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 (3) Variante drei bildet Vaiśravaṇa auf einem Yakṣa stehend ab. Dieser 

ikonographische Typ wird in China und Japan für alle vier Lokapāla und nicht 

ausschließlich für Vaiśravaṇa verwendet. Grenets Beispiele aus Panjikent293 sind 

diesem Typen zuzuordnen. Sie zeigen die Gottheit in Rüstung, bewaffnet und mit 

einem deformierten Zwerg (Grenet 1995:279). Das früheste ostasiatische Beispiel 

dieser ikonographischen Form stammt aus dem Jahr 673 und befindet sich in den 

Lóngmén Grotten (Abbildung 24a und 24b) in China, das Grenet als Vorbild für die 

sogdischen Abbilder in Panjikent versteht:  

„This variant is obviously the model from which the Panjikent images were adapted; and it 

is perhaps not meaningless to find it, in its original form, at the Sogdian colony of 

Nawekat in Semirechie (in a 7th or 8th century Buddhist monastery), and at the 8th 

century Buddhist sanctuary at Dandan uiliq294 near Khotan […], where the influence of 

Sogdian worshippers has been detected.” (Grenet 1995:282).  

An diesem Beispiel zeigt sich, dass Transferprozesse nicht linear von einem Ort 

zum anderen stattfinden, sondern auch wieder zum Ursprungsort zurückführen 

können. Sowohl Granoff als auch Klimburg-Salter und Grenet erkennen – abgeleitet 

aus den relativ spärlichen Funden aus der Region – die Pāñcika-Kubera-Vaiśravaṇa-

Pharro Abbilder aus Gandhāra als Urform der Vaiśravaṇa Ikonographie Zentral- und 

Ostasiens an. In Zentralasien, wie am Beispiel des Rawak Stūpa ersichtlich, hat sich 

Vaiśravaṇa bereits in einen Krieger gewandelt, die frühesten Darstellungen in China 

zeigen ihn mit Stab/Lanze/Dreizack und einem Stūpa. Daher wollen wir mit Granoff 

abschließend festhalten „[…] that the final connection of the prototype Pharro-

Pāñcika-Kuvera-Vaiśravaṇa with the fully developed iconographical form of Tobatsu 

Bishamon-ten can be explained by the Khotanese legendary material […] and by the 

first element of this composite deity, Pharo or the ‚kingly glory’“ (Granoff 1970:164).  

 

11. Religion und Politik: Vaiśravaṇa in Ostasien 
Nachdem der Buddhismus China in der Östlichen bzw. Späteren Hàn-Zeit (25-220 n. 

Chr.) erreicht, bleibt er zunächst eine religiöse Randerscheinung. Seine 
                                                           
293 Eine auf das 7. Jh. n. Chr. datierte Wandmalerei im Tempel 2 (Sektor 10/Raum 14) ist nicht mehr 
gänzlich erhalten, zeigt Vaiśravaṇa aber mit Schwert, lamellenartigem Beinschutz und deformiertem 
Zwerg, ebenso wie ein weiteres Beispiel aus Sektor 26/Raum 2 mit denselben ikonographischen 
Merkmalen. In Sektor 25/Raum 12 findet sich eine ganz besondere Abbildung Vaiśravaṇas: Sie zeigt 
die Gottheit im Tor zur Hölle stehend, in voller sogdischer Rüstung, auf seinem Kopf eine geflügelte 
Krone umschlossen von einer Aureole, vermutlich mit flammenden Schultern. In seiner rechten Hand 
hält er einen Streitkolben, die linke scheint auf ein Schwert gestützt zu sein. Hinter seinen Beinen ist 
die deformierte Figur eines Zwerges zu erkennen (Grenet 1995:279). 
294 Abbildung 23. 
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Institutionalisierung gestaltet sich als schwierig, da die Selbstdefinition des saṅgha als 

außerhalb der Gesellschaft stehende Gemeinschaft den konfuzianischen Normen und 

Werten und dem davon geprägten Bürokratiewesen Chinas entgegengesetzt ist. Der 

Buddhismus wird daher bald der staatlichen Aufsicht unterstellt und das Leben der 

chinesischen Mönche fortan nicht mehr nur vom Vinaya-Kodex gemaßregelt. Die 

Ausbreitung der Religion in China wird allerdings durch den Zerfall des Hàn-Reiches 

und eine dadurch ausgelöste Periode des politischen Polyzentrismus begünstigt. Bis 

zur Wiedervereinigung Chinas in der Suí- und Táng-Zeit (581-907) ist das Land von 

politischen Umbrüchen und Unruhen geprägt. Im 3. Jh. n. Chr. erfährt das Reich der 

Mitte einen beständigen Zustrom an Pilgern und Missionaren aus Zentralasien. Es 

kommt zur langsamen Ausbildung eines chinesischen „gentry buddhism“ (Liu 

1994:143, Zürcher 2007:43-45), dessen elaborierte Kultur in den Südlichen Dynastien 

eine erste Blütezeit erreicht. Im Norden erfährt der Buddhismus unter der vom semi-

nomadischen Volk der Tabgaç gegründeten Nördlichen Wèi-Dynastie, Běi Wèi Cháo 

(386-534), staatliche Förderung. Um sich als Fremdherrscher ihrer Macht im 

chinesischen Reich zu versichern, unternehmen die Wèi eine aktive Politik der 

Sinisierung und etablieren den Buddhismus als Staatsreligion, während sie ihn der 

staatlichen Kontrolle unterstellen: „It is obvious that under the Northern Wei […] the 

monks had to pay homage to the emperor; all monks and nuns were required to be 

registered, and ordination was limited by secular laws.“ (Ch'en 1973:84). 

Buddhistische Institutionen entwickeln sich schnell und die buddhistische Kunst 

erfährt in der Schaffung der Höhlentempel von Yúngāng, Lóngmén und Dūnhuáng 

einen ersten Höhepunkt (Ch'en 1973:65, 68-69, Liu 1994:143-145, Whitfield 

1990:12).  

In dieser politisch unruhigen Zeit der Südlichen und Nördlichen Dynastien 

begegnen wir auch den ersten Vaiśravaṇa295 Darstellungen in China. Wie in Indien 

gilt Vaiśravaṇa auch hier als Schutzwächter des Buddhismus und Herr des Nordens. 

Im letzten Kapitel haben wir bereits festgestellt, dass es in Khotan unter Einfluss 

buddhistischer Schriften – darunter vornehmlich des Suvarṇaprabhāsa Sūtra296 – zu 

einer engen Verbindung des Buddhismus mit dem khotanesischen Staat in Form des 

Vaiśravaṇa Kultes gekommen ist.  

Auch in China sind die frühesten Darstellungen der Gottheit stark vom 

Suvarṇaprabhāsa Sūtra geprägt, dessen erste Übersetzung ins Chinesische von 
                                                           
295 Vaiśravaṇa wird im Chinesischen mit Píshāmén wiedergegeben (Baskhi 1979:152).  
296 Chin. Jinguangming-jing / Jap. Konkōmyō-saishōō-kyō. 
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Dharmakṣema um 417 n. Chr. gefertigt wird. Im sechsten Kapitel der Schrift, das 

Vaiśravaṇa und den Himmelskönigen gewidmet ist, verpflichten sich die vier Götter 

dem Schutz buddhistischer Herrscher und Reiche. Der Schutz des Staates durch die 

mächtigen Caturmahārāja wird zu einem wichtigen Merkmal des ostasiatischen 

Buddhismus, wie wir am Beispiel Japans noch sehen werden. Die Bedeutung der 

Gottheiten wird von einem Edikt Kaiser Wŭs der Liáng-Dynastie (464–549) bestätigt, 

der Tieropfer 513 n. Chr. verbieten lässt, Rituale für die Lokapāla davon aber 

ausnimmt (Anderl 2018:39). Ab dem 5. Jh. n. Chr. finden wir in China die ersten 

Vaiśravaṇa Abbildungen. Das Făyuàn zhūlín (668) berichtet uns vom Bau eines 

Tempels in Nánjīng im Jahr 474, der ein Buddharelikt und eine Malerei der Gottheit 

beherbergt und damit wohl eine der ersten Abbildungen Vaiśravaṇas in China 

beschreibt: „This is our first reference to the Guardian King of the North. It is 

conceivable that he was painted with his companion on the rear surface of the wall 

behind the main image, so to face the rear door, and stand guard against the especially 

malign influences that might threaten from the North […]” (Soper 1959:56297 in 

Anderl 2018:39). Die vielleicht älteste Darstellung Vaiśravaṇas (womöglich in der 

Form Tobatsu Bishamons) ist eine Schutzwächterabbildung in der auf das 5. Jh. n. 

