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1 Einleitung 1

1 Einleitung

1.1 Allgemeine Vorbemerkungen

Als ich mich entschloss, mich in meiner Masterarbeit mit einigen stipas beim Kloster He-
mis (He mis, He mi) zu befassen, die mich schon 2017 beeindruckt hatten, ging ich davon
aus, dass ich dazu jede Menge Material finden wiirde, das helfen konnte, die historischen,

aber auch religionswissenschaftlichen Hintergriinde zu erhellen.

Ich hatte ein dhnliches, allerdings sehr kleines Projekt bereits im Rahmen meines Bachelor-
studiums ,,Sprachen und Kulturen Siidasiens und Tibets* (Universitdt Wien) wéhrend einer
Exkursion nach Helambu (Nepal) durchgefiihrt. Damals hatten mir in dem kleinen Dorf
Tarkeghyang die Menschen bereitwillig iiber die stiipas in der Umgebung Auskunft gege-
ben und Geschichten iiber deren Vergangenheit erzéhlt. Dass die Gebdaude noch immer ins

alltdgliche religiose Leben eingebunden waren, konnte ich dort selbst beobachten.

Wenn es um die stipas in der Nihe eines so bedeutenden Klosters, wie Hemis dies fiir
Ladakh ist, geht, werde es umso leichter sein, Informant*innen finden, schriftliche Quellen
zu erhalten und Beobachtungen {iber die heutige religiose Bedeutung anzustellen — so
dachte ich. Mein Ziel war es, die stijpas unter den drei Gesichtspunkten ,,Objekt®, , Text*

und ,,Mensch* zu betrachten, d.h.
- erstens die Objekte selbst zu dokumentieren,
- sie zweitens mit relevanten Texten in Beziehung zu setzen und

- drittens dem nachzugehen, was die Menschen im nahegelegenen Dorf sowie im

Kloster Hemis iiber sie wissen bzw. welchen Bezug sie heute noch dazu haben.

Das Unterfangen stellte sich aber als schwieriger heraus als urspriinglich angenommen.
Die Informationen, die mir die Bewohner*innen des nahegelegenen Dorfes geben konnten,
blieben meist recht allgemein. Die hdufigste Auskunft iiber das Alter der stipas lautete,
sie seien ca. 300 Jahre alt, und Geschichten iiber deren Entstehung konnten mir die Dorf-
leute keine erzihlen. Ahnlich war es im Kloster, in dessen Nihe sich die stiipas befinden
und mit dem sie geschichtlich eng verbunden sind, und moglicherweise relevante Quellen

aus dem Kloster waren mir nicht zugénglich.
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Im Lauf meiner Recherchen stellte sich heraus, dass es naheliegend wire, den Platz, an
dem sich die erwihnten stipas befinden, in seiner Gesamtheit zu betrachten und auch die
dort ebenfalls vorhandenen /ha thos und mani-Mauern miteinzubeziehen, da die Objekte
teilweise aufeinander bezogen sind und gemeinsam die spirituelle Bedeutung des Platzes
pragen. Ich erweiterte daher mein Vorhaben entsprechend. In Bezug auf die /ha thos war
es etwas einfacher, Informationen von den Dorfleuten zu erhalten, da die Schreine fiir
Schutzgottheiten noch eher in die aktuelle religiose Praxis eingebunden zu sein schienen

als die stipas.

Das Einzige, das ich an schriftlichen Originalquellen zunichst finden und verwenden
konnte, waren Inschriften auf Steintafeln, die in der Ndhe der betreffenden architektoni-
schen Objekte zu finden sind. Es handelt sich um Stiftungsinschriften, wie sich schnell
herausstellte. Sie sind teils in erbarmlichem Zustand, im schlimmsten Fall zerbrochen und
an der Oberfldche einer mani-Mauer abgelegt, im besseren Fall an Fassaden von Bauwer-
ken angebracht, die Schrift mit goldener Farbe — nicht immer richtig — nachgezogen. On-
line-Recherchen auf der Plattform BDRC forderten auBBerdem einen kurzen Text mit Bezug

zu einer der wichtigsten Schutzgottheiten des Platzes zutage.

In der vorliegenden Masterarbeit gehe ich den wenigen Spuren nach, die es aus der Ge-
schichte dieser stipas, lha thos und mani-Mauern noch gibt. Diese Spuren verblassen zu-
sehends, denn nicht nur die erwidhnten Inschriften verwittern und sind teils kaum mehr
lesbar, sondern auch die Bauwerke selbst unterliegen einem Verdnderungsprozess. So wur-
den beispielsweise zwischen meinen beiden Besuchen in den Jahren 2018 und 2019 die
Holzkonstruktionen, die sich an den Nischen in den Kuppeln der stipas befinden, auf eine
Art renoviert, die der urspriinglichen Feinheit der Gestaltung nicht gerecht wird. Auch ein
lha tho, an dem eine der von mir iibersetzten Inschriften angebracht ist, wurde vor meinem
letzten Besuch vom Sommer 2019 renoviert und dabei — wie ich es empfinde — seines
urspriinglichen Charakters vollig beraubt. So halte ich in dieser Arbeit ,,nebenbei auch
entscheidende Verdanderungen architektonischer Objekte, die innerhalb weniger Jahre von-

stattengingen, fest.

Meine Recherchen fiihrten mich in unterschiedliche Richtungen, nicht nur ins Kloster He-
mis und das nahegelegene Dorf, sondern auch zu verschiedenen Menschen in Ladakh, die

der Geschichte der Region kundig sind. Dartiber hinaus fiihrten sie mich auch ins Dorf Igu,
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in dem sich in einer Reihe von stipas ein dhnliches Bauwerk wie jenes, das ich als ,,zent-
ralen stipa* im Tal von Hemis bezeichne, befindet. Dort erhielt ich Zugang zu einem Ma-
nuskript aus Privatbesitz, bei dem es sich — wie bei den Steininschriften aus Hemis — um
eine Stiftungsurkunde handelt, die die Errichtung der 6rtlichen stipas erwiahnt. Meine Ab-
sicht war es, in diesem Text nach einem Anhaltspunkt fiir Datierungsfragen und fiir eine

mogliche Beziehung zu den Objekten in Hemis zu suchen.

Wenngleich ich mit der Menge und Aussagekraft meiner Quellen nicht ganz zufrieden bin,
halte ich die Dokumentation dessen, was ich gefunden habe, fiir einen wichtigen Beitrag
zur Bewahrung des kulturellen Erbes Ladakhs. Einiges, das ich dokumentiert habe, ist
schon jetzt nicht mehr auf diese Weise vorhanden, anderes wird moglicherweise in den

nichsten Jahrzehnten verschwinden.

1.2 Methodische Grundlagen

1.2.1 Aktueller Forschungsstand

Das Kloster Hemis und sein Umfeld sind kaum erforscht. Bislang existiert keine Darstel-
lung der Geschichte des Klosters, die wissenschaftlichen Kriterien entspricht. Bruchstiicke
der Klostergeschichte miissen daher in erster Linie aus einem vielzitierten Grundlagen-
werk zur Geschichte Ladakhs erschlossen und zusammengefiigt werden. Es ist dies PE-
TECHs Kingdom of Ladakh (1977). SCHUH kritisiert in seiner Untersuchung des Schicksals
der muslimischen Konigin Bhi bhi dieses Werk massiv als romanhaft und unzuverlassig.
Ein solches Urteil mag in Bezug auf die Darstellung der Lebensgeschichte der betreffenden
Konigin zutreffend sein, als Pauschalaussage halte ich es aber fiir iiberzogen. Es steht uns
keine andere Quelle zur Verfiigung, die einen derart umfassenden Uberblick iiber die Ge-
schichte Ladakhs bietet und dabei wissenschaftlichen Standards folgt. Natiirlich darf PE-
TECHs Werk nicht unkritisch gelesen und Zitate sollten iiberpriift werden, aber es verweist
auf eine Fiille originalsprachiger Quellen und bietet zahlreiche Ankniipfungspunkte fiir
weitere Studien. Ohne dieses Werk ist es m. E. jemandem, der beginnen mochte, Aspekte
der Geschichte Ladakhs zu untersuchen, unméglich, sich einen ersten Uberblick zu ver-

schaffen oder Teilergebnisse in ein grofleres Ganzes einzuordnen.

!'vgl. SCHUH 2018: : 15-16.
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Die Hauptquelle, auf die sich PETECH in Kingdom of Ladakh stiitzt, ist die Chronik Ladakhs
(La dwags rgyal rabs), die in mindestens sieben Handschriften iiberliefert wurde.
FRANCKE (1972) hat fiinf dieser Handschriften fiir seine Edition der ladakhischen Chronik
verwendet. Es handelt sich bei seinem Werk allerdings nicht um eine kritische Edition. Die
zweite wichtige Quelle, die PETECH verarbeitet hat, ist die Biografie des Griinders des
Klosters Hemis, sTag tshang ras pa.? Diese ist fiir das vorliegende Thema besonders rele-
vant. Jener Teil der Biografie, den PETECH wenig beriicksichtigt hat, wurde von SCHWIE-
GER (1996) in seinem fiir die vorliegende Arbeit ebenfalls wichtigen Artikel sTag tshang
ras pa’s exceptional life as a pilgrim verarbeitet. Darin stellt der Autor das Leben und vor
allem die Reisen sTag tshang ras pas dar, die seinem Aufenthalt in Ladakh vorangehen.
Seine Suche nach spirituell bedeutsamen Orten und seine Begegnung mit einer Schutzgott-
heit in Tsari (s. Kap. 1.3.3.2) sind fiir die Interpretation der sakralen Architektur, die in der

vorliegenden Arbeit untersucht wird, von zentraler Bedeutung.

SCHWIEGER (1999) bietet eine Edition und Ubersetzung des 1753 geschlossenen Staatsver-
trags zwischen Ladakh und Purig. Fiir das Verstindnis der Geschichte Ladakhs in der
zweiten Hilfte des 18. Jahrhunderts — der Entstehungszeit der meisten der im Folgenden
untersuchten Objekte — stellt diese historische Quelle einen wichtigen Hintergrund dar.
Zwei der Akteure der dem Vertragsabschluss vorangehenden Verhandlungen spielen fiir
die Geschichte des Klosters Hemis eine bedeutende Rolle. Es sind dies der weltgewandte
und weitgereiste Lama und yogin Kah thog rig *dzin Tshe dbang nor bu (s. Kap. 1.3.3.4),
der aufgrund des Konflikts mit Purig als Mediator nach Ladakh geholt wurde, sowie der
aus dem Konigshaus stammende Hauptverhandler auf ladakhischer Seite, rGyal sras rin po

che (s. Kap. 1.3.3.3).

Neben den genannten ,,westlichen* Studien stehen zur Geschichte Ladakhs auch Werke
einheimischer Historiker zur Verfligung. Diese geben leider meist nicht an, auf welche
Quellen sie sich stiitzen, sind aber als Form der Geschichtsschreibung, die wohl miindliche
wie schriftliche Uberlieferung beriicksichtigt, durchaus interessant. Hier ist vor allem
TASHI RABGIAS’ Buch La dwags mar yul gyi sngon rabs kun gsal me long (1984) bzw.
dessen — leider sprachlich weniger gegliickte — englische Version The History of Maryul
Ladakh (2018) zu nennen.

2 vgl. PETECH 1977: 2-3.
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In Hinblick auf die Geschichte von Hemis im Besonderen ist die Broschiire Hemis Monas-
tery & Chemdrey Thekchok Monastery Ladakh (THARGAY 2016) zu nennen, die im Muse-
umsshop des Klosters verkauft wird und vom ’Brug pa-Orden herausgegeben wurde. Sie
ist zwar kein wissenschaftliches Werk und historisch nicht ganz zuverldssig, ich sehe sie
aber als ein Dokument, das Elemente des Selbstverstidndnisses des ’Brug pa-Ordens in
Ladakh und insbesondere in Hemis widerspiegelt und daher nicht auler Acht gelassen
werden sollte. In dieser Broschiire, die in englischer Sprache verfasst ist, wird nicht nur
das Kloster Hemis selbst, sondern auch ein Teil der sakralen Architektur, um die es in der

vorliegenden Arbeit geht, abgebildet und in kurzen Absétzen behandelt.

Ein Werk in tibetischer Sprache, das sich mit den *Brug pa-Kldstern in Ladakh beschiftigt,
ist Hi ma la ya’i l[jongs su yod pa’i mnyam med dpal ldan "brug pa’i dgon sde rtsa lag
dang bcas pa’i lo rgyus legs bshad gsar pa (RIGZIN 2009). Es scheint recht gewissenhaft
verfasst worden zu sein - der Autor war Lektor am Central Institute of Buddhist Studies

Leh -, enthélt aber leider nur wenige und sehr allgemeine Quellenangaben.

Wichtige Informationsquellen in Bezug auf die historischen Hintergriinde der untersuchten
architektonischen Objekte sind Steininschriften in tibetischer Sprache, die in Hemis zu
finden sind. Mir sind fiinf derartige Inschriften auf Steintafeln bekannt, von denen drei in
der vorliegenden Arbeit zum ersten Mal ediert, ins Deutsche iibersetzt, erlautert und inter-
pretiert werden. Zwei weitere wurden bereits in der Vergangenheit von SCHLAGINTWEIT
(1863, 1864) sowie UEBACH & PANGLUNG (2016, 2019) verdftentlicht. Ich nutze einerseits
die Ergebnisse dieser Autor*innen und interpretiere sie, gehe aber auch insofern dariiber
hinaus, als ich zu einer dieser beiden Inschriften, die heute vor Ort noch gut lesbar ist, eine
eigene, erweiterte Edition mit kritischem Apparat erstelle, sie erlautere und den Text ins

Deutsche uibersetze.

Die im Folgenden untersuchte sakrale Architektur besteht aus stipas, [ha thos und mani-
Mauern. Die fritheste mir bekannte Abbildung des Gebaudes, das ich als ,,zentralen stipa‘
bezeichne, findet sich in KNIGHT (1893)3. PIEPER (1980) erwihnt denselben stiipa ebenfalls

und fiigt eine Skizze bei.* Eine Studie iiber stipas in Ladakh, in der auch einige der im

3 KNIGHT 1893: 201.
4 PIEPER 1980: 128 u. 134, Fig. 10.
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Folgenden untersuchten Bauwerke kurz behandelt werden, stammt von DORJEE (2001)%.

Dariiber hinaus werden die betreffenden stipas in keiner Publikation erwihnt.

Einer der /ha thos, ndmlich jener, der dem ldwengesichtigen Zhing skyong (s. Kap. 2.3.1)
gewidmet ist, ist in PIEPER (1980) abgebildet.® Dieser gibt an, das Gebdude werde im
Volksmund als stijpa bezeichnet, eine Beobachtung, die ich nicht bestdtigen kann. Der-
selbe /ha tho diirfte bereits von KNIGHT erstmals erwéhnt und dargestellt worden sein. Er
bezeichnet die diesbeziigliche Zeichnung im Illustrationsverzeichnis (xvi) als ,,monument
at Hemis®." Irritierend an dieser zeichnerischen Darstellung ist die Ausfithrung der Details
des Gebdudes sowie dessen Lage in der Landschaft, die nicht mit den tatsdchlichen Gege-
benheiten in Bezug auf den betreffenden /ha tho tibereinstimmt. Der Grundcharakter des
dargestellten Gebdudes und die Tatsache, dass kein weiterer, dhnlicher /ha tho in der di-
rekten Umgebung von Hemis existiert, lassen aber vermuten, dass Knight hier doch den in
der vorliegenden Arbeit ebenfalls behandelten Zhing skyong - /ha tho gemeint haben

konnte.

NIRLAC (2015) hat ein Verzeichnis von architektonischen Kulturdenkmaélern in Ladakh
erstellt. Auch einige der Bauwerke aus Hemis sind darin jeweils mittels einer Schwarz-
weil-Fotografie dokumentiert und mit einem kurzen beschreibenden Text versehen. Al-
lerdings bleiben die Beschreibungen sehr allgemein und wenig aussagekriftig. Hinter-
grundinformationen tliber Geschichte und Bedeutung fehlen weitgehend bzw. entsprechen
— falls doch vorhanden — nicht wissenschaftlichen Standards. Fiir Hemis wird nur ein ein-
ziger Informant als Quelle angegeben; Belege aus der Fachliteratur werden nicht ange-

fiihrt.®

Die vorhandene Literatur {iber die in der vorliegenden Arbeit behandelte religiose Archi-
tektur geht tiber kurze Erwéhnungen und einzelne Fotos nicht hinaus. Nirgends werden die
Objekte in ihrer Gesamtheit betrachtet. Eine ndhere Beleuchtung der Bedeutung dieses
Platzes und seiner sakralen Architektur, unter Einbezug historischer Hintergriinde, am Ge-
lande vorhandener Inschriften und weiterer relevanter Texte sowie Aussagen von Infor-

mant*innen vor Ort, erscheint daher als sinnvoller Beitrag im Rahmen der Ladakhstudien.

5> DORJEE 2001: 93-96.

® PIEPER 1980: 134, Fig. 11.

7 KNIGHT 1863: 189-190. (Die Zeichnung findet sich auf S. 190.)
8 NIRLAC 2015: 583-596.
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Die stiipas, lha thos und mani-Mauern sind einem stetigen Wandel unterworfen und m.E.
zunehmend von Zerstorung und Verfalschung des urspriinglichen Charakters bedroht. Ge-
rade in den letzten Jahren wurden einige der Bauwerke auf eine Art und Weise renoviert,
die mehr auf die Funktion als auf die Bewahrung urspriinglicher Merkmale ausgerichtet
war. Die vorliegende Studie versteht sich daher auch als Versuch, gefidhrdetes Kulturgut

in Ladakh zu dokumentieren und damit der Gefahr des Vergessenwerdens zu entziehen.

1.2.2 Forschungsfragen und Methodik

In meiner Master-Thesis gehe ich der zentralen Fragestellung nach, in welchem histori-
schen und religiosen Kontext die sakrale Architektur des untersuchten Gebiets Ostlich des
Klosters Hemis, bestehend aus mehreren stiipas, méchtigen mani-Mauern und einigen /ha
thos, entstanden ist, wie sie sich weiterentwickelt hat und welche Bedeutung ihr beigemes-
sen wurde bzw. heute noch wird. Bei der Bearbeitung des Themas lasse ich mich von fol-

genden untergeordneten Fragestellungen leiten:

- Wann, von wem und mit welcher Intention wurden die Objekte erbaut?
- Wie sind Besonderheiten in der Gestaltung der stipas zu erkldren?
- Gibt es eine ,,ideelle Klammer*, die das Ensemble zusammenhalt?

- Welche Bedeutung haben die Bauwerke fiir die Menschen, die in der Umgebung le-

ben, heute noch?

Mein Zugang ist ein mehrperspektivischer und umfasst die Aspekte ,,Objekt”, ,, Text™ und
,>Mensch*:
- Mit Fokus auf den Aspekt ,,Objekt* dokumentiere und analysiere ich die Bauwerke
und deren Gestaltungsformen. Hier beziehe ich architektonische und kunstgeschichtli-

che Hintergriinde mit ein.

- Der Aspekt ,, Text* wird vor allem durch tibetische Steininschriften abgedeckt, die in
Bezug zur sakralen Architektur des Platzes stehen. Zu diesen erstelle ich — sofern noch
nicht vorhanden — eine Edition, iibersetzte die Texte ins Deutsche, erlautere und inter-
pretiere sie. Bereits vorhandene Editionen und Ubersetzungen von Inschriften sichte
ich kritisch und ziehe sie ebenfalls zur Interpretation der Objekte heran. Weitere kurze
Quellentexte, die fiir die Einordnung der Bauwerke bzw. fiir Interpretation der Bedeu-

tung des Platzes relevant sind, berticksichtige ich ebenfalls.
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- Den Aspekt ,,Mensch® beziehe ich insofern ein, als ich die Wahrnehmung der Objekte
durch frithe (Forschungs-)Reisende beleuchte und versuche, mit Hilfe von Interviews

mit Anrainer*innen Hinweise auf die heutige Bedeutung des Platzes zu erhalten.

Die Untersuchung erfolgt vor dem Hintergrund relevanter Aspekte aus der Geschichte
Ladakhs und aus Lebensgeschichten bedeutsamer historischer Personlichkeiten. Ziel ist
eine abschlieende Einordnung und Interpretation der Bauwerke sowie ein Versuch, die
urspriingliche und gegenwartige spirituelle Bedeutung des Platzes, an dem sich die Objekte

befinden, zu verstehen.

Eingesetzte Methoden sind Sekundirliteraturrecherche, Ubersetzung und Interpretation
von Primértexten, fotografische und schriftliche Dokumentation architektonischer Objekte
sowie Interviews mit Personen aus Ladakh. Die im Folgenden prisentierten Uberlegungen
und Ergebnisse beruhen zu einem grofen Teil auf Informationen, die ich im Rahmen von
drei - jeweils mehrwochigen - Aufenthalten in Ladakh in den Jahren 2018 und 2019 ge-

sammelt habe.

1.2.3 Philologische Grundlagen und Hinweise zum Quellenmaterial

Fiir das Tibetische wird die in der Tibetologie gingige Umschrift nach Wylie, fiir Sanskrit
das International Alphabet of Sanskrit Transliteration (IAST) verwendet. Begriffe aus dem
Tibetischen oder Sanskrit, die ich im FlieBtext oder den dazugehdrigen Fullnoten ver-
wende, schreibe ich klein und kursiv, auch wenn dies den deutschen Rechtschreibregeln
widerspricht (z.B. stipa anstatt Stilpa). Eine Ausnahme sind tibetische Eigennamen, geo-
grafische Bezeichnungen etc., deren Basisbuchstabe grof3 geschrieben wird. Die Titel ti-
betischer Texte werden in Kursivschrift wiedergegeben, wobei der erste Basisbuchstabe

grof3 erscheint.

Die Edition von Steininschriften erfolgt ebenfalls in Wylie, hier werden aber — aufgrund
des hiufigen Vorkommens von beschédigten oder fehlenden Lettern sowie Kurzformen —
weitere Zeichen verwendet. Ziel ist es, die Inschriften moglichst so darzustellen, wie sie

auf den Steintafeln zu finden sind. Ich orientiere mich dabei weitgehend an der Form der
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Darstellung, wie sie TROPPER’ gewéhlt hat. Ein entsprechendes Verzeichnis der verwen-
deten Zeichen stelle ich den Editionen voran (s. Kap. 3.1.1). Emendationen (em.) werden

in den Fullnoten jeweils der Form der Silbe, wie sie in der Inschrift erscheint, nachgestellt.

Geografische Namen werden in einer nichtwissenschaftlichen Umschrift wiedergegeben,
z.B. Kailash, Ladakh, Purig. Dies betrifft auch Ortsnamen aus Ladakh, beispielsweise Leh,
Igu oder Hemis, zu denen aber — soweit eruierbar — bei der ersten Erwidhnung die Umschrift
nach Wylie angegeben wird. Hierzu ist zu beachten, dass die Schreibung der Ortsnamen —
auch in Ladakh selbst — stark variiert, und zwar sowohl in tibetischen als auch in lateini-

schen Lettern.

Die in der Arbeit enthaltenen Fotografien wurden — sofern nicht anders angegeben — von

mir selbst, im Rahmen verschiedener Aufenthalte in Ladakh (2014-2019), angefertigt.

Weiteres Material, wie z.B. Skizzen, Videoaufnahmen oder Manuskripte, das mir von an-
deren Personen zur Verfligung gestellt wurde, versehe ich mit einem Hinweis auf die Ur-

heber*innenschalft.

Wenn ich Inhalte aus Gesprichen oder personlichen Beobachtungen vor Ort verwende,
versehe ich diese in den FuBnoten mit Vermerken wie ,,personliche Kommunikation* bzw.
»eigene Beobachtung® oder ,,eigene Dokumentation* und gebe dazu — soweit moglich —
die jeweiligen Umsténde (Ort, Zeit, Personen) an. Die Identitdt der interviewten Personen
anonymisiere ich, da ich nicht dezidiert um eine dokumentierte Erlaubnis zur schriftlichen
Veroffentlichung gefragt habe, meist deshalb, weil es aufgrund der Umstidnde des Ge-
sprachs nicht passend oder moglich erschien.!® Dennoch halte ich es fiir wichtig, derartige
Informationen, die die Sichtweise von Personen aus Ladakh, insbesondere aus Hemis, wi-
derspiegeln, miteinzubeziehen, weshalb ich den Weg der Anonymisierung gewihlt habe,

auch wenn mir die Identitdten und Namen der Personen grof3teils bekannt sind.

? Siehe dazu beispielsweise TROPPER 2007a.

19 Solche Umstiinde waren beispielsweise Zeitdruck, wenn eine Person gerade auf dem Heimweg von der
Arbeit war und sich noch kurz Zeit nahm, mit mir zu sprechen, oder zufillig sich ergebende Gespriche
mit Gruppen von Dorfleuten im Freien. Nach 2019 war es mir aufgrund der Corona-Pandemie auch nicht
mehr moglich, nach Ladakh zu reisen, um Einverstdndniserkldrungen im Nachhinein einzuholen.
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1.2.4 Aufbau der Arbeit
Die Arbeit besteht aus drei grof3en inhaltlichen Abschnitten:

Zunichst werden in einer Einleitung allgemeine Vorbemerkungen zu Feldforschung und
Recherche angefiihrt. Weitere einleitende Kapitel beschéftigen sich mit methodischen und

geschichtlichen Grundlagen der Arbeit.

Nun folgt der Hauptteil, in dem nacheinander jeweils ein Aspekt in den Fokus riickt: zu-
ndchst die architektonischen Objekte selbst (Fokus: ,,Objekt®), dann relevante Texte (Fo-
kus: ,,Text*) und schlieBlich die menschliche Wahrnehmung und Interpretation der Ob-
jekte (Fokus: ,,Mensch®).

Den Schluss bildet der Versuch einer Zusammenschau der drei im Hauptteil behandelten

Aspekte. Hier werden auch die Ergebnisse der vorliegenden Arbeit herausgearbeitet.

1.3 Geschichtliche Grundlagen

1.3.1 Die 'Brug pa-Schule und ihre Bedeutung fiir Ladakh

Im Lauf der Geschichte Ladakhs (La dwags) ist ein wechselnder Einfluss verschiedener
Schulen des Tibetischen Buddhismus zu beobachten. Nachdem die ladakhischen Konige
im 13. Jahrhundert unter dem Einfluss der Bri gung bKa’ brgyud-Schule gestanden waren,
breitete sich im 15. Jahrhundert — unterstiitzt vom Konigshaus — die dGe lugs pa-Schule in
Ladakh aus und gewann an Bedeutung. Im 17. Jahrhundert trat schlielich die ’Brug pa
bKa brgyud-Tradition in den Vordergrund. !

Die ’Brug pa bKa’ brgyud-Schule hat eine lange Tradition des Wanderasketentums und
der Meditation in Abgeschiedenheit. Vor allem gTsang pa rgya ras Ye shes rdo rje (1161-
1211), ihr Begriinder, war ein starker Befiirworter dieser Ausrichtung. Er soll viele seiner
Schiiler dazu angehalten haben, ihr Leben damit zu verbringen, bedeutende Orte aufzusu-
chen und dort in Meditation zu verweilen. Er empfahl u.a. die Destinationen Uddiyana,
Kashmir und Rajagrha sowie heilige Berge wie den Kailash (Gangs ti se) und Tsari (Tsa
ri). Auch in spéteren Generationen folgten Angehdrige der *Brug pa-Schule immer wieder

seinem Ruf, entweder aus eigenem Antrieb oder auf Empfehlung ihrer jeweiligen Lehrer

" ygl. PETECH 1977: 166-68, u. SCHWIEGER 1999: 9.
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hin.”? So kamen wandernde Yogins auch nach Ladakh und Zanskar. Die fiir Hemis wohl
bedeutendsten unter ihnen waren rGod tshang pa (siehe Kap. 1.3.3.1) und sTag tshang ras
pa (siehe Kap. 1.3.3.2).

Die ’Brug pa-Schule wurde von gTsang pa rgya ras gegriindet und bildete drei unterschied-
liche Zweige aus, die jeweils auf einen seiner Schiiler zuriickgefiihrt werden. Diese Zweige
werden die Mittleren *Brug pas (Bar *brug), die Oberen ’Brug pas (sTod ’brug) und die
Unteren ’Brug pas (sMad ’brug) genannt. Die Mittleren *Brug pas (Bar ’brug) gehen auf
Sangs rgyas dBon ras Dharma Seng ge (1177-1237), den Neffen gTsang pa rgya ras, zu-
riick und hatten ihren Sitz in Ralung'. Die Oberen ’Brug pas (sTod ’brug) werden auf rGod
tshang pa mGon po rDo rje (1189-1258) zuriickgefiihrt, die Unteren ’Brug pas (sMad
“brug) auf Lo ras pa dBang phyug brTson *grus (1187-1250)."

Fiir Ladakh ist vor allem die Linie der Mittleren ’Brug pas von Bedeutung, und aus dieser
wiederum der nordliche Zweig, der aufgrund von sTag tshang ras pas Einfluss ab ca. 1627
am ladakhischen Konigshof die dominierende Rolle einnahm.'s Mit rGod tshang pa (1189-
1258, s. Kap. 1.3.3.1) ist aber auch die Linie der Oberen ’Brug pas in der Geschichte

Ladakhs — zumindest nach lokaler Tradition - vertreten.

Der mittleren Linie der Brug pas — jener von Ralung - entstammt Zhabs drung Ngag dbang
rnam rgyal (1594-16517), der bekannt dafiir ist, Bhutan als Staat unter seiner Fiihrung ge-
eint zu haben'®. Seine Flucht nach Bhutan 1616 resultiert aus dem Streit um die Anerken-
nung der Inkarnation des Vierten rGyal dbang ’Brug chen, Padma dkar po (1527-1592),
der selbst wiederum als Inkarnation des gTsang pa rgya ras galt. Aufgrund dieses Disputs
kam es schlieBlich zu einer Spaltung der Mittleren *Brug pas in eine ndrdliche und eine
stidliche Linie. Die Anhédnger des dPag bsam dbang po, die sich durchsetzten und ihren
Kandidaten als Fiinften *Brug chen anerkannten, bildeten die nordliche Linie der *Brug pas
(’Byang ’brug). Der unterlegene Gegenkandidat aus dem Herrscherhaus von Ralung,

Zhabs drung Ngag dbang rnam rgyal, floh nach Bhutan und begriindete damit die Linie

12 vgl. HUBER 2008: 175-176.
13 TBRC G3582; eine alternative Schreibung lautet Rwa lung.

4 vgl. ARIS 1979: 172-74; vgl. PDB 2014: 145, s.v. *Brug pa bka’ brgyud, u. 330, s.v. Gtsang pa rgyaras Ye
shes rdo rje.

15 vgl. SCHUH 1983b: 36.
16 ygl. BRAY 2012: 3; zur Geschichte Bhutans siehe Aris 1979.
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der stidlichen ’Brug pas (IHo ’brug).!” Diese siidliche Linie ist in Ladakh mit Stakna (sTag
sna) vertreten. Von groBerer Bedeutung fiir Ladakh wird allerdings die nordliche Linie,

der das Kloster Hemis zugeordnet ist.'®

Die fiir die Geschichte Ladakhs pridgende, enge Verbindung zwischen dem ladakhischen
Konigshaus und der (v.a. ndrdlichen) *Brug pa—Schule bezeichnet SCHUH wohl treffend
als ,,sozio-religiose Allianz*."” Die Etablierung dieser Verbindung wird in erster Linie sTag

tshang ras pa zugeschrieben.?

ScHUH schlief3t allerdings aus verschiedenen Dokumenten, dass die Einladung sTag tshang
ras pas durch Konig *Jam dbyangs rnam rgyal nach Ladakh bereits vorher vorhandene
Beziehungen der ’Brug pa-Schule zum ladakhischen Konigshaus voraussetzt. Diese seien
der Schule von Ralung zuzuordnen, die sich schon im 16. Jahrhundert in Zanskar (Zangs
dkar) etabliert habe. Was das Konigshaus von Ladakh betrifft, so sei bereits Konig *Jam
dbyangs rnam rgyal (reg. ca. 1595-1616"), in einem ,,Gabenherren-Opferpriester- Ver-
héltnis mit dem Kloster Ra lung gestanden, woraus Landschenkungen im Einflussbereich
des Konigs und Klostergriindungen resultiert hétten.?? Die durch sTag tshang ras pas Ver-
bindung mit Konig Seng ge rnam rgyal schlielich etablierte Dominanz des nordlichen
Zweigs der 'Brug pa-Schule in Ladakh habe sich ,,offenkundig nicht nachteilig auf die
bereits vorhandenen Einrichtungen und Besitztiimer der stidlichen *Brug-pa-Schule* aus-
gewirkt, denn auch Konig Seng ge rnam rgyals Nachfolger bDe Idan rnam rgyal habe die

oben beschriebene Beziehung mit Ralung ausdriicklich erneuert.?

SCHWIEGER weist ebenfalls darauf hin, dass die Beziehungen zwischen der ladakhischen
Oberschicht und der *Brug pa—Schule nicht erst seit sTag tshang ras pas erstem Besuch in

Ladakh bestanden, sondern dass die Herren (jo ho) von rGya (in Oberladakh) bereits davor

17 yvgl. ARIS 1979: 205-206 u. 224; vgl. auch SMITH 2001: 83.

18 vgl. SCHUH 1983a: 50.

19 SCHUH 1983b: 29.

20 yvgl. PETECH 1977: 35; 38: 40-43; 51-60; 169; zu sTag tshang ras pa siche auch Kap. XY der vorliegenden
Arbeit).

21 Zu den Jahreszahlen siehe PETECH 177: 171.

22 ygl. SCHUH 1983b: 33-35. Den Begriff ,,Gabenherren-Opferpriester-Verhéltnis* (Tib. mchod yon lugs)
betrachtet EMMER (2006: 117n20) allerdings kritisch, da der bla ma ,nicht als Priester im herkdmmlichen
Sinn“ fungiert habe, ,,sondern im Wesentlichen als Empféanger, und zwar im Austausch fiir seine religidse
Hilfeleistung*. Der Konig sei in diesem Verhéltnis der Geber gewesen, indem er Mittel, Land und Schutz
gewihrt habe.

23 SCHUH 1983b: 36-37.
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Beziehungen zu Padma dkar po und nach dessen Tod zu IHa rtse ba, dem Lehrer des sTag
tshang ras pa, gehabt hatten. So sei es nicht verwunderlich, dass sTag tshang ras pa sich

bei seinem ersten Besuch in Ladakh einige Zeit in rGya aufgehalten habe.>

1.3.2 Das Kloster Hemis

Abb. 1 Hof des Klosters Hemis, 2018

Das ’Brug pa-Kloster Hemis (s. Abb. 1) liegt im gleichnamigen Tal, das sich von den Ab-
héngen des Indus in ungefahr westlicher Richtung in die Berge hinaufzieht und von einem
schmalen Fluss durchflossen wird, etwa 45 km silidostlich von Leh, der Hauptstadt des
indischen Union Territories Ladakh. Die Bezeichnung ,,Hemis* (He mi, He mis) ldsst sich
nach FRANCKE moglicherweise von Skt. hima, ,,Schnee®, herleiten.? Die mit der Biografie
sTag tshang ras pas?® belegbare Geschichte des Klosters beginnt 1630, als dieser von Konig

Seng ge rnam rgyal Léndereien in Hemis zur Verfligung gestellt bekam. Zunéchst soll es

24 vgl. SCHWIEGER 1996: 105.
25 vgl. FRANCKE 1914: 67.
26 siche TTRP [F.33b, 37a].
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hier nur eine kleine Einsiedelei gegeben haben.?” Ob damit die Einsiedelei rGod tshang,
die sich in einem Hochtal oberhalb des heutigen Klosters befindet (s. auch Kap. 1.3.3.1,
rGod tshang pa), oder eine nicht mehr erhaltene Eremitage an der Stelle des heutigen Klos-
ters gemeint ist, bleibt unklar. sTag tshang ras pa errichtete in Hemis das Kloster Byang
chub bsam gling?, wobei zunichst der Haupttempel (gtsug lag khang) fertiggestellt und
erst 1638 die groBBe Versammlungshalle ('du khang, heute 'du khang rnying pa) eingeweiht

wurde.?

THARGAY und RIGZIN geben an, der Name ,,Hemis* leite sich davon ab, dass das Tal von
Hemis die Form der Silbe /e habe.* Dies wird als Zeichen dafiir gedeutet, dass der Ort ein
mandala oder eine Wohnstétte des Heruka Cakrasamvara sei. Aullerdem soll die Silbe /e,
von selbst entstanden, an einem Felsen in Hemis zu sehen sein. Alte Texte, auf die diese
Deutungen des Ortes zuriickgehen konnten, gibt es nicht bzw. sind nicht zugénglich. Sollte
ein gnas yig o. A. im Kloster autbewahrt werden, so wird dieser nur intern verwendet und
weder im Klostermuseum gezeigt noch fiir wissenschaftliche Zwecke zur Verfiigung ge-

stellt.

Einen Aufschwung nahm das Kloster in der zweiten Hélfte des 18. Jahrhunderts unter dem
kunstaffinen Abt Mi pham Tshe dbang ’phrin las bstan *dzin mi ’gyur rdo rje (1.3.3.7), der
das Klostergebdude vergroBern liel und verschiedene Kunstgegenstiande, die im Kloster
aufbewahrt werden, in Auftrag gab.’! Die jlingste der drei Versammlungshallen (heute 'du
khang chen mo genannt) geht auf thn zuriick, ebenso mehrere thang kas und ein grofer,

vergoldeter mchod rten im lha khang bar pa’*.

Das spirituelle Oberhaupt des Klosters Hemis wire derzeit an sich der Sechste sTag tshang
ras pa, Nga dbang bstan ’dzin nyi ma (geb. 1941 in Tibet). Dieser wurde zwar 1945 in
Hemis inthronisiert, kehrte jedoch nach Tibet zuriick, um seine spirituelle Erziehung zu

erhalten, und lebt seither dort. 1987 und 1990 stattete er Ladakh zwei kurze Besuche ab.

27 vgl. PETECH 1977: 52.
28 vgl. FRANCKE 1972: 40 u. 109.

25, TTRP [F. 33b u. 37a]; TTR, S. 67 u. 74; s. auch PETECH 1977:52. Diese Deutung wurde auch von Dorf-
leuten in Hemis vertreten (personliche Kommunikation, 08/2019).

30 yvgl. THARGAY (2016: 12) und RIGZIN (2009: 21). In beiden Fillen handelt es sich um zeitgendssische
ladakhische Quellen, die allerdings nicht den géngigen wissenschaftlichen Standards folgen.

31 vgl. PETECH 1977: 120; zur Person des rGod tshang pa siehe auch TBRC P2090.

32 Dieser Raum liegt zwischen 'du khang rnying pa und "du khang chen mo.
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1990 soll er den Zwolften *Brug chen rin po che bzw. rGyal dbang ’Brug pa, ’Jigs med
padma dbang chen® gebeten haben, Hemis unter seine Obhut zu nehmen.** Seither stattet
dieser Hemis immer wieder Besuche ab und organisiert dort seit 2016 das sogenannte

,Naropa festival®.*

1.3.3 Historische Personlichkeiten

1.3.3.1 rGod tshang pa (1189-1258)

Die erste Griindung in der Gegend, in der heute das Kloster Hemis steht, war eine Einsie-
delei in den Bergen oberhalb von Hemis. Diese Eremitage, die heute noch besteht und
rGod tshang genannt wird, geht nach lokaler Tradition auf rGod tshang pa mGon po rdo
rje (1189-1258) zuriick, der sich dort in eine Meditationshohle zuriickgezogen haben soll.>

Zeitgendssische Quellen aus Ladakh betrachten rGod tshang pa als entscheidend dafiir,
dass die ’Brug pa-Lehren nach Ladakh kamen.>’

In der Biografie des rGod tshang pa wird iiber seine Reise nach Jalandhara berichtet. Als
Zwischenstation auf dem Weg wird dabei auch Mar gi yul erwihnt.?® Dabei handelt es sich
aller Wahrscheinlichkeit nach um Mar yul, eine Bezeichnung fiir Ladakh. Gegenwirtige
Historiker aus Ladakh berichten jedenfalls, dass rGod tshang pa nach Ladakh gekommen

sei* und sich zunichst in Igu (dByibs dgu)*, in der Ndahe von Hemis, aufgehalten habe:

de nas dbyibs dgur phebs te dgon pa dmar rdzong zhes pa’i ri khrod du bzhugs?*

Dann ging er nach Igu (dByibs dgu) und blieb in einer Berg-Einsiedelei namens dMar
rdzong*’.

33 TBRC P854.

34 vgl. THARGAY 2016: 45.

35 vgl. WILLIAMS-OERBERG 2019: 104-118.

36 ygl. RIGZIN 2009: 18.

37 vgl. RABGIAS 2018: 54-55; THARGAY 2016: 7

3 Tucci 1940: 87.

39 vgl. SHAKSPO 2014: 11; RABGIAS 2018: 54; RABGIAS 2016: 15; RIGZIN 2009: 17.
40 auch: dByi gu.

41 RIGZIN 2009: 17.

42 RABGIAS (2018: 54) nennt den Ort ,,Marzang“, RABGIAS (2016: 15) verwendet die Bezeichnung ,,Gonpa
Marzang® und SHAKSPO (2014: 11) schreibt ,,Marzans*.
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Von dieser Hohle in Igu aus soll ein hoch gelegener, kleiner See mit reinem Wasser zu
sehen gewesen sein.* Einmal soll rGod tshang pa von Igu nach Martselang (dMar rtse
lang*) geflogen sein, wo man noch immer seinen FuB3abdruck sehen kénne. Von dort sei
er nach Hemis und weiter hinauf zu einem Ort, der heute Gotsang (rGod tshang) genannt
wird, gegangen.* RIGZIN und THARGAY nennen als Zwischenstation Khaspang (Kha

spang).* Dort befindet sich heute noch ein Meditationszentrum und Kloster.*

Abb. 2 rGod tshang phug (Quelle: eigene Aufnahme, 2018)

# vgl. RABGIAS 2016: 15.

4 FRANCKE 1972: 110.

45 vgl. SHAKSPO 2014: 11 u. RABGIAS 2018: 54.

46 ygl. RIGZIN 2009: 18 und THARGAY 2016: 7; vgl. dazu auch

47 Tashi Norboo, persénliche Kommunikation, Ladakh, 30.08.2019. CROOK & Low (2007: 115-120) schil-

dern in ihrem Erfahrungsbericht aus den 1980er und 1990er Jahren ihre personlichen Eindriicke von einem
Besuch in der Einsiedelei Kha spang und dem dazugehorigen Kloster.
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Auf seinem Weg von Hemis zum heutigen rGod tshang, das ca. drei Kilometer talaufwérts

liegt* soll rGod tshang pa zahlreiche dakinis (mkha' 'gro mas) im Quellwasser baden ge-

sehen haben.* Die Stelle wird nach RABGIAS heute Khrud gzhong genannt.>

Der Name der Hohle, in der rGod tshang pa meditiert haben soll, lautet rGod tshang phug.*!
Sie ist — neben anderen Meditationshdhlen - heute noch zu besichtigen. Das Bild an der
Wand an der rechten Seite des Hohleneingangs zeigt sTag tshang ras pa (Abb. 2, s. auch
Kap. 1.3.3.2). Im Inneren der Hohle sollen Abdriicke der Hand und des Kopfes von rGod
tshang pa zu sehen sein.’> Heute befindet sich in der Hohle auch eine Statue des rGod

tshang pa (s. Abb. 3).

Die Gruppe von Einsiedlern, die sich in rGod tshang bildete, wird von RIGZIN als Aus-

gangspunkt der Ausbreitung der ’Brug pa—Schule in Ladakh interpretiert.*

Abb. 3 - rGod tshang pa (Quelle: eigene Aufnahme, 2018)

8 Eigene Beobachtung; vgl. auch RIGZIN 2009: 151.
49 vgl. SHAKSPO 2014: 11 u. RABGIAS 2018: 54.

50 RABGIAS 2006: 100; vgl. auch RABGIAS 2018: 54. In der engl. Ubersetzung gibt der die Bezeichnung als
,»Chujong* wieder.

1 vgl. RIGZIN 2009: 18.
52 vgl. RABGIAS 2018: 54, SHAKSPO 2014: 11 u. RIGZIN 2009: 18 und 151.
53 vgl. RIGZIN 2009: 18.
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Der yogin rGod tshang pa ist auch insofern fiir die Interpretation der religiosen Architektur
in Hemis von Bedeutung, als er sich auf einer spirituellen Suche nach den pithas befand,
die Kraftplitze im mandala des Cakrasamvara darstellen (s. dazu Kap. 5.4). Er passierte
um das Jahr 1214 die Gegend westlich des Kailash (Tib. Gangs Ti se), wo er ein erstes
pitha identifizierte, ndmlich Pretapuri (Tre ta pu ri, Tirtapuri). Er klassifizierte den Ort als
gnas chen (mahapitha), der im Cakrasamvara-mandala im ,,Rad des Korpers* (kayacakra)
lokalisiert wird. rGod tshang pa verwendet neben dem Begriff pitha aber auch noch eine
andere Terminologie, ndmlich jene der ,,24 Grof3en Lander* (yul chen), die er wieder auf
drei Ebenen reprisentiert sicht.* Er unterscheidet 24 ,,AuBere Linder (phyi rol gyi yul),
24 ,,Geheime Linder* (gsang ba i yul) und 24 , Innere Lander* (nang gi yul). Die ,,AuBeren
Liander* sind jene, die geografisch lokalisiert werden konnen und als die Wohnstétten der
verschiedenen Manifestationen des Heruka betrachtet werden. Die ,,Geheimen Léander™
sind jene, die auf den symbolischen Ebenen des mandalas reprisentiert sind. Sie gelten
insofern als geheim, als das Wissen {iiber sie erst nach der Initiation vom Lehrer an den
Schiiler weitergegeben wird. Die Inneren Lénder sind jene, die innerhalb des menschlichen
Korpers existieren.> rGod tshang pa reiste von der Kailash-Region weiter durch den west-
lichen Himalaya, iiber Spiti nach Lahoul (Gar sha), wo er sich beim Heiligen Berg Gand-
hala (Gandha la, Dril bu r1) authielt. Von dort aus setzte er seine Reise bis in die Vorgebirge
und Ebenen von Chamba hinein fort. Insbesondere besuchte er das pitha von Jalandhara,

das er als eines der ,,24 Lander* klassifizierte.

1.3.3.2 sTag tshang ras pa (1574-1651)
Die Griindung des Klosters Hemis erfolgte 1630 durch sTag tshang ras pa (1574-1651).5

Er war ein wandernder Yogin aus Tibet, der von seinem Lehrer Lha rtse ba auf den Weg
nach Uddiyana geschickt wurde.”® Wihrend eines Zwischenaufenthalts in Zangs dkar
wurde er von Konig ’Jam dbyangs rnam rgyal nach Ladakh eingeladen, schlug diese Ein-

ladung aber aus.” Erst auf dem Riickweg besuchte er zum ersten Mal Ladakh, kehrte nach

54 vgl. HUBER 2008: 104.

35 vgl. Tucc 1940: 28.

56 vgl. HUBER 2008: 102-3.

57 vgl. PETECH 1977: 52; zu sTag tshang ras pa siche auch TBRC P7857.
58 vgl. PETECH 1977: 35 u. SCHWIEGER 1996: 99.

59 vgl. PETECH 1977: 35 u. SCHWIEGER 1996: 103.
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etwa drei Jahren aber wieder nach Tibet zuriick. 1622 kam er erneut nach Ladakh, wurde

enger Vertrauter des Konigs Seng ge rnam rgyal und blieb bis zu seinem Lebensende.®

sTag tshang ras pa, dessen Geburtsname Tshe dbang lhun grub lautete, entstammte einem
Zweig der ’Khon-Familie, aus der auch die Sa skya-Abte kamen.®' Die Familie lebte in
rGyal rtse.®? sTag tshang ras pa wurde Schiiler des IHa rtse ba Ngag dbang bzang po (1546-
1615), der ihn schlieBlich in Richtung Westen, auf seine Reise nach Uddiyana sandte. Doch

zunéchst unternahm sTag tshang ras pa weite Reisen in Zentral- und Osttibet.*

Seine dritte Reise fiihrte ihn nach Tsa ri, einen Ort, der bereits seit der Zeit des Phag mo
gru pa (1110-70) als besonderes Ziel fiir bKa’ brgyud pa—Monche bekannt war. Sein Leh-
rer IHa rtse ba hatte ihn dorthin gesandt, mit dem Auftrag, ein Jahr lang an einem Ort
namens sTag tshang in Abgeschiedenheit zu verweilen. Als er sich in sTag tshang rong,
einem der vier Téler Tsa ris, aufhielt, hatte er Visionen von furchterregenden Phinomenen
wie Erdbeben, Feuer oder Handen ohne Korper. Er wusste, dass diese Wahrnehmungen
nur Tduschungen waren, und reagiert darauf, indem er versuchte, einen magischen Schutz-
ring zu erzeugen.* Im Zuge dieser Visionen stellte sich ihm eine lowengesichtige Gestalt
(mi lus seng ge’i gdong pa can) als Herr des Kraftplatzes von Tsa ri vor (nga gnas 'di’i
bdag po yin) und trug ihm auf, sich um ,,all diese Leute* zu kiimmern, mittels des vajras

in der Hand. ¢

SCHWIEGER weist darauf hin, dass die Darstellung dieser visiondren Erfahrung die Funk-
tion habe, sTag tshang ras pas spdtere Position als wichtigster spiritueller Lehrer des
ladakhischen Konigs darzustellen, in der er fiir das Wohlergehen der Menschen in Ladakh
sorgen sollte. Weiters legitimiere diese Szene eine sogenannte patron-priest-Beziehung
zwischen dem Konig Ladakhs und sTag tshang ras pa. Die Vision einer [owengesichtigen
Gestalt (seng ge’i gdong pa can) stelle eine Anspielung auf den Namen des Konigs Seng
ge rNam rgyals dar.%

60 ygl. PETECH 1977: 38, 40 u. 59.

61 vgl. SCHWIEGER 1996: 84; vgl. auch PETECH 1977: 35.
62 ygl. SCHWIEGER 1996: 84.

63 vgl. PETECH 1977: 35.

64 ygl. SCHWIEGER 1996: 95-97.

8 TTRP [F. 17a]; TTR 34.

% vgl. SCHWIEGER 1996: 96.
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Die oben beschriebene visionédre Erfahrung sowie eine eher vage Prophezeiung seines Leh-
rers 1Ha rtse ba, die besagte, dass eine karmische Verbindung sTag tshang ras pa mit der
Region von mNga’ ris bestehe, lassen sich nach SCHWIEGER als Vorausdeutungen dessen

spaterer Aufgaben in Ladakh interpretieren.®’

1613 brach sTag tshang ras pa nach Uddiyana, das meist mit dem Swat-Tal im heutigen
Pakistan identifiziert wird, auf. Davon existiert ein Reisebericht, der von TUCCI®® {ibersetzt
wurde. Auf dem Weg kam sTag tshang ras pa nach Zanskar (Zangs dkar), wo ihm Boten
eine Einladung des Konigs von Ladakh, ’Jam dbyangs rnam rgyal, iiberbrachten, die er
jedoch ablehnte, da er seine Reise nach Uddiyana noch nicht vollendet hatte.® Auf dem
Riickweg besuchte er schlieBlich doch zum ersten Mal Ladakh, dabei liel3 er sich zunéchst
in rGya (Oberladakh), spater in Hemis nieder, wo er ungeféhr drei Jahre blieb. Konig *Jam
dbyangs rnam rgyal war in der Zwischenzeit gestorben, sein Nachfolger Seng ge rnam
rgyal diirfte noch minderjéhrig gewesen und von seiner Mutter vertreten worden sein. 1620
kehrte sTag tshang ras pa nach Zentraltibet zuriick.” Bereits 1622 kam er aber zum zweiten
Mal nach Ladakh, wo er seine Féhigkeiten als Mediator im Konflikt des Konigreichs mit
Guge (Gu ge), Ruthog (Ru thog), (Purig) Pu rig, Zanskar und Skardo (Nang gong) unter
Beweis stellte. AnschlieBend wandte er sich den inneren Schwierigkeiten des ladakhischen

Konigshauses zu und iibernahm auch hier eine Vermittlerrolle.”

