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1. EINLEITUNG

Der vorliegende Beitrag untersucht die erste Einfiihrung des Buddhismus in Tibet und die dabei
durch die Konfrontation mit der Bon-Religion entstehenden religidsen und politischen Konflikte.
Die Tatsache, dass es zwei herausragende Einfithrungsphasen des Buddhismus in Tibet gab, deutet
auf die religiosen Kontroversen hin, die sich in diesem Land abgespielt haben miissen. Es ergeben
sich folgende Fragen: Wie haben die Tibeter auf das Eindringen des Buddhismus reagiert? Wie
sieht das Verhiltnis von Abgrenzung und Aneignung aus? Wie gingen die buddhistischen Monche
mit der vorherrschenden Bon-Religion um? Welche Wirkungen hatte die religiose Dynamik auf die
politische, 6konomische und soziale Lage des tibetischen Raums?

Die Konfrontation von Religionen ist ein universelles Phinomen, das in der gesamten Religionsge-
schichte zu beobachten ist. Dabei entstehen meistens neue, synkretistische Formen von Religion,
welche die gesamte Geistesgeschichte und die Kultur eines Volkes, oder vieler Volker nachhaltig
mitbestimmen. Unter Synkretismen sind daher Vermischungen und Berithrungspunkte zwischen
Religionen zu verstehen, wodurch bereits deutlich wird, dass Synkretismen eher den Normalfall in
der Religionsgeschichte darstellen und klar voneinander abgrenzbare, homogene Religionen aufer-
halb der Lehrbiicher kaum existieren, da Religionen sich immer schon gegenseitig befruchtet und
beeinflusst haben.' Unter Synkretismus ist daher keine ,minderwertige’ Religion zu verstehen, son-
dern ein normaler Prozess, der die Verdnderbarkeit und Konstituierung religioser Vorstellungen und
vor allem deren gelebte Alltagspraxis beschreibt.

Besonders tritt dabei die Frage nach dem Verhiltnis von Religion und Politik in den Vordergrund.
Anhand der politischen und kulturellen Entwicklungen, die in den Zeitraum der ersten Einfiihrung
des Buddhismus in Tibet (7. — 9. Jh.) fallen, werde ich die Verdnderung der beiden Religionen und
die eingebundenen religios-politischen Tendenzen aufzeigen. Deshalb beginne ich mit einer kurzen
Einfiihrung in die Bon-Religion und den tibetischen Buddhismus. Im Weiteren stelle ich die gegen-
seitige Beeinflussung der beiden Religionen dar und beende das erste Kapitel mit einem Einblick in
das Verhiltnis von Religion und Politik in Tibet. Das zweite Kapitel stellt einen historischen Abriss
iber die Zeit der ersten Einfithrung des Buddhismus in Tibet dar. Dabei beschrinke ich mich auf
die herausragenden Ereignisse, die in die Herrscherzeit von Konig Thisong Detsen fallen. Das Be-
sondere an der Herrscherzeit Thisong Detsens liegt darin, dass in dieser Zeit die Grundlagen fiir alle
spateren Epochen in Tibet geschaffen wurden und darin der Schliissel zum Verstidndnis der tibeti-
schen Religionen und Kultur liegt.

Die Quellen, die uns iiber diese Zeit Auskunft geben, sind in zwei Kategorien zu unterteilen. Ver-
schiedene Quellen stammen direkt aus der Zeit der ersten Einfithrung des Buddhismus. So lassen
sich neben einigen Dokumenten auch Inschriften auf Stelen und anderen architektonischen Monu-
menten finden.” Es ist anzumerken, dass es so gut wie keine Quellen aus der friithen Bon-Religion
gibt, sondern alle Informationen aus der Zeit der ersten Einfithrung des Buddhismus stammen und
somit assimiliert sind. Die zweite Quellenkategorie stammt aus der Zeit ab dem 11. Jahrhundert, der
Zeitraum der zweiten Einfiihrung des Buddhismus in Tibet. Darunter fillt auch das Werk von Bu-
ston (1290-1364), der in seiner Chos ‘byun chen mo, besonderen Wert auf die buddhistische Religi-
on legt. So sind die meisten spiteren Quellen von einer pro-buddhistischen Firbung untermalt und
bieten (geshalb eine Geschichtsschreibung, die nur noch schwer von Legende und Dichtung zu tren-
nen 1st.

2. KONFRONTATION DER RELIGIONEN

! Fiir eine Kritik etwa am Konzept der ,Weltreligion’ siche Hutter, Manfred: Die Weltreligionen. Miinchen 2008.

*Vgl. Kvaerne, Per: Aufstieg und Untergang einer klosterlichen Tradition. Miinchen 1984, S. 255.

? Vgl. Meisezahl, R.O.: Die groBe Geschichte des tibetischen Buddhismus nach alter Tradition. Sankt Augustin 1985, S.
10.



2.1 BON UND BUDDHISMUS

Vorab mochte ich bemerken, dass ich nicht beabsichtige einen phdnomenologischen Vergleich der
beiden Religionen anhand ihrer Lehren und Philosophien zu erarbeiten. Vielmehr geht es mir dar-
um, die gegenseitige Beeinflussung und Entwicklung der beiden Religionen innerhalb des benann-
ten historischen Rahmens darzustellen. Dabei tritt vor allem das Verhiltnis zwischen Religion und
Politik in den Vordergrund, das die tibetischen Religionen von Anfang an mitbestimmte.

Die fritheste bekannte Religionsform in Tibet wird Bon (manchmal auch Bon geschrieben) genannt,
was soviel wie ,das Anrufen von Goéttern durch magische Spriiche’ bedeuten soll. (Allerdings hort
sich diese Erkldarung stark nach westlicher Interpretation an, da den ,primitiven’ Religionen immer
ein magisches Element zugesprochen wird, wihrend die sogenannten ,Hochreligionen’ angeblich
frei vom Magischen seien, was sich natiirlich nicht behaupten ldsst.) Dabei ist es wichtig, zwischen
der vorbuddhistischen Phase der Bon-Religion und der durch den Buddhismus assimilierten und
systematisierten Bon-Religion zu unterscheiden. Die ,urspriingliche’ Bon-Religion war mit den
animistischen und schamanistischen Religionen der Volker in der Mongolei, Sibirien und Turkestan
verwandt. Die Bon-Religion teilt ihren Kosmos in Himmel, Luftraum und Erde auf. Diese kosmo-
logischen Ebenen sind von unzihligen Gotterwesen, Geistern und Damonen bevolkert. Der Himmel
ist dabel in neun Stufen eingeteilt, was auf die Vorliebe der Tibeter fiir Zahlensymbolik hinweist.
Das ganze religiose Geschehen ist durch schamanistische Riten bestimmt. So spielen blutige Tier-
opfer eine genau so groBe Rolle wie rituelle Tédnze zur Besédnftigung der Geister. Die Schamanen,
die sogenannten gShen, konnen sich dem Glauben nach in Trancezustdnde versetzen, in denen ihre
Seelen in Uber- oder Unterwelten reisen, um dort mit Geistern zu verhandeln und geraubte Seelen
zu befreien.*

Man geht davon aus, dass die Bon-Religion aus Westtibet hervorging, aus dem Land Zhang-zhung,
nach dem auch die urspriingliche Sprache Tibets benannt ist (damit ist nicht das heutige Tibetisch
gemeint). Das Land Zhang-zhung bestand aus einer Konfoderation von K’iang-Stdmmen, deren
grundlegender Animismus von den umliegenden Religionen und Kulturen, wie dem Zoroastrismus,
dem Hellenismus, dem Nestorianismus, sowie Hinduismus und Buddhismus schon friih beeinflusst
wurde.” So verbreitete sich diese synkretistische und dadurch auch schon leicht systematisierte
Form der Bon-Religion von dem Land Zhang-zhung aus nach Zentral- und Osttibet. Der Wandel
der Bon-Religion zu einer systematisierten Religionsform mit festen Pantheon und der Legende
eines Religionsstifters, kam erst durch die massive Konfrontation und Auseinandersetzung mit dem
eindringenden Buddhismus aus Indien und China ab dem 8. Jahrhundert auf.

Wesentlich jedoch fiir die weitere Darstellung sind die lokalen schamanistisch-animistischen
Grundstrukturen, die nicht nur die tibetische Religion ausmachen, sondern die gesamte tibetische
Kultur durchdringen, was bereits darauf schlieen lidsst, dass die Konzepte Religion und Kultur
(auch Politik) sich nicht immer scharf voneinander trennen lassen, wie es die abendldndische
Denkweise oft suggeriert. Dagegen stand ein Buddhismus mit universalistischem Anspruch, der zu
dieser Zeit bereits eine enorme Erfolgsgeschichte aufweisen konnte und sich in die meisten Teile
Mittelasiens verbreiten konnte. Der Buddhismus schaffte es, trotz seiner drei unterschiedlichen
Hauptschulen, einen an alle Kulturen und Religionen einheitlichen Anspruch zu stellen, mit dem er
alle fremden Gotter durch Subsumtion in seinen Pantheon aufnehmen konnte. So entstanden jeweils
unterschiedlich geprigte Formen des Buddhismus, die sich aber, trotz des Synkretismus mit lokalen
Religionen und Gottheiten, immer an einer der drei Hauptschulen orientierten (die wiederum in
mehrere Unterschulen aufzugliedern sind).