Chr. datierten Yúngāng Höhle 8 (470-493). Zwei der vier Figuren tragen 

Flügelkappen, halten Lanzen in einer und ein längliches Objekt298 in der anderen 

Hand und sind etwas erhoben dargestellt. Hier wird angenommen, dass sie 

ursprünglich auf Pṛthvī gestanden sind. Allerdings ist der Stein zu erodiert, um dies 

zweifelsfrei feststellen zu können (Granoff 1970:155). Bhattacharyya erwähnt eine 

Schutzgottheit mit Lanze und Rüstung auf einem Wèi Altar aus dem Jahr 524 n. Chr., 

die ebenfalls als Vaiśravaṇa interpretiert wird (Bhattacharyya 2002:79). In Mògāo 

Höhle 285, die auf die Westliche Wèi Dynastie (535-556 n. Chr.) datiert wird und 

damit die älteste Höhle Dūnhuángs ist, finden sich die Abbildungen der vier Lokapāla 

in ihrer typischen, für Ostasien bezeichnenden Ikonographie. Vaiśravaṇa ist in voller 

Rüstung mit Stiefeln, grimmigem Gesichtsausdruck, Stab und seinem wichtigsten 

Attribut, dem Stūpa, abgebildet. 

Neben seiner Darstellung als einer der Vier Himmelskönige kommt es später auch 

in China zur Lösung Vaiśravaṇas aus diesem Kontext und zur Bildung eines 

eigenständigen buddhistischen Kultes um die Gottheit. Ob dies seiner besonderen 

                                                           
297 Soper, Alexander (1959): Literary Evidence for Early Buddhist Art in China. Ascona: Artibus 
Asiae.  
298 Dabei könnte es sich um einen Geldbeutel handeln.  
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Rolle im Staatskult Khotans oder dem Aufkommen des esoterischen Buddhismus 

geschuldet ist, ist nicht ganz klar. Es ist jedoch durchaus möglich, dass bereits die 

Entstehung des Vaiśravaṇa-Kultes in Khotan und die verstärkte Produktion seiner 

Abbilder ab dem 7. Jh. n. Chr. in Zentralasien und China mit dem esoterischen 

Buddhismus in Verbindung stehen. Diese Meinung vertritt beispielsweise Klimburg-

Salter (Klimburg-Salter 1981:253, siehe auch Maheshwari 2013:150). Ihre 

Auffassung wird von der Beobachtung gestützt, dass – während Vaiśravaṇa keine 

explizit esoterische Gottheit ist – seine Tobatsu Bishamon Form in China und 

besonders Japan eng mit dem esoterischen Buddhismus in Verbindung zu stehen 

scheint. Als zentrale Figur des khotanesischen Staatskultes dürfte sich Vaiśravaṇa gut 

in den esoterischen Buddhismus mit seiner explizit politischen Metaphorik eingefügt 

und diese wiederum maßgeblich zu seiner Popularität in Ostasien beigetragen haben. 

 

11.1. Die Entstehung des esoterischen Buddhismus in Indien  
Um die den esoterischen Buddhismus prägende politische Metaphorik zu verstehen, 

müssen wir einen Schritt zurückgehen und uns in aller Kürze mit den sozio-

politischen Entwicklungen des indischen Mittelalters beschäftigen, die zur Bildung 

des esoterischen Buddhismus führen. In seiner Studie Indian Esoteric Buddhism. A 

Social History of the Tantric Movement (2002) untersucht Davidson die Entstehung 

dieser Strömung und bringt diese zuallererst mit der zunehmenden Militarisierung und 

Feudalisierung Indiens nach dem Zerfall der Gupta-Vākātạka Hegemonie um 550 n. 

Chr. in Verbindung. Ihr Zusammenbruch löst eine Reihe von Vorgängen aus, die 

fundamentale Auswirkungen auf den Buddhismus in Indien haben. 

Machtverschiebungen führen zum wirtschaftlichen Zusammenbruch und 

Bevölkerungsrückgang in den größeren urbanen Zentren, zur Dezentralisierung, der 

Formierung neuer Regionalmächte in Nord- und Zentralindien sowie zum  

Aufkommen eines einer Kultur des „militärischen Abenteuertums“ (Davidson 

2011:67). Die Herrscher dieser neuen, regionalen Königtümer stammen oftmals von 

keiner traditionellen kṣatriya-Linie ab und sind stets auf der Suche nach religiösen 

Beratern, die ihre politischen und militärischen Absichten stärken. Im Streben nach 

Identität werden sie zu großen Förderern von Literatur, Kunst und Religion. 

Brahmanen spielen in ihrer Legitimierung und der Verbreitung der neuen Ordnung 

eine entscheidende Rolle:  
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„Monarchs during the early medieval period unquestionably required the presence of 

Brahmans to assist in coronation and related rituals, which assured the divine authority of 

the ruling house […] Indian polity required that the law be administered […] by a king 

representing the sacred order and embodying its capacity for protection and dominion. 

Brahmans conferred this sacrality by their presence in the kingdom […]” (Davidson 

2002a:70).  

Damit entwickelt sich im frühen indischen Mittelalter auch das Konzept der 

Apotheose des Königs. Es dient den Herrschern als Strategie, ihre Macht und Position 

– ungeachtet ihrer Abstammung – auf göttliches Recht zurückzuführen. Die Idee der 

Vergöttlichung des Königs schlägt sich auch in der religiösen Literatur nieder: In den 

Purāṇas treten die Götter beispielsweise als Herrscher und Kriegsherren der Erde in 

Erscheinung. Darüber hinaus führt der Aufstieg regionaler Herrscher zur Förderung 

lokaler Religionspraktiken, Kunst und Architektur sowie zur Aufwertung 

verschiedenster Regionalgottheiten (Davidson 2002a:62-74, Davidson 2011:19-20). 

Für den Buddhismus und die buddhistischen Institutionen in Indien haben diese sozio-

politischen Entwicklungen ab Mitte des 6. Jhs. n. Chr. weitreichende Folgen: 

„Previous sources of support and prior areas of strength became eroded and, 

occasionally, eclipsed. As the great trading guilds became crippled in the internal 

military situation and hobbled in the external geopolitical events, donations to the 

monasteries began to evaporate.” (Davidson 2002a:111). Buddhistische Institutionen 

reagieren auf diese Herausforderung auf verschiedene Arten und nehmen auf der 

Suche nach neuen Unterstützern Merkmale der sie umgebenden Umwelt an: „As a 

result, the monasteries began to internalize many of the same value systems that the 

external society reflected. They affirmed a greater esteem for political power and 

began to see power as an avenue for the advancement of their agenda.” (Davidson 

2002a:112). Klöster werden zu Festungen, die monastische Gemeinde tritt als 

Großgrundbesitzer auf, erhebt Steuern und übernimmt die Gerichtsbarkeit in ihren 

Territorien. Gleichzeitig kommt es innerhalb des Mahāyāna zur Bildung neuer 

Lehrmeinungen, die in der Entwicklung des esoterischen Buddhismus gipfeln. Diese 

Spielart des Buddhismus, die als elaboriertes System im 7. Jh. n. Chr. greifbar wird, 

spiegelt die „internalization of the medieval conceptual and social environment” 

wider (Davidson 2002a:115). In esoterisch-buddhistischen Ritualen wird der 

Praktizierende auf metaphorische Weise zum König der Könige (rājādhirāja) bzw. 

zum universellen Herrscher (cakravartin) erhoben. Besonders offenbart sich dies im 

abhiṣeka Ritual: „Emulating a coronation ritual similar to the investiture of a prince 
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into state affairs, the abhiṣeka referred to the prerogative of the Brahmanic priest to 

confirm the legitimacy of the king and bestow sanctity upon him.” (Lehnert 

2011:355). Die tragende Metapher ist auch hier – wie im aufkommenden Hinduismus 

– die Idee der Königsherrschaft und reflektiert damit die sozio-politischen 

Entwicklungen ab dem Ende der Gupta-Zeit. Die Formierung des esoterischen 

Buddhismus ist damit sowohl ein Resultat komplexer Dynamiken innerhalb des 

saṅgha als auch der bereits genannten externen Faktoren und kann als Strategie 

gewertet werden, sich an die neuen Gegebenheiten anzupassen (Davidson 2002a:113-

121, 167). Der esoterische Buddhismus wird zur „most politically involved of 

Buddhist forms and the variety of Buddhism most acculturated to the medieval Indian 

landscape” (Davidson 2002a:114). 

