dem Kult des sogenannten Proto-Siva.

% Subuddi 1997, S. 180.

%! Kinsley 1986, S. 18.

62 Brighenti 2001, S. 413.
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Obwohl eine Verallgemeinerung in einem solch komplexen System wie dem Saktismus
kaum moglich ist, wird hier grundsitzlich angenommen, dass es eine Mahadevi®,
insbesondere eine Mahalaksmi, gidbe, in der alle drei Qualitéiten (gunas) ndmlich sattva
(das absolut gute, reine Wesen), rajas (Leidenschaft) und tamas (Unwissenheit,
Trigheit)® manifestiert wiren. Sie ist aber auch als Mahamaya bekannt. In dieser Form
wird sie im Devi-mahatmya (DM 1.64-66) wie folgt beschrieben:

“She is eternal, having the world as her form. She pervades all this. Yet she emerges in
various ways. Hear it from me. Although she is eternal, when she manifests to
accomplish the purpose of the gods, she is said to be born in the world.”*

Weiter wird berichtet, dass diese nicht manifestierte Mahadevi die drei Formen der
Mahalaksmi, der Mahakali, und der Mahasarasvati annimmt, um mit dem
Schopfungsprozess beginnen zu konnen. Alle diese sekundidren Zustidnde teilen ihre
Korper in zwei Hilften — einer méinnlichen und einer weiblichen. Die ménnlichen
Aspekte von Visnu, Siva, und Brahma wurden somit jeweils von Mahalaksmi,
Mahakalr, und Mahasarasvati erzeugt. Mahdalaksmi schuf demnach Brahmd und
Laksmi, Mahdkali zeugte Siva und Sarasvati, wihrend sich Visnu und Gauri durch
Mahdasarasvatt manifestierten. AnschlieBend vereinten sich die Devis mit ihren
minnlichen Gegenstiicken, das heiBt, Laksmi vermihlte sich mit Visnu, Siva heiratete
Gaurt, und Sarasvati ehelichte Brahma. Erst danach konnte die Schopfung vollendet
werden. Brahmd und Sarasvati schufen folgedessen gemeinsam das Universum, das
Visnu und Laksmi beschiitzen sollten, wihrend Siva und Gaur? mit dem Prozess der
Zerstorung beschiftigt waren. Banerjea ergiinzt diesbeziiglich: ,,On a philosophical
level, the eternal principle of formlessness thus assumes the forms of both male and
female, both are one and the same — one is Deva as well as Devi.” ® Allerdings ist auch

fest zu halten, dass in den Agamas, Nigamas, Sakta Puranas als auch Upapuranas®

83 Vgl. Kinsley 1986, S. 133: ,, One of the central ideas underlying the Mahadevi, an idea that in many ways
saptures her essential nature, is Sakti. Sakti means “power”; in Hindu philosophy and theology Sakti is
understood to be the active dimension of the god head, the divine power that underlies the godhead’s ability to
create the world and to display itself.”

Vgl. Auch Bhattacharyyal996, S. 215: ,, The Supreme Being of Saktism is not a personal God. In its own
nature it is more than that. The Sakta standpoint posits the reality of God as the cause of the universe.”

64 Ubersetzungen vgl. Bothlingk 1879-1889.

% DM in: Kalt 2006, S. 45.

% Banerjea 1985, S. 496-497.

7 Anm.: Obwohl man heute auf eine umfassende Sakta-Literatur stoBt, ist es trotzdem schwierig eine
komplete philosophische Abhandlung zu finden, da die eigentliche Sakta-Lehre als Geheimnis und
mysterioses Wissen von Lehrer zu Schiiler stets miindlich weitergegeben wurde. Vgl. auch Bhattacharyya
1996, S. 208.

26



immer die allmichtige Sakti betont wird, ohne die minnliche Gottheiten machtlos

8 In der umfassenden Sakta-Literatur ist auch Orissa wohlbekannt als

wiiren.’
sogenanntes Saktapitha.” Die Anzahl dieser heiligen Orte divergiert stark in den Sakta-
Erzdhlungen — zumal ist von nur vier, zumal von 108 die Rede - und geht letztlich auf
die Sati-Legende zuriick.” Doch nicht nur Orissa selbst wird zu den heiligen Orten des
Sakti—Kults gezihlt, sondern auch nur Teile davon. So gilt Viraja (das heutige Jajpur)
als das ilteste Saktapitha Orissas, was zudem durch die Bhadrak—Felseninschrift aus
dem 3. Jahrhundert n. Chr. bezeugt wird, die sich ganz in der Nihe der Stadt befindet
und die auf eine Stammesgottin verweist.”! Das Ekamra Pitha, das als das moderne
Bhubanesvar identifiziert wurde, gilt hingegen sowohl als ein Saiva Ksetra als auch ein
Saktapitha.” Eine dhnliche Durchmischung verschiedener Kulte beziehungsweise
Beeinflussung des Saktismus durch andere Glaubensrichtungen zeigt sich nicht nur am

Beispiel des Ekamra Pitha, sondern vor allem auch auf sozialer Ebene und hier vor

allem bei den Konigshéusern, insbesondere bei den Bhauma-Karas.

3.1.1. Die Beeinflussung des Saktismus durch Saivismus und Tantrismus:

Generell ist zu sagen, dass in der Post-Gupta-Zeit (6. — 7. Jahrhundert n. Chr.) der

Saivismus”® in Orissa zundchst noch stirker verbreitet war als andere

% Brighenti 2001, S. 3, vgl. Auch Bake 1955, S. 38.:”Siva without Sakti is said to be but an inert mass.
Overlordship is only possible to Siva when united with Sakti. Without that union the God is not even able to
stir.
(Saundaryalahart I, p. 8. Sivah saktya yukto yadi bhavati saktah prabhavitum

na ced evam devo na khalu kusalah spanditum api)
% Sircar 1948, S.12; vgl. Auch Bothlingk 1883, 4.Teil, S.87: pitha- (Skt., n): Thron, Stuhl, Sitz,
Unterlage in diesem Kontext vor allem bestimmte Heiligtiimer auf Pldtzen, an denen der Sage nach die
Glieder der bei Daksa's Opfer von Visnu in Stiicke zerhauenen Parvati niedergefallen sein sollen.
" Anm.: an dieser Stelle soll nicht weiter auf diese Legende eingegangen werden, vgl. aber auch Sircar 1948,
S. 5-11; Stapelfeldt 2001, S. 91-147. Stapelfeldt hélt zudem fest, dass sich die Verehrung der ,Relikte der
Devi* einhergeht mit der Verehrung der Relikte Buddhas.
! Brighenti 2001, S.413.
72 Pradhan 1997, S.526-527; vgl. Auch Brighenti 2001, S. 207: ,, Whatever my be the fact, Saivism-Saktism
became the dominant religion at Ekamra ksetra from the sixth century AD, if not earlier, as appears
evident from the imagery carved on the external walls of the extant temple groups of Laksmanesvara-
Bharatesvara-Satrughnesvara and of the Parasuramesvara-Svarnajalesvara, the earliest known Saivite
monuments of the place. The manifestation of Siva that was initially venerated at the ksetra,
Tribhuvanesvara (the Lord-of-the-Three-Worlds), is likely to have been already associated by that time
with a consort goddess named Gopalini or Kirttimati.”
7 Vgl. Sanderson 1990, S. 132: “The teachings of Siva (Sivasasana) which defines the Saivas is divided in two
great branches or streams (strotas). These are termed the Outer Path (Atimarga) and the Path of Mantras
(Mantramarga). (...) The Atimarga [hierzu zdhlen die Pasupatis] is entered for salvation alone, while the
Mantramarga [hierzu zdihlen die Kapalikas] promises both this and, for those that so wish, the attainment of
supernatural powers (siddhis) and the experience of supernal pleasures in the world of their choise (bhoga).”
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Glaubensrichtungen beziehungsweise Kulte und Staatsreligion unter den Konigen der
Sailodbhada-Dynastie. Allerdings stand er bereits hier in enger Beziehung zum
Saktismus, was sich auch in der Ikonographie der Tempel wieder spiegelt.”* Nicht
umsonst hiilt Sanderson fest, dass ein Saiva ebenso ein Anbeter der groflen Gottin
(Devi) sein konne, da sie hiufig als die Gefihrtin Sivas reprisentiert wurde und
theologisch die im Gott innewohnende Kraft (sakti) darstelle.” Die spezielle Form des
Saivismus, die in Bhubanesvar zunichst praktiziert wurde, ist durch die Pasupata-Sekte
ausgeiibt und vom Saiva-Lehrer Lakulisa hervorgerufen worden.”® Dieser Guru ist in
Orissa allgegenwirtig und sein Abbild wurde sogar an die Winde vieler
mittelalterlicher Tempel angebracht, darunter auch der Parasuramesvara-Tempel,
Sisiresvara-Tempel aber auch der Vaital Deul.

Wihrend der Bhauma-Karas-Konige nahm der Saivismus noch konkretere Formen an,
obwohl die ersten vier Herrscher der Dynastie bekennende Anhénger des Buddhismus
waren. Gleichzeitig war diese Epoche von einer auBlergewohnlichen Toleranz
gegeniiber anderen Religionen beziehungsweise Kulten gekennzeichnet. Daher
verwundert der Zusammenschluss von Saivismus mit dem Saktismus, dem Tantrismus
als auch dem Mahayana-Buddhismus nicht, da es eben ein spezieller Charakter dieser
Zeit war. Als Resultat daraus wurden erstmals tantrische Elemente in Siva- und Sakti-
Tempeln erkennbar. Gleichzeitig fiihrte diese Verschmelzung verschiedener Elemente
von Saivismus, Sakti-Kult und Mahayana-Buddhismus zu esoterischen Praktiken
(pafica-makara’’), wie dem Tragen von Totenkdpfen, Alkohol trinken, Fisch und

Fleisch essen, Bildung erotischer Skulpturen als auch rituellem Geschlechtsverkehr und

™ Vgl. Kapitel 3.2.

7> Sanderson 1990, S.128: “(...) it is none the less the defining mark of certain forms of Saivism that she is
seen as transcending this material and logical subordination.”

"Vgl. Pandey 1986, S.26: ,,The Lakulisa Pasupata is different from the Pasupata. In fact, Madhava, in his
Sarva Darsana Sangraha, seems to have the distinction between the Pasupata and the Lakulisa Pasupata in
his mind, when he called the system, dealt with after the dualistic Saivism, Lakulisa Pasupata. The two systems
differ from each other in so far as the one is dualistic (Dvaita) but the other is dualistic-cum-non dualistic
(Dvaitadvaita): the one has no available independent literature, but the other has authoritative texts, such as
(1) Pasupata Sitra by Lakulisa himself with the commentary of Kaundinya; (2) Gana Karika of Bhasarvajiia;
(3) Yama Prakarana and Atma Samarpana by Visuddha Muni; (4) Karanapadartha etc. (...) In dealing with
the Lakulisa Pasupata we are on surer historical ground. For, there is epigraphical evidence to show that
Lakulisa, the founder of the system, flourished in the second century A.D. The Lakulisa Pasupata system is
very closely related to the Veda in general and the Black Yajurveda in particular. In fact, the five objects of
contemplation for the gradual attainment of the liberation, as stated in the Pasupata Sitra, are the five aspects
of Siva as presented in the Taittiriya Aranyaka in its closing sections.”

"7 Anm.: Das Ritual der fiinf “M” mit madya (Wein), mamsa (Fleisch), matsya (Fisch), mudra (Diagramm)
und maithuna (Geschlechtsverkehr).
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Menschenopfern’, die alle Teil des extremen Saivitischen Kults der Kapalika wurden,
der Siva und Sakti in ihren tantrischen Manifestationen von Bhairava und Camunda
verehrte. Ein wichtiger Grund zur Entstehung dieser extremen tantrischen Rituale
bestand auch im neuen Verstiindnis fiir den Korper.” Der Korper muss demnach
sowohl als eine Art der Représentation als auch als Mittel zur lebendigen Erfahrung
begriffen werden. Flood hilt diesbeziiglich fest: ,, As representation, on the one hand, it
provides the model for the hierarchical universe and the ways of mapping the self, and,
on the other, it is the means of experiencing a world structured by text and tradition.”*
Zudem betont Davidson in Bezug auf den esoterischen Buddhismus: ,,/n short, esoteric
Buddhism is the form of medieval Buddhism that internalized, appropriated, reaffirmed,
and rearranged the structures most closely associated with the systems of power
relations, ritual authentication, aesthetics, gift-giving, clan associations, and sense of
dominion that defined post-Gupta Indian polities.”™

Kurz gesagt: die tantrische Lehre ist charakterisiert durch einen Glauben in eine
Hierarchie der offenbarten Wahrheit und diese Rangordnung ist liturgisch durch
verschiedene Stufen ausgezeichnet, die durch Initiationen (diksa) zu erreichen sind.*
Eine Person, die sich einer tantrischen diksa unterzog, ist allerdings Sanderson zufolge
weniger ein ,,Antiritualist* als vielmehr ein ,,Superritualist“®’. Fiir den praktizierenden
Gléaubigen, der nach seiner Befreiung sucht, stellt die “Vergottlichung” des eigenen
Korpers einen wichtigen rituellen Schritt dar, um die offenbarte Wahrheit zu
realisieren; und fiir den Konig stellte die Vergottlichung des Korpers wiederum
politische Macht dar, die durch den Gott zudem legitimiert wurde.*

Aufgrund des Geflechtes der aufgezeigten Hierarchie und der neuen

Machtmoglichkeiten der Herrscher, verwundert es nur wenig, dass die extremen

8 Vgl. Lorenzen 1972, S. 13, der einen Kapalika zitiert: ,, These are the offerings we make to appease the
terrible god Mahabahairava. We control Harihara by which we control the course of planetsand
submerge the earth in water with its mountains and cities. We attain eight siddhis.”

" Vgl. Flood 2006, S. 4: ,What we might call an entextualisation of the body occurs in the tantric traditions
that is specific yet allows a divergence of views and practices. The body is moulded within the constraints of
historical, even in its attempt to transcend those constraints. Second, the body, functioning as the root
metaphor or topos of the tantric traditions, operates at different levels of practice and discourse. The body is
the vehicle for imagining and conceptualizing tradition and cosmos such that the structure of the cosmos,
forms of language, and text and tradition are themselves understood in terms of terms of the body.

% Flood 2006, S. 74.

*! Davidson 2002, S. 115.

% Flood 2006, S. 63.

% Sanderson 1990, S. 130.

¥ Flood 2006, S. 74: “(...) and for the low-caste divinisation is possession which can be an empowerment
and the bestowing of voice for someone otherwise voiceless, although it can also simply mean illness.”
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esoterischen Praktiken nicht verabscheut, sondern bald in den institutionalisierten
Tantrismus eingegliedert und von den Bhauma-Karas unterstiitzt beziechungsweise nicht
untersagt wurden. Die mittelalterlichen Konigtiimer teilten allesamt die Ideologie eines
gottlichen Konigreiches, in dem der Konig als Gott beziehungsweise als Manifestation
einer Gottheit angesehen wurde. Der Konig erhielt den hochsten Rang in der
Gesellschaft und ist selbst mit der Sonne gleichgestellt worden. Flood fiigt hinzu: ,,The
medieval Hindu kingdom was segmentary in character, comprising a number of
embedded socio-political structures that formed a pyramid. This hierarchy meant that
the village was embedded within the locality, the locality within the supralocality, and
that within the kingdom. Within this structure, lesser kings paid ritual obeisance to
higher, more powerful ones. Tantric notions of kingship are therefore easily injected into
this already existing institution”.”

Das neue tantrische Konzept betrachtete zudem den Herrscher als einen Kémpfer,
dessen Kraft von der gewalttitigen, erotischen und kriegerischen Géttin®* abstammite,
die gemeinsam mit Bhairava zu verehren war. Innerhalb dieser Entwicklungen entstand
auch die erste Form eines entwickelten brahmanischen Saktismus in Orissa, der
allerdings in der friihen Bhauma-Karas-Zeit weder von Saivismus noch von Mahayana-
Buddhismus unabhingig war, und als vamacara (links-hédndig) bezeichnet wird. ¥
Andererseits besitzt der Saktismus eben auch jene Besonderheit in seiner Universalitiit -
im Unterschied zu anderen indischen Religionen — die ihn fiir alle Kasten,
Glaubensrichtungen und Sekten zugingig machte. Als Resultat hatte der Sakfi-Kult
Gliubige beziehungsweise Anhédnger aus allen sozialen Schichten und konnte somit
auch eine Akzeptanz erreichen, die anderen Religionen nicht immer vergénnt war. So
erlangte beispielsweise auch der Tantrismus in Orissa seine Hochbliite im
Zusammenschluss mit dem Saktismus. Die Vermischung der beiden Kulte fiihrte
schlielich dazu, dass sie an einem bestimmten Punkt beinahe untrennbar miteinander
verbunden waren.®

Die Verschmelzung zu einem Zustand absoluter Einheit (advaita) an sich ist auch eines
der Hauptthemen in der tantrischen Metaphysik — sowohl in der hinduistischen als auch

in der buddhistischen - den der praktizierende Glidubige durch seine sadhana zu

% Flood 2006, S. 77.

% vgl. Flood 2006, S. 78,

%7 Brighenti 2001, S. 98., siche auch Kapitel 3.1.2.
% Brighenti 2001, S. 4.
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erlangen versucht.*

Eliade ergéiinzt zudem, dass dies auf rein ,,menschlicher* Ebene die
Reintegration des uranfinglichen Androgyns - also die Vereinigung von Mann und
Weib im eigenen Wesen - sei, mit einem Wort die Zuriickeroberung der Fiille, welche
jeder Schopfung vorausginge.”

Ein weiterer Punkt in dem sich Saktismus und Tantrismus gleichen, ist die Bedeutung
der GroBen Gottin. Dies bedeutete auch eine Art religiose Wiederentdeckung des
Geheimnisses des Weiblichen, denn jede Frau wurde als eine Inkarnation der Sakti
betrachtet, wodurch auf metaphysischer wie mythologischer Ebene auf gewisse Weise
das Schema der Samkhya-Philosophie® fortgesetzt wurde. Purusa wird dabei als der
,»groBe Unschopferische, der Unbewegliche, Kontemplative bezeichnet, die prakrti ist

hingegen der kreative Part, der arbeitet, zeugt und erniihrt.”

3.1.2.Das neue Frauenbild der Bhauma-Karas-Dynastie:

Es erscheint als besonders interessant, dass gerade in einer Epoche, die durch eine
besonders strenge Hierarchie gekennzeichnet war, das Weibliche scheinbar aufgewertet
wurde. Die auBergewohnliche Stellung der Frau in jener Zeit sei auch dadurch
dokumentiert, dass innerhalb der Bhauma-Karas-Dynastie von insgesamt achtzehn
Herrschern sechs Koniginnen mit uneingeschriankter Macht regierten. Dies war ein
noch nie dagewesenes Phianomen in der altindischen Geschichte. Die Prinzessinnen der
Bhauma-Karas-Familie hatten gleichen Anspruch auf Bildung wie ihre ménnlichen
Verwandten und wurden genauso wie die Prinzen in Militirkunst als auch in den

heiligen Schriften unterrichtet, um entsprechende Voraussetzungen fiir den

¥ Vgl. Eliade 1977, S. 215: ,,(...)Die Schopfung und das von ihr herkommende Werden reprisentiert das
Bersten der uranfinglichen Einheit und die Trennung der beiden Prinzipien (Siva-Sakti, usw.); man
erfahrt infolge dessen einen Zustand der Dualitit (Objekt-Subjekt, usw.) und das ist Leiden, Illusion,
»Sklaverei“. Das Ziel der tantrischen sadhana ist die Wiedervereinigung der beiden polaren Prinzipien in
der Seele und dem Korper des Schiilers selbst. (...) Doch wenngleich sich die Offenbarung an alle wendet,
schliefst der tantrische Weg eine Initiation ein, welche nur durch einen guru getdtigt werden kann; daher
die Wichtigkeit des Meisters, der allein die geheime, esoterische Lehre ,,von Mund zu Ohr* weitergeben
kann.