In Tibet herrschte seit seiner Einfiihrung zwar immer der Mahayana Buddhismus vor, doch lagen
hier die verschiedenen Unterschulen des Mahayana im Wettstreit miteinander. Auch wenn dabei der

* Vgl. K. Galling (Hrsg.): Die Religion in Geschichte und Gegenwart, Digitale Bibliothek Band 12. Berlin 2000, S.
4633f.
> Vgl. H. Hoffmann: Symbolik der Tibetischen Religionen und des Schamanismus. Stuttgart 1967, S.84f.



Vajrayana-Aspekt, der sowohl als eigene Schule im Buddhismus, aber auch als Unterschule des
Mahayana gesehen werden kann, die Hauptrichtung im tibetischen Buddhismus vorgibt, wird dieser
oft félschlich mit dem tibetischen Buddhismus gleichgesetzt. ,, Tatsdchlich lehrt der tibetische
Buddhismus alle drei Fahrzeuge gemifl dem personlichen Fortschritt und legt groBen Wert darauf,
daB man Sutrayana® getrennt vom Vajrayana lehren kann, Vajrayana aber nicht getrennt vom
Sutrayana unterrichtet werden sollte, sondern vielmehr als dessen Erweiterung.“7

Eine weitere Stromung, die in Tibet Eingang fand, ist der stark von magisch-esoterischen Tenden-
zen geprigte Tantrismus. Seinen Ursprung vermutet man in den autochthonen Magie- und Frucht-
barkeitskulten des vorarischen Indiens, weshalb sich die orthodoxe vedische Tradition im Hinduis-
mus stark vom Tantrismus distanziert. Den stirksten Einfluss in dieser Richtung iibte wohl Padma
Sambhava (tib.: pad ma ‘byun gnas) aus, der von Konig Trisong Detsen im 8. Jh. nach Tibet geholt
wurde, um die Bon-Religion zu bekdmpfen.

In der Philosophie des Tantrismus wird der weibliche Aspekt einer bipolaren Wirklichkeit hervor-
gehoben. Die weibliche und ménnliche Polaritit gilt es, durch verschiedene Rituale und Praktiken
zu vereinen, um die seelische Freiheit (Moksa) zu erlangen.® Im Buddhismus wird oft das Vajraya-
na (Diamantfahrzeug) als der tantrische Aspekt des Mahayana Buddhismus gesehen, auch wenn es,
wie schon erwéhnt, als selbstindige Schule bezeichnet wird. Das Wesentliche dabei ist wohl die
magische Komponente, die geradezu ideal in die schamanistische Tradition Tibets passte. Genau
hier finden wir auch die Basis der gegenseitigen Beeinflussung der beiden Religionen.

Der Buddhismus in Tibet wird weiterhin auch Lamaismus genannt, obwohl dieser Begriff bisweilen
iberholt ist. Der Begriff steht zwar fiir den tibetischen Buddhismus, bezeichnet aber genauer die
besondere Stellung des Lama (tib.: bla ma: der Hohere, der Obere, Lehrer), die er in Tibet hat. Die
Entstehung des Lamaismus geht ebenfalls auf den Einfluss des indischen Missionars Padma Samb-
hava und in die Zeit Trisong Detsens zuriick, unter dem der Buddhismus in Tibet eingefiihrt wurde.
Der Titel Lama war urspriinglich nur fiir Monche hoheren Rangs gedacht; mittlerweile konnen ihn
jedoch auch Laien erhalten. Der Lama kann in der Rolle als Yogi, Tantriker, oder Einsiedler auftre-
ten und wird im Allgemeinen dem Sangha zugehérig betrachtet.”

Traditionell galt, dass einem Monch bei einem koniglichen Empfang erlaubt war, zur rechten Seite
des Konigs (der Ehrenseite) auf dem Podest zu sitzen, auf dem auch der Konig sal3, wihrend die
Minister unterhalb des Podestes sitzen mussten. Darin wird auch das Verhiltnis von Religion und
Politik, wie es in Tibet gewertet wurde sehr veranschaulicht.'® Die Rolle des geistlichen Lehrers als
personlicher Seelenfiihrer, oder als staatliche und damit politische Institution, hat die gesamte tibeti-
sche Kultur grundlegend mitbestimmt.''

2.2 DIE SYSTEMATISIERUNG DER BON-RELIGION

Die systematisierte Bon-Religion ist ein Konstrukt, das sich aus der Not im Wettstreit mit dem
Buddhismus entwickelt hat. Der ab dem 8. Jahrhundert durch den Konig Songtsen Gampo in Tibet
eingefithrte Buddhismus animierte die Bon Anhinger, sich mit ihrer eigenen Religion systematisch
auseinanderzusetzen und dringte sie geradezu die Religion zu einem politischen Bollwerk werden
zu lassen, um sich im eigenen Land ihre Traditionen und Rechte zu sichern. Um sich ihrer eigenen
Tradition bewusst zu werden, lieBen die unter Songtsen Gampo regierenden Bon Minister Priester
aus dem Land Zhang-zhung kommen, das unter dem Konig in das GroBreich Tibet eingegliedert

¢ Der Sutra-Aspekt des Mahayana Buddhismus, in dem das Gefiihl des Leidens anderer wie das eigene empfunden
wird und dazu zwingt, die Befreiung aller Wesen zu wiinschen und den Bodhisattva-Weg zu beschreiten* [ J. Bowker
(Hrsg.): Das Oxford-Lexikon der Weltreligionen. Diisseldorf 1999, S. 1046]

"Ebd. S. 1047.

¥ Vgl. ebd. S. 976f.

’ Vgl. Kvaerne (1984), S. 255.

"9 vgl. ebd. S. 257.

"' Vgl. Galling (2000), S. 19308.



wurde.'? Das philosophische System des Buddhismus diente dabei der Bon-Religion als Vorbild
und wurde von den Bon Anhédngern zur Systematisierung ihrer eigenen Religion in vielen Berei-
chen in modifizierter Form ibernommen.

Demnach iibernahmen die Bon Anhiénger das formale Geriist des Buddhismus mit seinen verschie-
denen philosophischen Lehrschulen und gliederten ihre Religion in neun entsprechende Schulen
auf. Die Zahl neun, die uns schon in der kosmologischen Einteilung des Himmels begegnet ist,
kann zweifellos als die heiligste Ziffer in der Zahlensymbolik der Bon-Religion angesehen werden,
obwohl auch den Zahlen fiinf und dreizehn dhnliche Bedeutung zukommt. Die neun Schulen lassen
sich grob in die ,Fahrzeuge der Ursache’ und die ,Fahrzeuge der Wirkung’ einteilen. Die Erstge-
nannten bestehen aus den ersten vier Fahrzeugen und beinhalten die religidsen Praktiken der alttibe-
tischen Religion, wihrend die letzteren ein Aquivalent zu den buddhistischen Mahayana- und Vaj-
rayana-Schulen darstellen."

Die gZer-myig Handschrift wird hier als zugrunde liegender Quellentext erwihnt (Teile davon
stammen aus dem 11.Jahrhundert), die eine Biographie des ,Religionsstifters’ gSen-rab mi-bo ent-
hilt. Da es bis zur Konfrontation mit dem Buddhismus in der Bon-Tradition keinen Religionsstifter
gab, wurde eine dem Buddha Sakyamuni entsprechende, biographische Legende erfunden, bzw.
eine alte tibetische Legende daraufhin umgearbeitet. Dieses Ereignis zeigt deutlich den religios-
politischen Nutzen, den eine solche religiose Tradition haben musste, um im theologischen Wett-
streit konkurrieren zu konnen. Dabei kam es wohl weniger auf historische Authentizitét an, als auf
die legendenhafte Ausschmiickung um die Person, denn gSen-rab mi-bo, falls es eine historische
Person war, bezeichnet keinen Eigennamen, sondern bedeutet ,vorziiglichster der gSen—Priester’.14
Dieser manifestiert sich in fiinffacher Form im gegenwirtigen Zeitalter: Als gSen-rab des Korpers,
der Rede, der Verdienste, der Werke und des Geistes. Diese fiinf Manifestationen gehen wahr-
scheinlich auf die Fiinfersymbolik der buddhistischen Panca Tathagatah zuriick. Die fiinf Tathaga-
tahs (sogenannte Dhyani—Buddhas15 ), Akshobhya, Vairocana, Ratnasambhava, Amitabha und
Amoghasiddhi, sind Meditations-Buddhas, die bestimmte Aspekte der Psyche und der Welt symbo-
lisch darstellen sollen. Nach dem Tibetologen Helmut Hoffmann sind sie vergleichbar mit dem ma-
nichiischen Lichtvater und seinen fiinf Lichtionen.'® Die Bedeutung des gSen, also des Priesters
oder Lehrers in der tibetischen Tradition, ldsst sich auf den urspriinglichen Schamanismus zuriick-
fiihren und zeigt ebenfalls seine Einfliisse auf den tibetischen Buddhismus.

Da es sich hier weitestgehend um einen Synkretismus, bzw. um eine modifizierte Adaption handelt,
bedeutet das auch, dass sich nicht nur die Bon-Religion durch den Buddhismus verdndert und viel-
fach religiose Formen iibernommen hat, sondern auch umgekehrt, der Buddhismus von der Bon
Tradition beeinflusst wurde.

