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GESCHICHTE ALS MYTHOS - ZUR ANEIGNUNG VON
VERGANGENHEIT IN DER TIBETISCHEN KULTUR
EIN KULTURWISSENSCHAFTLICHER ESSAY

Peter Schwieger, Universitdt Marburg

Einleitung

Die historiographische Literatur Tibets in ihrer ganzen Fiille und Viel-
faltigkeit prasentiert Geschichte beinahe ausschlieBlich aus der selektiven
Perspektive der buddhistischen Religion. Vielfach wurde dies von seiten
westlicher Historiker lediglich als ein Manko der Quellen zur Kenntnis
genommen, allenfalls noch mit kurzen Hinweisen auf die ideologische
Funktion der tibetischen Tradition erklart. Sozusagen parallel zur selek-
tiven Wahrnehmung der tibetischen Geschichtsschreibung ergab sich in der
Tibetologie hiufig eine ebenfalls selektive Wahrnehmung der Quellen auf
ihre Brauchbarkeit beziiglich der Abstraktion historischer Fakten hin.
Wenn auch nicht immer explizit, so fuite sie doch letztlich auf der von
Droysen getroffenen und in der Folge von Bernheim, Kirn und Brandt
weiter systematisierten Unterscheidung der schriftlichen Quellen in soge-
nannte Uberreste und in Tradition, eine Einteilung, die heute innerhalb der
Geschichtswissenschaft nicht mehr die allein giiltige ist, weil sie an einer
reinen Faktengeschichtsschreibung orientiert ist.

Wenn etwa historiographische Quellen mit Hilfe des Etiketts Tradition
als Quellen von geringerer Aussagekraft eingestuft werden, dann ist dies
eine Bewertung, die allein aus der spezifischen Fragestellung des Histori-
kers erfolgt, aber nicht der Quelle an sich innewohnt. Es ist inzwischen
eine Binsenweisheit, daf im Grunde jede Quelle - je nachdem was man
erfragen will - auch Uberrest sein kann, denn sie iiberliefert immer auch
Unabsichtliches. Zudem konnen gerade die Tendenzen historiographischer
Quellen zum Gegenstand historischer Untersuchung erhoben werden,
verraten sie uns doch sehr viel iiber die Intentionen, Vorstellungen und
Anschauungen der Geschichtsschreiber sowie - um einen von Friedrich
Nietzsche in seiner kritischen Auseinandersetzung mit der wissenschaft-
lichen Historie gepragten Begriff zu verwenden - iiber den ‘geschlossenen
Horizont’, durch den der Umkreis ihrer Moglichkeiten als historische
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Wesen umgrenzt wird.! Mit dieser Perspektive kniipfe ich zugleich an
einen breiten Diskurs an, wie er sich in den letzten Jahren facheriiber-
greifend aus den Kultur- und den Sozialwissenschaften heraus entwickelt
hat.

Der Kulturbegriff, der dem Essay zugrundeliegt, geht von Kultur als
einem “symbolisch und textuell vermittelten ProzeB der Selbstauslegung
und Bedeutungskonstruktion” aus.2 Dies trifft in besonderem MaBe auf die
Historie zu, also die Geschichte im Sinne der Reprédsentation. Doch
“textuell vermittelt” bedeutet keinesfalls, da Kultur voll und ganz in Text
aufgeht. In Kultur geht es immer auch um Macht.3

These und Fragestellung

Meine Analyse mochte ich auf das tibetische Geschichtsbild begrenzen,
wie es mit Beginn der sogenannten zweiten Verbreitung der buddhistischen
Lehre in Tibet, also vom 11. Jahrhundert an, entstand und bis ins 20.
Jahrhundert das allein giiltige blieb. Dabei werde ich zunichst in groben
Ziigen auf den diachronen Aspekt eingehen, dann jedoch die Analyse unter
synchronem Aspekt in den Vordergrund stellen. Auf den Grund, der fiir
die Setzung eines solchen methodischen Schwerpunktes spricht, hat der
kiirzlich verstorbene Michael Aris hingewiesen, wenn er iiber die historio-

1 Friedrich Nietzsche, Vom Nutzen und Nachteil der Historie fiir das Leben, Frank-
furt 1989, S. 16-17. Vgl. Edmund Braun, Hans Radermacher, Wissenschaftstheo-
retisches Lexikon, Graz, Wien , Koln 1978, S. 249.

2 Ansgar Ninning, Hrsg., Merzler Lexikon Literatur- und Kulturtheorie: Ansdtze -
Personen - Grundbegriffe, Stuttgart, Weimar 1998, S. 301.

3 So schreibt etwa Lawrence Grossberg im Bemiihen, den Begriff der culrural
studies zu definieren: “Fiir sie ist Kultur mehr als ein Text oder eine Ware. Des
weiteren betrachten sie die Kultur selbst als das Feld, in dem Macht produziert
und um sie gerungen wird, wobei Macht nicht notwendigerweise als Form von
Herrschaft verstanden wird, sondern immer als ungleiches Verhiltnis von Kriften
im Interesse bestimmter Fraktionen der Bevolkerung.” (L. Grossberg, “Was sind
Cultural Studies?”, in: Karl H. Horning und Rainer Winter, Hrsg., Widerspen-
stige Kulturen: Cultural Studies als Herausforderung, Frankfurt a. M. 1999, S.
48.)
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graphische Literatur Tibets schreibt: “... the literary language used in these
texts has not undergone any really significant change during the last
millenium.”# Dies ist vor allem die Folge der unangefochtenen Stellung,
die dem Buddhismus in der tibetischen Gesellschaft iiber die Jahrhunderte
zukam.

Meine Analyse wendet sich der Geschichte als Mythos zu. Mythos
soll heifen, daB der Geschichte eine sinnstiftende Leistung zugesprochen
wird und aus ihr normative Anspriiche abgeleitet werden. In diesem Sinn
hat sich der Begriff Mythos inzwischen in der Kulturwissenschaft?,
insbesondere auch in der Geschichtswissenschaft®, eingebiirgert.

Ich gehe von folgender These aus:

Der Geschichte, verstanden als erinnerte Vergangenheit, kommt in der tibe-
tischen Kultur die Funktion zu, die soziokulturellen Verhiltnisse einer mono-
zentrischen Kultur zu fundieren und festzuschreiben.

Bei der Untermauerung der These geht es um die Beantwortung der beiden
folgenden Fragen:

Wie kam es zur weitgehenden Stillstellung der tibetischen Kultur?
Wie wurde in der tibetischen Kultur Geschichte rekonstruiert?

Analyse unter diachronem Aspekt

Die Grundlage fiir die Entwicklung hin zu einer ausschlieflich am
Buddhismus orientierten Kultur wurde in Tibet bereits in der tibetischen
Konigszeit (7. bis 9. Jh.) gelegt, blieb jedoch in jener Zeit nicht ohne

4 Michael Aris in: Dan Martin, Tibetan Histories. A Bibliography of Tibetan-
Language Historical Works, London 1997, S. 9.

S Jan Assmann, Das kulturelle Gedichtnis: Schrift, Erinnerung und politische
Identitdt in friihen Hochkulturen, Miinchen 1999, S. 52, 54, 76, 77; Klaus P.
Hansen, Kultur und Kulturwissenschaft: Eine Einfiihrung, Tiibingen, Basel 1995,
S. 164.

6 Christian Simon, Historiographie: Eine Einfiihrung, Stuttgart 1996, S. 286.
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Widerstand in maBgeblichen Adelskreisen. Hinzu kommt, daB der
Buddhismus als ein geschlossenes Lehrsystem vor allem eine Religion des
Hofes war und auch dort neben nicht-buddhistischen Kulten praktiziert
wurde, wie sie insbesondere in Verbindung mit den tibetischen Konigsgra-
bern standen. Dennoch hat es den Anschein, daB am Ende dieser Epoche in
Tibet eine weitgehende allgemeine Aufnahmebereitschaft fiir die buddhisti-
schen Lehren geschaffen worden war, eine gewisse Vertrautheit, an die
spater angekniipft werden konnte.”7 Hierfiir diirfte nicht allein der offiziell
am Hofe geforderte Buddhismus ausschlaggebend gewesen sein, wie es uns
die spitere tibetische Geschichtsschreibung glauben macht. Prigend gewe-
sen waren sicherlich auch die zahlreichen Kontakte, wie sie sich durch
herumwandernde indische Yogin ergaben, die sich zur meditativen Praxis
und zum Zwecke der Pilgerschaft in die entlegenen Regionen des Himalaya
begaben. Solche Kontakte forderten weder eine systematische Verbreitung
noch ein unbedingt korrektes und tieferes Verstindnis buddhistischer
Lehren, jedoch eine allgemeine Vertrautheit mit buddhistischen, vor allem
tantrischen Praktiken, wie sie ihren Niederschlag in der Formierung der
religiosen Richtungen fand, deren Anhédnger spiter als rNying-ma-pa und
Bon-po bezeichnet wurden. Wir kdnnen auch davon ausgehen, daB diese
Form der Infiltration buddhistischer Praxis und buddhistischen Gedanken-
gutes auch nach dem Zusammenbruch des Konigtums in Zentraltibet nicht
zum Stillstand kam.8 Dabei diirfte der Schwerpunkt jedoch auf den
tantrischen und schamanistischen Formen des Buddhismus gelegen haben.®

Als dann im 11. Jh. die westtibetischen Konige die Wiederbelebung
des Buddhismus in Tibet initiierten, verlagerten sie den Schwerpunkt auf
die monastischen und akademischen Traditionen. Dieser ProzeB erfuhr
seine Zuspitzung im 14. Jh. in den akademischen und teilweise auch
politischen Zentren Sa-skya und Zha-lu.10 Hier fand das statt, was der
Agyptologe Jan Assmann den Akt der SchlieBung im Kanonisierungspro-
zeB genannt hat: Der Uberlieferungsstrom wurde endgiiltig kanonisiert,

7 Vgl. David Snellgrove, Indo-Tibetan Buddhism: Indian Buddhists and their
Tibetan Successors, London 1987, S. 464.

8 Vgl. hierzu Snellgrove, S. 396-407.

9 Geoffrey Samuel, Civilized Shamans: Buddhism in Tibetan Societies, Washing-
ton, London 1993, S. 441.

10  Siehe hierzu Snellgrove, S. 396, Samuel, S. 474, 492.
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d.h. inhaltlich und formal allgemein verbindlich als die einzig wahre
Tradition festgelegt.!l Die indischen Klassiker des Buddhismus galten als
“Verkorperung der Ideen und Werte, denen sich die Gesellschaft ver-
schrieben hatte.”12 In dieser Hinsicht entsprach das alte Tibet ganz dem
Bild, das wir auch von anderen vormodernen Gesellschaften haben. “Diese
Lehren waren als die Wahrheit akzeptiert worden, als Wahrheit, die wahr
bleibt, wie friith oder spit man sie auch entdeckt.” Die Vorstellung, daB die
Wabhrheit in verbindlichen Werken der Vergangenheit festgeschrieben sei,
fihrte dariiber hinaus zu der SchluBfolgerung, daB das Wissen - wenn
auch umfangreich - letztendlich begrenzt sei: “Alles war schon gesagt,
alles konnte in angemessener Zeit beherrscht werden.”