* Eliade 1977, S. 280.

! Vgl. Yadav 2001, S. 140: Es wird angenommen, dass das Samkhya das dlteste System Indischer
Philosophie sei. Ihm zufolge kann das Universum in zwei Teile zerlegt werden: purusa und prakri.
Purusa kann dabei als Seelen mit eigener Individualitit und Realitét iibersetzt werden; die purusas
bleiben aber nicht in ihrem natiirlichen Zustand, weil sie mit prakrti in Kontakt kommen. Prakrti ist
dynamisch und in diesem weiten Rahmen inkludiert sie das gesamte wahrnehmbare Universum ohne
Riicksichtnahme auf Zeit, Raum oder Ursache. Prakriti hat drei Qualitéiten (gunas): sattva, tamas, rajas.

%2 Eliade 1977, S. 210-212.; vgl. auch Bhattacharyya 1996, S. 212: ,, In the Sakta Tantras it is conceived of as
the non-dual existenc of static Siva and kinetic Sakti — two positions of the same thing.”
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Regententhron zu erlangen und Subuddhi fiigt hinzu: ,,The practice of selecting the
Yuvaraja or heir-apparent was unknown in the Bhauma-Kara kingdom, although
princes of royal blood were associated with central administration as Kumaramatyas or
top executives. The appointment of a regent was also unknown in the Bhauma-Kara
kingdom as no such instance has come to light from available sources.”*

Erkldarungen beziehungsweise Hypothesen fiir die Aufwertung der Stellung der Frau in
jener Zeit gibt es in der Wissenschaft viele, allerdings keine die sich vollstindig
beweisen lieBe. Wie bereits im letzten Kapitel angeschnitten, gibt es iiber die Herkunft
der Bhauma-Karas-Dynastie ebenfalls viele Spekulationen. Grundsitzlich haben sich
zwei Lager gebildet: das eine vermutet die Wurzeln der Dynastie in einem nicht-
arischen autochthonen Stamm aus Orissa, das andere meint, dass die Bhauma-Karas
aus Assam eingewandert wiren. B. Mishra geht als Vertreter der ersten Gruppe
beispielsweise davon aus, dass die Herrscher-Familie von den Bhuiya, einem nicht-
arischen, autochthonen Stamm, welcher das nordliche Hiigelland Orissas bewohnte,
abstammten. Thm zufolge genossen Bhuiya-Frauen weit mehr Freiheiten als jene aus
hinduistisch-sozialisierten Systemen, womit gleichzeitig die weibliche Emanzipation
unter den Bhauma-Karas zu erklidren wire.” Aber auch im zweiten Falle gibt es
Erklarungsversuche. So meint Brighenti: ,, Tribal Assam, in fact, is still now rich either
in matriarchal remainders and in goddess-cults similar to the Hindu ones, and must
have been ever more so during the early medieval period, when the Bhauma-karas
perhaps migrated from it into Orissa.” Dariiber hinaus wire Assam, das sowohl an
Tibet als auch Bengalen grenzt, in jener Zeit das Zentrum der Ausbreitung des
tantrischen Mahdyana-Buddhismus gewesen, jenem Glauben, den auch die frithen
Bhauma-Karas-Konige ausiibten. ”

Diese Hypothese, dass die Bhauma-Karas aus Assam stammten, konnte auch erkléren,
wieso sie die links-hédndige, tantrische Sekte der Kapalikas unterstiitzten, die in der

Epoche ihrer Regentschaft in Orissa florierte, da auch der Kapalika-Saivismus im

mittelalterlichen Assam (Kamariipa) vorherrschend war.”

% Subuddhi 1997, S. 187.

% Mishra 1934, S. 80.

% Brighenti 2001, S. 91-94.

% Hazra in Brighenti 2001, S. 93.
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Ein weiteres interessantes Faktum ist die Bedeutung des links-hiindigen (vamacara)”
Tantrismus an sich. In der indischen Gesellschaft wird vieles in links und rechts
unterteilt, wobei die rechte Seite immer hoherwertiger eingeschétzt wird, als die linke.
So gilt auch die linke Hand grundsétzlich als schmutzig und minderwertig. Auch der
menschliche Korper wird in links und rechts unterteilt, wobei die linke Seite weiblich
und die rechte Seite maénnlich interpretiert wird. Die klarste Aussage zu dieser
Assoziation der Seiten mit Geschlechtszuordnung zeigt die ikonographische
Darstellung Sivas als Ardhanarisvara.

Diese neuerlich hierarchische Sichtweise wird auch auf gesellschaftliche Verhiltnisse
iibertragen. Beispielsweise steht ein Brahmane iiber einem Ksatriya. So werden
Brahmanen im Bezug auf Ksatriya der ménnlichen, rechten Seite, die letzteren der
weiblichen, linken zugeschrieben. Hingegen gilt der Ksatriya in Relation zum Vaisya
ebenso als minnlich, da er hierarchisch iiber dessen steht.”®

Aber auch die religidsen Rituale werden in dieser Sichtweise eingeteilt.”” Somit ist es
besonders interessant, dass gerade unter der Regentschaft der Bhauma-Karas, jene
Kulte gefordert beziehungsweise aufgewertet wurden, die der ,,minderwertigeren und
weiblichen linken Kategorisierung zugeschrieben werden konnen, was sich schlieBlich

auch in der Kunst wiederspiegelte.

3.2. Der Sakti-Kult in der Kunst Orissas — Ein Uberblick

Nicht jede weibliche Gottheit, die auf mittelalterlichen Tempeln in Orissa abgebildet
worden ist, muss zwingend in Verbindung mit dem Sakti-Kult stehen. Genauso wie den
maénnlichen Gottern, werden auch den einzelnen Devis in den hinduistischen Religionen
unterschiedliche Charaktereigenschaften und Funktionen zugeschrieben. Es ist
allerdings sehr auffillig, dass mit dem Aufkommen und der fortschreitenden
Entwicklung des Saktismus in Orissa verstirkt jene Gottinnen anzufinden sind, die
eindeutig als kriegerische Heldinnen bezeichnet werden konnen beziehungsweise

Selbstbewusstsein, besondere Stirke aber auch Miitterlichkeit verkorpern.

7 Vgl. Béhtlingk 1886, Band 6, S. 64: vamacara- (Skt., m): das Ritual der S@kta von der linken Hand.; (Adj):
sich verkehrt benehmend , ein falsches Verfahren befolgend.

* Beck 1970, S. 784.

% Beck 1970, S. 783: “Furthermore, a woman is sometimes asked to use her left foot or hand to contrast with
the male in rituals where both sexes participate.”
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So ist es aufféllig, dass in Orissa die Erscheinung weiblicher Gottinnen, die in
besonderer Beziehung zum Saktismus stehen, auch auf Tempeln anderer
Glaubensrichtungen offensichtlich ist. Beispielsweise nehmen bereits am
Parasuramesvara-Tempel (7. Jh. n. Chr.), der Siva gewidmet ist, Durgad, die
Saptamatrkas, Ardhanarisvara oder eine Mahisamardini Einzug in das ikonographische
Programm (Abb. 57 und 61). Ebenso lisst sich am Sisiresvara-Tempel anstatt der
iiblichen Parvati als parsva-devata der nordlichen Nische Mahisamardini (Abb. 111)
finden.'"” Andererseits sind diese Beobachtungen nicht ungewdhnlich, da — wie bereits
erwihnt — der friihe Saktismus Orissas noch in starker Abhingigkeit von Saivismus als
auch Mahayana-Buddhismus stand.

In der Kunst zeigt sich der Sakzi-Kult in Orissa somit zunichst vor allem in Form der

Mahisamardini Durga""

und dehnte sich spiter auch auf die Goéttinnen Camunda,
Saptamatrkas, Varahi, Mangala, Candi, Kali, Vimala, Charchikda oder auch Bhagavati
aus, um nur die wesentlichsten zu nennen. Die reichlichen archiologischen Uberreste
als auch die vielen losen und noch in-sifu befindlichen Mahisamardini-Skulpturen, die
aus unterschiedlichen Epochen erhalten geblieben und quer iiber das gesamte Land
verstreut zu finden sind, unterstreichen die wundersame Macht der Gottin. Ebenso tun
dies die unzdhligen Mythen, die mit Mahisamardini zu assoziieren sind und ihr
Entstehen aus den geballten Energien aller Hindu-Gotter zu erkldren versuchen und sie
als Welten-Mutter feiern, die als einzige im Stande war den schreckenerregenden
Biiffeldimon Mahisa zu besiegen.'"

Zudem gibt Stietencron zu bedenken, dass ein weiterer Grund fiir die Bedeutung der

Mahisamardini und das damit verbundene verstirkte Auftreten in der Kunst unter

1% vg]. Donaldson 1987, Vol 3, S. 1062. Thm zufolge ist dies ein Charakteristikum der Bhauma-Karas-
Dynastie, da sowohl davor als auch danach ihrer Regentschaft die standardisierte weibliche, nordliche parsva-
devata-Skulptur in Siva-Tempeln die milde, und weit weniger tantrische Parvati darstellte.

Vgl auch Brighenti 2001, S. 228-229.: ,,(...) it may suffice to say that the north direction, associated with
the representative image of the Sakti in a great number of Siva-temples of the Deccan, Orissa included,
appears to correspond to the left side of Siva. The image of the Sakti is placed to the left of that of Siva
also in all of the syncretistic Saiva-Sakta icons conceived by the Hindu artist, such at those of
Ardhanarisvara and Umamahesvara. In accordance with the principles of sacred geography underlying
the construction of Saiva-temples, the north direction corresponds to the left side of Siva inasmuch as the
main entrance of such temples generally faces east, i.e., the direction of sovereignity. (...)It is also worth
noticing, in this connection, that many independent Sakta shrines of Orissa, built in all epochs, have their
main entrance facing north.

190 ygl. Brighenti 2001, S. 413:,,S0 far as Orissa is concerned, the earliest Sakta pilgimage centre with the
earliest image of Durga in Mahisamardini form (Viraja or Jajpur) is connected with the Gupta cultural
movement.”

192 y/gl. DM 3.1-3.44 in: Kali 2006, S. 75-78.
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anderem auch im sozialen Bereich zu suchen wire. Mit dem Aufkommen und der
zunechmenden Popularitit des Saktismus sei Durga-Mahisamardini namlich zum
Leitbild und zur erwéhlten Gottheit (ista-devatd) oder Familien-Gottheit (kula-devata)
zahlreicher Angehoriger der Ksatriya, das heifit der Herrscher- und Kriegerschicht,
geworden.'”

So wurde auch wiéhrend des Bhauma-Karas-Reiches die Verehrung der achtarmigen
Mahisamardini sehr populir, was gleichsam wiederum den tantrischen Saivismus als
auch den tantrischen Saktismus unterstiitzte, worauf viele Sakta- und Siva-Tempel in
Bhubanes$var und Umgebung gebaut wurden. Zudem ist eigens fiir Devi ein neuer
Tempeltyp, der als khakhara bezeichnet wird, kreiert worden.'*

Mit der Zunahme links-hédndiger, tantrischer Elemente und der damit verbundenen
Entstehung des vamacara-Saktismus, der sich zum ersten Mal im Vaital Deul
wahrnehmen lésst, fanden noch kriegerische und blutriinstigere Gottinnen Einzug in das
ikonographische Programm der Tempel. Die wichtigste unter ihnen stellt Camunda
(vgl. Abb. 38) dar. Auch um ihre Entstehungsgeschichte gibt es viele Mythen. So wird

beispielsweise berichtet, dass sie aus Durga’s Stirn gedrungen'®

sei, was Brighenti
zufolge so interpretiert werden konnte, dass die Gottin ein Wesen den Intellekts wére
und moglicherweise die Mahadevi selbst symbolisieren solle, mit deren Hilfe bose
Miichte zerstort werden konnten.'®

Der Vaital Deul, der Camunda gewidmet ist, zeigt weitere zwei Funktionen der Gottin.
Einerseits ist sie hier eine individuelle, tantrische Gottheit, andererseits ein Bestandteil
der Matrkas. Kinsley hilt diesbeziiglich fest: ,,The great goddess, of whom Camunda is
the crone-form, is the creative energy of the universe: this energy, who is Sakti, is not
inexhaustible, for which reason it must be renewed by regularly feeding the great

goddess with blood. If the Mahadevi were only to give birth to and nourish her creatures

she would soon grew weak and creation would, thus, cease because, as stated in an old

' Stietencron 1983, S,137.
1% yg]. Kali 1994: S. 20 — 22; Shashi 2000; B. Das 1977: S. 130-137.
Vgl. auch Flood 2006, S. 82: ,,While the primary and most important forms of tantric deities are always as
mantras rather than as plastic representations, there is nevertheless significant overlap between tantric
and puranic texts in the areas of temple building. As a body of the king becomes divinized in the rite of
anointing, so the temple deity becomes enlived through the appropriate rites. The deivine body of the king
in the palace recapitulates the divine body of the deity in the temple and there is a parallelism between the
temple and the palace.”
1% yol. DM, 7.1-7.27 in: Kali 2006, S 125-127.
1% Brighenti 2001, S. 238-239.
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Indian saw, “there is no getting without giving.” Thus, Camunda and other similar
blood-thirsty forms of the Devi are deputed to receive blood offerings, in past times often
under the form of human sacrifices, in order that the world as a living organism,
forming the body itself of the Goddess, may continue to exist.”'”

Die zweite Funktion, die Camunda innewohnt, ist jene einer Muttergottin. Der
Muttergottinnen-Kult, reicht weit zuriick in der indischen Geschichte, nicht umsonst
meint auch Bhattacharyya: ,, At the dawn of social evolution maternity was held in high
esteem, the mother being the central figure of religion”."”

Die Kiinstler und Tempel-Stifter des mittelalterlichen Orissa akzeptierten
normalerweise ein standardisiertes Set von sieben matrkas'”, wie es auch in den
meisten Puranas Kkanonisiert wurde.'"’ Diese sieben Muttergottinnen stellen in der
Regel Brahmi, Sivani (oder Mahesvani), Kaumari, Vaisnavi, Varahi, Indrani und
Camunda dar (Abb. 40-41, 61-62). Diese Anordnung der Géttinnen, die in den meisten
andern Teilen Indiens in #hnlicher Weise aufgefunden wurde''!, besitzt auch
kosmologische Bedeutung. Brahmi, am Anfang, reprisentiert damit auch den Beginn
der Welt und das Prinzip der Schopfung, Vaisnavi, in der Mitte, verkorpert das Prinzip
der Erhaltung und Camunda, am Ende, stellt das Prinzip der Zerstorung dar.'"

Eine weitere matrka, die auBlerhalb des Sets ab dem 10. Jahrhundert n. Chr. alleine
verehrt wurde, ist Varahi (vgl. Abb. 83, 100). Diese Devi wird normalerweise

dickbduchig, zweiarmig, mit Schweinekopf und ihrem vahana, dem Bullen, gezeigt.'"”

Ihre iiblichen Attribute stellen der Fisch und der kapdla dar, die sie in der linken und

17 Kinsley 1986, S. 144-149.

1% Bhattacharyya 1996, S. 1-2.

1% Vgl. Meister 1986, S. 240: ,,the saptamatrkas, however, develop as a set within Saivite imagery (...).
Only then, as a fixed set (like the navagrahas), do they once more become subject to separate worship.”

"% Vgl. Nagar 2005, S. 59-60., vgl. auch Bhattacharyya 1996, S.125-126:“ The Puranas are also responsible
for popularising the cult of the Mothers, generally seven in number, who are the energies of different major
gods and described as assisting the great Sakta Devi in her fight with the demons.”

" vgl. Meister 1986, S. 234-235.

12 Vgl. Donaldson 1987, Vol 3, S. 1074-5. In manchen Ausnahmefillen konnen auch mehr als sieben
matrkas gezeigt werden. Im Falle von acht Muttergéttinnen — wie beispielsweise im sanctum sanctorum
des Vaital Deul - wird zum Standard normalerweise Nrsimhi oder alternativ eine weitere Form von Kalr
beziehungsweise Camunda (wie Sivadiiti, Dantura, Candika oder Daksina Kali) hinzugefiigt.

'3 Vgl. Brighenti 2001, S. 290-292: “The sculptors of the Ganga period were seemingly unaware of the
deep esoteric meaning associated in former times with the big belly of this goddess, immediately
reminding of the cosmic womb of the Sacred Sow, significantly enough, they also ceased to represent the
fish traditionally placed in the goddess’ major right hand, which, as already stated, was probably another
symbol of the Goddess” womb. (...)The subsequent Tantric developments in the iconography of Varaht, as
well as the introduction of the buffalo as her vahana, did but accentuate her original extraneousness to the
boar incarnation of Visnu, in spite of the attempts made by the authors of the Puranas to connect her
theologically with the latter deity.”
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rechten Hand hilt und somit eine tantrische Konotation aufweisen.''* Brighenti betont
allerdings: ,, It must be concluded that the fish assosciated with the Varahi image cannot
be regarded as an exclusively Tantric feature connected with the paiica-makara form of
worship. In fact, the earliest sculptural representation of Varahi with fish in India, which
is probably the one carved on the jagamohna of Parasuramesvara-Temple at
Bhubaneswar (7" century AD), dates from a period in which left-hand Tantric rites were
still to become popular in Orissa.*'"

Dass allerdings tantrische Riten die Ikonographie als auch die Aufstellung der
einzelnen miirtis beeinflusste, zeigt sich erneut am Beispiel des Vaital Deul. Bei der
Anordnung der matrkas und ménnlichen Gottheiten (Abb. 39-41) um die dominierende
Camunda konnte hier ndmlich auch das tantrische Konzept des mandala eine grofle
Rolle spielen. Banerjea meint diesbeziiglich: ,,The Tantric concept about the mandala
appears to be closely connected with the worship of matrkas and that of yoginis, which
during the Bhauma epoch gained an increasing popularity in Orissa. As stated by the
astronomer Varahamihira in his Brhatsamhita (6™ century AD), the matrkas had to be
worshipped in the matr-mandala (Circle-of-Mothers), which could be drawn by well-
versed Sakta-Tantric adepts only.”''®

Zudem sei erginzt, dass das rituelle Diagramm (mandala) das Herzstiick eines auf
tantrischen Idealen basierenden Konigtums darstellt. Im mandala wird eine bestimmte
Gottheit und ihre entsprechende Begleitgottheit umgeben von einem Gefolge weiterer
Gotter, die wiederum andere Aspekte der Haupt-mirti verkdrpern, verehrt.'”
SchlieBlich betont auch Brighenti: ,,The yantra-cakra-mandala abstraction, indubitably
based on a magico-mystic transfiguration of the Tantric idea that the union of the male
and female principles presides over the entire cosmic manifestation, seemingly played a
fundamental role also in the consecration of the Sakta shrines during the Tantric phase

of the religious history of Orissa, roughly coinciding with the Bhauma and Somavamst

periods (8"-11" century AD).”""*

"% Vgl. Donaldson 1987, Vol. 3, S. 1076-77: “This iconography appears modelled on a common Tantric
archetype.”