Allerdings gab es neben der Assimilation auch gezielte Abgrenzungen. Das Symbol der Svastika (g-
yun-drun) etwa, welches in vielen Religionen eine grofle Bedeutung hat, steht im Buddhismus fiir
das Dharma-Rad und wird dabei rechtslidufig dargestellt. Die Bon haben das Symbol, um ihre anti-
buddhistische Haltung auszudriicken, linksdrehend dargestellt. Dementsprechend umwandeln sie
die heiligen Bon-Objekte immer links herum, wie z.B. den heiligen Berg Ti-se (Kailasa), den die
Buddhisten rechts herum umpilgern.

Als hochstes Prinzip (und auch Gottheit) im Bon-Pantheon wird Kun-tu bzan-po (oberste Realitiit)
genannt, das bei den Buddhisten Adibuddha'” entspricht. Kun-tu bzan-po wird auch als erster gott-
licher Lehrer der Bon-Religion angesehen. Nach ihm werden weitere 18 Bon-Lehrer auftreten und

2 Vgl. H. Hoffmann: Die Religionen Tibets. Freiburg, Miinchen 1956, S. 33.

1 Vgl. Hoffmann (1967), S. 86.

" Vgl. ebd. S. 85.

' Ein von B.H. Hodgson, einem britischen Diplomaten in Nepal im frithen 19.Jh., geprigter Begriff, um die Jinas
(,,Erhabene‘) zu beschreiben, die in einem tantrischen Zusammenhang im Mandala der fiinf Jinas erscheinen.* [Bowker
(1999), S. 238]

' Vgl. Hoffmann (1956), S. 41.

17 ,Urbuddha, das hochste Wesen in der tibetischen buddhistischen Kosmologie.* [Bowker (1999), S. 18]



mit T an-ma me-sgron, als den bonschen Maitreya, enden.'® Das géttliche Prinzip Kun-tu bzan-po
wird auch in dem Bon-Mantra erwéhnt, das adidquat zu dem buddhistischen Mantra des Avalokites-
vara, dem ,Om Mani Padme Hum’, steht. Das entsprechende Bon-Mantra weist hingegen acht Sil-
ben auf: ,Om Ma Tri Mu Ye Sa Le Du’ " und heiBt so viel wie ,Heil der Mutter leuchtende Sphi-
re’, wobei die Mutter-Sphére, wie im Tantrismus, oft als hochstes Prinzip angerufen wird.? In der
gelﬁlffigen Interpretation wird dabei der Silbe ,Om’ die Verkorperung des Kun-tu bzan-po zugeord-
net.

Neben den Emanationen des obersten gottlichen Prinzips, spielen vor allem die schamanistischen
Grundziige, die urspriinglich aus der Bon-Religion stammen, fiir beide Religionen eine beachtliche
Rolle. ,,Alle Bon-Spezialgebiete, die in den friihen Texten aufgezdhlt sind, die Fadengeriiste, die
Teigopfer, die Substitutfigiirchen bis hin zu den blutigen Tieropfern, sind vom Lamaismus {iiber-
nommen worden und werden von den ,Zauberern’ oder Tantrikern (sngags-pa) alusgeﬁihrt.“22 Die
Assimilation vollzog sich also von beiden Seiten, weil das Interesse der Bon-Anhédnger am tantri-
schen Buddhismus genauso stark auf ihre Tradition Einfluss genommen hat, wie das Festhalten der
,neuen’ Buddhisten (Konvertiten) an den schamanistischen Bon-Ritualen, die bis heute den tibeti-
schen Buddhismus charakterisieren.

2.3 ZUM VERHALTNIS VON RELIGION UND POLITIK IN TIBET

Das frithe enge Verhiltnis von Religion und Politik in Tibet zeigt die Legende um den ersten Konig
Tibets Nyatri Tsenpo, was soviel heillen soll wie ,der Nackenthronende’, weil er von seinen Unter-
tanen auf deren Nacken getragen wurde.” Mit ihm begann etwa im 3. bis 1. Jahrhundert vor unserer
Zeitrechnung (v.u.Z.) die Yarlung Dynastie, die insgesamt 42 Herrscher hervorbrachte, von denen
Songtsen Gampo der 33. Konig war.”* Man vermutet, dass Nyatri Tsenpo ein gestiirzter Konig aus
Indien war, der nach Tibet fliichtete. Der Legende nach fragten ihn die Tibeter woher er komme,
doch da er die Sprache nicht verstand, zeigte er gen Himmel, worauthin die Tibeter meinten, er sei
vom Himmel herabgestiegen. Daraufhin erhoben sie ihn zu ihrem Ko6nig. Als er starb, soll er an
seinem Himmelsseil (Muthag-Seil), an dem er herabgestiegen war, auch wieder aufgestiegen sein.
So sollen auch seine Nachfolger, bis zum 8. Konig Drigum Tsenpo, der das Seil aus versehen wih-
rend eines Kampfes zerschnitt und damit seine Unsterblichkeit verlor, an diesem Seil aus dem
Himmel und wieder zuriick geklettert sein.”> Daran wird deutlich, dass Politik von Anfang an mit
Religion gleichgesetzt und dem Konig in Tibet ein gottlicher Ursprung zugesprochen wurde. Die
»politische Macht wurde abgeleitet von kosmischer Macht, die im religiosen Kult vergegenwirtigt,
gestédrkt und erneuert wurde. 26

Religion besitzt immer eine personliche und eine soziale Dimension. Die Suche nach personlichem
Heil, nach Glaube und Spiritualitit, steht immer in Verbindung mit den menschlichen Handlungen
und AuBerungen. Durch das kollektive Ausleben von Religion entstehen dann Kulte und Riten, so-
wie moralische Gesetze und Wertvorstellungen, die sich auf das soziale Gefiige einer Gesellschaft
auswirken und ihre Geistesgeschichte mitbestimmen. Auf der sozialen Ebene wird Religion auch zu
einem politischen Faktor, um etwa die Herrschaft eines Konigs zu legitimieren, oder bestimmte
politische Systeme aufrecht zu erhalten.

Im Allgemeinen werden drei verschiedene Typen bei dem Verhiltnis von Religion und Politik un-
terschieden: Die politische Religion, die Staatsreligion und die Zivilreligion. Die politische Religi-

'8 Vgl. Hoffmann (1967), S. 89f.

' Vgl. C. Baumer: Bon-Die lebendige Ur-Religion Tibets. Graz 1999, S. 105.

2 ygl. R. A. Stein: Die Kultur Tibets. Berlin 1989, S. 288.

I vgl. Baumer (1999), S. 105.

** Stein (1989), S. 287.

* Vgl. J. Powers: Religion und Kultur Tibets. Bern, Miinchen 1998, S. 99.

* Vgl. Baumer (1999), S. 72.

» Vgl. Powers (1998), S. 99.

26 Michael von Briick: Religion und Politik im Tibetischen Buddhismus. Miinchen 1999, S. 34.



on, wie sie sich in der griechischen Polis, oder im Kaiserkult des antiken Roms zeigte, entspricht
genauso wenig dem tibetischen Bild, wie die Staatsreligion, welche die Privilegierung des Christen-
tums im europdischen Mittelalter durchsetzte, oder auch die Zivilreligion, die das religiose Moment
auf den kleinsten gemeinsamen Nenner einer Gesellschaft reduziert und zur Privatreligion avan-
ciert.”’ ,,Trotz der unterschiedlichen Akzente in verschiedenen Phasen der tibetischen Geschichte
konnen wir daher vielleicht von einer Gesellschaftsreligion sprechen, bei der im System des tibeti-
schen Buddhismus begriindete Anschauungen und Riten den Alltag der Tibeter aller sozialer
Schichten derartig durchdringen, dass kaum ein Unterschied zwischen religiosen und weltlichen
Belangen auszumachen ist, wenngleich die staatlichen (Regierung) und die religiosen (Kloster) In-
stitutionen eng verbunden, aber nicht deckungsgleich sind und durchaus in Konflikt geraten kon-
nen.*“?® Dabei sollte auch beachtet werden, dass nicht nur der tibetische Buddhismus, als Institution,
und der politische Staat in einem solchen Verhiltnis zueinander standen, sondern auch die Bon-
Kloster in das komplexe Geflecht von Religion und Politik Einfluss nahmen. Aber in Tibet gab es
ohnehin keine politisch-religidse, einheitliche Struktur, was nicht zuletzt an der geographischen
Beschaffenheit des Landes lag. Das politisch-religiose System der Grof3stddte unterscheidet sich
auch heute noch von den regionalen Verbinden, mit ihren semi-autonomen Verwaltungseinheiten
und den fast autarken Provinzen in den Hochebenen des Himalayas.”

Die Trennung von Religion und Politik ist eine europdische Entwicklung, die erst mit der Franzosi-
schen Revolution 1789 durchgesetzt wurde.”® Um Tibet in seiner geschichtlichen Entwicklung zu
verstehen, ist es wichtig, Religion und Politik nicht getrennt voneinander zu denken, sondern das
Wechselspiel von religiosen Kréften und politischen Prozessen und ihre gegenseitige Beeinflussung
zu beriicksichtigen. Vor allem im Tibet des 7. bis 9. Jahrhunderts, wurde die Einfithrung des Budd-
hismus genutzt, um der tibetischen Monarchie zu einem politischen Grof3reich zu verhelfen.