Als sTag tshang ras pa in Ladakh ankam, regierte dort Konig Seng ge rnam rgyal. Zwi-
schen dem Konig und seinem jlingeren Bruder bestand zu dieser Zeit ein Konflikt, in dem
der yogin vermittelte. Dies fiihrte dazu, dass sich Seng ge rnam rgyal religiosen Belangen
zuwandte und der jiingere Bruder Nor bu rnam rgyal inthronisiert wurde. Letzterer starb
aber bereits 1624, wobei PETECH andeutet, dass Seng ge rnam rgyal am Tod des Bruders

nicht ganz unbeteiligt gewesen sein konnte.”

Mit dem Einfluss sTag tshang ras pas auf das Konigshaus wuchs auch der Einfluss des

’Brug pa—Ordens in Ladakh. Konig Seng ge rnam rgyal schenkte dem yogin Grundstiicke,

67 vgl. SCHWIEGER 1996: 87 u. 104

88 Tucct 1940: 65-83.

 vgl. PETECH 1977: 35 u. SCHWIEGER 1996: 103.
"0 vgl. PETECH 1977: 38

"!vgl. PETECH 1977: 40.

2 vgl. PETECH 1977: 40-41.
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u.a. in Hemis, Matho (Ma gro bzw. Ma spro). sTag tshang ras pa initiierte eine bemerkens-
werte Bautitigkeit. Bereits 1624 griindete er das bDe chen rnam rgyal-Kloster in Hanle™.
Sein wichtigstes Projekt war aber der Bau des Byang chub bsam gling—Klosters in Hemis,
das als das konigliche Kloster betrachtet wurde. Dariiber hinaus wurden von Konig Seng
ge rnam rgyal im Auftrag von sTag tshang ras pa zahlreiche Statuen, Manuskripte und
mani-Mauern finanziert sowie teure Geschenke an religidse Institutionen in Zentraltibet

gesandt.”™

Seng ge rnam rgyal starb 1642, wobei seine Nachfolge zunidchst ungeregelt war. Daher
fungierte die Konigin bsKal bzang als eine Art Regentin fiir ihre drei S6hne. Als verdienst-
voller Akt anlésslich der Bestattung des Konigs sollte ein neues Kloster gebaut werden.
Die Wahl fiel auf Chemre (ICe ’bre), wo sTag tshang ras pa 1644 den Grundstein fiir den
Haupttempel legte. Sein Einfluss blieb trotz des Todes von Seng ge rnam rgyal und seines
eigenen fortgeschrittenen Alters bestehen, und er setzte seine Bau- und Vermittlertitigkeit
fort. Das Konigreich wurde schlieBlich unter den drei S6hnen Seng ge rnam rgyals aufge-
teilt, wobei der ilteste die Oberherrschaft innehatte. Im Alter von iiber 76 Jahren ver-
schlechterte sich sTag tshang ras pas Gesundheitszustand rasch, und er gab Anweisungen

fiir seine Bestattung. Am 29. Janner 1651 starb er in Hemis.”

1.3.3.3 Sa skyong rnam rgyal alias rGyal sras rin po che (gest. ca. 1755)

In die Bliitezeit von Kunst und Kultur in der zweiten Hélfte des 18. Jahrhunderts, die mit
einem Wiederaufleben des Einflusses der *Brug pa-Schule einherging, fillt ein umfassen-
der Ausbau des Klosters Hemis. Eine mit dieser Zeit des Aufschwungs verbundene Per-
sonlichkeit ist der in Ladakh als rGyal sras rin po che weithin bekannte Mi pham ’Jam dpal
mthu stobs rdo rje (bzw. Sa kyong rnam rgyal, wie sein urspriinglicher Name lautete). Er
war Mitglied des Konigshauses und rechtméafiger Nachfolger des ladakhischen Konigs,

wurde aber im Zuge von Intrigen aus der Thronfolge ausgeschlossen. rGyal sras rin po che

3 Zu diesem Ort findet man unterschiedliche Schreibweisen wie Han le, Wam le oder Wam le (FRANCKE
1972: 309); s. auch TBRC G1PD127458.

™ vgl. PETECH 1977: 52.
75 vgl. PETECH 1977: 56-59.
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lebte darauthin als Monch und spéter rig 'dzin’® im Kloster Hemis. Manche Quellen be-
zeichnen ihn auch als he mi sprul sku.”” Er war politisch einflussreich und eine der treiben-
den Krifte in den Verhandlungen um den Staatsvertrag mit Purig, in dessen Folge er als
Regent fiir den noch minderjéhrigen Konig Tshe dbang rnam rgyal fungierte. Er nahm Kah
thog Rig ’dzin Tshe dbang nor bu, den Vermittler in den Verhandlungen, als seinen geist-
lichen Lehrer an.” In seiner Zeit besuchte der Siebente *Brug chen dKar brgyud "Phrin las
shing rta (s. Kap. 1.3.3.6) das Kloster Hemis.” Nach PETECH starb Mi pham ’jam dpal
mthu thobs rdo rje ca. 1755.%

1.3.3.4 Kah thog rig 'dzin Tshe dbang nor bu (1698-1755)

Im Rahmen der Verhandlungen rund um den oben genannten Staatsvertrag stand rGyal
sras rin po che (s. Kap. 1.3.3.3.) in engem Kontakt mit Kah thog rig *dzin Tshe dbang nor
bu (1698-1755), einem urspriinglich aus der rNying ma-Schule stammenden, angesehenen
und politisch gut vernetzten bla ma aus dem Kah thog-Kloster in Osttibet. Dieser war mit
der Renovierung des Svayambhuinath-stiipas im Kathmandu-Tal befasst, als er vom Dalai
Lama (Da la’i bla ma) als Mediator nach Ladakh gesandt wurde.®' In einem langen, miih-
samen Vermittlungsprozess schlichtete er zunédchst innerladakhische Streitigkeiten®?, bis
er sich dem eigentlichen Anlass seines Kommens, dem Konflikt zwischen Ladakh und
Purig, widmen konnte.** Am Ende der Verhandlungen stand eine Einigung der beiden Kon-
fliktparteien, die 1753 in einem Staatsvertrag niedergelegt wurde, und die Abdankung des
psychisch labilen und offensichtlich nicht mehr an den Regierungsgeschéften interessieren
ladakhischen Konigs Phun tshogs rnam rgyal. An seiner statt wurde sein Sohn Tshe dbang
rnam rgyal inthronisiert und, da dieser noch minderjdhrig war, rGyal sras rin po che vo-

riibergehend als sein Regent eingesetzt.** Kah thog rig ’dzin verbrachte einen Winter in

76 Nach PETECH (1977: 106) versteht man in Ladakh unter einem rig 'dzin ,,a layman who practises austerities
and follows religious pursuits without being ordained as monk”.

"7 vgl. PETECH 1977: 106-107.

8 vgl. SCHWIEGER 1999: 38.

" vgl. PETECH 1977: 101 u. 107.

80 vgl. PETECH 1977: 171.

81 vgl. PETECH 1977: 103; vgl. auch SCHWIEGER 1997: 219 u. SCHWIEGER 1999: 13.

82 ygl. SCHWIEGER 1997: 220-21.

8 vgl. SCHWIEGER 1997: 221-228.

8 vgl. PETECH 1977: 104-108; vgl. auch SCHWIEGER 1997: 228-230 u. SCHWIEGER 1999: 65-71.
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Hemis, nachdem der Vertrag ausgehandelt worden war.® Da er kunst- und architekturin-
teressiert war, wie sein Engagement fiir die Renovierungsarbeiten im Kathmandu-Tal
zeigt, liegt der Gedanke nahe, dass er direkt oder indirekt Einfluss auf die sakrale Archi-

tektur und Kunst im Kloster Hemis und dessen Umfeld genommen haben kdnnte.

Kah thog rig *dzin Tshe dbang nor bu, der sich selbst als einfachen, umherziehenden yogin
stilisierte,* beklagt sich in seiner Schrift iiber den Staatsvertrag zwischen Ladakh und Pu-
rig aus dem Jahre 1753 {iber die Verzogerung der Verhandlungen, die dadurch entstanden,
dass sich der Konig von Mulbekh, bKra shis rnam rgyal, mehr als fiinf Monate lang wei-
gerte, nach Hanle, an den geplanten Ort der Verhandlungen, zu kommen.*” Im Zuge dieser
Klage erwéhnt Tshe dbang nor bu auch seinen urspriinglichen Wunsch, an einen Teil der

»24 Orte* (yul nyer bzhi) zu reisen, der durch die Verzogerung vereitelt wurde:

Vor allem (aber), wenn ungewiss ist, wann ich selbst sterbe, hatte ich es eilig mit der
Restaurierung des groflen, von selbst entstandenen stiipa in Nepal. Deshalb plante ich
zuerst, nicht langer als drei Monate in Ladakh zu bleiben. Warum (aber) auch immer, ich
konnte im Winter dieses Jahres nicht nach Nepal gehen. Wenn man an den von Beginn
an vollendeten groBen Pilgerorten im Siiden an der Grenze zu Zhang zhung und Mar yul,
die wie ein Wind in Indien und Tibet bei allen Anhéngern des Lehrsystems des Buddha
bekannt sind, die ein Teil der acht geistigen Pilgerorte der dakinis unter den 24 Orten
sind [...], z.B. Gandari und das als Ursprung der Lan tshwa(-Schrift) angesehene
Mandori, den gro3en Pilgerorten, an denen sich die dpa’ bo und rnal-’byor-ma bestimmt
versammeln, chogs und gtor ma vorbereitet usw., sind die Vorzeichen fiir einen gro3en
Nutzen fiir Lehre und Lebewesen allgemein und fiir die besondere (eigene Lehrtradition)
gewiss [...]. Doch obwohl sogar die Entfernung sehr gering war und ich den aufleror-
dentlichen Wunsch hatte, (dorthin) zu gehen, wurde ich dadurch, dass der Konig (zu-
néchst) allgemein nicht aus Mulbekh abreiste, und dadurch, dass er, nachdem er (schlieB3-
lich) abgereist war, - ohne ein anderes Ziel zu haben — in Shel blieb [...], veranlasst, jene
tugendhaften Taten hinauszuschieben.®

Seine Kunstbegeisterung, insbesondere das Interesse an der buddhistischen Kunst Nepals,
teilte er mit dem Achten Ta’1 Si tu Chos kyi ’byung gnas (s. Kap. 1.3.3.5), der mit ihm in
den 1720er Jahren und 1748 das Kathmandu-Tal besuchte. Der Siebente *Brug chen dKar

8 vgl. PETECH 1977: 107.

8 vgl. SCHUH 1999: 13.

87 vgl. SCHUH 1999: 71.

88 Dt. Ubersetzung: SCHWIEGER 1999: 193; tib. Text in Umschrift: SCHWIEGER 1999: 114-115.
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brgyud ’phrin las shing rta (Kap. 1.3.3.6), der ebenso wie Chos kyi ’byung gnas Belehrun-
gen von Kah thog rig ’dzin genommen hatte,* kiimmerte sich nach dem Tod seines Lehrers
um die Fertigstellung der Renovierungsarbeiten am Svayambhiinath-stipa.”® Der Siebente
’Brug chen scheint vom Interesse der beiden anderen an der Kunst, aber auch den 24 pithas
beeinflusst worden zu sein, denn kurz nachdem alle drei einander 1747 in Lhasa getroffen

hatten, machte er sich auf nach Westtibet, Ladakh und weiter nach Garsha (Lahoul).”!

1.3.3.5 Ta'i Si tu Chos kyi 'byung gnas (1699/1700-1774)

Die Linie der Ta’i Si tu®? sprul skus ist eine bedeutende Inkarnationslinie der Karma bKa’
brgyud-Tradition. Die Ta’i Si tu sprul skus werden als Emanationen des Buddhas der Zu-
kunft, Maitreya, angesehen. Als frithe Vertreter dieser Linie gelten der indische Mahasid-
dha Dombi Heruka, Mar pa Chos kyi blo gros und Taranatha. Chos kyi ’byung gnas, der
Achte Ta’i Si tu, war ein beriihmter spéaterer Vertreter dieser einflussreichen Linie. Tradi-
tionellerweise unterhielten die Si tus gute Beziehungen zu den Karma pas, oft in einer

Lehrer-Schiiler-Beziehung.”

Chos kyi ’byung gnas wurde in sDe dge (Khams) geboren und war Teil einer intellektuel-
len Renaissance, die im 18. Jahrhundert mit diesem Gelehrten und einigen seiner Zeitge-
nossen begann und ihre Bliite im Kham (Khams) des 19. Jahrhunderts erreichte. Zu seinen
intellektuellen Weggefdhrten gehorte auch Kah thog rig *dzin Tshe dbang nor bu (s. Kap.
1.3.3.4), mit dem er von 1720 an bis zu dessen Tod freundschaftlich verbunden war. Si tu
unternahm weite Reisen, die ihn u.a. nach Zentraltibet, Nepal und Westtibet fiihrten. Eines
seiner Projekte war die Edition und Korrektur der Blatter fiir die Anfertigung der Druck-
stocke der sDe dge-Edition des bKa ’gyur. Sein Interesse galt weiters der Revision von

Ubersetzungen philologischer und poetischer Werke aus dem Sanskrit.*

8 vgl. HUBER 2008: 177.
0 vgl. EHRHARD 1989: 8.
%l vgl. HUBER 2008: 178.

°2 Der Titel stammt nach SMITH (2001: 290n212) von einem chinesischen Titel, den frithere Vertreter der
Linie in der Ming-Dynastie erhalten hatten.

% vgl. PDB 2014: 889b-90a, s.v. Tai Si tu incarnations.
%% vgl. SMITH 2001: 89-92; zur Person des Chos kyi ’byung gnas siche auch TBRC P956.
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Mit Kah thog rig ’dzin Tshe dbang nor bu teilte er ein anhaltendes Interesse an der bud-
dhistischen Kunst und Kultur des Kathmandu-Tals, das die beiden in den 1720er Jahren

und ein weiteres Mal 1748 besuchten.®

1.3.3.6  dKar brgyud 'Phrin las shing rta (1718-1766)

Die ’Brug chen sprul skus bilden eine wichtige Inkarnationslinie in der ’Brug pa Bka’
brgyud-Schule. gTsang pa rgya ras (1161-1211) wird als erste Verkorperung in dieser Li-
nie angesehen, obwohl die Reihe der anerkannten sprul skus erst im 15. Jahrhundert be-
gann. Der ,,Universalgelehrte Padma dkar po (1527-1592) war ein bedeutender Vertreter
dieser Linie. dKar brgyud ’Phrin las shing rta, der Siebente *Brug chen®, scheint besonde-
res Interesse an der Region des westlichen Himalaya entwickelt zu haben und besuchte
neben Ladakh auch Garsha (Lahoul). HUBER bringt dies mit dem der Reise vorangegange-
nen Treffen ’Phrin las shing rtas mit Ta’i Si tu Chos kyi ’byung gnas und Kah thog rig
’dzin und dem Interesse der beiden Letzteren fiir die Vajrayana pithas in Verbindung, das
auf ihn tibergesprungen sein konnte.”” Auf dieser Reise in den Westhimalaya besuchte der

Achte *Brug chen 1747/48 auch das Kloster Hemis.*

1.3.3.7 Mi pham Tshe dbang ’phrin las bstan ’dzin mi’gyur 'rdo rje (1 1808)

Mi pham Tshe dbang *phrin las bstan ’dzin mi ’gyur rdo 1je, aller Wahrscheinlichkeit nach
Sohn des rGyal sras rin po che”, trug zum Aufschwung des Klosters Hemis entscheidend
bei. Er wurde von Kah thog rig ’dzin (s. Kap. 1.3.3.4) initiiert und avancierte schlielich
zum Abt des Klosters.!® Er galt als Forderer der Kunst, lie§ das Kloster Hemis ausbauen
und fiihrte das bis heute berithmte, jéahrliche Fest mit ’Chams-Ténzen (He mi tshes bcu)
ein.'”! Im kollektiven Gedachtnis der ladakhischen Bevolkerung verschmelzen Mi pham

Tshe dbang und rGyal sras rin po che (s. Kap. 1.3.3.3) zu einer einzigen Figur.!®

% vgl. HUBER 2008: 177.

% vgl. PDB 2014: 145b, s.v. ’Brug chen incarnations.

%7 vgl. HUBER 2008: 178.

% vgl. PETECH 1977: 101.

% vgl. PETECH 1977: 108; vgl. auch SCHWIEGER 1999: 37n36.
100 yo], PETECH 1977: 119.

101 yol. PETECH 1977: 120.

102 ygl. SCHWIEGER 1999: 37.
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1.3.3.8 Tshe dbang rnam rgyal (reg. 1753-82)

Die Regierungszeiten dieses Konigs bzw. seines Nachfolgers bilden den historischen Hin-
tergrund der meisten im Folgenden untersuchten Inschriften und der jlingeren Bauwerke.
Er war ein umstrittener Herrscher, der leicht zu beeinflussen gewesen sein, aber auch ty-
rannische Wesensziige gehabt haben soll. Vorgeworfen wurde ihm beispielsweise seine
iibertriebene und kostspielige Leidenschatft fiir zentralasiatische Pferde, seine Entfremdung
vom Buddhismus und Hinwendung zum Islam sowie seine Heirat mit einer muslimischen
Frau.'” Auch die Ausbeutung der Bevilkerung durch die Erhdhung der Steuern war ein
Kritikpunkt. Nach dem zweiten Aufstand 1782 musste Tshe dbang rnam rgyal endgiiltig
abdanken, nachdem er nach Hemis gefliichtet war und dort bei Mi pham Tshe dbang ’phrin
las bstan *dzin mi ’gyur rdo rje Zuflucht gesucht hatte.!** Nachfolger wurde sein Sohn Tshe
brtan rnam rgyal (reg. 1782-1802)'%, dessen Regierungszeit ruhiger verlief. Er wurde al-
lerdings noch als Kind inthronisiert, weshalb rGyal sras rin po che als Regent amtierte.
Tshe brtan rnam rgyal verstarb jung; die Bestattungsriten flihrte der Achte *Brug chen
durch (s. dazu auch Kap. 1.3.3.9).

1.3.3.9 Kun gzigs Chos kyi snang ba (1768-1822)

Wie auch dKar brgyud ’Phrin las shing rta (s. Kap. 1.3.3.6) ist auch Kun gzigs chos kyi
snang ba ein Vertreter der Linie der *Brug chen sprul skus. Er gilt als der Achte *Brug
chen. Von Koénig Tshe brtan rnam rgyal (reg. 1782-1802) wurde er nach Ladakh eingela-
den und schlieflich im Oktober 1801 —nachdem er auf dem Weg den Kailash besucht hatte
— vom Ko6nig und den Ministern in Hemis empfangen. Wéhrend seines Aufenthalts in
Ladakh brach eine Pockenepidemie aus, der der junge Konig Tshe brtan rnam rgyal zum
Opfer fiel. Kun gzigs chos kyi snang ba fiihrte die Bestattungsriten durch und kehrte an-

schlieBend nach Tibet zurtick.!%¢

103 ygl. PETECH 1977: 115-118. Wiederholt wurde die Ansicht vertreten, sie hitte aus einer sehr niedrigen
Gesellschaftsschicht gestammt. SCHUH (2018) widerspricht in seinem Artikel dieser Ansicht allerdings.
Er verweist die aufgebauschte und historisch nicht korrekte Darstellung dieser Frau ins Reich der ,,fake
news*.

104 yol, PETECH 1977: 115-118.

1055, PETECH 1977: 171.

106 vol. PETECH 1977: 124. Zur Person des Kun gzigs chos kyi snang ba siche auch TBRC P846.



2 Fokus: ,,Objekt* 27

2 Fokus: ,,Objekt"

2.1 Die Lage der Objekte

Das Kloster Hemis (He dgon gsang sngags chos gling; Byang chub bsam gling; Byang
chub chos gling), in dessen Nihe sich die in der vorliegenden Arbeit behandelten Objekte
befinden, gehdrt der Brug pa — Schule an und liegt ca. 45 km von Leh (Gle, Sle oder
Sles!'”) entfernt, am linken Ufer des Indus. Es gilt als das grofite und bekannteste der Kl16s-
ter Ladakhs.!%

Das Luftbild (Abb. 4), angefertigt wéhrend eines Landeanflugs auf Leh, zeigt das Tal von
Hemis. Hier ist gut erkennbar, wie es sich als eine griine Oase von den Uferhéngen des

Indus bis in die Berge hinaufzieht.

«—Einsiedelei rGod tshang

A
ke

- . u‘}ﬁ i

| —Kloster

: «—Relevantes Gebiet

«Naropa-Palast

Abb. 4 Das Tal von Hemis (Quelle: eigene Aufnahme, 2018)

197 Die unterschiedlichen Schreibungen des Ortsnamens Leh gibt beispielsweise FRANCKE (1972: 306) an.

108 ygl. PALDAN 2019: 33. Zu den unterschiedlichen Bezeichnungen des Klosters Hemis siehe u.a. RIGZIN
2009: 21; DRUKPA; FRANCKE 1972: 40 u. 109.
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Von einer erhdhten Position am Hang nordlich der betreffenden stijpas aus bietet sich ein
guter Gesamtiiberblick {iber das relevante Gebiet und dessen sakrale Architektur (Abb. 5).

Drei lange mani-Mauern durchziehen das Geldnde von West nach Ost.

Abb. 5 Oberer Teil des relevanten Gebiets (Quelle: eigene Aufnahme)

Die breiteste mani-Mauer, an deren oberem Ende sich ein Sieges-stiipa befindet, wurde im
Rahmen des Strallenbaus durchbrochen. Sie setzt sich unterhalb der Straf3e, die nach Karu
(Kha ru) fiihrt, fort. An ihrem unteren — dem Industal zugewandten — Ende stehen ein Ver-
s6hnungs-stilpa sowie — einige Meter davon entfernt — ein roter /ha tho. Ein Teil dieser
mani-Mauer zieht sich noch weiter den Hang hinab und endet an einem Parinirvana-stipa,

der am linken Rand des Bildes (Abb. 6) nur mehr halb zu sehen ist.
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Abb. 6 Unterer Teil des relevanten Gebiets (Quelle: eigene Aufnahme, 2018)

Unterhalb des beschriebenen Komplexes befindet sich der fiir das sogenannte Naropa-Fes-
tival 2016 neu erbaute Naropa-Palast'® (s. Abb. 6), in dessen Umfeld diese mehrtigige
GrofBveranstaltung mit religiosen Unterweisungen, Ritualen, Tanz- und Musikvorfiihrun-
gen etc. abgehalten wird. Eine zentrale Rolle bei der Abhaltung dieses Festivals nimmt der

Zwolfte rGyal dbang ’brug pa, ’Jigs med padma dbang chen ein.'"°

Fiir das in der vorliegenden Arbeit beschriebene Gebiet, in dem sich geschichtlich interes-
sante und in Bezug auf die religiose Topografie bedeutsame stipas, mani-Mauern und /ha
thos befinden, bedeuten der Bau des Naropa-Palastes und das Festival eine Storung der
urspriinglichen Ordnung, da neue Zufahrten angelegt wurden, die die mani-Mauern durch-

schneiden, und wihrend der Grof3veranstaltung das Gebiet oberhalb des Naropa-Palastes

109

19 personliche Beobachtung, Sept. 2016; zu Geschichte, Bedeutung und Wahrnehmung dieses 2016 erstmals
als ,,Kumbh Mela of the Himalayas* stilisierten und in Ladakh nicht unumstrittenen GroBevents siche
WILLIAMS-OERBERG 2020: 105-118).
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zum Freiluft-Auditorium mit riesigen Leinwédnden und Lautsprecheranlagen wird. Das ge-
samte Umfeld bis nahe an die stipas heran wird flir Zeltunterkiinfte, Ausspeisungszelte,
Sanitdranlagen etc. verwendet, was viel Unruhe, eine gewisse Umweltbelastung und even-
tuell auch die Gefahr der Zerstérung von Kulturgut durch Unachtsamkeit mit sich bringt.'"
Die Lageskizze (Abb. 7) zeigt das Gebiet, in dem sich die in der vorliegenden Arbeit be-
handelten Objekte befinden. Die relevanten stipas und lha thos sind entsprechend einge-

zeichnet.!!2

///
Oy,
211
/
/I

'\‘:‘\\
Abb. 7 Lageskizze - stipas und lha thos (Skizze: Gerald Kozicz, Bearbeitung: Judith
Fleischmann, 2021)

Legende zur Lageskizze:

Erleuchtungs-stipa 2
Erleuchtungs-stipa 3

lha tho (Jag pa me len)

lha tho (Zhing skyong)

lha tho (Glang dkar rgyal po)

1 Zentraler stilpa
Sieges-stiipa
Versohnungs-stiipa
Parinirvana-stipa
Erleuchtungs- stipa 1

|9, IS SN UL I \S)

! personliche Beobachtung; Hemis 2016-2019.

2 Die Lageskizze (Abb. 7) verdanke ich Gerald Kozicz, die nachtrigliche Bearbeitung (Beschriftung der
Bauwerke und farbige Hervorhebung) erfolgte durch Judith Fleischmann, 15.10.2021.
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2.2 stiapas

2.2.1 Grundlagen

2.2.1.1 Der Aufbau eines stipas

Der klassische tibetische stipa lésst sich in drei gro3e Abschnitte unterteilen''*:

- den unteren Teil mit dem Fundament bzw. der Basis (sa 'dzin, sa bteg), den drei

Stufen (them skas gsum) und dem Lowenthron (seng khri);

- den Mittelteil mit der Treppe''* (bang rim), der Kuppel bzw. Vase (bum pa,
Skt.anda) und der harmika (bre, pu su)

- den oberen Teil mit dem zentralen Pfosten (srog shing, yasti), den 13 Ringen oder
Rédern (’khor lo bcu gsum), dem Schirm (gdug) sowie der Abdeckung des Schirms
(gdug khebs), der Metallkrone (za ra tshags), Sonne und Mond (nyi ma; zla ba)

und dem Spitzenornament (tog).

Die folgende Skizze (Abb. 8)'"* zeigt die Bauteile eines klassischen tibetischen stipas mit

den entsprechenden tibetischen und teilweise auch Sanskrit-Benennungen.

113 ygl. DORJEE 2001: 61-65 sowie die Abbildung in DORJEE 2001: 67, Fig. 12.
114 Eine Ausnahme ist der Parinirvana-stiipa.

115 Die Skizze (Abb. 9) wurde von Judith Fleischmann in Anlehnung an DORJEE 2001: 51 (Abb. 3) erstellt
(17.10.2021).
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A 4

Abb. 8 Bauteile eines stipas (Skizze von Judith Fleischmann, 2021, in Anlehnung an
DORJEE 2001: 51, Abb. 3)
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Tab. 1: Bauteile eines stipas!'®

Bauteile eines stipas
1 Fundament bzw. Sockel sa ’dzin; sa bteg
2 Die Drei Stufen them skas gsum
3 Lowenthron seng khri
4 Basis bzw. Sitz der 10 Tugenden rmang/gdan dge ba bcu
5 Treppe (Ausnahme: Parinirvana-stipa) | bang rim
6 Stiitze (i.e. Basis) der Kuppel bum rten
7 Kuppel bum pa (,,Vase, Krug®), anda (,,Ei)
8 Sitz der harmika bre gdan
9 harmika pu su, bre
10 | Lotus-stiitzender Schirm gdugs 'degs pad
11 | zentraler Pfosten srog shing (,,Lebensbaum®), yasti
12 | Die 13 Réder ‘khor lo bcu gsum
13 | Schirm gdugs
18 | Abdeckung des Schirms gdug khebs
19 |, Formel des Mitgefiihls* thugs rje mdo gzungs, karunasiitra
dharant
20 | Metallkrone*!” za ra tshags
21 | Mond zla ba
22 | Sonne nyi ma
23 | Spitzenornament tog

116 Mein vorldufiger Versuch einer Zusammenstellung der Benennungen fiir die Bauteile beruht vor allem
auf DORJEE 2001: 61-65; GUTSCHOW 2006: 201; JAMGON KONGTRUL LODRO TAYE 2021: 274, fig. 40,
sowie auf miindlichen Erklirungen von LHUNDUP DORJE (personliche Kommunikation, Wien,
15.07.2019). Zu beachten ist dabei, dass die Bezeichnungen variieren konnen, u.a. auch je nach Schule
bzw. zugrundegelegtem Text. Zum jeweiligen Bauteil wird zunichst der tibetische Begriff angegeben,
anschlieBend fallweise der Sanskrit-Begriff.

17 vgl. Tucct 1988: 124n4; vgl. DORJEE 2001: 65.
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2.2.1.2 Die acht Bautypen tibetischer stipas

In dem Gebiet 6stlich des Klosters Hemis befinden sich stiipas in unterschiedlichen For-
men. Im Folgenden werden sie, soweit moglich, einem der acht ,klassischen® Bautypen
des tibetischen stipas zugeordnet, wobei aber nicht alle acht Typen in Hemis vertreten
sind. Informationen iiber die Merkmale und Bedeutungen der acht stipa-Typen finden sich
vor allem bei Tuccr (1988)''¢, DORJEE (2001)'"° und GUTSCHOW (2006)'* und JAMGON
KONGTRUL LODRO TAYE (2012)"2. Die beiden erstgenannten Autoren verdffentlichen je-
weils auch Editionen und Ubersetzungen von Manualen zum Bau von stijpas, beispiels-
weise jene von Bu ston rin chen grub und sDe srid sangs rgyas rgya mtsho.'?? Die jeweili-
gen stipa-Typen werden in diesen Manualen bestimmten Orten und Ereignissen im Leben
des Buddha zugeordnet, allerdings sind diese Zuordnungen nicht konsistent, sondern vari-
ieren in den verschiedenen Grundlagentexten. Auf diese Unterschiede sowie die stipa-
Manuale'?® der unterschiedlichen Traditionen einzugehen, wiirde den Rahmen der vorlie-
genden Arbeit sprengen. Auch die Bezeichnungen der acht stiipa-Typen variieren. Die fol-
gende Darstellung orientiert sich an GUTSCHOW (2006) und DORJEE (2001). Die folgenden
modernen Umsetzungsbeispiele (s. Abb. 9 bis 16) stammen aus Choglamsar (Ladakh).

2.2.1.2.1 Der stupa der aufgehauften Lotusbliten (Abb. 9)

Der stipa der aufgehduften Lotus(bliiten) (pad ma spungs pa’i mchod rten; padmakataka-
stilpa) erinnert an die Geburt des Buddha in Lumbini.'>* Dieser Bautyp hat eine Treppe aus
vier kreisformigen Stufen, geschmiickt mit Lotusbliiten. Es gibt aber auch eine Variante
mit sieben Stufen, die die sieben Schritte des Buddha direkt nach seiner Geburt symboli-

sieren sollen.'®

118 Tycct 1988: 21-24.
19 DoRJEE 2001: 13-16 u. 50-71.
120 GuTscHow 2006: 198-99.

121 JAMGON KONGTRUL LODRO TAYE 2012: 278-282, s. auch Fig. 41 (S. 280-81): Skizzen der verschiedenen
Bautypen.

122 ygl. DORJEE 2001: 138-172.

123 Eine Auflistung einiger dieser Manuale s. DORJEE 2001: 19.
124 vgl. GUTSCHOW 2006: 198.

1255, DORJEE 2001: 52-53.
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2.2.1.2.2 Erleuchtungs-stipa (Abb. 10)

Der stipa der Erleuchtung (byang chub mchod rten; bodhi-stiipa) bzw. der Zahmung des
Mara (bdud "dul mchod rten) steht fiir die Erleuchtung des Buddha in Bodh Gaya.'?* Die
Treppenflucht dieses Bautyps besteht aus vier quadratischen Stufen, die keine Ausschmii-

ckungen haben. '’

2.2.1.2.3 Der stipa der mannigfachen verhei3ungsvollen Tore (Abb. 11)

Der stilpa der mannigfachen verheiBungsvollen Tore'?® (bkra shis sgo mang mchod rten;
bahudvara-stiipa) soll an die erste Predigt in Sarnath bei Varanasi erinnern. Weitere Be-
zeichnungen sind ,,Weisheits-stipa‘ (ye shes mchod rten) und ,,dharmacakra-stupa‘ (chos
‘khor mchod rten).”® Dieser Stipa hat unterhalb der Kuppel eine Treppenflucht aus vier
quadratischen Stufen, die in der Mitte jeder Seite hervorkragen und mit 16, 56 oder 108

,,Tore* bzw. Nischen versehen sind.'*

2.2.1.2.4 Der stupa der Wundertaten (Abb. 12)

Der stipa der Wundertaten (cho ‘phrul mchod rten; pratiharya-stiipa), auch ,,Stipa der
Niederlage der Haretiker* (mu stegs pham byed mchod rten) genannt, ruft die Wundertaten
des Buddha in Sravasti in Erinnerung.'! Dieser Bautyp hat wie der stiipa der mannigfachen
verheifungsvollen Tore im mittleren Bereich hervorkragende Stufenfluchten. Allerdings

bleiben die Stufen ohne jegliche weitere Ausschmiickungen.!3

2.2.1.2.5 Der stiupa des Herabstiegs aus dem Gotter(bereich) (Abb. 13)

Der stiipa des Herabstiegs aus dem Bereich der Gotter (lha bab mchod rten/lha las babs
pa’i mchod rten; devavatara-stijpa) erinnert an den Besuch des Buddha im Himmel der

DreiunddreiBig Gotter (trayatrimsa-Himmel).!33 Die Bauform entspricht den beiden zuvor

126 ygl. GUTSCHOW 2006: 198.
127 ygl. DORJEE 2001: 51 u. 52.
128 GuTscHOW (2006: 198) iibersetzt mit ,,stipa der zahlreichen Tiiren zum Heil*.
129 ygl. GUTSCHOW 2006: 198.
130 ygl. DORJEE 2001: 52 u. 54.
B3 ygl. GUTSCHOW 2006: 198.
132 ygl. DORJEE 2001: 52 u. 55.
133 vgl. GUTSCHOW 2006: 198.
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genannten, mit dem Unterschied, dass Leitern in der Mitte der hervorkragenden Teile an-

gebracht sind.'**

2.2.1.2.6 Der Versohnungs-stipa bzw. stipa der Wiedervereinigung (Abb. 14)

Der stipa der Wiedervereinigung bzw. der Versohnung (dbyen sdum mchod rten'>; anta-
ryana-stipa) steht fiir die Wiederherstellung der Einheit nach dem Streit in der Monchs-
gemeinde in Rajagrha. Weitere Bezeichnungen sind stijpa der wahren Giite (byams dngos
mchod rten) und stipa der Lichtstrahlen (‘od zer can mchod rten)."** Dieser Bautyp hat

eine Treppenflucht mit vier achteckigen Stufen, die frei von Ausschmiickungen sind.'?’

2.2.1.2.7 Sieges-stupa (Abb. 15)

Der Sieges-stipa (rnam rgyal mchod rten; vijaya-stipa) wird der Stadt Vasalt (Yangs pa
can) zugeordnet und ruft die Verldngerung der Lebensspanne des Buddha um drei Monate
in Erinnerung.'*® Das besondere Merkmal dieses stiipa-Typs ist eine Treppenflucht aus drei

(manchmal vier) kreisformige Stufen.'®

2.2.1.2.8 Der Paranirvana-stipa (Abb. 16)

Der Paranirvana-stipa (mya ngan las 'das pa’i mchod rten) vergegenwirtigt das Eingehen
des Buddha ins paranirvana in Kusinagara (rTswa mchog [gi] grong)'®’. Das Merkmal
dieses Bautyps ist das Fehlen von Stufen unterhalb der Kuppel, in einer Variante auch die

glockenformige Ausfiihrung der Kuppel.'*!

134 ygl. DORJEE 2001: 52 u. 56.

135 Hierzu findet man unterschiedliche Schreibungen, z.B. auch byen bzlums mchod rten (JAMGON KONG-
TRUL LODRO TAYE 2012: 282).

136 vgl. GUTSCHOW 2006: 198-99.

137 vgl. DORJEE 2001: 52 u. 57.

138 vgl. GUTSCHOW 2006: 199.

139 ygl. DORJEE 2001: 58 u. 61.

140 ygl. GUTSCHOW 2006: 199.

141 ygl. GUTSCHOW 2006: 199; vgl. DORJEE 2001: 59 u. 61.
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Abb. 9 - stiipa der aufgehiuften Lotus-  Abb. 10 - Erleuchtungs-stipa (Quelle:
bliiten (Quelle: eigene Aufnahme, 2014) eigene Aufnahme, 2014)

Abb. 11 Der stipa der mannigfachen Abb. 12 Der stiipa der Wundertaten
verheiflungsvollen Tore (Quelle: eigene  (Quelle: eigene Aufnahme, 2014)
Aufnahme, 2014)
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Abb. 13 Der stiipa des Herabstiegs aus  Abb. 14 Der Versohnungs-stiipa bzw.
dem Gotter(bereich) (Quelle: eigene stitpa der Wiedervereinigung (Quelle:
Aufnahme, 2014) eigene Aufnahme, 2014)

Abb. 15 Sieges-stiipa (Quelle: eigene Abb. 16 Der Paranirvana-stipa
Aufnahme, 2014) (Quelle: eigene Aufnahme, 2014)
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2.2.2 Der ,zentrale stiapa“

2.2.21 Lage und Besonderheiten

Der markanteste stiipa des in der vorliegenden Arbeit behandelten Ensembles sakraler Ar-

chitektur befindet sich in einem Geldnde nordlich eines Wildchens, in dem auch ein /ha

tho (,,Zhing skyong®) sowie ein Erleuchtungs-stipa (byang chub mchod rten) stehen (s.
Abb. 17).

Abb. 17 Lage des zentralen stizpas (Quelle: eigene Aufnahme, 2018)

Der betreffende stipa wird daher im Folgenden als ,,zentraler stipa“ bezeichnet. Er
schlief3t an das obere Ende einer mani-Mauer an und sticht schon durch seine Grof3e unter
den anderen Bauwerken hervor. In unmittelbarer Nachbarschaft sind auch noch ein Sieges-
stipa (rnam rgyal mchod rten) und zwei weitere Erleuchtungs-stipas zu finden. Er ist

neben dem /ha tho fiir den Zhing skyong (s. Kap. 2.3.1) das dominierende Gebidude in
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diesem Komplex, weil er schon durch seine Gro3e unter den anderen Bauwerken hervor-
sticht und mit seiner ausladenden harmika und dem langgestreckten Dom fiir Ladakh un-

gewoOhnliche und auffallende Gestaltungsmerkmale aufweist (s. Abb. 18).

Abb. 18 ,,Zentraler stipa“ (Quelle: eigene Aufnahme, 2018)
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Abb. 19 Zentraler stiipa mit mani-Mauer (Quelle: eigene Aufnahme, 2018)

2.2.2.2 Fruhere Erwahnungen

PIEPER (1980) beschreibt diesen stigpa und fligt eine Skizze des Bauwerks bei.'* Die Pro-
portionen entsprechen allerdings nicht der Realitdt; der stiipa wirkt in der Zeichnung zu
schmal und zu sehr in die H6he gezogen. PIEPER hebt in seiner Beschreibung die geglie-
derte Fassade der harmika richtigerweise als etwas fiir Ladakh Untypisches hervor. Die
Stuckornamentik an der Kuppel (bzw. dem darunterliegenden Zylinder) interpretiert er als
Stuckgirlanden sowie als Darstellung von Sdulen, die eine Reminiszenz an die Steinpfeiler
der Bauwerke Gandharas darstellen konnten.'** In Bezug auf den Standort gibt er an, der
beschriebene stipa befinde sich nordlich des Klosters Hemis bei einem Wildchen. Dies
entspricht nicht den tatsédchlichen Gegebenheiten, denn das Wildchen sowie das Bauwerk
sind in anndhernd Ostlicher (und nicht ndrdlicher) Richtung, in Bezug auf das Kloster ge-

sehen, zu finden.

DORJEE (2001) dokumentiert ebenfalls diesen stipa — auch fotografisch — sowie zusétzlich

einen weiteren derselben Bauart, der sich direkt beim Kloster befindet. Er klassifiziert

142 ygl. PIEPER 1980: 128; fiir die Skizze siehe PIEPER 1980: 134, Fig. 10.
143 vgl. PIEPER 1980: 128.
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beide als Parinirvana-stippas.'** Vordergriindig konnten die Bauwerke tatsdchlich diesem
Typ zugeordnet werden, da zwischen Lowenthron und Kuppel keine Stufen ausgefiihrt
wurden — ein Merkmal, das typisch fiir einen Parinirvana-stipa ist. Allerdings spricht ei-

niges gegen die Richtigkeit dieser Zuordnung, wie im Folgenden gezeigt wird.

In THARGAY (2016) wird der stiipa ebenfalls abgebildet, gemeinsam mit dem in der Néhe
befindlichen Versohnungs-stiipa. Der Begleittext erldutert, als rGyal sras rin po che 1808
gestorben sei, habe es einen Vorfall von undiszipliniertem Verhalten einer Gruppe von
Monchen gegeben, die dltere Mdnche attackiert hitten. In der Folge habe der Schatzmeis-
ter des Klosters, bKra shis, seinen Riicktritt angeboten, aber der Konig habe dies abgelehnt.
Daraufhin habe phyag mdzod bKra shis zwei stipas in der Ndhe des (Zhing skyong-)/ha
thos bauen lassen: einen Versdhnungs-stiipa und einen Sieges-stipa.'* Hier wird in der
Broschiire etwas verwechselt, denn das zum Text gehorige Bild zeigt zwar den Sieges-
stilpa, aber keinen Versohnungs-stipa, sondern das von mir als zentraler stiipa bezeichnete

Bauwerk.

2.2.2.3 Beschreibung

Die Ostansicht dieses stipas (s. Abb. 20) ist in Richtung des Abhangs zum Industal orien-
tiert, die Stidfassade (s. Abb. 21) blickt zum Zhing skyong—/ha tho (s. Kap. 2.3.1), die
Westfassade in Richtung des Klosters (s. Abb. 22) und die Nordfassade (s. Abb. 23) zum
Gebirgszug, der sich nordlich des Klosters in Richtung des Industals hinabzieht. 46

Das Gebadude ist an der Basis ca. sieben m breit. Die Fassade des Lowenthrons, der ca.
5,40 m breit ist, ist dreigliedrig ausgefiihrt, wobei das mittlere Feld jeder Seite hervorkragt.
Somit ergibt sich ein kreuzformiger Grundriss. Jedes der zwdlf Felder der Lowenthron-
Fassade ist mit einem Stucksymbol geschmiickt. Die mittleren Felder zeigen im Osten den
Lotus (Tib. chu skyes, padma; Skt. padma, kamala), im Siiden das Schwert (Tib. ral gri,
Skt. khadga), im Westen den vajra (rdo rje) und im Norden das Wunscherfiillende Juwel
(Tib. yid bzhin nor bu; Skt. cinta-mani). Die zuriickversetzten Bereiche der Fassade des
Lowenthrons zeigen die acht gliickverheiBenden Symbole, und zwar in folgender Anord-

nung: Schatzvase (Tib. gter gyi bum pa, Skt. nidhana-kumbha) und Schirm (Tib. gdugs;

144 DORJEE 2001: 94-96.
195 vgl. THARGAY 2016: 28-29.

146 Die Himmelsrichtungen werden hier nur annihernd angegeben.
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Skt. chatra) im Osten, Schneckenhorn (Tib. dung, Skt. sankha) und (Gold-)Fischpaar (Tib.
gser nya, Skt. suvarna-matsya, matsya-yugma) im Siiden, Dharma-Rad (Tib. chos kyi
‘khor lo, Skt. dharmacakra) und Endloser Knoten (Tib. dpal be’u, Skt. srivatsa, granthi)

im Westen sowie Siegesbanner (Tib. rgyal mtshan; Skt. dhvaja) und Lotus im Norden.'#

Die Basis der Kuppel zieren Lotusornamente. Die Kuppel ist auf einen Zylinder aufgesetzt
und mit ornamentalen Netzgirlanden geschmiickt (Tib. dra ba dra phyed'*). Die harmika
ist auffallend ausladend ausgefiihrt und hat ebenfalls — wie der Lowenthron - einen kreuz-
formigen Grundriss. Die harmika ist damit — verglichen mit jenen an anderen stipas dhn-
lichen Alters in Ladakh — sehr ungewdhnlich gestaltet. Die dariiberliegenden Ringe sind

aus Terracotta hergestellt.'*’

An den vier Seiten der harmika befindet sich jeweils im mittleren, hervorkragenden Be-
reich eine Nische, in der ein Bild angebracht ist. Nach DORJEE handelt es sich dabei um
Darstellungen des Buddha, auf schwarzen Schiefer graviert, die im Westen und Norden
die bhiimisparsa-Geste und im Osten und Siiden die ,,dharmopadesa‘“-Geste'*. Dies ist
allerdings kaum mehr zu iiberpriifen, da die Gravuren bereits in einem schlechten Zustand
sind, u.a. durch Ubermalungen bzw. Uberschiittungen (v.a. an der Siidseite).'s' DORJEE
erwahnt auch diamantférmige Gitter aus Holz, die die Nischen abschlieen.!s? Bei meinem

ersten Besuch 2017 waren diese bereits nicht mehr vorhanden.

147 Falls die Symbole in fritheren Zeiten nicht tatsichlich anders angeordnet waren, irrt sich DORJEE (2001:
96) in seiner Beschreibung die Reihenfolge von Vajra und Juwel: “(...) going clockwise from the east,
the figures of the lotus, sword, ratna and vajra are carved on the centre surface of all the four projecting
structures.” Zu den Symbolen, ihren Bezeichnungen und Bedeutungen siche WILLSON & BRAUEN 2000:
556-573 sowie BEER 1999 u. BEER 2003 (unter den jeweiligen lexikalischen Eintrigen).

148 ygl. DORJEE 2001: 94.
199 Eigene Beobachtung, Hemis 2017-2019.

150 ygl. DORIEE (2001: 95). Nach KOTTKAMP (1992: 389-390) wird im System der pajicatathdagathas Vairo-
cana mit dem dharmacakramudra (Geste des Dharmarades) dargestellt, Aksobhya mit bhimis-
parsamudra (Geste der Erdberiihrung) Amogasiddhi und Ratnasambhava mit abhaya-mudra (Geste der
Furchlosigkeit) bzw. varada-mudra (Geste der Wunschgewihrung) sowie Amitabha mit dhyanamudra
(Geste des Gebens).

151 Eigene Beobachtung, Hemis 2017-2019.

152 ygl. DORJEE 2001: 95.
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Abb. 20 Ostansicht (Quelle: eigene Auf- Abb. 21 Siidansicht (Quelle: eigene Auf-
nahme, 2018) nahme, 2018)

Abb. 22 Westansicht (eigene Aufnahme, Abb. 23 Nordansicht (eigene Aufnahme,
2014) 2014)
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2.2.2.4 Analyse und Diskussion

2.2.2.4.1 Klassifikation des Bautyps

Dieser stipa gibt einige Ratsel auf. DORJEE (2001) klassifiziert ihn als Parinirvana-stipa
mit elongierter Kuppel.'* In Hemis wird dieser stipa von den Dorfleuten dril bu mchod
rten genannt; im Kloster waren verschiedene Befragte in Bezug auf die Zuordnung zu den
acht klassischen stipa-Typen liberraschend unschliissig'>*. Der Fund einer Skizze macht

deutlicher, woher die Schwierigkeit rithren konnte.

Die betreffende Darstellung befindet sich auf der Titelseite eines Textes (s. Abb. 24) aus
den Gesammelten Werken des Achten Ta’i si tu Chos kyi ’byung gnas (1699/1700-
1774)'%, siche auch Kap. 1.3.3.5).

8 T
18
'I

ey !Erﬁ‘l“*ﬁﬁqﬁ ﬂ%ﬁiéﬂq |Esgiqﬂg&ﬁ1{iﬂ
ﬁﬁwwwﬁ“ﬂ%‘&&ﬂ%ﬁﬁﬁw A AN

Abb. 24 Text ,,RpMP* (Quelle: siehe Literaturverzeichnis)

Der Titel des Textes lautet dPal mchog reg pa med pa’i mchod rten gyi snang brnyan dge
legs 'dod dgu’i char ’bebs kyi dkar chag utpala’i phreng ba . Er wurde von Karma
(bzw. ’Be lo) Tshe dbang kun khyab, einem Schiiler Chos kyi *byung gnas’'?’, verfasst.

Der Text behandelt einen auBergewohnlichen stilpa, der Jianabimbakaya oder Ye shes
gzugs kyi sku (,, Weisheits-Formkorper*) genannt wird. Eine andere Bezeichnung ist dPal
reg pa med pa’t mchod rten (Der glanz[-volle] nicht beriihrbare stiipa)'*®. Dieser mchod
rten befindet sich nach Aussage des oben genannten Textes im Land von Konkana, im
Stid[west]en von Indien. Die Region, in der das Gebdude zu finden ist, wird im Text mit

Caritra gleichgesetzt. Dieses wird als das Land beschrieben, in dem Vajravarahi (rDo rje

33 vgl. DORJEE 2001: : 94.

3 personliche Kommunikation, verschiedene Gespriichspartner aus Kloster und Dorf Hemis, 03/2018 u.
07/2019.

155 TBRC P956.

156 Unter der Sigle RPMP im Literaturverzeichnis; TBRC W26630, Vol. 13, 8 Folios, pp. 725-738. s.
https://www.tbrc.org/#!rid=P956 (letzter Zugriff vom 10.7.2018).

3T ygl. SMITH 2001: 94.
158 In Kongtrul (2012: 289) wird die Bezeichnung dieses stipas mit ,,Stiipa of Intangible Glory* iibersetzt.


https://www.tbrc.org/#!rid=P956
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phag mo) den chang'*® der drei Ebenen der Existenz (srid pa gsum) sich sammeln l&sst
oder beschwort (dgug)'®. In dieser Gegend gibt es laut Aussage des Textes auch eine lie-
gende Steinstatue des Manjusri, Jianakaya genannt. Zu gliickverheilenden Zeiten sollen
sich bei der Statue und dem stiipa auBBergewohnliche Phdnomene wie der Klang von Musik
oder von Gottheiten dargebrachtes Réducherwerk und Butterlampen wahrnehmen lassen.
Der stipa wird von den Menschen in Form einer rauchigen Erscheinung wahrgenommen,

weshalb er auch du ba can gyi mchod rten (,,Der rauchige stipa‘) genannt wird'®'.

Die beiden Darstellungen auf der Titelseite des oben genannten Textes sind jeweils mit
einer Beschriftung versehen. Die Zeichnung auf der rechten Seite, die einen stipa zeigt,
der dem zentralen stiipa in Hemis (s. Kap. XY) sehr dhnlich ist, ist folgendermallen be-

schriftet:

dus ’khor ye shes mchod rten tshad //

‘khrul bral tshe dbang nor bus'%? bshad //

Die MaBe [des] Kalacakra-Weisheits-stiipas

Wurden [in] irrtumslos[er Weise] von Tshe dbang nor bu erklart.
Die Darstellung des anderen stiipas auf der linken Seite der Titelseite triagt folgende Be-
schriftung:

chos dbyings gzugs kyi skur snang ba //
reg pa med pa’i mchod sdong che //
[Das ist] der Reg pa med pa’i—stipa,

[der] als Formkorper [des] dharmadhatu erscheint.
Ob sich diese beiden auf der Titelseite abgebildeten Objekte auf zwei unterschiedliche

stipa-Typen beziehen, ist nicht restlos geklért. In JAMGON KONGTRUL LODRO TAYE (2012)

wird die Ansicht vertreten, die Illustrationen auf der Titelseite des Textes RPMP zeigten

159 i.e. eine alkoholische bzw. girende Fliissigkeit.