Diese Entwicklung spiegelt sich auch in der Ikonographie des esoterischen 

Buddhismus299 wider, dessen Pantheon zunehmend von bewaffneten, zornvollen und 

kriegerischen krodha Gottheiten bevölkert wird. Zunächst eine untergeordnete Rolle 

einnehmend, definiert Linrothe in seinem Werk Ruthless Compassion. Wrathful 

Deities in early Indo-Tibetan Esoteric Buddhist Art drei unterschiedliche 

Entwicklungsphasen der krodha Gottheiten und zeigt, dass sie zunehmend an 

Bedeutung gewinnen und später selbst Buddhas und Bodhisattvas überflügeln. Das 

formale Attribut der krodha vighnāntaka ist ihre zornvolle Erscheinung. Hierin finden 

sich Parallelen zu anderen Gestalten wie den Torwächtern, dvārapāla, den Lokapāla 

und den dharmapāla. Während die Lokapāla als Wächter der Himmelsrichtungen 

allerdings eine stärker allgemeine Schutzfunktion einnehmen, übernehmen die krodha 

vighnāntaka im esoterischen Buddhismus eine bedeutendere Aufgabe. Sie zerstören 

„both the inner obstacles to enlightenment (greed, anger, sloth, etc.) and demonic 

projections which attack the meditator with diseases of mind and body” (Linrothe 

1999:12). Einzig Vaiśravaṇa wird – unabhängig von seiner Rolle als Lokapāla – in 

das esoterisch-buddhistische Pantheon übernommen. 

Die westindischen Höhlentempel in Ellora und Aurangabad gelten während des 6. 

und 7. Jhs. n. Chr. als frühe Stätten des esoterischen Buddhismus. Hier gehen im 6. 

Jh. n. Chr. aus Kubera-Vaiśravaṇa die ersten Jambhala Abbildungen hervor. Ein 

Großteil seiner Darstellungen findet sich in Ostindien, besonders in Bihar, Bengalen 

und Orissa, dem Zentrum des esoterischen Buddhismus. Auch in Kaschmir floriert die 
                                                           
299 Bilder haben im esoterischen Buddhismus nicht bloß dekorative Funktionen, sondern nehmen auch 
in der Praxis eine zentrale Rolle ein: „Art functioned actively for the practitioner of Esoteric Buddhism 
both as visual triggers of integrated states of realization and as expressions of those states, which 
beggared verbal description.“ (Linrothe 1999:3). 
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Tradition, die sich von hier aus über die wichtigen Langstreckenrouten nach Khotan, 

Dūnhuáng und China ausbreitet (Linrothe 1999:1-25). 

 

11.2. Der esoterische Buddhismus in China  
Die Verbreitung des esoterischen Buddhismus in China ist ein gradueller, komplexer 

Prozess. Bereits lange vor seiner Institutionalisierung zwischen dem  6.   und 8. Jh. n. 

Chr. entwickeln sich die ersten esoterischen Praktiken im Kontext des Mahāyāna, die 

sich in Form süd- und zentralasiatischer Texte über Rituale und dhāraṇīs im Laufe 

des 6. Jhs. langsam in China verbreiten. Auch lokale Vorstellungen fließen in ihn ein. 

Zeitgleich findet über die nächsten drei Jahrhunderte die Entwicklung des esoterisch-

buddhistischen Pantheons statt. Sørensen erkennt bereits im 4. und 5. Jh. n. Chr. in der 

steigenden Anzahl an Abbildungen dämonischer Figuren und devās, darunter die Vier 

Himmelskönige, sowie in der Entwicklung spezieller Kulte um diese Figuren, wie im 

Falle Vaiśravaṇas, erste Anzeichen des esoterischen Buddhismus (Sørensen 

2011b:163). Die Entstehung von Kulten um bestimmte Figuren bedeutet jedoch nicht, 

„that they were divorced from their original Buddhist context, but rather that within it 

they attained a certain functional and cultic autonomy. Exactly how this came about is 

not clear, but in terms of art, we see Hindu gods appear with increasing regularity in 

the sculptural material“ (Sørensen 2011b:163). Viele dieser ursprünglich aus dem 

vedisch-brahmanischen Pantheon stammenden devās, die zur Zeit der Entwicklung 

des esoterischen Buddhismus bereits zum Mainstream gehören, zählen zu den 

frühesten Beispielen esoterischer Figuren. Sie werden zu ikonographischen 

Vorbildern neuer krodha vighnāntaka Gottheiten. Erste Abbildungen finden sich in 

den Yúngāng (zweite Hälfte des 4. Jhs.) und den Mògāo Höhlen (Sørensen 

2011b:163, Sørensen 2011c:257). Wie wir bereits gehört haben, existieren an beiden 

Orten Wächtergottheiten, die als Vaiśravaṇa identifiziert werden. Obgleich der Kult 

um Vaiśravaṇa nun nicht dezidiert dem esoterischen Buddhismus zuzurechnen ist, 

wird er ab Mitte der Táng-Zeit hauptsächlich im Kontext der esoterischen Strömung 

praktiziert. In dieser frühen Phase, in der es zur Verbreitung der ersten sich mit 

Ritualen und dhāraṇī beschäftigenden Texte kommt und sich die Gottheiten direkt aus 

dem orthodoxen Mahāyāna Glauben und seiner Praxis entwickeln, ist die Zuordnung 

von Götterdarstellungen zu einer der beiden Strömungen schwierig. So können gemäß 

Sørensen in China grundsätzlich keine Abbildungen vor Mitte des 7. Jhs. n. Chr. 
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dezidiert als esoterisch identifiziert werden (Linrothe 1999:13, Sørensen 2011a:114-

116, Sørensen 2011b:163-164, Sørensen 2011c:255-257).  

Eine zweite Phase, die bereits von einer ausgeprägten Systematisierung des 

esoterischen Buddhismus in China zeugt, ist vom Aufkommen des abhiṣeka 

Initiationsrituals geprägt. Auf Initiative des Mönches Amoghavajra300 (704-774), 

kommt es Mitte der Táng-Zeit in einer letzten Phase der Institutionalisierung zur 

Bildung einer „significant religious and institutional infrastructure […] including 

imperially sanctioned altars for abhisẹka in certain monasteries and imperial palaces 

for the performance of rituals to benefit the state” (Orzech 2011b:265). Auch die 

Entwicklung des esoterisch-buddhistischen Pantheons ist mit der zweiten Hälfte der 

Táng-Zeit weitestgehend abgeschlossen. Figuren, die nach der Táng-Zeit nach China 

kommen, gehören bereits dem voll entwickelten Vajrayāna an (Orzech 2011b:263, 

Sørensen 2011a:90, Sørensen 2011b:157-158, Sørensen 2011c:255).  