Auch wenn die Gesellschaftsreligion die gesamte religiose Entwicklung in Tibet besser beschreibt,
lasst sich das politisch-religiose Gefiige in Tibet zur Zeit der ersten Einfiihrung des Buddhismus,
eher dem System der Staatsreligion zuordnen. Denn die Motivation den Buddhismus zur Staatsreli-
gion zu ernennen, spricht anfianglich fiir eine rein politische Absicht, dem Staat ein totalitdres Sys-
tem aufzudringen, um die teils unzugédngliche und disparate Nation damit beherrschbar zu machen.
Tibet konnte sich dazu von seiner geographischen Lage her sowohl nach China wie auch nach In-
dien orientieren, um sich am Buddhismus kulturell zu bereichern und der Nation eine neue politi-
sche Richtung zu geben.”!

3. DER ERSTE KONTAKT TIBETS MIT DEM BUDDHISMUS

Tibet, von seinen Bewohnern P6 (bod) genannt, gilt als ein Land der Mythen und Legenden. So ist
es auch nicht verwunderlich, dass der erste Kontakt Tibets mit dem Buddhismus eher legendenhatft,
als historisch zu bewerten ist. Den tibetischen Uberlieferungen nach sollen dem Konig Lha-tho-tho-
1i (6. Jahrhundert n.u.Z.)** zwei buddhistische Schriften und das Bildnis eines Stupa oder Caitya in
einem Kasten aus dem Himmel zugefallen sein. Dieser Bericht wird ausfiihrlich von dem buddhisti-
schen Historiker Biiton (Bu-ston, 1290-1364) dokumentiert. So fillt die Geschichtsschreibung in
den Zeitraum der zweiten Einfiihrung des Buddhismus in Tibet, von der wir ausgehen konnen, dass
sie geradezu eine Bliitezeit an legendenhaften Interpretationen war. Damit ist die Geschichte nur

. ege = . " . ¢ 33
eine ,,Umstilisierung einer alten Bon-Uberlieferung®.
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Der erste historisch nachweisbare Kontakt Tibets mit dem Buddhismus erfolgte unter Konig Songt-
sen Gampo, der vermutlich im Jahr 649 oder 650 n.u.Z. starb.** Sein Geburtsjahr ist nicht genauer
bekannt, aber es finden sich Angaben um das Jahr 557 n.u.Z.. Die gesamte weiter zuriickliegende
Geschichte Tibets liegt mehr oder weniger im Dunklen, da keine exakten historischen Fakten be-
kannt sind; die tibetischen Quellen stimmen weder untereinander immer iiberein, noch decken sie
sich mit den chinesischen Quellen.

In der Herrscherzeit Songtsen Gampos entstand eine in ganz Tibet einheitlich herrschende Monar-
chie und das Land entwickelte sich zu einem der groBten Reiche Asiens. Songtsen Gampo wurde
nicht nur dafiir bekannt, dass er unzéihlige Tempel bauen lie3 (die meisten von ausldndischen Archi-
tekten). Er bemiihte sich ebenfalls um eine rege AuBBenpolitik und forderte die Entwicklung der ti-
betischen Schrift, die von Thonmi Sambhota, den er (im Jahr 632) nach Indien entsandte, aus der
Vorlage des Sanskrits entwickelt wurde.™

Auch den ersten Kontakt mit dem Buddhismus verdankt Tibet der Expansionspolitik unter Songtsen
Gampo, denn ,,nachdem er eine chinesische Prinzessin als Frau gefordert hatte und ihm dies abge-
schlagen worden war, verfolgten seine Heere die T u-yii-hun im Norden des Kokonor-Sees, verein-
nahmten verschiedene Ch’iang-Volker und lagerten an der chinesischen Grenze.“*® Daraufhin be-
kam Songtsen Gampo die chinesisch-buddhistsiche Prinzessin Wen-ch’eng kung-chu zur Frau, die
von den Tibetern kurz Kongjo genannt wurde. Im Weiteren heiratete der Konig noch die nepalesi-
sche Prinzessin Tritsun Bhrikuti Devi, die gleichfalls Buddhistin war. Dass sie eine historische Per-
son war, ist allerdings nicht belegt.37

Die beiden Frauen beeinflussten den Konig, zum Buddhismus zu konvertieren. Auf Geheif3 der chi-
nesischen Prinzessin hin wurde fiir sie der Ramoche Tempel (tib.: Ra mo c¢’e) in Lhasa errichtet, in
dem sie angeblich ein Bildnis des Buddha Sakyamuni (oder eine goldene Statue, bekannt als Jo bo,
bzw. Jowo) aufstellte.”® Dennoch scheint die Bekehrung Songtsen Gampos den Berichten nach
nicht eindeutig zu sein, da es ,,nicht einmal fiir sein Bekenntnis zu diesem Glauben oder seine akti-
ve Unterstiitzung desselben, wie es die orthodoxe Uberlieferung behauptet“3 %, eindeutige Beweise
gibt.

Die Expansion unter Songtsen Gampo in nahezu allen Grenzregionen Tibets fiihrten immer wieder
zu Beriihrungen der urspriinglichen schamanistischen Bon-Religion mit verschiedenen Religionen,
wie dem Taoismus aus China, dem Hinduismus, bzw. Shivaismus aus Indien, aber vor allem mit
dem Buddhismus, der spiter unter verschiedenen Konigen auch unterschiedlich stark gefordert
wurde. Auch wenn die eigentliche Etablierung des Buddhismus als Staatsreligion noch iiber hundert
Jahre nach dem Tod Songtsen Gampos auf sich warten lie3, wird er als der Herrscher Tibets be-
zeichnet, der den Buddhismus eingefiihrt und gefordert hat.

SchlieBlich sind keine Berichte {iber Konflikte mit der Bon-Religion aus dieser Zeit iiberliefert, so
wie etwa aus der spiteren Herrscherzeit Thisong Detsens. Das fiihrt zu der Annahme, dass die Ein-
fiihrung des Buddhismus unter Songtsen Gampo vor allem aus politischen Interessen erfolgte und
noch keine konkrete Gefahr fiir den Bon-Adel darstellte. Selbst die Tatsache, dass er einige budd-
histische Tempel erbauen lies, bei denen ,,auch den Wiinschen der Bon-Priester Rechnung getra-
gen“’ wurde, aber kein Kloster errichtete, zeigt die noch spirliche Verbreitung des Buddhismus.
Auch ,,der chinesische buddhistische Indienpilger Huei-ch“ao, der 727 auf seiner Heimkehr von
Indien nach Ostturkestan reiste, wei3 nichts vom Buddhismus in Tibet zu berichten.“*! Dennoch
wurde Songtsen Gampo in der spiteren Uberlieferung als eine Inkarnation des heiligen Schiitzers
Tibets, Avalokitesvara, dem Bodhisattva des Mitgefiihls, der das Land — aus der Sichtweise der

*Vagl. Stein (1989), S. 50.

»Vgl. ebd. S. 59.

% Ebd. S. 57.

7 Vgl. G. Tucci: Die Religionen Tibets und der Mongolei. Stuttgart, Berlin, Koln, Mainz 1970, S.13.
® Vgl. Stein (1989), S. 58. Vgl. ebenfalls dazu Tucci (1970), S. 13.

¥ Tucci (1970), S. 14.

“ Hoffmann (1956), S. 27.

* Ebd. S. 27.



tibetisch-buddhistischen Uberlieferung — mit dem Buddhismus und der Errichtung der Konigsherr-
schaft ,zéhmte’ und ,zivilisierte’, angesehen. Er war damit der erste der sogenannten ,drei Religi-
onskonige’, die mit Thisong Detsen (tib.: Khri-srong Ide-btsan, 742 bzw. 755-797 oder 804) und
Thitsug Detsen, genannt Ralpachan (reg. 815-838, gest. 842), die erste bzw. die sogenannte ,frithe
Verbreitung’ des Buddhismus begriinden. **

Nach dem Tod Songtsen Gampos wurde das Land durch Machtstreitereien um die Herrschaft von
Unruhe ergriffen. Die Nachfolger Songtsen Gampos hielten sich meist nur sehr kurz auf dem Thron.
Dabei geriet auch immer wieder die Frage der Religion in die politischen Machtkdmpfe mit hinein,
da die Landesgrenzen durch wechselnde Abkommen mit den Nachbarldndern scheinbar in stindiger
Bewegung waren und so die unterschiedlichsten religiosen und kulturellen Richtungen Einfluss auf
Tibet nehmen konnten. Aber auch innenpolitisch war die Frage nach der religiosen Hauptrichtung
nicht geklirt. Tibets Regentschaft bestand aus verschiedenen Ministern, die aus den alten tibeti-
schen Klane und Adelsfamilien stammten und vorwiegend Anhinger der Bon-Religion waren. Die-
se standen als starke Opposition gegen die meist buddhistisch konvertierten Kénige und buddhisti-
schen Koniginnen (meist aus dem Ausland).43

Das Interesse am Buddhismus in Tibet kam also vorwiegend von Seiten der herrschenden Konige
und bestimmten Kreisen des Hofstaates. So bekundigte auch Konig Mes Agtsom (auch: Meagt-
som), Vater des Konigs Thisong Detsen, sein Interesse am Buddhismus. Doch erst nach der Inthro-
nisierung Thisong Detsens (755-56) konnte dieser den Buddhismus mit Hilfe von Padma Sambhava
soweit stiarken, dass er ithn im Jahre 791 zur Staatsreligion erhob. Die genauen Ereignisse und Um-
stande, die in diese Zeit fallen und die Rolle Padma Sambhavas werden in den folgenden Kapiteln
erldutert.