' Brighenti 2001, S. 289.

"1° Banerjea 1985, S. 230.

"7 Flood 2006, S.79.

"8 Brighenti 2001, S. 108., vgl. Auch Flood 2006, S. 117: “The inner vision and mantra of the deity also
have external correlates in the icon. This is particularly important in external worship which follows
divinisation and mental worship. The inner vision of the deity and retinue, which is the mandala, has an
external correlate installed and empowered as a temporary focus for daily rites or on a more permanent
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Eine weitere Entwicklung in der Kunst Orissas, die sich vor allem durch den Einfluss
des Tantrismus auf den Saktismus und der damit verbundenen Bereitschaft zur ,heiligen
Gewalt“ und zu erotischen Ritualen offenbart, zeigt sich in den zahlreichen
Abbildungen von mithuna und maithuna-Paaren auf den Tempelwédnden (Abb. 16, 79,
91, 105), die durch die esoterischen Praktiken, insbesondere das paiica-makara-System
zudem inspiriert wurden. Obwohl die erotischen Paare an den frithen Tempeln Orissas
noch relativ unauffillig waren, zeigt sich in den folgenden Jahrzehnten, vor allem mit
Beginn der Somavamsi-Dynastie, eine eindeutige Entwicklung.'"”

Die tantrische Sakra-Kunst Orissas, die mit der Bhauma-Karas-Dynastie entstand,
bezweckte vor allem bei den Glidubigen Bewusstsein iiber die transzendente Realitédt in
thren mannigfachen Aspekten — welche mit den verschiedenen Formen der universalen
Sakti korrespondieren - zu vermitteln. Brigenthi fiigt dem hinzu: , Art forms, thus,
became more complicated and more attention was paid in carving out the sacred images
with identifying details (weapons, attributes, mounts, number of arms, etc.) in
accordance with the iconographic canons prescribed in the Puranas, Agamas and
Tantras, which corresponded to specific spiritual powers and qualities embodied by the
deities.”"*’

Und obwohl sich die Ikonographie als auch die Mythologie der einzelnen saktischen
Gottheiten in den verschiedenen Puranas, Agamas und Tantras (beginnend mit dem
Devi-Mahatmya-Teil des Markandeyapuranas) nachlesen lédsst, sind Beschreibungen
eines ikonographischen Programmes eines Sakti-Tempels in Orissa schwer zu finden.
Einer der wichtigsten Texte diesbeziiglich stellt die Silpa-Prakasa (SP) dar, die nun im
Folgenden genauer in Hinblick auf das ikonographische Programm untersucht werden

soll.

basis as a temple icon. The temple itself is an icon of the deity and the deity’s body. The identification of
the temple with the deity is a standard idea, well documented in medieval Hindu kingdoms. As vision is to
the practitioner’s body, so the icon in the temple is to the temple as a whole. The representation of the
body of the deity at the heart of the temple is a correlate to the inner vision of the deity by the practitioner,
and as the external practice can be seen as an extension of the inner practice of mental worship, so the
temple itself can be seen as an extension of the icon at its centre — the extended body of the deity extended
in precise ways as laid down in tantric revelation.”

% ygl. Kapitel 5. Vgl. Auch: Erotische Tendenzen zeigen sich aber nicht nur bei menschlichen Paaren,
sonder auch bei géttlichen, hier besonders bei der Darstellung Siva-Parvatis, bei der sich die beiden
Gottheiten umarmen. Auch hier werden &hnliche Entwicklungen, wie mit den mithuna-Paaren,
wahrgenommen.

120 Brighenti 2001, 103. Anm.: Dieser aufgezeigte Trend ist allerdings kein Spezifikum, das ausschlieBlich
den Saktismus Orissas auszeichnen wiirde, sondern vielmehr eine allgemeine Entwicklung der tantrischen
Kunst — sowohl der hinduistischen als auch buddhistischen.
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4. Das Ikonographische Programm von Sakti-Tempeln in

Orissa (auf Basis der Silpa-Prakasa)

Wie bereits im einleitenden Kapitel erwihnt, stand das kiinstlerische Schaffen in Indien
in enger Beziehung mit der Idee zur Erschaffung des Universums, wodurch der
Kiinstler zum Instrument des Schopfers (Visvakarman, Prajapati, etc.) und dadurch

gleichsam mit ihm identifiziert wurde.'*!

Den Ssilpins und sthapatis stand dabei jenes
Wissen, das heute in silpa- und vastu-Texten nachzulesen ist, zur Verfiigung. Diese
Manuskripte  beschreiben  zwar  die  wesentlichsten  Elemente  dieses
,»Schopfungsprozesses®, sowie der Architektur und Skulptur, allerdings besprechen sie
die einzelnen Punkte stets sehr kurz. Die Kiinstler waren letztlich in die Regeln der
Sakralkunst so gut eingeweiht und besallen ausreichendes Hintergrundwissen durch
ihre Meister, die Vedas, Puranas als auch Agamas - eben jene Zusammenhinge, die
dem Leser von heute fehlen - dass die Silpa-Texte keiner weiteren Erklirungen
bedurften.'” Somit gestaltet sich das Studieren dieser Manuskripte meist als
schwieriges Unterfagen, da die einzelnen Themenbereiche oft sehr unklar formuliert
erscheinen. Diese Fakten treffen auch auf die Silpa-Prakasa (SP), jenem tantrisch-
Saktistischen, mittelalterlichen silpa—Text, zu, der wahrscheinlich neben der
Silparatakosa (SRK), die allerdings erst im 17. Jahrhundert verfasst wurde, das einzige
publizierte Manuskript darstellt, das Auskiinfte zum ikonographischen Programm eines
Sakti-Tempels in Orissa gibt. Allerdings wird die Skulptur hier meist im

Zusammenhang mit der Architektur beschrieben, sodass zwar selten explizit darauf

eingegangen wird, die SP aber trotzdem wertvolles Wissen vermittelt.'® Was die SP

12l yvgl. SRK — 559 in Baumer und Das 1994, S.x “The chief architect is the visible form of (Visvakarman),
the presiding deity of Silpa.”

122 Vgl. Bdaumer 1995, S. 115: “But the physical and metaphysical creation, which is the prerogative of the
creator, is in this “transformation of the nature in art” transferred to a symbolical creation, where all the
elements are present. (...) It is clear that no artistic creation can take place without the involvement of the
five fundamental elements, in one way or another. These are some basic assumptions which underly the
texts dealing with the creation of the temple and of images, the Silpasastras. Many of these assumptions
are so much understood by the living tradition in which these texts have grown, that more often than not
they did cosmology of the Vedas, Puranas and Agamas formed the general background and fertile soil on
which the arts could grow. This is the reason why the Silpa texts, when they speak of these connections,
are extremely brief. They could rely on the living cosmology.

' Anm.: Es soll an dieser Stelle angemerkt werden, dass aufgrund der Forschungsfrage in diesesm Kapitel
nicht weiter auf die architektonischen Elemente, die in der SP sehr ausfithrlich beschrieben werden,
eingegangen wird.
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hingegen betont, ist die Bedeutung der geheimen Yantra, welche allen miirtis eines
Tempels zu Grunde liegen. Doch welche Informationen zur Ikonographie
beziehungsweie zum ikonographischen Programm erféhrt der Leser nun tatsdchlich aus
diesem Text?

Grundsitzlich beschreibt die SP parsva-devatas, avarana-devatas, mithuna-miirtis,
alasakanyas, Lowendarstellungen, Figurenfriese als auch Darstellungen von Siva
Natardja und Bhairava in Bezug zu einem Sakti-Tempel ausfiihrlicher, auf die nun

genauer eingegangen werden soll.

4.1. Textanalyse der Silpa-Prakasa:

4.11. parsva-devatas

Neben den Darstellungen im Inneren des garbha-grha, stellen die parsva-devatas die
zweitwichtigsten martis innerhalb eines ikonographischen Programmes eines
hinduistischen Tempels dar. Unter den parsva-devatas versteht man die ,Seiten-
Gottheiten“'**, welche die zentralen raha-Nischen des deul einnehmen. Sie stehen in
besonderer Beziehung zur Haupt-miirti, die sich im Inneren des sanctum sanctorum
befindet, beziehungsweise verkorpern bestimmte Aspekte dieser Hauptgottheit und sind
dadurch auBlerordentlich zu verehren.
Obwohl die parsva-devatas eines Siva-Tempels in Orissa eindeutig definiert sind und in
der Regel standardisiert im Norden Parvati oder eine weitere Form von Sivas Sakti, im
Siiden Ganesa und im Westen Karttikeya — also die beiden Schne Sivas — darstellen,
nimmt die SP erneut relativ ausfiihrlich zu ihnen Stellung.'” Die parsva-devatas eines
Sakti-Tempels werden hingegen weder alle namentlich genannt noch wird ihre
Tkonographie niher beschrieben. Man erfihrt aber aus der SP, dass in den zentralen
raha-Nischen Gotter angebracht werden sollen, die mit Sakti zu assoziieren seien, als
auch:

S'P, I, 549-550: In the niche, as said before, associate divinities should be placed

in this way: in Sakti temples Kali, Katyayani the fourios Daksina-Kalika,

124 ygl. Bothlingk 1883, 4. Teil, S. 75: parsva- (Skt. m./n.): Seite; aber auch: in der Nihe von. Anm.: In
Bezug auf den Terminus parsva-devatas wird dadurch ausgedriickt, dass diese Gottheiten in besonderer
Néhe zur Hauptgottheit des Tempels stehen.

123 ygl. SP, II, 356 - 369 in : Boner und Sarma 2005, S. 277-279.
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Ugracandi, Kapalika, Varahi, Bagalda, Syamd, in order of the lateral niches

(parsva-pitha).”*®
Obwohl keine der in der SP genannten Devis auf die parsva-devatas des Vaital Deul
zutreffen, kann trotzdem behauptet werden, dass alle drei Seiten-Gottheiten in direkter
Verbindung mit der Haupt-miirti stehen und die pazifistischen (Parvati), kriegerischen
(Mahisamardini) als auch androgynen (Ardhanarisvara) Aspekte (Abb. 10) der Sakti
verkorpern.
Ergidnzend soll an dieser Steller erwidhnt werden, dass nicht nur die SP die parsva-
devatas eines Sakti-Tempels sehr vage definiert, sondern auch andere Silpa-Texte aus
Orissa hier #hnlich vorgehen. Auch aus der SRK erfihrt man lediglich, dass mit
Riicksichtnahme auf das jeweilige Tantra auf der linken Seite Camunda, auf der
Riickseite Mahisamardini und im Siiden Ambika sein solle. In anderen Tempeln
wiederum sei Varahi in der linken Nische, Camunda Devi auf der Riickseite und auf der

rechten Seite Bhuvanesvari vorzusehen.'”’

4.1.2. avarana-devatas:

Weiters erfihrt man aus der SP, dass ein Tempel avarana-devatas'® aufzuweisen habe,
die nicht nur einen schiitzenden Ring um die Hauptgottheit bilden, sondern erneut in
direkter Verbindung zu ihr stehen sollen. Die Darstellungen dieser Kategorie, die in der
Hierarchie der Bedeutung unter den parsva-devata stehen'”, sind in den seitlichen
bada-Nischen des deul als auch des jagamohana einzustellen. Die SP unterscheidet in
weiterer Folge zwischen den Nischen des deul und jenen des jagamohana.

Auch die avarana-devatas des deul sind nicht alle genannt und konnen in Devi Tempeln
auch mithuna-Darstellungen reprisentieren, die allerdings nicht explizit als avarana-
devatas genannt sondern im Manuskript an anderer Stelle gesondert behandelt

130

werden ™. Allerdings lassen sich auch am Vaital Deul in den Nischen der schmalen

Nord- und Siidseiten, welche die parsva-devatas rahmen, mithuna-Paare finden (Abb.

126 P in: Boner und Sarma 2005, S. 317.

"*7SRK 318-320 in: Baumer und Das 1994, S.135.

128 vgl. Bothlingk 1879, 1.Teil, S.188: gvarana- (Skt. n.): Schirm, Schutz, Schild; Anm.: in Bezug auf die
avarana-devatas werden jene Gotter bezeichnet, die die Hauptgottheit schirmartig umrunden und damit
schiitzen.

' Anm.: in der englisch-sprachigen Literatur werden die @varana-devata auch ,minor divinities* oder
wsecundary divinities* bezeichnet.

130 vgl. Kapitel 4.1.3.
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14). Auf der Westseite gibt es diese allerdings nicht (Abb. 9). Hier iibernehmen
folgedessen die alasakanyas die Aufgabe der avarana-devatas wodurch
moglicherweise auch der Nimbus, der ihre Kopfe rahmt, nachzuvollziehen ist. Auch die
alasakanyas werden in der SP nicht explizit als @varana-devatas genannt, aber erneut
relativ genau fiir sich in weiterer Folge beschrieben."!
Die Darstellungen dieser Kategorie, die am jagamohana von Sakti-Tempeln
anzubringen wiren, reprisentieren der SP zufolge Mahavidyas, Bhairavis
beziehungsweie matrkas, die hingegen explizit als avarana-devatas genannt werden:
SP, I, 265. These are the different categories of the bandha (series of external
images.) Listen to the highest secret. This is called the Dikpala or
Mahaviyabandha.
SP, I, 266. In a Visnu-temple Indra and other Dikpalas, in a Rudra-temple
Bhairava images, and in a Devi-temple Bhairavis.
SP, I, 267. Now I speak in particular on the characteristics of the (images meant
for a) Sakti-temple. The images are made in accordance with the yantra of the
Mahavidyas.
SP, I, 268. In the excellent anartha-niches the Mahavidyas, the then Matrkas,
Gaurt and others, of ten different shapes, should be placed in the dasara (of the
yantra).'”
Diese Skulpturen am jagamohana sind zwar bei anderen Devi-Tempeln, wie zum
Beispiel am Garigesvari-Tempel in Beyalisbatt (Abb. 107 und 108) vorhanden, fehlen
aber am Vaital Deul zur Génze, eventuell auch dadurch, dass die figurale Ausgestaltung

des jagamohanas hier nicht fertiggestellt werden konnte.

4.1.3.mithuna-miirtis

Mithuna-mairtis stellen nicht nur - wie die Ikonographie der Tempel zeigt - eine
bestimmte Art der avarana-devatas dar, sondern werden in der SP — wie bereits
erwidhnt - auch gesondert behandelt. Als mithuna-mirtis werden Darstellungen von
Liebespaaren bezeichnet, denen in der SP, auch in Bezug auf einen Sakti-Tempel,

besonders viel Bedeutung geschenkt wird. Diese konnen — je nach Aufgabe innerhalb

!'vgl. Kapitel 4.1.4.
132 $P in: Boner und Sarma 2005, S. 115.
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des ikonographischen Programmes — sowohl in den Nischen des bada als auch des
gandi und mastaka angebracht werden. Des Weiteren unterscheidet die SP dariiber
hinaus zwischen mithuna-Fries und mithuna-Einzelfiguren. Friese sollen allerdings nur
das Liebesspiel, nicht aber sexuelle Vereinigungen zeigen, zudem heilit es
beispielsweise:
SP, I, 538: In a beautiful temple to the Mother-goddesses, by the grace of the Ista
Deva, the mithuna-kumbha (frieze should be made) without any doubt.””
SchlieBlich treffen diese Aussagen aus der SP auch auf das ikonographische Programm
des Vaital Deul zu, wo sich eine Vielzahl an mithuna-miirtis als einzelne Paare und als
Friese am bada, gandi und mastaka des deul verzeichnen lassen (Abb. 14 und 30).
Die SP gibt dariiber hinaus auch eine Begriindung, wieso eine moglichst groBe Anzahl
solcher Abbildungen an den Tempelwénden vorzusehen ist. Diesbeziiglich hélt sie fest:
SP, II, 499-500: Desire is the root of the universe. From Desire all things are
born. Primordial matter (mitla-bhiita) and all beings are reabsorbed through
Desire. Without Siva and Sakti creation would be a mere illusion. Without the
action of Desire (kamakriya) there would be no life, no birth and death."””
Die SP unterstreicht also, dass ohne das Begehren keine Schopfung vollzogen werden
hitte konnen und Boner ergédnzt zudem: ,,When the Supreme Being wanted to create, he
had to divide himself into two parts. All the love images — we take it for granted — were
meant to illustrate this conception, and our text gives us precious information on the way
in which it was done. The images were placed to illustrate and at the same time to
conceal the secrets of the doctrine.”” Natiirlich liegen auch diesen Darstellungen
Yantras"™® (Abb. 15) zu Grunde, die von solcher Kraft gewesen sein sollen, dass sie mit
den mithuna-murtis verdeckt wurden, um die Menschen in Gliickseligkeit zu
versetzen."’ Korperliche Liebe wurde als heiliges Gesetz der Natur betrachtet, das als
solches zu begreifen und zu verehren war. SchlieBlich zeigt der Text in diesem Bereich

auch auf, dass er im tantrischen Kontext entstanden ist, denn es sei hier an die

133 $P in: Boner und Sarma 2005, S. 183.

** SP in: Boner und Sarma 2005, S.305-306.

%5 Boner 2005, 39-40.

13 P, 11. 508 — 529 in Boner und Sarma 2005, S. 307-313:“(...)The yantra consists of a standing linga and
of 16 triangles grouped in a definite manner around it, almost all in conjunction with the linga. Above the
lingais the form of an egg. The linga is Siva, the triangles yonis or bhagas, all carrying the names of 16
different Saktis or Matrkas, and the egg at the centre is the supreme Sakti, Mahakamakalesvari...).”
37.8P, 11, 539 in: Boner und Sarma 2005, S. 315.
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esoterischen Praktiken der Tantrikas erinnert, bei denen die sexuelle Vereinigung ein

wichtiger Bestandteil ihrer Riten war."

4.14.alasakanya

Eine &dhnlich besondere Bedeutung wie den mithuna-Darstellungen wird auch den
alasakanyas™’ in der SP zugeschrieben, die neuerlich iiber einem rechteckigen alasa-
Yantra zu erricheten sind.'* Sie stellen eine der wenigen Figurengruppen dar, auf deren
Tkonographie die SP explizit eingeht. SchlieBlich werden die alasdkanyds sogar in
sechzehn verschiedene Typen unterschieden. So heifit es:
SP, I, 397: According to her moods she is given names: Alasa, Torana, Mugdha,
Manini, Dalamalika,
SP, I, 398: Padmagandha, Darpana, Vinyasa-Dhyanakarsita, Ketaki-bharand
and the divine Matrmirti.
SP, I, 399: Camara, the excellent Gunthana, the leading Narttaki, Sukasarika, the
lovely Napurupadika, and Mardala, the most beautiful one."’
Alle diese angefiihrten alasakanyas werden anschlieBend genauer beschrieben.
Aufgrund dieser Schilderungen lassen sich auch beispielsweise am Vaital Deul unter
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anderen eine Darpana'®, eine Gunthand” oder auch eine Sukasarika
eindeutig identifizieren (Abb. 21).