Um die ein fiir allemal festgeschriebenen Texte iiber die Zeit hin
lebendig zu erhalten, bediirfen sie der Interpretation (Auslegung). Indem
die Interpretation institutionalisiert wird, wichst “eine neue Klasse
intellektueller Eliten” heran, die danach strebt, von einer gesellschaftlich
weitgehend unabhéngigen Position her die normativen und formativen
Anspriiche des Kanons zu vertreten. 13

Fiir die endgiiltige Fixierung des Kanons im Tibet des 14. Jh.14 waren
letztlich zwei Faktoren entscheidend: Zum einen die Auseinandersetzung
mit den in der Folge nur noch als Apokryphen weiterlebenden Traditionen,
zum anderen das durch das Vordringen des Islam nach Nordindien erfolgte

11 Assmann, S. 94: Der Akt der SchlieBung “zieht die beiden entscheidenden Gren-
zen zwischen dem Kanonischen und dem Apokryphen und zwischen dem Prima-
ren und dem Sekundiren. ... Kanonische Texte sind sakrosankt: sie verlangen
wortgetreue Uberlieferung. ... Der kanonische Text hat die Hochverbindlichkeit
eines Vertrages.”

12 Ich borge hier und mit den beiden folgenden Zitaten die Worte, wie sie die
britische Historikerin Patricia Crone generell auf die Kultur vormoderner Gesell-
schaften gemiinzt hat (P. Crone, Die vorindustrielle Gesellschaft: Eine Struktur-
analyse, Miinchen 1992, S. 101f).

13 Siehe Assmann, ebd. S. 94f, 295f.

14  Die historischen Ereignisse sind kurz zusammengefafit bei Paul Harrison, “A
Brief History of the Tibetan bKa’ 'gyur”, in: José Ignacio Cabezén and Roger R.
Jackson (eds.), Tibetan Literature: Studies in Genre, Ithaca, New York 1996, S.
70-94 (v.a. S. 74-80).
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Versiegen der lebendigen Quellen der Tradition.15 Die im Kanon fixierte
Tradition besal fortan nicht hinterfragbare Geltung, sie galt als die Wahr-
heit schlechthin. Diese ihr zugesprochene Uberlegenheit iibertrug sich auf
die, die sich auf sie als letztgiiltige Autoritdt beriefen und mit ihrer Aus-
legung befaBt waren. Durch die Verpflichtung auf seinen Kanon hatte der
buddhistische Klerus endgiiltig eine monozentrische Kultur zementiert.
“Kennzeichnend fiir eine solche Kultur ist” - wie Assmann schreibt - “ihre
Gesamtorientierung, die Macht einer der verschiedenen Codes kultureller
kommunikativer Praxis liberformenden und bindenden Einheitsformel, die
keinen Raum 148t fiir selbstindiges Denken und autonome Diskurse.”16
Dies bremste zwar nicht die Schaffenskraft der Triger der Hochkulturl?,
wie etwa die Vielzahl philosophischer Lehrbiicher (yig-cha) und apologeti-
scher Texte (dgag-lan)!8 bezeugt, doch handelt es sich hierbei ausschlieB-
lich um Auslegung kanonifizierter Schriften. Vor allem bewegte sich die an
dieser Literatur gelibte Ausbildung analytischer Fihigkeiten innerhalb der
streng vorgegebenen Bahnen indisch-buddhistischer Scholastik. Die Folge
war: Fiur Neues blieb wenig Raum. So formt sich uns das Bild einer
Kultur, die man mit Fug und Recht als eine “stationire” beschreiben kann.

15  Yeshe De Research Project, Light of Liberation: A History of Buddhism in India,
ed. by E. Cook, Berkeley 1992 (Crystal Mirror Series, Vol. VIII), S. 410,
zufolge war im 14. Jahrhundert Sumanasri der letzte Kaschmiri Pandita, der nach
Tibet kam, wo er mit Bu-ston bei der Ubersetzung von Sanskrittexten ins
Tibetische zusammenarbeitete.

16  Assmann, S. 116. Vgl. auch ebd., S. 123: “Die Bedeutung von Kanon verlagert
sich vom Richtigen auf das Sakrosankte. Die Normen werden auch noch dem
Forum der Vernunft und des 6ffentlichen Konsenses entzogen und einer héheren
Autoritdt unterstellt.”

17 Bestimmte Eliten traten als Trager der kulturellen Orientierung auf; sie fungierten
als Kontrollinstanz. Das, was die Hochkultur ausmachte, sozusagen das Herz-
stick der Kultur, war in vormodernen Gesellschaften die Religion. Ihr kam eine
kulturelle und gesellschaftliche Steuerungsfunktion zu. (Vgl. Crone, S. 99.)

18  Siehe G. Newland, “Debate Manuals (Yig cha) in dGe lugs Monastic Colleges”,
und D.S. Lopez, Jr., “Polemic Literature (dGag lan)”, beide in: José Ignacio
Cabezon, Roger R. Jackson (Hrsg.), Tibetan Literature: Studies in Genre, Ithaca,
New York 1996, S. 202-216 und S. 217-228. (Lopez iibersetzt dgag-lan als
“polemics” und nicht als “apologetics”, s. ebd., S. 222f Anm. 2).
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Denn diese Beurteilung ist nicht allein das Resultat unseres Beobachter-
standpunktes.19 Vielmehr haben die geistigen Eliten Tibets als Triger der
Hochkultur selbst an dem Bild einer stationiren Kultur festgehalten.

Demjenigen Teil des Klerus, der iiber den gemeinsam anerkannten

Kanon hinaus auch an apokryphen Traditionen festhielt,20 wurde gesell-
schaftspolitischer EinfluB weitgehend verwehrt. Die Bon-po, die den
buddhistischen Kanon nicht als verbindlich anerkannten und stattdessen in
Reaktion auf die Kanonisierung buddhistischer Texte ihren eigenen Kanon
schufen, wurden ins vollige gesellschaftliche Abseits gedringt.2!

19

20

Z1

Diesen Einwand gegen die Qualifizierung einer Kultur als stationidr im Kontrast
zu unserer eigenen, als kumulativ empfundenen westlichen Kultur gibt Claude
Lévi-Strauss zu bedenken (Claude Lévi-Strauss, Strukturale Anthroplogie, Bd. 11,
Frankfurt a.M. 1992, S. 381-387). Mit der Beurteilung der tibetischen Kultur als
“stationdr” ist jedoch keineswegs ihre Wertung als “erfolglos” verbunden. “Eine
Kultur definiert den Bereich der moglichen Interaktionsgeschichten ihrer Mitglie-
der. Da Werte ausschlieBlich kulturspezifisch und historisch sind, gibt es keinen
MabBstab, um eine Kultur als addquater als eine andere auszuzeichnen. Erfolgreich
kann eine Kultur nur innerhalb des Vorhersagebereichs sein, den sie definiert.
Daher kann eine Kultur aus der Perspektive einer anderen Kultur auch nicht als
erfolglos angeprangert werden.” (Schmidt, “Der Radikale Konstruktivismus: Ein
neues Paradigma im interdisziplindren Diskurs”, in ders., Hrsg., Der Diskurs des
Radikalen Konstruktivismus, Frankfurt a.M. 71996, S. 47.)

Dabei gilt ebenfalls fiir diese spezifische Literatur, daB sie aufgrund der in
Analogie zum allgemein anerkannten Kanon aufgestellten Behauptung, die in der
“glorreichen” Vergangenheit festgeschriebene Wahrheit unbeschadet zu tradieren,
sowohl im Inhalt als auch in der Form tiber die Jahrhunderte kaum nennenswerte
Abweichungen oder gar originelle Neuschépfungen aufweist.

Bon, so wie es sich in Tibet spdtestens zur Zeit der sogenannten zweiten Verbrei-
tung des Buddhismus manifestierte, erscheint uns sowohl von seiner Grundan-
schauung als auch von seiner Praxis her buddhistisch geprigt. Dies gilt jedoch
nicht fiir die Tradition, wie sie die Bon-po behaupten, sowie infolge deren Selbst-
wahrnehmung. Auch von seiten der verschiedenen buddhistischen Schulen wur-
den und werden die Bon-po als Nicht-Buddhisten betrachtet. Zur Bon-Literatur
siehe Per Kvaerne, “The Literature of Bon”, in: José Ignacio Cabezén and Roger
R. Jackson, S. 138-146.
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Durch das im Kanon begrenzte, als verbindlich festgelegte, iiber jeden
Zweifel erhabene und damit geheiligte Korpus von Texten und Werten
wurde dariiber hinaus eine kollektive Identitdt fundiert und geformt. Die
Heiligung tbertrug sich auf diejenigen, die sich zu dieser Identitit be-
kannten.22 So wurde in der tibetischen Gesellschaft - formuliert durch die
geistigen Eliten - zunehmend das Bild eines “auserwihlten Volkes” auf-
gebaut. Dieses BewuBtsein von Einzigartigkeit beruhte in Tibet auf der
Vorstellung, die einzigen Hiiter der einzig wahren Tradition zu sein. Tibet
wurde wahrgenommen als das einzige Land, in dem der Buddhismus in
seiner besonderen Form des Mahayana in ungebrochener und unbe-
schadeter Tradition und als nahezu einzig von allen seinen Bewohnern
akzeptierte Lehre tberlebt hatte, wihrend er in allen anderen urspriinglich
buddhistischen Lindern, die das Schneeland umgaben, entweder vollig von
anderen Religionen verdringt wurde oder aber sich in stindiger Kon-
kurrenz mit ihnen befand. Deshalb - so driickte es Tshe-dbang-nor-bu, ein
Geistlicher des 18. Jahrhunderts, aus - “ist dieses (Tibet) inmitten der
Schneeberge von der Lokalisation des Landes her zwar lediglich unbedeu-
tend und gering, aber durch den hoheren Status (der Lebewesen als
Menschen) und das wahrhafte Gut (von Befreiung und Allwissenheit bzw.
vollkommener Erleuchtung) besitzt eben das schneebedeckte Tibet den
Charakter einer besonderen Herausforderung (selbst) gegentiber Sambhala
im Norden.”23