 

11.2.1. Rituale am Hofe des Kaisers: Amoghavajra in China  

Obgleich, wie bereits erklärt, nicht alle Vaiśravaṇa-Darstellungen in China und Japan 

unter dem Einfluss des esoterischen Buddhismus geschaffen wurden, so scheint die 

Verbreitung der Strömung dem Glauben an die Gottheit zumindest einen Aufschwung 

verliehen zu haben. Zu Vaiśravaṇas (besonders in seiner Form Tobatsu Bishamons, 

der in Ostasien exklusiv dem esoterisch-buddhistischen Pantheon zugehörig scheint) 

Popularität in China trägt in der Religionsgeschichte vor allem eine Figur bei – der in 

Samarkand geborene Amoghavajra. Er gilt nicht nur als einer der Begründer des 

esoterischen Buddhismus in China, sondern hat auch die meisten Texte, die sich mit 

Vaiśravaṇa beschäftigen, ins Chinesische übersetzt (Granoff 1970:149). Nachdem 

Amoghavajra 721 zum ersten Mal China erreicht hat, verlässt er die Hauptstadt des 

Táng-Reiches Cháng'ān 741 wieder Richtung Indien, wo er „the disintegration of 

Indian royal order into the medieval warring states, the crisis of monastic institutions, 

and the Buddhist contribution to tantric ritualism” miterlebt (Lehnert 2011:351, siehe 

auch Davidson 2002a:26-168). Amoghavajra versteht, dass er sich, um den Einfluss 

und die Konsolidierung des Buddhismus in China weiter voranzutreiben, der 

herrschenden Elite versichern muss und knüpft enge Beziehungen zum Hof. Bereits 

nach seiner Rückkehr aus Indien im Jahr 746 beginnt er seine umfassende 

                                                           
300 Chin. Bùkōng / Jap. Fukū. 
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Übersetzungstätigkeit301 und wird von Kaiser Xuánzōng (713–756) beauftragt, Riten 

zur Verlängerung seiner Lebenszeit, dem Wohlergehen der kaiserliche Familie und 

zum Staatsschutz abzuhalten (Lehnert 2011:354, Orzech 2002:72-73). Des Weiteren 

vollzieht er auch das abhiṣeka302 Ritual des Kaisers und weiterer Beamter und 

militärischer Führungskräfte des Táng-Reiches und sichert sich so nicht nur deren 

Gunst: „This symbolic interaction institutionalized the mutual recognition between the 

Son of Heaven, tianzi, and the ācārya with reference to state formation, and helped to 

define the stage on which Amoghavajra was justified in taking further steps toward 

the creation of a Buddhist state.” (Lehnert 2011:355). Zur Intensivierung der 

Beziehungen zum Kaiserhof und dem steigenden politischen Einfluss Amoghavajras 

kommt es in den Jahren der Ān Lùshāns Rebellion als der namensgebende General Ān 

Lùshān 755 während der Regentschaft Kaiser Xuánzōngs gegen die Táng-Herrschaft 

in China rebelliert. Nach nur einem Monat erobert Ān Lùshān bereits Luòyáng und 

nach Überwindung des strategischen Tong Passes steht ihm der Weg nach Cháng'ān 

offen. Der Hof und die wichtigsten Beamten des Reiches flüchten aus der Hauptstadt. 

756 übernimmt Xuánzōngs Sohn Sùzōng die Regentschaft. 757 gelingt es diesem 

schließlich, die Rebellion niederzuschlagen. Nach der formalen Wiederherstellung der 

Táng-Herrschaft weiht Amoghavajra Kaiser Sùzōng zum cakravartin, „confirming the 

unstable reign of the Son of Heaven by reference to Buddhist notions of universal 

sovereignty” (Lehnert 2011:356). Dennoch schwelen die Konflikte und militärischen 

Auseinandersetzungen mit rebellierenden Generälen – und ab 763 auch tibetischen 

Invasoren – bis 765 weiter (Goble 2013:11-13): „In short, from 756 to 765 Tang was 

beset by a Stygian chaos wrought by waves of confederated foreign troops and 

rebellious generals. It was during this period of political disruption and military 

conflict that Amoghavajra rose to prominence in the Tang court.” (Goble 2013:13). 

Xuánzōng, Sùzōng und Dàizōng, die während der Ān Lùshān Rebellion regierenden 

Kaiser, dürften Amoghavajras Vollzug esoterisch buddhistischer Riten als militärisch 

effektiv und bedeutendes Element im militärischen Widerstand Táng-Chinas gegen 

die Rebellion erachtet haben (Goble 2013:13, 15). Mitte des 8. Jhs. betraut Kaiser 

Dàizōng Amoghavajra mit einer Neuübersetzung des Sūtra der Barmherzigen Könige. 

Der Mönch nutzt seine einflussreiche Rolle bei Hofe sowie seine Erfahrung als 

Übersetzer und gestaltet eine Fassung, die ihm als Pfeiler für seine 

                                                           
301 Bis zu seinem Tod übersetzt Amoghavajra mehr buddhistische Texte vom Sanskrit ins Chinesische 
als jeder andere Mönch mit Ausnahme Xuánzàngs (Orzech 2002:73). 
302 Chin. guàndǐng. 
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Institutionalisierung des Buddhismus als Staatsreligion dient (Lehnert 2011:355, 

Orzech 2002:64). Basierend auf der zentralen Botschaft des Sūtra und seiner 

Metapher vom König als Bodhisattva und vice versa entwirft er „a sumptuous liturgy 

of state protection, which allowed him to respond to the demands of the government 

for the sacralization of imperial sovereignty” (Lehnert 2011:354). Die Genialität des 

Sūtra der Barmherzigen Könige bestehe gemäß Orzech nun darin, die prinzipiell 

unvereinbaren Grundsätze der vom Buddhismus postulierten Ideale von Verzicht und 

Abkehr mit dem Konzept der weltlichen Herrschaft zusammenzubringen: „The 

relationship between renunciation and sovereignty was systematically articulated 

through metaphors that mapped Buddhist virtues to indigenous Chinese virtues.” 

(Orzech 2002:57).  

 

11.2.2. Exkurs: Übersetzer als Akteure in Transferprozessen 

Welcher Metaphern Amoghavajra sich in seiner Übersetzung des Sūtra der 

Barmherzigen Könige bedient, um buddhistische und chinesische Ansichten zu 

verschmelzen und so eine Re-Kontextualisierung des Sūtra in China zu erleichtern, 

zeigt Orzech in seiner Studie Metaphor, Translation, and the Construction of 

Kingship in The Scripture for Humane Kings and the Mahāmāyūrī Vidyārājñī Sūtra. 

Dabei illustriert er am Beispiel Amoghavajras, wie Schriften dazu genutzt werden, 

religiöse Transfers voranzutreiben, welche Bedeutung der Rolle des Übersetzers in 

der Gestaltung von Texten zukommt, wie mannigfaltig die Verbindung zur politischen 

Ebene dabei sein und wie Übersetzungen auf eine bestimmte Botschaft hin 

zugeschnitten werden können. Orzech bedient sich dabei Translationstheorien, die 

nicht nur zu erklären versuchen, wie ein Text von einer Sprache in eine andere 

übertragen wird, sondern auch, wie der kulturelle Kontext den Übersetzungsvorgang 

beeinflusst und umgekehrt Übersetzungen auch als Hinweise auf kulturelle 

Interaktionen verstanden werden können. Gemäß Eugene Nida umfassen 

Translationsprozesse dabei drei Elemente: (1) Die Art der Botschaft, (2) die Absicht 

des Übersetzers und (3) eine bestimmte Zielgruppe (Nida 2000:127303 in Orzech 

2002:59). Translationstheoretiker verstehen Übersetzungen als Zonen des Kontaktes 

und Übersetzer sowohl als Brücken zwischen Kulturen wie auch als Akteure dieses 

Kontaktes, die von verschiedenen Seiten wechselseitig beeinflusst werden. Nida 

unterscheidet grundsätzlich zwischen einer „formellen Übersetzung“, bei der sich die 
                                                           
303 Nida, Eugene (2000): „Principles of Correspondence”, in: Lawrence Venuti (Hg.): The Translation 
Studies Reader. Abingdon: Routledge, 126-140. 
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Botschaft im Ausgangs- und Empfängermedium kaum unterscheidet und einer 

„dynamischen Übersetzung“. Diese zielt auf eine besonders natürliche 

Ausdrucksweise in der Empfängersprache ab. Hierbei bestimmen die Übersetzer 

durch die Wahl der Termini und die Ausarbeitung der zu übertragenden Ideen die 

Botschaft der Übersetzung strategisch mit und können diese so besonders eng an den 

Empfängerkontext anpassen. Übersetzungen sind daher immer als Antwort auf die 

kulturellen Normen der Zielgruppe zu verstehen, die diese schließlich wie ein 

Original behandeln (Orzech 2002:58-62). 
 

