Mandala — Form, Funktion und Bedeutung

CHRISTIAN LUCZANITS

Das Mandala [dkyil *khor] ist fiir den Westen der vielleicht
faszinierendste und wohl auch der bekannteste Ausdruck
der visuellen Kultur des tibetischen Buddhismus. Es gibt
unzihlige Formen von Mandalas mit einer reichen Symbo-
lik im mikro- und makrokosmischen Bereich, und auch ihre
Funktion scheint duflerst vielfiltig zu sein. Nach westlicher
Vorstellung ist das Mandala eine geometrische Konstellati-
on, in welcher der Kreis dominiert.! So ist dann auch am
hiufigsten vom »mystischen Kreis« die Rede. Es ist schwer
zu bestimmen, inwieweit unser westliches Mandala-Bild
von der indischen oder der tibetischen Form geprigt ist;
meist liegt thm wohl die voll ausgebildete tibetische Form
zugrunde.2

Das Mandala ist Ausdruck des tantrischen Buddhismus
des Vajrayana, dessen wichtigste Lehren direkt und aus-
schliefflich vom Lehrer an den einzuweihenden Schiiler
weitergegeben werden. Aufgrund des geheimen Charakters
dieser Weitergabe ist die Quellenlage zu Beginn der Ent-
wicklung dieser Form des Buddhismus ausgesprochen
diinn. Die entsprechenden Texte, vor allem die fiir die jewei-
ligen Gottheiten grundlegenden Tantras, sind oft kryptisch
verfafit und dienten wohl vor allem als Gedichtnisstiitze.
Im tibetischen Raum wurden meist von berithmten Lehrern
der Tradition verfafite Kommentare zu diesen »Wurzel-
texten« [rtsa rgyud] verwendet. Umgekehrt mufl man
beriicksichtigen, dafl die Niederschrift einer solchen Lehre,
noch mehr aber das Darstellen eines Mandala oder seiner
Gottheiten, bereits ein Aufweichen des geheimen Charak-
ters anzeigt.

Eine hermeneutische Etymologie umschreibt die Bedeu-
tung des Mandala mit dem Ergreifen [skr. la] der Essenz
[skr. manda].3 Die Essenz ist dabei durch die zentrale Gott-
heit dargestellt, deren symbolischer Ausdruck bestimmte
Eigenschaften wiedergibt. Die eigentliche Bedeutung eines
Mandala ist unmittelbar mit den visualisierten Gottheiten
verbunden und findet in threm Symbolgehalt und der damit
zusammenhangenden Visualisierungspraxis ihren Aus-
druck. Im Mandala spiegeln sich Varianten des buddhisti-
schen Heilsweges, wobei zum Weg der Meditation und dem
Weg der Erkenntnis noch ein weiterer Weg zu zahlen ist, der
das Ritual in den Vordergrund stellt. Dieser in der indo-
tibetischen Mandala-Praxis sichtbare Ritualismus ist das
eigentlich Neue im tantrischen Buddhismus, er hat seine
entfernten Vorginger in den vedischen Riten. Bei den ilte-
ren Formen des tantrischen Buddhismus steht dann auch
das Ritual im Vordergrund.

Im Folgenden sollen die Entwicklungsstufen zu der
heutigen Form des tibetischen Mandala aufgezeigt und eini-
ge Definitionen des Mandala entwickelt werden. Die histo-
rische Betrachtungsweise soll einige der im indischen und

zentralasiatisch-chinesischen Raum entstandenen Formen
besser verstindlich machen und in Relation zur tibetischen
Ausgestaltung setzen. Ebenso soll auf die Funktion des
Mandala und seiner verschiedenen Formen eingegangen
und der symbolische Gehalt einiger Mandalas exemplarisch
angefiihrt werden.

Die Versammlung der Gottheiten im Mandala

Bei einer Analyse des indo-tibetischen Mandala sind zwei
grundlegend verschiedene Elemente zu unterscheiden,
deren Verwendung und Zusammenspiel die Bedeutung des
Mandala erschlieflen lafit: die Versammlung der Gottheiten
des Mandala und seine visualisierte oder gezeichnete geo-
metrische Form.4

Die iibliche Definition des Mandala im esoterischen
Buddhismus leitet das Wort von skr. »milana«, »Zusam-
menkunft«, ab.5 So wird das tibetische Wort fiir Mandala,
»Kyilkhor«, auch als Zentrum [dkyil] und Umgebung
[khor] verstanden, wobei die zentrale Gottheit die Mitte
und das sie umgebende Gefolge die Peripherie einnimmt.
Dabei kommt der Versammlung der mit dem Mandala asso-
ziierten Gottheiten eine besondere Bedeutung zu. Die tibe-
tische Definition weist ferner auf die strenge Hierarchie
innerhalb des Mandala hin. Dabei stellt man sich vor, daf§
die zentrale Gottheit ihr Gefolge erzeugt und die Gott-
heiten im Gefolge nur Teilaspekte der zentralen Gottheit
darstellen. Wihrend die zentrale Gottheit also fiir etwas
Absolutes steht, reprasentieren die sekundiren Gottheiten
Teile dieses Absoluten.

Die Gottheiten des Mandala werden meist von innen
nach auflen visualisiert, wobei sich der Praktizierende mit
der Zentralgottheit gleichsetzt. Bei der Meditation der
sekundiren Gottheiten ist eine bestimmte Reihenfolge zu
beachten. Nimmt man eine Finfergruppe zur Grundlage,
gibt es z.B. drei Moglichkeiten: Man stellt sich zuerst die
seitlich sitzenden Gottheiten vor, dann die im Vordergrund
und dann die hinter der zentralen Gottheit. Diese Reihen-
folge geht vermutlich auf die Hierarchie der drei Familien —
Buddha, Lotos und Vajra — zuriick, welche nach der syste-
matischen tibetischen Betrachtung den Kriya- und Carya-
Tantras zugrunde liegen. Weiterhin konnen die Gottheiten,
meist vom (unten lokalisierten) Osten ausgehend, im oder
gegen den Uhrzeigersinn visualisiert werden. Dabei sind
linksdrehende, also gegen den Uhrzeigersinn visualisierte
Mandala-Versammlungen wesentlich seltener als rechts-
drehende. Vor allem Mandalas der als weiblich klassifizierten
Tantras der hochsten Zuordnung, der sogenannten Mutter-
Tantras der Anuttara-Yoga-Tantra-Klasse, sind links-
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Abb.1  Eine Friih-
form des Durgatipa-
risodhana-Mandala
mit den Fiinf Tatha-
gatas, Dunhuang,
spites 9. Jh.,

44,8 x 43,2 cm, British
Museum, Stein pain-
ting 173, Ch. 00428.
© Copyright the
Trustees of the
British Museum
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drehend.” Je nach Komplexitit und Symbolik des Mandala
werden weitere Gruppen von sekundiren Gottheiten in

konzentrisch nach aufen angeordneten Gruppierungen vi-
sualisiert, wobel komplexere Mandalas mehr als 200 Gott-
heiten enthalten.

Bei den Gottheiten an der dufersten Peripherie, die
meist auch als Torwichter fungieren, steht nicht notwendi-
gerweise der Schutz nach auflen im Vordergrund, wie etwa
bei den zehn zornvollen Schutzern [khro bo beu; skr. dasa-
krodha], die in den zehn Himmelsrichtungen wachen.$

Das Runde

Es ist allgemein bekannt, daf§ das Mandala rund ist. Warum
aber sind dann frithe zentralasiatische und ostasiatische
Mandalas quadratisch? So sind z. B. die in Dunhuang gefun-
denen Mandala-Zeichnungen, wie auch die ins 8.Jh. zu-
riickgehenden Mandalas der japanischen Shingon-Schule,
quadratisch. Dabei entspricht das Palastquadrat mit seinen
vier Toren dem dufleren Rand des Mandala (Abb.1). In vie-
len Fillen ist der Palast noch von einer schiitzenden Vajra-
Kette umgeben. Diese Mandalas erscheinen uns unfertig
oder gektirzt dargestellt, es gibt aber durchaus Hinweise, die
anzeigen, dafl ein Mandala urspriinglich auflen nicht unbe-
dingt rund war, wie wir es von der tibetischen Form her ken-
nen. So ist z. B. in den frithesten Beschreibungen des Manda-
la-Rituals nur von einem Quadrat® die Rede, oder von einem
Quadrat, das von einem Feuergraben und einer Vajra-Kette
umgeben ist!% und das den zu Beginn des Rituals zu reinigen-
den Raum abgrenzt.

Bei dem mit dem Wort Mandala bezeichneten »Run-
den« durfte es sich also urspriinglich um das im Zentrum
dargestellte Element gehandelt haben, dessen Form sich
nach der Versammlung der Gottheiten und dem Zweck des
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Ritus richtet. Buddhaguhya unterscheidet im Dharma-
mandala-Satra [dkyil *khor gyi chos mdor bsdus pa] aus
der zweiten Hailfte des 8.Jhs. die folgenden Formen: den
kreisformigen Lotos, das Juwelenrad in einem Quadrat,
den abgeschnittenen Kreis und das Dreieck. Die gewihlte
Form richtet sich dabei nach dem Zweck des Rituals: Der
Lotos dient der Befriedung, das Rad der Mehrung, der
abgeschnittene Kreis der Ermichtigung und das Dreieck
der Zerstorung.!!