Dieses einzigartige Erbe der allein wahren Tradition galt es, zugleich
mit den dazu erforderlichen duBeren Bedingungen zu bewahren. Nach dem
Verschwinden eines Konigtums sah sich der Klerus in Tibet selbst als der
oberste Garant dieses Erbes. Wie auch andernorts selbst bis in die
Gegenwart hinein zu beobachten, fiihrte dies zur Klerikalisierung und
schlieflich zur Sakralisierung der Kultur. Als oberster Garant des gehei-
ligten kulturellen Erbes blieb somit die Autoritit des Klerus nicht auf den

22 Siehe Assmann, S. 127.

23 Peter Schwieger, Teilung und Reintegration des Kénigreichs von Ladakh im 18.
Jahrhundert: Der Staatsvertrag zwischen Ladakh und Purig aus dem Jahr 1753,
Bonn 1999 (MTH, Abt. III, Bd. 7), S. 183. Zu weiteren Aussagen Tshe-dbang-
nor-bu’s den herausragenden Status Tibets betreffend vgl. ebd., S. 182-183.
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Weg, wie das Heil zu erlangen sei, beschrinkt, sondern gab auch in welt-
lichen Angelegenheiten die Richtschnur an.24

Analyse unter synchronem Aspekt

Als Geschichtsschreiber stellten die Kleriker die Geschichte nun in den
Dienst der Konservierung der Kultur. Dabei schrieben sie nicht die Ge-
schichte schlechthin, sondern die Geschichte fiir und tiber die Institution,
an die sie jeweils gebunden waren.25 Der tibetischen Geschichtsschreibung
liegt demnach eine dhnliche Kommunikationssituation zugrunde wie
derjenigen des europidischen Mittelalters. Die Geschichtsschreiber standen
nicht nur in Abhingigkeit von den Institutionen, deren Geschichte sie
schrieben, sie waren in der Regel dariiber hinaus auch selbst eingebunden
in die von ihnen erzihlte Geschichte. Folglich war ihr historisches Inter-
esse auch nicht losgelost von Gegenwarts- und Zukunftsbeziigen.

24 Wie die Furcht vor dem Verlust der eigenen Identitdt und der Entfremdung vom
Ursprung auch heutzutage zur Stillstellung kultureller Formen fiihrt, ist gegen-
wirtig im tibetischen Kulturraum noch sehr anschaulich an der Kulturpolitik des
kleinen Himalaya-Konigreichs Bhutan zu beobachten. Bis in den Alltag hinein
(Hausbau, Kleidung, Kunst, Sprache, Beschrankung der AuBenkontakte durch
Tourismus, moderne Kommunikationsmittel und Medien) wird dort versucht, das
kulturelle Erbe vor Einfllissen von auBen abzuschotten.

25 Das heiBt in den meisten Fillen, daB sie vor allem die Geschichte ihrer eigenen
Instititution im Blick hatten. Sie konnten aber auch - wie im Falle des Sa-skya-
Geistlichen Bla-ma-dam-pa - inspiriert und beeinfluit werden von den ideologi-
schen Leitlinien miéchtiger, ihnen - aus welchen Griinden auch immer - nahe-
stehender Gonner, die nicht unmittelbar der eigenen Institution angehorten (s. Per
K. Serensen, Tibetan Buddhist Historiography: The Mirror Illuminating the Royal
Genealogies. Wiesbaden 1994, S. 35). Die tibetischen Autoren haben fiir die
historiographische Literatur ein systematisches Kassifikationsschema geschaffen.
Hierzu sei insbesondere verwiesen auf Andrei Vostrikov, Tibetan Historical
Literature, transl. from Russian by R. H. Gupta, Calcutta 1970. Vgl. auch Leo-
nard W. J. van der Kuijp, “Tibetan Historiography”, in: José Ignacio Cabezén
and Roger R. Jackson, S. 39-56.
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Fiir dieses Interesse, das zur Schaffung einer ungeheuren Fiille
historiographischer Schriften fiithrte, gab es nur wenige indische An-
kniipfungspunkte: neben den als Vamsavali bekannten Annalen26 vor allem
dic Legende vom Leben des Buddha, welche den tibetischen Hagio-
graphien eine Reihe von Topoi vorgab. Es konnte vermutlich anschliefen
an frithe tibetische Familienchroniken u.a., wie sie wahrscheinlich iiber die
Zeit des Zusammenbruchs des tibetischen Konigtums hinaus kontinuierlich
fortgefiihrt worden waren.2’ Es war jedoch in erster Linie erwachsen aus
dem Bediirfnis, sich immer wieder neu der ungebrochenen Anbindung an
die eigenen kulturellen Urspriinge zu versichern und das eigene Sendungs-
bewuBtsein von diesen Urspriingen her zu legitimieren. Je nach der in der
tibetischen Geschichte anzutreffenden Nahe geistlicher Institutionen zu
einzelnen Adelshdusern konnte dieses Bediirfnis unter Umstinden aufs
engste mit dem Bestreben verwoben sein, den Herrschaftsanspruch eines
Klans zu legitimieren. Am augenfalligsten ist dies sicher im Falle der Sa-
skya- und der sTag-lung-Schule.28 An der Peripherie des tibetischen Kul-
turraumes gab es zudem auch noch in den Jahrhunderten nach Beginn der
sogenannten zweiten Verbreitung der buddhistischen Lehre Regionen, in
denen die Institution des Konigtums iiberdauerte. Die tibetischen Ge-
schichtsschreiber, die in dieser Epoche unter der Schirmherrschaft eines

26  Vgl. August Herrmann Francke, Antiquities of Indien Tibet, The Chronicles of
Ladakh and Minor Chronicles, Vol. II, Calcutta 1926, reprint: New Delhi,
Madras 1992, S. 7; Leonard W. J. van der Kuijp, S. 40.

27  Leonard W. J. van der Kuijp, S. 41.

28  Zur Sa-skya-Schule bzw. zum ’Khon-Klan sei insbesondere auf Luciano Petech,
Central Tibet and the Mongols, The Yiian-Sa-skya Period of Tibetan History,
Rome 1990 (Serie Orientale Roma, Vol. LXV), verwiesen. Zur sTag-lung-Schule
bzw. zu dem mit ihr aufs engste verbundenen Ga-zi-Klan siehe Jeremy Russell,
“A Brief History of the Taglung Kagyu”, in: Chd-yang (Journal of the Council
for Religious and Cultural Affairs of H.H. the Dalai Lama), Spring 1986, Vol. 1,
No. 1, ed. by Pedron Yeshi, co-ed. by Jeremy Russell, S. 120-126; Elena de
Rossi Filibeck, “A manuscript on the Stag lung pa genealogy”, in: Tibetan
Studies, Proceedings of the 6th Seminar of the IATS Fagernes 1992, ed. by Per
Kvaerne, Oslo 1994, Vol. 1, S. 237-240; Peter Schwieger, “The Lineage of the
Noblehouse of Ga-zi in East Tibet”, in: Kailash - A Journal of Himalayan
Studies, Vol. XVIII (1996), Numbers 3 & 4, pp. 115-132.
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Konigs sogenannte Konigschroniken (rgyal-rabs) verfaBten, leiteten den
koniglichen Herrschaftsanspruch im Prinzip aus den selben kulturellen
Wurzeln ab wie etwa im Falle monastischer Institutionen.2® Auch
Dynastiegeschichte stand im Dienste der Religion. Umgekehrt gehorte es
selbstverstindlich auch zum Dienstleistungsangebot der Religion, ihre
Legitimationskraft und diejenige der an sie gebundenen Geschichts-
schreibung weltlichen Sozialbeziehungen zur Verfiigung zu stellen, wenn
dies den von der Religion und ihren Institutionen vorgegebenen Zwecken
zu nutzen schien.

In ihrer Form folgte die tibetische Geschichtsschreibung weitgehend
dem Muster der genealogischen Struktur: “Als formale Struktur unterteilt
die Genealogie die Geschichte in eine Reihe von Biographien, die durch
das Prinzip der Erbfolge, die gleichermaBen den Ablauf der Zeit wie die
Ubermittlung von Besitz und Wiirde regelt, miteinander verkniipft sind.
Vom Standpunkt des Genres aus gesehen, stellt die genealogische Chronik
eine Verquickung der theoretisch unterschiedenen vifa mit der Chrono-
graphie dar.”30 Nach diesem Muster wurden nicht nur die Abstammungs-
verhéltnisse von Geschlechtern verfolgt, sondern vor allem Inkarnations-
reithen, Klosterchroniken bzw. Gesta und spirituelle Erbfolgen (Lehrer-
Schiiler-Ketten) aufgestellt, in denen die Biographien gleichsam als die
Perlen an der Kette des absichtlich Uberlieferten fungierten.

Die ungebrochene Kontinuitit solcher Reihen garantierte nicht nur die
Authentizitit der Tradition. Sie gab zugleich die ihrem Ursprung anhaf-
tende Segenskraft an die nachfolgenden Generationen weiter. In dieser
Hinsicht besaBen sie eine dhnliche Funktion wie sie der Genealogie im

29  Die prominentesten Beispiele sind La-dvags rgyal-rabs, verfait vermutlich im 17.
Jahrhundert und sukzessive fortgefiihrt (ed. in: A.H. Francke, Antiquities of
Indien Tibet, The Chronicles of Ladakh and Minor Chronicles, Vol. II, Calcutta
1926, reprint: New Delhi, Madras 1992, S. 19-59), und sDe-dge’i rgyal-rabs,
verfafit im 19. Jahrhundert (ed. in: Josef Kolmas, A Genealogy of the Kings of
Derge, Sde-Dge’i Rgyal-Rabs, Prague 1968). Zur Legitimation koniglicher
Herrschaft im tibetisch-buddhistischen Kontext vgl. Schwieger 1999, S. 89.

