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“I was bitten by a snake in my garden ... it was a Russell’s Viper ... and this was
really an inexplicable situation. In the first instance there was a severe pain in the
bite area (just below my right hand thumb) and blood began to clot and the hand
started turning black. By the time I reached hospital, my hand size was increased
by four times! Regarding the life, it was like holding an ice cube in the hand which
tries to slip away all the time. One can see what exactly death can be! It is a very
close call in fact and I was literally begging for my life ... I was in a totally helpless
situation. After the bite I lost my eye site within three to five minutes. I couldn’t
see anything but could hear the voices of the people flocked around me. It was like
a sunset light situation and all I could see was the yellow colour all around. I lost
all control of my body and collapsed in front of my gate. Some people were
suggesting me to go to the traditional healer but I strongly believe that traditional
treatment may not be effective enough to save somebody's life, especially when
you are bitten by a Russell’s Viper. I was immediately taken to a Government
hospital nearby by my neighbours and then moved to another private hospital.
Everything happened within 45 minutes. Despite of me being admitted to one of
the best hospitals in time, my operation began only next day four p.m. in the
evening. I was kept under observation in the intensive care unit! I was in the
intensive care unit for six days and then 20 more days in the hospital. Almost after
a month I returned home with a bandage and a wounded hand. Still I used to go
to the hospital for dressing and the saga continued for the next three months. It
took around six months to recover! I am left with the operation marks and at
present I face no side-effects. I had fasciotomy operation of my right hand which
was cut by three sides and stitched after a month. It was a costly affair as I had to
pay Rs. 150,000 for my medical treatment. Unfortunately I had no insurance, but
anyway life is more important than money, which can be earned back any time!
Finally, I owe my sincere thanks to my two younger sisters Vijayalaxmi and
Nivedita and to my mom Smt. Shantadevi who took utmost care of mine to bring

me back from the clutches of death.”

(Erlebnisbericht von Dr. Shambhulinganand S. Shireshi)



1. Einleitung

1.1. Vorstellung des Themas

Die Wahrnehmung von Krankheit ist kulturbedingt, d.h. in den verschiedenen
Kulturen existieren unterschiedliche Vorstellungen vom Koérper und seinen Funk-
tionen und von der Wirkung, die die Umwelt auf ihn ausiibt. Im Falle einer krank-
haften Verdnderung werden die Zeichen, die vom Korper ausgehen, unterschied-
lich interpretiert, man spricht von ,.kulturspezifischer Krankheitsklassifikation®.
Aufgrund dieser kulturspezifischen Wahrnehmung von Krankheitszeichen ent-
scheidet sich der Patient fiir ein bestimmtes therapeutisches System. Meist
existieren in einer Gesellschaft mehrere Medizinsysteme nebeneinander (z.B.
Volksmedizin, magisch-religiose Medizin, Biomedizin). Dies wird als ,,medizi-
nischer Pluralismus* bezeichnet.

Das Thema meiner Dissertation ist die kulturspezifische Krankheitsklassifikation
in der indischen Schlangengiftheilkunde, was man im Sanskrit als sarpavisavidya
(,das Wissen vom Gift der Schlangen®) bezeichnen konnte. Die indische Schlan-
gengiftheilkunde kann auf eine 3000 Jahre alte Tradition zuriickblicken und
erlangte schon in frither Zeit Beriihmtheit, als Alexander der Grofle auf seinem
Eroberungsfeldzug nach Indien indische Giftheiler damit beauftragte, seine Sol-
daten von Schlangenbissen zu heilen, da seine griechischen Arzte machtlos waren.
Und auch das Mahabharata, eines der grofsen Epen Indiens, soll nach eigener Aus-
sage zum ersten Mal in den Pausen eines Schlangenvernichtungszaubers vorge-
tragen worden sein (Bechert 1993: 57).

Schlangenbisse stellen bis heute ein grofies gesundheitliches Problem in Indien
dar, jahrlich ereignen sich schitzungsweise 315.000 Bissunfille, die in grob ge-
schétzten 10.000 Fallen todlich enden. So erstaunt es nicht, dass sich ein umfang-
reiches Wissen iiber die Schlangen, deren Gifte und Giftbehandlung herauskris-

tallisiert hat. Die Basis hierfiir bildet die magisch-religiose Medizin des Atharva-
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veda, eines 3000 Jahre alten Textes, in dem zahlreiche toxikologische Grundlagen
zu finden sind, die spidter weiter ausgeformt werden. J. Gonda und M. Winternitz
heben die Bedeutung dieses Textes fiir die Ethnomedizin hervor. ]J. Gonda schreibt
dazu: ,,As a source of information on ,primitive’ medicine these texts are almost
unparalleled in any other literature” (Gonda 1975: 279; Winternitz 1909: 112-113).

So mochte ich meinen Fokus auf diese frithesten Formen der indischen Giftheil-
kunde legen und deren Weiterentwicklung in den verschiedenen medizinischen
Systemen bis heute verfolgen, wobei mein besonderes Augenmerk stets auf die

magisch-religiose Medizin gerichtet sein wird.

1.2. Vorgehensweise und Forschungsstand

Die vorliegende Dissertation stellt eine Erweiterung meiner Magisterarbeit dar. In
dieser habe ich indologische Literatur, klassische indische medizinische Literatur,
biologische und biomedizinische Literatur, Ethnographien und ethnomedizinische
Literatur herangezogen, um die kulturspezifische Krankheitsklassifikation des
Schlangenbisses in Indien zu ermitteln und dessen Behandlung darzustellen.

Eine wichtige Ergénzung lieferten die Forschungsergebnisse des Ayurveda-Arztes
Dr. P. Ram Manohar aus Amritapuri und des Indologen Dr. Tsutomu Yamashita
aus Kyoto. Gemeinsam haben sie ein Projekt gegriindet zur Archivierung und
Dokumentation von ayurvedischer Medizin (PADAM). Einer der Schwerpunkte
des Projektes liegt darauf, Schlangengiftheiler in Kerala zu filmen und zu inter-
viewen, um diese Tradition, die vom Aussterben bedroht ist, fiir die Nachwelt zu
bewahren. Dr. Manohar und Dr. Yamashita haben mir dankenswerterweise einige
dieser Filme, deren Ubersetzungen, Fotos und das toxikologische Manuskript
Jyotsnika zur Verfiigung gestellt.

In meiner Dissertation vertiefe ich die Ergebnisse, indem ich die bestehenden
Kapitel ergdnze und Originaltexte zur indischen Toxikologie tibersetze, die zu-
meist noch uniibersetzt sind. Zudem gestalte ich einen Anhang zur Darstellung

toxikologischer Aspekte in der indischen Kunst.
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Ubersetzt habe ich ausgesuchte Stellen der Paippalada-Samhita und der Sauna-
kiya-Samhita des Atharvaveda, sowie eine Stelle aus der Saratthappakasini und
Teile aus Jyotsnika. Bei der Ubersetzung von Jyotsnika war ich auf die Hilfe von
Dr. P. Ram Manohar angewiesen, der mir grobe inhaltliche Zusammenfassungen
der Kapitel sarppolppatti, sarppalaksanadyadhikaram und paramparyadhikarah zukom-
men lieS. Diese waren sehr hilfreich, um mich in die Eigenheiten der Sprache,

einen mittelalterlichen Dialekt des Malayalam, einzufinden.

Ein Werk in dieser Form, das die indische Schlangengiftheilkunde interdisziplinar
im Gesamtzusammenhang betrachtet, gibt es bisher nicht. Es wurden jeweils nur
einzelne Teile bearbeitet wie das Kausikasiitra, die Giftheilkunde im Ayurveda
oder die Ethnopharmakologie in bestimmten Regionen. Auch eine umfassende
Untersuchung der vedischen Toxikologie, unter Einbeziehung der Paippalada-
Samhita, die diese Arbeit vorlegt, ist ein Novum.

Sehr wenig Material gibt es tiber die ayurvedische Toxikologie, die heute prakti-
ziert wird. Forschungen auf diesem Gebiet versprachen interessante Ergebnisse,
vor allem im Norden Indiens.

Eine weitere Dissertation zur indischen Giftheilkunde wird zurzeit von Michael
Slouber an der Universitdt Berkeley in den USA erarbeitet. Diese fokussiert die
tantrische Medizin und tragt den Arbeitstitel ,,Garuda Medicine®.

Die {iibersetzten Texte befinden sich ebenso an verschiedenen Orten der Welt in
Bearbeitung. So wird Jyotsnika von einem Wissenschaftler aus Kerala namens Dr.
Senu Kurien George ins Englische tibertragen. Hierbei handelt es sich um ein
Projekt der Indian National Science Academy.

Die Kandas 8 und 9 der Paippalada-Samhita werden von Dr. Jeong-Soo Kim an
der Universitdt Wiirzburg bearbeitet und Marc Liicke iibersetzt Kanda 3 an der

Universitat Miinster (Stand 2012).
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2. Grundlagen aus der Ethnomedizin

2.1. Forschungsgegenstand und Geschichte der Ethnomedizin

Die Ethnomedizin beschiftigt sich mit dem Phdnomen Krankheit im Kulturver-
gleich. Sie geht davon aus, dass Medizin nicht nur biologisch-naturwissenschaft-
lichen Dimensionen obliegt, sondern auch kulturabhdngig ist. Da medizinische
Systeme' meist einen holistischen Ansatz haben, d.h. den Menschen in seiner
Ganzheit in einem grofien 6kologischen Spektrum sehen, reicht es nicht aus, allein
die medizinischen Praktiken im engeren Sinne zu betrachten. Will man verstehen,
wie Wohlergehen und Missempfinden definiert werden und wie damit umge-
gangen wird, miissen diese Vorstellungen in ihren soziokulturellen und philoso-
phischen Kontext gesetzt und aus diesem heraus erklart werden.

Das medizinische System ist also ein Teil der jeweiligen Kultur und es verdndert
sich entsprechend deren Bediirfnissen. Die Ethnomedizin interessiert sich fiir das
sich wandelnde Bild von Krankheit und Therapie in den verschiedenen Kulturen.
Es handelt sich hierbei um einen interdisziplindren Arbeitsbereich, der zwischen
den Naturwissenschaften und den Sozial- und Kulturwissenschaften angesiedelt
ist (Greifeld 1995: 12, 16; Pfleiderer-Becker 1978: 10, 19, 20, 55; Pfleiderer u.a. 1985:
29, 30). ,.Ethnomedizin ist ... keine rein theoretische und keine ,angewandte’ Wis-
senschaft, sondern eher eine ,anwendbare’, die die Voraussetzungen dafiir schafft,
dass Problemlosungen entwickelt werden konnen“ (Bastide 1971: 187, zitiert in
Pfleiderer u.a. 1985: 29).

Die theoretischen Anregungen zur modernen Ethnomedizin in Deutschland stam-
men grofitenteils aus Amerika. In der englischsprachigen Literatur wird das

Gebiet der interkulturell vergleichenden Krankheitsforschung unter dem Begriff

' .Medizinisches System, Medizinsystem: Gesamtheit des kohérent strukturierten, kultur-
spezifisch determinierten Wissens tiber Gesundheits- und Krankheitsvorstellungen, dia-
gnostische und therapeutische Praktiken (inklusive der Arzneimittel), das von den Repra-
sentanten dieses Systems vertreten wird* (Pfleiderer u.a. 1985: 225).
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,Medical Anthropology“ zusammengefasst. Eine direkte Ubersetzung dieses Be-
griffs ins Deutsche ist auszuschlieSen, da Medizinanthropologie hierzulande mit
(physischer) Anthropologie assoziiert wird, die innerhalb medizinischer oder bio-
logischer Fakultdten gelehrt wird. Im deutschen Sprachgebrauch haben sich die
beiden parallel benutzten Bezeichnungen ,,Ethnomedizin®“ und ,,Medizinethnolo-
gie* als Synonyme fiir ,,Medical Anthropology* eingebiirgert. Im englischspra-
chigen Raum existiert ebenfalls der Begriff , Ethnomedicine®, hierbei handelt es
sich um eine Subdisziplin der ,,Medical Anthropology*, die sich lediglich mit der
Darstellung von nicht-westlichen Vorstellungen von Krankheit und Heilung
beschiftigt und das komparative Element vernachlédssigt (Greifeld 1995: 11-12;
Pfleiderer-Becker 1978: 10, 13; Pfleiderer u.a. 1985: 14, 21-22, 28-29).

Der Mediziner Rudolf Virchow (1821-1902) war einer der ersten, der das medi-
zinische und ethnologische Interesse verband, um es in Sozialkritik und Gesund-
heitsplanung umzusetzen. Adolf Bastian (1826-1905) und Wilhelm Wundt (1832-
1920), die beide Ethnologen und Mediziner waren, beschiftigten sich mit dem
Verhalten von so genannten ,,Primitivkulturen” aus einem psychologischen Blick-
winkel heraus. Sigmund Freud tibernimmt ihre Vorarbeiten fiir sein Werk ,,Totem
und Tabu“ (1913), in dem er psychische Strukturen und Verhaltensweisen inter-
kulturell vergleicht.

Die wichtigsten klassischen Studien zur , Ethnomedicine* sind wohl dem engli-
schen Arzt und Ethnologen William Halse Rivers (1924), der als Diffusionist be-
zeichnet wurde und dem Social Anthropologist E. E. Evans-Pritchard (1937) zu-
zuordnen. Sie beschrieben dtiologische Vorstellungen von Krankheit und medizi-
nische Techniken in indigenen Gesellschaften. Als weiterer Klassiker gilt der Dif-
fusionist Clements Forrest (1932), der 300 Gruppen mit ihren Krankheitskonzep-
ten auflistete.

Einer der Viter der ,Medical Anthropology* ist Erwin H. Ackerknecht (1971). Er
legte Wert darauf, das Medizinsystem nicht isoliert zu betrachten, sondern es mit
der Gesamtkultur in Verbindung zu setzen und gegenseitige Abhédngigkeiten zu

untersuchen.
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Weitere wichtige Beitrdge zur ,,Medical Anthropology* lieferten u.a. Benjamin
Paul (,,Health, Culture and Community*, 1955), David Landy (,,Culture, Disease
and Healing”, 1977), G. M. Foster und B. Anderson (,,Medical Anthropology”,
1978), Charles Leslie, A. Young, C. Frake, B. Good, C. G. Helman, G. P. Murdock,
H. J. Fabrega und M. Nichter. Der wohl wichtigste Exponent der ,,Ethnographie
der Krankheit” ist der amerikanische Psychiater und Ethnologe Arthur Kleinman.
Er unterscheidet zwischen illness (Wahrnehmung des Erkrankten) und disease
(biomedizinisches Modell der organischen Verdnderung), die auf unterschiedliche
Weise die Krankheit (sickness) erkldaren (Kleinman 1993: 38). Er entwickelt expla-
natory models, die eine Erkrankung auf unterschiedliche Weise interpretieren.

Von Bedeutung fiir die deutsche Ethnomedizin sind u.a. P. Hinderling, B. Pflei-
derer, W. Bichmann, P. Unschuld, N. Kohnen, H. J. Diesfeld und D. Sich (Greifeld
1995: 12-17, 25, 202, 216, 234, 239; Pfleiderer-Becker 1978: 6-8; Pfleiderer u.a. 1985:
18-27, 30, 232; Wolf u.a. 1996: XI-XII).

2.2. Die kulturspezifische Klassifikation von Krankheit

Die Wahrnehmung von Krankheit ist kulturbedingt, d.h. in den verschiedenen
Kulturen existieren unterschiedliche Vorstellungen vom Koérper und seinen Funk-
tionen und von den Wirkungen, die die Umwelt auf ihn ausiibt. Im Falle einer
krankhaften Verdnderung werden die Zeichen, die vom Korper ausgehen, unter-
schiedlich wahrgenommen und interpretiert, man spricht von ,.kulturspezifischer
Krankheitsklassifikation®.

Diese kulturspezifische Wahrnehmung von Krankheitszeichen ist ausschlagge-
bend fiir die entsprechende Therapie- und Heilerwahl. Fin Patient entscheidet sich
meist fiir denjenigen Therapeuten, der ein gemeinsames Weltbild mit ihm teilt
und der die Rollenerwartungen erfiillt, die der Kranke an ihn stellt (Pfleiderer u.a.
1985: 87, 90, 147).

In indigenen Gesellschaften wird einer Krankheit oft eine {ibernatiirliche Ursache,

wie ein nicht befriedeter Ahnengeist oder ein iibel wollender Gott, zugeschrieben.
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Oder man vermutet magische Ursachen, die meist auf iibel wollende Mitmen-
schen zuriickzufiihren sind. In solchen Fillen wird dann Heilung bei einem Scha-
manen oder Zauberspezialisten gesucht. Entsteht eine Krankheit auf ,natiirliche*
Weise (wie z.B. Verletzungen), so wird man eher einen Krduterspezialisten hinzu-
ziehen (Pfleiderer-Becker 1978: 50, 55).

In der sogenannten ,,Hoch-Medizin“, wie z.B. der Humoralmedizin des frithen
Europa oder dem indischen Ayurveda, werden Krankheitssymptome oft nach den
Kategorien ,heifs und ,kalt“ oder dhnlichem bewertet. G. Heller (1977) schildert
in der Beschreibung seiner Arzt-Patient-Erfahrung in einem Tamangdorf in Nepal,
wie die ,,Kilte*- und die ,,Hitzekrankheit” die wichtigste Rolle bei den korperli-
chen Stérungen spielen.

Die Beschreibung der Klassifikation von Krankheitssymptomen ist vor allem den
Arbeiten aus der kognitiven Ethnologie zuzuschreiben. So klassifiziert z.B. Charles
Frake (1961) die Hautkrankheiten der Subanun auf Mindanao. Frake betont in
seiner Arbeit, wie wichtig die Rolle der Sprache ist, um die Semantik der Krank-
heit angemessen begreifen und beschreiben zu kénnen. Er lehnt sich dabei metho-
disch an die moderne Linguistik an (Pfleiderer-Becker 1978: 49, 54; Pfleiderer u.a.
1985: 24, 99-107, 232).

Norbert Kohnen baut in seinem Werk ,Kognition-Krankheit-Kultur” auf die
Arbeiten der kognitiven Anthropologie auf. Mittels der ,kognitiven Medizin-
anthropologie” werden die Wahrnehmung des Korpers und die Klassifikation von
Krankheit bei verschiedenen Ethnien analysiert (Kohnen 1997: 21, 30).

Mit der Frage, inwieweit der Korper als kulturelles Gebilde das entsprechende
gesellschaftliche System reflektiert, setzten sich u.a. M. Mead (Cultural Anthropo-
logy, 1947) und M. Douglas (Social Anthropology, 1970) auseinander (Pfleiderer-
Becker 1978: 20-21; Pfleiderer u.a. 1985: 115-116).

Mit dem Konzept des kulturgebundenen Syndroms (culture-bound-syndrome) lasst
sich besonders deutlich die Rolle der Kultur herausarbeiten, die Krankheit und
Gesundheit beeinflusst. Hierbei handelt es sich um eine Erkrankung, die, losgelost
von ihrem kulturellen Kontext, {iberhaupt nicht verstanden werden kann. Hierzu

werden z.B. ,Susto®, eine Angstreaktion in Lateinamerika, oder die ,,Arktische
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Hysterie* gezédhlt. Aber auch in der europdisch-amerikanischen Schulmedizin gibt
es kulturspezifische Syndrome wie z.B. Bulimie und Anorexie (Greifeld 1995: 24-

27).

2.3. Medizinischer Pluralismus

,»,Das Nebeneinander der bestehenden medizinischen Systeme einer Gesellschaft
innerhalb eines ... Gesundheitssystems wird in der ethnomedizinischen Literatur
mit ,medizinischem Pluralismus’ bezeichnet* (Pfleiderer 1995: 86).

Wobei hier oft allzu leicht unterschieden wird zwischen ,,westlichen* und ,,nicht-
westlichen* Medizinsystemen. Bis in die frithen achtziger Jahre hinein wurde auch
in der Medical Anthropology diese Unterscheidung gemacht. Begriffen wie
»Western Medicine“ (Ackerknecht, 1946), ,Modern Medicine“ (Landy, 1976),
,»ocientific Medicine® oder ,,Cosmopolitan Medicine* wurden Begriffe wie ,,Primi-
tive Medicine* (Ackerknecht, 1946), ,,Archaic Medicine* (Sigerist, 1951), ,,Ethno-
medicine” (Hughes, 1968), ,,Nonwestern Medicine* (Foster u.a., 1978), ,,Folkmedi-
cine* (Landy, 1976) und der heute noch gingige Begriff der ,,traditionellen Medi-
zin“ gegeniibergestellt.

Medizinsysteme sind aber weder ,modern“ noch ,traditionell“, sondern plura-
listisch strukturiert. In Anlehnung an Charles Leslie schlagen Michael Stiirzer und
Angelika Wolf eine Unterscheidung medizinischer Vorstellungen in drei grofien
Kategorien vor: Biomedizin, Balancemedizin und Punitivmedizin. Diese drei Kate-
gorien koexistieren weltweit und jedes Medizinsystem ist eine Kombination dieser
Moglichkeiten (Wolf u.a. 1996: VII-VIII).

Die Biomedizin besitzt weltweite Autoritdt, was die Vorstellung von Gesundheit
und die Behandlung von Krankheit angeht. Thre Ausbildung ist standardisiert, sie
stiitzt sich auf Forschungsinstitute und eine multinationale Pharmazie. Der Korper
wird als ein System betrachtet, das dhnlich wie eine Maschine funktioniert. Krank-

heit entsteht durch eine Funktionsstdorung, die anatomisch lokalisierbar ist. Beho-
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ben werden kann eine solche Funktionsstérung durch chemische Mittel, eine Ope-
ration oder dhnliches.

Die Balancemedizin geht in unserer Kultur zuriick auf die Vorstellungen des

antiken Griechenland vom Ausgleich der Sifte im Korper. Der Gedanke an eine
Balance von verschiedenen Elementen im Korper als Vorraussetzung fiir Gesund-
heit spiegelt sich auch in der traditionellen chinesischen Medizin, der indischen
Ayurveda-Medizin, der arabischen Yunani-Medizin und der Homéopathie wie-
der. Das Leben wird verstanden als ein Prozess des stindigen Wechsels zwischen
Organismus und Umgebung, Mikrokosmos und Makrokosmos. Krankheit wird
verursacht durch eine Storung des dynamischen Gleichgewichtes im Koérper und
therapiert durch eine Wiederherstellung dieses Gleichgewichtes durch didtetische
Mafinahmen etc.

Die Punitivmedizin ist weltweit im Volksglauben zu finden. Der Mensch ist
hierbei ein Teil eines funktionierenden sozialen Systems. Man glaubt an spirituelle
Zusammenhinge, das Wirken von Ahnen und Naturgeistern, die Krankheiten
bringen als Strafe fiir Verfehlungen, wie etwa das Nicht-Einhalten vorgeschrie-
bener Rituale. Die Krankheit kann aber auch durch die Missgunst anderer, wie
z.B. durch Hexerei, verursacht sein. Als Therapiemdglichkeiten bieten sich u.a.
Rituale zur Herstellung des sozialen Gleichgewichtes oder Opfer zur Besédnftigung

der spirituellen Kréfte an (Pfleiderer u.a. 1985: 91; Wolf u.a. 1996: VIII-X).

Das Konzept des medizinischen Pluralismus sieht die verschiedenen Medizin-
systeme als Teile einer Kultur an, sie stehen gleichberechtigt nebeneinander. Es
ermoglicht es, eine andere Perspektive auf die westliche Medizin im Verhiltnis zu
den anderen Medizinsystemen zu werfen und ist von grofiem Wert bei der Erkla-
rung des aus schulmedizinischer Sicht manchmal unerkldrlichen Patientenverhal-
tens anderer Kulturen.

Die Patienten suchen die Vertreter der koexistierenden medizinischen Systeme
ihrer Gesellschaft sukzessive oder auch gleichzeitig auf, bis sie sich geheilt fiihlen,
wobei ihr jeweiliges Konzept von Krankheit und Gesundheit ausschlaggebend ist.

Normalerweise sucht ein Patient zundchst Zuflucht bei den Therapeuten der
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eigenen Kultur und nimmt erst bei Misserfolg alternative Heilinstanzen in An-
spruch. Dieses Verhalten der Patienten wird auch als doctor- oder healershopping
bezeichnet, A. Young (1983) nennt es patterns of resort (Pfleiderer u.a. 1985: 14, 163,
174, 188; Bichmann 1995: 47-48; Pfleiderer 1995: 94).

So gab es z.B. in Afrika stets die Wahlmoglichkeit zwischen verschiedenen Thera-
pieformen. In den lokalen afrikanischen Medizinsystemen gibt es spezialisierte
Experten wie Knochenrichter, Krduterédrzte, Geistheiler, Divinatoren, Hebammen
u.a. Diesen Instanzen im medizinischen Pluralismus steht aber auch die Biomedi-
zin nicht als einheitliches System gegeniiber. Sie ist ihrerseits in eine Vielzahl von
Therapeuten unterschiedlicher Kompetenz untergliedert, wie z.B. Hygieneberater,
Krankenpfleger, Hebammen, Apotheker usw.

Es kann vorkommen, dass auch offizielle Vertreter des modernen Gesundheits-
wesens volksmedizinische Mischkonzepte von Krankheitsverursachung und The-
rapie vertreten. Auflerdem wird auch in den Einrichtungen der staatlichen Ge-
sundheitsversorgung unter den Rahmenbedingungen allgemeinen Mangels in der
Regel keineswegs ,,moderne Biomedizin*“ angemessener Qualitdt angeboten.

Und traditionelle Heiler iibernehmen teilweise die Attribute der westlichen Me-
dizin, wie Stethoskope und Spritzen. Es entsteht eine neue synkretistische Volks-
medizin, die aufgrund von der Verwendung moderner Medikamente ohne Beach-
tung der Dosierungsanleitungen und Kontraindikationen oft gesundheitsschadi-
gend sein kann (Bichmann 1995: 49-50; Pfleiderer u.a. 1985: 161-162, 164, 166).

»Der so oft bemiihte Widerspruch zwischen zwei gegensitzlichen Medizinkon-
zepten — traditionell versus biomedizinisch — 18st sich in der konkreten Praxis der

Medizin tendenziell auf” (Nyamwaya 1987, zitiert in Bichmann 1995: 50).
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2.4. Die Unterabteilungen des indischen Medizinsystems

Auch im pluralistischen indischen Medizinsystem finden sich viele Subsysteme,
die sich nicht deutlich voneinander abtrennen lassen und die sich gegenseitig be-
einflussen.

Charles Leslie macht den Versuch, diese in neun Kategorien einzuteilen, wobei er
keinen Anspruch auf Vollstindigkeit erhebt (Leslie 1976: 356-360). Er nennt zu-
néchst die Ayurveda-Medizin (1), die auf den klassischen Sanskrittexten beruht,
und als zweites die Yunani-Medizin (2), die auf den klassischen arabischen Texten
basiert. Dann folgt eine Mischform aus beiden, die sich nicht mehr auf die klassi-
schen Texte beruft und sich vom 13. bis zum 19. Jahrhundert entwickelte. Er nennt
diese traditional-culture medicine (3). Als nichstes erwdhnt er Ayurveda-Medizin
und Yunani-Medizin, die sich untereinander vermischt haben, aber auch Elemente
der kosmopolitischen Medizin assimiliert haben (4). Dann folgen die kosmopoli-
tische Medizin oder die ,,Allopathie®, wie diese in Indien oft genannt wird (5) und
die Volksmedizin oder ,,indigene Medizin®“, die von Hebammen, Knochenrenkern,
magischen Heilern und anderen Spezialisten praktiziert wird (6). An néchster
Stelle steht die popular-culture medicine (7), eine synkretistische Form aus nahezu
allen Unterabteilungen des indischen Medizinsystems. Dann nennt er die Homo-
opathie (8) und magisch-religiose Heilpraktiken (9). Zu ergdnzen waren u.a. noch
die tamilische Siddha-Medizin, eine stidindische Variante der Ayurveda-Medizin
und die Naturopathie, die mit Therapien wie Badern, Massagen und diétetischen
Mafinahmen arbeitet (vgl. Pfleiderer-Becker 1978: 17-19; Pfleiderer u.a. 1985: 174-
178; Scharfe 1999: 609-629; Subbarayappa 1997: 1841-44).

2.5. Die Integration traditioneller Medizin

Traditionelle Medizin gewinnt weltweit immer mehr an Bedeutung. In so ge-
nannten Entwicklungsldndern wird sie weitrdumig genutzt, weil sie fiir die Bevol-

kerung besser erreichbar und erschwinglicher ist als die Biomedizin. In Uganda
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z.B. steht ein traditioneller Heiler fiir 200 bis 400 Einwohner zur Verfiigung. Ein
Arzt des westlichen Medizinsystems hingegen hat durchschnittlich 20.000 oder
mehr Patienten zu betreuen, wobei Biomediziner vorwiegend in Stddten arbeiten
und die Versorgung auf dem Land keinesfalls gewéhrleistet ist. Oftmals ist tradi-
tionelle Medizin die einzige Art der Gesundheitsversorgung, die die Menschen
sich leisten konnen, dies gilt im Besonderen fiir die &rmsten Ladnder. So werden
z.B. in Indien 65 Prozent der Bevolkerung ausschliellich durch traditionelle Me-
dizin versorgt. Aufierdem ist die traditionelle Medizin sehr beliebt, da sie in die
jeweiligen Glaubenssysteme eingebettet ist. Aber auch in den Industrienationen
stofit die traditionelle Medizin auf zunehmendes Interesse. Was fiir sie spricht
sind z.B. geringere Nebenwirkungen und eine grofiere Hilfe bei chronischen
Krankheiten, die aufgrund der hoheren Lebenserwartung immer mehr zunehmen

(WHO 2002: 1-2, 13).

Ab Mitte der siebziger Jahre des letzten Jahrhunderts setzte verstarkt die
Diskussion um eine Moglichkeit der Integration traditioneller Medizinsysteme
ein. 1978 wiirdigte die WHO erstmals die Bedeutung von Heilpflanzen und
forderte dazu auf, sie zu klassifizieren und auf Sicherheit und Wirksamkeit hin zu
tiberpriifen. Auf der Konferenz von Alma Ata wurde 1978 die umfassende WHO-
Strategie ,,Gesundheit fiir alle bis zum Jahr 2000“ entwickelt. Unter dem Titel
,Primary Health Care* (PHC) wurde erstmals ein Modell der Basisgesundheits-
versorgung geschaffen, das nicht nur medizinisch ausgerichtet ist, sondern auch
andere Sektoren wie Bildung und Erziehung, Landwirtschaft, Wohnungsfragen
etc. mit einbezieht. Es werden moglichst bevolkerungsnahe Mafinahmen in der
Gesundheitsversorgung gefordert, lokale Ressourcen, wie z.B. die traditionelle
Medizin, sollen genutzt werden. Am erfolgreichsten war hierbei die Integration
traditioneller Geburtshelferinnen. Die WHO forderte ihre Ausbildung in Hygiene,
Instrumentenbenutzung, Familienplanung etc. Die Integration traditioneller Hei-
ler jedoch gestaltete sich schwieriger, da sie mit ihren oft magisch-religidsen
Behandlungsmethoden auf grofles Unverstdndnis bei den Gesundheitsarbeitern

stieflen. Dennoch existieren Projekte, in denen traditionale Heiler in primérer Ge-
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sundheitsfiirsorge wie erster Hilfe, Behandlung von Infektionskrankheiten, Imp-
fungen usw. ausgebildet werden (Bannerman 1983: 321-323; Bichmann 1995: 52-53,
151-152; Maier 1988: 196-197; Pfleiderer-Becker 1978: 72; Pfleiderer u.a. 1985: 165,
168-169).

Im Jahre 2000 legte die WHO erstmals eine globale Strategie zur Integration tradi-
tioneller Medizin vor, die ,,WHO Traditional Medicine Strategy 2002-2005*. Bisher
haben nur wenige Léander eine politische Strategie beziiglich der Integration
traditioneller Medizin entwickelt. Die Traditional Medicine Strategy der WHO
pladiert fiir eine baldige Schaffung nationaler politischer Strategien, vor allem in
solchen Liandern, in denen die traditionelle Medizin bisher nicht ins Gesund-
heitssystem integriert wurde, obwohl grofie Teile der Bevolkerung sie nutzen und
sogar davon abhdngig sind. In diesem nationalen politischen Rahmen soll die
Rolle der traditionellen Medizin in der nationalen Gesundheitsversorgung defi-
niert werden. Die Zuganglichkeit, Authentizitit, Sicherheit und Effizienz der tra-
ditionellen Medizin soll sichergestellt werden. Aufierdem sollen geniigend finan-
zielle Mittel fiir Forschung und Ausbildung in traditioneller Medizin zur Verfii-
gung gestellt werden. Traditionelle Heiler sollen lizenziert werden und es sollen
internationale Standards geschaffen werden, Heilpflanzen sollen registriert und
geschiitzt werden. Es soll vermehrt iiber traditionelle Medizin informiert werden’.
Die Kommunikation und der Austausch von Wissen zwischen traditionellen Hei-
lern, Biomedizinern und Patienten soll geférdert werden.

Die WHO hat drei Typen von Gesundheitssystemen definiert, um zu beschreiben,
inwieweit traditionelle Medizin offiziell in der Gesundheitsversorgung anerkannt
ist. In einem integrativen System ist die traditionelle Medizin in alle Bereiche der
Gesundheitsversorgung eingegliedert, d.h. sie wird berticksichtigt in der Arznei-
mittelpolitik, Heiler und Produkte sind registriert, traditionelle Therapien werden

in Krankenhdusern angeboten, die Behandlung in der traditionellen Medizin wird

> Z.B. WHO (ed.), 1990: ,,The Use of Traditional Medicine in Primary Health Care: A
Manual for Health Workers in South-East Asia. Regional Office for South-East Asia, New
Delhi“. Hierin werden Pflanzen der Region abgebildet und es wird zur Zubereitung ein-
facher Hausmittel bei géngigen Krankheiten angeleitet.
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von der Krankenversicherung abgedeckt, Forschung und Ausbildungsmoglich-
keiten existieren. Weltweit kann nur China, Korea und Vietnam ein solches inte-
gratives System zugeschrieben werden.

In einem einschliefenden System wird die traditionelle Medizin beachtet, sie

wurde aber noch nicht vollstandig in alle Bereiche der Gesundheitsversorgung
integriert. In Indien z.B. existiert eine nationale Politik zur traditionellen Medizin,
traditionelle Medizin wird in einigen Krankenhdusern praktiziert, es gibt eine uni-
versitdre Ausbildung hierin, die traditionelle Medizin wird aber nicht von der
Krankenversicherung abgedeckt. Zu den Landern, welchen ein einschlieffendes
System zugeordnet werden kann, zdhlen auSerdem Nigeria, Indonesien, Deutsch-
land, Kanada, Grofibritannien u.a. Von diesen Lindern kann erwartet werden,
dass sie ein integratives System erreichen werden.

In Landern mit einem toleranten System basiert die Gesundheitsversorgung
hauptsédchlich auf der Biomedizin, aber einige traditionelle Praktiken werden vom

Gesetz toleriert (WHO 2002: ii, v, 3-4, 8-10, 20, 44, 47-48).

Die Integration traditioneller Heiler bedeutet aus der Sicht der Biomedizin stets
eine Eingliederung in ein nationales Gesundheitssystem und dessen Weltbild. Der
traditionelle Praktiker muss sich unterordnen und wird zu einer Hilfskraft de-
gradiert. Wenn er die westliche Medizin unkritisch tibernimmt und die eigene
Medizin vernachldssigt, so behandelt er seine Patienten nicht mehr nach seinen
eigenen Vorstellungen und sein Selbstverstandnis kann sich wandeln. Integration
traditioneller Medizin sollte nicht gleichbedeutend sein mit einer Aufwertung
westlicher Medizin und einer Abwertung traditioneller Medizin, mit einer Sub-
ordination der traditionellen Medizin unter die westliche Medizin. Die ver-
schiedenen Medizinsysteme sollten gleichberechtigt sein, nicht konkurrieren, son-
dern kooperieren, untereinander kommunizieren und die Vor- und Nachteile des
jeweils anderen Systems erkennen. So bietet die westliche Medizin sicherlich
Vorteile in der Behandlung von Infektionskrankheiten, die traditionelle Medizin
ist aber besser geeignet, um psychische und soziale Befindlichkeitsstérungen zu

kurieren, was einen gemeinsamen kulturellen Hintergrund von Patienten und
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Heilern voraussetzt (Bichmann 1995: 51, 53; Maier 1988: 200-204; Pfleiderer u.a.
1985: 167, 169).
,Es sind eben die traditionellen Heilformen, die es leisten, einer Erkrankung ihr

Bedeutungsumfeld zu geben, das der Patient genauso nétig braucht wie kurative

Betreuung durch die wissenschaftliche Medizin* (Pfleiderer 1995: 95).
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3. Die wichtigsten Giftschlangenarten Indiens, ihr

Biss und die Folgen

3.1. Der Schlangenbiss — ein Gesundheitsproblem

Der Schlangenbiss stellt ein Gesundheitsproblem dar, das nicht ignoriert werden
darf. Schiatzungsweise sterben daran zehnmal so viele Menschen als an Malaria.
Dennoch wird dem Problem nicht geniigend Beachtung geschenkt. Bereits im Jahr
1796 forderte Patrick Russell' vergeblich in Indien eine klinische Beobachtung und
die Anerkennung des Schlangenbisses als tropisches Gesundheitsproblem. A.
Cheng und K. Winkel sahen noch im Jahr 2001 die dringliche Notwendigkeit,
globale Strategien zu entwickeln, um die Opferzahlen einzuddmmen (Cheng u.a.
2001: 1132; Jena u.a. 1993: vii).

So ereignen sich in Indien schdtzungsweise 315.000 Bissunfille pro Jahr und es
sterben jdhrlich 10.000 Menschen an den Folgen von Schlangenbissen. Genaue
Zahlen sind schwer zu ermitteln, da viele Bissopfer nicht im Krankenhaus be-
handelt werden. I. Jena und A. Sarangi nehmen an, dass 75 bis 80 Prozent der
Todesopfer weltweit aus Indien stammen. Sie erkldren sich dies durch die hohe
Bevolkerungsdichte und vermuten, dass es in Indien mehr und giftigere Schlan-
gen gibt als anderswo und dass die ldndliche Bevolkerung mehr als in anderen
Landern von traditionellen Heilern falsch behandelt wird (Jena u.a. 1993: viii, 98-
103).

Laut Y. Vasse ist die Zahl der gefdhrlichen Schlangenarten z.B. in den USA und in
Indien nahezu gleich, er fiihrt die hohen Todesraten in Indien auf demographische
und kulturelle Ursachen zurtick (so z.B. auf die Tatsache, dass in Indien viele
Menschen barfuf$ in der Landwirtschaft arbeiten). Aufierdem macht er das lang-
same und wenig effizient arbeitende Versorgungssystem dafiir verantwortlich

(Vasse 1998: 202). B. Mundkur nimmt an, dass die Todesraten in Indien von Mai

! Nach Patrick Russell wurde die Russell’s Viper benannt (Jena u.a. 1993: vii).
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bis Oktober auch deshalb sehr hoch sind, weil in dieser Zeit wichtige Feste zur

Verehrung der Kobra stattfinden (Mundkur 1983: 44).

3.2. Die wichtigsten Schlangenarten Indiens

In Indien gibt es 238 verschiedene Schlangenarten, davon sind 51 Giftschlangen-
arten (Murthy 1986: 5). Diese lassen sich einteilen in die zwei grofsen Familien der
Giftnattern (Elapidae) und der Vipern (Viperidae). Die Giftnattern werden weiter
unterteilt in die landlebenden Giftnattern (Elapinae), wie z.B. Kobra oder Krait,
und in die Seeschlangen (Hydrophiinae). Unterfamilien der Vipern sind die Vi-
perinae, wie z.B. Russell’s Viper oder Echis carinatus, und die Crotalinae (Gruben-
ottern) (Jena u.a. 1993: 7, 9; Mehrtens 1993: 242-243, 246; Rage 1998: 40-45).

Am gefihrlichsten fiir den Menschen sind die folgenden:

Naja naja naja: Brillenschlange (Gewohnliche indische Kobra)

Die gewohnliche indische Kobra gehort zur Familie der Giftnattern (Elapidae) und
ist innerhalb ihres Verbreitungsgebietes eine der gefahrlichsten Giftschlangen. Es
handelt sich hierbei um eine schlanke Schlange mit einem kaum vom Hals ab-
gesetzten Kopf. Die Farbung variiert von meist einfarbig hellbraun bis zu fast
schwarz. Typisch ist die bei Erregung mit Hilfe verldngerter Halsrippen weit
abspreizbare ,Haube®, auf deren Riickseite eine ebenfalls sehr variable helle
Zeichnung sichtbar wird, wobei die namengebende ,brillenartige” Zeichnung v.a.
bei indischen Tieren vorkommt (siehe Abb. 1). Sie erreicht eine Lange von 90 cm
bis tiber 2 m. In Indien ist sie iiberall weit verbreitet, ausgenommen dem Nord-
westen. Sie hdlt sich gerne in flachen Graslandschaften, in der Ndhe von Ge-
wassern und menschlichen Siedlungen auf, weil hier Beutetiere leicht zu erlangen
sind. Sie wohnt gerne in Lochern, wie z.B. in Termitenhiigeln oder in verfallenen
H&usern und dhnlichem. Sie erndhrt sich von Kleinsdugern wie Madusen und
Ratten, Vogeln, Froschen, Schlangen und Echsen. In Indien ist die Schlange

vorwiegend tagsiiber aktiv, sie sieht jedoch besser nachts. Nachts sind ihre Bisse
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auch giftiger. Die Naja naja naja ist von Natur aus nicht aggressiv, sie greift nur
an, wenn sie stark bedroht wird und wenn die stérenden Objekte sich bewegen.
Junge Tiere sind jedoch sehr viel aggressiver als erwachsene, sie beifsen schneller
zu und so oft sie konnen. Wird die Kobra provoziert, so richtet sie den Vorder-
korper auf, spreizt ihre Haube und zischt mit der Zunge. Sie stofst nur von oben
nach unten zu, wobei die Reichweite etwa der des aufgerichteten Vorderkorpers
(ca. 60 cm) entspricht. Diese relative (!) Berechenbarkeit machen sich Schlangen-
beschworer zunutze (Jena u.a. 1993: 7, 13, 16, 18, 67; Mehrtens 1993: 242, 247-248).

Die Naja naja kaouthia (Monokelkobra) wird so genannt aufgrund ihrer ring-

formigen Halszeichnung. Sie kommt nur in Ostindien vor. Sie {ibertrifft an Giftig-
keit und Aggressivitdt auch die noch junge Brillenschlange. Sie ist bei der kleins-
ten Storung irritiert und jagt alles, was sich bewegt. Landarbeiter werden ange-
wiesen, beim Anblick einer Monokelkobra sofort ein Kleidungsstiick oder &hnli-
ches fallen zu lassen, um sich selbst in Sicherheit bringen zu kénnen.

Als grofite Giftschlange tiberhaupt kann die Ophiophagus hannah (Kénigskobra)

bis zu 5,50 m lang werden. Sie lebt in dichten Wildern und erndhrt sich von
Schlangen (auch Kobras) und Eidechsen. Ihre Bisse sind selten, aber dennoch ist

die Schlange sehr aggressiv (Jena u.a. 1993: 18-24; Mehrtens 1993: 246, 249).

Bungarus caeruleus (Indischer Krait)

Der indische Krait zdhlt ebenfalls zu den Giftnattern und ist eine der gefihr-
lichsten Schlangen Indiens. Diese Schlange ist glatt und glanzend beschuppt, ihr
Farbton variiert zwischen graublau und blauschwarz. Meist trdgt sie eine Mus-
terung aus hellen, in Paaren zusammenstehenden Querbinden (siehe Abb. 2). Sie
wird ca. 1,20 m lang. Man kann sie nur stidlich des Ganges vorfinden. Sie hilt sich
bevorzugt in und um menschliche Siedlungen herum auf. Sie ist streng nachtaktiv
und verbringt den Tag in Verstecken, wie z.B. Strohddchern. Tagsiiber im Sonnen-
licht ist sie wenig aggressiv, bei Storungen knéduelt sie sich zusammen. Die meis-
ten Bissunfille ereignen sich nachts, denn dann wird die Schlange flink und ag-

gressiv. Oft beifst der Kaltbliiter auf der Suche nach Warme schlafende Menschen.
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Der Bungarus fasciatus (Banderkrait) zeichnet sich aus durch eine weifsliche oder

gelbe Farbung mit breiten schwarzen Querbinden. Der Querschnitt seines Korpers
ist dreieckig und er wird 1,50 m bis 2 m lang. Sein Verbreitungsgebiet ist der
Nordosten Indiens. Er ist ebenso nachtaktiv und sehr gefdhrlich (Jena u.a. 1993: 7,

24-25; Mehrtens 1993: 242, 266-267).

Daboia russellii: Kettenviper (Russell’s Viper)

Die Kettenviper gehort zur Familie der Vipern (Viperidae). Es handelt sich hierbei
um eine grofse, massige Viper mit einem breiten, deutlich vom Hals abgesetzten
Kopf. Thre Grundfarbung ist gelb- bis graubraun und sie ist gezeichnet durch drei
oder mehr Langsreihen dunkelbrauner rundlicher Flecken (siehe Abb. 3). Auf
ihrem Kopf ist meist eine deutliche, helle V-Zeichnung erkennbar. Sie wird ca. 1,20
m lang. Sie bewegt sich langsamer und zischt lauter als die Kobra, ihre Giftzdhne
sind sehr grofs (ca. 16 mm). In Indien ist sie weit verbreitet und kann auch im
Gebirge bis 2000 m Hohe vorkommen. Die Schlange ist nachtaktiv und beifst nur,
wenn sie provoziert wird. Trotzdem ist sie die am meisten gefiirchtete Giftschlan-
ge in ihren Verbreitungsgebieten (Jena u.a. 1993: 7, 27, 29; Mehrtens 1993: 242, 343-
344).

Echis carinatus (Sandrasselotter)

Die Sandrasselotter zdhlt ebenfalls zur Familie der Vipern. Sie ist verhdltnismafSig
schlank und hat einen dreieckigen Kopf mit grofsen, weit vorne stehenden Augen.
Ihre Schuppen sind stark gekielt und die Kiele der seitlich gelegenen Schuppen
sind zusatzlich gesdgt. Sie ist hellgrau bis dunkelbraun gefarbt mit hellen, dunkel
gerandeten Flecken auf dem Riicken, wellenformigen Bandern an den Seiten und
einer hellen X-Zeichnung auf dem Kopf. Sie wird nur ca. 60 cm lang. Die Schlange
kommt in Mittel- und Siidindien vor und hélt sich bevorzugt in Wiisten und
Halbwiisten auf, wo sie gerne die Ndhe zu menschlichen Siedlungen sucht. Sie gilt
als duflerst aggressiv und beifst auch, wenn sie nicht provoziert wird. Wird sie
bedroht, so ringelt sie sich ein mit gekriimmtem Hals und reibt durch schnelle

Bewegungen die Korperseiten mit den gesdgten Kielen der Schuppen aneinander,
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wodurch ein ziemlich lautes ,sdgendes” oder ,rasselndes” Gerdusch entsteht.
Dieses abschreckende Rasseln wird meist ohne langes Zdgern von Bissen begleitet,
die blitzschnell und mit grofier Heftigkeit ausgefiihrt werden. Dabei konnen die
Tiere um zwei Drittel ihrer Korperldnge nach vorne schnellen und sich bis zu 20
cm vom Boden erheben. Die Sandrasselotter ist bekannt als die gefdhrlichste Gift-

schlange weltweit (Jena u.a. 1993: 7, 29-30; Mehrtens 1993: 242, 324-325).

Weitere wichtige Giftschlangen in Indien sind Trimeresurus gramineus (Indische

Bambusotter) und Enhydrina schistosa (Seeschlange). Nicht giftig sind Natrix

piscator (asiatische Wassernatter), Lycodon aulicus (Wolfzahnnatter) und Python
molurus (Tigerpython) (Jena u.a. 1993: 30, 31, 66-67; Mehrtens 1993: 60, 154, 230,
284, 362).

3.3. Der Schlangenbiss und seine Folgen

3.3.1. Der Giftapparat

Schlangen erndhren sich meist von wehrhaften Beutetieren, die grofier sind als sie.
Deshalb miissen diese vor dem langsamen Schlingakt getdtet oder zumindest im-
mobilisiert werden. Giftschlangen setzen hierfiir ihr Gift ein. Aufierdem nutzen sie
ihr Gift zur Verdauung der Beutetiere und zur Feindabwehr (Jena u.a. 1993: 3, 73;
Mehrtens 1993: 243).

Produziert wird das Gift in den Giftdriisen der Schlangen, tiber Giftkanile gelangt
es in die Giftzdhne. Die Giftzdhne fungieren als Injektionsnadeln, sie befinden sich
im Oberkiefer der Schlangen. Bei den Vipern ist der gesamte Oberkiefer auf zwei
meist stark vergroflerte Giftzihne reduziert, die bei geschlossenem Maul nach
hinten geklappt und beim Biss nach vorne aufgestellt und wie Dolche in die
Beutetiere geschlagen werden konnen (solenoglyphe Bezahnung). Die Giftzdhne
der Schlangen fallen regelméfiig aus und werden durch neue ersetzt. Deshalb ist
das Entfernen der Giftzdhne allein kein geeignetes Mittel, um Giftschlangen

ungefdhrlich zu machen!
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Durch unterschiedlich starken Muskeldruck auf die Giftdriise kann die Giftmenge
dosiert werden. Die injizierte Giftdosis ist abhdngig von der Grofie der Beute, dem
Grad der Provokation oder der Aggressivitdt der Schlange, dem Zeitabstand zum
letzten ,,Gifteinsatz*“ usw. Eine Kobra kann zwolf bis fiinfzehn todliche Giftdosen
injizieren, ein Krait eine bis vier, eine Viper eine bis zwei und eine Echis carinatus
fiinf bis acht.

Der Grad der Vergiftung ist auch abhdngig vom Alter und Gesundheitszustand
des Opfers und vom Ort der Giftinjektion (Haut, Muskel, Vene) (Bon 1998: 209;
Jena u.a. 1993: 5, 73-80, 105; Leuenberger 1972: 102; Mehrtens 1993: 242, 244;
Mundkur 1983: 51-52).

3.3.2. Die Wirkung des Schlangengiftes (Krankheitsklassifikation der Bio-
medizin)

Schlangengifte bestehen aus zwei Grofigruppen von Eiweifien mit vollig unter-
schiedlicher Wirkung: Zum einen aus Giftstoffen (Toxinen), die die Nervenfunk-
tion oder die Herztadtigkeit unterbinden (Neurotoxine, Cardiotoxine), zum ande-
ren aus Enzymen, die auf unterschiedliche Weise das Gewebe zerstoren. Neuro-
toxine finden sich hauptsichlich im Gift der Giftnattern (Elapidae)’, Gewebe zer-
storende Enzyme kommen besonders hoch konzentriert bei Vipern (Viperidae)’

vor (Mehrtens 1993: 243-244).

So fiihrt der Biss der Kobra zu lokalen Schwellungen und Taubheitsgefiihlen an

der Bissstelle, die sich in Richtung Koérperzentrum ausbreiten, Erbrechen, Glieder-
und Gelenkschmerzen, Lahmungserscheinungen wie Lihmungen der Augenlider
und der Zunge, Speichelfluss, Schluck-, Seh- und Sprachstérungen, Nekrosen* und

Geschwiirbildung, Fieberwahn, Schocksymptomatik, Koma, volliger Lihmung

2 7.B. Kobra, Krait usw. (Jena u.a. 1993: 7).
% Z.B. Russell’s Viper, Echis carinatus usw. (Jena u.a. 1993: 7).
* Verdnderungen einer Zelle oder eines Gewebes durch Zelltod, d.h. das obere und tiefer
gelegene Gewebe wird zerstort, verfarbt sich braunlich und verstromt einen eitrigen Ge-
ruch (David 1998: 207; Dornbliith 1990: 1142).
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der Brustmuskulatur und Tod durch Atemstillstand. Wird der Biss in schwer-
wiegenden Fillen (etwa 50 Prozent der Bissopfer) nicht innerhalb von zwei
Stunden richtig behandelt, so sterben 95 bis 99 Prozent der schwer Vergifteten. Bei
maéfsig schweren Vergiftungen (etwa 30 Prozent) tritt der Tod nach drei bis zwolf
Stunden ein, wenn der Biss unbehandelt bleibt. Ca. 20 Prozent der Gebissenen ent-
wickeln keine Vergiftungssymptomatik (Jena u.a. 1993: 120-126; Mehrtens 1993:
243).

Der Biss des Krait ruft dhnliche Symptome hervor wie der der Kobra. In schweren

Fillen (etwa 40 Prozent) tritt der Tod durch Atemldhmung ein. Allerdings ist der
Biss des Krait heimtiickischer, da er meist nachts erfolgt und nicht so schmerzhaft
ist, dass man unbedingt davon aufwacht. AufSerdem treten keine lokalen Merk-
male auf und auch nach der Injektion todlicher Dosen konnen die Giftzahnspuren
nur undeutlich zu sehen sein. Die meisten schwer vergifteten Bissopfer sterben
nach 6 bis 24 Stunden, wenn keine rechtzeitige Gabe von Antiserum erfolgt. Ist die
Vergiftung nur méafiig schwer (etwa in 20 Prozent aller Félle), kann der Tod nach
12 bis 48 Stunden eintreten. 40 Prozent der Gebissenen bleiben ohne Vergiftung

(Jena u.a. 1993: 25, 128-131).

Das Gift der Vipern enthdlt hoch spezialisierte Verdauungsenzyme, die gezielt
lebenswichtige Funktionen angreifen und massive innere Blutungen auslosen,
aber auch einen wichtigen Beitrag zur Verdauung des Beutetiers leisten.

So 16st der Biss der Russell’s Viper lokale Schwellungen an der Bissstelle aus, die

alarmierende Ausmafie annehmen konnen und sich zur Korpermitte hin aus-
breiten. Auch die Lymphknoten schwellen an. Weiterhin kénnen Muskel- und
Gelenkschmerzen auftreten und es kann zu Nekrosen, Blaschen- und Geschwiir-
bildung kommen. Innerhalb von 3 bis 72 Stunden entwickeln sich Himorrhagien’
wie Zahnfleischbluten, Blutauswurf, Blut in Stuhl und Urin, Gehirnblutungen
usw. Bei schweren Vergiftungen folgen Nierenversagen und Schock. Unbehan-
delte Bisse sind in hohem Prozentsatz todlich (Jena u.a. 1993: 134-141; Mehrtens
1993: 244, 344).

® Blutungen (Dornbliith 1990: 641).
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Der Biss der Echis carinatus hat dhnliche Folgen wie der der Russell’s Viper.

Besonders effektiv wirken hier verschiedene Formen von Gerinnungsenzymen,
die die Gerinnungsfdhigkeit des Blutes zerstdren und unstillbare innere Blutungen
auslosen konnen. Die Sterblichkeit nach unbehandelten Bissen ist sehr hoch, wobei
der Tod nicht wie bei der Russell’s Viper durch akutes Nierenversagen eintritt,
sondern aufgrund von peripherer® Minderdurchblutung und Schock. In manchen
Féllen treten die Blutungen erst nach vier bis fiinf Tagen auf (Jena u.a. 1993: 144;

Mehrtens 1993: 244, 325).

® Auen, weg oder fern vom Koérperzentrum (Dornbliith 1990: 1277).
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4. Die kulturelle Bedeutung der Schlange in Indien

4.1. Der Schlangenkult

4.1.1. Warum wird die Schlange in Indien verehrt?

Die Schlange wird in vielen Landern der Erde verehrt, doch ist es laut J. Ph. Vogel
schwierig, ein Land auszumachen, in dem der Schlangenkult eine solch bedeu-
tende Stellung einnimmt in der Literatur, im Volksglauben und in der Kunst wie
in Indien und in dem es moglich ist, die Entwicklung des Schlangenkultes iiber

drei Jahrtausende hinweg zu verfolgen (Vogel 1926: vii).

Die Ursachen fiir die Schlangenverehrung sieht er darin, dass die Schlange so eine
eigentiimliche Form hat, sich so flink und geheimnisvoll gleitend fortbewegt ohne
Zuhilfenahme von Fiissen oder Fliigeln und dass sie so eindrucksvolle Augen und
eine gespaltene Zunge hat. V.a. aber ist sie furchterregend, weil sie mit todlichem
Gift ausgestattet sein kann und deswegen muss sie giinstig gestimmt werden
(Vogel 1926: 6-7).

K. Aravaanan ist auch der Meinung, dass der Schlangenkult auf Angst basiert,
aber ebenso auf Liebe, Zuneigung und Dankbarkeit, weil die Schlange auch gliick-
verheifsend ist und mit den Ahnen assoziiert wird (Aravaanan 1988: 30-34).

J. F. Thiel findet die einsichtigste Erklarung fiir den Schlangenkult. Er schreibt,
dass die Schlange in Pflanzer- und Ackerbaukulturen immer positiv gesehen wird,
da sie ebenso wie die Ahnen in der Erde und im Wasser lebt. Dadurch dass sie
sich hdutet, passt sie sehr gut in die zyklische Zeitauffassung der Pflanzer und
Ackerbauer und wird zu einem Symbol fiir ewiges Leben. Und auch durch ihr
phallisches Aussehen lésst sich leicht ein Bezug zur Fruchtbarkeit herstellen. Als
Erdtier hat sie zudem Anteil am Wissen der in der Erde lebenden Ahnen und

Geister, v.a. wird ihr das Wissen tiiber die Heilkrduter zugeschrieben, weil sie in
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den Krautern lebt und weil sie fiir ewiges Leben steht (Thiel 1981: 179, 182, 187,
199; Thiel 1984: 49).

Verschiedene Autoren stimmen darin iiberein, dass die Urspriinge des Schlangen-
kultes in Indien bei vorarischen ackerbautreibenden Ethnien zu suchen sind. Des-
wegen ist der Schlangenkult heute noch am stidrksten im Siiden und Osten des
Landes ausgeprdgt, da die von Nordwesten einwandernden Arier auf diese Re-
gionen weniger Einfluss nehmen konnten, bzw. die autochthone Bevolkerung
dorthin zurtickdriangten. Im Rgveda der Arier spielt der Schlangenkult auch keine
Rolle, die Schlange wird dort als feindlicher Damon angesehen, was fiir die These
von J. F. Thiel spricht, dass die Schlange in Hirtenkulturen (wie der der Arier) fast
immer negativ bewertet wird (Aravaanan 1988: 128-133; Basham 1989: 75; Bhatta-
carya 1977: 4,7, 131; Thiel 1981: 179, 197-198; Thiel 1984: 49; Vogel 1926: 6).

In der spdteren vedischen Literatur gewinnt der Schlangenkult an Bedeutung und
es finden sich erste Spuren von Schlangenverehrung' (Crooke 1920: 414-415; Vogel
1926: 6-9).

J. F. Thiel schreibt hierzu: ,,Wenn es zur Uberlagerung von Pflanzern durch Hirten
kommt, entstehen Antagonismen zwischen den Weltbildern beider Wirtschafts-
systeme. Der Konflikt scheint nicht so vor sich zu gehen, dass ein Weltbild aus-
gerottet und das andere allein giiltig wird, sondern es kommt zu Mischformen*
(Thiel 1981: 185).

K. Aravaanan driickt dies folgendermafien aus: ,,The Aryans should have given
place to serpents in their religion, it seems. Besides they would have allowed these
Nagas® in their religion to amalgamate the native worships with their religion.
Lord Siva who is the representative of the Aryan’s unique fire worship has

serpents around his neck and over his head and body and this reveals how the

! Siehe Kapitel 5.2.6.
2 Die naga sind niedere gottliche Wesen in Schlangenform, die sich auch in Menschen ver-
wandeln konnen (Bechert 1993: 108; Vogel 1926: 2).
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Aryans attached their doctrines and the people themselves with them by giving
place to them” (Aravaanan 1988: 132-133).

4.1.2. Verschiedene Schlangen-Vorstellungen

Auch in Indien wird die Schlange als ein positives Tier angesehen. So ist es ein
gutes Omen, wenn man eine Schlange sieht. Entdeckt man eine Schlange im Haus,
so wird sie freundlich gebeten, hinauszugehen und niemanden zu verletzen. Hau-
fig reprasentiert die Kobra den Gott Siva.

Wenn man eine Schlange totet, so werden bestimmte Rituale ausgetibt, damit die
Seele der Schlange in Frieden ruhen kann, teilweise werden die gleichen Rituale
wie beim Tod eines Menschen ausgefiihrt.

Die Schlange représentiert die Erde und man glaubt, dass sie Fruchtbarkeit spen-
det (vgl. Abb. 79 und 80). So existiert die Vorstellung, dass, wenn man einen Brun-
nen neben einem Termitenhiigel (dem Wohnort der Schlange) gréabt, man reichlich
Wasser fiir den Ackerbau finden wird. Die Schlange und die Erde symbolisieren
auch Mann und Frau (stripurusa) und der Termitenhiigel ist ein Sinnbild fiir den
weiblichen Schofs. Traumt man von einer Kobra, so ist dies ein Zeichen dafiir, dass
ein naher Verwandter bald ein Kind bekommen wird (Aravaanan 1988: 30-31, 62,
83-86; Bhattacarya 1977: 4, 126; Mallebrein 1993: 286; Mate 1993: 139; Robertson
1998: 112).

Die Bestandteile der Schlange gelten als Heilmittel. So sollen verschiedene, mit
Schlangengift getrankte Pflanzenblatter Lepra, Cholera und Herzkrankheiten hei-
len und Schlangenblut soll Hautausschldge beseitigen. Ebenso sollen Blitter von
Strauchern, unter denen Schlangen leben, die Erde von Termitenhiigeln und die
Bestandteile des Margosa-Baumes, unter dem die Schlange oft verehrt wird, heil-

sam sein.

Viele Herrscherdynastien im alten Indien berufen sich auf die Abstammung von

einem Naga oder einer Nagini, so soll z.B. Simuka, der erste Konig der siidindi-
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schen Satavahana-Dynastie’, von einer Schlange abstammen. Manchmal findet
sich die Vorstellung, dass Schlangen die Ahnen reprasentieren und im Nordosten
Indiens gibt es Ethnien, die die Schlange als Totemtier haben (siehe Abb. 63) (Ara-
vaanan 1988: 65-66, 70-71, 77, 86, 106, 120; Basham 1967: 317; Robertson 1998: 111;
Vogel 1926: 34-37).

Aber die Schlange gibt auch Anlass zur Furcht. So existiert die Vorstellung, dass,
wenn man sie verletzt, sie sich auf jeden Fall rachen wird, z.B. indem sie nachts ins
Schlafzimmer des Ubeltiters kriecht und diesen beif3t. Tétet man eine Schlange, so
drohen Sterilitdt, Lepra oder Augenentziindungen und es kann sein, dass die
Schlange die Familie ihres Morders verflucht. Auch das Zerstoren eines Termiten-
htigels wird als Stinde betrachtet, welche die Schlange bestrafen wird.

V.a. Frauen vermeiden nach Eintritt der Dunkelheit das Wort ,,Schlange* auszu-
sprechen, in der Hoffnung, diese dann auch nicht anzutreffen. Stattdessen ver-
wenden sie Synonyme wie ,,Kriechtier*, ,,Seil“ oder ,,Wurm* (Aravaanan 1988: 30-

31, 62; Bhattacarya 1977: 211, 227; Vogel 1926: 12-13).

4.1.3. Die Nagas

Die Schlange wird in Indien hdufig unter der Bezeichnung niga verehrt. Diese
mythischen Schlangenwesen durchziehen in vielfacher Auspriagung die indische
Literatur und Kunst. Es handelt sich hierbei um niedere gottliche Wesen in Schlan-
genform, die sich auch in Menschen verwandeln konnen. In der Kunst werden sie
entweder dargestellt als meist mehrkopfige Schlangen, als Menschen mit einer
Kobrahaube oder als Mischwesen mit dem Oberkorper eines Menschen und dem
Unterteil einer Schlange (siehe Abb. 37, 43, 50 und 53).

Die Nagas wohnen in nagaloka, dem mystischen Reich der Schlangen, in der unter-

irdischen Stadt Bhogavati* oder auch in Quellen, Fliissen, Seen oder im Meer. Es

3 Die Satavahana-Dynastie existierte wohl vom ersten Jahrhundert v. Chr. bis zum dritten
Jahrhundert n. Chr. auf dem Dekkan (Stidindien) (Basham 1967: 61).
* bhogavati bedeutet ,,die mit Freude versehene®, aber auch ,,die mit Schlangenwindungen
versehene* (Vogel 1926: 31).
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existiert die Vorstellung, dass in ihrer Haube ein wertvoller magischer Edelstein
verborgen ist und sie gelten als die Hiiter vergrabener Schitze, was wohl darauf
zurilickzufiihren ist, dass sie mit der Erde assoziiert werden (siehe Abb. 10, 11 und
64). Aufierdem kennen die Nagas geheime Zauberspriiche, die sie manchmal den
Menschen mitteilen (Basham 1967: 298, 317; Bechert 1993: 108; Vogel 1926: vii, 2-3,
20, 22, 25, 31-33, 37).

Die bedeutendsten Nagakonige (nigaraja), die im Mahabharata und anderer in-
discher Literatur erwihnt werden, sind Sesa (oder Ananta), Vasuki, Taksaka und
Karkota.

Die Nagakonige Sesa und Vasuki sind untrennbar mit den Gottern Visnu und Siva
verbunden. So ruht Visnu im kosmischen Ozean auf der Weltschlange Sesa (siehe
Abb. 19 und 20) und Siva trégt das Oberhaupt der Nagas, Vasuki, um den Hals
geschlungen (siehe Abb. 8-13)°.

Und auch der Buddha wird mit einem Naga in Verbindung gebracht, der Naga
Mucilinda beschiitzt ihn vor einem Unwetter, indem er seine Haube tiber ihm
ausbreitet (siehe Abb. 57) (Aravaanan 1988: 53; Vogel 1926: 27, 192-193, 195, 198-
206, 214).

Uber den Ursprung des Wortes naga gibt es verschiedene Theorien. J. Ph. Vogel
war der Ansicht, dass es indogermanischen Ursprungs sei und mit dem engli-
schen Wort snake verwandt. Allerdings musste er auch einrdiumen, dass es in der
vedischen Literatur nur ganz vereinzelt auftritt und die gottliche Schlange in der
dlteren Literatur mit dem indogermanischen sarpa bezeichnet wird (Vogel 1926: 6,
281). Auch M. Mayrhofer erwdhnt die Ahnlichkeit zum englischen Begriff snake
(Mayrhofer 1963: 150-151).

K. Aravaanan hingegen vertritt die Meinung, dass naga ein dravidisches Wort sei,
u.a. deshalb, weil in Tamil nagu Jugendlichkeit bedeutet, ein Begriff der leicht mit
der Hautung der Schlange in Verbindung gebracht werden kann (Aravaanan 1988:
130-132).

® Vgl. Jyotsnika, sarppolppatti, Vers 13 (siehe Kapitel 12.4.2.).
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A. Basham wagte die Vermutung, den Prototyp der Nagas bei den schwarzen Ur-
einwohnern Indiens zu sehen, auf die die Arier stieflen, da es die Ethnien der
Naga in Assam heute noch gibt (Basham 1967: 317; Fuchs 1991: 199-200). Auch C.
F. Oldham sah in den Nagas feindliche Stimme der Arier, die die Schlange als
Ahnentier hatten (Oldham 1905: 31, 45, 55, zitiert in Crooke 1920: 414).

4.1.4. Die Verehrung der Schlange

Die Schlange wird in Indien in speziellen Schlangentempeln (z.B. in Nagerkoil in
Tamil Nadu), an Termitenhiigeln, unter heiligen Baumen und in den Hausern ver-
ehrt. Teilweise werden lebende Schlangen verehrt.

In Stidindien finden sich als Verehrungsobjekte oft Schlangenbildnisse aus Stein
(nagakal) unter nebeneinander stehenden Pipal- und Margosa-Bdumen® an Stra-
lenkreuzungen, Flussufern, Seen oder in Tempeln. Diese Steinbildnisse stellen
meist zwei Schlangen dar, die sich umeinander winden (siehe Abb. 80). Manch-
mal umgeben Hunderte von Bildnissen die Biume. Sie werden meist von ehemals
kinderlosen Frauen gestiftet, die dann Kinder gebaren aufgrund der Schlangen-
verehrung.

Man bringt den Schlangen Milchopfer dar, Salz, Pfeffer, Safran, Eier, Friichte,
Blumen, Reis, Getreide, Gefliigel, Geld usw. und ziindet Raucherstdbchen und
Butterlampen an.

Von der Verehrung erhofft man sich Kinderreichtum, Gliick, Vermogen, Frucht-
barkeit, Verschonung von Schlangenbissen und Heilung von Krankheiten wie
Lepra, Pocken, Blindheit, Rheuma oder Giftkrankheiten. Verehrt wird die Schlan-
ge meist von Frauen und Bauern (Aravaanan 1988: 46, 64-65, 68, 76-77, 80, 83, 86-
87, 105, 106-108, 125, 135; Mallebrein 1993: 138; Thiel 1981: 196-197; Vogel 1926:
270-272).

® Diese beiden Pipal- und Margosa- (oder Nim-) Badume sind ,,verheiratet, so der Volks-
mund, wobei der Pipal-Baum das weibliche Element und der Nim-Baum das méannliche
Element symbolisiert (Mate 1993: 138; Vogel 1926: 270).
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4.1.5. Nagpaficami

Das wichtigste Schlangenverehrungsfest in Indien ist Nagpaficami. Es findet am
fiinften Tag (paricami) der hellen Hélfte” des Monats Sravana (Juli/ August) statt. In
dieser Zeit sind die Schlangen in Indien besonders gefdhrlich, weil der Monsun-
regen sie aus ihren Lochern treibt und weil die im Sommer schliipfenden Jungen
besonders aggressiv sind.

Deshalb werden die Schlangen am Nagpaficami-Tag giinstig gestimmt. Die Men-
schen sind der festen Uberzeugung, dass die Schlangen sie dann beschiitzen und
nicht zubeiflen werden. Dieser Glaube wird gefestigt durch eine Legende, nach
der einst ein Brahmane am Nagpaficami-Tag gepfliigt und dabei die Jungen einer
Schlangenmutter verletzt haben soll. Diese nahm Rache und totete alle Mitglieder
der Brahmanenfamilie aufier der Tochter, da sie Nagpaficami zelebrierte und da-
mit die Schlange so sehr erfreute, dass diese alle Familienmitglieder wieder zum
Leben erweckte. Diese beriihmte Geschichte erzédhlen sich die Frauen am Nag-
paficami-Abend.