Dem auf der Spitze stehenden Dreieck kommt dabel
eine besondere Bedeutung zu, da es auch mit dem weibli-
chen Geschlechtsorgan identifiziert wird. Als solches wird
es »Ursprung aller Dharmas« [skr. dharmodaya] genannt,
wobel »Dharma« hier die grundlegenden Bestandteile der
empirischen Welt bezeichnet.!2 Im Vajravarahi-Thangka
(Kat.-Nr. 58) ist wohl das kleine, auf der Spitze stehende
Dreieck, auf dem der die Hauptgottin tragende Lotos steht,
als Dharmodaya zu verstehen.!? Ideell ersteht dieses aus der
umgebenden Leichenstitte, die als idealer Ort fiir tantrische
Praktiken gilt. In anderen Versionen des Vajravarahi-
Mandala bilden zwei sich gegenseitig tiberlappende gleich-
seiige Dreiecke ein rundes Zentrum. 4

In der tibetischen Tradition bildet die Versammlung der
Gottheiten zusammen mit der Geometrie des Mandala ein
sich entsprechendes harmonisches Ganzes. Jede Gottheit
oder Gruppe von Gottheiten ist dabei einem bestimmten
Teil innerhalb dieser Geometrie zugeordnet. Diese Harmo-
nie ist aber wohl einer erst allmihlich entstandenen Syste-
matisierung der mit dem Mandala verbundenen rituellen
Praxis zuzuschreiben. Urspringlich diirften die Form des
verwendeten Mandala und die damit verbundenen Gotthei-
ten einander nicht unbedingt entsprochen haben, was wohl
in den unterschiedlichen Funktionen der Mandala-Ver-
sammlung und des geometrisch gezeichneten Mandala
begriindet ist (s.u.).

Bestandteile des Mandala

Wie die Geometrie des Zentrums wurde auch das Erschei-
nungsbild des Mandala als Ganzes allmahlich systemati-
siert, wobei dieser Prozef erst im Laufe des 13.Jhs. weit-
gehend abgeschlossen war. Das Mandala, wie es sich letzt-
endlich durchgesetzt hat, ist durch einen Feuer- und einen
Vajra-Kreis nach auflen abgeschlossen. Die beiden Kreise
symbolisieren die Abgrenzung der geheiligten Sphire und
sorgen dafiir, daB sie rein bleibt. Ublicherweise schliefit ein
Kreis von Lotosblitenblittern als innere Abgrenzung
daran an und symbolisiert eine Lotosscheibe, auf der ein
gekreuzter Vajra [sna tshogs rdo rje; skr. vidvavajra] liegt
und das unerschiitterliche, »diamantene« Fundament des
Mandala-Palastes bildet. Der Kreuz-Vajra hat die Farben
der >Flinf Buddha-Familien¢, wobei das Zentrum entweder
weifl (fiir Vairocana und seine Familie) oder blau (fiir Ak-
sobhya und seine Familie) ist. In der Mandala-Darstellung



sind meist nur die »Zangen« des gekreuzten Vajra an den
Seiten der Tore sichtbar. Sie tragen tblicherweise die
Farben der der jeweiligen Richtung zugeordneten Buddha-
Familie.

Die Farben der funf Buddhas bestimmen auch den Hin-
tergrund der vier Kardinalrichtungen im Mandala-Palast,
wobei der Osten unten ist, da die Hauptgottheit nach Osten
gerichtet gedacht ist. Eine wesentliche Ausnahme bilden die
Vajrabhairava gewidmeten Mandalas, die nach Siiden
gerichtet sind; dementsprechend versetzen sich die Farben
der Mandala-Viertel. Die meisten Mandalas unterliegen
dem Symbolkanon fir die fiinf Buddhas, selbst wenn die
Gottheiten darin nur einer bestimmten Familie zugeordnet
werden. Einzig das Kalacakra- Mandala besitzt eine eigene
Farbsymbolik (Kat.-Nr.76).15

Der Mandala-Palast ist quadratisch und hat vier Tore,
die in der zweidimensionalen Darstellung in Seitenansicht
nach auflen geklappt sind und spiter recht komplex ausge-
bildet sein kénnen (Abb.2). Auf Thangkas werden die
Palastwand und ihre Elemente sowohl aus der Vogelper-
spektive — so die Wand selbst — als auch in Seitenansicht - so
die meisten Schmuckelemente wie Banner, Girlanden und
Zierbinder — dargestellt.’® Ein eigenartiges Element, das
schon in den frithesten Darstellungen an den Ecken des
Palastes zu finden ist, sind die vajra-geschmiickten Mond-
sicheln [rdo rje rin chen gyis spras pa’t zla ba phyed pa].’?
Sie sollen das Erleuchtungsdenken symbolisieren. Auf-
grund ihrer Lage in den Ecken und manchmal auch an den
Seiten der Tore!8 kdnnen sie — vergleichbar den Kilas —auch
als Elemente interpretiert werden, die der Fixierung des
Mandala-Palastes dienen.

Wahrend die bisher angefithrten Elemente als integrale
Bestandteile der klassischen Mandala-Darstellung bezeich-
net werden konnen, sind andere, wic etwa der Kreis der Lei-
chenstitten, nur in bestimmten Mandalas zu finden, nim-
lich denen der halbzornigen und zornvollen Gottheiten. Er
ist an der duflersten Peripherie des Mandala, meist zwischen
dem Vajra- und dem Lotoskreis, dargestellt. Diese acht
kanonisierten Leichenstitten, die geographisch tiber den
indischen Subkontinent verteilt gedacht werden, treten
anfinglich vor allem im Zusammenhang mit Cakrasamvara
(Kat.-Nrn. 53, 74), Vajrayogini und Hevajra (Kat.-Nr. 50)
auf, finden dann aber auch Eingang in andere Zyklen, wie
z.B. den des Nilambaradhara-Vajrapani (Kat.-Nr.78). Am
anschaulichsten ist die periphere Natur dieser Stitten im
Lotos-Mandala des Vajrabhairava wiedergegeben, wo sic an
der Auflenseite der Blitenblitter zu finden sind (Kat.-
Nr.75).

Im Mandala kann ein kosmologischer Bezug enthalten
sein, bildlich umgesetzt ist er aber nur im Kilacakra-Man-
dala, das in vielerlei Hinsicht eine Sonderstellung ein-
nimmt.'® Das Kalacakra-Tantra stellt dabei, alternativ zum
traditionellen System des Abhidharmakosa, ein eigenes
Weltsystem vor, das in Form von verschieden gefirbten
Kreisen innerhalb des Feuerkreises in der Darstellung

umgesetzt wird. Dabei wird der Kosmos als aus iibereinan-

der gelagerten Scheiben von Elementen mit zunehmender
Festigkeit bestehend gesehen.?® Ferner stellen die Gott-
heiten des dufleren Quadrats im Kalacakra-Mandala die
Zeitrechnung dar, wobei die einzelnen Gottheiten die Tage,
die sie zusammenfassenden Scheiben die Monate und die
diesen Scheiben zugrunde liegenden Tiere die Tierkreiszei-
chen wiedergeben. Letztere sind im Mandala-Thangka in
der Ausstellung (Kat.-Nr.76) nicht dargestellt.

Das Kalacakra-Mandala ist auch eng mit dem mythi-
schen Konigreich von Sambhala verbunden, waren es doch
die Kénige von Sambhala, welche die Praxis dieses Mandala
tradiert und an die Menschen weitergegeben haben. Auch
wenn es dem ersten Anschein nach so aussieht, stellt die
Sambhala-Darstellung kein Mandala im eigentlichen Sinne
dar, sondern ein Weltsystem, das der Vorstellung von der
Erdscheibe des Kosmos nicht unihnlich ist (Kat.-Nr.79).2!
Wahrend auf dem Kalacakra-Thangka der Bezug zu den
Kénigen von Sambhala fehlt, sind diese im oberen Bereich
des Sambhala-Thangka dargestellt; Kalacakra, die Haupt-
gottheit des Mandala, ist in der linken oberen Ecke zu
sehen.

Selbst wenn anderen Mandalas ein unmittelbarer Bezug
zur Vorstellung des Kosmos fehl, stellt doch jedes Mandala
einen eigenen idealisierten Kosmos dar. Dieser Bezug ist
allerdings nur aus der Visualisierungspraxis ersichtlich, in
der die iiblicherweise wahrgenommene Welt durch ein
geordnetes System kosmischer Dimensionen ersetzt wird.
So stellt sich der Praktizierende den Grund, auf dem das
Mandala und seine Gottheiten visualisiert werden, aus eini-
gen oder allen kosmischen Elementen bestehend und ins
Unendliche reichend vor. Dabei werden Wind, Feuer, Was-
ser und Erde oft einer besummten geometrischen Form
zugeordnet und meist in Ubereinander liegenden Schichten
visualisiert.22 Die vertikale Schichtung der Elemente mit
nach oben hin zunehmender Festigkeit entspricht der Vor-
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Abb.2  Mandala-
Tor, Alchi Sumtsek,
frithes 13.Jh. Photo:
Jaroslav Poncar, 1989
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stellung des Kosmos sowohl im Abhidharmakosa- als auch
im Kalacakra-System.