11.2.3. Amoghavajra, Vaiśravaṇa und die legendäre Belagerung von Ānxī 

Die Bedeutung Amoghavajras ergibt sich für unsere Ausführungen nun nicht nur 

aufgrund seiner Rolle eines Initiators des esoterischen Buddhismus in China, sondern 

auch aus seiner Verbindung zu Vaiśravaṇa in der Legende um die Belagerung von 

Ānxī. Diese ist uns heute besonders aus Amoghavajras Biographie in der Song-

zeitlichen Chronik großer Mönche aus dem 10. und der Chronik der Buddhas und 

Patriarchen304 aus dem 13. Jh. n. Chr. bekannt. Beide Versionen unterscheiden sich 

nur in Details voneinander und ihr Inhalt soll kurz wiedergegeben werden: Als Ānxī 

742 von feindlichen Truppen belagert wird, bittet der Kaiser Amoghavajra, Riten zum 

Schutz der Stadt abzuhalten. Vaiśravaṇa erhört die Gebete des Mönches und greift 

aktiv ins Geschehen ein. Das Fozu tongji berichtet: „In the sky, drum and horns 

sounded, shaking Heaven and Earth. Among the invaders’ banners there were golden 

rats that gnawed and severed their bowstrings. The five Kingdoms immediately ran 

off. At that moment, the Heavenly King was visible above the city towers.” (Goble 

2013:2-3). Der Kaiser zeigt sich von Vaiśravaṇas göttlicher Intervention so begeistert, 

dass er in allen Stadttürmen und Garnisonsstätten Statuen der Gottheit aufstellen lässt.  

Die Historizität der Belagerung von Ānxī wird weitestgehend bezweifelt. In 

zeitgenössischen Quellen aus dem 8. Jh. n. Chr. über Amoghavajras Leben und 

Wirken, finden sich keinerlei Hinweise auf eine Belagerung der Stadt. Zudem ist der 

Mönch 742 gerade auf Reisen durch Indien (Goble 2013:1-3). Trotzdem wollen wir 

uns der Erzählung als Reflexion der historischen Ān Lùshān Rebellion zuwenden und 

herausfinden, was uns diese über den Vaiśravaṇa-Glauben in China in der Táng- und 

Sòng-Zeit (960–1279) und über die Verbindung zwischen Amoghavajra und der 

Gottheit offenbart. Goble zeigt, dass es sich bei der Legende um eine Verflechtung 

                                                           
304 Chin. Fozu-tongji. 
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historischer Begebenheiten und älterer, mythischer Quellen handelt. Er analysiert 

diese als „a composite tale that took shape in large part through the merger of two 

earlier, independent stories, which, like both Vaiśravaṇa and Amoghavajra, were of 

non-Chinese origin. The first of these stories comes from the Hellenic world, the 

second from Central Asia.” (Goble 2013:4). Die Idee der Waffen zernagenden  Ratten 

findet sich bereits im 5. Jh. v.Chr. bei Herodot. Xuánzàng übernimmt diese in seine 

Aufzeichnungen über die Westlichen Gebiete aus der Großen Tang-Dynastie, verlegt 

die Geschehnisse von Ägypten nach Zentralasien und berichtet von Ratten, die dem 

König von Khotan zu Hilfe eilen (Xuánzàng A). Die zweite Episode findet sich in 

derselben Quelle und handelt von jener bereits mehrfach erwähnten Vaiśravaṇa Statue 

in Balkh, die die Plünderung der Stadt vereitelt (Xuánzàng B).  

In der zweiten Hälfte des 8. Jhs. n. Chr. verbindet Li Quan die beiden Erzählungen 

Xuánzàng A und B in seiner Schrift von Venus und Mond. Der ausschlaggebende 

Impuls hinter der Idee dieser Verflechtung könnte in Vaiśravaṇas enger Verbindung 

zu Khotan liegen. Sie bildet den Prototypen der Legende um Ānxī: Hier bewahrt 

Vaiśravaṇa mit der Hilfe von Mäusen Khotan vor seiner Niederlage (Li Quan A). Die 

Schrift von Venus und Mond enthält noch eine zweite Version des Mythos, die das 

historische Rahmenwerk der Erzählung bildet und diese an den Táng-Hof um Kaiser 

Dàizōng und Amoghavajra verlegt (Li Quan B) (Goble 2013:4-10). Die enge 

Verbindung zwischen Dàizōng und Amoghavajra kann als historischer Kern der 

Legende von Ānxī betrachtet werden. Sie reflektiert die Rolle des Mönches während 

der Ān Lùshān Rebellion, in der er das Kriegsglück mithilfe esoterisch-buddhistischer 

Rituale zugunsten des regierenden Táng-Kaisers wenden will. Goble illustriert in 

seiner Studie anhand der Entwicklung der Ānxī Legende aus hellenistischen und 

zentralasiatischen Quellen jedoch nicht nur ihren Transfer. Er zeigt auch, wie diese 

der Erklärung bzw. Legitimierung zeitgenössischer Praktiken dient. So zeugt die 

Legende von einer bekannten, Sòng-zeitlichen Praxis: Der Installation von Vaiśravaṇa 

Abbildern in Stadtmauern und Stadttürmen. Allerdings dürfte sich die Praxis bereits 

in der Táng-Zeit großer Beliebtheit erfreut haben, da sie sich schon zu Beginn der 

Heian-Zeit Ende des 8. Jhs. n. Chr. in Japan verbreitet (Frank 1991:19).  

Zum Abfassungszeitpunkt der Ānxī Legende blickt die Gottheit bereits auf eine 

lange Tradition als Lokapāla in China zurück. So kann Vaiśravaṇa nicht als explizit 

esoterische Gottheit erachtet werden. Im Laufe der Táng-Zeit wird er allerdings aus 

seinem traditionellen Kontext herausgehoben und in einen eigenständigen Kult 
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integriert, der in erster Linie im Rahmen des esoterischen Buddhismus praktiziert 

wird (Sørensen 2011a:116, Sørensen 2011d:396). Diese Entwicklung scheint eng mit 

Amoghavajra in Verbindung zu stehen und in der Ānxī Legende reflektiert zu werden. 

Der Mönch soll die Mehrheit an Schriften, die sich mit der Gottheit beschäftigen, 

darunter beispielsweise das Vaiśravaṇa Devarāja Sūtra, übersetzt haben (Goble 

2013:20, Granoff 1970:149). In Táng-China wird Vaiśravaṇa als Beschützer des 

Staates sowie Schutzgottheit der Armee verehrt und steht im Zentrum von Ritualen, 

die den Schutz des Staates wahren und Kriegsglück bescheren sollen (Demiéville 

2010:39, Juergensmeyer 2013:191). Besonders in Sìchuān  und Dūnhuáng erfreut sich 

der Vaiśravaṇa Kult von Mitte bis Ende der Táng-Zeit großer Beliebtheit, wie sich an 

der vergleichsweise großen Dichte an Darstellungen der Gottheit zeigt (Sørensen 

2011a:116, Sørensen 2011d:396). Das kontinuierliche Wiederaufgreifen der Legende 

bis ins 13. Jh. deutet auf die große Popularität der Thematik hin (Goble 2013:20-23, 

Granoff 1970:149). Auch auf ikonographischer Ebene mehren sich ab dem 9. Jh. n. 