1600 ygl, RPMP, S. 727; vgl. dazu auch JAMGON KONGTRUL LODRO TAYE 2012: 289 u. 793-794n597 (eng-
lische Ubersetzung des von Jamgon Kongtrul Lodrd Tayé inhaltlich identisch wiedergegebenen Nar-
rativs, inkl. Anmerkungen).

161 ygl. RPMP 727-728; vgl. dazu auch JAMGON KONGTRUL LODRO TAYE 2012: 289.

162 bus em. : bu’i
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den Du ba can gyi mchod rten sowie einen anderen, mit dem Kalacakra-Tantra in Verbin-
dung stehenden stiipa.'® Dem kann ich mich nicht mit Sicherheit anschlieBen, denn der
Text (RPMP) sagt wohl eher aus, dass dPal reg pa med pa’i mchod rten ein anderer Name
fiir Ye shes mchod sdong sei'*. Dass sich Ye shes mchod sdong'® auf die Bezeichnungen
Jianabimbakaya bzw. Ye shes gzugs kyi sku (fiir den dPal reg pa med pa’i mchod rten)
bezieht, wire m.E. mdglich und wird durch eine Passage aus Taranathas rGya gar
chos ’byung unterstiitzt. Dieser Text wurde von CHIMPA & CHATTOPADHYAYA unter dem
Titel Taranatha’s History of Buddhism in India'®® ins Englische {ibersetzt und berichtet
von einem Gelehrten namens Lanka-Jayabhadra, der zunéchst nach Vikramasila gegangen
sei, dort meditiert und eine Vision des Cakrasamvara gehabt habe. Einmal habe er sich
nach Konkana im Siiden begeben, wo der sogenannte Mahabimba-stipa, der auch als
,Nicht beriihrbarer stipa‘ bekannt war, als von selbst entstandene Reflexion am Himmel
zu sehen gewesen sei.'”” Dass der Ausdruck Mahabimba-stiipa mit Jianabimbakaya-stupa
gleichzusetzen ist, ist m.E. naheliegend. Auch die Lokalisation beider stiipas im Lande von
Konkana spricht dafiir. Eine Beschreibung des stipas wird leider in keinem der genannten

Texte gegeben.

Denkbar wire, dass das Bild im linken Bereich der Titelseite (Reg pa med pa’i mchod rten)
den ,,mythischen* stiipa zeigt, wie er in der legendenhaften Erziahlung den Menschen als
nebelhaftes Gebilde am Himmel erscheint. Das Bild im rechten Bereich (Dus ’khor ye shes
mchod rten) wire dann die konkrete Umsetzung dieser Vision in ein materielles Bauwerk,
dessen Dimensionen von Kah thog rig ’dzin Tshe dbang nor bu festgelegt wurden. Diese

Annahme bleibt allerdings spekulativ.

In Bezug auf Hemis und das Thema der vorliegenden Arbeit ist RPMP insofern relevant,

als im Kloster ein stiipa autbewahrt wird, der von den Aufsicht fithrenden Monchen mir

163 ygl, JAMGON KONGTRUL LODRO TAYE 2012: 794n600. (Eine Suche in der Vimalaprabha fiihrte vorerst
zu keinem Ergebnis, das sich auf einen solchen stiipa beziehen konnte.)

164 ye shes mchod sdong dam par bstan der *dud / de yang dpal reg pa med pa’i mchod rten zhes bya ba /
(RpMP 727, Z. 2).

165 mchod sdong bedeutet so viel wie mchod rten (JASCHKE 1871: 171b).

166 CHIMPA & CHATTOPADHYAYA 1990: 325.

167 Ich beziehe mich hier auf den Wortlaut der tibetischen Fassung: lan cig lho phyogs kornikanar byon / de

na maha bimba zhes bya ba reg pa med pa’i mchod rten du yang grags te nam mkha’ la mchod rten gyi
gzugs brnyan rang byung du yod pa’i yul der bzugs te (...) (TARANATHA 277).
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gegeniiber ,,Reg pa mchod rten* genannt wurde.'®® RIGZIN'® erklért in seiner Beschreibung
des Inventars des ’'du khang bar pa des Klosters Hemis, dass dieser stipa nach miindlicher
Uberlieferung Reg pa mchod rten genannt werde, die tatsichliche Bezeichnung aber Reg
pa med pa’i mchod rten laute.'” Er verweist dabei in einer FuBBnote auf die tibetische Chro-
nik rGyal rabs gsal ba’i me long in einer nicht néher spezifizierten Ausgabe.!”" In der an-
notierten Ubersetzung des rGyal rabs gsal ba’i me long von SGRENSEN (1994) taucht tat-
sdchlich dieser stiipa auf.'”? Die Chronik stammt aus dem 14. Jahrhundert und erzéhlt in
der betreffenden Textpassage davon, dass Maiijusri den Erhabenen (bcom ldan ’das), i.e.
den Buddha, bittet, den Menschen ein Objekt zu zeigen, an dem sie ihn nach seinem Ein-
gehen ins nirvapna verehren und Verdienst ansammeln konnen. Daraufhin veranlasst der
Buddha den Handwerker Visvakarman, einen mchod rten anzufertigen, der als Stiitze bzw.
GefaB (rten) des dharmakdaya des Buddha dienen soll.'”? Den Hintergrund dieser Bezeich-
nung bildet die trikaya-Lehre, nach der drei Korper bzw. Aspekte eines Buddha unter-
schieden werden: dharmakaya, sambhogakaya und nirmanakaya.' Visvakarman stellt
schlieBlich als Stiitze des dharmakaya einen stiipa aus wertvollen Edelsteinen und Metal-
len her, der die Grofe einer Armlidnge des Gottes Brahma und die Farbe von Rauch hat.
Dieser stipa wird zundchst zum Wohnsitz der Gotter gebracht, dann aber von den
Jjhnanadakinis westwirts ins Land Uddiyana getragen, wo er am Himmel installiert wird,
ohne die Erde zu beriihren. Damit wird auch der Name dPal reg pa med pa’i mchod rten

(Der glanz[-volle], nicht beriihrbare stiipa) erklart.'”s

In der realen Umsetzung als materielles Objekt steht der Typus des dPal mchog reg pa med
pa’i mchod rten in Verbindung mit der Biografie des Si tu pan chen Chos kyi ’byung gnas
(s. auch Kap. 1.3.3.5). Er hatte 1723 einen derartigen stipa in rTag brtan phun tshogs gling
gesehen. TSERING (2013) berichtet in seinem Beitrag tiber Chos kyi ’byung gnas und des-

sen Malstil dariiber, dass Chos kyi ’byung gnas Gefallen an dem dPal mchog reg pa med

168 personliche Kommunikation, Kloster Hemis, 03/2018 u. 08/2018.
169 RIGZIN 2009: 68.

170> dj 1a zhal rgyun reg pa mchod rten zer (RIGZIN 2009: 68).

7T RIGZIN (2009: 68n1) verweist auf S. 13 dieser Chronik.

172 SORENSEN 1994: 63.

173 vgl. SORENSEN 1994: 61-63.

174 vgl. PDB 2014: 923, s.v. trikaya.

175 vgl. SORENSEN 1994: 63.
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pa’i mchod rten gefunden habe, den er 1723 in rTag brtan phung tshogs gling'’® gesehen
hatte. Er habe ihn skizziert und gegeniiber seinen Schiilern immer wieder den Wunsch
ausgedriickt, dass ein solcher stipa in dPal spungs gebaut werden solle. Einige Jahre nach
seinem Tod besuchten seine Schiiler ’Be lo und Karma bkra shis das Kloster Phun tshogs
gling und lieBen nach ihrer Riickkehr — auf der Basis des in Phun tshogs gling gesehenen
stipas und weiterer Skizzen von Karma brka shis — einen gdung rten in Silber herstellen.'”
Diese Informationen entnimmt TSERING dem oben genannten Text aus den Gesammelten

Werken des Chos kyi ’byung gnas'’s.

In einer der Inschriften aus Hemis (s. Kap. 3.1.6) werden beide Bezeichnungen — sowohl
dPal mchog reg pa med pa’i mchod brten'” als auch Ye shes mchod brten — fiir gestiftete
Objekte verwendet. Ich vermute allerdings, dass sich beide Bezeichnungen als alternative
Benennungen auf einen stijpa im Klostergebdude beziehen. Es gibt dort einen stijpa, der
Reg pa mchod rten genannt wird, und dessen Plateau oberhalb des Lowenthrons mit klei-
nen stipas geschmiickt ist, die den acht klassischen Bautypen entsprechen. Die Aussage
aus dem Inschriftentext dpal mchog reg pa med pa’i mchod brten / dang ye shes mchod
brten bde gshegs brgyad bcas rnams /**° konnte u. U. so interpretiert werden, dass der
stiipa unter den beiden Bezeichnungen bekannt ist. Dass er ,,zusammen mit den acht

Sugata-stipas* gebaut wurde, konnte auf das oben beschriebene Design hindeuten.

176 Kah thog Si tu (1880-1925) beschreibt im Bericht iiber seine Pilgerreise durch Zentraltibet in den Jahren
1918-20, die von EVERDING (2019) ediert, libersetzt und annotiert wurde, einen kupfernen ,,reg pa med
pa du ba’i mchod rten®, der sich in Taranathas Residenz Pho brang rtse befinde. Der betreffende Raum
werde Reg pa med pa’i lha khang genannt (vgl. EVERDING 2019: 349). Das Kloster rTag brtan phun
tshogs gling im westlichen Zentraltibet — die volle Bezeichnung lautet rTag brtan dam chos phun tshogs
gling — war urspriinglich der Hauptsitz der Jo nang—Tradition des Tibetischen Buddhismus. Gegriindet
wurde es von Kun spangs pa Tugs rje brtson ’grus (1243-1313), wesentliche Erweiterungen erfolgten
unter Dol po pa Shes rab rgyal mtshan im 14. Jahrhundert und Taranatha (1575-1634). Letzterer gab dem
Kloster auch den Namen Phun tshog gling. Unter dem Fiinften Dalai Lama wurde das Kloster in ein dGe
lugs — Kloster umgewandelt und in dGa’ ldan phun tshogs gling umbenannt (vgl. PDB 2014: 401a, s.v.
Jo nang phun tshogs gling). Die TBRC ID des Klosters Phun tshog gling lautet G 390.

177 vgl. TSERING 2013: 153.

178 RpmP 729

179 Dies wird als Variante zu mchod rten verwendet (vgl. THL, s.v. mchod brten)
180 Zum Text der Inschrift siche UEBACH & PANGLUNG 2016: 48.
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2.2.2.4.2 Interpretation der Ornamente

Der Anordnung der Stucksymbole scheint das Vajradhatu-mandala zugrunde zu liegen,
das auf das Tattvasamgraha-fantra (,,Kompendium der Prinzipien®) zurlickgeht. Dieser
Text ist Teil einer Entwicklung, nach der der Buddha zunehmend in seiner Bedeutung als
kosmische Reprisentation der Erleuchtung, und weniger in seiner Rolle als historische Fi-
gur betrachtet wird. Das Zentrum des Vajradhatu-mandalas bildet Vairocana, die erleuch-
tete Reprisentation des Buddha Sakyamuni, wobei Letzterer im Text als Sarvarthasiddhi
bezeichnet wird. Als dieser von der Versammlung der Buddhas als Vajradhatu konsekriert
wird und erkennt, dass er erleuchtet ist, nimmt er die zentrale Position auf dem Lowenthron
im Zentrum des Palastes auf dem Gipfel des Berges Meru ein. Vier weitere Buddhas -
Aksobhya, Ratnasambhava, Loke$varaja (spiter als Amitabha verstanden) und Amo-
ghasiddhi - umgeben ihn in den Haupthimmelsrichtungen und stellen damit den Kern einer
groBBeren Gruppe von Gottheiten dar, die das Vajradhatu-mandala bilden. Nachfolgende
Passagen machen deutlich, dass das mandala durch die meditative Trance des Vairocana
kreiert wird. Der spdtere Kommentator Abhayakaragupta (11./12. Jh.) erklart, wie die Me-

ditierenden Vairocana visualisieren sollen, nimlich in seinem Palast auf dem Berg Meru.'#!

Die Positionierung der oben genannten fiinf fathdgatas' in der ,klassischen* Anordnung
des Vajradhatu-mandalas wurde zur Grundlage fiir die weitere Entwicklung der mandalas
in den tantrischen Traditionen: Vairocana wurde im Zentrum positioniert, Aksobhya im
Osten, Ratnasambhava im Siiden, Amitabha im Westen und Amoghasiddhi im Norden.'®?
Neben der Zuordnung der Himmelsrichtungen hat sich eine Fiille an weiteren Entspre-

chungen entwickelt, die im Folgenden (Tab. 2) zusammengestellt sind.!$*

181 vgl. HUNTINGTON 2018: 67-69.

182 Diese fiinf tathagatas bzw. jinas werden in manchen Werken der Sekundarliteratur félschlicherweise als
dhyani-buddhas bezeichnet. U.a. KOTTKAMP (1992: 329n2) weist darauf hin, dass diese Bezeichnung in
der Primérliteratur nicht belegt ist.

183 Vgl. KOTTKAMP 1992: 407.

18 Die Tabelle wurde auf Grundlage folgender Literatur erstellt: SNELLGROVE & SKORUPSKI 1977: 11-12;
BEER 1999: 91-93; vAN HAM 2014: 50.
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Tab. 2: Entsprechungen im Vajradhatu-mandala
_ . Ratna- . Amoghasid-
Tathagata Vairocana Aksobhya sambhava Amitabha dhi
Richtung Zentrum Osten Stiden Westen Norden
Farbe Weil Blau Gelb Rot Griin
gekreuzter
Svmbol Rad vaira Juwel Lotus vajra
y dharmacakra | VY (ratna) (padma) (visvavajra)
oder Schwert
Drehen des | Erdberiih- Geben Mediative Furchtlosig-
dharma- rung (dana) Versenkung keit
mudra Rades (bhulrm— (samadhi) (abhaya)
(dhar- sparsana)
macakra-
pravartana)
Reittier Lowe Elefant Pferd Pfau Garuda
Gefahrtin Locana Mamaki V_ajr_a,d- - Panduravasini | Tara
hatvi§vari

Abb. 25 Beispiel Stuckornamente: Siidfassade (Quelle: eigene Aufnahme, 2018)
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Zu beachten ist, dass die Stucksymbole (siche das Bsp. in Abb. 25 Beispiel Stuckorna-
mente: Stidfassade (Quelle: eigene Aufnahme, 2018)) am zentralen stipa in Hemis nicht
nach den realen Himmelsrichtungen angeordnet sind, sondern dem Vajradhatu-mandala
nur unter der Vorgabe entsprechen, dass dort, wo sich die das mandala kreierende Person
befindet, per definitionem die ,rituelle” Himmelsrichtung ,,Osten* ist. Nimmt man das
Symbol des vajra (fiir Aksobhya), das an dem betreffenden stipa im Westen angeordnet
ist, als im ,,rituellen* Osten befindlich an, so ist von dort aus gesehen das Juwel am stipa
(fiir Ratnasambhava) im Siiden, der Lotus (fiir Amithabha) im Westen und das Schwert
(fir Amoghasiddhi) im Norden.'®

KoTTKAMP (1992) weist auf die Verbindung der Konzeption des stipas mit jener des
mandalas im tantrischen Buddhismus hin, die zur Folge hat, dass stiipas als bauliche Re-
prisentationen vajradhatu-mandalas verstanden werden konnen.'®® Er erldutert — unter
Bezugnahme auf verschiedene Werke der Sekundirliteratur — die Bedeutung der fiinf
tathagatas bzw. jinas fiir den Heilsweg des Menschen. Sie stehen symbolisch u.a. flir die
fiinf skandhas, wobei der meditierende yogin die fiinf tathagatas als in ihm selbst wirkende
Krifte erlebt. Sie 16sen Erfahrungen und Erkenntnisse aus, die als ,,Gegengifte® zu den
fiinf Hauptleidenschaften'®” wirken. Im Prozess der Meditation werden diese fiinf Haupt-
leidenschaften ebenso wie die fiinf Hemmnisse (nivaranas)'®® auller Kraft gesetzt bzw. um-
gewandelt. An ihre Stelle treten die Erleuchtungsglieder (bodhyangas). Sowohl das
vajradhdtu-mandala wie auch die kreisformige Kuppel des stipas représentiert die Er-
leuchtungsglieder, wodurch beide denselben spirituellen Reinigungsprozess in Gang set-

zen.'®

185 Auf diese Tatsache hat mich dGe shes Palden aufmerksam gemacht (personliche Kommunikation, Sabu,
29.07.2019).

186 ygl. KOTTKAMP 1992: 282n2.

187 Es sind dies Nichtwissen (avidyd) bzw. Verblendung (moha); Hass (dvesa) bzw. Zorn (krodha); Stolz
bzw. Hochmut (mana); Begierde (rdaga) bzw. Habsucht (lobha); Neid bzw. Eifersucht (irsya) (Kottkamp
1992: 329n2).

138 Die fiinf Hemmnisse sind Gier (abhidhya); Bosheit (vvapada) und Zorn (pradosa), Trigheit (styana) und
Schlaffheit (middha); Erregung (auddhatya) und Reue (kaukrtya) und Zweifel (vivikitsa) (KOTTKAMP
1992: 241).

139 vgl. KOTTKAMP 1992: 329.
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2.2.2.5 Vergleichsobjekte

Die Bauart des ,,zentralen stipas® ist sehr selten, in Ladakh sind mir nur zwei weitere
Bauwerke dieses Typs bekannt. Einer dieser stipas steht beim Klostergebdude in Hemis,
in der Ndhe des Haupteingangs. Dieser stiipa ist nicht so méchtig wie der ,,zentrale stipa*,
und er wirkt nicht so feingliedrig gestaltet wie dieser. Aber auch er hat die ausladende
harmika und die typischen Stuckelemente an der Fassade des Lowenthrons. Uber diesen

stitpa lieBen sich allerdings keine historischen Hintergriinde herausfinden.

Ein weiteres Gebédude dieses Typs findet sich in Igu (s. dazu auch Kap. 3.2.1). Es ist dort
in einer Reihe mit sieben anderen stiipas angeordnet, was die Annahme nahelegt, dass es
sich dabei um die acht klassischen stipas, auch stipas des Tathagata (De bzhin gshegs pa’i
mchod rten brgyad)'*® genannt, handelt. Da nicht mehr alle Bauteile in gutem Zustand sind,
ist allerdings eine zweifelsfreie Zuordnung zu diesen acht Typen schwierig. Zu dieser
Reihe von stipas existiert ein Manuskript, das inhaltlich eine Stiftungsurkunde darstellt
und damit dhnlich wie die Inschriftentexte in Hemis gestaltet ist. In Kap. 3.2.1 wird dieser
Text dahingehend untersucht, ob er Hinweise auf einen Bezug der beiden stipas in Hemis
und Igu zueinander geben und damit indirekt zur zeitlichen Einordnung des stiipas in He-

mis beitragen kann.

2.2.3 Sieges-stipa

2.2.3.1 Beschreibung

In der Ndhe des oben beschriebenen zentralen stiipas, zwischen diesem und dem Zhing
skyong-lha tho (s. Kap. 2.3.1) befindet sich ein Sieges-stiipa (s. Abb. 26), der der typischen
Grundform eines rnam rgyal mchod rten entspricht, aber auch einige Besonderheiten auf-
weist. Er ist an der Basis ca. 5,50 m und im Bereich der Fassade des Lowenthrons ca. 4 m
breit, also um einiges weniger méchtig als der in Kap. 2.2.2 behandelte zentrale stipa. An
den vier Fassaden des Lowenthrons sind Lantsa-Schriftzeichen!*! angebracht, die aber v.a.
aufgrund der Ubermalung mit dicken Schichten weiBer Farbe heute kaum mehr lesbar sind.

Die Kuppel sitzt auf einem zylinderformigen Tambour, der von vier Nischen durchbrochen

190 Zu diesen Bezeichnungen siche DORJEE 2001: 49.
Y1 tib. lany+dza
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ist. Die dreizehn Ringe sind — wie beim zentralen stijpa - aus entsprechend gerundeten

Terrakotta-Ziegeln hergestellt.

T
rﬂ "

-

5 »

Abb. 26 Sieges-stizpa (Quelle: eigene Aufnahme, 2018)
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2.2.3.2 Interpretation

Der stiipa wird bei DORJEE (2001)'? kurz erwéhnt und mit einem Schwarzweil3-Foto do-
kumentiert, auf dem néhere Details aber nicht gut erkennbar sind. DORJEE konstatiert da-
mals einen insgesamt schlechten Erhaltungszustand des Gebédudes. Er gibt an, der obere
Teil des Schirmturms sowie die Metallkrone wiirde fehlen. Dem von ihm beigefiigten Foto
(Plate XX, S. 91) ist zu entnehmen, dass die Abdeckung des Schirms aus ihrer urspriingli-
chen Verankerung gerissen wurde und weiter unterhalb hingengeblieben ist. Weiters zeigt
die Fotografie, dass die Terrakotta-Ringe teilweise beschédigt sind, aber nicht ganz fehlen.
Bei meinem ersten Besuch 2017 fand ich den stiipa bereits in einem — im Vergleich zu den
Fotos von DORJEE - renovierten Form vor. Die Terrakotta-Ringe und die Metallkrone wa-
ren erneuert bzw. ergénzt sowie die Abdeckung des Schirms wieder an ihrem urspriingli-

chen Platz angebracht worden.

Die Kuppel (bum pa) besteht aus einem Gewdolbe, das auf einen Tambour in Form eines
Kreiszylinders aufgesetzt ist. DORJEE beschreibt diese Konstruktion — m.E. nicht ganz tref-
fend - als hemispherical egg-shaped dome.* Er merkt an, dass die Konstruktion damit von
anderen von ihm dokumentierten Sieges-stiipas im Oberen Industal abweiche, weil sie

nicht vasenformig gestaltet sei.

Eine weitere Besonderheit stellen die vier Nischen an der Kuppel dar, vor die jeweils eine
Holzkonstruktion gesetzt ist. Diese Konstruktion war bei meinen Besuchen in den Jahren
2017 und 2018 noch in einer dlteren — allerdings beschéddigten - Ausfithrung vorhanden,
die auch schon auf den Abbildungen dieses stipas in DORJEE'* erkennbar ist. Im Juli 2019
bot sich ein verdndertes Bild: Die urspriinglich feinen Holzarbeiten waren nach einer Re-
novierung einer wesentlich groberen Ausfiihrung gewichen (s. Abb. 27), die auch von der

Konstruktion her nicht mehr dem Zustand von 2018 entsprach.

192 DORJEE 2001: 89 u. 91.
193 DORJEE 2001: 89.
194 DORJEE 2001: 91.
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Abb. 27 Sieges-stiipa renoviert (Quelle: eigene Aufnahme, 2019)

Wie diese Holzvorbauten zur Entstehungszeit der stiipas ausgesehen haben, ldsst sich nicht

mehr feststellen. Ich vermute, dass es sich dabei um eine Art dreigliedrige Dachkonstruk-
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tion flir die Nischen gehandelt hat, 4hnlich wie sie auch bei nepalesischen stipas — bei-
spielsweise am Dharmadeva-stiipa von Chabahil'* oder auch am Svayambhunath-stipa’*

heute zu finden ist.

Reste derartiger Holzarbeiten finden sich in Ladakh auch in Stok (sTog) beim ehemaligen
Konigspalast, wo sich eine Reihe von stiipas (s. Abb. 28) befindet, die in manchen Ele-

menten den stipas von Hemis &hneln.

Zur Funktion dieser Holzvorbauten lassen sich nur mehr Vermutungen anstellen. DORJEE
nimmt an, dass sich in den Nischen hinter diesen Vorbauten urspriinglich Bilder befan-
den."” Heute ist wegen der Weillwaschung des stipas nicht mehr eindeutig feststellbar, ob
dies tatsdchlich der Fall ist. Sollte tatsdchlich auch in den Nischen dieses stipas Bilder
vorhanden sein — wie dies beim im folgenden Unterkapitel beschriebenen Versohnungs-
stilpa heute noch besser erkennbar ist — so ldsst auch dieses Element an Parallelen zum
Kathmandu-Tal denken. Dort befinden sich in den Nischen der stipas oft die Tathagatas
der vier Richtungen: Aksobhya im Osten, Ratnasambhava im Siiden, Amitabha im Westen
und Amogasiddhi im Norden. Der zentrale Tathagata Vairocana wird als im Zentrum des
stitpas residierend gedacht. Diese Nischen fiir die Tathagatas sind oft von dreifach abge-

stuften Dachern bedeckt.!”

195 ygl. KORN 2015: 43-47. Es wird vermutet, dass die Nischen an der Kuppel im friihen 18. Jahrhundert neu
gestaltet wurden (und damit wohl ihre heutige Gestalt erhielten).

19 ygl. KORN 2015: 29-42.
197 vgl. DORJEE 2001: 89 u. 91.
198 ygl. KORN 2015: 18-20.
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Abb. 28 Reihe von stiipas in Stok (Quelle: eigene Aufnahme, 2018)

2.2.4 Versohnungs-stipa

Dieser stipa befindet sich am unteren Ende jener mani-Mauer, an deren oberem Ende der
oben beschriebene Sieges-stiipa steht (s. Kap. 2.2.3). Ein nur einige Meter entfernter, rot
bemalter /ha tho wirkt, als sei er dem Versohnungs-stiipa zugeordnet oder stehe in einer

Wechselbeziehung mit ihm (s. Abb. 29).

Der Versohnungs-stiipa weist stilistische Ahnlichkeiten mit dem oben beschriebenen Sie-
ges-stipa (s. Kap. 2.2.3) auf. Auch er hat eine zylinderformige bum pa mit vier Nischen,
die in die vier Himmelsrichtungen zeigen, und auch er weist feingliedrige, dreifach abge-
stufte Holzvorbauten an den Nischen auf, die 2017 bereits stark zerstort waren und bei

einer Renovierung 2019 nicht in der urspriinglichen Form ersetzt wurden.

In den vier Nischen sind noch eindeutig gravierte Steintafeln erkennbar. Es lésst sich ver-
muten, dass es sich um Bilder der den vier Himmelsrichtungen zugeordneten tathagatas
handelt. Aufgrund von Verwitterung und Ubermalung lassen sich die Bilder aber nicht

mehr identifizieren.
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Die weiteren Gestaltungsmerkmale sind unauffillig. Der Lowenthron tragt keine Symbole
oder Schriftzeichen, die harmika ist nicht vergroBert und die Ringe am zentralen Mast

bestehen aus runden Terrakotta-Steinen.

Abb. 29 Versohnungs-stiipa und Jag men-lha tho (Quelle: eigene Aufnahme, 2017)

DORJEE (2001) erwihnt ebenfalls diesen stijpa und stellt fest, dass sich dieser in Alter,
Aufbau und Material von den drei anderen von ihm beschriebenen Versohnungs-stiipas
(einem aus Leh und zwei aus Thikse) unterscheide. Er ordnet den stiipa aus Hemis als dlter
als die drei anderen ein, ohne jedoch eine konkrete Zeitangabe in Bezug auf irgendeinen

dieser stijpas zu machen und Indizien fiir seine Zuordnung anzufiihren.'”

2.2.5 Zwei Erleuchtungs-stiipas an einer mani-Mauer

Geht man vom Kloster und vom Dorf Hemis aus entlang jener Mauer, an der die Stiftungs-
inschrift anlésslich des Todes der Koniginmutter (s. Kap. 3.1.6) angebracht ist, so stoB3t

man, bevor man zum Wiéldchen mit dem Zhing skyong—/ha tho kommt, auf eine mani-

199 vgl. DORJEE 2001: 86.
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Mauer, an deren oberem und unterem Ende jeweils ein Erleuchtungs-stiipa steht. Die bei-
den Bauwerke sind relativ einfach ausgefiihrt und wurden auf eine Basis aus Natursteinen

aufgesetzt. Der stijpa am oberen Ende der mani-Mauer (s. Abb. 30) hat keinen Mast, was

darauf hindeutet, dass er von Laien?” gestiftet wurde.

&,’ - - "

Abb. 30 Erleuchtungs-stipa Nr. 6 It. Lageskizze [Abb. 7] (Quelle: eigene Aufnahme,
2018)

Dieser stiipa weist keine Verzierungen oder Symbole am Lowenthron auf, auch keine Lo-
tusornamente an der Basis der bum pa. Letztere ist vasenformig und ohne Nische gestaltet.
In der Nahe dieses stilpas befindet sich an der mani-Mauer, an die er angrenzt, eine In-
schrift, die sich vermutlich auf die Stiftung dieses stipas bezieht (s. Kap. 3.1.3). Der Text

der Steintafel lasst erkennen, dass tatsdchlich Laien es waren, die den stiipa gestiftet haben.

Der zweite Erleuchtungs-stilpa, der am unteren Ende derselben mani-Mauer steht, ist
méchtiger als der obere und hat einen Mast. Er ist aber ebenfalls schmucklos gestaltet und

wirkt — im Vergleich zum zentralen stipa, dem Sieges-stiipa sowie dem Versohnungs-

200 ygl. DORJEE 2001: 144 u.144n30.
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stilpa — eher grob ausgefiihrt. Die einzige Ausschmiickung besteht in einem in Weil3 auf-
gemalten Muster an den Ringen, die aus Terrakotta hergestellt sind. Im Gegensatz zum
erstgenannten Erleuchtungs-stiipa hat die vasenformig gestaltete Kuppel hier allerdings
eine Offnung, die mit einem Holzrahmen begrenzt ist, aber kein Bild o.A. enthilt. Das

Gewolbe der Kuppel ist durch einen leicht hervorstehenden Rand deutlich von deren Kor-

per abgesetzt.

Abb. 31 Erleuchtungs-stiipa Nr. 5 It. Lageskizze [Abb. 7] (Quelle: eigene Aufnahme,
2018)

2.2.6 Erleuchtungs-stipa beim Zhing skyong—Ilha tho

In dem Wildchen, in dem auch der Zhing skyong-/ha tho (s. Kap. 2.3.1) steht, ist ein wei-
terer Erleuchtungs-stiipa (s. Abb. 32) zu finden. Er steht nahe des /ha tho und wirkt, als ob
er diesem zugeordnet wire. Der stiipa ist einfach gestaltet, mit quadratischem Grundriss
und ohne Stuckmotive am Lowenthron und geschlossener, vasenformiger Kuppel. Die ein-
zige Ausschmiickung besteht darin, dass die Basis der harmika abgestuft ausgefiihrt ist.
Die Ringe bestehen — wie jene der anderen stipas in dem relevanten Gebiet — aus Terra-

kotta.
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Abb. 32 Erleuchtungs-stiipa Nr. 7 1t. Lageskizze [Abb. 7] (Eigene Aufnahme, 2018)

2.2.7 ,Parinirvana-stipa“
Dieser stiipa (s. Abb. 33) befindet sich bereits weit im unteren Bereich des Abhangs, an

einer langen mani-Mauer, die parallel zu jener verlduft, an der Sieges- und Versohnungs-

stidpa (s. Kap. 2.2.3 u. 2.2.4) stehen.

Er gibt einige Ritsel auf, denn sein Grundriss ist kreuzformig wie jener des zentralen
stipas, und dhnelt diesem auch insofern, als seine Kuppel ebenfalls glockenformig gestal-
tet ist. Gleichzeitig weicht die Ausfithrung stark von jener des zentralen stiipas ab: Es gibt
keine Stucksymbole am Lowenthron und auch keinen horizontalen Ring an der Kuppel.
Letztere ist sehr niedrig gehalten und wirkt von den Proportionen her — vor allem, wenn
man sie mit dem zentralen stipa vergleicht, nicht ganz passend. Die harmika ist sehr flach
und einfach gestaltet, ganz im Gegensatz zu jener des zentralen stipas, die grof3 und auf-

fallig ist. Aber auch sie hat einen kreuzformigen Grundriss.

Das Bauwerk wirkt insgesamt, als ob es grofziigiger geplant, dann aber — vor allem von
der um pa aufwirts - bescheidener ausgefiihrt worden wire. Die gegenwiértige Form konnte

eventuell auch das Ergebnis einer Reparatur nach einer Beschadigung der Kuppel sein, bei
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der die Kuppel nicht mehr in ihrer urspriinglichen Héhe wiederhergestellt wurde. Dariiber

lieB sich vor Ort allerdings nichts herausfinden.

Eine Besonderheit, die diesen stiipa von allen anderen in diesem Gebiet unterscheidet, sind

die pyramidenférmigen ,,Ringe* aus Terrakotta am Mast.

DORIJEE Kklassifiziert diesen stipa als Parinirvana-stipa.”®' Die stufenlose Ausfiihrung
spricht fiir diese Zuordnung. Die Ahnlichkeit mancher Merkmale mit dem zentralen stiipa
lassen dennoch auch an eine Zuordnung zu demselben Bautyp denken, der aber nur rudi-

mentéir umgesetzt oder nach einer Beschddigung nicht mehr vollstindig aufgebaut wurde.

Abb. 33 Parinirvana-stiipa mit mani-Mauer (Quelle: eigene Aufnahme, 2017)

201 ygl. DORJEE 2001: 93-94.
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2.3 Iha thos

2.3.1 Der Iha tho fur den Zhing skyong von Tsari

In einem Wildchen am siidlichen Rand des beschriebenen Gelédndes befindet sich ein be-
merkenswertes Bauwerk (s. Abb. 34), das die wohl dlteste heute noch nachvollziehbare
Bedeutung des spirituellen Platzes erklirt. Es handelt sich dabei um einen /ha tho fiir den

Zhing skyong, eine territoriale Gottheit, die dem Griinder von Hemis, sTag tshang ras pa

im 17. Jahrhundert aus Tsari nach Ladakh gefolgt sein soll.>?

Abb. 34 Zhing skyong-lha tho (eigene Aufnahme, 2018)

Der [ha tho ist mit mehr als fiinf Metern von beeindruckender Hohe. Allerdings ist er auf-
grund seiner in dem oben genannten Waldchen versteckten Lage aus der Ferne kaum zu
sehen, ganz im Gegensatz zu den beschriebenen stijpas und den weiteren im Randbereich

des Kultplatzes befindlichen lha thos.

202 ygl. THARGAY 2016: 27.
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Das Gebdude besteht aus zwei {ibereinander angeordneten Quadern, deren unterer eine
groBere Seitenldnge hat und an den vier oberen Ecken je ein Tiirmchen trdgt. Am Dach des
oberen Quaders ist, wie bei /ha thos in Ladakh tiblich, ein Bund von Wacholderzweigen
angebracht, der auch — wie mir von Informant*innen bestétigt wurde — eine bum pa enthilt.
Die nordliche Fassade des oberen Quaders tridgt eine Steintafel mit einem eingravierten
Bild (s. Abb. 35), das eine weibliche und eine minnliche Schutzgottheit, jeweils auf einem
Pferd reitend, zeigt. Die beiden wilden Reiter*innen sind 16wengesichtig und kénnen auf-

grund ihrer Attribute als der Zhing skyong von Tsa ri und seine Geféhrtin Seng gdong ma

identifiziert werden (s. auch die entsprechende Inschrift, Kap. 3.1.2).

Abb. 35 Gravurbild am Zhing skyong (eigene Aufnahme, 2018)

Die restlichen drei Fassaden des oberen Quaders sind mit jeweils mit dem furchterregen-
den Gesicht einer Schutzgottheit versehen, das in Hochrelief aus dem Verputz ragt. Die
nordliche Fassade des unteren Quaders trégt ebenfalls eine Steintafel, allerdings ist sie
nicht mit einem Bild, sondern mit einer eingravierten Inschrift (s. Kap. 3.1.2) versehen.

Abgesehen von den beschriebenen Gestaltungselementen ist das Gebaude in Dunkelblau
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gehalten. Der Farbeindruck @nderte sich mit der Renovierung 2019 allerdings stark. Wéh-
rend der /ha tho im Jahr davor noch sehr urtiimlich wirkte, die Farbe insgesamt heller und
an vielen Stellen zusétzlich auch schon verblasst war, sodass die Struktur des Mauerwerks
durchschien, so erschien das Gebdude nach der Renovierung in einem sehr dunklen, de-
ckenden und ebenmiBigen Blau, das fast den Eindruck eines abwaschbaren Betonanstrichs
erweckte. Das nun grell bemalte Lowengesicht hob den Kontrast zu dem dunklen Blau

sehr hervor.

Abb. 36 Zhing skyong-lha tho (Quelle: eigene Aufnahme, 2019)
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Nach HUBER ist der Zhing skyong (,,Beschiitzer des [Kraft-]feldes®, Skt. Ksetrapala) die
wichtigste der Schutzgottheiten von Tsa ri’”®. Er ist auch als Zhing skyong kun dga’ gzhon
nu oder Zhing skyong seng ge’i gdong can (I6wengesichtiger Beschiitzer des [Kraft-]fel-
des) und Zhing skyong yab yum bekannt. Mit Letzterem ist ein l0wengesichtiges Paar mit
menschlichen Koérpern gemeint, das in Schreinen in Tsa ri dargestellt wird. Dort herrscht
die Vorstellung, dass das Gebiet des Zhing skyong weit iiber den Berg hinausgehe und er
sich in verschiedenen Weisen, z.B. in Traumen, Visionen, in von selbst erscheinenden Bil-
dern auf Felsen, manifestieren konne. In der mannlichen Form wird er oft als dunkel und
bedrohlich dargestellt. Als seine Doméne gelten verschiedene Formen der rituellen Ver-
fehlungen, die zu weltlichen Problemen, zu Krankheit und zu Tod fiihren konnen. Man
schreibt ihm aber auch zu, er konne Wohlstand und Macht verleihen. In Tsa ri wird er von
Teilen der lokalen Bevdlkerung in tiglichen Ritualen und alljéhrlichen Festen verehrt.?*

Beim Zhing skyong von Tsa ri handelt sich um eine typische tibetische Berggottheit.?%

Nach NEBESKY-WOIJKOWITZ gehort der Zhings skyong bzw. Ksetrapala zu einer Gruppe
von vier Gottheiten, die als die ,,Minister* (tib. blon po) des blauen, sechshindigen mGon
po (Skt. Mahakala) auftreten.?* In Tsa ri und Hemis scheint es sich aber um eine weitere
Form dieser Gottheit zu handeln, die NEBESKY-WOJKOWITZ dem Gefolge des vierhdndi-
gen, weisen mGon po (Ye shes mgon po phyag bzhi pa) zuordnet und die als Sha za nag
po (,,Der schwarze Fleischesser*) bekannt ist. Weitere Namen sind Zhing skyong chen po
kun dga’ gzhon nu und Dam can zhing skyong nag po, manchmal wird auch die Sanskrit-

Bezeichnung Mahakala-simhamukha verwendet.?’

Dieser Zhing sykong chen po kun dga’ gzhon nu wird mit schwarzem Korper, einem
furchterregenden Lowenkopf und drei Augen dargestellt. Aus seinem gedffneten Mund
blitzen scharfe, rote Zihne und eine rote Zunge hervor. In der rechten Hand hélt er eine
Lanze, in der linken eine Schidelschale mit Torma. Er trdgt einen weiten Mantel aus

schwarzer Seide. An seinem Giirtel aus Juwelen sind Bogentasche und K&cher befestigt.208

295 Auch in den Varianten rTsa ri, Tswa ri oder rTswa ri zu finden (HUBER 1999: 229).
204 ygl. HUBER 1999: 187-188.

205 ygl. NEBESKY-WOJKOWITZ 1996: 222; vgl. HUBER 1999: 188.

206 yo]. NEBESKY-WOJKOWITZ 1996: 38-39.

207 ygl. NEBESKY-WOJKOWITZ 1996: 46 u. 65.

208 yg]. NEBESKY-WOJKOWITZ 1996: 65.
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Die Gefahrtin des Zhing skyong ist bDud mo seng gdong ma, auch mKha’ ’gro’i gtso mo
kun bdag srog gcod ma genannt. Sie wird mit rotem Kdrper, dem Gesicht einer Léwin und
flammendem Haar dargestellt. Ihre Kleidung ist ein Lendenschurz aus Tigerfell, sie hélt
einen Dreizack in der rechten und ein menschliches Herz in der linken Hand. Thr Reittier

ist ein rotes Pferd.2®

HUBER fiihrt einen Text des Tshe dbang nor bu an, in dem dieser den 16wengesichtigen
Zhing skyong von Tsa ri als Emanation des Heruka bezeichnet. 2'° Der weibliche Zhing
skyong wiederum werde mit der lowenkdpfigen dakini Seng ge’i gdong ma (Skt.

Simhamukha) gleichgesetzt und damit als Emanation der Vajravarahi gesehen.?!!

In einer Broschiire iiber die Kldster Hemis und Chemre?!? ist auch der dem Zhing skyong
gewidmete /ha tho abgebildet. Im Begleittext wird zum Bild wird erklirt, die Schutzgott-
heit von Tsa ri, Zhing skyong kun dga’ gzhon nu, auch unter dem Namen Seng ge’1 gdong
can bekannt, habe sich im 12. Jahrhundert in Tsa ri dem gTsang pa rgya ras gezeigt und
fungiere seither als Beschiitzer der Tempel und Schreine der *Brug pa-Tradition. Der Zhing
skyong habe sTag tshang ras pa begleitet, als dieser nach Ladakh ging. Der yogin habe der
Schutzgottheit darauthin unterhalb von Hemis einen /ha tho als Wohnstitte gebaut und ihn
mit der Aufgabe, das Kloster zu schiitzen, betraut. Der lha tho werde von den Monchen im
vierten (tibetischen) Monat jedes Jahres erneuert und zu Neujahr werde von ihnen dort ein

ausfiihrliches Ritual durchgefiihrt.?'?

2.3.2 Der Iha tho fur Jag pa me len

In der Ndhe des Vers6hnungs-stiipas (s. Kap. 2.2.4) steht ein wegen seiner ziegelroten
Bemalung sehr auffilliger /ha tho (Abb. 37). Er besteht, wie bei derartigen Gebduden héu-

fig der Fall, aus einem einfachen Kubus, auf den noch einmal ein kleinerer Kubus aufge-

209 ygl. NEBESKY-WOJKOWITZ 1996: 65.

210 yol. HUBER 1999: 188. Er tibersetzt hier eine Passage aus TSHE DBANG NOR BU, Tsa ri zhing skyong gyis
bskang so sdud pa [Worship Ritual for the Protective Deity of Tsari]. Cursive MS 3ff. Tsari Domtsang
Rong. Nepal-German Manuscript Preservation Project Collection, Kathmandu, microfilm reel no.
E1831/11 (zit. nach HUBER 1999: 269; er fiihrt den Text in den Quellenangaben unter ZHKKS).

211 ygl. HUBER 1999: 188.
212 THARGAY 2016. Diese Broschiire war 2018 im Museumsshop des Klosters Hemis erhaltlich.
213 THARGAY 2016: 27.
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setzt ist. Der /ha tho ruht auf einem Fundament aus Natursteinen. Die Deckenkonstruktio-
nen bestehen aus Holz, und auf dem oberen Kubus ist mittig ein Biindel aus Zweigen an-
gebracht, um das mehrere zeremonielle Schals (kka btags) gewunden sind. Ublicherweise
befindet sich in diesen Biindeln ein Gefadl (bum pa), in dem Getreidekdrner deponiert wer-
den. Wihrend der Zeremonie des Wechselns der Zweige des /ha thos werden diese in der

bum pa enthaltenen Korner dazu verwendet, die Ernte des kommenden Jahres vorherzusa-

gen.214

Abb. 37 lha tho fiir Jag men (Quelle: eigene Aufnahme, 2018)

Das Bauwerk wird in NIRLAC als Zhing skyong yum gefiihrt.?" Diese Bezeichnung konnte
ich in Gesprichen mit Dorfleuten und Monchen nicht verifizieren. Sie nannten diesen /ha
tho ,,Jag men“.?'° Dies ist eine Abkiirzung des Namens Jag pa me len, einer im ’Brug pa
bka’ brgyud-Orden wichtigen Schutzgottheit, die auch eine wichtige Schutzgottheit

Bhutans ist. Nach NEBESKY-WOYKOWITZ ist er eine Emanation des rTa mgrin.?'” Kun dga’

214 personliche Kommunikation, Hemis 2018/2019; bzgl. des Wechselns des lha thos s. auch BRAUEN 1980:
106-107.

25 NIRLAC 2015: 591.
216 personliche Kommunikation mit verschiedenen Personen in Dorf und Kloster, Hemis 2018/2019.
217 NEBESKY-WOYKOWITZ 1996: 242.
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seng ge (1314-47), der siebente prinzliche Abt von Ralung, soll den dge bsnyen®'® Jag pa
me len unterworfen und zum Beschiitzer Srog bdag gShan pa dmar po gemacht haben. Kun
dga’ seng ge war auf eine Einladung hin ins Kloster bDe chen phu gekommen, wo die
Unterwerfung und ,,Konversion® der Schutzgottheit stattfand. Seit diesem Ereignis gilt

dieser Ort als der ,,Palast™ der Schutzgottheiten der "Brug pa-Schule in Bhutan.?"”

Abb. 38 Gravierte Steintafel am Jag men-lha tho (Quelle: eigene Aufnahme, 2018)

Der /ha tho in Hemis hat eine Nische, in der sich ein in Stein graviertes Bild befindet (s.
Abb. 38). Es zeigt eine ménnliche Schutzgottheit auf einem Pferd, die einen Helm auf dem
Kopf trdgt und eine Lanze in der Hand hélt. Bekleidet ist der Reiter mit einer Art Ketten-
hemd. Die ikonographische Darstellung des Jag pa me len beschreibt NEBESKY-WOJKO-
WITZ als jene eines grimmig aussehenden btsan, der eine Riistung trdgt und auf einem
braunen Pferd reitet.?* Als btsan werden indigene tibetische Gottheiten bezeichnet, die als
kriegerisch und zornig gelten. Ihre Farbe ist Rot, und sie leben in den Bergen oder auf

Felsen. Sie werden als Geister verstorbener Monche aufgefasst, die Geliibde gebrochen

218 Zur Bezeichnung dge bsnyen als eine Kategorie von Schutzgottheiten siehe Kap. 3.2.2.
219 ygl. ARIS 1979: 176 u. POMMARET 1996: 44,
220 ygl. NEBESKY-WOJKOWITZ 1996: 242.
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haben. Sind sie gezéhmt, wird ihnen der Schutz von Tempeln, Klostern etc. iibertragen.?*!
Zur ikonographischen Darstellung der btsan gehort auch eine Lanze mit einer Fahne, die
sie in der rechten Hand halten, wihrend die linke die charakteristische Schlinge (btsan
zhags) der btsan hilt.??2 Diese Attribute trigt auch die auf der Steintafel am /ha tho abge-
bildete Gottheit. Insgesamt betrachtet spricht also nichts dagegen, dass es sich bei dem
gravierten Bild um den btsan Jag pa me len handelt. Auch die rote Fassadenfarbe des /ha

thos passt zu dieser Schutzgottheit.

In Teil 3 (Fokus ,, Text*) wird ein kurzer Text libersetzt, der vom Achten ’Brug chen fiir
den ,,rGyal sras rin po che* von Ladakh geschrieben wurde und in dem es inhaltlich um

eine ,,Erméchtigung des Jag pa me len* geht (s. Kap. 3.2.2).

2.3.3 Der Iha tho fur den ,,Glang dkar rgyal po“

Oberhalb des Geldndes, in dem sich die bereits beschriebenen Objekte befinden, steht an
einem Berghang ein weiterer /ha tho, der gemeinsam mit den anderen sakralen Bauwerken
den Taleingang zum Kloster zu sichern scheint. Ndhert man sich auf dem Weg dem lha
tho, so ist zundchst nur ein kleines Gebaude (s. Abb. 39) erkennbar, das aus einem kleinen

Raum besteht, der fiir rituelle Zwecke genutzt wird.

Abb. 39 Nebengebiude beim Glang dkar rgyal po (Quelle: eigene Aufnahme, 2019)

221 ygl. BELL 2006: 13.
222 ygl. NEBESKY-WOJKOWITZ 1996: 175.
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Der lha tho selbst (s. Abb. 40) besteht aus einem Kubus, auf den eine weitere, kleinere
kubische Struktur aufgesetzt ist. Ganz oben befindet sich das iibliche Biindel von Zweigen,
das mittels ritueller Schals (kha btags) zusammengehalten wird. Das Gebdude ist in Rot

gehalten.

.

Abb. 40 lha tho fiir den ,,Glang dkar rgyal po*“ (Quelle: eigene Aufnahme, 2019)

NIRLAC fiihrt diesen lha tho als ,,Takstan Lhato“.?>® Welche Gottheit damit gemeint ist,
bleibt aufgrund der nicht standardisierten Schreibweise und fehlender weiterer Erklarun-
gen unklar. Dorfleute benannten mir gegeniiber die Schutzgottheit, der dieser /ha tho ge-
widmet ist, ,,Langkar Gyalpo*.?** Leider konnten sie mir iiber die Charakteristika dieser

Gottheit keine Auskunft geben, und die Schreibweise war auch ihnen unklar. Ich habe die

223 NIRLAC 2015: 586.
224 personliche Kommunikation mit mehreren Personen, Hemis, 2018 u. 2019.
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Vermutung, dass diese ,,Glang dkar rgyal po* (Konig des weillen Stiers bzw. Elefanten)
lauten konnte. Wenn diese Annahme richtig ist, konnte es sich dabei um eine Emanation
der Schutzgottheit Pe har?*® handeln, der sieben Jahrhunderte lang das Kloster bSam ye
(Tibet) geschiitzt haben soll, bevor er ins Kloster Nechung (gNas chung) kam.??* In Ladakh
gilt Pe har heute aber auch als wichtige Schutzgottheit des Klosters Hemis.??” Im *Du khang
chen mo héngt an einem Pfeiler eine Maske, in der rGyal sras rin po che (s. Kap. 1.3.3.3
bzw. 1.3.3.7) den Geist des Pe har eingefangen haben soll. Als Vorgeschichte wird erzahlt,
ein Lama des Klosters Hemis habe aus bSam yas eine Zimbel mitgebracht, und dabei sei
der Geist des Pe har mit ihm gekommen. rGyal sras rin po che habe von der Gottheit das
Versprechen erhalten, dass sie iiber die Besitztiimer von Hemis wachen werde??®. Eine Bro-
schiire iiber das jahrliche Festival von Hemis (¢shes bcu), herausgegeben vom Hemis Mu-
seum, berichtet liber die Verehrung des rGyal po Pe har durch die Monche von Hemis am
dritten Tag dieses Festivals. Dabei werde in der Versammlungshalle ein Thang ka des Pe
har gezeigt. Die Broschiire enthilt auch ein Foto dieses Rollbilds, das eine Schutzgottheit
auf einem weilen Elefanten zeigt, die einen breitrandigem Hut trdgt.?” Genau genommen
ist dies eine Darstellung brGya byins, einer Emanation Pe hars,*° was in der oben genann-
ten Broschiire aber nicht erwdhnt wird. In Bell (2013: 85) ist ein Wandbild aus dem Ne-
chung (gNas chung)-Kloster abgebildet, auf dem brGya byin sehr dhnlich wie auf dem
Thang ka aus Hemis dargestellt ist und ebenfalls einen weillen Elefanten reitet. Ein inte-
ressantes Detail ist auch die Tatsache, dass im Kloster bSam yas ebenfalls eine Ledermaske
(bse ’bag) aufbewahrt wurde, die als die Maske des Pe har galt und der magische Kréfte
nachgesagt wurden. Die heute in bSam yas gezeigte Maske soll eine Nachbildung sein; der

Verbleib des Originals ist nicht geklart.>!