Dariiber hinaus wird in der SP festgehalten, dass die alasakanyds sowohl den
jagamohana als auch den deul - hier konnen sie vor allem auch im Dachbereich
platziert sein - zieren sollen. Ferner wird erneut versucht zu erklidren, wieso diese

Frauendarstellungen an die Tempelwinde anzubrinden sind. So heiflt es beispielsweise:

% Anm.: Vgl. Kap. 3.

%9 vgl. Boner, 2003, S. 38: “By these alasakanyds, which Coomaraswamy considers as descendents of the
ancient motif of the vrkskas or vrddhikas (woman and tree motif) carry also the significance of fertility
goddesses.”

40 vgl. SP, I, 402-406 in: Boner und Sarma 2005, S. 151.

141 P in Boner und Sarma 2005, S. 150.

142 §P, 1, 428-433 in Boner und Sarma 2005, S.159: ,,(...) Holding a mirror she is beautiful and gives pleasure
tot he people. The two breasts are on the left side along the middle-line. The right leg goes down to the left
corner, the left thigh goes down evenly anlong the triangle. Then it slightly bends to the right side down to the
base of the middle line. She would be made warling a beautiful drapery around the hip. This is the lovely
Darpanda. The mirror can be placed in front of her face in various ways.”

'SP, 1, 455-460 in Boner und Sarma 2005, S.165: “Gunthand is a woman concealing herself with a veil,
always showing her back, reaching upto the thrid horizontal line, joined to the head. (...)”

144 $P, 1, 465-468 in Boner und Sarma 2005, S. 167: ,,(...) The right (forearm) is a little raised upto the right
triangle. She is adorned by a parrot or a maina, or other beautiful birds, perching on her hand. (...)"
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SP, I, 392: by the people it is called Naribandha (row of female figures) arising
from art. As a house without a wife, as playful enjoyment without a woman.

SP, I, 393: so without (the figure of) women art will be deficient and bear no
fruit. Gandharvas, Yaksas, Raksasas, Pannagas (Nagas) and Kinnaras,

SP, I, 394: become enchanted on seeing the graceful posture of women. Woman

is most beautiful, when adorned with all ornaments.”

4.1.5.Lowenfiguren:

Obwohl alasakanyas als auch mithuna-mirtis zwar wichtige Faktoren des
ikonographischen Programmes der hinduistischen Tempel reprisentieren, stellen sie
keine Bestandteile dar, die sich explizit auf Saksi-Tempeln finden lieBen. Dasselbe trifft
zwar grundsitzlich auch auf die Lowendarstellungen zu, andererseits bekommen diese
in Verbindung mit der Devi eine besondere Stellung. So reprisentieren Lowenfiguren
laut SP einen weiteren wichtigen Bestandteil des ikonographischen Programmes eines
Sakti-Tempels, da der Lowe gleichsam das vahana der Devi verkorpert'®. So wird
beipsielsweise in der SP festgehalten:
SP, II, 171: In the Vadabh the lion figure is most prominent (...)."*

Boner fiigt dariiber hinaus hinzu, dass der Lowe unter den Figuren mit symbolischer
Bedeutung der wichtigste in Bezug auf den Sakti-Tempel wire. Der Lowe, der das
Prinzip des Lichtes und somit den Zerstorer der Dunkelheit verkopere, sei dariiber
hinaus der ewige Feind des Elefanten, weil dieser Dukelheit und Schwere (tamas)
darstelle. Der Lowe werde deshalb auch als Gajaraja (Konig iiber die Elefanten)
bezeichnet und oft als iiber einem Elefanten sitzend oder auch einen Elefanten tretend
dargestellt. Als Reittier der Devr stelle der Lowe im ikonographischen Programm eines

Sakti-Tempels den Sieg iiber den asura durch Durgas Hands dar und verkdrpere

145 $P in Boner und Sarma 2005, S.149.

146 Anm.: nicht nur die SP betont die Bedeutung der Léwendarstellungen. Auch in der SRK (in Biumer und
Das 1994, S.143) wird beispielsweise festgehalten:

SRK 347. A vajranga should be made on each side of a rekha temple. A rahdsimha should be made (above
it), measuring half the height of the lion in front.

SRK 348. A lion should never be placed in the middle of the anartha Sikhara.

147 §P in: Boner und Sarma 2005, S. 233, vgl. auch SP, II, 172: Vaitala and Hermakiita temples are Vadabhi,
according to the Agamas.
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dadurch jene Heldenkraft, die fiir diese Tat von Noten gewesen wire.”” So heifit es
auch in der SP beispielsweise:
SP, II, 659: A fierce lion is the best decoration for a good temple. Without lion-
sculptures that work remains powerless and inferior.
SP, II, 660: As the poet expresses feelings (rasa), qualities (guna) and other
poetic emotions in words, as by words heroism and compassion are expressed,
SP, II, 661: in the same way, to represent the modes of heroism (virility) and
fierceness, various types of lions and lion-riders are prominently placed.
SP, II, 662: Lions of various beautiful forms are on the walls of the jaiighas upto
the roof. The lions adorn every place. Lions possess the attributes of Narasimha.
SP, II, 663: four types of lions are best: Virdja, Jagrata, Udyata, Gajakranta.
These are the four most important lion-kings.'*
Die SP begriindet somit nicht nur die Wichtigkeit der Lowendarstellungen und
klassifiziert sie, sondern halt in sloka II, 662 dariiber hinaus fest, dass diese miirtis an
jeder Stelle des Tempels angebracht werden konnen beziehungsweise sollen. Auch am
Vaital Deul lassen sich zahlreiche Lowendarstellungen am deul verzeichnen,
insbesondere Gajakranta- aber auch Simha-bhara-Motive (Abb. 18 und 19), die

ebenfalls in der SP beschrieben werden:

SP, I, 354: On the panel there is a lion’s face, as on the vajramastaka and in the
middle of the panel a threefold alamba should be made

SP, I, 355: On both sides two oblique lines should be carved near the border
creating the fields for the lions (simha ksetra) inside the border

SP, 1, 357: In the fields thus created lions should always be made in a rampant

form. In the place below the lions warrior figures should be made."

18 Vgl. Boner 2005, S. 35: “Here perhaps it refers in a more specific sense to the heroism and strength
required to enter upon the dangerous path of sadhana, full of pitfalls, professed by Kaulacaras in certain
Sakti-temples. The menacing lion with a raised paw appears like a clear warning.”

149 $P in Boner und Sarma 2005, S.347.

%0 SP in Boner und Sarma 2005, S.139.
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4.16.Siva-miirtis: Nataraja und Bhairava:

SchlieBlich sei festgehalten, dass die SP auch die Bedeutung von Siva-miirtis in Bezug
auf den khakhara-Tempel festhilt. So wird im Abschnitt, der sich auf den Vaitala-
Typus"' bezieht, berichtet:
SP, II, 60: (...) On the front (of the first roof) only there is a cavity (garbhaka)
incised by carvings.
SP, II, 61: There a very big vajramastaka is placed. The portion formed as a dome
(gambujakrti) should be carved by lines in its eight sections.
SP, II, 62: Inside this arch (torana) an image of Siva or Bhairava should be carved.
An image of Natambara is best suited for this uppermost part.”’
Allgemein auf alle Vertreter des khakhara-Typus bezogen heiflit es in Bezug auf die
raha-paga-Gestaltung'> weiter:
SP, Il, 152: in the central field various images can be carved, various pauranic
images, corresponding to the deity of the temple.
SP, I, 153: Especially on the garbhakasthana which is called Siva-sthana (abode of
Siva) various images of Sanikara-Candrasekhara should be placed.
SP, II, 154: it can be a Natambara in the form of a dancer or a Yogin in yogic dsana.
As mentioned in the Sastras (this field) can be filled with images of various kinds.
SP, I, 155: At the time of an auspicious constellation the Bramanas should perform
the worship together with the chief Silpin (Visvakarman) and others.
SP, II, 156: the image of Sarkara, the Lord of the garbhaka, should always be
according to the description in the meditation (dhyana) given in the main Sastras.”
Und an anderer Stelle, welche erneut die Gestaltung des raha-pagas iiberhalb der
parsva-devata beschreibt, ist ebenfalls festgehalten:
SP, II, 564: In that place, in one third of the width there is a shallow cavity
(garbhaka), in which an image of Bhairava or of Siva Saikara should be carefully
placed,
SP, II, 565: along with the stambhas, the pitha and other parts. The pilasters reach

from the third to the fourth division

! vgl. SP, II, 66 in: Boner und Sarma 2005, S. 207: Amongst the variety of temples this is the great
Vaitala. This temple consisting of three sections is called a Tantric Saudha (shrine)
152 $P in: Boner und Sarma 2005, S. 207.
133 ygl. SRK, 380 in: Biumer und Das 1994, S. 155:”Only in a Sakti temple is the raha decorated all over.
[ie. With nagas. In early period, these pillars are found only in Sakti temples]
' SP in: Boner und Sarma 2005, S. 229.
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SP, II, 566: In that niche the Silpin should place Sarikara, the Lord of the garbhaka.

In the fourth division on the sides of the niche,

SP, II, 567: dividing the space into equal parts, various images should be placed (in

alternation). In one part divine female figures (sakhis) and in the other fretwork

(gavaksikas).

SP, 11, 568: Hear, one after another, the description of the parts in the fifths division.

In that field devided in two parts there is a pattika and a lotus pedestal.

SP, II, 570: Above this there is a long section constituting the seventh division, in

which there are long lotus-petals tuned downwards in the form of a pedestal.

SP, Il, 571: These ornamentations are made with various incisions. In the centre, in

the niche below, there is an image of Bhairava."”
Dieses letzte Zitat erwihnt zwar ebenfalls, dass die Bhairava und Siva-miirtis an
bestimmten Stellen des gandi zu verorten sind, hilt aber auch fest, dass diese Figuren in
Nischen einzustellen sind, die mit Sdulen zu flankieren sind. Dies trifft beispielsweise
fiir den Varahi-Tempel zu (Abb. 73). Fiir den Vaital Deul passt diese Beschreibung
hingegen nur bedingt. Andererseits befinden sich innerhalb des vajramastaka unter den
caitya-Medaillons der Nord- und Siidseite des Vaital Deul jeweils eine von Siulen
gerahmte leere Nische (Abb. 7), in der eventuell urspriinglich die beschriebenen miirtis
verortet waren. Dariiber hinaus sind in den drei caitya-Medaillons weitere Siva-
Darstellungen (Nataraja und Hari-Hara) sowie Lakulisa situiert (Abb. 23-25). In
Anbetracht dessen, dass der Vaital Deul einen der ersten Tempel in Orissa darstellt, der
im khakhara-Stil errichtet wurde, konnte es zudem so sein, dass sich die Architekten
und Bildhauer hier weiterhin an der Gestalung eines rekha-Tempels orientiert hatten. In
der SRK ist namlich festgehalten, dass bei diesem Typus innerhalb des vajramastaka
sowohl Siva als auch gurus dargestellt werden sollen.'®
SchlieBlich beschreibt die SP drei verschiedene Typen von Nataraja'’ sehr ausfiihrlich

als auch verschiedene Formen Bhairavas™® knapp. Ergidnzend soll darauf hingewiesen

135 6P in: Boner und Sarma 2005, S. 323.

1% ygl. SRK 341-346 in Bezug auf den rekha-Tempel in: Baumer und Das 1994, S141-143: At that place the
side raha should be decorated by vajrabhairavas. On the sides of the vajramunda there are Bhairavas of
huge size. These two images are for protection, and they represent the eight Bhairavas. The rekha (temple)
has eight Bhairavas, the ratha has Siva or the guru (=Lakulisa) (within the vajramastaka).A raha (on
which Siva is represented) is known as Sivapatta on this earth.”

"7 8P, 11, 209-238 in: Boner und Sarma 2005, S. 243-251.

%8 $P, 11, 90-92 in: Boner und Sarma 2005, S.213-215.
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werden, dass auch die SRK die Bedeutung Bhairavas - vor allem in Hinblick auf den
Schutz des Tempels - betont. So heifit es beispielsweise:
SRK, 355. on the upper part of the pindi crown, the place on the side of the beki is
called Bhairava pindi (seat of Bhairava). It should be made for the protection of the
temple. (...)
SRK, 359-360. the image of Bhairava on top of the raha (should be made) with care,
in accordance with the instruction of the Silpagama, with four arms, spear, vajra or
bowl.”*
Obwohl diese ,,Beki-Bhairavas“ in der SP nicht explizit erwidhnt werden, ldsst sich
allerdings am Ende des vajramastaka an den Nord- und Siidseiten des Vaital Deul eine

Figur verzeichnen (Abb. 30), die als dieses spiezielle Siva-miirti bezeichnet werden

kann.

4.1.7.Figurale Friese:

Neben den bereits erwihnten mithuna-Friesen werden in der SP dariiber hinaus eine
ganze Vielzahl von figuralen Friesen aufgelistet, denen neuerlich kompositorische
Regeln zugrunde liegen. So unterscheidet der Text beispielsweise zwischen Tierfriesen,
wie einem Affen- oder Ginsefries'®, Blumenfriesen'®! oder auch narrativen Friesen.'®?
In einem anderen Abschnitt wird hingegen zwischen einem reinen Elefantenfries und
einem koniglischen Fries unterschieden:

SP, II, 388: Hear the differences in the friezes and the names they are given

according to their variety. When made only with elephants, it is famous as

gajamalika.

SP, 11, 389: When that place has a line of horses, that part is called vajijhampa

according to the Silpavidya.

SP, II, 390: When elephants, horses, foot-soldiers and commanders of the army

and others are carved, that is the royal frieze and is known as Rajabandha.

159 SRK in: Biumer und Das 1994, S.143-145.

160.$p, 1, 292-296 in: Boner und Sarma 2005, S123
'SP 1,317 — 319 in: Boner und Sarma 2005, S. 129.
162 8P 1,506 —512 in: Boner und Sarma 2005, S.177
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SP, II, 391: That part is form of a frieze is only by the sides of the raha. In
whatever form that course may be done, it should be carved on this upper part.'”
Weiters wird in der SP festgehalten, dass Rajabandhas im Dachbereich des Tempels,
hingegen Elefantenfriese an der Basis beziegungsweise am bada zu situieren sind.
Boner ergiinzt zudem: ,,They [Elephant friezes] have a supporting function reminiscent
to the dig-gajas, the space-elephants that support the Earth.”'*
Zudem wird im Bezug zu einem Sakti-Tempel die ornamentale Gestaltung mit Friesen
besonders betont und so heilit es:
SP, I, 331: Ornaments in this order should decorate the junctions. Without
making ornamental work the temple will remain mediocre.
SP, I, 332: That temple, in which every part is covered with decorations, is
always called the most excellent. The temple shorn of any decoration is definitely
mediocre.'”
Obwohl der jagamohana des Vaital Deul — wie schon oft erwidhnt — keinerlei
ornamentale Gestaltung aufweist, ist sein deul iippig dekoriert. SchlieBlich lassen sich

auch hier ein Elefanten- und ein mithuna-Fries als auch ein Rdajabandha beobachten

(Abb. 26, 27 und 29).

4.1.8.1konographie des Schreins:

Obwohl die SP iiber einige Bestandteile des ikonographischen Programmes eines Sakti-
Tempels mehr oder weniger genaue Auskiinfte gibt, ist sie zur Ikonographie der Haupt-
mirti als auch des Schreins an sich sehr wortkarg. Einzig der Eingangsbereich zum
sanctum sanctorum wird kapp beschrieben:
II, 715: Bhairavis, tiger faces and others are made in the best places of the lower
niches. The door-frame is made in five sections decorated with Nagas, lotus and
other ornamentations.
II, 716: With geleba-nari, jalapatra and other friezes the door frame is adorned by

Gajalaksmi.

19 §P in: Boner und Sarma 2005, S. 283-285; vgl. auch Abschnitt iiber Rajabandha: SP, 1, 506 -512, S. 177.
"% Boner 2005, S. 33-34.

165 SP in: Boner und Sarma 2005, S. 133.
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II, 719: In the niches, on the front, on the wall-parts, on the garbhaka (Sikhara),
inside the shrine (garbha) different images, scroll-work. Lotus and other flowers
have to be made.
Obwohl nicht alle beschriebenen Details auf die Ausgestaltung des Torbereiches zum
garbha-grha des Vaital-Deul zutreffen (Abb. 34), lassen sich erneut deutliche
Parallelitdten finden. So lassen sich sowohl weibliche Torwichter (Bhairavis?) als auch
Nagas verzeichnen, eine Gajalaksmi am Tiirstock des Schreins ist allerdings nur zu

erahnen.

4.2. Textinterpretation der Silpa-Prakasa:

Zusammengefasst kann also festgehalten werden, dass die SP zum ikonographischen
Programm von Sakti-Tempeln einige wesentliche Aussagen festhilt, die sich auch auf
den Vaital Deul iibertragen lassen konnen. So spielen Darstellungen weiblicher Figuren
eine wichtige Rolle, die als parsva-devatas auch alle drei zentralen raha-Nischen
einnehmen konnen. Allerdings gibt es bei Sakti-Tempeln kein standardisiertes Set der
parsva-devatds, so wie beispielsweise im Falle eines Siva-Tempels. Bei Tempeln, die
der Devi gewidmet sind, konnen alle Gotter parsva-devatas darstellen, solange sie in
Assoziation mit der Hauptgottheit stehten. Frauenfiguren spielen ferner als alasakanyas
und weibliche Partnerinnen in mithuna-miirtis eine wesentliche Rolle. Zum einen sollen
sie durch ihren Liebreiz und Anmut — wie im Falle der alasakanyas den Tempel vor
bosen Kriften und Ddmonen bewahren zum anderen sollen sie als weiblicher Part in
den mithuna-mirtis an die urspriingliche Vereinigung des absoluten Gottlichen
erinnern, die dem Schopfungsprozess vorausgeht. Durch diese wichtigen Funktionen
konnen Frauenfiguren in diesen Formen auch am gandi des deul und jagamohana
verortet werden.

Dariiber hinaus betont die SP allerdings, dass nur minnliche Gottheiten
beziehgungsweise Gurus innerhalb des vajra-mundis angebracht werden sollen, wobei
sie insbesondere auf Siva-miirtis eingeht. Was allerdings erneut nicht erklirt wird, ist
das ,,Warum*. Wieso weibliche Gottheiten beispielsweise innerhalb des vajra-mundis
nicht verortet werden diirfen geht aus dem Text nicht hervor, genausowenig ob, und
wenn ja, welches hierarische Verhiltnis zwischen den Gottern und Gottinnen

vorherrscht.
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Ein weiterer Punkt, der vor allem in Bezug auf die Bedeutung des ikonographischen
Programmes des Vaital Deul weder aus der SP noch aus der SRK hervorgeht, stellt das
Sirya-mirti am Ostlichen vajramastaka dar. In keinen der beiden Texte wird iiber
diesen Gott eine Aussage getroffen. Seine Bedeutung innerhalb des ikonographischen
Programmes eines Sakti-Tempels als auch letztlich jene der Devis kann somit an dieser
Stelle noch nicht erschopfend gekldrt werden. Daher soll eine komperative Analyse der
ikonograpischen Programme ausgewihlter Sakti-Tempeln in Orissa diesbeziiglich

Weiterhilfe verschaffen.
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5. Vergleichende Analyse des ikonographischen Programmes

der Sakti-Tempel in Orissa

t'%, war Orissa ein wichtiger Ort fiir den Saktismus, was

Wie oft in der Literatur genann
sich auch an der Fiille der Sakti-Tempel zeigt, die heute allerdings oftmals nur noch aus
Ruinen bestehen und daher wenig aussagekriftig fiir eine vergleichende Analyse sind.
Intakte Sakralbauten, die der Devi gewidmet wurden, mit vollstindigem,
ikonographischem Programm lassen sich daher kaum auffinden. Die wenigen,
reprasentativen sollen daher nun kompakt vorgestellt werden. Der Fokus dieser
Kurzbeschreibungen liegt allerdings auf dem ikonographischen Programm, um in
weiterer Folge eine komparative Analyse mit jenem des Vaital Deul durchfiihren zu

konnen, die letztlich Klarheit in die gestellte Forschungsfrage dieser Diplomarbeit

bringen soll.