Nach dem Tod von Koénig Thisong Detsen fiel das Land wieder in eine Wirre von Machtstreiterei-
en. Sein iltester Sohn (er hatte angeblich drei S6hne) konnte sich nur zwei Jahre auf dem Thron
halten, bis er der Legende nach von seiner eigenen Mutter vergiftet wurde.** Da der zweite Sohn
wahrscheinlich ebenfalls einem Mord zum Opfer fiel, wurde der dritter Sohn Thide Songtsen Herr-
scher iiber Tibet. Dessen Sohn und Nachfolger war Thitsug Detsen, alias Ralpachan, der Dritte der
drei ,Religionskonige’. Unter Konig Ralpachan erlebte der Buddhismus seinen letzten groen For-
derer fiir die erste Verbreitungsphase in Tibet. Um sein Reich zu sichern, schloss er in den Jahren
821/822 einen Friedensvertrag mit China, der zu einer Art Grundgesetz wurde und die Beziehung
der beiden Linder iiber lange Zeit regelte.*

Die religiosen Texte, die bisher meist in der chinesischen, aber auch tibetischen Sprache benutzt
wurden, sollten nun alle in Sanskrit, der neuen offiziellen Sprache der Religion, verfasst und gelehrt
werden. ,,Die Ubersetzungsvorschriften wurden durch ein konigliches Edikt bis ins einzelne genau
festgelegt.“*® Der Konig war selbst ein so stark iiberzeugter Buddhist, dass er als Mdnch lebte und
das Monchstum durch Schenkungen und Privilegien forderte. Die Einstellung des Konigs fiihrte
allerdings zu einer Opposition aus den Reihen der Adelsfamilien. Der Legende nach wurde er fiir
seinen pro-buddhistischen Einsatz ermordet.*” Sein iltester Sohn Langdarma erbte nach seinem Tod
den Thron (838-842), setzte sich aber nicht mehr fiir den Buddhismus ein, sondern verfolgte unter
dem Einfluss der Bénpo*®-Klane die Buddhisten angeblich auf schreckliche Art und Weise. Als
Reaktion auf die Verfolgung wurde er von dem buddhistischen Monch Pelgyi Dorje ermordet. Da-
mit endete die sogenannte frithe (erste) Verbreitung des Buddhismus in Tibet. Bis zur zweiten oder

2 ygl. Stein (1989), S. 53.

# vagl. ebd. S. 65f.

* Vagl. ebd. S. 72.

* Vgl. R. Barraux: Die Geschichte der Dalai Lamas. Diisseldorf 1995, S. 31.
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*'Vgl. ebd. S. 72.

8 Das Wort ,Bonpo’ bezeichnete urspriinglich Priester mit unterschiedlichen Funktionen, wie etwa die Ausiibung von
Divinationen oder Durchfiihrung von Grabriten zum Schutze der Lebenden und Toten.“ Heute bezeichnet es die An-
hinger der Bon-Religion. [F.K. Ehrhard: Lexikon der 6stlichen Weisheitslehren. Bern, Miinchen, Wien* 1997, S. 46]
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,spateren Verbreitung’ (phyidar) im 11. Jahrhundert verliert sich die Geschichtsschreibung im Un-
gewissen.

4. DER BUDDHISMUS WIRD STAATSRELIGION
4.1 PADMA SAMBHAVA UND DER PADMAISMUS

Ich habe die politischen Unruhen und Wirren Tibets im 8. und 9. Jahrhundert beschrieben und eini-
ge Begleiterscheinungen aufgezeigt, die sich durch die Einfiihrung des Buddhismus ergaben. Von
Beginn an bildeten sich religios-politisch motivierte Bewegungen auf beiden Seiten, den traditionel-
len Bénpos und den pro-buddhistischen Anhiingern, diese meist aus den Reihen der Aristokratie.*’
Die Bonpo-Sippen waren starke Familiendynastien, aus deren Reihen die Minister gestellt wurden,
die als tatsidchliche Leiter der Politik angesehen wurden, wihrend der Konig nur relativ begrenzte
Machtbefugnisse hatte. Er konnte sich trotz seines ,sakralen Prestiges’ den Bonpriestern nicht ent-
gegensetzen.” So ist es nicht verwunderlich, dass Konig Thisong Detsen erst nach der Ermordung
des Ministers Mazhang Dompakye (tib.: Ma zan K’rom pa skyes), dem derzeitigen Hauptgegner
des Buddhismus, sich voll fiir den Buddhismus einsetzen und seinem Wunsch, die beiden indischen
Missionare, die Philosophen Padma Sambhava und Santaraksita, einzuladen, nachgehen konnte.
Der Konig berief buddhistische Gelehrte aus Indien in sein Land, um den buddhistischen Glauben
zu lehren und zu festigen. Das Interesse Thisong Detsens an den beiden buddhistischen Missionaren
kam also nicht von ungefihr; so galt Padma Sambhava als groBer Magier, der nach der tibetischen
Uberlieferung aus Uddiyana, oder aus dem Land Zahor, das fiir seine Magier und den Tantrismus
bekannt war, kommt.”" In Tibet spielt bis heute das magisch-schamanistische Denken eine grof3e
Rolle im Alltag. So wurden die politischen und religiosen Streitereien oft auf einer iibernatiirlichen,
magischen Ebene ausgetragen und mit der Gotterwelt, besonders mit der Welt der Ddmonen, in
Verbindung gebracht. Vor allem waren die Bon-Traditionalisten versucht, jede negative Begeben-
heit zu einem Anlass zu machen, die Buddhisten zu schwichen und ,,die Einfiihrung der neuen Re-
ligion fiir alles Ungliick verantwortlich zu machen.>

So kam es unter Konig Mes Agtsom, dem Vater Thisong Detsens, dass die chinesische Prinzessin
Chin-ch’eng (auch: Kim-Sheng) von Geschwiiren befallen wurde und die Kinder der Minister star-
ben. Laut des Tibetologen Rolf Stein schrieben darauthin die Gegner des Buddhismus ,,diese Un-
gliicksfille der Tatsache zu, dal} die Prinzessin ihren Einfluss geltend gemacht hatte, damit Monche,
die von einem jungen Konig, der dem Buddhismus feindlich gesinnt war, aus Khotan vertrieben
worden waren, in Tibet aufgenommen wurden. [...] Auch das Bashe berichtet, dal der Buddhismus
fiir gewisse Krankheits- und Todesfille verantwortlich gemacht wurde und ein Bonpo-Minister der
damals (vor der Volljdhrigkeit Thisong Detsens, e.A.) die Herrschaft ausiibte, ein Gesetz erlief3, das
die (aus China stammenden) buddhistischen Begribnisriten verbat.”

Aus der Sicht der buddhistischen Anhinger war dies aber nicht nur Verleumdung oder iible Nach-
rede, sondern eine ernst zunehmende, reale Bedrohung ihres Glaubens durch die Macht der Dimo-
nen, die sich die Bonpos zunutze machten. Als im Jahre 763 der indische Philosoph Santiraksita,
einer der bedeutendsten Lehrer der berithmten Kloster-Universitit Nalanda, auf seiner ersten Reise
nach Tibet Konig Thisong Detsen besuchte, um ihm bei dem Bau des Klosters Samye zu helfen,
war der Widerstand der Bon-Partei fiir Santaraksita alleine zu grofl und er verlie das Land wieder
nach kurzer Zeit.>* Man muss sich bewusst machen, dass die Bedrohung durch die Bon-Partei so
stark war, dass vor Mord nicht zuriickgeschreckt wurde; so wie auch spiter die Ausreise Padma

¥ Vgl. A. Govinda: Der Weg der weilen Wolke. Bern, Miinchen, Wien 2000, S. 436.
% ygl. Tucci (1970), S. 15f.

>1'ygl. Stein (1989), S. 96.

32 Tucci (1970), S. 16.

>3 Stein (1989), S. 68.

* Vgl. Govinda (2000), S. 436.
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Sambhavas ,,im Zusammenhang mit Drohungen oder Mordversuchen erfolgt sei.“>> Erst wihrend
der zweiten Reise Santaraksitas nach Tibet, etwa im Jahre 775, empfahl dieser dem Konig den gro-
Ben tantrischen Magier Padma Sambhava nach Tibet kommen zu lassen, um durch ihn im Kampf
gegen die Macht der Bon-Didmonen Unterstiitzung zu finden.

Thisong Detsen brauchte einen buddhistischen Magier wie Padma Sambhava (sein Name bedeutet:
Der Lotosgeborene), um sich gegen die Ddmonenwelt der Bonpos zu behaupten. Spéter ging er so-
gar als ,,Damonenbezwinger* in die Legende ein. Seine gesamte Person bleibt legendenhaft, da die
historischen Tatsachen iiber die Jahrhunderte mit den Legenden verschwammen. Durch bestimmte
Legenden wird er vor allem von seinen Nachfolgern in der Nyingma Schule (der alte Orden), nicht
nur als eine Emanation des Avalokitesvara verehrt, sondern sogar als zweiter Buddha alngesehen.56
Uber die Lebensdaten Padma Sambhavas lisst sich nichts Konkretes herausfinden. Der Tradition
nach gilt er als eine Wiederkehr (Inkarnation) des Buddha Shakyamuni, der acht Jahre nach seinem
eigenen Tod (etwa 368 v.u.Z.) als Padma Sambhava wiederkehren wollte. Diese Tradition geht auf
das ,Tantra der Vollkommenen Verkorperung des uniibertroffenen Wesens’ zuriick: ,,Acht Jahre
nach meinem Hiniibergehen ins Nirvana werde ich unter dem Namen Padmasambhava im Lande
Uddiyana wiedererscheinen. Ich werde der Herr der Lehren des Geheimen Mantra sein.”’ Dem-
nach wire Padma Sambhava iiber 1000 Jahre alt gewesen, als er nach Tibet kam. So findet sich in
den Legenden um ihn auch die Ansicht, dass er immer noch durch die Welt reise, um den Dharma,
also die Lehre des Buddha zu verbreiten.