An Nagpaficami wird die Schlange auf vielfache Art und Weise verehrt. So
werden u.a. Bildnisse von Schlangen hergestellt. In Maharashtra z.B. werden Ko-
bras mit Sandelholzpaste auf eine Tafel gemalt, mit Gelbwurz und rotem Farb-
pulver betupft und mit Gras und Bliiten bestreut. Dann werden Réaucherstiabchen
davor angeziindet und kleine Schalen mit Milch als Opfergaben davor gestellt
(siehe Abb. 86 und 87).

Eine andere Art der Verehrung besteht darin, Schlangensteine (nagakals) mit Milch
zu iibergieflen und mit rotem Farbpulver zu bestreichen. Schlangenbeschworer
bringen hdufig Konigskobras an die Tiirschwellen der Héauser, erhalten dafiir
Almosen und die Kobras werden von den Frauen verehrt.

An diesem Tag wird nicht gekocht, es wird gefastet und es wird keine Feldarbeit

verrichtet, damit die Schlangen nicht verletzt werden.

" Die helle Hilfte des Monats ist die Phase des zunehmenden Mondes, die dunkle Hilfte
die Phase des abnehmenden Mondes. Manche Autoren erwdhnen auch, dass das Nag-

paficami-Fest in der dunklen Halfte des Monats Sravana stattfindet (so z.B. A. Bhattacar-
ya) (Bhattacarya 1977: 134; Robertson 1998: 111).
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A. Bhattacarya betont, dass es sich bei Nagpaficami um ein Fest der orthodoxen
Hindus handele, welches seinen Ursprung in den Grhyasttras habe. Hierbei
werden die acht wichtigsten Nagas (astanaga) des Mahabharata verehrt, die alle
méannlich sind (Aravaanan 1988: 54-58; Bhattacarya 1977: 126-129, 134-135; Crooke
1920: 418; Mate 1993: 133, 138-139; Mundkur 1983: 43-44, 84; Pearson 1996: 93, 107,
271; Robertson 1998: 111-112; Vogel 1926: 275-280).

4.1.6. Die Schlangeng6ttin Manasa

Im Osten Indiens, v.a. in Bengalen, aber auch in Bihar und Assam, in Regionen,
auf die die Arier weniger Einfluss ausiiben konnten, wird die weibliche Schlan-
gengottin Manasa (oder Visahari®) verehrt. A. Bhattacarya vermutet, dass sie sich
aus einer Erdgottin weiterentwickelt hat (Bhattacarya 1977: 4, 134-135). Sie wird
vorwiegend von der indigenen Bevolkerung verehrt, aber es gibt auch Muslime
und orthodoxe Hindus, die die Verehrung Manasas praktizieren, wenn auch mit
weniger Begeisterung.

Im Gegensatz zu Nagpaficami ist die Verehrung von Manasa nicht zeitlich fest-
gelegt, erfolgt aber auch hdufig in Form eines jahrlichen Schlangenfestes im Laufe
der viermonatigen Regenzeit.

Auflerdem wird die Gottin Manasa meist tdglich verehrt in besonderen Schlan-
genheiligtiimern, die sich in jedem Dorf befinden. Diese Heiligtiimer werden von
deyast betreut, die auch als Schlangenbissheiler auftreten. An diesen heiligen Orten
wird die Gottin u.a. verehrt in der Gestalt von Tonkriigen’, die mit Schlangen-
hauben verziert wurden (siehe Abb. 67). Diese Kriige werden tdglich mit frischen
Blittern der Cactus indicus-Pflanze bedeckt.

Dargestellt wird sie auch als goldene Frau, auf einer Wasserrose sitzend und von
Schlangen umgeben oder auf einer Lotusbliite sitzend, den Fuff auf einem Ver-
ehrungskrug, von einer siebenkdpfigen Kobrahaube iiberdacht und mit Schlangen

geschmiickt (siehe Abb. 68-72).

8 visahari bedeutet ,,Giftzerstorerin“ (Vogel 1926: 278).
% Der Krug ist auch Symbol fiir Fiille, Fruchtbarkeit und fiir den weiblichen Scho8, in dem
alles Leben entsteht (Mallebrein 1998: 19; Smith 1980: 22).
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Die Gottin Manasa wird giinstig gestimmt, weil man sich von ihr u.a. Schutz vor
Schlangenbissen und Heilung von Krankheiten erhofft (Aravaanan 1988: 56;
Bhattacarya 1977: 126-129, 134, 140, 146-149, 163; Maity 1966: 182, 271-272, 289-290,
303-304; Mallebrein 1993: 118; Mallebrein 1998: 19; Mundkur 1983: 44-45; Vogel
1926: 278).

Uber Manasa gibt es zahlreiche Legenden, die auch am jihrlichen Fest zur Ver-
ehrung Manasas vorgetragen werden und die die Grundlage lieferten fiir eine
umfangreiche Volksdichtung, auch ,Manasa Mangal“'’ genannt. Am bekanntesten
ist die Erzahlung von Chando und Behula, worin sich der Kaufmann Chando wei-
gert, die Gottin Manasa zu verehren und ihren heiligen Krug zerbricht. Darauthin
racht sich die Gottin fiirchterlich, sie nimmt ihm seinen Besitz und viele Menschen
sterben durch Schlangengift, u.a. seine sieben Sohne. Seiner Schwiegertochter
Behula ist es schliefslich zu verdanken, dass seine Sohne wieder zum Leben
erweckt werden, er seinen Besitz wieder erhilt und er sich umstimmen liasst und

die Gottin Manasa doch noch verehrt (Bhattacarya 1977: 171-175; Smith 1976: 1-2).

4.2. Die Schlange in der indischen Literatur

4.2.1. Synonyme fiir den Begriff ,,Schlange*

In der indischen Literatur werden viele verschiedene Umschreibungen fiir die
Schlange verwendet, was von der Angst zeugt, sie allein mit dem Nennen ihres
Namens anzulocken. So finden sich im Amarakosa, dem &ltesten und bekanntes-
ten Worterbuch Indiens, nicht weniger als 25 Synonyme fiir das Wort ,.Schlange®.
So wird sie unter anderem bezeichnet als dvirasana oder dvijihva (doppelziingig),
muktakaficuka (die, die ihre Haut abgestreift hat), dirghaprstha (die, deren Riicken

lang ist), giidhapada (die, deren Fiifle ein Geheimnis sind), drskarna oder caksuh-

9 mangal bedeutet ,gliickbringend“. Ein Manasa Mangal wird auch musikalisch oder

theatralisch dargestellt. Es soll den Zuhorern und Zuschauern Gliick bringen (Bhatta-
carya 1976: 230; Maity 1966: 302; Smith 1976: 1-2).
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$ravas (die, deren Ohren die Augen sind"), drguisa (die, die Gift in den Augen
hat'), upatrnya (die sich im Gras versteckt), datvati rajju (das Seil, das mit Zdhnen
versehen ist) oder vayubhaksa (die, die den Wind isst”) (Mundkur 1983: 61; Sastri
1970: 114; Vogel 1926: 12-13).

4.2.2. Die Gotter verfiigen iiber die Kraft, die Schlangen zu besiegen

In der indischen Literatur finden sich viele Erzdhlungen, in denen den Gottern die
Kraft zugeschrieben wird, die Schlangen oder das Gift der Schlangen zu besiegen.
K. Aravaanan und andere Autoren fithren dieses Motiv zuriick auf den Sieg der
Arier iiber die indischen Ureinwohner, die den Schlangenkult praktizierten (Ara-
vaanan 1988: 132-133; Maity 1966: 16-17, 21).

Ein hédufig erwdhntes Beispiel hierfiir ist die Bezwingung des Schlangenddmons
Ahi (oder Vrtra) durch den Gott Indra im Rgveda'. Indra erschldgt die Schlange
hier mit seiner Keule (ahihdn). Interessant ist, dass er sich in einen Pferdeschweif
verwandelt, als die Schlange die Spitzen ihrer Giftzdhne gegen ihn richtet (Ara-
vaanan 1988: 53, 132; Bhattacarya 1977: 129; Maity 1966: 16-17; Thieme 1964: 26-
29).

Ein weiteres, sehr schones Beispiel ist der Sieg des Gottes Krsna iiber den Naga
Kaliya im Mahabharata®. In dieser Erzéhlung wandert der Gott Krsna mit seiner
Kuhherde am Ufer des Flusses Yamuna entlang. Plotzlich stofit er auf eine Stelle,
an der beifiender Rauch aus den Fluten emporsteigt. Dieser wird verursacht durch
das Feuer des Schlangengiftes des Naga Kaliya. Krsna mochte diese Bedrohung
abwenden, stiirzt sich in die Fluten und nimmt den Kampf mit dem Naga und
seiner Familie auf. Kaliya spuckt fiirchterliches Feuer mit seinen fiinf Képfen, so

dass die umliegenden Badume sich sofort in Asche verwandeln. Die Familienmit-

1 Die Tatsache, dass die Schlange keine Ohren hat, fithrte wohl zu der Annahme, dass sie
mit den Augen horen kann (Vogel 1926: 13).
12 Siehe Kapitel 4.2.6.
3 Die Art und Weise, wie die Schlange ihre Zunge hervorstreckt, mag wohl zu der An-
nahme gefiihrt haben, sie wiirde sich von Luft erndhren (Vogel 1926: 13).
14 Rgveda 1.32.
15 Harivamsa 68 f., 3592-3702.
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glieder des Naga umklammern Krsna mit ihren Windungen und beiflen ihn mit
ihren scharfen Giftzdahnen. Doch Krsna geschieht nichts. Er befreit sich aus den
Schlangenkorpern, springt auf den Hauptkopf Kaliyas und tanzt darauf herum
(siehe Abb. 43-48). Es gelingt ihm, den Naga zu bezwingen, sein Gift zu ersticken
und ihn aus dem Fluss zu vertreiben (Vogel 1926: 87-90).

Und auch der Gott Siva hat die Macht iiber das Gift im Mythos von der Quirlung
des Milchmeeres (amrtamanthana), der haufig in den Puranas'® aber auch in ande-
rer indischer Literatur vorkommt. In diesem Mythos quirlen die Goétter und Da-
monen das Milchmeer, um den Unsterblichkeitsnektar (amrta) zu gewinnen und
dabei entsteht ein fiirchterliches, feuerartiges Gift, das fiir die Menschen und die
Gotter bedrohlich ist. Finzig und allein Siva kann es bezwingen und trinkt es
kurzerhand aus, worauthin sich seine Kehle blauschwarz farbt (nilakantha) (siehe
Abb. 14-16) (Aravaanan 133; Riiping 1970: 15-17, 22, 31; Vogel 1926: 199-200).

Im Ramayana' wird erwidhnt, dass auf den Bergen Candra und Drona im Milch-
meer zwei Heilkrduter gegen die Schlangenpfeile Indrajits wachsen: samjivakarani
(die Wiederbelebende) und visalya (die Pfeilwunden heilt). Diese wurden von den
Gottern dort gepflanzt (Goldman u.a. 2009: 227-228; Vaidya 1971: 255).

Und auch dem Affengott Hanuman werden im Ramayana dhnliche Pflanzen ge-
nannt, als er Rama und Laksmana von den Pfeilwunden Indrajits heilen soll". Er
nimmt fiirchterliche Kréfte an, die denen Garudas gleichen, zerschmettert einen
Berg und sein Schwanz und seine Arme sehen aus wie Schlangen. So fliegt er in
den Himalaya, um von dort vier Heilkrduter zu holen: mrtasamjivani” (die Tote
wiederbelebt), visalyakarani (die Pfeilwunden heilt), sauvarnakarani (die das gol-
dene Leuchten wiederherstellt) und samdhani (die die Glieder wieder zusam-
mensetzt). Diese wachsen auf einem Berg, der durch die Kraft der Heilkrduter hell

erleuchtet ist. Allerdings machen sich die Krduter unsichtbar, als Hanuman nach

16 Z.B. Matsya-Puranam 250.
" Yuddhakanda, Sarga 40.30 und 31.
¥ Yuddhakanda, Sarga 61.
19 Auch der visavaidya Sankaran Namboodiri aus Kerala verwendet ein Heilmittel namens
mrtasafijivini (Manohar u.a. 2001: Unverdffentlichtes Filmmaterial) und im Ayurveda wer-
den die Heilmittel mrtasamjivana und samjivanagada empfohlen, in Féllen, in denen die
Bissopfer bereits dem Tode geweiht sind (Carakasamhita VI1.23.54-60, Sharma u.a. 2004,
Vol. 4: 341-342; Sudrutasamhita V.5.73-75, Singhal u.a. 1976: 115).
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ihnen Ausschau hilt. So reifst er kurzerhand den ganzen Berg aus und fliegt mit
ihm zurtick zu Rama und Laksmana. Sobald diese den Duft der kraftvollen Heil-
pflanzen einatmen, werden sie geheilt (sieche Abb. 25, 27-35) (Goldman u.a. 2009:
326-332; Vaidya 1971: 460-472).

4.2.3. Der Buddha besitzt das Wissen iiber die Schlangen

Auch der Buddha hat die Macht und das Wissen, den Schlangen entgegenzu-
treten.

So bezwingt er im Vinaya-Pitaka® im Feuerhaus des Brahmanen Kassapa das gif-
tige Feuer einer Schlange mit seinem eigenen Feuer und bannt diese in seine
Bettelschale (vgl. Abb. 58) (Horner 1982: 32-35; Vogel 1926: 107-108).

An einer anderen Stelle im Vinaya-Pitaka® stirbt ein Monch an den Folgen eines
Schlangenbisses, woraufhin der Buddha die Monche belehrt, dass, wenn dieser
Monch die ,,vier koniglichen Schlangenfamilien* (ahirdja-kulani) liebevoll verehrt
hétte, er nicht an einem Schlangenbiss gestorben wéare. Anschlieffend gibt er den
Monchen eine Beschworungsformel (paritta), die sie anwenden sollen, um sich vor
Schlangenbissen zu schiitzen. In dieser Zauberformel wird u.a. den vier konig-
lichen Schlangenfamilien der Virtipakkhas, der Erapathas®, der Chabyaputtas und
der Kanhagotamakas liebevolle Verehrung zugesagt.

Parallelen zu dieser Stelle gibt es im Anguttaranikaya® des Sutta-Pitaka, im

Khandhavattajataka®, im Bower-Manuskript®

und im Upasenasiitra des Sam-
yuktagama des zentralasiatischen Sanskritkanons, wenn auch die Schlangenfami-

lien teilweise andere Namen haben (Dutoit 1908-21, Bd. II: 168-172; Geiger 1916:

20 Mahavagga 1.15.
2 Cullavagga 5.6.
22 J. Ph. Vogel erwihnt, dass es sich bei ,,Virapakkha* und ,,Erapatha“ nicht nur um die
Namen zweier Nagakonige handelt, sondern auch um die beiden Weltenhiiter (lokapala)
der westlichen und der 6stlichen Region in der buddhistischen Mythologie (Vogel 1926:
10).
2 Anguttaranikaya II, Catukka-Nipata 67, S. 72f (Ed. PTS, 1976).
24 Jataka Nr. 203.
> Bower-Manuskript VI (siehe Kapitel 6.4.).
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17; Hoernle 1987: 229; Horner 1952: 148-149; Vogel 1926: 10; Waldschmidt 1957:
28-36).

4.2.4. Die Schlangen sind im Besitz des medizinischen Wissens

Im Atharvaveda werden die Schlangen selbst auch als ,,gottliche Wesen* (deva-
jana)* angesprochen und es wird ihnen das Wissen iiber die medizinischen Kréu-
ter zugeschrieben” (Whitney 1905: 323, 501; Vogel 1926: 10, 17).

Auch gibt es eine Erzdhlung, dass der Buddha einst die Prajiiaparamita-Sttras
offenbarte, diese fiir seine Zeitgenossen aber viel zu kompliziert waren und sie
deshalb in der Unterwelt im Palast der Nagas aufbewahrt wurden. Der buddhis-
tische Lehrer Nagarjuna stieg, als die Zeit reif war, in die Unterwelt und brachte
sie den Menschen. Er soll von einem Nagakonig in allen Geheimwissenschaften
unterrichtet worden sein (Wallnhofer 1966: 22).

Nach einer Legende des Harsacarita® soll Nagarjuna, als er in der Unterwelt weil-
te, vom Nagakonig Vasuki eine Halskette erhalten haben, deren Perlen aus den
Tranen des Mondgottes entstanden waren und die ein Gegenmittel bei Vergiftun-
gen aller Art darstellten (Vogel 1926: 18).

Und dem Philosophen Patafijali, der eine Inkarnation von Sesa sein soll, wird die
Redaktion der Carakasambhita, einem der wichtigsten Texte des Ayurveda, zuge-
schrieben (siehe Abb. 52 und 53) (miindliche Aussage R. Sriram; Rao 1985: ,,Gala-
xy of Indian Men of Medicine*).

4.2.5. Brahmanenfluch ist Ursache fiir Schlangenbiss
Aus der Erzdhlung vom Konig Pariksit im Mahabharata® wird deutlich, dass ein

Gott oder ein heiliger Mann eine Schlange dazu benutzen kann, um einer anderen

26 Atharvaveda-Saunakiya-Samhita 6.56.1 und 2.
27 Atharvaveda-Saunakiya-Samhita 8.7.23.
%8 Harsacarita 8, S. 250f (Ed. Bombay, 1897).
2% Adiparvan 40-43.
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Person Schaden zuzufiigen oder sie zu verfluchen (Hilgenberg u.a. 1941: 691;
miindliche Aussage Dr. Manohar, 2002).

So geschah es einst, dass der Konig Pariksit den Weisen Samika im Wald an-
sprach, dieser ihm aber nicht antwortete, da er ein Schweigegeliibde abgelegt
hatte. Der Kénig wurde daraufhin so zornig, dass er Samika eine tote Schlange um
den Hals warf. Als der Sohn des Weisen, Srr'lgin, das erfuhr, verfluchte er den
Konig Pariksit und beauftragte den Nagakonig Taksaka, der mit fiirchterlichem
Gift ausgestattet war, ihn sieben Tage spiter zu toten. Als Samika von dem Fluch
erfuhr, tadelte er seinen Sohn, aber er konnte den Fluch des Brahmanen auch nicht
mehr riickgdngig machen. Das einzige, was er tun konnte, war, Pariksit vorzu-
warnen. Der Konig liefs daraufhin einen Palast auf einer Sdule bauen und begab
sich dort hinein. Er lie Arzte und Schlangenbissheiler rufen und heilende Krauter
bereitlegen.

Sieben Tage spater machte sich dann der Weise Kasyapa auf den Weg, dem Konig
Pariksit zu helfen. Er war vom Gott Brahma selbst in der Giftheilkunst unter-
wiesen worden® und wollte sich die Gelegenheit nicht entgehen lassen, um Reich-
tum und Ruhm zu erlangen. Taksaka fing ihn unterwegs ab und die beiden trugen
einen Wettkampf in der Giftheilkunst aus. Kasyapa gewann, dennoch tiberredete
Taksaka den Weisen, den Heimweg anzutreten, da nach dem Fluch eines Brahma-
nen auch fiir ihn nichts mehr zu machen sei und er versprach ihm mehr Reichtum,
als der Konig ihm gegeben hitte.

Daraufhin schritt Taksaka zur Tat, verwandelte sich in einen kleinen Wurm, ver-
steckte sich in einem Apfel und liefS sich von seinen Nagas in Verkleidung zum
Ko6nig bringen. Dieser nahm den Wurm auf seine Hand, wurde daraufhin von
Taksaka gebissen und starb an dem fiirchterlichen Gift, das dann als loderndes

Feuer auch noch seinen Palast zerstorte (Vogel 1926: 66-68).

% Kasyapa ist der Vater der Nagas (siehe Kapitel 4.3.1. und 12.4.2., Anm. 9).
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4.2.6. Vorstellungen vom Gift der Schlange

Die zerstorerische Wirkung des Schlangengiftes dhnelt der des alles zerstérenden
Feuers. Deshalb wird das Gift der Schlange in der indischen Literatur auch haufig
mit Feuer verglichen® (siehe Abb. 16). So z.B. in der oben erwéhnten Erzihlung
vom Gott Krsna und dem Naga Kaliya®, in der Kaliya mit seinem fiirchterlichen

Feuer alles um sich herum in Asche verwandelt (Vogel 1926: 15).

Die todliche Wirkung des Schlangengiftes fiihrte auch zu der {iibersteigerten An-
nahme, dass Schlangen allein durch ihren Anblick oder ihren Atem toten konnen.
So wird die Schlange auch drstivisa (die, die Gift im Blick hat) genannt, was darauf
hindeutet, dass allein der Blick einer Schlange gentigt, um das Opfer zu vergiften
(sieche Abb. 49). Im siidindischen Epos Manimékalai® wird der Ehemann der
Hauptdarstellerin in einem fritheren Leben von einer Schlange umgebracht, die
drstivisam heifst und deren Blick allein todlich ist.

Und im Bharidatta-Jataka> weigert sich die Naga-Frau des Konigs Brahmadatta
unter Menschen zu gehen, da sie leicht zornig wird und dann alles mit ihrem Blick
zerstoren kann (Daniélou 1989: 39, 46; Tawney 1984, Vol. II: 298; Vogel 1926: 15-17,
155).

Das Motiv des giftigen Atems kommt sehr hdufig in den Jatakas vor. So trifft z.B.
im Jarudapana-Jataka™ ein zorniger Naga eine Schar von gierigen Kaufleuten mit
dem Hauch seiner Nase, so dass diese sterben. Und auch im Daddara-Jataka® will
ein Naga einige Kinder mit dem Hauch seiner Nase toten. Es wird auch des Of-

teren eine ,,Schlangen-Wind-Krankheit“ (ahi-vataka-roga) erwdhnt (vgl. Abb. 81). So

31 Auch in medizinischen Schlangenbissberichten wird erwéhnt, dass Bisswunden bren-
nen, die betroffenen Glieder heif werden und Fieber als Begleiterscheinung auftritt (Da-
vid 1998: 206-207).
%2 Siehe Kapitel 4.2.2.
%% Das Epos Manimeékalai wurde im dritten Jahrhundert n. Chr. in Tamil verfasst. Die Ge-
schichte von Manimékalai bildet hierin nur die Rahmenhandlung fiir philosophische Dis-
kussionen (Aravaanan 1988: 67-68; Basham 1967: 475; Bechert 1993: 88).
% Jataka Nr. 543.
% Jataka Nr. 256.
% Jataka Nr. 304.
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z.B. im Kacchapa-Jataka® und im Amba-Jataka®. J. Ph. Vogel erwéhnt, dass es sich
dabei um die Malaria handeln kénnte, von der in manchen Regionen angenom-
men wird, dass sie durch Schlangenatem verursacht wird (Vogel 1926: 16).

Interessant ist in dieser Hinsicht eine Episode aus dem Bhagavata-Puranam®,
bzw. deren bildliche Darstellung, in der alle diese Gifteigenschaften zum Tragen
kommen. Hier bezwingt Krsna den riesigen Schlangenddmon Agha-Asura, ,,des-
sen rote heiffe Augen wie ein Waldbrand waren*. Krsna wandert in den Schlund
der Riesenschlange und blockiert deren Atem, ,,der wie ein ungestiimer Windstof3
war*, woraufhin der Atem durch ein Loch im Kopf der Schlange heraustritt, was

der Maler als aufsteigende Flamme gestaltete (sieche Abb. 49) (Bautze 1991: 52, 54).

Auch existiert die Vorstellung, dass der giftige Atem einer Schlange blind machen
kann®. So gibt im Parantapa-Jataka* ein Brahmane vor, durch den Hauch einer
Giftschlange blind geworden zu sein und im Sama-Jataka* erblinden die Eltern
des Bodhisattva, weil sie der giftige Hauch einer Schlange getroffen hat (Dutoit
1908-21: Bd. II: 91, 338-339, Bd. III: 18, 455-456, Bd. IV: 235-236, Bd. VI: 105-107;
Miiller 1942: 21; Vogel 1926: 15-16).

Hier stellt sich die Frage, ob diese Vorstellung von der Speikobra herrithren konn-
te, die es in Afrika und in Stidostasien gibt. Die Zdhne dieser Kobra sind so mo-
difiziert, dass sie ihr Gift bis zu drei Meter weit spucken kann. Sie zielt auf die
Augen des Opfers, was sehr schmerzhaft ist. Wird das Auge nicht sofort aus-
gespiilt, kann sich die Hornhaut stark entziinden, zerstért werden und das Opfer
nach etwa zehn Stunden erblinden (Aravaanan 1988: 134; Jena u.a. 1993: 77-79;
Mehrtens 1993: 249; Miiller 1942: 21; Rage 1998: 41; Saint Girons 1998: 169).

37 Jataka Nr. 178.
3 Jataka Nr. 474.
* Bhagavata-Puranam X.12.
“ Vgl. die Meinung einiger Gelehrter im Ayurveda, wonach der Biss einer blinden Schlan-
ge das Opfer erblinden ldsst (Susrutasamhita V.4.38, Singhal u.a. 1976: 85-86).
4l Jataka Nr. 416.
42 Jataka Nr. 540.
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4.3. Der Schlangenvernichter Garuda

4.3.1. Garuda als Schlangenfeind in der indischen Literatur

Grofse Bedeutung fiir die magisch-religiose Bezwingung des Schlangengiftes hat
auch der Vogelgott Garuda. Garuda ist das Reittier Visnus und er gilt als Konig
der Vogel. Als Sonnenvogel symbolisiert er das Feuer der Sonnenstrahlen. Seine
Beute besteht vorwiegend aus Schlangen, so heifst er auch bhujamgari (Schlangen-
teind), pannaganasana (Schlangentéter) und nagasana (Schlangenesser) (siehe Abb.
21-24) (Chandramohan 2008: 1-2; Duvinage u.a. 1997: 57; Liebert 1976: 92; Malle-
brein 1984: 99; Monier-Williams 2002: 533, 584; Russek 1986: 76). Seine Feindschaft

zu den Schlangen wird in der indischen Literatur vielfach dargelegt.

Bereits im Rg- und Atharvaveda wird ein himmlischer Vogel Garutman oder Su-
parna (der schon Gefliigelte) erwdhnt, der mit der Sonne in Verbindung gebracht
wird. Im Atharvaveda tritt er als Giftzerstorer in Erscheinung® (Grassman 1999:

387; Lubotsky 2002: 49; Nagar 2006: 2-3, 15; Whitney 1905: 153).

Im Mahabharata gewinnt Garuda an Bedeutung, er wird mit Visnu assoziiert und
die Ursache fiir seine Feindschaft zu den Schlangen wird ausfiihrlich beschrie-
ben*:

Der Weise Kasyapa hatte zwei Frauen, Kadrt und Vinata, er gewdhrte beiden
einen Wunsch und Kadrt wiinschte sich, dass sie Mutter von 1000 Nagas werden
wiirde. Vinata hingegen wiinschte sich nur zwei S6hne, die aber méachtiger als die
Nagas sein sollten. Nach 500 Jahren schliipften aus den 1000 Eiern Kadriis die
Nagas, Vinatas Eier bewegten sich jedoch nicht. In ihrem Verlangen nach Nach-
kommenschaft brach Vinata ein Ei auf und da die Zeit noch nicht reif war, war nur
der Oberkorper ihres Sohnes Aruna, des spdteren Wagenlenkers des Sonnen-

gottes, voll entwickelt. Aruna wurde zornig iiber die Ungeduld seiner Mutter und

verfluchte sie dazu, Kadra 500 Jahre als Sklavin zu dienen, als Strafe dafiir, dass

# Saunakiya-Samhita 4.6.3 und Paippalada-Samhita 5.8.2 (siehe Kapitel 5.2.5. und 12.2.5.,
Anm. 75).
* Adiparvan xvi-xxxiv.
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sie mit dieser konkurrieren wollte. Er stellte aber auch in Aussicht, dass ihr zwei-
ter Sohn sie von dieser Knechtschaft erlosen sollte, wenn sie denn geduldig noch-
mals 500 Jahre auf die Entwicklung des zweiten Eis warten wiirde. Schliefslich
wurde ihr zweiter Sohn geboren, der gewaltige Vogel Garuda, von unermesslicher
Stdarke, mit rot blitzenden Augen und feuriger Erscheinung.

Kadr@i ging mit Vinata eine Wette ein, dass das weifle Pferd Uccaihs$ravas einen
schwarzen Schwanz habe. Diejenige, die die Wette verlieren wiirde, sollte der an-
deren als Sklavin dienen. Indem sie ihre Sohne den Schwanz des Pferdes schwir-
zen liefs, gewann Kadra die Wette und Vinata wurde ihre Sklavin.

Eines Tages bat Kadrai ihre Schwester Vinata, sie zum Wohnort der Nagas, im
Schofs des Ozeans, zu bringen. So trug Vinata Kadrta zum Ozean und Garuda trug
die Nagas. Auf dem Flug nédherte sich Garuda zu sehr der Sonne, so dass die
Nagas angesengt und ohnméchtig wurden. Darauthin bat Kadri Indra um Hilfe
und er liefs dunkle Wolken und ein Gewitter aufziehen, wortiber die Nagas hochst
erfreut waren. Sie erreichten die Insel Ramaniyaka und als die Nagas anschliefSend
noch zu einer anderen Insel geflogen werden wollten, fragte Garuda seine Mutter,
warum er den Nagas weiter dienen solle und sie erzdhlte ihm von ihrer Knecht-
schaft. So fragte Garuda die Nagas, wie er diese Knechtschaft aufheben kénne und
sie erkldrten ihm, dass er dafiir den Unsterblichkeitstrank (amrta) rauben miisse.
Garuda machte sich also auf, um den amrta zu rauben. Vorgewarnt, liefs Indra den
Topf mit dem Unsterblichkeitstrank von den Gottern bewachen, aber Garuda lief3
Staub in ihre Augen wehen, so dass sie in alle Himmelsrichtungen flohen. Auch
ein Feuer, das den Trank umgab, 16schte er. Und schlieSlich musste er noch méch-
tige Nagas bandigen, die den amrta bewachten. Diese waren in der Lage, allein
durch ihren Blick alles zu Asche zu verbrennen. Doch auch ihre Augen bedeckte
Garuda mit Staub und zerhackte sie anschlieffend in Stiicke. Dann flog er mit dem
Unsterblichkeitstrank davon, ohne selbst einen Schluck davon zu nehmen. Auf
seinem Riickweg traf er auf Visnu, der ihn nicht authielt und zum Dank wurde
Garuda das Reittier Visnus, zierte sein Banner (dhvaja) und erlangte dadurch Un-
sterblichkeit. Er begegnete auch Indra, der seinen vajra auf ihn schleuderte. Der

Donnerkeil konnte ihm jedoch nicht das Geringste anhaben, aber aus Respekt vor
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dem Weisen Dadhici, aus dessen Knochen der vajra bestand, liefs er eine seiner
Federn fallen. Von Garudas Tapferkeit beeindruckt, gewédhrte Indra ihm einen
Wunsch und Garuda wiinschte sich, dass die Nagas ihm von nun an als Beute
dienen sollten. Indra und Garuda wurden Freunde und Indra bat Garuda darum,
den amrta nicht den Nagas zu tiberlassen. Garuda willigte ein und brachte den
Unsterblichkeitstrank zu den Nagas, wodurch Vinata aus der Knechtschaft ent-
lassen wurde. Allerdings forderte er die Nagas auf, vor dem Verzehr der gott-
lichen Speise ein reinigendes Bad zu nehmen und stellte derweil den Trank auf
kusa-Gras. So ergriff Indra die Gelegenheit, um den Nektar an sich zu reifen. Als
die Schlangen vom Bad zuriickkamen, war der amyrta verschwunden und so leck-
ten sie das spitze kusa-Gras ab, in der Hoffnung, noch etwas vom Unsterblich-
keitstrank zu erhaschen und seit diesem Tag sind ihre Zungen gespalten® (Nagar

2006: 3-4, 9-12, 21; Vogel 1926: 49-53).

Die Episode, in der Garuda eine Feder fallen ldsst, kommt auch im Suparnadhya-
ya* und im Aitareya Brahmana* vor. Hier wurde die Feder durch den Donner-
keil in drei Teile zerschnitten. Aus dem &ufsersten Stiick entstanden die Pfauen,
aus dem mittleren die zweigesichtigen Schlangenfiirsten und aus der Wurzel der
Ichneumon. Beim Pfau und beim Ichneumon handelt es sich ebenfalls um Feinde
der Schlangen und Vernichter von Schlangengift® (siche Abb. 54, 55 und 64)
(Nagar 2006: 15). Der Pfau (citrabarha, -barhin®) gilt auch als Sohn Garudas. Dieser
wurde Skanda bei seiner Geburt dargereicht, um ihm als Reittier zu dienen™

(Chandramohan 2008: 7; Liebert 1976: 276). Mit den zweigesichtigen Schlangen-

* Eine dhnliche Version der Geschichte findet sich im Kathasaritsagara (xxii, 16-53, 168-
256) (siehe Jyotsnika, abhivandanadhikaram; Kapitel 12.4.2., Anm. 9).
* Suparnadhyaya 14.28.1.
* Aitareya Brahmana I11.26.3.
* Siehe Kapitel 5.2.5. Der Pfau wird auch sarpadvis (Schlangenfeind) und sarpabhuj
(Schlangenverzehrer) genannt, ein Epitheton fiir Ichneumon ist sarpahan (Schlangentoter)
(Bohtlingk u.a. 1875, Bd. 7: 809-810). Auflerdem wird der Pfau als nilakantha (der mit dem
schwarzblauen Hals) bezeichnet, ob das nun mit seiner Fahigkeit, Gift zu verschlingen, zu
tun haben mag oder nur rein dufSerlich bedingt ist (vgl. Kapitel 5.2.2., Anm. 45; Bohtlingk
u.a. 1865, Bd. 4: 290).
¥ citrabarhin bedeutet ,,einen vielfarbigen Schwanz habend* (Monier-Williams 2002: 396).
* Skanda wird héufig mit einem Pfau abgebildet (sieche Abb. 54 und 55).
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fiirsten sind nach J. Charpentier wohl die giftigsten aller Schlangen gemeint, die
mit einem Kopf an beiden Enden des Korpers versehen sind” (Charpentier 1920:

268).

Die Feindschaft Garudas zu den Schlangen spiegelt vermutlich einen alten Anta-
gonismus zwischen dem himmlischen Vogel und der erdverbundenen Schlange
wider, wie er z.B. auch schon bei den Sumerern auftritt (Duvinage u.a. 1997: 57,
Liebert 1976: 92; Vogel 1926: 54).

Im Garuda-Puranam wird erwédhnt, dass die Schlangen sterben, wenn sie Garuda
nur schon sehen oder sich an ihn erinnern (A Board of Scholars 1978: 14; Chandra-
mohan 2008: 18). Auch sollen sie furchtbare Angst vor seinem Nachwuchs bekom-
men haben, als Garuda ein hiibsches Mddchen heiratete und zogen deshalb gegen
ihn in den Krieg. Er totete sie jedoch alle, bis auf eine Schlange, die er sich als

Schmuck um den Hals hangte (Nagar 2006: 5).

Garuda ist von immenser Grofse, so verdunkelt sich die Erde durch seinen Schat-
ten, wenn er am Himmel fliegt. Der Wind, der durch seinen Fliigelschlag entsteht,
ist so gewaltig, dass er die Rotation der drei Welten stoppen kann und die Erde
erzittern lasst (Nagar 2006: 21, 39). Durch die Macht seines Fliigelschlags kann er
auch die Wellen des Meeres auseinander bringen, um die dort lebenden Nagas zu
fressen®® (Woodward 1977: 135).

Manchmal wehren sich die Nagas jedoch auch. So wird im Pandara-Jataka erzihlt,
dass die Nagas im Meer Steine fressen und wenn die Supannas sie hochheben
wollen, dann sind sie zu schwer dazu. Und wéhrend die Supannas sich vergeb-
lich bemiihen, die Nagas zu ergreifen, schlagen die Wellen tiber ihnen zusammen

und sie sterben™.

°! Sayana vermutet auch unter der svajd eine Schlange, die an beiden Enden Kopfe hat
(Bohtlingk u.a. 1875, Bd. 7: 1419)
> Saratthappakasini I1I 135.5-6.
> Jataka Nr. 518. Die beiden letztgenannten Stellen nannte mir freundlicherweise Herr
Prof. Dr. O. v. Hintiber.
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4.3.2. Garuda - der Giftheiler

Garuda tritt in vielfdltiger Weise als Giftheiler auf. Das fritheste Beispiel findet
sich, wie oben erwihnt, vermutlich im Atharvaveda®™.

Im Ramayana® fesselt Indrajit, der Sohn Ravanas, Rama und Laksmana mit seinen
giftigen Schlangenpfeilen. Durch seine magische Kraft verwandeln sich Gift-
schlangen in Pfeile, die die beiden Helden fest umschlingen, so dass sie bewusst-
los am Boden liegen. Da kommt plétzlich ein heftiger Wind auf, Blitze durchzie-
hen die Wolken und Garuda landet auf dem Schlachtfeld. Die Schlangen, die die
beiden bedriangen, kriechen sofort davon. Daraufhin verehrt Garuda die beiden
Briider und beriihrt ihre Wunden, die augenblicklich heilen (siehe Abb. 25 und 26)
(Goldman u.a. 2009: 225-230; Nagar 2006: 18-19; Vaidya 1971: 251-261).

Nach Garuda ist auch eine Upanisad benannt, die vermutlich spédteren Datums ist
und zum Atharvaveda gehort. M. Winternitz schreibt dazu: ,,Die Garuda-Upani-
sad ist nichts anderes als ein Schlangenzauber und konnte ebenso gut in der
Atharvaveda-Samhita stehen” (Winternitz 1909: 209). Die Rezitation der Upanisad
soll vor Schlangenbissen schiitzen und diese heilen (Deussen 1963: 627; Nagar
2006: 16). Es gibt zwei Rezensionen, eine kiirzere nordliche und eine ldngere stid-
liche (Chandramohan 2008: 39).

In der stidlichen Version wird Garuda wiederholt gepriesen, zugeschrieben wird
die Upanisad jedoch Brahma (brahmavidya). Sie soll das Gift von Schlangen (naga),
Nattern (sarpa), Skorpionen (vrscika), Spinnen (liita), Weberknechten (praliita), Mol-
chen® (godha), Lurchen” (grhagodhd) und Ratten (miisaka) vernichten (Deussen
1963: 628; Jacob 1891: 85). Interessant ist, dass die Namen zahlreicher Nagas ge-
nannt werden: ,,Vernichtet ist das Gift ... Auch wenn Du Anantakas Bote oder
Anantaka selbst bist etc. In der siidlichen Rezension werden zehn Nagas er-

wihnt: Anantaka, Vasuki, Taksaka, Karkotaka, Padmaka, Mahapadmaka, Sankha-

> Siehe Kapitel 4.3.1.
*Yuddhakanda, Sarga 40.
* godha, £. ist eigentlich der griine Leguan (Iguana) (Monier-Williams 2002: 368).
7 Mit grhagodha, f. wird gewohnlich eine kleine Hauseidechse mit giftigem Biss bezeich-
net (Bohtlingk u.a. 1858, Bd. 2: 782; Monier-Williams 2002: 362).
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ka, Gulika, Paundrakalika und Nagaka (Narayan Ram Acarya: 1948: 624-626). Die
ersten acht entsprechen den Nagas, die auch in Jyotsnika aufgefiihrt werden™.

Die Upanisad wird als sehr wirkungsvoll angesehen:

,Wer diese grofie Wissenschaft in der Neumondnacht hort, den beifien zwolf Jahre
lang die Schlangen nicht.

Wer diese grofle Wissenschaft, nachdem er sie in der Neumondnacht studiert hat,
[als Amulett] an sich trégt, den beifSen, so lange er lebt, die Schlangen nicht.

Wer sie acht Brahmanen lehrt, der befreit [von den Folgen des Schlangenbisses]
durch blofie Beriihrung mit Gras, mit einem Stiick Holz, mit Asche.

Wer sie hundert Brahmanen lehrt, der befreit durch den blofien Blick.

Wer sie tausend Brahmanen lehrt, der befreit durch den blolen Gedanken...

(Deussen 1963: 628).

S. Nagar beschreibt eine mit der Garuda-Upanisad zusammenhdngende Zeremo-
nie, bei der Garuda visualisiert wird und sieben der acht, auch in Jyotsnika be-
schriebenen Nagas, seinen Korper schmiicken (Nagar 2006: 16-17).

Auch im Tantrismus spielt Garuda eine grofle Rolle. Nach dem Tantraloka des
Abhinavagupta soll allein die Identifikation mit Garuda gegen Gift immunisieren.
Denselben Effekt hat das Garuda-Yantra. Auch das im Agni-Puranam beschrie-
bene und vom Gétterarzt Dhanvantari” verkiindete Garudam (Garudi-Vidya)
neutralisiert alle Arten von Gift. Hier dient ebenso ein magisches Diagramm, in
dem verschiedene Nagas positioniert werden, als Meditationsgrundlage (Nagar

2006: 123-124, 134).

Neben diesen tantrisch-esoterischen Lehren finden sich viele volksmedizinische
Vorstellungen und Behandlungsmethoden, die auf Garuda Bezug nehmen.

R. Russek schreibt, dass Garuda auf dem Land héufig als eigenstdndige Gottheit
dargestellt und verehrt wird, welcher auch Angehorige der niederen Kasten op-

fern diirfen. Sie erwarten von Garuda Bewahrung vor oder Heilung von Schlan-

> Jyotsnika, sarppolppatti, Vers 2 (siehe Kapitel 12.4.2.).
* In manchen Quellen wird Dhanvantari als Schiiler Garudas angesehen (Walker 1983:
274).
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genbissen, Schutz vor Gefahren, Seuchen, bosen Geistern und Damonen, die den
Menschen mit ihrem Gift schaden konnen (Russek 1986: 76).

K. Aravaanan berichtet, dass am Nagpaficami-Fest in Nepal eine Garuda-Figur
mit einem Tuch abgerieben wird, weil sie ,,schwitzt®. Dieses Tuch wird anschlie-
lend dem Konig tiberreicht. Man glaubt, dass allein ein Stiick eines Fadens dieses
Tuches jegliche Art von Schlangenbiss heilt (Aravaanan 1988: 43).

Auch vom Garuda-Pfeiler im Tempel von Puri in Orissa erhofft man sich eine
heilsame Wirkung und Schlangenbissopfer werden zu diesem hingebracht (Keil-
hauer u.a. 1983: 111). Und wenn nur der Schatten eines fliegenden Raubvogels auf
eine Person fillt, die von einer Kobra gebissen wurde, geht man davon aus, dass
diese vom Gift geheilt wird (Chandramohan 2008: 12).

Ebenso wird im Ayurveda gelehrt, dass Schlangengift in Regionen, die von Garu-
da (Suparna) bewohnt werden, keine Kraft hat® (Singhal u.a. 1976: 77).

In Jyotsnika, einem Werk tiber indische Toxikologie, das eine Grundlage bildet fiir
die lebendige Tradition des Ayurveda in Kerala, wird Garuda zu Beginn ausgiebig
gepriesen und es wird nacherzahlt, wie er den Nektar raubt, um seine Mutter aus
der Knechtschaft der Kadrai zu befreien®.

Und auch Khagendramanidarpanam (Juwelenspiegel des Konigs der Vogel), eine
toxikologische Handschrift aus dem 14. Jahrhundert, die in Kannada verfasst wur-
de, ist Garuda gewidmet und stellt ihn als das sicherste Giftheilmittel dar (Sanna-

yya 2004: 8).

% Susrutasamhita V.4.21.
*' Jyotsnika, abhivandanadhikaram, Verse 3 und 4 (siehe Kapitel 12.4.2.).
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5. Klassifikation und Behandlung des Schlangen-

bisses in der vedischen Medizin

5.1. Die vedische Medizin

Bereits in den Veden, der altesten Literatur Indiens (zweite Hélfte des zweiten
Jahrtausends v. Chr. bis ca. 800 v. Chr.), sind fritheste Formen der indischen Medi-
zin erkennbar. Diese dltesten Texte medizinischen Inhalts bilden noch keine eigen-
stindigen Werke, sondern sind eher zuféllig eingefiigt in die religiose Literatur.
Sie finden sich vor allem im Atharvaveda, einer Sammlung von Zauberspriichen,
und vereinzelt im Rgveda. In einem spidteren Text, dem Kaus$ikasitra, werden die
verschiedenen Rituale erklédrt, die zusammen mit den Hymnen des Atharvaveda
durchgefiihrt werden sollen. Vermutlich wurden diese Ritualpraktiken jedoch oft
im Nachhinein kiinstlich an die dlteren Texte angepasst (Gonda 1975: 20-23, 278-
280; Gonda 1977: 611-612; Zysk 1991: 14; Zysk 1993: 5).

Bei der éltesten vedischen Literatur, dem Rgveda, handelt es sich vor allem um
Preislieder an die Gotter, die zum Opfer geladen und zu segensreichem Wirken
aufgefordert werden. Finige der Hymnen wenden sich auch an heilende Gotthei-
ten, vor allem zu nennen sind hier die Asvins, Zwillingsgotter, die auch als die
~Arzte der Gotter” gelten. Als Heiler angerufen werden auch Rudra, Varuna und
Soma (Bechert 1993: 50-51; Rao 1985: 110-118; Zysk 1991: 14).

Die vedische Medizin zeichnet sich aus durch magisch-religiose Vorstellungen.
Die Ursachen fiir Krankheit werden in ddmonischen Kriften vermutet, die in die
menschlichen Korper eindringen. Diese Damonen werden oft personifiziert und
man stellt sich vor, dass sie die Menschen in Form von Krankheitsgottern angrei-
fen, so ist z.B. der Krankheitsddamon Yaksma ftir Fieber, Schwindsucht und Tuber-
kulose verantwortlich und der Gott Varuna bringt die Wassersucht.

Ursache hierfiir kann der Bruch eines Tabus sein, eine Siinde, die gegen die Gotter

veriibt wurde oder Hexerei. Es handelt sich also um eine Form der in Kapitel 2.3.
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dargestellten Punitivmedizin. Verletzungen wie Knochenbriiche oder Wunden
allerdings werden als Unfélle oder Kriegsschdden eingestuft. Fiir andere dufierli-
che Krankheiten werden schéddliche Insekten oder Wiirmer mit ddmonischem
Charakter verantwortlich gemacht. Diese werden zum Teil sehr phantasievoll be-

schrieben:

»Den, der um die Augen herumkriecht, den, der um die Nase herumkriecht, den, der
mitten unter die Zdhne geht, - den Wurm zermalmen wir. (3)
Die Wiirmer mit weifSen Schultern, die schwarzen mit weifsen Armen und die bunten

Wiirmer, die alle zermalmen wir!*! (5) (Winternitz 1909: 115).

,,Den dreikopfigen, mit drei Hockern, den scheckigen,

seine Rippen zerschmettere ich, ich haue ab, was sein Kopf ist** (Zehnder 1999: 51).

Um den geistigen und korperlichen Gesundheitszustand des Patienten wieder
herzustellen wird ein ausgefeiltes Heilritual durchgefiihrt. Die Hauptfigur hierbei
ist der Heiler (bhisd’), der die Krankheitsddmonen austreibt oder die verletzte
Stelle des Korpers behandelt. Ahnlich wie ein Schamane ist er in der Lage, in einen
Trancezustand zu fallen, in dem er tanzt und zittert, weswegen er auch vipra
(Erregter) genannt wird. Er besitzt das Wissen tiber die Heilkrduter und kennt die
richtigen Beschworungsformeln. Deshalb wird er auch als kavi (Sdanger) bezeich-
net. Hiufig wird auch Wasser* bei der Heilung verwendet. Beim Rezitieren der

Beschworungsformeln werden die Heilmittel gesegnet, manchmal werden die

! Atharvaveda-Saunakiya-Samhita 5.23.3 und 5.
? Atharvaveda-Saunakiya-Sambhita 5.23.9.
’ Die Akzentuierung der Worter bezieht sich auf die jeweilige Textstelle. Werden vedische
Worter im Allgemeinen erwédhnt, ohne Textstellenbezug, werden diese akzentuiert. Ei-
gennamen, die in den deutschen Text eingefiigt sind und grofS geschrieben werden, wer-
den nicht akzentuiert.
* Und Wasser wird als Medizin gepriesen, z.B. in Vers 10.137.6 des Rgveda: dpa it vi u
bhesajir apo amivaciatanih | dpal sdroasya bhesajis tas te krpvantu bhesajam || 6 || ,,Die Wasser
sind fiirwahr die Heilenden, die Wasser die Krankheitsvertreibenden. Die Wasser heilen
alles; die sollen dir ein Heilmittel bereiten!* (Geldner 2003: 370; Miiller 1966, Vol. 4: 446;
Rao 1985: 118). Oder im Atharvaveda in Vers 1.1.3 der Paippalada-Sambhita: apsu me somo
abravid antar visvani bhesaja ,Jn den Wassern drinnen — sagte mir Soma — sind alle Arz-
neien” (Bhattacharya 1997: 1; Griffiths u.a. 1999-2003: 3; Zehnder 1993: 12).
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Heilpflanzen {iber den Korper des Patienten geschwungen oder geschlagen. Oder
es werden Amulette oder Talismane (mani) pflanzlichen Ursprungs benutzt, um
die Ddmonen auszutreiben oder abzuwehren. Auch die Heilpflanzen werden per-
sonifiziert und als Gotter (im Rgveda) und hdufiger als Gottinnen (im Atharva-
veda) verehrt. So ist z.B. der Heilpflanzengott Kustha das Heilmittel par excellence
gegen den Fieberddmon Takman und die Heilpflanzengottin Arundhati wird bei
der Behandlung von Briichen und Wunden hinzugezogen. Eine spate Hymne im
zehnten Buch des Rgveda® ist ausschlieflich den Heilpflanzen gewidmet (Bahul-
kar 1994: 45; Basham 1976: 18-19; Geldner 2003: 306-308; Gonda 1975: 278-280;
Miiller 1942: 6-19; Rao 1985: 118-120; Wujastyk 2003: xxix; Zysk 1991: 14, 16; Zysk
1993: ix, x, 1, 4-12, 34).

M. Winternitz betont die Anschaulichkeit, mit der die Symptome der verschiede-
nen Krankheiten im Atharvaveda oft geschildert werden und hebt dessen Bedeu-
tung fiir die Medizingeschichte hervor. Als Beispiel {ibersetzt er eine der zahl-
reichen Hymnen an Takman, den Fieberddmon®. Wie dies hiufig der Fall ist, wird

die Krankheit hier aufgefordert, in fremde Lander zu verschwinden.

,Der du alle Menschen gelb machst,
Sie versengst wie lodernd Feuer,
Jetzt, o Takman, werde kraftlos,

Jetzt geh fort, hinab, hinunter! (2)

Ihn, der fleckig ist, gesprenkelt,
Der wie roter Staub, den Takman —
Jag ihn fort, allkraftig Kraut du,
Weg, hinunter in die Tiefe! (3)

Geh zu Mijavants, zu Balhiks,

Takman, fort, in ferne Lande;

° Rgveda 10.97.
¢ Atharvaveda-Saunakiya-Samhita 5.22.
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Such ein tippig Stdraweib dir,
Schiittle sie gehorig, Takman! (7)

Wenn du, kalt und wieder heif3 gleich,
Wenn, vereint mit Husten, Takman,
Du den Kranken schiittelst, schrecklich

Sind dann deine Pfeile; - schon uns! (10)

Mit dem Husten, deinem Bruder,
Und der Schwindsucht, deiner Schwester,
Mit dem Vetter Aussatz, Takman,

Geh hinweg zu fremden Leuten!* (12) (Winternitz 1909:113).

5.2. Die vedische Toxikologie

5.2.1. Die Grundlage der indischen Toxikologie

Auch die lange und beriithmte Tradition der indischen Toxikologie hat wohl ihren
Ursprung in der vedischen Medizin. Hier findet sich bereits ein Grundwissen tiber
die Gifte und Gifttiere. Man vermutet Gifte im Feuer, in der Sonne, in der Erde
und in den Pflanzen’. Gifte gelten auch als Krankheitserreger, sie kénnen dufler-
liche oder innerliche Krankheiten verursachen, durch Sichtbares wie Tiere oder
kampferische Auseinandersetzungen oder durch Unsichtbares wie Hexerei iiber-
tragen werden (Karambelkar 1961: 44; Zysk 1991: 15; Zysk 1993: ix).

Sehr schon werden giftige Wiirmer beschrieben:

,,Ich zerschmettere dir die Horner, mit denen du zustichst;

und dann spalte ich das Geféss, in dem sich dein Gift befindet*® (Zehnder 1999: 52).

7 Saunakiya-Sambhita 10.4.22 (siehe Kapitel 12.2.4.).
8 Atharvaveda-Paippalada-Samhita 2.14.4, dhnlich auch in Atharvaveda-Saunakiya-Sam-
hita 2.32.6.
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Der Atharvaveda enthilt eine Vielzahl an Beschworungsformeln gegen Schlangen,
Skorpione, Insekten, Pflanzen und Pfeile. Und auch im Rgveda gibt es eine Hym-
ne gegen Schlangengift’ und eine gegen Skorpione und giftige Insekten'. Neben
magischen Heilritualen kommen bei der Behandlung von Vergiftungen auch
schon empirisch-rationale Heilmethoden zur Anwendung (Karambelkar 1961: 43-

44; Vogel 1926: 7-8; Zysk 1991: 17; Zysk 1993: 10).

5.2.2. Schlangennamen im Atharvaveda

Im Atharvaveda werden viele verschiedene Giftschlangenarten erwahnt, z.B. dsi-
ta'' (die Schwarze), tirasciraji’” (die Quergestreifte), svitrd"” (die Weile), babhri'
(die Braune), pféni® (die Gefleckte), iipatrnya' (die, die sich im Gras versteckt),

trstadhiima® (die mit dem beiflenden Rauch), ddroi'

(die Schlangenhaube) und
darvya® (die mit einer Schlangenhaube Versehene).

Interessant ist pfdaku®, was sowohl ,,Schlange“ als auch ,,Tiger* oder ,Panther
heiflen kann (Grassmann 1999: 859). Die Bedeutung ,,Panther* muss in der Pai-
ppalada-Samhita in den Versen 5.10.3 und 2.18.1 (6.38.1 der Saunakiya-Samhita)
angenommen werden, da das Wort in einer Reihe von Raubtieren aufgelistet wird
(der Tiger wird hier stets mit vyaghra erwéhnt). C. A. Lopez, A. Lubotsky und T.

Zehnder stimmen tiberein, dass mit pfdaku die gefleckte (,.getigerte”) Musterung

der Schlange gemeint sein muss. T. Zehnder erwdhnt zum Vergleich auch die

’ Rgveda 7.50.1: ma mam pddyena rdpasa vidat tsdruli ,Nicht soll mich der Schleicher (nach
Sayana die Giftschlange) mit einem Fufisschaden heimsuchen!” (Geldner 1951, Bd. 2: 227;
Miiller 1966, Vol. 3: 109).
' Rgveda 1.191.
1 Saunakiya—Samhité 3.27.1, 5.13.6, 6.56.2, 7.56.1, 10.4.5; Paippalada-Samhita 1.44.1, 8.7.3
und 5, 13.3.5 und 8.
12 Saunakiya-Samhité 3.27.2,6.56.2,7.56.1,10.4.13, 17 und 20; Paippalada-Samhita 8.7.5.
1 Saunakiya-Samhita 3.27.6, 10.4.5; Paippalada-Samhita 8.7.2.
" Saunakiya-Samhita 5.13.5 und 6, 6.56.2; Paippalada-Samhita 1.44.1, 8.7.4.
15 Saunakiya-Samhita 5.13.5, 10.4.15.
1® Saunakiya-Samhita 5.13.5.
7 Saunakiya-Samhita 19.47.8, 19.50.1; Paippalada-Samhita 6.20.9, 14.9.1.
'8 Saunakiya-Samhita 10.4.13.
" Paippalada-Samhita 9.10.4.
2 Saunakiya—Samhité 3.27.3,7.56.1,10.4.5, 11, 13, 17 und 20; Paippalada-Samhita 8.7.2 und
11, 13.3.3.
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europdische ,,Leopardnatter”. A. Lubotsky legt nahe, dass es sich um die Russell’s
Viper handeln kdnnte (Lopez 2000: 225-226; Lubotsky 2002: 59; Zehnder 1999: 59).
Diese weist eine gelbe- bis graubraune Grundfirbung auf mit drei oder mehr
Langsreihen dunkelbrauner rundlicher Flecken®'.

Die svajd” wird im Allgemeinen als ,,Viper* iibersetzt (Bohtlingk u.a. 1875, Bd. 7:
1419). C. A. Lopez vermutet, dass svajd von der Verbalwurzel svaj ,,umarmen®
abgeleitet sein konnte und es sich hier um eine Wiirgeschlange handeln konnte,
die ihre Beute umschlingt, bis sie erstickt (Lopez 2000: 229). Auch M. Mayrhofer
bringt svajd (Viper) mit dieser Verbalwurzel in Verbindung (Mayrhofer 1992, Bd.
2: 788). Eigentlich bedeutet svajd aber ,,aus sich selbst geboren* (Grassmann 1999:
1622). Mit der ,,Geburt aus sich selbst” konnte die Hautung der Schlange gemeint
sein, diese konnte als neue Geburt angesehen werden. Dadurch dass die Schlange
sich hiutet, wird sie zu einem Symbol fiir ewiges Leben®. Ebenso konnte mit
mokseja®* ,,die aus der Befreiung Geborene* gemeint sein, d.h. die Schlange, die
sich hautet, bzw. sich ,,von der Haut befreit, wird ,,neu geboren*.

Die dpodaka® ist die ,,Wasserlose*, Deutungsvorschldge hierfiir sind ,,die, deren

“%satrasahd” konnte ,,die

Gift zahfliissig ist“, die ,,Landschlange* oder ,.die Giftige
alles Uberwéltigende“ sein und kastkdparvan® , die mit den Gliedern eines Reihers*.
Die kairata® konnte mit den Kiratas, einer verachteten Gruppe von Bergbewoh-
nern, in Verbindung gebracht werden, wie M. Mayrhofer und R. Griffith ver-
muten (Griffith 1985, Vol. 1: 171; Mayrhofer 1992, Bd. 1: 402).

£30
a

Die Schlangen taimatd®, kasarnila®, dasonasi”, urugila”, aligi und viligi™ sind

schwer zu deuten.

*! Siehe Kapitel 3.2.
2 Saunakiya-Samhita 3.27.4, 10.4.10, 15 und 17; Paippalada-Samhita 8.7.4 und 9, 13.3.8
(siehe Kapitel 12.2.5.).
» Siehe Kapitel 4.1.1.
* Paippalada-Sambhita 8.7.1 (siehe Kapitel 12.2.5.).
% Saunakiya-Samhita 5.13.6; Paippalada-Samhita 1.44.1.
* Siehe Kapitel 12.2.4., Anm. 3 und 25.
? Saunakiya-Sambhita 5.13.6.
% Saunakiya-Sambhita 7.56.1.
?» Saunakiya-Samhita 5.13.5.
* Saunakiya-Samhita 5.13.6; Paippalada-Samhita 1.44.1, 9.10.3.
% Saunakiya-Samhita 10.4.5 und 17.
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In der Paippalada-Samhita kommen zahlreiche Schlangennamen vor, die sonst in
keinem Text zu finden sind:

In Vers 8.7.1 toda (Stecher, Antreiber), tumala (die Gerauschvolle, Rasselnde, evtl.
die Sandrasselotter?), pathistha (die auf dem Weg Befindliche?) und parsata (die mit
den weifSen Flecken?)®.

In Vers 8.7.2 vanda (die Schwanzlose), gonasi®*® (die mit der Nase einer Kuh) und
asvakranda (die wie ein Pferd Wiehernde). Schlangennamen, die sich auf ein Pferd
beziehen, kommen noch hiufiger vor, z.B. aghiasva® (das schlimme Pferd?) und
dravyam kanikradam™ (das wiehernde/kreischende Ding). Evtl. kénnte man hier
,,die laut Zischende* {ibersetzen®.

In Vers 8.7.3 finden sich dyampata (die sich Aufrichtende?), gavaka (die Kuhartige,
die mit den Flecken einer Kuh?) und godhaprsthi (die, deren Riicken wie der einer
Eidechse ist; vermutlich auf die Musterung hindeutend*’)"'.

In Vers 8.7.7 andhahi (eine ,blinde®, ungiftige Schlange), srjaya (eine schnell dahin
Schiesende oder weifie Schlange), Saphaka (eine mit Klauen versehene Schlange; ist
eine , klauenformige* Musterung gemeint oder handelt es sich bei den ,Klauen*
um die gesédgten Kiele der Schuppen der Sandrasselotter?) und rathavrayas (die mit

dem tiiberméchtigen Korper?)®, dhnlich auch ratharor® (die sich schnell Bewe-

gende?).

2 Saunakiya-Samhita 10.4.17.
% Saunakiya-Samhita 5.13.8.
3 Saunakiya-Samhita 5.13.7.
% Siehe Kapitel 12.2.5.
% Mit gonasa, m. (mit der Nase einer Kuh) wird im Ayurveda (Su$rutasamhita V.4.34.2)
eine mandalin-Schlange, d.h. eine Viper, bezeichnet (Monier-Williams 2002: 365; Singhal
uw.a. 1976: 81).
¥ Saunakiya-Samhita 10.4.10.
% Kaschmir-Uberlieferung der Paippalada-Samhita 16.16.3 (Bhattacharya 2008: 876, Anm.
3).
¥ Siehe Kapitel 12.2.5.
“ Es konnte sich auch um eine Hybride handeln. Im Ayurveda wird der gaudhera(y)aka
erwdhnt, der Nachkdmmling einer ménnlichen Schlange und einer weiblichen Eidechse
(godha, £.). Er hat vier Fiifle und sein Gift soll dem der Haubenschlangen, bzw. dem der
schwarzen Schlangen (krsna-sarpa), gleichkommen (Carakasamhita VI1.23.134, Sharma u.a.
2004, Vol. 4: 358; Astangahrdayasamhita V1.36.7, Hilgenberg u.a. 1941: 691, Paradkar 2000:
908).
*! Siehe Kapitel 12.2.5.
* Siehe Kapitel 12.2.5.
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Sehr anschaulich sind die Schlangen in den Versen 8.7.8 und 8.7.9 beschrieben:
asitasya vidradhasya haritah (die glanzend Gelbe der schwarzen nackten [Schlan-
genart]*?), vidradhah vidradhanam (die Nackte unter den Nackten?) und svajanam
harih (die glanzend Gelbe unter den Vipern), kalmasapuccha (die, deren Schwanz
schwarz gefleckt ist) und svajanam nilagrivali® (die unter den Vipern, die einen
schwarzblauen Hals hat)*, dhnlich auch kalmdsagriva® (die, deren Hals schwarz
gefleckt ist).

In Vers 9.10.4 werden wvaindaka (die Fleckige?; evtl. von bindu/vindu abgeleitet?)

und svaitna (die Weife?; evtl. von Sveta abgeleitet?) erwahnt™.

5.2.3. Anrufung von Géttern und Damonen

Im Atharvaveda werden zahlreiche Gottheiten aufgefordert, die Schlangen oder
deren Gift zu vernichten, z.B. werden in der Hymne 3.9 der Paippalada-Samhita
Indra, Varuna®, Aditi®* und Brhaspati® herbeigerufen®. Oder die Heiler bitten um

gottliche Kraft, um das Gift selbst zu zerstoren, wie in Vers 5.13.1 der Saunakiya-

 Saunakiya-Samhita 10.4.5.
* Hier konnte es sich um einen Bianderkrait (Bungarus fasciatus) handeln. Dieser zeichnet
sich aus durch eine weifsliche oder gelbe Farbung mit breiten schwarzen Querbinden. Die
Schlange ist glatt und gldnzend beschuppt (siehe Kapitel 3.2.).
% Offensichtlich kann sich Gift in einem schwarzblauen Hals duflern, so wird auch Siva
als nilakantha (der, dessen Hals schwarzblau ist) bezeichnet, als er das Gift bei der Quir-
lung des Milchmeers austrinkt (siehe Kapitel 4.2.2.). Und auch sein Vorgédnger Rudra wird
im Atharvaveda nilagriva genannt und er sendet Gift aus (Paippalada-Samhita 14.3.1, 2
und 10; Lopez 2000: 312-313).
Die schwarze Farbe des Giftes wird auch erkennbar, als die Nagas, die Sohne der Kadrd,
im Kathasaritsagara die Sonnenrosse mit ihrem giftigen Atem schwarz farben (siehe Ka-
pitel 12.4.2., Anm. 9) und auch in Jyotsnika wird schwarzes Gift erwdhnt (sarppalaksa-
nadyadhikaram, Vers 37; siehe Kapitel 12.4.2.).
“ Siehe Kapitel 12.2.5.
¥ Saunakiya-Samhita 3.27.5.
* Siehe Kapitel 12.2.5.
¥ Ebenso tritt Varuna auf in den Versen 5.13.1 und 10.4.16 der Saunakiya-Samhita und in
Vers 13.4.6 der Paippalada-Sambhita.
% Aditi wird auferdem in den Versen 9.10.9 und 13.4.6 der Paippalada-Samhita angeru-
fen.
> Ebenso erwidhnt in den Versen 1.71.2 und 3 der Paippalada-Samhita.
*? Siehe Kapitel 12.2.5.
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Sambhita™. In vielen Versen werden die Taten der Gotter gepriesen, deren Vernich-
ten der Schlangen oder deren Austreiben des Schlangengiftes. Hiermit wird den
Schlangen oder dem Gift suggeriert, dass sie machtlos sind. Solche Beschwo-
rungsformeln bilden den wichtigsten Bestandteil der vedischen Toxikologie, ohne
sie verspricht man sich keinen Erfolg beim Durchfiihren der Rituale (Bahulkar
1994: 41). Diese Mantras, deren &lteste Zeugnisse sich in der vedischen Literatur
finden, ziehen sich durch die gesamte traditionelle indische Toxikologie, werden
auch im Ayurveda™ als effektivstes Heilmittel genannt und bis heute angewandt™

(Singhal u.a. 1976: 98-99; Zysk 1998: 10).

Am héufigsten wird Indra®™ im Atharvaveda geriihmt:

,Geschlagen durch Indra, der den Donnerkeil hilt, sind die [Schlangen],
deren Leben zugrunde gegangen ist, die, deren Gift zugrunde gegangen ist,

Indra hat sie vernichtet, wir haben sie vernichtet.*”’

Aber auch Agni*® und Soma wirken als Schlangengiftheiler:

«59

,»...Agni schaffte das Gift der Schlange heraus, Soma fiihrte es heraus...

Aufierdem werden im Atharvaveda die folgenden Gottheiten angerufen, um Gift
zu besiegen:
Die Asvins”, Maruts®, Mitra®, Vata und Parjanya®, Vayu und Pasan®, Tvastr und

Bhaga ®, Sarasvati®, Prthivi”, Indrani, Varunani, Sinivali® und Krakodhya®. In

> Siehe Kapitel 12.2.4.
> Susrutasamhita V.5.8-13.
* Siehe Kapitel 7.2.1.
% Des Weiteren in den Versen 10.4.10, 16, 17 und 18 der Saunakiya—Samhité und in den
Versen 1.71.3,9.8.2,9.10.12, 13.3.1, 13.4.1, 2 und 5, 13.7.9 der Paippalada-Sambhita.
5 Saunakiya-Samhita 10.4.12: nastdsavo nastdvisa hatd indrena vajrina | jaghdnéndro jaghnimd
vaydm || (siehe Kapitel 12.2.4.).
* Auflerdem wirkt Agni noch in den Versen 1.71.2 und 13.4.6 der Paippalada-Samhita.
% Saunakiya-Samhita 10.4.26: agnir visdm dher nir adhat sémo nir anayit (siehe Kapitel
12.2.4.).
% Paippalada-Sambhita 9.8.1-9.8.9.
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Vers 9.10.9 der Paippalada-Samhita wird die ,.ergreifende Krankheitsgottin“ (gra-
ha)” gerufen. Interessante, aber schwer zu deutende Gottheiten werden in Vers
3.9.6 der Paippalada-Samhita erwdhnt: anascanas candamarkah. Ein moglicher Uber-
setzungsvorschlag hierfiir wire ,,Ddmoninnen, die Ein- und Ausatmen sind“’*. Es
bietet sich hier ein Vergleich an zu Vers 10.137.3 des Rgveda, in diesem wird der
Wind (vita) aufgefordert, die Heilmittel herbeizublasen und die Krankheit weg-
zublasen” (Geldner 2003: 370; Rao 1985: 118).

5.2.4. Heilpflanzen

Der Atharvaveda zeugt bereits von einem umfangreichen botanischen Wissen, so
werden etliche Heilpflanzen genannt, die bei Giftkrankheiten eingesetzt werden.
Zum Teil werden diese personifiziert und als Gottheiten angerufen, wie z.B. die
Heilpflanzengottin Arundhati”. Die heilende Funktion kann sich auch im Namen
der Pflanzen ausdriicken wie z.B. bei der mrjanti’* (die Wegwischende), der aristi”

(die Unversehrtheit), der trayamana (die Behiitende) und der upasaya(a) (die Lin-

*! Paippalada-Sambhita 9.8.2.
2 Saunakiya-Sambhita 10.4.16; Paippalada-Samhita 13.4.6.
® Saunakiya-Samhita 10.4.16. Parjanya ist der Regen- oder Donnergott (Grassmann 1999:
789).
* Paippalada-Sambhita 1.71.2. Pisan, ,die Bliite®, ist der ,,Herr des Labetrunks®, er ndhrt
und bringt Gedeihen und Wohlstand (Grassmann 1999: 848).
% Paippalada-Samhita 13.4.6. Tvastr ist der Schopfer, Bhaga ist der Sohn der Aditi und
wird als Verteiler des Gutes und als Segenspender aufgefasst (Grassmann 1999: 565, 922).
% Paippalada-Sambhita 9.8.2.
% Paippalada-Samhita 9.11.14.
% Die Sinivali ist eine Gottin, die als ,breithiiftig, vielgebdrend* und als ,,Hausgebieterin‘
beschrieben wird. Sie wird besonders um Gewé&hrung von Nachkommenschaft angerufen
(Grassmann 1999: 1518).
* Die vier letztgenannten Gottinnen in Paippalada-Sambhita 9.10.9.
7 Siehe Kapitel 12.2.5.
7! Siehe Kapitel 12.2.5., Anm. 5 und 6.
7 Rgveda 10.137.3: 4 vata vahi bhesajam vi vata vahi ydd rdpah | ,,O Wind, wehe das Heil-
mittel herbei, o Wind, wehe das hinweg, was Krankheit ist!* (Miiller 1966, Vol. 4: 445).
7 Erwéhnt in den Versen 8.7.9-10, 9.11.10 der Paippalada-Sambhita (siehe Kapitel 12.2.5.).
7 Paippalada-Samhita 8.7.8 (siehe Kapitel 12.2.5.).
7 Paippalada-Samhita 8.7.3 (siehe Kapitel 12.2.5.).
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dernde)”. Die jivald” ist ,,die Belebende®, sie bezeichnet die indische Esche ,,Odi-
na wodier” (Lannea coromandelica) (Anonymous: Indian Ash Tree; Jain 1999: 64;
Monier-Williams 2002: 423).