30  Gabrielle M. Spiegel, “Geschichte, Historizitit und die soziale Logik von mittel-
alterlichen Texten”, in: Cristoph Conrad und Martina Kessel (Hg.), Geschichte
schreiben in der Postmoderne. Beitrdge zur aktuellen Diskussion, Stuttgart 1994,
183f.
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Mythos verstanden als Gottergeschichte zukam: “die Macht der heiligen
Urspriinge zu iibertragen auf das von ihnen Abstammende, aus ihnen
Abgeleitete. ”31

Indem diese Ketten im Laufe der Zeit immer linger wurden, konnte
durchaus die Angst aufkommen, sowohl die Unverfélschtheit als auch die
“Macht der heiligen Urspriinge” ginge allmihlich verloren. Diese Angst
bestand vor allem in der orthodoxen buddhistischen Schule der rNying-ma-
pa in Bezug auf die spirituellen Erbfolgen, da sie im Gegensatz zu den
anderen buddhistischen Schulen Tibets ihre gesamte aus Indien iibernom-
mene Uberlieferung auf die erste Verbreitung der buddhistischen Lehre in
Tibet zuriickfiihrt. Die indische Uberlieferung selbst wurde in Tibet nicht
weiter hinterfragt. Um ihre iiberkommenen Lehren vom Zweifel mangeln-
der Segenskraft und Unverfilschtheit zu befreien, kam es in der rNying-
ma-Schule zur Entwicklung ausgefeilter Konzepte, die es erlaubten, die
Tradition mittels Vision und apokrypher Literatur “abzukiirzen”.32 Dies
hatte nicht nur die Etablierung neuer Kulttraditionen zur Folge, sondern
diente auch dazu, bestehende Kulte mit neuer Segenskraft “aufzuladen”.33
Diesen Konzepten liegt ein Verstindnis von Zeit zugrunde, welches in ihr
nicht das gleichformige MaB einer kontinuierlichen Abfolge von Ereignis-
sen sieht. Die Zeit besitzt vielmehr Locher, durch die die “Macht der
heiligen Urspriinge” sich immer wieder unmittelbar und spontan in der
Gegenwart manifestieren kann. Zeit ist gleichsam eine transparente und
lochrige Folie, durch die hindurch die historischen Ereignisse stets vor
dem fundierenden Hintergrund des kulturellen Ursprungs erscheinen. An
diesen Ursprung bleiben die Ereignisse nicht nur durch ihre kontinuierliche
und als kausal verkettet wahrgenommene Aufeinanderfolge gebunden,
sondern dariiber hinaus auch qua Visionen, Prophezeiungen, iiber den Tod

31 Klaus Heinrich, “Funktion der Genealogie im Mythos”, in: Parmenides und
Jona, 1982, S. 11-28, 163-167, abgedruckt in: ders., Vernunft und Mpythos:
Ausgewdhlte Texte, Frankfurt a.M. 1983, 11-26 (Zitat, ebd., S. 12).

32 Zu den hier angesprochenen Konzepten s. Tulku Thondup Rinpoche, Hidden
Teachings of Tibet. An Explanation of the Terma Tradition of the Nyingma School
of Buddhism. London 1986.

33 Zu einem Beispiel s. Peter Schwieger, “Zur Rezeptionsgeschichte des GSOL-
"DEBS LE’U BDUN-MA und des GSOL-’DEBS BSAM-PA LHUN-GRUB-MA”, in:
Zentralasiatische Studien, Bd. 21. Wiesbaden 1989, S. 29-47 (insbes. S. 40).
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der Heilsgestalten hinaus wirksamen Versprechen, Wunschgebeten und
Ahnlichem. Geschichte symbolisiert in diesem Rahmen die enge und
kontinuierliche Anbindung an den kulturellen Ursprung.

Indem Geschichte, und zwar erzihlte Geschichte ebenso wie erlebte und
gestaltete Geschichte, als eine Organisationsform des kollektiv geteilten
kulturellen Wissens wahrgenommen wurde, bot sie Orientierung fiir die
Gegenwart und Zukunft. Die tibetischen Historiographen bewegten sich
innerhalb eines gemeinsamen, relativ eng begrenzten Horizonts. Ihre
Geschichten waren Teil dieses umfassenderen Bedeutungsgewebes, eben
eines Kon-Textes. Dieser Kontext ist das, was wir eine Kultur nennen. Die
semantische Tiefenstruktur der tibetischen Kultur, die ihre gesamte
Oberflichenstruktur steuert, das Thema liefert, die globale Struktur
bestimmt, zwischen den disparaten Phidnomenen Kontinuitdt herstellt,
festlegt, was mit diesen Phinomenen gemeint ist, also Sinn stiftet, diese
Tiefenstruktur war aus den zentralen Konzepten des indischen Mahayana-
Buddhismus geformt.34 So prigte und begrenzte der indische Mahayana-
Buddhismus den Horizont der Art und Weise, wie das BewuBtsein der
ganzen tibetischen Kultur (d.i. das in den individuellen BewuBtseinen
gespiegelte und mit kollektiver Intentionalitit gepaarte Wir-BewuBtsein) die
Welt wahrnahm.35 Zugleich stellte er damit auch den fest geschlossenen
Interpretationsrahmen bereit, der es ermoglichte, Geschichte als sinnvollen
Text zu lesen.36 Durch die weitgehende Stillstellung der tibetischen Kultur

34  Die zentralen Konzepte des Mahayana schliefen die wesentlichen Konzepte des
Urbuddhismus ein, insbesondere die Vorstellung vom Karma und vom Kreislauf
der Wiedergeburten, von den vier edlen Wahrheiten, dem zwolfgliedrigen Kondi-
tionalnexus (Hans Wolfgang Schuhmann, Buddhismus: Stifter, Schulen und
Systeme, Olten 1976, S. 80), umfassen dabei aber vor allem die Philosophie der
Prajfiaparamita-, Yogacara- und der Madhyamika-Richtung, wie sie ab dem 1.
oder 2. Jh.n.Chr. in Indien entwickelt wurde.

35 Vgl. Ninning, S. 534, Stichwort “Tiefenstruktur”.

36  Die wesentliche Funktion des Textes ist nicht das getreue Abbilden einer auBer-
sprachlichen Realitét, sondern die Produktion von Sinn: “Die Textwelt setzt sich
aus Konzepten und Relationen zwischen diesen Konzepten zusammen. Konzepte
sind Einheiten unseres Wissens, die sich aufgrund von Wahrnehmung und
Erfahrung dort gebildet haben - und die nicht notwendig ein getreues Abbild der
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veranderte sich dieser Bezugsrahmen, innerhalb dessen Vergangenheit
rekonstruiert wurde, iiber die Jahrhunderte nur durch leichte Akzent-
verschiebungen.

Der Buddhismus hat mit der hinduistischen Kosmologie auch das
Konzept einer kreisldufigen Zeit iibernommen. Diese kosmischen Zyklen
vom Entstehen und Vergehen der Welten verlaufen jedoch auf einer
anderen Ebene als der der historischen Zeit. In der historischen Zeit hat
Geschichte durchaus einen Anfang, auf den hin sie als linearer ProzeB
rekonstruiert wird. Dieser Anfang ist das Leben Buddha Sakyamunis.37
Auf diesen Fixpunkt bezieht sich die tibetische Geschichtsschreibung. Auf
diesen Anfang hin werden die Ereignisse im “formlosen FluB der
Geschichte”38 auf der Suche nach Sinn- und Entwicklungszusammen-
hingen riickliufig in einem mehr oder weniger unbewufBiten Akt der

realen Welt ergeben.” (Heinz Vater, Einfiihrung in die Textlinguistik: Struktur,
Thema und Referenz in Texten, Miinchen 21994, S. 43). Hansen driickt es in
Anlehnung an Saussure so aus: “Worter beinhalten Vorstellungen, die nicht die
Wirklichkeit abbilden, sondern sie mit einer Deutung versehen.” (Hansen, S. 61.
Vgl. auch Vater, S. 110.)

37 Dies wird z.B. deutlich im historiographischen Abschnitt des Shes-bya-rab-gsal
(s. Prince Jin-gim’s Textbook of Tibetan Buddhism: The Ses-bya rab-gsal (Jiieya-
prakasa) by 'Phags-pa Blo-gros rgyal-mishan dPal-bzan-po of the Sa-skya-pa,
translated and annoted by Constance Hoog, Leiden, 1983, S. 39-43): Der Fix-
punkt ist Buddhas Eingehen ins Nirvana. Die Geschichte davor ist die Geschichte
auf diesen Punkt hin. Die Geschichte danach ist die Entwicklung von diesem
Punkt aus. So heifit es etwa, daB der erste tibetische Konig tausend Jahre nach
Buddhas Eingehen ins Nirvana erschien. Es ist anzumerken, daf diese historische
Achse nicht den Beginn der tibetischen Kalenderrechnung markiert. Die Kalen-
derrechnung fufBt auf dem tantrischen Lehrsystem des Kalacakra, welches dem
Buddha Sakyamuni zugeschrieben wird. Das Kalacakra kam nach dem Jahr 1026
nach Tibet. Das erste Jahr der tibetischen Kalenderrechnung entspricht dem Jahr
1027 westlicher Zahlung. (Siehe Dieter Schuh, Untersuchungen zur Geschichte
der tibetischen Kalenderrechnung, Wiesbaden 1973, VOHD, Supplementband
16.)