5.1. Beschreibung der Vergleichsbeispiele

5.1.1. Durga-Tempel (Rameswar bei Baideswar; Cuttack Dt., Orissa):

Dieser am siidlichen Ufer der Mahanadt und in der Nidhe des Dorfes Baideswar (Abb.
66) gelegene Tempel stellt eines der frithesten Beispiele des khakhara-Typus (Abb. 67)
dar. Auf Grund der stilistischen Merkmale kann er in das 8 Jahrhundert datiert
werden.'®” Obwohl die parsva-devatas fehlen als auch die Kultfigur im Inneren des
Sanctum sanctorum kein Original darstellt, bietet dieser kleine Schrein einige
interessante Informationen. Der Tempel ist im Grundriss (Abb. 68) tri-ratha, gewestet
und misst Mitra zufolge 2,1m (6ft 10in) an den ldngeren Ost-und Westseiten, 1,5m (4ft
11,5in) an den kiirzeren Siid-und Nordseiten und ist nur 3,4m (11ft. 2 in) hoch.'®

Der pabhaga, der sich iiber dem flachen pitha erhebt, ist tri-ratha und weist keine
ornamentale oder figurale Ausgestaltung auf.

In den kanika-pagas, welche die leeren raha-Nischen umgeben, haben sich einige

Figuren erhalten. Da es allerdings von ihnen keine Detailaufnahmen gibt, sind sie nur

1% Vgl. Donaldson 1985-1987, 2002, Brighenti 2002, Mitra 1960

17 Vgl. Mitra 1960, S. 21, Donaldson 1985, Vol I, S. 183 und Donaldson 2002, S 113. Donaldson zufolge
stellt dieser Tempel eventuell sogar das erste Beispiel fiir den khakhara-Typus in Orissa dar.

18 ygl. Mitra 1960, S.17.
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schlecht zu erkennen beziehungsweise teilweise nur zu erahnen. Da sie allerdings von
Mitra genau beschrieben wurden, soll diesbeziiglich in weiterer Folge teilweise auf
diese Angaben zuriickgegriffen werden.

So befindet sich in der nordlichen kanika-Nische der Ostseite ein vierarmiger Aja-
Ekapada (Abb. 69) — wie aus dem Namen hervorgeht - mit nur einem Bein. Mitra
zufolge hilt er in seiner unteren linken Hand eine Vase, in der oberen einen trisiila, in
der rechten oberen Hand einen Rosenkranz und in der unteren ein Objekt, das
abgebrochen ist und somit nicht mehr zu bestimmen sei.'® In der siidlichen kanika-
Nische der Ostseite befindet sich ein zweiarmiger Karttikeya. Die Gottheit steht im
samapdda. An der rechten Seite ist ein Speer ersichtlich und in der Nihe seines linken
FuBles befindet sich sein Reittier, der Pfau, welcher eine Schlange in seinem Schnabel
festhailt.

Die kanika-pagas der Siidseite (Abb. 71) behausen Mitra zufolge hingegen in der
ostlichen Nische Ganesa als auch eine Mahisamardini in der westlichen.'”

Ein weiteres Mal ist Mahisamardini — erneut mit 6 Armen - auf der westlichen kanika-
Nische der Nordseite (Abb. 71) dargestellt.

In der ostlichen Nische derselben Seite befindet sich ebenfalls eine weibliche Gottheit,
die von zwei Figuren umgeben wird, wobei eine einen Schirm iiber die Devi hilt. Die
Gottin ist zweiarmig und hat ihre linke Hand in die Hiifte gestemmt. Obwohl
Donaldson diese Figur als Parvati bezeichnet, meint Mitra hingegen, dass eine
Bestimmung aufgrund fehlender Attribute oder eines vahanas nicht moglich wire.'”
Die kanika-paga der Westseite (Abb. 67) neben dem Portal, das gleichzeitig die
Zugangsmoglichkeit in das Schreininnere darstellt, sind undekoriert.

Uber dem jarngha befindet sich ein ornamentierter baranda mit caitya-Medaillons. Jene
innerhalb der vajra-mastaka zeigen an den kurzen Seiten einen frontalen Lowenkopf

und auf der Ostseite einen seitlich dargestellten Lowen — das Reittier der Devi.

' Mitra 1960, S. 19.
179 vgl. Mitra 1960, S. 18-20: Der elefantenkopfige Gott sitzt Mitra zufolge im ardhaparyarika auf einem
einfachen Sitzplatz und ist vierarmig dargestellt. In seiner linken unteren Hand soll er eine Schiissel mit
SiiBigkeiten halten, in der oberen einen abgebrochenen StoBzahn, hingegen in der rechten oberen Hand
ein Beil. Der Gegenstand in der rechten unteren Hand ist undeutlich.
Mahisamardini war Mitra zufolge urspriinglich mit 8 Armen dargestellt, wobei heute nur noch sechs
eindeutig sind. Mit der ,natiirlichen” linken Hand halte sie die Schnauze des als Tier dargestellten
Biiffelddmons und mit der rechten durchstoBt sie mit einem sila seinen Kopf. In den anderen beiden
sichtbaren linken Armen befinden sich ein Bogen als auch ein Schild, in jenen auf der rechten Seite
hingegen ein Schwert und ein Pfeil. Mit dem linken Bein steht sie auf dem hinteren Teil des Biiffels.
"I ygl. Donaldson 1985, Vol.1, S. 183, Donaldson 2002, S. 113., Mitra 1960, S. 19.
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Die caitya-Medaillon des mastaka-khura auf der Nordseite (Abb. 70) beinhalten ein
Andhakasura-vadha-mirti und jenes auf der Siidseite (Abb. 72) eine weitere
Darstellung des Aja-Ekapada.'” Ersterer ist durch eine besonders aggressive Haltung
mit runden heraustretenden Augen charakterisiert. In zwei seiner Arme hilt er den
trisila, mit dem er den Elefantenddmon Andhakasura aufspiefit. In einem anderen Arm
hilt er die abgezogene Haut des Elefanten. Die Attribute der restlichen Arme sind nicht
zu erkennen. Zur rechten Seite ist eine weitere Figur ersichtlich, die Siva im Kampf mit
dem Didmon unterstiitzt und iiber seinem Kopf ist ein vidhyadhara mit einer Girlande zu
erkennen.

Der ithyphallische Aja-Ekapdda ist von zwei Figuren umgeben, die sich von ihm
abwenden. Er steht aufrecht und frontal zum Betrachter und wird vierarmig dargestellt.
In seiner oberen rechten Hand hilt er einen Rosenkranz in der unteren einen frisiila
hingegen in der unteren linken Hand einen ghata und in der oberen einen Gegenstand,
der schwer zu erkenne ist (Mitra bezeichnet ihn als Tier, das einem Hirsch dhnele).'”
Uber diesen beiden caitya-Medaillons im mastaka-khakhara befinden sich schlieBlich
im Siiden ein weiterer Ganesa (Abb. 72)und im Norden Nataraja (Abb. 70).

Der elefantenkopige Gott ist gewohnt dickbduchig und vierarmig mit Rosenkranz, Beil,
einer Schiissel mit laddukas als auch einem weiteren Gegenstand, der Mitra zufolge
einen Rettich dargestellt.'* Zudem wird er sitzend gezeigt.

Die Figur auf der Nordseite ist weniger gut erkennbar, da zudem Teile — wie
beispielsweise der Kopf — des Nataraja abgebrochen sind.

Im inneren des Sanctum sanctorum befindet sich eine achtarmige Mahisamardini, die
Mitra als auch Donaldson zufolge in spiterer Folge hier angebracht wurde und
wahrscheinlich dem 9. Jahrhundert zuzuschreiben ist.'”

Rund um den Tempel befinden sich zudem sechs lose Figuren, auf die nicht weiter
eingegangen werden soll, da sie ebenfalls aus dem 9. Jahrhundert stammen und somit
keine Bestandteile des urspriinglichen ikonographischen Programmes darstellen

konnen.

"2 Vgl. Melzer 2006, S. 127: ,, Die Abweichung von der iiblichen Himmelsrichtung erklirt sich durch die
Ausrichtung des Tempels nach Westen. Gleiches gilt auch Ekapdda, der sich an friihen Tempeln auf der
Nordseite befindet und hier im Siid-vajramastaka zu sehen ist. Die Bildhauer haben die Figuren nicht nach
den Himmelsrichtungen orientiert, sondern rechts und links ausgearbeitet wie bei einem nach Osten
gedffneten Tempel.

'* Mitra 1960, S. 20.

174 ygl. Mitra 1960, S. 20.

173 ygl. Donaldson 1985, Vol.1, S. 183; Donaldson 2002, S.115., Mitra 1960, S.21

55



5.1.2.Varahi-tempel (Caurasi / Praci-Tal; Puri Dt., Orissa)

Der Varahi-Tempel, der am Rande des Dorfes Caurast (Abb. 66) und am Ufer der Praci
situiert ist, stellt in mehrerer Hinsicht eine Besonderheit dar. Zum einen ist dieser

176 7zum anderen

Sakralbau (Abb. 73) Varahi, einer Vertreterin der matrkas, gewidmet
zeigt die zentrale, westliche raha-Nische eine Darstellung des Sonnengottes Siirya und
es treten hier erstmals Elemente auf, die erst in sehr viel spiterer Zeit zum festen
Bestandteil der Tempel in Orissa gehoren. Hierzu zdhlen beispielsweise das bho-Motiv
oder das Auftreten der dikpalas in Begleitung ihrer zugeordneten weiblichen
Entsprechungen.'”’

Eine Schwierigkeit stellt die Datierung dar. Melzer meint diesbeziiglich, dass es keine
Inschrift gébe, die etwas iiber die Erbauer oder die religiose Ausrichtung des Tempels
verraten wiirde.'”™ Auch Mitra hilt vage fest, dass dieser Tempel ilter als der

17 Donaldson

Parasuramesvara Tempel aber jlinger als der Muktesvara Tempel sei.
hingegen schreibt ihn dem ersten Viertel des 10. Jahrhunderts zu und somit der
Somavamsi-Dynastie.'®

Zudem wurde er aufgrund seiner Ikonographie und durch seine Erwihnung in der SP in
der Literatur mit der tantrischen Kaula-Sekte als auch den Kapalikas in Verbindung

181

gebracht.” Die Durchfiihrung tantrischer Rituale bezeugt auch ein Yipa, der sich
gegeniiber dem Eingangsportal des jagamohana befindet.

Dieser Sakti-Tempel stellt erneut einen Vertreter des khakhara-Typus dar und ist nach
Westen ausgerichtet.

Sein deul ist im Grundriss (Abb. 74) sowohl an den breiteren Seiten (im Westen und

Osten) als auch an den schmileren (im Siiden und Norden) paifica-ratha und misst

Donaldson zufolge 5,5 x 3,8m (18ft x 12ft. 6 in.).'®

17 Anm.: Obwohl Mitra (1960) davon ausgeht, dass dieser Tempel der einzig erhalten geblicbene von einer
urspriinglichen Serie von sieben Bauten fiir die jeweiligen Vertreterinnen der saptamatrka darstellt, meint
Donaldson (1985), dass dies eher unwahrscheinlich sei.

""" Obwohl Donaldson (1985 und 2002) sie stets als patnis bezeichnet, entgegnet Melzer (2006, S.131), dass
dies fiir die Mythologie nicht zutreffe. Weiters meint sie, dass diese Gestalten unter anderem im
Andhaka-Mythos auftreten, allerdings nicht immer vollzéhlig. Sie fiihrt fort, dass sie hierbei zusammen
mit anderen Muttergéttinnen von Siva oder Visnu oder ihren minnlichen Ebenbildern ,.erschaffen®
werden, oder die Gotter selbst in weiblicher Gestalt erschienen, wenn es der Umstand erforderlich
mache. Ebenso kidme eine Bezeichnung als dikpalika in der mythologischen Sanskritliteratur nicht vor.

'™ Melzer 2006, S. 125.

'™ Mitra 1960, S.3.

" Donaldson 1985, Vol L, S. 274.

181 Vgl. Donaldson 1985, Vol 1, S. 274, Boner und Sarma 2005, S. 21, Melzer 2006, S. 125.

182 y/gl. Donaldson 2002, S. 141.
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Zwei der drei parsva-devatas sind erhalten geblieben und nach wie vor in situ. Die
siidliche, zentrale raha-Nische beinhaltet einen dickbéduchigen, vierarmigen, stehenden,
beinahe vollplastischen Ganesa (Abb. 76), der reich geschmiickt ist. In seinen beiden
linken Hénden hilt er ein Beil und eine Schiissel mit laddukas hingegen in den zwei
rechten Hénden einen abgebrochenen Stofizahn als auch einen aksamala. Neben seinem
rechten Ful} ist sein vahana — die Maus — ersichtlich und er ist von zwei ganas
umgeben.

Der westliche raha-paga zeigt hingegen eine ebenfalls plastisch aus der Nische
heraustretende Darstellung des Sonnengottes Sizrya (Abb. 77) im padmasana. Er sitzt
auf einem Lotus iiber seinem ratha, das sieben Pferden ziehen und sein Wagenlenker
Aruna, der sehr klein und halbfigiirlich zu Siryas Fiilen gezeigt wird, steuert. Der
Sonnengott ist zweiarmig und hélt — der Ikonographie entsprechend — in jeder Hand die
Stingel zur Génze aufgebliihter Lotusbliiten. Sirya ist reich geschmiickt und hat die
Haare zu einem hohen mukuta arrangiert. Zudem ist er von Pirigala und Dandi
umgeben, die erneut sehr klein dargestellt sind und einmal am Rand des Sonnenwagens
stehend und ein weiteres Mal in der Basis des Nischenpfosten, der die Darstellung des
parsva-devata rahmt, gezeigt werden. Direkt iiber Sirya ist zudem ein mithuna-Paar
dargestellt (Abb. 73).

Die nordliche Nische ist leer (Abb. 75).'"

In den flachen Nebennischen des jarigha, welche die parsva-devatas flankieren,
befinden sich mithuna- beziehungsweise maithuna-mirtis (Abb. 79), die damit die
Funktion der avarana-devatas iibernehmen, und in den anuraha-Nischen naga/nagi-
stambhas, die auf gaja-kranta-Motiven situiert sind (Abb. 78).

Die stambhas setzen sich am gandi fort, wo sie von kanyas in Salabhaiijika-Pose
gekront werden. Der gandi ist dulerst ornamental gestaltet und weist weitere kanyas in
Salabhaiijika—Pose, ein mithuna-kumbha-Fries als auch ein Tier-Fries und caitya-

Fenster-Motive auf (Abb. 73). Im unteren Bereich des khakhara-mundi des raha auf der

3Donaldson 2002, S.142:”According to the Kaula doctrine observed in this temple, consecrated to
Varaht who represents the jiiana-aspect of the Devi, it should have contained an image of Bhairava, as at
Kisopur, the male counterpart of the jiianasakti. The presence of Ganesa suggests, as further pointed out
by A. Boner, that he may be invoked to help remove the vail of ignorance that obstructs the light of jiiana.
Siirya, as the principle of light or illumination, is obviously a complementary aspect of the jiiana-
devi.” Anm.: Es ist allerdings fraglich, ob diese Hypothese nicht zu sehr auf Interpretationen als auf
Fakten beruht.
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Westseite befindet sich zudem eine Nische mit einer zweiarmigen, im lalitasana
sitzenden Varahi, die ein Totenkopf-Gefidll und einen Fisch in ihren Hénden trégt.

Der mastaka zeigt die Form eines groen khakhara, der tri-anga gestaltet ist und stellt
das erste Beispiel eines bho-Motives am gandi dar.'®*

An die Ostseite des deul schlieBt der rechteckige jagamohana an (Abb. 75), der sich im
Grundriss tri-ratha zeigt und Donaldson zufolge 9,4 x 7m (31ft x 23 ft) misst.'®

Dieser Bauteil ist ebenfalls reich ornamental verziert und auch hier treten erneut
naga/nagi-stambhas auf, welche die gavaksa-Fenster-Motive als auch das Portal
flankieren (Abb. 82) und ebenfalls auf gaja-kranta-Motiven basieren. Am Tiirsturz des
Portals ist eine Gaja-Laksmi angebracht und in den beiden Nischen des Tiirstockes - fiir
einen Sakti-Tempel iiblich — zwei weibliche dvara-pala, die in diesem Fall vierarmig
sind. Zudem befinden sich in der nordlichen und siidlichen Nische neben dem Tiirstock
die Flussgottinnen Gariga und Yamuna.

Die Nischen der Eck-mundis behausen die dikpalas, wihrend jene der zweiten mundis
ihre weiblichen Entsprechungen beinhalten (Abb. 84 und 85). Donaldson vermerkt
diesbeziiglich, dass einige nach Restaurierungsarbeiten heute falsch situiert sind
beziehungsweise einige von ihnen nicht mehr existieren wiirden und dass ihre
Ikonographie noch nicht standardisiert wire.'®® Diesbeziiglich entgegnet Melzer
allerdings, dass Donaldson dies vorschnell beurteil hitte, da sie den ritselhaften
Nairrita als Andhakari (Abb. 86) identifiziert habe, wodurch ein neues Licht auf die
Nischenverteilung des jagamohana geworfen werde und das Gesamtkonzept dadurch
nicht mehr so unregelmiBig erscheine.'’

Die Nischen der dritten mundis der lingeren Nord- beziehungsweise Siidseite des
jagamohana behausen Saivitische Gotter wie einen Ganesa, Karttikeya und eine

vierarmige Durga. Die Nischen der gavaksa-Fenster zeigen hingegen vierarmige Devis,

'8 Vgl. Donaldson 1985, Vol 1, S. 276: , This ist he first example of this bho-type vajra mastaka
appearing on the gandi though it appears on the paga design of the bada of 8" century temples at
Bhuvaneswar and small flanking dwarfs appear on the vajra-mastaka on the north and south sides of the
Vaital Deul.”

'8 Vgl Donaldson 2002, S. 142.

"% Donaldson 1985, Vol I, S. 279-280. Vgl. ,, Nairriti, for example is attended by a dancing figure rather than
a prostrate corpse.”

"*7 Melzer 2006, S. 130.
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die von Donaldson als Mahavidyas von Melzer hingegen als Tiirhiiterinnen und
Flussgottinnen bezeichnet werden.'™

An den jangha des jagamohana grenzt schlieBlich ein baranda-Fries, das narrative
Ramayana-Szenen (Abb. 87) zeigt.