Funktionen des Mandala

Das Mandala mit der darin enthaltenen Gotterversammlung
hat eine meditative und eine rituelle Funktion. In der tibeti-
schen Tradition sind das gezeichnete Mandala und die Ver-
sammlung der zu visualisierenden Gottheiten unmittelbar
aufeinander bezogen. Die Geometrie des Mandala spiegelt
dabei die Anzahl der Gottheiten sowie Form und Hierarchie
der Versammlung wider. Dies dirfte aber nicht immer so
gewesen sein, wie in Dunhuang gefundene Zeichnungen zei-
gen.2> Aus diesen und frithen Beschreibungen von Manda-
las24 geht hervor, daf} die Geometrie des rituell abgesteckten
Raumes von der Funktion des Mandala abhingig war und
nicht von der Anzahl und Position der in diesem Ritual
visualisierten Gottheiten. Das Versammlungs-Mandala und
das gezeichnete Mandala waren also unabhingige Teile eines
rituellen Ganzen und erginzten sich gegenseitig, wobel die
gezeichnete Versamimlung die zu visualisierenden Gotthel-
ten darstellt und die Geometrie die fiir den Ritus notwendi-
ge gereinigte Sphire.

Visualisierung

Viele tantrische Texte, die als Meditationsliturgien, wortlich
»Mittel der Vollendung« bzw. »Methode der Aneignung«
[sgrub thabs; skr. sadhana], bezeichnet werden konnen,
beschreiben zunichst die Visualisierung der Grundfliche
[skr. bhimi] far die Mandala-Versammlung mit ihren Gott-
heiten. Als Beispiel sei das von Elizabeth English Gbersetzte
Vajravarahi-Sadhana des Umapatidevapada angefiihrt: Es
beginnt mit einer Visualisierung der den Raum ausfiillenden
Buddhas, ihrer siebenfachen Verehrung, der Pflege der vier
unermefllichen Eigenschaften [tshad med; skr. apramana]
eines Bodhisattva?> und der Realisierung der Leerheit aller
Existenz. Dann werden ein etwas kryptischer quadratischer
Raum mit Gottinnen visualisiert, wobel der Schutz nach
auflen im Vordergrund steht. Es folgt die Visualisierung der
zentralen Versammlung innerhalb eines Vajra-Kifigs [skr.
vajrapafjara], wobel der Praktizierende sich selbst als die
Hauptgortheit generiert.26

Abgesehen von der einleitenden Vorstellung einer reinen
Sphire kosmischer Dimension steht bei der Visualisierung
die Hauptgottheit und ihr Gefolge, also die Versammlung
der Mandala-Gottheiten, im Vordergrund. Daber stellt sich
der Praktizierende unter anderem die zu visualisierende
Gottheit und ihr Gefolge aus thren Keimsilben hervorge-
hend vor. Diese fiir den tantrischen Buddhismus charakteri-
stische Meditationstechnik wird treffend als Gottheiten-
Yoga bezeichnet. Die Hauptgottheit wird dabei entweder als
vor dem Praktizierenden befindlich visualisiert, oder der
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Praktizierende identifiziert sich selbst mit ihr und all ihren
Merkmalen, von threm Gefolge umgeben. Letztere Technik
driickt wieder den groflen, durch die Hierarchie bedingten
Abstand zwischen Hauptgottheit und Gefolge aus.

Die visualisierte Gottheit ist die fiir den Praktizierenden
relevante Emanation der absoluten Natur des Buddha. Sie
wurde thm von seinem Lehrer [bla ma; skr. guru] zugewie-
sen, der thn in die Praxis dieser Emanation in Form von
Unterweisungen und einer Weihe einfihrt. Die Gotthelr ist
also prakuisch eine auf den Praktizierenden zugeschnittene
Form des Buddha und wird auch als »personlicher Buddha«
bzw. »persdnliche Meditationsgottheit« [yidam; skr. istade-
vata] bezeichnet.

In der nachtriglichen systematisierenden Interpretation
dieser Praxis bildet das mit dem Vajradharu- und verwand-
ten Mandalas entwickelte System der funf Buddhas die
Grundlage. Dabei stellen die fiinf Buddhas den Gegenpol zu
den finf Geistesgiften dar, die in jedem Menschen gegenwar-
tig sind; je nachdem, welches Geistesgift vorherrscht, kann
dem Adepten einer der Buddhas zugewiesen werden, der
zugleich auch im positiven Sinne seiner Personlichkeit am
besten entspricht. Dabei kommt dem Erscheinungsbild der
Gottheit in all seinen Einzelheiten symbolische Bedeutung
zu, und die spezielle Eigenschaft der Buddha-Manifestation
wird auch in ihrer Gestalt ausgedriickt. Demgemif wird die
Manifestation der Buddhas und ihres Gefolges in zahlrei-
chen verschiedenen Formen gesehen, welche wiederum im
Zentrum entsprechend unterschiedlicher Mandalas zu fin-
den sind. Das ist einer der Griinde, warum es im tantrischen
Buddhismus eine grofle Anzahl und ein breites Spektrum
von personlichen Buddhas gibt.

Bel der Visualisierung des Mandala, in deren Verlauf der
Praktizierende sich mit der Hauptgottheit identifiziert und
ihr Gefolge erschafft, wird zunichst ein Raum erzeugt.??
Dieser hat zwar vicles mit dem tatsichlich gezeichneten
Mandala gemeinsam, ist aber wesentlich einfacher gestaltet
als dieses, wenngleich er Elemente enthilt, die dort nicht
vorkommen. Man kann hier von einem speziellen visuali-
sierten Mandala sprechen.28 Ubliche Elemente des visuali-
sierten Mandala sind der von einem Feuer und Vajras umge-
bene, sich ins Unendliche ausdehnende und in die Unterwelt
reichende, flammende Vajra-Grund [skr. vajrabhtimi], auf
dem der Raum aufbaut. Oft ist der Grund von quadratischer
Form. Auf diesem Grund wolbrt sich ein Netz von Vajra-
Pfeilen und unter diesem ein Vajra-Kafig [skr. vajrapafijara)
mit einem Vajra-Schirm dariiber [skr. vajravitana].?? Die
eigentliche Versammlung ersteht in diesem abgeschotteten
Raum auf einem Lotos, einem Rad oder eben der Dharmo-
daya (s.0.).

Vereinfacht und bildlich gesprochen, laft der Praktizie-
rende bei der Visualisierung einen Raum entstehen, der zwi-
schen unserer Realitit, welche als relativ aufgefaflt wird,
und der absoluten Realitit, die mit der Buddha-Natur iden-
tisch ist, liegt.



Weihe

Wihrend die mit dem Mandala verbundene Meditation, die
Visualisierung, ohne ein physisch dargestelltes Mandala
auskommt, ist dieses fiir die Weitergabe der mit dem
Mandala verbundenen Visualisationspraxis unumginglich.
Um ein Mandala praktizieren zu kdnnen, muf} ein Schiler
in die Vorgehensweise eingewetht werden [dbang bskur;
skr. abhiseka]. Bei dieser Ermachtigung oder Weihe spielt
der gezeichnete geometrische Raum des Mandala schon
deshalb eine nicht unwesentliche Rolle, weil der Schiiler
auch mit dem rituellen Umfeld des Mandala vertraut
gemacht werden mufl. Die eigentliche Funktion des dar-
gestellten geometrischen Mandala ist demnach in der
Weitergabe der Mandala-Praxis zu sehen. Die frihen Texte
erwihnen meist ein vor Ort mit Farbe oder gefarbtem Sand
gezeichnetes Mandala [rdul phran kyi dkyil ’khor; skr. rajo-
mandala], welches am Ende des Rituals auch wieder zerstort
wird. In Tibet werden aber auch andere Arten des gezeich-
neten Mandala zur Weihe verwendet, vor allem das auf Stoff
gedruckte oder gemalte Mandala [ras bris ky1 dkyil *khor],
das auf einen Tisch gezeichnete Mandala und gelegentlich
auch ein fest in einem Tempel installiertes dreidimensionales
Mandala (Abb. 3).

Zur Herstellung eines Sand-Mandala wird an einem
geeigneten Ort zuerst die dafir vorgesehene Fliche rituell
gereinigt. Dann werden die Umrisse des Mandala — sowohl
die geraden als auch die kreisformigen Teile — mit einer mit
Farbe getrinkten Schnur oder auch cinem Biindel von fiinf
Schniiren in den Farben der >Fint Buddha-Familien¢
gezeichnet und so die wesentlichen Proportionen vorgege-
ben. Diese Umrisse werden dann mit gefirbtem Sand ausge-
fiillt, wobei die Gottheiten iiblicherweise durch ihre Sym-
bole vertreten sind. Ahnlich wie die Gottheit bei der Visua-
lisierung, wird auch das Mandala im weiteren Verlauf des
Rituals mit der eigentlichen Essenz der Gottheit aufgela-
den.3 Damit sind die eigentlichen Weihen des Schiilers vor-
bereitet. Oft wird beschrieben, dafl er, mit einer Augenbin-
de verschen, eine Blume in das Mandala wirft und so die thm
zuzuordnende personliche Gottheit bestummt wird.3!