38 Hans-Jirgen Goertz, Umgang mit Geschichte: Eine Einfiihrung in die Geschichts-
theorie, Reinbek bei Hamburg 1995, S. 151.
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Wahrnehmung auf ihre AnschlieBbarkeit hin gepriift, isoliert, selektiert,
rekonstruiert und umgeformt, um sodann in einem Plot, einer nicht blo8
temporal, sondern sinnvoll und kausal verkniipften Entwicklungskette, die
Anfang, Mitte und Ende aufweist, prisentiert zu werden.39

Mit den drei Momenten Anfang, Mitte und Ende hat Aristoteles in
seiner Poetik den Begriff des ‘Ganzen’ verkniipft.40 Durch diese drei nicht
der Erfahrung entlehnten Vorstellungen wird die Erzdhlung zur geschlos-
senen, vollstindigen Gestalt (bzw. Verlaufsgestalt). Damit steht sie im
Gegensatz zum offenen, zufilligen Charakter des gelebten Lebens. “Die
Erzéhlung hebt, ganz wie die visuelle Gestaltwahrnehmung, von einem
Hintergrund jene Elemente ab, welche das Muster oder den Plot bilden,
auf den sich die Aufmerksamkeit richtet. AuBlerdem arbeitet sie — durch
den ProzeB der Glittung - gemiB einem Prinzip der GestaltschlieBung,
durch das unvollstindige Figuren als ganze wahrgenommen werden.”41
Geschichte als Erzéhlung orientiert sich demnach an der Wahrnehmung.
Aber bereits die Wahrnehmung arbeitet mit Bedeutungszuweisung. Diese
Bedeutungszuweisung beruht auf Prinzipien, wie sie die Gestaltpsychologie
mit den Begriffen “Widerspruchsfreiheit, Priagnanz, gute Gestalt, gemein-
sames Schicksal” etc. identifiziert hat.42

39  Dieser Schritt von der bloB temporalen Verkniipfung der Ereignisse hin zu einer
kausalen wird auch bereits in manchen der Werke vollzogen, die in der westli-
chen Sekundarliteratur i.a. unter dem Begriff “Annalen” oder “Chronik” firmie-
ren, z.B. Deb-ther sngon-po (George N. Roerich, The Blue Annals, Part I&II,
Delhi, Varanasi, Patna 21976), Deb-ther dmar-po gsar-ma (Giuseppe Tucci, Deb
t’er dmar po gsar ma: Tibetan Chronicles by bSod nams grags pa, Vol. I, Roma
1971, Serie Orientale Roma XXIV).

40  Vgl. Paul Ricceur, Zeit und Erzdhlung, Bd. I: Zeit und historische Erzihlung,
Miinchen 1988, S. 66f.

41 Donald E. Polkinghorne, “Narrative Psychologie und GeschichtsbewuBtsein: Be-
ziehungen und Perspektiven”, in: Jiirgen Straub, Hrsg., Erzdhlung, Identitdt und
historisches Bewuftsein. Die psychologische Konstruktion von Zeit und Geschich-
te (Erinnerung, Geschichte, Identitit 1), Frankfurt a.M. 1998, S. 131., S. 25f.

42 Schmidt 71996, S. 14f. Unmittelbar einsichtig wird dies bei der visuellen Wahr-
nehmung. Auch hier ist unser Gehirn bemiiht, ein sinnvolles Ganzes herzustellen
und geht dabei nach eben diesen Prinzipien Gestalt, Pragnanz etc. vor, d.h. es
interpretiert einzelne Phanomene mit Hilfe dieser Prinzipien als sinnvolle Einheit.
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“Ein narratives Gebilde dreht sich, im Gegensatz zum gelebten Le-
ben, tliblicherweise um einen einzigen ‘Hauptplot’; dabei werden lediglich
jene Subplots und Ereignisse aufgenommen, die zu diesem beitragen, und
alle irrelevanten Geschehnisse werden ausgesondert.”43 Der Plot, der den
tibetischen historischen Erzahlungen zugrunde liegt, ist das Wirken der
Buddhas und Bodhisattvas via Emanationen und Inkarnationen zum Wohle
der Lebewesen in Tibet. Dieses Wirken manifestierte sich weniger in
Originalitit und Innovation als vielmehr in der dichten Frequenz gleich-
formiger Ereignisse,44 wodurch zugleich die ungebrochene Anbindung an
die Urspriinge der eigenen Kultur dokumentiert wurde. Die narrative
Reprisentation der Geschichte tendierte folglich zur Schemaliteratur mit
minimaler Variationsbreite.#> Wie auch in vielen anderen vormodernen
Gesellschaften fiihrte der monozentrische Charakter der tibetischen Kultur
zudem dazu, daB nach alternativen Sinnlinien in der Geschichte nicht ge-
sucht wurde. Jede im Laufe der Jahrhunderte neu geschriebene Darstellung
der Geschichte kniipfte - auch wenn ihr Fokus zeitlich und rdumlich eng
begrenzt gewesen sein mag - formal und inhaltlich an das an, was im
kollektiven BewuBtsein als das “richtige” Bild der tibetischen Geschichte
existierte und bekriftigte es auf diese Weise immer aufs neue. So erschei-
nen uns heute die zahlreichen tibetischen Geschichtsdarstellungen mehr
oder weniger als Teil einer einzigen “Familiengeschichte”.

Diese Prinzipien sind subjektiver Natur. Die bekannten Vexierbilder (vexieren =
narren, an der Nase herumfiihren), etwa die Rubinsche Vase, machen uns diese
Bedingungen unserer Wahrnehmung bewubft.

43  Polkinghorne (S. 25) in Anlehnung an David Carr (Time, Narrative and History,
Bloomington 1986).

44  Damit verbunden ist eine Tendenz zum schablonenhaften Selbst- und Fremdbild.
Wie Jirgen Straub schreibt: “Fiir normierende Konstruktionen kollektiver ‘Pseu-
do-Identititen’ ist es jedoch kennzeichnend, daB das Selbst- und Fremdbild
extrem stereotyp, erfahrungsarm oder erfahrungsleer ist.” (J. Straub, “Personale
und kollektive Identitdt: Zur Analyse eines theoretischen Begriffs”, in: Aleida
Assmann, Heidrun Friese (Hrsg.), Identitéiten: Erinnerung, Geschichte, ldentitiit
3, Frankfurt a.M. 1998, S. 100.)

45 Zum Begriff der Schemaliteratur vgl. Matias Martinez, Michael Scheffel,
Einfiihrung in die Erzdhltheorie, Miinchen 1999, S. 136.
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In den tibetischen Geschichtsdarstellungen stehen die Handlungen und
Handlungstrager im Vordergrund.46 Soziale, 6konomische und politische
Strukturen treten dagegen weitgehend zuriick. In der Darstellung der Be-
ziehungen zwischen den Handlungstrigern werden komplexe Sachverhalte
auf einen einfachen Binarismus zuriickgefiihrt. In den tibetischen
Geschichtserzahlungen dominieren eindeutig die Dichotomien von Freund-
Feind (Freund/Beschiitzer der buddhistischen Lehre versus Feind der
buddhistischen Lehre), Geber-Empfinger (Geber versus Empfinger religi-
Oser Unterweisungen, Einweihungen oder frommer Gaben), Beschiitzer-
Beschiitzter, Buddhist und Nicht-Buddhist (nang-pa - phyi-pa). Man muB
sich dariiber im klaren sein, daB es sich bei diesen Basisdichotomien um
Zuordnungsvorschriften handelt, die Teil des zentralen Codes der tibeti-
schen Kultur waren, also selbst elementares Sozialverhalten zu steuern
vermochten. Diese Dichotomien gaben zudem den schmalen kategorialen
Rahmen eines einfachen gesellschaftlichen Wirklichkeitsmodells ab. In
dieses einfache Modell wurden komplexere gesellschaftliche Verhéltnisse,
beispielsweise die Beziehungen zwischen Grundherren und abhédngigen
Bauern und Viehziichtern, in grob verkiirzter Form hineingezwingt,
zumeist jedoch vollstindig ausgeblendet.4” Dies erlaubte, die Ereignisse
der Geschichte immer wieder zu den gleichen, wohlbekannten Mustern zu
verkniipfen. Geschichte als Erzdhlung bekam auf diese Weise etwas Sta-
tisches: Zwar wurden die Akteure im Laufe der Geschichte ausgetauscht,
aber die dargestellten Rollen (vor allem Geistlicher, Abt, Lehrer, Schiiler,
Gabenherr u.4.) und die von ihren jeweiligen Trigern erwarteten Hand-
lungen und Verhaltensweisen blieben iiber Jahrhunderte hinweg stets die
gleichen und entsprechend blieben die dargestellten Verhiltnisse wie in
einem Bild konstant. Die soziale Person in ihrer Gesamtheit, also das
vollstiandige Rollenbiindel, wird dabei kaum sichtbar, schon gar nicht das
Individuum. In Ausnahmefillen scheinen einzelne wirklich individuelle
Charakterziige durch. “‘Das Individuum’ oder das Individuum im allge-

46  Dies ist ein allgemeines Merkmal nicht nur historischer Erzidhlungen sondern von
Erzdhlung iiberhaupt. (“Thema aller Erzihlungen ist letztlich das Handeln und
Leiden.” schreibt Ricceur, S. 92.)

47  Erwéhnt werden allenfalls Beziehungen zwischen klerikalem Grundherrn und
Abhéngigen, jedoch wird dieses Verhaltnis mehr oder weniger als ein rein spiri-
tuelles kaschiert.
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meinen”, schreibt Victor Turner, “ist ein Konzept, das in den meisten
komplexen menschlichen Kulturen ziemlich spét auftaucht.” Wenn es friih
auftaucht, etwa schon in schriftlosen Gesellschaften, dann “oft lediglich in
verschleierter oder eingeschrinkter Form.”48 Doch das Individuum erst ist
“der moralische Kritiker, der eine andere soziale und moralische Ordnung
fir moglich hilt, der kreative Funke, der bereit ist, die Tradition zu ver-
dndern.”#9 Erst aus der Perspektive des Individuums werden die sozialen
Rollen zum bloBen Schein erklart und in Frage gestellt.

Die tibetischen Historiker waren in erster Linie Kleriker, deren Gelehr-
samkeit an der klassischen Literatur des indischen Buddhismus und deren
rhetorischen Stilmitteln geschult worden war. Die literarischen Formen,
gleichsam der Baukasten, der ihnen zur Verfiigung stand, war damit anders
begrenzt als es etwa der der europdischen Geschichtsschreiber des 19. Jh.
war. Die uns geldufigen literarischen Muster der Romanze, Tragodie, der
Komddie oder der Satire waren beispielseise nicht in literarischem
Gebrauch.’0 Die Geschichtsschreibung war ebenso wie Gebete, religiose
Belehrungen, Ritual- und Evokationsvorschriften etc. Teil eines religidsen
Kommunikationssystems. Aufgrund von Ahnlichkeiten und Uberschneidun-
gen in der Wirkabsicht flossen gleichsam von selbst Themen, Vorstellungs-
und Symbolkomplexe, Ereignis- und Argumentationsmuster anderer
religioser Textsorten in die Geschichtsschreibung ein. Doch hatte die
erzihlte Geschichte im Gegensatz zu diesen ihren Platz nicht in Ritual und
Kult, fehlte ihr mithin der performative Aspekt. Vielmehr verkorperte sie
den grundlegenden Wahrheitsanspruch des kanonisch Festgelegten.