In den Versen 8.7.6 und 7 der Paippalada-Samhita wird eine Pflanze namens saha
(der Siegreiche, Machtige) gegen Schlangengift eingesetzt™. Mit sahd, f. bezeichnen
die Lexikographen spiter u.a. die Aloe perfoliata (Bohtlingk u.a. 1875, Bd. 7: 859-
860; Grassmann 1999: 1497). Evtl. konnte es sich auch im Atharvaveda schon um
diese Pflanze handeln, da auch in spiterer Zeit, in der mittelalterlichen Hand-
schrift Khagendramanidarpanam, die Aloe vera bei Vergiftungen angewandt
wird. Dieses Zeugnis wére umso bedeutender, da die Aloe vera im Ayurveda

keine Erwdhnung findet (Bhat 2009: 34-40).

Interessante Begriffe werden in Vers 3.9.1 der Paippalada-Samhita erbeten, auch
hier handelt es sich vermutlich um Pflanzen: ambah sumukhah. Ein Ubersetzungs-

“”? Mit sumukha (einen

vorschlag wére ,miitterlich gesinnte sumukha-Pflanzen
schonen Mund habend) werden im Ayurveda Pflanzen betitelt, die Lexikogra-
phen bezeichnen u.a. ,,Ocimum basilicum pilosum® damit (Bohtlingk u.a. 1875,
Bd. 7: 1100). Basilikum gehort zur Familie der ,Lippenbliitler und seine Bliite
sieht sehr schon aus, wie ein ,,sich 6ffnender Mund*“ (Wurzer 1994). Es ist zu ver-
muten, dass dieser Pflanzenname bereits im Atharvaveda verwendet wurde. Auch
in den Versen 10.97.2, 4 und 9 des Rgveda werden Heilpflanzen als , Miitter*
angerufen (Geldner 2003: 306-307; Miiller 1966, Vol. 4: 319-320; Rao 1985: 119).

In Vers 3.9.7 der Paippalada-Samhita werden die nava navatir visasya ropusih (die
99 Giftzerstorerinnen) erwdhnt®, ebenso wie in Vers 1.191.13 des Rgveda (Geldner

1951, Bd. 1: 273). Vergleichbar ist auch visasyaropayo (Giftheilpflanzen) in Vers
9.10.11 der Paippalada-Samhita®.

7 Die beiden letztgenannten finden sich in Vers 8.7.5 der Paippalada-Sambhita (siehe Ka-
pitel 12.2.5.).
7”7 Paippalada-Sambhita 8.7.11 (siehe Kapitel 12.2.5.).
7 Siehe Kapitel 12.2.5.
7 Siehe Kapitel 12.2.5., Anm. 1 und 2.
% Siehe Kapitel 12.2.5.
8! Siehe Kapitel 12.2.5.
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Ein dufierst interessantes Zeugnis der vedischen Toxikologie findet sich in der
Hymne 9.8 der Paippalada-Samhita®. Hier werden die Asvins angerufen, die Ge-
treide pfliigen. Dieses Getreide (yava) wird mit einem siiffen Trank (madhu) zusam-
mengebracht, der von einer gottlichen Biene heruntergebracht wurde. Aus diesem
wichst ein Getreide hervor, welches Gift zerstérend ist (visadiisana)®. Vers 9.8.6
lasst vermuten, dass der stifie Trank beim Pfliigen mit der Erde vermischt wird

und daraus das Gift heilende Getreide wichst:

,»Aus diesem Pflug, der die Stiffigkeit trank,
den die Asvins ausspeien liefSen,
wuchs das Getreide hervor,

dieses war Gift zerstorend.®

In Vers 9.8.7 wird erwahnt, dass der stifse Trank oder Soma (saras), wie er hier
genannt wird, Kairanda, heifst. Und in Vers 9.8.9 wird gesagt, dass das Getreide
Pfeilgift und Schlangenbisse heilen kann, mit Hilfe der Asvins.

Eine mddhu-Pflanze findet sich noch einmal in der vedischen Giftheilkunde, in
Vers 7.56.2 der Saunakiya-Samhité. Hier wird eine heilende Pflanze (bhesaji viriit)
bei giftigen Insektenstichen angewandt. Sie wird beschrieben als ,,aus Siifsigkeit
geboren® (mddhujata), ,,Stffigkeit traufelnd* (madhusciit), ,stillich* (madhuld) und
,,suB* (madhii) (Vishva Bandhu 1961: 955; Whitney 1905: 426).

mddhu und madhuli werden auBlerdem bei einer Giftheilung erwéhnt in Vers
1.191.10 des Rgveda®. K. F. Geldner iibersetzt hier: ,,Die siie (Pflanze) hat dich
[das Gift] zu Honig gemacht” (Geldner 1951, Bd. 1: 273). Und K. G. Zysk erwé&hnt,
dass auch die Pflanze Arundhati als ,mit honigsiifSer Bliite* beschrieben wird
(Zysk 1991: 18).

Interessant ist in diesem Zusammenhang auch die Hymne 2.32 der Paippalada-

Sambhita. Hier erhofft man sich durch die Pflanze madhugha Beliebtheit bei Gottern,

%2 Siehe Kapitel 12.2.5.
% Ahnlich auch in Vers 9.11.11 der Paippalada-Samhita (siehe Kapitel 12.2.5.).
# Paippalada-Sambhita 9.8.6: yad vrkam madhupavanam avamayatam asvina | tato yavo vy
arohat so (")bhavad visadiisanah || (siehe Kapitel 12.2.5.).
% Rgveda 1.191.10: mddhu toa madhuld cakara (Miiller 1966, Vol. 1: 791).
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Konigen und Menschen. Die Pflanze madhugha, so wird gesagt, sei Somas Bruder®
und der Wirkstoff (bhesaja) in ihr sei ,honigsiiss* (madhumat)®”. Weitere Details

werden in Vers 2.32.2 genannt:

,Honigsiiss ist dein Blatt schon immer gewesen,
du mit siissen Spitzen Versehener (?), und (honigsiiss) die kleine Bliite;
honigsiiss bist du, Berg, schon immer gewesen,

von wo du, Pflanze, geboren wirst* (Zehnder 1999: 90-92).

Uber die Art der Pflanze ist ansonsten wenig bekannt. A. Weber deutet madhu als
,Zuckerrohrstengel“. Im Ayurveda wird madhuka (Siiholz) in der Giftheilkunde

verwendet®

, u.a. bei giftigen Insekten und viele Pflanzenarzneien werden bei der
Giftbehandlung mit Honig vermischt (madhumisra)® (Bohtlingk u.a. 1868, Bd. 5:
485; Singhal u.a. 1976: 185; Weber 1858: 429). Gift zerstorender Honig (mddhu)

wird auch in Vers 6.12.3 der Saunakiya-Samhita erwahnt (Whitney 1905: 289-290).

Auch Getreide (yava) wird noch in anderen Versen der Paippalada-Samhita als

Giftheilmittel eingesetzt. So in Vers 9.9.1:

,,O Getreide, tiber wen Du Glied um Glied,
Gelenk um Gelenk gleitest,
von diesem vertreibe die Verfolgung,

wie ein méichtiger Heerfiihrer.*”

Indra hat Heldentaten vollbracht, nachdem er einen Riihrtrank aus Getreide ge-

trunken hat”. In Vers 9.9.2 werden Sakala und andere Getreidesorten als Gift-

% Paippalada-Sambhita 2.32.3.
% Paippalada-Sambhita 2.32.1.
% U.a. Susrutasamhita V.5.61 und 82, V.6.3 und 15, V.8.112 und 131.
% U.a. Susrutasamhita V.8.112 und 131.
* Paippalada-Samhita 9.9.1: yasya yava prasarpasy angamangam parusparuh | tasmad yaksam
vi badhasvogro madhyamasir iva || (siehe Kapitel 12.2.5.).
! Paippalada-Sambhita 9.9.3 (siehe Kapitel 12.2.5.).
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heilmittel genannt™. Interessant ist auch Vers 9.11.12, hier wird das Getreide niher

spezifiziert:

,JJch mache das Gift wirkungslos
durch die gottliche Kraft des Getreides,

mit ,[durch die gottliche Kraft] des Getreides® ist Folgendes gemeint: [durch die gottliche

Kraft] der Hirse, des Weizens, des Sesams und des Reises.*”

Sesam wird auch im Kausikastitra™ bei der Schlangenbissheilung eingesetzt (Ba-
hulkar 1994: 171) und R. Rao erwihnt, dass die Wirkung des Giftes im Korper
durch Sesam abgeschwécht wird (Rao 1987: 82). Im Ayurveda werden Schlangen-
bisse mit Reisschleim therapiert” (Singhal u.a. 1976: 101).

Auch der Heilpflanzengott Kustha wird im Atharvaveda gegen Gift eingesetzt™.
Bei Kustha handelt es sich um die Pflanze Costus speciosus bzw. Costus arabicus.
Er wuchs urspriinglich unter dem asvatthd-Baum (Ficus religiosa) (Bloomfield
1897: 414-415; Zehnder 1993: 162). Auch im Ayurveda findet die Kustha-Pflanze in
der Giftbehandlung Verwendung” (Singhal u.a. 1976: 113, 185).

In der Hymne 13.3 der Paippalada-Samhita werden der pilu-** und der mamscatu-

Baum sowie das nakula-Heilmittel”

zur Schlangengiftbekdmpfung genannt. nakuld
ist der Mungo und in Siidasien wird gesagt, dass der Mungo, wenn er von einer
Schlange gebissen wird, eine bestimmte Pflanze frisst, die das Gift neutralisiert.
Diese Pflanze ist als Mangus wail (Ophiorrhiza mungos) bekannt, auch wird diese

ylchneumon-Pflanze* als nakuli bezeichnet'” (Anonymous 1909: 892; Bohtlingk

% Siehe Kapitel 12.2.5.
* Paippalada-Samhita 9.11.12: yavasyaitat palalino godhiimasya tilasya ca |
vriher yavasya daivyena krnomy arasam visam || (siehe Kapitel 12.2.5.).
** Kausikastitra 29.8; siehe Kapitel 5.3.2.
% Susrutasamhita V.5.21-22.
% Paippalada-Samhita 1.93.4.
7 Susrutasamhita V.5.66, V.8.112.
% Paippalada-Samhita 13.3.4.
* Die beiden Letztgenannten in Paippalada-Sambhita 13.3.7.
" In ,,The Lancet“ wird berichtet, dass diese Pflanze auch verwendet wird, um Schlangen
zu betduben, um ihnen die Giftzihne ziehen zu kénnen (Anonymous 1909: 892).
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u.a. 1865, Bd. 4: 88; Brehm 1875: 260; Lodrick 1982: 204; Lopez 2000: 195, 225-228;
Monier-Williams 2002: 532; Prater 1971: 98-99).

Giftheilpflanzen wachsen haufig auf den Bergen oder im Himalaya. Deutlich wird

dies aus Vers 1.93.4 der Paippalada-Samhita:

,»Du bist der gottgeschaffene Kustha,
aus den Schneebergen herabgebracht,
mit spitzigen Spaten gegraben:

du hast das Gift unwirksam gemacht* (Zehnder 1993: 161).

Auch Soma, der Freund des Kustha, kommt aus den Schneebergen (himavat)
(Zehnder 1993: 161-162). Ebenso konnte die madhugha-Pflanze im Himalaya vor-
kommen, von ihr wird gesagt, dass sie ,,von Norden geboren wird von Madhu-
gha“’” und ,,vom Berg geboren wird“'” (Zehnder 1999: 90).

Und auch in der Saunakiya-Samhita finden sich zwei Beispiele: In Vers 5.13.9 wird
ein Stachelschwein erwidhnt, das gerade vom Berg herabkommt und vermutlich
Giftheilpflanzen ausgegraben hat'” und in Vers 10.4.14 ,,grabt dieses kleine Mad-
chen der Kiratas auf den Gipfeln der Berge mit goldenen Schaufeln ein Heilmittel
aus*’®. Ein &dhnlicher Vers findet sich im Rgveda'”, hier kommt ein Mungo
(kusumbhakd) vom Berg herab und spricht: ,,Das Gift des Skorpions ist wirkungs-
los* (Bloomfield 1897: 428; Geldner 1951, Bd. 1: 274; Griffith 1985, Vol.1: 171; Whit-
ney 1905: 244). Das deutet darauf hin, dass er eben jene oben erwédhnte ,Ichneu-
mon-Pflanze* zu sich genommen hat.

Und auch die Episoden im Ramayana, in denen Heilkrduter gegen die Schlan-
genpfeile Indrajits empfohlen werden, lassen vermuten, dass Giftheilpflanzen auf

den Bergen, bzw. im Himalaya, wachsen'”.

! Paippalada-Samhita 2.32.1.
12 Paippalada-Samhita 2.32.2.
1% Siehe Kapitel 12.2.4., Anm. 33.
1% Siehe Kapitel 12.2.4.
' Rgveda 1.191.16.
' Siehe Kapitel 4.2.2.
70



Aus Vers 5.8.7 der Paippalada-Samhita geht hervor, dass auch Giftpflanzen auf
den Bergen wachsen (Lubotsky 2002: 52).

5.2.5. Toxikologische Heilmethoden

Im Atharvaveda treten vielerlei Tiere in Erscheinung, die Gift bekdmpfen. Ein
wichtiger, bis heute viel beschriebener Schlangenfeind ist der Mungo oder Ich-
neumon (nakuld) (siehe Abb. 64). Der Mungo (Viverra ichneumon) ist dafiir be-
kannt, dass er die grofiten und giftigsten Schlangen angreift und totet. Er ldsst die
Schlange immer wieder zustofien und weicht blitzschnell aus, so dass diese
ermiidet und er sich schliefslich auf ihren Kopf stiirzen kann, um diesen durch
einen kriftigen Biss ins Genick zu zerbrechen. Dies ist schon in Vers 6.139.5 der
Saunakiya-Samhité bekannt: ,,Wie ein Mungo, der die Schlange wieder zusam-
mensetzt, nachdem er sie gespalten hat“'”. Der Mungo ist nicht immun gegen
Schlangengift, kann aber vielen Bissen standhalten, bevor er am Schlangengift
stirbt (Bohtlingk u.a. 1865, Bd. 4: 5; Brehm 1875: 260-261; Lodrick 1982: 196; Lopez
2000: 227-228; Prater 1971: 98-99). In den Versen 1.44.3 und 1.44.4 der Paippalada-

Samhita treten sogar drei verschiedene Arten von Mungos auf:

,.Welches Gift du dir im Backenzahn hast zusammenfliefsen lassen,

zu dritt zerbrechen wir das: der braune Mungo (babhruva), der Nakula-Mungo (und) Tvat

@)

,Furwahr, wir sind drei Freunde: der braune Mungo, der Nakula-Mungo (und) Tvat
(2?'%); diese alle liessen zudem das (jetzt) wirkungslose Schlangengift fortfliegen* (Zehn-

der 1993: 77).

Ein weiterer Giftbezwinger ist der Pfau'” (siehe Abb. 54, 55 und 76). In Vers 1.48.4
der Paippalada-Samhita und Vers 7.56.7 der Saunakiya-Samhita wird geschildert,

17 Saunakiya-Samhita 6.139.5: ydtha nakulé vichidya sdm dhadhaty dhim piinal.
% Die Bedeutung von tvat ist unklar, da aber drei Freunde erwihnt werden, ist an-
zunehmen, dass es sich hier auch um einen Mungo handelt. Evtl. steht es in Verbindung
zu tvdc, £. ,,(schwarze) Haut, Fell“ (Grassmann 1999: 564; Zehnder 1993: 78).
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wie Pfauhennen einen Skorpion auseinander reifsen. Aufierdem werden weibliche

Pfauen in Vers 1.191.14 des Rgveda gegen Gifttiere eingesetzt:

,,Die drei mal sieben Pfauhennen,

die sieben jungfriulichen Schwestern'"”,

die haben dein Gift weggetragen,

wie Krugtragerinnen das Wasser* (Geldner 1951, Bd. 1: 273; Zehnder 1993: 86-87).

Auch ein Stachelschwein kann Gift vernichten, da die Stacheln des Stachel-
schweins einen natiirlichen Schutz vor den Angriffen der Schlangen bieten'"
(Bloomfield 1897: 28, 428; Griffith 1985, Vol.1: 170-171).

Die Spuren eines weiteren wichtigen Schlangenfeindes konnten ebenso bis in den
Atharvaveda zuriickreichen: Hier wird der Adler Garutman, der suparnd (der
schon Gefliigelte), erwéhnt, der das Gift verzehrt'” (Lubotsky 2002: 49; Whitney
1905: 153). Er wird mit der Sonne in Verbindung gebracht (Grassman 1999: 387). S.
Nagar ist jedoch der Meinung, dass es hochst unwahrscheinlich sei, dass es sich
hier um den spateren Garuda handle und dass die Feindschaft zwischen Ga-
rutman und den Schlangen zu dieser Zeit noch nicht deutlich werde (Nagar 2006:
2-3,15). Allerdings sollte man das Erscheinen des Garutman als Giftzerstorer nicht
unterbewerten, da so viele Komponenten der indischen Toxikologie ihre Grund-

lage im Atharvaveda haben und spéter weiterentwickelt werden.

Eine grofle Rolle in der Schlangenbekdmpfung spielt Paidva'® im Atharvaveda.

Paidva ist das Schlangen totende weifse Pferd des Pedu, das ihm von den Asvins

' Auch im Ayurveda wird empfohlen, bei Vergiftungen Fleisch von Pfauen und Mungos
zu essen. Ebenso hilfreich sind Rduchermischungen aus Pfauenfedern und Mungohaaren
(Carakasamhita VI.23.226, Sharma 1983: 387; Sus$rutasamhita V.1.81-82 und V.8.72, Sin-
ghal u.a. 1976: 26, 174-175; Agni-Puranam 279.56-60 und 298.4-6, Gangadharan 1986: 756,
818-819).
10 Interessant ist, dass hier wie in den Versen 10.4.14 und 24 der Saunakiya-Samhita Jung-
frauen bei der Giftheilung eingesetzt werden (siehe Kapitel 12.2.4., Anm. 76 und 100).
1 Saunakiya-Samhita 5.13.9 (siehe Kapitel 12.2.4.).
12 Saunakiya-Samhita 4.6.3; Paippalada-Samhita 5.8.2 (siehe Kapitel 12.2.5., Anm. 75).
13 Saunakiya-Samhita 10.4.3-11 (siche Kapitel 12.2.4.); Paippalada-Samhita 8.7.7, 13.3.8-9,
13.4.3-7.
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geschenkt wurde (Grassmann 1999: 861-862). Paidva ist stark (sthird''*) und schnell
(vajin'®), sein Epitheton ist ahihin (Schlangen-Vernichter), womit auch Indra be-

16 Paidva wird in der

zeichnet wird als Bezwinger des Schlangen-Drachens Vrtra
Hymne 10.4 der Saunakiya-Samhita und in den Hymnen 13.3 und 13.4 der Pai-
ppalada-Sambhita angerufen und tétet die Schlangen durch sein Wiehern'” (Lopez
2000: 162, 164, 192, 196).

Auch Ameisen (pipilika) vernichten Gift'"®

. Ebenso wie die 1pajikas, von denen man
auch annimmt, das es sich um Ameisen handeln konnte. Sie werden mit gottli-
chem Wasser in Verbindung gebracht, das Gift zerstort. Nach Taittiriya Aranyaka
5.1.4 sollen sie auf Wasser stofien, wo immer sie auch graben'”.

Wasser wird sehr hdufig als Giftheilmittel erwédhnt, so z.B. die himmlischen Was-

ser in Vers 9.11.5 der Paippalada-Sambhita:

,,Welche bei Tag und bei Nacht im Osten
von der Morgenrote hervorstromen,
diese schnell fliefenden Wasser

sind wiederum Gift zerstorend fiir Dich.*<'?°

Vielfach wird davon gesprochen, dass das Gift der Schlange mit Wasser verdiinnt
wird oder mit Wasser weggewaschen wird und somit unschéddlich gemacht wird,
wie in den Versen 10.4.3-4 und 10.4.19-20 der Saunakiya-Samhita'”'. Oder das Gift

wird nur als ,,grofles Wasser* bezeichnet und somit als wirkungslos deklariert'”.

114 Saunakiya-Samhita 10.4.11 (siehe Kapitel 12.2.4.).

'"® Paippalada-Samhita 13.4.7.

"° Siehe Kapitel 4.2.2.

17 Paippalada-Sambhita 13.3.9, 13.4.3, 4 und 7.

18 Saunakiya-Samhita 7.56.7; Paippalada-Samhita 1.48.4.

1% Saunakiya-Samhita 6.100.2; Paippalada-Samhita 9.10.7 (siehe Kapitel 12.2.5., Anm. 78).

% Paippalada-Sambhita 9.11.5: yal purastat prasyandante diva naktam ca yosital | apah puru

sravantis ta u te visadiisanih || (siehe Kapitel 12.2.5.).

" Siehe Kapitel 12.2.4.

12 Saunakiya-Sambhita 10.4.3-4; Paippalada-Samhita 3.9.1-6 (siehe Kapitel 12.2.4. und 5.).
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Auch der Unsterblichkeitstrank amfta'” oder der Soma'* werden gegen Gift ein-
gesetzt. In der Hymne 6.7 der Paippalada-Samhita wird die Erde als Giftheilmittel
gepriesen (Griffiths 2009: 88-97). Auch die Erde von Termitenhitigeln (upajika) wird

125
t

erwdhnt =, die spéter noch vielfach in der Giftheilkunde Verwendung findet wie

im Kausikastitra (valmikena)'

1994: 209; Bloomtfield 1890: 86; Singhal u.a. 1976: 100, 170). In der mittelalterlichen

oder im Ayurveda (valmikamyrttika)” (Bahulkar

Handschrift Khagendramanidarpanam wird Tonerde, die mit Hagelkdrnern ver-
mischt wurde, verwendet, um die Dehydration bei Vergiftungen zu behandeln

(Bhat 2009: 34-40).

Bevorzugt werden auch jungfrduliche Mddchen mit der Giftbehandlung in Ver-
bindung gebracht, wie das kleine Maddchen der Kiratas, das Heilmittel ausgrabt'®
oder das Médchen Taudi oder Ghrtaci'”, das ein Gifttier zertritt. Vermutlich sym-

bolisieren diese Reinheit, die sich vorteilhaft auf das Heilritual auswirkt'’.

In Vers 10.4.21 der Saunakiya-Samhita wird eine interessante Schlangenbissbe-

handlung beschrieben:

,Ich erwdhle gleichsam nur die Fasern der Heilpflanzen,

ich fiihre [sie] wie die Stuten, Dein Gift mdge herauskommen, o Schlange!“'*!

Dies konnte bedeuten, dass die Bissstelle mit den Pflanzenfasern eingerieben wird.
Nur sehr selten wird im Atharvaveda die Behandlungsmethode genannt, meist

handelt es sich bei den Versen um die bereits erwdhnten Beschworungsformeln.

1% Saunakiya-Samhita 4.7.1; Paippalada-Samhita 5.8.8, 9.9.4, 9.10.7, 9.11.8 (siehe Kapitel
12.25).
'* Paippalada-Sambhita 9.8.7, 9.11.14 (siehe Kapitel 12.2.5.).
'» Paippalada-Sambhita 6.7.6: yasya bhimya upajika grham krnvata atmane.
1% Kausikasiitra 31.26.
127 Guérutasamhita V.5.17, V.8.54-55.
128 Saunakiya-Samhita 10.4.14 (siehe Kapitel 12.2.4.).
1% Saunakiya-Samhita 10.4.24 (siehe Kapitel 12.2.4.).
¥ Siehe Kapitel 12.2.4., Anm. 76 und 100.
! Saunakiya-Samhita 10.4.21: dsadhinam ahdm vrpa urvdrir iva sadhuyd | ndyamy droatir
ivihe nir aitu te visdm (siehe Kapitel 12.2.4.).
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Durch die Wortwahl in den Versen werden vielfach Strategien deutlich, die an-
gewandt werden, um die Ddmonen zu vertreiben, bzw. das Gift unschadlich zu
machen. So wird der Krankheitsddmon oft auf Feinde tibertragen oder in ferne
Lander geschickt, wie bei der oben zitierten Hymne an Takman'”. Oder der
Krankheitsverursacher wird von Vogeln weggetragen oder in den Boden abge-
leitet, dorthin, wo er keine Bedrohung mehr darstellt (Zysk 1998: 9). So werden in
den Versen 9.10.8 der Paippalada-Samhita'” und 1.191.11 des Rgveda Vogelchen
($akuntikd) erwahnt, die Gift fressen (Geldner 1951, Bd. 1: 273). Und in den Versen
10.4.25 der Saunakiya—Samhité und 1.111.1 und 1.111.2 der Paippalada-Samhita

wird das Gift nach unten abgeleitet'.

Eigenartige und geheimnisvolle Worte verhelfen dazu, eine mystische Atmos-
phire zu schaffen. Eine geheimnisvoll klingende Hymne hat grofle magische
Kraft (Bahulkar 1994: 42). Zudem ziehen esoterische Worte, wenn sie denn korrekt
rezitiert werden, die Aufmerksamkeit des Krankheitsddamons auf den Heiler, wo-
durch der Damon seine Macht verliert (Zysk 1998: 9). Vermutlich fallen auch die
schwer zu deutenden Verse 5.13.10 und 11 der Saunakiya-Samhita unter diese

Kategorie:

tablivam nd tabiivam nd ghét tvdmasi tablivam |

tabiivenarasdm visdm || 10 1"

tastiivam nd tastiivam nd ghét tvamasi tastiivam |

tastiivenarasdm visdm || 11 |[**

1% Siehe Kapitel 5.1.
1% Siehe Kapitel 12.2.5.
'* Siehe Kapitel 12.2.4., Anm. 105.
¥ Siehe auch M. Winternitz: ,,Nicht selten ist auch, wie dies ja bei den Zauberspriichen
aller Volker der Fall zu sein pflegt, ihr Sinn absichtlich ratselhaft und dunkel” (Winternitz
1909: 114).
136 Tabuvam [oder] nicht Tabuvam, nicht bist Du in der Tat Tabuvam, durch Tabuvam
wird das Gift wirkungslos* (siehe Kapitel 12.2.4.).
137 Tastuvam [oder] nicht Tastuvam, nicht bist Du in der Tat Tastuvam, durch Tastuvam
wird das Gift wirkungslos* (siehe Kapitel 12.2.4.).
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Auch die Schlangennamen im folgenden Vers klingen geheimnisvoll, zudem ist
die rhetorische Frage ein Mittel, um die Schlangen auf Distanz zu halten (Zysk

1998: 9).

,Aligi und Viligi, Vater und Mutter,
wir kennen Euch vollstandig,
Ihr wirkungslose Verwandtschaft,

was werdet Thr tun?“!®

Auflerdem werden die Schlangen durch die Demonstration der eigenen Stirke

und der Méchtigkeit des Spruches eingeschiichtert:

,»Mein Gebrtill ist kraftig wie ein Donner aufgrund von Wolken,

so bestiirme ich Dein [Gift] mit einem méchtigen Spruch fiir Dich.“"*

Erstrebenswert ist es auch, sich gegen Gifte aus allen vier Himmelsrichtungen

abzusichern'”, so z.B. in Vers 1.71.2 der Paippalada-Samhita:

,»Brhaspati soll als Fiihrer (d.i. nach Osten gehend) die Gifte fortstossen, Agni die von
Westen herankommenden..., Vayu jene ... von Siiden, Ptisan soll (die) von Norden hin-

wegstossen* (Zehnder 1993: 123).

Oder man bittet die Naturgewalten wie Wind und Regen um Unterstiitzung bei
der Zerstorung des Schlangengiftes wie in den Versen 13.3.5, 6 und 10 der Pai-
ppalada-Sambhita (Lopez 2000: 158, 160, 195).

1% Saunakiya-Samhita 5.13.7: dligT ca viligl ca pitd ca matd ca | vidmd vah sarvdto bandho drasah
kim karisyatha (siehe Kapitel 12.2.4.).
1% Saunakiya-Samhita 5.13.3: vfsa me rdvo ndbhasa nd tanyatiir ugréna te vdcasa badha dd u te |
Ahnlich auch Paippalada-Samhita 8.7.7 (siehe Kapitel 12.2.4. und 12.2.5.).
0 Ahnlich auch in Saunakiya-Samhita 4.6.2, 4.7.2, 6.100.1; Paippalada-Samhita 2.1.1, 2.2.1,
9.10.12, 13.3.5.

76



5.2.6. Schlange und Schlangengift im Atharvaveda

Die Hymnen 13.3 und 13.4 der Paippalada-Samhita machen den Ubergang deut-
lich von Vrtra, dem indo-iranischen Drachen, dem Vorfahren aller Schlangen, hin
zu ahi, der indischen Giftschlange. Es wird sowohl Vrtra erwidhnt, der von Indra
bezwungen wird, um die Wasser zu befreien und der auch als ahi bezeichnet wird,
als auch die Schlangen (ahi/sarpa) prdaku, asita und svaja, deren Gift vernichtet
wird. Im Rgveda wird dhi noch als ,,dreikdpfig® (trisirsdn/trimiirdhdn), ,,sechs-
dugig (sadaksd) und ,,ungiftig* beschrieben. Die Bezeichnungen apdd (ohne Fiifle)
und ahastd"' (ohne Hiande) deuten bereits auf seine Weiterentwicklung zur Schlan-
ge hin (Lopez 2000: 156-164, 192-196, 231).

Interessant ist auch, dass im Atharvaveda erste Spuren der Schlangenverehrung

142

zu finden sind. Zwar wird die Schlange, wie im Rgveda™, meist immer noch als

)'** charakteri-

feindlich aufgefasst, als ,,widerwirtig® (dlika)'* und ,,bose* (papaka
siert und es gilt, sie zu toten, bzw. ihr Gift zu vernichten, aber in einigen Versen
wird sie bereits positiv angesehen und verehrt. So werden die Schlangen in den
Versen 6.56.1 und 2 der Saunakiya-Sambhita als devajand (gottliche Wesen) geprie-
sen (Joshi 2000: 534-535; Whitney 1905: 323). Und in Vers 10.4.23 der Saunakiya—

Sambhita werden sie als ,,grofse Geschopfe* bezeichnet:

,Die unter den Schlangen, welche im Feuer geboren wurden, welche in den Pflanzen
geboren wurden, welche in den Wassern geboren wurden, welche aus dem Blitz entstan-
den sind, unter welchen es vielfach grofle Geschopfe gibt, diesen Schlangen mogen wir

«145

durch Verehrung huldigen.

In den Hymnen 3.26 und 3.27 der Saunakiya-Samhita werden die Schlangen mit
den Himmelsrichtungen in Verbindung gebracht. Insbesondere in 3.27 werden sie

neben den Gottern, als Oberherren der Himmelsrichtungen, als Beschiitzer geprie-

"' Rgveda 1.32.7.
%2 Siehe Kapitel 4.1.1.
1% Saunakiya-Samhita 5.13.5 (siehe Kapitel 12.2.4.).
'* Paippalada-Samhita 13.3.3 (Lopez 2000: 157, 195).
15 Saunakiya-Samhita 10.4.23: yé agniji osadhiji dhinam yé apsuji vidyiita ababhiviil |
yésam jatani bahudhd mahanti tébhyah sarpébhyo ndmasa vidhema || (siehe Kapitel 12.2.4.).
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sen. So werden dem Osten Agni als Oberherr und dsita (die Schwarze) als Schiit-
zer zugeordnet, dem Siiden Indra als Oberherr und tirascirdji (die Quergestreifte)
als Schiitzer, dem Westen Varuna als Oberherr und pidaku (die Gefleckte) als
Schiitzer, dem Norden Soma als Oberherr und svajd (die Viper) als Schiitzer, der
festen Himmelsrichtung (Nadir) Visnu als Oberherr und kalmdsagriva (die, deren
Hals schwarz gefleckt ist) als Schiitzer und der oberen Himmelsrichtung (Zenit)

Brhaspati als Oberherr und svitrd (die WeifSe) als Schiitzer (Vogel 1926: 8-9).

Bemerkenswert ist auch Vers 4.6.1 der Saunakiya-Sambhita:

,,Der Brahmane wurde als erstes geboren,

er war mit zehn Kopfen [und] zehn Miindern versehen,

er trank den Soma als erster [und] machte das Gift wirkungslos.«'*

W. D. Whitney hélt den Vers fiir sinnlos und tiberzédhlig (Whitney 1905: 153). Der
Kommentator ist jedoch der Meinung, dass es bei den Schlangen ebenso wie bei
den Menschen vier Kasten gebe und dass es sich hier bei dem Brahmanen um das

¥ Diese Vermu-

erste Wesen des Schlangengeschlechtes handle, namlich Taksaka
tung ist duflerst interessant, da die Schlangen in spdteren Texten auch in Kasten
eingeteilt werden, wie z.B. in Jyotsnika in sarppolppatti. Allerdings wird Taksaka in
Jyotsnika der Kaste der VaiSya zugeordnet'. Es wire sehr ungewohnlich, wenn

Taksaka im Atharvaveda als Giftvernichter auftreten wiirde.

Im Atharvaveda finden sich zudem vielerlei Vorstellungen von Schlangengift.
Man nimmt an, dass sich das Gift der Schlange in ihrem Kopf, in ihrem Mittelteil

und in ihrem Schwanzende befindet:

16 Saunakiya-Samhita 4.6.1: brahmand jajiie prathamé ddéasirso ddéasyah | sd smam prathamdh
papau sd cakararasdm visdm || (Vishva Bandhu 1960: 423).
7 Saunakiya-Samhita 4.6.1, Kommentar: manusyajativat sarpajatav api caturoarnyam asti | ...
sarpajatiyanam adibhiitas taksakakhyo ... brahmanajatih ...| (Vishva Bandhu 1960: 423). Nach
dem Kausikasttra wird dieser Vers bei verschiedenen Ritualen, die Taksaka betreffen, re-
zitiert (Whitney 1905: 152-153).
'* Siehe Kapitel 12.4.2.
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,,Das Gift von Dir, welches wasserlos ist, nahm ich Dir weg unter diesen.

Ich ergreife Deine mittlere, Deine oberste und Deine unterste Fliissigkeit.* '’

Sehr anschaulich wird auch beschrieben, wie sich die Schlange ,,das Gift im Ba-
ckenzahn zusammenfliefen lasst“'®. Auerdem hat sie ,,Zéhne wie Pfeilspitzen“'
(istkadanta) (Zehnder 1993: 77-78). Zudem enthélt das Gift Hitze (visdsya téjas), die
nach unten gehen soll'”, was vermuten ldsst, dass es im Atharvaveda auch schon
die Vorstellung gab, dass das Gift nach oben steigt' (siche Abb. 81).

In den Versen 6.20.9 und 14.9.1 der Paippalada-Samhita'™* wird die Nacht gebeten,
die tisthadhiima-Schlange (trstadhiima-) (die mit dem dauerhaften Rauch, die mit
dem beifienden Rauch) blind zu machen (Griffiths 2009: 221-222; Lopez 2000: 301,
333, 383). Auch hier findet sich bereits der Vergleich des Schlangengiftes mit dem
Feuer, aus dem sich giftiger Rauch entwickelt, wie er in spaterer Literatur und bis
heute in Indien verbreitet ist'”. A. Griffiths erwédgt die Moglichkeit, dass es sich
hier um den giftigen Atem der Schlange handeln konnte (Griffiths 2009: 221-222),
auch dieses Motiv kommt hiufig, z.B. in den Jatakas, vor'™.

Die Aufforderung an die Nacht, die Schlange blind zu machen, ldsst vermuten,
dass zur Zeit des Atharvaveda bereits die Auffassung vorherrschte, dass die
Schlange allein durch ihren Blick toten kann. Verstarkt wird diese Annahme durch
«157

Vers 5.13.4 der Saunakiya-Samhita: ,,Mit dem Auge bekdmpfe ich Dein Auge

Auch dies eine Vorstellung, die in spéterer Literatur noch vielfach anzutreffen

¥ Saunakiya-Samhita 5.13.2: ydt te dpodakam visdm tdt ta etdsv agrabham | grhndmi te
madhyamdm uttamdam rdsam utdvamdm bhiydsa nesad ad u te || (siehe Kapitel 12.2.4.).
' Paippalada-Sambhita 1.44.3: yat talavye dati samsisikse visam tvam (Bhattacharya 1997: 43;
Griffiths u.a. 1999-2003: 15).
! Paippalada-Samhita 1.44.2; vgl. Saratthappakasini III 6.24-26: ,,Der Korper des Gebis-
senen ist vergleichbar mit einer klaffenden Spalte, die durch ein grofSes spitzes Instrument
aufgeschlitzt wurde* (siehe Kapitel 12.3.2.).
12 Saunakiya-Samhita 10.4.25 (siehe Kapitel 12.2.4.).
% Vgl. Jyotsnika, sarppalaksanadyadhikaram, Vers 35-36; Saratthappakasini III 7.10; siehe
Kapitel 12.3.2. und 12.4.2.).
1% Ebenso Saunakiya-Sambhita 19.47.8 und 19.50.1.
1% Siehe Kapitel 4.2.2., 4.2.5., 4.2.6., 8.3. und Saratthappakasini III 6.23-24 und 7.9-10 (siehe
Kapitel 12.3.2.).
' Siehe Kapitel 4.2.6.
' Siehe Kapitel 12.2.4.
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ist'®, so z.B. im Rgvidhana'”, in dem ein an Gift Erkrankter angewiesen wird, die
Hymne 1.191 des Rgveda gegen Gifttiere zu sprechen, ,,dann hat das Gift auch von
einer Schlange, deren blofier Blick vergiftet, keine Wirkung mehr* (Geldner 1951,
Bd. 1: 272).

In diesem Zusammenhang kann auch noch einmal auf die in Kapitel 4.2.6.
beschriebene bildliche Darstellung einer Bhagavata-Puranam-Episode verwiesen
werden, die all diese Vorstellungen vom Schlangengift in sich vereint (siehe Abb.

19).

Ein Mittel, Schlangenbisse zu heilen, bestand auch darin, die Schlange aufzufor-
dern, ihr eigenes Gift wieder auszusaugen und sie somit zu tdten, z.B. in Vers

5.13.4 der Saunakiya-Sambhita:

,Mit Gift bekampfe ich Dein Gift,

o Schlange, Du mogest sterben, nicht mogest Du leben,

das Gift moge wieder zu Dir zuriickkehren.*'®

In Vers 5.13.1 der Saunakiya-Samhita wird das vergrabene (khatd), das nicht ver-
grabene (dkhata) und das anhaftende (saktd) Gift zerstort'®'. Laut V. W. Karam-
belkar wurde ,,vergrabenes Gift* tief in den Korper des Opfers injiziert, ,nicht
vergrabenes Gift“ nur oberfldchlich und ,,anhaftendes Gift“ ist gar nicht in den
Korper eingedrungen, da die Schlange das Opfer nur beriihrte'® (Karambelkar

1961: 45).

'** Siehe Kapitel 4.2.6.
¥ Rgvidhana 1.28.
10 cdksusa te cdaksur hanmi viséna hanmi te visam | dhe mriydsva ma jivih pratydg abhy étu toa
visdm || Ahnlich auch in den Versen 7.88.1 und 10.4.26 der Saunakiya—Samhita, evtl. auch
in Vers 9.10.6 der Paippalada-Samhita (siehe Kapitel 12.2.4., Anm. 108 und 110 und
12.2.5., Anm. 75).
Im Ayurveda wird empfohlen, im Falle eines Schlangenbisses die Schlange sofort zurtick-
zubeifSen (Carakasamhita VI.23.251, Sharma 1983: 389).
1! Siehe Kapitel 12.2.4.
2 Auch im Ayurveda wird die Beriihrung durch eine Schlange erwéhnt, dies wird als
sarpangabhihata (vom Schlangenkorper getroffen) bezeichnet. Bei besonders dngstlichen
Personen kann dabei vita (Wind) erregt werden und es kann zu einer Schwellung kom-
men (siehe Kapitel 7.1.3.; Susrutasamhita V.4.19, Singhal u.a. 1976: 76-77).
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Interessant ist es, das ,,anhaftende Gift* mit einer Stelle aus der Saratthappakasini
zu vergleichen. Hier wird ein Gift erwdhnt, das ,nicht angekommen* ist. Es steigt
langsam hoch, ist gleichsam, wie wenn es mit Wasser begossen worden wére (d.h.
es ist nicht wirkungsvoll). Aber selbst nach zwolf Jahren ist es noch zu erkennen

aufgrund von Blasen und Pusteln'®

. Diese Beschreibung erinnert an das ,,alte Gift*“
im Ayurveda, d.h. Gift, das sich schon lange im Korper befindet, es wird diisivisa
(Gift, das schadigt) genannt'*.

,Altes Gift“ kommt auch bereits im Atharvaveda vor. In Vers 9.10.10 der Pai-
ppalada-Sambhita soll es von einem jungen Heilmittel oder einem jungen Arzt be-

wiltigt werden'®.

5.3. Das Kausikasittra

5.3.1. Das Kausikasiitra als Diskussionsgrundlage

Sehr unterschiedliche Meinungen existieren tiber das Kausikastitra, einer Art Gr-
hyastitra zum Atharvaveda, das die verschiedenen Rituale erkldrt, die zusammen
mit den Hymnen des Atharvaveda ausgeiibt werden sollen.

Der Text ist wesentlich jiinger als die Atharvaveda-Samhita. K. G. Zysk setzt eine
mogliche Datierung im zweiten oder dritten Jahrhundert v. Chr. an, gesteht dem
Text aber einen zum Teil dlteren Charakter zu. Allerdings sind seiner Meinung
nach viele Ritualvorschriften nur reine Interpretationen und wurden kiinstlich an
die dlteren Hymnen angepasst. Er hilt das Kausikastitra fiir weniger wertvoll
hinsichtlich der Bestimmung der friiheren Rituale, die die Atharvaveda-Sambhita
begleiteten. Die Inhalte spiegeln seiner Ansicht nach eher die Praktiken des
spéteren Ayurveda wieder (Zysk 1991: 14; Zysk 1998: 5).

Auch C. R. Lanman neigt dazu, der Meinung zu folgen, dass sehr wenig im Kau-

Sikastitra die Atharvaveda-Samhita wirklich erhelle und es sich eher um ein kiinst-

19 Saratthappakasini I1I 7.15-20 (siehe Kapitel 12.3.2.).

1 Astangahrdayasamhita VI1.35.33-37, Hilgenberg u.a. 1941: 687; Susrutasamhita V.2.25-
33, Singhal u.a. 1976: 40-43 (siehe Kapitel 7.1.2.).

' Siehe Kapitel 12.2.5.
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liches Produkt handle als um eine Sammlung genuiner Ritualpraktiken (Whitney
1905: Ixxvii).

Die toxikologischen Behandlungsmethoden im Kausikastitra wirken in der Tat oft
sehr konstruiert, allerdings finden sich bereits einige Anwendungen, die spéater
auch im Ayurveda durchgefiihrt werden, so dass bei dem insgesamt noch ma-
gisch-religiosen Charakter die empirisch-rationale Medizin bereits durchschim-

mert.

V. W. Karambelkar spricht davon, dass es sich beim Atharvaveda und beim Kau-
Sikastitra um zwei verschiedene Systeme handle. Der Atharvaveda reprasentiere
das religiose ,.Beschworungssystem® und das Kausikasiitra das volkstiimliche
»Medizinsystem®. Beide vermischen sich und ergénzen sich, ohne das jeweils an-
dere sei jedes System unvollstindig. So schreibt er: It is a great service done by
this Stitra, that it has effaced all the traces of antagonism that might have existed
between the two rival systems and brought about a coherent union which came to
be known as Ayurveda” (Bahulkar 1994: 56; Karambelkar 1961: 53).

S. S. Bahulkar ist damit nicht einverstanden. Er bezeichnet das Kausikasutra als ,,a
landmark in the development of the Atharvanic ritual, as is the case with all Statras
of the Vedic institutions.” Er fiihrt fort: ,,The medicine therein is not a popular
medicine; but a priestly medicine... The Kausikastitra is neither a different nor a
rival system of the Atharvaveda. It might have taken some of the remedies from
the folk medicine; but the method of their application is different. The remedies of
Kausika cannot be applied without the recitation of the proper Atharvanic hymns
... (Bahulkar 1994: 56).

M. Winternitz nennt das Kausikastitra ,,eine hochst wertvolle Ergdnzung zur
Atharvaveda-Samhita und eine unschitzbare Quelle fiir unsere Kenntnis des
altindischen Zauberwesens* (Winternitz 1909: 239).

Auch W. Caland hilt das KausSikasitra fiir das wichtigste aller Sttras, sowohl fiir
den Philologen, der den Atarvaveda interpretiert, als auch fiir den Medizin-
historiker, der die Anfinge der medizinischen Wissenschaft erforscht, sowie fiir

den Ethnologen und Religionswissenschaftler (Bahulkar 1994: vi).
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J. Gonda betrachtet das Kausikasiitra ebenso als eines der wichtigsten seiner
Kategorie. Er sieht darin eine Komposition verschiedener Autoren, die an unter-
schiedlichen Orten entstanden ist. Es handelt sich dabei um ein vergleichsweise
spates Werk der vedischen Literatur, das aber auch viel altes Material enthilt. Es
wurden zwei Kommentare dazu verfasst von Bhasya und Darila (Gonda 1977:

611-615).

5.3.2. Ritualpraktiken

S. S. Bahulkar unterteilt die ,,medizinischen Praktiken® (bhaisajya) des Kausika-
sttra in mantra (Beschworungsformeln), dravya (Amulette) und karman (medizi-
nische Handlungen, wie z.B. das Vermischen von Wasser mit verschiedenen Sub-
stanzen) (Bahulkar 1994: 40-49). Der Text des Kausikasitra ist sehr schlecht erhal-
ten und schwer zu verstehen, was einen weiten Raum fiir Interpretationsmoglich-
keiten lasst (Gonda 1977: 612).

Im Folgenden seien die wichtigsten Ritualpraktiken in der Giftbehandlung ge-
nannt.

Die Hymne 5.13 der Saunakiya-Samhita'® gegen Schlangengift wird erganzt durch
Kausikasttra 29.1-14.

In Vers 5.13.1 beruft sich der Heiler auf die Hilfe Varunas, er ergreift ,,vergrabenes
Gift“, ,nicht vergrabenes Gift“ und ,anhaftendes Gift“. Dann vollzieht der Heiler
eine Handlung, die als grahani (Ergreifen, Festhalten) bezeichnet wird'”. Karam-
belkar interpretiert dies als ,,Abbinden des betroffenen Gliedes*. Dazu spricht der
Heiler Vers 5.13.2. Hierin beschwort er, dass er das ,,wasserlose” Gift (dpodakam)
der Schlange gefasst habe und die Fliissigkeit (rdsa) im mittleren, oberen und

unteren Teil ihres Korpers ergreife. Anschlieffend lduft der Heiler gegen den

' Siehe Kapitel 12.2.4.
167 Kausikasttra 29.2.
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Uhrzeigersinn um den Patienten herum und bindet ein Biischel Gras an den
Haaransatz (und/oder den Kleidersaum) des Patienten'®.

Mit Vers 5.13.3, in dem das Gift mit kraftigem Gebriill und einem maéchtigen
Spruch bestiirmt wird, ,fithrt der Heiler das Gift heraus* (bzw. reibt die Biss-
stelle)'®.

Waéhrend er Vers 5.13.4 spricht (,,mit dem Auge bekdmpfe ich Dein Auge, mit Gift
bekdmpfe ich Dein Gift...“), 1duft er im Uhrzeigersinn um den Patienten herum
und mit der Rezitation des Verses 7.88.1"° (,,geh weg, hin zur Schlange, vernichte
diese”) reibt er die Bissstelle mit Gras und wirft dieses anschliefSend auf die
Schlange oder falls diese nicht mehr anwesend sein sollte, wirft er es in die Rich-
tung, aus der sie kam'”".

In Vers 5.13.5 ruft der Heiler verschiedene Schlangenarten an und beschwort sie,
ruhig zu werden. Dazu sprengt er Wasser iiber den Patienten, das erhitzt wurde
und das mit Stroh und Sesamsamen vermischt wurde'”.

In Vers 5.13.6 besénftigt er die Raserei weiterer Schlangenarten, was er mit einer
Bogensehne vergleicht, die sich entspannt. Wahrenddessen wird der Patient mit
Wasser begossen, in das eine Bogensehne hinein gegeben wurde'”.

Wihrend in Vers 5.13.7 und 8 weitere Schlangenarten beschworen werden, erhalt
der Patient Wasser zu trinken, das mit Honig'”* vermischt wurde'”.

In Vers 5.13.9 lasst der Heiler ein Stachelschwein sprechen, welches das Gift der
Schlangen als wirkungslos deklariert. Dazu gibt er dem Patienten die Exkremente
eines Stachelschweins (mit Wasser vermischt) und er fiittert ihn mit dem Fleisch

des Stachelschweins'”® mit Hilfe eines Stachels, der drei weifie Streifen hat'”’.

168 Kausikastitra 29.3-4.
1 Kausikastitra 29.5.
7 Siehe Kapitel 12.2.4., Anm. 108.
7! Kausikastitra 29.6-7.
172 Kausikastitra 29.8.
173 Kausikastitra 29.9.
7 madhudvapan (,,Auswiirfe von Honig“), W. Caland vermutet eine Art Siiffholz (siehe
Kapitel 5.2.4.; Caland 1900: 92).
7> Kausikastitra 29.10.
76 Auch im Ayurveda wird bei Vergiftungen empfohlen, das Fleisch eines Stachel-
schweins zu essen (Carakasamhita VI.23.226, Sharma 1983: 387).
177 Kausikastitra 29.11-12.
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Und in den abschliefenden Versen 5.13.10 und 11 werden zwei Gegengifte er-
wahnt, tabiiva und tastiiva. Wahrend Vers 5.13.10 rezitiert wird, wird dem Patien-
ten Wasser aus einem Kiirbis gereicht'”®, welcher dann wihrend der Rezitation
von Vers 5.13.11 am Patienten festgebunden wird"”.

S. S. Bahulkar vermutet, dass die verschiedenen Substanzen, die dem Patienten
hier verabreicht werden, zum Erbrechen fithren und somit das Gift neutralisieren
sollen (Bahulkar 1994: 168-174; Caland 1900: 91-93; Karambelkar 1961: 43-46, 151-
152).

Kausikastitra 28.1-4 bildet eine Ergdnzung zu den Hymnen 4.6 und 4.7 der
Saunakiya-Samhita. In diesem Ritual wird zunichst die mythische Schlangen-

gottheit Taksaka verehrt'®

. Es wird ebenso Wasser bei der Heilung verwendet, das
u.a. mit der Pflanze kramuka (Morus indica) vermischt wird. AufSerdem wird dem
Patienten Turmeric (Curcuma longa), aufgelost in zerlassener Butter, verabreicht
(Bahulkar 1994: 152-156; Caland 1900: 87-88; Karambelkar 1961: 151).

Kausikasitra 31.26 wird zusammen mit der Hymne 6.100 der Saunakiya-Sambhita
ausgefiihrt. Hier wird Wasser mit der Erde von Termitenhtigeln (oder Ameisen-
haufen)'® vermischt und dem Patienten zum Trinken gereicht oder es wird er-
warmt und mit der Erde eines Termitenhiigels zu einer Paste angeriihrt, womit
der Patient dann eingerieben wird oder es wird aus dieser Erde ein Amulett her-
gestellt, das an die Bissstelle gebunden (oder um den Hals gehdangt) wird (Bahul-
kar 1994: 209-210; Caland 1900: 102-103). Auch im Ayurveda findet die Erde von
Termitenhiigeln in der Giftheilkunde Verwendung'® (Singhal u.a. 1976: 100, 170).
In Kausikasatra 29.28-29, der Erganzung zur Hymne 6.12 der Saunakiya-Sambhita,

wird nochmals ein Heilmittel aus Honig gegen Schlangenbiss empfohlen. Zusam-

men mit der Rezitation der Hymne soll der Patient Reisschleim, mit Honig ver-

78 Kaus$ikasttra 29.13. M. Bloomfield vermutet, dass der Verfasser des Kausikasitras
tabuva mit alabu (Flaschenkiirbis) in Verbindung gebracht hat (siehe Kapitel 12.2.4., Anm.
35; Bloomfield 1897: 428).
7 Kausikastitra 29.14.
" Vgl. Kapitel 5.2.6.
1 Vgl. Kapitel 4.1.2.,5.2.5. und 12.2.5., Anm. 78.
182 Suérutasamhita V.5.17, V.8.54-55.
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mischt, trinken (oder einen ,Honigkrapfen“ essen)'® (Bahulkar 1994: 181-182;
Caland 1900: 95).

In Kausikasttra 32.20-25, das durch die Rezitation der Hymne 10.4 der Saunakiya-
Samhita'™ begleitet wird, wird bei der Heilung das mythische Pferd Paidva ein-
gesetzt, welches als Schlangenvernichter auch schon im Rgveda vorkommt'®. Im
Kausikastitra wird es allerdings durch ein Insekt ersetzt, welches pulverisiert wird
und mit dem Daumen der rechten Hand in das rechte Nasenloch des Patienten
gesteckt wird. Wenn sich jemand vor Schlangen fiirchtet, soll er einen Paidva im
Saum seines Gewandes einwickeln (an dem Ort, an dem er Schlangen vermutet)'.
Mit Vers 10.4.25 (,,vertreibe es Glied um Glied ... das, was die Hitze des Giftes ist,
moge fiir Dich nach unten gehen*) wird der Patient von Kopf bis Fuf§ (mit Wasser)
eingerieben'”. Mit dem letzten Vers der Hymne (10.4.26: ,das Gift folgte dem

t'"®® und das

Beifler, die Schlange starb*) wird die Bisswunde mit Feuer ausgebrann
Feuer auf die Schlange geworfen oder falls diese nicht mehr anwesend ist, wird es
in die Richtung geworfen, aus der sie kam'” (Bahulkar 1994: 225-226; Caland 1900:

106-107; Karambelkar 1961: 152).

' madhusibham ist schwierig, stbham (schnell) ergibt hier keinen Sinn. Der Kommentator
Darila nimmt mandakam (Reisschleim) an, Kesava interpretiert madhukroda, woraus W.
Caland den ,Honigkrapfen* bildet. Evtl. besteht eine Verbindung zu madhiidvapa in
Kausikasttra 29.10 (Anm. 174; Bahulkar 1994: 181-182). Interessant ist, dass auch im
Kausikasiitra, wie im Atharvaveda, madhu in vielerlei Ausprdagung als Giftheilmittel in
Erscheinung tritt (siehe Kapitel 5.2.4.).
'® Siehe Kapitel 12.2.4.
% Rgveda 1.117-119.
1% Kausikasutra 32.21-22.
1% Kausikasutra 32.23.
'® Ausbrennen der Wunde wird auch im Ayurveda bei Schlangenbiss praktiziert (siehe
Kapitel 7.1.3.; SuSrutasamhita V.5.5, Singhal u.a. 1976: 97).
"% Kausikastitra 32.24-25.
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6. Klassifikation und Behandlung des Schlangen-

bisses in buddhistischen Texten

6.1. Die buddhistische Medizin

In der Zeitspanne zwischen der vedischen Medizin und dem Erscheinen der klas-
sischen medizinischen Abhandlungen (ungefdhr vom achten Jahrhundert v. Chr.
bis zum Beginn der jetzigen Zeitrechnung) verdnderte sich das Medizinsystem in
Indien, die magisch-religiose Medizin entwickelte sich weiter zu einer empirisch-
rationalen.

K. G. Zysk macht hierfiir die Asketen ($ramanas) verantwortlich, die zu dieser Zeit
in Indien umherwanderten. Diese hatten der Gesellschaft den Riicken gekehrt, um
die Erleuchtung zu suchen und waren von einem rationaleren Denken geprigt.
Zysk vermutet, dass die Heiler des Atharvaveda, die von den Brahmanen als un-
rein angesehen wurden, da sie mit allen Schichten der Bevolkerung in Kontakt ka-
men, sich zu diesen wandernden Asketen hingezogen fiihlten (Zysk 1991: 24, 26-
27). Die Heiler vermischten sich wohl mit diesen Sramanas, verdienten sich ihren
Lebensunterhalt mit Heilen und verbesserten ihr Wissen durch Beobachtung und
durch den Austausch mit anderen Heilern. Und es waren wohl im Besonderen die
buddhistischen Asketen, die sehr offen waren fiir die medizinische Heilkunst. So
finden sich im Pali-Kanon der Theravada-Buddhisten zahlreiche Spuren medizi-
nischen Wissens. Dieses Wissen hat grole Ahnlichkeit mit demjenigen der frithen
Ayurveda-Medizin. Die buddhistischen Ménche fungierten als Heiler und als die
Monche sesshafter wurden, wurde die Medizin in den Klostern (vihara) unter-
richtet. Und als der Buddhismus sich in andere Regionen Asiens ausweitete, wur-
de das medizinische Wissen als integrativer Bestandteil des religidsen Systems

weitergegeben (Zysk 1991: 21-33, 38-49; Zysk 1993: xii, xiii).
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6.2. Die Toxikologie in buddhistischen Texten

Im Pali-Kanon der Theravada-Buddhisten nennt der Buddha acht Ursachen fiir
Krankheit, u.a. Galle, Schleim und Wind', Jahreszeitenwechsel, ungewéhnliche
Handlungen, wie z.B. Schlangenbiss, dufsere Einfliisse und das Resultat friiherer
Handlungen®.

Im Vinaya-Pitaka werden verschiedene Behandlungsmethoden bei Schlangenbiss
genannt. So empfiehlt der Buddha die vier grofien ,schmutzigen“ Dinge (cattari
mahavikatani): Dung (githa), Urin (mutta), Asche (charika) und Lehm oder Erde
(mattika)®.

An einer anderen Stelle gibt der Buddha den Monchen zur Vorbeugung gegen
Schlangenbiss die in Kapitel 4.2.3. erwdhnte Beschworungsformel, in der die vier
koniglichen Schlangenfamilien liebevoll verehrt werden und im Anschluss daran
nennt er den Aderlass als Heilmittel*.

Ein anderes Mal als ein Monch von einer Schlange gebissen wird, eilt ein Monch
ins néchste Dorf, um Feuer fiir die Behandlung zu holen’. Wahrscheinlich sollte
die Wunde hier ausgebrannt werden, das Feuer konnte aber auch zu rituellen
Zwecken benotigt worden sein, wie an einer anderen Stelle in der Pali-Literatur,
im Visavanta-Jataka®.

Im Visavanta-Jataka wird der Bodhisattva als Giftheiler wiedergeboren. Als er bei
einem Schlangenbiss gerufen wird, will er die Schlange dazu auffordern, das Gift
wieder aus dem Opfer herauszusaugen. Diese weigert sich und so macht er ein

Feuer und droht damit, sie zu verbrennen, falls sie nicht gehorchen sollte. Die

! Galle (pitta), Schleim (kapha) und Wind (vata) bilden die Grundlage der Ayurveda-Medi-
zin (siehe Kapitel 7.1.1.) (Wujastyk 2003: xvii, xviii).

? Samyuttanikaya 4.230-31; Anguttaranikaya 2.87 und 3.131.

> Mahavagga 6.14.6.

Diese vier Dinge werden auch in der Ayurveda-Medizin bei der Behandlung von Vergif-
tungen eingesetzt, allerdings werden sie nie zusammen erwdhnt (Zysk 1991: 101-102).

* Cullavagga 5.6.

Auch diese Behandlungsmethode findet sich in der Ayurveda-Medizin (siehe Kapitel
7.1.3.) (Zysk 1991: 102).

> Pacittiya 85.4.

®Jataka Nr. 69.
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Schlange ist aber immer noch nicht bereit dazu, das Gift wieder auszusaugen und
will lieber freiwillig in das Feuer hineinkriechen. Der Giftheiler hélt sie zuriick
und heilt die Bisswunde mit Heilkrdutern und Zauberspriichen.

Auch im Milindapafiha’” wird eine Heilmethode erwihnt, bei der die Schlange
durch eine méchtige Zauberformel dazu gezwungen wird, das Gift wieder aus der
Wunde zu saugen. Die Vorstellung, dass die Schlange ihr eigenes Gift wieder aus-
saugen kann, ist sehr alt, sie kommt auch schon im Atharvaveda® vor (Dutoit 1908-
21: Bd. 1, 285-287; Horner 1952: 148-149; Horner 1957: 85; Horner 1982: 280; Nya-
naponika 1985: 166; Zysk 1991: 30, 101-103, 163).

6.3. Klassifikation des Schlangengiftes in der Saratthappakasini

Eine wenig bekannte, aber dufserst interessante Klassifikation der Schlangen und
ihrer Gifte findet sich in der Saratthappakasint’.

Hier belehrt der Buddha die Monche, dass es vier Giftschlangenarten (asivisa) gibt:
Die kattha-mukha (die mit dem schlimmen Maul), die piiti-mukha (die mit dem
fauligen Maul), die aggi-mukha (die mit dem Feuer-Maul) und die sattha-mukha (die
mit dem Schwert-Maul). Er erkldrt dann noch genauer, dass mit der kattha-mukha
und der sattha-mukha Schlangenarten gemeint sind, die besonders tiefe Bisswun-
den hervorrufen, so als seien die Kérper der Opfer mit spitzen Instrumenten ange-
griffen worden'. Die piiti-mukha ruft Wirkungen hervor, wie wenn eine {iberreife
Jackfrucht verfault. Hiermit konnten die eitrigen Nekrosen gemeint sein, die z.B.
die Bisse der Kobra und der Russell’s Viper verursachen kénnen". Die aggi-mukha

schliefslich verbrennt den Korper ihres Opfers und verwandelt ihn in eine Hand-

”Milindapafiha 150, 152.
8 Atharvaveda-Saunakiya-Samhita 5.13.4, 7.88.1 und 10.4.26 (siehe Kapitel 5.2.6. und
12.2.4., Anm. 108 und 110).
? Saratthapakasini I1I 6,17 - 7,28 (siehe Kapitel 12.3.2.).
Diese interessante Stelle nannte mir freundlicherweise Herr Prof. Dr. O. v. Hintiber.
' Hierbei handelt es sich wohl um Vipern, die aufgrund ihrer solenoglyphen Bezahnung
die Giftzdhne wie Dolche in ihre Beutetiere schlagen konnen (siehe Kapitel 3.3.1.) (Mehr-
tens 1993: 242).
! Siehe Kapitel 3.3.2.
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voll Asche. Hier wird das Schlangengift erneut mit dem alles zerstérenden Feuer
verglichen. Bei dieser Beschreibung der Wirkungen, die Schlangengift auslésen
kann, vermischen sich empirisch-rationale Beobachtungen mit mythischen Glau-
bensvorstellungen.

Anschliefsend beschreibt der Buddha 16 Formen der Giftiibertragung, wobei wie
in den Jatakas angenommen wird, dass das Gift durch die Augen (dittha-visa) oder
durch den Atem (vata-visa) iibertragen werden kann®. Sehr interessant ist auch die
Vorstellung, dass die Schlange das Gift nur durch Beriihrung weitergeben kann
(phuttha-visa), was an das ,,anhaftende Gift* (saktdm) des Atharvaveda erinnert™

(Woodward 1977: 6-7).

Der Buddha beschliefst seine Klassifikation, indem er auf 64 verschiedene Stufen
der Giftintensitat eingeht. So schildert er z.B. einen Biss der kattha-mukha, bei dem
das Gift zwar injiziert wurde, aber keine starken Auswirkungen zeigt und leicht
zu behandeln ist. Er erwdhnt eine interessante Behandlungsmethode, bei der sanft
mit einem Stockchen geschlagen wird, nachdem ,,Wind ins Ohr gegeben wurde*
und Mantras gesprochen wurden. Dies erinnert an die Behandlungsmethode
oothu, die der visavaidya Sankaran Namboodiri aus Kerala erlautert. Hierbei wird
ein Heilmittel in den Mund des Patienten gegeben und anschliefsend blasen drei
Personen in seinen Mund und in seine Ohren (Manohar u.a. 2001: Unverdffent-
lichtes Filmmaterial).

In einem zweiten Beispiel stellt der Buddha einen Biss der kattha-mukha dar, bei
dem das Gift ,,nicht angekommen ist®, also vermutlich nicht richtig injiziert wur-
de, aber dennoch von hoher Intensitét ist. Dieses Gift breitet sich nur langsam aus,
bleibt aber sehr lange im Korper. Selbst nach zwolf Jahren ist es noch zu erkennen
aufgrund von Pusteln und Bldschen am Oberkorper und es ist sehr schwer zu
behandeln (Woodward 1977: 6-7). Diese Beschreibung erinnert an das ,,alte Gift*

im Ayurveda, d.h. Gift, das sich schon lange im Kérper befindet. Es wird disivisa

" Siehe Kapitel 4.2.6.
' Siehe Kapitel 4.2.6.
' Siehe Kapitel 5.2.6 und 12.2.4.
' Siehe Kapitel 7.2.1.
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(Gift, das schidigt) genannt und kann ebenso zu Hautausschlidgen fiithren'® (Hil-

genberg u.a. 1941: 687; Singhal u.a. 1976: 40-43).

6.4. Der Schlangenzauber im Bower-Manuskript

Ein Zeugnis fiir die Ausbreitung der buddhistischen Medizin nach Zentralasien ist
das Bower-Manuskript. Dieses Manuskript wurde 1890 von Lieutenant Bower in
Kuca in Ost-Turkestan kduflich erworben. Es wurde in buddhistischem Sanskrit
verfasst und in der indischen Gupta-Schrift auf Birkenrinde geschrieben. Seine
Datierung wird zwischen dem vierten und dem sechsten Jahrhundert n. Chr. an-
gesetzt (Jolly 1901: 14-15; Meulenbeld 1999-2002, Vol. II A: 3-4; Wujastyk 2003: 149-
151; Zysk 1991: 62).

Es besteht aus sieben Fragmenten, wovon das sechste und das siebte eine Be-
schworungsformel enthalten, die der Buddha seinem Schiiler Ananda mitteilt, um
einen jungen Monch zu heilen, der von einer Schlange gebissen wurde. Diese
Beschworungsformel dhnelt der bereits in Kapitel 4.2.3. erwédhnten, ist allerdings
viel ausfiihrlicher und es werden wesentlich mehr Schlangengeschlechter genannt.
Es handelt sich dabei um zwei Teile der Mahamayri Vidyarajfii, einem Zauber-
spruch des tantrischen Buddhismus (dharani). Aufler diesem Zauberspruch erhalt
der Schiiler Ananda noch die Anweisung, eine Staubinde anzulegen (Bechert 1993:
78; Hoernle 1987: 222-240e; Jolly 1901: 15, 17; Meulenbeld 1999-2002, Vol. II A: 8;
Wujastyk 2003: 151).

' Astangahrdayasamhita VI1.35.33-37; Susrutasamhita V.2.25-33; siehe Kapitel 7.1.2. und
12.3.2.
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7. Klassifikation und Behandlung des Schlangen-

bisses im Ayurveda

7.1. Der klassische Ayurveda

7.1.1. Der Ayurveda
Ungefdhr im fiinften Jahrhundert v. Chr. bildete sich im Umfeld der Asketen in
Nordindien das klassische Medizinsystem des Ayurveda heraus. Es handelt sich
dabei um ein Medizinsystem, das auf empirisch-rationalen Grundsédtzen beruht
und das darauf angelegt ist, die Gesundheit so lange wie moglich zu erhalten.
ayurveda bedeutet ,,die Wissenschaft vom Leben®, wobei ayus fiir ,,.Leben®, ,Le-
bensdauer” oder ,,Lebenskraft” steht und veda (Wissen) einen Bezug herstellt zu
den heiligen Texten des Hinduismus. Der Ayurveda wird auch als ein Anhang
(upanga) zum Atharvaveda betrachtet. Laut einer Legende soll einst der Gott
Brahma den Ayurveda iiber eine Linie von Géttern und Weisen den Menschen
tibermittelt haben.
Das dlteste medizinische Werk, das auf diese Uberlieferung zuriickgehen soll, ist
die Carakasamhita, deren Herausgeber Caraka hdufig mit dem Kusana-Konig
Kaniska (erste Halfte des zweiten Jahrhunderts n. Chr.) in Verbindung gebracht
wird. Die dlteste Version der Carakasamhita kann aber wohl in das dritte oder
zweite Jahrhundert v. Chr. datiert werden. Der Autor Drdhabala, der vermutlich
im vierten oder fiinften Jahrhundert n. Chr. lebte, vervollstandigte das Kompen-
dium. Ein weiteres wichtiges Werk ist die Susrutasamhita, deren Kernteil, der sich
hauptsdchlich mit Chirurgie beschiftigt, ebenfalls einige Jahrhunderte v. Chr. an-
gesetzt werden kann, bis zum fiinften Jahrhundert n. Chr. aber stark iiberarbeitet
wurde. Von grofier Bedeutung ist auch die von Vagbhata verfasste Astangahrda-
yasamhita, die , Kernsammlung der achtgliedrigen Medizin“, welche wohl in das
frithe siebte Jahrhundert n. Chr. datiert werden kann. Dieses Werk stellt eine Syn-
these aus den beiden oben genannten Abhandlungen dar (Basham 1976: 19-22;
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Jolly 1901: 8-13; Meulenbeld 1999-2002, Vol. I A: 105-115, 342-344, 631-635; Vogel
1965: 8; Wujastyk 2001: 42, 240-241; Wujastyk 2003: xvi-xvii, xxx, 3-4, 63-64, 193-
195; Zysk 1993: xi).