Auch die Anhédnger der Nyingma-Schule, die sich auf die Griindung durch Padma Sambhava beru-
fen, verteidigen die These der Inkarnation Buddhas nicht nur durch Tantras der eigenen Nyingma-
Tradition, sondern beziehen sich auf allgemein buddhistische Texte, wie den ,Sutra der makellosen
Gottin’: ,,Ein Buddha-Sohn, der wunderbare Verwirklichung erlangen wird, ein Meister, der die
Buddha-Aktivitidt verkorpert, wird im Nordwesten von Uddiyana erscheinen.*’® Die Rechtfertigung
im religiosen Kontext ist verstandlich, die historische Beweisfiihrung bleibt jedoch fragwiirdig.

Die historischen Angaben iiber seinen Aufenthalt in Tibet divergieren stark. Einerseits wird behaup-
tet, er sei kurz nach der Vollendung des Klosters Samye (tib. bSam yas), etwa im Jahre 775, ausge-
reist. Andererseits heifit es, habe er die Fertigstellung des Klosters nicht miterlebt. Dann findet sich
wiederum der Bericht, er sei 55 Jahre geblieben, hitte Texte {ibersetzt und den Buddhismus weiter
eingefiihrt, bis er der Legende nach das Land verlie3, indem er auf seinem Pferd durch die Luft
ritt.” Die letzte Angabe von 55 bzw. 56 Jahren verteidigen auch die Anhiinger der Nyingma-
Tradition, die sich dabei auf die Uberlieferung der sogenannten Terma-Lehre® berufen, in der sich
Padma Sambhava einhundertundelf Jahre in Tibet aufhielt. Dabei wird davon ausgegangen, dass die
Inder zu dieser Zeit sechs Monate als ein Jahr zdhlten. So ,,miissen die ,Jahre’ als ,Halbjahre’ ge-
rechnet werden, was einer tatséichlichen Aufenthaltsdauer von sechsundfiinfzig Jahren entspricht.«'
Dariiber hinaus wird behauptet, dass alle anderen Angaben die Sicht von Ungldubigen sei und Pad-
ma Sambhava nicht nur das Kloster erbauen lief3, sondern auch durch das Land reiste und ,,seine
Segnung vollzog und dem Konig und einigen gliickbegiinstigten Schiilern Belehrungen gab.“®* Laut
Stein vermutete der Gelehrte Sumpa Khanpo im Jahre 1748 sogar, dass es sich bei Padma Sambha-
va um zwei Personen handeln konnte. Er war der Meinung, dass es sich einerseits um einen ,echten’
Padma Sambhava handele, der ,,sich der Unterwerfung aller Ddmonen und Lokalgottheiten gewid-

55 Tucci (1970), S. 19.

% K.J. Notz (Hrsg.): Das Lexikon des Buddhismus. Freiburg, Basel, Wien 1998, S. 350.

Y. Tsogyal: Der Lotosgeborene im Land des Schnees. Frankfurt 1996, S. 11. Vgl. ebenfalls dazu Bowker (1999), S.
749.

¥ Tsogyal (1996), S. 15.

> Vgl. Bowker (1999), S. 750. Vgl. ebenfalls dazu Tucci (1970), S. 18.

60 Tibetische Textgattung apokryphen Schrifttums, das von friiheren Heiligen, vor allem von Padmasambhava, verbor-
gen worden sein soll, damit die in ihnen enthaltenen Lehren, sobald die Zeit zu ihrem Verstindnis herangereift ist, auf-
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® Tsogyal (1996), S. 18.

% Ebd. S. 18.
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met habe, und dal} es auBBerdem einen ,falschen’ Padma Sambhava gegeben habe, der nur ein Medi-
um aus Nepal war und nur kurze Zeit in Tibet geblieben war.“®

Abgesehen von diesen Spekulationen steht zumindest fest, dass er zur Forderung des Buddhismus
in Tibet beigetragen hat, auch wenn der konkrete Umfang dieser Aktivitit ungenau bleibt. So wird
zumindest behauptet, dass Padma Sambhava eine geradezu ,humane’ Mission im Kampf gegen die
Bon-Didmonen fiihrte, indem er ,,statt die Nationalgotter der Bon-Religion als ,heidnischen Aber-
glauben’ abzulehnen, sie als Beschiitzer des Dharma (dharmapala) in das buddhistische System
aufnahm und eingliederte.“®* Auf diese Weise wurde nicht nur die Bon-Religion assimiliert, son-
dern auch der Buddhismus von schamanistischen Bon-Ritualen durchsetzt, wie es fiir den tibeti-
schen Buddhismus bis heute noch typisch ist: ,,Nicht zufillig war es der tantrische Buddhismus,
dem in Tibet Erfolg beschieden war, denn er konnte die geistigen Michte der vorbuddhistischen
Bon-Religion integrieren und dem buddhistischen Dharma nutzbar machen. ..«

Helmut Hoffmann spricht Padma Sambhava sogar die Absicht zu, dass er eine eigene Religion, die
Hoffmann mit ,,Padmaismus® betitelt, zu griinden versucht hat. Diese These begriindet Hoffmann
mit der Missionsstrategie, die Padma Sambhava angewendet habe. Er soll, wie schon erwihnt, die
fremden Gotter unterworfen haben, indem er sie durch einen Eid an den Dharma gebunden hat, und
sie so zu Beschiitzern des Dharma machte. Hoffmann ist der Meinung, dass die Benutzung der ge-
laufigen Glaubensvorstellungen der verschiedenen Volker, eine Methode ist, die schon im Manichi-
ismus zu finden sei. ,,Das bereits vom Stifter (der Babylonier Mani im 3. Jh. n.u.Z. e.A.) eingefiihrte
Verfahren, sich der religios-mythologischen Sprache des jeweils zu missionierenden Volkes zu be-
dienen, also zu den Christen als Christ, zu den Persern als Perser und somit zu den indischen und
innerasiatischen Buddhisten als Buddhist zu reden, befdhigte den Manichdismus in besonderem
MabBe iiberall einzudringen und dem Synkretismus Vorschub zu leisten.“®® Seine Vermutung geht
dahin, dass Padma Sambhava in seinem Heimatland Uddiyana (moglicherweise das Swat-Tal in
Pakistan) mit dem Manichdismus in Beriihrung kam. Ob diese These ausreicht, Padma Sambhava
als einen (gescheiterten) Religionsstifter zu bezeichnen, ist fraglich. Die auf ihn zuriickgehende
Schule der Nying-ma-pa, die ihn zweifellos als ihren Griinder sieht, hat zwar innerhalb des tibeti-
schen Buddhismus eine recht selbstindige Stellung, gehort aber zu den vier Hauptschulen des tibe-
tischen Buddhismus.®’

Dariiber hinaus sollte aber nicht iibersehen werden, dass Padma Sambhava trotz oder gerade wegen
all seiner magischen Fihigkeiten, die ihm zugeschrieben werden, ein politisches Weckzeug fiir Ko-
nig Thisong Detsen war. Die Attraktivitit, die in dieser Zeit vom Buddhismus ausging, ist in seiner
systematischen Struktur, die auch eine politische Richtung aufwies, um mit den vielen Nachbarlin-
dern Tibets wetteifern zu konnen, zu sehen. Auch wenn die historischen Tatsachen iiber Padma
Sambhava im Dunklen liegen, ist dafiir die Bedeutung seiner Person in Tibet als Heiler, Magier,
Guru Rinpoche (kostbarer Lehrer) und Bodhisattva bis heute noch spiirbar und prisent, da er als
groBer Lehrer des Buddhismus auch als der Begriinder des sogenannten Lamaismus gilt.

4.2 DIE ERRICHTUNG DES KLOSTERS SAMYE UND SEINE POLITISCHE BEDEUTUNG

Das Kloster Samye (tib.: bSam yas) ist das erste buddhistische Kloster, das in Tibet errichtet wurde.
Die Geschichte um seine Erbauung bleibt leider genauso von Legenden behaftet, wie alle spiteren
Uberlieferungen eine pro-buddhistische Firbung aufweisen. Allerdings sollte trotz aller wissen-
schaftlicher Kriterien, die fiir eine genaue Religionsgeschichte und historische Fakten plddieren, das
religiose und kulturgeschichtliche Selbstverstindnis der Tibeter beachtet werden, um Vorurteile
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% Hoffmann (1956), S. 41.
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aufzudecken und westliche Mafstibe nicht zu generalisieren. Die historischen Diskurse in Tibet,
die zur Legendenbildung beitrugen, sind selbst Teil einer tibetisch-buddhistischen Geschichts-
schreibung und Identitdtsbildung geworden. Die spiteren Quellen, die iiber den buddhistischen
,Triumph’ in Tibet berichten, verweisen mehr auf die politischen Umsténde jener Zeit, als auf die
religionsgeschichtliche Lebenslage.