Dariiber auf der Dachtraufe befindet sich, neben erotischen Darstellungen, ein zweites
Fries mit weiteren Ramayana- und Jagdszenen als auch Tierprozessionen.

Im Inneren des jagamohana befinden sich Donaldson zufolge zwei Darstellungen von
dickbduchigen Varahis im ardhaparyarika.'

Auch das Portal zum Sanctum sanctorum wird von zwei weiblichen, dickbduchigen,
zwelarmigen dvara-palas gehiitet.

Den garbha-grha fiillt schlieBlich eine méchtige, rundbéduchige, zweiarmige Varahi
(Abb. 83) im lalitasana auf einem Thron sitzend, die einen Fisch in ihrer rechten Hand
und einen kapala in der linken hilt. Zu ihren Fiilen ist der Biiffel, ihr vahana,

dargestellt und iiber ihrem reich geschmiickten Haupt schweben zwei vidhyadhara.

5.1.3. Gauri-Tempel (Bhuvane§var, Orissa)

Der Gauri'®

-Tempel (Abb. 88) stellt einen weiteren Vertreter des khakhara-Typus dar
und kann aufgrund der stilistischen Merkmale, die jenen des Muktesvara-Tempels
(Abb. 92) sehr dhneln, der zweiten Hilfte des 10. Jahrhunderts zugeschrieben werden.
Vom Originaltempel ist nur noch der deul vorhanden, der sehr reich ornamental
gestaltet und nach Westen ausgerichtet ist. Der heute existierende jagamohana wurde
spiter erginzt. Der deul ist im Grundriss (Abb. 90) paiica-ratha und sein
ikonographisches Programm ist stark beschidigt. So fehlen sowohl die parsva-devata-
als auch die avarana-devata-Darstellungen. Alle entsprechenden Nischen sind somit
leer (Abb. 89). Donaldson vermerkt allerdings, dass an der siidlichen
Umgrenzungsmauer eine Karttikeya-Darstellung fixiert wurde, die den Mallen der
zentralen raha-Nische entspriache und ebenfalls der zweiten Hilfte des 10. Jahrhunderts

zugeschrieben werden konne. Zudem befinde sich in der nordwestlichen Ecke des

Tempelkomplexes ein kleiner Schrein, der nun eine grole Abbildung Hanumans als

188 Melzer 2006, S. 130: Melzer kritisiert eine weitere These Donaldson, die besagt, dass sich an diesem
Tempel eine Vorstufe der zehn Mahavidyas oder avarana-devatas zu sehen seinen.

'8 yg]. Donaldson 2002, S. 147.

%0 Vgl. Rao 1968, S. 360: ,,Gauri is worshipped under different aspects, such as Umd, Parvati etc.”
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auch drei Hara-Parvati-Darstellungen aufweise, die, genauso wie eine lose Illustration
eines auf einer Leiche stehenden Bhairava, zur urspriinglichen Ausstattung des Gauri-
Temples zihlen wiirden,"" was letztlich aber Spekulationen sind.

Uber den raha-Nischen lisst sich allerdings sowohl ein zweiarmiger Natardja als auch
auf der Siidseite eine sehr kleine Ganesa-Darstellung eruieren.

Der deul ruht auf einem pitha mit einem Fries, welches ganas in verschiedenen,
teilweise akrobatischen als auch frivolen Positionen (Abb. 94) zeigt.

Der jangha des deul weist Pilaster auf, welche sowohl die kanika- als auch die raha-
pagas flankieren, auf denen eine Vielzahl anmutiger alasakanyds (Abb. 95) in
verschiedenen Positionen und mithuna-miirtis dargestellt werden.

Auf der breiteren Westseite (Abb. 88) befinden sich zudem in den anuraha-Nischen
naga/nagi-stambhas, die von gaja-kranta-Motiven getragen werden. Hier sind sogar im
pabhaga zwei weitere alasakanyas angebracht.

Am baranda befinden sich zudem gana-Atlanten, die sozusagen den gandi stemmen.
Am gandi selbst dominieren die vajra-mastaka mit den bho-Motiven. Das grofle untere
caitya-Medaillon der Westseite behaust ein kirthimukha, mit herausgestreckter Zunge,
das von sieben Lotusbliiten strahlenformig umgeben ist, welches von Donaldson mit
Kubera assoziiert wird."”> Die Medaillons sind von ganas oder alasakanyas umgeben.
Uber den vajra-mastakas thront jeweils ein groBer gana, der seinen lingam in seinen
Hénden hilt. Neben dieser sexuellen Andeutung, befinden sich am gandi zudem einige

mithuna/maithuna-Figuren, die erneut an tantrische Rituale erinnern.

5.1.4.Garigesvari-Tempel (Beyalisbati, Orissa)

Der Gangesvari-Tempel (Abb. 96), der sich in der Nidhe von Konarak in dem Dorf
Beyalisbati (Abb. 66) befindet und sowohl aus einem deul als auch einem jagamohana

besteht, ist dem 13. Jahrhundert zuzuschreiben.!*?

"I Donaldson 1985, Vol I, S. 295.

12 yg]. Donaldson 1985, Vol I, S. 294: . its association with Kubera is suggested by the alignment of seven
Jjars over its head.”

13 Mitra 1960, S. 7; Donaldson 1986, Vol II. S. 628: “This account would place the construction of the
temple immediately following the completion of the Siirya Deul, about A. D. 1260, and also suggests that
some of the workmen employed in the construction of the Siirya Deul also worked on the Gangesvari. This
is born out by many of the images on the temple, including erotic motifs, which are near duplicates of
examples at Konarak. Also indicating a close affinity to the Siirya Deul is the erection of makara-toranas
in front of the entrance portal and the gavaksa projections of the jagamohana, though those at Konarak
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Dieser Tempel zdhlt zu den wenigen Beispielen in Orissa, die nach Siiden ausgerichtet
sind. Sein deul ist im khakhara-Stil hingegen sein jagamohna als pidha-Typus errichtet
worden. Sowohl deul als auch jagamohana fuBlen auf einem flachen pitha. Der bada des
deul ist pafica-ratha im Grundriss (Abb. 97) beziehungsweise sapta-ratha, wenn die
beiden pilasterartigen Vorspriinge, welche die zentralen raha-Nischen umgeben,
hinzugezihlt werden.

In den zentralen rahda-Nischen befinden sich als parsva-devatas im Osten eine
Darstellung einer vierarmigen Varahi (Abb. 100) und im Westen ein ebenfalls
vierarmiger, stehender Ganesa (Abb. 101). Die nordliche Nische ist hingegen leer.
Mitra weist allerdings darauf hin, dass sich heute im inneren des jagamohana eine
kopflose Devi-Darstellung (Abb. 104) befindet, welche dieselben Dimensionen
aufweist, wie jene der Varahi."* Es ist daher anzunehmen, dass sie die fehlende parsva-
devata reprasentiert. Es handelt sich dabei um eine auf einem doppelten Lotus stehende,
vierarmige Gottin, die in ihren linken Hinden einen Lotusstiel und einen danda hélt und
in ihren beiden rechten einen Rosenkranz als auch einen Gegenstand, der abgebrochen
und somit nicht mehr zu identifizieren sei. Zur linken Seite des Lotussitzes ist ein Lowe
als ihr Reittier zu erkennen, wodurch es sich um eine Form von Parvati handeln miisse.
Die kanika-pagas als auch die anartha-pagas sind am jangha des deul dreizonig
gegliedert (Abb. 105), wobei die unterste Reihe khakhara-mundis aufweisen, die
oberste hingegen pidha-mundis. Zwischen diesen Nischen ist jeweils ein kirttimukha
ersichtlich.

Sowohl in den oberen als auch unteren anartha-Nischen sind unterschiedliche
Darstellungen weiblicher Mahavidhya (Abb. 107 und 108) situiert, unter ihnen eine
vier- als auch eine sechsarmige Mahisasuramardini sowie eine achtarmige Camunda,
die auf einer Leiche tanzt als auch ein einziger Aja-Ekapada.

Im kanika-pdaga befinden sich in den khakhara-mundis die Darstellungen der dikpalas
(Abb. 106) und in den pidha-mundis ihre weiblichen Entsprechungen, die mit wenigen

Ausnahmen alle im lalitasana auf ihren Reittieren sitzen.'” In den anurahda-Nischen des

have survived only in fragments. . Local tradition pertaining to the origin of the temple also associate it to
the reign of Narasimha 1.”

194 yg]. Mitra 1960, S. 9.

195 Vgl. Mitra 1960, S. 7: ,, All except Kubera and his sakti who sit on a visvapadma above ratna-kumbhas, and
Nirriti and his Sakti who are poised over a prostrate male, have their respective trotting animal-mounts as
their seats.”
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bada sind schlieBlich gaja-vyalas, alasakanyds als auch mithuna-Darstellungen zu
beobachten.

Der jagamohana ist im Grundriss quadratisch und parfica-ratha. Hier dominieren die
grollen makara-torana (Abb. 102), die sowohl das Portal als auch die gavaksa-Fester
der West- und Ostseite'”, auf denen alasdkanyas angebracht sind, rahmen. Uber den
kanyas ist zudem ein Elefantenfries ersichtlich. Obwohl der jagamohana reicher
ornamental gestaltet ist als der deul, weist er dieselbe Systematik auf. So lassen sich
auch hier in den khakhara-mundis und den pidha-mundis des jangha in den kanika-
pagas die dikpala und ihre Saktis und in jenen der anartha-pagas Gottheiten aus dem
Saiva und Sakta Pantheon feststellen. Zwischen diesen Nischen sind erneut kirttimukha
eingestellt. Zum Unterschied zum deul sind diese beiden pagas allerdings tri-ratha und
die mundis werden jeweils von zwei vajra-stambhas gerahmt. Diese stambhas sind die
Weiterfilhrung der naga/nagi-stambhas des pabhdga, die hier khakhara-mundis
flankieren. Die vajra-stambhas sind mit stehenden weiblichen Figuren als auch
Ornamenten dekoriert. Diese dreiteiligen paga werden schlielich — ebenfalls anders als
am deul — mit einem unterbrochenen Fries abgeschlossen, das aus gana-Atlanten, einer
Elefantenprozession als auch Jagdszenen besteht.

Am Portal sind in den untersten Nischen des Tiirrahmens wie iiblich die dvara-pala
angebracht. Fiir einen Saksi-Tempel ist es aber ungewohnlich, dass diese hier allerdings
mannlich sind. Eine Gaja-Laksmi befindet sich am Tiirsturz und dariiber ein Panel mit
den navagraha. In der Spitze des alles iiberragenden torana-Motivs ist Donaldson
zufolge zudem ein Ekapdda dargestellt.

Im sanctum sanctorum (Abb. 103) befindet sich schlieBlich eine Skulptur, die von den

Priestern als Garigesvart verehrt wird."’

1% Vgl. Donaldson 1986, Vol. II, S. 632: “On the gavdiksa projections the shaft of the pillars is round but
plain except for an alamba motif at the top. The trefoil arch springs directly from the shaft, there being no
capital, and is similarly decorated with scrollwork on all of its facets and a small guardian figure at the base
along with projecting makaras. Within the niche framed by the arch is a standing Karttikeya on the east and a
seated four-amed Devi on the west. Overlaying the scrollwork at the top of the arch is a kitimukha mask.”

7 Vgl. Mitra 1960, S.8: ,, The object of worship in the sanctum, known as Gangesvari, is a mere semblance of
a crude head, the real nature of which cannot be made out without removing (which the priest would not
permit) the thick greasy coat over it.”
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5.1.5.Exkursbeispiel: Der Sisiresvara-Tempel:

Nachdem sich der Sisiresvara-Tempel (Abb. 111) im selben Tempelkomplex mit dem
Vaital Deul befindet, soll er an dieser Stelle als saivitisches Exkursbeispiel vorgestellt
werden, in dessen ikonographischen Programm auch vereinzelt sakistische Merkmale
zu verzeichnen sind. Aufgrund der stilistischen Merkmale wurde dieser Sakralbau ca.
750 — 775 n. Chr. unter der Herrschaft der Bhauma-Karas errichtet.'”® Heute ist dieser
Tempel eng umbaut, sodass nur noch seine Siidseite (Abb. 112) frei zugingig ist.

Der deul reprisentiert einen rekha-Typus und ist im Grundriss (Abb. 109) tri-ratha.
Alle parsva-devatas sind immer noch in situ und stellen der Saivitischen Ikonographie
entsprechend im Siiden Ganesa (Abb. 110), im Westen Karttikeya und im Norden Sivas
Sakti dar, die hier allerdings nicht von Parvati, sondern von Mahisamardini (Abb. 111)
reprasentiert wird, woran sich in gewisser Weise auch ein tantrisch-saktischer Einfluss
zeigt.

Die seitlichen raha-Nischen, welche die parsva-devatas flankieren, behausen die
avarana-devatas, die allerdings schon sehr beschéddigt sind und aufgrund der engen
Umbauung des Tempels teilweise nicht mehr zugédngig sind. Meister und Donaldson
haben sie allerdings vor der Errichtung der angrenzenden Gebidude dokumentiert,
sodass die lkonographie immer noch nachvollziehbar ist. Die einzigen avarana-
devatas, die immer noch gut ersichtlich sind, stellen jene auf der Siidseite dar, die einen
beschidigten Ardhandarisvara und einen Hari-Hara zeigen. Donaldson zufolge sind
zudem im Westen sowohl ein Gangadharamiirti als auch ein Aja-Ekapada und auf der

Nordseite sowohl ein Bhiksatanamiirti als auch ein Bhairava situiert'”’

. Kurz gesagt
kann somit festgehalten werden, dass es sich um verschiedene Aspekte Sivas handelt.

In den Nischen der kanika-pdgas befinden sich hingegen alasakanyas, die genauso grof3
wie die Siva-mirtis der seitlichen raha-Nischen dargestellt und allesamt mit einem
Nimbus akzentuiert sind. Donaldson zufolge stellt der Sisiresvara-Tempel das erste
Beispiel dar, an dessen Winde Frauendarstellungen als alasakanyas (Abb. 113)
dargestellt und zudem mit einem Nimbus ,,vergottlicht“ wurden®”, woran sich ein

weiteres Mal an diesem Tempel eine Entwicklung festhalten lésst, die sich am Vaital

Deul zudem verstérkt zeigt.

18 yg]. Donaldson 1985, Vol.1., S. 88; Meister 1991, S. 416.

19 y/g]. Donaldson 1985, Vol.1., S. 90.

2 yg]. Donaldson 1985, Vol 1. S. 93: “These are the first large-scale examples of woman as an alasakanya
(...). That she is deified is evident by her halo as well as by her prominent position on the temple.”
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Oberhalb der Nischen der kanika-pdgas sind gaja-kranta-Motive ersichtlich.

Das baranda-Fries, in welchem mithuna-Paare und gana-Atlanten dargestellt sind, ist
an der Siid- und Nordseite durch den vajramastaka unterbrochen.

Am gandi des deul befindet sich innerhalb des vajarmastaka der Nord- und Siidseite
jeweils eine groBle, quadratische Nische, die im Norden leer ist, im Siiden hingegen ein
mithuna-Paar (Abb. 117) zeigt. Unterhalb dieser Nische ist auf der Siidseite ein
weiteres alasakanya dargestellt, auf der Nordseite fehlt diese hingegen. Stattdessen sind
an derselben Stelle zwei kleine stehende Figuren iibereinanderstehend ersichtlich.
Oberhalb der groen quadratischen Nische des vajramastaka ist je ein rundes caitya-
Medaillon mit Sivas Kopf dargestellt. Abgeschlossen wird der vajramastaka mit einem
kirtimukha-Motiv, iiber dem genauso wie am Vaital Deul eine hockende Méannerfigur
zu finden ist, die eventuell als eine Form eines Beki-Bhairavas identifiziert werden
kann.

Auch die quadratische Nische des méichtigen vajaramastaka im Osten ist leer, aber von
sitzenden Figuren umgeben. Dariiber befindet sich ein groBes, rundes caitya-Medaillon
mit einem tanzenden, achtarmigen Nataraja (Abb. 112).

Desweiteren befinden sich in flachen Nischen am gandi des deul nicht weiter
definierbare sitzende oder stehende Figuren, beziehungsweise mithuna-Paare.

Der jagamohana (Abb. 114) ist rechteckig, misst 5,8 x 4,9m (19ft x 16ft) und besitzt ein
Flachdach. Auf der Dachtraufe befindet sich ein Rajabandha-Fries, auf dem Donaldson
zufolge sowohl die Schlacht zwischen Arjunga und Kirata aus dem Mahabharata als
auch eine Tierprozession ersichtlich sei.””! Der jagamahana weist nur eine Offnung auf
der Ostseite auf, durch die man den Schrein erreichen kann. Die zentrale bada-Nische
im Siiden ist mit einer ungewohnlichen Darstellung eines vierarmigen Lakulisa (Abb.
115) in Beisein von sechs Schiilern gefiillt. Zwei seiner vier Hidnde befinden sich im
dharmacakra-mudrd, und er hat den lakuta zwischen seinen Korper und seinen Arm
geklemmt. Er sitzt auf einem Doppellotusthron unterhalb dessen sowohl die tri-ratna
als auch das cakra ersichtlich sind, das von zwei mrga- und zwei ndga-Figuren
umgeben ist. Die zentrale Nische im Norden (Abb. 111) scheint durch eine Scheintiire
ersetzt zu sein, die erneut leer ist, allerdings ein alasakanya als dvara-pala (Abb. 118)

aufweist. In den beiden vajra-mundis der Nordseite sind ein stehender Siva als auch

2 Donaldson 1985, Vol 1. S. 90.
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eine Darstellung Kamas ersichtlich, hingegen in jenen auf der Siidseite, Kubera und
eine sitzende naga-Figur.**”*

Am Portal zum Schrein befindet sich am dvara-lalata bimba eine Gaja-Laksmi und in
den beiden untersten Nischen am Tiirrahmen jeweils ein vierarmiger dvarapala, die
beide einen Dreizack in ihrer unteren linken Hand halten.

Im Inneren des jagamohana (Abb. 119 und 120) befindet sich eine weitere Darstellung

einer Mahismardini und im sanctum sanctorum ein Siva-lingam.

5.2. Komparative Analyse:

Aufgrund der Kurzbeschreibung der Vergleichsbeispiele kann vorweg festgehalten
werden, dass jeder dieser Tempel ein individuelles ikonographisches Programm
aufweist und sich grundsitzlich keine Elemente verzeichnen lassen, die als
standardisierte Bestandteile eines Sakti-Tempels bezeichnet werden konnten. Dies
erscheint aber auch im Sinne der allgemeinen Sakta-Philosophie als sehr
nachvollziehbar, da die géttlich-weibliche Energie, welche die Sakti verkorpert, stets
die kreative Kraft darstellt und starre Systeme beziehungsweise standardisierte
Vorgaben fiir die Errichtung von Sakralbauten, die der Devi gewidmet wurden, somit
unschliissig wiren. Diese Grundsitze sollten daher immer prédsent sein, auch in
Hinblick auf die Interpretation des ikonographischen Programmes eines Sakti-Tempels.
SchlieBlich ist dies moglicherweise auch eine Erkldrung dafiir, wieso auch die SP auf
ein allgemeines ikonographisches Programm eines Sakti-Tempels nur vage Stellung
nimmt.