Einer der Grundsteine der Ayurveda-Medizin bildet die tridosa-vidya, die Lehre
von den drei Grundsiften viata oder vayu (Wind), pitta (Galle) und kapha oder
§lesman (Schleim). Gesundheit wird gleichgesetzt mit einem Gleichgewichtszu-
stand dieser drei Séfte, Krankheit wird als deren Storung definiert.

Diese drei Grundsifte interagieren mit den sieben Grundbestandteilen des Kor-
pers (dhatu). Der erste dieser Bestandteile ist rasa (Saft, der aus verdauter Nah-
rung entsteht), aus rasa entsteht rakta (Blut), woraus mamsa (Fleisch) erzeugt wird.
Die folgenden Glieder in dieser Entstehungskette sind medas (Fett), asthi (Kno-
chen), majja (Mark) und sukra (Samen).

Die Quintessenz dieser sieben Elemente ist ojas, die Lebenskraft, die bewirkt, dass
die dufieren und inneren Organe ihre Funktionen erfiillen.

Korperliche Ausscheidungen werden mala genannt, hierzu zdhlen u.a. Urin
(miitra), Kot (purisa), Schweifs (sveda), Ohrenschmalz und Nasenschleim (Basham

1976: 22; Jolly 1901: 39-43; Wujastyk 2003: xvii-Xix, 272).

Der ayurvedische Arzt (vaidya) erwirbt sowohl in spiritueller als auch in mate-
rieller Hinsicht hohe Verdienste. Wie der hinduistische Brahmanenschiiler wird er
im Hause seines Lehrers ausgebildet, am Anfang seiner Ausbildung steht ebenso
die feierliche Initiationszeremonie (upanayana). Wie beim Studium der Veden lernt
der Medizinstudent, indem er die Rezitationen des Lehrers wiederholt und aus-
wendig lernt. Zusétzlich erhélt er praktische Unterrichtsstunden (Basham 1976:
23-27; Jolly 1901: 20).

Der Ayurveda-Arzt stellt seine Diagnose durch Betrachten, Beriihren und Befra-
gen des Patienten. In jiingeren Texten wird die Pulsdiagnose erwdhnt, welche von
der arabischen Yunani-Medizin {ibernommen wurde.

Bei der Behandlung der Krankheiten spielen Heilkrduter eine wesentliche Rolle, so
werden in der Sudruta-Samhita tiber 700 medizinische Krauter erwdhnt. Aber

auch tierische und mineralische Produkte kommen zur Anwendung.
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Die wichtigsten Therapiemethoden im Ayurveda werden unter dem Begriff pafica-
karma zusammengefasst, sie beinhalten vamana (Brechmittel), virecana (Abfiihr-
mittel), vasti (Einlauf), anuvasana (6liger Einlauf) und nasya (Nasenmittel). Auch
der Aderlass wird praktiziert. Diesen Behandlungen voraus gehen meist sneha
(Behandlung mit Ol) und sveda (Schwitzkur). Eine grofe Rolle in der Ayurveda-
Therapie spielen auch die Erndhrung, die Reinigung des Korpers und die An-
passung an die klimatischen Verhiltnisse (Basham 1976: 30; Jolly 1901: 22-30, 35-
39; Leslie 1976: 356-357; Wujastyk 2003: xviii, xx).

7.1.2. Die Toxikologie im Ayurveda

Die Toxikologie nahm im Ayurveda einen hohen Stellenwert ein, da es das hochs-
te Ziel eines Arztes war, koniglicher Hofarzt zu werden und somit den Konig vor
Vergiftungen zu schiitzen. Auch im Krieg sollte dieser den Kénig und sein Heer
begleiten, um Vergiftungen durch Feinde abzuwehren und Krankheiten zu behan-
deln. So versammelte auch Alexander der Grofse, der 327-325 v. Chr. auf seinem
Eroberungsfeldzug nach Indien kam, geschickte indische Arzte in seinem Zelt, um
seine Soldaten von Schlangenbissen heilen zu lassen, da seine griechischen Arzte

nicht helfen konnten' (Bechert 1993: 188; Jolly 1901: 21; Zysk 1986: 695).

Die Toxikologie entspricht einem der acht Glieder (arnga), in die der Ayurveda

unterteilt wird:

—_

. Salya (,,Pteilspitze”, bzw. Verwundung, gemeint ist die Chirurgie)
. Salakya oder iirdhvanga (Kopfkrankheiten, bzw. ,.kleine Chirurgie®)
. kayacikitsa (Behandlung der Krankheiten des Korpers)

. bhiitavidya oder graha (Damonenlehre, bzw. Geisteskrankheiten)

. agadatantra oder damstra (Toxikologie)

2

3

4

5. kaumarabhrtya oder bala (Kinderheilkunde)

6

7. rasayana oder jard (Elixiere gegen das Altern)
8

. vdjikarana oder vrsa (Aphrodisiaca)

! Arrians Indica 15.11-12.
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Caraka unterscheidet einmal die natiirlichen Krankheiten (nija), die auf eine Sto-
rung der drei Grundsifte zuriickgehen, dann die auf dufSeren Ursachen beruhen-
den Krankheiten (agantu), die von Ddamonen, Gift, Feuer, Schldgen usw. verur-
sacht werden und die Geisteskrankheiten (manasa)’ (Bose 1971: 228; Jolly 1901: 13,
46; Miiller 1958: 62).

Die Toxikologie wird als agadatantra bezeichnet. gada bedeutet , Krankheit” (roga)
oder auch ,Gift", agada ist ,das Mittel, welches der Krankheit oder dem Gift
entgegenwirkt” und agadatantra ist ,die Lehre von den Mitteln, die das Gift be-
zwingen®“. Eine andere Bezeichnung fiir die Toxikologie im Ayurveda ist visa-
tantra (die Lehre von den Giften). Uber die Toxikologie wurden verschiedene Ab-
handlungen verfasst von Spezialisten wie Kasyapa, Alamdayava, USanas, Sanaka,
Latyayava u.a. Kadyapa wurde zu einer Symbolfigur in der Giftheilkunst.

In der Su$rutasamhita wird der Begriff visa (Gift) von visdda (Niedergeschla-
genheit, Verzweiflung) abgeleitet: ,,visadajananatvic ca visam ity abhidhiyate™ (,Gift*
wird so genannt, weil es Verzweiflung verursacht).

In der Carakasamhita’ und der Astangahrdayasamhita® wird erzéhlt, dass einst,
als die Gotter und Damonen das Milchmeer quirlten, um den Unsterblichkeits-
nektar (amrta) zu gewinnen, ein Mann von grausigem Aussehen entstand, mit

feurigem Glanz, der mit vier Fangzdhnen, gelben Haaren und Feueraugen aus-

? Carakasambhita 1.11.45.
Vgl. Kapitel 6.2.: Einteilung der Krankheiten in der buddhistischen Medizin.
* Susrutasamhita V.3.21.
* Carakasamhita VI.23.3-6.
° Astangahrdayasambhita V1.35.1-5.
Vgl. Kapitel 4.2.2.: Siva trinkt das Gift aus, das bei der Quirlung des Milchmeeres entsteht,
woraufhin sich seine Kehle schwarz farbt (nilakantha) (Brahmanda-Puranam 25.45-46 und
Vayu-Puranam 54.48-49).
Vgl. Matsya-Puranam 250: Bei der Quirlung des Milchmeeres entstehen unertraglicher
Rauch, Feuer, das die Gotter und Damonen verbrennt, die verschiedensten Arten von
giftigen Reptilien und eine furchtbare Gestalt (Kalakiita). Diese ist so grofs, dass sie den
Raum zwischen den Welten ausfiillt, ihre Haare lodern wie Feuer, sie hat die Farbe des
blauen Lotus, ist versehen mit verschiedenartigem Schmuck, in ein gelbes Gewand
gehiillt und steht briillend inmitten des Ozeans. Siva verschlingt dann dieses ,,grofle Gift
Kalakiita® zum Wohle aller Wesen.
Vgl. Visnu-Puranam 97: Bei der Quirlung des Milchmeeres entsteht u.a. das Gift, das sich
die Schlangen nehmen (Riiping 1970: 15-17, 21-23, 31).
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gestattet war. Und nachdem die Welt diesen gesehen hatte, war sie verzagt (vi-
sanna) und deshalb wurde dieser ,,Gift" (visa) genannt. Der Gott Brahma liefs ihn
darauthin in die Tiere und Pflanzen eintreten (Hilgenberg u.a. 1941: 684; Paradkar
2000: 902; Sharma 1992: 363-365, 371; Sharma 2001: 30-31; Sharma u.a. 2004, Vol. 4:
323; Sundar 1996: 1-3; Trikamji 1980: 569; Trikamji 1981: 570-571).

Die Gifte werden unterteilt in akrtrima (natiirlich) und krtrima (unnattirlich). Unter
den natiirlichen Giften wiederum werden sthavara (,,unbeweglich*: Gift pflanz-
lichen oder mineralischen Ursprungs) und jangama (,,beweglich“: Gift tierischen
Ursprungs) unterschieden. Ein unnatiirliches Gift ist gara, welches aus ungiftigen
Substanzen hergestellt wird, die aber in Kombination im Laufe der Zeit einen
toxischen Effekt haben. disivisa (Gift, das schadigt) ist ein verborgenes Gift, das
seine Wirkung erst im Laufe der Zeit entfaltet.

sthavaravisa (pflanzliches oder mineralisches Gift) kann an zehn verschiedenen
Orten wie Wurzeln, Blattern, Friichten usw. vorkommen, jangamavisa (tierisches
Gift) findet sich an sechzehn verschiedenen Stellen: Im Blick und im Atem der
gottlichen Schlangen (Nagas)®, in den Giftzdhnen der irdischen Schlangen und in
den Nageln, Knochen, Borsten, Kadavern, im Urin, Kot, Samen, Speichel, Men-
struationsblut, Biss, Darmwind, Mund und in der Galle von verschiedenen ande-
ren Tieren wie Spinnen, Insekten, Hunden und Froschen. Auflerdem ist es u.a. im
Stachel des Skorpions und der Wespe lokalisiert.

Pflanzliches Gift (sthavaravisa) hat eine aufwérts verlaufende Bewegungsrichtung
und tierisches Gift (janngamavisa) eine abwairts verlaufende, deshalb kann das eine
auch als Gegenmittel fiir das jeweils andere eingesetzt werden’ (Hilgenberg u.a.
1941: 684, 687; Meulenbeld 1999-2002, Vol. I A: 586-587; Paradkar 2000: 902-905;
Sharma 1992: 365-366, 369; Sharma 2001: 16-17, 20, 26-27; Sharma u.a. 2004, Vol. 4:
323-327; Sundar 1996: 3-6; Trikamji 1980: 564-568; Trikamji 1981: 571-572).

*Vgl. Kapitel 4.2.6.
7 Carakasamhita VI.23.9-17; Susrutasambhita V.2.1-5, V.2.25-33 und V.3.2-5; Astangahrda-
yasamhita V1.35.3-6 und 33-37.
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7.1.3. Der Schlangenbiss im Ayurveda

Im Ayurveda werden folgende Griinde genannt, warum die Schlangen zubeiflen:
Weil sie auf Nahrungssuche sind, aus Angst, weil jemand auf sie tritt, weil sie
tiberschiissiges Gift haben, aus Zorn, weil man eine Siinde begangen hat, weil sie
eine feindliche Gesinnung haben oder auf Veranlassung eines Gottes (deva), eines
Weisen (rsi) oder des Todesgottes (Yama). In dieser Reihenfolge nimmt das Gift
auch an Intensitit zu® (Hilgenberg u.a. 1941: 691; Paradkar 2000: 908; Sharma 2001:
36-37; Trikamji 1980: 571).

Allerdings kann das Gift einer Schlange auch ohne Wirkung bleiben, wenn in
einem Land Garuda, die Gotter, Brahmarsis (priesterliche Weise), Yaksas (Erd-
oder Baumgeister) und Siddhas (Zauberer) anwesend sind und wenn dort wir-
kungsvolle Gegengifte vorhanden sind. Die Gotter und Weisen herrschen somit
iiber die Schlangen und ihr Gift’ (Basham 1967: 297-298; Bechert 1993: 108; Sharma
2001: 37; Trikamji 1980: 571).

Im Ayurveda werden die Schlangen in drei Typen eingeteilt, entsprechend des
Einflusses ihres Giftes auf die drei Grundsifte (dosa):
1. darvikara (Haubenschlange, bzw. Kobra): Thr Gift erregt vata (Wind) und ist
trocken und scharf.
2. mandalin (Schlange mit runden Flecken, bzw. Viper): Thr Gift erregt pitta
(Galle) und ist sauer und erhitzend.
3. rajimat (gestreifte Schlange, bzw. Krait): Ihr Gift erregt kapha (Schleim) und
ist siif und kiihlend."
(Hilgenberg u.a. 1941: 690-691; Paradkar 2000: 907-908; Sharma 2001: 36; Sharma
u.a. 2004, Vol. 4: 356-357; Sundar 1996: 10-11; Trikamji 1980: 571-572; Trikamji
1981: 577).

® Astangahrdayasamhita V1.36.8-9; Susrutasamhita V.4.13.

° Sudrutasamhita V.4.21.

' Astangahrdayasamhita VI1.36.1-6; Carakasamhita V1.23.124-126; Susérutasamhita V.4.10,
22-24 und 29.
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Susruta unterteilt die Schlangenbisse in vier verschiedene Typen'": Ein sarpita-Biss
ruft eine oder mehrere tiefe Bissspuren, leichtes Bluten und Schwellungen hervor.
Ein radita-Biss (gekratzt) verursacht nur oberfldachliche Bissspuren, die umgeben
sind von rotlichen, bldulichen, gelblichen oder weifilichen Streifen, hierbei wird
nur wenig Gift injiziert. Charakteristisch fiir einen nirvisa-Biss (ungiftig) sind eine
oder mehrere Bissspuren und eine geringe Beeintrdachtigung des Blutes. Schwel-
lungen oder physiologische Verdnderungen beim Opfer treten hierbei nicht auf.
Wird eine Person nur von einer Schlange beriihrt, wird dies als sarpangabhihata
(vom Schlangenkorper getroffen) bezeichnet. Bei besonders dngstlichen Personen
kann dabei vata (Wind) erregt werden und es kann zu einer Schwellung kommen™

(Sharma 2001: 36-37; Singhal u.a. 1976: 75-77; Trikamji 1980: 571).

Wenn das Gift in den Korper eintritt, bleibt es zundchst 100 matras (Augenblicke)
an der Bissstelle und wird dann durch den Koérperwind (vata) von einem der
sieben Grundbestandteile (dhiatu) zum ndchsten bewegt. Diese verschiedenen Sta-
dien der Giftausbreitung werden als vega (Ruck, Stofd) bezeichnet und zeigen ver-
schiedene Symptome. Die Zeitspanne, in der sich das Gift von einem dhatu zum
nichsten ausbreitet, heifdt vegantara (dazwischenliegendes Stadium).

Die sieben visavega (Giftstadien) der darvikara (Haubenschlange) z.B. werden bei
Susruta® folgendermafen beschrieben:

Beim ersten ,,Stof3* wird das Blut verdorben, es wird schwarz, farbt den Korper
schwarz und der Patient fiihlt sich, als ob Ameisen tiber ihn krabbeln wiirden. Im
zweiten Stadium greift das Gift das Fleisch (mamsa) an, farbt es deutlich schwarz
und verursacht Entziindungen und knotchenférmige Schwellungen. Beim dritten
»otofs* befillt das Gift das Fett (medas), es treten Nassen der Bissstelle, Schwere des
Kopfes, starrer Blick und Schweifsausbruch auf. Im vierten Stadium dringt das Gift
in den Brustkorb und Bauchraum ein, verdirbt die dosas (v.a. kapha), ruft Schlif-

rigkeit, Speichelfluss und schlaffe Glieder hervor. Im fiinften Abschnitt durch-

' Sysrutasamhita V.4.14-19.

2 Vgl. Einteilung der Schlangenbisse im Atharvaveda (Kapitel 5.2.6.) und in der buddhis-
tischen Medizin (Kapitel 6.3.).

¥ Susrutasamhita V.4.39.
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dringt das Gift die Knochen (asthi), stort prana (Atem), schwicht agni (Verdau-
ungsfeuer), 16st Schluckauf, Brennen und Gliederschmerzen aus. Beim sechsten
»otofd greift das Gift das Mark (majja) und den Darm an, verursacht Schwere der
Glieder, Durchfall, Herzschmerzen und Ohnmacht. Im siebten Stadium dringt es
in den Samen (sukra) ein, vermehrt vyana (Korperwind), treibt kapha aus den
kleinsten Korperkandlen, ldsst Schleim aus dem Mund fliefen, verursacht reifsen-
de Schmerzen im Riicken und in der Hiifte, Bewegungsstillstand, starken Spei-
chelfluss, Schweilausbruch und schlieflich Atemstillstand™ (Hilgenberg u.a. 1941:
692-694; Sharma 2001: 42-43; Singhal u.a. 1976: 86-89; Sundar 1996: 14-16; Trikamji
1980: 573-574).

Die wichtigsten Symptome bei einem Biss der mandalin-Schlange (Viper) sind
Gelbfarbung der Haut, Verlangen nach Kilte, brennendes Gefiihl im Korper,
Durst, Delirium, Ohnmacht, Fieber, Blutungen, Eiterung, Nekrosen, ,,Gelb sehen*,
Reizbarkeit und andere Erregung von pitta.

Ein Biss der rajimat-Schlange (Krait) verursacht Bldsse der Haut, Fieber, gestraub-
te Korperhdrchen, Steifheit der Glieder, Schwellung an der Bissstelle, Austreten
von Schleim, Erbrechen, Brennen der Augen, Schwellung des Halses, rochelnder
Atem, Atemnot, diistere Stimmung und andere Erregung von kapha (Sharma

2001: 41-42; Trikamji 1980: 573).

Die Therapie des Schlangenbisses ist abhdngig vom Schlangentyp und vom vega,
bis zu welchem sich das Gift ausgebreitet hat.

So empfiehlt Susruta beim Biss der darvikara (Haubenschlange) folgende Thera-
piemafinahmen': Im ersten Stadium Aderlass, im zweiten Trinken eines Gegen-
giftes, vermischt mit Honig und geklarter Butter, im dritten ein Niesemittel und
Augensalbe, im vierten ein Brechmittel und Trinken von Reisschleim, im fiinften
und sechsten kiihlende Mafsnahmen, gefolgt von starken Abfiihr- und Brech-

mitteln und wiederum Trinken von Reisschleim und im siebten Stadium starke

" Vgl. Kapitel 3.3.2.: Symptome des Kobrabisses.
> Susrutasamhita V.4.37.
16 Susrutasamhita V.5.20-24.
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Gegengifte in Form von einem Niesemittel und Augensalbe zur Reinigung des

Kopfes und schliefilich einen Einschnitt in Form eines Krdahenfufies in der Kopf-

haut und Auflegen von blutigem Fleisch (Hilgenberg u.a. 1941: 697-698; Sharma
2001: 49; Singhal u.a. 1976: 101-102; Sundar 1996: 16, 24-25; Trikamji 1980: 575).

Insgesamt nennt Caraka 24 Therapieformen bei Schlangenbiss'”:

1.

2
3
4.
5
6

10.
11.
12.

13.

14.
15.
16.
17.

18.
19.

mantra (Beschworungsformeln)

. arista (Staubinde)

. utkartana (Ausschneidung)

nispidana (Kompression, Herausdriicken des Blutes aus der Bisswunde)

. ciisana (Aussaugen der Bisswunde)

. agni (Ausbrennen, dadurch soll das Gift in Haut und Fleisch verbrannt

werden)

pariseka (Wasser sprengen)

avagaha (Bader)

raktamoksana (Aderlass, z.B. durch Blutegel oder Schropfen mit einem Horn)
vamana (Erbrechen)

vireka (Abfiihren)

upadhana (Einschnitt in der Kopfhaut in Form eines Krdhenfufles, darauf
wird eine Pflanzenpaste oder ein Stiick frisches Fleisch gegeben, um das
Gift zu absorbieren)

hrdayavarana (Schutz des Herzens, z.B. durch ein Medikament aus Honig,
geklarter Butter, Mark, Milch und Ocker)

afijana (Augensalbe)

nasya (Nasen-/Niesemittel)

dhiima (Rauch, bzw. Inhalationen in Nase oder Mund)

leha (Leckmittel, bestehend aus zdhen Extrakten aus Pflanzenstoffen und
einem Zuckerzusatz)

ausadha (Medikamente oder Amulette)

prasamana (Beruhigungsmittel)

7 Carakasamhita VI1.23.35-37.
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20. pratisarana (Wundbehandlung, Anwendung von Alkalien)

21. prativisa (Verabreichen von Gegengiften)

22. samjfiasamsthapana (Wiederherstellung des Bewusstseins)

23. lepa (Salben)

24. mrtasaiijtvana (Wiederbelebung)
(Hilgenberg u.a. 1941: 694-695, 697; Jolly 1901: 27-29, 124; Sharma 1992: 368-369;
Sharma u.a. 2004, Vol. 4: 334-336; Sundar 1996: 21-24, 26, Trikamji 1981: 573).

Daneben werden auch magische Anwendungen empfohlen, wie z.B. das Spielen
von Musikinstrumenten, insbesondere von Trommeln, die mit Gegengiften einge-
rieben wurden, das Tragen von Edelsteinen oder die Haltung bestimmter Vogel™
(Sharma 2001: 52-53; Sharma u.a. 2004, Vol. 4: 347, 349, 383-384; Trikamji 1980: 577;

Trikamji 1981: 575, 582).

7.2. Die Behandlung des Schlangenbisses im heutigen Ayurveda

7.2.1. Die visavaidyas in Kerala

In Sidindien wird die ayurvedische Toxikologie bis heute praktiziert, auch wenn
sie vom Aussterben bedroht ist. Sie wird nicht im Rahmen der institutionalisierten
Ayurveda-Ausbildung gelehrt, sondern innerhalb der Familie vom Vater auf den
Sohn weitergegeben oder von personlichen Lehrern unterrichtet. Gelernt wird da-
bei durch Nachsprechen der Rezitationen des Lehrers, so wie es seit Jahrtausen-
den in Indien praktiziert wird.

Die Grundlage fiir diese lebendige Tradition bildet die Astangahrdayasamhita, die
ergidnzt wird durch Palmblatt-Manuskripte wie z.B. Jyotsnika, einem Werk {iber
Toxikologie, das in einer Mischung aus Sanskrit und Malayalam verfasst wurde
(siehe Abb. 4).

Die praktizierenden Giftirzte werden visavaidyas genannt. Im Gegensatz zu an-

deren Disziplinen der Ayurveda-Medizin wird diese Titigkeit auch hiufig von

¥ Carakasamhita VI1.23.87 und 252-253; Suérutasamhita V.5.46.
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Frauen ausgetibt. Und die Giftheilkunde (visacikitsi) unterscheidet sich auch noch
in einem anderen Punkt von den iibrigen Zweigen des Ayurveda: Sie wirkt
wesentlich schneller, was gerade bei der Schlangenbissbehandlung von entschei-
dender Bedeutung ist.

In der Regel iiben die visavaidyas ihre Tatigkeit aus, ohne eine Bezahlung dafiir zu
verlangen (Manohar 1997: 4-5; Manohar u.a. 2001: Unveroffentlichtes Filmmate-
rial; Miindliche Aussage von Dr. Manohar, 2002; Sampath 1965: 411-414; Sundar
1996: Preface, 27, 44).

Einer dieser visavaidyas in Kerala ist Sankaran Namboodiri (siche Abb. 5). Er ist 84
Jahre alt und lernte die Toxikologie viele Jahre lang unter seinem Grofsonkel und
verschiedenen anderen Lehrern. Er behandelte iiber 400 ernsthafte Félle von
Schlangenbiss. Laut seiner eigenen Aussage gab es darunter kein einziges ,,Miss-
geschick®.

Heute arbeitet er nicht mehr so viel, da er sich nicht mehr so gut konzentrieren
kann. Seine Tochter hat aber den Beruf {ibernommen und auch einer seiner Schii-
ler ist ihm behilflich.

Heutzutage stellt die Zubereitung der Medizin ein Problem dar. Es gibt nicht
mehr gentigend Helfer, die die Medikamente herstellen konnen. Deswegen ist es
schwierig, die Patienten angemessen zu behandeln. Vor 25 Jahren produzierte er
die meiste Medizin fiir die Schlangenbissbehandlung in seinem Haus. Er hatte
dabei ungefahr acht oder neun Mitarbeiter, die fiir Kost und Logis diese Tatigkeit
fiir ihn ausfiihrten.

Nichtsdestotrotz mochte Sankaran Namboodiri immer noch gerne allen Patienten
helfen, die ihn aufsuchen und die oft einen weiten Weg zuriickgelegt haben.
Aufierdem unterrichtet er noch zwei Schiiler. Es gédbe noch mehr Interessenten, die
gerne zu ihm in die Ausbildung kommen wiirden, aber das wiirde seine Moglich-
keiten {ibersteigen. Jeden Morgen um sechs Uhr rezitiert er die Astangahrdaya-
samhita, seit tiber 70 Jahren, und seine Schiiler sitzen dabei neben ihm auf dem
Boden und sprechen ihm nach (Manohar u.a. 2001: Unveroffentlichtes Filmmate-
rial).
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Wird ein Patient zu Sankaran Namboodiri gebracht, kann es vorkommen, dass
sogenannte diitalaksana (bose Omen) erscheinen. So nahm er z.B. einmal ein Ol-
bad, als ein Schlangenbisspatient zu ihm gebracht wurde und da wusste er sofort,
dass dieser nicht iiberleben wiirde, denn Ol in Verbindung mit Gift steht fiir Tod.
Und als er sich diesem Patienten ndherte, war dieser auch wirklich schon gestor-
ben.

Allerdings achtet er nicht immer auf solche Zeichen. Er konzentriert sich meist nur
darauf, was als Erstes getan werden muss, um dem Patienten zu helfen. Meist
verabreicht er zunidchst starke Medizin, die starker ist als das Gift, das in den
Korper eingedrungen ist. Oder wenn der Patient bewusstlos ist, versucht er zuerst,
das Bewusstsein wiederherzustellen. Hierbei werden Niesemittel (nasya) ange-
wandt. Viele der Giftheilmittel, die er verwendet, haben mineralische Bestandteile
wie Schwefel, Quecksilber oder Arsen. So wird z.B. Quecksilber auf einen Ein-
schnitt in der Kopfhaut gegeben (upadhana). Weitere Arzneien sind Augensalbe
(afijana) und Nasentropfen. Eine sehr ungewo6hnliche Behandlungsmethode, die
nicht in den klassischen Texten vorkommt, heifst oothu: Hierbei wird ein Heil-
mittel in den Mund des Patienten gegeben und anschliefSend blasen drei Personen
in seinen Mund und in seine Ohren.

Nachdem das Gift behandelt wurde, gibt Sarikaran Namboodiri dem Patienten
Medikamente, um die Grundsifte (dosa) zu beruhigen. Dies kann manchmal eine
Woche, einen Monat oder noch liangere Zeit in Anspruch nehmen. Dabei ist es
sehr wichtig, eine Didt einzuhalten. AufSerdem sollten Vergiftete keinen Alkohol
trinken und nachts wach gehalten werden, damit der Wind (vayu) sich beruhigen
kann.

Wird das Gift nicht richtig behandelt, so kann es sich in disivisa (verborgenes Gift)

umwandeln und dem Patienten spéter Probleme bereiten (ebd. 2001).

In der Giftbehandlung kommen auch Mantras zur Anwendung. Aber sie miissen
richtig rezitiert werden. Werden sie unkorrekt ausgefiihrt, so ziehen sie schlimme
Konsequenzen nach sich. Sie sollten nur von Personen angewandt werden, die

vollstandige Kontrolle {iber ihren Geist haben und als Asketen (tapasvin) leben.
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Deswegen verwendet Sankaran Namboodiri keine Mantras. Er ist Familienvater
und konnte damit seine Familie gefdhrden. Die Behandlung mit Medikamenten
dagegen ist sicher. Selbst wenn sie falsch verabreicht werden, haben sie keine
karmischen Auswirkungen, so die Aussage von Sanikaran Namboodiri. Dennoch,
so gesteht er ein, miisse man dufserst mutig sein, um visavaidya (Toxikologie) zu

praktizieren (ebd. 2001).

7.2.2. Jyotsnika und vergleichbare Texte

Die toxikologische Handschrift Jyotsnika bildet eine Grundlage fiir die lebendige
Tradition des Ayurveda in Kerala (siehe Abb. 4) (Manohar u.a. 2001: Unverdffent-
lichtes Filmmaterial). Der Text ist an die klassischen Ayurveda-Texte angelehnt,
beinhaltet aber auch viel eigenes Material.

Zu Beginn des Textes werden zundchst Lehrer und Hindu-Goétter verehrt. Allen
voran Ganesa, als Beseitiger aller Hindernisse, sowie Siva, Brahma, Visnu und
Skanda. Dem Schlangenfeind Garuda kommt eine besondere Stellung zu, er wird
ausgiebig gepriesen als ,,oberster Herr der Vogel*“ (khagadhisvara) und es wird
nacherzihlt, wie er den Nektar raubte, um seine Mutter aus der Knechtschaft der
Nagas zu befreien”.

Es wird dargelegt, dass der Giftheiler rechtschaffen, glaubig, voller Mitgefiihl und
den Géttern und Lehrern ergeben sein soll*.

Anschlieflend wird zwischen pflanzlichem und tierischem Gift unterschieden. Tie-
risches Gift findet sich in Schlange, Wurm, Spinne, Ratte, Skorpion, Mungo, Katze,
Frosch, Affe, Pferd, Tokeh, Chamaileon, Wespe, Blutegel, Tausendfiisler, Ohren-
Schlange, Hornisse und grofiem Fisch. Unter all diesen ist das Schlangengift das
Wichtigste®.

Diese eigentiimlich anmutende Aufzdhlung von Gifttieren entspricht im Grofien

und Ganzen der Lehre des Ayurveda. Hier wird gesagt, dass sich das Gift der

¥ Jyotsnika, abhivandanadhikaram, Verse 1-4 (siehe Kapitel 12.4.2.).
0 Jyotsnika, abhivandanadhikaram, Verse 6-13 (siehe Kapitel 12.4.2.).
*! Jyotsnika, abhivandanadhikaram, Verse 14-19 (siehe Kapitel 12.4.2.).
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Schlangen in ihren Zihnen befindet, das Gift der Katzen, Hunde, Affen, Frosche,
Eidechsen, vierfiifSigen Insekten etc. in ihren Zdhnen und Néageln. Das Gift an-
derer Insekten ist in ihrem Urin und ihren Exkrementen lokalisiert. Die Maus trédgt
Gift im Samen, die Spinne in Speichel, Urin, Exkrementen, Zidhnen, Ndgeln, Sa-
men und Menstruationsblut. Der Skorpion injiziert Gift durch seinen Stachel, der
Blutegel durch seine Zdhne. Das Gift von Fischen findet sich in deren Knochen
und Galle, das Gift von Tausendfiiflern in deren Mund und Borsten™ (Singhal u.a.

1976: 55-57).

Weitere Kapitel des Textes beinhalten: diitalaksana (schlechte Omen), visa (Gift)
und cikitsa (Therapie) von darvouikara-, mandali- und rajila-Schlangen, akhu (Ratte),
vrécika (Skorpion), cilanti (Spinne), kiri (Mungo), marjjara (Katze), svan (Hund), asva
(Pterd), vanara (Affe), mandiika (Frosch), krkaldsa (Chamdéleon), gauli (Tokeh),
katannal (Wespe), teratta (Tausendfiifiler), tottalotti/tottartotti (Ohren-Schlange),
atta (Blutegel), matsya (Fisch), bhriiga (Biene) usw. (Manohar 2002: Elektronischer
Text).

Auferst interessant ist im letzten Teil von Jyotsnika die Beschreibung von acht
Schlangenfamilien, die in Kasten eingeteilt werden”. Aufgelistet werden Ananta,
Gulika, Vasuki, Saflkhapélaka, Taksaka, Mahapatma, Patma und Karkkotaka. Da-
runter sind Seésa und Gulika Brahmanen-Schlangen, Vasuki und Sankhapalaka
sind Ksatriyas, Taksaka und Mahapatma Vaisyas und Patma und Karkkotaka sind
aus der Kaste der Stadras.

Die Brahmanen-Schlangen Sesa und Gulika sind Kinder des Vaiévanara (Agni),
ihre Farbe ist rot und sie haben 1000 Hauben. Die Ksatriya-Schlangen Vasuki und
Sankhapalaka sind aus Indra geboren, gelb und mit 800 Hauben ausgestattet. Die
Vaisyas Taksaka und Mahapatma sind Sohne des Vayu, von dunkler Farbe und
tragen 500 Hauben. Die Stdra-Schlangen Patma und Karkkotaka sind Kinder

Varunas, weifs und mit 300 Hauben versehen.

2 Susrutasamhita V.3.3-5.
¥ Jyotsnika, sarppolppatti, Verse 1-10 (siehe Kapitel 12.4.2.).
105



Die Schlangenfamilien unterscheiden sich aber nicht nur durch ihre Grofie, bzw.
die Anzahl ihrer Hauben, sondern auch in der Nahrung. Die Brahmanen essen
den Wind und Blumen, die sehr weich sind und gut riechen. Die Ksatriyas
erndhren sich von Ratten, Milch, Wasser und Siifsigkeiten. Die VaiS§ya-Schlangen
bevorzugen Frosche und salziges Fleisch und die Stadras haben keinerlei Ein-
schrankungen beziiglich ihrer Nahrung. Auch die Qualitdt der Behausungen
nimmt je nach Kasten-Kategorie ab. Aufserdem schauen die Brahmanen-Schlangen
nach oben, die Ksatriyas geradeaus, die Vaiyas auf zwei Seiten und die Stdras
nach unten zur Erde und sie tanzen. Die Brahmanen-Schlangen bewegen sich
vormittags fort, die Ksatriyas zur Mittagszeit, die Vai$yas abends und die Stdras
nachts. Selbst bei der Behandlung ihrer Bisse wird unterschieden: Das Gift der
Brahmanen- und Ksatriya-Schlangen sollte ein Arzt behandeln, beim Gift der

anderen Schlangen reicht ein Gelehrter aus™.

Die Gruppierung dieser acht Nagas findet sich auch in der Garuda-Upanisad, im
Agni-Puranam und in tantrischen Texten®”. Im Kriyakalagunottara® werden die
Nagas denselben Kasten zugeordnet mit denselben Stammvitern, allerdings un-
terscheiden sich ihre Farben. Die Brahmanen-Schlangen sind weif, die Ksatriyas
rot, die Vaisyas gelb und die Stidras schwarz. Die gleiche Einteilung findet sich im
Sri Bhairavapadmavatikalpa? sowie in der mittelalterlichen toxikologischen
Handschrift Khagendramanidarpanam aus Karnataka®. Im Khagendramanidar-
panam werden den vier Kasten zusidtzlich noch die Elemente Feuer, Erde, Wind
und Wasser zugeordnet. Aufierdem beifSen die Nagas an verschiedenen Wochen-
tagen” in unterschiedliche Korperteile: Ananta beifit am Sonntag in den Zeh,

Vasuki am Montag in den Kopf, Taksaka am Dienstag in den Ellenbogen der

*Jyotsnika, sarppalaksanadyadhikaram, Verse 10-21, 27-28, 41-42 (siehe Kapitel 12.4.2.).
* Siehe Kapitel 4.3.2.; Agni-Puranam 294.2-3.
% Kriyakalagunottara 2.12 und 6.12-15.
¥Sr1 Bhairavapadmavatikalpa 10.15-16. Die beiden letztgenannten Textstellen erwihnte
freundlicherweise Michael Slouber, beide Texte werden zurzeit von ihm ediert.
* Khagendramanidarpanam 3.12-23.
* Die Zuordnung zu den vier Elementen und zu bestimmten Wochentagen findet sich
auch im Agni-Puranam (294.4-8, 13-14; Gangadharan 1986: 807-808).
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rechten Hand, Karkotaka am Mittwoch in den Bauch, Padmaka am Donnerstag in
die rechte Seite, Mahapadma am Freitag in den Riicken und Sankhapala am
Samstag ins Knie* (Bhat 2012).

Bemerkenswert ist, dass im Rasajalanidhi des Bhudev Mukhopadhyaya auch Gifte
nach Kasten klassifiziert werden und ihnen dieselben Farben zugeordnet werden.
Die Gifte der Brahmanen-Klasse sind weif3, die Ksatriya-Gifte rot, die Vaisya-Gifte
gelb oder grau und die Stadra-Gifte dunkel. Die Sadra-Gifte sind todlich fiir eine
gesunde Person, werden aber dufserst effizient bei der Behandlung von Schlan-
genbissen eingesetzt. Man sagt, dass man die ,,Kaste der Gifte feststellen konne,
indem man die Gifte in Milch gebe und sich die Milch dementsprechend verfarbe®

(Rao 1987: 157).

Auch in der Su$rutasamhita® werden die Schlangen in Kasten eingeteilt. Die
Brahmanen-Schlangen glianzen wie Silberperlen, sind rétlich, verstromen Wohlge-
riiche und leuchten golden. Die Ksatriya-Schlangen gldnzen, werden leicht zornig
und tragen das Zeichen der Sonne, des Mondes oder einer Lotusbliite. Die VaiSya-
Schlangen sind schwarz oder rotlich, einem Vajra (Diamant) gleich und glénzen
wie eine graue Taube. Die Stdra-Schlangen haben die Farbe eines Biiffels oder
eines Leoparden oder eine Farbe, die bisher noch nicht erwdhnt wurde und raue
Haut (Singhal u.a. 1976: 78-79).

Die Haubenschlangen (darvikara) sind an den in Jyotsnika beschriebenen Kenn-
zeichen des Rades, Pfluges, Schirmes, Svastikas oder Stachelstocks zu erkennen™
(Singhal u.a. 1976: 78).

Nagas werden auch erwdhnt™, aber nicht klassifiziert. Sie werden zu Beginn als
Fundament der Erde verehrt. Man glaubt, dass sie allein durch ihren Blick oder
Atem die ganze Welt zerstoren konnen und ihre Bisse unheilbar sind (Singhal u.a.

1976: 73-74).

% Khagendramanidarpanam 3.30-38.

' Vgl. die Reinigung des Schlangensteins (Kapitel 8.1.).

% Susrutasamhita V.4.25-28.

* Susrutasamhita V.4.22; Jyotsnika, sarppolppati, Vers 5, 7, 9 und 10 und sarppalaksa-
nadyadhikaram, Vers 3 und 5 (siehe Kapitel 12.4.2.).

* Susrutasamhita V.4.5-8.
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Auch werden die Schlangen in der Susrutasamhita® nach ihren Zeiten der Fortbe-
wegung eingeordnet, allerdings werden hier die darvikara-, rajimat- und mandalin-
Schlangen unterschieden. Die darvikara ist tagsiiber unterwegs, die rajimat im
letzten Viertel der Nacht und die mandalin wéahrend der restlichen Nacht (Singhal
w.a. 1976: 80). Und auch Blickrichtungen finden Erwdhnung, allerdings die der
Schlangenbissopfer™. Ein Bissopfer, das von einer méannlichen Schlange gebissen
wurde, blickt nach oben. Hat eine weibliche Schlange zugebissen, so blickt das
Opfer nach unten und nach dem Biss eines Hermaphroditen, schaut das Opfer zur

Seite (Singhal u.a. 1976: 85-86).

Die in Jyotsnika geschilderten Farben finden sich auch in den klassischen Ayur-
veda-Texten, jedoch spezifizieren sie hier die vier Giftzahne”. Der linke untere
Giftzahn der Schlange ist weif3, der linke obere gelb, der rechte untere rot und der
rechte obere schwarzbraun. Im linken unteren Zahn befindet sich am wenigsten
Gift. Die Menge entspricht einem Tropfen, der herabfallt, wenn man das Haar
einer Kuh aus dem Wasser zieht. Die Giftmenge nimmt mit der Farbintensitdt zu
und die Giftzdhne auf der rechten Seite sind dufSerst bedrohlich. Durch welchen
Zahn der Biss verursacht wurde, kann man an der Farbe der Bissstelle erkennen,
denn sie verfarbt sich entsprechend der Zahnfarbe (Sharma 1983: 379; Sharma u.a.
2004, Vol. 4: 359-360).

Auch in Jydtsnika werden vier Giftzahne aufgefiihrt. Sie tragen bedeutungsvolle
Namen wie karali (die Hervorstehende), makari (das Seeungeheuer), kalaratri (die
Nacht der Zerstorung am Ende der Welt) und yamaditika (die Botin des Todes-

gottes Yama)®. In dieser Reihenfolge verstirkt sich auch die Giftintensitat”.

¥ Susrutasamhita V.4.31.
% Susrutasamhita V.4.38.
¥ Carakasamhita VI.23.137-139.
* Diese vier Giftzéhne werden auch im Agni-Puranam genannt (294.9-12; Gangadharan
1986: 807).
¥ Jyotsnika, sarppolppatti, Verse 26-27 (siehe Kapitel 12.4.2.).
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Ahnliche Giftzihne finden sich im Khagendramanidarpanam®: karali, kali, raksasi
(die Ddmonin) und yamadiiti. Diese verursachen unterschiedliche Bissspuren (Bhat

2012).

In Jyotsnika werden die Schlangen auch wie in den klassischen Ayurveda-Texten*
in mirkhan (darvvikaran), mandali und rajilam eingeteilt. Allerdings unterscheidet
sich die Anzahl der Gattungen (jati): Es gibt 26 Gattungen der miirkhan, 16 der
mandali und 13 der rajilam®. In der Su$rutasamhita® werden ebenso 26 ver-
schiedene darvikara-Schlangen genannt, aber 22 mandalin und 10 rajimat (Singhal
u.a. 1976: 74-75).

Die Schlange wird in Jyotsnika sehr ungew6hnlich beschrieben, so soll sie 24 Fiif3e
auf beiden Seiten haben, die allerdings so klein sind, dass man sie nicht sehen
kann. Sie hat keine Ohren und nimmt deshalb Gerdusche mit den Augen wahr*.
Ihre Zungenspitze ist gespalten und sie wird sehr leicht zornig. Wenn sie nicht in
jungem Alter durch natiirliche Feinde wie Pfau, Katze, Schwein, Hund, Mungo,
Adler® oder Rebhuhn vernichtet wird, dann lebt sie 108 Jahre und dann noch
einmal zwolf Jahre, so wird berichtet*.

Die Schlangen beifien aus Angst, Rache, Zorn oder im Rausch, aus Hunger und
Durst, weil sie Angst um ihre Jungen haben oder etwas fiir ihre Beute halten.
Auflerdem, wenn sie tiberschiissiges Gift plagt oder Hass beziiglich friiherer
Leben besteht".

Nicht bedrohlich ist das Gift einer Schlange, die sich fiirchtet, die ins Wasser
gefallen ist®, die ermiidet ist nach dem Liebesspiel, einer langen zuriickgelegten

Wegstrecke oder dem Kampf mit einem Mungo. Auch wenn eine Schlange Fro-

* Khagendramanidarpanam 3.24-29.
*! Siehe Kapitel 7.1.3.
“Jyotsnika, sarppolppatti, Verse 16-18 (siehe Kapitel 12.4.2.).
# Susrutasamhita V.4.10-12.
“Vgl. Kapitel 4.2.1.
* Pfau, Mungo und Adler (Garuda) werden vielfach auch in anderer Literatur als Schlan-
genfeinde genannt (siehe Kapitel 4.3.1. und 5.2.5.).
“ Jyotsnika, sarppolppatti, Verse 34-37 (siehe Kapitel 12.4.2.).
7 Jyotsnika, sarppalaksanadyadhikaram, Verse 30-35 (siehe Kapitel 12.4.2. und 7.1.3.).
*¥ Vgl. Kapitel 5.2.5. und 12.3.2.
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sche gegessen hat oder unter einem Heilkraut gelebt hat, kann ihr Gift nicht

schaden®. Dies entspricht den Aussagen in den klassischen Ayurveda-Texten™.

7.2.3. Pappinisseri Visa-cikitsa Kendra

1964 wurde in Pappinisseri im Kannur Distrikt in Kerala ein einmaliges Zentrum
fiir Toxikologie eingerichtet, das “Pappinisseri Visa-cikitsa Kendra”. Hier wurden
seither tiber 50.000 Schlangenbissopfer behandelt. Ungefdhr 500 Personen wurden
dabei jahrlich Opfer von Giftschlangenbissen, unter allen Schlangenbissopfern lag
die jahrliche Todesrate bei etwa 15 Prozent.

In den ersten Jahren wurde hier nur ayurvedische Toxikologie praktiziert, seit
1971 wird auch Antiserum verwendet. Es wird jedoch keine Mischung aus Ayur-
veda und Biomedizin angeboten, sondern je nach Schwere des Falles wird indi-
viduell entschieden, ob traditionelle Medizin angewandt oder Antiserum gegeben
werden soll. Die Ayurveda-Behandlung ist dabei immer kostenlos. Geleitet wird
das Zentrum von einem vigavaidya, der von zwei Ayurveda-Arzten und einem
Biomediziner unterstiitzt wird. Unterhalten wird es durch den Staat und durch
Spenden (Miindliche Aussage von Dr. Manohar, 2002; Sundar 1996: 41-45).

In der Nahe des Zentrums in Parassinikadavu wurde 1982 zusitzlich ein Schlan-
genpark eroffnet, in dem die Schlangenarten der Region zu besichtigen sind. Auf
diese Art und Weise sollen die Menschen lernen, welche Schlangen giftig sind und
welche nicht, aufSerdem soll die Artenvielfalt erhalten werden. Etwa 1000 Be-
sucher téglich besichtigen diesen Park. Diesem Park sind ebenfalls ein Ayurveda-
Krankenhaus und ein Zentrum fiir Toxikologie angeschlossen. Das Ayurveda-
Krankenhaus finanziert sich durch den Verkauf von selbst produzierten Medi-
kamenten und das toxikologische Zentrum wird unterhalten durch die Eintritts-

gelder des Schlangenparks. Es ist geplant, in diesem Park den Schlangen Gift zu

¥ Jyotsnika, sarppalaksanadyadhikaram, Verse 35-40 (siehe Kapitel 12.4.2.).

* Eine Schlange, die mit einem Mungo gekdmpft hat, eine Schlange, die vom Wasser ge-
troffen wurde und eine dngstliche Schlange enthalten weniger Gift (Susrutasamhita
V.4.33; Singhal u.a. 1976: 80).
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entziehen, bzw. die Schlangen zu ,,melken, um eigenes Antiserum herzustellen
und damit das Hauptproblem, ndmlich die Beschaffung des Serums, zu verringern

(Miindliche Aussage Dr. Manohar, 2002; Sundar 1996: 42, 44).
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8. Volksmedizinische und magisch-religiose Heil-

methoden bei Schlangenbiss

8.1. Der snake-stone

Ein sehr geheimnisumwittertes Heilmittel, das bei der Behandlung von Schlangen-
bissen in Indien verwendet wird, ist der snake-stone.

Dieser snake-stone wird an die Bisswunde angelegt und bleibt dann angeblich so
lange an dieser haften, bis er das ganze Gift aus dem Blut aufgesaugt hat. An-
schliefsend féllt der ,,Stein“ von alleine ab und der Patient ist geheilt. Legt man den
snake-stone in Milch, so farbt sich die Milch blau, d.h. sie entzieht dem ,,Stein‘“ das
Gift, und dieser ist erneut verwendbar.

Es wiére zu iiberlegen, ob der snake-stone bereits im Bhagavadajjukam, einem Sans-
krit-Drama aus dem siebten Jahrhundert n. Chr.!, Erwdhnung findet. In diesem
Drama versucht ein ayurvedischer Arzt (vaidya) mit einer gulika’ (Prakrit gulia:
,Ktigelchen, Ball, Pille“) einen Schlangenbiss zu heilen. Er kiindigt zundchst
Folgendes an: sundaraguliam valavejjam anemi | (sundaragulikam vyalavaidyam/-am
anayami), was man tibersetzen konnte als: ,JIch hole die schone kleine Kugel

herbei, die sich auf die Schlangenmedizin® bezieht/als Schlangenmedizin®. Etwas

' Eine genaue Datierung ist nicht moglich. Im siebten Jahrhundert n. Chr. wird das Drama
erstmals in einer Inschrift des Pallavakonigs Mahendravikramavarman erwéhnt. Da es
gemeinsam mit dem von ihm verfassten Mattavilasa genannt wird, wurde vermutet, dass
dieser auch Autor des Bhagavadajjukam sein konnte. In einem von P. A. Achan heraus-
gegebenen Kommentar aus dem 17. Jahrhundert wird jedoch Bodhayana die Autoren-
schaft zugewiesen (Stein 1985: 138, 148-150; Steiner 1997: 255-261).
? Interessant ist, dass gulika auch eine Schlange, bzw. einen Naga bezeichnet, so z.B. in der
stidlichen Rezension der Garuda-Upanisad (siehe Kapitel 4.3.2.), im Sanskrit entspricht
dies kulika, m. (Bohtlingk u.a. 1858, Bd. 2: 358). Auch in Jyotsnika wird einer der acht
Nagas gulika genannt (siehe Kapitel 12.4.2.).
* vejjam bzw. vaidyam konnte hier im stidindischen Sinne fiir ,,Medizin* stehen, wie auch
im Malayalam (Gundert 1999: 998), vgl. auch visavaidyam (Giftheilkunde) in Jyotsnika
(siehe Kapitel 12.4.2.). Bei valavejjam bzw. vyalavaidyam koénnte es sich um die ,,Schlan-
genmedizin“ handeln, bzw. um ein abgeleitetes Adjektiv, vgl. auch M. Monier Williams:
vaidya: ,,medical, relating to medicine* (Monier-Williams 2002: 1022).
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spater kehrt er zuriick mit der Aussage: gulia mae attha gahida | osaham ca | khane
khane jivissadi marissadi tti | udaam udaam | (gulika maya astau grhitah | ausadham ca |
ksane ksane jivisyati marisyati iti | udakam udakam) ,,Durch mich wurden acht
Kiigelchen und ein Heilkraut ergriffen, denn in jedem Augenblick kann sie leben
oder sterben. Wasser! Wasser!* Das Wasser wird ihm gereicht und er vollbringt
dann mit diesem ,,Kiigelchen* eine Handlung, die verschiedene Interpretations-
moglichkeiten* zuldsst: gquliam oghatthaami | aviha | na hu iam dattha | avittha khu iam|
(qulikam avaghattayami | avidha | na khalv iyam dasta | avista khalv iyam) (Roesler u.a.
2006: 50-51, 54-55). Folgende Ubersetzung konnte hier in Betracht gezogen wer-
den: ,Ich driicke das Kiigelchen fest. Ach, du liebe Zeit, sie ist gar nicht gebissen
worden! Sie ist besessen!“ Dies liefse sich so erkldren, dass er zundchst mit dem
Wasser die Bisswunde auswaschen und dann einen Schlangenstein andriicken
mochte (siehe unten). Allerdings schldgt dieser Versuch fehl, woraus er dann
folgert, dass die Patientin gar nicht gebissen wurde. Er konnte acht Schlangen-
steine mitgebracht haben, da bei schweren Vergiftungen mehrere Steine angelegt
werden sollten (siehe unten).

Gegen diese Auslegung spricht jedoch, dass gutiki im Ayurveda im Sinne von
,Pille” aufgefiihrt wird. In der Carakasamhita werden Pillen (gutika) genannt, die
sich aus mehreren Bestandteilen zusammensetzen und bei der Giftbehandlung
eingesetzt werden. Sie werden inhaliert, als Salbe aufgetragen, als Amulett am
Korper getragen, geraucht oder im Haus aufbewahrt® (Kirde 2007: 300; Sharma
u.a. 2004, Vol. 4: 340-342). Einen eindeutigen Hinweis darauf, dass im Bhagavad-
ajjukam eine Pille zur Anwendung kommt, liefert Carakasamhita VI1.23.82: Hier
wird eine toxikologische Rezeptur aus 60 Bestandteilen beschrieben (mahagandha-
hasti), die in Form von Pillen u.a. als Trank (pana) verabreicht werden soll. In
diesem Fall sollen die Pillen mit einer Fliissigkeit verdiinnt werden, so ergédnzen

die Ubersetzer R. K. Sharma und B. Dash den Ayurveda-Text (Sharma u.a. 2004,

* Nach O. von Bohtlingk und R. Roth kann ghatt ,heriiberstreifen, beriihren, anstoflen,
schiitteln, umriihren, festdriicken* bedeuten, avaghatt steht fiir ,beriihren, bestreichen,
umrithren” (Bohtlingk u.a. 1858, Bd. 2: 874-875). M. Monier-Williams deutet avaghatt u.a.
in der Sudrutasamhita als ,,to push together, rub* (Monier-Williams 2002: 97).

®> Carakasamhita V1.23.52 und 57-59.

113



Vol. 4: 347-348). Sie verwenden das Verb to dilute, was u.a. ,,mit Wasser verdiin-
nen“ bedeutet (Hornby u.a. 1987: 241). D.h. der Arzt verlangt hier sehr wahr-
scheinlich nach Wasser, um eine Pille darin aufzuldsen. Dies entspricht der Argu-
mentation R. Steiners, er vermutet, dass avaghatt im Sinne von ,,umriihren* ver-
wendet wird: Der Arzt mochte die Pille, evtl. zusammen mit dem Heilkraut, im
Wasser umriihren, um sie der Patientin in aufgeldster Form oder als Paste zu

verabreichen (Steiner 2010: 101-105).

Im 17. Jahrhundert werden die Schlangensteine jedoch erstmals von europdischen
Reisenden, Handlern und Missionaren erwdhnt. Und es war wohl der polnische
Jesuit Michal Boym, der zum ersten Mal einen solchen Stein nach Europa brachte,
weswegen in Italien hitzige Debatten gefiihrt wurden zwischen den Naturfor-
schern Athanasius Kircher und Francesco Redi. Diese beiden Forscher fiihrten be-
reits erste Experimente durch, um die Wirksamkeit bzw. Wirkungslosigkeit des
Steines nachzuweisen (Baldwin 1995: 394, 396-404, 417; De Silva, Uragoda 1983:
172).

Zu Beginn des 20. Jahrhunderts hdufen sich in europdischen medizinischen Zeit-
schriften die Artikel iiber den snake-stone. Im British Medical Journal beschreiben
H. und W. Watkins-Pitchford im Jahr 1904 einen interessanten Versuch, den sie
mit einem Schlangenstein durchfiihrten. Sie injizierten dabei einem Kaninchen das
Gift einer schwarzen Mamba und brachten dann einen Schlangenstein an der
Wunde an. Der Stein fiel nach knapp drei Stunden ab, weil das Tier sich bewegte.
Eine Stunde spiter starb das Kaninchen. Einem zweiten Kaninchen wurde die-
selbe Dosis injiziert, aber kein snake-stone angelegt. Das Tier tiberlebte. Der Ver-
such wurde an zwei weiteren Kaninchen mit einem anderen Schlangengift wie-
derholt und fithrte zum selben Ergebnis, wobei der Stein am ersten Versuchstier
bis zum Todeszeitpunkt haften blieb. Es wurde beobachtet, dass der Oberschen-
kelknochen des ersten Tieres, an dem der Stein fixiert war, ganz steif geworden
war, woraus die Wissenschaftler folgerten, dass die Angst des Tieres vor dem
ungewohnten Gegenstand die Heilung verhinderte. Im Gegensatz dazu, so die

Vermutung der Forscher, konnte sich der snake-stone bei den Menschen in Indien
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positiv auf die Genesung auswirken, da sie ihn als ein religioses Objekt ansehen

wiirden (Watkins-Pitchford u.a. 1904: 438-439).

H. und W. Watkins-Pitchford gingen davon aus, dass es sich bei dem snake-stone,
der ihnen bei diesem Experiment zur Verfiigung stand, gar nicht wirklich um
einen Stein handelte, sondern um ein Stiick eines verbrannten Knochens (Watkins-
Pitchford u.a. 1904: 438). Eine andere weit verbreitete Meinung ist, dass ,.Schlan-
gensteine” aus Teilen von Geweihen hergestellt werden, die karbonisiert wurden
(Anonymous 1909: 1478; De Silva u.a. 1983: 170; Scarpa 1987: 229).

Im indischen Volksglauben findet sich die Vorstellung, dass der snake-stone aus
dem Edelstein der Naga-Haube (nagamani) bzw. der Kehle der Kobra gewonnen
wird oder aus Teilen des Kopfes, des Herzens, der Leber und der Zihne einer
Schlange hergestellt wird (Anonymous 1909: 1478; Baldwin 1995: 398; miindliche
Aussage Prakash B.V., 2012; Rasquinha 1996: 112; Surya 1913: 14, 22; Thurston
1975: 284).

Auch wenn man geneigt ist, den snake-stone als einen indischen Mythos zu be-
trachten, gibt es dennoch sehr viele Berichte tiber die erfolgreiche Behandlung mit
dem Stein (Baldwin 1995: 417-418; De Silva u.a. 1983: 172-173; Rasquinha 1996:
112-113; Scarpa 1987: 229).

Ein sehr bemerkenswerter Verfechter des Schlangensteins ist Vater Antonius aus
Kozhikode (Calicut), Kerala, der seit vierzig Jahren Schlangenbisse mit dem
poison-stone heilt. Vater Antonius ist ein iiber achtzigjihriger Priester, der zu-
ndchst Homoopathie und dann Ayurveda studierte. Er betreibt heute zusammen
mit drei Mitarbeitern das ,Little Flower Dispensary®, ein kleines Zentrum fiir
Schlangenbissheilung in den Aufsenbezirken von Kozhikode (Antonius o. J.: 28-29;
Pradeep o. ].; Sundar 1996: 45-46).

Laut K. J. George hat Vater Antonius bereits mehr als 7000 Patienten mit dem
snake-stone geheilt (George 1999). Fast alle Bissopfer, die zu ihm gebracht wurden,
konnte er vor dem Tod bewahren, so seine eigene Aussage (Pradeep o. J.). Seiner

Meinung nach ist der Schlangenstein die billigste, sicherste und einfachste Be-
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handlungsmethode bei Schlangenbiss. Der Patient kann ihn auch selbst anwen-
den, ohne einen Arzt zu konsultieren.

Nach dem Biss sollte die Behandlung so schnell wie moglich erfolgen. Dabei sollte
zundchst an der Bissstelle ein Einschnitt gemacht werden mit einer scharfen
Klinge und die Wunde sollte mit kaltem Wasser ausgewaschen werden. Anschlie-
lend sollten einige Tropfen Blut aus der Bisswunde herausgedriickt werden und
der Stein sollte ca. eine Minute lang angedriickt werden. Dann bleibt der poison-
stone an der Wunde haften und ,,zieht* das Gift ,,an*, , konzentriert“ es und ,,ab-
sorbiert” es (George 1999). Ist kein Gift mehr im Korper, so fillt der Stein von
alleine ab. Wiahrend der Behandlung sollte der Schlangenstein immer nach 24
Stunden in Kuhmilch gegeben werden, damit er das absorbierte Gift an diese ab-
geben kann und somit seine Wirksamkeit behdlt. Bei ernsthaften Vergiftungen
sollten immer mehrere Steine verwendet werden, die niemals alle gleichzeitig zur
Reinigung abgenommen werden diirfen (sieche Abb. 6) (Antonius o. J.: 1-5, 23;

George 1999; Pradeep o. J.; Rasquinha 1996: 113; Sundar 1996: 46-47).

Waéhrend der Behandlung muss der Patient keine Didt einhalten, sollte aber keinen
Alkohol und keinen Tabak zu sich nehmen. Er darf auch schlafen wahrend der
Behandlungszeit, denn in schweren Fillen kann es vorkommen, dass die Steine
mehrere Wochen an seinem Korper haften. Zur Beschleunigung der Genesung
verabreicht Vater Antonius zusétzlich innere Medikamente.

Der snake-stone kann auch bei Vergiftungen anderer Art, wie z.B. Spinnenbissen
oder Skorpionstichen oder auch bei Hautkrankheiten als therapeutisches Mittel
eingesetzt werden. Und auch groflere vergiftete Tiere konnen damit behandelt
werden. Bei kleineren Tieren, die Opfer einer Vergiftung wurden, ist der Schlan-
genstein jedoch wenig Erfolg versprechend (Antonius o. J.: 3-4, 12, 26-27; George
1999; Pradeep o. J.; Sundar 1996: 46).

Dies erkldrt die zahllosen missgliickten Experimente, die mit dem Stein durchge-
fiihrt wurden. Alle erwdhnten Versuchstiere waren Kleintiere. Aufierdem wurde
das Schlangengift oft mit einer Nadel injiziert, es gab also hdufig keine Bisswun-

de, aus der Blut austrat und die betreffende Stelle wurde nicht eingeschnitten, so
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dass moglicherweise der mangelnde Kontakt des Steines zum vergifteten Blut eine
Heilung verhinderte (Anonymus 1909: 1478-1479; Baldwin 1995: 402-404; Watkins-
Pitchford u.a. 1904: 438-439).

Das geheime ,,Rezept®, um Schlangensteine herzustellen, erhielt Vater Antonius
von einem befreundeten katholischen Priester aus Sri Lanka. Er mochte dieses
Geheimnis nicht preisgeben, verrét aber, dass bei der Herstellung der Steine Fett,
verschiedene Mineralien und Kréduter vermischt und verdichtet werden. Die
Schlangensteine, die er verwendet, sind ca. 3 cm lang, 1,5 cm breit und 0,3 cm
dick, sie haben eine raue Oberfldche und scheinen ,,abgeschabt* worden zu sein.
Sie sind schwarz und dhneln kleinen Kohlestiickchen (siehe Abb. 7).

Vater Antonius hat bereits tiber 4000 Exemplare seines selbst produzierten Schlan-
gensteins verkauft, er verlangt dafiir 50 indische Rupien (ca. 1 Euro). In einem
kleinen Biichlein hat er einige der Schlangenstein-Bestellungen abgedruckt, darun-
ter sind auch Briefe von Arzten, die die westliche Medizin praktizieren, und von
Krankenhdusern aus ganz Indien. Aufierdem sind in diesem Biichlein zahlreiche
Dankesbriefe von geheilten Bissopfern veroffentlicht, die zum Teil so schwer
vergiftet waren, dass sie bereits bewusstlos waren und von Biomedizinern auf-
gegeben worden waren (Antonius o. J.: 5-6, 9-12, 19, 22, 26; George 1999; Pradeep
0. ].; Sundar 1996: 46).

8.2. Die Pflanzenmedizin

In der indigenen Bevolkerung Indiens werden viele verschiedene pflanzliche
Heilmittel bei der Therapie von Schlangenbissen eingesetzt.

P. ]J. Houghton und I. M. Osibogun vermuten, dass diese Pflanzen nicht das Gift
an sich neutralisieren, wohl aber die Symptome lindern, beruhigend und entziin-
dungshemmend wirken und das Immunsystem starken (Houghton u.a. 1993: 21).
Viele der Pflanzen werden oral verabreicht. So wird z.B. bei der Ethnie der Villie

in Tamil Nadu die Wurzel der Pflanze Nava Konci (Glycosmis pentaphylla) in der
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Sonne getrocknet, in Wasser gelost und dem Patienten zum Trinken gereicht.
Wird diese Medizin rechtzeitig gegeben, so lagen die Heilungsaussichten bei 100
Prozent, so die Aussage der Villie. Auierdem wird die Bisswunde ausgeschnitten
und das schwarze Blut entfernt. In dieser Ethnie wird die Giftheilkunde vom Va-
ter an den Sohn weitergegeben (Dyurfeldt u.a. 1975: 129, 180).

In Karnataka werden u.a. die Pflanzen Naibelle (Acacia leucophloea), Utrane (Cy-
noglossum zeylanicum) und Macchimullu (Toddalia asiatica) und in Madhya Pra-
desh die Pflanzen Kuppi (Acalypha indica), Kalmegh (Androgrophis paniculata)
und Dhakti-dudhi (Chamaesyce thymifolia) oral angewandt (Jain u.a. 1993: 318-
319, 323; Kshirsagar u.a. 2001: 234-235, 237).

Bei der Ethnie der Bhil in Gujarat und Rajasthan wird die Wurzel der Pflanze
Katari (Echinops echinatus) als Trank verabreicht, um Erbrechen herbeizufiihren
(Nyman u.a. 1998: 251). In Siidindien wird der Patient durch einen Trank aus Mar-
gosa-Bldttern oder durch Kauen von Tabak zum Erbrechen gebracht (Ishwaran
1968: 94, zitiert in Jaggi 1973: 206, 208).

Um zu testen, ob der Patient von einer Giftschlange gebissen wurde, wird dieser
bei den Gond und Bhumia in Madhya Pradesh aufgefordert, Chili, Salz und Nim-
Blatter zu essen. Empfindet er einen siifslichen Geschmack, so ist das ein Zeichen

von Vergiftung (Jaggi 1973: 132-133).

Augerlich angewandt wird z.B. die Pflanze Strychnos nux-vomica bei der Ethnie
der Siddi in Karnataka. Dabei wird der Saft der Wurzel mit Kuhmilch vermischt
und der Patient drei- bis viermal tdglich damit eingerieben (Bhandary u.a. 1995:
154). In Madhya Pradesh wird die Bissstelle mit einer Rindenpaste aus der Pflanze
Achar (Buchanania lanzan) eingerieben und in Rajasthan wird ein Breiumschlag
aus der Wurzel der Pflanze Lapia (Heteropogon contortus) an der Bissstelle an-

gebracht (Jain u.a. 1993: 320; Katewa u.a. 2001: 295).

118



Bei der Ethnie der Chenchu in Andhra Pradesh wird der Saft der Blatter der
Thummi-Pflanze (Leucas aspera) in die Nase des Patienten gegeben, was sehr an
die nasya-Therapie des Ayurveda erinnert® (Narayana 1998: 92).

Und bei den Balahi wird eine Zwiebelscheibe auf die Bisswunde gelegt, die das

Gift neutralisieren soll (Jaggi 1973: 134).

8.3. Die Behandlung des Schlangenbisses durch magisch-religiose

Heilpraktiken

Im ldndlichen Indien kommt es hdufig vor, dass bei der Behandlung von Schlan-
genbissen ein Medium hinzugezogen wird, das von einem Schlangengott besessen
wird’.

A. G. Gold beschreibt eine solche Schlangenbissbehandlung aus Rajasthan, wobei
das Medium von der Schlangengottheit Tejaji besessen wird. Tejaji® ist ein Halb-
gott, der oft als Schlange dargestellt wird und von dem man annimmt, dass er
Schlangenbisse heilen kann (siehe Abb. 63). Laut verschiedener Legenden wurde
er einst selbst von einer Schlange in die Zunge gebissen. In vielen Dorfern finden
sich kleine Heiligtiimer, die Tejaji gewidmet sind und die von religidsen Spezia-
listen betreut werden, die auch im Falle eines Schlangenbisses gerufen werden
(Gold 1988: 44-45; Mallebrein 2003: Darshan-Austellung Freiburg; Pfleiderer 1981:
2; Robertson 1998: 79; Smith 1976: 91-92).

A. G. Gold berichtet von einem Madchen aus der Kaste der Mina, das von einer

Schlange in den Fufd gebissen wurde. Zundchst wurde ihr in der Familie ein

® Siehe Kapitel 7.1.3.

” Diese Heilmethode wird u.a. als ,,Besessenheitsschamanismus* (Thiel 1984: 134) oder als
,Indian tribal or low-caste shamanism* (Fuchs 1991: 70) bezeichnet.

® tejaji ist abgeleitet vom Sanskritbegriff tejus, n. (Hitze, Feuer, magische Energie), womit
die Schlangen nach der Vorstellung der Inder ausgestattet sind (vgl. Kapitel 4.2.6.; Vogel
1926: 15).
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Hausmittel aus schwarzem Pfeffer und geklarter Butter (ghi) verabreicht. Dann
wurden sofort verschiedene Personen benachrichtigt, die fiir die Verehrung der
Gottheit Tejaji zustdndig waren. Das Schlangenbissopfer wurde zum ortlichen
Tejaji-Schrein gebracht, wo bereits Opfergaben vorbereitet wurden und einige
Mainner versammelt waren, um mit Gesdngen und rhythmischem Trommeln Tejaji
zu preisen und seinen Geist (bhav) herbeizurufen. Ein Medium, das als ,,spezielles
Reitpferd® (khas ghorala) bezeichnet wird, zeigte auch bald erste Anzeichen von
Besessenheit. Es zitterte, schrie auf und sprang zu Boden. Dann kletterte es auf
den Schrein, ,heizte“ seine nackte Brust am Opferfeuer auf und nahm eine
brennende Fackel in Empfang, die am Opferfeuer entziindet wurde und somit mit
der gottlichen Kraft Tejajis ,,aufgeladen” wurde. Anschlieflend lief das Medium
zum nahe gelegenen Visnu-Tempel, um dort den Gott Visnu um Hilfe zu bitten.
Da Tejaji in der Hierarchie der Gotter einen geringeren Platz einnimmt, ist die
Hilfe Visnus notig, um das Bissopfer zu heilen (Gold 1988: 44-45).

Dann rannte das Medium zuriick zum Schrein und zog mit ,,Tejajis Lanze* einen
Schutzkreis um das Schlangenbissopfer, um bose Machte von ihm fern zu halten.
Die Wunde des Opfers wurde mit Nim-Blittern, die in Kuh-Urin getaucht wur-
den, ausgewaschen und dem gebissenen Madchen wurde die Asche des Opfer-
feuers zu essen gegeben’. Das ,,Reitpferd Tejajis* nahm auch einige Nim-Blitter in
die Hand, spiilte sich den Mund mit Kuh-Urin aus und beugte sich {iber den Fuf3
des Bissopfers, um die Wunde auszusaugen. Nach einer Weile ,heizte* es sich den
rechten Fufs an der Fackel auf und setzte diesen anschliefSend auf die Bissstelle,
wihrend seine Assistenten das betroffene Glied mit Nim-Blattern ,.fegten®. Dann
machte auch das Medium ,,fegende“ Bewegungen mit seinem ,,aufgeheizten* Fufs
iiber dem gebissenen Glied und auf die Wunde des Mddchens wurde die Asche
des Opferfeuers gegeben.