Die mit den Yoga-Tantras verbundenen Weihen teilen
ihre Symbole mit der Konigswethe. So diirften sich die tan-
trische Weihe und die Weihe eines Konigs, fiir die derselbe
Terminus {dbang bskur; skr. abhiseka] verwendet wird,
zumindest vom 5. bis ins 8.Jh. parallel entwickelt haben.
Ausdruck dieser Entwicklung sind die Vasenweihe, das
Besprengen mit Wasser und die Kronenweihe, wobei die
Krone in Indien erst nach der Gupta-Zeit das urspriingliche
Diadem ersetzt hat. Dariiber hinaus gibt es unter den Wei-
hen keine, die direkt auf das Mandala bezogen ist. Entschei-
dend ist, daf} die Weithe mit der Essenz der Hauptgottheit
stattfindet, die in das Mandala eingeladen wird, womit die
Gottheit und deren Mandala dann auch praktiziert werden
diirfen.

Darstellung von Mandalas in der Kunst

Zwar werden gemalte Mandalas in der tibetischen Tradition
zur Weihe verwendet, doch ist es keineswegs klar, ob die
Darstellungen an den Tempelwinden, wie etwa in der Ver-
sammlungshalle [’du khang] von Alchi, tatsichlich als
Weihe-Mandalas zu verstehen sind. Nicht immer wurden
voll entwickelte, geometrische Mandalas in mehr oder
weniger offentlichen Tempelriumen gezeigt. Erste Manda-
la-Darstellungen treten in diesem Kontext erst im Laufe des
12.Jhs. auf, wobei die Mandalas im Ubersetzer-Tempel {lo
tsa ba lha khang] von Nako/Kinnaur (Himachal Pradesh,
Indien) aus dem frithen 12.Jh. wohl die altesten sind
(Abb. 4). Bemerkenswert ist an ihnen, daff die Ecken des
Mandala-Palastes {iber den Feuer- und Vajra-Kreis des
Mandala hinausragen. Zusitzlich sind die Schutzgottheiten
der duflersten Versammlung des Mandala noch aufferhalb
des Feuerkreises dargestellt.’? In Bauwerken der Gelug-
Schule sowie allgemein nach dem 16.Jh. gibt es kaum
offentliche Mandala-Darstellungen in den Tempeln.

Dariiber hinaus folgen die in offentlichen Gebiuden
gezeigten Mandalas einer inhaltlichen Auswahl. In den frii-
hen Tempeln, zumindest bis ins frithe 14.]h., werden fast
ausschliefilich voll ausgestaltete Mandalas der Yoga-Tantra-
Klasse in den Tempelriumen gezeigt.33 Dagegen sind Man-
dalas der Anuttara-Yoga-Tantra-Klasse in offentlichen
Tempelraumen ausgesprochen selten.>

Mit Mandala-Darstellungen auf Rollbildern verhilt es
sich etwas anders, vermutlich, weil diese urspringlich zum
personlichen Gebrauch hergestellt wurden. Wenn auch das
Alter der frithesten Darstellungen von Mandalas auf
Thangkas nicht wirklich belegt werden kann, so werden
doch einige von ithnen um 1100 oder davor datiert.3> Es gibt
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besonders viele Mandala-Thangkas der Sakya-Schule,
vor allem aus dem Zweigkloster Ngor. Meist handelt es
sich bei diesen um Teile einer Serie von Mandalas der Vajra-
vali [vajravali-nama-mandalopayika] des Abhayakaragupta
(Abb. 5). Es ist iiberliefert, dafl eine solche Serie nur einmal
jahrlich anldflich emner Wethe ausgerollt und gezeigt
wurde, was auch den guten Frhaltungszustand dieser Man-

dalas erklirt.3¢ Ausgehend von dieser Serie wurden spiter

auch umfassendere Sammlungen von Mandalas und die
damit zusammenhingenden Rituale beschrieben und dar-
gestellt.?”

Versammlungs-Mandalas, die nur die Gottheiten eines
Mandala zeigen, sind schon aus Indien bekannt; sie sind
auch in der tibetischen Kunst die {iblichere Form der Dar-
stellung, vor allem, wenn man die Wandmalereien in den
Tempeln mit berticksichtigt. Dabei werden die sekundaren
Gottheiten in meist nachvollziehbarer Position um die zen-
trale Hauptgottheit geordnet. So bildet im Vajrayogini-
Thangka (Kat.-Nr. §8) die zentrale Gruppe von fiinf YoginTs
ein Mandala. Dabet sind die sekundiren Gottheiten, begin-
nend rechts unten, im Uhrzeigersinn um die Hauptgottheit
geordnet. Die Farben sind, da wir als Hauptfigur Vairocana
erschlieffen, die der anderen vier Buddha-Familien.’s

Im Vajrakila-Thangka (Kat.-Nr. 57) ist das Organisati-
onsprinzip wesentlich schwerer nachvollziehbar.3® Deutlich
sichtbar ist die streng hierarchische Anordnung aller Figu-
ren auf der Basis von Grofie, relativer Nihe zur Zentralfigur
und relativer Lage im Thangka. Um das zentrale Paar von
Vajrakila und seiner Partnerin Diptacakra sind die zehn
zornvollen Kénige, ihre Partnerinnen sowie die winzigen
Botinnen aufgereiht. Klar ist, daff jene in der rechten Halfte
in Farbe und Attributen den Buddha-Familien zuzuordnen
sind, dabei hilt die rechte mittlere Hand der Gottheit das
fiir die Familie charakteristische Attribut (Vajra, Rad, Juwel,
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Lotos, Schwert). Unter dieser zentralen Gruppe sind die
funf hochsten S6hne in Kila-Form dargestellt, auch sie sind
den >Fiinf Buddha-Familien< zuzuordnen. Die vier vogel-
kopfigen Torwiachter am dufleren Rand des Thangka schlie-
fen das Mandala ab. Im Zentrum am oberen Rand sind die
ersten drei Triger der Uberlieferungslinie der Vajrakila-Tra-
dition dargestellt und im unteren Bereich dic Schutzgotthei-
ten. Sie gehdren nicht direkt zum Mandala, sind aber fiir die
Praxis des Mandala durchaus relevant. Natiirlich ist es in
solchen Darstellungen nicht immer einfach, zwischen den
Mandala-Gottheiten und nicht dazu gehorenden Gotthei-
ten zu unterscheiden.

Auch die sogenannten Lotos-Mandalas, die in Tibet eine
besonders reiche Ausgestaltung gefunden haben (Kat.-Nrn.
74, 75), sind als Versammlungs-Mandalas zu verstehen. Der
Lotos ist dabei nichts anderes als das zentrale Runde des
Mandala, und diese Form diirfte daher auf das urspriingli-
che Verstindnis des Wortes zuriickgehen. Die Hauptgott-
heit allein steht ebenfalls fiir das Mandala und die damit ver-
bundene Praxis.

Vajradhatu

Die Yoga-Tantras werden als solche verstanden, bei denen
die Rituale vorwiegend zur Erlangung eines spirituellen
Ziels ausgefithrt werden. Der grundlegende Text dieser
Tantras ist das Sarvatathagatatattvasamgraha-Nama-Maha-
yana-Siitra [de bzhin gshegs pa thams cad kyi de kho na
nyid bsdus pa zhes bya ba theg pa chen po’i mdo]. Zu die-
sem Text wurden schon im 8. und frithen 9. Jh. drei umfang-
reiche Kommentare verfaflt, die auch Aufnahme in den tibe-
tischen Kanon fanden.# Kennzeichnend an diesem Text und
seinen Kommentaren ist, dafl darin das System der >Fiinf
Buddha-Familien< systematisch beschrieben und festgelegt
wurde.#!

Offenbar parallel dazu ist ein weiteres, eng mit dem
Vajradhatu-Zyklus verwandtes, aber weniger systematisier-
tes Textkorpus entstanden, dessen Rituale sich auf die Rei-
nigung von (den drei) unglnstigen Wiedergeburten [skr.
durgatipari$odhana] beziehen.#2 Der Titel umschreibt die
drei Wiedergeburtsformen, die im unteren Bereich des
buddhistischen Rades der Existenzen dargestellt sind,
namlich den Bereich der Tiere, der Hungergeister und der
Hollenwesen. Wihrend das eher abstrakte Konzept des
Vajradhatu-Mandala nur in der Frihzeit des tibetischen
Buddhismus weite Anwendung findet — sowohl in der
spaten tibetischen Koénigszeit (8. und 9.Jh.) als auch in
frithen Kunstwerken aus der spiteren Verbreitung (spites
10.—12.Jh.) stellt die Hauptgruppe der Gottheiten eine Vari-
ante des Vajradhiatu-Mandala dar* —, wird das auf dem
Sarvadurgatiparisodhana-Tantra beruhende Ritual bis heute
und von allen Schulen praktiziert. Auch werden die diesem
Tantra eigenen Buddhas bald mit den funf Buddhas des
Vajradhatu gleichgesetzt.