Chr. die Darstellungen Vaiśravaṇas in China, allem voran Tobatsu Bishamons, der auf 

indirekte Weise mit der Legende um Ānxī in Verbindung steht.  

Während der Yuán (1271-1368) und Míng-Dynastie (1368-1644) kommt es zu 

synkretistischen Verschmelzungen des buddhistischen und daoistischen Pantheons 

wie beispielsweise im Kult Vaiśravaṇas und Li Jings, des Pagode tragenden 

Himmelskönigs. Mit der langsamen Bildung des sino-tibetischen Pantheons zu 

Beginn des 11. Jhs. n. Chr. gelangen neuentwickelte Gottheiten ebenso wie 

neuinterpretierte Gottheiten aus der Mahāyāna-buddhistischen Götterwelt, darunter 

Jambhala305, nach China (Sørensen 2011a:130-131). Goble erkennt in Abbildungen 

Jambhalas nun eine auf die Belagerung Ānxīs verweisende Ikonographie Vaiśravaṇas, 

die ihn anstelle der für Ostasien typischen Pagode mit einer Ratte zeigen (Goble 

2013:24). Bei dieser „goldenen Ratte“, jīn shŭ, dürfte es sich jedoch eher um einen 

Interpretationsfehler im Transfer der Ikonographie Jambhalas von Indien nach China 

handeln. Die Manguste, sein bedeutendstes Attribut in Indien und Tibet, ist in China 

nicht bekannt und dürfte daher wohl als Ratte interpretiert worden sein.  

 

11.3. Zwischen Khotan und Dūnhuáng  
Etwa zur Entstehungszeit der Legende von Ānxī finden sich auch in Dūnhuáng, nicht 

weit von Ānxī entfernt, Hinweise auf einen ausgeprägten Vaiśravaṇa Kult, in dem 
                                                           
305 Chin. Caishen. Bei Caishen handelt es sich ursprünglich um eine Gottheit aus dem Daoismus, die 
später mit Jambhala identifiziert wird. 
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sich erneut eine Brücke nach Khotan schlagen lässt. Dūnhuáng liegt an der Kreuzung 

der drei Hauptrouten der Seidenstraße und wird damit nicht nur zu einem zentralen 

Knotenpunkt von großer strategischer und logistischer Bedeutung, sondern auch zu 

einem wichtigen Handels- und Pilgerzentrum des Buddhismus. Die Stadt ist eine der 

ersten Stationen, die aus dem Westen kommende Händler, Kaufleute und 

Wandermönche auf ihren Reisen durch Zentralasien erreichen und damit ein wichtiger 

Punkt in der Transfergeschichte des Buddhismus von Indien nach China. Die lokalen 

Herrscher Dūnhuángs pflegen enge diplomatische und heiratspolitische Beziehungen 

zu Khotan und genießen nach der Schwächung des Táng-Staates infolge der Ān 

Lùshān Rebellion fast unabhängigen Status (Anderl 2018:28-30). In Dūnhuáng finden 

sich aber nicht nur zahlreiche Abbildungen Vaiśravaṇas. Beispiele aus dem 10. Jh. n. 

Chr. illustrieren, dass sich sowohl der Herrscher Dūnhuángs, Cáo Yuánzhōng (?-976), 

als auch sein Schwager und König von Khotan, Lǐ Shèngtiān (912-966), mit 

Elementen der khotanesischen Legende Vaiśravaṇas schmücken (Ning 2017:103). Ein 

Blockdruck aus dem Jahre 947 n. Chr., der Cáo Yuánzhōng Namen erwähnt, zeigt 

Tobatsu Bishamon auf Pṛthvī stehend, mit Lanze und Pagode. Lakṣmī ist zu seiner 

Rechten abgebildet. Einer der beiden Begleiter zu seiner rechten trägt den Sohn, den 

Vaisravana dem kinderlosen König Khotans schenkt (Abbildung 25).  

In diesem Kontext zeigen sich erneut Prozesse, die die Dynamik des Transfers der 

buddhistischen Religion illustrieren und mit Vaiśravaṇa in Verbindung stehen. Anderl 

beschäftigt sich in seiner Studie Linking Khotan and Dūnhuáng. Buddhist Narratives 

in Text and Image mit dem Transfer und der anschließenden Verortung des 

Buddhismus in Khotan und Dūnhuáng sowie ihrer engen Verbindung zueinander 

(Anderl 2018:4). In der Ausbreitung des Buddhismus „narratives played a decisive 

role, both in the form of texts and iconographical representations. Many of the popular 

stories are extant in various textual and visual forms, and frequently a complex 

interplay between these two media can be observed” (Anderl 2018:2-3). 

Ab dem 7. Jh. n. Chr. offenbart sich in Dūnhuáng sowohl in ikonographischen 

Abbildungen als auch in schriftlichen Quellen ein steigendes Interesse an der 

Gestaltung einer alternativen Transfergeschichte des Buddhismus: „It was common in 

these approaches to attempt to connect to the ‘source’ (both imagined and as a 

concrete location during pilgrim travels) and, at the same time, establish an individual  
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‘Chinese’ Buddhist identity, thereby firmly localizing Buddhism in its new 

environments.” (Anderl 2018:44-45). Jene visuellen und narrativen Quellen aus 

Dūnhuáng, die als Versuch einer solchen alternativen Transfergeschichte zu verstehen 

sind, lassen sich dabei grob in zwei Gruppen teilen: (1) Manche dieser Erzählungen 

haben konkrete Transfers zum Inhalt. Sie handeln von jenen Orten, die mit 

besonderen Ereignissen in Buddhas Leben verknüpft sind und für chinesische 

Pilgermönche auf ihren Reisen nach Zentralasien und Indien eine große Rolle spielen 

(Anderl 2018:5, 42-43). (2) Neben diesen realen Transferprozessen beschäftigt sich ab 

der Späteren Táng-Zeit ein weiterer Erzähltypus mit dem „imaginierten“ Transfer des 

Buddhismus und seiner Verortung im Tarimbecken und China, die als „historical 

projections concerning the origin and transmission of Buddhism” (Anderl 2018:4) zu 

verstehen sind. In diesen Geschichten und ihren bildlichen Darstellungen, in denen die 

sogenannten „glückverheißenden Statuen“, ruìxiàng, eine große Rolle spielen, zeigt 

sich eine besonders enge Verbindung zwischen dem Königreich von Khotan und 

Dūnhuáng. Die ruìxiàng werden als „lebende“ Akteure in der Ausbreitung des 

Buddhismus aufgefasst: Sie sind mit einer bestimmten Ursprungsregion – meist 

Indien oder Gandhāra – verbunden, haben bestimmte Funktionen oder Kräfte – sie 

können beispielsweise fliegen – und sind mit der Aufgabe betraut, den Dharma zu 

verbreiten (Anderl 2018:4, 6, 8). Die besondere Bedeutung dieser Statuen lässt sich 

mit Anderl klären: „Since Auspicious Statues were thought to have been ultimately 

created ‘face to face’ with the Buddha or their ‘original’, they consequently 

incorporated his powers […]” (Anderl 2018:46). Daher übernehmen sie nicht nur die 

Funktion von Relikten, die verehrt und verbreitet werden. Sie gelten vielmehr als 

Repräsentationen des lebenden Buddha und anderer buddhistischer Figuren und sind 

daher „self-aware and in possession of independent willpower” (Anderl 2018:46).  