Wie fast alle historischen Ereignisse im Tibet des 7.-9. Jahrhunderts, ist auch die Bauzeit des Klos-
ters nicht genau auszumachen. 1956 datierte Hoffmann die Vollendung des Klosters auf das Jahr
787 n.u.Z.. John Powers revidierte 1998 die Angabe und wihlte das Jahr 766 indem er sich dabei
auf 1618eue Forschungsergebnisse beruft. Am hiufigsten finden sich Angaben fiir die Jahre 775 und
779.

Der Bau des Klosters ist eng mit der Legende um Padma Sambhava verbunden. Demnach sicherte
er die Bauarbeiten, indem er die astrologisch giinstigste Stunde fiir den Beginn des Baus festlegte,
den Boden von den Erdgeistern befreite und dimonische Angriffe der Ortsgeister abwehrte. Wih-
rend Padma Sambhava fiir die iibernatiirliche Sicherheit sorgte, oblag es seinem Kollegen Santirak-
sita, die weltlichen Aufgaben zu koordinieren: ,,Er war es, der fiir das Werk eines der beriihmtesten
der damaligen buddhistischen Heiligtiimer in Indien, den vom bengalischen Konig Gopala erbauten
Tempel von Otantapuri in Magadha, zum Vorbild nahm.“*’ Das magisch-schamanistische Denken
findet sich hier, in der Anordnung der einzelnen Tempel, ihrer Bedeutungen und Symbolik wieder.
Es wurde versucht, die Tempelanlage nach der buddhistischen Kosmographie, mit dem dreistocki-
gen Haupttempel als Aquivalent fiir den Weltenberg Sumeru in der Mitte, zu errichten. In den drei
Stockwerken des Haupttempels waren die Gotterfiguren jeweils nach indischen, chinesischen und
tibetischen Vorbildern, den drei kulturellen Hauptstromungen zu dieser Zeit in Tibet, geschaffen
worden. Es ist interessant, dass hier scheinbar ein Versuch stattfand, diese drei Kulturen unter
buddhistischem Vorwand zu einigen und die divergierenden, religidsen Vorstellungen damit zu
biandigen. Doch der Konflikt blieb unumgénglich, wie wir im folgenden Kapitel erfahren werden.
Der Haupttempel ist in den vier Himmelsrichtungen von vier weiteren Tempeln mit jeweils zwel
kleineren Tempeln umringt. Diese stehen fiir die vier Weltkontinente (Dvipa), mit ihren jeweils
zugeordneten zwei Subkontinenten. Die Kosmographie wird durch einen Mond- und einen Sonnen-
tempel abgerundet, aber die Anlage besteht noch aus einer Reihe weiterer Tempel, wie etwa fiir die
Schutzgottheit Pe-har, einiger Wohnriume fiir Geistliche und vier Stupas.”’ Auch wenn der gesamte
Bau der buddhistischen Kosmographie nachgeahmt wurde und der Haupttempel ein Heiligtum fiir
den Bodhisattva Avalokiteshvara beherbergt, sind die Einfliisse durch andere Kulturen, aber auch
durch die Bon-Religion, nicht von der Hand zu weisen. So soll der General Tara Lugong, der ein
Bonpo war, den Schutzgott Pe-har aus Kan-chou, dem Land der Uiguren (tiirkisches Volk im Nor-
den Tibets), mitgebracht haben. Er soll auch einen der vier Stupas, nach Bon-Symbolik in schwar-
zer Farbe, in Samye errichtet haben.”!

Auch wenn die historischen Tatsachen iiber die Aufenthaltszeit von Padma Sambhava und Santirak-
sita ungenau bleiben, berichten die spiteren Uberlieferungen, dass sie gemeinsam mit Konig Thi-
song Detsen das Kloster einweihten und die Bauarbeiten mit einem Volksfest beendeten. Mit der
Vollendung des Klosters wurden sieben fihige Ménner aus dem Adel ausgewihlt, um von Santirak-
sita zu den ersten tibetischen Monchen geweiht zu werden. Sie wurden als ,Leute der Probe, des
Versuchs’ (sad mi mi bdun) bezeichnet und erhielten alle geistliche Namen, die ihrem Lehrer ent-
sprechend auf —raksita endeten. Darin wird auch die eigentliche Aufgabe Santiraksitas deutlich, der
als buddhistischer Philosoph nach Tibet gereist war, um dort die indische Form des Buddhismus zu
lehren. Sein Kollege Padma Sambhava hingegen war durch seine magischen Fihigkeiten ein will-
kommener Gast, der dem Staat und somit dem Konig, gro3e Dienste erwies, nach der Errichtung
Samyes aber durch den von ithm vertretenen Tantrismus eher als spirituelle Gefahr angesehen wur-

68 Vgl. Stein (1989), S. 69. Vgl. ebenfalls dazu Notz (1998), S. 397.
% Hoffmann (1956), S. 36.
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de. Es wird erzihlt, dass zwolf indische Monche aus der Hinayana-Sekte der Sarvastivadins nach
Tibet berufen wurden, um einen geistlichen Gegenpol zu Padma Sambhava zu bilden.”* Daraus Lisst
sich meiner Meinung nach ablesen, dass sich auch hier politische und religiose Interessen gegensei-
tig bedingten, bzw. bekdmpften, und die religiose und kulturelle Vielfalt, die das Land beeinflusste,
immer wieder zu solchen Konflikten fithren musste.

Konig Thisong Detsen legte mit der Errichtung des Tempels nicht nur einen religiosen Grundstein
fiir die Forderung des Buddhismus als Gegengewicht zu den méchtigen Bonpos und Bon-Klane,
sondern versuchte auch seine politische Seite zu stirken, indem er dem Kloster Steuerfreiheit ge-
wihrte und es somit der Kontrolle des Staates entzog. Er schenkte dem Kloster Land, bestimmte
150 Bauernfamilien Abgaben an das Kloster zu entrichten, um das Kloster wirtschaftlich vom Staat
unabhiingig zu machen und legte damit die Grundlagen fiir eine feudale Gesellschaftsform.”

4.3 DAS KONZIL VON SAMYE

Der Streit zwischen den Bonpos und den Buddhisten zeichnet nur eine von vielen religios-politisch
motivierten Tendenzen zur Zeit Konig Thisong Detsens nach. Der Einfluss des Buddhismus auf
Tibet war bald von zwei sich widerstrebenden Richtungen geprigt: dem indischen und dem chinesi-
schen Buddhismus. Auch hier handelt es sich um eine religiose und auch politische Auseinanderset-
zung.

Das politische Verhiltnis zwischen China und Tibet war zur Regierungszeit Thisong Detsens stir-
ker als in den Jahren zuvor und das Interesse des Volkes an der chinesischen Kultur war gewachsen;
einige Tibeter studierten sogar in chinesischen Universitidten. China unterstiitze im Gegenzug die
buddhistische Ch an-Schule in Tibet, die den chinesischen Buddhismus lehrte und von dem Chine-
sen Hva san Mahayana (auch Hoshang, oder Hashang) geleitet wurde. Thisong Detsen hingegen
fasste den Entschluss, Gelehrte aus Indien und China einzuladen, um den Buddhismus im Allge-
meinen zu fordern. Dazu entsandte er Selnang aus dem Klan Ba', der spiter auch Yeshe Wangpo
(tib.: Ye ses dban po) genannt wurde, nach Indien und Nepal, um Santaraksita zu einem zweiten
Besuch in Tibet einzuladen, der seinerseits von den Fahigkeiten Padma Sambhavas iiberzeugt, den
Konig bat, auch diesen einzuladen; wie weiter oben schon erwihnt. Andererseits schickte er auch
San si nach China, um dort Kontakte zu erschliefen, woraufthin China im Jahre 781 zwei buddhisti-
sche, in Predigt und Lehre erfahrene Monche, nach Tibet entsandte.”

Im Jahre 791 wurde der Buddhismus schlieBlich durch ein Edikt des Konigs zur Staatsreligion er-
klart, wie es in einer Stele bei Samye heute noch nachzulesen ist. ,,Der Uberlieferung nach sollen
zwei Koniginnen und dreihundert Personen die buddhistische Religion angenommen haben.«’® Um
das Monchstum zu stirken, soll ihm der Konig Privilegien und finanzielle Unterstiitzung zugesagt
haben. Die hohe Zahl an Ordinationen hat wiederum zu Widerstinden von Seiten der Bonpo-
Minister gefiihrt.