225 Zu Ursprung und Erscheinungsformen Pe hars und seiner Bedeutung fiir das Kloster Nechung (Gnas
chung) siche Bells Dissertation (Bell 2013).

226 ygl. NEBESKY-WOJKOWITZ 1996: 104.
227 persdnliche Kommunikation mit Monchen des Klosters, Hemis 03/2018.

228 ygl. TSERING 0. J.: 30-31. THARGAY (2016: 43) erziihlt die Geschichte in dhnlicher Weise, nur ist es nach
seiner Variante rGyal sras in po che selbst, der von der Gottheit Pe har rGyal po aus Tibet nach Hemis
begleitet wird.

22 ygl. RIGZIN & RABGIAS 2010: 27.
230 ygl. NEBESKY-WOJKOWITZ 1996: 99; s. auch BELL 2013: 13.
21 ygl. NEBESKY-WOJKOWITZ 1996: 103; s. auch BELL 2013: 101, fig. 17.
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2.4 mani-Mauern

2.41 Grundlagen

Obwohl mani-Mauern im tibetischen Kulturbereich weitverbreitet sind, ist die Forschungs-
lage dazu diirftig. LAURENT (2017) fasst einige wenige Studien zusammen, die sich mit

dem Thema befasst haben.?2

Der Begriff mani-Mauer geht auf das Mantra des Avalokitesvara, Om mani padme hiim,
zuriick, das sehr oft in Steine oder Steinplatten gemeif3elt ist, aus denen diese Mauern be-
stehen oder die — was haufiger vorkommt - an der Oberfliche der Mauern abgelegt werden.
Seltener werden auch andere Mantras in die sogenannten mani-Steine eingraviert. Dariiber
hinaus findet man manchmal Stifterinschriften — wie beispielsweise in Hemis —, Ausziige
aus sitras sowie eingravierte Darstellungen, beispielsweise von Gottheiten, stipas oder

religiosen Personlichkeiten, die an oder auf den mani-Mauern angebracht sind.?*

In Ausfiihrung und GroBe variieren die mani-Mauern stark. Sie sind meist in Trockenbau-
weise hergestellt, liblich sind eine Hohe von etwa einem Meter und eine Breite von einem
halben bis fiinf Metern. In der Lange konnen sich in Einzelfdllen {iber mehrere hundert

Meter erstrecken.?

Die Funktionen von mani-Mauern umfassen vor allem den Erwerb von religiésem Ver-
dienst und den Schutz vor negativen Einfliissen. Sowohl das Beauftragen als auch das An-
fertigen von mani-Steinen gelten als verdienstvolle Handlungen, die aber immer auch als
heilvoll fiir andere gedacht werden. Im westtibetischen Bereich ist es beispielsweise nicht
uniiblich, fiir Verstorbene eine mani-Mauer errichten zu lassen, um damit zu ihrer guten
Wiedergeburt beizutragen. Manchmal erfolgt die Beauftragung auch schon zu Lebzeiten,
um das eigene Karma zu verbessern, gleichzeitig aber auch zum Wohle anderer. Religioses
Verdienst wird auch durch das Umschreiten der mani-Mauern, durch Niederwerfungen
oder durch das Vorbeigehen an der linken Seite einer derartigen Mauer — am besten, indem
man gleichzeitig Mantras rezitiert - erworben. Die Schutzfunktion der mani-Mauern um-

fasst das Abhalten von negativen Einfliissen am Ein- oder Ausgang des Dorfes sowie den

232 ygl. LAURENT 2017: 230-233.
233 ygl. TROPPER 2007a: 60; vgl. LAURENT 2017: 230.
234 ygl. TROPPER 2007a: 60.
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Schutz von Reisenden an wichtigen Wegmarken. Den in die Steine eingravierten Mantras

werden magische Krifte zugeschrieben, aus denen sich die Schutzwirkung erklért.

Dartiber hinaus erfiillen mani-Mauern (sekundire) weltliche Funktionen wie Schutz der
Felder vor Wind oder Hilfe zur Orientierung.* ARDUSSI (2007) nennt im Rahmen seiner
Interpretation von mani-Mauern in Bhutan eine weitere Funktion: Die Mauern mit ihren
eingravierten Texten dienten als Kommunikationsmedium, vergleichbar mit einer 6ffent-
lichen Informationstafel. Dieses Medium werde von lokalen Gemeinschaften genutzt, um
den sozialen Zusammenhalt zu stirken und die gemeinsame Orientierung an buddhisti-
schen Prinzipien zu artikulieren.?” Der Autor weist auf die Bedeutung der gravierten Steine
als wertvolle historische Quellen hin, die Auskunft iiber Auftraggebende und Ausfiihrende

sowie Zeitumstdnde geben kénnen.?*

2.4.2 Die mani-Mauern im Tal von Hemis

Das Geldnde, auf dem sich die in der vorliegenden Arbeit beschriebenen stiipas und lha
thos befinden, ist von langen und méchtigen mani-Mauern durchzogen (s. Abb. 5 u. Abb.
6; s. auch die Lageskizze Abb. 7). Auch der Weg vom Kloster aus zu dem relevanten Platz
ist fast durchgehend von derartigen Mauern gesdumt. Diese fiihren zunédchst durch das
Dorf Hemis und dann in einem Bogen in die Ndhe des Wildchens, in dem der Zhing sky-
ong - /ha tho steht. Damit ist eine Verbindung zwischen dem Kloster und dem hier behan-
delten ,,Kraftplatz*“ am Abhang zum Indus geschaffen. Das folgende Foto (Abb. 41) zeigt
auf der rechten Seite des Bildes einen Teil dieser vom Dorf aus in Richtung der stipas und
des Zhing skyong-/ha thos fithrenden mani-Mauer. Auf der linken Seite sind in der Ferne

einige der stijpas zu sehen.

235 ygl. TROPPER 2007a: 60-61.
236 ygl. TROPPER 2007a: 60-61.
27 vgl. ARDUSSI 2007: 8.

238 vgl. ARDUSSI 2007: 16.
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Abb. 41 Entlang der mani-Mauer zum Zhing skyong (Quelle: eigene Aufnahme, 2018)

Die Mauern im relevanten Gebiet sind jeweils mehrere Meter breit und von unterschiedli-
cher Hohe. Die langste ist mehr als 500 m, die kiirzeste ca. 60 m lang. Teilweise wurden
sie im Zuge des Stralenbaus durchbrochen. Drei der im Folgenden behandelten Stiftungs-
inschriften sind an den Fassaden von mani-Mauern angebracht, eine weitere (bereits stark
beschidigte und zerbrochene) wurde an der Oberfldche einer mani-Mauer abgelegt. An der

Oberseite der Mauern findet man unzéhlige gravierte mani-Steine.

Die Texte aus den Kapiteln 3.1.3, 3.1.5 und 3.1.6 erwihnen die Konstruktion bzw. Stiftung

von mani-Mauern.
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3 Fokus , Text"

3.1 Inschriften

3.1.1 Allgemeine Vorbemerkungen

An verschiedenen mani-Mauern und an einem /ha tho 6stlich des Klosters Hemis konnte
ich wihrend meiner Aufenthalte im Jahr 2018 insgesamt fiinf Inschriften in tibetischer
Sprache ausfindig machen. Drei dieser Inschriften sind noch unveréffentlicht und werden
in der vorliegenden Arbeit erstmals ediert, ins Deutsche iibersetzt und in Bezug auf das
Thema der Studie interpretiert.?* Zwei dieser Inschriften wurden bereits in der Vergangen-
heit ediert und iibersetzt (SCHLAGINTWEIT 1863/1864; UEBACH & PANGLUNG 2016 u.
2019). Inhaltlich handelt es sich bei den Inschriften um Stiftungsinschriften, d.h. sie doku-

mentieren die Stiftung bzw. Errichtung von Gebduden, Texten oder Statuen.

Die Editionen zum Ziel, den Text moglichst so, wie er in der Steininschrift erscheint, wie-
derzugeben. Ich folge dabei weitgehend Kurt TROPPER (OA W), der mehrere westtibetische
Inschriften ediert und iibersetzt hat (z.B. TROPPER 2007; 2008). Auch die editorischen Zei-
chen libernehme ich weitgehend von ihm, wandle sie aber teilweise auch fiir meine Zwecke
ab. Die folgende Ubersicht gilt fiir alle im Folgenden erstellten Editionen. Die Bedeutung

der Zeichen ist folgende:
{1}, {2}, etc. Beginn einer Zeile der Inschrift

1, 2 etc. Nummerierung der Strophen, sofern eine solche in der Inschrift vorhan-
den ist. In Féllen, in denen diese Nummerierung nur teilweise vorhan-

den ist, werden die fehlenden Zahlen in der Edition ergénzt.
/ shad (Doppelte shads werden nicht gesondert ausgewiesen.)

m bindu (Diese hiufig gebrauchte verkiirzte Schreibweise fiir m wird in

den FuBnoten der Editionen nicht gesondert aufgelost.)

29 Ich titige diese Aussage nach bestem Wissen und Gewissen aufgrund meiner Recherchen. Sollte ich etwas
iibersehen haben, bitte ich um Nachsicht.
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d Kurzzeichen fiir gs (Diese in den vorliegenden Texten hiufig ge-
brauchte verkiirzte Schreibweise fiir gs wird in den FuBBnoten der Editi-

onen nicht gesondert aufgeldst.)

a unklare Schreibung

= unlesbare ‘Letter’ 24

- unlesbare Letter?!

XXXaXXX Einfligung unterhalb der Zeile

[] Kurzzeichen (bskungs yig), das in der FuBnote aufgeldst und mit dem

nachgestellten Vermerk bsku versehen wird.

In den Ubersetzungen und den dazugehdrigen FuBnoten werden fiir Zitate aus der Inschrift

an einigen Stellen, in denen es notwendig erscheint, folgende Zeichen verwendet:
<> Konjekturen*?

{} Emendationen

«»  Tilgungen

Im Fall, dass derartige editorische Eingriffe in der Ubersetzung nicht gesondert dokumen-
tiert werden, liegt dieser die von mir in den FuBBnoten emendierte Form der Inschrift zu-

grunde.

240 TROPPER (2007: 113) gibt an, damit STEINKELLNER/LUCZANITS (1999n15) zu folgen, die in ihrer eng-
lischsprachigen Studie zwischen /etfer und ‘letter’ unterscheiden. Unter ‘/etter’ verstehen sie “any com-
bination of letters in the Tibetan alphabet that occupy in vertical arrangement of the letter sequence the
space of a single grapheme”. Demgegeniiber wird Jetter folgendermalien definiert: “[Letter] refers to the
single signs for consonants or vowel modification only”. Ein ‘Letter’ kann demnach aus bis zu vier Let-
tern bestehen.

241 Sjehe hierzu die FuBnote zu ‘Letter’.

242 Ich folge hier TROPPERS (2007: 112) Festlegung von ,, Konjektur als vorgeschlagene Lesart, wenn der
Text unlesbar geworden ist, und ,,Emendation fiir die Verbesserung von Woértern, die noch lesbar sind.
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3.1.2 Inschrift an einem /ha tho

3.1.2.1 Beschreibung

Die Inschrift wurde auf eine Schiefertafel geschrieben und ist an einem /ha tho angebracht
(s. Abb. 42), der sich in einem Wildchen im Osten des Klosters Hemis, in der Ndhe meh-

rerer stipas and mani-Mauern befindet (s. Kap. 2.3.1).

Die Tafel ist ca. 121 cm breit, die Hohe betrédgt links ca. 48 cm und rechts ca. 39 cm. Die
Schrift ist von einer ca. 1,5 cm breiten, in Goldfarbe gemalten Umrandung umgeben. Die
Inschrift ist in Stein gemeiB3elt, wobei die Zeichen leicht erhaben sind. Der Hintergrund ist
geschwirzt, sodass sich die Zeichen, die mit goldener Farbe nachgezogen und in regelma-

Bigen Zeichen geschrieben sind, deutlich abheben und relativ gut lesbar sind.**?

Der Text besteht aus zwolf Zeilen und ist von einer breiten, goldfarbenen Linie umrahmt.
In einigen Féllen wurden Kurzzeichen (bskungs yig) verwendet, und manchmal wurden
die silbentrennenden Punkte (zsheg) weggelassen. In einigen Féllen werden Silben
zusammengezogen (z.B. mchog gi wird als mchogi geschrieben, rjes su als rjesu etc.). Der
Schreiber verwendet auBBerdem manchmal ein Kurzzeichen (d) fiir gs (z.B. ‘phad fiir
‘'phags). Die Rechtschreibung entspricht nicht immer den Regeln der klassischen Ortho-
graphie (z.B. rgyal tshan : rgyal mtshan; bskal ldan : skal ldan,; bsams bstan : bsam gtan).
Es handelt sich um einen metrischen Text in Verszeilen zu je acht Silben. Die Strophen
sind teilweise fortlaufend nummeriert, teilweise fehlen aber auch die entsprechenden Zah-

len. In der Ubersetzung wurden die fehlenden Zahlen von mir ergénzt.

243 Personliche Beobachtung, Juli 2018 und Aug. 2019.
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3.1.2.2 Edition

{1}  r1je [rdoe]*** *chang chen lha rce’® pas®*® /thugs sras kyi mchogs**’ gyur grub thob
rgyal / stag tshang zhes rgyal khams yongs la grags / cig?*® [mchogi]** rgyal po der phyag
*tshal / 1 dbu brgyan®*° gyi yul du *byon

{2} ba’i*! dus / skal Idan kyi [rgyalo]**? [rjesu]**® *dzin / bka’ brgyud kyi bstan pa’i
rgyal tshan?>* ni / *gro drug gi [bsomds]**> dpal du shar / 2 khyad par du ’phad®® pa’i chos
grwa che / he ru ka’i gnas chen dam pa ni / mi rnam®*’ kyi phyag dang mchod pa’i zhing /
bskal 1dan*®

{3} rnams byang chub grub pa’i gnas / bsams bstan?*° la zhol ba**°

gling mchog legs /
3 gnas chen ’di**! phu na dpal ’brug pa’i/ bstan bsrung gi rgyal po ma ha ka la’i/ lha tshogs

kyi pho brang dpal shos*? dbyibs / dad gus kyi mig gi*®* ltas*

24 [rdoe] : rdo tje bsku

2 rce : rtse em.

246 pas : ba’i em.

247 mchogs : mchog em.

248 cig : geig em.

24 Imchogi] : mchog gi bsku : chog gi em.

250 dbu brgyan : u rgyan em. Die ungewdhnliche Schreibung dbu brgyan soll den Lautwert von u rgyan (Skt.
Uddiyana) wiedergeben (personliche Kommunikation mit verschiedenen Personen ladakhischer Mutter-
sprache; Leh, Hemis und Wien; Juli u. Nov. 2018).

Blba’i: pa’i em.

252 [rgyalo] : rgyal po bsku : rgyal pos em.

233 [rjesu] : tjes su bsku

234 rgyal tshan : rgyal mtshan em.

255 [bsomds] bsod nams bsku

2% >phad :’phags (bsku)

257 rnam : rnams em.

258 bskal ldan : skal 1dan em.

2% bsams bstan : bsam gtan em.

260 zhol ba : gzhol ba’i em.

261°dj : °di’i em.

262 ghos : sho’i em.

263 of ; gis em.

264 Itas : bltas em.
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{4} pas shes / khyad par thu?®® gnas ’di?*® zhi2’ bdag ni / zhing skyongs?¢®

kyi dbang
po seng ga gdong?%’/ bka’ nyan kyi?” Iha tshogs tham?’! cad kyi?”? / dus brtag?” tu bsrung?”*
zhing skyong ba dang / dpal *brug pa’i phrin las bsgrub pa yod /

i275 277

{5} da dung kyang gnas ’di*’> yon tan dang / khyad ’phag®’® rnams brjod na mang chis
kyang / da dus kyi bskal pa snyigs ma’i mis / blo ngo ru mi shong phros?”® pa mchod>” /

dpal ’brug pa’i chos grwa chen po ’dir / dpal bka’

{6} brgyud *phrin las shing rta byon / dpal [bkris]*® chos kyi char chen phab / dpal bstan
pa dar ba’i rten ’brel ’brig?*' / 7 mi bdag kyang son®*? gyi smon lam gyi*** / pad+ma ’byung
gi sprul pa a yu’i tshan®*/ rig *dzin gyi rgyal®*®

25 thu : du em.
266 di : di’i em.
267 zhi : gzhi em.
268 skyongs : skyong em.
2% seng ga gdong : seng ge’i gdong la em. konj. Diese Stelle ist schwierig zu lesen, da die Zeichen undeutlich
geschrieben sind und aller Wahrscheinlichkeit nach auch Verschreibungen enthalten. Die Silbe seng, wie
sie in der Inschrift erscheint, enthélt eine Verschiebung des Vokals auf den zweiten Konsonanten. Geni-
tiv- und /a don-Partikel sind in der Inschrift nicht vorhanden und wurden von mir aufgrund der vermute-
ten Bedeutung ergénzt. Das Zeichen am Ende der letzten Silbe, das wie ein sa aussieht, konnte urspriing-
lich ein nga mit anschlieBendem shad gewesen sein. Der Fehler diirfte auf inkorrektes Nachziehen mit

Goldfarbe zuriickzufiihren sein.
20 kyi : pa’i em.
27! tham : thams em.
272 kyi: kyis em.
273 brtag : rtag em.
274 bsrung : srung em.
275 °di : di’i em.
276 >phag : phags em.
277 chis : mchis em. (Die Inschrift ha chi sa, da sie einen zusitzlichen tsheg enthilt. Der Fehler diirfte auf
inkorrektes Nachziehen der Schrift mit Goldfarbe zuriickgehen.)
278 phros : spros em.
2% mchod : gcod em.
280 [bkris] : bkra shis bsku
21 >brig : grig em.
282 son : sngon em.
23 gyi : gyis em.
284 tshan : mtshan em.

285 rgya ist als Kurzzeichen umgesetzt.
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{7}po de nyid kyi**¢ /skra bcad dang ming rtags bla mar skos / nga bdag chos dang sprad
pa’i bla ma la / snying dag pa’i sgrub pa’i chod?®” pa *bul / lus *di nas ’bar bar gyur ma

thag / dpal mkha’ spyod [gnasu]** mjal bar shog /

{8} 9 dus da Ita bskal pa snyigs na yang / lha dkon [mchogsum]** gyi thugs rje dang /

dgos? chos rgyal?®! brdud®? rgyud?® ma chad pas / ljong?** mnga’ ris yul *di skyid par

]297

’da’>s/ 10 sngon smon lam cig pa’i mjod®*® *dzin pa / [bkris]*®’ pa’i ming can de nyid

{9}nas / nor sngos**® po sags?*” pa don yod phyir /rje kar+ma’i gsung rtag thugs rten che /
11 dbyen *dum’® dang rnam rgyal chen po gnyis / sangs rgyas kyi ’phel sdung®' re re
bzhug®? / byin rlabs kyi gong bu khyad *phags ni / bgegs med du legs3®

{10} par sgrub pa’i thus’* / 12 rgyal** blon rnams sku tshe ring ba dang / dge *dun gyi

308 d309

bde3® chogs®’” rab brgyas®®® shing/ mnga’ *bangs rnams bde zhing bskyid** pa dang / chos

bzhin gyi’'® dpal la spyod par shog / 13 mchod rten ’di cha tshad zo*'! khyad

286 kyi : kyis em.
27 chod em. : mchod

288 [gnasu] : gnas su bsku

289 [mchogsum] : mchog gsum bsku
299 dgos : sgos em.

21 ygya ist als Kurzzeichen umgesetzt.
22 brdud : brgyud em.

293 rgy ist als Kurzzeichen umgesetzt.
2% Jjong : ljongs em.

25 °da’ : gda’

2% mjod : mdzod em

297 [bkris] : bkra shis bsku

2% sngos : dngos em.

2% sags : bsags

300 dbyen *dum : dbyen sdum em.

301 >phel sdung : *phel gdung

302 bzhug : bzugs em.

303 gs scheint hier als Kurzzeichen umgesetzt zu sein.
3% thus : mthus em.

305 ygya ist als Kurzzeichen umgesetzt.

3% bde : sde em.

307 chogs : tshogs em.

398 brgyas : rgyas em.

309 bskyid : skyid pa em.

310 Die Partikel gyi wurde oberhalb der Zeile eingefiigt.

311 70 : bzo em.
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{11} sogs / phul byung gi dge slong rnams gnyis dang / las ’brel kyi*'? skye bo thams

cad kyang / sangs rgyas kyi sa la *god par shog / 14 ces pa ’di he mi mgon*"* du mchod

rten rnams gnyis zhengs?*'* pa’i dkar chag

{12} 1lta bur bla ma’i ming *dzin bir+wa [rdoes]*'” bris pa mang+ga lam /

312 kyi : gyi em.

313 mgon : dgon em.

314 zhengs : bzhengs em.
315 [rdoes] : rdo rjes bsku
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3.1.2.3 Ubersetzung

Vor dem groB8en Herren Vajradhara,
Dem héchsten unter den spirituellen Séhnen des 1Ha rtse ba’!®,
Dem Kénig der Siddhas®!”, im ganzen Konigreich [als] sTag tshang [ras pa]*'® bekannt,

Vor diesem allseits bewihrten (gcig chog) Konig verneige ich mich. (Z. 1)

1. Als [sTag tshang ras pa] nach Uddiyana®'"® ging,
Nahm sich der vom Gliick begiinstigte Konig seiner an.32

Das Siegesbanner der bKa’ brgyud-Lehren

316 |Ha rtse ba ist ein Epithet Ngag dbang bzang po-s (1546-1615), des Lehrers von sTag tshang ras pa. IHa
rtse ba war die erste Inkarnation des Yongs ’dzin des bDe chen chos ’khor-Klosters in Gong dkar in
Zentraltibet. Er richtete sTag tshang ras pas Aufmerksamkeit auf Westtibet und sandte ihn nach Uddiyana
(Tal des Swat-Flusses im heutigen Pakistan). Auf dem Riickweg besuchte sTag tshang ras pa zum ersten
Mal Ladakh (vgl. PETECH 1977: 35; SCHWIEGER 1996: 86-89). Auf die Besonderheit des sTag tshang ras
pa unter den Schiilern des IHa rtse ba weist SCHWIEGER hin: “The 1Ha rtse ba must really have been very
convinced of sTag tshang ras pa’s physical and mental strength, because we know of no other pupil whom
he would have sent on such a long and dangerous journey.” Weiters zitiert SCHWIEGER die Aussage des
Schiilers sTag tshang ras pa “If I should reach Uddiyana, there is no need to go on or to return; I’ll stay
there. Therefore look upon me in this existence and within all lives with the love for a son” (SCHWIEGER
1996: 100).

sTag tshang ras pa wird in der Chronik von Ladakh (La dwags rgyal rabs), ,,King of Siddhas* (grub thob
kyi rgyal po) genannt (FRANCKE 1972: 39 u. 108)

Hier ist ras pa zu ergédnzen, sodass sich die volle Bezeichnung der historischen Personlichkeit (1574-
1651) mit dem Geburtsnamen Tshe dbang lhun grub und dem monastischen Namen Ngag dbang rgya
mtsho ergibt. Ras pa (,,derjenige, der nur Baumwollstoff trigt), ist eine typische Bezeichnung fiir die
Nachfolger Mi la ras pas. Lha rtse ba gab seinem Schiiler zunéchst dieses Epithet Ras pa. Der Beiname
sTag tshang bezieht sich darauf, dass er fiir ein Jahr in sTag tshang (,, Tigernest*), in der Gegend von Tsa
ri, meditiert und dabei mit erschreckenden Visionen konfrontiert gewesen war (vgl. SCHWIEGER 1996:
84; 88; 95-96).

Mit der historischen Region Uddiyana (auch Oddiyana oder Udyana) wird meist das Swat-Tal im heutigen
Nord-Pakistan identifiziert. Die Gegend war ein wichtiges Zentrum des indischen Buddhismus; heute
finden sich dort viele wichtige archdologische Stétten. Auch die wundersame Geburt des Pad-
masambhava soll in Uddiyana stattgefunden haben (vgl. PDB 2014: 883-84, s.v. Oddiyana; vgl. PETECH
1977: 35).

sTag tshang ras pa wies, als er sich auf seinem Weg nach Uddiyana in Zangs dkar aufhielt, zunéchst die
Einladung des ladakhischen Konigs *Jam dbyangs rnam rgyal zuriick. Er berief sich dabei auf den Auftrag
seines Lehrers 1Ha rtse ba. Der ladakhische Konig war trotzdem nicht erfreut: ,,He emphasised that he
was a patron of the *Brug pa. Therefore a visit to Ladakh would also be a way to consider welfare of the
doctrine. And he added: “Why must you learned ones go on pilgrimages to remote areas?’ The king didn’t
make sTag tshang ras pa change his mind, but sTag tshang ras pa had to promise to visit Ladakh on his
way back” (SCHWIEGER 1996: 103); s. auch Kap. 1.3.3.3.

317

318

319

320
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Erschien als der Glanz des Verdienstes der sechs Daseinsbereiche. (Z. 1-2)

2. Die in besonderem Mal3e hervorragende, groBe Dharma-Schule, der groBartige Kraft-

platz des Heruka?!,

[Ist] ein [Verdienst-]Feld fiir die Niederwerfungen und Opfergaben der Menschen,
Ein Kraftplatz, an dem die Gliicklichen die Erleuchtung erlangten,

eine vortrefflich [geeignete] Insel, um Meditation zu praktizieren. (Z. 2-3)

3. Im oberen Teil dieses groBartigen Kraftplatzes [befindet sich] der Palast

Fiir die Versammlung der Gottheiten des Mahakala, des Konigs der Beschiitzer der glor-

reichen ’Brug pa-Lehren.
[Dieser Palast] in Form eines priachtigen Wiirfels wird erkannt
Von denjenigen, die mit glaubigen und respektvollen Augen blicken. (Z. 3-4)

“)322

4. Was im Besonderen den gZhi bdag (,,Grundherren dieses Kraftplatzes angeht,

So schiitzen und behiiten [diesen Platz] alle Versammlungen der Gottheiten, die dem Be-

fehl des Seng ge’1i gdong — des Zhing skyong-Herrschers — folgen,

Und ermoglichen®? [damit] die Aktivitdten der glorreichen *Brug pas. (Z. 4)

5. AuBlerdem, obwohl die Vorziige und besonderen Eigenschaften

Dieses Kraftplatzes zu viele sind, um sie zu benennen,

321 Im tantrischen Buddhismus wird Heruka als Gattungsbegriff fiir einen Buddha in zornvoller Form, insbe-
sondere in der Form des Cakrasamvara, verwendet. Im Tibetischen wird der Name als Khrag ’thung (“Blut-
trinker”’) wiedergegeben, wobei diese Interpretation keine Grundlage im Sanskrit hat. Im Hevajra-Tantra ist
Heruka eine Bezeichnung fiir Hevajra (s. PDB 2014: 347b, s.v. Hevajra).

322 Der Ausdruck gzhi bdag (,,Grundherr*) bezeichnet Gottheiten, die mit einem bestimmten Territorium
verbunden sind. Oft werden yul lha - Gottheiten eines Ortes, die meist als in groler Hohe, beispielsweise auf
Berggipfeln residierend gelten - lokal gzhi bdag genannt (vgl. GELLE 2019: 1227).

323 Btwas frei fiir bsgrub pa yod.
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Konnen die Menschen des gegenwértigen, im Niedergang begriffenen Zeitalters

Sie nicht erfassen, [und daher] werde ich sie nicht niher ausfiihren. (Z. 5)

6. In diese grofle Dharma-Schule der glanzvollen *Brug pas
Kam der glorreiche bKa’ brgyud ’Phrin las shing rta32*,
Er lieB den groBartigen Regen der heilvollen Dharma[-lehren] fallen,

[Und] schuf giinstige Bedingungen fiir das Verbreiten der glanzvollen Lehre. (Z. 5-6)

7. Sogar mir schnitt aufgrund fritherer Wunschgebete
Der Konig der vidyadharas (tib. rig 'dzin) selbst,
Die Manifestation des Padmasambhava mit Namen Ayu’”, das Haar,

Gab mir den (monastischen) Namen [und] setzte mich zum bla ma ein. (Z. 6-7)

8. Ich selbst bringe dem bla ma, der mich mit dem Dharma verbunden hat,
Mit reinem Herzen die Opfergabe meiner Praxis dar.
Madge ich ihn in augenblicklich, wenn mein Kdrper noch brennt,

im Reich der glanzvollen dakinis treffen! (Z. 7)

9. Obwohl das gegenwirtige Zeitalter im Niedergang begriffen ist,
Ist wegen des Mitgefiihls der vorziiglichen Drei Juwelen,
Und insbesondere wegen der ununterbrochenen Geschlechterfolge der Dharma-Kdénige,

Diese Region von Westtibet (mNga’ ris) ein gliicklicher Ort. (Z.8)

324 Nach PETECH (1977: 101) kam der siebente *Brug chen, dKar brgyud *Phrin las shing rta (1718-66), im
Jahr 1747 oder 1748 nach Ladakh; siehe auch Kap. 1.3.3.7.

325 Dabei diirfte es sich um eine Anspielung auf Kah thog rig ’dzin tshe dbang nor bu (1698-1755) handeln,
der tshe (Skt. ayus; ,,Leben®) in seinem Namen tragt. Zu seiner Bedeutung als Mediator in politischen Kon-
flikten in Ladakh siehe SCHWIEGER (1997 und 1999). Seine religidosen Aktivitdten in Ladakh fiihrten ihn u.a.
auch nach Hemis (vgl. SCHWIEGER 1999: 85); siehe auch Kap. 1.3.3.5.
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10. Damit das von dem Schatzmeister namens bKra shis>2°

Angesammelte Vermogen sinnvoll verwendet wiirde —
Die beiden hatten [ohnehin] denselben Wunsch in der Vergangenheit gehabt —,

War es der Befehl des Karma pa ¥, zwei bestindige, grofle Stiitzen des Geistes®”® [zu

bauen]: (Z. 8-9)

11. Einen Vers6hnungs-[stipa] und [einen stiipa des] Sieges,
[wobei] jeder der beiden Reliquien des Buddha enthiilt.

Durch die Kraft [dieser] auBBergewohnlichen Kuppeln des Segens®? (byin rlabs kyi gong
bu),

Die in hervorragender Weise ohne Hindernisse verwirklicht wurden, (Z. 9)

12. Mdgen der Konig und [seine] Minister lang leben,
Moge sich die Gemeinschaft (sde tshogs) des Sangha in hchstem Malle vergroBern,
Und mogen die Untertanen Gliick, Freude und Wohlergehen

In Einklang mit dem Dharma genief3en, (Z. 10)

13. Mogen die beiden Mdnche, deren hervorragende Leistung es war,
Diese stiipas vermessen und gebaut zu haben,

Und auch alle Menschen mit einer karmischen Verbindung,

326 Die Inschrift hat bKra shis pa. Dies bezieht sich vermutlich auf bKra shis, einen Schatzmeister des Klos-
ters Hemis, der nach PETECH (1977: 124 u. 124n4) das Amt (mindestens) von 1782 bis 1801 innehatte.

327 Aufgrund der zeitlichen Umstinde konnte es sich um Karma pa Bdud ’dul rdo tje (1773-97) oder Karma
pa Theg mchog rdo rje (1798-1868) handeln. Zur Linie der Karma pas siehe PDB 421b, s.v. Karma pa).

328 Die Bezeichnung thugs rten (,,Stiitze des Geistes) bezieht sich iiblicherweise auf stipas oder Tempel
(vel. Tucct 1988: 25-26).

329 Ich verstehe den Begriff gong bu (,,heap, mass* nach JASCHKE 2003: 72; nach THL auch ,,a sphere* or
,»ball®) hier so, dass er sich metaphorisch auf die halbrunde Form der Kuppel eines stipas bezieht.
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Den Stand der Buddhaschaft erlangen. (Z. 10-11)

14. Dieser Text wurde in Form eines Registers (dkar chag)** der beiden im [Bereich des]
Kloster[s] Hemis errichteten stijpas von einem bla ma namens Birwa rdo rje**! geschrie-

ben. [Moge es] gliicksverheiBend [sein]! (Z. 11)

330 Der Begriff dkar chag ist hier nicht in seinem engeren Sinn als Inhaltsverzeichnis zu verstehen, sondern
als Genrebezeichnung fiir Texte, die die Errichtung und/oder den Inhalt von Gegensténden beschreiben,
die in den Traditionen des tibetischen Buddhismus als sakral oder Segen spendend angesehen werden
(vgl. MARTIN 1996: 504-505).

331 PETECH (1977: 136; 136n2) erwihnt eine Person dieses Namens als den Wurzel-Lama - ev. des Konigs -
in der Zeit Konig Tshe dbang rnam rgyals (r. 1753-82), wobei er zwei verschiedene Schreibungen des
Namens (Bhil ba; Bhir ba rdo rje) verwendet. Die Quellen, auf die sich PETECH bezieht, schreiben den
Namen ebenfalls verschieden. In Franckes Inschrift Nr. 76 (veroffentlicht in TOBDAN & DORJE 2008:
107) lautet er Bhir ba, bei GERGAN (1976: 500) Bhil ba, bei FRANCKE (1972: 48, Z. 10) 'Bhil ba.
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Abb. 42 Inschrift am Zhing skyong-/ha tho (Quelle: eigene Aufnahme, 2018)
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3.1.3 Stiftungsinschrift fir einen Erleuchtungs-stipa

3.1.3.1 Beschreibung

Diese Inschrift befindet sich im oberen — d.h. dem Kloster ndher gelegenen — Bereich einer
mani-Mauer, die sich Ostlich des Klosters den Abhang in Richtung Industal hinabzieht.
Am oberen und unteren Ende dieser Mauer steht jeweils ein Erleuchtungs-stippa (s. Kap.

2.2.6). Die Inschrift ist an der nordlichen Langsseite der Mauer angebracht (s. Abb. 43).

Abb. 43 Inschrift fiir einen Erleuchtungsstupa (Quelle: eigene Aufnahme, 2018)

Der Text ist in eine Schiefertafel gemei3elt, die unregelmifBige Rénder hat (s. Abb. 45).
Die Hohe der Inschrift betrdgt ca. 54 cm, die Breite variiert von ca. 53 bis ca. 73 cm. Die
Zeichen sind leicht erhaben und mit goldener Farbe nachgezogen. Der Hintergrund ist
schwarz eingefarbt. Die Inschrift wurde meines Wissens noch nicht veroffentlicht. Die
Schreibweise entspricht nicht immer den Regeln der klassischen Orthographie.’?? In der
Grammatik werden Genitiv- und Instrumental- bzw. Ergativendungen nicht immer unter-
schieden, und manche Satzkonstruktionen sind obskur. Es handelt sich um einen metri-
schen Text, der meist aus Verszeilen zu je neun Silben besteht. An manchen Stellen ist das

Metrum aber auch unterbrochen.

332 dgye “dun : dge dun; 'di 'gra : 'di 'dra.
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3.1.3.2 Edition

{1}  om swa sti sid+ham // bla med ston pa sang rgyas kun gyi dngos // legs gsungs

{2}  dam pa gsung rab kun gyi rdzod***// zhing gi mchog gyur dgye ’dun*®* kun kyi gtso
// skyabs gnas ngo bo bla ma’i

{3} zhabs la ’dud / gang 1’1 phyogs ’dir dam chos dar bar gyur / *phags pa’i yul nas byang
gi phyogs su

{4} gson** // di se*** ma pang mtsho la nub kyi phyogs // gang *7 gi*3® ’dzam bu gling gi
chu bran rnams / bsdus nas rgya mtsho chen

{5}po’i gzhom?* pa’i phyir // seng ge kha ’babs ’grug g.yas phyogs nas / mnga’ ris khyad
’phabs’* sa las “bur

{6} du mtho // bstan pa dar bar lung bstan bod yul dbus / bla chen rgyal po’i gtsug gi rgyan

du mchod / spungs pa’i3*!

{7}rgyal po stag tshang ras par gus pas phyag ’tshal lo / ’1**> rnam ’phrul thugs rgyud dam

pa ni** lugs gnyis

{8} mdzad *phrin mthu stobs bsam mi khyab / ma rig log Ita bdud dpung ’joms mdzad pa’i
//

33 rdzod : mdzod em.

334 dgye ’dun : dge *dun em.

335 gson: son em., nach JASCHKE (2003: 579b, s.v. son) manchmal fiir song.

336 di se : ti se em.

337 Der erste Buchstabe #hnelt eher einem gr, es scheint aber ein g gemeint zu sein.

338 gang gi : gang gis em.

339 gzhom : gzhol em. (Eventuell wurde hier félschlicherweise anstatt einem / das dhnlich aussehende m
geschrieben.)

340 khyad ’phab em.: khyad *phags

341 Khenpo Konchok Tamphel (personliche Kommunikation, Universitidt Wien, 24.1.2019) schlug spangs
pa’i als naheliegende Konjektur vor.

342 In der westtibetischen Sprache Ladakhs kann ’i fiir 'di i verwendet werden (Khenpo Konchok Tamphel,
personliche Kommunikation, Universitdt Wien, 29.11.2018). Eventuell fehlt hier aber auch ein Zeichen,
da der unbeschriebene Zwischenraum vor i relativ breit ist.

3% Hier wiire ein shad zu erwarten, der allerdings fehlt.
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{9} mi pham tshe dbang ’phrin las bstan ’dzin mi ’gyur rdo rje’i bzhabs** la phyag ’tshal
lo // gyi** legs // da?

{10} ’do’* char ’babs*¥ rgyal po’i pho brang ni / rgyal sa chen po ble chen dpal mkhar**
’dir / gnya’ khri btsan po zhes pa’i sa bdag byung

{11} las rim par brgyud pa’i rgyal po ni / chos rgyal chen po tshe dbang rnam ba rgyal
ba bstod** // sras dang longs spyod mnga’ ’bangs

{12} rgyas par shog // de yi chab srid bzang po’i mnga’ *og nas / nas la yang* phyag?*"'
sa la *bur du thon? // ’di *gra®* skyid pa’i

{13} Dbyang [chuog]** chos rling*** bstod*¢ // rigs =ngs*’ khung mtshun** khyung mo
rlung thang zhang chin pur ka’i**° rgyud // pha brgya shis** kyang pu*' stong

34 bzhabs : zhabs em.

345 gyi : kye (,Oh!“) em.

346 °do’ : >dod. Khenpo Konchok Tamphel (persénliche Kommunikation, Universitit Wien, 29.11.2018)
schlug hier die Konjektur ‘dod vor, da die Wortgruppe an die in Ladakh gebrauchliche Redewendung ci
‘dod char ’bab (,,was immer man wiinscht, regnet es herab®) erinnere.

347 *babs : *bab em.

348 Ble chen dpal mkhar rtse ist in Herrscherurkunden aus Ladakh der Name des Konigspalasts in Leh (s.
SCHUH 2008: 435). Man findet in derartigen Urkunden auch die Bezeichnung Sle chen dpal khar und Gle
chen dpal mkhar rtse fiir die Konigsburg von Leh. Die Schreibung fiir Leh, die heutige Hauptstadt
Ladakhs, ist demnach alles andere als einheitlich; es existiert neben Ble, Gle und Sle auch noch die Vari-
ante Slel. So gibt beispielsweise PETECH (1977: 53) den Namen des Konigspalastes von Leh mit Slel chen
dpal mkhar an.

349 bstod : stod em.

330 yang : g.yang em.
351 phyag : chags em.
352 thon : *thon em.
333°di *gra : °di *dra em.

354 [chuog] : chub mchog

3% byang [chuog] chos rling : byang chub chos gling (“Dharma-Insel der vortrefflichen Erleuchtung”). Dabei
handelt es sich um eine Bezeichnung fiir das Kloster Hemis, das zur Zeit des Griinders sTag tshang ras
pa ,,Byang chub bsam gling* genannt wurde (s. PETECH 1977: 52; TSEWANG RIGZIN 2009: 21). TBRC
GO0JR3353.

3% bstod : stod em.

357 =_ngs : bzangs > bzang em. Alternativ konnte bzangs auch als alte Schreibweise fiir bzang, die v.a. in
Namen und festen Fiigungen erhalten geblieben ist (vgl. HAAN 2005: 338), unverdndert belassen werden.

3%8 khung mtshun : khungs btsun em.

3% pur ka’i : spur rgyal gyi em.

360 shis : shi em. (als sekundire oder Perfektform von ‘chi ba; vgl. JASCHKE 2003 s.v. shi)

361 pu : bu em.
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{14} skyes ba’i brgyud // byams dang rtse bas**? d-ul*®* phong bu shin skyong**/ yon gyi
dag*** po dkon mchog bsod nams kyi** / drin can pha

{15} u rgyan skyabs ma bkra shis dpal dzom’®’ brtsos**® / tshe rab’* sngan ma’i bsags
pa’i sdig sgrib spyang?” phyir du // sku yi brten tu?”' thu*”> dbang brtso*”
16 ’khor dang // rig’* gsum mgon po sangs rgyas sman bla mi pham tshe dbang phrin®”

las bstan ’dzin sku // sung®”® gyi brten*”” du "bur tu*”® thon*” /

17 ma ni nyi stong gsum brgya Inga bcu Inga Inga dang // thug*° gyi prten®®! tu’**? byang
chub mchod bsten’*? bzhang** / psags®®® pa’i chos phyir -tong*¢ ba ngo mtshar

32 rtse bas : brtse bas em. (Im Zwischenraum vor dem Wort scheint ein Zeichen — aller Wahrscheinlichkeit
nach das Préskript » - durch Verwitterung o.A. verloren gegangen zu sein.)

363 d-1 phongs : dbul phongs em.

364 Das Zeichen o wurde hier — vermutlich aus Platzgriinden wegen eines Konflikts mit dem subskribierten
Vokalzeichen der vorhergehenden Zeile — dem n (anstatt dem sky) superskribiert.

3% dag : bdag em. Im groBeren Zwischenraum vor dag scheint ein Zeichen — aller Wahrscheinlichkeit das
Préaskript b - nicht mit Goldfarbe nachgezogen worden zu sein.

366 kyi : kyis em.

367 dzom : >dzom em. (Das fehlende Zeichen kénnte in dem auffallend groBen Abstand zwischen den Wortern
urspriinglich vorhanden gewesen sein.)

368 brtsos : gtsos em.

39 rab : rabs em.

370 spyang : sbyang em.

'ty : du em.

372 thu : thub em.

373 brtso : gtso em.

374 rig : rigs em.

375 phrin : “phrin em.

376 sung : gsung em.
377 brten : rten em.

8 tu : du em.

37 thon : dod / thod em.
380 thug : thugs em.

381 prten : rten em.

32ty : duem.

383 bsten: brten em.

384 bzhang : bzhengs em.
385 psags : bsags em.

386 -tong : gtong em.
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18 che / yon yi**” bdag mo chog?® skyid gyi mi’i zas la lhag ’du brtsi*** spyar*° chod*' nas

zhal du ’drong*? pa ngo mtshar tshe*? /

19 bu’i phyog gyur bsod nam?** dpal byor**> dang / sman la*** dang / rig *dzin dang / na ma
bkra shis cho mo*7 / bsod

20 nam**® dang // pha bzhan** du chos la dkar bar shog //

21 sarba mang+ga lam*® // [bkris]*! //

387 kyi ist zwischen den Zeile 18 und 19, unterhalb der Silbe yon (Z. 18) und links oberhalb der Silbe "bu (Z.
19) eingefiigt. Vermutlich ist der Genitiv Teil der Phrase ,,yon kyi bdag mo*. Allerdings sollte die Form
dann aufgrund der Sandhi-Regeln gyi lauten.

388 chog : mchog em.

389 >du brtsi : bdud rtsi em.

390 spyar : sbyar em.

31 chod : *tshod em. Vor dem Wort ist ein groBerer Abstand, in dem sich noch ein Zeichen (z.B. a) befunden
haben konnte.

392> drong : <g>tong konj. (?)

393 tshe : che em.

3% bsod nam : bsod nams em.

395 dpal byor : dpal byor em.

3% sman la : sman bla (?) em.

397 ¢ho mo : tsho mo em.

3% bsod nam : bsod nams em.

39 bzhan : gzhan em.

400 sa rba mang+ga laM : Skt. sarva mangalam

401 [bkris] : bkra shis bsku
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3.1.3.3 Ubersetzung

Om svasti siddham.

Vor allen wahren Buddhas, den allerh6chsten Lehrern,
Vor dem Schatz aller edlen, wohlformulierten Lehrreden,
Vor dem hochsten aller Sanghas, dem vorziiglichsten [Buddha-]feld —

Ich verneige mich vor dem bla ma*?, der die Zuflucht verkorpert. (Z.1-3)

In dieser Gegend der Schneeberge wurde der wahre Dharma verbreitet:

Aus dem Land der Edlen (i.e. Indien) gelangte er in die nordliche Region, im Westen zum
Kailash (Ti se)** [und] Manasarovar See**,

Von dem die Quellfliisse (chu phran rnams) von Jambudvipa**s

Vereint werden, um spéter in den Ozean einzutreten (gzhol pa’i phyir). (Z. 3-5)

Von der rechten Seite des Flusslaufes*® des Indus*” aus erhebt sich das
In besonderem Mal3e hervorragende Westtibet (mNga’ ris) hoch aus dem Boden empor;

Eine Prophezeiung besagte, dass sich die Lehren [in dieser Region] ausbreiten wiirden.

402 1 it. ,,zu FiiBen des Lamas*

403 T se bezeichnet den Berg Kailash und ist bereits in den Dunhuang-Manuskripten in dieser Bedeutung zu
finden (TROPPER 2007: 124; NAMGYAL NYIMA 2002: 14). Der Eintrag fiir Ti se bei JASCHKE (2003: 203)
lautet: “the snow-peaks around the lake Manasarowar in Mnaris, which are considered to be the highest
and holiest of mountains”.

404 Tib. Ma pham g.yu mtsho, Tsho ma pham, mTsho Ma dros pa oder mTsho Ma pang (vgl. HUBER/RIGZIN
1999: 135).

405 Jambudvipa (tib. ’Dzam bu gling), ,,Rosenapfel-Kontinent*, ist nach kosmologischen Vorstellungen, die
ihren Ursprung in Indien haben, der siidliche der vier Kontinente, auf denen menschliche Wesen leben.
Die anderen drei Kontinente sind Videha im Osten, Godantya im Westen und Utarakuru im Norden der
zentralen Weltachse, des Berges Sumeru. Alternativ dazu gibt es auch die Vorstellung von Jambudvipa
als dem innersten der konzentrisch angeordneten sieben Kontinente, die den Berg Sumeru umgeben (vgl.
PDB 2014: 377b, s.v. Jambudvipa)

406 TROPPER (2007, 114 u. 124) iibersetzt 'brug pa mit ,thundering*: chu bo seng ge kha ’bab ’brug pa’i
g.yon phyogs su, ,,on the (proper) left side of the thundering Indus river”. Khenpo Konchok Tamphel
(personliche Kommunikation, Universitit Wien, 29.11.2018) wies darauf hin, dass in Ladakh chu ‘brug
pa fiir ,,current of a river; a river flowing™ verwendet werde. Siehe dazu auch LAURENT 2017: 254.

407 seng ge{’i} kha ’babs ist die in Ladakh gebriuchliche Bezeichnung fiir den Fluss Indus.
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Der grof3e Lama [aus] Zentraltibet wurde vom Konig als Kopfschmuck verehrt. —

Ich verneige mich respektvoll vor sTag tshang ras pa, dem Konig der Ansammlungen
(spungs pa’i rgyal po)*s. (Z. 5-7)

Die Manifestation seines edlen Geistesstroms entfaltet unvorstellbares Wirken und Kraft
In den zwei Bereichen (/ugs gnyis, i.e. im religiosen und im weltlichen Bereich).

Ich verneige mich vor Mi pham Tshe dbang ’phrin las bstan *dzin mi ’gyur rdo rje*®,

Der Nichtwissen, falsche Ansicht, das Heer Maras bezwingt.

Oh, [wie] wundervoll! Nun regnet es, [was immer man] wiinscht, [vom] Konigspalast
herab.*® (Z. 7-10)

[In] der groBartigen Hauptstadt, im Konigspalast ,,Ble chen dpal mkhar*“4!!, [gibt es]
Einen Ko&nig, der von den Nachkommen des gNya’ khri btsan po*? abstammt.

Lobpreis dem grofen Dharma-Konig Tshe dbang rnam rgyal*®, moge er reich an So6h-
nen*'*, Wohlstand und Untertanen sein! (Z. 10-12)

408 Eine alternative Ubersetzung ergibt sich, wenn man spungs pa’i zu spangs pa’i konjiziert. sTag tshang
ras pa wiirde dann als ,,Ko6nig der Entsager* (spangs pa’i rgyal po) bezeichnet, was aufgrund seiner Rolle
als wandernder yogin naheliegend wire. Die Inschrift hat aber eindeutig spungs pa’i.

409 Zur Person des Mi pham Tshe dbang ’phrin las bstan dzin mi *gyur rdo rje (gest. 1808) und dessen
Bedeutung fiir Hemis siehe Kap. 1.3.3.7.

410 Sjehe dazu auch die Anmerkung zu ’'do’ im Editionsteil. Die Erginzungen beziehen sich auf eine in
Ladakh gebrauchliche Redewendung, die diesem Satz zugrunde zu liegen scheint.

411 Ble chen dpal mkhar rtse ist die Bezeichnung fiir den Konigspalast in Leh (vgl. u.a. SCHUH 2008: 435);
siche dazu auch die FuBnote zu diesem Begriff im Editionsteil zur vorliegenden Inschrift.

412 oNya’ khri btsan po gilt nach dem Ursprungsmythos der Yarlung-Dynastie als der erste tibetische Herr-

scher, der vom Berg Yar lha sham po (nach JASCHKE 2003, s.v.: yar lha sham po) in das Tal von Yarlung
(var klungs bzw. yar lung nach DAS 1902 s.v.; yar lung nach JASCHKE 2003 s.v.) hinabgestiegen sein
soll. Als er dort von Viehziichtern gefragt wurde, woher er komme, und er auf den Berg deutete, inter-
pretierten sie dies so, dass er vom Himmel herabgestiegen sei, und machten ihn zu ihrem Herrscher (vgl.
KOLLMAR-PAULENZ 2006, 29). Ladakhische Konige werden auch in anderen Inschriften aus Ladakh als
Nachfahren des gNya’ khri btsan po dargestellt, s. FRANCKE, First Collection of Tibetan Historical
Inscriptions in Rock and Stone from West Tibet, Inschriften Nr. 78, 81 und 84 (vgl. Reproduktion der
Abschriften Franckes in TOBDAN & DORJE 2008: 110-11).

413 K6nig Phun tshogs rnam rgyal dankte 1953 zugunsten seines Sohnes Tshe dbang rnam rgyal ab. Da dieser
noch minderjéhrig war, fungierte zunéchst rGyal sras rin po che (s. Kap. 1.3.3.3) als Regent. Ab welchem
Zeitpunkt Tshe dbang rnam rgyal eigenstindig als Konig herrschte, bleibt unklar. Petech vermutet, dass
der Wechsel in den spéten 1750er Jahren stattfand (s. PETECH 1977: 106 u. 111; SCHWIEGER 1997: 228;
SCHWIEGER 1999: 70-71). Tshe dbang rmam rgyal (r. 1753-82) wird hier als Dharma-Kd&nig gepriesen,
obwohl er innenpolitisch sehr umstritten war (s. Kap. 1.3.3.8). Allerdings ist zu bedenken, dass die In-
schrift auch in den ruhigeren Anfangsjahren der Regierungszeit dieses Konigs entstanden sein konnte.