AnschliefSend wurde eine ,,verzauberte Schnur* (tant7) um den Fuf$ des Bissopfers
gebunden und das Medium stellte den Umstehenden die rhetorische Frage, ob es

dem Maidchen jetzt besser ginge. Die Patientin verneinte, woraufhin sich das Me-

’ Vgl. Behandlung des Schlangenbisses im Vinaya-Pitaka mit Urin und Asche (Kapitel
6.2.).
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dium an ihren Vater wandte und diesen aufforderte, ein Opfer darzubringen.
Abschliefiend erteilte das ,,Reitpferd Tejajis“ der Familie gute Ratschldge, bestieg
dann erneut seinen Schrein und stiirzte in die Arme seiner Assistenten, ein Zei-
chen dafiir, dass Tejaji den Korper seines ,,Reittieres” nun wieder verlassen hatte

(Gold 1988: 46-47).

B. Pfleiderer beschreibt eine dhnliche Schlangenbissbehandlung aus Rajasthan,
wobei allerdings der Priester des Tejaji-Schreins selbst von dem Schlangengott
besessen wurde, im von A. G. Gold beobachteten Fall {ibernahm ein Bauer aus der
Kaste der Loda die Rolle des Mediums und der religiose Spezialist, der fiir den
Tejaji-Schrein zustandig war, fiihrte nur einige Ritualpraktiken aus (Gold 1988: 45-
46; Pfleiderer 1981: 2-3).

S. S. Wadley berichtet von einem Heilritual aus Uttar Pradesh, bei dem das
Bissopfer von einem Schlangengott (Raja Basuk'’) besessen wird, der dann die
richtige Behandlungsmethode verrdt. Dieses Ritual wird als dank (Schlange)
bezeichnet, die Dorfbewohner umschreiben es mit dank khelte hairii (er spielt
Schlange). Wird das Opfer nicht besessen, so ist das ein Zeichen dafiir, dass es
nicht von einer Schlange gebissen wurde. Wird es nicht besessen und die Sym-
ptome verschlimmern sich, so wird ein Orakel hinzugezogen, welches dann vom
Schlangengott besessen wird. S. S. Wadley erzdhlt von einem Orakel, dass selbst
einmal gebissen wurde. Seitdem ,,ist die Schlange immer tiber ihm* (uske iipar
samp hamesa hai). In Uttar Pradesh wird meist angenommen, dass bei einem
Schlangenbiss das Opfer von einer Schlange besessen wird, die dann ausgetrieben
werden muss, um das Bissopfer zu heilen. Die Schlange, die den Biss verursachte,
darf deshalb vor der Genesung des Patienten nicht getdtet werden, da sonst auch
das Opfer sterben miisste.

Leidet ein Patient an Geschwiiren, so existiert die Vorstellung, dass dieser in

einem friitheren Leben von einer Schlange gebissen wurde, deren Gift sich erst jetzt

' Basuk ist der Nagakonig Vasuki (siehe Kapitel 4.1.3.) (Wadley 1976: 242).
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auswirkt'!. Dieser Patient wird genauso behandelt wie ein Schlangenbissopfer

(Wadley 1976: 237-238, 242-243).

Zahlreiche Autoren beschreiben Heilrituale, bei denen die Schlange dazu auf-
gefordert wird, das Gift wieder aus der Bisswunde zu saugen' (Aravaanan 1988:
61-62, 133; Bhattacarya 1977: 218; Jaggi 1973: 123; Maity 1966: 141).

E. Thurston wurde berichtet, dass es an der Malabarkiiste vorkommen kann, dass
die Schlangen sich nach dem Biss um den Ast eines Baumes winden und die
Beschworungsformeln des Heilers aufier Kraft setzen. In solch einem Fall schickt
der Schlangenbissheiler Termiten und andere Insekten auf den Baum, die die
Schlange so lange beldstigen, bis sie herunter kommt und das Gift wieder aus der
Wunde saugt (Thurston 1975: 285).

Viele Schlangenbissheiler in Indien behandeln ihre Patienten mit Mantras, magi-
schen Beschworungsformeln, die nur angewandt werden diirfen, wenn die Heiler
einen hohen Grad an ritueller Reinheit besitzen”. D. N. Kakar erwihnt eine
Beschworungsformel aus dem Panjab, in der der Gott Siva aufgerufen wird, die
Schlange, die fiir den Biss verantwortlich ist, zu besiegen. Hier existieren verschie-
dene Beschworungsformeln fiir unterschiedliche Schlangentypen (Kakar 1977: vii,
157-158).

H. M. Ray zitiert ein Mantra aus Westbengalen, in dem daran erinnert wird, dass
das Schlangengift sofort aus dem Korper austritt, wenn man den Gott Krsna

verehrt (Ray 1986: 140).

In dieser Form der Medizin setzt sich die Tradition des Atharvaveda fort. Schlan-

genbisse werden behandelt durch magisch-religiose Heilpraktiken, die ergdnzt

" Diese Vorstellung erinnert an das ,alte Gift“ im Ayurveda, d.h. Gift, das sich schon
lange im Korper befindet, es wird diisivisa (Gift, das schddigt) genannt (siehe Kapitel
7.1.2.; Astangahrdayasamhita VI.35.33-37, Hilgenberg u.a. 1941: 687; Susrutasamhita
V.2.25-33, Singhal u.a. 1976: 40-43). Auch disivisa kann Schwellungen der Fiifse, Hande
und des Gesichtes bewirken, zu einem Nesselsucht-Ausschlag fithren und sogar Lepra
hervorrufen (Susrutasamhita V.2.30-32, Singhal u.a. 1976: 42-43).
"2 Die Vorstellung, dass die Schlange ihr eigenes Gift wieder aussaugen kann, findet sich
auch schon im Atharvaveda und in buddhistischen Texten (siehe Kapitel 5.2.6. und 6.2.).
P Vgl. Kapitel 7.2.1.
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werden durch empirisch-rationale Heilmethoden wie Aussaugen der Wunde oder
Abbinden des betroffenen Gliedes. Es handelt sich dabei um eine Form der in
Kapitel 2.3. beschriebenen Punitivmedizin, in der die Ursachen fiir Krankheiten
bei libernatiirlichen Méchten gesucht werden.

So besteht z.B. bei den Gond und den Bhumia die Vorstellung, dass ein Schlangen-
biss kein Unfall ist, sondern das Werk eines bosen Geistes oder eines Gottes, der
die Schlange dazu veranlasste, zuzubeifien. Um das Bissopfer zu heilen, ist es
wichtig, herauszufinden, wer den Biss verursachte und wie der Verursacher be-
sanftigt werden kann (Jaggi 1973: 122, 124-125).

In Rajasthan bewacht der Gott Radaji in Gestalt einer Schlange bewirtschaftete
Felder, so die Vorstellung der Dorfbewohner. Betritt jemand unbefugt dieses
Gebiet, so wird er von Radaji gebissen (Carstairs 1955: 126).

Die Gauria waren iiberzeugt davon, dass die Schlange durch den Patienten
mitteilen wiirde, warum sie ihn gebissen héitte. Hatte er nur eine kleine Siinde
begangen, so wiirde sie zustimmen, ihn wieder zu verlassen, war sein Vergehen
jedoch schwer, so wiirde sie in ihm bleiben und er miisste sterben (Desai 1911: 67f,

zitiert in Crooke 1926: 392).

8.4. Schlangenbeschworer

Vor allem im Norden Indiens gibt es halbnomadische ethnische Gruppen, die sich
ihren Lebensunterhalt damit verdienen, Schlangen zu fangen und zur Musik der
Flote tanzen zu lassen. Aufierdem verkaufen sie Krautermedizin und behandeln
Schlangenbisse mit Krdutern und Beschworungsformeln. Sie werden auch als
samperd, saritperia oder sapuria (Schlangenbeschworer) bezeichnet (siehe Abb. 83-
85) (Bhattacarya 1977: 261; 264-270; Ray 1986: 1, 17, 59-60, 130-131; Robertson 1998:
1, 6, 89, 288).
Laut A. Bhattacarya haben diese Schlangenbeschworer ihren Ursprung in Ben-
galen, dem ,.Land der Beschworung und Magie®, und sind von dort aus in andere
Gegenden Indiens gezogen (Bhattacarya 1977: 218-219, 261; Robertson 1998: 290).
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Die Schlangenbeschwérer Bengalens haben die Gottin Manasa' als Patronin oder
verehren sie besonders intensiv. Thr wird die Kraft zugeschrieben, Gift entfernen
zu konnen (Visahari) (Bhattacarya 1977: 134, 140, 266-270; Ray 1986: 52, 149; Smith
1976: 94).

Die Kalbelias®, Schlangenbeschworer in Rajasthan, heilen Schlangenbisse nur
durch ihre Krdutermedizin und durch die Versicherung, dass die Behandlung
erfolgreich sein wird. Sie glauben, ihre Fahigkeiten vom Gott Siva erhalten zu

haben (Robertson 1998: 72, 79, 85-88, 94-95, 288).

' Siehe Kapitel 4.1.6.
'® kalbelia ist abgeleitet vom Hindi-Begriff kal (Tod): Die Kalbelias schiitzen die Menschen
vor dem Tod durch Gift (Robertson 1998: 67-68, 85).
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9. Die Behandlung des Schlangenbisses in der Bio-

medizin

In der Biomedizin oder Allopathie', wie diese in Indien hiufig genannt wird, wird
der Schlangenbiss behandelt durch Beruhigung des Opfers, Ruhigstellung der ge-
bissenen Extremitdt und Anlegen einer Staubinde, um den Gifteinstrom in den
Kreislauf zu verzogern. Der Patient sollte mehrere Tage lang beobachtet werden.
Entwickeln sich systemische Effekte wie Schock, innere und &dufiere Blutungen,
Lahmungen etc., sollte unverziiglich ein Antiserum injiziert werden. Diese Anti-
seren werden hergestellt aus dem Blutserum immunisierter Pferde, die durch
regelmadfliige, niedrig dosierte Injektionen von Schlangengift eine hohe Konzen-
tration an Antikdrpern gebildet haben. Man unterscheidet ,,monovalente* Antise-
ren, die nur gegen das Gift einer Schlangenart wirken und ,,polyvalente® Antise-
ren, die ein Gemisch von Antikdrpern gegen mehrere Arten meist einer bestimm-
ten Region enthalten’. Je mehr Schlangenarten jedoch dabei berticksichtigt wer-
den, desto schwicher ist das Antiserum in seiner Wirkung.

Ausschneidung (Exzision) der Wunde ist nur sinnvoll bei einem ganz frischen
Biss, wenn ein Teil des Giftes sich noch im unmittelbaren Wundbereich befindet.
Das Aussaugen der Wunde kann sinnvoll sein, wenn es sofort und mit einem
speziellen Gerdt durchgefiihrt wird.

Veraltete Therapien sind Ausbrennen der Wunde, Amputation des betroffenen
Gliedes, Verabreichen von Alkohol oder Strychnin oder Reiben der Wunde mit
Kaliumpermanganat (Banerji 1985: 47-49; Bon 1998: 200; Chopra u.a. 1935: 471-473;
Dornbliith 1998: 1421; Elliot 1934: 199-200; Jena u.a. 1993: 179-180, 185-186, 208-
211; Leslie 1976: 359; Mehrtens 1993: 244; Paetz u.a. 1994: 18).

! Die westliche Medizin wird ,,Allopathie genannt, um sie von der Homéoopathie und der
traditionellen Medizin abzugrenzen. ,, Allopathisch® steht in Indien fiir ,fremd* oder
»auslandisch* (Dyurfeldt u.a. 1976: 102; Leslie 1976: 359).
? In Indien sind polyvalente Antiseren erhiltlich, die gegen die Gifte der Kobra, des Krait,
der Russell’s Viper und der Echis carinatus eingesetzt werden kénnen (Madhusudana
1990: 236).
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10. Die Auseinandersetzung zwischen den verschie-

denen therapeutischen Systemen

10.1. Die Bedeutung der traditionellen Medizin

Traditionellen Schlangenbissheilern wird sehr viel Respekt und Vertrauen ent-
gegen gebracht. Man schétzt diese ojhas' (Zauberer, Magier), weil sie sich selbst
aufopfern, um anderen Menschen zu helfen und weil sie einen hohen Grad an spi-
ritueller Reinheit erreicht haben. In ihrer Ausbildungszeit miissen sie viele Ent-
behrungen hinnehmen und sich verschiedenen Ritualen unterziehen. Wenn sie zu
einem Schlangenbiss gerufen werden, essen und trinken sie nicht mehr, bis der
Patient geheilt ist. Sie verlangen keine Bezahlung fiir ihre Arbeit, ihr einziger Ver-
dienst sind Verehrung und Respekt der Menschen. Und man ist der Ansicht, dass
sie im ndchsten Leben im Himmel wiedergeboren werden (Jaggi 1973: 146, 210-
211; Kakar 1977: 156-157; Marriott 1955: 257-258).

Auch die visavaidyas in Kerala werden hoch geschdtzt. Dr. Manohar berichtete,
dass im November 2003 ein grofies Fest veranstaltet wurde, um Ullannur Vimala
Antarjanam, der Tochter von Sankaran Namboodiri?, dafiir zu danken, dass sie so

viele Menschenleben rettete (Miindliche Aussage Dr. Manohar, 2003).

Der traditionelle Heiler teilt ein gemeinsames Weltbild mit dem Patienten, er er-
fillt die Erwartungen, die der Patient an ihn stellt und ist besser dazu in der Lage,
den Patienten zu beruhigen.

So kann es vorkommen, dass sich die Patienten in Krankenhdusern unwohl fithlen
und Angst haben, weil sie die Handlungen der Arzte nicht verstehen. Nur ungern
vertrauen sie sich den Arzten an, da diese keinen Bezug zu den Gottheiten haben,

von welchen man sich die Heilung erhofft. Diese Menschen glauben, dass die Arz-

' ojha (Hindi) ist abgeleitet vom Sanskrit-Begriff upadhyaya (Lehrer) (Jaggi 1973: 146).
*Siehe Kapitel 7.2.1.
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te im Krankenhaus nur wenig Hilfe leisten kénnen und dass Schlangenbissopfer
sterben, wenn sie dort behandelt werden (Bakshi 1999: 105; Carstairs 1955: 128;
Jaggi 1973: 126, 134, 213-218; Mitra 1987: 129; Robertson 1998: 14, 69-70, 89, 146;
Wolfers 1988: 550).

So liefs ein Dorfbewohner M. Marriott nach einer gemeinsam beobachteten Schlan-
genbissbehandlung wissen: ,,)Your doctors can never do anything like that* (Mar-
riott 1955: 257). Weiter schreibt Marriott: ,,Practitioners of western medicine might
wish to hold a place in a village that would grant their work the prestige and au-
thority of the snake-bite curer, but they would have literally to fast and sleep on
the floor to attain such a place, according to the social logics of the villagers” (Mar-

riott 1955: 258).

A. K. Hati u.a. untersuchten von 1980 bis 1989 das Patientenverhalten bei Schlan-
genbiss im Burdwan-Distrikt in West-Bengalen. Sie kamen zu dem Ergebnis, dass
in diesem Zeitraum 65,47 Prozent der Patienten Hilfe bei traditionellen Heilern
suchten und nur 22,14 Prozent sich im Krankenhaus therapieren liefSen. 8,46 Pro-
zent suchten das Krankenhaus auf, nachdem sie sich von ojhis hatten behandeln

lassen (Hati u.a. 1992: 145-146).

10.2. Die Problematik der Biomedizin

Biomediziner beklagen hédufig die Unwissenheit und den Aberglauben der Pati-
enten, die sich traditionellen Schlangenbissheilern anvertrauen. Die hohen Todes-
raten seien einzig und allein auf die Uneffektivitdt dieser ,,Schlangenbeschworer*
zuriickzufiihren. Weil die Menschen sich meist erst vergeblich an diese wendeten,
wiirden sie die lebensrettenden Mafinahmen im Krankenhaus zu spét erreichen.
Den traditionellen Heilern traut man lediglich die Behandlung von Schlangen-
bissen zu, wenn kein Gift injiziert wurde.

Es wird vor traditionellen Heilmethoden gewarnt, die westliche Medizin wird

empfohlen und es wird eine angemessene Aufklarung und Gesundheitserzie-
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hung gefordert (Banerji 1985: 48; Bakshi 1999: 105; Jena u.a. 1993: 173, 212-213, 215,
241-243; Hati u.a. 1992: 146-147; Kakar 1977: 156, Kulkarni 1994: 1239, 1242; Marri-
ott 1955: 257; Mitra 1987: 129; Mundkur 1983: 52; Sampath 1965: 412; Waring 1982:
268; Wolfers 1988: 550).

I. Jena und A. Sarangi sehen es als eine Aufgabe der Regierung an, die ,,unwis-
senschaftlichen‘ Praktiken der traditionellen Heiler zu unterbinden: ,,Government
has also responsibility of prohibiting unscientific and harmful practices of tradi-

tional snake-bite physicians. One or more such persons are there in each village*

(Jena u.a. 1993: 215).

Ein Problem ist allerdings, dass Schlangenbisse sich meist auf dem Land ereignen,
Krankenhduser und Gesundheitszentren meist weit davon entfernt sind und es
nur sehr schlechte Transportmoglichkeiten gibt. Bei Schlangenbiss muss die Be-
handlung aber sehr schnell erfolgen. Aufserdem finden die Bisse hédufig nachts
statt, wenn es noch schwieriger ist, zum nachsten Krankenhaus zu gelangen.

Oft sind in den Krankenhdusern die richtigen Antiseren auch nicht vorhanden
oder das Personal ist schlecht ausgebildet in der Schlangenbisstherapie. Bei der
Verabreichung von Antiseren kann es zu allergischen Schockreaktionen kommen,
welche nur mit Hilfe von hochentwickelter Technik zu kontrollieren sind, sodass
die Antiserum-Behandlung nur in besser ausgestatteten Krankenhdusern durch-
gefiihrt werden sollte.

Zudem ist eine solche Behandlung im Krankenhaus fiir die landliche Bevolkerung
Indiens meist unerschwinglich (Bakshi 1999: 105; Bawaskar u.a. 2001: 1132; Dyur-
feldt u.a. 1975: 180-181; Ghose 1961: 275; Kulkarni 1994: 1242; Ray 1986: 172-173;
Mehrtens 1993: 244; Mitra 1987: 129, 131; Robertson 1998: 69, 89, 139; Wolfers 1988:
550).
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10.3. Die Integration traditioneller Heilmethoden bei Schlangenbiss

Die Produktion von Antiseren ist teuer und aufwendig. Und in einem Land wie
Indien ist die ausreichende Versorgung damit keineswegs gewdihrleistet (Bawas-
kar u.a. 2001: 1132; Bakshi 1999: 105; Cheng u.a. 2001: 1132; Dyurfeldt u.a. 1975:
180; George 1999).

Es liegt nahe, sich hier auf die Jahrtausende alte Tradition der indischen Schlan-
genbissheiler zu besinnen. Diese werden von den Menschen verehrt und ge-
schitzt, weil ihre Behandlungsmethoden in die indischen Glaubenssysteme einge-
bettet sind. Und der Glaube an die Heilung und das Vertrauen in den Thera-
peuten spielen gerade bei Schlangenbiss eine grofie Rolle, denn oft bricht bei dem
Patienten nach dem Biss Todesangst aus und je besser der Heiler dann dazu in der
Lage ist, das Bissopfer zu beruhigen, desto langsamer breitet sich das Gift in des-
sen Korper aus.

Auch konnen die traditionellen Heiler ihre Patienten direkt vor Ort behandeln, so
dass wertvolle, oft {iber Leben oder Tod entscheidende Zeit gespart werden kann.
Zudem arbeiten die traditionellen Schlangenbissheiler fast immer umsonst, die
Therapie kann also auch von der meist armen Landbevolkerung ohne Probleme in
Anspruch genommen werden (Dyurfeldt u.a. 1975: 136; Jena u.a. 1993: 119; Marri-
ott 1955: 257-258; Mitra 1987: 130; Ray 1986: 172-173; Robertson 1998: 86, 89; Snow
u.a. 1994: 670; Sundar 1996: 54-55; Werner 1979: 3; Wolfers 1988: 550; Zethelius
1982: 181-185).

R. W. Snow u.a. sehen die einzige Moglichkeit, die Gesundheitsversorgung der
Schlangenbissopfer zu verbessern, darin, die traditionellen Heiler in das Gesund-
heitssystem mit einzubeziehen (Snow u.a. 1994: 665, 670).

G. Dyurfeldt u.a. und P. J. Houghton u.a. plddieren fiir eine Schlangenbiss-Be-
handlung mit pflanzlichen Produkten in ldndlichen Gebieten. G. Dyurfeldt u.a.
erwdhnen ein Krankenhaus in Tamil Nadu, das Schlangenbisspatienten zu einem
traditionellen Heiler weiterleitet, der mit Pflanzenmedizin arbeitet (Dyurfeldt u.a.

1975: 102, 129, 180; Houghton u.a. 1993: 28).
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K. J. George, D. Rasquinha und die WHO sehen im snake-stone eine Alternative zur
Antiserum-Behandlung (George 1999; Rasquinha 1996: 113; WHO 1980: 128). Und
wie dem Biichlein von Vater Antonius zu entnehmen ist, wird der snake-stone be-
reits in indischen Krankenh&usern als alternatives Heilmittel eingesetzt’.

K. M. S. Sundar vertritt die Meinung, dass die Tradition der visavaidyas in Kerala
am Leben erhalten und gefestigt werden sollte. Er wiirde sich einen Austausch
zwischen den visavaidyas und den institutionalisierten Ayurveda-Praktikern wiin-
schen und erhofft sich eine Wiedereingliederung der visa-cikitsa (Giftheilkunde) in
die institutionalisierte Ayurveda-Ausbildung (Sundar 1996: 54-55).
Nachahmenswerte Projekte sind auch das toxikologische Zentrum ,,Pappinisseri
Visa-cikitsa Kendra” und der Schlangenpark in Parassinikadavu, in denen ver-

sucht wird, Biomedizin und Ayurveda zu kombinieren* (Sundar 1996: 41-45).

* Siehe Kapitel 8.1.
* Siehe Kapitel 7.2.3.
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11. Zusammenfassung

In jeder Kultur werden Krankheiten unterschiedlich wahrgenommen, es existieren
unterschiedliche Vorstellungen vom Korper und seinen Funktionen und von der
Wirkung, die die Umwelt auf ihn ausiibt. Auch der Schlangenbiss wird in Indien
»kulturspezifisch klassifiziert“ und neben biomedizinischen Vorstellungen finden
sich auch Formen der Balancemedizin und der Punitivmedizin (Pfleiderer u.a.
1985: 86-87, 91; Wolf u.a. 1996: VII-X).

Die Schlange wird in Indien verehrt, sie steht den Gottern sehr nahe oder wird in
Gestalt der Nagas oder der Schlangengottin Manasa selbst zu einem gottlichen
Wesen. Beifit sie zu, so geschieht dies, weil sie sich fiir eine Verletzung rdchen
mochte oder weil man sie nicht geniigend verehrt hat. Oder die Gotter, Weisen
oder Priester veranlassen die Schlange dazu, zuzubeifsen.

Und nach diesem Vorstellungsbild sind nur die Gottheiten selbst, wie Siva, Krsna
oder Garuda oder Heiler, die in einem engen Bezug zu den Gottheiten stehen,
stark genug, um die Schlangen zu besiegen und nur sie und die Schlangen selbst

verfligen {iber die Kraft und das Wissen, Schlangenbisse zu heilen.

So werden im Atharvaveda zahlreiche Gottheiten aufgefordert, die Schlangen
oder deren Gift zu vernichten, insbesondere Indra, aber auch Varuna, Agni, die
Asvins und viele mehr. Durch Beschworungsformeln wird den Schlangen oder
dem Gift suggeriert, dass sie machtlos sind. Solche Mantras ziehen sich durch die
gesamte indische Giftheilkunde und werden bis heute angewandt.

Im Atharvaveda findet sich auch bereits ein umfangreiches Wissen tiber die Gifte
und Gifttiere. Es werden unzdhlige Schlangennamen genannt, sehr interessant
sind hierbei die Namen, die in der Paippalada-Samhita vorkommen. Viele davon
wurden bisher noch in keinem anderen Text verzeichnet.

Auch das botanische Wissen des Atharvaveda ist bemerkenswert. Es werden etli-
che Heilpflanzen genannt, die bei Giftkrankheiten eingesetzt werden. Besonders
hervorzuheben ist hier die Hymne 9.8 der Paippalada-Samhita, in der die Asvins

ein Getreide pfliigen, das mit einem siiffen Trank zusammengebracht wurde. Die-
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ser wurde von einer gottlichen Biene heruntergebracht und daraus hervor wéachst
ein Gift zerstorendes Getreide.

Zur Giftbehandlung werden auch Schlangenfeinde eingesetzt, die bis heute von
Bedeutung sind, wie der Mungo, der Pfau oder Garutman. Ebenso finden sich
Heilmittel, die spater noch vielfach in der Giftheilkunde Verwendung finden, wie
z.B. die Erde von Termitenhiigeln. Zahlreiche Vorstellungen vom Gift der Schlan-
ge, die bis heute anzutreffen sind, sind bereits in Ansdtzen im Atharvaveda vor-
handen, wie der Vergleich des Schlangengiftes mit dem Feuer, aus dem sich gifti-
ger Rauch entwickelt oder das Motiv des giftigen Atems. Ebenso die Idee, dass die
Schlange allein durch ihren Blick toten kann oder in der Lage ist, ihr eigenes Gift
wieder auszusaugen.

Auch Beobachtungen zur Giftintensitit sind vorhanden, so wird das ,,anhaftende*
Gift beschrieben, das an das ,,alte Gift* (diisivisa) des Ayurveda erinnert. Und Gift,
das mit Wasser verdiinnt wird, kann unschddlich gemacht werden. Aufierdem
wird erkennbar, in welchen Korperteilen der Schlange das Gift lokalisiert ist. Zu-
dem sind schon erste Spuren der Schlangenverehrung im Atharvaveda verankert,
auch wenn die Schlange noch meist als feindlich angesehen wird.

In einem spédteren Text, dem Kaus$ikastitra, werden die verschiedenen Rituale er-
klart, die zusammen mit den Hymnen des Atharvaveda durchgefiihrt werden sol-
len. Diese haben zumeist magisch-religiosen Charakter und wirken sehr konstru-

iert, lassen aber auch bereits empirisch-rationale Heilmethoden durchscheinen.

In buddhistischen Texten vermittelt der Buddha die Heilmethoden bei Schlan-
genbiss. Eine wenig bekannte, aber duflerst interessante Klassifikation der Schlan-
gen und ihrer Gifte findet sich in der Saratthappakasini. Hier belehrt der Buddha
die Monche, dass es vier Giftschlangenarten, 16 Arten der Giftiibertragung und 64
Stufen der Giftintensitdt gibt.

Mit dem Ayurveda gaben die Gétter die Giftheilkunst an die Menschen weiter.
Hierin finden sich komplexe Klassifikationen der Schlangen, der Gifte, der Schlan-

genbisse und ihrer Heilmethoden. Die Basis hierfiir bildet die Lehre von den drei
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Grundséften vata (Wind), pitta (Galle) und kapha (Schleim), die ins Gleichgewicht
gebracht werden miissen, um eine Heilung zu erzielen.

In Stidindien wird die ayurvedische Toxikologie bis heute praktiziert. Sie wird
nicht im Rahmen der institutionalisierten Ayurveda-Ausbildung gelehrt, sondern
innerhalb der Familie vom Vater auf den Sohn weitergegeben. Sarnikaran Namboo-
diri ist einer dieser praktizierenden Giftdrzte (visavaidya), er behandelte tiber 400
ernsthafte Fille von Schlangenbiss. Eine Grundlage dieser noch lebendigen Tradi-
tion der ayurvedischen Toxikologie ist die Handschrift Jyotsnika. Der Text ist an
die klassischen Ayurveda-Texte angelehnt, beinhaltet aber auch viel eigenes Mate-
rial. Zu Beginn des Textes werden zundchst Lehrer und Hindu-Goétter verehrt,
allen voran der Schlangenfeind Garuda. Es wird ausfiihrlich dargelegt, dass der
Giftheiler rechtschaffen, glaubig, voller Mitgefiihl und den Goéttern und Lehrern
ergeben sein soll.

Auferst interessant ist die Beschreibung von acht Schlangenfamilien, die in Kasten
eingeteilt werden. Sie haben verschiedene Farben und unterscheiden sich in der
Anzahl ihrer Hauben, die je nach Kastenrang abnimmt. Auch bevorzugen sie un-
terschiedliche Nahrung, die Brahmanenschlangen sind Vegetarier, die anderen es-
sen Fleisch, die Stdras haben keinerlei Einschrankungen hinsichtlich ihrer Beute.
Auch die Qualitdt der Behausungen nimmt je nach Kasten-Kategorie ab. Aufser-
dem schauen die Brahmanen-Schlangen nach oben, die Ksatriyas geradeaus, die
Vaisyas auf zwei Seiten und die Sadras nach unten. Selbst bei der Behandlung
ihrer Bisse wird unterschieden, ein Arzt ist nur fiir die Giftbehandlung der
Brahmanen- und Ksatriya-Schlangen nétig, fiir das Gift der anderen Schlangen
reicht ein Gelehrter aus. Die Schlangen bewegen sich auch zu unterschiedlichen
Tageszeiten fort, so kann je nach Zeitpunkt des Bisses die Schlangenart festgestellt
werden.

In der magisch-religidsen Medizin wird ein Medium von einem Schlangengott
besessen, der dann die Heilung vollzieht oder das Bissopfer wird von einem
Schlangengott besessen, der dann die richtige Behandlungsmethode verrdt oder
die Schlange, die fiir den Biss verantwortlich ist, wird dazu aufgefordert, das Gift

wieder aus der Wunde zu saugen.
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In der Volksmedizin werden Schlangenbisse mit den unterschiedlichsten pflanz-
lichen Préparaten behandelt, so heilen z.B. die Kalbelias, Schlangenbeschworer in
Rajasthan, seit Generationen Schlangenbisse mit ihrer Pflanzenmedizin. Sie glau-
ben, ihre Fahigkeiten vom Gott Siva erhalten zu haben.

Ein weiteres Behandlungsmittel in der Volksmedizin ist der snake-stone, der so
lange an der Bisswunde haften bleibt, bis er das ganze Gift aus dem Blut aufge-
saugt hat.

Die effektivste Behandlungsmethode der Biomedizin ist die Injektion von Anti-
serum, welche aber in ldndlichen Gebieten, dort wo Schlangenbisse stattfinden,
meist nicht durchfiihrbar ist. So bieten die traditionellen Schlangenbissheiler mit
ihrer Jahrtausende alten Tradition eine Alternative, die hoch geschétzt wird, da
ihre Behandlungsmethoden den Glaubensvorstellungen der Menschen entspre-

chen.
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12. Appendix: Ubersetzungen

12.1. Zeichenerkldrung

Folgende Klammern wurden in die Ubersetzungen eingefiigt:

[ ] Ergdnzungen zum besseren Verstdndnis oder angenehmeren Lesen des Textes
() Ubersetzungsalternativen

[...] Ausgelassene Verse

12.2. Ubersetzung toxikologischer Hymnen aus dem Atharvaveda

12.2.1. Der Atharvaveda

Beim Atharvaveda handelt es sich vorwiegend um eine Sammlung altindischer
Zauberspriiche. In Vers- und Prosa-Form verfasst wurden sie ausgesprochen, um
Feinde zu bannen, Krankheiten zu heilen (bhesaja, bhaisajyani), langes Leben und
Fruchtbarkeit zu erbitten, Liebes- und Ehegliick zu erlangen usw. Der Atharva-
veda enthélt aber auch Spriiche, die fiir Opferzwecke verfasst wurden und ein
vielfdltiges philosophisches und kosmogonisches Gedankengut (Gonda 1975: 278-
296; Winternitz 1909: 105-106, 112-131).

Die édlteste Bezeichnung ist atharvangirasah, ein Kompositum, das sich aus den
Namen zweier Priesterfamilien zusammensetzt, den Atharvans (Feuerpriester)
und den Angirasas. Die Atharvans werden mit den besidnftigenden und gliickver-
heifsenden Zauberritualen in Verbindung gebracht, die Angirasas mit der schwar-
zen Magie und dem Verfluchen der Feinde (Gonda 1975: 267; Winternitz 1909:
103-104).
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Im Vergleich zu den drei anderen Veden, dem Rg-, Sama- und Yajurveda (der
trayi vidya), war der Atharvaveda lange in einer untergeordneten Position. Der
,»Veda der Zauberspriiche* galt nicht als orthodox genug und wurde vom Kanon
der heiligen Texte ausgeschlossen. Auch wenn die FEinheit der vier Veden -
mythologisch entspringen sie aus den vier Miindern Brahmas — schlielich Akzep-
tanz fand, so verweigerten in den 1980er Jahren noch Brahmanen, die die anderen
Veden vertraten, Kommensalitdt und Heirat mit den Paippaladins, den Atharva-

veda-Brahmanen aus Orissa (Gonda 1975: 268; Winternitz 1909: 108-109).

Nach der Uberlieferung soll es urspriinglich neun verschiedene ,,Schulen® (akha:
»Zweig®) des Atharvaveda gegeben haben, so z.B. die caranavaidyas, die ,,wan-
dernden Arzte“. Bekannt sind heute nur noch zwei davon und nur von diesen
sind auch Texte erhalten: Die Paippalada-Schule, gegriindet von Pippalada und
die Saunakiya-Schule, benannt nach Saunaka. Die Texte dieser beiden »Zweige*
unterscheiden sich ganz erheblich. Obwohl beide Rezensionen viel gleiches Mate-
rial aufweisen, enthilt die Paippalada-Samhita doch Hunderte von Versen mebhr,
viele davon finden sich sonst in keinem anderen Text, wie das auch bei den
meisten der hier folgenden toxikologischen Verse der Fall ist.

Die Saunakiya—Samhité ist besser erhalten, ihre Hymnen sind korrekter — nach
Anzahl der Verse — angeordnet und zu einem besseren Verstindnis verhelfen
padapatha, pratisakhya, Akzente, Kau$ikastitra etc. und ein Kommentar, der Sayana
zugeschrieben wird, wohl aber von einem anderen Verfasser stammt. Im Falle der
Paippalada-Sambhita gibt es diese Hilfsmittel nicht mehr, dennoch sind ihre Les-
arten oft korrekter und die weniger konsequente Versanordnung lasst ein hoheres
Alter vermuten. Uberhaupt kann man davon ausgehen, dass ein Teil des Atharva-
veda élter ist als viele Komponenten des Rgveda, auch wenn die jiingsten Hym-
nen des Atharvaveda jiinger sind als die jiingsten des Rgveda (Gonda 1975: 272-
275, 310; Gonda 1977: 611-612; Winternitz 1909: 110).
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12.2.2. Die Paippalada-Samhita

Die Paippalada-Samhita war lange Zeit nur durch ein einziges Birkenrinden-
Manuskript aus Kaschmir bekannt. Dieses hat der damalige Leiter der Tiibinger
Universitdtsbibliothek, Rudolf Roth, 1876 dem Maharaja von Jammu und Kasch-
mir, Ranbir Singh, abgerungen, da er sich dadurch Hilfe fiir die Ubersetzung und
Kommentierung der Saunakiya-Sambhita erhoffte, die er zusammen mit W. D.
Whitney anfertigen wollte. Dieses Birkenrinden-Manuskript, ebenso wie ein Faksi-
mile davon, befinden sich bis heute in der Universitdtsbibliothek Tiibingen. Aller-
dings ist der Text der Handschrift in einem so schlechten Zustand, dass er ohne
Zuhilfenahme von Paralleltexten nicht verstindlich wire' (Gonda 1975: 275-276;
Roth 1875: 11-14; Zehnder 1993: 3-7).

Die Tatsache, dass das Manuskript im duflersten Norden Indiens gefunden wurde,
erweckte den Eindruck, dass die Paippaladins hier langer als anderswo Bestand
hatten. Dies wurde aber komplett verworfen, als der indische Wissenschaftler
Durgamohan Bhattacharyya 1959 in Orissa Palmblatt-Handschriften der Paippa-
lada-Samhita entdeckte, die in einem wesentlich besseren Zustand waren, als das
Kaschmir-Manuskript. Zudem stief3 er in Orissa, West Bengal und Bihar auf An-
hénger der Paippalada-Sakha, die die Texte noch auswendig konnten. Insgesamt
konnte Durgamohan Bhattacharyya, damals Professor fiir vedische Sprache und
Literatur am Sanskrit College in Kalkutta, elf Manuskript-Serien ,,erwerben®,
wenn auch z.T. durch zweifelhafte Methoden. Er begann, den Text zu edieren,
und veroffentlichte 1964 das erste von 20 Kandas. Da er kurz darauf verstarb,
setzte sein Sohn Dipak die bereits von seinem Vater begonnene Edition von Kanda
2 bis 4 fort, die 1970 veroffentlicht wurde. Allerdings war diese wenig zuverldssig,
da Durgamohan den Text hdufig verdndert hatte, ohne darauf hinzuweisen. 1997
erschien dann schliefllich eine zuverldssige Edition der Kandas 1 bis 15 mit text-

kritischem Apparat, 2008 folgte Kanda 16, herausgegeben durch Dipak Bhatta-

! Rudolf Roth schreibt dazu: ,,Die Befriedigung iiber die Entdeckung wird freilich stark
gedampft, wenn man die Handschrift ndher ansieht. Obwohl von getibter Hand in gros-
sen und klaren Buchstaben geschrieben wimmelt sie doch von Anfang bis zu Ende der-
gestalt von Fehlern, dass auch ein abgehirteter und an die Leistungen unwissender
Schreiber, wie sie heutzutage in Indien sind, gewohnter Leser hier allen Boden verliert*”
(Roth 1875: 12).
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charya (Bhattacharya 1997: ix, x; Bhattacharya 2008; Gonda 1975: 276; Zehnder
1999: 11-12, 19).

12.2.3. Textgrundlage

Fiir die folgenden Ubersetzungen des Atharvaveda diente mir fiir die Saunakiya-
Samhita die Edition des Vishva Bandhu (1960-1993, Hoshiarpur) als Grundlage.
Diese ist mit padapatha versehen und mit dem Kommentar, der Sayana zuge-
schrieben wird. Auerdem zog ich die Saunakiya-Samhita-Ubersetzungen von M.
Bloomfield (1897, Oxford), R. Griffith (1985, New Delhi) und W. D. Whitney (1905,
Cambridge/Mass.) als Orientierung hinzu, fertigte aber immer zunédchst meine
eigenen Ubersetzungen an.

Als Grundlage fiir die Ubersetzung der Paippalada-Samhita verwendete ich die
Editionen von Dipak Bhattacharya (1997 und 2008, Kolkata) und einen elektro-
nischen Text der Paippalada-Samhita, der von Arlo Griffiths, Alexander Lubotsky,
Michael Witzel und Thomas Zehnder auf Grundlage der Edition des Dipak
Bhattacharya (1997) in den Jahren 1999 bis 2003 erstellt wurde. Zudem habe ich
die Kaschmir-Uberlieferung der Paippalada-Samhita hinzugezogen in Form der
Edition des Raghu Vira (1979, Delhi) und interessante Parallellesungen daraus
erwahnt. Die Verse des Kaschmir-Manuskriptes komplett zu erfassen, wére nicht

lohnenswert gewesen, da sie zu hédufig korrupt sind.

Folgende editionstechnische Zeichen wurden aus der Edition Dipak Bhattacharyas

(1997) tibernommen:

+ rekonstruierter Archetyp (Michael Witzel zeigte, dass es einen schriftlichen
Archetyp gibt, von dem der kaschmirische und der Orissa-Zweig abstammen.
Er datiert diesen auf ca. 800-1000 n. Chr.; Witzel 1985: 261-263; Zehnder 1999:
13)

* Rekonstruktion in Féllen, in denen der Archetyp korrupt ist, um einen
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lesbaren Text zu erhalten (Bhattacharya 1997: xxxii; Griffiths u.a. 1999-2003: 1)

_ Zweifel an Authentizitit der Textstelle
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12.2.4. Ubersetzung ausgewihlter Hymnen aus der Atharvaveda-Saunakiya-

Sambhita
5.13 Gegen Schlangengift

Die Verse 5.13.2 bis 5.13.11 der Atharvaveda-Saunakiya-Samhita (AVS) entspre-
chen ungefdhr den Versen 8.2.1 bis 8.2.10 der Atharvaveda-Paippalada-Samhita
(AVP). Im Folgenden eine Konkordanz:

AVS AVP
5.13.2 8.2.2
5.13.3 8.2.1
5.13.4bcd 8.2.3cde
5.13.5 8.2.5
5.13.6 8.2.4
5.13.6ab 1.44.1ab
5.13.7 8.2.6
5.13.8 8.2.7
5.13.9 8.2.8
5.13.10 8.2.9
5.13.11 8.2.10

(Zehnder 1999: 230).

Im Kommentar werden stets die Versteile der Paippalada-Samhita genannt, die
von der Saunakiya—Sar_nhité abweichen. Wenn in diesem Kapitel die ,,Paippalada-
Samhita“ erwdhnt wird, ist dies immer gleichbedeutend mit der Orissa-Uberliefe-
rung. Die Kaschmir-Uberlieferung wird stets besonders hervorgehoben.

Die Akzentuierung der Worter bezieht sich auf die jeweilige Textstelle. Werden
vedische Worter im Allgemeinen erwdhnt, ohne Textstellenbezug, werden diese
akzentuiert. Eigennamen, die in den deutschen Text eingefiigt sind und grofs ge-

schrieben werden, werden nicht akzentuiert.
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dadir hi mdhyam vdruno divdh kavir vdcobhir ugrair ni rinami te visdm |

khatdm dkhatam utd saktdm agrabham ireva dhdnvan ni jajasa te visdm || 1 ||

Varuna, der Weise des Himmels, gibt mir in der Tat [die Kraft].
Ich zerstore Dein Gift mit méchtigen Spriichen.
Ich ergriff das vergrabene, das nicht vergrabene und das anhaftende [Gift]*.

Dein stromendes Gift hat sich erschopft [und ist] wie ein Trank®.

ydt te dpodakam® visdm tdt ta etdsv agrabham |

?Vgl. Kapitel 5.2.6.

* Vgl. die Verse 8.7.10b und 3.9.1-6 der Paippalada-Sambhita. Hier wird das wirkungslose
Gift ebenso als Saft/Trank oder Wasser bezeichnet.

M. Bloomfield, R. Griffith und W. D. Whitney tibersetzen dhdnvan, n. (stromend, Wiiste)
als Lokativ: ,,Dein Gift schwand dahin wie ein Bach/Trank in der Wiiste” (Bloomfield
1897: 27; Griffith 1985, Vol. 1: 170; Whitney 1905: 242). Allerdings steht im Vers der Nomi-
nativ.

* dpodakam wird in der Regel als ,,wasserlos* {iibersetzt (Bloomfield 1897: 27; Monier-
Williams 2002: 56; Whitney 1905: 242), was sicherlich richtig ist. Eine alternative Uber-
legung wiére, dpodakam als Synonym fiir ,.giftig” zu verstehen, da hdufig das wirkungs-
lose Gift mit Wasser verglichen wird, wie in den Versen 3.9.1-6 der Paippalada-Samhita.
Konnte dpodakam bedeuten ,,vom [ungiftigen] Wasser entfernt* (vgl. dpodaka ,,vom Wasser
entfernt*; Grassmann 1999: 77) oder ,,ohne [Gift verdiinnendes] Wasser“? Dafiir sprechen
konnte, dass in Vers 1.96.4 der Paippalada-Samhita eine Python mit sa-udaka (zusammen
mit Wasser, ungiftig?) erwahnt wird. Wird hier die Python, die ja nicht giftig ist, durch
das Adjektiv sa-udaka spezifiziert (Zehnder 1993: 167-168)? Vgl. auch Jyotsnika, sarppa-
laksanadyadhikaram, Vers 36: ,Das hochsteigende Gift einer Schlange, die ins Wasser ge-
fallen ist, wird schwinden® (siehe Kapitel 12.4.2.) und Saratthappakasini: ,,...die, deren
Gift ... nicht angekommen ist ... deren Gift langsam hochsteigt, es ist gleichsam, wie
wenn es mit Wasser begossen worden wére, wie das Gift der Wasserschlangen® (siehe
Kapitel 12.3.2.). Und auch im Ayurveda wird erwéhnt, dass eine Schlange, die vom
Wasser getroffen wurde, weniger Gift enthdlt (Susrutasamhita V.4.33, Singhal u.a. 1976:

80). Wasser neutralisiert also das Gift.
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grhmami te madhyamdm uttamdm rdsam utdvamdm bhiydsa nesad ad u te || 2 ||

Das Gift von Dir, welches wasserlos ist, nahm ich Dir weg unter diesen®.

Ich ergreife Deine mittlere, Deine oberste und Deine unterste Fliissigkeit” (die
Fliissigkeit im mittleren, oberen und unteren Teil Deines Korpers®).

So moge Dein [Gift] aus Furcht vergehen!

vfsa me rdvo’ ndbhasa nd tanyatir ugréna te vdcasa badha ad u te™ |

Fiir diese Vorstellung wiirde auch sprechen, dass die Lexikographen spiter jarngala so-
wohl als ,,wasserarm® als auch als ,,Gift" (n.) auffithren (Bohtlingk u.a. 1861, Bd. 3: 8).
* Die entsprechende Stelle in der Paippalada-Samhita lautet: grhnami madhyam uttamam
utavamam bhiyasa nesad ad u te. Die ,Flussigkeit (rasa, m.) wird hier ausgelassen (Vers
8.2.2cd; Bhattacharya 1997: 528; Griffiths u.a. 1999-2003: 157).
¢ Vermutlich sind hier die Spriiche (vic, f.) gemeint, die im vorhergehenden Vers erwdhnt
werden (vdcobhir, n.).
M. Bloomfield vermutet unter etisu die Schlangen, die in Vers 7ff erwdhnt werden und W.
D. Whitney ist sich sicher, dass hier die ,,Wasser* zu ergédnzen sind (Bloomfield 1897: 426;
Whitney 1905: 242).
In der Paippalada-Sambhita ist an dieser Stelle at tabhir zu lesen, was auch dafiir spricht,
dass ,,mit den Spriichen* (vagbhir, f.) zu erganzen ist und nicht ,,mit den Schlangen oder
,mit den Wassern* (Vers 8.2.2b; Bhattacharya 1997: 528; Griffiths u.a. 1999-2003: 157).
R. Griffith schldgt vor, ,,Heilkrdauter hinzuzuftigen (Griffith 1985, Vol. 1: 171).
” Die Fliissigkeit (rdsa, m.) oder ,,Saft, Trank, Essenz* steht hier im Gegensatz zu arasim,
womit das wirkungslose, das ,,saftlose* Gift bezeichnet wird.
¥ Vgl. Vers 9.10.12f in der Paippalada-Sambhita: Auch hier wird das Gift im unteren Teil
des Korpers wirkungslos gemacht.
Vgl. auch Vers 1.48.2a,b der Paippalada-Sambhita, in dem das Gift eines Skorpions besiegt
wird: na te bahvo raso asti na Sirse nota madhyatah | kim idam papayamuya pucche bibharsy
arbhakam || ,In deinen Armen ist keine Kraft, nicht am Kopf und nicht in der Mitte;
warum tragst du auf jene bose Weise am Schwanz dieses kleine Ding?* (Bhattacharya
1997: 48, Griffiths u.a. 1999-2003: 16; Zehnder 1993: 86).
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ahdm tam asya nfbhir' agrabham rasam tdmasa iva jyétir 1id etu siryah™ || 3 ||

Mein Gebriill ist kraftig wie ein Donner aufgrund von Wolken,
so besttirme ich Dein [Gift] mit einem méchtigen Spruch fiir Dich,
ich ergriff diese Fliissigkeit von ihm, zusammen mit heldenhaften Mannern"®,

die Sonne moge aufgehen wie ein Licht in der Dunkelheit™!

ciksusa te cdksur hanmi viséna hanmi te visdm |

dhe mriydsva ma jioih™ pratydg abhy étu toa visdm™ || 4 |

° M. Bloomfield vermutet, dass mit vfsa me rdvo ein Feuer gemeint sein konnte, dass
entfacht wurde, um die Schlangen in die Flucht zu treiben (vgl. Rgveda 1.94.10, 7.79.4 und
10.111.2; Bloomfield 1897: 426).

10 Die Paippalada-Sambhita liest an dieser Stelle ugrena tam vacasa vadha id u te (,,so schlage
ich Dich mit einem maéchtigen Spruch fiir Dich“) (Vers 8.2.1b; Bhattacharya 1997: 527,
Griffiths u.a. 1999-2003: 157).

' Anstelle von nfbhir findet sich in der Paippalada-Sambhita hier grabhir (,.ich, der Fas-
sende*?; Grassmann 1999: 406) (Vers 8.2.1c; Bhattacharya 1997: 527; Griffiths u.a. 1999-
2003: 157).

"> Pada 8.2.1d ist in der Paippalada-Samhita umgestellt: jyotiseva +tamasa udeti+ siiryal ||
,50 geht die Sonne auf, die ein Licht in der Dunkelheit ist“ (Bhattacharya 1997: 527;
Griffiths u.a. 1999-2003: 157).

13 Vgl. Vers 9.11.4b in der Paippalada-Sambhita: ,,.Dich, dessen Ménner tausend sind“. M.
Bloomfield tibersetzt nfbhir mit ,,mit Manneskraft“ (Bloomfield 1897: 27).

" M. Bloomfield erwéhnt in seinem Kommentar zu Vers 5.13.3, dass die aufgehende
Sonne die Quintessenz oder Zerstorung aller schadlichen Machte symbolisiere (vgl. Rg-
veda 1.191.8; Bloomfield 1897: 426).

" Vgl. Vers 9.10.1a,b der Paippalada-Sambhita: jivatave na martave Siras ta a rabhamahe (,Um
zu leben, nicht um zu sterben ergreifen wir Deinen Kopf”).

' Der entsprechende Vers 8.2.3 in der Paippalada-Samhita lautet folgendermafen:

balena te balam hanmi

*tanvd hanmi te tanum |

visena hanmi te visam
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Mit dem Auge bekédmpfe ich Dein Auge",
mit Gift bekdmpfe ich Dein Gift",
o Schlange, Du mogest sterben, nicht mogest Du leben,

das Gift moge wieder zu Dir zuriickkehren™!

kairata® pféna vipatrnya babhra® @ me Syputdasita dlikal |

ahe murista ma jivit

pratyag abhy etu toa visam || 3 || (Bhattacharya 1997: 528; Griffiths u.a. 1999-2003: 157).

,»Mit Kraft bekdmpfe ich Deine Kraft, mit dem Korper bekampfe ich Deinen Korper, mit

Gift bekampfe ich Dein Gift, o Schlange, Du mogest sterben, nicht moge sie leben, das Gift

moge wieder zu Dir zuriickkehren!*

muristd steht vermutlich falschlicherweise fiir muristhas, jivit fiir jiois.

' Hier wird wohl auf die Annahme Bezug genommen, dass die Schlange allein durch ih-

ren Blick toten kann. Sie wird auch drstivisa (die, die Gift im Blick hat) genannt (vgl. Ka-

pitel 4.2.6.).

'® Vermutlich ist hier von einem Gegengift die Rede, evtl. das eigene Gift der Schlange.

" Dieser Aufforderung liegt die Vorstellung zugrunde, dass die Schlange ihr eigenes Gift

wieder aussaugen kann (vgl. Kapitel 6.2.).

W. D. Whitney erwdhnt in seinem Kommentar die Annahme der Hindus, dass Schlan-

gengift einer Schlange nicht schaden kann. Aufierdem soll die Immunitit einer Schlange

gegen Schlangengift aus medizinischer Literatur hervorgehen (Whitney 1905: 242). Dage-

gen wiirde sprechen, dass die Schlange, nachdem das Gift zu ihr zurtickkam, in Vers

10.4.26 der Saunakiya-Samhita starb.

* Die Paippalada-Sambhita (Vers 8.2.5a) liest hier kailata, eine Ableitung von kilata, m.,

womit ein Asura bezeichnet wird. kilata kann durch kirata ersetzt werden. Mit kirata wird

auch eine verachtete Gruppe von Gebirgsbewohnern bezeichnet, wie in Vers 10.4.14 der

Saunakiya-Samhita. M. Mayrhofer bringt kairata mit kirata in Verbindung (Bhattacharya

1997: 528; Bohtlingk u.a. 1858, Bd. 2: 290, 293, 438; Griffiths u.a. 1999-2003: 157; Mayrhofer

1992, Bd. 1: 352, 354, 402).

Auch R. Griffith bezeichnet die kairata als ,.eine, die unter den Kiratas zu finden ist®, er

leitet die indische Giftschlange ,,Karait“ von ihr ab (Griffith 1985, Vol. 1: 171). W. D.
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ma me sakhyu® stamanam® dpi sthat asravdyanto ni visé ramadhovam™ || 5 ||

O Kairata, o Gefleckte, o Du im Gras Lauernde, o Braune,

hort mir zu, Thr widerwértigen Schwarzen,

bleibt nicht am Platz meines Freundes stehen,

macht Euch horbar und (Euch horbar machend) werdet ruhig, was das Gift
angeht!

asitdsya taimatdsya babhror dpodakasya ca |

satrasahdsyahdm manyor doa jyam iva dhdnvano oif muficami ratham iva® || 6 ||

So wie ich eine Bogensehne vom Bogen losmache,

so spanne ich die Streitwdgen aus, die gleichsam voll des Zornes sind,

Whitney lehnt dies aus phonetischen Griinden jedoch ab. Im Hindi wiirde man kera er-
warten, so schreibt er (Whitney 1905: 243).
' Die Paippalada-Samhita verwendet an dieser Stelle einen ungewdhnlichen Sandhi:
babhrav (Vers 8.2.5a; Bhattacharya 1997: 528; Griffiths u.a. 1999-2003: 157).
* Eigentlich miisste der Genitiv hier sdkhyuh lauten.
2 Vermutlich steht hier stamanam falschlicherweise fiir sthamanam, m. (Standort, Platz;
eigentlich ist es Neutrum; Bloomfield 1897: 427), zumal auch die Kaschmir-Uberlieferung
der Paippalada-Sambhita sthamanam verzeichnet (Raghu Vira 1979: 113). Die Orissa-
Uberlieferung der Paippalada-Sambhita liest an dieser Stelle kamam, m. (Begierde, Verlan-
gen, Wunsch), was schwierig ist, evtl. ,,;sie moge nicht auf ihrem Wunsch nach unserem
Freund beharren!* (ma nah sakhyuh kamam api sthad) (Vers 8.2.5c; Bhattacharya 1997: 528;
Griffiths u.a. 1999-2003: 157).
* Der entsprechende Pada 8.2.5d in der Paippalada-Sambhita ist unklar: a $ravayaddho virse
ramadhvam || (Bhattacharya 1997: 528; Griffiths u.a. 1999-2003: 157). Steht addho evtl. fiir
addha (furwahr)? virse steht hier wohl falschlicherweise fiir vise.
» Die Paippalada-Samhita vermerkt hier ...manyor jyam ugrasyeva dhanvano vi muficami
ratharit iva |l ,,So wie ich eine Bogensehne von einem gewaltigen Bogen losmache, so
spanne ich die Streitwédgen aus, die gleichsam voll des Zornes sind...”“ (Vers 8.2.4cde;
Bhattacharya 1997: 528; Griffiths u.a. 1999-2003: 157).
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[des Zornes] der Schwarzen, der Taimata, der Braunen,

der Apodaka® und der Satrasaha”.

aligt ca viligT ca pitd ca matd ca |

vidmd vah sarvdto bandhv drasah kim karisyatha® || 7 ||

* dpodaka, m. konnte man als ,die Wasserlose“ iibersetzen, es konnte eine Schlange

gemeint sein, deren Gift nicht fliissig oder zéhfliefiend ist (Monier-Williams 2002: 56). M.
Bloomfield findet ,,die Wasserlose* hier nicht passend, er wiirde als Ubersetzung eher
vorschlagen ,.eine, die nicht im Wasser lebt* oder nur ,,das nicht fliissige Gift“ (Bloom-
field 1897: 28, 427). Auch T. Zehnder wiirde ,,eine Landschlange* annehmen, im Gegen-
satz zur ,,Wasserschlange (sa-udaka) in Vers 1.96.4b der Paippalada-Samhita (Zehnder
1993: 77). Dies entspricht auch der Ubersetzung H. Grassmanns von dpodaka ,,vom Was-
ser entfernt (Grassmann 1999: 77). Die Kaschmir-Uberlieferung der Paippalada-Samhita
liest hier upodaka, was W. D. Whitney dpodaka vorzieht und als ,sich im Wasser auf-
haltend* tibersetzt (Raghu Vira 1979: 113; Whitney 1905: 243).
% Die satrasahd ist von satrasaha (alliiberwéltigend) abgeleitet (Bohtlingk u.a. 1875, Bd. 7:
903).
% Der entsprechende Vers 8.2.6 in der Paippalada-Sambhita lautet:
aliki ca vili pita
yas te mata ca |
vidma te visvato bandhum
arasa kim karisyasi || 6 || (Bhattacharya 1997: 529; Griffiths u.a. 1999-2003: 157).
,,Aliki und Vili,
und der, welcher Dein Vater ist und Deine Mutter,
wir kennen Deine Verwandtschaft vollstandig,
o Wirkungslose, was wirst Du tun?*
Die Schlangenarten heiflen hier aliki und vili, vorausgesetzt diese sind nicht Neutrum,
sind die Vokativ-Endungen hier falsch. bandhum in 8.2.6c erscheint sinnvoller als das
entsprechende bdndho- in der Saunakiya-Samhita. M. Bloomfield und W. D. Whitney
iuibersetzen auch in der Saunakiya-Samhité bandhum: ,,Wir kennen Eure Verwandtschaft
vollstandig/tiberall” (Bloomfield 1897: 28; Whitney 1905: 243).
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Aligi und Viligi, Vater und Mutter,
wir kennen Euch vollstindig,
Ihr wirkungslose Verwandtschaft,

was werdet Thr tun?

urugillaya duhitd jata dasy dsiknya® |

pratinkam® dadrisinam sdroasam arasdm visdm™ || 8 ||

Die Tochter der Urugila ist die Feindin,
die durch die Schwarze geboren wurde,
das Gift all derer, die kriechend aufgelauert haben,

ist wirkungslos.

karna® svavit tdd abravid irér avacarantiki |

* Die Paippalada-Samhita liest hier (Vers 8.2.7b) asiknyah, was sinnvoller ist (,von der
Schwarzen geboren®) und was von M. Bloomfield und W. D. Whitney bereits fiir die
Saunakiya-Samhita vorgeschlagen wurde (Bhattacharya 1997: 529; Bloomfield 1897: 428;
Griffiths u.a. 1999-2003: 157; Whitney 1905: 243).

% M. Bloomfield iibersetzt pratdiikam als ,,Versteck (Bloomfield 1897: 28, 391).

' Die entsprechende Stelle in der Paippalada-Sambhita lautet: ...pratankam dadrusi nu
+sahin arasam akah || ,Die Tochter der Urugula ist die Feindin, die von der Schwarzen
(sieche Anm. 28) geboren wurde, diese ist eine, die kriechend aufgelauert hat, nun mach-
test Du die Schlangen wirkungslos* (Vers 8.2.7cd; Bhattacharya 1997: 529; Griffiths u.a.
1999-2003: 157).

% karnd gibt hier Anlass zu Diskussionen. Sowohl R. Griffith als auch M. Bloomfield iiber-
setzen es als ,,Stacheln, stachelig®, da die Stacheln des Stachelschweins einen natiirlichen
Schutz vor den Angriffen der Schlangen bieten (Bloomfield 1897: 28, 428; Griffith 1985,
Vol. 1: 170-171). H. Grassmann iibersetzt karnd als ,,gedhrt, langohrig™ (Grassmann 1999:
315).

Die Beschreibung des Stachelschweins erinnert stark an den Vers 9.10.6ab der Paippalada-
Samhita: parusas tvam rtakarno visa prathamam avayat+ | ,,.Der Fleckige (?), dessen Ohren
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yah kas cemah khanitrimas tasam arasdtamam visdm™ || 9 ||

Das mit Ohren versehene Stachelschwein,
das vom Berg herabkam, sprach dieses:
,,Welche auch immer hier sind, die durch Graben entstanden sind*,

deren Gift ist duBerst wirkungslos*®.

tabiivam™ nd tabiivam nd ghét tvdm asi tablivam |

tabiivenarasdm visam || 10 ||

recht sind (?), verzehrte Dich zuerst, o Gift”. Kénnte hier mit parusa auch ein Stachel-
schwein gemeint sein?
¥ Der entsprechende Vers 8.2.8 der Paippalada-Sambhita ist identisch, bis auf tad, das in
8.2.8a fehlt (Bhattacharya 1997: 529; Griffiths u.a. 1999-2003: 157).
* Sind mit den ,,durch Graben Entstandenen* (khanitrimas) wirklich die Schlangen ge-
meint? Evtl. konnte das Stachelschwein beim Graben auf sie gestofien sein. Ansonsten
wird die Verbwurzel khan vor allem fiir Pflanzen verwendet, die ausgegraben werden
(Grassmann 1999: 372). Giftheilpflanzen werden bevorzugt auch auf den Bergen aus-
gegraben (vgl. Vers 1.93.4 der Paippalada-Samhita; Zehnder 1993: 161 und Vers 10.4.14
der Saunakiya-Samhita) und das Stachelschwein kommt ja gerade vom Berg herab. So
bietet sich hier auch ein Vergleich mit den Versen 9.9.4,9.11.9 und 9.11.11 der Paippalada-
Samhita an. Kénnten hier auch Heilpflanzen gemeint sein, die ausgegraben wurden und
konnte die Ubersetzung lauten: ,,Welche [Heilpflanzen] auch immer durch Graben ent-
standen sind, diese sind hier. Das Gift dieser [Schlangen] ist dufierst wirkungslos*?
* M. Bloomfield, R. Griffith und W. D. Whitney verweisen auf einen &hnlichen Vers im
Rgveda, 1.191.16: kusumbhakds tdd abravid giréh pravartamanakdh: viscikasya "rasdm visdm ||
,Der vom Berg kommende Mungo sprach dieses: ,,Das Gift des Skorpions ist wirkungs-
los* (Bloomfield 1897: 428; Geldner 1951, Bd. 1: 274; Griffith 1985, Vol. 1: 171; Whitney
1905: 244; siehe Kapitel 5.2.4.).
* M. Bloomfield erwdhnt, dass in Kausikasiitra 29.13 die Anweisung gegeben werde,
zusammen mit diesem Vers dem Patienten Wasser aus einem Kiirbis zu trinken zu geben,
was auf eine Verbindung von tabiiva zu alabu, f. (Flaschenkiirbis) hindeuten kénnte
(Bloomfield 1897: 428).
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Tabuvam [oder] nicht Tabuvam,
nicht bist Du in der Tat Tabuvam,

durch Tabuvam wird das Gift wirkungslos.

tastiivam nd tastiivam nd ghét tvdm asi tastiivam |

tastiivenarasdm® visdam™ || 11 ||

Tastuvam [oder] nicht Tastuvam,
nicht bist Du in der Tat Tastuvam,

durch Tastuvam wird das Gift wirkungslos.

¥ tabiivam und tastiivam scheinen Giftheilmittel zu sein, aber sie bleiben ritselhaft. R.
Griffith vermutet, dass es sich um Schlangensteine handeln konnte (Griffith 1985, Vol. 1:
171). Nattirlich wire es duflerst interessant, wenn diese im Atharvaveda bereits erwdhnt
werden wiirden, allerdings gibt es keinerlei Begriindung hierfiir. Evtl. handelt es sich
schlicht um geheimnisvoll klingende Worte, die die magische Kraft der Hymne erhthen
(siehe Kapitel 5.2.5.).
A. Weber vermutet, dass tabuva fiir tathuva stehen konnte, abgeleitet von der Verbwurzel
stha (stu) (gestoppt), aber auch das bleibt zweifelhaft. Einige Manuskripte lesen hier
tasriivam (Bloomfield 1897: 428; Whitney 1905: 244).
% Die entsprechenden Verse in der Paippalada-Samhita 8.2.9 und 8.2.10 sind identisch bis
auf die umgekehrte Stellung von asi und tvam in 8.2.9b und 8.2.10b (Bhattacharya 1997:
529; Griffiths u.a. 1999-2003: 157-158).
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8.2.11 aus der Atharvaveda-Paippalada-Samhita

In der Paippalada-Samhita folgt in dieser Hymne noch folgender Vers (Bhatta-
charya 1997: 529; Griffiths u.a. 1999-2003: 158):

+arasam te (' )he visam
iyam krnotv osadhih |
trayamana® sahamana sahasvatt™

sahata id gor asvat purusad visam™ || 11 ||

O Schlange, dieses Heilkraut moge

Dein Gift wirkungslos machen,

das behiitende, das iiberwiltigende, das méchtige [Heilkraut]

moge das Gift in der Tat von der Kuh, vom Pferd und vom Menschen wegneh-

men!

¥ Vgl. Vers 8.7.5a der Paippalada-Sambhita.
“ Vgl. Vers 8.7.7 der Paippalada-Sambhita: Hier wird saha, m. (der Siegreiche, Gewaltige)
erwdhnt, der Schlangengift bezwingt. Mit sahd, m. wird im Atharvaveda eine Pflanzenart
bezeichnet, unter saha, f. verstehen die Lexikographen spéter u.a. die Aloe perfoliata
(Bohtlingk u.a. 1875, Bd. 7: 859-860; Grassmann 1999: 1497).
' Vgl. Vers 9.9.2¢,d der Paippalada-Samhita.
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10.4 An Paidva und Indra, gegen Schlangengift

Die Verse 10.4.1 bis 10.4.26 der Atharvaveda-Saunakiya-Sambhita entsprechen un-
gefihr den Versen 16.15.1 bis 16.17.7 der Orissa-Uberlieferung der Atharvaveda-
Paippalada-Samhita. Im Folgenden die Konkordanz:

z z

AVS AVP AVS AVP
10.4.1 16.15.1 10.4.13 16.163
10.4.2 16.15.2ab(c) 10.4.14 16.16.4
10.4.3 16.153 10.4.15 16.16.5
10.4.3(c)d 16.15.2(c)d 10.4.16 16.16.6
10.4.3d-4d 3.9.1e (ungefihr) 10.4.17 16.16.7
10.4.4 16.15.4 10.4.18 16.16.8
10.4.5 16.15.5 10.4.19 16.16.9
10.4.6 16.15.6 10.4.19ad 1.111.3bd
10.4.6ab 20.25.7ab 10.4.20 16.16.10
10.4.7 16.15.7 10.4.21 16.17.1
10.4.7ab 13.3.9ab 10.4.22 16.17.2
10.4.8 16.15.8 10.4.23 16.17.5
10.4.9 16.15.9 10.4.23d 2.57.1d
10.4.10 16.15.10 10.4.24 16.17.6
10.4.10b 13.3.8b 10.4.25 16.17.3
10.4.11 16.16.1 10.4.25b 20.64.8a
10.4.12 16.16.2 10.4.26 16.17.7

(angelehnt an Zehnder 1999: 230; erweitert um Bhattacharya 2008: 874-879).

indrasya prathamé rdtho devanam dparo rdtho vdrunasya trtiya it |

dhinam apama® rdtha® sthapim arad dtharsat* || 1 ||

2 Dieser Sandhi ist ungewohnlich, so wiirde er eintreten, wenn der Visarga fiir r stehen
wiirde, zu erwarten ware hier apamé (Macdonell 1999: 35-36). M. Bloomfield sieht hier
eine unregelméfiige Umwandlung von schlielendem as in 4 vor r (Bloomfield 1897: 606).
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Der erste Wagen ist Indras, der folgende der der Gotter, der dritte der des Varuna,
der letzte Wagen ist der der Schlangen, [dieser] traf den Baumstumpf und stief3

ihn an®.

darbhdh Socis tariipakam dsvasya varah parusdsya varah rdthasya

bandhuram® || 2 ||

Der frische Schossling des darbha-Grases” ist [wie] ein Licht,

W. D. Whitney vermutet, dass apama adverbiell verwendet sein konnte (wie upamd, das
zweimal adverbiell im Rgveda gebraucht wird) (Whitney 1905: 575).
* Richtig wére hier rdthas oder rdthah (Macdonell 1999: 34).
“ Pada e in der Paippalada-Samhita lautet: sthanum arad atha risat (,[dieser] traf den
Baumstumpf und beschéddigte ihn*) (Vers 16.15.1e; Bhattacharya 2008: 874). Auch einige
Saunakiya-Samhita-Manuskripte lesen die Variante dtha risat (Whitney 1905: 575).
* R. Griffith sieht in diesem bildlichen Wagenrennen eine Darstellung der Schwiche der
Schlangen im Vergleich zur Stirke der Gotter, die in den folgenden Versen angerufen
werden, um die Schlangen zu zerstoren (Griffith 1985, Vol. 2: 14).
*In der Paippalada-Sambhita (16.15.2) ist der Vers erweitert:
darbhah Socis tariinakam asvasya
varah purusasya varal
rathasya bandhurm ahinam
arasam visam var id ugram || 2 || (Bhattacharya 2008: 874).
,,Der frische Schossling des darbha-Grases ist wie ein Licht, er ist wie das Schweifhaar des
Rosses, wie das Haar des Menschen, wie der Sitz (?) des Wagens. Das Gift der Schlangen
ist wirkungslos, es ist in der Tat wie ein méachtiges Wasser” (vgl. Vers 3.9.1-6 der Pai-
ppalada-Samhita). Anstelle des problematischen parusasya liest die Paippalada-Samhita
hier purusasya, was leichter zu tiibersetzen ist (,,des Menschen*; wobei sich vara, m. n.
eigentlich auf Tierhaar bezieht; Monier-Williams 2002: 943), aber schwer zu deuten ist.
purugas liest auch die Kaschmir-Uberlieferung der Paippalada-Samhita im vergleichbaren
Vers 9.10.6a (siehe Kapitel 12.2.5., Anm. 75; Raghu Vira 1979: 127).
bandhurm steht vermutlich fiir bandhuram.
“ In den Brahmanas findet sich darbhatarunakd, n. (ein frischer Schossling des darbha-
Grases) (Monier-Williams 2002: 470).
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er ist [wie] das Schweifhaar des Rosses®, [wie] das Schweifhaar des Fleckigen®,

[wie] der Sitz™ des Wagens®".