Die Idee der fliegenden Statuen verändert darüber hinaus die Wahrnehmung der 

Ausbreitungsgeschichte des Buddhismus und des Verhältnisses von Zentrum und 

Peripherie. Da die Statuen dank ihrer Fähigkeiten die zeitliche und geographische 

Dimension des Transfers in kurzer Zeit überbrücken können – ganz im Gegensatz zu 

Pilgern, die eine beschwerliche Reise auf sich nehmen müssen – reduzieren sie den 

Raum zwischen Anfangs- und Endpunkt einer Strecke fast bis zur Simultanität: „[…] 

the original of the center becomes the original of the periphery […] and, as such, 

transcends gaps in space and time” (Anderl 2018:47). Ein besonders illustratives 

Beispiel dafür zeigt sich in einer Legende aus dem Königreich Khotan, das sich seiner 
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zentralen Rolle als buddhistisches Zentrum an der Seidenstraße durchaus bewusst 

gewesen sein und sich keinesfalls als an der „Peripherie“ gelegen verstanden haben 

dürfte: „Indeed, an important feature of Khotan’s Buddhist identity was the eventual 

claim that the Buddha visited the place in person; for pious believers, this story 

catapulted Khotan to one of the original locations in the biography of Buddha.” 

(Anderl 2018:22). Neben Buddha verorten weitere Legenden auch Avalokiteśvara und 

Vaiśravaṇa in Khotan. In einer großen Anzahl der in Dūnhuáng gefundenen 

Manuskripte306, welche die glückverheißenden Statuen zum Inhalt haben, ist Khotan 

das Ziel der aus Indien stammenden Statuen (Anderl 2018:18). Sie unterstreichen die 

tragende Bedeutung, die der Oase an der Seidenstraße als „key location in the 

dissemination of important scriptures, concepts, and cults” (Anderl 2018:49) in der 

Transfergeschichte des Buddhismus zukommt und ermöglichen uns „direct insight 

into the dynamics of politics and religion, including the emergence and spread of new 

sets of narratives and forms of iconographical representation” (Anderl 2018:49). Über 

die Netzwerke, die Khotan und Dūnhuáng miteinander verbinden, gelangen neben den 

ruìxiàng auch neue Legenden und Ikonographien, die ihren Ursprung in Khotan haben 

oder damit in Verbindung stehen, wie beispielsweise jene der khotanesischen 

Schutzgottheiten, nach Dūnhuáng. Darunter finden sich zahlreiche Darstellungen 

Vaiśravaṇas, der auf vielen Abbildungen in den Mògāo Höhlen als Tobatsu Bishamon 

abgebildet ist. Die Schutzgottheiten sind wiederum eng mit den glückverheißenden 

Statuen verbunden und tauchen in ikonographischen Kompositionen oft mit ihnen 

zusammen auf. Illustrationen der Gründungslegenden Khotans, wie jene Episode, in 

der Śāriputra und Vaiśravaṇa den See trockenlegen, der das Reich unter sich bedeckt, 

werden oftmals in Abbildungen des Gośṛṅga Berges und der glückverheißenden 

Statuen inkludiert (Anderl 2018:28, 33, 39). 

„In Dūnhuáng, both the close political ties as well as the significance of Khotan for the 

transmission of Buddhism to China are clearly reflected […] The popularity of the 

depiction of Auspicious Statues in Dūnhuáng can be related to the close political ties with 

Khotan. This is also supported by the fact that Auspicious Statues lost their significance in 

the art of Dūnhuáng after the decline of the close relations to Khotan.” (Anderl 2018:49). 

Diese Thematisierung bedeutender khotanesischer Legenden und Figuren in den 

Mògāo Höhlen ist ein weiteres Element, das von der engen Verbindung zwischen den 

beiden Orten zeugt. 
                                                           
306 Sie werden als Zhū-fó-ruìxiàng-jì, Aufzeichnungen der verheißungsvollen Statuen Buddhas, 
bezeichnet (Anderl 2018:18). 
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11.4. Religion und Politik: Der Buddhismus in Nara-Japan 
Die Relation von Expansion und Politik ist der letzte bedeutende Faktor in der 

Untersuchung religiöser Transferprozesse, wie wir bereits zu Beginn unserer 

Ausführungen zur Ausbreitungsgeschichte des Buddhismus festgestellt haben. Um die 

Frage zu beantworten, wie weit Expansionsprozesse durch politische Macht 

beeinflusst oder unterstützt und welche Medien dazu genutzt werden, wollen wir uns 

zuletzt der Verbindung von Religion und Politik in Japan zuwenden und hiermit 

unsere Studie zum Transfer des Buddhismus und zur Transformation Vaiśravaṇas 

beenden. Obgleich wir schon mehrfach auf die mannigfaltigen Verbindungen 

zwischen Religion und Politik hingewiesen haben – sei es in Form des Vaiśravaṇa 

Kultes in Khotan, der Entwicklung des esoterischen Buddhismus in Indien und seiner 

Verbreitung in Táng-China oder den Ausführungen zu Religion und Bild – wollen wir 

unseren Blick zuletzt nach Japan wenden: Die Verknüpfung des Buddhismus mit dem 

Staat offenbart sich besonders eindringlich im Nara-zeitlichen Japan.  

In Japan ist das Interesse am Buddhismus von Anfang an stark von politischen 

Strategien geprägt, während umgekehrt politische Entwicklungen im 6. und 7. Jh. n. 

Chr. die Ausbreitung der Religion begünstigen. Das Nihon shoki307 berichtet, der 

Buddhismus habe Japan 552 n. Chr. aus Paekche, einem der drei zeitgenössischen 

koreanischen Königreiche308, erreicht (Nihon shoki 19.34-35309). Das Gangō-ji garan 

engi narabi ni ruki shizaichō (747) nennt das Jahr 538 (Matsuo 2007:16).310 

Allerdings sei die Religion nicht von allen einflussreichen Adelsfamilien bei Hofe 

anerkannt worden und habe in den folgenden Jahrzehnten zum fortwährenden 

Konflikt zwischen Unterstützern und Gegnern des Buddhismus geführt. Die 

Auseinandersetzungen kulminieren 587 schließlich in einer Schlacht, aus der 

Kronprinz Shōtoku taishi311 (574-622) dank der Unterstützung der Vier 

Himmelskönige, shitennō, siegreich hervorgeht. Das Nihon shoki umreißt die 

Geschehnisse auf dem Schlachtfeld dabei wie folgt: Als die Anhänger des 

                                                           
307 Beim Nihon shoki (720) handelt es sich um eine der ältesten, erhaltenen Geschichtschroniken 
Japans. Beginnend mit der mythischen Erschaffung Japans gliedert sich an eine Fülle mythologischen 
Materials eine Genealogie der japanischen Kaiser bis ins Jahr 697. 
308 Damit sind Paekche, Silla und Koguryŏ zur Zeit der drei Königreiche, Samguk sihae (57-668), 
gemeint.  
309 Aston 1896:65-66. 
310 Es ist durchaus möglich, dass sich buddhistisches Gedankengut auf sub-elitärer Ebene schon vor der 
offiziellen Nennung in japanischen Quellen unter chinesischen und koreanischen Einwanderern 
verbreitet hat. Die beiden Daten 552 bzw. 538 n. Chr. dürften historisch allerdings relativ akkurat sein, 
da König Sŏng-myŏng von Paekche den Buddhismus im 6. Jh. n. Chr. zur Staatsreligion erhebt 
(Bowring 2005:17).  
311 Der Sohn Yōmei tennōs (540-587). 
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Buddhismus rund um Shōtoku taishi kurz vor der Niederlage stehen, fällt dieser einen 

Baum, schnitzt die Figuren der Himmelskönige, bindet sie in sein Haar und schwört, 

die Wächter im Falle eines Sieges zu verehren und ihnen einen Tempel zu bauen. 

Daraufhin wendet sich das Kriegsglück und mit dem Sieg Shōtoku taishis 

verschwindet auch die Gegenwehr gegen den Buddhismus (Nihon shoki 21.8-10312). 

Der Kronprinz hält sein Versprechen und lässt 593 den Shitennō-ji im heutigen Ōsaka 

errichten, der zu den ältesten Tempeln Japans zählt. In diesem kriegerischen Kontext 

treten Vaiśravaṇa und die Himmelskönige zum ersten Mal in den japanischen Quellen 

auf – ganz im Einklang mit ihrer Rolle, die ihnen in den zentralen Schriften des 

Buddhismus zugewiesen wird: Sie erscheinen als Schutzgottheiten des Buddhismus 

und bewahren die Lehre in Japan vor dem Niedergang. Die Auffassung vom Schutz 

des Landes durch mächtige Gottheiten ist zum Zeitpunkt ihrer Verbreitung in Japan 

längst zu einem bedeutenden Merkmal des ostasiatischen Buddhismus geworden. 