Die Ausstellung zeigt zwei auf diesem Zyklus beruhen-
de Mandalas (Kat.-Nrn. 72, 73). Wihrend in diesen Manda-
las die Namen und die Ikonographie der funf Buddhas im
Zentrum anders als beim Vajradhatu sind, ist die Grund-
struktur der inneren beiden Versammlungen des Mandala
(16 Vajra-Bodhisattvas, 8 Opfergéttinnen, vier Torwichter
und 16 Bodhisattvas des gliicklichen Zeitalters) die gleiche
wie im Vajradhatu-Mandala. Beide Mandalas haben auch
den Buddha Vairocana im Zentrum, der in der fiir das Sar-
vadurgatipariSodhana-Tantra charakteristischen Form als
»Allwissender Vairocana« [kun rig rnam par snang mdzad;
skr. sarvavid-vairocana] bezeichnet wird. Die Allwissenheit
driickt sich dabei in den vier in alle Richtungen blickenden
Gesichtern des meditierenden Buddha aus. Auch hat diese
Form des Vairocana die Hinde in der >Geste der Meditati-
on<in den Schof gelegt (Kat.-Nr.72:1).

Die bisher erwihnten Géttergruppen fullen den inneren
Palast der Mandalas sowie das innerste Quadrat im dufleren
Palast. In den beiden anderen Quadraten befinden sich dann
noch 16 Horer [skr. sravaka], das sind Monche, die den
Buddha lehren gehort haben, und 12 Pratyekabuddhas, also
Buddhas, die nach ihrer Erleuchtung nicht die Lehre verkiin-
digen. Im gestickten Mandala des Sarvavid-Vairocana (Kat.-
Nr.73) befinden sich diese auf einer Ebene. Die dufleren Tore
werden von jewells vier Torwichtern eingenommen.

Eine Besonderheit einiger Mandalas der Yoga-Tantra-
Klasse ist das umfangreiche Pantheon von Hindu- und pan-
indischen Gottheiten, die in den spiteren Versionen des
Mandala zwischen dem Lotos und dem Vajra-Kreis einge-
schoben sind. Dabei handelt es sich um die von Siva gefiihr-
ten Gottheiten, die einem Mythos nach im Auftrag des
Buddha von Vajrapani gewaltsam zum Buddhismus konver-
tiert wurden.* Die wichtigsten Gruppen unter thnen sind
die Schiitzer der Himmelsrichtungen, die Vier Groflen
Konige, die Sieben Miitter, eine Rethe von Manifestationen
Sivas und Visnus sowie die Planeten und die Sternbilder.

Grundsitzlich formen die fiinf Buddhas und die sech-
zehn Vajra-Bodhisattvas im Zentrum des Vajradhatu-Man-
dala eine rituelle Abfolge.*> Demnach wird die Vajra-Fami-
lie mit der Erzeugung des Lrleuchtungsgedankens [skr.
bodhicitta] assoziiert, die Juwelen-Familie symbolisiert die
Weihe und die Verehrung durch Gaben, die Lotos-Familie
wird mit der Erlangung vollkommener Einsicht [skr.
prajfidgparamita] und deren Weitergabe verbunden und die
Karma-Familie mit der Festigung des Erlangten.#¢ Parallel
dazu wird die Funktion der Torwichter nicht im Schutz
nach aufen, sondern in der (erzwungenen) Einladung aller
Buddhas gesehen, die dabei von Vajranku$a mit seinem Ele-
fantenhaken eingefangen, von Vajrapasa mit seiner Vajra-
Schlinge nach innen gefuhrt, von Vajrasphota mit seiner
Kette gebunden und von Vajrive$a mit Vajra und Glocke
fixiert werden.”

Im Laufe des Rituals durchliuft der Adept diesen Pro-
zefl, wobei er sich die jeweiligen Gottheiten vorstellr, thre
Geste [skr. mudra] ausfiihrt und ihre Silbenfolge [skr. man-

tra] ausspricht. Dabel prakriziert er ein rituelles Erzwingen

des spirituellen Fortschritts.

Cakrasamvara und Vajrayoginit

Die Mandalas, die Cakrasamvara und Vajrayogini gewidmet
sind, basieren auf einem vollig anderen Hintergrund. Cakra-
samvara mag letztlich auf den im Rgveda erwihnten Samba-
ra zurlckgehen,*8 sicher ist jedoch, daf§ seine frihe Form viel
von der zornvollen Manifestation des hinduistischen Gottes
Siva iibernommen hat, ein Umstand, der sich auch ikonogra-
phisch niederschlagt (zur Ikonographie des Cakrasamvara
vgl. Kat.-Nr. §3).49 Cakrasamvara [‘khor lo sdom pa], wort-
lich »Bindung des Rades«, wird im Tibenischen Gblicherwei-
se als Khorlo Demchog [’khor lo bde mchog; skr. parama-
sukha-cakrasamvara] bezeichnet, »Rad der hochsten Gliick-
seligkeit«, ein Name, der auf den Sanskrit-Begriff »Samvara«
[bde mchog], »Hochste Verziickung«, zuriickgeht und auf
einen fiir die Cakrasamvara-Praxis charakteristischen Medi-
tationszustand verweist. Seine Partnerin ist Vajrayogini [rdo
rje rnal *byor ma] bzw. Vajravarahi [rdo rje phag mo], die
auch als eigenstindige personliche Gottheit auftrite (Kat.-
Nrn. 58, 59).
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In der Kunst sind einige der frithesten Mandala-Thang-
kas Cakrasamvara gewidmet.® In groflerer Dichte findet

man Darstellungen Cakrasamvaras aber erst nach 1200, und
zwar zuerst im Kreis einiger Kagyt-Schulen. Die meisten
Darstellungen sind aber in der Folge der Sakya-Schule
zuzuschreiben, fiir die eigentlich die Hevajra gewidmete
Praxis charakteristisch st (Kat.-Nr. 50).5!

Im ausfiihrlichen Mandala von 62 Gottheiten ist Cakra-
samvara von vier konzentrischen Kreisen umgeben, wobci
der innerste mit den vier Dakinis [mkha’ *gro ma], den vier
Vasen mit Blumen und den Schadelschalen [thod pa; skr.
kapala] von den Blattern des zentralen Lotos gebildet wird
(Abb. 6). Die weiteren drei Kreise mit jeweils acht Paaren
von Gottheiten gleicher Tkonographie werden, von auflen
nach innen, mit Kérper, Rede und Geist assoziiert. Die
Gottheiten des Geist-Kreises [skr. cittacakra] sind blau, die
des Rede-Kreises [skr. vakcakra] rot und die des dufleren
Korper-Kreises [skr. kayacakra] weifi. Die acht Gottheiten
in den Toren und Ecken bilden einen weiteren Kreis, der als
Kreis des Geliibdes {skr. samayacakra] bezeichnet wird.
Auflerhalb des Palastes sind die acht Leichenstitten darge-
stellt. Das Mandala symbolisiert so den tantrischen Erlo-
sungsweg vom ursprunglichen Gelibde anlafilich der
Weihe, die am besten auf einer Leichenstitte vollzogen
wird, Giber die zunehmende Verfeinerung der Praxis bis zur
Vereinigung von Weisheit und Methode und damit der
Uberwindung aller Dualitit im Zentrum.

Bei Cakrasamvara steht also nicht der Ritualismus im
Vordergrund, sondern die inneren Erfahrungen yogisch-
tantrischer Meditation, wobei die Gottheiten des Mandala
auch Entsprechungen im Mikrokosmos des subtilen physi-
schen Korpers des Praktikanten haben. Die meditative
Beeinflussung der dret Haupt-Energiebahnen [rtsa; skr.
nadi] und der Energiezentren [’khor lo; skr. cakra] dieses
subtilen Kérpers ist der wesentliche Inhalt der Cakrasamva-
ra-Praxis®? und dricke sich in der sexuellen Vereinigung der
Gottheiten aus. IThr liegen Erfahrungen aus asketischen
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Ubungen zugrunde, die einen leidenschaftslosen, kontrol-
lierten Zustand der Gluckseligkeit oder »hochsten Verzii-
ckung« [bde mchog] hervorrufen, der den Geist fiir ein
Erleuchtungserlebnis besonders empfinglich macht.

Daneben hat das Cakrasamvara-Mandala auch eine
duflere, territoriale Komponente, die seinen Entstehungs-
mythos in Konkurrenz zu §ivaitischen tantrischen Kulten
erscheinen laft. Nach einer Variante des Mythos von der
Unterwerfung Sivas ibernimmt Cakrasamvara Sivas (Bhai-
ravas) Platz auf dem Berg Meru ein, der Achse des indi-
schen Kosmos. Dann manifestiert er die sekundiren Gott-
heiten an 24 $ivaitischen Pilgerstitten und nimmt diese
somit fiir den Buddhismus ein.3 Die 24 Gottheiten des
Mandala symbolisieren demnach die iiber den indischen
Subkontinent verteilten heiligen Stitten, ein Konzept, das
spiter von den newarischen Buddhisten auch in Nepal
lokalisiert wurde.>*

Das Mandala des Cakrasamvara hat also Entsprechun-
gen 1m mikrokosmischen, physischen Koérper des Prakti-
kanten und in der makrokosmischen Erscheinung des
Cakrasamvara auf dem Weltenberg Meru, dem wiederum
das heilige Land Jambudvipa, der indische Subkontinent
mit dem heiligen Berg Kailash, entspricht.