M. Bloomfield fiihrt an, dass nach Aitareya Brahmana VIL.33.1, Satapatha Brahmana
II1.1.2.7 und Asvalayana Grhyasutra IV.6.11 die darbha-Grasschosslinge im Ritual ver-
wendet werden. Moglicherweise konnte auch hier ihre reinigende Kraft gegen die Schlan-
gen eingesetzt werden, in Form einer Flamme ($ocis, n.), die sie verbrennt. Oder das junge
darbha-Gras, in dem die Schlangen lauern (vgl. Vers 10.4.13), wird hier zur Bekdampfung
der Schlangen angerufen (Bloomfield 1897: 152, 606-607).

Die Vermutung, dass das darbha-Gras in irgendeiner Form gegen die Schlangen einge-
setzt wird, liegt auf jeden Fall nahe. Schlangen schddigende Wirkung hat es auch im
Mahabharata (Adiparvan xxv-xxxiv) und im Kathasaritsagara (xxii.16-53 und 168-256),
indem es die Zungen der Schlangen spaltet, nachdem sie es abgeleckt haben. Es wird hier
mit kusa-Gras gleichgesetzt (siehe Kapitel 12.4.2.; Vogel 1926: 51-53, 179-181). Dies konnte
eine verbrennende Wirkung des Grases bestétigen.

* Dies erinnert an eine Stelle im Rgveda (1.32): Hier erschlédgt Indra den Schlangenddmon
Ahi (Vrtra) mit seiner Keule. Als die Schlange die Spitzen ihrer Giftzdhne gegen ihn
richtet, verwandelt er sich in einen Pferdeschweif (siehe Kapitel 4.2.2.).

Hier wird vermutlich auf Paidva, das weifSe, Schlangen totende Pferd des Pedu, Bezug
genommen, das in dieser Hymne angerufen wird (Grassmann 1999: 861-862).

Auch M. Bloomfield vermutet, dass hier das Ross des Pedu gemeint ist. Ebenso wie das
darbha-Gras konnte auch der Schwanz des Pferdes die Schlangen verbrennen (Bloomfield
1897: 152, 606-607).

* M. Bloomfield neigt dazu, das unverstindliche parusdsya durch arusdsya zu substi-
tuieren, sich beziehend auf die weifle Farbe (Svetd) des Pedu-Pferdes (Bloomfield 1897:
607). Allerdings ist dieser Vorschlag zundchst schwer nachzuvollziehen, da arusd in der
Regel als ,,rot, feuerfarben tibersetzt wird (Grassmann 1999: 108). Es sei denn, er denkt
hier an ein rotes Pferd Agnis (Bohtlingk u.a. 1855, Bd. 1: 417).

Auferst interessant ist parusd (knotig, fleckig, grau) hier in Bezug auf Vers 9.10.6ab der
Orissa-Uberlieferung der Paippalada-Sambhita: ,,.Der Fleckige (?), dessen Ohren recht sind,
verzehrte Dich zuerst, o Gift“. Wird hier das Pferd des Pedu als ,.fleckig” oder ,,grau* be-
zeichnet? In der Regel wird es als ,,weif3* beschrieben (Grassmann 1999: 861). Oder konnte
es sich bei parusd um ein Stachelschwein handeln, da auch dessen Ohren hervorgehoben
werden in Vers 5.13.9 der Saunakiya-Samhita? Eine passendere Ubersetzung fiir parusd
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dva $veta pada jahi piirvena caparena ca® |

udaplutdm iva diaro dhinam arasdm visam vdr® ugram® || 3 ||

O Weifler”, vernichte mit Deinem Fuf}, dem vorderen und dem hinteren [das Gift

der Schlangen]!

wére dann etwa ,,der Knorrige, Struppige* (Mayrhofer 1992, Bd. 2: 95). Auf jeden Fall ist
der stachelige ,.Schweif* eines Stachelschweins beeindruckend und konnte mit Gras ver-
glichen werden. Ziemlich sicher handelt es sich bei parusd hier um einen Feind oder
Vernichter der Schlangen.
* biandhuram ist schwierig, eigentlich bedeutet es ,Wagensitz, oder Vorrichtung zum
Stehen im Wagen* (Grassmann 1999: 1211), bzw. ,,Wagenkorb* (Mayrhofer 1992, Bd. 2:
503), in spdteren Quellen auch ,.Schmuck®, was hier eher einen Sinn ergeben konnte
(Monier-Williams 2002: 721, 919). Oder ist der aus darbha-Gras geflochtene Wagenkorb
gemeint (nach M. Mayrhofer ist das dquivalente vandhiira, n. wohl von einer verlorenen
Verbwurzel *vandh ,flechten, winden* abgeleitet; Mayrhofer 1992, Bd. 2: 503)? Oder
bedeutet es ,,am Sitz des Wagens* oder ,,zum Sitz des Wagens hin“? Der Sitz kann vorne
am Wagen angebracht sein, wo man dem Pferdeschweif sehr nahe ist.
1 R. Griffith tibersetzt den Vers sehr frei, aber nicht uninteressant: ,,Jhre Leuchte ist das
darbha-Gras, seine jungen Schosslinge sind ihr Pferdeschwanz, die Fahne aus Schilfrohr ist
ihr Wagensitz®. ,Ihre* bezieht er auf die Schlangen. Er interpretiert den Vers als eine
Gleichsetzung des Wagens und der Pferde der Schlangen mit dem Gras und dem Schilf-
rohr, in dem sie leben (Griffith 1985, Vol. 2: 12, 14).
> W.D. Whitney erwihnt, dass die erste Vershilfte in verschiedenen Grhyasitras vor-
kommt, als Teil eines Verses zur Schlangenabwehr. Allerdings beginnt sie dort stets mit
apa anstelle von ava (Whitney 1905: 576).
* M. Bloomfield fiihrt an, dass viele Manuskripte var enklitisch lesen. Nach R. Pischel ist
dies die richtige Lesart und es handelt sich hier um den Injunktiv des S-Aoristes der
Verbwurzel vr (hemmen, zurtickhalten) (Pischel 1897: 74ff). M. Bloomfield hilt dies
allerdings fiir unwahrscheinlich, da in diesem Vers die zweite Person Singular und im
folgenden Vers die dritte Person Singular verwendet sein miisste (Bloomfield 1897: 607).
> Die Paippalada-Samhita unterscheidet sich nur in einer Kleinigkeit. Pada 16.15.3d lau-
tet: arasam visam var id ugram (Bhattacharya 2008: 874).
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Das Gift der Schlangen ist wirkungslos, es ist wie ein méachtiges Wasser,
wie ein im Wasser schwimmendes Stiick Holz™.

257

aramghusé” nimdjyonmdjya pvinar abravit |

udaplutdm iva daro dhinam arasdm visdm var ugram™ || 4 ||

Der laut Erténende™ sprach wiederum, nachdem er ein- und aufgetaucht war:
,,Das Gift der Schlangen ist wirkungslos, es ist wie ein méachtiges Wasser,

wie ein im Wasser schwimmendes Stiick Holz*.

* Gemeint ist hiermit Paidva, das weile, Schlangen tétende Pferd des Pedu, das ihm von
den Asvins geschenkt wurde (Grassmann 1999: 861-862). Nach A. Bergaigne symbolisiert
dieses Pferd die Sonne und den Soma, vgl. Rgveda 9.88.4: ,,So wie Pedus Pferd, das die
Brut der Schlangen totete, mogest Du, o Soma, jeden Dasyu toten (Bergaigne 1883: 452;
Griffith 1985, Vol. 2: 14).
* Das wirkungslose Gift wird hier mit einem aufgeweichten Stiick Holz verglichen, eben-
so wie das Gift ist das Holz ,saftlos” (arasdm). Hier bietet sich ein Vergleich an mit
Jyotsnika, sarppalaksanadyadhikaram, Vers 36: ,,Das hochsteigende Gift einer Schlange, die
ins Wasser gefallen ist, wird schwinden® (siehe Kapitel 12.4.2.). Wasser neutralisiert das
Gift und wird zu einem Synonym fiir ,,ungiftig®. Das Gift ist wie ein ,,mdchtiges Wasser",
d.h. so stark verdiinnt, dass es nicht mehr wirken kann (vgl. Vers 3.9.1-6 der Paippalada-
Sambhita).
* Die Orissa-Uberlieferung der Paippalada-Samhita liest hier aramghaso (,.genug fres-
send*) (Vers 16.15.4a; Bhattacharya 2008: 874; Bohtlingk u.a. 1855, 1858, Bd. 1: 407, Bd. 2:
885). Die Kaschmir-Uberlieferung verzeichnet udanghako, vgl. udakaghata (,,das Wasser
schlagend®) (Monier-Williams 2002: 183; Raghu Vira 1979: 187).
*® Pada 16.15.4d der Paippalada-Samhita lautet wieder: arasam visam var id ugram
(Bhattacharya 2008: 874).
* Der ,laut Ertonende* (Grassmann 1999: 422; Bohtlingk u.a. 1855, Bd. 1: 404) wird auch
als ,laut Wiehernder* oder als Name des Pferdes (aramghusd) verstanden (Griffith 1985,
Vol. 2: 14). M. Bloomfield vermutet, dass es sich um die Bezeichnung eines Schlangen
totenden Vogels handeln konnte (Bloomfield 1897: 607).
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paidoé hanti kasarnilam® paidvdh Svitrdm utasitdm |

paidvé ratharvyah $irah sdm bibheda prdakoah® 1| 5 ||

Paidva vernichtet die Kasarnila, Paidva [vernichtet] die weifse und die schwarze
Schlange,
Paidva hat den Kopf der Ratharvi® [und] der Prdaka® vollig zerspalten.

paidva préhi prathamd "nu toa vaydm émasi |

dhin vy asyatat® pathé yéna sma vaydm emdsi || 6 ||

Geh Du als Erster voran, o Paidva, wir folgen Dir nach,

zersprenge die Schlangen von dem Weg, auf (mittels) dem wir gerade kommen.

iddm paidoé ajayateddm asya parayanam |

imany droatah pada "highnyé vajinivatal || 7 ||

% M. Bloomfield merkt an, dass in der Taittirlya Samhita 1.5.4.1 kasarnird als Name eines
personifizierten Schlangen-Weisen vorkommt (Bloomfield 1897: 607). Auch bietet sich ein
Vergleich an mit ,,der unter den Vipern, die einen blauen Hals hat*“ (yah svajanam nila-
grivo) in Vers 8.7.9a der Paippalada-Samhita.
*'In der Paippalada-Sambhita (16.15.5) lautet der Vers folgendermaflen:
paidvo hanti +kasarnilam
paidva$ citram upasitam |
paidvo rathavrayah sirah
sam bibheda pradakvah || 5 || (Bhattacharya 2008: 875).
citram steht vermutlich fiir svitram, kénnte aber auch ,,die Glinzende* bedeuten (Grass-
mann 1999: 451).
2 Diese erinnert an die Schlange rathavrayah, n. (,,das, dessen Ubermacht an Streitwdgen
ist”) in Vers 8.7.7d der Paippalada-Samhita. R. Griffith deutet die ratharvi als ,,die sich
schnell Bewegende* (Griffith 1985, Vol. 2: 14).
% In der Regel ist die pfdaku Maskulinum (Grassmann 1999: 859).
* Die Paippalada-Samhita (16.15.6¢) liest hier ahin avisvadat (Bhattacharya 2008: 875).
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Hier wurde Paidva geboren, hier ging er fort (ist sein Weggehen),

dies sind die Spuren des tapferen Rosses, das die Schlangen vernichtet.

sdmyatam nd vi sparad vyattam nd sam yamat® |

asmin ksétre dvitv dhi stri ca primams ca tav® ubhiv arasi || 8 ||

Das Verbundene moge man nicht trennen, das Geodffnete moge man nicht ver-
binden®,
auf diesem Grundstiick befinden sich zwei Schlangen, eine Frau und ein Mann

(ein Weibchen und ein Mannchen), diese sind beide wirkungslos.

arasisa ihahayo yé dnti yé ca diiraké |

ghanéna hanmi vfscikam dhim dandénagatam || 9 ||

Wirkungslos sind die Schlangen hier, die welche in der Ndhe sind und die, welche
in der Ferne sind,
ich vernichte den Skorpion mit der Keule, die Schlange, die herkam, mit dem

Stock.

aghasvdsyeddm bhesajam ubhdyoh svajdsya® ca |

indro méhim® aghaydntam dhim paidvé arandhayat™ | 10 ||

® Die erste Vershilfte bildet auch Vers 6.56.1cd der Saunakiya-Samhita (Whitney 1905:
576).
% In der Paippalada-Samhita findet sich der richtige Sandhi ta ubha (Vers 16.15.8d; Bhatta-
charya 2008: 875; Macdonell 1999: 24).
M. Bloomfield und R. Griffith verstehen unter dem ,,Geschlossenen* und dem ,,Geoff-
neten” das Schlangenmaul, das nicht geoffnet oder geschlossen werden soll (Bloomfield
1897: 153; Griffith 1985, Vol. 2: 12).
% Die Paippalada-Samhita (16.15.10b) verzeichnet hier sajasya (Bhattacharya 2008: 876).
* Die Paippalada-Sambhita liest mahyam (Vers 16.15.10c; Bhattacharya 2008: 876).
" In der Paippalada-Sambhita steht wohl filschlicherweise arundhayat (Vers 16.15.10d;
Bhattacharya 2008: 876).
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Dieses Heilmittel ist fiir beide, fiir die Aghasva” und fiir die Viper,
Indra lieferte mir die Schlange aus, die Schaden zuftigen mdochte,

Paidva lieferte mir die Schlange aus.

paidvdsya manmahe vaydm sthirdsya sthirddhamnah |

imé pasca’ pfdakavah pradidhyata asate || 11 ||

Wir rithmen Paidva, den Starken, die feste Stitte.

Die Prdakus sitzen hinten und halten Ausschau.

nastasavo nagtdvisa hatd indrena vajrind |

jaghanéndro jaghnima vaydam || 12 ||

Geschlagen durch Indra, der den Donnerkeil hilt, sind die, deren Leben zugrunde
gegangen ist, die, deren Gift zugrunde gegangen ist,

Indra hat sie vernichtet, wir haben sie vernichtet.

hatds tirascirajayo nipistasah pidakavah |

ddrvi” kdrikratam”™ Svitrdm darbhésv asitam jahi |1 13 ||

"' aghdsva, m. (der ein schlimmes Pferd hat) l4sst sich auch in Rgveda 1.116.6 nachweisen
(im Gegensatz zu hier mit der Akzentuierung eines Bahuvrihi-Kompositums) und scheint
ein Name fiir Pedu, den Besitzer des Schlangen totenden Pferdes, zu sein (Bloomfield
1897: 608; Griffith 1985, Vol. 2: 14).
7 Die Paippalada-Sambhita liest hier pascat (von hinten): ,,Die Prdakus sitzen da und lauern
von hinten“. Die beiden folgenden Worter sind wohl falsch geschrieben: pradakavah
pratidhyata (Vers 16.16.1c,d; Bhattacharya 2008: 876).
? Vgl. Vers 9.10.4b der Paippalada-Sambhita, hier wird die darvya-Schlange erwédhnt und
im Ayurveda wird die Kobra als darvikara (Haubenschlange) bezeichnet (siehe Kapitel
7.1.3.).
Die Paippalada-Sambhita (16.16.3c) liest darvim +karikratam scitram (Bhattacharya 2008:
876).
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Geschlagen sind die Quergestreiften, zermalmt die Prdakus,
vernichte die, die eine Haube macht, die weifle [und] die schwarze Schlange in

den darbha-Grasern.

kairatika kumarikd saka’” khanati bhesajdam |

hiranydyibhir dbhribhir girinam ipa sanusu || 14 ||

Dieses kleine Madchen der Kiratas™ gribt auf den Gipfeln der Berge”

” Die Kaschmir-Uberlieferung der Paippalada-Samhita zeigt hier eine erstaunliche Vari-
ante: dravyam kanikradam (,das kreischende Ding®) (Bhattacharya 2008: 876, Anm. 3).
kinikradat ist das Partizip des Intensivums der Verbwurzel krand (wiehern, briillen,
kreischen) (Grassmann 1999: 355-356), vielleicht konnte man es hier mit ,,die laut Zischen-
de“ tibersetzen. Immerhin ist es nicht das erste Mal, dass eine sich auf ein Pferd beziehen-
de Bezeichnung fiir eine Schlange verwendet wird (vgl. Vers 10.4.10 der Saunakiya-
Sambhita: aghasvd, m. ,das schlimme Pferd“ und Vers 8.7.2 der Paippalada-Sambhita:
asvakranda, m. ,,der wie ein Pferd Wiehernde®).

7 Der vergleichbare Vers 16.16.4b der Paippalada-Samhita verzeichnet an dieser Stelle
sakha, evtl. ,die Freundin/Gefahrtin“ (Bhattacharya 2008: 877).

7 Die Kiratas sind in den Bergen lebende Jager, die nicht zu den Aryas zéhlen und als
minderwertig angesehen werden (Griffith 1985, Vol. 2: 14).

A. Bhattacarya erwdhnt, dass die Meinung vertreten werde, dass diese Jagerstochter iden-
tisch sein konnte mit der Schlangengottin Janguli, die in der tantrisch buddhistischen
Tradition Ostindiens verehrt wurde und die spéter in ,,Manasa‘“ umbenannt wurde (siehe
Abb. 74-78). Allerdings ist diese Annahme rein hypothetisch (Bhattacarya 1977: 135-139;
Bhattasali 1929: 222).

Michael Slouber, der iiber ,,Garuda Medicine* promoviert, vermutet, dass es sich hier um
eine Ritualpraktik handelt, bei der Jungfrauen, die mit Reinheit assoziiert werden,
wichtige medizinische Pflanzen sammeln. Er nimmt hierbei Bezug auf eine Stelle in der
Astangahrdayasambhita (6.35.26cd-27ab): kanyopavasini snata sukla-vasa madhu-drutaih 11261
dvi-jan abhyarcya tail pusye kalpayed a-gadottamam | ,,...ein Madchen, das fastet, gebadet hat
und in ein weisses Gewand gekleidet ist, bereite mit diesen mit Honig angeriihrten Bliiten
nach Verehrung von Brahmanen, wahrend [der Konjunktion des Mondes mit dem Stern-
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mit goldenen Schaufeln ein Heilmittel aus.

aydam agan yiivd bhisdk” prsnihdparajitah |

sd vai svajdsya jambhana ubhdyor vfscikasya ca || 15 ||

Dieser junge Arzt ist hergekommen, der unbesiegte, der Vernichter der Gefleck-
ten,

er ist in der Tat der Zermalmer der Viper und des Skorpions, dieser beiden.

indro méhim arandhayan” mitrd$ ca virunas ca vataparjanyébha || 16 ||

Indra lieferte mir die Schlange aus, ebenso Mitra und Varuna, [und] Vata und

Parjanya®, diese beiden.

indro méhim arandhayat pidakum ca prdakvdm |

svajdm tirascirajim kasarnilam ddsonasim® || 17 ||

bild] Pusya das beste Gegengift (Das u.a. 1998: 324; Hilgenberg u.a. 1941: 686; Slouber
2011: 21).
7 Hier bietet sich ein Vergleich an mit Vers 5.13.9 der Saunakiya-Samhita, Anm. 33: Ein
Stachelschwein, das gerade vom Berg herabkommt, konnte Heilpflanzen ausgegraben ha-
ben. Heilpflanzen gegen Schlangengift scheinen auf den Bergen zu wachsen, was auch die
Episoden im Ramayana zeigen, in denen Heilkrduter gegen die Schlangenpfeile Indrajits
empfohlen werden (siehe Kapitel 4.2.2.).
7 Vgl. Vers 9.10.10c,d der Paippalada-Sambhita: jaradvisam yuvabhisag vayam it sasahamahai
(,,Wir mogen das alte Gift bewdiltigen, o junges Heilmittel /o junger Arzt!").
? Die Paippalada-Samhita liest in Pada 16.16.6a indro mehin ajambhayan (,Indra zer-
malmte die Schlangen fiir mich*) (Bhattacharya 2008: 877).
% parjanya, m. ist der ,,Regen- oder Donnergott* (Grassmann 1999: 789).
*! Der entsprechende Vers 16.16.7 der Paippalada-Samhita unterscheidet sich folgender-
mafien:
paidvo mehin ajambhayat
pradamkims ca pradakvah |
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Indra lieferte mir die Schlange aus, die Prdaku und die weibliche Prdaka®,

die Viper, die Quergestreifte, die Kasarnila [und] die Dasonasi.

indro jaghana prathamdm?® janitaram ahe tdva |

tésam u® trhyamananam kdah svit®™ tésam asad rdsah || 18 ||

Indra hat zunédchst Deinen Erzeuger vernichtet, o Schlange,
unter diesen, die zermalmt werden, was wohl konnte die Essenz (das Gift) dieser
sein?

286
a

sdm hi §trsany dgrabham paufijisthd® iva kdroaram® |

sindhor mddhyam parétya vy anijam dher visam® || 19 ||

svajan tirascirajin+

kasarnilan dasodasin || 7 || (Bhattacharya 2008: 877).

,Paidva zermalmte die Schlangen fiir mich, die Pradamkus und die weiblichen Pradakds,
die Vipern, die Quergestreiften, die Kasarnilas [und] die Dasodasis*.

2 Vgl. Vers 10.4.5 der Saunakiya-Samhita.

% Die Paippalada-Samhita (16.16.8a) verzeichnet hier prathamo (Bhattacharya 2008: 877).

% In der Paippalada-Samhita wird u durch vas ersetzt (,,... unter diesen, unter Euch, die
zermalmt werden...”) (Vers 16.16.8c; Bhattacharya 2008: 877).

¥ In der Paippalada-Samhita (16.16.8d) steht wohl falschlicherweise kasyu (Bhattacharya
2008: 877).

% Die Paippalada-Samhita (16.16.9b) verzeichnet paufijasta (Bhattacharya 2008: 878).

% Nach M. Mayrhofer bezeichnet kdrvara, n. hier eine Fischart (Mayrhofer 1992, Bd. 1:
318). Auch M. Bloomfield schldgt als Ubersetzung fur kdrvaram ,,Fisch® vor, R. Griffith die
,»gefleckte Beute®. Er bezieht sich hierbei auf das unakzentuierte karvara, was in spéateren
Quellen ,gefleckt bedeutet (Bloomfield 1897: 154; Griffith 1985, Vol. 2: 13; Monier-
Williams 2002: 259).

% Eine dhnliche Version des Verses findet sich in der Paippalada-Samhita (1.111.3):

ahinam ahikanam

sam hi sirsany agrabham |

hrdam sahasrabahul paretya
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Ich ergriff [ihre] Kopfe zusammen, wie ein Fischer den Karvara-Fisch,
nachdem ich in die Mitte des Flusses gegangen war, wusch ich das Gift der

Schlange weg®.

dhinam sdrvesam visdm pdra vahantu sindhaval |

hatds tirascirajayo nipistasah pfdakavah® || 20 ||

Die Fliisse mogen das Gift aller Schlangen hinwegfiihren,

vernichtet sind die Quergestreiften, zermalmt die Prdakus.

osadhinam ahdm vrna urvdrir iva sadhuya |

ndyamy droatir ivahe nir aitu te visam || 21 ||

Ich erwéhle gleichsam nur die Fasern der Heilpflanzen,

ich fiihre [sie] wie die Stuten, Dein Gift mdge herauskommen, o Schlange!

ydd agnaii sitrye visdm prthivyam ésadhisu ydt |

kandavisdm kandknakam® nir aito aitu te visam® | 22 ||

vyanijam aher visam || 3 ||
»Der Schlangen, der Schldngelchen Kopfe habe ich ndmlich ergriffen; nachdem ich tau-
sendarmiger um den See (Konjektur: hradam) gegangen bin, habe ich das Gift der
Schlange abgewaschen® (Bhattacharya 1997: 117; Griffiths u.a. 1999-2003: 35; Zehnder
1993: 192).
¥ Und auch hier wird, wie im folgenden Vers, Wasser eingesetzt, um das Gift zu neutrali-
sieren (vgl. Vers 10.4.3-4 der Saunakiya-Samhitda und Vers 3.9.1-6 der Paippalada-
Sambhita).
* In der Paippalada-Samhita (16.16.10d) findet sich auch hier wieder pradakaval (Bhatta-
charya 2008: 878).
' In der Paippalada-Samhita (16.17.2c) wird das Gift als kaniklaka bezeichnet (Bhatta-
charya 2008: 878).
*? Die Paippalada-Sambhita (16.17.2d) verzeichnet an dieser Stelle vahil (Bhattacharya 2008:
878).
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Das Gift, welches im Feuer ist, in der Sonne, in der Erde” [und] welches in den
Pflanzen ist,

das Kanda-Gift und das Kanaknaka™, das Gift moge fiir Dich herauskommen, es
moge herkommen.

é95

yé agnija osadhija dhinam yé apsuja” vidyiita ababhivil |

yésam jatani bahudha mahanti® tébhyah sarpébhyo” ndmasa vidhema || 23 ||

Die unter den Schlangen, welche im Feuer geboren wurden, welche in den
Pflanzen geboren wurden, welche in den Wassern geboren wurden, welche aus
dem Blitz entstanden sind,

unter welchen es vielfach grofle Geschopfe gibt, diesen Schlangen mogen wir

durch Verehrung huldigen™.

taiidi namasi kanya ghrtaci nama vi asi |

adhaspadéna te padam®™ i dade visadiisanam || 24 ||

% Vgl. Vers 9.10.2 der Paippalada-Sambhita.
* M. Bloomfield erwédhnt die Moglichkeit, dass es sich bei kandknakam nicht um ein
eigenes Gift handeln konnte, sondern um ein Adjektiv, das kandavisdm qualifiziert. Er legt
nahe, dass es sich um ein Intensivum der Verbwurzel kan (befriedigt, erfreut sein)
handeln konnte. Der Stamm des Intensivums ist jedoch cakdn oder cakin (Bloomfield 1897:
608; Grassmann 1999: 312).
* Die Paippalada-Samhita liest hier abhraja (,,die, welche in den (Gewitter-)Wolken ge-
boren wurden®) (Vers 16.17.5b; Bhattacharya 2008: 879; Grassmann 1999: 88).
* Die Paippalada-Samhita verzeichnet hier bahini (viel, zahlreich) (Vers 16.17.5¢; Bhatta-
charya 2008: 879).
7 Die Paippalada-Sambhita liest hier sarvebhyo (,,allen”) (Vers 16.17.5d; Bhattacharya 2008:
879).
* Dies erinnert an die Bezeichnung devajand (gottliche Wesen), mit der die Schlangen in
der Saunakiya-Samhita (6.56.1 und 2) angesprochen werden (siehe Kapitel 5.2.6.).
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Du bist das Madchen'® namens Taudi'”, in der Tat bist Du [das Méadchen]
namens Ghrtaci'®,

durch Deinen Tritt nach unten empfing er den Gift zerstérenden Tritt.

dangadangat'” prd cyavaya hidayam pdri varjaya |

ddha visdsya ydt téjo "vacinam tad etu te || 25 ||

* Die Paippalada-Sambhita ersetzt paddm durch pador (.er empfing das Gift Zerstorende
Deiner beiden Fiifse* oder ,.er empfing den Gift zerstorenden [Tritt] Deiner beiden Fiifie®;
Vers 16.17.6¢; Bhattacharya 2008: 879).
% Auch hier findet sich, wie in Vers 10.4.14 der Saunakiya-Samhita, das jungfrauliche
Maédchen, das bei der Giftheilung eingesetzt wird und das vermutlich Reinheit symbo-
lisiert. N. K. Bhattasali hilt es fiir wahrscheinlich, dass es sich um dasselbe Mddchen wie
in Vers 10.4.14 handelt. Da ghrtdct ein anderer Name fiir Sarasvati sei und Sarasvati bei
der Giftheilung im Atharvaveda erwdhnt werde (Saunakiya—Samhité, Vers 6.100.1) und
Sarasvatl wiederum dieselben ikonographischen Merkmale wie Janguli aufweise, konne
der Schluss gefolgert werden, dass hier bereits die Schlangengéttin Janguli auftrete, so
seine These (sieche Anm. 76; Bhattacarya 1977: 139; Bhattasali 1929: 222).
1% M. Bloomfield vermutet, dass es sich hier um eine Pflanze (,,die Durchstoflende®,
abgeleitet von der Verbwurzel tud) handelt (Bloomfield 1897: 608; Grassmann 1999: 540).
Ein ,,mit dem Fuf$ stoflendes Madchen* ist hier wahrscheinlicher.
> Die ghrtaci, f. ist die ,,Butterreiche* oder ,der mit Schmelzbutter gefiillte Loffel (juhil,
f.) (Grassmann 1999: 425). Dies legt einen Vergleich nahe mit Vers 9.9.4a der Paippalada-
Sambhita: Hier wird der Gift heilende Unsterblichkeitstrank (amyrta) mit der ins Feuer
gegossenen Schmelzbutter (ghrta) in Verbindung gebracht.
Es wird auch angenommen, dass es sich bei ghrtici hier um eine Schlange handelt. O.
Bohtlingk und R. Roth ziehen eine Schlangenart in Betracht, die wie Fett glanzt (Griffith
1985, Vol. 2: 14; Bohtlingk u.a. 1858, Bd. 2: 895), was aber unwahrscheinlich ist, wenn man
die oben erwdhnten Vergleichsverse (Anm. 100, 102) in Betracht zieht.
M. Bloomfield erwihnt, dass ghrtﬁci auch als ,Nacht“ oder ,Sarasvati“ interpretiert wird
und ghrtdpadi als Epitheton fiir Ida verwendet wird. Er vermutet, ebenso wie V. W.
Karambelkar, dass es sich bei taudi und ghrtici um Pflanzennamen handelt (Bloomfield
1897: 608; Karambelkar 1961: 44).
% Vgl. Vers 9.9.1 der Paippalada-Sambhita.
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Vertreibe [es] Glied um Glied, lass es das Herz meiden,

dann moége das, was die Hitze des Giftes' ist, fiir Dich nach unten gehen'®!

aré abhiid visdam araud visé visdm aprag dpi |
agnir visdm dher nir adhat sémo nir anayit |

damstaram dnv agad'” visam dhir amrta || 26 ||

Er (die Schlange?) war weit weg'”, er zerschmetterte das Gift, auch fiillte er Gift in

Gift'®,

' Gift enthilt Hitze (téjas) und wird mit Feuer verglichen (siehe Kapitel 4.2.6. und 8.3.
und Abb. 81).

' Das sich im Korper ausbreitende Gift wird als ,hochsteigend* empfunden (vgl. Jyotsni-
ka, sarppalaksanadyadhikaram, Vers 35 und 36 und Saratthappakasini III 7.10; siehe Kapitel
12.3.2.und 12.4.2.).

Auch in den Versen 1.111.1 und 1.111.2 der Paippalada-Samhita wird das Gift nach unten
abgeleitet:

nyag vato vati

nyak tapati siiryah |

nicinam aghnya duhe

nyag bhavatu te visam || 1 ||

»Nach unten weht der Wind, nach unten brennt die Sonne, nach unten gibt die Kuh
Milch; nach unten weg soll Dir das Gift sein.”

ni gavo gosthe asadan

ni vatsa adhi tantyam+|

ny* irmayo nadinam

ni Susmda arasanam || 2 ||

,Die Kiihe haben sich im Stall (zur Ruhe) niedergesetzt, nieder die Kélber am Strick,
nieder die Wellen der Fliisse, nieder der Andrang der Wirkungslosen“ (Bhattacharya
1997: 116-117; Griffiths u.a. 1999-2003: 35; Zehnder 1993: 192).

% Die Abweichungen in Vers 16.17.7 der Paippalada-Samhita lauten folgendermafen:
...agnir aher nir adhag visam+ somo nir anait | damstraram anagad... (Bhattacharya 2008: 879).
" Thomas Zehnder erwéhnt ein anderes Beispiel (Saunakiya-Samhita 19.47.7 und 8) einer
Schlange (datvdti rdjjuh: ,das mit Zdhnen versehene Seil), die auf fernem Pfade in
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Agni schaffte das Gift der Schlange heraus, Soma'” fiihrte es heraus,

das Gift folgte dem Beif8er, die Schlange starb'”’.

Bewegung ist (pdrena (pathd)... arsatu), um sogleich gekopft zu werden (asirsanam dhim
krnu). Dazu schreibt er Folgendes: ,,Es entspricht der Denkweise der Magie, fiir alle Falle
vorzusorgen, also die unerwiinschten Besucher erst einmal auf Distanz zu halten und
dann, falls sie dennoch kommen, unschéddlich zu machen“ (Zehnder 2004: 384-385; vgl.
Kapitel 5.2.5.)

'% Eine dhnliche Stelle findet sich in Vers 7.88.1 der Saunakiya-Samhita: dpehy drir asy drir
vd asi | visé visam aprktha visim id vd aprkthah | dhim evabhydpehi tam jahi || 1 ||

,Geh weg, Du bist ein Feind, ein Feind wahrlich bist Du! Du hast Gift in Gift gemischt,
Gift wahrlich hast Du gemischt! Geh weg, hin zur Schlange, vernichte diese!*

Laut dem Kommentator Sayana wird hier mit dem Vokativ das Gift angesprochen. W. D.
Whitney vermutet dies ebenso oder dass ein Grasbiischel gemeint sei, das das Gift weg-
wische (vgl. Kausikastitra 29.6; Bahulkar 1994: 169-170). vise erklart der Kommentator mit
visavati sarpe: ,,Du hast Gift in die mit Gift versehene Schlange gemischt* (Whitney 1905:
453; Vishva Bandhu 1993: 1021-1022).

P Vgl. Vers 9.8.7 und 9.11.14 der Paippalada-Samhita.

" Vel. Vers 5.13.4, Anm. 18: Auch hiermit kann die Vorstellung in Verbindung gebracht
werden, dass die Schlange ihr eigenes Gift wieder aussaugen kann (vgl. Kapitel 6.2.).
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12.2.5. Ubersetzung ausgewihlter Hymnen aus der Orissa-Uberlieferung der

Atharvaveda-Paippalada-Sambhita

3.9 An verschiedene Gotter, Vergleich des wirkungslosen Giftes mit Wasser

ambah’ sumukhah’ srjata
padvat srjata satyajiieyam |
srjamy aham ditan

asmai visaya hantave |

VAT UGTam arasam visam

aheyam arasam visam nirvisam || 1 ||

Diese, die die Wahrheit kennt, moge miditterlich gesinnte sumukha-Pflanzen (?)
senden,

sie moge ,.ein mit Fiiflen versehenes (Tier)* senden,

ich sende Boten,

um dieses Gift zu vernichten.

Ein méchtiges Wasser®, ein wirkungsloses Gift

! Entweder sind hiermit Gottinnen gemeint, so wird z.B. Sarasvati als ,,Mutter* (amba)
angesprochen (Grassmann 1999: 96) oder es handelt sich um Pflanzen (amba, £.), wie es die
Lexikographen spiter verzeichnen (Bohtlingk u.a. 1855, Bd. 1: 385).

> Auch mit sumukha, m. (einen schénen Mund habend) werden spéter im Ayurveda
Pflanzen benannt, die Lexikographen bezeichnen u.a. ,,Ocimum basilicum pilosum® damit
(Bohtlingk u.a. 1875, Bd. 7: 1100). Basilikum gehort zur Familie der ,,Lippenbliitler und
seine Bliite sieht sehr schon aus, wie ein ,,sich 6ffnender Mund* (Wurzer 1994: 398- 399).
Vermutlich wurde dieser Pflanzenname bereits im Atharvaveda verwendet. So konnte es
sich hier um die ,,miitterlich gesinnten sumukha-Pflanzen* handeln.

Im Mahabharata wird ein Sohn Garudas sumukha genannt (Bohtlingk u.a. 1875, Bd. 7:
1101).

* Vgl. Jyotsnika, sarppalaksanadyadhikaram, Vers 36: ,Das Gift einer Schlange, die ins Was-
ser gefallen ist, wird schwinden® (siehe Kapitel 12.4.2.).
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nannte diese das wirkungslose, ungiftige Gift.

indram aham iha huve
somapam ubhayavinam
asmai visaya hantave |
vAr ugram arasam visam

aheyam arasam visam nirvisam || 2 ||

Ich rufe Indra hierher, den Somatrinker,

der beiden Seiten (Gottern und Menschen) zugewandt ist,

um dieses Gift zu vernichten.
Ein méchtiges Wasser, ein wirkungsloses Gift

nannte diese das wirkungslose, ungiftige Gift.

varunam aham tha huva
ugram rajanyaih saha-
-asmai visaya hantave |
VAT UGTam arasam visam

aheyam arasam visam nirvisam || 3 ||

Ich rufe Varuna hierher, den méchtigen,
zusammen mit Kriegern,

um dieses Gift zu vernichten.

Ein méachtiges Wasser, ein wirkungsloses Gift

nannte diese das wirkungslose, ungiftige Gift.

aditim aham iha huve
suraputram kaninikam
asmai visaya hantave |
VAT UGTam arasam visam

aheyam arasam visam nirvisam || 4 ||
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Ich rufe Aditi hierher, die Jungfrau,

deren Sohn die Sonne ist*,

um dieses Gift zu vernichten.

Ein méchtiges Wasser, ein wirkungsloses Gift

nannte diese das wirkungslose, ungiftige Gift.

brhaspatim aham iha huve
yo devanam purohito
‘smai visaya hantave |

vAr ugram arasam visam

aheyam arasam visam nirvisam || 5 ||

Ich rufe Brhaspati hierher,

welcher der Hauspriester der Gotter ist,

um dieses Gift zu vernichten.

Ein méachtiges Wasser, ein wirkungsloses Gift

nannte diese das wirkungslose, ungiftige Gift.

anascanas’ candamarka®

* Dies ist zwar richtig, Aditi ist die Mutter der Adityas (Varuna, Mitra, Indra etc.), wozu
auch der Sonnengott Stirya (Stria) zdhlt, vermutlich ist hier aber eher Siraputram (,die
einen Helden zum Sohne hat“, vgl. Vers 9.10.9¢e) gemeint, ein Beiname Aditis (Grassmann
1999: 36, 176; Monier-Williams 2002: 1086). Zumal auch die Kaschmir-Version Suraputram
liest (Raghu Vira 1979: 50).

> anascanas ist unklar. ana lasst sich nicht finden, es konnte filschlicherweise fiir prana, m.
(Atem, eingeatmete Luft) stehen, hat vermutlich mit der Verbwurzel an (atmen) zu tun.
and, m. bedeutet im Rgveda ,Mund, Gesicht, Nase®, die Lexikographen verzeichnen
»Atmen, Einatmen®, evtl. bedeutet es auch im Rgveda ,,Hauch, Blasen“. Auch and, m.
bedeutet ,,Atmung™ oder ,,Atem* (Bohtlingk u.a. 1855-1865, Bd. 1: 164, 166, 640, Bd. 4:
1129; Grassmann 1999: 178; Mayrhofer 1992, Bd. 1: 69; Monier-Williams 2002: 24, 139).

® Auch candamarka ist schwierig. In Analogie zu den anderen Versen handelt es sich ver-
mutlich auch um Géttinnen, die gerufen werden, um das Gift zu zerstoren. markd, m. ist
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asmai visaya hantave |
VAT UGTam arasam visam

aheyam arasam visam nirvisam || 6 ||

[Ich rufe hierher]

die Damoninnen, die Ein- und Ausatmen sind (?),
um dieses Gift zu vernichten.

Ein méchtiges Wasser, ein wirkungsloses Gift

nannte diese das wirkungslose, ungiftige Gift.

navanam navatinam

visasya ropusinam’ |

im Rgveda die ,,Versehrung, bzw. Verfinsterung der Sonne* oder ,,Vernichtung, Tod*,
cand steht fiir ,,glanzen, schimmern* (Grassmann 1999: 436, 1008; Mayrhofer 1992, Bd. 2:
323). In spateren Quellen finden sich fiir marka Bedeutungen wie ,,Affe, Wind, der Wind-
gott Vayu“. Unter mdrka, m. wird ein Yaksa verzeichnet oder in Paraskaras Gryasttra ein
,Ddmon bestimmter Kinderkrankheiten*. Die Lexikographen verstehen darunter den ,,Le-
bensatem, der den Korper durchdringt, was ,,die Damoninnen, die Ein- und Ausatmen
sind“ rechtfertigen wiirde (Bohtlingk u.a. 1868, Bd. 5: 574; Monier-Williams 2002: 791).
cinda ist wohl von candrd abgeleitet, bedeutet in spateren Quellen ,.glithend vor Leiden-
schaft, heftig, ungestiim, zornig, grausam, bose*. Im Atharvaveda (2.14.1) ist dies die Be-
zeichnung eines mythischen Wesens, des Vaters von Unholdinnen, evtl. auch ,,der Zorni-
ge®, im Harivamsa wird ein Krankheitsddmon so benannt (Bohtlingk u.a. 1858, Bd. 2: 923;
Mayrhofer 1992, Bd. 1: 525; Monier-Williams 2002: 383).

7 r6pust, £. scheint die Bezeichnung einer Pflanze oder Arznei zu sein, die die Wirkung des
Giftes (visdsya) zerbricht oder vernichtet (rup: ,,brechen®) (vgl. Vers 9.10.11c; Grassmann
1999: 1186). Eine Parallelstelle findet sich im Rgveda (1.191.13):

navanam navatindm visdsya roépusinam |

sdroasam agrabham namaré asya yéjanam haristha mddhu toa madhuld cakara |1 13 ||

,Von den neunundneunzig Zerstorerinnen (?) des Giftes, von allen habe ich die Namen
genannt. Der Falbenlenker hat seine Verwendung beseitigt. Die siifie (Pflanze) hat dich zu
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sarvasam agrabham nama

vitapetarasam visam || 7 ||

Ich nannte den Namen
aller 99° Giftzerstorerinnen,
wirkungslos ist das Gift,

weggegangen, fortgegangen.

8.7 Gegen Schlangengift

moksejams’ todams tumalan
pathisthari uta parsatan+ |
ahindam sarvesiam visam

arasam krnov osadhe || 1 ||

O Heilkraut, mache wirkungslos
das Gift aller Schlangen,
das [Gift] der Moksejas', der Todas", der Tumalas®,

Honig gemacht®, so tibersetzt K. F. Geldner (Geldner 1951, Bd. 1: 273; Miiller 1966, Vol. 1:

793).

8 Nach Macdonell ,,neun mal neunzig = 810 (Macdonell 1999: 98, 101).

’ In Analogie zum folgenden Vers (8.7.2) handelt es sich hier wohl auch um das Gift

verschiedener Schlangenarten und so sind die Akkusative vermutlich als Akkusative der

Beziehung aufzufassen (Rubenbauer u.a. 1975: 132).

' mokseja bedeutet ,,der aus der Befreiung Geborene“. Kénnte hiermit gemeint sein, dass

die Schlange, die sich hdutet, d.h. sich ,,von der Haut befreit”, ,,neu geboren wird? Ahn-

lich wie bei der svaja, m. (aus sich selbst geboren) gemeint sein konnte, dass sie nach der

Héautung neu geboren wird (vgl. Vers 8.7.4 und 8.7.9)?

' todd, m. ist der ,Stachler, Antreiber”, die Verbwurzel tud bedeutet ,stossen, ansta-

cheln®, a-tud ,,stossen, mit einem Stosse herniederfahren auf (von Raubvogeln)“ (Grass-

mann 1999: 540, 551), a-todin ,stoflend, stechend” (Mayrhofer 1992, Bd. 1: 671). In der
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der Pathisthas' und der Parsatas'.

asvakrandasya vandasya
prdakor gonaser uta |
Svitranam sarvesam visam

arasam krnov osadhe || 2 ||

O Heilkraut, mache wirkungslos
das Gift aller weilen Schlangen®,

das [Gift] der Aévakranda'®, der Vanda",

Susrutasamhita steht foda spdter fiir ,Stich“ oder ,die Empfindung des Stechens*
(Bohtlingk u.a. 1861, Bd. 3: 401).
2 tumala bzw. tumula wird im Mahabharata mit »gerduschvoll, larmend* tibersetzt und
hingt wohl mit dem lateinischen tumultus ,Larm, Getose* zusammen (Bohtlingk u.a.
1861, Bd. 3: 359; Mayrhofer 1992, Bd. 1: 654). Nach M. Monier-Williams kann es auch ,,Ge-
klapper, Gerassel” bedeuten und somit konnte hier z.B. die Sandrasselotter gemeint sein
(vgl. Kapitel 3.2.; Monier-Williams 2002: 450). Auf jeden Fall handelt es sich wohl um eine
Schlange, die laute Gerdusche von sich gibt.
" pathisthd, m. ist ,.ein auf dem Weg Befindlicher* (Grassmann 1999: 768).
" parsata (zur gefleckten Antilope/Gazelle gehorend) ist von prsata (gesprenkelt, weifle
Flecken habend, gefleckte Antilope/Gazelle) abgeleitet (Bohtlingk u.a. 1865, Bd. 4: 686,
867; Mayrhofer 1992, Bd. 2: 164; Monier-Williams 2002: 622, 647).
' Die weifle Schlangenart $vitrd, m. wird hdufig im Atharvaveda erwihnt (vgl. Kapitel
5.22).
16 gévakranda, m. bedeutet ,,der wie ein Pferd Wiehernde®, vgl. Vers 16.16.3c der Kasch-
mir-Uberlieferung der Paippalada-Samhita: dravyam kanikradam (,das wiehernde/krei-
schende Ding"). Im Mahabharata wird ein Vogel so benannt, ebenda und im Su-
parnadhyaya wird ein mythologisches Wesen, nach dem Kommentar ein Yaksa, so be-
zeichnet (Bohtlingk u.a. 1855, Bd. 1: 521; Monier-Williams 2002: 115). Es scheint sich aber
auch hier um eine Schlange zu handeln, die in einer Reihe von Schlangen (im Su-
parnadhyaya zusammen mit parusa, siehe Vers 9.10.6) genannt wird (Charpentier 1920:
257-259).
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der Prdaku’® und der Gonasi®.

dyampatasya gavakasya
godhaprsther aher uta |
asitanam etaj jatam

ariste ‘rasam krdhi || 3 ||

O Aristi®, mache dieses Geschlecht
der schwarzen Schlangen® wirkungslos,

das der Dyampata®, der Gavaka®™

Y vandd (gestutzt) steht in Verbindung mit bandd (verstimmelt [am Schwanz], ver-

kriippelt). d-vanda wird im Satapatha Brahmana als ,,nicht schwanzlos“ iibersetzt, was M.
Mayrhofer mit dieser Stelle in Verbindung bringt (Bohtlingk u.a. 1868, Bd. 5: 2; Mayrhofer
1992, Bd. 2: 206, 494). Ebenso wird vanta in Gautamas Dharmasastra als ,,schwanzlos*
erwdhnt (Monier-Williams 2002: 915).

% Die Schlangenart pfdaku wird hédufig im Atharvaveda erwdhnt und wird als ,,Natter,
Otter, Viper* tibersetzt (Bohtlingk u.a. 1865, Bd. 4: 866; Grassmann 1999: 859; Monier-
Williams 2002: 647).

¥ Mit gonasa, m. (,,mit der Nase einer Kuh“) wird im Ayurveda (Susrutasamhita V.4.34.2)
eine mandalin-Schlange, d.h. eine Viper, bezeichnet (Monier-Williams 2002: 365; Singhal
u.a. 1976: 81).

2 dristi, f. bedeutet ,,Unversehrtheit®, drista ,,unverletzlich, ungefdhrdet” (Grassmann 1999:
106-107). Die Lexikographen verzeichnen spéter unter arista, f. eine Heilpflanze (Bohtlingk
u.a. 1855, Bd. 1: 413; Monier-Williams 2002: 88). In Analogie zu den Versen 8.7.1, 8.7.2 und
8.7.4 handelt es sich hier wohl auch um eine Heilpflanze oder ein Heilmittel.

' Die schwarze Schlangenart dsita, m. taucht hdufig im Atharvaveda auf (vgl. Kapitel
5.2.2).

2 dyampata ist schwierig, es kann sich dabei um den Namen eines Mannes handeln.
Wortlich bedeutet es ,,der zum Himmel Fliegende“ oder auch ,.der sich zum Himmel
Ausrichtende® (Monier-Williams 2002: 499, 616). Konnte damit evtl. eine Schlange ge-
meint sein, die sich aufrichtet?
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und der Schlange Godhaprsthi*.

etaj jatam svajanam
tad babhro® arasam krdhi |
sarvasya babhror bhesajy

ast hi visadisant || 4 1|

Mache dieses Geschlecht der Vipern® wirkungslos

[und] das der Braunen?,

2 gavaka konnte man {ibersetzen mit ,.kuh-ig“ oder ,.kuhartig®. Ist damit wieder ,,die mit
der Nase einer Kuh* (vgl. Vers 8.7.2b) gemeint? Oder handelt es sich um eine Schlange,
die Flecken wie eine Kuh hat?
* godhaprsthi konnte eine Schlange sein, ,.deren Riicken wie der einer Eidechse ist“. Auch
dies konnte auf die Musterung der Schlange hindeuten. godhd, f. kommt in der Vajasaneyi
Samhita (Yajurveda) als ,.grofse Eidechse, Alligator” vor (Bohtlingk u.a. 1858, Bd. 2: 800;
Monier-Williams 2002: 368).
Es konnte sich auch um eine Hybride handeln. Im Ayurveda wird der gaudhera(y)aka
erwdhnt, der Nachkommling einer mannlichen Schlange und einer weiblichen Eidechse
(godha). Er hat vier Fiifie und sein Gift soll dem der Haubenschlangen, bzw. dem der
schwarzen Schlangen (krsna-sarpa), gleichkommen (Carakasamhita V1.23.134, Sharma u.a.
2004, Vol. 4: 358; Astangahrdayasamhita V1.36.7, Hilgenberg u.a. 1941: 691, Paradkar 2000:
908).
® babhro wire eigentlich Vokativ, inhaltlich wiirde der Genitiv babhror hier jedoch mehr
Sinn machen, vermutlich fehlt das r. Die Kaschmir-Version liest zweimal babhro in Vers
8.7.4b und 8.7.4c (Raghu Vira 1979: 115).
% svajd bedeutet ,,aus sich selbst geboren®, es wird im Atharvaveda als ,,Viper* tibersetzt.
Sayana vermutet darunter ,.eine Schlange, die an beiden Enden K&pfe hat* (Bohtlingk u.a
1875, Bd. 7: 1419; Grassmann 1999: 1622; Mayrhofer 1992, Bd. 2: 788). Mit der ,,Geburt aus
sich selbst” konnte die Hautung der Schlange gemeint sein, diese konnte als neue Geburt
angesehen werden. Die svajd wird aber auch in Verbindung gebracht mit der Verbwurzel
svaj (umschlingen) (Bohtlingk u.a 1875, Bd. 7: 1418-1419; Mayrhofer 1992, Bd. 2: 788).
* Die Schlangenart der ,,Braunen* (babhrii) wird hiufig im Atharvaveda erwéhnt (vgl.
Kapitel 5.2.2.). Bei den Lexikographen und im Mahabharata wird darunter auch ein Ich-
174



denn Du bist das Gift zerstorende Heilmittel

aller braunen Schlangen.

trayamana pra bravitu
sarvan rajfio ahinam |
tirascirajin asitan

atho upasayas ca ye |l 5 |

Die Behiitende” moge zu allen
Schlangenfiirsten sprechen
und die, welche lindern”, [mogen]

zu den quergestreiften® [und den] schwarzen Schlangen [sprechen].

sahasaham yatudhanan
sahasa yatudhanyah |
saho vah sarvan sasaha

tasyaham nama jagrabha || 6 ||

Der Michtige hat Euch alle bezwungen,
mit Gewalt die Ddmonen,
mit Gewalt die Ddmoninnen,

ich habe den Namen dieses genannt.

neumon (Mungo) verzeichnet (Bohtlingk u.a. 1868, Bd. 5: 23; Monier-Williams 2002: 721).
Wenn es sich hier um einen Mungo handeln wiirde, wére der Vokativ passend, da er ein
Feind der Schlangen ist (vgl. Kapitel 5.2.5.).
* Vermutlich handelt es sich hier um eine Heilpflanze.
* In der Carakasamhita (Ayurveda) bedeutet upasaya das ,Lindern von Krankheiten
durch geeignete Heilmittel”, im Satapatha Brahmana ,,das, was nahe oder bereit liegt”
(Monier-Williams 2002: 208).
* Die quergestreiften Schlangen (tirascirdji, m.) kommen im Atharvaveda hiufig vor (vgl.
Kapitel 5.2.2.).
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sahah’ sakam paidvena-
-ugrena vacasia mama |
andhahims ca srjayas ca
Saphakams ca rathavrayah |
sahasa saha utpatya

tan sarvar arasarm akah |1 7 ||

Der Michtige machte alle diese wirkungslos,

die Andhahis® und die Srjayas®,

die Saphakas® und die Rathavrayas®,

nachdem sich der Méachtige erhoben hatte mit Gewalt,

durch meinen méachtigen Spruch,

' Mit sahd, m. (der Siegreiche, Gewaltige) wird im Atharvaveda eine Pflanzenart bezeich-
net. Unter saha, f. verstehen die Lexikographen spiter u.a. die Aloe perfoliata (Bohtlingk
u.a. 1875, Bd. 7: 859-860; Grassmann 1999: 1497).
% Die andhahi, m. ist eine ,blinde®, ungiftige Schlange. Man kénnte dabei an eine Blind-
schleiche denken (Bohtlingk u.a. 1855, Bd. 1: 258). Eine Blindschleiche ist aber gar keine
Schlange, sondern eine Echse und sie ist auch nicht blind. Ihr Name wird auf das alt-
hochdeutsche plintslicho zurtickgefiihrt, was soviel wie ,,blendender Schleicher bedeutet
und sich wohl auf das Gldnzen der glatten Schuppenhaut sowie auf die Art der Fort-
bewegung bezieht (Petzold 1995: 7, 20).
¥ srjaya ist von der Verbwurzel s7j (entsenden, schieflen, in rasche Bewegung setzen)
abgeleitet (Grassmann 1999: 1572). In der Vajasaneyi Samhita (Sukla Yajurveda) wird mit
srjayd, m. ein Vogel bezeichnet, in der Taittiriya Samhita (Krsna Yajurveda) wird srjayd, f.
als ,,weifSe Schlange* (Sukla-sarpa) erwahnt (Bohtlingk u.a. 1875, Bd. 7: 1180-1181).
* aphd, m. bedeutet ,,Huf, Klaue”, saphdvat, n. das ,behufte oder mit Klauen versehene
Tier” (Grassmann 1999: 1378). Handelt es sich hier um eine Schlange ,,mit Klauen” oder ist
eine , klauenfoérmige” Musterung der Schlange gemeint?
¥ rathavrayas, n. ist ,das, dessen Ubermacht an Streitwégen ist” (Grassmann 1999: 1363).
Die Lexikographen bezeichnen mit ratha, m. spater den ,,Korper” oder ein ,,Glied”, in die-
ser Annahme konnte eine Schlange mit einem tiberméchtigen Korper gemeint sein (Boht-
lingk u.a. 1871, Bd. 6: 254).
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zusammen mit Paidva®.

asitasya vidradhasya
harito yas ca vidradhah® |
nimanksi™ vidradhanam yo

myjanti tari ajijabhat || 8 ||

Versenke [die], welche die glanzend Gelbe
der schwarzen nackten [Schlangenart] ist” (?),
und [die], welche die Nackte unter den Nackten ist (?),

die Wegwischende® zermalmte diese.

yah svajanam nilagrivo
yah svajanam harir uta |

kalmasapuccham® osadhe

* paidvd, m. ist das Schlangen totende weifle Pferd des Pedu, das ihm von den Asvins
geschenkt wurde (Grassmann 1999: 861-862).
¥ Die Bedeutung von vidradhd ist unsicher, es konnte ,,entkleidet, nackt” gemeint sein (von
vf und drddhas, n.: ,,Gewand”) (Grassmann 1999: 1280). Im Atharvaveda wird damit auch
eine Krankheit bezeichnet (Bohtlingk u.a. 1871, Bd. 6: 1067; Mayrhofer 1992, Bd. 2: 555).
* In Anlehnung an Vers 8.7.9 soll hier wohl auch eine Heilpflanze aufgefordert werden,
das Schlangengift zu bekdmpfen, so konnte nimarnksi als Injunktiv des Aorists der Verb-
wurzel majj (sinken, untergehen) gedeutet werden, auch wenn dieser eigentlich auf -7s
bzw. -ir enden miisste (vermutlich fehlt das r; vgl. Anm. 25) und es liegt nahe, einen
transitiven Gebrauch von ni-majj anzunehmen. Und in Analogie zu Vers 8.7.9 werden hier
vermutlich auch Unterarten von Schlangenarten genannt.
* Hier konnte es sich um einen Banderkrait (Bungarus fasciatus) handeln. Dieser zeichnet
sich aus durch eine weifiliche oder gelbe Firbung mit breiten schwarzen Querbinden. Die
Schlange ist glatt und gldnzend beschuppt (siehe Kapitel 3.2.).
0 Mit ,,der Wegwischenden® (myrjanti) ist vermutlich wieder eine Heilpflanze gemeint.
Evtl. konnte dies bedeuten, dass die Bissstelle mit einer Heilpflanze eingerieben wird
(siehe Kapitel 5.2.5.).
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jambhayasy arundhati || 9 ||

O Heilkraut Arundhati,
Du mogest die, deren Schwanz schwarz gefleckt ist, zermalmen,
die unter den Vipern, die einen schwarzblauen Hals hat*

und die unter den Vipern, die glinzend gelb ist.

mayam marad ahidastah
pitur asma asad visam |
ima® hy asma osadhim

a haramy arundhatim || 10 ||

Nicht moge dieser sterben, der von einer Schlange gebissen wurde,
das Gift sei fiir diesen ein Saft,
denn ich hole fiir diesen

das Heilkraut Arundhati herbei.

etaj jatam prdakiinam
arasam jioale krdhi |
indrasya bhadrika virud

ast hi visadiisani* || 11 ||

Mache dieses Geschlecht der Prdakus wirkungslos,

- 1=45
o Jivala®,

' Im Mahabharata wird ein Naga mit kalmasa, m. (der schwarz Gefleckte) benannt (Boht-
lingk u.a. 1858, Bd. 2: 177; Monier-Williams 2002: 263).

* Offensichtlich kann sich Gift in einem blauen Hals duflern, vgl. Siva als nilakantha (siehe
Kapitel 4.2.2.).

# Vermutlich fehlt hier der Anusvara und es miisste imam heiflen.

* Richtig miisste es visadiisani heiflen.
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denn Du bist die Giftzerstorerin,

der tapfere Haken Indras®.

9.8 An die A$vins, die durch Pfliigen und Herbeibringen eines siilen Trankes

(madhu) ein Getreide produzieren, das Gift heilend ist

aksanvata langalena
padvata patayisnuna |
langillagrhya+ carkrsur

vrkena+ yavam asvina || 1 |

Nachdem die Asvins” das Ende des Pfluges® (?) ergriffen hatten,
pfliigten sie das Getreide mit dem Pflug,
mit dem nicht verletzenden,

dem mit Fiien versehenen, dem eilenden® Pflug.

deva™ etam madhund’' samyutam yavam

* Mit jioald, f. (die Belebende) wird im Atharvaveda die indische Esche ,,Odina wodier”
(Lannea coromandelica) bezeichnet (Anonymous: Indian Ash Tree; Jain 1999: 64; Monier-
Williams 2002: 423).
% Gemeint ist hier vermutlich der Elefantenstachelstock (arkuda, m. n.), ein Attribut In-
dras (Liebert 1976: 107). virudh, f. wird in Paraskaras Gryasttra als ,,Schlinge oder Haken
Indras® erwdhnt (Monier-Williams 2002: 1007).
* Die beiden Agvins gelten als gottliche Arzte (siehe Kapitel 5.1.; Grassmann 1999: 143).
 langila, n. wird im Sankhayana Srautasfitra und im Mahabharata etc. als ,,(haariger)
Schwanz“ erwdhnt (Bohtlingk u.a. 1871, Bd. 6: 528; Monier-Williams 2002: 900). M.
Mayrhofer tibersetzt langiila-grhya als ,,seizing by the tail“ (Mayrhofer 1992, Bd. 2: 477).
Konnte hier evtl. ,,das Ende des Pfluges* gemeint sein?
* patayisnii bedeutet eigentlich ,.fliegend* (Grassmann 1999: 764).
* Der Sandhi nach 4 vor e bleibt hiufig aus (vgl. Vers 9.21.6e und 11.16.1b; Bhattacharya
1997: 621, 706; Griffiths u.a. 1999-2003: 187, 213).
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sarasvatyam adhi vanav® acarkyrsuli+ |
indra asit +sirapatih Satakratuh

kinasa asan marutah sudanavah || 2 ||

Die beiden Gotter, die Eilenden (?), pfliigten dieses Getreide,
das mit stifflem Trank zusammengebracht wurde, vor Sarasvati,
Indra, der mit 100 Kréften versehen ist, war der Herr des Pfluges,

die Maruts, die reichlich geben, waren die Pfliiger.

1 Die Grundbedeutung von mddhu ist ,,stifS, woraus dann ,,Siifligkeit, siifer Trank, Ho-
nig, der berauschende Somasaft, die in den gepressten Somasaft gegossene Milch und die
ins Feuer gegossene siifie Schmelzbutter abgeleitet werden (Grassmann 1999: 983-984).
*2 vanav ist unklar. Die einzige Bedeutung, die sich fiir vana, m. auffinden lasst, ist ,,sound,
noise” (Monier-Williams 2002: 915), was hier aber keinen Sinn machen wiirde. Auf der
Suche nach Parallelstellen in der Atharvaveda-Paippalada-Samhita sttt man des Ofteren
auf arvani im Nominativ/Akkusativ Dual Femininum, vermutlich eine Form von drvan
(rennend, eilend, schnell, Ross, Rosselenker), da es in Verbindung mit Kithen verwendet
wird (Vers 1.52.1c und 20.23.8c; Bhattacharya 1997: 52; Griffiths u.a. 1999-2003: 17, 497).
Koénnte vanav hier falschlicherweise fiir arvandv stehen und die beiden Gotter, die im
vorherigen Vers als die A$vins benannt werden, hier als ,,rennend, eilend“ oder ,,Rosse-
lenker* (womit die Asvins auch bezeichnet werden) spezifiziert werden? Zumal das a im
starken Stamm bei an-arvinam auch kurz bleiben kann (Macdonell 1999: 69) und noch
weitere Formen von drvat in den folgenden Versen 9.8.5a und 9.8.8c auftauchen.
Die Kaschmir-Version liest an dieser Stelle manav (,beim Edelstein®), was aber auch
keinen Sinn ergibt (Raghu Vira 1979: 126).
Dieser Vers findet sich fast identisch auch in der Saunakiya-Samhita (6.30.1). Auch hier
verzeichnen einige Manuskripte mandv, so iibersetzt R. Griffith ,,over a magic stone®,
einige Manuskripte lesen maniv, weswegen W. D. Whitney die Ubersetzung ,,in behalf of
Manu* vorschldgt. Im Mantra Brahmana steht vandva geschrieben. In Sayanas Kommen-
tar wird manau durch manusyajatau (,beim Menschengeschlecht®) erklart (Griffith 1985,
Vol. 1: 213; Vishva Bandhu 1961: 684; Whitney 1905: 302).
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hiranyayam kalasam sudanavo
divyaya saraghaya kytam |
ava bhrtam asvind yavam

tad yuvam madhu cakrathuli || 3 ||

Der in einen goldenen Topf getan wurde, Ihr Freigebigen,
der von einer gottlichen Biene heruntergebracht wurde,
diesen siifsen Trank habt Ihr zwei Asvins

zum Getreide getan.

krisav® etad ajayatam
asvind saragham madhu |
tato yavo vy arohat

so (")bhavad visadusanah || 4 ||

Die beiden pfliigenden Asvins gewannen diesen stifSen,
von der Biene kommenden Trank,
aus diesem wuchs das Getreide hervor,

dieses war Gift zerstorend.

yuvarvan® +saraghayah

prakhidya madhv abharat |

 krisa 1asst sich nicht nachweisen. kréd (mager) wiirde hier keinen Sinn ergeben, ver-
mutlich handelt es sich richtigerweise um eine Ableitung der Verbwurzel krs (ziehen,
pfliigen), da auch in den Versen 9.8.1 und 9.8.2 vom Pfliigen die Rede ist. Dies bestatigt
auch Vers 9.10.11d (Bohtlingk u.a. 1858, Bd. 2: 409; Monier-Williams 2002: 305-306). Die
Schreibung von ri statt r und die Verwechslung der Sibilanten zédhlen zu den héufigsten
orthographischen Fehlern in den Orissa-Manuskripten der Paippalada-Samhita (Zehnder
1999: 15).
> Hier findet sich eine Form von drvat, was die Vermutung aus Vers 9.8.2b bestitigt. Ist
hier einer der beiden Asvins gemeint oder ein Wagenlenker der Asvins oder ein Ross
(Grassmann 1999: 116-117)?
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tato yavo vy arohat

so (")bhavad visadiuisanah || 5 ||

Ein Eilender von Euch beiden brachte den stifSen Trank herbei,
nachdem er ihn der Biene entrissen hatte,
aus diesem wuchs das Getreide hervor,

dieses war Gift zerstorend.

yad vrkam madhupavanam
avamayatam asvind |
tato yavo vy arohat

so (")bhavad visadusanah || 6 ||

Aus diesem Pflug, der die Stiffigkeit trank,
den die Asvins ausspeien liefen”,
wuchs das Getreide hervor,

dieses war Gift zerstorend.

kairanda nama saraso
vrkasya vamya adhi |
tato yavo vy arohat

so (")bhavad visadusanah || 7 ||

Aufgrund dessen, dass der Pflug den siifsen Trank (Soma)
mit Namen Kairanda® ausspie (,,vom Ausspeien des Pfluges her®),

wuchs das Getreide hervor,

* Ist damit gemeint, dass wéhrend des Pfliigens der siie Trank in die Erde gegossen wird
und durch das Wenden der Erde mit ihr vermischt wird und daraus dann das Getreide
wiéchst?
* kairanda konnte von der Verbwurzel kir (ausgieBen) abgeleitet sein (Grassmann 1999:
326).
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dieses war Gift zerstorend.

yad asya bharatho madhu
saragha sathv® acchinat+ |
sadyas tad arvato yuvam

punar a dattam asvina || 8 ||

Den siifsen Trank, welchen die Biene
staubend (?) fiir diesen abtrennte,
der wiederum sogleich vom Eilenden empfangen wurde,

diesen tragt Ihr zwei ASvins.

yo yavam digdhaviddho
ahidasta upasarat |
tirthe radhram iva majjantam

ut tam bharatam asvina || 9 ||

Wer von einem giftigen Pfeil getroffen wurde
oder von einer Schlange gebissen wurde und sich dem Getreide néhert,
diesen moget Thr zwei Asvins emporheben

wie einen Ermatteten, der in eine Furt eintaucht!

yam vahanty astayogah
sadyoga yam caturgaval |
sa te visam vi badhatam

ugro madhyamasir iva || 10 ||

% sathv ist unklar. sa-thitkara, n. bedeutet ,,the act of sputtering: ,,die Handlung des
Spritzens, Sprudelns, Spriihens, Staubens“ (Monier-Williams 2002: 1138). Konnte hiermit
die Bestdubung der Bienen gemeint sein?
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Zu welchem die Gespanne mit acht Zugtieren,
die mit sechs Zugtieren und die mit vier Ochsen hinfahren,
dieser”™ moge Dein Gift vertreiben,

wie ein méachtiger Heerfiihrer.

9.9 An Getreide und andere Giftheilpflanzen

yasya yava prasarpasy
angamangam parusparuh |
tasmad yaksam® vi badhasva-

-ugro madhyamasir® iva || 1 |

* Vermutlich ist mit ,,diesem* das Getreide (yava, m.) gemeint (vgl. Vers 9.9.1).
* Hier konnte statt yaksa, n. auch ydksma, m. gemeint sein: ,,Eine Krankheit, die von einem
Korperteile zum anderen dringt (yaks) und die daraus durch allerlei Zaubermittel aus-
getrieben wird“ (Grassman 1999: 1069-1070). K. G. Zysk bezeichnet ydksma als ,inneren
Krankheitsddamon®, der Fieber, Schwindsucht und Tuberkulose verursacht (Zysk 1998:
12).
In einer Parallelstelle der Saunakiya-Samhita (4.9.4) findet sich ydksma: ydsya afijana
prasdrpasy dngamangam pdrusparuh | tito ydiksmam oi badhasa ugré madhyamasir iva || 4 ||
,,Uber welchen, o Salbe, Du Glied um Glied, Gelenk um Gelenk, gleitest, von dort ver-
treibst Du den ydksma wie ein gewaltiger ,in der Mitte Liegender’ (madhyamasi) (Joshi
2000: 264-265; Whitney 1905: 159-160).
Ebenso in Vers 10.97.12 des Rgveda: ydsyausadhih prasdrpatha dingamangam pdrusparuh | tdto
ydksam vi badhadhva ugro madhyumus’fr iva || 12 1| ,,Uber welchen, o Heilkriuter, Thr Glied
um Glied, Gelenk um Gelenk, gleitet, von dort vertreibt Ihr den ydksma...“ (Geldner 2003:
307; Miiller 1966, Vol. 4: 321).
® madhyamasi interpretiert W. D. Whitney als ,, Anfiihrer*, der Kommentator Sayana setzt
madhyamasi mit ,,Vayu, dem Wind in der Mitte der Luft*“ gleich oder mit ,,dem Konig,
umgeben von Feinden, die wiederum von ihren Feinden (den Freunden des Konigs)
umgeben sind“ (Joshi 2000: 264-265; Whitney 1905: 159-160). H. Grassmann schlédgt als
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O Getreide, tiber wen Du Glied um Glied,
Gelenk um Gelenk gleitest,
von diesem vertreibe die Verfolgung,

wie ein méachtiger Heerfiihrer!

+$akalam ca na te yava-
-anya ruhanty osadhih |
yava id yavayad gor

asvat purusad visam® || 2 ||

Sowohl Sakala® als auch andere Getreidesorten
wachsen fiir Dich als Heilpflanzen.
Das Getreide moge das Gift von der Kuh,

vom Pferd und vom Menschen vertreiben.

yavo raja yavo bhisag
yavasya mahima mahan |
yavasya mantham papivan

indra$ cakara viryam || 3 ||

Das Getreide ist ein Herrscher, das Getreide ist ein Arzt,
die Macht des Getreides ist grofs,
Indra, als einer, der einen Riihrtrank aus Getreide getrunken hat,

hat Heldentaten vollbracht.