Zudem sind all diese Sakralbauten in unterschiedlichen Jahrhunderten entstanden, in
denen sich auch grundlegende Stildanderungen im Tempelbau und in der Skulptur
entwickelt haben.

Trotzdem sollen sie nun hinsichtlich der Bedeutung ihrer Devi-Darstellungen analysiert
werden.

Auch wenn sich die parsva-devatas des Durga-Tempels (Abb. 69, 70, 71) nicht mehr

rekonstruieren lassen, stellt er ein interessantes frithes Beispiel eines khakhara-Typus

292 ygl. Donalsdon 1985, Vol. 1, S. 91:”The Sarandtha design beneath the image of LakuliSa and numerous
other images, however, do suggest the influence of Buddhist artistic traditions filtering into Bhubaneswar from
Assia hills north of Cuttack.”
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dar. Es ist erneut signifikant, dass sich Devi-Darstellungen, genauso wie am Vaital
Deul, nur am bdda des deul finden lassen. Die einzigen Sakti-miirtis, die sich eindeutig
identifizieren lassen, reprédsentieren zudem zwei kanika-paga-Skulpturen auf der Siid-
und Nordseite, welche Mahisamardini im Kampf mit dem Biiffeldimon zeigen,
wodurch auf den kriegerischen Aspekt der groen Gottin hingewiesen wird. Zudem sei
daran erinnert, dass sich der Sakri-Kult Orissas in der Kunst zunichst in Form der
Mahisamardini-Durga zeigte.

Bis auf eine weitere Devi-Darstellung in einer kanika-Nische auf der Nordseite weist
dieser Tempel, weder weitere Sakti-miirtis noch alasakanyds oder mithuna-Paare auf.
Nur die Lowenskulpturen in den caitya-Madaillons konnen als weitere Attribute der
Devi verzeichnet werden. Es lassen sich somit — fiir einen Sakti-Tempel ungewohnlich
— mehr Darstellungen ménnlicher Gottheiten als weiblicher Géttinnen verzeichnen. So
reprasentieren auch drei der avarana-devatas saivitische Gottheiten und obwohl hier
auch Devis gezeigt werden, erinnern sie schlieBlich mehr an jene des saivistischen
Sirsiresvara-Tempel (Abb. 110) als an jene des Vaital Deul. Zudem lassen sich erneut
im oberen Bereich des deul vier Saivistisch beeinflusste miirtis verzeichnen, unter ithnen
sogar einen Siva-Nataraja, sowie es die SP empfichlt. Diese ,,Uberhchung® der
mannlichen Gottheiten ist somit nicht nur eine Besonderheit, die am Vaital Deul
festzuhalten wére, sondern auch an diesem Beispiel. Es kann somit behauptet werden,
dass dieser khakhara-Tempel einen so frithen Vertreter darstellt, innerhalb dessen
ikonographischen Programmes die Abhingigkeit vom Saivismus noch deutlich zu
spiiren ist und sich die Devi-Darstellungen noch nicht emanzipieren konnten.

Der Varahi-Tempel (Abb. 73) stellt hingegen ein Beispiel dar, dass eindeutig nach dem
Vaital Deul errichtet wurde, was sich auch dadurch zeigt, dass die einzelnen Nischen
zwar kleiner konzipiert wurden, die einzelnen Skulpturen hingegen sehr fein und
nahezu vollplastisch ausgefiihrt worden sind und der gesamte Tempel iippige
Ornamentik aufweist.

Sowohl die Haupt-mirti (Abb. 83) im Schrein als auch zwei der drei parsva-devatas
(Abb. 76-77), die hier allerdings zwei ménnliche Gottheiten verkorpern, sind immer
noch in situ. Die Pridsenz Siiryas, der nach Westen ausgerichtet ist, schafft allerdings
genauso Verwirrung, wie jener innerhalb des ikonographischen Programmes des Vaital

Deul, auf den aber erst spiter Bezug genommen werden soll.
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Ebenso interessant erscheint es, dass am deul - bis auf eine kleine Varahi-Darstellung
iiber der westlichen raha-Nische - keine weiteren Sakti-miirtis zu verzeichnen sind.
Letztlich iibernehmen mithuna- beziehungsweise maithuna-Paare (Abb. 78 und 79) die
Aufgabe der avarana-devatas, die hier zudem auch noch in den kanika-pagas
aufzufinden sind und auf die extremen tantrischen Riten der Kaulas und Kapalikas
verweisen. SchlieBlich sei auch daran erinnert, welche Bedeutung sie der SP zufolge fiir
einen Tempel darstellen. Denn nur durch die Vereinigung des ménnlichen und
weiblichen Prinzips konnte die Schopfung vollzogen werden.

Andererseits fehlen am Varahi-Tempel auch Darstellungen ménnlicher Gottheiten am
gandi des deul. Statt dessen lassen sich hier zahlreiche alasakanyas (Abb. 80) - aber
eben keine Devis - finden, wodurch sich aber zum ersten Mal eine Vielzahl an
weiblichen Darstellungen am gandi eines deul verzeichnen lassen, was am Vaital Deul
noch nicht der Fall war.

Am jagamohana (Abb. 75) zeigt sich allerdings ein anderes Bild. Hier sind neuerdings
Devi-Darstellungen in Form von Flussgottinnen, Tiirwichterinnen, den weiblichen
Entsprechungen der dikpalas oder auch anderer Saktis, wie Parvati, zu verzeichnen. Bis
auf die Flussgottinnen und die weiblichen dvara-palas werden alle anderen Gottinnen
von minnlichen Gottern begleitet, wobei die einzelnen muirtis nicht hierarchisch
iibereinander gestellt worden sind, sondern gleichrangig nebeneinander. Nur Pdarvati
und eine zweite schwer definierbare Gottin wurden der nordlichen Seite, hingegen
Ganesa und Andhakari der siidlichen Seite zugeteilt, was erneut an die hierarchische
Unterteilung in links und rechts erinnert. Andererseits kann es auch dadurch erkléart
werden, dass Parvatis iibliche Ausrichtung der Norden ist, welche die Richtung des
Himalayas darstellt, dessen Tochter sie ist.*”?

Der Gauri-Tempel (Abb. 88) zeigt ebenfalls dhnliche Entwicklungen wie der Varahi-
Tempel, auch wenn er als Vergleichsbeispiel insofern problematisch ist, als dass er
weder parsva-devatas noch avarana-devatas aufzuweisen hat und die Haupt-miirti kein
Original darstellt. Andererseits ist auch hier eine Vielzahl von mithuna- und maithuna-
Paaren zu verzeichnen. Ebenso sind auch bei diesem Tempel erneut alasakanyas am
gandi des deul zu finden und obwohl er stilistisch groBe Ahnlichkeiten mit dem

Muktesvara-Tempel (Abb. 92) besitzt, wurden dort alasakanyds nicht am gandi des

2 ygl. Gail 2001, S. 47.
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deul verortet. Ahnlichkeiten zum ikonographischen Programm des Vaital Deul lassen
sich allerdings auch nicht verzeichnen.

Das letzte genannte Beispiel fiir einen Sakti-Tempel in Orissa stellt der Gangesvari-
Tempel (Abb. 96) dar, der mehr als drei Jahrhunderte nach dem Vairal Deul errichtet
wurde. Obwohl nur noch zwei der drei parsva-devatas in situ sind, scheinen alle drei
,seitengottheiten® geklirt zu sein und Varahi (Osten, Abb. 100), Ganesa (Westen, Abb.
101) und Parvati (Norden, Abb. 104) zu représentieren, wodurch zwei verschiedene
Formen der Sakti als auch der Beseitiger aller Hindernisse und Begleiter der matrkas
gezeigt werden.

Obwohl sich auch hier am gandi des deul nur noch Ornamentik aber keine Figuren
mehr verzeichnen lassen, werden am bdda beinahe dicht gedringt die Mahavidyas
(Abb. 107 und 108) als avarana-devatas, alasakanyds und mithuna-Paare in den
anuraha-Nischen und Darstellungen der dikpalas mit ihren weiblichen Entsprechungen
in den kanika-pagas gezeigt. Interessant dabei ist allerdings, dass die Saktis der
dikpalas iiber die minnlichen gestellt wurden.

Dasselbe Gestaltungsschema mit derselben Hierarchie zeigt sich schlieBlich auch am
jagamohana, wo zusitzlich Gottheiten aus dem saktischen und saivitischen Pantheon zu
verzeichnen sind. Und obwohl sich hier anscheinend erstmals das weibliche Prinzip
gegeniiber dem ménnlichen zu emanzipieren scheint, wurden am Portal ménnliche
dvara-palas eingestellt (Abb. 103), was eher ungewdhnlich fiir einen Sakti-Tempel ist.
Kurz gesagt ldsst sich zwar eine gewisse Entwicklung anhand dieser
Vergleichsbeispiele aufzeigen, die allerdings nur bedingt Aufschliisse in Hinblick auf
die Bedeutung der Devi-Darstellungen des Vaital Deul geben. Letztlich zeigen die
spateren Beispiele gegeniiber den fritheren eine eventuelle Betonung beziehungsweise
eine Uberhshung des weiblichen Prinzipes. Eine vollige Loslosung von Saivitischen
Elementen ist aber nie zu verzeichnen, was aber letztlich entgegen der Sakta-
Philosophie wire, da hier zwar die groBe Gottin das Absolute darstellt, sie aber nur in
miannlicher UND weiblicher Form die Schopfung vollziehen konnte und das
ikonographische Programm der Tempel schlieBlich diese Essenz des Saktismus
wiederspiegeln soll.

Dieser ergidnzende Faktor sei auch mit beriicksichtigt beim Vaital Deul, wo im selben
Tempelkomplex sowohl der Saivitische Sisiresvara-Tempel als auch der Sakti-Tempel

sehr eng nebeneinander errichtet wurden (Abb.1). Dies ist aber keine Besonderheit in
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Orissa. So lassen sich viele andere Beispiele verzeichnen, wo innerhalb eines Siva-
Tempelkomplexes auch ein Sakti-Schrein aufzufinden ist. Obwohl die meisten Exempel
auch in diesem Bereich nicht mehr vollstéindig intakt sind**, seien hier beispielsweise
der Madhukesvara-Tempel (Mukhalingam, Abb. 62 und 63) oder der Lingaraja-
Tempelkomplex (BhubaneSvar) genannt, innerhalb dessen sich kleine khakhara-
Schreine auffinden lassen, um nur einige zu nennen. Was allerdings doch eine gewisse
Besonderheit darstellt ist die Tatsache, dass der Vaital Deul in seinen Dimmensionen
den Sisiresvara-Tempel iiberragt und somit nicht nur einen erginzenden Schrein,
sondern einen eigenstindigen Tempel mit eigener Ikonographie verkorpert.

Allerdings kann trotzdem festgehalten werden, dass sich der Vaital Deul und der
Sisiresvara-Tempel auch in ihrer Ikonographie einerseits stark unterscheiden,
andererseits in gewisser Weise gleichen beziechungsweise erginzen und der Siva-
Tempel somit saktische Elemente, der Sakti-Tempel hingegen auch Saivitische
Elemente aufweist. Aber letztlich darf auch nicht vergessen werden, dass sich der
Vaital Deul in Bhubane$var befindet, das frither als Ekamara bezeichnet wurde und
sowohl ein Sakta-pitha als auch ein Saiva-Ksetra darstellte. Auch dieser Faktor darf fiir
die Analyse seines ikonographischen Programmes nicht auler Acht gelassen werden.
SchlieBlich ist es auch auffillig, dass im sanctum sanctorum des Vaital Deul die
pradaksina sowohl mit einer Siva-miirti anfingt als auch mit einer anderen endet — nur
die Mitte ist von der iiberaus grofen Sakti dominiert. Zudem befinden sich hier fast alle
weiblichen Darstellungen auf der linken Seite, die ménnlichen hingegen auf der
rechten, was wieder durch den tantrischen vamacara-Saktismus, der besonders durch
die Bhauma-Karas-Herrscher unterstiitzt wurde, erklart werden kann.

Auch weitere tantrische Einfliisse diirfen letztendlich nicht vergessen werden, denn wie
bereits erwéhnt, erreichte der Tantrismus gerade im Zusammenschluss mit dem
Saktismus seinen Hohepunkt, der sich gerade in der Ikonographie des Vaital Deul
wieder finden ldsst. Hier spielt zum einen auch jene Tatsache eine Rolle, dass im
Tantrismus jede Frau als Inkarnation der Sakti angesehen wurde und zum anderen auch
in der neuen Bedeutung des Kdopers an sich. Dies ldsst sich schlieBlich auch in der
Tkonographie der alasakanyas wieder finden, die am Sisiresvara-Tempel (Abb. 113 und

118) zum ersten Mal prominente Nischen der Tempelwinde eingenommen hatten. Die

2% ygl. Donaldson 2002, S. 102.
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,» vergottlichung® ihrer weiblichen Korper lisst sich aber besonders eindrucksvoll am
Vaital Deul nachvollziehen (Abb. 20 und 21), wo sie zum einen mit Nimbus gekront
wurden und zudem an der Westseite die Rolle der avarna-devatas einnehmen.

Anhand dieser Uberlegungen und Analysen lisst sich die Bedeutung der Devis
beziehungsweise der Frauendarstellungen innerhalb der ikonographischen Programme

der Sakti-Tempel in Orissa besser nachvollziehen.

Weiterhin ungeklart ist allerdings die Rolle der Sirya-Darstellungen (Abb. 23 und 77)
innerhalb dieser ikonographischen Programme von Sakti-Tempel. Obwohl sich zwar
einige Siirya-miirtis auch in Bezug auf Sakti-Tempel in Orissa finden lassen®®”, sind
viele von ihnen nicht mehr in sifu und es ist meist nicht mehr nachvollziehbar, welche
Funktion sie innerhalb des ikonographischen Programmes eingenommen haben.
Letztlich stellen nur der Vaital Deul als auch der Varahi-Tempel Beispiele dar, wo sich
Darstellungen des Sonnengottes noch in den urspriinglichen Nischen befinden. Zum
einen verkorpert er ein parsva-devata der Westnische und zum anderen wurde er
innerhalb des vajramastaka auf der Ostseite des gandi des deul verortet, wodurch beide
prominente Stellen am Tempel einnehmen, doch ist ithre Bedeutung in beiden Féllen
schwer nachzuvollziehen. Auch wenn Donaldson in Bezug auf das Beispiel am Varahi-
Tempel meint: ,,According to the Kaula doctrine observed in this temple, consecrated to
Varaht who represents the jiiana-aspect of the Devi, it should have contained an image
of Bhairava, as at Kisopur, the male counterpart of the jiianasakti. The presence of
Ganesa suggests, as further pointed out by A. Boner, that he may be invoked to help
remove the vail of ignorance that obstructs the light of jiana. Siirya, as the principle of
light or illumination, is obviously a complementary aspect of the jiana-devi.”*",
erscheint es mehr ein krampfhafter Versuch einer Erkldrung zu sein, die sich noch dazu
auf keine textlichen Quellen stiitzt. Zudem lieBe sich diese Hypothese nicht auf das
Beispiel des Vaital Deul iibertragen, daher sollen auch andere Uberlegungen bedacht
werden.

Gail zufolge wire in Orissa bereits ab der zweiten Hilfte des 1. Jahrtausends eine
»solare Atmosphire“ zu verzeichnen gewesen, die auch dafiir spricht, dass der

Sonnengott nicht selten an Tempeln anderer Dedikation Prisenz macht, wie z.B. an der

295 ygl. Donaldson 2002, S.
2% Donaldson 2002, S. 142.
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Stidseite des jagamohana des Parasuramesvara-Tempels, (auf der Nordseite ist
Candra), am deul des Vaital Deul unterhalb eines Natesa, und in der zentralen
Westnische des Varahi-Tempels in Chaurasi, sowie als Fiihrer der Navagrahas auf
Tiirstiirzen, die fiir die Tempel Orissas unabhingig von ihrer religidsen Affiliation,
charakteristisch wéren. Noch bevor der Sonnentempel in Konarka erbaut wurde, wére
bereits Khiching in Nordorissa ein bedeutendes Zentrum des Sonnenkults gewesen.*”’
Gail versucht schlieBlich auch den Sonnenkult Orissas mit dem Sakfismus in
Verbindung zu bringen und fiihrt weiter aus: ,, Die friihe Bedeutung des Sonnenkultes in
Orissa ist indirekt auch aus jener Rolle herzuleiten, die Marict als solare Gottin sowohl
im tantrischen Buddhismus allgemein als auch insbesondere in Orissa spielt. Ihr
zentrales Heiligtum war Ayodhyd im District Baleshwar, wo die Figur Maricis noch
heute unter dem Namen Devi verehrt wird. lkonograghisch lassen sich die sieben
Schweine, ihre Tragtiere, auf die sieben Pferde Siiryas zuriickfiihren, Pfeile und Bogen
auf Bogenschiitzinnen im Gefolge des Sonnengottes.“*™ Aber auch dieser
Erklarungsversuch 10st das Rétsel des Vaital Deul nicht, denn wenn es schon ein
weibliches — zudem tantrisches - Aquivalent zu Siirya gegeben hat, das in Orissa zudem
bekannt war, wieso wurde am Sakti-Tempel der mannliche Sonnengott gezeigt?
Andererseits, wenn man den Vaital Deul eben auch als Beispiel fiir tantrische
Tempelkunst betrachtet, ergeben sich weiter Hypothesen in Bezug auf den Sonnengott.
Denn schlieBlich entstand er unter der Herrschaft der Bhauma-Karas-Dynastie, welche
die tantrischen Kulte — sowohl im Buddhismus als auch im Hinduismus — forderten
beziehungsweise unterstiitzten, die schlieBlich auch ihre Macht aufgrund der neuen
Hierachien forcierten. SchlieBlich wurde auch der Konig als hochster Punkt dieser
Machtpyramide angesehen und mit der Sonne gleichgestellt. Selbst wenn auch diese
Hypothese weit hergeholt erscheint, ist es signifikant, dass der ,,Sonnenkonig* unter
den S‘iva—Na;ardja gestellt wurde, den ,,Konig des Tanzes*.

Doch letztlich wird die Bedeutung Sizryas innerhalb des ikonographischen Programmes
des Vaital Deul — auch aufgrund fehlender schriftlicher Quellen - weiterhin ein

ungeklirtes Ritsel bleiben, das Anlass fiir viele Spekulationen bietet und sich

27 Gail 2001, S.75., vgl. Auch: Siirya ist auch Teilnehmer an der Hochzeit Sivas (Siva-vivaha), dargestellt
iiber dem Karttikeya-Relief auf der Westseite des Parasuramesvara-Tempels. Sirya steht zwischen
Candra und Brahma.