Die im groBen und ganzen dem Muster der Genealogie folgende
Geschichtsschreibung orientierte sich in der Darstellung der einzelnen vitae
vorwiegend an den indisch-buddhistischen Beschreibungen eines idealtypi-

48  Victor Turner, Vom Ritual zum Theater: Der Ernst des menschlichen Spiels,
Frankfurt a.M. 1989, S. 180f.

49  Kenelm Burridge, Someone, No One: An Essay on Individualiry, Princeton Uni-
versity Press 1979, S. 15f, zitiert nach Turner, S. 182.

50 Diese sind die vier Arten des emplotment, die H. White in der europédischen
Geschichtsschreibung des 19. Jahrhunderts ausgemacht hat (Hayden White,
Merahistory: Die historische Einbildungskraft im 19. Jahrhundert in Europa,
Frankfurt am Main 1992).
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schen Lebens, allen voran das des Buddha, aber auch das der Siddhas
genannten buddhistischen Asketen sowie an dem in den Mahayana-
Schriften formulierten Ideal des Bodhisattva. Das idealtypische und damit
vorbildliche Leben ist in erster Linie ein allméhliches Fortschreiten hin
zum hochsten Ziel der Erleuchtung sowie der sichtbare Ausdruck der
Verwirklichung der Tugenden eines Bodhisattva. Daraus resultierte ein fest
umrissenes Repertoire invarianter Geschehensvorstellungen, das den unter-
schiedlichen vitae als Struktur zugrundegelegt wurde. Ein Topos in der
Biographie der herausragenden Gestalten, die an den Anfang einer
Inkarnationsreihe gesetzt wurden, ist etwa die Krise im Leben, die die
Hinwendung zur Religion bzw. die Suche nach dem geistlichen Lehrer
bewirkt. Allgemeinplitze waren dariiber hinaus vor allem Empfang und
Gewéhrung von Einweihungen und religiosen Unterweisungen, die den
spirituellen Fortschritt auslosen.91 Als berichtenswerte Ereignisse zihlten
des weiteren Klostergriindungen, Bautitigkeiten im Kloster, die Errichtung
religoser Bildnisse, Pilger- und Studienreisen. Alle Handlungen entspra-
chen dem erwarteten Schema der tugendhaften Taten von Korper, Rede
und Geist. Zu den besonderen Tugenden des Bodhisattva gehoren Mitleid
und Weisheit. Beides wurde entweder durch entsprechende Taten doku-
mentiert, deren Muster letztlich die indischen Vorlagen lieferten, oder aber
die Protagonisten und ihre Taten wurden mit diesen Qualititen be-
schrieben. Die indischen Vorlagen gaben auch die Topoi vor, durch die
der spirituelle Fortschritt im Leben der Heiligen bezeugt wurde: Wunder-
berichte, Visionen und Prophezeiungen. War das Leben eines Protagoni-
sten einmal als heilig eingestuft worden, so galten damit Wunder als
einleuchtend und wurden Visionen und Prophezeiungen als sinnvoll
zugelassen. Auch wurden herausragende Taten im Leben des Protagonisten
damit zugleich als von Mitleid oder Weisheit gesteuert angesehen. Ein
Leben, das nicht als heilig eingestuft wurde, war im allgemeinens2 nicht

51 Robinson hat noch einmal daruf hingewiesen, daB diese strukturellen Elemente
bereits Bestandteil der indischen Lebensgeschichten der Siddhas sind (James Bur-
nell Robinson, “The Lives of Indian Buddhist Saints: Biography, Hagiography
and Myth”, in: José Ignacio Cabezén and Roger R. Jackson, S. 59f).

52 Als bemerkenswerte Ausnahme ist die Biographie des Pho-lha-nas bSod-nams-
stobs-rgyas (1689-1747) zu nennen (siehe Luciano Petech, China and Tibet in the
Early XVIIIth Century: History of the Establishment of Chinese Protectorate in



964 PETER SCHWEIGER

erzdhlenswert und fand daher in der tibetischen Geschichtsschreibung
allenfalls am Rande bzw. als nicht mehr ignorierbarer Storfaktor Erwéh-
nung.

Zunichst sollte man meinen, daB - etwa anders als die antike Ge-
schichtsvorstellung im Vorderen Orient, die die markanten Ereignisse in
der Geschichte auf den Willen der Gotter zuriickfithrte oder derzufolge
Gottes Wille sich in der Geschichte offenbart, — die tibetische Geschichts-
vorstellung primar vom indischen Karma-Konzept geprigt worden sei, also
in der Geschichte einen automatisierten Kausalnexus am Werke sah. Dieses
Konzept fand auch zweifelsohne seinen Niederschlag in der Vorstellung
von Vergangenheit: Mit ihm einher ging die Idee von einer sich
zunehmend verschlechternden Welt. Die Folge war das BewuBtsein einer
Unvollkommenheit der Gegenwart, zu der sich die ferne Vergangenheit als
das glorreiche Zeitalter kontraprasentisch verhdlt. Als dieses glorreiche
Zeitalter wurde in der tibetischen Historiographie weniger die Zeit Buddha
Sakyamunis als vielmehr die Epoche der tibetischen Konigtums dargestellt,
in der Kulturheroen wie die ersten tibetischen Konige und der buddhi-
stische Missionar Padmasambhava das Fundament der tibetischen Kultur
schufen. Diese Epoche erschien als die des Ursprungs oder Anfangs der
tibetischen Kultur. Damit kam ihr bereits eine identititsstiftende Leistung
zu, die mit einer Verherrlichung der in sie gestellten Ereignisse verbunden
war. Von dem Bild dieser glorifizierten Vergangenheit ging iber die
Jahrhunderte eine starke normative und formative Kraft auf die tibetische
Kultur aus. Man denke beispielsweise an das Idealbild eines Herrschers,
das zwar durch die indisch-buddhistische Dharmaraja-Idee begriindet wird,
dessen unmittelbar “plastisch-anschauliche” Ausformung jedoch stets im
Uberlieferten Bild der ersten tibetischen Kdnige prisent ist, des weiteren an
die der Herrschaft Srong-btsan-sgam-po’s (618-49) zugeschriebene Kodi-
fizierung des Rechts, dessen Legitimation somit gleichsam dem Wandel der
Zeiten entzogen in principio erfolgte, ebenso an die sogenannte Debatte
von bSam-yas Ende des 8. Jh., die die Entscheidung fiir die spezifische
Form des in Tibet {ibernommenen Buddhismus zu einem einzigen Ereignis

Tibet, Leiden 1972, S. 3f). Doch selbstverstandlich ist es die Biographie eines als
vorbildlich eingestuften Herrschers.
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verdichtet und zu einer rationalen macht, dann das unter Konig Ral-pa-can
(815-38 oder 42) modellierte Verhiltnis zwischen Monchen und Laien, das
die Versorgung der erstgenannten den letzteren aufbiirdet, ferner die
Bezwingung der Gottheiten und Ddmonen durch Padmasambhava, deren
Muster sich in den Hagiographien tibetischer Geistlicher wiederholt und im
tibetisch-buddhistischen Ritual ihre kontinuierliche Anwendung findet, und
schlieBlich die Episode um die Ermordung Konig Glang-dar-mas (838 oder
42), die Rechtfertigung und Situierung von Gewalt einschlieBlich des
Totens im buddhistischen Kontext aufzeigt. All diese und noch weitere
Facetten, aus denen sich das tradierte Bild der tibetischen Konigszeit
zusammensetzt, lassen die tibetische Kultur samt ihren elementaren
Errungenschaften (Religion, Schrift, Recht, Kloster- und Monchswesen,
kulturelle Einheit) als durch und fiir die Religion geschaffen erscheinen
und geben damit zugleich das Primat der Religion vor der Politik vor.

In eigentiimlicher Weise wurde nun in der tibetischen Geschichts-
vorstellung die leitende Funktion des Karma-Konzeptes tiberlagert von
einem anderen Leitkonzept oder besser gesagt Konzeptbiindel, das vor
allem in seiner priagnantesten Ausgestaltung Anklinge an das christliche
Konzept einer Heilsgeschichte aufweist. Die Rede ist vom AvalokiteSvara-
Kult. Dieser in seinen Grundziigen bereits in der Zeit vom 12. Jh. bis
Anfang des 14. Jh. ausgestaltete Vorstellungskomplex33 riickte aufgrund
interner und vor allem von auBen bewirkter machtpolitischer Verande-
rungen zunehmend mehr in den Vordergrund. Die besondere Wirksamkeit
des Avalokite§vara-Konzeptes beruhte auf der Vorstellung vom Bodhisattva
Avalokite$vara als der Verkorperung des unermeBlichen Mitleids, wodurch
der breiten Masse Ankniipfungspunkte fiir einen devotionalen Kult geboten
wurden. >4

Mit dem Avalokite§vara-Kult ist eines der fiir Tibet weitreichendsten
religiosen Konzeptbiindel angesprochen. Es verkniipft das indische Bodhi-
sattva-Ideal mit der Vorstellung von den sich zum Wohle der Lebewesen

53  Siehe Matthew T. Kapstein, “Remarks on the Mani-bka’-’bum and the Cult of
AvalokiteSvara in Tibet”, in R. Davidson and S. Goodman (eds), Tibetan
Buddhism: Reason and Revelation. Albany: SUNY Press, 1992: 79-93, 163-69;
ders., The Indian Literary Identity in Tibet, S. 22f; Per K. Sorensen, ebd.

54  Samuel, S. 484, 485.
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wiederverkOrpernden geistlichen Lehrern und gestaltet diese Verkniipfung
heilsgeschichtlich und politisch wirksam aus.