Vajrabhairava

Vajrabhairava [rdo rje ’jigs byed], der »In-Schrecken-Ver-
setzer«, ist eine Form von Yamantaka, »Der den Tod zu
Ende gebracht hat, im Tibetischen »Schlichter des (Toten-
gottes) Yama« [gshin rje’1 gshed] genannt (Kat.-Nrn. 66,
111, 125). Alle Formen Yamantakas gelten als Manifestation
des Bodhisattva Manjuér, der in Vajrabhairava seinen dra-
stischsten zornvollen Ausdruck findet. Die verschiedenen
Formen des Yamantaka gehoren zur Gruppe der Yidams
und symbolisieren die Uberwindung des Todes (Yama)
kraft der buddhistischen Lehre, insbesondere der Weisheit
des Mafijuéri.

Die Vajrabhairava-Tantras werden den Vater-Tantras
unter den Anuttara-Yoga-Tantras zugerechnet und erlang-
ten zuerst in der Sakya-Schule eine bedeutende Stellung.
Fir die Gelugpa gilt Vajrabhairava als wichtigster Yidam
und als personliche Meditationsgottheit ithres Griinders
Tsongkhapa (1357-1419), der als Manifestation des
Maijusri gilt (Kat.-Nr.47). Nach den Gelugpa soll die
Praxis des Vajrabhairava die Lehren aller anderen Tantras
enthalten.5>

Nach dem Wurzeltext>¢ ist die Gottheit extrem zornvoll,
mit Schideln geschmicke, nackt mit erigiertem Penis und
einem groflem Bauch (Kat.-Nr.7s5:1). Seine linken Beine
sind gestreckt, die rechten leicht gebeugt [skr. pratyalidhal.
Von seinen neun Kopfen ist der Hauptkopf der eines Biitfels
und der oberste, friedliche Kopf der des Mamjuériy”
Die Hauptarme halten ein gekriimmtes Messer und eine
Schidclschale, die obersten Arme, wie bei Cakrasamvara,



eine Elefantenhaut. Die rechten Beine treten Siugetiere, die
linken Vogel nieder.

Unter den wenigen Darstellungen von Vajrabhairava-
Mandalas gibt es fast so viele Variationen wie Mandalas
selbst. Sie alle haben aber gewisse Gemeinsamkeiten. Als
Grundlage dient dabei die Lehrtradition der Ngor-Schule,
die iiber Ra Lotsawa Dorje Drag [rwa lo ts2a ba rdo rje
grags] (1016-1098) nach Tibet gelangte und ein Mandala
mit 32 Attributen, wortlich »Waffen« [skr. ayudha], und
acht riesigen Dimonen [ro langs; skr. vetala] kennt.58 Die
wesentlichen Elemente dieses Mandala finden sich schon
im Srivajramahibhairava-Tantra, also in einem Wurzel-
text.>?

Im Gegensatz zu den meisten anderen Gottheiten blickt
Vajrabhairava nach Siiden, wobel diese Richtung in der
Darstellung unten ist. Die 32 Waffen sind mit den Attri-
buten des Vajrabhairava identisch, dabei konnen je nach
ihrem Platz im Mandala acht Hauptattribute und 24 Neben-
attribute unterschieden werden. Diese Gruppen von Attri-
buten sind entweder in Form von Symbolen oder als Gott-
heiten dargestellt, womit die allen Mandalas zugrundelie-
gende Idenuitit von Gottheit und (Haupt-) Symbol in
diesem Fall besonders deutlich wird.

Das Zentrum besteht aus einem in neun Teile geteilten
Kreis, der nur ein Tor nach Siiden hat. Oft ist seine Wand
aus Schidelschalen gebildet. Innerhalb des Kreises ist
Vajrabhairava, der im Wurzeltext durch einen Leichnam
ersetzt ist, von den acht Hauptattributen umgeben, die
letztlich Teile dieses Leichnams sind. Dabei handelt es sich
nach dem Wurzeltext um einen Kopf, eine Hand, Einge-
weide, zwel Fiifle, einen Schidelknochen, einen weiteren
Schidelknochen mit den Haaren, ein Leichentuch und einen
Gepfihlten.t® Entlang des inneren Kreises bzw. der Innen-
wand des Palastes sind die 24 weiteren Attribute, meist
Waffen, dargestellt. Die acht Dimonen besetzen die Tore
und Ecken des Palastes. Ziecht man nun die Beschreibung
der Symbolik dieser Attribute heran,®! ist zu erkennen, daf}
bei Vajrabhairava die Beseitigung der die Erkenntnis verhin-
dernden Ursachen und der Erhalt der Erkenntnis eine ganz
wesentlich Stellung einnehmen.

Im Vergleich zu den bisher besprochenen Beispielen
weisen die dem Vajrabhairava-Kult zugrundeliegenden
Texte kaum buddhistische Elemente auf und haben einen
iiberraschend sikularen und sogar exorzistischen Charak-
ter. Auch wenn kein Zweifel besteht, daff auch der Kult des
Vajrabhairava auf indische Vorbilder zuriickgeht, ist seine
Ausgestaltung letztlich tibetisch. Es wire lohnend, genauer
zu erforschen, wie aus einer Gottheit, deren Kult wohl
lange Zeit im Verborgenen und zu sikularen Zwecken
praktiziert wurde, im tibetischen Buddhismus ein furcht-
einfléfendes Sinnbild der buddhistischen Erkenntnis
wurde.

Fazit

Obwohl alle drei besprochenen Mandalas gerade in ihrer
tibetischen Ausgestaltung vieles gemeinsam haben, zeigt
ithre Geschichte wie auch der Schwerpunkt ihrer Symbolik
wesentliche Unterschiede. Diese Unterschiede sind in den
Wurzeltexten sehr viel deutlicher sichtbar als in den indi-
schen und tibetischen Kommentaren. Ritual, meditative
Erfahrung und Uberwindung der Hindernisse mit dem Ziel
der erlosenden Erkenntnis sind wesentlicher Bestandteil
jedes tibetischen Mandala; sie dienen der Uberwindung des
Kreislaufs der Wiedergeburten. Die dabei vertretenen Gott-
heiten und ihre Emanationen sind im tantrischen Buddhis-
mus ein wichtiges Hilfsmittel auf diesem Weg. Als Emana-
tionen der absoluten Buddha-Natur sind sie Ursprung und
Herr ihrer Mandalas, ephemerer Zwischenreiche mit
makro- und mikrokosmischen Entsprechungen. Die Identi-
fikation des Praktizierenden mit diesen Gottheiten, ihren
Eigenschaften und ihren Mandalas bringt ihn der absoluten
Buddha-Natur und damit der eigenen Erleuchtung niher,
auch wenn sie nur voriibergehend erlebt wird.2
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Die Entwicklung des Schrifttums in Tibet

N =

Z.B. Peking Nr. 806.

Z.B. Peking Nr.784.

Fin Band des Kangyur enthilt in der Regel
etwa 20 bis 26 Bampos, vgl. Kat.-Nr. 28.
Vgl. z. B. Peking Nr. 897.

Fin Sohn des Kénigs Trisong Detsen, auch
bekannt unter dem Namen Mutig Tsenpo [mu
tig btsan po].

Vgl. z.B. Peking Nr. §833.

Eventuelle Fehlschreibung fir Gongkar
Chéde [gong dkar chos sde].

Vgl. z.B. Peking Nr.730.

9 Vgl. z.B. Peking Nr.730.

10

11
12
13
14
15

Zu einem anderen Kalligraphen aus Nyemo
mit Namen »Lobsang Namgyal aus Nyemo«
[snye mo blo bzang rnam rgyal] vgl. Kat.-
Nr. 28.

Vgl. z. B. Peking Nr.760.

Vgl. z.B. Peking Nr.731.

Vgl. z.B. Peking Nr. 56535.

Vgl. z.B. Peking Nr.730.

Vgl. z.B. Peking Nr.716.

Grundstrukturen der tantrischen Rituale

in Tibet

586

Beyer 2001, 30. Vgl. Tucci/Heissig 1970, 132.
Die neue Ubersetzungstradition beginnt mit
Rinchen Sangpo [rin chen bzang po] (958—
105 5). Thr gehoren die Schulrichtungen der
Sakyapa [sa skya pa], Kagyiipa [bka’ brgyud
pa] und Gelugpa [dge lugs pa] an. Siehe

Tucci/ Heisstg 1970, 62—126, 32—41; Obermil-
ler 1986, 201-224.

Die alte Ubersetzungstradition der Nyingma-
pa kennt sechs Tantra-Klassen: Kriya-Tantra,
Carya-Tantra, Yoga-Tantra, Mahiyoga-Tantra
[rnal ’byor bla med rgyud], Anuyoga-Tantra
[2 nu yoga'i rgyud] und Atiyoga-Tantra [a ti
yoga’i rgyud].