%% Gail 2001, S.76.
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wahrscheinlich nur fiir den iniziierten Sakta-Tantriker offenbart. SchlieBlich soll aber

noch einmal auf die Forschungsdesiderate in diesem Bereich hingewiesen werden.
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6. Schlussbemerkung

Welche Riickschliisse kann man nun nach all den dargebrachten Punkten
zusammenfassend ziehen? Kommen wir also zuriick zu der Hauptfrage der
vorliegenden Diplomarbeit: Welche Bedeutungen haben nun die weiblichen Gottheiten
innerhalb des ikonographischen Programms des Vaital Deul? Es wurde festgestellt, dass
es einerseits eine Uberzahl weiblicher Skulpturen gibt, andererseits auch eine
Uberhshung durch miinnliche Gottheiten und somit auch eine nicht zu verleugnende
Hierarchie. Selbst wenn Camunda die Haupt-mirti verkorpert, und der Vaital Deul
dadurch als der erste Sakti-Tempel Bhubane§vars bezeichnet werden kann, miisste er
genauer gesagt als fantrisch-saivitischer Sakta-Tempel bezeichnet werden, da die Sakta-
Ikonographie, die sich in den folgenden Jahrhunderten entwickelt hat, hier noch zu
vermissen ist. Andererseits hat die komparative Analyse auch gezeigt, dass zwar in den
ikonographischen Programmen der vorgestellten Sakti-Tempel gewisse Ahnlichkeiten
festgehalten werden konnen, allerdings standardisierte figurale Ausgestaltungen fehlen.
Provokant formuliert konnte man somit sagen, dass die Goéttinnen am bada, dem auch
die Qualititen ramas, also Unwissenheit und Schwere als auch rajas, also Leidenschaft
zugeschrieben wird als ,Fundament* fiir die ménnlichen Gotter am gandi
beziehungsweise mastaka dienen, der mit der Qualitit sattva, dem Licht und dem
absolut reinen Wesen assoziiert wird.

Es ist auch nicht zu verkennen, dass der Vaital Deul in der friiheren Phase des Sakti-
Kults in Orissa entstand und sich die saktistischen Elemente noch in starker
Abhiingigkeit vom Saivismus und Tantrismus zeigen.

Ein Schliissel zum Verstindnis der Bedeutung des ikonographischen Programmes
steckt sicherlich in der Darstellung des westlichen parsva-devata, das den androgynen
Ardhanarisvara (Abb. 9 und 10) zeigt. So wie sich hier verschiedene Entwicklungen
jener Epoche — sowohl in religidser als auch in sozialer Hinsicht — wiederspiegeln,
welche geprigt war von Durchmischung und Absorption, scheint es, als ob dieses
Prinzip auf die Ikonographie iibertragen worden wére. Es geht hier somit sowohl um
die Vereinigung von Saivismus und Saktismus und somit auch um die Vereinigung des
weiblichen und des minnlichen Prinzips, ohne welche sowohl Siva als auch die groBe

Gottin nicht in der Lage gewesen wire die Schopfung zu vollziehen. Interessanterweise
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hilt die Devi gerade in dieser mirti einen Spiegel als einzigen Gegenstand in ihrer
Hand. Eigentlich ist der darpana keine Besonderheit, da er sehr hiufig in der
hinduistischen Ikonographie eingesetzt wird und somit auch kein Spezifikum dieser
Einzelfigur représentiert. Andererseits stellt der Spiegel eines der wichtigsten Attribute
im Saktismus dar, denn schlieBlich hilt auch Bhattacharyya fest: ,As in all idalistic
systems, the ultimate reality in Saktism is pure consciousness. It is known as Samvit. (...)
In the world is reflected just as an object is reflected in a clear mirror. From this
analogy of the mirror we have three probabilities: the mirror (Samvit) is, but there is
nothing (world) reflected in; the mirror it is, and the thing (world) inside it; and the
mirror it is, and the thing (world) reflected in it belongs to the outside. In all the three
cases, the mirror (Samvit or pure-consciousness) is one and only one without any
change.”?”

Letztlich kann behauptet werden, dass das ikonographische Programm des Vaital Deul
die Essenz des Saktismus wiederspiegelt und sowohl die schrecklichen als auch
lieblichen Seiten der groBen Géttin zeigt, die letztlich auch Saksi darstellt, jene gottlich-
weibliche Energie, die den ménnlichen Gottern innewohnt.

Denn schlieBlich kann selbst der groBe Siva nur durch seine Sakti einen allmichtigen
Gott darstellen, nicht umsonst besagt ein indisches Sprichwort:

Siva ohne Sakti ist Sava?’® — also bloB eine Leiche.

2 Bhattacharyya 1996, S. 210.
219y/o]. Bake 1955, S. 38.
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Abb. 7 Siidansicht des deul (© WHAYV 2009)
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Abb. 8 Vaital Deul, Westansicht des deul (© HA 1984)
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Abb. 10 Vaital Deul; parsva-devatas (©Valerio-Baumann 2009)
Ardhanarisvara (Westseite) Parvati (Siiden) Mahisamardint (Norden)

89



Abb. 11 Vaital Deul; Siidansicht - bada (O WHAYV 2009)

Abb. 12 Hara-Parvati (Siiden) — bada (© WHAYV)
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Abb. 13 Parvati (Norden) - bada (© WHAV)



Abb. 14 Siidansicht - bada: mithuna-Paare als avarana-devatas und alasakanyas(© WHAYV 2009)
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Abb. 15 mithuna-yantra (©Boner und Sarma 2005)

Abb. 16 Vaital Deul; mithuna-Paar
(©Valerio-Baumann 2009)
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Abb. 17 Nordansicht - bada: mithuna-Paare als avarana-devatas und Simha-bhara (OValerio-Baumann)

Abb. 18 Gajakranta-Motiv-Detail (©Valerio-Baumann 2009)

Abb. 19 Simha-bhara (©Valerio-Baumann 2009)
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Abb. 20 Westans1cht bada parsva-devata, alasakanyas und ga]akranta-Motlve (© Valerlo-Baumann)
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Abb. 21 alsasakanyas (OValerio- -Baumann 2009)
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Abb. 22 Ostansicht - gandi und mastaka(© WHAYV 2009)
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Abb. 25 Hariha; gandi— Nordseite (OWHAYV 2009)
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Abb 29 unterbrochener Elefantenfries-Detail (© IWHAV 2009)



Abb. 31 jagamohana-Nordansicht (© WHAY 2009)
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Abb. 33 Detail Eingangsbereich — (OWHAY 2009)
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Abb. 34 Einblick in den jagamohana mit weiblichen dvara-palas und naga-Darstellungen
(in Meister 1991)

Abb. 35 weibliche dvara-palas im jagamohana (in: Donaldson 2002)
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Abb. 37 Detail Camunda (in: Donaldson 2002)

Abb. 38 Camunda (in: Donaldson 2002)
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Abb. 43 Brahmani (in: Donaldson 2002)
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Abb. 44 Kaumari (in: Donaldson 2002)
Abb. 45 Vaispavt (in:Donalsdon 2002)
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Abb. 46 Varahi (in: Donaldson 2002

Abb. 47 Indrant (HA 1984)

Abb. 48 matrka - Mangala Devi ?(n: Donaldson 2002)
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Abb. 49 Virabhadra (in: Donaldson 2002)
Abb. 50 Ganesa (in: Donaldson 1987)

Abb. 52 Varaha (in: Donaldson 1985)
Abb. 53 nagaraja (© HA 1984)
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Abb. 55 Bhairava (in: Donaldson 2002)

Abb. 56 Hara-Parvatt (© HA 1984)
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Abb. 58 Vaital Deul: Mahisamardini (© Valerio-Baumann 2009)
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Abb. 60 Vaital Deul: Lakulisa mit vier Schiilern; gandi— Siidseite (© WHAYV 2009)

Abb. 61 Parasuramesvara-Tempel: saptamatrka mit Ganesa und Virabhadra (© Valerio-Baumann 2009)
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Abb. 62 Mukhalingam: Madhukesvara-Tempel-Komplex; saptamatrkas am Tiirrahmen des nérdlichen
khakhara-Schreins (ca. Mitte 9. Jahrhundert n. Chr.;in: Donaldson 2002)

Abb. 63 Mukhalingam: Madhukesvara-Tempel; nordlicher khakhara-Schreins (in: Donaldson 1985)
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109



L R e——— y
"0 10 20 30 40 50(
/’ Miles .
. *
Z~. ~7 T A (
"'b-.w' . -/J\.- 4
el °B usagar
Lo
lghi('hin‘

Asanapat

L
4,
P Pedagadi ©

?15
o Sitabhinjl P
z

- Shergarh
»

,{__ \;.( l'g-l-p-ll'l 5 Avaoal
A Bajrakot D "/9 oy
= P Q, BAY
osalesvarag Kavpur o OF
Charampa BENGAL
o0 Palia
z o
0 Navendrapur
oKullo R
8 Rivep.
Ak marid
Mahavinayaka o
O Kapilas o
Carneswarpar
Chaudarg O Sukles
O Kisenpur

oChampeswar Aman N -‘ OVatasvar

© Baneswarnasi

2 Kalarahangs \' 4&44’ .
ACT RIVER A7

{ ° Parahat
Garudipancana® oundesvara
Kakudia O Nia OSadansa

Khiler g hillidg.nli Oo\Madhava
[ Vienugur L SAarasi
Ghoredia

>~ M
Beyalisbatio Y Kafitpur
Algun e

BHUMNWARO

Map of North-Eastern Orissa

Abb. 66 Ausschnitt des nordostlichen Orissa (in: Donaldson 1985)

110



s " é‘ &
Abb. 67 Durga-Tempel, Baideswar Nordwestansicht (in: Donaldson 1985)

SCALE OF FEET

Abb. 68 Grundriss Durga-Tempel, Baideswar (in: Mitra 1960)
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Abb. 7 l-urgd-Tempel, Baideswar —
Siidansicht (in: Donaldson 1985)

Abb. 72 Durga-Tempel, Baideswar-Detail gandi
(in: Donaldson 1986)
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Abb. 73 Varahi-Tempel, Caurasi, Westansicht (in: Boner und Sarma 2005)
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Abb. 76 Varahi-Tempel, Caurasi, parsva-devatas:
Ganesa (in: Donaldson 1987)
Abb. 77 Varahi-Tempel, Caurasi, parsva-
devata: Siirya
(in: Boner und Sarma 2005)
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Abb. 78 Varahi-Tempel, Caurasi, bada des deul, Westseite
(in: Donaldson 1985)
Abb. 79 Varahi-Tempel, Caurasi, bada des
deul, Westseite; maithuna-Detail
(in: Donaldson 1985)

Abb. 80 Varahi-Tempel, Caurasi, alasakanya;
gandi des deul, Westseite; (in: Donaldson 1985)
Abb. 81 Varahi-Tempel, Caurasi, bada des
deul, Westseite; nagi-stambha-Detail
(in: Donaldson 1985)
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Abb. 82 Varahi-Tempel — Portal mit naga-stambha (in: Boner und Sarma 2005)

Abb. 83 Varahi-Tempel, Kultfigur im sanctum sanctorum (in: Boner und Sarma 2005)
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Abb. 84 Varahi-Tempel — jagamohana-Detail ; Ostansicht
(in: Donaldson 1985)
Abb. 85 Varahi-Tempel: Indra-Sakti
(in: Donaldson 1985)

Abb. 86 Varahi-Tempel - dikpala-Beispiel: Yama
(in: Donaldson 1985)

Abb. 87 Varahi-Tempel: Dach des jagamohana
mit figuralen Friesen (in: Donaldson 1985)

119



k’

PN

Abb. 88 Gauri-Tempel, Bhubane$var — Westansicht (in: Donaldson 1985; ©ASI)
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Abb. 89 Gauri-Tempel, Bhubanesvar — Siidansicht
(in: Donaldson 1986; ©ASI)

Abb. 90 Grundriss Gauri-Tempel,
Bhubanes$var (in: Donaldson 1985)
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Abb. 91 Gauri-Tempel, Bhubanesvar — Nordwestansicht und Detail (in: Donaldson 1985)
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Abb. 92 Muktesvara-Tempel (© Valerio-Baumann 2009)

Abb. 94 Gauri-Tempel: nordliche raha-Nische mit
flankierenden alasakanyas (in: Donaldson 1985)

Abb. 95 Muktesvara-Tempel: leere raha-Nische
mit flankierenden alasakanyas (©Valerio-Baumann 2009)
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Abb. 96 Garigesvari-Tempel, Bayilisbati — Westseite (in: Boner und Sarma 2005)

123



!su

Abb. 97 Grundriss Gangesvari-Tempel, Bayalisbati (in: Donaldson 2002)
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Abb. 98 Gangesvari-Tempel, Bayalisbati
(©Cornell University Library)
Abb. 99 Gangesvar-Tempel, (Nordwestansicht)
(©Cornell University Library)
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Abb. 100 Garngesvari-Tempel, parsva-devata: Varaht
(in: Donaldson 2002)
Abb. 101 Gangesvari-Tempel, parsva-devata:
Ganesa (in: Donaldson 1987)
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Abb. 102 Garngesvari-Tempel jafigha des deul, (in: Donaldson 1986)
Abb. 103 Gangesvari-Tempel, Indra (in:
Donaldson 1986)
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Abb. 104 Gangesvari-Tempel: Mahisamardint
als mahavidya ; anartha — deul-Ostseite (in: Donaldson 2002)

Abb. 105 Garngesvari-Tempel
mahavidya ; anartha — deul-Ostseite
(© Donaldson 2002)
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Abb. 106 Gangesvari-Tempel: jagamohana — Ostansicht (in: Donaldson 1986)

Abb. 107 Gangesvari-Tempel: Portal zum Schrein
(in: Donaldson 1986)

Abb. 108 Garngesvari-Tempel: Parvatt
(in: Donaldson 1987)
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Abb. 109 Grundriss Siéires’vara-Tempei (in: Meister 1991)

Abb. 110 Sisiresvara-Tempel, deul- Siidansicht (© WHAYV 2009)
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Abb. 111 S’is’ies'vt-lf-Tempel-No-rdseite“(hin Meister 1991)



Abb. 112 Sisiresvara-Tempel-Siidseite (©Valerio-Baumann)

Abb. 113 Detail alasakanya (in: Meister 1991)
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Abb. 115 Sisiresvara-Tempel: Lakulisa (©WHAYV 2009)
Abb. 116 Sisiresvara- Tempel: nagiraja (©WHAYV 2009)
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Abb. 117 Sisiresvara- Tempel: mithuna-Paar, gandi des deul (OWHAYV)
Abb. 118 Sisiresvara- Tempel:
alasakanya als Tiirwichter;
Nordseite des jagamohnana

(in: Meister 1991)
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mohna mit einer Mahisamardini-Darstellung (OWHAYV 2009)

Abb. 120 Einblick in den jaga
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English Abstract

This thesis focuses on the significance of the female goddesses in the iconographic
program of one of the most important Sakti-temple in Orissa - the Vaital Deul. This
monument is situated in the city of BhubaneS§var and was built during the reign of the
Bhauma-Karas-dynasty. The Vaital Deul is dedicated to the sacred-female power, i.e.
the Sakti. This temple, as other Sakti-temple of Orissa, presents a peculiarity in the
iconographic program: the predominance of female figures. While a large number of
devis can be found on the temple walls and inside the sanctum, male figures are rare but
situated on important positions of the building, e.g. in the caitya-medallions of the
gandi or inside the shrine.

Part of this thesis focuses on the sociohistorical and religious background of the Vaital
Deul. By means of a comparative analysis, I studied the relation of the iconographic
program of the Vaital Deul both with Sanskrit-silpa-manuscrips (Silpa-Prakasa and
Silparatakosa) and with the iconographic programs of other, representative Sakti-
temples of Orissa.

These analyses have shown that every Sakti-Temple has its own independent
iconographic program. A thorough investigation identifies some similarities among the
studied monuments, but highlights the absence of a common standardized program.
This is in line with our expectations, as the Sakti represents the creative part within the
Sakta philosophy and rigid standards would therefore be inconsistant.

Finally, one can conclude that the iconographic program of the Vaital Deul shows on
the one hand great influence of Saivism and Tantrism but on the other hand represents
the essence of Saktism. The female figures show both the terrifying and the delightful
aspects of the great Goddess and at least of the Sakri itself, which is also an important

part of the male gods.
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Kurzzusammenfassung

Die vorliegende Arbeit untersucht erstmals ausfiihrlich das ikonographische Programm
eines der wichtigsten Sakti-Tempeln Orissas, den Vaital Deul. Dieses mittelalterliche
Monument wurde unter der Regentschaft der Bhauma-Karas-Dynastie inmitten der
ostindischen Stadt Bhubanesvar zu Ehren der géttlichen, weiblichen Kraft — der Sakti —
errichtet. Dementsprechend ldsst sich eine Vielzahl weiblicher Darstellungen an den
Tempelwédnden sowie auch im Inneren des sanctum sanctorums verzeichnen. Minnliche
Gottheiten sind hier hingegen sehr rar, allerdings wurden die wenigen an bedeutenden
Stellen des Sakralbaus — wie beispielsweise in den caitya-Medaillons des gandi oder
sogar innerhalb des Schreins — verortet. Ahnliche Beobachtungen lassen sich auch an
anderen Sakti-Tempeln Orissas verzeichnen.

Somit wird im Rahmen dieser Diplomarbeit der Hauptfrage nachgegangen, welche
Bedeutung den Darstellungen der Devis nun tatséchlich innerhalb des ikonographischen
Programms des Vaital Deul als auch jener anderer Sakfi-Tempel in Orissa
zugeschrieben werden darf. Dariiber hinaus wird auch versucht, die Funktion der Sakti-
Ikonographie in Hinblick auf die Rolle der Frau im mittelalterlichen Orissa zu
untersuchen. Deshalb beleuchtet ein Kapitel dieser Arbeit den soziohistorischen als
auch religiosen Kontext, innerhalb dessen der Vaital Deul errichtet wurde.

Als Hauptmethodik zur Beantwortung der zentralen Frage dient vor allem die
komparative Analyse. So soll eine Gegeniiberstellung des ikonographischen
Programmes des Vaital Deul mit textlichen Quellen, wie der Silpa-Prakdsa und der
Silparatnakosa, als auch mit dem skulpturalen Dekor ausgewihlter, reprisentativer
Sakti-Tempeln (Durga-Tempel in Rameswar, Varahi-Tempel in Caurasi, Gauri-Tempel
in Bhubane§var, Garngesvari-Tempel in Beyalisbati) die Devi-Darstellungen in Orissa
hinsichtlich ihrer Funktion untersuchen.

SchlieBlich kann aufgrund der komparativen Analyse festgehalten werden, dass zwar
jeder dieser Tempel ein individuelles ikonographisches Programm aufweist und sich
grundsitzlich keine Elemente verzeichnen lassen, die als standardisierte Bestandteile
eines Sakti-Tempels bezeichnet werden konnten, dies aber im Sinne der allgemeinen
Sakta-Philosophie sehr nachvollziehbar ist. Die gottlich-weibliche Energie, welche die

Sakti-verkorpert, wird hier stets als kreative Kraft dargestellt, wodurch starre Systeme
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beziehungsweise standardisierte Vorgaben fiir die Errichtung von Sakralbauten, die der
Devi gewidmet wurden, somit unschliissig wéren. SchlieBlich ist dies moglicherweise
auch eine Erkldrung dafiir, wieso auch die SP auf ein allgemeines ikonographisches
Programm nur vage Stellung nimmt.

Letztlich kann behauptet werden, dass das ikonographische Programm des Vaital Deul
— selbst wenn dieses in der frithen Phase des Sakfi-Kults in Orissa entstand und daher
noch in starker Abhingigkeit von Saivismus und Tantrismus stand — die Essenz des
Saktismus widerspiegelt und sowohl die schrecklichen als auch lieblichen Seiten der
grofen Gottin zeigt, die letztlich Sakri darstellt, jene gottlich-weibliche Energie, die

selbst den méannlichen Gottern innewohnt.
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