414 Tshe dbang rnam rgyal hatte mindestens drei S6hne: Mi ’gyur Tshe brtan rnam rgyal, Tshe dpal mi *gyur
don grub rnam rgyal und ’Jig med rnam rgyal (vgl. PETECH 1977: 118 u. 171). Der ilteste Sohn, Tshe
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Unter seiner guten Regierung entsteht Gliick aus der Gerste (nas la g.yang ‘phyag)*?, sie

tiirmt sich tiber dem Boden auf (sa la "bur du ’thon).

Ich preise Byang chub chos gling*® (i.e. das Kloster Hemis), das derart gliicklich ist. (Z.
12-13)

Die gute Familie (rigs bzang*”) von edler Abstammung (khungs btsun) [mit dem Namen]

,»Khyung mo rlung *'* thang zhang chin*“4' [steht] in der Geschlechterfolge sPu rgyals*?,+!

Einer Linie, in der, selbst wenn hundert Viter gestorben waren, tausend S6hne geboren

wurden.

Mit Liebe und Zuneigung unterstiitzte [die Familie] die Armen wie einen (eigenen) Sohn.
(Z.13-14)

Der Stifter dKon mchog bsod nams [liel3] in erster Linie [fiir] den giitigen Vater U rgyan
skyabs [und fiir]

Die Mutter bKra shis dpal ’dzom, um negative Handlungen und Hindernisse (sdig sgrib)

zu reinigen, die in fritheren Leben angesammelt wurden,

Als Stiitze des Korpers*? [eine Statue des] Buddha mit seinem Gefolge,

brtan rnam rgyal, wurde nach der Abdankung Tshe dbang rnam rgyals am 17. Juni 1782 in Han le inthro-
nisiert. Zu dieser Zeit war Tshe brtan rnam rgyal noch ein Kind; PETECH nimmt fiir ihn ein Geburtsjahr
um 1779 an (vgl. PETECH 1977: 121-122). Zu einer exakteren Datierung der Inschrift trigt die vorlie-
gende Textstell wenig bei, da nicht klar ist, ob dem Kdnig hier weitere Sohne oder ein erster Sohn ge-
wiinscht werden.

415D h. aus der reichen Getreideernte entstehen Gliick und Wohlstand.

416 Der Name des Klosters wurde nur aufgrund des Kontextes angenommen; die Schreibung in der Inschrift
lautet byang chcog chos rlings.

417 Ein groBerer Abstand zwischen den Zeichen lisst vermuten, dass an dieser Stelle ein Teil der Schrift

verlorengegangen ist. Khenpo Konchok Tamphel verdanke ich den Hinweis, das teilweise unleserlich
gewordene Wort konnte (in emendierter Form) bzang (po) lauten (personliche Kommunikation, Univer-
sitdt Wien, 6.12.2018).

418 Khyung lung ist eine Ortsbezeichnung, die mit Zhang zhung verbunden ist (vgl. z.B. Ryavec 2015: 40
und 38, map 10). Unter der BDRC ID G2CN11047 findet man Khyung lung dngul mkhar, einen Herr-
schaftssitz in Zhang zhung, den auch Everding (1999: 261) erwéhnt.

419 Njhere Informationen iiber diese Familie bzw. diesen Clan konnte ich nicht finden.

420 Mit pur ka’i konnte spur rgyal gyi gemeint sein. Die Bezeichnung ,,sPur rgyal ist ein alter Name fiir
Tibet. Zur Diskussion der Etymologie und moglicher Bedeutungen siche TROPPER 2007: 123-124.

421 Das metrische Schema des Textes, das grundsitzlich aus neun Silben pro Verszeile besteht, ist hier durch-
brochen. Die Verszeile hat 13 Silben.

422 Nach Tuccl (1988: 25-26) erfolgt die Einteilung von Votivgaben héufig entsprechend den drei Aspekten
sku (skt. kaya), gsung (skt. vak) und thugs (skt. citta), wobei man unter ,,sku rten “ religiose Statuen und
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Die Herren (bzw. Beschiitzer) der drei Familien (rig{s} gsum mgon po)**, den Medizin-
buddha** [und] die Statue*** des Mi pham tshe dbang ’phrin las bstan ’dzin** [anferti-
gen]427,

Als Stiitze der Rede [lieB er] 2355 mani**® in Steine meiB3eln**[und]

Als Stiitzen des Geistes einen Erleuchtungs-stiipa +° bauen.

Freigebigkeit zum Zwecke der Dharma[-Praxis] des Ansammelns (religidosen Verdienstes)
ist duBerst wundervoll! (Z. 14-17)

423

424

425

426

427

428

429

430

Bilder, unter ,,gsung rten* religiése Schriften und Mantras und unter ,,thugs rten* stipas und Tempel
versteht.

Ein entsprechender Schrein befindet sich im nahegelegenen Dorf Hemis (s. Abb. 44). Unter Rigs gsum
mgon po versteht man in diesem Zusammenhang Représentationen der drei bodhisattvas MaiijusrT (tib.
’Jam dpal), Vajrapani (Phyag na rdo rje) und Avalokitesvara (sPyan ras gzigs). In Ladakh und Mustang
sind die rigs gsum mgon po in verschiedenen Kunstformen zu finden, beispielsweise auf thang kas, als
Blockdruck oder als Skulpturen. Werden die drei bodhisattvas in Form von Bauwerken représentiert (als
stipas oder auch nur einfache Kuben), so sind sie an ihrer Farbgestaltung erkennbar: Avalokitesvara in
der Mitte wird normalerweise weill dargestellt, Mafijusrt zu seiner Linken rot (oder gelb), Vajrapani zu
seiner Rechten schwarz (oder blau bis griin). Im vorliegenden Fall handelt es sich um drei stipas, wobei
der weille Erleuchungs-stipa (Mitte) fiir AvalokiteSvara steht, der gelbe Sieges-stipa (zu seiner Linken)
fiir Mafjusri und der blaue Vers6hnungs-stipa (zu seiner Rechten) fiir Vajrapani (vgl. GUTSCHOW &
RAMBLE 2003: 160-161 [wobei hier Avalokitesvara im Text versehentlich die Farbe Schwarz zugeordnet
wurde, obwohl die beigefiigten Bilder richtig die Farbe Weil3 zeigen]; zu stiipas als Reprasentationen der
rigs gsum mgon po in Ladakh sieche DORJEE 2001: 88-90).

Die Statue (oder das Bild) konnte ich keinem konkreten Objekt zuordnen.
Es konnte sich u. U. auch um ein Bild handeln.

Im Kloster Hemis gibt es zwar Statuen, die den ,,rGyal sras rin po che* — wie Mi pham tshe dbang ’phrin
las bstan ’dzin, aber auch sein Vater tituliert wurde — zeigen, beispielsweise im Tshoms lha khang (vgl.
RIGZIN 2009: 48; THARGAY 2016: 52-52; TSERING 0.J.: 37). Da es sich bei der in der Inschrift genannten
Stifter-Familie aber um Laien handelt, vermute ich eher, dass es sich bei den genannten Statuen um Ob-
jekte handelt, die im Dorf- oder Haustempel aufbewahrt wurden.

Hier gibt es wieder eine Verszeile, die das metrische Schema durchbricht.

ma ni wird hier als Abkiirzung fiir das Mantra om ma ni pad me hium aufgefasst. Der Begriff kann im
westtibetischen Sprachbereich auch die gesamte mani-Mauer bezeichnen (vgl. DAS s.v.), was hier aber
nicht der Fall ist.

«b»rdo la "bur {d}u tho{d} bzw. {d}o{d}: Die Phrase ’'bur du thod pa bzw. dod pa bedeutet nach JA-
SCHKE (2003 s.v. ’bur ba) ,,to emboss, to work out relievos®. Khenpo Konchok Tamphel (personliche
Kommunikation, Universitidt Wien, 6.12.2018) verstand die Phrase in der Inschrift, trotz der abweichen-
den Schreibung, ebenfalls im Sinne von ,,aus dem Stein herausmeifleln.

An beiden Enden der mani-Mauer, an der die vorliegende Inschrift angebracht ist, steht jeweils ein Er-
leuchtungs-stipa. Aufgrund der Ndhe der Inschrift zum am oberen (also westlichen) Ende der mani-
Mauer erbauten stipa liegt die Vermutung nahe, da,ss sich die Inschrift auf diesen bezieht. Gesichtert ist
dies allerdings nicht.
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Die Stifterin, mChog sKyid (Z. 18), servierte®*' Speise, die menschliche Speise libertrifft*2,

n

achdem sie Nektar zubereitet [und] gekocht hatte.** Wie wundervoll! (Z. 18)

Mogen der beste der Sohne**, bSod nam{s} dpal {’}byor, und sMan {b}la, Rig ’dzin und
[seine] Frau bKra shis {Tsh}o mo, bSod nam{s} und der Vater im nédchsten Leben*** dem

Dharma zugeneigt sein. (Z. 19-20)

[Moge es] tiberaus gliickverhei3end [sein]!

43

43

43

43

43

! zhal du <g>tong: Diese Lesart wurde von Khenpo Konchok Tamphel aufgrund des Kontextes, im Sinne

von ,,Speisen (zum Mund) reichen, servieren* vorgeschlagen (personliche Kommunikation, Universitét
Wien, 6.12.2018).

2 mi’i zas la lhag

3 yon kyi bdag mo {m}chog skyid gyi mi’i zas la lhag ({b}dud «bn»rtsi s{b}yar {’tsh}od nas zhal du *drong
pa ngo mtshar <ch>e: Eine sehr dhnliche Passage findet sich auch in LAURENT (2017: 263). Der Autor
ediert und libersetzt hier eine Stiftungsinschrift aus Dangkhar (brag mkhar/grang khar) in Spiti, die er
auf die Zeit Seng ge rnam rgyals (1590-1642) datiert. Die Textpassage lautet: (...) yong gyi bdag mo jo
do “dzoms lags kyis / mi zas la lha yi bdu[d] rtsir sbyar / mchod gnas [m]nyes par byed pa [E] ma ho.
LAURENT (2017: 240) iibersetzt dies folgendermafen: “The patron, Lady Jo co ’Dzoms lags, supplied
sustenance, [like] a divine nectar, to the people, delighting those receiving the offerings. How wonder-
ful!” Zu beachten ist, dass der Autor als Grundlage seines Artikels eine Abschrift Shuttleworths aus dem
Jahr 1918 verwendet. Er selbst scheint die Inschrift vor Ort nicht mehr vorgefunden zu haben und auch
kein Foto zur Verfiigung gehabt zu haben. So bleibt unklar, ob die Abschrift tatsidchlich genau die Zei-
chen der Inschrift wiedergibt.

4buw’i {mch}og gyur
5 {g}7zhan du (,,anderswo*): Ich verstehe den Ausdruck so, dass er sich auf eine zukiinftige Existenz bezieht.
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Abb. 45 Stiftungsinschrift fiir einen Erleuchtungsstipa (Quelle: eigene Aufnahme,
2018)
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3.1.4 Stiftungsinschrift fiir einen Verséhnungs-stipa

3.1.4.1 Beschreibung

Es handelt sich bei dieser Inschrift um ein sehr stark beschidigtes Exemplar, das an der
Oberflache einer mani-Mauer abgelegt ist (s. Abb. 46, Abb. 47). In unmittelbarer Néhe
findet sich ein Versdhnungs-stipa. Die Steinplatte ist mehrfach zerbrochen und der Wit-

terung ungeschiitzt ausgesetzt. Der Wortlaut kann an manchen Stellen daher nur mehr ver-

mutet werden.

Abb. 46 Stiftungsinschrift fiir einen Versohnungs-stizpa (Quelle: eigene Aufnahme,
2018)
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3.1.4.2 Edition
{1} namo gu ru// rdo rje ’chang nas ’jam dpal dpa’ po’i ba-#¢/ ---s*7 rgyas dngos su byon

pa thams cad la // bdag sogs rtse gcig gus pa chen po yi /4
{2} mi phyed dad pa’i yid kyi** gus*’ phyag ’tshal / [1]*' lhag bsam rnam par dag pas legs

grub -=*2 // thugs rten dbyen ’dum*3 mchod rten chen po ’di / mi ’gyur g.yung drung
mngo** bor brtag* brtan

{3} zhing // *gro tshogs byang chub lam la drang du gsol // 2 bsod nams bstobs*¢ chen
bsags pa’i skye ’gro yi**’ / phyag dang mchod pa bskor ba brgyid*® pa na // bde 1dan zhing
{4} sogs skye par** mdo nas gsungs // de phyir -=*° gnyis mi yi*! thugs la zhog // 3 zhan*
yang dad med log Ita’i skye ’gro la // rab ’jigs bstan dgra’i gsh-m*? chen po ni /

{5} dge bsnyen rgyal po lha sman la sogs kyi // ==?%*bka’ y-s*** chad pas bcod** par gdon
mi bza’#7 // 4 de phyir kun kyang lhag bsam rnam dag gi** / dkar phyogs dge ba bsgrub la

436 ba- : bar em.

47 ___s : sangs em.

438 Ob hier tatséchlich der zu erwartende shad vorhanden ist, ist aufgrund des schlechten Zustands der In-
schrift nicht zu entscheiden.

439 kyi : kyis em.

40 oys : im Sinne von gus pas verstanden

41 Die Verszahl ist in der Inschrift nicht vorhanden und wurde von mir ergiinzt, da die meisten weiteren
Verse in der Steininschrift nummeriert sind.

42 gryb -=: grub pa’i em.

43 dbyen *dum : dbyen sdum em.

44 mngo bor : ngo bor em.

45 brtag : rtag em.

446 bstobs : stobs em.

7 yi :yis em.

448 brgyid : bgyid em.

49 par : bar em.

B0 _=:di (?) em.

Sl miyi : mi yis em.

452 zhan : gzhan em.

433 gsh-m : (b)shan pa (“Schlichter”) oder gshed ma (“Henker”) konj. Letzteres wire aufgrund der
vorhandenen Zeichen naheliegender.

434 Hier befindet sich ein groBerer Zwischenraum, in dem keine Zeichen (mehr?) zu erkennen sind.
435 y-s : yis em.

46 beod : geod em.

457 bza’ : za em.

438 oi : gis em.
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{6} brtson pa dang / nag po sdig pa’i las kyi =74 spyor*® pa sogs / jis*' kyang -?4%>spong
la yig drug ’dren* par zhu / 5** bdag nyid ’brug pa’i bu brgyud bla ming pas // kha tsam

min

{7} par snying gi pad+mo las / chos la bskul ba’i zhu ba’i tshig ’di rnams / la dwags skye
’gro’1 tshod** kyi snyan du "bul / 6?74° rang nyid dam pa’i chos dang mi ldan yang / zhan*’
{8} la zhal Ita *phul ba mi ’os kyang / zo ba ngan yang lung thag bzang ba’i dpes // ma
zod*® bdag zhu ’bul la thugs brgyan*® mdzod // 7 dge ’dis sbyin bdag dad pas

{9} ’brel thob dang // kham*”® gsum ’gro ba sems can ma lus pa // rdzogs pa’i sangs rgyas

sa la rab bkod pas // dbang phyug dam par gyur pa’i bkra shis shog //

439 == Hier scheint es, als ob der Stein abgesplittert wire. Eventuell kdnnten hier 1-2 ,,Buchstaben‘ fehlen.

460 spyor : sbyor em.

461 jis : cis em.
462 Eventuell kénnte sich hier noch ein (mittlerweile unlesbarer) Buchstabe befunden haben.

463 >dren : dran em.

464 59 : Die Zahl ist nicht eindeutig lesbar. Ich habe die Verszahl entsprechend der vorangegangenen Num-

merierung fortgesetzt .

465 [tshod] : tshogs bsku

466 Hier ist noch der Rest einer Zahl erkennbar. Ich habe die Nummerierung entsprechend der bisherigen

fortgefiihrt.

467 zhan : gzhan em.

468 70d : bzod em.

469 Aufgrund der Bruchlinie im Stein sind die Zeichen hier nur unsicher lesbar. Nach dem # ist noch ein

senkrechter Strich erkennbar, der hier aber weder als siad noch als Teil eines Buchstabens passend er-
scheint.

470 kham : khams em.
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3.1.4.3 Ubersetzung

Verehrung dem Lehrer!

Vor allen Buddhas in Person, die gekommen sind,
Von Vajradhara bis zu dem Helden Maijusri,

Verneigen wir (bdag sogs) uns respektvoll (gus), mit einem Geist (yid kyi{s}) des unge-

teilten Glaubens,

der durch grof3e, einsgerichtete Hingabe gekennzeichnet ist (rtse gcig gus pa chen po yi).

(Z.1-2)

1.4 Moge dieser groBBe Versohnungs-stipa (dbyen {s}dum mchod rten), [der]
In besonders reiner Absicht (lhag bsam rnam par dag pas) vortreftlich vollendet wurde,

Dem Wesen eines bestiandigen svastikas (mi 'gyur g.yung drung) entsprechend dauerhaft

bestehen

Und die Menge der Wesen auf dem Pfad zur Erleuchtung geleiten.

2. In den sutras wird gelehrt, dass die fithlenden Wesen, die wirkméachtigen Verdienst an-

gesammelt haben (bsod nams «b»stobs chen bsags pa’i skye ’gro),

Wenn sie sich niederwerfen, Opfer darbringen und [den stiipa] rituell umschreiten (phyag

dang mchod pa bskor ba bgyid pa na),

In Sukhavati*? und anderen [Reinen Lindern] wiedergeboren werden.

471 Bei den hier angegebenen Zahlen handelt es sich um Versnummerierungen, die in der Inschrift selbst in
Form tibetischer Ziffern vorhanden sind. Beim ersten Vers war allerdings keine Nummerierung zu er-
kennen; diese wurde von mir entsprechend ergénzt.

472 Sukhavati ist das Buddhafeld des Buddhas Amitabha (s. PDB 2014: 867a, s.v. sukhavati).
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Daher (de phyir) sollen diese beiden ({°di} gnyis)*™ von den Menschen im Gedachtnis
behalten werden. (Z. 2-4)

3. Ferner, was die groBen Henker (gsh{ed} ma)*™* der auBBerst furchterregenden Feinde der

Lehren angeht,

So ist es gewiss (gdon mi za), dass aufgrund des Befehls der [Gottheiten]

dGe bsnyen rgyal po** und IHa sman*® und anderer,

Die Wesen, die keinen Glauben und falsche Ansichten haben, bestraft werden. (Z. 4-5)

4. Daher bitte (zhu) ich alle, mit {iberaus reiner Absicht

Nach der Ausfiihrung heilvoller verdienstvoller Handlungen (dkar phyogs dge ba bsgrub

la) zu streben,

473

474

475

476

In dieser Strophe werden drei Verhaltensweisen genannt, die wiinschenswert sind: sich niederwerfen,
Opfer darbringen und rituell umschreiten. Warum der Autor der Inschrift hier nun von zwei Elementen
spricht, die man im Gedéchtnis behalten solle, bleibt unklar.

Je nach Konjektur ware auch “Schlidchter” ([b]shan pa) moglich. Letztere Bezeichnung wird haufig fiir
zornvolle dharmapalas verwendet (vgl. NEBESKY-WOIJKOWITZ 1996: 310). Auch im Gefolge einer der
Erscheinungsformen des Mahakala findet sich ein bshan pa (vgl. NEBESKY-WOJKOWITZ 1996: 54).

dge bsnyen bezeichnet einerseits einen Titel (Skt. updsaka, ,,lay-disciple oft he Buddha“, EDGERTON
147a), andererseits eine Kategorie von Gottheiten. NEBESKY-WOJKOWITZ (1996: 222) nennt 21 dge
bsnyen, die Berggottheiten sind. Zu dieser Kategorie z&hlt auch Ja pa me len, der der eine wichtige
Schutzgottheit (dgra lha) von Bhutan ist (NEBESKY-WOJKOWITZ 1996: 242; s. dazu auch POMMARET
1996: 44). Ein Lha tho, der Jag pa me len gewidmet ist, befindet sich nur wenige Meter von der Inschrift
und dem in dieser erwéhnten Versohnungs-Stiipa entfernt. Die beiden Objekte wirken auf mich als Be-
trachterin so, als ob sie einander zugeordnet wiren. Zur Schutzgottheit Jag pa me len und deren Bezug
zu Hemis siehe auch Kap. XY (Beschreibung des ihm gewidmeten Lha thos) und Kap. XYZ (Uberset-
zung einer Anrufung Jag pa me len, verfasst vom 8. 'brug chen (1768-1822) und in Auftrag gegeben vom
la dwags rGyal sras rin po che. Damit ist aller Wahrscheinlichkeit nach Mi pham Tshe dbang ’phrin las
bstan ’dzin mi ’gyur rdo rje gemeint, der in der zweiten Halfte des 18. Jahrhunderts Abt des Klosters
Hemis war und 1808 starb. Er war ein Mitglied des Konigshauses und wurde daher — wie sein Vater, der
dieselbe Position innehatte und ca. 1755 starb - rGyal sras rin po che genannt. (siehe auch Kap. XY)

sman werden oft die Gefahrtinnen des /ha genannt, wobei das Wort sman sowohl ,,Frau als auch ,,Me-
dizin* bedeutet (NEBESKY-WOJKOWITZ 1996: 199). Nach NEBESKY-WOJKOWITZ wird die Bezeichnung
fiir eine Gruppe von urspriinglich tibetischen Gottheiten verwendet, die seiner Ansicht nach in einer ge-
wissen Beziehung zur Medizin stehen miissen. Er schlief8t dies daraus, dass die beiden Arten von gfor
mas, die ihnen geopfert werden, sman gtor und sman rag, im ersteren Fall aus verschiedenen Medizinen
bestehen, im zweiteren Fall aus Medizin, vermischt mit Blut (s. NEBESKY-WOJKOWITZ 1996: 199). An
anderer Stelle erwahnt er allerdings auch einen sman gyi lha (,,god of medicine®), der in Beziehung zum
Medizinbuddha (sMan bla) steht, als dessen ,,Diener er betrachtet wird (NEBESKY-WOIKOWITZ 1996:
79).
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Verhaltensweisen und andere [Aktivitdten], die unheilsame Verfehlungen sind, auf jeden

Fall aufzugeben

Und die sechs Silben*”’ in Erinnerung zu behalten. (Z. 5-6)

5. Ich, der ich ein Sohn der *Brug pa-s bin und den Titel eines Linien-bla mas trage (brgyud
bla ming pas),

Richte*”®, nicht als ein reines Lippenbekenntnis (kha tsam min par), [sondern] aus tiefstem

Herzen*”,
An die Ohren der Gesamtheit der Lebewesen Ladakhs

Diese Worte der Bitte (zhu ba’i tshig 'di rnams), den Dharma voranzutreiben (chos la bskul

ba’i). (Z. 6-7)

6. Ich selbst, obwohl ich nicht mit dem wahren Dharma ausgestattet [und daher]
Nicht wiirdig bin, anderen einen Ratschlag (zhal Ita) zu geben,

Konnte entsprechend dem Beispiel eines Eimers (zo ba), der — obwohl er [von] schlecht[er

Qualitit] ist —, gute Henkel hat,*°

Mich nicht zuriickhalten, eine Bitte zu dullern (ma {b}zod bdag zhu ’bul la). Macht sie

daher zum Schmuck eures Geistes (i.e. wertschitzt sie). (Z. 7-8)

7. Mogen die Stifter, [die] durch diese tugend[haften Handlungen] (dge ’dis) mittels des

Glaubens eine [karmische] Verbindung erlangt haben,

Und mdgen die fiihlenden Wesen der drei Reiche*! ohne Ausnahme

477 i.e. das Mantra om ma ni pad me hiim.

478 1it. ,,gebe*
479 1it. ,,aus dem Lotus des Herzens*
480 Die Bedeutung des Beispiels bleibt weitgehend im Dunkeln. Der Eimer von schlechter Qualitiit konnte

fiir den Autor stehen, der sich im Sinne eines Bescheidenheitstopos als nicht mit dem wahren Dharma
ausgestattet bezeichnet. Die Henkel konnten Verhaltensregeln symbolisieren, an die er

Die drei ,,Reiche bzw. Existenzebenen sind der Begierdebereich (Tib. 'dod khams, Skt. kamadhatu), der
Formbereich (Tib. gzugs khams, Skt. riipadhatu) und der formlose Bereich (Tib. gzugs med khams, Skt.
ariapadhatu) (vgl. PDB 2014: 1067b, ,.list of lists®, s.v. three realms).

48
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Auf die Stufe eines vollkommenen Buddha gesetzt werden und dadurch

Die gliickliche Fiigung [erfahren], zu wahren Herren zu werden (dbang phyug dam par

gvur pa’i bkra shis)! (Z. 8-9)

Abb. 47 Beschidigte Inschrift (eigene Aufnahme, 2018)
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3.1.5 Die GroRe Hemis-Inschrift

3.1.5.1 Beschreibung

Die von SCHLAGINTWEIT 1863 zum ersten Mal (und ein zweites Mal 1864) veroffentlichte
Inschrift (s. Abb. 48) ist an einer direkt unterhalb des Klosters Hemis beginnenden, sich in
Ostlicher Richtung erstreckenden mani-Mauer angebracht, und zwar am unteren Kopf die-
ser Mauer (s. Abb. 49). PETECH (1977) bezeichnet sie — ebenso wie eine weitere, von UE-
BACH & PANGLUNG (2016) veroffentlichte - als Great He-mis inscription.*? Ich konnte die
Tafel mit der Inschrift im Mérz und Juli 2018 selbst ausfiihrlich fotografisch dokumentie-
ren und vor Ort eine Abschrift anfertigen. Beim Untergrund scheint es sich um Schiefer zu
handeln; die Schrift wurde als Hochrelief in Stein gemeif3elt. Die leicht erhabenen Zeichen
sind mit goldener Farbe nachgezogen. Der beschriebene Teil der Tafel ist ca. 187 cm breit

und 47 cm hoch.*%

Abb. 48 Die Grofie Hemis-Inschrift (Quelle: eigene Aufnahme, 2018)

482 ygl. PETECH 1977: 52n4.
483 Eigene Dokumentation, 4.7.2018.
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Abb. 49 mani-Mauer mit Grofler Hemis-Inschrift (Quelle: eigene Aufnahme, 2018)

3.1.5.2 Forschungsgeschichte

Emil SCHLAGINTWEIT (1863) druckte den Text dieser Inschrift, die seiner Ansicht nach
von der Errichtung des Klosters Hemis berichtet, in seinem Werk Buddhism in Tibet in
dbu can ab und fiigte eine ungefihre Ubersetzung ins Englische bei. Er gibt an, sein Bruder
Hermann habe 1856 wihrend eines Aufenthalts in Hemis die Inschrift auf einer groB3en
Steinplatte gesehen und eine Abschrift angefertigt. Auf dieser beruhen Emil Schlagintweits
Edition und sein Ubersetzungsversuch, zu dem er selbst anmerkt, es handle sich nur um
eine anndhernde Wiedergabe des Inhalts, weil der Text uniibliche Schreibungen und Wor-
ter enthalte, die man nicht in Worterbiichern finde.* In seinem Artikel Tibetische Inschrift
aus dem Kloster Hémis in Laddk [sic] (1864) nimmt SCHLAGINTWEIT die Ubersetzung
wieder auf, wobei die Zielsprache nun das Deutsche ist. Er begriindet seine neuerlichen
Bemiihungen mit dem Vorhandensein neuen Materials, das sich durch seine Arbeit an der

Ubersetzung des Geschichtswerkes ,,Von der in bester Ordnung aufgestellten Kenntniss

484 ygl. SCHLAGINTWEIT 1863: 183-84.
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[sic] von dem Jiinglinge Gesar* ergeben habe. Damit seien erstmals Jahresangaben fiir

Ereignisse in der Geschichte des westlichen Tibets verfiigbar.**

FRANCKE (1914) erwdhnt ebenfalls diese Inschrift und geht — wie Schlagintweit — davon
aus, sie iiber die Griindung des Klosters Hemis berichtet:
The interesting Tibetan account of the foundation of this monastery was brought to Eu-
rope by the Schlagintweits, and the Tibetan text with an attempt at a partial translation

was published by Emil von Schlagintweit. I hope to find time to prepare a reliable version
of this interesting document.*3¢

Das letztgenannte Vorhaben wurde von Francke meines Wissens niemals umgesetzt.

PETECH (1977) bestitigt die weitgehende Richtigkeit der Abschrift SCHLAGINTWEITS, die
er vor Ort iiberpriift habe, die Ubersetzung bezeichnet er aber — zurecht - als nicht sehr
verlasslich. Beispielsweise seien einige Personennamen nicht als solche erkannt worden.*’
Er iibt auBerdem Kritik an der Datierung der in der Inschrift genannten Ereignisse:
It is generally believed that the dates found in the great He mis inscription published
by Schlagintveit [sic] belong to the reign of Seng ge rnam rgyal. But the inscription
is mainly a tale of the activity of Mi pham Tshe dbang ’phrin las, the 3" He-mis

sprul sku, who was living between 1755 and 1808; see later, p. 120. Thus all the
dates in that inscription belong to the second half of the 18™ century. s

In der Inschrift gehe es nicht — wie von SCHLAGINTWEIT félschlicherweise angenommen -
um die Griindung des Klosters durch sTag tshang ras pa in der Regierungszeit Seng ge
rnam rgyals, sondern um den Beginn der Errichtung des g7Tsug lag khang des Klosters
Hemis im Wasser-Tiger-Jahr 1782. Als Jahr der Fertigstellung wird das Wasser-Pferd-Jahr
genannt, was nach PETECH ebenfalls fehlerhaft sein muss, da es sich nur auf 1762 oder
1822 beziehen kdnne und diese Jahre nicht zu den Beginndaten passen. Als Jahr der Voll-
endung der mani-Mauer, an der die Inschrift angebracht ist, werde im Text das Eisen-

Hund-Jahr genannt, das dem Jahr 1790 entspricht. 4

485 ygl. SCHLAGINTWEIT 1864: 305-6.
486 FRANCKE 1914: 66-67.

487 ygl. PETECH 1977: 120n1.

488 PETECH 1977: 52, n. 4.

489 vgl. PETECH 1977: 120.
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Trotz seiner Kritik und der Tatsache, dass er sich in ,,The Kingdom of Ladakh* (1977) auf
einige Informationen aus der Inschrift bezieht, veroffentlichte PETECH selbst keine verbes-
serte Ubersetzung derselben. Seiner Kritik am Datierungsversuch durch SCHLAGINTWEIT
ist auf jeden Fall zuzustimmen, da die in der Inschrift genannten, in den Bau des gTsug lag
khangs involvierten Personen eindeutig der zweiten Hélfte des 18. Jahrhunderts, und nicht
der Zeit der Griindung des Klosters durch sTag tshang ras pa im 17. Jahrhundert zuzuord-

nen sind.

3.1.5.3 Edition

Vorbemerkung: Als die Dokumentation der Inschrift vor Ort schon abgeschlossen war und
ich an der deutschen Ubersetzung arbeitete, erfuhr ich von der Neubearbeitung der Edition
und Ubersetzung durch UEBACH & PANGLUNG (2019). Die Autor*innen stiitzen sich dabei
auf ihre eigenen Fotos aus dem Jahre 1981, in der Annahme, dass der Text heute kaum
mehr lesbar sei: ,,According to the communication of Ven. Ane Nawang Jinpa, Paris, who
had been asked by the authorities of the Hemis monastery to record the inscription, it is
nowadays hardly legible”.*® Diese Einschitzung kann ich nicht bestétigen. Der Zustand
der Inschrift war zur Zeit meiner Dokumentation (2018) und auch bei meinem letzten Be-
such (2019) gut, vor allem auch verglichen mit anderen Steininschriften aus Hemis. Aus
einem Vergleich der dem Artikel von UEBACH & PANGLUNG beigefiigten Fotos*! mit mei-
ner aktuellen Dokumentation lédsst sich schliefen, dass der Text heute jedenfalls nicht
schlechter lesbar ist als 1981. Seit damals scheint sogar eine Renovierung durchgefiihrt
worden zu sein, denn der Text ist heute mit goldener Farbe nachgezogen, was 1981 —nach
den Fotos zu urteilen, die allerdings in Schwarzweifl gehalten und daher diesbeziiglich
vielleicht irrefiihrend sind - noch nicht der Fall gewesen zu sein scheint. UEBACHS & PANG-
LUNGS Aussage ,,However, a precise documentation of the inscription has yet to be
made”*? greife ich auf und ergénze die Bestandsaufnahme aus 1981 um eine aktuelle Do-

kumentation aus dem Jahr 2018.

490 UEBACH & PANGLUNG 2019: 405n6.
491 UEBACH & PANGLUNG 20198S. 413.
492 UEBACH & PANGLUNG 2019: 405.
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In ihrer Edition*? berticksichtigen UEBACH & PANGLUNG zwar die Textausgabe Emil von
Schlagintweits aus dem Jahre 1864, lassen aber dessen teilweise abweichende Edition aus
1863 auller Acht, ebenso wie die einheimische Ausgabe von RIGZIN (2009)#*. Da es mir
— im Gegensatz zu den beiden Autor*innen — mdglich war, den aktuellen Zustand der In-
schrift noch einmal genau zu untersuchen und vor Ort eine Abschrift anzufertigen, erstelle
ich im Folgenden meine eigene Edition, die im kritischen Apparat —{iber UEBACH & PANG-
LUNG hinausgehend - auch SCHLAGINTWEITSs friitheste Edition (1863) sowie jene RIGZINs
(2009) — Letztere als Beispiel einer einheimischen Rezeption der Inschrift - bertlicksichtigt.
Abweichende Lesarten bzw. Angaben iiber den Zustand der Inschrift aus UEBACH & PANG-

LUNGs Edition** gebe ich ebenfalls im kritischen Apparat wieder.

Da noch keine deutsche Ubersetzung vorhanden ist, ich von einer leicht abweichenden
Textgrundlage ausgehe und in UEBACH & PANGLUNGs Ubersetzung** drei Verszeilen feh-
len, habe ich mich entschieden, meine eigene deutsche Ubersetzung des Inschriftentextes
in die vorliegende Arbeit aufzunehmen, obwohl bereits eine englische Ubersetzung vor-
liegt. Ich sehe dies als Erginzung der ausgezeichneten Basis, die UEBACH & PANGLUNG
mit ihrem Artikel (s.0.) gelegt haben. Ich ergénze deren Artikel auch insofern, als ich den
Text der Inschrift inhaltlich ausfiihrlich analysiere und im Kontext meines Themas inter-
pretiere. UEBACH & PANGLUNG selbst haben sich hauptséchlich auf Edition und Uberset-
zung beschrinkt und ihren Artikel nur mit einer sehr knappen historischen Einleitung und

wenigen Erlauterungen versehen.

Folgende frithere Ausgaben werden in den FuBBnoten beriicksichtigt:

A ...SCHLAGINTWEIT 1863 (Edition in dbu can)

B ...SCHLAGINTWEIT 1864 (Edition in dbu can)

C ...TSEWANG RIGZIN 2009 (Edition in dbu can)

D ...PANGLUNG & UEBACH 2019 (Edition in Wylie)

493 UEBACH & PANGLUNG 2019: 406-409.

494 RIGZIN 2009: 58-61. Dies ist allerdings keine wissenschaftliche Edition und nimmt an manchen Stellen
deutliche, nicht gekennzeichnete Anderungen des Wortlauts vor. Ich nehme sie trotzdem in meine Arbeit
auf, da sie zeigt, wie ein einheimischer Historiker mit schwierigen oder schlecht lesbaren Stellen umgeht
bzw. den Text zu ,,gldtten* versucht.

495 UEBACH & PANGLUNG 2019: 406-409.
496 UEBACH & PANGLUNG 2019: 409-411.
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Wird ein Wort aus der Inschrift von mir emendiert, wird zuerst der Wortlaut der Inschrift
wiederholt und anschlieend — nach Doppelpunkt - die Emendation angegeben. Eventuelle

weitere Lesarten aus den Editionen werden abschlieBend in Klammer angegeben.

{1}  om sva sti / na mo gu ru bh+ya /

mtshan dpes gsad*®’

rdzogs yang dag rdzogs sangs rgyas /
bden pa ma lus ston pa*’® dam pa’i chos //
grol ba don gnyer ’pags*°® chogs®* *dus pa’i sde /

mchog®®! gsum bla ma’i zhabs la gus pas *dud /

rab tu bsten®* cing mchod pa’i mod nyid la /

’dod {Z. 2} rgu’1*” dpal ’byor mchog mthun dgnos grub kun /

1504

rtsol”™* mdzad yi dam mkha’ *gro dam can gyi /

chos sungs®® nor lha® drag par®” skyong gyur cig /°%

47 gsad : gsal em. (gsal ABCD). Hier zieht sich eine Bruchlinie durch den Stein, wodurch der letzte Buchstabe
des Wortes beschadigt ist.

498 ston pa (ston la AB; ston pa CD). Die Lesart ston pa ist in der Inschrift m.E. eindeutig belegt.

499 >pags : *phags em. ("phags ABCD). Hier scheint das Schriftzeichen nicht richtig mit Farbe nachgezogen
worden zu sein.

3% chogs : tshogs em. (tshogs ABD; mchog C)

3% mchog (mchog A4; gchog B; mchog C;, tshogs D)

392 bsten (om. AB; brtan C; bsten D)

303 rgw’i : dgu’i em. (dgu C; rgu’i D; om. AB); Jischke [2003: 103 b] merkt an, dass 7gu manchmal fiir dgu
verwendet werde.

304 rtsol : stsol em. (om. AB; stsol C; rtsol D;)
395 sungs : srung em. (om. AB; srung C; srungs D;)

5% Jha : lhas em. (om. AB ; C scheint ebenfalls eine Emendation zu lhas zu intendieren, notiert dies aber etwas
missverstindlich; D em. lhas)

397 drag par : rtag par em. (om. AB; dag par [rtag par em.] C; rtag par D)

598 In AB fehlt der gesamte Vers von rab tu bis gyur cig. In D wird auf diese Auslassung ebenfalls hingewie-
sen.
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de yang / gsang gsum rgyal’® ba kun gyis’'® byung ba’i gnas / rgyal ba [thmd]*!! kyi

mngon par dbang bskur zhing / srid bzhi*'? kun gyis mchod cing mngon par mchod ’os
chen pa’i’!?
Z.3 bdag nyid dpal mnyam med ’phug’'* pa zhes yongs su grags pa sangs -yas°'> kyi

ai517

bstan pa’i snying po yang dag pas’'® nam mkha’i’'” gos can yangs bor’!® khyab’!® cing

lhag bar*?° *dzam bu gling gis®*' gnas dang gnas khyad par yongs la dar zhing rgyas la / de

snyed gyi*?? gdul bya rnams kyang smin smin>?* cing grol ba’i 2 lam la bkod pa’i mdzad

pa>?® *phrin las>*® bsam

59 yrgya ist als Kurzzeichen geschrieben.
310 gvis : gyi em. (gyis ABD; gyi C)
311 [thmd] : thams cad bsku

512 bzhi : zhi em. (bzhi AB; zhi C); UEBACH & PANGLUNG (D) emendieren das bzhi aus der Inschrift ebenfalls
zu zhi. Die Steintafel ist an dieser Stelle mit heller Farbe verschmutzt und der Text daher schwer lesbar.
Vor Ort habe ich — gestiitzt auf haptische Wahrnehmung - ein bzAi dokumentiert.

513 chen pa’i : em. chen po’i (chen po’i AB, chen po’i). Im Stein scheint ein na o vorhanden zu sein. Ver-

mutlich wurde bei einer spéteren Renovierung vergessen, ihn mit Goldfarbe nachzuziehen.

314 °pug : ’brug em. (brug ABCD). Vermutlich wurde vergessen, das subskribierte 7a mit Goldfarbe nachzu-

zichen; im Stein scheint eine entsprechende Struktur vorhanden zu sein. Moglicherweise hat auch die
Transformation des '6 zu p ihre Ursache in einem Fehler beim Hervorheben der Schrift mit Goldfarbe.

515 _yas : rgyas em. Die Bruchlinie im Stein geht durch diesen ‘Buchstaben’, sodass er nicht mehr vollstindig
erkennbar ist (rgyas ABCD).

516 yang dag pas : yang dag pa’i em. (yang dag pas ABD, yang dag pa’i C)

517 nam mkha’i C : nam kha’i 4B. (Die Inschrift selbst bestitigt die Lesart von 4B aber keinesfalls.)

518 yangs bor : yangs por. (In der Inschrift ist — betrachtet man nur die Zeichen, wie sie in Goldfarbe nachge-

zogen sind - yangs bor zu lesen. In Stein gemeif3elt ist allerdings eindeutig yangs por. Vermutlich ist
spéter, beim Nachziehen, ein Fehler passiert.)

319 khyab BCD : /byab A (Schlagintweit hat hier offensichtlich den linken Abschlussstrich des k% als shad
missinterpretiert.)

520 bar : par CD. (Mit Goldfarbe wurde bar nachgezogen; die Struktur im Stein ldsst aber eindeutig ein ur-
spriinglich vorhandenes par erkennen. In AB diirfte bar notiert sein; die Editionen sind hier aus druck-
technischen Griinden aber schwer lesbar.)

2 gis : gi em. (gis AB; gi CD)
522 snyed gyi : snyed kyi em. (snyeng gyi 4 [hierbei handelt es sich vermutlich um einen drucktechnischen
Fehler]; snyed gyi B; yongs kyi C; snyed kyi D)

523 smin : smin AB : om. C : (smin) smin D. (Eventuell handelt es sich hier um eine fehlerhafte Verdopplung
der Silbe smin beim Eingravieren durch den Steinmetz.)

324 4B haben an dieser Stelle einen shad. In der Inschrift ist dieser nicht vorhanden.
525 mdzad pa CD : mdzad pa’i AB

526 >phrin las : ’dri na las 4 : *phrin las BCD (Die Wiedergabe in A ist offensichtlich falsch. Sie hat keine
Grundlage in der Inschrift selbst.)
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Z.4  gyi®?’ mi khyab pas®*® sa gsum du bstan pa ’dzin pa kun las lhag par [bkrin]**’
che>*? bar®®! /532 skyes chen dam pa rnams kyang®3 ched du bsgnags brjod bla na med par
mjad>**zhing ’dir yang*** brje’*¢ *gro ba’i mgon po’i thugs sras [rdoe]**’ *chang rgyal®* ba
rgod chang?®*® pa yab sras kyis bying gyis brlabs** shing bsgrub pa’i ting nge ’dzin la bzhugs
dus ma dang mkha’ ’gro sbran!

Z.5 tshogs Itar ’du zhing mchod cing bstod pa na dpal tsa ri tra’*? [yees]** kyi [ ’khoor [***

sogs gnas her bzhi** dang mtshungs / rim pas** mchan*’ ldan gyi bla ma skyes chen ’ga’

yang byon /** khyad par mchog gi sa brnyes pa’i grub** dbang stag tshang ras pa chen po’i

527 gyi : / gyi AB; gyis C; om. D

528 pas: pa’i ABC; pas D

329 [bkrin] : bka’ drin bsku (bkrin AB, drin C; bka’ drin em. D)

530 che ABD : can C

33 bar AB: om. C : ba’i D

332 Hier befindet sich eine Bruchlinie im Stein, weshalb der shad nur teilweise sichtbar ist.

533 kyang ABD : kyis C

334 mjad : mdzad em. (mdzad ABCD); vermutlich ist ein Teil des urspriinglichen dza heute schon verwittert.
Eventuell findet sich anschlieend ein shad, der aber nicht mehr gut auszumachen ist.

33 yang om. C

336 brje: rje em. (brje AB; rje C; D emendiert ebenfalls zu rje.)

537 [rdoe] : rdo tje bsku (rdo rje ABCD; wobei nur D vermerkt, dass in der Inschrift ein Kurzzeichen verwendet
wurde.

338 ygya wurde als Kurzzeichen geschrieben.

53 chang : tshang em. (Hier wurde in der Inschrift beim Nachziehen mit Goldfarbe das Fihnchen versehent-

lich nicht nachgezogen, oder es die Farbe ist bereits verwittert. ABCD haben ebenfalls #shang. Im Stein
scheint ein tsha angelegt zu sein.)
540 brlabs C: rlabs ABC. Im Stein ist eindeutig briabs zu erkennen. Es handelt sich dabei um das Perfekt von

rlob pa (vgl. Jaschke 2003: 538D s.v. rlob pa), das hier im Kontext auch passend erscheint.
541 sbran : sprin em. (sprin ABCD). Die Inschrift hat jedoch eindeutig shran.
2 tsaritra:tswaritra 4B :samkrita C:caritra D
383 [yees] : ye shes bsku (AB geben das Kurzzeichen & in tibetischer Schrift wieder; ye shes C; D gibt die
Auflosung des Kurzzeichens in runder Klammer an.)
54 [’khoor] : ’khor lo bsku (khor lo AB; ye shes dkyil *khor C; D gibt die Auflésung des Kurzzeichens in
runder Klammer an.)

545 her bzhi : nyer bzhi em. (nyer bzhi ABD; gyur shes C. Die Silbe nyer /her befindet sich nahe an einer
Bruchlinie, die sich vertikal durch den Stein zieht, und diirfte bei einer Renovierung falsch mit Goldfarbe
nachgezogen worden sein.)

546 pas : pa’i 4B; par C; pas D

47 mchan : mtshan em. (Hier ist das Fahnchen am tsha im Stein vorhanden, es wurde aber nicht farbig
nachgezogen.)

548 Nur die obere Hilfte des shad ist vorhanden.

5% mchog gi sa brnyes pa’i D : mchog gis bsnyes pa’i 4B : mchog gi dngos grub brnyes pa’i C
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zhab la / chos kyi rgyal®* po [seng+ge]**' rnam par rgyal®>? ba yap®*® sras rje blon ’bangs

dang bcas pas mi

7.6  phyed pas dad pas sbyi*** bos mchod cing>> bsten**® pas lugs gnyis kyi dpal *byor
phun sum tshogs®’ par brten**® /5° gdan sa*® chen po ma bu rnams dang / rgyal po’i pho
brang rnams*' su yang sangs rgyas kyi sku gsung thugs kyi rten sum>? [rion] che’®® gtsug
lag khang sogs phyi nang du rgya>* cher>® bskrun pas bstan pa>* nyi ma shar ba Itar byung

/**7 skyabs 1je yab*®® [rion] che®® mi

330 ygyq ist als Kurzzeichen geschrieben.

551 [seng+ge]: seng ge bsku (seng+ge ABC; seng ge D)
332 rgy ist als Kurzzeichen geschrieben.

333 yap : yab em. (yab ABCD)

554 sbyi : spyi em. (sbyi AB; spyi CD; da schon Schlagintweit im 19. Jahrhundert shyi verzeichnet, kann es
sich hier nicht um einen Fehler handeln, der bei der Renovierung in den letzten Jahrzehnten entstanden
ist).

335 Der Steinmetz hat den Vokal hier {iber dem nga angeordnet, um einem subskribierten Konsonanten aus
der Zeile oberhalb auszuweichen. Auch in D ist dies vermerkt.

3% bsten ABD: rten C (Die Inschrift hat eindeutig bsten.)

557 Hier geht eine Bruchlinie durch den Stein, wodurch einige Zeichen beschidigt sind.

538 brten D: bsten A : rten C

5% Der shad fehlt in C.

360 Nach den Silben gdan und sa fehlt in der Inschrift jeweils der tsheg.

361 rnams : rnams CD (D vermerkt, dass es sich hier um ein Kurzzeichen handelt) : rnam 4B

362 sum : gsum em. (gsum ABC : D em. <g>sum)

363 [rion che] : rin po che bsku (D vermerkt ebenfalls, dass es sich hier um ein Kurzzeichen handelt; rin po
che’i €)

364 ygya ist hier als Kurzzeichen geschrieben.

365 rgya cher 4B : rgya chen CD (Die Inschrift hat rgya cher. Die Schlinge eines eventuell urspriinglich
vorhandenen na konnte zwar bereits verwittert sein, im Stein sind davon aber keine Reste zu sehen. Ich
schlieBe mich aufgrund der Untersuchung des Steins der élteren Lesart an.)

36 bstan pa CD: bstan pa’i 4B (Fiir die Lesart Schlagintweits in 4B gibt es keinerlei Hinweis im Stein.)
367 AnschlieBend an den shad findet sich eine Zahl oder ein Schmuck- bzw. Ehrenzeichen.
368 yvab ABD: rgyal sras C (Die Lesart von C widerspricht eindeutig dem Wortlaut der Inschrift.)

3% [rion che] : rin po che bsku (D vermerkt ebenfalls, dass es sich hier um ein Kurzzeichen handelt; ABC
verwenden die Langform.)
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Z.7 pham ’jam dpal mthu stobs [rdoe] 17 sku ring la /*! rigs kyi bdag po dpal mnyam
med*”? rje *brug®” [thamd]*’* mkhyen pa chen po rang phebs nas smin grol dam pa’i chos
kyi’7 [rjesu]”’¢ gzung®”’ zhing byin gyis brlabs®® /7 rjes*®® mnyam med bstan ’gro’i mgon
po skyabs kun ’dus®®' zhal dpal rig**? pa *dzin dbang*** chen pos** ris su ma chad pa’i’*

Z.8 bstan ’gro spyi dang bye brag ljongs ’dir’* [sgyas]**” bstan pa dang ’gro ba’i bde
skyid la dgongs*® pa’i bka’ dang thugs* rjes*° kho bo la’ang>*! skal ldan gyi skyes bur>?

[rjesu]’” bzungs** nas mtshan mi pham tshe dbang ’phrin las bstan ’dzin mi ’gyur®*”* rdo

570 [rdoe]’i : rdo rje’i bsku (rdo tje’i AB; D vermerkt ebenfalls, dass es sich hier um ein Kurzzeichen handelt)
:rdorjeyi C
71 C hat hier keinen shad.

572 Das m ist nur mehr halb mit Goldfarbe iiberzogen und daher auf den ersten Blick kaum lesbar. Die ent-
sprechende Struktur im Stein ist allerdings vorhanden. Der Vokal (’greng bu) wurde auf den zweiten
Konsonanten verlegt, vermutlich weil aufgrund des Vokalzeichens (zhabs kyu) aus der Zeile oberhalb zu
wenig Platz war.

573 Durch den letzten Konsonanten (ga) verlduft eine Buchlinie im Stein. Das Zeichen ist daher beschidigt
und schwer lesbar.

374 [thamd] : thams cad bsku (D vermerkt ebenfalls, dass es sich hier um ein Kurzzeichen handelt; 4ABC
schreiben das Wort aus.)

575 kyi : kyis em. (ABCD kyi)
576 [rjesu] : rjes su bsku (rje su AB; tjes su CD, wobei D vermerkt, dass es sich hier um ein Kurzzeichen
handelt.)

577 gzung AB: bzung C (ohne Hinweis auf Emendation). bzung em. D (Ich schliee mich dieser Emendation
zur Perfektform bzung an.)

578 brlabs : rlabs 4B

7 shad om. C; anschlieBend findet sich ein nicht niher bestimmbares Zeichen (om. ABCD)

380 rjes D: rje AB : rjes om., shing add. C

81 °dus CD : dus AB

382 Das Vokalzeichen wurde in der Inschrift auf den zweiten Konsonanten verschoben, wie auch D vermerkt.

383 rig pa *dzin dbang ABD : rig *dzin tshe dbang C

384 rus add. shad add. D (Diese Hinzufiigungen entsprechen nicht den Gegebenheiten der Inschrift.); rig :
Das Vokalzeichen wurde in der Inschrift auf den zweiten Konsonanten verschoben.