Ubersetzung fir madhyamasi, m. den ,Heerfiithrer* vor als ,,der sich in der Mitte Lagern-
de* (Grassmann 1999: 989-990).
*' Vgl. Vers 8.2.11d der Paippalada-Sambhita (siehe Kapitel 12.2.4.).
%2 $dkala, m. n. (eigentlich ,,.Span, Splitter, Stiickchen®, in spéterer Literatur [Divyavadana
und Lexikographen] auch ,,Rinde, Zimt, schwarzes Pigment*“) scheint hier eine Heilpflan-
ze zu sein (Bohtlingk u.a. 1875, Bd. 7: 11; Monier-Williams 2002: 1046).
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a bharamrtam ghrtasya
puspam a bhara |
anabhrikhata osadhe

idam dusaya yad visam || 4 ||

Bringe den Unsterblichkeitstrank, der aus Schmelzbutter besteht®, herbei,
bringe die Bliite* herbei,
o Heilpflanze, die noch nicht mit einem Spaten ausgegraben wurde®,

zerstore dieses, welches Gift ist!

ya ayanti digdhaviddhah
Sudra rajanya uta |
caksur me sarva adrsya

te yanty agadah punah || 5 ||

Die Stidras und die Krieger,
welche herkommen als solche, die von einem giftigen Pfeil getroffen wurden,
sahen mich und nachdem sie mich gesehen haben,

gehen sie alle wieder als Gesunde.

% Der Unsterblichkeitstrank (amfta) wird héaufig auf die ins Feuer gegossene Opferbutter
(havis) oder den Somatrank bezogen, oft mit dem Beiwort mddhu (stifs) (Grassmann 1999:
94).
Im Ayurveda wird ein Giftheilmittel erwdhnt, das als amrtaghrta bezeichnet wird. Es soll
duflerst effektiv sein und sogar Vergiftete, die dem Tode nahe sind, wieder zum Leben
erwecken. Es besteht aus einem Sud aus Schmelzbutter und verschiedenen Pflanzen und
soll wie Nektar wirken (Carakasamhita VI1.23.242-249; Sharma u.a. 2004, Vol. 4: 382-383).
* Bliite heilt auch piisia (piisya), n., was auch den Schaum oder Seim einer Fliissigkeit
bezeichnet. Somit kdnnte hier mit puspa auch der Fettschaum gemeint sein (Grassmann
1999: 838).
®Vgl. Vers 9.11.9.
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9.10 An verschiedene Gotter, gegen Schlangengift und Gift in der Erde

jivatave na martave
Siras ta a rabhamahe |
rasam visasya navidam

udnah phenam adann iva® || 1 ||

Um zu leben, nicht um zu sterben,
ergreifen wir Deinen Kopf,
ich erfuhr die Wirkung des Giftes nicht,

wie einer, der den Schaum des Wassers isst.

bhiimya madhyad divo madhyad
bhiimya antad atho divah |
madhye prthivya yad visam

tad vaca diisayamasi || 2 ||

Das Gift von der Mitte der Erde, von der Mitte des Himmels,
vom Ende der Erde und auch des Himmels,
welches Gift in der Mitte der Erde ist,

dieses zerstoren wir mit dem Spruch.

asvatthe nihitam visam

kapale nihitam visam |

% Pada 9.10.1c und d finden sich ebenso in Vers 2.2.3c,d der Paippalada-Sambhita. Der
ganze Vers 2.2.3 lautet:
ma bibher na marisyasi " pari toa pami visvatah
rasam visasya navidam " udnal phenam adann iva
,Firchte dich nicht mehr, du wirst nicht sterben, ich beschiitze dich allseitig; eine Wir-
kung des Gifts habe ich nicht gefunden, (so wenig) wie einer, der den Schaum des Was-
sers isst“ (Zehnder 1999: 25).
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Silaya jajiie taimatah

prathamo visadiisani® || 3 |

Das Gift wurde in ein SomagefafS aus Feigenholz hineingetan,
das Gift wurde in eine Schiddelschale hineingetan®,
die Fels-Taimata (die Taimata des Felsens)® hat es erkannt,

sie war die Erste, deren Gift zerstort wurde.

visasyaham vaindakasya
visasya darvyasya ca |
atho visasya svaitnasya

samanim vacam agrabham || 4 ||

Fiir das Gift der Vaindaka™
und das Gift der Darvya”

% visadusani ist der Nominativ Singular Maskulinum von visadiisanin (,,versehen mit der
Zerstorung des Giftes). Die Kaschmir-Version lautet an dieser Stelle silayam jajiie taimata”™
prathamo visadisanah || (Raghu Vira 1979: 127). Eine mogliche Ubersetzung wire: ,,Die
Taimata im Felsen hat dies erkannt, sie war die Erste, deren Gift zerstort wurde (deren
Zerstoren des Giftes war)“. Oder: ,,...sie war die Erste, die das Gift zerstorte (und somit
selbst zerstort wurde).
Hier wird die Schlange vermutlich mit einem Gegengift getttet, ebenso wie in Vers 5.13.4
der Saunakiya—Samhita: viséna hanmi te visdm (,,mit Gift bekdmpfe ich Dein Gift“). In Vers
5.13.4 wird die Schlange auch aufgefordert, ihr eigenes Gift wieder auszusaugen: pratydg
abhy étu tva visdm (,,das Gift moge wieder zu Dir zuriickkehren®). In den Versen 10.4.26
und 7.88.1 der Saunakiya-Samhita wird Gift in Gift (laut Kommentar in das Gift der
Schlange) gemischt, woran diese dann stirbt.
% Auch der Buddha bannt Schlangen in seine Bettelschale (sieche Abb. 58) (Museum Riet-
berg 2009: 39; Schlingloff 2000: 381-382, 385).
* Hier konnte eine Schlange gemeint sein, die sich bevorzugt in Felsen aufhilt.
0 Konnte vaindaka von bindii/vindu (Fleck, Punkt) abgeleitet sein und ,die Fleckige*
bedeuten (vgl. Vers 2 in sarppalaksanadyadhikaram in Jyotsnika, Kapitel 12.4.2.)?
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und das Gift der Svaitna”

ergriff ich denselben Spruch.

tad id vadanty arthina
uta sudra utaryah” |
visanam visvagarthanam

sarvathaivarasam visam || 5 ||

Diejenigen, die [vom Gift] Gebrauch machen,

sowohl die Stidras als auch die Aryas,

bezeichnen eben dieses Gift unter den Giften, die [die Schlangen] in alle Rich-
tungen (iiberall) einsetzen wollen,

als absolut vollstindig wirkungslos™.

' darvya bedeutet wohl ,,die mit einer Schlangenhaube (ddrvi) Versehene* (vgl. darvikara,
Kapitel 7.1.3.).

7 svaitna kénnte mit svetd oder $vitrd (weifl) zu tun haben. Mit $veta wird in den Grhya-
sttras und in den Puranas ein Schlangenddmon bezeichnet (Bohtlingk u.a. 1875, Bd. 7:
422-423), die weifle Schlange $vitrd kommt hdufig im Atharvaveda vor (vgl. Vers 8.7.2 und
Kapitel 5.2.2.).

? In der Vajasaneyi-Samhita (Yajurveda) wird drya als ,,VaiSya“ erwdhnt (Monier-Willi-
ams 2002: 93). Zu tiberlegen wére deshalb, hier ,Stdras* und ,,Vaidyas® zu iibersetzen. In
der Atharvaveda-Paippalada-Samhita kommt diese Verbindung jedoch haufig vor, z.B.
im Buch 2 zweimal in Vers 2.31.2 sidrac ca na +aryac ca und in Vers 2.35.5 uta sudra utarye,
was Thomas Zehnder jeweils als ,Stdra“ und ,,Ariya“ ubersetzt (Zehnder 1999: 87, 92).

7 Die Ubersetzung dieses Verses ist schwierig. Er konnte mit den Versen 5.13.4, 7.88.1 und
10.4.26 der Saunakiya-Samhita in Verbindung gebracht werden, in welchen die Schlange
durch Gift vernichtet wird (siehe Kapitel 12.2.4., Anm. 108 und 110). Denkbar ware hier
auch die Ubersetzung: ,Diejenigen, die [danach] streben [, das Gift unschddlich zu ma-
chen], sowohl die Sudras als auch die Aryas, bezeichnen eben dieses Gift unter den
Giften, die in alle Richtungen wirken (deren Bestreben es ist, sich in alle Richtungen

auszubreiten), als absolut vollstandig wirkungslos®.
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parugas” toam rtakarno™
visa prathamam avayat+ |

yatha ha tam naropayas”

7 parusd bedeutet eigentlich ,knotig, fleckig, grau, struppig®, im Suparnadhyaya (einer
spdtvedischen Dichtung tiber Garudas Somaraub, vgl. Kapitel 4.3.1.) wird damit vermut-
lich ein Schlangenddmon bezeichnet, der den Soma bewacht. Dieser wird in einer Reihe
von Schlangennamen (u.a. asvakranda, siehe Vers 8.7.2) erwahnt (Suparnadhyaya 12.23.5,
Charpentier 1920: 257-259; Mayrhofer 1992, Bd. 2: 95; Monier-Williams 2002: 605-606; Vo-
gel 1926: 53-55). In einer Parallelstelle der Paippalada-Samhita (5.8.2ab) heift es suparnas
tva garutman visa prathamam dvayat, ebenso in der Saunakiya—éamhité 4.6.3: ,,Der schon-
gefliigelte Garutman verzehrte Dich zuerst, o Gift*“ (Bhattacharya 1997: 378; Griffiths u.a.
1999-2003: 110; Joshi 2000: 255; Vishva Bandhu 1960: 424). Konnte hier mit parusa ebenso
Garutman gemeint sein? Er konnte ,,mit rechten Ohren versehen sein. Im Gegensatz zu
einer Schlange, die ja keine Ohren hat, sondern , mit den Augen hort*, so wird sie auch
drékarna oder caksuh-$ravas (die, deren Ohren die Augen sind) genannt (vgl. Kapitel 4.2.1.).
Interessant ist hier auch der Vergleich mit Vers 5.13.9 der Saunakiya-Samhité, in dem ,,das
mit Ohren versehene Stachelschwein (karnd svavit)“ als Giftbezwinger auftritt. Kénnte es
sich hier auch um ein Stachelschwein handeln? Man konnte parusa dann etwa mit ,,der
Knorrige, Struppige® {ibersetzen (vgl. Vers 10.4.2 der Saunakiya-Samhita, Anm. 49; Mayr-
hofer 1992, Bd. 2: 95). In Vers 10.4.2 der Saunakiya—Samhité wird parusd als ,mit
Schweifhaar versehen® (parusdsya viral) beschrieben, was ebenfalls nicht auf eine Schlan-
ge hindeutet.
Fiir eine Schlange konnten, neben der Erwdhnung im Suparnadhyaya, die Flecken
sprechen und die Tatsache, dass sie ihr eigenes Gift wieder aussaugt (vgl. Kapitel 5.2.6.
und 6.2.). M. Bloomfield neigt hinsichtlich Vers 10.4.2 der Saunakiya-Samhita dazu, parusd
durch arusdi zu ersetzen (Bloomfield 1897: 607). arusd ,rot, feuerfarben* wiirde die
Ubersetzung hier jedoch auch nicht erleichtern, allerdings kinnte es eine Verbindung
herstellen zu arisa, m., womit die Lexikographen eine Schlange bezeichnen (Bohtlingk
u.a. 1855, Bd. 1: 418).
Die Kaschmir-Version liest an dieser Stelle schlicht purusas (,Mensch*) (Raghu Vira 1979:
127).
7 Der Begriff rtakarna bleibt fraglich. Ist ein Wesen gemeint, ,,dessen Ohren recht sind*
oder ,,das Ohren fiir das rtd (die gottlichen Gesetze) hat* (Grassmann 1999: 282)?
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tathasy arasam visam || 6 ||

Der Fleckige (?), dessen Ohren recht sind (?),
verzehrte Dich zuerst (sogleich), o Gift,
so wie Du ihm keine starken Schmerzen (GliederreifSen) verursachst,

so bist Du Gift wirkungslos.

yad vo devd upajika’
uddeham $usiram” daduh ||
tatramrtasyasiktam

tac cakararasam visam || 7 ||

7”7 Auch hier finden sich Parallelen in Vers 5.8.2 der Paippalada-Samhita und in Vers 4.6.3
der Saunakiya-Samhita: naropayo namadaya/ndmimado nérirupa (Bhattacharya 1997: 378;
Griffiths u.a. 1999-2003: 110; Joshi 2000: 255; Vishva Bandhu 1960: 424; vgl. Anm. 83).
7 Dieser Pada hat eine Entsprechung in der Saunakiya-Samhita (6.100.2a). Alle hinzu-
gezogenen Ubersetzer trennen hier devd und tipajika. Aufgrund der Akzentuierung wird
devi als Nominativ und #pajika als Vokativ angesehen (Bloomfield 1897: 27; Griffith 1985:
246-247, Whitney 1905: 354): ydd vo devd ipajika dsifican dhdnvany udakdm | téna
devdprasiiteneddm diisayata visdam || ,Mit diesem Wasser, welches die Gotter fiir Euch auf
trockenes Land vergossen, o Upajikas, welches von den Goéttern ausgesandt wurde, [mit
diesem Wasser] mogest Du dieses Gift zerstoren. W. D. Whitney verweist auf Sayanas
Kommentar, in dem upajika, m. mit upadika, m. gleichgesetzt wird, ,.einer Ameisenart, die
auf Wasser stolt, wo immer sie grdbt“, zitiert nach Taittiriya Aranyaka 5.1.4 (Vishva
Bandhu 1961: 797-798; Whitney 1905: 354). Auch R. Griffith und M. Bloomfield iibersetzen
upajfka mit ,,Ameise” (Bloomfield 1897: 27; Griffith 1985: 246-247).
? Sugira steht fiir susird: ,,gutes Gerinne (sird) habend, hohl (von Réhren)“ (Bohtlingk u.a.
1875, Bd. 7: 1140; Grassmann 1999: 1556). sird, f. bedeutet ,,Strom, Wasser, Rinnsal“, mit
sird, f. wird spéter ,.ein Fliissigkeiten fiithrendes Gefdfs des menschlichen Korpers®, bzw.
eine ,,Ader* bezeichnet (Mayrhofer 1992, Bd. 2: 731).

191



Weil die Gétter, o Upajikas®,
Euch einen Korper (aus)gegeben haben, der ,.ein gutes Gerinne hat®,
der dort mit dem Unsterblichkeitstrank begossen wurde,

deshalb habe ich das Gift wirkungslos gemacht.

$akuntika® me abravid
visapuspam® dhayantika |
na ropayati na madayaty®

arasam sarviyam® visam || 8 ||

Dieses weibliche Vogelchen, das mit Rudra in Verbindung steht,
das an einer giftigen Blume nippte, sprach zu mir:
,Das Gift verursacht keine starken Schmerzen (kein Gliederreifsen),

es berauscht nicht, es ist wirkungslos®.

aty apaptama durgani
$arth sakunayo yatha |
ihendranim varunanim
sintvalim krakodhyam |
graham Siraputram devim

yacamo visadisanam || 9 ||

% Hier findet sich wie in den Versen 9.11.5, 9.11.8, 9.11.10 und 9.11.14 die Verbindung zu

den ,,himmlischen Wassern“ (sieche Anm. 103) und zum Unsterblichkeitstrank bzw. Soma,

die als Gift zerstorend gelten.

1 Vgl. Rgveda 1.191.11 (siehe Kapitel 5.2.5.).

2 Vgl. Rgveda 1.191.12: visdsya pusyam: ,die Bliite des Giftes* (Miiller 1966, Vol. 1: 792).

% Auch hier ist noch einmal die bereits erwdhnte Parallelstelle in Vers 5.8.2 der Pai-

ppalada-Samhita und in Vers 4.6.3 der Saunakiya-Samhita zu nennen: naropayo nama-

daya/namimado narirupa (Bhattacharya 1997: 378; Griffiths u.a. 1999-2003: 110; Joshi 2000:

255; Vishva Bandhu 1960: 424).

8 Sarva,-1 bezieht sich auf éarvd, m., einen Gott, der mit Pfeilen (Sdru, f.) totet, u.a. wird

Rudra so genannt (Bohtlingk u.a. 1875, Bd. 7: 100, 104, 154; vgl. auch Zehnder 1999: 77).
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So, wie wir die Pfeile wie Raubvogel®

tiber die Burgen fliegen lief3en,

so bitten wir hier die Gottin um die Zerstorung des Giftes,
die Indrani, die Varunani, die Sinivali*, die Krakodhya,

87¢¢

,»die ergreifende Krankheitsgottin®™* und

,»die, die einen Helden zum Sohne hat* (Aditi).

alakam® vyalakam® vy avam
jalma jigimahe |
jaradvisam yuvabhisag

vayam it sasahamahai || 10 ||

Wir zwei haben das bosartige Gift

besiegt, o Grausames,

t90

wir mogen das alte Gift™ bewaltigen,

o junges” Heilmittel!

¥ Thomas Zehnder iibersetzt sakuni, m. mit ,,Raubvogel* (Zehnder 1999: 182).

% Die Sinivali ist eine Gottin, die als »breithiiftig, vielgebarend“ und als ,,die Hausge-
bieterin“ beschrieben wird. Sie wird besonders um Gewéahrung von Nachkommenschaft
angerufen (Grassmann 1999: 1518).

% H. Grassmann beschreibt die grﬁhi, f. als ,,Unholdin, die als Krankheitsgeist den Men-
schen ergreift” (Grassmann 1999: 419).

% Eigentlich ala, n. (Gift), nur vorkommend in alakta: ,,mit Gift bestrichen* (Grassmann
1999: 186).

¥ Im Mahabharata wird vyalaka, m. als ,.Schlange* erwdhnt (Bohtlingk u.a. 1871, Bd. 6:
1476). Wenn es hier auch schon so gebraucht werden sollte, wire als Ubersetzung auch
denkbar: ,,Wir zwei haben das Gift, die Schlange besiegt, o Grausame*.

* Im Ayurveda wird ,altes Gift“, d.h. Gift, das sich schon lange im Korper befindet,
dustvisa (Gift, das schddigt) genannt (siehe Kapitel 7.1.2.; Astangahrdayasamhita VI.35.33-
37, Hilgenberg u.a. 1941: 687; Susrutasamhita V.2.25-33, Singhal u.a. 1976: 40-43).

' yuva steht im Kompositum fiir das Personalpronomen der zweiten Person Dual, die
korrekte Ubersetzung von yuvabhisag wiirde also lauten: ,,O Heilmittel von Euch Beiden*.
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asthad dyaur asthat prthivy
asthad visvam idam jagat™ |
asthur visasyaropayo™

[ ‘Inadvahah krisa® iva 1| 11 ||

Der Himmel stand da, die Erde stand da,
die ganze Welt stand da,
die Heilpflanzen fiir das Gift standen da

wie die pfliigenden (?) Stiere.

yavat suryo vitapati
yavac cabhivipasyati |
tenaham indradattena
krnomy arasam visam |
tad visam arasam visam

adhobhag® arasam+ visam || 12 ||

Es erscheint sinnvoller, hier yuva, das fiir yrivan (jung) im Kompositum steht, anzu-
nehmen, zumal es im Nominativ Singular Maskulinum yiiva lautet.
Es konnte hier auch der ,junge Arzt“ angesprochen sein oder yuvabhisag steht fdlsch-
licherweise fiir yuvabhisajah: ,,Wir jungen Arzte mdgen das alte Gift bewiltigen* (vgl. Vers
10.4.15 der Saunakiya-Samhita).
2 Pada 9.10.11a und b finden sich ebenso in Vers 6.44.1a,b der Saunakiya—Samhité (Joshi
2000: 518; Zehnder 1999: 233).
% H. Grassmann erwihnt rdpusi, f. als Bezeichnung einer Pflanze oder Arznei, die die
Wirkung des Giftes (visdsya) zerbricht oder vernichtet (rup: ,brechen®) (Grassmann 1999:
1186).
** krisa lasst sich nicht nachweisen. kr$d (mager) wére hier nicht sehr sinnvoll, vermutlich
handelt es sich richtigerweise um eine Ableitung der Verbwurzel krs (ziehen, pfliigen),
wie auch aus Vers 9.8.4a hervorgeht (siehe Anm. 53; Monier-Williams 2002: 305-306).
* Hier fehlt wohl die Lokativendung —e, in der Kaschmir-Version ist an dieser Stelle
adhobhage zu lesen (Raghu Vira 1979: 127).
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Wie weit die Sonne strahlt

und wie weit sie blickt®,

durch dieses, was [mir] von Indra gegeben wurde,
mache ich das Gift wirkungslos,

dieses Gift, das Gift [mache ich] wirkungslos,

das Gift [mache ich] wirkungslos im unteren Teil [des Korpers].

9.11 Uber die Gottin Arundhati, den Unsterblichkeitstrank und Getreidesorten,

die als Giftheilmittel wirken

matarisva sam abharad
dhata sam adadhat paruh |
indragni abhy araksatam

tvasta nabhim akalpayat || 1 ||

Matari$va bereitete [das Opfer] vor”,
der Priester fiigte die Abschnitte [der Opferhandlung] zusammen,
Indra und Agni beschiitzten,

Tvastr™ brachte den Mittelpunkt [des Opfers] in Einklang.

% Vgl. Saunakiya-Samhita (4.6.2): ydvati dydvaprthivf varimnd yavat saptd sindhavo vitasthiré |
vdcam vigdsya dilsanim tam ité nir avadisam || 2 || ,,So groff Himmel und Erde durch ihre
Ausdehnung [sind], soweit sich die sieben Fliisse ausgebreitet haben, [soweit] habe ich
diesen Gift zerstorenden Spruch von hier ausgesprochen” (Vishva Bandhu 1960: 423;
Whitney 1905: 153).

” Er erzeugt Feuer durch Reiben und bringt dadurch den zuvor den Menschen verbor-
genen Agni vom Himmel herab (Grassmann 1999: 1029).

% Der Gott Tvastr ist der ,,.Schopfer von Himmel und Erde und aller Wesen* (Grassmann

1999: 564-565).
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bhavas tva abhy aruksad
rudras te amsum®™ abharat |
ratri tvabhy agopayat

sa tvam bhiite ajayathah || 2 ||

Die Geburt (Rudra?) beméchtigte sich Dir (,,stieg zu Dir empor*),
Rudra brachte Dir das Leben,

die Nacht(-Gottin) behititete Dich,

diese bist Du, Du wurdest geboren in der Welt.

dyaus ta ayur gopayad
antariksam asum tava |
mata bhiitasya bhavyasya
prthivi tvabhi raksatu || 3 ||

Dyaus'” (der Himmel) mége Dein Leben behiiten,
Dein Leben, das zwischen Himmel und Erde ist,
Prthivi (die Erde) moge Dich behiiten,

die Mutter (Erde) der Vergangenheit und der Zukuntft.

yam tva deviah samadadhuh
sahasrapurusam™ satim |

sa devi tvam asyedam

* Richtig wére asum, die Kaschmir-Handschrift liest an dieser Stelle asum (Raghu Vira
1979: 127). Auch an anderen Stellen der Orissa-Uberlieferung der Atharvaveda-Paippa-
lada-Sambhita wird asum verwendet (z.B. in 9.11.3b oder 10.9.10d) (Bhattacharya 1997: 597,
663; Griffiths u.a. 1999-2003: 179, 200), amsum kommt nur an dieser Stelle vor.

' Der Himmel (Dyaus) wird auch als Vater angesehen, meist neben der Erde als Mutter
(Grassmann 1999: 601).

" In der Kaschmir-Handschrift steht an dieser Stelle sahasrapurusam (Raghu Vira 1979:
127), was zu uibersetzen ist als ,,die Frau, deren Manner tausend sind“.
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apaja vy aja visam || 4 ||

Mit welcher Frau Dich die Gotter vereinigten,
Dich, dessen Méanner tausend sind,

diese Gottin ist die Vertreiberin dieses [Giftes],
vertreibe Du dieses Gift.
yah purastat prasyandante'”
diva naktam ca yositah |
apah puru sravantis

ta u te visadusanih || 5 ||

Welche bei Tag und bei Nacht im Osten
von der Morgenrdte hervorstromen,
diese schnell flieRenden Wasser'”

sind wiederum Gift zerstorend fiir Dich.

atapas te varsam asid
agni$ chayabhavat tapah™ |
ulbam te abhram asit

sa tvam bhiite ajayathah || 6 ||

> Die Verbwurzel syand (fliefen, stromen) wird besonders in Verbindung mit ,,.Soma“
verwendet (Grassmann 1999: 1615).

' Hier sind die himmlischen Wasser gemeint. Vgl. Paippalada-Samhita, Vers 1.2.2a,b:
*amiryd upa siirye yabhir va siiryah saha | ,Jene (Wasser), welche bei der Sonne sind, oder
mit welchen zusammen die Sonne ist“ (Bhattacharya 1997: 2; Griffiths u.a. 1999-2003: 3;
Zehnder 1993: 12-13).

' Die Kaschmir-Handschrift liest an dieser Stelle agnis chayabhavat tava: ,,Agni war Dein

Schatten (Raghu Vira 1979: 127).
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Der Sonnenschein war Dein Regen,

Agni, die Hitze, war [Dein] Schatten,

Deine Embryo-Hiille war die Wolke,

diese bist Du, Du wurdest geboren in der Welt.

gandharvas te miilam asic
chakha+ apsarasas tava |
maricir san parnani

sintoali kulam tava || 7 ||

Der Gandharva'® war Deine Wurzel,
die Apsaras Deine Zweige,
die Maricis (Lichtstrahlen) waren [Dein] Laub,

die Sinivali'® Dein Nest (Deine Familie/Dein Haus).

ajara deva adadhur

amrtam'” martyesv a |

' Der Gandharva steht in néchster Beziehung zur Sonne oder wird mit dieser gleich-
gesetzt, ebenso mit dem Soma, wenn dieser mit der Sonne verglichen wird, und auch zum
Teil mit Agni. Haufig wird er umgeben von rinnenden himmlischen Gewéssern, womit
vermutlich der Soma gemeint ist, als dessen Beschiitzer und Spender er gilt. Und die
Gandharvas scheinen die himmlischen Somakrifte in die Somapflanze hineinzulegen.
Seine Gattin ist die Apsaras (Grassmann 1999: 376-377). In diesem Vers, ebenso wie im
vorangehenden und immer wieder in dieser Hymne, wird wohl auf die Geburt bzw. das
Wachstum einer Heilpflanze(ngottin) Bezug genommen, evtl. Arundhati (?), die in Ver-
bindung gebracht wird mit der Sonne, dem Soma bzw. Unsterblichkeitstrank und den
himmlischen Gewissern, welche Gift zerstorend sind.
1% Die Sinivali ist eine Gottin, die als ,,.Schwester der Gotter, als ,breithiiftig, schonarmig,
schonfingrig, schongebdrend, vielgebdarend“ und als ,.die Hausgebieterin“ beschrieben
wird. Sie wird besonders um Gewdhrung von Nachkommenschaft angerufen (Grassmann
1999: 1518).

198



tasyai tad agram a dade

tad u te visadiisanam || 8 ||

Die nicht alternden Gotter haben
den Unsterblichkeitstrank zu den Menschen gebracht.
Ich habe fiir diese (Gottin?) das Vorziiglichste [davon] erhalten,

das wiederum ist Gift zerstorend fiir Dich.

anabhrau khanamanam

vipram gambhire apasam |
bhisak caksur bhisak khane
tad u te visadiisanam || 9 ||

Sie sahen den Erregten'®

, den Tétigen, den in der Tiefe Grabenden

bei dem, das noch nicht mit einem Spaten ausgegraben wurde,

sie sahen das Heilmittel, das Heilmittel in der Grube (beim Grabenden),
dieses wiederum ist Gift zerstorend fiir Dich.

109

yah purastad vitisthante

gavah pravrajinir’ iva" |

7 Der amfta, n. (Unsterblichkeitstrank) wird hiufig auf die ins Feuer gegossene Opfer-
butter (havis) oder den Somatrank bezogen, mit den Beiwdrtern caru und mddhu (Grass-
mann 1999: 94).

% Der Heiler (bhisdj) ist dhnlich wie ein Schamane in der Lage, in einen Trancezustand zu
fallen, in dem er tanzt und zittert, weswegen er auch vipra (Erregter) genannt wird (siehe
Kapitel 5.1.; Zysk 1998: 8).

' Vgl. Vers 9.11.5a.

"0 pravrajinir ist hier Nominativ Plural, vgl. devis, Nom. P1. (Grassmann 1999: 638).

" Die gleiche Vershilfte findet sich in der Paippalada-Samhita in Vers 19.31.11: yah
purastad vitisthante gavah pravrajinir iva | vatikrtasya bhesajih pippalaih parayisnavah ||
(Griffiths u.a. 1999-2003: 455; Raghu Vira 1979: 308). Eine mogliche Ubersetzung hierfiir
wire: ,,Die, welche sich von Osten verbreiten, sind wie die stark stromenden Kiihe, sie
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amytasyeva va asy

atho hisy arundhati || 10 ||

Die, welche sich von Osten verbreiten,
sind wie die stark stromenden Kiihe''?,
wahrlich wirst Du gleichsam dem Unsterblichkeitstrank zuteil

und Du bist Arundhati.

yo mayah saraghayah
prakhaya madhv abharat |
tato yavah +prajayata [emendation Arlo Griffiths]

so 'bhavad visadiisanah || 11 ||

sind heilend fiir die vatikrta-Krankheit (eine Augenkrankheit; Monier-Williams 2002: 935),
rettend durch Beeren (besonders den Ficus religiosa; Grassmann 1999: 817)“. Auch hier
wird vermutlich von himmlischen Stromen gesprochen, die heilend wirken.

Vgl. auch Vers 10.97.8 des Rgveda: uc chusma ésadhinam giavo gosthid iverate (,,Die Krifte
der Heilkrduter stromen aus wie die Kiihe aus dem Kuhstand®) (Geldner 2003: 307;
Miiller 1966, Vol. 4: 320).

An einer anderen Stelle (Vers 2.2.4 der Paippalada-Samhita) werden Kiihe mit Gift zersto-
renden Worten verglichen:

apavocad +apavakta " prathamo daivyo bhisak

samaksam indra ga iva ' ya vaco visadiisanih

,Der Wegsprecher hat weggesprochen, der erste gottliche Arzt; sichtbar, Indra, (hat er)
gleichsam wie Kiihe die Reden (losgelassen), welche Gift vernichtend sind“ (Zehnder
1999: 25).

"2 Vgl. Vers 1.2.3a,b der Paippalada-Sambhita: apo devir upa bruve yatra gavah pibanti nal |
,Die gottlichen Wasser rufe ich herbei, wo unsere Kiihe trinken“ (Bhattacharya 1997: 2;
Griffiths u.a. 1999-2003: 3; Zehnder 1993: 12-13).

Vgl. auch die Somapflanze (amsi, m.), die hdufig mit der Kuh verglichen wird, aus der
der Somasaft herausgemolken wird (Grassmann 1999: 1).
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Welcher von der Biene den siifsen Trank, die Labsal herbeibrachte,
nachdem er ihn hervorgegraben hatte'”,
von dem her entstand das Getreide,

dieses war Gift zerstorend.

yavasyaitat palalino
godhiimasya tilasya ca |
vrther yavasya daivyena

krnomy arasam visam || 12 ||

Ich mache das Gift wirkungslos
durch die gottliche Kraft des Getreides,
mit ,,[durch die gottliche Kraft] des Getreides* ist Folgendes gemeint: [durch die

gottliche Kraft] der Hirse, des Weizens, des Sesams'"* und des Reises.

mahim yonim samudrasya-
-anvavindan rtayavah |
tam deva guhyam asinam

samudrac cid ud abharan || 13 ||

' Dieser Vers bezieht sich auf die Verse 9.8.4 bis 9.8.8 der Paippalada-Samhita. Bedeutet
»hervorgraben hier, dass er den stifien Trank der Biene entrissen hat (vgl. Vers 9.8.5:
saraghayah prakhidya madhv abharat), steht prakhaya hier féalschlicherweise fiir prakhidya?
Oder miisste die Handlung des Grabens nicht der des Bringens folgen (vgl. 9.8.6: Der
Pflug trinkt die Siiffigkeit und speit sie wieder aus) und der Vers richtig lauten: ,,Welcher
von der Biene den stifien Trank, die Labsal herbeibrachte und ihn eingrub, von dem her
entstand das Getreide, dieses war Gift zerstorend‘?
" tild, m. steht fiir ,,Sesamum indicum* (Bohtlingk u.a. 1861, Bd. 3: 336). Auch im Kau-
Sikastitra (29.8) wird Sesam bei der Schlangenbissheilung eingesetzt (vgl. Kapitel 5.3.2.;
Bahulkar 1994: 171).
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Die, die das heilige Gesetz befolgen,
erlangten einen grofen Bottich'® an Soma'",
die Gotter brachten diese im Verborgenen Sitzende

aus dem Soma heraus hervor.

samudrac cid udabhrtya
tam u puskara a dadhuh |
asyah prthivya devyas caksur

akasyam asi visadiisanam'” || 14 ||

Nachdem sie diese aus dem Soma heraus hervorgebracht hatten,
haben sie diese sogleich in eine blaue Lotusbliite gesetzt.
Du im Luftraum befindliches Auge"® dieser Géttin Prthivi

bist Gift zerstorend.

"5 y6ni bedeutet auch ,Kufe (Bottich) fiir den Soma, der er zustromt* (Grassmann 1999:
1126).
116 Dije Somakufe und der Soma, sowohl der stromende als auch der sich in der Kufe sam-
melnde, werden als ein ,,Meer* (samudrd) bezeichnet (Grassmann 1999: 1483).
" Richtig miisste es visadiisanam heiflen.
"8 Als ,,Auge® (cdksus, n.) der Gotter wird u.a. die strahlende Sonne betrachtet (Grass-
mann 1999: 432). Vermutlich wird das ,,Auge” der Gottin hier mit dem Soma gleich-
gesetzt. Auch der Mond gilt als Sitz des Unsterblichkeitstrankes oder Somas (Winternitz
1909: 53). Vgl. Jyotsnika, paramparyadhikarah, Vers 7: Hier erhofft man sich Giftheilung
durch die Nektar(amrta)-Worte des Lehrers. Und in Vers 12 wird sein Mitgefiihl mit
,»Nektarlicht“, bzw. Mondlicht (sudhabhanu, m.) verglichen (siehe Kapitel 12.4.2.).
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12.3. Ubersetzung toxikologischer Klassifikationen aus der Sarattha-

ppakasini

12.3.1. Die Saratthappakasini

Bei der Saratthappakasini handelt es sich um den Kommentar zum Samyutta-
nikaya (,,der in Gruppen zusammengefassten Sammlung®). Dieser wiederum ist
ein Bestandteil des Sutta-Pitaka, des , Korbes (pitaka) der Lehrreden Buddhas®,
welcher den zweiten Teil des Pali-Kanons bildet. Der Pali-Kanon der Theravadin
(.der Anhinger der Lehre der Alteren) wird auch ,Tipitaka* (,,Dreikorb*) ge-
nannt, da er aus den drei Hauptteilen Vinaya-Pitaka, Sutta-Pitaka und Abhi-
dhamma-Pitaka besteht.

Der Theravada-Buddhismus wurde im dritten Jahrhundert v. Chr. durch Asokas
Sohn Mahinda nach Sri Lanka gebracht. Hier wurden im fiinften und sechsten
Jahrhundert n. Chr. die Kommentare (atthakatha) zum Pali-Kanon verfasst. Diese
Werke stellen den Standpunkt der Mahavihara-Schule dar und beruhen auf alt-
singhalesischen Kommentaren, zeigen aber auch Einfliisse des weiterentwickelten
indischen Buddhismus. Der berithmteste Kommentator war Buddhaghosa, ihm ist
auch die Saratthappakasini zuzuschreiben (Bechert 1993: 69-71, 75-76, 120; Geiger
1916: 6, 11-12, 19).

Als Textgrundlage diente mir die Edition F. Woodwards der Pali Text Society
(1977, London).

12.3.2. Ubersetzung von Saratthappakasini III 6.17 — 7.28 (IIL.Liv. Asivisa-vagga)

,Seyyathapi, bhikkhave’ ti imam Astvisa'-suttam arabhi.

' T. W. Rhys Davids u.a. schreiben, dass die Herleitung von astvisa (,eine Schlange®) un-
klar sei. Die Vermutung, es konnte von ahi und visa (,Schlangengift”) abgeleitet sein,
wiirde zu einer falschen Bedeutung fiihren und die Umwandlung von ahi zu as7 unerklart
lassen (Rhys Davids u.a. 1995: 116). Es ldsst sich jedoch leicht aus den Sanskrit-Wortern
ast, f. (,,Schlangenzahn®, bzw. ,,Giftzahn*) und visa, n. (Gift) ableiten, z.B. als ,,die, deren
Gift in den Zihnen ist“, bzw. ,,die, die Gift in den Zdhnen hat*“. Auch @sivisa, m. kommt als
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Mit den Worten ,,So Ihr Monche* begann das Stitra tiber die Giftschlangen.

Tattha cattaro asivisa ti, kattha-mukho piti-mukho aggi-mukho sattha-mukho ti ime

cattaro.

Dort gibt es vier Giftschlangen(arten): Die Katthamukha®, die Patimukha’®, die

Aggimukha® und die Satthamukha’®, diese vier.

Tesu kattha-mukhena datthassa sakala-sariram, sukkha-kattham viya, thaddham hoti:

sandhi-pabbesu adhimattam aya-siila-samappitam viya titthati.

Unter diesen ist der ganze Korper dessen, der durch die Katthamukha gebissen

wurde, hart wie ein trockenes Stiick Holz" Unter den aufgelisteten Arten ist er

,Giftschlange* im Sanskrit im Bhagavata-Puranam vor und auch im Ayurveda in der
Carakasamhita und als eine Unterart der ,,Haubenschlangen® (darvikara) in der Susruta-
samhita (Carakasamhita VI.23.160-161, Sharma 1983: 381; Sus$rutasamhita V.4.34.1, Sin-
ghal u.a. 1976: 80-81; Bohtlingk u.a. 1855, Bd. 1: 719; Monier-Williams 2002: 157).
2 Die mit dem schlimmen/verletzenden Maul“ oder wortlich ,,die mit dem Holz-Maul*
(siehe folgender Satz) (Rhys Davids u.a. 1995: 177).
* ,Die mit dem fauligen Maul“. Im Atharvaveda, Saunakiya—Samhité 8.8.2, wird auch eine
Schlange als piitirajju, £. (,,das faulige Seil*) bezeichnet (Vogel 1926: 12).
* Die mit dem Feuer-Maul“.
>, Die mit dem Schwert-Maul“. Die puti-mukha und die sattha-mukha werden auch im
Kommentar zum Suttanipata (458) erwdhnt (Rhys Davids u.a. 1995: 471, 674).
® In medizinischen Berichten wird erwéhnt, dass die betroffenen Glieder nach Vipern-
bissen hart und gespannt sind (David 1998: 206-207). Nach einem Biss der Echis carinatus
z.B. tritt der Tod durch periphere Minderdurchblutung ein (siehe Kapitel 3.3.2.).
Interessant ist auch der Vergleich mit den Versen 10.4.3 und 10.4.4 der Saunakiya-Samhita
des Atharvaveda: Hier wird das wirkungslose Gift mit einem aufgeweichten, im Wasser
schwimmenden Stiick Holz verglichen (siehe Kapitel 12.2.4.).
Vgl. auch Ayurveda, Carakasamhita VI1.23.236: Hier sieht ein Vergifteter ausgetrocknete
Flisse und Baume (Sharma 1983: 388).
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[der Korper dessen, der durch die Katthamukha gebissen wurde] gleichsam wie

durch einen spitzen Eisenpfahl duferst stark angegriffen’.

Piti-mukhena datthassa pakka-piiti-panasam viya vipubbaka-bhavam apajjitva paggha-

rati; cangavare thita-udakam viya hoti.

[Der Korper] dessen, der durch die Patimukha gebissen wurde, lduft aus, nach-
dem er in einen eiternden Zustand gekommen ist, wie eine iiberreife, faulige Jack-
frucht®; er ist vergleichbar mit stehendem Wasser in einem Gefaf3’.

Agqi-mukhena datthassa sakala-sariram jhayitod afijana-mutthi' viya vippakiriyati.

Der ganze Korper dessen, der von der Aggimukha gebissen wurde, wird zerstreut

wie eine Handvoll afijana’, nachdem er verbrannt ist™.

7 Auch dies deutet auf Vipern hin, die aufgrund ihrer solenoglyphen Bezahnung die
Giftzédhne wie Dolche in ihre Beutetiere schlagen konnen und somit tiefe Bisswunden
verursachen (siehe Kapitel 3.3.1.) (David 1998: 206; Mehrtens 1993: 242).
® Nach einem Schlangenbiss kann es zum Austritt von Lymphfliissigkeit kommen und zur
Bildung einer Nekrose, d.h. einer Zerstdérung des oberen und tiefer gelegenen Gewebes,
das sich braunlich verfarbt und einen eitrigen Geruch verstromt (z.B. bei Bissen der Kobra
und der Russell’s Viper) (David 1998: 207-208; Jena u.a. 1993: 120-126, 134-141).
? Hiermit ist vermutlich ein sich an der Bissstelle bildendes Odem gemeint, d.h. eine
Schwellung des Gewebes durch Eindringen von Korperfliissigkeit oder ein Phlyktén, d.h.
eine grofle, mit Serum und Blut gefiillte Hautblase (David 1998: 206, 208).
' Andere Manuskripte lesen bhasma-mutthi viya (,wie eine Handvoll Asche®) (Woodward
1977: 6).
" afijana, m. ist schwarzes Pigment oder eine Augensalbe aus Antimon (Jolly 1901: 28;
Monier-Williams 2002: 11). Diese wird auch im Ayurveda nach Schlangenbissen aufge-
tragen, z.B. bei einer Schwellung der Augen (Susrutasamhita V.5.41, Singhal u.a. 1976:
107; Sundar 1996: 26). Hier wird afijana vermutlich erwdhnt, weil es an Asche erinnert
(sieche Anm. 10).
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Sattha-mukhena datthassa sakala-sariram bhijjati; asanipata-tthanam viya maha-

nikhadanena khata-sandhi-mukham viya ca hoti.

Der ganze Korper dessen, der von der Satthamukha gebissen wurde, wird auf-
gespalten; er ist in einem Zustand, wie wenn ein Donnerkeil auf ihn gefallen wire,
er ist vergleichbar mit einer klaffenden Spalte, die durch ein grofies spitzes Instru-

ment aufgeschlitzt wurde®.

Evam visesa-vibhatta cattaro asivisa.

'? Hier wird das Schlangengift mit dem alles zerstorenden Feuer verglichen (siehe Kapitel
4.2.6.). Ebenso in der Erzahlung vom Konig Pariksit im Mahabharata (Adiparvan 40-43):
Hier tragen der Weise Kasyapa und der Nagakonig Taksaka einen Wettkampf in der
Giftheilkunst aus. Taksaka beifst in einen Baum, der daraufhin aufflammt und durch die
Wirkung des Giftes zu Asche verbrennt. Worauf Kasyapa die ganze Asche zusammen-
kehrt und den Baum wieder neu wachsen lédsst. Spéter verbrennt Taksaka den Konig Pari-
ksit mitsamt seinem Palast durch sein feuergleiches Gift (Miiller 1958: 38-39; Vogel 1926:
66-68).
Ebenso wird in medizinischen Berichten erwédhnt, dass Schlangenbisswunden brennen,
die betroffenen Glieder heifs werden und Fieber als Begleiterscheinung auftritt. Mit dem
,»zu Asche verbrennen und zerstreut werden® ist hier wohl die dunkle Verfirbung und
Zerstorung des Gewebes durch trockene Nekrosen gemeint (David 1998: 206-208).
¥ Auch hier wieder, wie bei der kattha-mukha, liegt der Vergleich mit einer Viper nahe. Bei
den Vipern ist der gesamte Oberkiefer auf zwei meist stark vergrofierte Giftzdhne re-
duziert, die bei geschlossenem Maul nach hinten geklappt und beim Biss nach vorne
aufgestellt und wie Dolche in die Beutetiere geschlagen werden koénnen (solenoglyphe
Bezahnung) und somit tiefe Bisswunden verursachen (siehe Kapitel 3.3.1.) (David 1998:
206; Mehrtens 1993: 242).
Auch im Ayurveda wird die schnelle Wirkung des Schlangengiftes mit einem scharfen
Schwert oder einem Donnerkeil verglichen (Susrutasamhita V.4.36, Singhal u.a. 1976: 83).
Und in der Atharvaveda-Paippalada-Samhita (1.44.2) werden die Giftzdhne mit Pfeil-
spitzen verglichen (siehe Kapitel 5.2.6.).
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So sind die vier Giftschlangen(arten) nach ihren Besonderheiten unterteilt.

Visa-vega"*-vikarena pana te solasa honti.

Dies wiederum sind die 16 [Zustdnde], die aufgrund der Beeintrdachtigung durch

die ,,Giftstofse” [hervorgerufen werden].
Kattha-mukho hi dattha-viso dittha-viso phuttha-viso vata-viso ti catubbidho hoti.
Die Katthamukha wahrlich ist eine, deren Zustinde vierfach sind: Sie ist eine,

deren Gift durch Biss, Blick"”, Berithrung'® oder Wind" iibertragen wird (,.eine, de-

ren Gift gebissen wurde* etc.).

" Mit vega, m. (Ruck, Sto) werden auch im Ayurveda die verschiedenen Stadien der
Giftausbreitung bezeichnet, diese zeigen verschiedene Symptome (siehe Kapitel 7.1.3.).
' Hier findet sich die Vorstellung, dass die Schlange allein durch ihren Anblick téten
kann. Sie wird auch drstivisa (die, die Gift im Blick hat) genannt (siehe Kapitel 4.2.6.).
Auch im Ayurveda wird gelehrt, dass die ,,himmlischen Schlangen* Gift in ihrem Blick
haben und die ,irdischen* Gift in ihren Zdahnen (damstravisa) (Su$rutasamhita V.3.5,
Singhal u.a. 1976: 55).
!¢ Dies erinnert an das ,,anhaftende Gift* (saktdm) des Atharvaveda (Saunakiya-Samhita
5.13.1, siehe Kapitel 12.2.4.), was nach der Meinung V. W. Karambelkars nicht in den
Korper eingedrungen ist, da die Schlange das Opfer nur beriihrte (Karambelkar 1961: 45).
Auch im Ayurveda wird die Berithrung durch eine Schlange erwéhnt, dies wird als
sarpangabhihata (vom Schlangenkorper getroffen) bezeichnet. Bei besonders dngstlichen
Personen kann dabei vita (Wind) erregt werden und es kann zu einer Schwellung
kommen (siehe Kapitel 7.1.3.; Susrutasamhita V.4.19, Singhal u.a. 1976: 76-77).
17 Vermutlich ist hiermit das Motiv des giftigen Schlangenatems gemeint, das auch sehr
haufig in den Jatakas zu finden ist. Interessant ist in diesem Zusammenhang auch die
,»Schlangen-Wind-Krankheit* (ahi-vataka-roga). ]. Ph. Vogel erwéhnt, dass es sich dabei um
die Malaria handeln konnte, von der in manchen Regionen angenommen wird, dass sie
durch Schlangenatem verursacht wird (siehe Kapitel 4.2.6.; Vogel 1926: 16).
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Tena hi dattham pi dittham pi phuttham pi visavatena pahatam pi sariram vutta-

ppakarena thaddham hoti.

Der Korper, der durch diese ndmlich gebissen und angeschaut und beriihrt und

durch den Gift-Wind getroffen wurde, ist hart, wie bereits gesagt wurde.

Sesesu pi es’ eva nayo.

Auch unter den noch Verbleibenden verhilt sich dies so.

Evam visa-vega-vikara-vasena solasa honti.

So sind die 16 [Zustdnde], die aufgrund der Beeintrdchtigung durch die ,,Gift-

stofle” [hervorgerufen werden].

Puna puggala-paiifiatti-vasena catusatthi honti.

Des Weiteren gibt es 64 [Zustinde] aufgrund der Klassifikation der einzelnen

Schlangen.

Katham? Kattha-mukhesu tava dattha-viso.

Auch im Ayurveda wird erwdhnt, dass das Gift der ,himmlischen Schlangen in ihrem
Atem (oder auch ,Zischen“: nihsvasavisa) lokalisiert sei (Monier-Williams 2002: 544;
Su$rutasamhita V.3.5, Singhal u.a. 1976: 55). In der Carakasamhita wird dargelegt, dass all
jene, die durch asivisa-Schlangen vergiftet wurden, sei es durch deren Blick, Atem, Exkre-
mente, Beriihrung oder Biss, bald sterben werden (Carakasamhita VI.23.160-161, Sharma
1983: 381).
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Warum ist das so? Unter den Katthamukha-Schlangen zunéchst die, deren Gift

durch einen Biss {ibertragen wurde:

Agata-viso no ghora-viso, ghora-viso no agata-viso, agata-viso ¢’ eva ghora-viso ca, n’ ev’

agata-viso no ghora-viso ti catubbidho hoti.

Sie ist eine, deren Zustdnde vierfach sind: Es gibt die, deren Gift angekommen ist,
aber deren Gift nicht heftig ist; die, deren Gift heftig ist, aber deren Gift nicht
angekommen ist; die, deren Gift angekommen ist und deren Gift in der Tat auch
heftig ist und die, deren Gift nicht angekommen ist und deren Gift auch nicht

heftig ist.

Tattha yassa visam pajjalita-tinukkaya agqi viya sigham abhirithitoa atthini gahetva,
khandham gahetva, sisam gahetva thitan ti vattabbatam apajjati, mani-sappadinam visam
viya, mantam pana parivattetvd, kanna-vatam datva, dandakena pahata-matte otaritva

dattha-tthane yeva titthati, - ayam agata-viso no ghora-viso nama.

Die, deren Gift angekommen ist, deren Gift aber nicht heftig ist und deren Gift
durch einen Biss tibertragen wurde, ist eine, deren Gift sich verbreitet wie das Gift
der Juwelen-Schlangen'® usw., es steigt schnell hoch” wie ein Feuer durch lodern-

de Flammen?®, ergreift die Knochen, die Schultern und den Kopf und ,geht

'8 Hiermit sind vermutlich Schlangen gemeint, die einen Edelstein in ihrer Haube tragen.
Diese Vorstellung existiert von den Nagas, in deren Haube ein wertvoller magischer
Edelstein (mani) verborgen sein soll, der Wiinsche erfiillen und Schlangengift heilen kann.
Die Nagas gelten auch als Hiiter vergrabener Schitze (siehe Kapitel 4.1.3.; miindliche
Aussage Prakash Belagallu Veeranna).
¥ Das sich im Korper ausbreitende Gift wird als ,hochsteigend“ empfunden (vgl.
Jyotsnika, sarppalaksanadyadhikaram, Vers 35 und 36; siehe Kapitel 12.4.2.).
* Auch im Ayurveda wird die schnelle Wirkung des Schlangengiftes mit Feuer verglichen
(Susrutasamhita V.4.36, Singhal u.a. 1976: 83).
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herunter*” durch das sanfte Schlagen mit einem Stéckchen®, nachdem ihm ,,Wind

«?23

ins Ohr gegeben wurde“” und nachdem es wiederholt mit Mantras besprochen

wurde.

Yassa pana visam sanikam abhirithati arulha-dattha-tthane pana asitta-udakam viya hoti,
udaka-sappadinam visam viya. Dvadasa-vass’ accayena pi kanna-pitthi-khandha-
pitthikadisu ganda-pilakadi**-vasena paiifiayati; manta-parivattanadisu ca kayiramanasu

sigham na otarati, - ayam ghora-viso no agata-viso nama.

2 Vgl. die Atharvaveda-Verse 10.4.25 in der Saunakiya-Samhita und 1.111.1 und 1.111.2 in
der Paippalada-Sambhita (siehe Kapitel 12.2.4.).
? Vgl. Kausikastitra 29.6: Hier wird das Gift mit einem Grasbiischel weggewischt (Bahul-
kar 1994: 169-170; Whitney 1905: 453).
» Dies erinnert an eine ungewdhnliche Behandlungsmethode bei Schlangenbiss, die der
visavaidya Sankaran Namboodiri aus Kerala beschreibt und die nicht in den klassischen
Ayurveda-Texten vorkommt. Sie heif$t oothu, hierbei wird ein Heilmittel in den Mund des
Patienten gegeben und anschliefSend blasen drei Personen in seinen Mund und in seine
Ohren (siehe Kapitel 7.2.1.; Manohar u.a. 2001: Unveroffentlichtes Filmmaterial).
Da die Kommentare zum Tipitaka (wie die Saratthappakasini) von Buddhaghosa im
fiinften Jahrhundert n. Chr. in Sri Lanka verfasst wurden und auf der altsinghalesischen
Atthakatha beruhen, féllt die raumliche Nahe dieser beiden vergleichbaren Behandlungs-
methoden auf (Geiger 1916: 19).
In ,,The Lancet* wird eine Behandlungsmethode beschrieben, bei der die ,Ichneumon-
Wurzel* pulverisiert und durch die Nase aufgesogen wird, um zu verhindern, dass das
Gift das Gehirn erreicht (Anonymous 1911: 892). Und auch im Khagendramanidarpanam
wird eine Heilmethode geschildert, bei der im Falle von Bewusstlosigkeit der Schiadel des
Bissopfers aufgeritzt wird, um ein Heilmittel aus Pflanzen und Mineralien hineinzuge-
ben. Diese Methode soll heute immer noch angewandt werden (Bhat 2009: 34-40). All die-
se Praktiken scheinen darauf ausgerichtet zu sein, Bewusstlosigkeit und Lahmungen zu
verhindern, bzw. zu behandeln.
* Auch in der Susrutasamhita werden ganda, m. (Knoten, Pustel, Beule) und pidaka, m.
(Beule, Bldschen, Pustel) erwahnt (Bohtlingk u.a. 1858, 1865, Bd. 2: 642, Bd. 4: 708).
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Die, deren Gift heftig ist, deren Gift aber nicht angekommen ist und deren Gift
durch einen Biss iibertragen wurde, ist wiederum eine, deren Gift langsam hoch-
steigt, es ist gleichsam, wie wenn es mit Wasser begossen worden wire”, wie das
Gift der Wasserschlangen® usw. Selbst nachdem zwdlf Jahre vergangen sind, ist
es noch zu erkennen aufgrund von Pusteln, Bldschen usw. am oberen Teil des
Ohres, an Schultern, Riicken usw. und es ,,geht* nicht schnell ,,herunter*, nachdem

es mit Mantras besprochen wurde usw.”

Yassa pana visam sigham abhiriihati, na sigham otarati, anelaka-sappadinam visam viya, -

ayam agata-viso ¢’ eva ghora-viso ca.

® Vgl. Atharvaveda, Saunakiya-Samhita, 6.100.2a: ydd vo devd tipajika dsifican dhdnvany
udakdam | téna devdprasiiteneddm diisayata visdm || ,,Mit diesem Wasser, welches die Gotter
fiir Euch auf trockenes Land vergossen, o Upajikas, welches von den Gottern ausgesandt
wurde, [mit diesem Wasser] mogest Du dieses Gift zerstoren® (siehe Kapitel 12.2.5., Anm.
78; Vishva Bandhu 1961: 797-798; Whitney 1905: 354).
% Diese Stelle ist duflerst interessant, erinnert sie doch sehr an den Atharvaveda, an die
Vergleiche von wirkungslosem Gift mit Wasser (Paippalada-Samhita, 3.9.1-6) oder mit
einem Holzstiick, das im Wasser aufgeweicht wurde (Saunakiya-Sambhita, 10.4.3-4) oder
an das ,,Abwaschen“ des Schlangengiftes im Fluss (Saunakiya-Samhita, 10.4.19-20, Anm.
88; Paippalada-Samhita 1.111.3). Vgl. auch Jyotsnika, sarppalaksanadyadhikaram, Vers 36:
,Das hochsteigende Gift einer Schlange, die ins Wasser gefallen ist, wird schwinden*
(siehe Kapitel 12.4.2.). Und auch im Ayurveda wird erwéhnt, dass eine Schlange, die vom
Wasser getroffen wurde, weniger Gift enthdlt (Susrutasamhita V.4.33, Singhal u.a. 1976:
80).
7 Diese Beschreibung erinnert an das ,.alte Gift*“ im Ayurveda, d.h. Gift, das sich schon
lange im Korper befindet, es wird disivisa (Gift, das schadigt) genannt (siehe Kapitel
7.1.2.; Astangahrdayasamhita VI.35.33-37, Hilgenberg u.a. 1941: 687; SusSrutasambhita
V.2.25-33, Singhal u.a. 1976: 40-43). Auch diisivisa kann Schwellungen der Fiile, Hinde
und des Gesichtes bewirken, zu einem Nesselsucht-Ausschlag fiihren und sogar Lepra
hervorrufen (Susrutasamhita V.2.30-32, Singhal u.a. 1976: 42-43).
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Die, deren Gift angekommen ist und deren Gift in der Tat auch heftig ist, ist
wiederum eine, deren Gift schnell hochsteigt und nicht schnell ,heruntergeht®,

wie das Gift der ,,reinen“”® Schlangen usw.

Yassa visam mandam hoti otariyamanam pi sukhen’ eva otarati, nila-sappa-dhammani-

sappadinam visam viya, - ayam n’ eva agata-viso no ghora-viso.

Die, deren Gift nicht angekommen ist und deren Gift auch nicht heftig ist, ist eine,
deren Gift langsam ist und deren Gift, wenn es ausgeleitet wird, auch leicht
Lheruntergeht, wie das Gift der schwarzen Schlangen®, der Wald-Schlangen®

Uusw.

Imina upayena kattha-mukhe dattha-visadayo puti-mukhadisu ca dattha-visadayo

veditabba ti.

Auf diese Weise sind unter den Katthamukha-Schlangen die zu verstehen, deren
Gift durch einen Biss tibertragen wurde usw. und auch die unter den Patimukha-

Schlangen usw., deren Gift durch einen Biss iibertragen wurde usw.

*D.h. ,,ohne Fehler oder Schuld* (a-nelaka) (Rhys Davids u.a. 1995: 378).
» Vgl. auch die schwarzen Schlangen im Atharvaveda: dsita (die Schwarze) (Saunakiya-
Sambhita 5.13.5, 10.4.5, 10.4.13 usw.), kalmasagriva (die mit dem schwarz gefleckten Hals)
(Saunakiya-Samhité 3.27.5) und kalmasapuccha (die mit dem schwarz gefleckten Schwanz)
(Paippalada-Samhita 8.7.9) (siehe Kapitel 5.2.2.).
* dhammani ist nur einmal belegt im Samyuttanikaya (1.103). Der Kommentar inter-
pretiert es hier als Lokativ und setzt es gleich mit ,,in einem Wald auf trockenem Land*
(arafifie thale) (Rhys Davids u.a. 1995: 339).
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12.4. Ubersetzung der toxikologischen Handschrift Jyotsnika

12.4.1. Jyotsnika

Jyotsnika bildet eine Grundlage fiir die lebendige Tradition des Ayurveda in Kera-
la (Manohar u.a. 2001: Unverotffentlichtes Filmmaterial). Dr. Madhu aus Kerala
vermutet, dass der Text aus dem 14. Jahrhundert stammt, da er sich des poeti-
schen manipravalam-Stiles bedient (Miindliche Aussage Dr. Madhu, 2012). Dr.
Senu Kurien George, der zurzeit Jyotsnika ins Englische iibersetzt, ist derselben
Meinung. Einmal, weil dies im Vorwort zu einer gedruckten Version des Textes
vermerkt ist, die Mitte des 20. Jahrhunderts von der Regierung von Cochin her-
ausgegeben wurde. Und zum anderen, weil die Sprache derjenigen des 14. Jahr-
hunderts entspricht. Die Sprache, in der Jyotsnika verfasst wurde, sei nicht so alt
wie die, die durch Inschriften aus dem 12. oder 13. Jahrhundert belegt sei, so Dr.
George, und sie dhnele der einfachen Sprache des Ramayana von Ezhuttacchan
aus dem 16. Jahrhundert. Dr. George ist der Meinung, dass der Text dazwischen
anzusiedeln sei. Auch Deklinationen, wie sie in der Form collunnen' zu finden
seien, sprdchen fiir das 14. Jahrhundert (Miindliche Aussage Dr. Senu Kurien
George, 2012).

Die Ahnlichkeit des Textes hinsichtlich Aufbau und Inhalt mit der toxikologischen
Handschrift Khagendramanidarpanam aus Karnataka, die sicher ins 14. Jahrhun-
dert zu datieren ist, spricht ebenso fiir eine solche Datierung (Sannayya 2004: 2-5).

Die Handschrift Jydtsnika wurde in einer Mischung aus Sanskrit und Malayalam
verfasst. Es wird erwihnt, dass der Lehrer des Verfassers den Siva von Thrissur
verehrt habe’. Nach Dr. George muss dies aber nicht dafiir sprechen, dass der Text

auch in der Gegend von Thrissur entstanden ist, da der Vatakkunathan-Tempel in

! Jyotsnika, abhivandanadhikaram, Vers 32.
* Jyotsnika, paramparyadhikarah, Vers 6. Thrissur heifit eigentlich richtig ,,Tré$ivaperar
(Tiru Shiva Perur: ,,Stadt mit dem heiligen Namen Shivas®). Der Haupttempel ist Vata-
kkunathan, dem ,,Herrn des Nordens” (Siva) geweiht (Diese Hinweise gab mir freund-
licherweise Dr. Heike Oberlin).
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Thrissur Glaubigen aus dem ganzen Land offen steht (Miindliche Aussage Dr.
Senu Kurien George, 2012).

Dieser Lehrer des Verfassers, ein Brahmane namens Vasudéva aus dem Ge-
schlecht der Kasyapa, unterwies den Autor Narayana in der indischen Giftheil-
kunde. Durch das Mitgefiihl seines Lehrers, wie er sagt, schuf Narayana das Werk
,Jyotsnika“, das er nach dem ,Mondlicht* (sudhabhanu)® benannte, einer bildli-
chen Umschreibung fiir das Mitgefiihl und die ,,Nektarworte* seines Lehrers”.

Als Textgrundlage verwendete ich einen elektronischen Text, den mir Dr. Ram
Manohar zur Verfiigung stellte. Es handelt sich dabei um die Abschrift eines
Palmblatt-Manuskriptes.

12.4.2. Ubersetzung ausgewihlter Kapitel aus Jyotsnika

Die Verwendung von Anusvara und -m im Auslaut wurde wie im Sanskrit ge-
handhabt. Die Ligatur mpa wurde stets, wie im Malayalam {iblich, als mpa (und
nicht wie im Sanskrit als mpa) wiedergegeben.

Die Ligatur tta steht fiir den alveolaren t-Laut, der im Malayalam kein eigenes
Schriftzeichen hat und mit demselben Schriftsymbol wie alveolares r (r) wieder-

gegeben wird (Moser 2008: 204).

* jyotis, n.: ,Mondlicht”; jyotsni, f. und jyautsnika, f.: ,,eine mondhelle Nacht”. Nach O.
Bohtlingk und R. Roth handelt es sich bei jyautsniki wohl um eine falsche Form fiir
jyotsnika (Bohtlingk u.a. 1861, Bd. 3: 163, 165-166).
sudhabhanu steht hier fur ,Mondlicht“, vgl. sudhamsu, m. (Mond; ,,der, dessen Strahlen
Nektar sind*), der Mond wird als Nektar-Behélter angesehen (Bohtlingk u.a. 1875, Bd. 7:
1065-1066; Monier-Williams 2002: 1225). Vgl. Vers 7 in paramparyadhikarah: ,,Durch die
Nektar(amrta)-Worte des Lehrers moge der an Gift Leidende gesund werden“. Auch im
Atharvaveda hat Nektar (amrta, amsu) eine Gift heilende Wirkung (siehe Kapitel 5.2.5.).
* Jyotsnika, paramparyadhikarah, Verse 6-12.

214



jyotsnika
Mondlicht’

visavaidyam

Giftheilkunde

abhivandanadhikaram

Der Abschnitt des ehrerbietigen Griifiens

harih sriganapataye namah

Verehrung sei dem ehrwiirdigen Ganesa

Avighnam astu

Alle Hindernisse seien beseitigt!

vande varadam dcaryam antarayopasantaye

gananatham ca govindam kumarakamalotbhavau® (1)

Ich verehre den Wunsch erfiillenden geistlichen Lehrer, damit die Hemmnisse
nachlassen mogen
und ich verehre Gane$a, Visnu, Skanda und den, der aus der Lotusbliite ent-

standen ist (Brahma).

mutiyil tinkalum pampum matiyil gauriyum sada

kutikontoru devantannatiyam pankajam bhaje (2)

Ich verehre die Lotusbliiten-Fiifse der Gottheit,

® Ubersetzung von Dr. Ram Manohar (jyotis, n.: ,Mondlicht“; jyotsni, f. und jyautsnika, f.:
,eine mondhelle Nacht®, jyotsnika, f.: ,,die Pflanze kosataki‘‘; Bohtlingk u.a. 1861, Bd. 3: 163,
165-166).

% In einer verbesserten Version steht kumarakamalodbhavau.
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die stets die Gemahlin Gauri” auf dem Scho und Schlange und Mond im Haar

tragt (Siva).

gatvd svarggam atandritassuravaram
jitoa sudham® bahubhir

ddhrtva mataram etya vidrutataram
datvasu tasyai tatah

hrtva dasyam anékakadrutanayan
hatva muhur mmataram

natvd yastu virdjate tam anisam

vande khagadhisvaram (3)°

7 Gottinnen werden im Malayalam mit kurzem Vokal am Ende geschrieben.

8 In einer verbesserten Version steht sudham. Nektar spielt des Ofteren eine Rolle bei der
Bekdampfung von Gift, vgl. Vers 7 in paramparyadhikarah und Anm. 78. Auch der Feind der
Schlangen, Garuda, wird hier mit Nektar in Verbindung gebracht.

’ Dieser Vers bezieht sich auf die in Kapitel 4.3.1. beschriebene Begebenheit aus dem
Mahabharata (Adiparvan xx-xxxiv). Eine dhnliche Version der Geschichte findet sich im
Kathasaritsagara (xxii.16-53 und 168-256): Vor langer Zeit hatten die zwei Frauen Kasya-
pas, Kadri und Vinata, einen Streit. Kadrti behauptete, dass die Sonnenrosse schwarz
seien, Vinata behauptete, dass sie weifs seien. Und sie beschlossen, dass diejenige, die im
Unrecht sei, zur Strafe in Knechtschaft leben miisse. Kadri war darauf erpicht, zu ge-
winnen und instruierte ihre Sohne, die Nagas, die Sonnenrosse mit giftigem Atem zu be-
schmutzen. So besiegte sie Vinata durch einen Schwindel und machte sie zu ihrer Sklavin.
Daraufhin erbat der Sohn der Vinata, Garuda, seine Mutter wieder freizulassen. Kadris
Sohne, die Nagas, wollten jedoch eine Gegenleistung: Garuda sollte den Nektar rauben,
den die Gotter bei der Quirlung des Milchmeeres gewannen. So machte sich Garuda auf
zum Milchmeer, um den Nektar zu erbeuten. Visnu, beeindruckt von seiner Tapferkeit,
gewdhrte ihm einen Wunsch. Und Garuda wiinschte sich, dass die Nagas fortan seine
Beute sein sollten. Er raubte den Nektar und daraufhin bat ihn Indra, ihm zu helfen, den
Nektar wieder zurtickzugewinnen. Garuda versprach es ihm und brachte ein Gefafs mit
Nektar zu den Nagas. Diese hatten Angst vor der Macht Garudas, die er durch den ge-
wahrten Wunsch erhalten hatte. So sprach er zu ihnen aus der Ferne: ,,Hier ist der Nektar.
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Ich verehre den obersten Herrn der Vogel (Garuda),

welcher ununterbrochen herrscht,

nachdem er zum Himmel gegangen war,

nachdem er den besten der unermiidlichen Gétter (Indra) besiegt hatte,
nachdem er den Nektar mit den Armen getragen hatte,

nachdem er zur Mutter gekommen war,

nachdem er ihn (den Nektar) schnell den sehr Bestiirzten (Nagas) gegeben hatte,
nachdem er die Knechtschaft dieser'” von dort (von den Nagas) beseitigt hatte,
nachdem er die vielen Sohne der Kadru geschlagen hatte,

nachdem er sich wiederholt vor seiner Mutter verneigt hat.

yena visnor ddhvajam saksad rajate paramatmanah

tasmai namostu satatam garudaya mahatmane (4)

Verehrung sei stets dem Garuda, dessen Seele grofs ist,
dem Gldanzenden, durch welchen das Banner Visnus, der hochsten Seele, ver-

korpert wird.

Lasst meine Mutter frei und nehmt ihn an Euch. Wenn Thr Angst vor mir habt, dann stelle
ich ihn hier auf ein Bett aus darbha-Gras. Wenn Ihr meine Mutter freigelassen habt, dann
konnt Thr ihn Euch holen®. So geschah es und sie lieflen seine Mutter frei. Garuda nahm
seine Mutter zu sich und die Nagas wollten sich dem Nektar ndhern. Da schoss Indra
herab und riss den Nektar an sich. In ihrer Verbliiffung leckten die Nagas das darbha-
Grass, in der Hoffnung, dass ein paar Tropfen heruntergefallen sein kénnten. So spalteten
sich ihre Zungen und seitdem sind die Nagas doppelziingig (Vogel 1926: 51-53, 179-181).
10 Gemeint ist ,,die Knechtschaft der Mutter, der Dativ wird in Jyotsnika meist als Genitiv
verwendet.
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pratijiia

Geliibde

visapidatarayulla™ naranam hatasiddhaye"

tac cikitsam pravaksyarmi' prasannastu sarasvati (5)

Nun werde ich die Therapie darlegen, durch die das Wohl der Menschen, die
durch Gift gepeinigt werden, erreicht werden soll (,,zum Zwecke des erreichten

Wohles*), Sarasvati moge giinstig gestimmt sein!

gurudevadvajatinam™ bhaktah suddhodayaparah®™

svakarmmabhiratah karyal'® garapiditaraksanam (6)

Der Rechtschaffene, der voller Mitgefiihl ist, der den Lehrern, Gottern und Zwei-
malgeborenen ergeben ist,

der sich an der eigenen Tat erfreut, moge die durch Gift Gepeinigten schiitzen.

gurudvijamahipalabandhupanthavipadcitam

ll7

raksanam yatnatah kuryal®’” gavam capi mahiyasam (11)

"In einer verbesserten Version steht visapiditarayulla.