»Man sollte unausgesetzt in der Mitte aller
Tathagatas verweilen; man sollte sich selbst als
verbunden (mit einem Buddha) meditieren, in
der Weise eines Korpers der Lehre und eines
Formkérpers, die in threr Natur nicht ver-
schieden, sondern untrennbar eins sind, solan-
ge, bis man sich selbst deutlich (als einen
Buddha) gesehen hat.« Hopkins 1980, 132.
Zur Beschreibung der verschiedenen Gotthei-
ten siehe B. Bhattacharyyas Ubersetzung der
Sadhanamala, Bbattacharyya, B. 1987.

Siehe Dowman 1985.

Siehe Eimer 2002 a; Etmer 2002b.
Essen/Thingo 1989, 154.

Siehe Dagyab 1977, 7-8.

Siehe Dagyab 1977, 5—7.

Jamgon Kongtrul 1979, 90.

Die anderen drei besonderen Vorbereitungen
sind die Visualisation und Rezitation von
Vajrasattva [rdor sems bsgom bzlas], das Man-
dala-Opfer [mandal *bul ba] und der Guru-
Yoga [bla ma’i rnal byor].
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Siehe Snellgrove 1987, 177-178.

Lhalungpa 1979, 73.

Vgl. Nalanda Translation Committee 1986.
Vgl. Guenther 1986, 114-115.

Sieche Mullin 1987, 99—101.

Tenzin Gyatso 1992, 22.

Jede Gottheit hat eine spezielle Keimsilbe; so
besitzt z. B. die weibliche Gottheit Tara [sgrol
ma] die Silbe TAM.

Der Begriff »Vorstellungswesen« stammt von
L.S. Dagyab Rinpoche und erfafit die Funkti-
on genauer als die wortliche Ubersetzung mit
»Geliibdewesen«. Siche Dagyab 1992, 57-58.
Beyer 2001, 129.

Siehe Beyer 2001, 445—446.

Beyer 2001, 223.

Beyer 2001, 224—226.

Tenzin Gyatso 1992, 20.

Kohn 1997, 234.

Panchen Otrul Rinpoche 1987b, 53-64.

Vgl. die Erlduterung zur Weihung der Hand-
lungs- und Siegeskanne in Kat.-Nr.114.

Siche Beyer 2001, 143.

Zur Thematik »Inneres und Auferes Opfer«
vergleiche Kat.-Nr.116.

Zum Mandala-Opfer siehe Kat.-Nr. 102.
Abbildungen der einzelnen Handgesten fin-
den sich in Beyer 2001.

Siehe Panchen Otrul Rinpoche 1996, 28—29.
Zur Funktion der Schidelschale im inneren
Opfer siche Kat.-Nr.116.

Beyer 2001, 162.

gling ras pa: »bla ma mchod pa yon tan kun
’byung«. Paraphrasierte Ubersetzung eines
Textes von Lingrepa [gling ras pa] nach Beyer
2001, 164.

Siehe Biitler 1996, 45.

Siehe Beyer 2001, 263.

Zur Bedeutung der Senfkorner siehe Dagyab
1992, 83-86.

Panchen Otrul Rinpoche 1987b, 70.

Dagyab 1992, 84.

Mandala — Form, Funktion und Bedeutung

1

»Kreis« oder »Scheibe« ist eine der Bedeutun-
gen des Sanskrit-Wortes »Mandala«.

C.G. Jung nennt die tibetischen Mandalas
ausdriicklich »die besten und bedeutsamstenx,
Jung 1977, 79-80.

Wayman 1999, 23, zit. nach Lee 2003, 130; vgl.
dazu Hodge 2003, 94.

So unterscheidet die Yogaratnamala Lviii, ein
Kommentar zum Hevajra-Tantra, ein »Bewoh-
ner-Mandala« vom »Wohnungs-Mandala«, vgl.
Snellgrove 1959,11, 123 (nach Lee 2003, 131;
Tenzing Gyatso/Hopkins 1999, 75-91).

Das Hevajra-Tantra 1Liii, 27 (Snellgrove 1959,
1L, 6—57, Anm. 1), gibt »milana« bzw. »mila-
na« als Entsprechung von »’dus pa« an. Im
Hevajra-Tantra ILiii, 26, wird »mandalacakrax,
der »Mandala-Kreis«, mit »sarvabuddhatma-
ka-pura« gleichgesetzt, was »eine Stadt, deren
Wesen das aller Buddhas ist« bedeutet.
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Mitte [dkyil] und Umgebung [’khor] werden
auch mit Nirvana und Samsira gleichgesetzt.
Vgl. dazu Stoddard 1999.

Die zehn Himmelsrichtungen bestehen aus
den vier Kardinalrichtungen, den vier Zwi-
schenrichtungen sowie Zenit und Nadir.

Z.B. Hodge 2003, 102-106; Siklds 1996, 28.
Z. B. im Sarvadurgatipari$odhana-Tantra, vgl.
Skorupski 1983. Im Dharmamandala-Siitra ist
unklar, ob es sich auflen um einen Kreis han-
delt oder nur um eine Umfassung des Palast-
quadrats, vgl. Lo Bue 1987.

Lo Bue 1987, 221—-224; Karmay, §.1988,

Taf. 44 A-B. Ein »zerstdrendes Mandala«
zeigt z. B. Kat.-Nr.78.

Vgl. English 2002, 149—150.

Ahnliche Dreiecke sind auch auf anderen Dar-
stellungen zu finden, vgl. z. B. Kossak/Singer
1998, Taf. 21.

Vgl. z.B. Kossak/Singer 1998, Taf. 20.

Tenzin Gyatso/Hopkins 1999, 75—91, 236—254.
Vgl. Branen 1992, Abb. 40, 45.

Im Samvarodaya sind es Vajra-Juwelen [rdo
tje rin chen; skr. vajraratnal, vgl. Tsuda 1974,
xvil-3§.

Stklos 1996, 28—29.

Vgl. Branen 1992.

Brauen 1992, 18—24 und Abb.11.

Vgl. die Beschreibung des Kosmos in Kong-
trul 2003, 109-111. Ahnliche Konzepte liegen
auch Paradiesdarstellungen wie dem kupfer-
farbenen Berg des Padmasambhava zugrunde.
Z.B. Pindartha (Hodge 2003, 485), Sarvadur-
gatipariSodhana (Skorupski 1983, 261.).
Besonders aussagekriftig ist dabei die Zeich-
nung P 2012 im Musée Guimet von vier Man-
dalas und ihrer jeweiligen Versammlung
(Dunhuang bao zang 112.96b~102b). Die
Sichtung dieser Zeichnung verdanke ich
Amanda Goodman.

Z.B. Hodge 2003, 102—120.
Freundschaftliche Liebe [skr. maitrT], Mitge-
fithl [skr. karuni), Freude [skr. mudita] und
Gleichmut [skr. upeksa].

English 2002, 227-249.

Zu den Erzeugungs- und Vollendungsstufen
bei tantrischen Ritualen vgl. den Essay von
U. Briutigam.

Hier folge ich der Analyse der Vajravaliin Lee
2003, 1481f.

Vgl. z.B. English 2002, 233. Der Grund ist als
gekreuzter Vajra beschrieben. Daf! English
immer wieder in Erginzung des Textes von
einem Schutzkreis spricht, ist nicht dem Text
zu entnehmen und diirfte darauf zuriickzu-
fiithren sein, dafl sie die iibliche Mandala-Form
als Grundlage nimmt. Tatsichlich scheint es
sich um einen quadratischen Raum zu han-
deln, wie auch die Beschreibung der Erzeu-
gung der vier Winde zeigt.

Vgl. Lee 2003, 130-148.

Z. B. Skorupski 1983, 46; Tsuda 1974, 297.
Ahnliche Kompositionen finden sich auch in
Dunkar, Westtibet, und in der Ruine von Sas-
poltse, Ladakh.
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In Shalu [zhwa lu], einem der Sakya-Schule
zuzurechnenden Kloster in Zentraltibet
[gtsang], werden in den drei oberen Tempel-
raumen nach dem Entwurf von Butén [bu
ston rin] (1290—1364) ausschliefflich Yoga-
Tantra-Mandalas dargestellt. Da voll ausge-
staltete Mandalas nur in den oberen Tempel-
riumen zu finden waren, ist es auch fraglich,
ob diese 6ffentlich zuginglich waren.

Der Tempel von Wanla, der vermutlich dem
frithen 14.Jh. zuzuschreiben ist (Luczanits
2002), enthalt einige solcher Ausnahmen.

Ich denke da an das Vajradhatu-Mandala in
einer Privatsammlung (Pal 2003, 115). Hier
reicht der Feuer- und Vajra-Kreis tiber den
Thangka-Rand hinaus. Vgl. auch die Cakra-
samvara- Mandalas des Metropolitan Museum
of Art, Sammlung Goenka (Pal 1984, 11), und
einer nicht genannten Privatsammlung (Kos-
sak/Singer 1998, Taf. 2).

Heller 2004.

rgyud sde kun btus; bSod-nams-rgya-mtsho/
Tachikawa 1989/1991, Bd. 11; Vira/Lokesh
Chandra 1995.