385 pa’i : pas em. (pa’i ABCD)
586 >dir : °di ras 4

387 [sgyas] : sangs rgyas bsku (rgya ist als Kurzzeichen geschrieben; D weist ebenfalls auf das Kurzzeichen
hin) : sangs ryas C (ohne Hinweis auf bsku) : sa ngyas B : ’di ras byas 4

588 Hier verlduft eine Bruchlinie im Stein.

58 thud : thugs bsku

50 rjes ABD : tje C

¥'la’ang ABD : la gtad / C

52 bur ABD : bu(r) C

393 [rjesu]: rjes su bsku (auch D weist auf das Kurzzeichen hin) : rje su 4B : rjes su C

5% bzungs ABD : bzung C

595 mi >gyur CD : mi gyur 4B (Die Inschrift hat eindeutig mi ‘gyur; es ist nicht nachvollziehbar, warum
Schlagintweit mi gyur liest. D weist auf diesen Fehler nicht hin.)
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rje zhes dbang bskur gdams* pas byin kyis*’ brlabs*® nas [sgyas]** kyi bstan pa dge *dun

la rag

7.9 las pa’i bkas®® /! dgon phan tshun ’dus se®? rnams®” la slabs®* gsum gyi®® sdom
khrims 1a% gnas nas®’ dge ba®® bcu’i spang®” blang ’dzol®* med du spyod rgya’i®'! phyag
rgya®? dang bcas [bkrin]°"* du rtsal®'* zhing / der bsten®’> rang ngos nas kyang®'® rje btsun

dpal ldan rtsa ba’i bla ma yab sras kyi bka’ drin®"’ yid la bcangs nas dgongs pa‘'® rdzogs

3% gdams pas D: gangs pas 4 : gaMngs B : dam pas C (D weist auf das Kurzzeichen hin, vermerkt aber die

Fehler Schlagintweits aus 4 und B nicht.)
397 kyis : gyis ABCD
5% brlabs D : rlabs ABC (D weist auf den Fehler in AB nicht hin.)

399 [sgyas] : sangs rgyas bsku : sangs rgyas ABC (ohne Hinweis auf bsku) : sangs rgyas D (mit Hinweis auf
bsku).
600 bkas D : *bags AB : bka’ C

601 C om

602 g : sde em. (ABCD haben sde, ohne eine Emendation zu vermerken. Vermutlich handelt es sich daher
hier in der Inschrift um einen Fehler aus jiingerer Zeit, der beim Nachziehen der Schrift entstanden ist.)
693 rnaMs : rnams bsku (D weist ebenfalls auf das Kurzzeichen hin, 4BC schreiben rnams ohne Hinweis.)
604 slabs : bslab em. (slabs AB : bslab C : slabs > bslabs em. D)

895 gvi ABC : kyi D

896 C om.

97 nas ABD : pa’i C. Hier verliuft eine Bruchlinie im Stein, wodurch das erste Zeichen der Silbe beschidigt

ist. Der obere, noch erkennbare Teil legt aber nahe, dass es sich dabei um ein na handelt. Das pa i aus C
hat keine Grundlage im Stein.

608 C om.

699 spang blang AD : spang blar B : bslab blangs C (Es besteht kein Zweifel, dass die Inschrift spang blang
hat.)

610 °dzol ABD : brdzod C (Letzteres hat keine Grundlage im Stein.)
81l roya’i : rgyu’i em. (rgya’i 4 : rgyw’i BC : rgya’i > rgyu’i em. D)
612 rgya ABD : brgya C

613 [bkrin] : bka’ drin bsku (D verweist ebenfalls auf das Kurzzeichen; ABC schreiben bka’ drin ohne Hin-
weis.)

614 rtsal : stsal em. (rtsal ABD : stsal C)
615 bsten AB : brten C : bsten > rten em. D
616 kyang BCD: gyad A (Das ng wirkt in der Inschrift tatséichlich wie ein d.)

617 bka’ drin C : ba krin 4 : bkrin B : bka’ drin (mit Hinweis auf bsku) D. (In der Inschrift findet sich an dieser
Stelle eindeutig kein Kurzzeichen, sondern das Wort ist ausgeschrieben.)

18 pa ABC : par D (In der Inschrift findet sich eindeutig pa. Hier kann auch friiher weiteres Zeichen vorhan-
den gewesen sein, da kein Platz dafiir wire.)
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Z.10 phyir sngar 10°"° chu pho [stagi]®® dbo®! zla nas ’go tshugs chu®? pho rta’i lor®*
gcug® lag khang legs par grub®® =b®* gnas [bkris]®*” mnga’ gsol dga’ ston rgya®® che ba
grub pa’i thog®® /% lcag®! pho khyi’i lor seng+ge®? sgo mo’i phyir rim pas®? maN®* thang
s0 s0’1 ngos®* su ma Ni®® ’bum gsum yod pa spen bad®’ dang bcas pa phyi nang kun tu®®

bkod pa

Z.11 po®® phyag mdzod*’ bkra shis kyis bla ma mchog gsum la gus shing lhag pa’i bsam
sbyor zla®! ba Itar dkar bas zhabs rtog phul du byung bzhus®? srid®* / las su sbrel po Ita

619 sngar lo BD: sdar lo 4 : sngar lam C (Nach sngar befindet sich eine Bruchlinie im Stein, was auch in D
vermerkt wird. Es scheint aber hier in der Inschrift kein Zeichen verloren gegangen zu sein.)

620 [stagi] : stag gi bsku (ABC schreiben stag gi ohne Hinweis auf bsku; D verweist auf bsku.)

621 dbo ABD : bod C

622 chu BCD: tshu 4 (Vermutlich handelt es sich in 4 um einen Fehler beim Setzen der Buchstaben.)
623 rta’i lor ABD : ta yi lor C

624 gcug : gtsug em. (ABCD haben ebenfalls gtsug. Offensichtlich ist hier ein Fehler beim Nachziehen der
Inschrift passiert.)

625 grub ABD : bsgrubs C

626 =b gnas : rab gnas em. (rab gnas ABD; C hat pa nas. Hier lduft eine Bruchlinie durch den Stein, weshalb

ein Buchstabe nicht mehr lesbar ist.)

627 [bkris] : bkra shis bsku (ABC schreiben bkra shis ohne Hinweis auf bsku; D weist auf bsku hin)

628 Die ,Letter* rgya ist in einer Kurzform geschrieben.

629 thog ABC : thogs D (D gibt an, dass der Buchstabe s subskribiert sei. Davon ist heute allerdings nichts
mehr zu sehen.)

630 Der shad ist in AB wie auch im Stein vorhanden, CD eliminieren ihn, ohne dies zu vermerken.
1 ]cag : Icags ABCD (D gibt an, der Buchstabe s sei subskribiert. Davon ist heute nichts mehr zu erkennen.)

632 seng+ge : seng ge bsku (ABC schreiben - in tibetischer Schrift - ebenfalls das Kurzzeichen; D schreibt —
in Wylie - das Wort aus, ohne auf bsku hinzuweisen.)

633 rim pas CD : rims ba’i AB (Die Inschrift hat eindeutig rim pas.)

634 Mit umgekehrtem n geschrieben (dem Skt.  entsprechend).

35 ngos BD : dos 4 : dngos C

836 Mit umgekehrtem n geschrieben (dem Skt. 2 entsprechend). 4ABCD vermerken dies ebenfalls.

637 spen bad : spen pang AB : maN thang C : spen spad D (Bei Variante C handelt es sich offensichtlich um
eine Konjektur, auf die aber nicht hingewiesen wurde. Der Inschriftentext lautete zum Zeitpunkt meiner
Dokumentation eindeutig spen bad.)

638 kun tu ABD: kun du C
639 bkod pa po ABD : bkod po C (C entspricht eindeutig nicht dem tatséichlichen Inschriftentext.)

640 Nach mdzod wurde ein groBerer Abstand gelassen, danach verlduft eine Bruchlinie im Stein. Es scheint
aber hier kein Teil des Textes zu fehlen.

841 Hier geht eine Bruchlinie durch den Stein, daher ist der rechte Teil der Silbe beschadigt.

642 byung bzhus : byung ba zhus em. (ABCD haben byung ba zhus. Im Stein gibt es allerdings keinen tsheg
zwischen b und zhus, auch im Stein scheint dieser nicht angelegt zu sein.)

43 srid : shing em. (ABCD haben ebenfalls shing. Hier diirfte das im Stein befindliche s/ falsch nachgezogen
worden sein; d und ng sind in dieser Inschrift auch an anderen Stellen nicht zu unterscheiden.)
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bur shes rab tshe dbang sogs®* dang /* las mi shing mkhan rtsig bzo ba rnams dang / mtha’

na ’u [lagi]* las mi [thamd]* kyi®*® kyang

Z. 12 dad pa dang ba®® chen po’i bsam®® sbyor rnam [dagi]®' ngang® nas bsgrubs® pa

yin®4 pas /

dge ba®s rgya®° chen zag med nus pa’i mthus /
skyabs kun ’dus pa’i bla ma’i zhabs brtan cing /
smin grol chos char ’dzam gling khyab pa dang /
bstan pa’i sbyin bdag chos rgyal®’ rje®® *bangs bcas /
Z.13 bde skyid yar ngo’i®* dpal la spyod pa dang //

dbus mtha’i dmmag®° dpung bsam sbyor®! ngan pa’i chogs®? /

64 In sogs ist gs als Kurzzeichen geschrieben.

45 shad : C om.

646 °y [lagi] : *u lag gi bsku (Auch D verweist hier auf die Kurzschrift. ABC schreiben 'u lag gi aus.)

647 [thamd] : thams cad bsku (Auch D verweist auf die Kurzschrift. ABC schreiben thams cad aus.)

48 kyi ABD : kyis C

64 dang ba D : dad pa 4B (Auslautendes ng und d sind in dieser Inschrift oft nicht zu unterscheiden.) : dang
add. dangs ba C (Die Lesart in C hat keine Grundlage in der Inschrift selbst.)

650 Nach bsaM gibt es einen groBeren Abstand, hier geht eine Bruchlinie durch den Stein. D vermerkt dies
ebenfalls.

651 [dagi] : dag gi (Auch D verweist hier auf die Kurzschrift; ABC schreiben dag gi aus.)

32 ngang ABC : dang D

653 bsgrubs ABD : bsgrub C

654 Der Vokal wurde auf den zweiten Konsonanten verschoben.

655 dge ba CD : di ge ba AB

6% ygya ist in einer Kurzform geschrieben; nach der Silbe befindet sich eine Bruchlinie im Stein, trotzdem
ist die Silbe gut lesbar.

857 rgyal C om.

38 blon C add.

% ngo’i ABD : ngo (i) C

660 dmmag : dmag em. (Hier wurde oberhalb des m noch ein bindu angebracht. Da der Ausdruck dmag dpung
ohne diesen bindu sinnvoll erscheint, halte ich dessen Einfiigung fiir einen Fehler. ABCD vermerken den

bindu nicht und schreiben einfaches dmag.

6! Am Ende der Silbe fiihrt eine Bruchlinie durch den Stein, wodurch das Zeichen r beschéidigt und kaum

mehr lesbar ist.

662 chogs : tshogs em. (tshogs 4 : chogs B : tshogs CD)



3 Fokus ,, Text* 121

ma lus kun zhi phan tsun®? dga’ bda’i®** dang /

thugs mthun chos bzhin bsgrub® la brtson gyur®® nas /
rgyu sbyor las®”’ kyi ’brel thogs [thamd]®® kyang /

rnam kun chos spyod Z. 14  bcu la *bad®® pa’i mthus®” /
phyod®! beur [bkris]®? char®” chu dus®’ su ’bab /

10°7 phyugs rtag legs rdzogs ldan bzhin spyod nas /

sangs rgyas go ‘phang®® myur thob rgyur gyur cig //

sar+ba mang+ga lam // dza ya dza ya =°"7 dza ya / dza yan+tu®’® /7

663 phan tsun : phan tshun em. (ABCD schreiben phan tshun ohne Hinweis auf eine Emendation. Eventuell
wurde das zsh bei der Renovierung falsch nachgezogen.)

%4 bda’i : bde em. (bde ABC : bde’i D. Der ’greng bu ist im Stein vorhanden, wurde aber nicht nachgezogen,
oder die Farbe ist bereits verwittert.)

665 hsgrub ABC: {b}sgrub D (Die geschwungene Klammer zeigt in D eine Emendation an, d.h. die Editor*in-
nen entfernen hier das Priskript, um die Prasensform zu erhalten. Inhaltlich ist ein Wunsch fiir die Zu-
kunft gemeint, ich belasse daher die Futurform.)

666 gyur ABD : ’gyur C
67 las CD : yon AB (Die Inschrift hat eindeutig /as.)

668 [thamd] : thams cad bsku (D weist ebenfalls auf die Kurzform hin; ABC schreiben das Wort aus, wobei 4
fehlerhaft thoms cad schreibt.)

6% *bad BCD: *bang A (Auch hier sind — wie an anderen Stellen der Inschrift - d und nga kaum zu unter-
scheiden.)

670 mthus ABD : ’thus C

7! phad : phags bksu (C weist hier ebenfalls auf die besondere Schreibung hin. ABD schreiben die Silbe ohne
Hinweis auf die Kurzform aus.)

672 [bkris] : bkra shis bsku (D weist ebenfalls auf die Kurzform hin; AB schreiben die Kurzform bkris ohne
Erklarung oder Auflosung; C schreibt bkra shis.

673 Nach char wurde ein groBerer Abstand im Stein gelassen, worauf auch D hinweist.
674 dus BCD : ngus A

875 Hier ist der Stein auseinandergebrochen, weshalb die Silbe stark beschidigt ist.

676 >phang CD : *phangs 4B

677 Diese Silbe ist aufgrund von Uberschiittungen mit Farbe nicht mehr lesbar.

678 dza yan+tu 4B om.

67 sar+ba ... yan+tu : Der gesamte Abschnitt ist schwer lesbar, da er mit weiBen Farbflecken bedeckt ist.
Die Zeichen konnten teilweise nur vor Ort mittels haptischer Wahrnehmung ermittelt werden.
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3.1.5.4 Ubersetzung

Om, Wohlergehen! Verehrung den Lehrern!

Der vollkommene, vollstindig Erwachte®?, [der] die deutlichen und vollstindigen Haupt-

und Nebenmerkmale [eines Buddha] (mtshan dpes gsal) [trigt],
Der vortreffliche Dharma, [der] die ganze Wahrheit lehrt,
Die Gemeinschaft [des] erhabenen Sangha, [der] nach Befreiung strebt®®! —

Ich verneige mich respektvoll [vor diesen] drei Juwelen zu FiiBen des Lamas. (Z. 1)

Moge er in dem Augenblick, in dem man [ihm] folgt (bsten) und [ihn] verehrt (mchod pa),

Die Pracht all dessen, was wiinschenswert ist (‘dod dgu’i dpal ’byor), [und] alle hochsten

und gewdhnlichen Siddhis verleihen;
Mogen die personlichen Meditationsgottheiten (vi dam), die Dakini-s (mkha’ "gro),

Die eidgebundenen Dharma-Beschiitzer (dam can gyi chos srung) und die Gottheit(en?)

des Wohlstands (nor lha{s})®® [uns] immer (rtag par) schiitzen! (Z. 1-2)

Ferner [ist] die Quelle [der] drei Geheimnisse alle[r] Siegreichen (i.e. Buddhas) — weithin
als die glanzvolle, unvergleichliche ’Brug pa[-Tradition] bekannt, ermichtigt durch alle
Siegreichen und hochgeachtet von der Gesamtheit (kun gyis) des samsara und nirvana

(srid «b»zhi) — wahrhaft verehrungswiirdig (mngon par mchod ’os). Die Essenz der Lehre

80 Tib. yang dag par rdzogs pa’i sangs rgyas, Skt. samyaksambuddha; “in Sanskrit, ‘complete and perfect
buddha’ or ‘complete and perfect enlightened one’, a common epithet of the Buddha, emphasizing that
he has achieved the ultimate enlightenment, one that surpasses all others, including the enlightenment of
the Arhat” (PDB 2014: 764, s.v. samyaksambuddha).

681 Die Ubersetzung von grol ba don gnyer fehlt in D.

%2 Die Gottheit des Wohlstands ist v.a. in den Formen von Vai$ravana (tib. #Nam thos sras oder rNam sras),
Kubera und Jambhala bekannt (vgl. NEBESKY-WOJKOWITZ 1996: 68).
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des Buddha wurde auf der weiten Erde (lit. ,,auf der das Himmelskleid Tragenden®) ver-
breitet (khyab) und florierte und entfaltete sich insbesondere in den Regionen von Jam-

budvipa und an den besonderen Kraftplitzen (gnas). (Z. 2-3)

Diese [Tradition der ’Brug pas] hat zahlreiche Schiiler zur Reifung gefiihrt und auf den
Pfad der Befreiung gesetzt. Aufgrund [ihrer] unvorstellbaren Aktivitdt wurde sie [von] den
groBen, ausgezeichneten Personlichkeiten unter allen Hiitern der Lehre in den drei Reichen

in sehr grof3er Freundlichkeit besonders hochgepriesen. (Z. 3-4)

Diese Region wurde auch vom Vajradhara rGyal ba rGod tshang pa - dem spirituellen
Sohn des rJe Gro ba’i mgon po (i.e. gTsang pa rgya ras ye shes rdo rje) - und seinen
Schiilern gesegnet. Zu der Zeit, als er [Meditation] praktizierte [und] in meditativer Kon-
zentration verweilte, versammelten sich die Ma {mo}s und dakinis wie Ansammlungen
von Wolken, und indem sie ihn verehrten und priesen, wurde [dieser Ort] den vierund-
zwanzig pithas (gnas nyer bzhi) [des] Weisheitsrades (i.e. des Cakrasamvara-mandalas, s.

Kap. 5.4), dem glorreichen Caritra etc., dhnlich. (Z. 4-5).

Nach und nach kamen einige wahrhafte bla mas, bedeutende Personlichkeiten (skyes
chen), ebenfalls [hierher]. Insbesondere der Dharma-Konig Seng ge rnam rgyal®®, Vater
und Sohne, Konig und Minister, zusammen mit den Untertanen, verehrten sTag tshang ras
pa, den Herrn der Siddhas, der die hochste (Bodhisattva-)bhiimi erreicht hatte, in ungeteil-
tem Glauben mit der Krone ihres Kopfes und folgten ihm (als ihrem Lehrer). Daher hielt
sich der Wohlstand der zwei Systeme (i.e. des religiosen und weltlichen Bereichs) in her-
vorragender Weise. In den monastischen Hauptsitzen und ihren Zweigen wie auch in den
Konigspalidsten wurden die drei Stiitzen des Korpers, des Geistes und der Rede des Buddha
tiberall (rgya cher) innerhalb und auflerhalb der Tempel etc. gebaut, weshalb die Lehren
(des Buddha) wie die Sonne strahlten. (Z. 5-6)

In der Zeit des Mi pham ’Jam dpal mthu stobs rdo rje®*, des Zufluchtsherrn, des geschéitz-
ten Vaters, kam das ,,Familienoberhaupt” (der ’Brug pa-Linie), der glorreiche, unver-

gleichliche, allwissende Grofle *Brug pa®® selbst. Er nahm [den Mi pham] um des wahren

683 Er regierte in den Jahren 1616-1623 u. 1624-1642 (s. PETECH 1977: 171).
684 Er starb um 1755 (s. PETECH 1977: 171). Zu seiner Person siehe auch Kap. 1.3.3.3.

%85 Damit muss der Siebente *Brug chen dKar brgyud ’phrin las shing rta (1718-66) gemeint sein. Zu seinen
Lebensdaten siehe PDB 2014: 145b, s.v. ’Brug chen incarnations. Zu seiner Person siehe auch Kap. 1.3.3.6



3 Fokus ,, Text* 124

Dharma willen, der zu Reifung und Befreiung [fiihrt], als Schiiler an (rjes su {b}zung),
und segnete ihn. (Z. 6-7)

Der Meister, der unvergleichliche Beschiitzer der Lehren und der Lebewesen, die Verkor-
perung aller Zuflucht, der glorreiche, gro3e Rig ’dzin [Tshe] dbang [nor bu]®¢ [handelte]
in unparteiischer Weise fiir Lehre und Lebewesen im Allgemeinen und Besonderen in die-
sem Land und erteilte um der Lehre des Buddha und des Gliicks der Menschen willen
bedachte Unterweisungen. Aufgrund seines Mitgefiihls nahm er auch mich als wiirdige
Person (i.e. als Schiiler) an, gab mir den Namen Mi pham Tshe dbang ’phrin las bstan *dzin

mi ’gyur rdo rje und segnete mich mit Erméchtigungen und Unterweisungen. (7-8)

Aufgrund der Aussage “Die Lehre des Buddha beruht auf dem Sangha”, gewéhrte er in
seiner Freundlichkeit den Gemeinschaften der versammelten Kloster, zusammen mit
seinem Siegel, die Verhaltensregeln®’, dass sie die Geliibde und Vorschriften der drei
Schulungen einhalten und die zehn tugendhaften Handlungen praktizieren sollten, ohne zu

verwechseln, was zu unterlassen und was anzunehmen ist. (Z. 8-9)

Daher, begann auch ich meinerseits, nachdem ich die Freundlichkeit des ehrwiirdigen,
glorreichen Wurzel-bla mas, des Vaters und seines spirituellen Sohnes, im Gedéchtnis be-
halten hatte, um seine Wiinsche zu erfiillen, im letzten Jahr - dem (ménnlichen) Wasser-
Tiger-Jahr - vom zweiten Monat an [mit der Bautétigkeite]. Im (ménnlichen) Wasser-
Pferd-Jahr war das gtsug lag khang komplett fertiggestellt, und das Einweihungsritual

sowie eine grofle Feier fanden statt. Im (ménnlichen) Eisen-Hund-Jahr wurden auflerhalb

686 Die Inschrift hat rig pa 'dzin dbang chen pos, aus dem Kontext ldsst sich schlieBen, das Rig ’dzin Tshe
dbang nor bu (s. Kap. 1.3.3.4) gemeint ist. UEBACH & PANGLUNG (2019 : 408) fiigen hier in ihrer Edition
noch rus ein, das in der Inschrift selbst aber nicht vorkommt und das sie auch in ihrer Ubersetzung (8.
410) nicht beriicksichtigen. Zu Kah thog rig *dzin Tshe dbang nor bu (1698-1755) siehe auch Kap. 1.3.3.4.

687 Kah thog rig ’dzin Tshe dbang nor bu verfasste fiir die kldsterliche Gemeinschaft von Hemis einen Ver-
haltenskodex (bca’ yig), sieche TBRC W1GS45274, vol. 2, p. 483-490.
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des Lowentors®® nach und nach auf jeder mani-Mauer 300.000 mani-[Steine] [platziert],

zusammen mit Parapeten aus Tamarisken (spen bad)*®. (Z. 9-10)

Schatzmeister bKra shis, der Verantwortliche fiir die Bauarbeiten im Innen- und Aullen-
bereich (phyi nang kun tu bkod pa po), war dem bla ma und den drei Juwelen ergeben und
erwies mit seinen vorziiglichen Absichten und Handlungen (bsam sbyor), die hell wie der

Mond waren, einen exzellenten Dienst. (Z. 10-11)

Seine Assistenten Shes rab tshe dbang etc. und die Arbeiter, Zimmerleute, Maurer und
schlieBlich die freiwilligen Helfer ('u lag gi las mi) vollbrachten [das Werk] in einem
Zustand (ngang nas)® reiner Absichten und Handlungen, [bestimmt von] reinem, tiefem

Glauben. (Z. 11-12)
Moge daher aufgrund der Kraft der umfassenden, reinen und geiibten Tugend

Der Lama (bla ma), der sdmtliche [Objekte der] Zuflucht verkorpert, lang leben (zhabs

brtan®"),

Und moge der befreiende und Reifung [bewirkende] Regen des Dharma die Welt ('dzam
gling) durchdringen.®?

Maoge sich der Stifter zugunsten der Lehre, der Dharma-Konig, zusammen mit seinen Un-

tertanen,
des Gliicks und Wohlergehens im Glanz des zunehmenden Mondes erfreuen.

Moge die Truppen im Zentrum und an den Grenzen, die bose Absichten [hegen],

688 UEBACH & PANGLUNG (2019: 411) erkldren, diese Angabe beziehe sich auf den Eingang des Konigspa-
lastes in Leh. Ich vertrete nicht diese Ansicht, da auch das Kloster Hemis ein Lowentor (vgl. RIGZIN 2009:
58) hat. Es befindet sich im siidostlichen Auflenbereich des Klosters, direkt unterhalb jener mani-Mauer,
an der die ,,Grofle Hemis-Inschrift* angebracht ist. Meines Erachtens ist es viel nahliegender, dass die
Inschrift von diesem Tor in Hemis, das sich in ihrer unmittelbaren Néhe befindet, spricht.

%89 Dabei handelt es sich um den in Ladakh hiufig zu findendes Design, das fiir den Abschluss von Déchern,
zur Fassade hin, verwendet wird. Dabei werden die Stimme von Tamarisken (spen ma) im vorderen Be-
reich gespalten und in einen Hohlraum unterhalb des Daches gesteckt, sodass nur die Enden der Stimme
zu sehen sind (personliche Kommunikation, Khenpo Konchok Tamphel, 2.5.2019, Universitit Wien).
Vgl. dazu auch UEBACH & PANGLUNG 2019: 411n67 und Jaschke 2003: 33 1a, s.v. spen ma.

690 UEBACH & PANGLUNG (2019: 409 u. 411) lesen hier dang nas.

01 Lit. ,,fest auf den FiiBen stehen®, nach THL (s.v. zhabs brtan) ist dies ein Gebet fiir die ,,Stabilitét* des
Lebens, womit nach Khenpo Konchok Tamphel (personliche Kommunikation, Universitit Wien,
2.5.2019) langes Leben gemeint ist.

2 Die ersten drei Verszeilen des Wunschgebets bis zu dieser Stelle wurden von UEBACH & PANGLUNG
(2019) nicht tibersetzt.
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alle, ohne Ausnahme, befriedet werden und sich aneinander erfreuen und gliicklich sein.

Mogen sie einmiitig (thugs mthun) sein und danach streben, [alles] im Einklang mit dem

Dharma zu vollbringen,

Ebenso alle, die einen materiellen Beitrag geleistet haben und die karmisch verbunden
sind,

Moge durch die Kraft [ihres] kontinuierlichen Strebens nach der [Verwirklichung der]
zehn Dharma-Aktivititen

der gliickverheilende Regen in den zehn Richtungen zur rechten Zeit fallen,

Moge die Ernte®? gut sein und das Vieh immer gut gedeihen, und mdgen sie [alles] genie-

Ben wie im Goldenen Zeitalter,
Moge es der Grund dafiir sein, dass sie schnell den Stand der Buddhaschaft erlangen!

[Mdge es] iiberaus gliickverheilend [sein], Sieg, Sieg, (...)**, mdgen sie siegreich sein!

3.1.5.5 Interpretation

YANNICK LAURENT verweist in seiner Studie iiber Stiftungsinschriften aus Spiti auf ein
gingiges Muster in Bezug auf die inhaltliche Struktur derartiger Texte, die hdufig aus fol-
genden drei Teilen bestehen: “(1) a religious opening in the form of a praise or invocation
(mchod brjod); (2) a cosmological or territorial description; (3) and a donative narration
and dedication”.®> Dieses Muster ldsst sich auch im Aufbau der vorliegenden Inschrift aus
Hemis erkennen:

(1) Religiose Einleitung (Lobpreis/Anrufung):

Der Autor erweist den drei Juwelen sowie dem bla ma Ehrerbietung und lobpreist die

’Brug pa-Schule.

(2) Kosmologische oder territoriale Beschreibung:

93 Jo (hier abgekiirzt fiir lo tog)
6% Dieses Wort ist aufgrund von Uberschiittungen mit Farbe nicht mehr lesbar.
695 LAURENT 2017: 238.
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Im zweiten Teil beschreibt der Autor ,,diese Region® (zhing ’dir) - aller Wahrscheinlichkeit

nach ist damit Hemis gemeint - als eine, die den 24 gnas (wie Caritra), gleicht, weil sie

durch die Anwesenheit rGod tshang pas (1189-1258) und seiner Schiiler gesegnet worden

sei. Anschlieffend nennt er weitere bedeutende Personlichkeiten, die der Reihe nach an

diesen Ort kamen:

Tag tshang ras pa:

Er sei vom Dharma-Ko6nig Seng ge rnam rgyal, dessen Hofstaat und Untertanen
verehrt worden. Daraufhin habe die Region im politischen und religiosen Sinne
floriert, und in der Folge seien in und auB3erhalb der Kloster, deren Niederlassun-
gen und der Konigspaldste wertvolle Objekte als Reprisentationen des Korpers,

der Rede und des Geistes des Buddha errichtet worden.

Der Siebente *Brug chen dKar brgyud ’Phrin las shing rta®° (1718-66):
Er sei zur Zeit des Mi pham ’jam dpal mthu stobs rdo rje gekommen und habe

diesen den Dharma gelehrt.

Kah thog Rig ’dzin Tshe dbang nor bu®”:

Er habe sich in unvoreingenommener Weise fiir den Dharma und die Menschen
eingesetzt, den Autor der Inschrift als Schiiler angenommen und ihm den Namen
Mi pham Tshe dbang *phrin las bstan ’dzin mi ’gyur rdo rje (zu seiner Person
siche Kap. 1.3.3.7) gegeben. Der Autor verweist hier auch auf den kldsterlichen
Verhaltenskodex (bca’ yig), den Kah thog Rig ’dzin Tshe dbang nor bu fiir das

Kloster Hemis verfasst hat.

(3) Stiftungs-Erzdhlung und Widmung

Mi pham Tshe dbang ’phrin las bstan ’dzin mi ’gyur rdo rje (siche Kap. XY), der Autor

der Inschrift, gibt an, mit dem Bau des g7sug lag khang im Wasser-Tiger-Jahr (1782) habe

er den Wunsch seines Wurzel-Lamas (rtsa ba’i bla ma) — damit kann nur der zuvor ge-

nannte Kah thog Rig ’dzin Tshe dbang nor bu gemeint sein — erfiillt. Als Jahr der Fertig-

stellung, aus deren Anlass eine Einweihungszeremonie und eine grof3e Feier stattgefunden

habe, wird das Wasser-Pferd-Jahr genannt. Die Jahresangabe muss falsch sein, wie PETECH

6% In der Inschrift wird er als rJe *Brug pa bezeichnet.

7 In der Inschrift wird er als ,,Rig ’dzin dbang* abgekiirzt.
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bemerkt, weil sie den Jahren 1762 oder 1822 entsprechen wiirde. Als richtiggestelltes Fer-
tigstellungsdatum schlidgt PETECH das Feuer-Pferd-Jahr 1786 vor.®® Als weitere gestiftete
Objekte nennt Mi pham Tshe dbang ’phrin las bstan ’dzin mi ’gyur rdo rje 300.000 (in
Steine gravierte) mani, die auf verschiedene®® mani-Mauern platziert worden seien, zu-
sammen mit einem Parapet (span spad)™ auBerhalb des Lowentors. UEBACH & PANGLUNG
(2019: 411n68) vertreten die Ansicht, es handle sich dabei um das Lowentor von Leh.”!
Meines Erachtens ist aber das nach Osten gerichtete Tor au3erhalb des Klostergebaudes
von Hemis gemeint, das sich direkt unterhalb der Mani-Mauer befindet, an der die ,,Grof3e

Hemis-Inschrift” angebracht ist.”?

Als Verantwortlichen fiir die Bauarbeiten im Innen- und Auflenbereich nennt der Autor
der Inschrift den Schatzmeister bKra shis, als seine Assistenten Shes rab tshe dbang und
andere. Auch die Arbeiter (las mi), Zimmerleute (mkhan), Maurer (rtsig bzo) und freiwil-

ligen Helfer (Cu lag gi las mi)’®, die zum Bau beigetragen haben, werden erwihnt.

Die Inschrift schlieft mit einem Wunschgebet fiir den Dharma-Konig, seine Untertanen

und die Stifter.

Dieser Text liefert in Bezug auf das in der vorliegenden Arbeit untersuchte Ensemble reli-
gioser Architektur vor allem historische Hintergrundinformationen, insofern als er einen
Anhaltspunkt zur zeitlichen Einordnung der Bauwerke im untersuchten Gebiet beitréigt.

Dies sind folgende:

- Der Autor der Inschrift, der an zwei Stellen sogar in der 1. Person formuliert, ist

der Abt des Klosters Hemis, Mi pham Tshe dbang ’phrin las bstan ’dzin mi ’gyur

98 PETECH 1977: 120.
9 Es bleibt unklar, auf welche mani-Mauern sich diese Angabe bezieht.

790 Dabei handelt es sich um ein Parapet aus Tamariskenzweigen, deren Enden in der Dachkonstruktion
sichtbar bleiben (vgl. UEBACH & PANGLUNG 2019: 411n67). In Abb. 49ist ein solches Parapet, das in
Ladakh hdufig zu finden ist, abgebildet.

701 UEBACH & PANGLUNG 2019: 411n68.

702 Ich hérte, wie von Einheimischen das Tor seng ge i sgo genannt wurde (persdnliche Beobachtung, Hemis,
07/2018). Auch RIGZIN (2009: 58) verwendet diese Bezeichnung fiir das Tor unterhalb des Klosters He-
mis, in dessen Nihe sich die mani-Mauer befindet, an der die ,,Gro8e Hemis-Inschrift angebracht ist.

703 UEBACH & PANGLUNG (2019: 411) iibersetzen 'u lag gi las mi etwas irrefiihrend als ,,compulsory work-
ers“. Nach Khenpo Konchok Tamphel (personliche Kommunikation, 2.5.2019, Universitdt Wien) sind
dies ehrenamtliche Helfer, die im Anlassfall vom Kloster gebeten werden zu helfen und die diese Auf-
gabe als Dienst am Kloster und an der Gemeinschaft sehen. Sie sind keine Fachleute und erhalten keine
Bezahlung.
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rdo rje (ca. 1740/55-1808). 7% Damit ist der terminus ante quem der Herstellung der
Inschrift fixiert, denn sie muss noch zu Lebzeiten des Mi pham, also spitestens

1808, angefertigt worden sein.

Die abschlieBenden Segenswiinsche gelten u.a. einem namentlich nicht néher be-
nannten Dharma-Konig (chos rgyal). Die Regierungzeit Konig Tshe dbang rnam
rgyals II. ist nach PETECH mit 1753-1782 anzusetzen’ und ging daher zu Beginn
der Arbeiten am gTsug lag khang bereits ihrem Ende zu. Mit der Errichtung des
gTsug lag khangs war nach den Angaben der Inschrift (Zeile 10) im zweiten Monat
begonnen worden, Tshe dbang rnam rgyal war im fiinften Monat desselben Jahres
(17. Juli 1782) nach einer Revolution gezwungen abzudanken. Als Nachfolger
wurde sein Sohn Tshe brtan rnam rgyal (r. 1782-1802) inthronisiert, der zu dieser
Zeit aber noch ein Kind war. Bis 1794 trug er noch nicht den Titel eines Konigs,
sondern wurde /ha sras genannt’*. Damit bleibt unklar, ob sich die Bezeichnung
chos rgyal in der Inschrift bereits auf den neuen Konig Tshe brtan rnam rgyal oder
auf den zu Beginn der Arbeiten noch im Amt befindlichen Tshe dbang rnam rgyal
bezieht. Ich vermute, dass der Autor hier bewusst vage formuliert, um den umstrit-
tenen und angefeindeten Konig Tshe dbang rnam rgyal nicht namentlich nennen zu

miissen.

Als Verantwortlicher fiir die Bauarbeiten wird der Schatzmeister bKra shis ge-
nannt. Damit muss bKra shis, der Schatzmeister von Hemis, gemeint sein (vgl. dazu
auch die Inschrift in Kap. 3.1.2, wo er ebenfalls erwdhnt wird). Er war nach PETECH
im Jahr 1782, d.h. zur Zeit der Vereinbarung, die anldsslich der Abdankung Konig
Tshe dbang rnam rgyals unterzeichnet wurde, bereits im Amt und traf im Jahr 1801
den Achten ’Brug chen Kun gzigs chos kyi snang ba am Kailash, als dieser auf dem

Weg nach Ladakh war.”"’

704 ygl. PETECH 1977: 119-120.
795 PETECH 1977: 171.
79 vgl. PETECH 177: 122. Die Anrede lha sras (im Dokument zlha sras geschrieben) ist in einer Herrscher-

707

urkunde, ver6ffentlicht in SCHUH (1979: 97), belegt (vgl. dazu auch PETECH 1977: 122).
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3.1.6 Stiftungsinschrift anlasslich des Todes der Koniginmutter

Dieser Text wurde von PETECH — ebenso wie die zuerst von Schlagintweit veréffentlichte
Inschrift (s. Kap. 3.1.5) — als Great He-mis inscription bezeichnet. PETECH verwendet ein
chronologisches Element der Inschrift, auf das weiter unten noch nédher eingegangen wer-
den wird. Er hat die Inschrift nicht mit eigenen Augen gesehen, sondern verwendet seinen

Angaben nach eine Kopie, die Tucci 1930 selbst vor Ort angefertigt hat.”

Die Inschrift befindet sich auf einer Steintafel am oberen Kopf einer Mani-Mauer, die am
Ostlichen Ende des Dorfes Hemis beginnt und sich hangabwirts, in Richtung des Industales
zieht. Ich konnte sie im Mérz 2018 vor Ort ausfindig machen und fotografisch dokumen-

tieren.

Die Inschrift wurde von UEBACH PANGLUNG (2016) veroffentlicht. Der betreffende Bei-
trag enthalt drei Fotos aus dem Jahre 1982, eine Beschreibung der physischen Merkmale
der Inschrift, eine Abschrift des Textes, eine Ubersetzung ins Englische sowie eine histo-

rische Einordnung des Inhalts der Inschrift.

Der beschriebene Teil der Steintafel misst 54 x 110 cm und umfasst 19 Zeilen in dbu can.
Unterhalb der Schrift sind auf derselben Tafel Bilder von Personen eingraviert. Der Text
war 1982 mit einer breiten Umrandung in roter Farbe versehen.” Letztere war im Mérz
2018 nicht mehr vorhanden. Allerdings war ansatzweise zu erkennen, dass die Schriftzei-
chen mit goldener Farbe nachgezogen worden waren, was in der Verdffentlichung von
UEBACH & PANGLUNG nicht erwéhnt wird. (s. Abb. 50) Diese Goldfarbe ist nun allerdings
schon weitgehend verblasst und nur mehr im oberen Bereich der Inschrift ansatzweise

sichtbar.

798 ygl. PETECH 1977:120 u. 120n1.
799 vgl. UEBACH & PANGLUNG 2016: 46.
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Abb. 50 Detail - Stiftungsinschrift anlésslich des Todes der Koniginmutter (Quelle:
eigene Aufnahme; 2018)

Insgesamt betrachtet, scheint sich der Zustand der Inschrift seit der Dokumentation durch
UEBACH & PANGLUNG im Jahr 1982 deutlich verschlechtert zu haben. Auf einem der Fo-
tos, die deren Artikel beigefiigt sind, ist noch eine Steinabdeckung der Nische, in der sich
die Inschrift befindet, zu erkennen; 2018 (s. Abb. 51) existiert diese nicht mehr.

Abb. 51 Stiftungsinschrift anlésslich des Todes der Koniginmutter (Quelle: Eigene
Aufnahme, 2018)
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UEBACH & PANGLUNG bestétigen die Aussage PETECHS, die mani-Mauer, an der sich die
Tafel befindet, sei eine Gabe anldsslich des Todes der Koniginmutter Kun ’dzoms nyi zla

dbang mo gewesen.”"’

Autor und Auftraggeber der Inschrift werden nicht explizit genannt, UEBACH & PANGLUNG
geben an, sei es naheliegend, aus dem Text auf den Abt von Hemis, Mi pham tshe dbang
phrin las bstan ’dzin, als Verfasser und Konig Tshe dbang rnam rgyal (Regierungszeit
1753-1782) als Auftraggeber zu schlieBen.”"! Die Namen der beiden werden in der Inschrift
erwahnt (Z. 5-6 und 7).

Zur Datierung des Bauwerkes wird nach UEBACH & PANGLUNG in der Inschrift selbst (Z.

12) Folgendes angegeben:

byi lo’i zla nas glang lo’i zla tshes par (r.: bar)/

[The undertaking took] from the month of the year of the bird to the month and day of
the year of the ox.”2

Hier fillt eine Diskrepanz zwischen Abschrift und Ubersetzung, auch im Vergleich mit
PETECHs Angaben zur Datierung’? ,auf. Die erste Jahresangabe in der Abschrift bei UE-
BACH & PANGLUNG (s.0.) lautet ,,byi lo ““ (Jahr der Maus), in der Ubersetzung heiBt es ,,year
of the bird “ (,,bya lo ). Der weitere Umgang mit den Jahreszahlen (s.u.) 14sst darauf schlie-
Ben, dass es sich dabei um einen Tippfehler in der Abschrift handelt.

PETECH (1977) druckt keine Abschrift der Inschrift ab, libersetzt aber die entsprechende
Passage mit ,,Mouse and Ox years “, d.h. seine erste Jahresangabe differiert hier von jener
in der Ubersetzung von UEBACH & PANGLUNG, stimmt aber mit der Angabe in deren Ab-
schrift tiberein. PETECH interpretiert die beiden Jahresangaben so, dass sie sich mit hoher
Wahrscheinlichkeit auf 1780 und 1781 beziehen.”'* UEBACH & PANGLUNG nennen als
mogliche Daten innerhalb der Regierungszeit von Tshe dbang rnam rgyal die Jahre 1756-
1757,1768-1769 und 1780-1781.7"> Aufgrund der Angabe bei PETECH, der Abt von Hemis,
Mipham Tshe dbang "phrin las bstan ’dzin, sei wahrscheinlich in den 40er Jahren des 18.

710 ygl. UEBACH & PANGLUNG 2016: 45 f.
"1 ygl. UEBACH & PANGLUNG 2016: 45.
712 UEBACH & PANGLUNG 2016: 48 u. 50.
13 ygl. PETECH 1977: 120.

714 ygl. PETECH 1977: 120.

715 vgl. UEBACH & PANGLUNG 2016: 46.
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Jahrhunderts geboren’'’, halten UEBACH& PANGLUNG die Jahre 1756-1757 fiir wenig
wahrscheinlich. Damit verbleiben ihrer Interpretation nach als mogliche Daten der Errich-

tung die Jahre 1768-1769 und 1780-1781.

Relevant sind diese Jahresangaben nicht nur fiir die Datierung der mani-Mauer, an der die
Tafel angebracht ist und die Teil des Komplexes von Sakralbauten am Abhang unterhalb
des Klosters Hemis ist, sondern auch fiir die in der Inschrift ebenfalls genannten stiipas.
Diese sind in der Aufzdhlung der Objekte enthalten, die anlésslich der Bestattung der Ko-

niginmutter gestiftet wurden.

Nach der Ubersetzung von UEBACH & PANGLUNG seien folgende stiipas errichtet worden:
,Stiipas representing the mind: Srimatkalacakra-stiipa and stipa of jiiana (ve shes mchod

rten) together with the eight stipas of the Sugata”.”"’

Meine Vermutung ist, dass es sich bei den beiden Bezeichnungen dpal mchog reg pa med
pa’i mchod brten (bei UEBACH & PANGLUNG als Srimatkalacakra-stijpa wiedergegeben)
und ye shes mchod rten um zwei Bezeichnungen fiir denselben stiipa-Bautyp handelt (s.
dazu Kap. 2.2.2). Daher schlage ich vor, dang hier nicht mit “und”, sondern mit “oder” zu
ibersetzen, in dem Sinne, dass hier zwei alternative Bezeichnungen fiir dasselbe angefiihrt
werden. Der Konjektur zu rigs pa kann ich mich nicht anschlieen, denn die Bezeichnung

fiir diese Art von stipa lautet nach RPMP eindeutig reg pa med pa’i mchod rten.

Unklar blieb aufgrund des Textes und der Ubersetzung zunichst, auf welche Objekte in

Hemis sich diese Angaben konkret beziehen. Vor Ort konnte Folgendes geklirt werden:

In der mittleren Versammlungshalle des Klosters ('du khang bar pa) befindet sich ein
stiipa aus Metall, der von dem Monch, der den Raum beaufsichtigte, ,,Reg pa mchod
rten® genannt wurde (s. Abb. 52). Es gebe nur zwei stijpas dieses Typs, einen in Hemis
und einen in Tibet, so der Monch.”'® Die Aussage legte die Vermutung nahe, dass es sich

dabei um eine fehlerhafte, verkiirzte Benennung handeln konnte und der in der Inschrift

716 PETECH 1977:118-119, vgl. dazu aber auch die widerspriichliche Angabe bei PETECH (1977: 52, Fn. 4)
Mi pham Tshe dbang- phrin las, the 3rd He-mis sprul sku, who was living between 1755 and 1808 (...),
auf die UEBACH & PANGLUNG ebenfalls hinweisen.

"7 PANGLUNG & UEBACH 2016: 49; die Stelle in der Edition lautet: ,,(...) thugs rten du / dpal mchog reg (r.:
rigs) pa med pa’i mchod brten dang / ye shes mchod brten bde gshegs brgyad bcas rnams / (Z. 12)%,
UEBACH & PANGLUNG 2016: 48).

718 personliche Kommunikation, Hemis, am 4.7.2018.
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genannte ,,dPal mchog reg pa med pa’i mchod brten “ mit jenem in der mittleren Versamm-
lungshalle identisch ist. Bestirkt wurde dieser Eindruck durch eine filmische Dokumenta-
tion (DVD), die im Museum des Klosters erhéltlich ist (NORBOO & CHINBA 2005). Diese
kann in englischer und ladakhischer Sprache abgespielt werden. In der ladakhischen Ver-
sion wird der oben genannte stipa gezeigt und unter der Bezeichnung Reg pa med pa’i
mchod rten vorgestellt. In der englischen Fassung des Videos wird der Name des stiipas
nicht erwéhnt. Auch RIGZIN bestétigt, dass es sich bei dem stiipa im Kloster um einen Reg
pa med pa’i mchod rten handelt und dieser im Volksmund Reg pa mchod rten genannt
werde.””® Der betreffende stipa ist aus Metall gefertigt und hat einen Lowenthron mit
mehrfach abgestufter Fassade, die im vorderen Bereich von einer Nische unterbrochen ist.
Die Fassade ist mit Steinen, beispielsweise Tiirkisen, geschmiickt und ist auf halber Héhe
von einem horizontalen Gesimse unterbrochen. Auch die bum pa ist an der vorderen, dem
Rauminneren zugewandten Seite, von einer Nische durchbrochen, die kunstvoll umrahmt
und mit Steinen geschmiickt ist. Die Oberfldche der Kuppel zeigt einen dhnlichen Netzgir-
landenschmuck (dra ba dra phyed) wie die bum pa des ,,zentralen stipas* (s. Kap. 2.2.2)
und dhnelt dieser auch in der Form. Die Fassade der harmika ist hier allerdings nicht in
vertikalen Stufen hervorkragend, sondern gerade ausgefiihrt. Die harmika ist auch nicht so
ausladend wie jene am zentralen stijpa und hat im Gegensatz zu dieser keine Nischen. Die
Riickseite des stiipas, die der Wand des 'du khang bar pa zugewandt ist, ist relativ einfach

und ohne Nischen gestaltet.

Nicht ganz von der Hand zu weisen ist die Uberlegung, ob die von UEBACH & PANGLUNG
(2016) verodffentlichte Inschrift auf den zentralen stijpa am Platz beim Zhing skyong-/ha
tho verweisen konnte, da dieser ebenfalls mit dem Typus des Reg pa med pa’i mchod rten
oder zumindest eines in Verbindung gebracht werden kann (s. Kap. 2.2.2.4). Allerdings
sprechen die acht Miniatur-stipas, die an dem Reg pa med pa’i mchod rten im Kloster
angebracht sind, gegen diese These. Denn die im vorliegenden Kapitel besprochene In-
schrift erwéhnt acht stipas, die gemeinsam mit einem Ye shes mchod rten bzw. Reg pa
med pa’i mchod rten gestiftet worden seien. Dies konnten die Miniatur-stigpas am Plateau
des Lowenthrons des Reg pa med pa’i-stipas im 'du khang bar pa des Klosters Hemis

sein.

19 vgl. RIGZIN 2009: 68.
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Abb. 52 Reg pa med pa'i mchod rten (Quelle: eigene Aufnahme, 2018)
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3.2 Weitere relevante Texte

3.2.1 Stiftungsurkunde aus Igu

3.2.1.1  Beschreibung

Das Manuskript in dbu can-Schrift (s. Abb. 53) besteht aus vier Seiten im dpe cha-Format
und stammt aus einem Haushalt in Igu, dessen Familie mit der Geschichte der in der Nihe
befindlichen Reihe von acht stipas in Verbindung steht. Es handelt sich bei dem Text um
eine in Versen verfasste Stiftungsurkunde, die anldsslich der Stiftung verschiedener Ritu-
algegenstdnde, Schriften und auch stipas — aller Wahrscheinlichkeit jener acht vorher er-

wihnten — geschrieben wurde.

Abb. 53 Handschrift aus Igu, Beispielseite [F.1r] (Quelle: eigene Aufnahme, 2019)
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Nach Aussage des Eigentlimers der Handschrift wurden die betreffenden stipas von seinen
Vorfahren erbaut. Sie sollen ca. 300 Jahre alt sein, mit Ausnahme eines stipas, der in jiin-
gerer Zeit vom GroB3vater des Informanten erneuert wurde. Das Manuskript soll ebenfalls
vor ca. 300 Jahren von einem Vorfahren des Hausherrn geschrieben worden sein, der als

Monch im Kloster Hemis lebte.

Igu (dByi gu bzw. dByi dgu) ist ein Ort, der ca. 15 km von Hemis entfernt liegt. In der
Stifterurkunde wird der Ortsname als ,,dByibs dgu* interpretiert. Die neun Formen, die
nach dem Verfasser des Textes in der Umgebung des Dorfes zu finden sind, sind Land-
schaftselemente, die in der Urkunde jeweils mit einem poetischen Vergleich dargestellt
werden, z.B. wird die Form des auf der rechten Seite gelegenen Berges mit einem ausge-

breiteten Vorhang aus weiller Seide verglichen.

Die stipas in Igu sind im Rahmen der vorliegenden Arbeit insofern interessant, als eines
dieser Bauwerke demselben seltenen Bautyp entspricht wie der zentrale stipa an dem Platz
in Hemis, um den es in meiner Masterarbeit geht. Lasst sich {iber den stipa in Igu etwas
eruieren, kann dies auch bei der Einordnung des stipas in Hemis helfen. Igu ist mit Hemis
auch iiber rGod tshang pa (12./13. Jh.) verbunden, auf den die erste Griindung in Hemis —
die Einsiedelei rGod tshang — zuriickgeht. Noch bevor er nach Hemis kam, soll er in Igu
in einer Hohle meditiert haben (s. Kap. 1.3.3.1). In der im Folgenden behandelten Stif-
tungsurkunde werden rGod tshang pa und diese Hohle, die sogenannte ,,Rote Festung®

(dMar rdzong) erwéhnt.

Auffillig an der sprachlichen Form des Textes ist die Tatsache, dass sie der Sprache der
Inschriften (Kap. 3.1) dhnelt und die Rechtschreibung auch hier oft nicht den ,,klassischen*

Normen entspricht.
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3.2.1.2 Edition

In dieser Edition werden die in der Tibetologie iiblichen editorischen Zeichen verwendet.
Die besondere Vorgangsweise, die in den Editionen der Inschriften (Kap. 3.1.1), gewéhlt
wurde, wird hier nicht angewandt. Der Text wird im Folgenden im Flietext in der emen-
dierten Form dargestellt; in den FuBnoten wird zuerst die emendierte Form genannt, dann

die urspriinglich im Manuskript zu findende.