Im Mani bka’-’bum, einem Text, dessen alteste Teile aus dem 12. Jh.
stammen,’> wird zum ersten Mal Konig Srong-btsan-sgam-po als Inkar-
nation des AvalokiteSvara beschrieben. Hier wird Avalokite§vara als
Schutzgottheit Tibets prédsentiert und als direkter Vorfahre des tibetischen
Volkes und zwar in einer seiner Formen, als Affe-Bodhisattva, der sich mit
einer Felsddmonin, einer Verkorperung der Tara, vereinigte und so die
sechs Vorfahren zeugte, aus denen sich die sechs Stimme der Tibeter
entwickelten. So ist Avalokite§vara unmittelbar verantwortlich fiir die
Existenz des tibetischen Volkes.>6

Wenn AvalokiteS§vara sich in der Vergangenheit in menschlicher Form
manifestiert hatte, so konnte er das im Prinzip jederzeit wieder tun, um
sich exklusiv um sein Volk zu kiimmern. Der 5. Dalai Lama Ngag-dbang-
blo-bzang-rgya-mtsho (1617-82) reklamierte am erfolgreichsten das Avalo-
kite§vara-Konzept fiir sich, indem er es in Schrift und Tat einbettete in ein
Gesamtkonzept der tibetischen Geschichte, das die Dominanz der dGe-
lugs-pa-Schule unter seiner Fiihrung als den Hohepunkt und logischen
SchluBpunkt einer kontinuierlichen Entwicklung présentierte. Die soge-
nannte Chronik (rgyal-rabs) des Dalai Lama>7 aus dem Jahre 1643 soll vor
allem eins deutlich machen, daB die gesamte bisherige Geschichte Tibets
auf ein Ziel hinauslduft: Gosi Qan’s (Gushri Khan) Eroberung Tibets und
die Darbringung Tibets als Opfer an den 5. Dalai Lama, die Inkarnation
des Avalokite§vara, im Jahre 1642. Und mit der Errichtung des Potala

55 Der Text Mani bka‘-’bum ist ein sogenannter gter-ma, dessen ilteste Teile von
dem Schatzfinder Nyang-ral Nyi-ma-"od-zer im 12. Jahrhundert (1124 o. 1136-
11927) geborgen worden sein sollen. gTer-ma-Texte sind apokryphe Texte
religidsen Inhaltes, die zur Zeit der ersten Verbreitung der buddhistischen Lehre
in Tibet von Padmasambhava oder einem seiner Schiiler versteckt worden sein
sollen, um dann spiter zur genau vorhergesagten Zeit und unter den fiir die
Propagierung des Textes geeigneten Umstinden von einem grer-ston, einem
Schatzfinder, wieder hervorgeholt zu werden.

56  Samuel, S. 482f.

57  Zu einer englischen Ubersetzung siehe: Nag-dBan Blo-bzan rGya-mTSHo: the
Fifth Dalai Lama of Tibet, A History of Tibet, transl. by Zahiruddin Ahmad,
Bloomington 1995 (Indiana University Oriental Series No. 7).
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genau an der Stelle, an der zuvor die Ruinen des Palastes von Konig
Srong-btsan-sgam-po gestanden haben sollen, setzte er sich selbst an die
Stelle der alten tibetischen Konige. Damit war fiir alle sichtbar, daB die
dGe-lugs-pa und ihr Oberhaupt die Vorrangstellung beanspruchten. Das
Hier und Jetzt ist somit nicht mehr nur ein Glied im irdischen Geschehen.
Es ist vielmehr Teil einer gleichsam durch gottliche Vorsehung geplanten
Geschichte. Unmittelbar iiberhaupt nicht zueinander in Beziehung stehende
Ereignisse werden auf diese Weise miteinander verbunden und so sinnvolle
Geschichte konstruiert. Vom Po-ta-la aus setzte der leibhaft présente
AvalokiteS§vara sein Wirken zum Wohle Tibets fort, das die Tibeter von
ihren mythischen Anfédngen an begleitet hatte.

Der Heilsplan, der der Geschichte zugrunde gelegt wurde, versprach
nicht die Erlésung vom irdischen Unheil am Ende der Zeiten. Vielmehr
war er die Versicherung steter Fiirsorge durch die Heilsgestalten, die
Versicherung ihrer stindig wiederkehrenden Prisenz und ihres nicht
nachlassenden Bemiihens um die Errettung der Lebewesen aus dem
Geburtenkreislauf, dem Ozean des Leidens. Die Botschaft der Geschichte
war nicht nur, daB die Mdoglichkeit zum Heil in Tibet stets gegeben ist, sie
war dariber hinaus, da man zur Verwirklichung des Heils stets mit dem
Beistand und der Fiihrung méchtiger Helfer rechnen kann.

Das mit dem AvalokiteSvara-Kult verbundene Konzeptbiindel ermog-
lichte neben der Legitimation weltlicher Macht auch die der geistlichen
Macht. Insofern war es umfassender als beispielsweise das Konzept einer
dynastischen Kontinuitét, wie es weiterhin in Ladakh zur Legitimation poli-
tischer Macht wirksam war. Zwar wurden nach der Dsungarenherrschaft in
Zentraltibet (1717-1720) auch andere Herrschaftskonzepte “erprobt”. Aber
nachdem sie allesamt gescheitert waren, kehrte man schlieflich 1751 zu
einer Herrschaftsform mit dem Dalai Lama an der Spitze und zur Legiti-
mation durch die Avalokite§vara-Idee zuriick.

Indem sich die dGe-lugs-pa mit dem Dalai Lama als ihrem Oberhaupt
erfolgreich die Avalokite§vara-Idee zu Nutze machten, gossen sie den
gesamten Kommunikationsproze zunehmend in eine pyramidale Struktur.
Ihre Elite fungierte dabei mehr und mehr als Kontrollinstanz, die den auf
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Hierokratie basierenden tibetischen Herrschaftsverband38 in ihrem Sinne
als Heilsinstitut zu zentralisieren trachtete.

Der im Avalokite$vara-Kult gebiindelte Komplex zentraler buddhisti-
scher Konzepte formte die erinnerte tibetische Geschichte zu dem identi-
titsstiftenden Mythos des tibetischen Volkes schlechthin. Seine normative
und formative Kraft geht so weit, daB er heute zum Kristallisationspunkt
des erwachenden Nationalismus wird. Hier schldgt der fundierende Mythos
in einen Kontraprisentischen um: Vergangenheit wird als soziale Utopie
vorgestellt.59 Der Avalokite§vara-Kult eignet sich in besonderem MaBe als
Symbol fiir die tibetische Nation in spe, denn die “hierfiir am besten
geeigneten Symbole sind offenbar solche, die in besonderer Weise mit
einem - noch in der vornationalen Phase befindlichen - Staat verkniipft
sind, mit einem Gottkénig oder einem Koénig von Gottes Gnaden an der
Spitze, dessen Reich zufillig mit einer Nation in spe zusammenfallt.”60

Mit vorliegendem Essay wurde ein groBer Bogen gespannt, der die zentrale
Bedeutung aufzeigt, welche die Geschichte als Mythos fiir die tibetische
Kultur besitzt. Wir sind im allgemeinen geneigt, den Begriff des “Mythos”
eng mit dem der Einbildungskraft zu verbinden, welche die Erinnerungen
und Vorstellungen weitgehend losgeldst von der Wirklichkeit ins Bild setzt.
Dabei wird Wirklichkeit als etwas angenommen, daf unabhingig von uns
existiert. Doch mit einem solchen Wirklichkeitsbegriff fallen viele Dinge
aus unserer realen Welt, die wir ihr im allgemeinen ohne Zdgern zurech-
nen. Die Geschichte als Mythos selbst gehorte in der tibetischen Kultur
zweifelsohne zu den objektiven Tatsachen in der Welt, war Teil der wirk-
lichen Welt - ebenso wie in unserer heutigen Kultur Autos, Banknoten,
Bundestagsabgeordnete, FuBballspiele und Jahrtausendwenden Teil der
wirklichen Welt sind. Wie dies moglich war, 148t sich in Anlehnung an

58 Vgl. zur Begrifflichkeit Max Weber, Soziologische Grundbegriffe, Tibingen
61984 (Sonderausgabe aus: M. Weber, Wirtschaft und Gesellschaft, Tiibingen
1921, S. 1-30), S. 89-94.

59 Vgl. Assmann, S. 79f, zu dieser Funktion des Mythos.

60 Eric J. Hobsbawm, Nationen und Nationalismus: Mythos und Realitdr seit 1780,
Miinchen 1996, S. 88.
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Searle’s Abhandlung zur Ontologie sozialer Tatsachen®! erldutern: All die
genannten Gebilde sind “Dinge, die nur existieren, weil wir glauben, daB
sie existieren”, also mithin keine “rohen Tatsachen”. Vielmehr sind es
gesellschaftliche Tatsachen, da sie eine kollektive Intentionalitit enthalten.
Insbesondere handelt es sich um institutionelle Tatsachen, “weil ihr Be-
stethen menschlicher Institutionen bedarf.” Institutionelle Tatsachen sind
nur moglich dank konstitutiver Regeln. Auch existieren sie “nur in einem
Komplex systematischer Beziehungen zu anderen Tatsachen”, wobei wir es
hdufig mit iterierten Strukturen zu tun haben. Institutionelle Tatsachen
werden geschaffen, indem einem Gebilde eine Funktion, also etwas, was
ihm nicht immanent ist, zugewiesen wird. Die Funktionszuweisung muf
den Beteiligten nicht notwendigerweise bewubt sein.

Um es explizit zu machen: Die institutionelle Tatsache “Geschichte”
basierte auf der Iteration anderer institutioneller Tatsachen, vor allem den
Bodhisattvas und den sich zum Wohle der Lebewesen wiederverkdrpern-
den geistlichen Lehrern. Die Eigenschaft eines Menschen, Bodhisattva
bzw. Reinkarnation zu sein, besteht nur in Relation zum (inneren oder
auBeren) Beobachter, sie ist dem betreffenden Menschen nicht immanent.
Wir miissen bis zur zeitlichen Aufeinanderfolge der reinen Vorfille
zuriickgehen, um die physische Ebene der rohen Tatsachen zu erreichen.
Diese Ebene liegt noch vor der Wahrnehmung der Vorfille “als etwas”,
denn: “Wir erfahren Dinge normalerweise nicht als materielle Objekte,
noch weniger als Mengen von Molekiilen, sondern wir erfahren eine Welt
von Stiithlen und Tischen, Hiausern und Autos, Horsilen, Bildern, Strafien
und so fort ... Selbst natiirliche Phinomene wie Fliisse und Bdume konnen
Funktionen erhalten und entsprechend als gut und schlecht bewertet
werden, je nachdem, welche Funktionen wir ihnen zuweisen und wie gut
sie diese Funktionen erfiillen.”62 Mdglich wurde Geschichte als institu-
tionelle Tatsache durch konstitutive Regeln, allen voran die Regel:
‘Geschichte zdhlt im Kontext der tibetischen Kultur als Verwirklichung
eines Heilsplanes.” Weitere Regeln bestimmen etwa, was als Heil und was
als Unheil zahlt. Geschaffen wurde Geschichte als institutionelle Tatsache,
indem ihr die Funktion zugewiesen wurde, die Wahrheit und Giiltigkeit

61 Vgl John R. Searle, Die Konstruktion der gesellschaftlichen Wirklichkeit: Zur
Ontologie sozialer Tatsachen, Reinbek bei Hamburg 1997.
62  Searle, S. 24.
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eines ein fiir allemal festgeschriebenen Kanons von Ideen und Werten zu
legitimieren. Die Geschichte reprisentierte, “stand fiir” den mit diesem
Kanon verbundenen Anspruch. Allgemein gesagt: Die Verwendungs-
funktion der Geschichte war es zu symbolisieren, etwas zu bedeuten -
ahnlich etwa wie eine Landkarte ein bestimmtes Gebiet reprdsentiert oder
die Laute unserer Sprache etwas bedeuten. Der Geschichte kam somit eine
Macht zu, die sie von sich aus nicht besitzt.