Diese Zuordnung ist keineswegs ungew6hn-
lich, da Vairocana bis ins friihe 13.Jh. meist als
Haupt-Buddha verstanden wurde, erst danach
setzte sich Aksobhya in dieser Funktion
durch.

Dies mag auch durch die Fiinfergruppen
bedingt sein, die das Thangka bestimmen. Es
lagen mir keine Details zur Analyse dieser
Malerei vor.

Es handelt sich dabei um das Kosalalamkiara
von Sakyamitra, Peking Nr. 3326, die Sarvata-
thagatatattvasamgraha-nama-mahayana-sttra-
vyakhyi von Anandagarbha [kun dga’ snying
po), Peking Nr. 3333, und den relativ kiirzesten
Kommentar von Buddhaguhya (der Grundtext
findet sich in Peking Nr.112). Kommentare, dic
sich nur mit dem Haupt-Mandala beschiftigen,
wurden z. B. von Muditakosa und Ananda-
garbha verfafit, wobei letzterer eine etwas
andere Form beschreibt. Ein wesentlich rezen-
terer, aber einflufireicher Text zum Vajradhatu-
Mandala ist das Kriyasamgraha [bya ba sdus
pal, das kiirzlich von Skorupski ins Englische
iibertragen wurde (Skorupski 2002).
Interessanterweise legt die Struktur des Sarva-
tathagatatattvasamgraha-nama-mahayana-
slitra ein System von vier Familien nahe. Der
Text bezeugt also auch direkt die Periode des
Umbruchs.

Skorupski 1983. Das zugrunde liegende Tantra
wurde zum Teil von den gleichen Autoren
kommentiert wie das Sarvatathagatatattvasam-
graha-nama-mahayana-satra.

Richardson 1990; Luczanits 2004.
Sarvatathagatatattvasamgraha-nama-mahaya-
na-sttra, vgl. Davidson 1995.

Zur Symbolik des Vajradithu-Mandala vgl.
Snellgrove 1981; Skorupski 1983; Skorupski
2001, 113-123; Skorupski 2002.

Im Grunde handelt es sich hier um die vier
Arten der erleuchteten Aktivititen [phrin las
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bzhi): Befriedung, Mehrung, Ermichtigung
und Zerstérung.

Vgl. Skorupski 2001, 120—21. Eine Tabelle der
inneren Gottheiten des Vajradhitu-Mandala
und ihrer Charakeerisierung findet sich in
Luczanits 2004, 296—299.

Sambara ist dort der Feind Indras und Agnis,
vgl. Davidson 2002, 214.

Das bezeichnendste ikonographische Element
Sivas in der Darstellung Cakrasamvaras ist
wohl die im Haar befestigte Mondsichel.

Eine frithe Darstellung ist z. B. eine Statue des
Los Angeles County Museum of Art (LACMA
M.85.2.4), vgl. Huntington/Bangdel 2003, 23.
Vgl. die drei Cakrasamvara-Thangkas in
Luczanits 2003. Leider sind in der Publikation
die Bilder vertauscht: Abb.7 ist das als Abb. ¢
publizierte Bild, Abb. 8 ist unter Abb.7 zu
finden und Abb. g ist das als Abb. 8 bezeich-
nete Bild.

Eine entsprechende Interpretation des
Namens »Cakrasamvara« ist auch »Verhiiller
der Energiezentren« des Korpers.

Vgl. Davidson 2002, 206211, 294—303.

Vgl. Huntington/Bangdel 2003, 34—35.

Vegl. Siklos 1996, 4—5.

Siklos 1996, 38—41.

Traditionell wird die Form mit drei Kopfen
iibereinander den Sakyapa, die mit drei Kop-
fen zu Seiten des Hauptkopfs den Gelugpa
zugeschrieben. Dies 138t sich aber nicht ein-
heitlich belegen, vgl. Kat.-Nr.75:1.
bSod-nams-rgya-mtsho 1983, Nr. s4a.

Stklés 1996, 28—29.

Wie Siklos 1996 bemerkt, erinnern diese Teile
auch an die iiber die acht Leichenstitten ver-
teilten Teile Rudras.

Vgl. z.B. Willson/Branen 2000, 417—418, nach
Tathagataraksita angefiihrt (Peking Nr. 2860).
Die Grundlagen zu diesem Beitrag wurden im
Laufe eines dreijihrigen, von der Osterrei-
chischen Akademie der Wissenschaften gefor-
derten Forschungsprojekts (APART) gelegt.
Ganz wesentlich profitierte er von einem
Seminar, das ich an der University of Califor-
nia in Berkeley halten durfte (Frithjahrsseme-
ster 2005). Den Studenten danke ich fiir die
lebhaften Diskussionen, Heinrich P6ll fiir die
Bilder der Ruine von Saspoltse in Ladakh und
Andreas Kretschmar fiir kritische Kommenta-
re und Erginzungen. Auch ohne die reiche,
von Lionel Fournier in jahrelanger Arbeit
gesammelte Photo-Sammlung wiren mir man-
che Aussagen nicht moglich gewesen.

Rezeption und Adaption fremder éstheti-
scher Elemente in der tibetischen Skulptur

1

Die goldenen Pferdchen sind 4,4x 2,4 cm grof§
und wurden erstmals 2001 vorgestellt (Xizang
zhizhiqu shannan digu wenwuju 2001, 45—47).
Vgl. Heller 20034, Abb. 1. Der Silberhirsch
miflt 5,6x 3,5 cm und wurde von Xu Xinguo
untersucht, siche Xu Xinguo 1994, 136.

ANMERKUNGEN ZU SEITE §4~83
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Der Chef-Archiologe Xu Xinguo analysierte
die Vergoldungstechnik dieses Reliquiars als
besondere sogdische Verkleidungstechnik, die
sich von der in Tibet und Nepal herkémmli-
chen Feuervergoldung unterscheidet. Siehe
Xu Xinguo 1994 und Heller 1998 fiir Abbil-
dungen des Reliquiars.

Siehe Backus 1981, 28, Anm. 79 fiir die
Briickentechnologie; Demiéville 1987, 203
und LaRocca 2006 fiir Risstungen.

Pelliot 1961, 6, fiir die Kanne; Demiéville
1987, 203, fiir die Kanne und eine goldene
Miniaturstadt, die mit Tieren und Reitern auf
Pferden dekoriert war; Schaefer 1963, 254
sowie Anm. 42, zitiert aus den Tang-Annalen
der Jahre 734, 735, 805, 827, 837 AD die
Beschreibung goldener Objekte in Tibet.
Wangdu/Diemberger 2000, 56 u. Anm.166.
Im Jahre 1645 beschrieb der fiinfte Dalai
Lama diesen Krug in seinem Fiihrer zum Jo-
khang. Zur Diskussion dieses Silberkrugs und
antiker tibetischer Silbergefifle siche Heller
2002 a; Heller 2004; Richardson 1998a, 254;
Carter 1998, 39, Abb. 14; Knauner 1998, 101,
Abb.7o (die Anfertigung des Kruges wird
Tibetern zugeschrieben); v. Schroeder 2001,
792—795, Taf.190 A-D, schreibt jedoch die
Herstellung dieses Kruges den Sogdiern zu
und datiert ihn ins 8. Jh.

Prinzessin Wencheng, vgl. Beckwith 1993,
23ff,, sowie Kat.-Nrn. 81, 82.

Richardson 1998a, 208—209, diskutiert die Fra-
gen der spiteren Legendenbildung beziiglich
der chinesischen Prinzessin, der Einfithrung
des Buddhismus und des Tempelbaus im 7.Jh.
Er kommt zu dem Schlufi, dafl viele ihr zuge-
schricbene Aktivititen eigentlich der chinesi-
schen Prinzessin Jincheng, die 710 mit dem
tibetischen Konig Me Agtshom [mes ag
tshoms] verheiratet wurde, zuzuschreiben
sind.

Levi 1905, 163—5. Slusser 1982, 39, beschreibt
die religiose Hindu-Praxis der Licchavi-Kéni-
ge, die auch als Stifter von buddhistischen
Klostern auftraten. Slusser 1982, 33—34, erklirt,
daf} die Heirat des tibetischen Kénigs mit einer
nepalischen Prinzessin, so wie sie in Tibet
tiberliefert ist, in den Bereich der Legende ver-
wiesen werden sollte. Diese Prinzessin ist in
den nepalischen wie tibetischen historischen
Quellen bis in das 11. Jh. unbekannt. Vgl. Tuca
1962, 121-130.

Vgl. Slusser/Vajracharya 1973; Slusser 1982,
Abb.376.

Weldon 2000, 49, Abb. 8, verweist auf die
Ausrichtung der Beine in der Licchavi-Kunst.
Vgl. Sindmak 2000, Abb. 3, 4 und die umfas-
sende Studie von v. Hiniiber 2004. Ich danke
Prof. Oskar von Hintiber fiir die Korrespon-
denz hinsichtlich der Chronologie dieser
Skulpturen.

Klimburg 1982 zu den Himalaya-Routen;
Heller 1998 zu Tibet und Seidenhandel; Sims-
Williams 1996 zum Handel von Sogdien nach
Indien.
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