[F.1r] om svasti siddham 7 /

phan bde’i "byung gnas dge legs kun gyi gzhi /

zab cing rgya che’i lam ston™' dge ba’i bshes /

gnas skabs’ mthar (Z. 2) thug’” dgos ’dod mchog bstsol’* ba’i /
yid bzhin nor bu bla ma’i zhabs la *dud /

sgrib gnyis chu ’dzin dang ’bral lha lam™ las /
tshogs gnyis dkyil ’khor cha shas yongs rdzogs nas /
phan bde’i ’od stong phyogs bcur *gyed mdzad pa’i /
nyin ’byed dbang po thub dbang la phyag ’tshal /

rkang gnyis gtso bo zas gtsang sras po yis /
legs par gsungs pa’i gsungs rab rgya mtsho dang /
bslab’ gsum lung rtogs rgyal ba’i’?” dam chos la /

sgo gsum rab tu’® gus pas phyag ’tshal lo /

720 Das Manuskript hat ,,om sva sti sid dam”.
21 ston em. : stan

22 onas skabs em. : gnas bskabs
723 mhar thug em. : thar thug

724 stsol em. : bstsol

725 lam : Manuskript hat ,,lam*
726 bslab em. : slab

27 rgyal ba’i em. : rgyal bas

728 rab tu em. : rab stu
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lung dang rigs pas’ rgyal ba’i gsung rab la /
thos sam mthar son bsgrub pa’i snying por mdzad /
gnas lugs don rtogs ’phags™ pa’i sa rnyed”' [F. 1v] pa’i/

rig”? grol gnyis 1dan dge *dun gus phyag ’tshal /

kyee legs / gling bzhi’1”** mchogs gyur 1ho’i ’dzam bu gling /
gling gi”** dbus gyur ti se ma pham mtsho /
chu chen seng+ge kha ’babs rgyug pa’i’** ljongs /

mar yul la dwags rgyal khab’ chen po’i rtser /

chos rgyal chen po bsod nams™” rnam* rgyal bstod /

bka’ brgyud™® bstan pa rgyas mdzad sde dgon™ gnyis /
gsang sngags’! chos gling’* theg mchog bde chen gling’ /
gling gnyis nye ’dabs™* yul la g.yang’ chags’™® pa /

2 rigs pas em. : 1ig pa
730 »

phags em. : phags
3! rnyed em. : snyes

2 rig em. : rigs

33 bzhi’i em. : bzhi

34 oi em. : gis

35 rgyug pa’i em. : *gyug pa’i
736 rgyal khab em. : rgyal khabs
37 bsod nams em. : bsod rnam
738 rnam: im Manuskript als ,,rnam* geschrieben

739 bka’ brgyud em. : bka’ sgyud

40 dgon em. : mgon

4! sngags em. : bsngag

42 Das Kloster Hemis wird auch gSang sngags chos gling genannt (RIGZIN 2009: 21).

43 Das Kloster Chemre (1Ce bde) wird auch Theg mchog chos gling genannt (RIGZIN 2009: 211). Tashi
Nurboo gab an, dass Theg mchog bde chen gling das Kloster Chemre bezeichne (personliche Kommuni-
kation, 7.8.2019, Igu).

744 >dabs em. : *dab
45 g yang em. : g.yangs
746 chags em. : phyag
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dbyibs dgu ’khri khangs skyid pa’i byung gnas ’dir /
phu na gangs ri dkar po g.yang’™ chags™® pa /
tshe ring mched Inga bstan™ ma bcu’™ gnyis kyi /

pho brang lung bstan™' *gro ba’i’*? dbul™? sel gnas /

rgod tshang bzhugs gnas’™* dmar rdzong lha ’babs dbyibs/
nyi ri phyug mo’i’* rin chen spungs pa’i dbyibs /
g.yas ri dar dkar yol chen brkyangs™® pa’i dbyibs /

g.yon ri “bru sna’”’ rin chen spungs pa’i dbyibs /

rgyab ri gser gyi ba gam’® rtseg’® pa’i dbyibs /

mdun ri sbas yul rin chen [F.2r] spungs pa’i dbyibs /
de mdun nas rdzing’® mandala bshams’' pa’i dbyibs /
chu mig rgyun ’bab klu rgyal pho phrang dbyibs /

mda’’® na "phyongs’® ri nya™ sul rgyas *dra’i’ dbyibs /

47 g yang em. : g.yangs
748 chags em. : phyag
749 bstan em. : stan
0 beu em. : cu

731 bstan em. : stan

7322010 ba’i em. : ’gro bas

753 dbul em. : *bul

754 Das Wort wurde im Originaltext unterhalb der Zeile eingefiigt.

755 phyug mo’i em. : phyogs mo

736 bkryangs em. : rkyangs
757 °bru sna em. : ’bru na
758 ba gam em. : ba rgam
75 rtseg em. : rtsegs

70 rdzing em. : sing

761 bshams em. : shams

)

762 mda’ em. : da
763 »

phyongs em. : phyongs

764 Im modernen Tibetisch auch nywa fiir die Wade des Beins (Goldstein 2001: 424c).

765 >dra’i em. : rgra’i
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dbyibs dgu ’dzoms™® pa ’dod dgu *byung ba’i yul /
yul la g.yang chags™ skyid pa’i g.yas phyogs® na /
grong’ la g.yang chags” Icang ra”' skyid ’tshal *dir /

rigs”” rus khungs btsun’” me nyag ’khyung gi rgyud /

sngon bsags’* bsod nams’” dpal las legs’® *byung ba’ /
yon gyi bdag po tshe ring don grub dang /
yon kyi bdag mo tshe ring dpal skyid gnyis /

sngon tshe bsod nams’”” mthun pas”® bu nor *dzoms /

sgyu ma’i’” nor la snying po med bsam nas /
bsags tshad chos phyogs™ gtong’! bar gros mthun’? nas /
bka’ drin "khor med theg mchog mdzod zur’® pa /

mi pham dge legs™* bka’ mchid thod bcings’ nas /

766 *dzoms em. : rdzoms

67 o yang chags em. : gyangs phyag
768 phyogs em. : phyog

%9 orong em. : >grong

770 ¢ yang chags em. g.yangs phyag
77! Jcang ra em. : ljang ra

72 rigs em. : rig

773 khungs btsun em. : khung rtsun
774 bsags em. : sag

75 bsod nams em. : bsod rnam

776 legs em. : leg

777 bsod nams em. : bsod rnam

778 mthun pas em. : thun pa’i

" sgyu ma’i em. : sgyu mi’i

780 phyogs em. : mchog

81 otong em. : stong
782 mthun em. : thun
83 zur em. : gzur
84 legs em. : leg

785 beings em. : cing
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pha mas thog* drangs ’gro ba ma lus pa /
thar’®” lam bgrod”® phyir rten”® gsum bzheng’® mos nas /
mchod khang gsar™' bzhengs™? byi’* dor legs™* par byos™> /

nang’® rten”’brten gtso bo ston pa rin po che /

pad ’byung spyan ras zig sogs “bur du™*’du bzhengs™ /
ras bris®® gnas brtan®'bstan bcu drug bla ma’i®? sku /
ston pa ’jam®® dbyangs sgrol ma nyer [F.2v] gcig sogs /

bzhengs®™ shing gsung rten®® ’bum rgyas ’bring bsdus®* gsum//

mdo mang la sogs yon phul®**”’phul spyan drangs®*® grangs bzhugs /

thugs rten mchod khang byang chub dngul "bum dang /

786 thog em. : thogs

787 thar em. : mthar

88 bgrod em. : grod

78 rten em. : bsten

"0 bzheng em. : zheng
1 gsar em.: sar

2 bzhengs em. : bzheng
3 byi em. : phyi

4 legs em. : leg

9 byos em. : cos. Nach Auskunft von Khenpo Konchok Tamphel handelt es sich hierbei um eine alte ladakhi-
sche Form von byas (personliche Kommunikation, 15.10.2019, Universitidt Wien).

76 nang em. : gnang

7 tten em. : brten

8 du em. : ’du

9 bzhengs em. : zheng

890 bris em. : bris

801 prtan em. : bstan

802 pla me’i em. : bla me

803 >jam em. : ’jams

804 bzhengs em. : zheng

805 rten em. : brten

806 psdus em. : *dus

807 phul em. *phul

808 drangs em. : grangs
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phyi ru lha babs®® cho ’phrul la sogs bzhengs®!® /

gzungs®'!' gzhug®'? ring bsrel® ’ja’ *od gtso®'* byas®!* pa’i/

ring bsrel®'® rnam Inga sangs rgyas glang pa’i gdung /
skye bdun la sogs®'” bsam gyi mi khyab®'® bzhugs / kye®! legs /
thar pa’i lam ston rtsa ba’i bla ma ni /

mar yul gzhung®? ’dir skyabs®' mgon rim®?? phebs rnams /

gsol ba btab cing rim par spyan drangs®> pa /
rnam®* *dren dam pa mthu chen chos kyi mgon /
rig *dzin chen po sgang sngon rgyal sras mtshangs®> /

’jam®° pa’i dbyangs dgnos yongs ’dzin dam pa rnams®?’ /

809 babs em. : *bab

810 bzhengs em. : zhengs
811 g7ungs em. : zung
812 g7hug em. : bzhugs

813 psrel em. : srel

814 o150 em. : rtso

815 byas em. : bcas

816 bsrel em. : srel

817 sogs em. : sog

818 khyab em. : ’khyab

819 Das Manuskript hat skyee (mit doppeltem ’greng bu). Jischke (2003: 7; s.v. kye) gibt als Bedeutung o/
holla! an. Die Wiederholung (kye kye) stelle eine Emphase des einfachen Ausrufs dar. Tropper (2007: 114
u. 123) iibersetzt den Ausruf kyéé legs (wobei hier kyéé mit doppeltem ’greng bu und 'a chung geschrieben
ist, was mit der Umschrift é¢ ausgedriickt wird) als Oho, excellent! Khenpo Konchok Tamphel empfand
etwas wie How wonderful! als eine Ubersetzung, die sich dem annihert, was in dem Ausdruck mit-
schwingt (personliche Kommunikation, 15.10.2019, Universitit Wien). Tropper (2007: 114n50) weist da-
rauf hin, dass die Schreibung kyeéé fiir eine Verdopplung der Silbe kyé (mit ’a chung) stehen konnte. Im
vorliegenden Manuskript konnte mit der Verdopplung des ’greng bu ebenfalls eine Abkiirzung gemeint
sein, die fiir die Verdopplung der Silbe kye steht.

820 97hung em. : zhung
821

skyabs em. : bskyabs

822 rim em. : rims; hier ist auBerdem die Partikel gyis zu ergéinzen.

823 drangs em. : grangs

824 rnam em. : rnams

825 mtshangs em. : mtshang

826 >jam em. : ’jams

827 rnams em. : rnam
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rim par spyan drangs rten®?® gsum rab gnas dang /
tshe ring mched Inga’i g.yang®? chog?®® zhi khro®' byas {/}%?
bka’ drin®* chen pos thugs bskyed®* legs®> par grub /

zang zing brgya ’bul la sogs rim phul®* nas /

tshe bsod dpal ’byor rgyas pa’i thugs®’ smon zhus /
gzhan yang gnyin ’khrung®*® rnams kyi dge rtsa®* sogs /
dbyar kyi rgya® mtsho bzhin du®' ’khyil ba dang /
skyid pa’i dga’®* ston bkra shis®** su ’khyil /

phun tshogs®* dpal *byor rgyas pa’i bkra shis®** zhog /

828 rten em. : brten

829 o yang em. : g.yangs
80 chog em. : mchog

81 zhi khro em. : bzhi *khro

82 Der shad fehlt im Manuskript und wurde von mir erginzt.
833 drin em. : grin

834 bskyed em. : skyed

835 legs em. : leg

836 phul em. : *pul

87 thugs em. : thug

838 *khrung em. : grung; nach Khenpo Konchok Tamphel bedeutet gnyin *khrung in Ladakh ,,Verwandte*.
839 rtsa em. : rtsi

840 rgya em. : brgya

81 du em. : °du

842 dga’ em. : 'ga’

843 In der Handschrift wurde das Kurzzeichen [bkris] fiir bkra shis verwendet.

844 In der Handschrift wurde das Kurzzeichen [phuogs] fiir phun tshogs verwendet.

85 In der Handschrift wurde das Kurzzeichen [bkris] fiir bkra shis verwendet.
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3.2.1.3 Ubersetzung

[F.1r] Om svasti siddham.

Ich verneige mich vor dem Lama, der Quelle des Wohlergehens (phan bde),
Der Grundlage aller Tugend und Giite,
Dem spirituellen Freund, der den tiefgreifenden und weiten Weg zeigt,

Dem wunscherfiillenden Juwel, das die hochsten vorldufigen und endgiiltigen (gnas skabs

mthar thug) Wiinsche erfiillt.

Ich bezeuge (phyag 'tshal) dem Herrn der Weisen (thub dbang, i.e. Buddha Sakyamuni)

Verehrung,

Dem Herrn [der] Morgenrdte®® (nyin ’byed), der vom Himmel (lha lam), [welcher] frei

von den Wolken (chu ’dzin) [der] zwei Hemmnisse (sgrib gnyis)s [ist],

Nachdem er die Teile (cha shas) des mandalas [der] zwei Ansammlungen®® (tshogs gnyis

dkyil ’khor) vollendet hat,

Tausend Licht[strahlen]’ (od stong) [des] Wohlergehens (phan bde) in die zehn Richtun-
gen aussendet (’'gved mdzad pa).

Dem Ozean der Lehren, die von dem Hochsten der Menschen (i.e. dem Buddha),
Dem Sohn des Suddhodana, in vortrefflicher Weise verkiindet wurden,

Und den drei Schulungen, der schriftlichen Tradition und der Erkenntnis (/ung rtogs), dem

wahren Dharma des Siegreichen,

846 Lit. ,,Tagmacher* bzw. ,,Bringer des Tageslichtes®, ein Epithet der Sonne (vgl. THL s.v. nyin byed).
847 sgribs gnyis: das Hemmnis der stérenden Emotionen (nyon mongs pa’i sgrib pa) und das kognitive Hemm-
nis (vgl. PDB, 1065 s.v. two obstructions)

848 tshogs gnyis: Ansammlung von Verdienst (bsod nams gyi tshogs) und Ansammlung von Weisheit (ye
shes kyi tshogs) (vgl. PDB, 1065 s.v. two accumulations/equipments).
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Bezeuge ich [mittels der] drei Tore (i.e. Korper, Sprache, Geist*®) iiberaus respektvoll Ver-

ehrung.

Ich verneige mich respektvoll vor dem mit [den Qualitdten von] Wissen und Befreiung (rig

grol) ausgestatteten Sangha,

Der Studium und Meditation (thos bsam) der ausgezeichneten Lehren des Siegreichen

(rgyal ba’i gsung rab la)

Durch schriftliche Tradition und logische Argumentation (lung dang rigs pas) vervoll-

kommnet [und] zum Herzstiick der Praxis gemacht hat,

Die Bedeutung der Seinsweise (gnas lugs) erkannt und die Stufe der Edlen erreicht hat.

[F. 1v] Oh, [wie] wundervoll! Jambudvipa im Siiden [ist] der beste der vier Kontinente.

In der Mitte des Kontinents [befinden sich] der Kailash (Ti se) [und] der Manasarovar-See

(Ma pham mtsho).
Das Land, in dem der groBe Fluss Indus flief3t,

[Ist] Maryul Ladakh. Den an der Spitze des groBartigen Landes [stehenden]

Dharma-Ko6nig bSod nams rnam rgyal®° preise ich.

89 sgo gsum: Korper (S. kaya, T. lus), Rede (S. vac, T. ngag) und Geist (S. manas, T. yid) (vgl. PDB 2014,
1067, s.v. three gates).

830 Die Identitit dieses Konigs bleibt weitgehend im Dunkeln, denn in der Genealogie der Konige Ladakhs
existiert zwar ein Konig dieses Namens (vgl. PETECH 1977: 172). Dessen Lebenszeit (1866-1942) passt
allerdings nicht zu den Angaben des Eigentiimers der Handschrift, der Text sei wie die darin erwahnten
stipas vor ca. 300 Jahren geschrieben worden. Auch PETECH (1977: 89) thematisiert die fragliche Iden-
titdt eines ladakhischen Konigs mit Namen bSod nams rnam rgyal, der den Achten Zhwa dmar pa und
Ta’i Si tu Chos kyi ’byung gnas (1699/1700-1774) 1724 in der Manasarovar-Region getroffen haben soll.
Als Quelle gibt PETECH hierzu eine Stelle aus der Lebensgeschichte (rnam thar) und den Tagebiichern
des Ta’i Si tu an. Ich habe diese im gSung bum des Chos kyi *byung gnas (TBRC W26630, vol. 14, p.
132) konsultiert und fiir zutreffend befunden. Dort wird tatsdchlich ein ,,La dwags rgyal po bSod nams
rnam rgyal” genannt. TASHI RABGIAS (2018: 159) geht ebenfalls auf diese verwirrende Faktenlage ein
und bezieht sich auf denselben Quellentext aus der Biografie des Chos kyi *byung gnas (ohne néhere
bibliografische Angaben). Er zieht den Schluss, es handle sich bei der fraglichen Person mit Sicherheit
um den Konig von Zangla (bZang la). Leider gibt er keine Hinweise darauf, wie er zu diesem Urteil
gelangt. In der Genealogie der Konige von Zangla (s. Francke 1972: 165) erscheint in der relevanten Zeit



3 Fokus ,, Text* 147

Die beiden Klostergemeinschaften, die die bKa’ brgyud - Lehren gedeihen lassen,
gSang sngags chos gling [und] Theg mchog bde chen gling (i.e. Hemis und Chemre),

Sind die beiden benachbarten ,Inseln“®' (gling), die in den Dorfern Wohlergehen

(g.yang)®? hervorbringen.

Hier in Igu (dByibs dgu) ’Khri khangs®>3, der Quelle des Gliicks,

[Befindet sich] am oberen Ende des Tales der weille Gletscher®**, [der] Wohlergehen

(g.yang) hervorbringt,

Der Kraftplatz, der prophezeit wurde [als] der Palast der Fiinf Schwestern des langen Le-
bens (Tshe ring mched Inga®)

nur ein Bsod nams dpal lde, der 1770 bis 1800 regierte. Dies erscheint in Anbetracht der Lebensdaten der
anderen beteiligten Personen und des Zeitpunkts des Treffens (1724) als zu spét. Die Geschichte des
Konigreichs von Zangla (in Zanskar) ist allerdings wenig erforscht. PETECH (1977: 109) gibt an, ein Sohn
des Konigs dBang phyug rnam rgyal von Zanskar (geb. 1708) habe die Landereien in Igu geerbt. Der
jiingere Bruder des Erben hiel bSod nams rnam rgyal, ihm sei die Herrschaft {iber Zangla {ibertragen
worden. Bei Letzterem konnte es sich um den im Manuskript genannte Konig von Ladakh handeln. Seine
Regierungzeit konnte dann um die Mitte des 18. Jahrhunderts anzusetzen sein. Néhere Informationen
iiber ihn sind aber nicht bekannt. Unklar bleibt auch, warum er Kénig von Ladakh genannt wird.

85

Es handelt sich hier in gewisser Weise um ein Wortspiel mit dem Ausdruck gling, der in den Namen der
beiden Kloster enthalten ist.

852 BEROUNSKY (2014: 55-56) erklirt das Konzept von g.yang, das in der nicht-buddhistischen Ritualtradition
Tibets seinen Ursprung habe und in speziellen Ritualen (g.yang ’gug) ,.eingeladen* werde. Der Begriff
sie schwierig zu iibersetzen und kdnne im Englischen anndhernd als ,,prosperity* oder ,,well-being* wie-
dergegeben werden.

853 Laut Aussage des Eigentiimers der Handschrift handelt es sich um eine lobpreisende Bezeichnung fiir Igu
(personliche Kommunikation, 7.8.2019, Igu). Nach FRANCKE (1972: 242) wird die Burg von Igu ,,dByi
dgu khri khang® genannt. Diese Bezeichnung fiir die Burg konnte auf das Dorf oder einen Ortsteil iiber-
tragen worden sein.

854 Der Eigentiimer des Manuskripts iibersetzte den Ausdruck als ,,glacier (personliche Kommunikation,
7.8.2019, Igu); ebenso erklarte Khenpo Konchok Tamphel, dass in Ladakh gangs nicht ,,Schnee* bedeute,
sondern ,,Eis “ (Personliche Kommunikation, Universitit Wien, 01.10.2019).

855 Tshe ring mched Inga, die Fiinf Langlebens-Schwestern (TBRC T306), sind nach NEBESKY-WOJKOWITZ
(1996: 177-78) Berggottheiten, deren Wohnstétte der Jo mo gangs dkar (Mt. Everest) oder La phyi gangs
ist. La phyi ist eine Region im Siiden Tibets, nahe der nepalesischen Grenze, die von manchen Quellen,
v.a. der Bka’ brgyud — Schule, als eine der drei wichtigsten buddhistischen Pilgerstétten in Tibet aufge-
fasst wird, zusammen mit dem Kailash und Tsa ri (vgl. PDB, 467b). In einem dreifachen Schema der gnas
ri wird Tsa ri als Cakrasamvaras Geist, La phyi als seine Rede und Ti se (Mt. Kailash) als sein Korper
aufgefasst (vgl. HUBER 1999: 44). Die Fiinf Langlebens-Schwestern sollen alte tibetische Gottheiten sein,
die von Padmasambhava unterworfen wurden. bKra shis tshe ring ma wird meist als die hochste dieser
fiinf Langlebens-Gottheiten betrachtet (vgl. NEBESKY-WOIJKOWITZ (1996: 177-180; PDB 124b).
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Und der Zwolf weiblichen Schutzgottheiten (bStan ma becu gnyis)®, [der] die Armut (dbul)

der Lebewesen beseitigt.

Der Aufenthaltsort [des] rGod tshang pa, dMar rdzong (die Rote Festung)®’, gleicht einem

[stipa des?] Herabstieg[s] vom Himmel,

Der [auf der] Sonnen[seite gelegene] Berg (Nyi ri) gleicht aufgehduften Juwelen einer

wohlhabenden Frau,

Der auf der rechten Seite gelegene Berg (g.Yas ri) gleicht einem ausgebreiteten (brkyangs
pa'i) groBen Vorhang (dkar yol chen) [aus] weiller Seide (dar dkar).

Der Berg auf der linken Seite gleicht einer Anhdufung wertvoller Getreidearten (’bru sna).

Der hinten gelegene Berg (rgyab ri) gleicht {ibereinander geschachtelten, goldenen Villen
(ba gam).

Der vorne gelegene Berg (mdun ri) [ist] ein verborgenes Land (sbas yul), das die Form von

aufgehduften Juwelen hat.
[F. 2r] Davor [liegt] ein Teich®%, der einem mandala gleicht.
Das flieBende Quellwasser (chu mig rgyun ’bab) gleicht dem Palast eines Naga-Konigs.

Der Berg an der Ecke, im unteren Teil des Tales, gleicht ausgedehnten Muskelfurchen®>.

836 Die bsTan ma bcu gnyis (auch: brTan ma bcu gnyis, TBRC Resource ID T507) sind eine Gruppe von
zwolf weiblichen Schutzgottheiten, die als den Tshe ring mched Igna (s. FuBBnote 852) untergeordnet
betrachtet werden. Wie diese sollen sie — als vor-buddhistische tibetische Gottheiten - von Pad-
masambhava unterworfen worden sein (vgl. NEBESKY-WOJKOWITZ 1996: 181-182; PDB 145). Als ihre
Anfiihrerin wird meist rDo rje g.yu sgron ma genannt (vgl. PDB 145).

857 Nach RABGIAS (2016: 15) ist die Hohle des rGod tshang pa in Igu als ,,Gonpa Marzang* bekannt. Dies
sei eine Hohle, die auf wundersame Weise von rGod tshang pa errichtet worden sei und von der aus man
einen hochgelegenen kleinen See mit reinem Wasser sehen konnte.

838 NIRLAC (2015: 639) dokumentiert einen ,,Igu Lake* (Inventory No. KHARU / IGU / 80 / 2006), dessen
Lage als ca. 6 km vom oberen Ende des Tales (,,from the phu‘) entfernt beschrieben wird. Der See soll
vom sechsten bis zum achten Monat des tibetischen Kalenders von PilgerInnen aus ganz Ladakh besucht
werden, die sich zwei oder drei Tage dort aufhalten und davon ausgehen, dass man im See zahlreiche
heilige Bilder sehen kann.

85 Diese Bedeutung ist nicht gesichert. THL gibt fiir nya sul die Bedeutung ,,muscular ridges on the leg* an.
Das Manuskript hat nya sul rgyas rgra’i [sic] dbyibs. Nach Khenpo Konchok Tamphel kénnen mit nya
sul — korrekt nywa sul - die Furchen in der Armbeuge bzw. Kniekehle gemeint sein (personliche Kom-
munikation, 30.06.2021, online). Den im Tibetischen nicht existenten Ausdruck rgra habe ich zu ’dra
konjiziert, um eine Bedeutung zu generieren.
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[Dort, wo] die neun Formen zusammentreffen, [befindet sich] das Dorf, aus dem alles, was

man sich wiinscht, hervorgeht.

Auf der rechten Seite dieses gliicklichen Dorfes, das voll von Wohlergehen ist (g.yang
chags),

In diesem Freudenhain aus Weiden (skyid tshal lcang ra*"’), einem Haushalt voll von

Wohlergehen (g.yang chags),

[Gibt es] das Khyung-Geschlecht®! [aus] Me nyag’®?, eine Abstammungslinie von edler
Herkunft (khungs btsun).

Die beiden, der Stifter Tshe ring don grub

Und die Stifterin Tshe ring dpal skyid,

80 Der Ausdruck ,,lcang ra* steht fiir einen ,,Ort, an dem sich viele Biume befinden®, ,,eine Gruppe von
Baumen® (personliche Kommunikation, Khenpo Konchok Tamphel, 15.10.2019, Universitdt Wien).
Nach Aussage des Eigentiimers der Handschrift ist Lcang ra der urspriingliche Name seines Familiensit-
zes (personliche Kommunikation, 7.8.2019, Igu).

8! Im Manuskript erscheint der Name als ’Khyung. Wenn damit der bekannte Khyung po-Clan (TBRC
C11MS134) gemeint ist, dann sollte zu “Khyung” emendiert werden. Der betreffende Clan fiihrt seine
Herkunft auf einen legenddren Vorfahren, den GroBen Adler, zuriick. Dieser soll vom Himmel auf einen
Berg herabgekommen sein und bei seiner Riickkehr in den Himmel vier Eier — weil3, schwarz, gelb und
griin — zuriickgelassen haben, aus denen dann die verschiedenen Zweige des Khyung po-Clans entstanden
sind. Dem Khyung po-Clan sollen bedeutende Bon po-Lamas, aber auch bedeutende Personlichkeiten
der buddhistischen Tradition wie Mi la ras pa entstammen (vgl. SMITH 2001: 332-333). Das Ursprungs-
gebiet des Clans sieht JACKSON (1984) in Zhang-Zhung; ein Teil seiner Angehorigen sei als Nomaden in
den Nordlichen Ebenen (Byang thang) geblieben, wiahrend andere wichtige Positionen unter den Kdnigen
der Yarlung-Dynastie eingenommen hétten. Adelige aus dem Khyung po-Clan seien besonders in Teilen
von gTsang und mGna’ ris bedeutend geworden. Bis in die moderne Zeit hinein sei die Khyung po-Linie
in diesen Regionen bestehen geblieben, ebenso wie in der Khyung po-Region in Khams, anderen Teilen
von Khams und im rGyal mo rong-Distikt (vgl. JACKSON 1984: 112).

862 Me nyag (auch: Mi nyag) ist die tibetische Bezeichnung fiir das Reich von XiaXia, das sich im Osten
Tibets um das Jahr 1000 etabliert hatte (vgl. KOLLMAR-PAULENZ 2006: 77). Es liegt im dstlichen Khams
(vgl. RYAVEC 2015: 100; Karte: siche u.a. RYAVEC 2015: 61). Ebenso wie die Familie der Stifter aus
dem vorliegenden Manuskript leiten auch die Herren von Sa bu (nahe Leh, Ladakh) ihre Herkunft von
einem Clan aus Mi nyag ab (vgl. PETECH 1977:16 u. 55). Ob ein Verwandtschaftsverhéltnis zwischen der
Stifter-Familie in Igu und den Herren von Sa bu besteht, ist mir nicht bekannt. Es wére aber denkbar, da
nach PETECH (1977: 93) ein Zweig der Familie aus Sa bu (vermutlich sind damit die oben genannten
Herren von Sabu gemeint) seinen Sitz nach Igu verlegte. Fiir diesen Zweig biirgerte sich die Bezeichnung
,.Bang kha pa“ ein. Die Bang kha pas bekleideten im 17. und 18. Jahrhundert wichtige Amter im ladakhi-
schen Staatswesen. Ein Mitglied dieser Familie war Phun tshogs rnam rgyal, der 1698 in einem Doku-
ment als zhu ba po (Bittsteller) genannt wird (vgl. PETECH 1977: 93). Der Besitzer des von mir iibersetz-
ten Manuskripts nennt ebenfalls einen Phun tshogs rnam rgyal als Vorfahren seiner Familie, der vor etwa
300 Jahren gelebt habe. Ob es sich dabei um den von PETECH Genannten handeln kdnnte, bleibt offen.



3 Fokus ,, Text* 150

Die aufgrund des in der Vergangenheit angehéuften, glanzvollen Verdienstes in vortreffli-

cher Weise geboren wurden/[daraus] hervorgingen (legs ‘byung),

Waren - resultierend aus einem édhnlichen (mthun pas) Verdienst [aus] fritheren Leben -

reich an Kindern und Besitz.

Sie dachten, dass der triigerische Reichtum bedeutungslos (snying po med) sei,

Und kamen darauthin {iberein, was immer sie angehduft hatten, fiir den Dharma zu geben

(chos phyogs gtong bar).

AnschlieBend befolgten sie iiberaus respektvoll®® die Anweisung [des] ehemaligen Schatz-

meisters des Klosters Chemre (theg mchog bde chen gling),

Mi pham dge legs®*, dessen Freundlichkeit unmoglich zu vergelten war,

Und nachdem sie den Wunsch entwickelt hatten, die drei &uBeren Stiitzen (phyir rten

gsum)’% zu errichten,

Damit alle Lebewesen, ohne Ausnahme, angefiihrt von den Eltern, den Pfad zur Befreiung

gehen,

Bauten sie einen neuen Schreinraum (mchod khang) [und] reinigten [ihn] sorgfiltig.

863 Lit. ,,sie wanden (die Anweisung) [wie] einen Turban um den Kopf* (thod bcings). Nach Auskunft von
Khenpo Konchok Tamphel ist dies ein Ausdruck dafiir, dass die Anweisung respektvoll aufgenommen
bzw. befolgt wurde (persdnliche Kommunikation, 15.10.2019, Universitidt Wien).

864 Unter Umstéinden konnte damit Phyag mdzod dGe legs Tshe dbang gemeint sein, der von 1782-1786 eine
Restaurierung des Klosters Chemre (ICe bde) unternahm (vgl. THARGAY 2016: 66; vgl. RIGZIN 2009:
214). Dies passt allerdings nicht zu der Annahme, der im Text genannte Rig *dzin chen po sei Kah thog
rig ’dzin Tshe dbang nor bu (1698-1755).

865 Die Bezeichnung phyi(r) rten bildet mit nang rten ein Gegensatzpaar, wobei nang rten die im Inneren
eines Raumes bzw. Gebidudes befindlichen ,,Stiitzen bezeichnet, phyi rten jene auBBerhalb. Zur Dreitei-
lung in Stiitzen des Korpers (sku rten), der Rede (gsung rten) und des Geistes (thugs rten) siehe Tucci
1988: 25-26). Zu nang rten siehe die folgende Fulinote.
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Sie [lieBen] die wichtigsten inneren Stiitzen (nang rten®") anfertigen (bzhengs®’), [ndm-

lich] Statuen®® des sTon pa rin po che (,,Kostbarer Lehrer)®,

Des Padmasambhava, des Avalokite§vara und anderer.

[In Form von] Stoftbilder[n] (ras bris) wurden die sechzehn Arhats (gnas brtan bcu drug),
das Bild [des] Lamas,

Der Buddha (ston pa), Manjusri, die zwolf Taras etc.

Angefertigt (bzhengs), [F. 2v] und [als] Stiitze der Rede wurde [fiir] die drei [Versionen
des Prajiiaparamita-Satras®’], die ausfiihrliche in 100.000 Versen (’bum rgyas), die mitt-

lere (’bring) und die kurz gefasste (bsdus), Sammlungen von sitras etc. eine Spende ge-

geben (yon phul).

Sie wurden hereingebracht (spyan drangs®’’) [und] blieben [hier im Schreinraum].

Als Stiitze des Geistes baute er [im] Schreinraum einen stijpa der Erleuchtung [mit] einer

silbernen Kuppel,

Und draufen einen stiipa des Herabsteigens aus dem Bereich der Gétter, einen stipa der

Wundertaten etc.52

866 VITALI (1999: 71) erklirt nang rten folgendermaBen: “a statue, in memory of a deceased person, to be
kept indoors”. SCHUH (2008: 427) bringt im Glossar zu den von ihm iibersetzten Herrscher- und Privat-
urkunden in Bezug auf einige Dokumente die Erkldrung ,,heiliger Gegenstand‘. Hier wohl ,Gétter- oder
Buddhastatue‘. In Bezug auf eine andere Urkunde definiert er nang rten als ,,Inventar (eines Hauses)™.
Everding (2019: 169) lésst nang rten als Fachbegriff uniibersetzt.

867 Das Verb findet sich im Tibetischen erst im néichsten Vers.

88 “bur du: von bur ba ,sich erheben, hervorragen; gemeint ist hier wohl die Schaffung einer Statue

(Khenpo Konchok Tamphel, personliche Kommunikation, 15.10.2019, Universitdt Wien).
869 ston pa (Skt. $astr) ist ein gebriuchliches Epithet des Buddha (vgl. PDB 2014: 785).

870 Die Stelle bezieht sich auf die verschieden langen Versionen des Prajiiaparamita-Sitras, wobei jene in
8.000 Versen oft als die friitheste betrachtet wird, gefolgt von jener in 25.000 Versen und jener in 100.000
Versen (vgl. PDB 2014: 656-57, s.v. Prajiiaparamita ). Zu den vermuteten vier Phasen der Entstehung des
Prajiiaparamita-Sitras nach Conze und deren Diskussion sieche WILLIAMS (2009: 48-49).

871 1it. ,,sie wurden eingeladen®

872 Damit ist aller Wahrscheinlichkeit nach die Fortsetzung entsprechend der Reihe der acht klassischen ti-
betischen Stlipas gemeint.
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[Als] gzungs gzhug®”’ wurden - angefiihrt von (gtso byas pa’i) den Reliquien [des] Regen-
bogenlichts -

Die fiinf Arten von Reliquien (ring bsrel rnam Inga), die Knochen(-reliquien) des Elefan-

ten-Buddhas®™),

Die Sieben Wiedergeburts-Pillen®” (skye bdun [ril bu]) etc. unvorstellbarer Weise depo-

niert (bzhugs). - Oh, wie wundervoll!
Was die Wurzel-Lamas betrifft [, die] den Pfad der Befreiung lehren,

So kamen die Beschiitzer — einer nach dem anderen — nach Zentral-Maryul®’.

Sie wurden angefragt und einer nach dem anderen eingeladen:

Der edle Geleiter [zum Nirvana] (rnam ’dren®”’), der GroBBe Magier®® (mthu chen), der

Schiitzer des Dharma,

873 Mit gzungs gzhug ist das Deponieren von dhdranis in stipas und Bilder gemeint, wobei dharant hier der
Oberbegriff fiir alles, was deponiert wird — physische Reliquien, dharanis, Biicher etc. — ist (vgl. BENTOR
1995: 254).

874 RABGIAS (2018: 86) berichtet, Tshe dbang rnam rgyal I (reg. nach Petech 1977: 171 von 1575-95) habe
eine Reliquie des Buddha aus einer von dessen fritheren Existenzen als Elefant, von seinen Vorfahren
geerbt. Diese Reliquie sei im Tempel auf dem rNam rgyal rtse mo — Hiigel (bei Leh) aufbewahrt worden.
Der Konig habe die Absicht gehabt, einen neuen Tempel fiir diese Reliquien zu bauen, sei aber vor der
Umsetzung dieses Vorhabens gestorben. RABGIAS — ein Historiker aus Ladakh - gibt leider keine Quellen
fiir seine Informationen an. Die Chronik Ladakhs (FRANCKE 1972: 105) berichtet ebenfalls von den oben
genannten Reliquien; moglicherweise bezieht sich RABGIAS auf diese Quelle.

875 Nach RICARD (2001: 481n25) werden die Sieben Wiedergeburts-Pillen aus besonderen Substanzen her-
gestellt, zu denen urspriinglich auch das Fleisch eines Menschen gehort haben soll, der in sieben aufei-
nanderfolgenden Existenzen jeweils als Brahmane geboren wurde. Allein schon der Geschmack dieser
Pillen soll eine Wiedergeburt in den niederen Existenzbereichen verhindern.

876 Maryul (Mar yul) ist eine gingige Bezeichnung fiir Ladakh (vgl. PETECH 1977: 7). HOWARD & HOWARD
(2014: 86-93) bezweifeln eine einfache Synonymie der Bezeichnungen Maryul und Ladakh und &uflern
die Vermutung, die Herren von Gya (rGya) konnten Erben eines von Ladakh verschiedenen Konigreichs
Maryul gewesen sein, deren Herrschaftsgebiet von den Kdnigen der rNam rgyal-Dynastie schrittweise
eingeengt wurde. Die Quellenlage fiir eine solche Annahme ist aber — wie die Autor*innen selbst einrdu-
men — diinn.

877 Dies ist auch ein Epithet des Buddha, s. THL (s.v. rnam 'dren).

878 Dieser Name wurde auch Milarepa (Mi la ras pa) von seinem Lehrer Marpa (Mar pa) gegeben (s. THL,
S.v. mthu chen).
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der GroB3e Vidyadhara (Rig ’dzin chen po®®) [und der?] noble sGang sngon rgyal sras®®,

der wahre Mafijusri, die vortrefflichen Meister (yongs 'dzin)*!.

Sie wurden einer nach dem anderen eingeladen, weihten die drei Stiitzen®? ein

Und fiihrten das Ritual des Wohlergehens, assoziiert mit den Fiinf Schwestern des langen

Lebens (Tshe ring mched Inga) [und] das Zhi khro®$3[-Ritual] durch.
Aufgrund [deren] groBer Freundlichkeit wurde das Anliegen gut ausgefiihrt.

Nachdem sie [i.e. die Stifter*innen?] nach und nach hundert Dinge, Opfergaben etc. dar-

gebracht hatten,

AuBerten sie den Wunsch (thug smon zhus), dass Lebenszeit, Verdienst und Wohlstand

anwachsen mogen.

Mogen dariiber hinaus die Wurzeln der Tugend (dge rtsa) der Verwandten (gnyin "khrung)

zusammenstromen ('khyil) wie (die Fliisse im) Ozean in der Regenzeit (dbyar),

Moge das freudige Fest (dga’ ston) von Gliick umhiillt ( kAyil***) sein;

879 Es bleibt hier unklar, wie viele Personlichkeiten aufgezéhlt werden. Mit ,,Rig dzin chen po* konnte Tshe
dbang nor bu (siche Kap. 1.3.3.4) gemeint sein, der in Ladakh unter diesem Titel bekannt war.

880 Damit konnte der Sechste rTogs Idan rin po che, bsTan ’dzin chos grags, gemeint sein, der im letzten
Viertel des 18. Jahrhunderts aus Tibet nach Ladakh kam. Er wurde Abt von sGang sngon (Phyi dbang,
heute Phyang), und leitete damit ein Wiederaufleben des ’Bri gung pa-Einflusses in Ladakh ein (vgl.
PETECH 1977: 169). Dariiber hinaus fungierte er als dbu bla (wichtigster spiritueller Lehrer) sowohl Konig
Tshe dbang rnam rgyals (r. 1753-82) als auch dessen Nachfolgers Tshe brtan rnam rgyal (r. 1782-1802).
Dann kehrte er nach Zentraltibet zuriick, wurde Abt von Yang ri sgar nahe ’Bri gung und hatte nach der
Abdankung des 29. gDan rabs Padma’i rgyal mtshan die Funktion des Regenten von ’Bri gung inne. Seine
Nachfolger siedelten sich dauerhaft in Phyang (sGang sngon) in Ladakh an. PETECH berichtet, dass nach
Auskunft von Dieter Schuh in sGang sngon eine Reihe von Biografien der rTogs Idan sprul kus existieren
soll, er habe aber keinen Zugang dazu gehabt (vgl. PETECH 1977: 169).

81 Auf wie viele Persénlichkeiten sich die genannten Ehrentitel hier beziehen, bleibt unklar.
882 j.e. die oben angefiihrten Stiitzen des Korpers, der Rede und des Geistes.

83 Der Ausdruck zhi khro bedeutet ,,friedvoll und zornvoll* und wird fiir Versammlungen von Gottheiten
(insbesondere in einem mandala) verwendet. Beispielsweise im sogenannten Tibetischen Totenbuch, im
Tibetischen als Bar do thos grol chen mo oder Karma zhi khro (Die friedvollen und zornvollen Gottheiten
des Karma Gling pa) bekannt, erscheint im zweiten der drei bar dos ein mandala mit 42 friedvollen und
58 zornvollen Gottheiten (vgl. Princeton Dictionary 2014: 1056b). Halkias beschreibt ein Beispiel einer
solchen zhi khro-Zeremonie in Zha dkar lung im Distrikt Rebkong (Reb gong) in Amdo (A mdo), durch-
gefiihrt von Angehdrigen der rNying ma-Schule.

884 Jischke (1871: 61ab, s.v. "khyil ba) bringt ,,umhiillt sein als eine mogliche Bedeutung von ‘khyil ba.
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Moge das Gliick des Anwachsens von hervorragendem Ruhm und Wohlstand (herrschen)!

3.2.1.4 Interpretation

Der vorliegende Text nennt als gestiftete Objekte einen stiipa der Herabkunft aus dem Be-
reich der Gétter und einen stilpa der Wundertaten [siehe F. 2v]. Nach deren Nennung wird
»ete.“ (la sogs) angefligt. Es liegt nahe, dies so aufzufassen, dass damit die erwédhnte Reihe
von acht stilpas gemeint ist, die sich in Igu befindet. Uber einen stipa besonderer Bauart,
der dem zentralen stiipa in Hemis gleichen wiirde, wird im Manuskript leider nichts er-
wihnt. Geht man davon aus, dass dieser besondere stiipa als Teil der Reihe hier mitgemeint
ist, so stellt sich die Frage der Datierung bzw. des Bezugs zwischen den entsprechenden
Bauwerken in Hemis und Igu. In Bezug auf die Entstehungszeit des Bauwerks liefert der
Text mehr Fragen als Antworten. Die Identitit des darin gepriesenen Konigs bSod nams
rnam rgyal [siehe F.1v] bleibt obskur. Akzeptiert man die Annahme TASHI RABGIAS’, es
habe sich hierbei um den Konig von Zangla gehandelt, der Ta’i Si tu Chos kyi ’byung gnas
getroffen habe, #%° so ergibt sich ein Hinweis auf eine zeitliche Einordnung der in Igu ge-
stifteten stipas in das 18. Jahrhundert. Die Erwéhnung des ,,Rig ’dzin chen po*, der die
gestifteten Objekte eingeweiht habe [F. 2v], ist ein weiterer, ebenfalls nicht gesicherter
Anbhaltspunkt. Geht man davon aus, dass es sich dabei um Kah thog rig ’dzin Tshe dbang
nor bu (1698-1755; s. Kap. 1.3.3.4) handelt, fiir den dieser Titel verwendet wurde, so wire
einerseits die zeitliche Einordnung ins 18. Jahrhundert gesichert und diese auf die Phase,
in der sich Tshe dbang nor bu in Ladakh authielt, nimlich von September 1752 bis min-
destens Dezember 1754%%¢, begrenzt. Andererseits ergibe sich mit der Person des Kah thog
rig ’dzin auch eine Verbindung zu Hemis, denn er hat sich im Zuge seiner Vermittlungs-
titigkeit fiir den Staaatsvertrag mit Purig lingere Zeit im Kloster Hemis aufgehalten und
im Juli 1753 vor einer groBen Menschenmenge Belehrungen erteilt sowie Weiherituale
durchgefiihrt.®” Damit wére eine Entstehungzeit des stiipas, der die gleiche seltene Bauart
wie der zentrale stipa in Hemis aufweist, um 1750 (bis spétestens 1754) anzusetzen. Dies
ist ein fritherer Zeitraum als jener, der fiir die untersuchten stiipas und mani-Mauern in

Hemis anzunehmen ist. Der stiipa in Igu konnte demnach als Vorbild fiir jenen in Hemis

85 ygl. RABGIAS (2018: 159).
886 ygl, SCHWIEGER 1999: 65 u. 254.
887 vgl. PETECH 1977: 107 u. SCHWIEGER 1999: 85.
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fungiert haben. Dies bleibt allerdings spekulativ, da nicht gesichert ist, ob mit dem Rig

’dzin chen po tatséchlich Tshe dbang nor bu gemeint ist.

3.2.2 Ermachtigung der Schutzgottheit Jag pa me len

3.2.2.1 Beschreibung

Der Text trigt den Titel dGe bsnyen jag me’i mnga’ gsol und ist in BDRC unter der Nummer
W10754 (Vol. 2, p. 517-518) im gSung 'bum des Achten ’Brug chen, Kun gzigs chos kyi
snang ba (1767-1822) zu finden. Dieser hat den Text aufgrund der Bitte des rGyal sras rin
po che von Ladakh geschrieben, wie im Kolophon angegeben ist. Mit dem Auftraggeber
ist aller Wahrscheinlichkeit nach Mi pham Tshe dbang *phrin las bstan *dzin mi ’gyur rdo
rje (siehe Kap. 1.3.3.7) gemeint, der der ladakhischen Konigsfamilie entstammte und zur
Zeit des Achten *Brug chen Abt des Klosters Hemis war. Er war in Ladakh — ebenso wie
sein Vater Sa skyong rnam rgyal — weithin als rGyal sras rin po che bekannt.** Aufgrund
der Lebensdaten seines Vaters — er starb zirka 1755% - ist dieser als Auftraggeber unwahr-
scheinlich. Der Achte 'Brug chen kam im Oktober 1801 auf Einladung des Konigs Tshe
brtan rnam rgyal (1782-1802) nach Ladakh und wurde zunédchst in Hemis empfangen. Er
hatte sich im fiinften Monat des Jahres 1801 auf die Reise nach Ladakh begeben und auf
dem Weg den Kailash besucht, wo Schatzmeister (phyag mdzod) bKra shis aus Hemis und
der konigliche Amtstrdger Phun tshogs rab brtan ihn erwarteten. Am 10. Oktober 1801
hatte er Hemis erreicht. Wihrend seines mehrmonatigen Aufenthalts starb der noch junge
Konig an Pocken. Der Brug chen fiihrte Anfang des Jahres 1802 die Bestattungsrituale
durch und verlie3 bald darauf Ladakh.®°

Der Text ist in Versen zu je sieben Silben verfasst und besteht aus acht Strophen. Er um-

fasst ein Folio. Die Verszahlen wurden von mir eingefiigt.

888 ygl. PETECH 1977: 118-120 u. SCHWIEGER 1999: 37.
889 vgl. PETECH 1977: 171.
890 vgl. FRANCKE 1972: 123-124; tib. Text 46-47; vgl. PETECH 1977: 124.
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3.2.2.2 Ubersetzung

“Einsetzung (mnga’ gsol) des dge bsnyen®’ Jag pa me len

Hum.

[1.] Die Aktivitét (‘phrin las), das Siegesbanner der genuinen Lehre (dam pa [’i] chos)
Hochzuhalten — sie fortwédhrend beschiitzend und ohne zu schwanken (g.yo med du) —,
Fiihrte der Held, der als Bote (pho nya bar)

Fiir die Wissenshalter (Skt. vidyadhara) [fungierte], aus.

[2] GleichermaBen [moge er dies] auch in der gegenwértigen Zeit [tun].

Nachdem wir ein Arrangement an Opfergaben zusammengestellt haben, [die] dich er-

freuen [sollen],
Setzen wir dich mittels meditativer Versenkung (¢ing 'dzin), Mantras und Mudras

Als groBBen Beschiitzer (bsrung ma*” chen por) ein.

[3.] Du, der du scharf bist wie ein feuriges Rasiermesser (spu gri),
Das die iibelwollenden (gdug pa) asuras zerstort,

Du General der Armee der weillen (i.e. positiven) Gottheiten (dkar po lha),

81 dge bsnyen bezeichnet einerseits einen Titel (Skt. updsaka, ,lay-disciple of the Buddha“, EDGERTON
147a), andererseits eine Kategorie von Gottheiten. NEBESKY-WOJKOWITZ (1996: 222) nennt 21 dge
bsnyen, die Berggottheiten sind. Zu dieser Kategorie z&hlt auch Ja pa me len, der der eine wichtige
Schutzgottheit (dgra lha) von Bhutan ist (NEBESKY-WOJKOWITZ 1996: 242; s. dazu auch POMMARET
1996: 44). Ein [ha tho, der Jag pa me len gewidmet ist, befindet sich in dem in der vorliegenden Arbeit
beschriebenen Areal (s. Kap. 2.3.2).

Der Begriff bsrung ma (auch: srung ma) bezeichnet Gottheiten, die als Schiitzer des Dharma gesehen
werden. Sie sind auch unter dem Ausdruck chos skyong (Skt. dharmapala) bekannt. Diese Gruppe von
Schutzgottheiten wird in jig rten las das pa’i srung ma (Gottheiten, die die sechs Sphiren der Existenz
transzendiert haben) und 7ig rten pa’i srung ma oder ’jig rten ma 'das pa’i srung ma (Gottheiten, die
sich noch in den Sphéren aufhalten, die von Lebewesen bewohnt werden). In Bezug auf Letztere herrscht
auch die Uberzeugung, dass sie von Zeit zu Zeit von menschlichen Medien Besitz nehmen und diese als
ihr Sprachrohr benutzen kénnen (s. NEBESKY-WOJKOWITZ 1996: 3-4. Die hier beschriebene Einteilung
ist aber kein rigides System, und die eindeutige Zuordnung einzelner Gottheiten ist oft schwierig (s. dazu
auch NEBESKY-WOJKOWITZ 1996: 5.

892
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Als groBen dgra lha ** setzen wir dich ein.

[4.] Die fritheren Siegreichen (rgyal ba gong ma yis) [der] dKar brgyud-Schule
Banden [dich] mit einem Eid [und] befestigten®** den Schidelknochen
[Als Zeichen des] unzerstorbaren Versprechens an der Krone deines Kopfes.

Dich, den hichsten dge bsnyen, setzen wir als Beschiitzer der yogins ein.

[5.] Durch das Betrachten (/fa ba yis) [der] Seinsweise (gnas lugs),

[in der] alle Gegebenheiten (chos kun) vollkommen als wahre Natur des Geistes gegriindet

sind,

[Hast du] die Energie des Weisheitsspiels (ve shes rol pa’i rtsal) [von] Gottheiten und

mantras (lha sngags),

Welche alle Dinge (dngos kun) als Soheit (de bzhin nyid) nimmt (khyer ba’i).

[6.] Was die Verpflichtung (dam tshig, Skt. samaya) betrifft, [die] nicht beeintrdchtigt

[durch] Zusammenkommen und Trennung [ist],
So wird dadurch, dass diese richtig geschiitzt wird,
Die Intention der Wurzel- und Linien-bla mas erfiillt.