Als Symbol war die Geschichte Teil des iibergreifenden Symbol-
systems, das die tibetsche Kultur ausmachte und auf das hin die Beobachter
sozialisiert und akkulturiert wurden. Als Ganzes reprisentierte es die
Wirklichkeit, die Grundlage des sozialen Verhaltens war, d.h. auf die
bezogen die einzelnen Mitglieder der Gesellschaft interagierten und
kommunizierten.63

Exkurs

Man fragt sich unwillkiirlich, warum dieses starre System der tibetischen
Kultur trotz aller Spannungen in den AuBenbeziehungen iiber so lange Zeit
auch in einer zu maBgeblichen Teilen fremdkulturellen Umwelt erstaunlich
stabil blieb. Dies ist einer Reihe von Faktoren zu verdanken:

Da ist zundchst die unwirtliche, abgelegene geographische Lage Tibets, die es
etwa fiir eine Kolonisierung uninteressant erscheinen lieB.

Des weiteren seine strategische Bedeutungslosigkeit tiber lange Zeit hinweg.
Dann die zwar in historiographischen und selbst diplomatischen tibetischen
Quellen kaum direkt gespiegelte, sondern allenfalls umgedeutete, jedoch still-
schweigend implizierte Anerkennung der grofrdumigen Machtverhiltnisse, die
fir die tibetische Hierokratie stets ihre profitablen Seiten hatte. Sehen wir
einmal von der kurzen Episode des Dsungaren-Einfalls ab, so fehlt diese
Anerkennung erst fiir die jiingste Vergangenheit, so da} wir erst hier von echten
Gewaltverhéltnissen sprechen konnen.

63  Vgl. Siegfried J. Schmidt, Kognitive Autonomie und soziale Orientierung: Kon-
struktivistische Bemerkungen zum Zusammenhang von Kognition, Kommunika-
tion, Medien und Kultur, Frankfurt a.M. 21996, S. 27, 229.
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Und schlieBlich ist da die Tatsache zu nennen, daB viele der Herrscher auf dem
chinesischen Kaiserthron, die an der Spitze einer multizentrischen Kultur
standen, groBes Geschick darin bewiesen, ihre Vertrautheit mit unterschied-
lichen kulturellen Formationen fiir ihre machtpolitischen Ambitionen zu instru-
mentalisieren. Dabei darf man nicht vergessen, dafl gerade die sogenannten
Fremddynastien bereits in einer kulturellen Vielfalt wurzelten, also in einer
Situation, die schon in ihren Anfingen durch unterschiedliche Kulturkontakte
gepragt war.

Auch hochstehende tibetische Geistliche versuchten ihrerseits die Fremd-
herrscher zum Vorteil ihrer jeweiligen Institutionen zu instrumentalisieren.
Sie taten dies jedoch im allgemeinen nicht aus dem Zynismus der Macht
heraus, sondern in vollkommen unreflektiertem Einklang mit dem
kategorialen Rahmen ihrer Kultur, in einem starken, universalistisch
ausgerichteten Religionen eigenen Sendungsbewufitsein sowie in der
Uberzeugung, auf diese Weise am besten der Stirkung ihrer jeweiligen
Institution und damit zugleich dem allgemeinen Wohl dienen zu konnen.
Die Kommunikation wurde von tibetischer Seite aus vor dem Hintergrund
eines stereotypen Selbst- und Fremdbildes gefiihrt,64 wobei die Bezie-
hungen innerhalb des eigenen, hermetisch abgeschlossenen kulturellen
Horizonts gedeutet wurden. Diese Deutung war nicht mehr moglich, als
der durch das kommunistische China herbeigefiihrte clash of cultures die
tibetische Kultur direkt angriff. Die Folge war die Reaktion des tibetischen
kulturellen BewuBtseins “mit Entwiirfen von Hetero- bzw. Autostereo-
typen, d.h. Fremd- und Selbstbildern, die sich zu ‘images’ eines national
character verdichten” .65

Die vor allem von den Herrschern der Yuan- und der Qing-Dynastie
fir die Randvolker entwickelten Formen indirekter Herrschaft, zu denen
eine geschickte Religionspolitik gehorte,66 lieBen die binnenkulturellen

64 Vgl. Anm. 44.

65 Ninning, S. 10.

66 Vgl. Pamela Kyle Crossley, The Manchus, Cambridge, Massachusetts 1997, S.
24, 44, 116; Sabine Dabringhaus, Das Qing-Imperium als Vision und Wirklich-
keit: Tiber in Laufbahn und Schriften des Song Yun (1752-1835), Stuttgart 1994,
S. 159, 230-233; Rainer Kampfe, “Die Innere Mongolei von 1691 bis 19117, in:
Michael Weiers (Hrsg.), Die Mongolen: Beitrige zu ihrer Geschichte und Kultur,



972 PETER SCHWEIGER

Strukturen weitgehend intakt. Dennoch bleiben sie keinesfalls unbertihrt.
Vielmehr kam der indirekten Herrschaft auch auf soziokulturellem Gebiet
eine klare Steuerungsfunktion zu, wie etwa die materielle Forderung und
die Stirkung der dGe-lugs-pa-Hierarchie6’ sowie die Schaffung des
Regierungssystems mit dem Dalai Lama an der Spitze im ging-zeitlichen
Tibet zeigen. Dieses flexiblen Instrumentariums zur Ausiibung von
Herrschaft hat sich das kommunistische China unter Mao Zedong mit
seiner radikalen Kampagne fiir eine kulturelle Wiiste selbst beraubt.

Zusammenfassung
Zum SchluB seien noch einmal die wesentlichen Punkte zusammengefaBt:

Ausgangspunkt war die Charakterisierung des tibetischen Geschichtsbildes
als Mythos, wodurch zum Ausdruck kommt, da der Geschichte eine fun-
dierende, sinnstiftende Leistung zugewiesen wurde und aus ihr normative
Anspriiche abgeleitet wurden.

Dariiber hinaus - so lautete die These - kommt der Geschichte in der
tibetischen Kultur die Funktion zu, die soziokulturellen Verhiltnisse einer
monozentrischen Kultur festzuschreiben.

Darmstadt 1986, S. 421f; Jirgen Osterhammel, China und die Weltgesellschaft:
Vom 18. Jahrhundert bis in unsere Zeit, Miinchen 1989, S. 86f, 90, 105; Petech
1972, S. 154; Dieter Schuh, Erlasse und Sendschreiben mongolischer Herrscher
fiir tibetische Geistliche: Ein Beitrag zur Kenntnis der Urkunden des tibetischen
Mirttelalters und ihrer Diplomatik, St. Augustin 1977, MTH, Abt. III, Bd. 1, S.
XXVL

67 Die Forderung der dGe-lugs-pa hatte eine enorme Ausweitung des Monchswesens
in der tibetischen Gesellschaft zur Folge. Goldstein zufolge wuchs die Zahl der
Monche von 97,000 bis 98,000 im Jahre 1694 auf iliber 319,000 im Jahre 1733.
Geht man von insgesamt 2,5 Millionen Tibetern (incl. Kham) aus, so betrug der
klerikale Anteil 13 Prozent der mannlichen Bevolkerung (Melvyn C. Goldstein, A
History of Modern Tibet, 1913-1951: The Demise of the Lamaist State, Delhi
1989, S. 21).
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Die Entwicklung hin zu einem hierarchisch strukturierten, monastischen
und akademischen Buddhismus in Verbindung mit dem Fehlen einer ein-
heitlichen, zentral organisierten weltlichen Herrschaft fiihrte zur Kleri-
kalisierung der Gesellschaft. Allein der Klerus verfiigte in Tibet iiber eine
nennenswerte flichendeckende Infrastruktur und Organisation, allein er
hielt - um es mit einem Ausdruck Max Webers zu sagen - “die einzig
rational organisierte Macht in der Hand”.68 Bis auf wenige Ausnahmen
innerhalb der Aristokratie verfiigten nur seine Amtstriager liber bestimmte
Fahigkeiten, wie Lesen, Schreiben, Kenntnisse des Schrifttums und die
Kunst der moralischen Auslegung der kanonischen Schriften. Als Herz-
stiick der Kultur hatte die Religion zudem eine Steuerungsfunktion, die
danach trachtete, moglichst viele Aktivititen innerhalb der Gesellschaft zu
formen. Die Auseinandersetzung mit den nicht als authentisch anerkannten
Traditionen und das Versiegen der indischen Quellen fithrte zur Kanoni-
sierung der Uberlieferung. Dies implizierte die Konservierung der im
Kanon fixierten und fiir die gesamte Gesellschaft als verbindlich erachteten
Ideen und Werte.

In diesem Kontext wurde Geschichte rekonstruiert, d.h. auf der Basis
des zentralen kulturellen Codes und im Dienste einer ein fiir allemal
festgeschriebenen Kultur. Nicht das Neue in der Geschichte stand im
Vordergrund, sondern die Bewahrung des ein fiir allemal als richtig und
fiir wert Erkannten. Vergangenheit wurde wahrgenommen als Entfaltung
einer sowohl im zeitlichen Anfang als auch auf der transzendenten Ebene
erfolgten kulturellen Programmierung, gleichsam als die Verwirklichung
eines der Geschichte zugrundeliegenden Heilsplanes.

68 Max Weber, Gesammelte Aufsiitze zur Religionssoziologie I, Tiibingen 71988, S.
310.
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