" In einer verbesserten Version steht hitasiddhaye.

Y In einer verbesserten Version steht pravaksyami.

" In einer verbesserten Version steht qurudevadvijatinam.
" In einer verbesserten Version steht suddho dayaparah.

' In einer verbesserten Version steht kuryat.

In einer verbesserten Version steht kuryat.
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Durch seine Bemiithungen moge er Lehrer, Zweimalgeborene, Konige, Verwandte,

Wanderer, Gelehrte und auch sehr edle Kiihe schiitzen.

danayagadikarmmannal palatum ceykilum tatha

visarttaraksanattotu samamallennu kelppit™ (12)

Ebenso moge er verschiedene Handlungen, Gaben, Opfer usw. ausfiihren

und so die an Gift Leidenden schiitzen, so lehre ich.

tasmad arabhatam ceti manusyanam visesatah

avighnam astu vikhyatakirttis ca bhuvanesv iha (13)

Und deswegen moge er beginnen, insbesondere fiir die Menschen [zu handeln],

es moge kein Hindernis geben und sein Ruhm mége in der Welt bedeutend sein.

sthavaram jangamam ceti visam rantuprakaramam

sthavaram latavrksadisambhavam visam ucyate (14)

Es gibt zwei Arten von Gift, pflanzliches und tierisches,
als pflanzlich wird das Gift bezeichnet, das seinen Ursprung in Ranken, Biumen'

usw. hat.

jangamam sarppakitakhulutadi janitam viduh

visamulloru jantukkal palatuntiha bhiimiyil (15)

Unter tierischem Gift versteht man [das Gift], das in der Schlange, dem Wurm",

der Ratte”, der Spinne usw. entstanden ist.

'8 latavrksa, m. als Kompositum bedeutet ,.Shorea robusta“ (Salbaum) oder ,,Kokosnuss-
baum* (Bohtlingk u.a. 1871, Bd. 6: 494).

" Eine andere Ubersetzungsmoglichkeit fiir kita ist ,Insekt* (Bohtlingk u.a. 1858, Bd. 2:
296). Laut Dr. Senu Kurien George ist es schwierig zu sagen, welches Tier der Autor
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Es gibt viele giftige Tiere hier auf der Erde.

pampum misikanum telum cilanti kiri® piiccayum®

manditkamarkkatasvannal visvakadrukkalum punah (16)

Die Schlange, die Ratte, der Skorpion, die Spinne, der Mungo und die Katze
und auflerdem alle, die rotbraun sind: der Frosch, der Affe und das Pferd;

=23

naranmararand” gauli** krkalasam katannalum

atta terattayum tottalotti vettaliyan jhasam (17)

der Tokeh, das Chamileon” und die Wespe®, der Blutegel, der Tausendfiifiler,
eine Ohren-Schlange”, die Hornisse® und ein grofer Fisch sind solche, die Men-

schen toten.

wirklich meinte, da es im Malayalam hédufig keine Bezeichnungen fiir die einzelnen
Tierarten gibt. So wird mit kita allgemein ein ,kleines Tier* oder ,.ein kleines Tier, das
fliegen kann‘ bezeichnet (Miindliche Aussage Dr. Senu Kurien George, 2012).
 Eine weitere Ubersetzung fiir akhu konnte ,,Maus® oder ,,Maulwurf* sein (Bohtlingk u.a.
1855, Bd. 1: 594; Monier-Williams 2002: 129; miindliche Aussage Dr. Senu Kurien George,
2012).
2 kiri bedeutet ,Mungoose, Viverra or Herpestes Ind.” (Gundert 1999: 252).
2 Als Arten von piicca werden aufgefiihrt kata(l)ppii (Seeschnecke) und tirppi (Otter)
(Gundert 1999: 690).
# In einer verbesserten Version steht marand.
2 Rev. H. Gundert tibersetzt gauli als ,Lizard, esp. Lacerta gecko” (heute wird er als
,, Jokeh* bezeichnet) (Gundert 1999: 336; Rogner 2005: 130-131).
» Eine weitere Ubersetzungsmoglichkeit fiir krkalasa ist ,,Eidechse* (Bohtlingk u.a. 1858,
Bd. 2: 388).
% katannal kann auch ,,die Hornisse* bedeuten (Gundert 1999: 192).
7 tottalotti wird mit ,,an ear-snake* iibersetzt (Gundert 1999: 488).
% vettalan kann auch ,,die Wespe* sein (Gundert 1999: 988).
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mattum palatumuntevam visamullatu bhiitale

tattaccihnam cikitsam ca jAatod kuryal® bhisagvarah (18)

Und ebenso gibt es auf dem Erdboden vieles Andere, das giftig ist.
Der beste Arzt moge handeln, nachdem er dessen Symptome und Therapien

erkannt hat.

atil pradhanam pampinte visattinnatukontu fian

mumpinalatinulloru laksanannal cikitsayum (19)

Weil darunter das Wichtigste das Schlangengift ist,

werde ich zundchst die Symptome und Behandlung dieses [nennen].

sarppolppatti
Die Entstehung der Schlangen

pranamya dantirdjasya vadanam sadanam sriyah

vaksye sarppanvayolppattim bhasaya keralakhyaya (1)

Nachdem ich mich vor dem Gesicht des Konigs der Elefanten (Ganesa), der Stétte
des Gliicks, verneigt habe,
werde ich tiber die Entstehung der Schlangengeschlechter sprechen, in der

Sprache, die man in Kerala spricht,

ananto gulikas caiva vasuki sankhapalakah

taksakas ca mahapatmal patmah kakkotakas™ tatha (2)

* In einer verbesserten Version steht kuryat.
* Hier ist wohl karkkotaka gemeint.
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namlich tiber Ananta und Gulika, Vasuki, Saﬁkhapélaka und

Taksaka, Mahapatma, Patma und Karkkotaka.

nalu vamsattilum kiiteyettu nagannaliniine

sambhaviccitu pol pante bhimakamasaririkal (3)

In alten Zeiten sind in vier Geschlechtern acht Schlangenfamilien entstanden,

deren Verlangen und Korperlichkeit furchtbar war, so wird es gesagt.

viprasarppannalakunnu sesanum gulikahiyum

vaisvanarante putranmdr varnnavum vahnipoleyam (4)

Die Schlangen Sesa und Gulika sind Brahmanen-Schlangen,

sie sind die Kinder von Vai$vanara® und ihre Farbe dhnelt der des Feuers.

sahasram kurayatuntu phanamicconnavarkkiha

phanannalkkokkeyum parttal cakram pol atayalavum (5)

Es wird gesagt, dass sie mindestens (,.klein-seiend*‘) 1000 Hauben haben

und man auf allen Hauben das Zeichen eines Rades wahrnehmen kann.

indratmajanmar akunnii vasukisankhapalakau

varnnavum pitamayullii rajasarppannalam avar (6)

Vasuki und Sankhapalaka sind aus Indra geboren

und ihre Farbe ist gelb, sie sind Ksatriya-Schlangen.

mastakannalum ennirituntu pol atayalavum

langalam poleyakunnu phanannalkkennu kelppitu (7)

*' Vermutlich Agni Vai§vanara (Bohtlingk u.a. 1871, Bd. 6: 1420).
222



Und es wird gesagt, dass sie um die 800 Hauben (Kopfe) haben und das Zeichen

ihrer Hauben einem Pflug dhnelt, so lehre ich.

taksakasca mahapatmastato vayusutaoubhau

vaisyajatikalakunnu dehavum syamavarnnamam (8)

Dann Taksaka und Mahapatma, sie sind beide Sohne des Vayu,
ihre Kaste ist die der VaiSya und ihr Korper hat eine dunkle Farbe.

afifiiru phanavum tesam chatram pol atayalavum

sudrajatikalayitum patmakarkkotakahikal (9)

Und es wird gesagt, dass sie 500 Hauben haben und das Zeichen dieser ein Schirm
ist.

Die Schlangen Patma und Karkkotaka sind aus der Kaste der Stadra.

avarkku® tatan varunan dehavarnnam veluttamam

tayoh phanannal munniir, tavattil svastikankavum (10)

Ihr Vater ist Varuna, die Farbe ihres Korpers ist weif3,

die beiden haben 300 Hauben und auf diesen ist ein Svastika-Zeichen.

ettuperkkum sutanmarannafifiiritulavayi pol

ajaramaranasarvve tatatulya bhajamgamah™ (11)

Es wird gesagt, dass diesen acht Schlangenfamilien (,,acht Namen*) 500 Kinder
geboren wurden,
alle Schlangen alterten nicht und starben nicht und waren von gleicher Bedeutung

wie ihre Viter.

* Der Dativ wird héufig als Genitiv verwendet.
¥ Gemeint ist wohl bhujamgama.
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avarkkum makkaluntayi samkhya kiitate pampukal

mikkatum konnu bhaksiccan vainateyan mahabalan (12)

Diese haben unzidhlige Kinder bekommen (,,diesen sind Kinder ohne Summe ge-
worden®),

der sehr michtige Garuda® ergriff viele Schlangen, um sie zu fressen.

anantan visnuve ccennu seviccan ksirasagare

tatha vasuki cennittu Sankaram saranam yayau (13)

Ananta ging, um bei Visnu® im Milchmeer zu wohnen,

ebenso ging Vasuki® und hat bei Siva” Zuflucht gesucht.

indrane ccennu séviccan taksakan tanumaninine

sesiccavar bhayappettu nanadesantarannalil (14)
Taksaka ging, um bei Indra zu wohnen,
ungeachtet dessen gerieten die Verbleibenden in Angst und liefen in verschiedene

andere Gegenden.

pukkoliccu vasiccitunnuntu pol innu, mannine

paravarodare sailakandare balimandire (15)

Wie zu Beginn so leben diese noch immer in Meereshohlen, Felsenhohlen und

machtigen Paldsten, so wird es gesagt.

indralaye ca bhiimau ca vasiccitunnu bhogikal

* Siehe Kapitel 4.3.1.
% Siehe Kapitel 4.1.3.
% Hjer, wie sonst im Sanskrit iiblich, mit i endend, sonst Vasuki.
%7 Siehe Kapitel 4.1.3.
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mitkrkhan®, mandali, rajila®, mivar bhiimau vasiccavar (16)

Die Schlangen leben in der Wohnstitte Indras und in der Erde,

unter diesen lebten die mirkhan®, die mandali* und die rajila® auf der Erde.

ventiranmaruntayi tavattil ssankarannalay

mitkrkhanmarirupattaru jati mandali sodasa (17)

Unter diesen sind die ventiran-Schlangen Hybriden.

Es gibt [Vers 18] 26 Gattungen der miirkhan-Schlangen und 16 der mandali,

rajilam patimiannuntu mivelu, nta®, nnu®, ventiran

karkkataditrimasattiluntam sarppikku garbhavum (18)

13 der rajilam und 21 der ventiran.
Und in den drei Monaten, beginnend mit karkkatam®, beginnt die Embryonal-

entwicklung der Schlange.

% Gemeint ist wohl miirkhan, im Malayalam eine ,,giftige Schlange* (Gundert 1999: 851).

* Hier wurde vermutlich das Komma falsch gesetzt und das m abgetrennt.

“ Hier handelt es sich um die darvikara, bzw. Kobra, die im Ayurveda erwidhnt wird (siehe
Kapitel 7.1.3.). Dies wird aus Vers 31 in sarppolppati ersichtlich.

“ Im Ayurveda wird sie als mandalin bezeichnet, es handelt sich um die ,,Schlange mit
runden Flecken®, bzw. die Viper (siehe Kapitel 7.1.3.).

* Und hier findet sich die rajimat, die ,,gestreifte Schlange®, bzw. Krait, aus dem Ayur-
veda (siehe Kapitel 7.1.3.).

 nta steht fiir unt” ,,geben* (Miindliche Aussage Dr. Senu Kurien George, 2012).

“ niu bedeutet ann” ,,da“ (Miindliche Aussage Dr. Senu Kurien George, 2012).

* Rev. H. Gundert beschreibt karkkatam als ,.the 4th month, proverbial as the worst season
through famine, disease and demoniac influences” (Gundert 1999: 213).

225



evam vimsatinal cennal pallu muppatturantu, lam

naluntatil visappallu vamadaksinaparsvagah (26)

So entwickeln sich innerhalb von 20 Tagen 32 Zidhne,

vier von diesen sind Giftzdhne, die sich auf der linken und rechten Seite befinden.

Jkarali” ;makart’ kalaratri’ ca ,yamadiitika’
icconna nalupallinnum visavrddhi yathakramam (27)

=46

Sie werden , karali*, ,,makar g4

Y, Jkalaratri“® und ,,yamaditika“* genannt,

und in dieser Reihenfolge nimmt bei diesen vier Zdhnen das Gift zu.

icconna kalattallate janikkum ventirahikal

mukrkhadimimnu pampinnum vatapittakapham kramam (30)

Es wird gesagt, dass die ventiran-Schlangen zu einer anderen Zeit geboren werden
[als die anderen Schlangen].
Die drei Schlangen, miirkhan usw., [vermehren] in dieser Reihenfolge vita, pitta

und kapha®.

4 karala,-a steht fiir ,,weit offen stehend, klaffend®, in Bezug auf Zahne bedeutet es ,her-
vorstehend* (Bohtlingk u.a. 1858, Bd. 2: 113).
¥ Mit makari, f. wird ,,das Weibchen eines Seeungeheuers* bezeichnet (Bohtlingk u.a. 1868,
Bd. 5: 418).
® kalaratri, f. ist ,,die Nacht der alles zerstorenden Zeit, die Nacht der Zerstorung am Ende
der Welt (Bohtlingk u.a. 1858, Bd. 2: 257; Monier-Williams 2002: 278).
4 yamaditikd, f. kann man tibersetzen als ,,die Botin Yamas, die Verstorbene zu Yamas
Richterstuhl bringt* (Monier-Williams 2002: 846).
* Siehe Kapitel 7.1.3.
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dosam misrimatayitum ventirahikka, tokkave

phanavum vegavum paramuntam darvvikarahinam® (31)

Die ventiran-Schlange erregt verschiedene dosas.
Die Haut der darvvikaran-Schlangen hat eine Haube® und die darvvikaran-Schlan-
gen bewegen sich schnell woandershin® (,,Es ist die Haube der Haut und die

Schnelligkeit woandershin der darvvikaran-Schlangen®).

nilam curunni melellam mandalakararekhayum

Sighram gamiccukiitate kanam mandalijatiye (32)
Die Gattung der mandali ist nicht sehr lang™ und die Zeichnungen auf ihrem
Korper haben alle das Aussehen von Kreisen™

und man kann beobachten, dass sie sich nicht schnell bewegt™.

nilattilum vilannattum bahurekhakal pintutan

sneham pirantapolakum rajilannalatokkeyum (33)

Die rajila-Schlangen haben viele Linien, lings und quer”

°' Hier wird ersichtlich, dass die miirkhan-Schlange aus Vers 16 in sarppolppati mit der
darvikara (,,Haubenschlange®; darvi: ,,Schlangenhaube®), bzw. Kobra aus dem Ayurveda
gleichgesetzt werden kann (siehe Kapitel 7.1.3.).
*2 Hier wird sehr schén umschrieben, was Kobras auszeichnet: Mit Hilfe von verldngerten
Halsrippen und besonders lockerer und flexibler Haut im Halsbereich kénnen sie ihre
Nackenhaut zu einer Haube ausbreiten (siehe Kapitel 3.2.; Daniel 2002: 137).
> param steht hier fiir Sanskrit para.
> Dies widerspricht der Aussage im klassischen Ayurveda. Hier wird die mandalin-
Schlange als lang (pramsu) bezeichnet (Astangahrdayasamhita VI1.36.6, Hilgenberg u.a.
1941: 691; Paradkar 2000: 908).
* Diese Beschreibung deutet auf die Musterung der Viper hin, die aus dunkel umran-
deten Flecken besteht (siehe Abb. 3 und Kapitel 3.2.).
> Die Viper bewegt sich langsamer als die Kobra (siehe Kapitel 3.2.).
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und es scheint, als sei ihre Haut mit Ol eingerieben™.

pampinnirupuram kiiti ppadamunti, rupattunal

atyantam cerutayulla kanuvan paniyettavum (34)

Die Schlange hat 24 Fiifse auf beiden Seiten,

es bereitet grofste Schwierigkeiten, sie zu sehen, da sie tiberaus klein sind.

netrannalkontusabdattegrahikkum karnnamilla pol

jihvagram rantatam pampinnokkeyum kopavum bahu (35)

Man sagt, sie haben keine Ohren und nehmen Gerdusche mit den Augen wabhr,

ihre Zungenspitze ist gespalten und alle Schlangen werden sehr leicht zornig.

itiyum mayilum piicca panni cennaya kiriyum

tatha syena, cakora, bhiyonnum konnilla yenkilo (36)

Wenn sie nicht als Junge vernichtet werden durch Blitz,

Pfau, Katze, Schwein, Hund”, Mungo, sowie Adler und Rebhuhn®,

nittettuvatsaram pinneyorupantrantu varsavum

* Hiermit ist die Beschuppung des Krait gemeint, die aussieht, als ob sich Linien kreuzen
wiirden (siehe Abb. 2).
> Die sehr glatte Beschuppung verleiht dem Krait einen stidhlernen Glanz (siehe Kapitel
3.2.; Daniel 2002: 134).
* Rev. H. Gundert iibersetzt cennayi mit ,,wolf or rather Canis primaevus* (Gundert 1999:
381). Der Canis primaevus ist ein rotbrauner, wolfsdhnlicher indischer Wildhund (Brehm
1883: 522-523).
% Das Sanskrit-Wort cakora steht fiir das griechische Rebhuhn (Perdix rufa), das sich der
Sage nach von Mondstrahlen erndhrt. Auflerdem wird gesagt, dass sich die Augen des
cakora rot farben, wenn es vergiftetes Essen erblickt. Aufgrund dessen wird es auch visa-
siicaka (,,Gift-Anzeiger*) genannt (Monier-Williams 2002: 380, 996).
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jiviccirikkum sarppannal okkeyum dharanitale (37)

dann leben alle Schlangen 108 Jahre

und dann noch einmal zwolf Jahre auf dem Erdboden.

iti jyotsnika cikitsayam nagolpattikramadhikarah

So lautete der Abschnitt tiber die Entstehung der Schlangen in der medizinischen

Abhandlung Jyotsnika.

sarppalaksanadyadhikaram

Der Abschnitt {iber die Merkmale der Schlangen usw.

sesadyastabhujamganam pravaksye dehalaksanam

saficarasamayam caisam nivasasthalam apyatha (1)

Ich werde nun {iber die korperlichen Merkmale der acht Schlangen, Sesa usw.,
sprechen

und tiber ihre Zeit des Fortbewegens sowie iiber ihren Wohnort.

anantannu $irassinkal® kannilum vinduountiha

stabdhannalakum netrannalivannam laksanannalam (2)

Dies sind die Merkmale der Ananta:

Flecken am Kopf und auf den Augen und starre Augen.

vasukikkuttamangattil svastikam pole rekhayum

itatte bhagame kiite viksanannalumayvarum (3)

®! ifkal ist eine Lokativ-Endung.
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Es wird gesagt, dass auf Vasukis Kopf eine Svastika-Zeichnung® ist

und seine Blicke von der linken Seite kommen.

taksakahi valattiite kataksikkum muhurmuhuh

avannu vegavum param miirddhavil paficabinduvum (4)

Die Schlange Taksaka blickt immer wieder auf die rechte Seite,

sie ist duBerst schnell und auf ihrem Kopf befinden sich fiinf Flecken®.

Sularekha sirassinkal urasy arddhendurekhayum

kanthe rekha sada yanam api karkkotakanniha (5)

Auf Karkkotakas Kopf befindet sich die Zeichnung eines Wurfspiees®,
auf seiner Brust die Zeichnung eines Halbmondes und auf seinem Hals eine Linie

und er ist immer in Bewegung.

pucchamettamilakkitum patmanam phaninayakan

avannu mastakattinkal patmam polulla rekhayum (6)

Der Schlangenfiirst Patma wackelt stark mit dem Schwanz
und auf dem Kopf dieses befindet sich eine Zeichnung, die einer Lotusbliite

dhnelt®.

% Dies widerspricht der Aussage in sarppolppati, Vers 6 und 7, wonach die Hauben
Vasukis und Sankhapalakas ein pflugdhnliches Zeichen zeigen. Laut Vers 9 und 10 in
sarppolppati ist auf den Hauben Patmas und Karkkotakas ein Svastika-Zeichen zu sehen.

% Laut Vers 8 und 9 in sarppolppati tragt Taksaka das Zeichen eines Schirmes auf der
Haube.

* Wie bereits erwihnt findet sich nach Vers 9 und 10 in sarppolppati auf der Haube
Karkkotakas ein Svastika-Zeichen.

% Im Gegnsatz zu Vers 9 und 10 in sarppolppati: Hier wird gesagt, dass auf der Haube
Patmas ein Svastika-Zeichen zu sehen ist.
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nimesavum sadakalam kanthattil miinnu rekhayum

indivarankavum miirddhni mahapatmannu laksanam (7)

Die Merkmale des Mahapatma: Er blinzelt die ganze Zeit und hat am Hals drei

Linien und das Zeichen auf seinem Kopf ist eine blaue Lotusbliite®.

Sankhapalannu miirddhavil sankhupolulla rekhayum

bhisanakaramayulla nokkumuntam punah punah (8)

Und auf dem Kopf Sankhapalas befindet sich eine Zeichnung, die einem
Schneckenhorn® dhnelt

und sein Blick ist immer wieder Furcht einflofdend.

nisvasocchvasasabdannal paramam gulikanniha

tattajjatiyilullorkkumivannam tanne laksanam (9)

Gulika gibt beim Ein- und Ausatmen sehr laute Tone von sich.
Dies sind nun also die dargelegten Merkmale hinsichtlich der Gattungen dieser

[Schlangen].

purvvahne saficariccitum viprasarppannal okkeyum

bhaksikkum vayuvettanne collam valunna desavum (10)

Die Brahmanen-Schlangen bewegen sich alle am Vormittag fort

und sie essen in der Tat den Wind, wie man sagt.

% Und auch Mahapatma trdgt in sarppolppati, Vers 8 und 9, ein anderes Zeichen auf der
Haube, namlich einen Schirm.

 Und Sankhapalaka wird in Vers 6 und 7 in sarppolppati durch ein pflugéhnliches Zei-
chen auf seiner Haube identifiziert.
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nidhiniksepadhanyadi sangrahikkunna $alayil

parvovatesu vanesv éva santatam ca vasanti te (11)

Ich fasse ihren Wohnort [Vers 10] zusammen als ,,Aufbewahrungsort von Schét-
zen, Getreidespeicher usw.*

und sie leben stetig in Baumen, Bergen und ebenso Wildern.

rajasarppannal maddhyahne saficarikkum bhayam vina

avardakku bhaksanattinnu miisikanmarumayvarum (12)

Die Ksatriya-Schlangen bewegen sich zur Mittagszeit fort ohne Angst

und Ratten dienen ihnen als Nahrung.

prakarannalilum tadval punyavrksannal tannilum

vasikkum rajasarppannal patmasandadiyinkalum® (13)

Die Ksatriya-Schlangen leben in Erdwiéllen und ebenso in heiligen Baumen

und in Lotusgruppen usw.

tatha sayahnakalattu carikkum vaisyajatikal

bhaksanattinnu mandukamakumicconnavarkkiha (14)

Ebenso bewegen sich die VaiSya-Schlangenfamilien zur Abendzeit fort

und es wird gesagt, dass ihnen Frosche als Nahrung dienen.

% Dr. Ram Manohar fiihrt an, dass in der miindlichen Tradition ein Begriff wie ,,Lotus-
gruppe® durch den Lehrer erweitert werden kann. In diesem Fall wurde ihm mitgeteilt,
dass ,,.Lotus, Pandanus tectorius etc.” gemeint seien. Unter ,,.Lotusgruppe werden auch
andere Pflanzen verstanden, in denen sich Schlangen bevorzugt aufhalten, wie z.B. die
ketaki-Pflanze (,,Pandanus®, Gundert 1999: 294; ketaka,-7, m.f. ,,Pandanus odoratissimus®,
Monier-Williams 2002: 308-309).
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teruvithiyilum nana bhiruhannalilum punah

puramuttattatuttetam kiite valum sadaiva te (15)

Diese leben auf den Straflen und aufSerdem in verschiedenartigen Baumen

und ebenso stets in Hausern, Vorhofen und Dachboden.

sudradikalkku saficaram ratriyinkalatayovarum

labhiccatellam bhaksikkum vanitum jalasannidhau (16)
Die Stidra-Schlangen usw. bewegen sich in der Nacht fort (kommen heraus, um
sich fortzubewegen)

und sie essen alles, was sie bekommen konnen und leben in Wasserbehiltern.

yajiialaye pasugrhe jirnnakipe catuspathe

kantakadhyadrumesv eva dvipesu ca vasanti te (17)

Diese leben in Opferstétten, Stéllen, alten Brunnen, an Kreuzungen,

ebenso in Baumen, die reich an Dornen sind und auf Inseln.

manavum marddavam paramulla puspannal okkeyum

bhaksikkum brahmananmaram sarppajatikal okkave (18)

Alle Schlangenfamilien der Brahmanen essen

alle Blumen, die sehr weich sind und gut riechen.

tatha bhiipalanagannal bhujikkunnava colluvan

kstram tusaratoyadi svadudravyannalam iva (19)

Ebenso sagt man, dass die Ksatriya-Schlangen

Milch, Schnee und Wasser usw. sowie siifie Dinge essen.
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aravyoragamellame® bhaksikkum lavanamisam

bhekadi mumpe connullatavayum kantukolluka (20)

Man kann stets beobachten, dass alle VaiSya-Schlangen salziges Fleisch essen

und Frosche usw., wie bereits gesagt wurde”.

Sudrajatikalayitum pannaganmarkkorikkalum

bhaksanadravyakrtyannal illa pol colluvaniha (21)

Es wird gesagt, dass die Stidra-Schlangenfamilien

keine besonderen Dinge zu essen haben.

puttanmala varum kalam mydgandhanubhavasaya

saficarikkum sadakalam sarvve sarvvatra bhoginah (26)

Zu der Zeit, wenn der erste Regen kommt, sind alle Schlangen jederzeit

tiberall unterwegs, in der Hoffnung, den Duft der Erde wahrzunehmen.

urddhvalokattu nokkitum viprasarppannal okkeyum

nere nokkum rajasarppam rantubhagattu vaisyanum (27)

Alle Brahmanen-Schlangen schauen zum Himmel hoch,
die Ksatriya-Schlange schaut gerade aus und die Vai$ya-Schlange schaut auf zwei

Seiten.

® Der VaiSya (iiravya, iiruja, m.) wurde aus Brahmas Schenkel (iiru, m.) geboren (Rgveda
10.90.12; Monier-Williams 2002: 221).
7 Siehe sarppalaksanadyadhikaram, Vers 14.
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kilpottu bhiimiye nokkiyatitum Siidrajatikal

tannal tannal vasikkunna desattinkannatokkeyum (28)

Die Sﬁdra—SChlangenfamﬂien schauen hinunter zur Erde und tanzen”'.

Alle diese Schlangen beifien [Vers 29], wenn sie an ihren Orten leben

saficarikkunna nerattum katiccitum bhujamgamam

kaladesannal cinticcu jatiye niscayikkanam (29)
und auch wenn sie sich fortbewegen.
Man muss die Schlangenart feststellen, in dem man Zeit und Ort [des Bisses]

berticksichtigt.

pannagannal katiccitan karanam palatuntiha

bhitikontum katiccitum madam kontum tathaiva ca (30)

Die Schlangen haben viele Griinde, um zu beifen,

sie beifsen aus Angst und ebenso im Rausch.

visappum dahavum param peruttalum katiccitum

putranasam varuttitumennorttum muttayittanal (31)

Sie beifsen aus sehr groffem Hunger und Durst,

welil sie bertihrt werden und weil sie denken: ,,Mein Junges wird getotet*.

katikkum pinnatallate sparsiccalum katiccitum

bhaksanadravyamennorttu damsiccitum bhujamgamam (32)

Die Schlange beifit, weil sie spiirt, dass sie von hinten gebissen werden wird

7' Gemeint ist wohl: Sie tanzen zur Musik eines Schlangenbeschwérers. Vgl. atikka
pampine: ,,to make a snake to dance* (Gundert 1999: 77).
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und sie beifst, weil sie etwas fiir ihre Beute héilt (weil sie denkt: ,,Das ist etwas zu

essen’).

visam varddhiccu sahiyatirikkum neravum tatha

janmantarannalil dvesamulla pampum katiccitum (33)

Die Schlange beifit, wenn sie iiberschiissiges™ (zunehmendes) Gift plagt und

ebenso wenn Hass beziiglich friitherer Leben besteht.

vairamullatu damsiccal varum maranam afijasa

madam kontu katiccalum tatha tekkottu pom drdham (34)

Wenn die Schlange aus Rache (Feindschaft) beifit, erfolgt der Tod sofort

und wenn sie im Rausch beifit, ,,wird man sicher ebenso nach Siiden gehen“”,

kopiccittakilum tadval pinne ksuttullatenkilo

visamettamatuntakum nirvvisam bhitasarppajam (35)

ebenso wenn sie aus Zorn beifit und aus Hunger.
Wenn Gift hochsteigt, das von einer Schlange injiziert wurde, die sich fiirchtete,

ist es nicht giftig.

mattulla hetuvalenkil ksipram nikkitalam visam

vellattil vinapampinn visamettam ksayiccu pom (36)

7 Siehe Kapitel 7.1.3.
7 D.h. man wird sterben tekké poka bedeutet ,,to go to Yama, to die“ (Gundert 1999: 478).
Der Todesgott Yama ist einer der acht Welthiiter (lokapala) und regiert im Stiden (Glase-
napp 1922: 114, 116).
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Wenn es andere Ursachen gibt, kann das Gift leicht entfernt werden.
Das hochsteigende Gift einer Schlange, die ins Wasser gefallen ist, wird schwin-

den (,,wird zum Verfall gehen®).

peticcatinnu kakolam nitaram svalpamayvarum

kridakontu talarnnulla pampinum punarannine (37)

Das schwarze Gift einer sich fiirchtenden Schlange verliert an Intensitét (,,kommt
sehr gering®)
und bei einer Schlange, die sich nach dem Liebesspiel entspannt, ist es wiederum

genauso.

panfiupanfianyadesattu cennatinnum kysam visam

kiriyotettu tottittu paniia pampatinum tatha (38)

Das Gift einer Schlange, die lange (rennend) unterwegs war, um einen anderen
Ort zu erreichen, ist schwach,

ebenso das Gift einer Schlange, die wild (sich schnell bewegend) mit einem
Mungo gekdmpft hat™.

mandiikadikalettinna neravum svalpamam visam

visasantivaruttunnorausadhattinte kilile (39)

Ebenso ist das Gift einer Schlange, die Frosche™ usw. gegessen hat, schwach.

’* Diese Aussagen finden sich auch im Ayurveda: Eine Schlange, die mit einem Mungo
gekampft hat, eine Schlange, die vom Wasser getroffen wurde und eine dngstliche Schlan-
ge enthalten weniger Gift (Susrutasamhita V.4.33, Singhal u.a. 1976: 80).
Im Kampf mit der Schlange lasst der Mungo die Schlange immer wieder zuschlagen und
weicht dann blitzschnell aus, so dass die Schlange ermiidet (Brehm 1875: 260-261; Lopez
2000: 227-228).

237



Das Gift einer Schlange, die lange Zeit [Vers 40] unter einem Heilkraut gelebt hat,

cirakalam kitannoru pampinum visamalpamam

tesam balabalattinnu takkavannam cikitsakal (40)

das Gift neutralisieren kann [Vers 39], ist schwach.
Die angemessenen Behandlungen dieser richten sich nach der Intensitdt [des

Giftes]

ceyvii mantrausadhadyais ca guruvakyakramal bhisak

anuvartticcirakkenam viprarajahikal visam (41)

und der Arzt soll sie ausfithren durch Rezitationen, Heilkrdauter usw., sich rich-
tend nach der Rede des Lehrers,

soll er das Gift der Brahmanen- und Ksatriya-Schlangen behandeln.

anyasarppavisam vidvan balalkkarena samharel

icconnatellam cinticcu raksikka visadastane (42)

Das Gift der anderen Schlangen moge der Gelehrte wirkungsvoll vernichten.

Indem man all das Gesagte bedenkt, soll man giftige Bisse abwehren.

varddhikkum kirttiyayussum labhikkum mangalannalum

iti jyotsnikacikitsayam sarppalaksanadyadhikarah

So werden Ruhm und Lebensdauer zunehmen und man wird viel Gliick erlangen.
So lautete der Abschnitt iiber die Merkmale der Schlangen usw. in der medizi-

nischen Abhandlung Jyotsnika.

? In ,,The Lancet* wird auch ein Schlangenstein aus einem sehr grofien gelben Frosch
erwahnt, der Gift neutralisieren kann (Anonymous 1909: 892).
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paramparyadhikarah
Der Abschnitt {iber die Abstammung

tatra kasyapagotrattil sambhaviccu gurur mmama

$rigirisapurisasya piijayam talparah sa vai (6)

Dort wurde mein Lehrer im Geschlecht der Kasyapa” geboren,

dieser gab sich ganz der Verehrung des Ehrwiirdigen Siva in Thrissur” hin.

yasya vagamyténaiva visavistah sukhi bhavet

tadrsasya guror asid atmajah svatmasannibhah (7)

Durch seine Nektar-Worte moge der an Gift Leidende (,,der in Gift Geratene®)
wabhrlich gesund werden.

Gleich wie er selbst war der Sohn dieses Lehrers.

tav ubhau vasudevakhyau vasudevasivapriyau

svakarmmana ca tapasa dyotamanau dvijottamau (8)

Diese beiden trugen den Namen Vasudéva, beide waren Vasudéva und Siva er-
geben,
beide waren beste Zweimalgeborene (Brahmanen) und glanzten durch ihre Taten

und Askese.

7 Kasyapa“ ist ein Name, der sehr héufig in Verbindung mit Schlangengift vorkommt. In
der Erziahlung vom Konig Pariksit im Mahabharata tritt der Weise Kasyapa auf, der vom
Gott Brahma selbst in der Giftheilkunst unterwiesen worden war (siehe Kapitel 4.2.5.). Er
ist auch der Vater der Nagas (sieche Anm. 9).
7 Eigentlich ,,des Ehrwiirdigen Siva des Landes (puridasya)“. Dr. Ram Manohar bringt
hiermit Thrissur in Verbindung (Ubersetzung Dr. Ram Manohar, 2011).
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kasyapanvayaviryac ca sampradayabalena ca

visasamharaneé daksav eétau bhiisurasattamau (9)

Durch die Kraft ihrer Tradition und des Geschlechtes der Kasyapa
waren diese beiden sehr ehrwiirdige Brahmanen [und] kompetent in der Gift-

behandlung.

tabhyam gurubhyam ajiiaptah krpaya vaidyakarmmani

visesan matulenapi niyukto hamsayogina (10)

Durch diese beiden Lehrer und durch ihr Mitgefiihl wurde ich eingewiesen in die
Medizin
und im Besonderen wurde ich eingesetzt durch meinen Onkel, der ein heiliger

Mann war.

tesam krpabalad aptavaidyalesena nirmmita

narayanena bhaseyam cikitsa jyotsnikabhidha (11)

Durch das Mitgefiihl dieser wurde durch mich kleinen Arzt namens Narayana

diese medizinische Abhandlung, die ,,Jyotsnika“ genannt wird, geschaffen.

acaryakarunapirnnasudhabhanuvat eppolum

adharamay bhavikkenam maduktajyotsnikaykkiha (12)

Das durch meine Lehrer gespendete Mitgefiihl, das wie Mondlicht™ ist,

” sudhabhanu steht hier fiir ,Mondlicht*, vgl. sudhamsu, m. (Mond; ,,der, dessen Strahlen
Nektar sind*), der Mond wird als Nektar-Behélter angesehen (Bohtlingk u.a. 1875, Bd. 7:
1065-1066; Monier-Williams 2002: 1225). M. Winternitz schreibt dazu: ,,In der altindi-
schen Mythologie wird der Somatrank mit dem Unsterblichkeitstrank der Gotter gleich-
gesetzt, und der Sitz dieses Gottertrankes ist der Mond, der goldgldnzende ,Tropfen’
(indu) am Himmel“ (Winternitz 1909: 53). Vgl. Vers 7 in paramparyadhikarah: ,,Durch die

240



moge stets eine Stiitze sein fiir ,,Jyotsnika“, das durch mich ebenso benannt wurde.

tasmal qurimam devanam satam ca vidusam api

astu samyak sada modas tebhyah pratidinam namah (15)

Deswegen moge die Verehrung dieser tédglich stattfinden und es moge auch
immer vollkommene Freude der Gelehrten, der Rechtschaffenen, der Gotter und

der Lehrer herrschen.

iyam lokopakararttham cikitsa jyotsnikanisam

quror adbhutakarunyad vilasatv avanitale (16)

Moge diese medizinische Abhandlung ,Jyotsnika“ ununterbrochen zum Wohle
der Welt

durch das wunderbare Mitgefiihl meines Lehrers auf dem Erdboden glanzen.

iti jyotsnikacikitsayam vaidyaparamparyadhikarah

So lautete der Abschnitt {iber die Abstammung der Arzte in der medizinischen

Abhandlung Jyotsnika.

Nektar(amrta)-Worte des Lehrers moge der an Gift Leidende gesund werden“. Auch im
Atharvaveda hat Nektar (amrta, amsu) eine Gift heilende Wirkung (siehe Kapitel 5.2.5. und
12.2.5.).
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13. Abbildungen

Chennai (Sundar 1996: 59).

b

Abb. 1: Naja naja naja: Brillenschlange — gewo6hnliche indische Kobra. © Centre for Indian

Knowledge Systems

Abb. 2: Bungarus caeruleus: Indischer Krait. © CIKS, Chennai (Sundar 1996: 60).

Abb. 3: Daboia russellii: Kettenviper — Russell’s Viper. © CIKS, Chennai (Sundar 1996: 61).
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Abb. 4: Jyotsnika, Palmblatt-Manuskript iiber ayurvedische Toxikologie. © University of
Calicut.

Abb. 5: Sankkaran Namboodiri, Visavaidya. © P. Ram Manohar.
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Abb. 6: Schlangenbiss-Patientin von Vater Antonius. Bei ernsthaften Vergiftungen werden
mehrere Schlangensteine verwendet. © P. Ram Manohar.

Abb. 7: Schlangensteine, hergestellt von Vater Antonius. © P. Ram Manohar.
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Abb. 8: Der Gott Siva, seine Gemahlin Parvati und ihr Sohn Ganesa. Siva trégt die Kobra
um den Hals geschlungen und auch Ganesa hilt eine Kobra in der Hand (Reed, W. L., Bae,
J. H. and Sharma, I.: In a World of Gods and Goddesses. The Mystic Art of Indra Sharma,

© Mandala Publishing, 2005, page 79).

Abb. 9: Siva als Verkorperung des Mount Kailasa. Die Schlangen kriechen zu seinem
Lingam in der Felsenhohle (Reed, W. L., Bae, J. H. and Sharma, I.: In a World of Gods and
Goddesses. The Mystic Art of Indra Sharma, © Mandala Publishing, 2003, page 83).
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Abb. 10: Die Kobra tiberdacht das Sivalingam, das anikonische Zeichen Sivas. Schatten-

spielfigur, Stidindien, 19./20. Jh., Ziegenleder, © Linden-Museum Stuttgart. Foto: A.
Dreyer.

Abb. 11: Die Schlange als Symbol fiir uranfangliche Energie und Unendlichkeit (ananta)
tiber dem Yonilingam. Besonders schon ist der magische Edelstein in ihrer Haube (ndga-
mani) zu sehen. Karnataka oder Maharashtra, 18./19. Jh., Gelbguss, © Ethnologisches
Museum zu Berlin - Stiftung PreufSischer Kulturbesitz, Inv. Nr. IC 48777. Fotograf: Dietrich
Graf (Mallebrein 1998: 22-24).
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Abb. 12: Siva als kosmischer Téanzer Nataraja - von Schlangen geschmiickt (Reed, W. L.,
Bae, J. H. and Sharma, L.: In a World of Gods and Goddesses. The Mystic Art of Indra
Sharma, © Mandala Publishing, 2003, page 13).

Abb. 13: Siva mit vier Schlangen. Baua Devi, Madhubani Painting, New Delhi, 2005,
© Albrecht Frenz (Frenz 2005: 88).
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Abb. 14: Die Gotter und Damonen quirlen das Milchmeer, um den Unsterblichkeitstrank zu
gewinnen (amrtamanthana). Als Quirlstock dient der Berg Mandara, um den die Schlange
Vasuki geschlungen wird (Liebert 1976: 147). Buchillustration, Kashmir, um 1830, Gouache-
malerei auf Papier, © Linden-Museum Stuttgart. Foto: A. Dreyer.

ATHSAH U " Ap

Abb. 15: Siva trinkt das Gift, das bei der Quirlung des Milchmeeres entsteht. Manaku von
Guler zugeschrieben, Pahari-Gebiet, um 1740/60, lavierte Pinselzeichnung, © Museum
Rietberg Ziirich (Holm u.a. 2006: Abb. 8).
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Abb. 16: Siva hilt das feurige Gift in der Hand, bereit, es auszutrinken. Im Hintergrund ist
sehr anschaulich dargestellt, wie die Schlange Vasuki Feuer bzw. Gift ausspeit (Reed, W. L.,

Bae, J. H. and Sharma, L: In a World of Gods and Goddesses. The Mystic Art of Indra
Sharma, © Mandala Publishing, 2003, page 73).
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Abb. 17: Siva als Tripurantaka, als Zerstorer der drei Festungen, seine Bogensehne ziert ein
finfkopfiger Naga. Die Darstellung erinnert an die Abbildung Satya Bhamas, deren Bogen
ebenso durch einen Naga und dessen todliches Gift verstarkt wird (sh. Abb. 65). Company
Painting, Stidindien, 19. Jh., © The Trustees of the British Museum. Shared under a Creative
Commons Attribution-NonCommercial-ShareAlike 4.0 International (CC BY-NC-SA 4.0)
licence.

Abb. 18: Prasad an den Gott Siva anlasslich des Sivratri-Festes. Die griine stachlige dhatiira-
Pflanze ist giftig und nur Siva kann sie verdauen. Weitere Bestandteile sind: ber (griine
ovale Frucht), madar (weifse Bliiten und grofse Blatter), ganna (Zuckerrohr), bilva-patra/bel-
patra (drei kleine Blétter, schiitzen vor Hitzschlag), sindiir (rotes Pulver), jau (Gerste), gulab
(Rosenblatter), genda (orange Bliiten) (Hinweise Neeti, Satyendra und Vinay Singh, 2011;
Majupuria 2009: 168, © Susanne Faller).
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Abb. 19: Visnu ruht auf der tausendkopfigen Weltschlange Sesa. Meister von Mankot,
Pahari-Region, um 1700/1725, © Museum Rietberg Ziirich (Holm u.a. 2006: Abb. 1 in
Farbe).

Abb. 20: Visnu erholt sich im kosmischen Ozean zwischen zwei Schopfungszyklen, der
Schopfergott Brahma wéchst aus seinem Nabel. Werkstatt in Kangra oder Mandi, Pahari-
Gebiet, um 1825/50, Pigmentmalerei auf Papier, © Museum Rietberg Ziirich (Fischer u.a.
2005: 75).
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Abb. 21: Garuda, Reittier Visnus und Feind der Schlangen, raubt eine Nagini. Gandhara-
Gebiet, Pakistan, 5. Jh., Schiefer, © Museum Rietberg Ziirich.

Abb. 22: Visnu besucht mit seinem Reittier Garuda Siva und Parvati. Die Schlange, die Siva
bedeckte, sucht sofort Zuflucht in einem Termitenhtigel, da sie sich vor Garuda fiirchtet.
Parvati geniert sich wegen der Nacktheit ihres Gatten und reicht ihm einen Streifen ihres
Gewandes, um seine Blof3e zu bedecken. Meister der dritten Generation nach Nainsukh von
Guler, Pahari-Gebiet oder Panjab, um 1850/75, Pigmentmalerei mit Gold auf Papier,

© Museum Rietberg Ziirich (Fischer u.a. 2005: 44).
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Abb. 23: Garuda besiegt die Schlangen. Tibet, 20. Jh., Gelbguss, © Linden-Museum Stutt-
gart. Foto: A. Dreyer.

Abb. 24: Garuda, der Schlangen-Verzehrer. Ausschnitt aus einer Thangka-Malerei mit
Vajradhara im Zentrum. Tibet, 18. Jh., © Linden-Museum Stuttgart. Foto: A. Dreyer.
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Abb. 25: Szene aus dem Yuddhakanda des Ramayana: Rama und Laksmana werden von
den Schlangenpfeilen Indrajits gefesselt. Westliche Pahari-Region, Himachal Pradesh oder
Jammu und Kashmir, um 1700/10, © Museum Rietberg Ziirich (Britschgi u.a. 2008: 183).

L =

Abb. 26: Es kommt heftiger Wind auf, Blitze durchziehen die Wolken und Garuda landet
auf dem Schlachtfeld. Die Schlangen verkriechen sich sofort. Garuda verehrt Rama und
Laksmana und beriihrt ihre Wunden, die augenblicklich heilen. Pahari-Region, erste Hilfte
18. Jh., © Sammlung Reichart (Bautze 1991: 206-209).
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Abb. 27: Nach kurzer Zeit werden Rama und Laksmana erneut durch die Pfeile Indrajits
schwer verwundet. Hanuman wird angewiesen, Heilkrduter im Himalaya zu holen. So
fliegt er in den Himalaya, kann aber die Krduter nicht finden, obwohl der Berg von ihrer
Strahlkraft hell erleuchtet ist. So reifit er kurzerhand den ganzen Berg aus und fliegt mit
ihm zurtick. Meister der ersten Generation nach Nainsukh von Guler, westliche Pahari-
Region, Himachal Pradesh, ca. 1790, © Museum Rietberg Ziirich (Britschgi u.a. 2008: 193).

Abb. 28: Hanuman mit dem rettenden Berg voller Heilpflanzen. Parayil, Siva Temple,
Kuttipuram, Kozhikode District, Kerala, 19. Jh., Wandmalerei, © Albrecht Frenz (Frenz u.a.
2004: 170).
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Abb. 29: Hanuman mit dem drona-Heilkraut in der Hand (Horstmann 1993: 99-100).
Maharashtra, 19./20. Jh., Gelbguss, © Linden-Museum Stuttgart. Foto: A. Dreyer.

Abb. 30: Auch der Berggipfel, den Hanuman zu Rama und Laksmana tragt, wird drona
genannt. Im Ramayana erhebt er sich aus dem Milchmeer und die Goétter pflanzten Heil-
krauter gegen giftige Pfeilwunden darauf (Goldman u.a. 2009: 228; Miindliche Aussage
Prakash B. V., 2012). Rajasthan, Marmor, Ende 19. Jh., © Linden-Museum. Foto: A. Dreyer.
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Abb. 31: Zwei Affen stiitzen den von Pfeilen getroffenen Laksmana. Schattenspielfigur,
Karnataka, 20. Jh., Ziegenleder, © Linden-Museum Stuttgart. Foto: A. Dreyer.

Abb. 32: Hanuman nimmt fiirchterliche Krafte an, die denen Garudas gleichen und sein
Schwanz sieht aus wie eine Schlange, die in diesem Fall den ganzen Berg umschlingt, auf
dem ebenfalls Schlangen mit grofien Giftzdhnen und Skorpione herumkriechen. Schatten-
spielfigur, Karnataka, 19./20. Jh., Ziegenleder, © Linden-Museum Stuttgart. Foto: A.
Dreyer.
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Abb. 33: Da die Heilpflanzen sich unsichtbar machen, muss Hanuman den ganzen Berg
ausreiflen, was ihm miihelos gelingt (© B. Sivas, Jothi 3174).

Abb. 34: Hanuman {iberbringt die rettenden Krauter mrtasamjivani (,die Tote wieder
belebt*) und visalyakarani (,,die Pfeilwunden heilt“) (Reed, W. L., Bae, J. H. and Sharma, I.:
In a World of Gods and Goddesses. The Mystic Art of Indra Sharma, © Mandala
Publishing, 2005, page 129).
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Abb. 35: Die von Hanuman zur Verfiigung gestellten Heilkrduter werden Laksmana
verabreicht (Prime, Ranchor and Sharma, B. G.: Ramayana. A Tale of Gods and Demons,
© Mandala Publishing, 2001, page 123).

.

Abb. 36: Szene aus dem Aranyakanda des Ramayana, regionale Variante aus Karnataka:
Bevor Laksmana Sita verldsst, um nach Rama zu schauen, der die goldene Gazelle fangen
wollte, zieht er sieben Linien vor der Einsiedelei. Als Ravana Sita rauben mochte, verwan-
deln sich diese Linien in sieben Schlangen und versuchen, Ravana zu beifsen. Ravana lockt
Sita aber dennoch {iiber die Linien hinweg (Schattenspieler: Hanumantha Belagallu
Veeranna; © Sri Ramanjaneya Togalu Gombe Mela, Bellary, Karnataka).
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Abb. 37: Vasudeva tragt den neugeborenen Krsna tiber die Yamuna. Die Schlange Sesa
folgt ihm und halt mit ihrer gewaltigen Haube den Gewitterregen von ihm fern. Dem
Meister am Hofe von Mankot zugeschrieben, ca. 1700, © Government Museum and Art
Gallery, Chandigarh (Goswamy u.a. 1990: 112).

Abb. 38: Vasudeva bringt Krsna in Sicherheit, von Sesa geschiitzt. Rajasthan, um 1800,
Gouachemalerei auf Papier, © The Trustees of the British Museum. Shared under a Creative
Commons Attribution-NonCommercial-ShareAlike 4.0 International (CC BY-NC-SA 4.0)
licence.
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Abb. 39: Vasudeva trdagt Krsna durch den Fluss Yamuna, von Schlangen {iiberdacht.
Unsigniert, Madhubani Painting, New Delhi, nach 1970, © Albrecht Frenz (Frenz 2005: 74).

Abb. 40: Balakrsna auf der fiinfkopfigen Schlange Sesa. Company Painting, Siidindien, 19.
Jh., © The Trustees of the British Museum. Shared under a Creative Commons Attribution-
NonCommercial-ShareAlike 4.0 International (CC BY-NC-SA 4.0) licence.
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Abb. 41: Balakrsna mit Butterkugeln in beiden Hadnden. Er wird von einer Schlange
geschiitzt, die sich um seinen Korper schlingt. Peralam-Puthur, Siva Temple, Kannur
District, Kerala, 17./18. Jh., Wandmalerei, © Albrecht Frenz (Frenz u.a. 2004: 123).

1
]

Abb. 42: Eine Schlange hat den schlafenden Nanda gebissen. Krsna kann seinen Pflege-
vater jedoch retten und totet die Schlange. Malerei auf einem Klappaltar, Siidindien, Ende
18. Jh., Holz, Leinen, Pappe, © Museum Fiinf Kontinente, Miinchen (Mallebrein 1984: 209,
213, 215).
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Abb. 43: Krsna im Siegestanz auf der Schlange Kaliya. Stidindien, spédter Cola-5til, 14. Jh.,
Bronze, © Staatliche Museen zu Berlin, Museum fiir Asiatische Kunst / Fotografin: Iris
Papadopoulos (Hértel u.a. 1978: 15).
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Abb. 44: Krsna bandigt die giftigen Schlangenméuler des Naga Kaliya. Rajasthan, um 1800,
Gouachemalerei auf Papier, © The Trustees of the British Museum. Shared under a Creative
Commons Attribution-NonCommercial-ShareAlike 4.0 International (CC BY-NC-SA 4.0)
licence.

Abb. 45: Krsna hilt die Giftzungen des Kaliya im Zaum. Nabita Jha, Madhubani Painting,
New Delhi, 2004, © Albrecht Frenz (Frenz 2005: 70).
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Abb. 46: Die Familienmitglieder des Naga Kaliya beifsen Krsna mit ihren scharfen Gift-
zdhnen, doch Krsna geschieht nichts. Schattenspielfigur, Karnataka, 20. Jh., Ziegenleder,
© Linden-Museum Stuttgart. Foto: A. Dreyer.

Abb. 47: Krsna kdampft sich aus den Windungen des Naga Kaliya und seiner Gemahlin.
Schattenspielfigur, Karnataka, 20. Jh., Ziegenleder, © Linden-Museum Stuttgart. Foto: A.
Dreyer.
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Abb. 48: Auch wenn das Gift aus den Schlangenmé&ulern des Naga Kaliya tropft und seine
Windungen Krsna umklammern, kann er den Naga bezwingen und sein Gift ersticken (Reed,
W. L., Bae, J]. H. and Sharma, I.: In a World of Gods and Goddesses. The Mystic Art of Indra
Sharma, © Mandala Publishing, 2003, page 169).

. ‘
;’ﬁm m

" "QQ Laz@m@#m@augwm
ﬁmammmﬁ@

FHROAT) 28 }\m

Abb. 49: Krsna befreit sich und die Hirtenjungen aus dem Schlund des Schlangenddmons
Agha-Asura und totet den Damon, ,.dessen rote heifle Augen wie ein Waldbrand waren*.
Orissa, um 1790/1795, © Museum Rietberg Ziirich (Bautze 1991: 52, 54).
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Abb. 50: Visnu tritt in seiner Eber-Inkarnation (varaha) auf einen Naga. Er besiegte diesen, als
er die Erdgottin aus dem Ozean rettete. Ostindien, Pala-Dynastie, 11. Jh., Basalt, © The
Trustees of the British Museum. Shared under a Creative Commons Attribution-
NonCommercial-ShareAlike 4.0 International (CC BY-NC-SA 4.0) licence.

Abb. 51: Friihe Darstellung Balaramas mit einer Schlangenhaube. Balarama symbolisiert den
Ackerbau. In seiner spiteren Entwicklung wird er als &lterer Bruder Krsnas und als Visnu-
Inkarnation angesehen und er verkorpert die Weltenschlange Ananta. Mathura, 3. Jh.,
Sandstein, © Government Museum Mathura (Asthana u.a. 1992: 138, 181).
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Abb. 52: Auch der Verfasser des Yogastitra, Patafijali, wird mit einer Kobrahaube abgebildet.
Man sagt, dass er eine Inkarnation von Adisesa sei und von Visnu auf die Erde geschickt
wurde, um Yoga zu unterrichten (miindliche Aussage R. Sriram, 2011). Auch wird ihm die
Redaktion der Carakasamhita zugeschrieben. Zeichnung von Silpi nach einer Skulptur im
Tempel von Chidambaram (Rao 1985: ,,Galaxy of Indian Men of Medicine*; Smith 1996: 34).

Abb. 53: Der Naga Ananta kommt in der Form des Patafijali - als Mensch mit Schlangenleib
- nach Chidambaram, um dem kosmischen Tanz des Siva Nataraja zuzusehen. Company
Painting, Stidindien, um 1820, © The Trustees of the British Museum. Shared under a Creative
Commons Attribution-NonCommercial-ShareAlike 4.0 International (CC BY-NC-SA 4.0)
licence (Younger 1995: 171).
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Abb. 54: Das Reittier Skandas oder Karttikeyas ist ein Pfau. Dieser gilt als Schlangenfeind
und Schlangenverzehrer. Lithografie, 20. Jh., © Linden-Museum Stuttgart. Foto: A. Dreyer.

P e wm s deETy

i f{i‘e_.’g-{_gﬁmhn’n% &Wﬁ;’?&g‘

Abb. 55: Subrahmanyas Pfau bandigt eine Schlange mit seinen Krallen und hélt eine kleine
Schlange im Schnabel. Company Painting, Stidindien, um 1830, © The Trustees of the
British Museum. Shared under a Creative Commons Attribution-NonCommercial-
ShareAlike 4.0 International (CC BY-NC-SA 4.0) licence.
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Abb. 56: Diese Steinplatte zeigt eine frithe Episode aus dem Leben des Prinzen Siddhartha:
Das unbekleidete Neugeborene (in der Grofie eines Erwachsenen) wird von den beiden
Naga-Konigen Nanda und Upananda mit warmem und kaltem Wasser tibergossen. Ma-
thura, 2. Jh., Sandstein, © Government Museum Mathura (Yaldiz 2003: 44-46).

Abb. 57: Der Naga Mucilinda beschiitzt den Buddha vor einem Unwetter, indem er seine
Haube tiber ihm ausbreitet. Angkor, Kambodscha, Bayon-Epoche, 12./13. Jh., Bronze,
© Linden-Museum Stuttgart. Foto: U. Didoni.
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Abb. 58: Der Buddha bannt die schwarze Schlange von Rajagrha, die den Park des Konigs
Bimbisara unsicher macht, durch Zauberkraft in seine Bettelschale. Und er entldsst sie in
einen Lotusteich, wahrend der Konig Bimbisara in Bewunderung zusieht. Ranigat,
Pakistan, 3. Jh., grauer Schiefer, © Courtesy of Lahore Museum, Lahore, Pakistan (Luczanits
2008: 229; Museum Rietberg 2009: 39; Schlingloff 2000: 381-382, 385).
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Abb. 59: Auch der Tirthankara Par$va wird durch eine Schlangenhaube charakterisiert.
Seine Mutter Vamadevi soll wiahrend der Schwangerschaft an ihrer Seite (parsva) eine
Schlange gesehen haben. Nach einer anderen Legende rettete Paréva in seinem friiheren
Leben eine Schlange, die im Opferfeuer eines Brahmanen verbrannt werden sollte. In seiner
Wiedergeburt als 23. Tirthankara wurde Parsva von demselben Brahmanen angegriffen,
wihrend er meditierte. Die Schlange, die auch wiedergeboren wurde als machtiger Kobra-
Prinz Dharanendra, schiitzte ihn vor diesem Angriff, indem sie ihre Kobrahaube iiber ihm
ausbreitete.

Parsva wird auch in toxikologischen Texten um Beistand gebeten, wie in der mittel-
alterlichen jainistischen Handschrift Khagendramanidarpanam oder dem tantrischen Sri
Bhairavapadmavatikalpa.

Jaina-Altar, Tirthankara Paréva, westliches Indien, 16. Jh., Bronze, Sammlung Lamare-
picquot, © Museum Fiinf Kontinente, Miinchen (Bhat 2012: Vers 1.1; Dundas 1992: 29;
Jhavery 1944: 298; Mallebrein 1984: 152-155).
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Abb. 60: Der Jina Par$vanatha, von einer Kobra umwunden. Gujarat, 8. Jh., Gelbguss, ©
Staatliche Museen zu Berlin, Museum fiir Asiatische Kunst / Fotografin: Iris Papadopoulos.

Abb. 61: Mahavira wird als Kind von einer Schlangengottheit eingeschiichtert. Doch er
kann die Schlange unter Kontrolle bringen und reitet auf den Schultern der Gottheit - nun
in menschlicher Form. Ausschnitt aus einem Kalpastitra-Manuskript, westliches Indien, ca.
16. Jh., © Museum Rietberg Ziirich (Jain u.a. 1978: 24, Plate XIII a).
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Abb. 62: Jotiba ist eine beliebte Familiengottheit in Maharashtra. Angehorige aller Kasten
verehren ihn, ebenso Muslime und Jaina. Er ist ein ksetrapala, ein ,,Schiitzer der Felder” und
steht in enger Beziehung zur Erde und zu den Schlangen. So erhebt sich hinter seinem
Korper ein gewaltiger Schlangenleib. Er hat die Kraft, das Gift von Schlangen unwirksam
zu machen (sarpavisarek). Steinrelief im Jotiba-Tempel von Vadi Ratnagiri, Kolhapur-
Distrikt, Maharashtra, © Cornelia Mallebrein (Mallebrein 1993: 285-291).
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Abb. 63: In Rajasthan gibt es verschiedene Gottheiten in Schlangengestalt, eine von ihnen
ist Tejaji. Die Hindus erhoffen sich von den Schlangenfiguren Schutz vor Schlangenbissen,
von den adivasi (Bhil und Garasiya) werden sie als Ahnen verehrt (Kreisel 1989: 52; Kreisel
1995: 250). Rajasthan, 20. Jh., Schieferkonglomerat, © Linden-Museum Stuttgart. Foto: A.
Dreyer.

Abb. 64: Der Reichtumsgott Kubera wird mit unterirdischen Schétzen assoziiert. Da diese
von Schlangen bewacht werden, hat Kubera einen Mungo in der Hand, der Schlangen totet.
Uttar Pradesh, ca. 9. Jh., Sandstein, © State Museum Lucknow (Asthana u.a. 1992: 200).
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Abb. 65: Satya Bhama ist die Gemahlin Krsnas. Sie wehrt sich hier gegen den Ddmonen-
konig Narakasura. Die Vogelkopfe (Gandaderunda') neben ihrer Pfeilspitze unterstiitzen
sie bei ihrer Verteidigung, indem sie gegnerische Pfeile schlucken. Der dreikdpfige Naga
reprasentiert eine ihrer Waffen: todliches Gift (Miindliche Aussage Manasvi Paul, 2011).
Schattenspielfigur, Andhra Pradesh, 20. Jh., Ziegenleder, © Linden-Museum Stuttgart. Foto:
A. Dreyer.

! Es ist zu vermuten, dass damit Garuda gemeint ist und es sich um gegnerische Giftpfeile handelt.
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Abb. 66: Die Gottin Manasa Devi im gleichnamigen Tempel von Haridwar, Uttarakhand,
© Manasa Devi Temple, Haridwar. Foto: Susanne Faller.

Abb. 67: Die Schlangengottin Manasa wird haufig als Krug mit einem Gesicht dargestellt.
Von alters her ist der Krug Symbol fiir Fiille, Fruchtbarkeit und den weiblichen Schof3. Die
Schlangengottin Manasa ist aber auch gefédhrlich, weil ihr Gift toten kann. In kleinen Dosen
verabreicht kann es aber auch heilende Wirkung haben. Bengalen/Orissa, 18./19. Jh., Gelb-
guss, © Ethnologisches Museum zu Berlin - Stiftung Preufiischer Kulturbesitz, Inv. Nr. IC
48790. Fotograf: Dietrich Graf (Mallebrein 1998: 19).
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Abb. 68: Eine der dltesten Bronzeskulpturen der Schlangengottin: Von einer fiinfkopfigen
Kobrahaube bekront, tragt Manasa hier ihren Sohn Astika auf dem Schenkel. Dieser rettete
das Schlangengeschlecht, das durch das Schlangenopfer des Janamejaya ausgerottet werden
sollte. Ostindien, Pala-Dynastie, 750 bis friithes 10. Jh., Bronze und Silber, © The Trustees of
the British Museum. Shared under a Creative Commons Attribution-NonCommercial-
ShareAlike 4.0 International (CC BY-NC-SA 4.0) licence.
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Abb. 69: Die Schlangengottin Manasa ist reich mit Schlangen geschmiickt. Am Fufie ihres
Lotussockels findet sich erneut der Krug (kalasa). Fiir Fruchtbarkeit stehen die Kobras, die

daraus hervorkriechen. Ostindien, Pala-Dynastie, 12. Jh., © Archaeological Survey of India
(Mundkur 1983: 45).

Abb. 70: Manasa auf einem Schlangen-Lotus-Thron. West Bengal, um 1980, Malerei auf
Leinwand, © The Trustees of the British Museum. Shared under a Creative Commons
Attribution-NonCommercial-ShareAlike 4.0 International (CC BY-NC-SA 4.0) licence.
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Abb. 71: Die Gottin Manasa erwéchst aus einer Schlange, die sie kreisformig umschlingt.
Madhubani Painting, um 1970, © The Trustees of the British Museum. Shared under a
Creative Commons Attribution-NonCommercial-ShareAlike 4.0 International (CC BY-NC-
SA 4.0) licence.

Abb. 72: Rollbild (pata) mit Manasa-Darstellung. West Bengal, 1980-1989, Aquarellfarbe auf
Papier © The Trustees of the British Museum. Shared under a Creative Commons
Attribution-NonCommercial-ShareAlike 4.0 International (CC BY-NC-SA 4.0) licence.
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Abb. 73: Die von Schlangen umwundene Gottin Bhadrakali (die gliickverheifiende Kali),
glithend wie fliissiges Gold, wird von Gott, Brahmane und Damon verehrt. Kripal von
Nurpur zugeschrieben, Pahari-Gebiet, um 1660/70, Pigmentmalerei auf Papier, © Museum
Rietberg Ziirich (Fischer u.a. 2005: 22-23).

Abb. 74: Die tantrisch-buddhistische Schlangengottin Janguli, die Gift zerstorend wirkt und
in Mantras und ausgefeilten Ritualen um Schlangengiftheilung angerufen wird (Sadhana-
mala 117-122). Sie weist Ahnlichkeiten mit der Schlangeng6ttin Manasa auf und im hindu-
istischen Tantrismus wird Manasa gelegentlich mit dem Epitheton ,Janguli“ versehen.
Nepalesische Zeichnung (Bhattacharyya 1968: 246-253; Bhattacharyya 1987: 191-193, 269).
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Abb. 75: Thangka-Malerei mit der Gottin Ekajati im Zentrum, links unten ist die griine
Form der Janguli zu sehen. Bhutan, 19. Jh., Pigmentmalerei auf Baumwolle, © Rubin
Museum of Art, New York, Inv. Nr. C2006.42.10 (HAR 89181).

Abb. 76: Die griine Janguli tragt Schlangenschmuck am Koérper und im Haar und sie halt
eine Pfauenfeder in der Hand, welche ihre Fahigkeit der Giftbekdampfung unterstreicht.
Ausschnitt aus der oben gezeigten Thangka-Malerei, © Rubin Museum of Art, New York.
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Abb. 77: Die weifse Janguli héilt eine Schlange in der Hand und spielt die vind. Ausschnitt
aus einer Thangka-Malerei mit dem zweiten Abt des Ngor Klosters, dKon mchog rgyal
mtshan, im Zentrum. Stidtibet, um 1560, Farbe auf Leinwand, © Sammlung Barbara und
Walter Frey, Ziirich.

Abb. 78: Die gelbe Janguli ist dreikopfig und trégt verschiedene Waffen. In der Sadhana-
mala wird sie als unter einer Kobrahaube sitzend dargestellt. Ausschnitt aus einer Thangka-
Malerei mit dem zweiten Abt des Ngor Klosters im Zentrum. Siidtibet, um 1560, Farbe auf
Leinwand, © Sammlung Barbara und Walter Frey, Ziirich (Bhattacharyya 1987: 192).
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Abb. 79: Dieser Schlangenleib mit der Form einer weiblichen Hiifte unterstreicht den
Fruchtbarkeitsaspekt, den sowohl Schlangen als auch Goéttinnen symbolisieren. Kshatrapa-
oder frithe Kushana-Epoche, 1./2. Jh., Terrakotta, © Linden-Museum Stuttgart (Kreisel
1989: 40).

Abb. 80: Schlangenstein (nagakal) mit zwei ineinander verschlungenen Nagas und einem
Yonilingam. Solche Stelen werden in Stidindien hdufig unter Biumen aufgestellt und ver-
ehrt, um Fruchtbarkeit zu erbitten. Cola-5til, 12. Jh., © Privatsammlung Schweiz (Russek
1986: 184).
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Abb. 81: Stimmungsvolle Illustration zur Gitagovinda: Der aus Stiden kommende, nach
Sandelholz duftende und mit Schlangengift versetzte Wind weht in Richtung Himalaya,
um sich dort im Schnee abzukiihlen. Im {ibertragenen Sinn steht der Wind fiir die Liebes-
sehnsucht der Hirtenmédchen, die wie Gift brennen kann. Sehr schon bildlich dargestellt ist
hier die Vorstellung, dass Gift Hitze (tejas) enthalt. Pahari-Region, Manaku, datiert 1730,

© National Museum - New Delhi Collection, Acc no: 51.207-9 (Spalinger 2011: 92-93).
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Abb. 82: Asavari Ragini: Eine iiber Schlangen gebietende Schone mit Musikanten in einer
stimmungsvollen, der Melodie angepassten Landschaft. Zentralindien, Rajput-Schule, er-
stes Viertel 18. Jh., Gouachemalerei auf Papier, © Linden-Museum Stuttgart (Kreisel 1987:
79, 81, 83). Foto: A. Dreyer.
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Abb. 83: Schlangenbeschworer. Katputli-Marionetten, Rajasthan, 20. Jh., Holz, farbig ge-
fasst, Baumwolle, © Linden-Museum Stuttgart. Foto: A. Seeboth.

Abb. 84: Schlangenbeschworer in Pushkar, Rajasthan. © Brigitte Brendler.
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Abb. 85: Ein Schlangenbeschworer mit seiner Frau. Company Painting, Siidindien, um
1830, © The Trustees of the British Museum. Shared under a Creative Commons
Attribution-NonCommercial-ShareAlike 4.0 International (CC BY-NC-SA 4.0) licence.
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Abb. 86: Nagpaficami ist ein Fest der Frauen, das vor allem auf dem Land gefeiert wird. In
Maharashtra werden mit roter Sandelholzpaste Malereien von Schlangen angefertigt und es
werden Opfergaben fiir die Schlangen bereitgestellt. Illustration zu einer Nagpaficami-
Kahani von Ludmila Strauch, © N. Bhat-Sperling und L. Strauch (Bhat-Sperling 2008: 1).

L

Abb. 87: Am Nagpaficami-Tag werden vor allem in Brahmanenfamilien Schlangen mit
Sandelholzpaste auf einer holzernen Tafel skizziert. Anschlieffend werden die Schlangen-
korper mit Gelbwurz und rotem kurikum betupft und mit kleinen Biindeln von dhiirva-Gras
(Hirsegras, Panicum dactylon) belegt und mit bharijhat-Bliiten bestreut. Man entziindet
Réaucherstdbchen und stellt kleine Schalen mit Milch als Opfergaben davor. Im Hausschrein
der Familie Shendye in Poona, Maharashtra, August 1991, © Cornelia Mallebrein (Mate
1993: 139).
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Anmerkung zu den Bildnachweisen

Ich habe alles unternommen, um simtliche Bildrechte zu kldren. Sollten dennoch Bilder
unrechtméfiig verwendet worden sein, bitte ich die betroffenen Rechteinhaber, sich bei mir
zu melden.

I have made every effort to clarify all the image rights. In case your copyrighted material

has been improperly used, please contact me at the Institute for Indology and Comparative
Religion at the University of Tuebingen.
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