Eidgebundene Schutzgottheit (bsrung ma dam can®?), wir bitten dich, Gefallen [daran] zu

finden!

[7.] Aufgrund von Hergestelltem und Nicht-Hergestelltem ('dus byas 'dus ma byas pa yis),

83 dgra lha (,,Feind-Gottheiten) werden als Gottheiten beschrieben, die besonders geeignet sind, um gegen
Feinde zu schiitzen und zu helfen, den Besitz zu vermehren. Ksetrapala, einer der ,,Minister* des mGon
po phyag drug pa, wird beispielsweise als rnal ’byor gyi dgra lha angesehen, und der bTsan chen jag pa
me len gilt auch als der dgra [ha von Bhutan (s. NEBESKY-WOIJKOWITZ 1996: 318).

894 “ching, lit. banden

895 Mit dem Titel bsrung ma dam can, ,,eidgebundenen Gottheiten, werden vorwiegend urspriinglich nicht-
buddhistische Gottheiten bezeichnet, die spater ,,unterworfen* und dazu verpflichtet wurden, als Schiitzer
der buddhistischen Lehren zu fungieren (s. NEBESKY-WOJKOWITZ 1996: 3).
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Aufgrund dieser ausgezeichneten Stiitzen [und] Substanzen (rten rdzas),
Denk an das frithere Versprechen,

Und schiitze die Lehren [der] wahren Bedeutung.

[8.] Bezwinge die schiddlichen Heere der Feinde,
Du, der du Macht und Geschicklichkeit besitzt!
Frither Anvertrautes hast du gut ausgefiihrt,

Aber wir bitten dich, noch mehr zu erfiillen.

[Kolophon:]

Solcherart wurde diese kleine Erméchtigung des dge bsnyen Jag pa me len, des groBen
Beschiitzers der Lehren, entsprechend der Anordnung des rGyal sras rin po che von
Ladakh, des Konigs des Wissens und der Giite, von dem glanzvollen ’brug pa Mi pham

Chos kyi snang ba rdo rje snying po verfasst. Moge [sie] heilvoll sein!
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4 Fokus ,Mensch*

4.1 Historische (Reise-)berichte

Die im Rahmen der vorliegenden Studie untersuchten Objekte bzw. der Platz am Abhang
zum Indus-Tal, an dem sie sich befinden, werden auch in einigen historischen Reisebe-

richten bzw. frithen Beschreibungen Ladakhs erwéhnt.

Ein Beispiel stellt der Reisebericht Isaac Cowley Lamberts dar, der sich 1874 auf den Weg
nach Kaschmir und Ladakh machte.®*® Seine Reisemotive waren in erster Linie die Lust
am Reisen, am Sport und die Suche nach einem angenechmen Zeitvertreib fiir einige Mo-
nate der ,,Auszeit:

It is doubtless somewhat of a truism to remark that the love of travel and sport is inherent

in every Englishman; and, such being the case, I might as well at once inform my readers

that, finding myself with a few months on my hands, I set out for Cashmere. But before

I speak of Cashmere, I wish to make one or two remarks on the hunting grounds of the
world.?”

Unter sportlichen Aktivitdten versteht er vorwiegend das Jagen und empfiehlt seinen

Landsleuten das indische Himalayagebiet wirmstens fiir diese Zwecke:

I certainly think that if a man wants to go a trip for a few months to see new countries, to
get good sport, and to return safe home again at the end of his holiday, that man should
turn his back on Africa and America, and either spend his leave shooting in the jungles
of Central India, or, what' I consider a much wiser plan, go right away over the hills to
the more unknown and far more healthy countries of Cashmere and Ladéak. Thus reason-
ing, I determined on India, and started from Charing Cross in March, 1874.3%

Der jagd- und sportbegeisterte Englénder mdchte auch als Reisender nicht auf einen ge-
wissen Komfort verzichten. So werden auf dem Weg zu Pferd nach Hemis schon Boten
vorausgeschickt, sodass bei der Ankunft alle Annehmlichkeiten vorbereitet sind:

Hearing that the Lamasery at Hemyss was well worth visiting, we determined to go there

a, day or two afterwards. It is about twenty-four miles from L¢, and so one fine evening
we rode out about eleven miles to a place called Golab Bagh, where we found our tents

8% ygl. LAMBERT 1877: 3.
897 LAMBERT 1877: 1.
898 LAMBERT 1877: 3.
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pitched and dinner prepared, and next morning early we went on to Hemyss, having sent
a messenger the night before to apprise the monks of our intended visit.?’

Wihrend des Ritts nach Hemis geschieht allerdings ein Missgeschick, und Lambert féllt
vom Pferd, was ihn aber nicht davon abhilt, an seinem Ziel festzuhalten, an dem schon das
Friihstiick wartet:

I gave myself a good shake to see that no bones were broken, (...) and (...) proceeded on

my way to Hemyss, which we reached without further mishap, in time to do ample justice

to our breakfast, which was ready for us under a tent kindly put up for our accommodation
by the Lamas (LAMBERT 1877: 118).

Interessant fiir die vorliegende Arbeit ist vor allem seine Beschreibung des Weges vom
Indusufer hinauf zum Kloster Hemis. Er beschreibt dabei die mani-Mauern (,,manés”), die
den Abhang durchziehen, sowie die stijpas (,,chortens*), die sich iiber das Gebiet verteilen:
The Lamasery of Hemyss [sic] is situated up a short nullah about a mile and a half from
the left bank of the Indus. The approach to it leads through lines of manés, with chortens

here and there, all gorgeously decorated with designs in red paint on their bases, and with
tufts of yak’s hair, dead flowers, coloured rags, etc., on the pole at the top.”

Offensichtlich ist damit das Gebiet gemeint, das im Zentrum meiner Master-Thesis steht.
Auftillig dabei ist, dass er Verzierungen in roter Farbe an der Basis der stipas erwéhnt,
die derzeit nicht vorhanden sind. Denkbar wire, dass die Stuckornamente an den Lowen-
thronen damals bemalt waren, wie dies auch in Chemre (ICe ’bre) heute noch der Fall ist.
Die Beschreibung des restlichen Schmuckes ldsst allerdings eher an /ha thos als an Sttipas
denken. Da LAMBERT religios und kunstgeschichtlich nicht interessiert war, waren ihm die
Unterschiede zwischen den Gebduden moglicherweise gar nicht bewusst und er hat diese

nicht differenziert wahrgenommen.

Mit Edward Frederick KNIGHT berichtet ein weiterer britischer Reisender des 19. Jahrhun-
derts tiber den Weg zum Kloster Hemis vom Industal her. Knight war journalistisch tétig
und verOffentlichte Teile seines Reiseberichts in verschiedenen Printmedien, u. a. der
,»T1mes“.”! Er beschreibt in seinem Buch ,,Where three empires meet* (1893) das in Ter-
rassen angelegte, bestellte Land, das im oberen Teil des Hanges, in der Ndhe des Dorfes

Chomoling/Hemis, befindet:

899 T AMBERT 1877: 116-17.
900 [ AMBERT 1877: 118.
91 ygl, KNIGHT 1893: viii
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At the entrance of the Himis nullah we passed through some good land with well-irrigated
and carefully-cultivated terraces, promising abundant crops of grain and fruit. Struck by
the prosperous appearance of this oasis, I made inquiry of my companions, and learnt
that this was, as I had suspected. Church property, being held by zemindars of the mon-
astery on the Metayer system, the tenants handing over one-half of the produce to the
lamas, and being practically exempt from taxation and begar. We rode up the savage
ravine, which formed a fitting approach to the sacred place. The scenery was barren for
the most part; but the torrent was bordered by dense groves.**

Auch er erwihnt die mani-Mauern und stipas, die zu sehen sind, wenn man sich vom
Industal her dem Kloster nédhert:

The signs of Buddhist worship were everywhere around us: manis [sic] lined the steep
path, and every prominent crag was crowned with chorten, altar, or hermitage.”*

Besonders interessant an seinem Bericht ist ein Bild (Abb. 54), das den im Kap. 2.2.2 der
vorliegenden Arbeit behandelten ,,zentralen stiipa“ zeigt. Dieser scheint die Aufmerksam-
keit Knights in besonderer Weise auf sich gezogen zu haben, denn er ist der einzige stipa

aus Hemis, den er in seinem Reisebericht abbildet.

A CHORTEXN AT HIMIS,

Abb. 54 " A chorten at Hemis" (Quelle: Knight 1893: 201)

902 KNIGHT 1893: 200.
903 KNIGHT 1893: 200.
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Leider ist die Darstellung nicht so deutlich, dass festgestellt werden konnte, ob die Stuckor-
namente damals — gegen Ende des 19. Jahrhunderts - in derselben Form wie heute vorhan-
den waren. An der zum Betrachter gewandten Fassade des Lowenthrons scheinen sich je-
denfalls schemenhaft derartige Ornamente abzuzeichnen. Die Form des gesamten Baukor-
pers mit der auffillig groBen harmika und der verldngerten Kuppel entspricht genau der

gegenwdrtigen Situation.

Ein Reisender mit wissenschaftlichem Interesse an Ladakh war Alexander Cunningham,
der 1846 und 1847 die Region besuchte. In Bezug auf die in der vorliegenden Arbeit be-
handelten Objekte konnte folgender Bericht Cunninghams von Relevanz sein, in dem dar-
gestellt wird, wie ein Dieb, der die vergoldeten Kupferelemente von den Spitzen der zum

Kloster Hemis gehorenden stiipas gestohlen hatte, hingerichtet wird:

Amongst a people who were averse to the taking of any animal life, the sentence of death
was but seldom enforced; the last case of capital punishment, which was executed in
1845, being the only one during thirty years (...). The culprit was a blacksmith of
Chachot, who had been repeatedly punished by imprisonment, fines, and stripes, for pil-
fering the gilt leaves of books from the monasteries and the gilded pinnacles of the
Chodtens [sic], or mausolea. His last exploit was the entire removal of the copper-gilt
pinnacles from the Chodtens attached to the large monastery of Hémis [sic]. The thanadar
was proof against all appeals for mercy, chiefly, I believe, with a view to conciliate the
religious brotherhood of Hémis, and partly as a stroke of policy in a newly-conquered
country, to exhibit a marked example of unflinching firmness in the execution of the law.
As a Hindu, Magna Thanadar was quite indifferent in the matter of life or death. The
unfortunate thief was therefore bound hand and foot, and, with a stone fastened to his
neck, was cast head-long into the Indus from the Chachot bridge” (CUNNINGHAM 1854:
267-268).
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4.2 Aktuelle Zugange

4.2.1 stdpas

Die im Dorf Hemis bzw. Chomoling®* ansdssige Bevdlkerung hatte in den Gespréchen,
die ich 2018 und 2019 - teilweise mit Unterstiitzung von Jigmat Angchok aus Ladakh, der
als Ubersetzer fungierte - gefiihrt habe, wenig iiber die Entstehungsgeschichte der stijpas
in dem relevanten Gebiet beim Zhing skyong—l/ha tho zu berichten. Die hdufigsten Aussa-
gen lauteten, dass die Bauwerke zirka dreihundert Jahre alt seien®® und dass tiber ihre Ge-
schichte nichts bekannt sei. Als mdgliche Erbauer der stipas wie auch der mani-Mauern

wurden sTag tshang ras pa oder rGyal sras rin po che vermutet. *

Der zentrale stiipa (siehe Kap. 2.2.2) wird von den Dorfleuten dril bu mchod rten genannt.
Dies wurde mir in verschiedenen Gesprachen mit Personen aus dem Dorf bestitigt. Als
Erklarung wurde die Form des mchod rten genannt, dessen bum pa wie eine von den Mon-
chen verwendete rituelle Glocke geformt sei. °”” Ndhere Informationen tliber dessen Entste-

hungsgeschichte konnten sie mir nicht nennen.

Monche aus dem Kloster gaben als Hintergrund der Erbauung aller stipas und mani-Mau-
ern im relevanten Gebiet an, diese seien errichtet worden, um eine Gegenkraft zu den

maras zu bilden.*®

Als Handwerker, der bei der Renovierung im Jahr 2019 die Holzteile an den stijpas erneu-

erte, wurde der shing mkhan (Zimmermann bzw. Tischler) bSam gtan aus Skyu°®®” genannt,

904 Letztere Bezeichnung fiir das Dorf wird auch in NIRLAC (2015: 583) angegeben (Tib. Jo mo gling, “Der
Ort oder die Insel der Tara, der noblen Damen oder der Nonnen®). NIRLAC (2015: 583) gibt an, der Name
leite sich von Nonnen ab, die frither die Landereien fiir das Kloster bestellt und hier gewohnt hétten. Da
der Dorftempel den 21 Taras gewidmet ist (personliche Beobachtung, 07/2018), erscheint aber auch diese
Herleitung moglich.

905 Personliche Kommunikation mit Dorfbewohner*innen und Ménchen, Hemis 2018 u. 2019.

9% personliche Kommunikation mit Gruppen von Ménchen, Kloster Hemis, 01.08.2018.

997 Personliche Kommunikation mit Gruppen von Dorfleuten, Hemis/Chomoling, 15. u. 17. 07.2018.
98 Personliche Kommunikation mit einer Gruppe von Ménchen, Kloster Hemis, 01.08.2019.

999 Personliche Kommunikation mit einer Gruppe von Ménchen, Kloster Hemis, 01.08.2019. (Leider war es
mir aus zeitlichen Griinden nicht mehr moglich, im Sommer 2019 das Dorf Skyu aufzusuchen. Seit dem
Friihjahr 2020 war es mir aufgrund der Corona-Situation liberhaupt nicht mehr moéglich, nach Ladakh zu
reisen.
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einem Dorf im Markha-Tal, das durch den Gebirgszug des Stok Kangri (STog gangs ri)

von Hemis getrennt ist.’'

4.2.2 |ha thos

Beziiglich der in der vorliegenden Arbeit dokumentierten /ha thos war es etwas leichter
Informationen zu bekommen als iiber die stipas, wenngleich zu diesem Thema eine ge-
wisse Zuriickhaltung zu erkennen ist. Aufgrund der Kréfte, die den Schutzgottheiten zu-
geschrieben werden, erachtet man es offensichtlich als heikel, iiber diese zu sprechen. Ein
Einwohner des Dorfes Chomoling — ein Mann mittleren Alters®'!, der gerade auf dem Weg
von der Feldarbeit ins Dorf zuriickkam - gab dennoch einige Informationen weiter.”'> Die
Schutzgottheit ,,Jag men*“'> habe ein rotes Gesicht und befinde sich auf einem Pferd; der
,»Zhing skyong* — die Gottheit, der der blaue /ha tho in einem Wildchen nahe des zentralen
stilpas gewidmet ist — sei dunkelblau. Dass Letzterer ein Lowengesicht habe, konne er
nicht bestitigen. Man konne beide Gottheiten — Zhing skyong und Jag men - am oberen
Ende des Tales in den Felsen sehen, wenn man vom Dorf aus zwei oder drei Stunden auf-
wirts gehe, und zwar nicht in Richtung rGod tshang, sondern in die andere Richtung®'.
Jag men sei besser zu erkennen als der Zhing skyong. Es sei aber iiberhaupt nur mdglich,
diese beiden Gottheiten zu sehen, wenn man sich entsprechend vorbereite, indem man me-

ditiere.

In Bezug auf den /ha tho fiir den ,,Glang dkar rgyal po* gab derselbe Informant die Aus-
kunft, diese Gottheit sei ein yul lha, ein Beschiitzer des Dorfes Chomoling bzw. Hemis.
Die Zweige am /ha tho seien in diesem Fall Weidenzweige, und nicht Wacholderzweige,

wie es bei /ha thos in Ladakh meist iiblich ist.”’* In dem Buschen aus Zweigen sei auch

10 ygl. KRr1Z 2015 (Karte Ladakhs).

I Der Name ist mir bekannt; ich gebe ihn hier nicht wieder, da ich es verabsiumt habe, eine ausdriickliche
Einverstidndniserklarung des Informanten einzuholen. Das Gesprach wurde mit Unterstiitzung von Jigmat
Angchok aus Leh gefiihrt, der die Rolle des Dolmetschers (Ladakhi und Englisch) {ibernahm.

%12 Personliche Kommunikation, Chomoling/Hemis, 05.08.2019. Wihrend des Gesprichs wurden von mir
Notizen gemacht; im Anschluss habe ich ein schriftliches Gedéchtnisprotokoll erstellt.

913 Der volle Name lautet Jag pa me len (siche auch Kap. 2.3.2 der vorliegenden Arbeit).

%14 Das bedeutet, dass man, vom Kloster Hemis kommend, nicht die Abzweigung nach rechts in Richtung
rGod tshang nimmt, sondern sich links halt.

%15 ygl. BRAUEN 1980: 107.
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eine bum pa verborgen. Die Zweige wiirden zu shrub la, also im Monat der Ernte, gewech-

selt.

In einem anderen Interview’!® nennt ein Informant héheren Alters die Begriffe Jag men
und Zhing skyong in einem Atemzug (,,Jag men Zhing skyong*). Dennoch spricht der In-
terviewte von einer territorialen Trennung: Jag men sei auf der einen Seite, Zhing skyong
auf der anderen, und dazwischen fliele Wasser bzw. ein Bach. Diese Territorien befdnden
sich im oberen Teil des Tales. Im yul — damit kann das Dorf, aber auch das kultivierte
Land, das zum Dorf gehort, gemeint sein — seien Reprasentationen der Gottheiten gebaut

worden.

Die Auskunftsperson spricht auch iiber die Zeremonie des Fiillens und Leerens der bum
pa °V des lha thos sowie die Interpretation von deren Inhalt. Die bum pa werde in dem
einen Jahr mit der besten Qualitit von Gerste gefiillt. Wenn sie dann ein Jahr spéter wieder
gedffnet werde und es seien Weizenkorner in der Fiillung enthalten (obwohl Gerstenkdrner
eingefiillt wurden), so bedeute das, dass in dieser Saison eine Ernte zu erwarten sei.”'® Der
Interviewte spricht in diesem Zusammenhang auch von drei Schichten von Getreide, wobei
aufgrund seiner Aussagen unklar bleibt, woraus diese Schichten genau bestehen und wel-

che Bedeutung sie haben.

Ein weiteres Thema, das der Informant anspricht, ist das Wechseln der Wacholderzweige,
die an dem /ha tho (hier geht es aller Wahrscheinlichkeit um den Zhing skyong-/ha tho)

angebracht sind. Dieses Ritual werde am vierten Tag des neuen Jahres durchgefiihrt.

Auf die Frage, wer /ha bdag’”’ dieser Gottheit sei, antwortet der Befragte, es gebe eine

Familie in Hemis, die fiir das Wechseln der Wacholderzweige am lha tho zustindig sei.

%16 Das Interview wurde mir dankenswerterweise von Gerald Kozicz in Form einer Videoaufnahme zur Ver-
figung gestellt. Das Interview wurde im Juli 2014 von Noor Jahan Chunka in Ladakhi gefiihrt. Der Inter-
viewte war ein dlterer Einwohner des Dorfes Hemis. Das Gespriach fand im Dorfgebiet von Hemis statt.
Es wurde von Gerald Kozicz aufgenommen und dauerte ca. 3:30 min. Ich bedanke mich auch bei Khenpo
Konchok Tamphel, der das Video gemeinsam mit mir angesehen und mir Erkldrungen zum Inhalt gegeben
hat (personliche Kommunikation, Universitit Wien, 11.10.2018). Aufgrund der dialektalen Ausdrucks-
weise des Interviewten sind Teile der Aussagen schwer verstandlich.

17 Diese bum pa (,,Vase®, ein TongefaB) befindet sich in dem Buschen aus Zweigen, der auf einem lha tho
angebracht ist.

918 BRAUEN (1980: 107) beschreibt die in Oberladakh praktizierte Zeremonie des Offnens und SchlieBens
des GefaBes (bum pa) in ganz dhnlicher Weise.

919 Herr bzw. Besitzer der Gottheit“. Dies ist in Ladakh eine gingige Bezeichnung fiir jene Familie in einem
Dorf, die fiir das regelmaBige Wechseln der Zweige eines /ha thos zustindig ist (personliche Kommuni-
kation, Khenpo Konchok Tamphel, 11.10. 2018, Universitit Wien).
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Aber normalerweise wiirden die Dorfleute die Monche aus Hemis dazu einladen. Den Wa-
cholder bekdmen sie aus Markha®®. Der Name des Hauses der /ha bdag-Familie sei Grong

stod.*?!

Uber den lha tho fiir die Schutzgottheit Jag men (i.e. Jag pa me len) befragt, erzihlt der
Mann, dieser werde vom Kloster Hemis bedient. Die Monche wiirden alles erledigen, was
in Zusammenhang mit dem Jag men zu tun ist, also das Offnen der bum pa und das Wech-

seln der Zweige. Das werde ebenfalls am vierten (Tag des Jahres) durchgefiihrt.

In Bezug auf den lha tho fiir den Glang dkar rgyal po gibt der Interviewte die Auskuntft,
(auch?) fiir diesen sei die zuvor erwiahnte Grong stod-Familie zustidndig. Dieser lha tho
werde am sechsten srub lha (oder shrub lha)*?? gewechselt; srub lha sei die Schneidesaison,
die je nach Region im sechsten oder siebenten Monat beginne. In dieser Schneidesaison
miissten die Dorfleute zuerst die Erlaubnis zum Beginn der Ernte von dieser Gottheit ein-
holen. Sie wechselten zunichst die Zweige an diesem lha tho, dann veranstalteten sie Um-
zlige, brachten Opferlampen dar etc. Es wiirden auflerdem einige Rituale im Kloster fiir
den Glang dkar rgyal po, der auch im oberen Teil des Tales residiere, durchgefiihrt. Erst

danach verwendeten sie das Werkzeug fiir das Schneiden des Grases.

20 Dies ist ein Ort in dem gleichnamigen Hochtal, das sich westlich von Hemis parallel zum Industal ent-
langzieht (vgl. Kriz 2015).

921 In Ladakh trigt jedes Haus einen Namen (persénliche Kommunikation, Khenpo Konchok Tamphel, Uni-
versitidt Wien, 11.10.2018).

%22 BRAUEN (1980:125-128) schreibt dies shrub lha und nennt es das ,,Fest der ersten Ahren (srus bzw.
shrub). Nach Khenpo Konchok Tamphel werde die Zeit, in der "o/ (Klee) geschnitten wird, shrub lha
genannt.
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5 Zusammenschau: Objekt — Text — Mensch

5.1 Drei Zeitebenen

Den geschichtlichen Hintergrund des spirituellen Kraftplatzes von Hemis bilden bedeu-
tende historische Personlichkeiten, die im Wesentlichen drei historischen Zeitebenen zu-
zuordnen sind, auf die sich wiederum verschiedene Gebdude in Hemis zuriickfithren las-

sen.

Die erste Zeitebene ist im 13. Jahrhundert anzusetzen. Thr gehort rGod thang pa (1189-
1258) an, der auf seinem Weg nach Jalandhara auch nach Ladakh kam und nach einheimi-
scher Uberlieferung in Hemis die Einsiedelei rGod tshang griindete. Dort wird heute noch
seine Meditationshohle gezeigt, und fiir die Menschen im Umfeld steht fest, dass diese
erste Griindung in Hemis auf diesen yogin zurlickgeht (s. Kap. 1.3.3.1). Schriftliche Quel-
len, die dies zweifelsfrei belegen wiirden, sind mir nicht bekannt. Die ram rthars des rGod
tshang pa diesbeziiglich sorgfaltig zu durchforsten, wire eine noch zu bewerkstelligende
Aufgabe, die aber den Umfang der vorliegenden Arbeit sprengen wiirde. Moglicherweise
liegen auch in rGod tshang selbst schriftliche Quellen vor, die mir aber nicht zur Verfiigung

standen.

Die zweite Zeitebene liegt im 17. Jahrhundert. Thr ist sTag tshang ras pa (1574-1651) zu-
zuordnen (s. Kap. 1.3.3.2). Er gilt als Griinder des Klosters Hemis, was auch in seinem
rnam rthar®® belegt ist. Nach miindlicher Uberlieferung aus Hemis gehen mindestens zwei
weitere der dortigen Bauwerke auf ihn zuriick, dies ist einerseits das gZhi bdag khang, das
sich in der Néhe des Klostergebaudes auf einem Felsen befindet, und andererseits der /ha
tho fiir den Zhing skyong (von Tsa ri). Dieser /ha tho liegt im in der vorliegenden Arbeit
untersuchten Gebiet. Dass das Bauwerk tatséchlich auf sTag tshang ras pa zuriickzufiihren
ist, erscheint aufgrund der Erwéhnung einer 16wengesichtigen Schutzgottheit, der sTag
tshang ras pa wihrend seines Riickzugs in Tsa ri begegnet ist, in seinem rnam thar als
moglich. Der [ha tho und die Gottheit werden in Hemis heute als Zhing skyong bezeichnet.
Die Gottheit, die heute in Tsa ri u.a. als Zhing skyong kun dga’ gzhon nu bekannt ist, soll
sTag tshang ras pa nach einheimischer Uberlieferung aus Tibet nach Hemis begleitet ha-

ben, wo er ihr im Tal von Hemis den besprochenen lha tho baute. Dieser trdgt ein in eine

923 TTRP, in moderner Ausgabe aus Ladakh TTR.
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Steintafel graviertes Bild eben dieser Gottheit mit dessen Gefahrtin, wobei das Alter des
Bildes unbekannt ist (s. Kap. 2.3.1). An dem /ha tho ist auch eine in eine Steintafel gemei-
Belte Inschrift (vgl. Kap. 3.1.2) angebracht, in der sTag tshang ras pa gepriesen und sein
Lehrer 1Ha rtse ba erwdhnt werden. Die Inschrift ist allerdings einer spiteren Zeitebene,
ndmlich der zweiten Hélfte des 18. Jahrhunderts, zuzuordnen, weshalb sie keinen Beleg

fiir die Griindung des lha thos durch sTag tshang ras pa darstellt.”

Die dritte Zeitebene umfasst im Wesentlichen die zweite Hilfte des 18. Jahrhunderts. In
dieser Zeit erlebte das Kloster Hemis einen Aufschwung, der sich auch in der Schaffung
von Kulturgiitern ausdriickte. Dieser Phase ist der politisch aktive und einflussreiche Sa
skyong rnam gyal®®> bzw. Mi pham ’Jam dpal mthu stobs rdo rje zuzuordnen, der aus dem
Konigshaus stammte, aufgrund von Intrigen aber ins Kloster Hemis ,,abgeschoben‘ wor-
den war (s. Kap. 1.3.3.3). Sein vermutlicher Sohn Mi pham tshe dbang ’phrin las bstan
’dzin mi ’gyur rdo rje (s. Kap. 1.3.3.7) war Abt des Klosters Hemis und prégte das Kloster
in kunst- und kulturhistorischer Sicht in besonderem Mafle. Beide werden im Volksmund
als rGyal sras rin po che bezeichnet, sodass sie scheinbar zu einer einzigen Person ver-
schmelzen. In dieser Zeit besuchten einige bedeutende bla mas und yogins das Kloster
Hemis. Es sind dies Kah thog rig ’dzin Tshe dbang nor bu (s. Kap. 1.3.3.4) sowie der
Siebente und der Achte *Brug chen (dKar brgyud "Phrin las shing rta und Kun gzigs Chos
kyi snang ba). Kah thog rig *dzin und der Siebente ’Brug chen *Phrin las shing rta werden
in Inschriften aus Hemis erwéhnt, teilweise wird mit einer gewissen Wahrscheinlichkeit
auf sie angespielt (s. Kap. 3.1.5; Kap. 3.1.1.). Der Achte Brug chen Chos kyi snang ba (s.
Kap. 1.3.3.9) hat fiir einen rGyal sras aus Ladakh einen kurzen Text {iber die Schutzgottheit
Jag pa me len, der im relevanten Gebiet in Hemis ein /ha tho gewidmet ist, verfasst. Es ist
zu vermuten, dass mit dem Empfanger des Textes Mi pham Tshe dbang ’phrin las bstan
’dzin mi ’gyur rdo rje (s. Kap. 1.3.3.7) gemeint ist, der damals Abt des Klosters Hemis war
und rGyal sras rin po che genannt wurde. In diese dritte Epoche fillt auch die Regierungs-
zeit des Konigs Tshe dbang rnam rgyal (s. Kap. 1.3.3.8), der in zwei der untersuchten

Inschriften erwdhnt wird (s. Kap. 3.1.3 u. Kap. 3.1.6) und aufgrund der anderen erwéhnten

924 Alle diesbeziiglichen Quellenangaben finden sich in den angegebenen Kapiteln der vorliegenden Arbeit
und werden hier nicht wiederholt.

925 genaue Lebensdaten unbekannt, gestorben ca. 1755 (vgl. PETECH 1977: 171).
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Namen wohl auch in zwei weiteren Inschriften (Kap. 3.1.2. u. 3.1.5) als zur Zeit der Ab-
fassung des Textes amtierender Konig anzunehmen. Er war ein umstrittener Herrscher, der
in einem Teil der Inschriften dennoch als Dharma-Ko6nig gepriesen wird. Andere, wie die
GrofB3e Hemis-Inschrift, vermeiden — vielleicht bewusst — die Nennung des Namens eines

amtierenden Konigs.

Die auf dem untersuchten Geldnde befindlichen stijpas sind — zumindest in den Fillen, in
denen Griindungsinschriften vorhanden sind — ebenfalls in diese dritte Zeitebene einzuord-
nen. Ich gehe davon aus, dass der gesamte ,,Kraftplatz* in dieser Zeit entscheidend umge-
staltet wurde und im Wesentlichen seine heutige Gestalt erhielt, obwohl er mit dem /ha tho
fiir den 16wengsichtigen Zhing skyong schon davor von groB3er spiritueller Bedeutung war.
Ich halte es fiir moglich, dass schon vor der ,,Ubergabe* des Platzes an den Zhing skyong
von Tsa ri — wenn wir der diesbeziiglichen miindlichen Uberlieferung Glauben schenken
wollen — hier eine (mdglicherweise ,,vorbuddhistische*) Gottheit ihren ,,Wohnsitz* hatte.

Dazu habe ich aber keinerlei Belege.

Im Folgenden werden die drei Zeitebenen und die Zuordnung von Personen und Gebduden

des im Mittelpunkt der Arbeit stehenden Platzes in Form einer Tabelle dargestellt.

Tab. 3 Zeitebenen

Zeitebene Historische Personlichkeiten | Bauwerke
1 13. Jh rGod tshang pa (1189-1258) | Einsiedelei rGod tshang ober-
T halb von Hemis in den Ber-
gen (Hohle als Ursprung)
) 17 Jh sTag tshang ras pa Kloster Hemis; nach einhei-

(1574-1651) mischer Uberlieferung auch
der /ha tho fiir den Zhing sky-
ong von Tsa ri sowie das
gZhi bdag khang (beide sTag

tshang ras pa zugeschrieben)

Lebenszeit auch noch ins be-
ginnende 19. Jh. hinrei-
chend).

3 2 Hilfte des Die historischen Personlich- | Steininschriften;
) keiten der Kap. 1.3.3.3 bis | zumindest ein Teil der mani-
18. Jhs. 1.3.3.9 (teilweise mit ihrer | Mauern;

ein GroBteil oder alle stipas
im relevanten Gebiet (gesi-
chert fiir jene, zu denen da-
tierbare Inschriften vorhan-
den sind)
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5.2 Stifterinnen und Stifter

Die Stein-Inschriften in Hemis, die in der vorliegenden Arbeit behandelt werden, ebenso
wie die Stiftungsurkunde aus Igu, geben u.a. auch Auskunft tiber die soziale Herkunft und
Motivation von Personen, die religiose Objekte gestiftet haben. Sie zeigen, dass die Ak-
tivitdt von Stifter*innen verschiedene Gesellschaftsgruppen und -schichten umfasst. Es
finden sich Laien ebenso als Stifter*innen (s. Kap. 3.1.3; 3.2.1) wie Angehdrige der mo-
nastischen Gemeinschaft (s. Kap. 3.1.2) und des Konigshauses (s. Kap. 3.1.6). In zwei
Féllen werden auch Frauen als Stifter*innen genannt (s. Kap. 3.1.3 u. Kap. 3.2.1).

Als Autoren der Texte werden meist Geistliche genannt (s. Kap. 3.1.5; Kap. 3.1.2; Kap.
3.1.4) bzw. konnen vermutet werden (s. Kap. 3.1.2). In drei Fillen spricht in den Inschrift-
entexten sogar ein bla ma in der ersten Person (s. Kap. 3.1.2, Kap. 3.1.5, Kap. 3.1.4). In
einem Fall ist der gesamte Text eine Botschaft, die ein — wohl einflussreicher — bla ma an
die gesamte Bevolkerung Ladakhs richtet (s. Kap. 3.1.4). Ich nehme an, dass es sich
entweder um den bedeutenden Abt Mi pham Tshe dbang ’phrin las bstan ’dzin mi ’gyur
rdo rje (s. Kap. 1.3.3.9) oder sogar dKar brgyud ’Phrin las shing rta, den Siebenten *Brug
chen (s. Kap. 1.3.3.6) handelt. Denkbar wire auch Kun gzigs Chos kyi snang ba, der Achte
’Brug chen (s. Kap. 1.3.3.9). Die beiden ’Brug chen rin po ches haben jedenfalls das
Kloster Hemis besucht. RAGIAS erzdhlt von einem Komplott, der zur Zeit des rGyal sras
rin po che gegen den Schatzmeister von Hemis, phyag mdzod bKra shis, geplant gewesen
sei.”” Dies konnte ein Hintergrund fiir die strengen Worte eines bla mas sein. Auch THAR-
GAY spricht von einem Bruch in der Monchsgemeinschaft, der nach dem Tod des rGyal
sras rin po che (1808) entstanden sei und aufgrunddessen phyag mdzod bKra shis zwei der
stilpas stiftete.””” Leider stehen mir keine Dokumente zur Verfligung, mit denen sich die

beiden Aussagen liberpriifen lieBen.

Die Motivation der Stifter*innen reicht von dem Wunsch, eine gute Wiedergeburt der
eigenen Verwandten zu fordern (s. Kap. 3.1.3) iiber den Versuch, Fehlverhalten zu tiber-
winden (s. Kap. 3.1.4) und negatives Karma zu beseitigen (s. Kap. 3.1.6) bis hin zu dem
allgemeinen Anliegen, die Stiftung solle Wohlergehen und Gliick bewirken, wie es in allen

untersuchten Texten geduBlert wird. Auch die Bitte, alle an der Herstellung der gestifteten

926 ygl. RABGIAS 2018: 173.
%27 ygl. THARGAY 2016: 28.
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Objekte Beteiligten mogen die wahre Buddhaschaft erlangen, wird ausgesprochen. Teil-
weise werden die verschiedenen an der Herstellug der gestifteten Objekte beteiligten
Berufsgruppen und Personen ausdriicklich angefiihrt (s. Kap. 3.1.5; Kap. 3.1.2; Kap.
3.1.3).

Die Stiftungsinschriften und -urkunden geben also Auskunft iiber die Umstéinde des
Stiftens von religidser Architektur, aber auch von religiésen Schriften im Ladakh des 18.
bzw. beginnenden 19. Jahrhunderts. Sie zeigen, dass diese Praxis in der Bevolkerung tief
verankert war, wenngleich zu bedenken ist, dass die in den Urkunden namentlich
erwdhnten Personlichkeiten aus dem Laienstand vermutlich hoheren Gesellschafts-
schichten angehorten. Mit der Nennung auch von Handwerkern, freiwilligen Helfer*innen

etc. werden aber auch andere, weniger einflussreiche Bevolkerungsgruppen einbezogen.

5.3 Ein Platz der Schutzgottheiten

Den in einem kleinen Wildchen befindlichen /Aa tho fiir den Zhing skyong von Tsa ri halte
ich fiir das spirituelle Zentrum des Platzes. Er wird nach einheimischer Uberlieferung auf
den Begriinder des Klosters Hemis, sTag tshang ras pa (1574-1651), zuriickgefiihrt (s. Kap.
2.3.1). Ich habe mehrfach beobachtet, wie Personen aus dem Dorf Hemis, die, aus dem
hangabwirts liegenden Dorf Kha ru kommend, beim /ha tho fiir den 16wengesichtigen
Zhing skyong Halt machten und ihm Ehrerbietung erwiesen. In Bezug auf die in der Nihe
liegenden stiipas habe ich dies nicht beobachtet, wenngleich mir erzdhlt wurde, dass die
Bevdlkerung wie auch die Monche des Klosters fallweise die stupas rituell umschreiten
wiirden. Diese Praxis habe aber abgenommen, seit viele Menschen nicht mehr zu Ful} gin-
gen, sondern mit dem Fahrzeug an dem Platz vorbeifiihren.??® In den Erzdhlungen der Dorf-
leute liberwogen die Aussagen zu den /ha thos gegeniiber jenen zu den stipas. Erstere
scheinen im religiosen Bewusstsein der Bevolkerung eine grof3ere Rolle zu spielen (s. dazu

auch die Interviews in Kap. 4.2.2).

Den [ha tho fiir den Zhing skyong halte ich fiir den Teil eines Systems aus mehreren /ha
thos, die das betreffende Gebiet und damit den Eingang zum Kloster schiitzen sollen. Zu

diesem System gehdren auch der /ha tho fiir die Schutzgottheit ,.JJag men* (s. Kap. 2.3.2)

928 Personliche Kommunikation mit verschiedenen Personen im Dorf Hemis sowie im Kloster, 2018 u. 2019.
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und jener fiir den ,,gl.ang dkar rgyal po“? (s. Kap. 2.3.3). Diese drei /ha thos bilden die
Eckpunkte eines Dreiecks, das dem Eingang zum Kloster vorgelagert ist. Diese Schutz-
funktion konnte dieser Platz bereits zur Zeit der Griindung des Klosters oder sogar schon
davor — als vorgelagerter Schutz gegen negative Einfliisse fiir die weiter talaufwarts lie-
gende Einsiedelei rGod tshang — iibernommen haben. Die Bedeutung des Platzes als Ort,
an dem territoriale — moglicherweise vorbuddhistische - Schutzgottheiten reprisentiert
sind, konnte also élter sein als dessen Interpretation als Ort, an dem — beispielsweise durch
den Bau und das rituelle Umschreiten von stijpas und mani-Mauern — religioses Verdienst
im Sinne des Buddhismus angesammelt werden kann. Dass sich der selbstbewusst auftre-
tende bla ma der ’Brug pas, der sich in einer Stiftungsinschrift fiir einen Versdhnungs-
stilpa an die Bevolkerung Ladakhs wendet (s. Kap. 3.1.4), im Falle fehlenden Glaubens
und falscher Ansichten vor der Bestrafung durch Schutzgottheiten wie den dGe bsnyen
rgyal po — eventuell meint er damit Jag pa me len, dessen /ha tho in der Ndhe des Versoh-
nungs-stipas steht — warnt, deutet darauf hin, dass diese Schutzgottheiten im religiosen
Bewusstsein der Menschen zur Zeit der Abfassung des Textes bedeutsam waren. Hierzu
passt auch die Tatsache, dass der Achte *Brug chen, Kun gzigs Chos kyi snang ba, fiir
einen rGyal sras rin po che aus Ladakh — vermutlich den damaligen Abt des Klosters Hemis
— einen Text schreibt, in dem die Schutzgottheit Jag pa me len aufgefordert wird, weiterhin
zu unterstiitzen (s. Kap. 3.2.2). Auch in der Inschrift, der am /ha tho fiir den 16wengesich-
tigen Zhing skyong angebracht ist (s. Kap. 3.1.2), kommt den Schutzgottheiten eine wich-
tige Rolle zu. Sie werden hier vor allem als Schutzfaktoren fiir die Lehren der *Brug pas

sowie fiir das Kloster dargestellt.

5.4 Ein Kraftplatz im mandala des Cakrasamvara

Einige der in Kap. 1.3.3 genannten Personlichkeiten kamen aus Tibet nach Ladakh, und
sie verbindet eine weitere Gemeinsamkeit, ndmlich ihr Interesse an einem Netzwerk aus
vierundzwanzig pithas, die in den Yoginitantras als ,,Wohnstétten* von Gottinnen - dakinis
und yoginis genannt - dargestellt werden. Diese Gottinnen gelten als Emanationen jener
tantrischen Gottheit, die im Mittelpunkt der jeweiligen rituellen Meditationspraxis steht

und die auch das Zentrum eines mandalas bildet. Die pithas werden als Orte beschrieben,

929 Die Schreibung ist nicht gesichert; ich versuche hier, in eine standardisierte Schreibung iiberzufiihren,
was ich gehdrt habe.
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an denen minnliche und weibliche Partner*innen zusammenkommen, um sich rituell zu
betétigen, entweder auf einer extern-physischen oder einer intern-mystischen Ebene. Es
gibt auch die Vorstellung, dass die an diesen Stétten Praktizierenden schnell auBergewohn-

liche Krifte (siddhi) erlangen konnen.*°

Das Netzwerk der pithas wird so verstanden, dass es sich auf verschiedenen Ebenen ma-
nifestieren kann: auf kosmischer Ebene, im geografischen Raum, im menschlichen Korper
oder als mandala. In den Yoginitantras bzw. deren Kommentaren werden die pithas in
Listen von — meist vierundzwanzig — Ortsnamen angefiihrt. Die geografische Verortung
ist allerdings nichts Endgiiltiges und Eindeutiges, d.h. ein pitha kann mehrfach reprisen-
tiert sein und die geografische Zuordnung kann sich im Lauf der Zeit auch dndern. Da die
pithas auch im Korper des yoga-Praktizierenden zu finden sind, ist es nicht unbedingt n6-
tig, ihre geografischen Représentationen zu besuchen.”! In Indrabhiitis Kommentar zum
Cakrasamvara Tantra wird der Ursprungsmythos des Heruka erzéhlt, nach dem Buddha
Vajradhara Heruka und Vajrayogini (die im Cakrasamvara Tantra unter dem Namen
Vajravarahi erscheint) emaniert, die dann auf dem Berg Sumeru residieren und die Saiva-
Gottheiten Mahadeva und Umadevi mit ihrem Gefolge unterwerfen, gleichzeitig aber de-
ren Attribute tibernehmen.”*? Der Prozess der Emanation der Gottheiten gipfelt in der Ma-
nifestation des Cakrasamvara-mandalas in der Landschaft von Jambudvipa. Dieses
mandala des Heruka und seiner Geféhrtin besteht aus einem Zentrum (jianacakra, ,,Weis-
heitsrad*), das die beiden Gottheiten, umgeben von den vier yoginis Dakini, Lama,
Khandaroha und Riipini, enthélt. Nach auen hin schlieBen sich drei konzentrischen Kreise
bzw. Scheiben — ,,Rédder genannt — an, die den drei Ebenen der Verkorperung eines Bud-
dhas (trikaya®*’) entsprechen. Es sind dies die Ridder des Kdorpers (Skt. kayacakra), der
Sprache (vakcakra) und des Geistes (cittacakra). Umgeben ist der mandala-Palast von den
»Acht groBen Leichenfeldern®.”** Das Cakrasamvara-mandala bietet ein komplexes Sys-

tem an Entsprechungen: In jedem Rad sind acht Gottinnen — zusammen mit ihren ménnli-

930 ygl. HUBER 2008: 87.

91 vgl. HUBER 2008: 88-89.
932 ygl. GRAY 2019: 45-53.
933 i.e. dharmakaya, sambhogakaya und nirmanakaya.

934 vgl. GRAY 54-55.
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chen Gefdhrten - vertreten, was insgesamt 24 Paare ergibt. Jedes dieser Paare steht in Ver-
bindung mit einem heiligen Ort, der sich auf dem Indischen Subkontinent oder in den an-

grenzenden Gebirgsregionen befindet.**

Die GroB3e Hemis-Inschrift (s. Kap. 3.1.5) stellt Hemis den 24 pithas gleich bzw. bezeich-
net es zumindest als jenen dhnlich. Auch in der Inschrift, die an der Fassade des Zhing
skyong-lha thos angebracht ist (s. Kap. 3.1.2), wird von Hemis als dem GroB3en Kraftplatz
des Heruka gesprochen. Wenngleich es nicht uniiblich ist, dass derartige Verbindungen
hergestellt werden, so ist es doch bemerkenswert, dass sich in Hemis im Lauf der Jahrhun-
derte immer wieder Menschen fiir lingere Zeit niedergelassen haben, denen etwas daran
lag, sich zu Grof3en Kraftplitzen wie Uddiyana zu begeben. Dies trifft mit einiger Wahr-
scheinlichkeit auf rGod tshang pa (s. Kap. 1.3.3.1) zu, der die Einsiedelei rGod tshang bei
Hemis gegriindet haben soll, auf jeden Fall aber auf sTag tshang ras pa, der auf dem Weg
nach Uddiyana war, als er zum ersten Mal vom ladakhischen Konig eingeladen wurde (s.
Kap. 1.3.3.2). Auch der politisch begabte bla ma und yogin Kah thog rig ’dzin schreibt,
hitte sich lieber auf eine Pilgerschaft zu den 24 pithas begeben als in Ladakh auszuharren
und auf verhandlungsunwillige Konfliktparteien zu warten. Er ist schlieBlich gezwungen,
den ganzen Winter in Hemis zu verbringen. (s. Kap. 1.3.3.4). Auch der Siebente ’Brug
chen, dKar brgyud ’phrin las shing rta macht sich u.a. nach Garsha auf und besucht auf
dem Weg Hemis (s. Kap. 1.3.3.6). Diese Ménner aus Tibet mdgen dazu beigetragen haben,
dass Hemis in den Inschriften als gnas chen bezeichnet wurde. Vielleicht war es auch einer
von thnen, der den Bautyp des ,,zentralen stipas* beim Zhing skyong-lha tho nach Hemis
gebracht hat. Kah thog rig ’dzin Tshe dbang nor bu ist ein naheliegender Kandidat, hat er
doch, wie auf dem Titelblatt eines Textes zu lesen und zu sehen ist, die Proportionen eines
stipas etabliert, der dem ,,zentralen stijpa* sehr dhnlich ist. Vielleicht sollten wir diesen
daher Dus ’khor ye shes mchod rten nennen. Vielleicht ist dieser aber auch identisch mit
dem Bautyp des dPal reg pa med pa’i mchod rten, fiir den Ta’1 Si tu, ein Weggefdhrte des
Kah thog rig ’dzin, ein Faible hatte (s. Kap. 2.2.2.4 u. Kap. 3.1.6). Dieser stiipa steht mit
den yogini-tantras in Verbindung, was wieder gut zu Hemis als dem Grofen Kraftplatz

des Heruka passen wiirde. Stoff fiir weitere Studien bleibt mir jedenfalls genug.

935 vgl. GRAY 2019: 55-57.
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Anhange

Kurzfassung

Ostlich des ’Brug pa-Klosters Hemis (Ladakh) befindet sich ein Ensemble von stiipas, die
gleichsam den Weg zum Kloster zu ,bewachen® scheinen und teilweise ungewdhnliche
Bauformen und Gestaltungsmerkmale aufweisen. In unmittelbarer Nihe ist auch ein /ha
tho zu finden, der nach einheimischer Uberlieferung auf den Griinder des Klosters Hemis,
den yogin sTag tshang ras pa, zuriickgehen soll. Massive mani-Mauern durchziehen das
Geldnde und verbinden einige der stiipas miteinander. Weitere /ha thos sichern die Rand-
bereiche des Gebiets. In Steintafeln gravierte Inschriften — manche von ihnen aufgrund
fortgeschrittener Verwitterung in einem sehr schlechten Zustand — lassen die Bedeutung
des spirituellen Kraftplatzes, auf dem sich die genannten Bauwerke befinden, erahnen und
geben Einblicke in die Griindungsgeschichte der stipas, die im nahegelegenen Dorf und

Kloster nahezu vergessen zu sein scheint.

Ziel meiner Masterarbeit ist eine Untersuchung der Geschichte und Bedeutung der sakralen
Architektur dieses Platzes. Dabei wihle ich einen mehrperspektivischen Zugang (Objekt
— Text — Mensch): Zunichst stelle ich die Objekte in den Mittelpunkt, indem ich Lage,
Bauformen und Gestaltungsmerkmale der Bauwerke dokumentiere und analysiere. An-
schlieend riicken Texte in den Fokus. Dies sind vor allem auf dem Gelénde befindliche
tibetische Steininschriften, die in Bezug zu den Objekten stehen und teilweise noch unver-
offentlicht sind. Zu diesen erstelle ich eine Edition, iibersetze den Text ins Deutsche und
erldutere ihn. Auch bereits publizierte Editionen und Ubersetzungen werden einer Revision
unterzogen und in Hinblick auf die Objekte gegebenenfalls neu interpretiert. Weiteres ti-
betisches Textmaterial, das der Erhellung des Kontextes dienen kann, ziehe ich ebenfalls
heran. SchlieSlich nehme ich den Faktor ,,Mensch* in den Blick. Dabei gehe ich der Frage
nach, wie die Bauwerke wahrgenommen werden bzw. wurden und welche Bedeutung dem

Platz von den Menschen in der Umgebung heute zugeschrieben wird.

Eingebettet ist die Untersuchung der drei oben genannten Aspekte in einen Uberblick iiber
relevante Aspekte aus der Geschichte Ladakhs und aus Biografien historischer Personlich-

keiten, darunter die yogins rGod tshang pa mgon po rdo rje (1189-1258), sTag tshang ras
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pa ngag dbang rgya mtsho (1574-1651) und Kah thog rig ’dzin tshe dbang nor bu (1698-
1755).

Den Abschluss der Arbeit bildet eine Zusammenschau der verschiedenen Perspektiven, die
in den Versuch einer religionsgeschichtlichen Einordnung und Interpretation der Bau-
werke sowie einer ErschlieBung der spirituellen Bedeutung des oben beschriebenen Platzes

miindet.
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Abstract

To the east of the ’Brug pa monastery Hemis (Ladakh) an ensemble of stiipas is located,
which partially exhibit uncommon design features as well as structural forms, while also
giving the impression that they are guarding the way leading to the monastery. In immedi-
ate proximity is a /ha tho, which according to local folklore can be traced back to the
founder of Hemis Monastery: the yogin sTag tshang ras pa (1574-1651). Massive mani
walls connecting some of the stipas run throughout the complex, with further lha thos
securing its outer perimeter. Several inscribed stone slabs—some in very bad condition
due to their exposure to the elements—hint at the importance of this spiritual “power place”
where all these structures are located. The stone slabs provide insights into the founding
history of the stiipas, which seems to have been almost forgotten in the nearby village and

monastery.

The aim of this master’s thesis is to investigate the history and meaning of the sacred ar-
chitecture of this place. To this end I chose a multi-perspective approach (object — scrip-
ture — human), in which I first focus on the object by documenting and analyzing the loca-
tion, construction forms, and design features of the buildings. I then shift the focus to scrip-
ture, which mostly consists of Tibetan stone inscriptions found on-site. These inscriptions
relate to the material objects of the site and are partly unpublished. An edition of the in-
scriptions is followed by a translation into German, supplemented by textual explanations.
Also included is a revision of previously published editions and translations, some of
which required reinterpretation with respect to the material objects. In addition, I consulted
further Tibetan textual material to shed more light on the context. Finally, in the analysis
of the human factor, I explored the question of how the buildings are and used to be per-

ceived and what meaning people in the surrounding area ascribe to the place today.

The study of the three aspects mentioned above is embedded in an overview of relevant
aspects from the history of Ladakh and biographies of historical figures such as the yogins
rGod tshang pa mGon po rdo rje (1189-1258), sTag tshang ras pa Ngag dbang rgya mtsho,
and Kah thog Rig ’dzin Tshe dbang nor bu (1698—-1755).

The work concludes with a synopsis of the various perspectives, culminating in the attempt
to classify and interpret the buildings in terms of religious history and to tap into the spir-

itual significance of the area around Hemis Monastery.
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