Die beiden rivalisierenden Richtungen des Buddhismus schienen zu einer Gefahr fiir die noch junge
Staatsreligion zu werden. So entschloss der Konig, dass ein damals in China und Indien iibliches
,theologisches Duell’ die kontroverse Situation kldren solle. Dabei traten zwei Gelehrten in einem
rhetorischen Wettstreit gegeneinander an. Fiir die chinesische Fraktion ,kdmpfte’ der Monch Hva
san Mahayana, Anhédnger der chinesischen Ch’an-Tradition, fiir die indischen Interessen trat der
Monch Kamalasila (tib. und skrt.: bhavanakrama) ein, der eigens von Santaraksita empfohlen wur-
de.”” , Der Uberlieferung nach hat die Diskussion in den Jahren 792-794 in Gegenwart des Konigs

2 Vgl. Hoffmann (1956), S. 37f.

7 Vgl. Baumer (1999), S. 117.
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in Samye stattgefunden.“’® Da einige schriftliche Dokumente der Debatte noch erhalten sind, lisst
sich nachweisen, dass der theologische Teil der Diskussion auf Sanskrit und Chinesisch gefiihrt
wurde, wihrend das Tibetische fiir den profanen Teil der Debatte, also zur weltlichen Verstindi-
gung diente.”” Es gibt aber Meinungen dazu, welche die Historizitidt dieses Konzils ginzlich an-
zweifeln, obwohl der Konflikt der beiden buddhistischen Richtungen mit hoher Wahrscheinlichkeit
historisch zu verstehen ist.*’

Die dabei vertretenen Lehren entstammen aus dem Mahayana Buddhismus, wéhrend die indische
Variante sich aulerdem auf den Tantrismus bezog. Die philosophische Richtung, welche die Chine-
sen dabei vertraten, wird ,der kurze Pfad’ oder auch ,der plotzliche Weg’ genannt und lehrt, dass
nur durch die absolute mentale Leerheit, unter der gleichzeitigen Erfassung der phinomenalen Welt
die Erleuchtung erlangt werden kann. Dabei tritt die Erleuchtung plotzlich ein, wie eine aufblitzen-
de Einsicht in das Wesen der Dinge. Dagegen standen die indischen Gelehrten mit der ,Lehre des
stufenweisen Wegs’.®! Auf diesem Weg, kann der/die Suchende nur durch einen langsamen, sich
steigernden Prozess, gegliedert in studieren, meditieren, analysieren, und durch gute Taten die Er-
leuchtung erlangen. Dieses Modell der fiinf Pfade und zehn Stufen beschreibt den Prozess der Er-
leuchtung als einen stufenweisen Abbau der geistigen Plagen, des schlechten Karmas. Das Argu-
ment war: ,,Ein Mensch sei ebensowenig imstande, augenblicklich ein Buddha zu werden, wie man
mit einem einzigen Satz einen hohen Berg bezwingen konne.

Nach zwei Jahren entschied der Konig, dass nur noch der indische Buddhismus in Tibet gelehrt
werden diirfte. Die Chinesen mussten das Land verlassen, was nach Rolf Stein nicht ohne Gewalt
umzusetzen war. Und obwohl der Anfiithrer der Ch’an-Schule Hva san Mahayana angeblich
Selbstmord veriibte, weil er die Niederlage nicht iiberwand, ging der Konflikt weiter und auch Ka-
malasila kam bei einem Anschlag von chinesischer Seite ums Leben. Dennoch hat der chinesische
Buddhismus nie ganz seinen Einfluss in Tibet verloren und ist bis heute noch in vereinzelten Schu-
len anzutreffen. Auch wenn, wie weiter oben schon erwihnt, die Beziehungen zwischen Tibet und
China gefestigt waren, war wohl die konfliktreiche Geschichte der beiden Linder mitbestimmend
fiir den Ausgang der Debatte. So wurde der chinesische Buddhismus als eine Abweichung von der
indischen Tradition und damit von dem urspriinglichen Buddhismus, wie ithn Sakyamuni gelehrt
haben soll, gesehen.”” Die Entscheidung Thisong Detsens war demnach politisch vorgepriigt und
folgte nicht rein religiosen Interessen. Aulerdem wird behauptet, dass der Konig mangels philoso-
phischer Ausbildung die Debatte nicht richtig einschitzen konnte und auch zeitlich nicht immer
hiitte anwesend sein konnen, um den Ablauf genau zu verfolgen.** Ein weiteres Indiz, fiir das politi-
sche Interesse des Konigs an der indischen Form des Buddhismus ist in der Betonung der Praxis zu
sehen. Nach den Darstellungen Pudons (Buton, Bu-ston), wurde dem chinesischen Buddhismus
angeblich ein Antinomismus nachgesagt. Hva san Mahayana soll sich gegen die sittliche Schulung,
und die Dharma-Praxis gestellt haben, um seine Uberzeugung zu vertreten, dass die Erleuchtung
nur in einem Zustand volliger Untétigkeit erlangt werden konne.® Fiir einen Konig hingegen, des-
sen Interesse am Buddhismus vor allem darin lag, eine staatlich-moralische Entwicklung in Gang zu
setzen, um seine Nation intern und extern zu Sichern, schien dieser Weg wohl nicht sehr attraktiv.
Das Konzil von Samye war fiir Thisong Detsen einerseits eine Entscheidung, die eine aulenpoliti-
sche Festlegung iiber das Land traf und damit tiber den wirtschaftlichen, als auch kulturellen Ein-
fluss entschied und andererseits eine religiose Entscheidung: ,,The emperor wanted not only to soli-
dify his political position, but also to lead his subjects on to the correct path for enlightenment.
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Politik und Religion sollten nicht so sehr getrennt angesehen werden, wie wir es heute in unserer
Gesellschaft vorfinden. Neue Hypothesen zielen darauf ab, dass die Einfiihrung des Buddhismus
politische Griinde hatte, in dem Sinn, dass durch eine hoher systematisierte Religion, der interne
und externe moralische Schutz des Staates gefordert wiirde: ,,Parallels from China and Japan sug-
gest that protective, defensive and even aggressive uses of Buddhist ritual technology were a regu-
lar part of the statecraft of the time.“®’ Hier riickt der Buddhismus in die Richtung eines politischen
Pragmatismus, indem auf buddhistische Sutras zuriickgegriffen wird, aus denen Rituale hervortre-
ten, die den Staat schiitzen und verteidigen.

So nennt Geoffrey Samuel zum Beispiel das ,,Prajnaparamita-sutra that is specifically concerned
with the protection of the state.“*® Ob diese Hypothese historisch zu halten ist, bleibt wohl zuerst
fragwiirdig. Doch der wesentliche Aspekt der hierbei hervortritt, ist, dass das magisch-
schamanistsiche Denken, sowohl bei den traditionellen Bonpos, als auch bei den neuen Buddhisten
in Tibet ausschlaggebend war und auf dieser Ebene politische Entscheidungen getroffen wurden.
Die Vermutung geht noch weiter: ,,If Vajrayana ritual was regarded as powerful, dangerous, and
militarily effective, could this explain why translations of the Tantric texts were restricted by the
early kings?* Mit anderen Worten: Waren die buddhistischen Rituale zur Verteidigung des Staates
so hoch geschitzt und mit Macht beladen, dass das Wissen um sie — wie das Geheimnis um einen
Zauberspruch — nur den wenigsten zuginglich war, weil sie die Wirkung einer méichtigen Waffe
hatten? Wie oben schon dargestellt, bedurfte es auch eines Zauberers namens Padma Sambhava, um
die Bon-Ddmonen zu bezwingen. Eindeutig ist, dass Religion und Politik nicht getrennt voneinan-
der betrachtet wurden, auch wenn diese Trennung fiir die heutige analytische Darstellung der Ge-
schehnisse hilfreich ist.

5. SCHLUSS

Die erste Einfithrung des Buddhismus in Tibet stellt eine Grundlage zum Verstindnis der tibeti-
schen Religionen und Kultur dar. In dieser Zeit entwickelte sich Tibet zu einem politischen Grof3-
reich, das erst durch den Buddhismus entstehen konnte. Institutionen wurden geschaffen, die Schrift
eingefiihrt und Kloster und Tempelanlagen gebaut. Noch wesentlicher aber war die Konfrontation
von Bon-Religion und Buddhismus. Die Basis der beiden Religionen findet sich in der magisch-
schamanistischen Tradition der Tibeter und des Tantrismus, die den tibetischen Buddhismus und
die heutige Bon-Religion ausmachen und charakterisieren. Das Zusammenspiel von Religion und
Politik ist fiir das Verstidndnis der tibetischen Kultur von grofter Bedeutung. Dabei ist zu beachten,
dass die Konfrontation der Religionen nicht aus einer klassischen Eroberungspolitik einer Religion
entstand, sondern der Buddhismus mit der Errichtung eines GroBreiches in das Land importiert
wurde, um den Konig politisch zu stiarken. Der dabei entstandene Synkretismus mit der Bon-
Religion bildet heute zum Einen den tibetischen Buddhismus, mit seinen tantrischen Ziigen und
zum Anderen eine theologisch systematisierte Bon-Religion. Das vom Ko6nig geforderte Monchtum
stellte die Grundlage fiir eine feudale Herrschaftsform dar. Dieses Ergebnis bildet aber keinen loka-
len Einzelfall, sondern beschreibt mehr ein Phinomen, das in vielen Regionen stattfindet, in denen
es zu Vermischungen kommt. Religioser Wandel bedeutet immer auch gesellschaftliche Entwick-
lung, auch auf politischer Ebene.

Auch die politische Entwicklung Tibets der letzten 50 Jahre und das Exil des Dalai Lama, dem reli-
giosen Oberhaupt Tibets, kann nur verstanden werden, wenn man sich dem religiosen und politi-
schen Denken und der tibetischen Tradition bewusst wird. Politik kann nicht areligios gedacht und
auch nicht behandelt werden, wie wir den aktuellen Ereignissen um Tibet entnehmen konnen:
,Kompromisslos legte Logqog aber Chinas Forderungen vor, nach denen sich der Dalai Lama voll
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der Pekinger Tibet-Politik unterwerfen soll.“”° So endete die erste Begegnung der Abgesandten der
Exil-Tibeter mit der chinesischen Regierung in Tibet, nach mehr als zwanzig Jahren.
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