Darüber hinaus deutet die Erwähnung Vaiśravaṇas und der Himmelskönige in diesem 

frühen Ausbreitungsstadium des Buddhismus darauf hin, dass sie zu den ersten 

Figuren zählen, die mit dem Buddhismus nach Japan kommen – auch wenn sie noch 

nicht mit ihren individuellen Namen genannt werden. 592 wird Shōtoku taishi, der als 

einer der größten Förderer in der Geschichte des japanischen Buddhismus gilt, zum 

Regenten313 Kaiserin Suikos (554-628), unter deren Herrrschaft es zur umfassenden 

Propagierung des Buddhismus kommt. 607 lässt Shōtoku taishi auf dem Gelände 

seines Palastes in Ikaruga den Hōryū-ji erbauen (Matsuo 2007:19). In diesem Tempel 

befindet sich, als Teil einer Gruppe der Vier Himmelskönige, auch die älteste heute 

noch erhaltene Vaiśravaṇa Statue Japans, die auf das 7. Jh. n. Chr. datiert wird. Seine 

Kleidung ist noch recht einfach gestaltet, seinen Kopf zieren eine Krone und eine 

runde, solide Aureole, sein Gesichtsausdruck ist milde und die Pose ruhig. In seiner 

linken Hand hält er einen Speer, die rechte trägt die Pagode. Seine japanische 

Ikonographie ist mit seiner Darstellungsweise in China weitestgehend ident. In Japan 

wird Vaiśravaṇa als Bishamon-ten bzw. Tamon-ten bezeichnet314, wobei sich in der 

Kunstgeschichte eine Unterscheidung etabliert hat: Wird die Gottheit alleine 

abgebildet, spricht man von Bishamon als Mitglied der shitennō von Tamon. 

Bishamon stellt die phonetische Transkription des Sanskritterminus Vaiśravaṇa dar, 

                                                           
312 Aston 1896:114-155.  
313 In der Geschichte Japans war es nicht unüblich, dass sich ein Tennō oder Shōgun von einem 
Amsträger vertreten ließ.  
314 Desweiteren wird Bishamon auch als Beishiramana, Bisharamon, Kubeira, Konpira und Kubira 
Bishamon bezeichnet (Ruppert 2000:318).  
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die im Chinesischen mit Píshāmén wiedergegeben wird (Bakshi 1979:152). Tamon-

ten bedeutet „der alles Hörende“ und ist von der Bedeutung seines Namens 

Vaiśravaṇa abgeleitet. Das Suffix -ten, „Gott“, deutet uns seine Zugehörigkeit zur 

Gruppe der devās an. Dazu zählen in Japan all jene Gottheiten, die auch im vedisch-

brahmanischen Pantheon verehrt werden. Sie erscheinen meist in Gruppen, 

übernehmen eine Wächterfunktion und werden vor Tempeln oder um deren 

Hauptheiligtum herum arrangiert. Auch in Japan zählt Vaiśravaṇa zu den 

Caturmahārāja, die wie bereits im frühen Buddhismus Dhṛtarāṣṭra (Jikoku-ten) im 

Osten, Virūḍhaka (Zōchō-ten) im Süden, Virūpākṣa (Kōkomu-ten) im Westen und 

Vaiśravaṇa im Norden umfassen.  

 

11.4.1. Der Buddhismus im Dienste des Staates  

Vor der Neugestaltung des japanischen Staatswesens im Rahmen der Taika-

Reformen315 und des Ritsuryō-Systems besteht der japanische Staat ab der Kofun-Zeit 

(ca. 300-538) aus einer Konföderation mehr oder weniger eng miteinander 

verknüpfter Klans. Das Machtzentrum liegt mit Yamato in der Kinairegion, wo sich 

die mächtigsten Familien um den Tennō zentrieren und über die schwächeren Klans 

in der Peripherie herrschen. In den Jahrzehnten nach Shōtoku taishis Tod bleibt das 

Reich von Unruhen, Nachfolgestreiten und vom geringen Einfluss der 

Zentralregierung in der Peripherie geprägt. Die japanischen Kaiser sehen sich dabei 

einer doppelten Bedrohung gegenüber: (1) Die mächtigen Familien des Reiches üben 

starken Einfluss bei Hof aus. Intrigen und sich verschiebende Machtverhältnisse 

schwächen die Macht des Tennō. (2) Darüber hinaus ist die Stabilität des Reiches 

durch fortwährende Auseinandersetzungen mit verschiedenen, außerhalb der Yamato-

Ordnung stehenden Stämmen geprägt. Das Kojiki316 und Nihon shoki berichten von 

zahlreichen Konflikten mit den Kumaso  und Hayato  im Süden sowie den Emishi im 

Norden, die sich bis ins 9. Jh. n. Chr. gegen die Kolonialisierung Yamatos zur Wehr 

setzen. Ihre Befriedung ist allerdings sowohl innen- als auch außenpolitisch von 

höchster Bedeutung. 

Mit dem Ziel, die Zentralisierung Japans und die Stärkung der kaiserlichen Macht 

voranzutreiben, erfolgt im Rahmen der Taika-Reformen und den davon eingeleiteten 

Arbeiten am Ritsuryō-Kodex Mitte des 7. Jhs. n. Chr. schließlich die Umgestaltung 

                                                           
315 Für einen ausführlichen Abriss zu den Taika-Reformen siehe Piggot 1997:167-235. 
316 Das Kojiki wird 712 verfasst und ist die älteste, heute noch erhaltene Geschichtschronik Japans. Es 
beschreibt die mythologische Frühgeschichte Japans bis zur Regierungszeit Suiko tennōs (554-628). 
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von Administration und Gerichtsbarkeit nach chinesischem Vorbild: „By doing so, the 

ruling family suppressed the power that strong aristocratic families had previously 

exerted over the court.“ (Deal 2015:46). Gleichzeitig gewinnt auch der Buddhismus 

immer mehr an Bedeutung. Er wird zu einer politisch relevanten Größe und als 

mächtiges Werkzeug in der Zentralisierung des japanischen Staates erachtet: „The 

concept critical to the endeavor of empire included cosmic centrality, devout rule by 

righteous monarchs in the name of the Buddha, legitimacy through penitence, and 

divine protection of the state.“ (Yiengpruksawan 1998:22). Um die in den Taika 

Reformen gestärkte Zentralregierung weiter zu konsolidieren, werden buddhistische 

Institutionen in die staatliche Verwaltung eingebunden – vermutlich auch, um den 

Einfluss der von verschiedensten Adelsfamilien unterhaltenen Familientempel zu 

schwächen. Darüber hinaus dürfte ein großer Anreiz für diese Strategie in der 

Auffassung gelegen sein, der Buddhismus verfüge über wirkungsvolle Kräfte317. Folgt 

man chinesischen, koreanischen und japanischen Quellen, haben sich zahlreiche 

Herrscher aus der Verehrung des Buddhismus konkrete politische und militärische 

Vorteile erhofft.  

Drei Sūtren stellen dabei die spirituelle Ideologie des sich langsam formierenden 

Staatsbuddhismus bereit, der sowohl der Expansionspolitik als auch der 

Konsolidierung der Yamato-Regierung dienen soll: Das Saddharma Puṇḍarīka und 

Suvarṇaprabhāsa Sūtra sowie das Sūtra der Barmherzigen Könige. Alle drei 

Schriften betonen die Schutzfunktion des Buddhismus. Zwar werden vom 7. Jh. an 

auch andere Sūtren rezitiert, um das Wohlergehen des Reiches zu sichern, aufgrund 

ihrer besonderen Bedeutung werden sie jedoch oft als Gokoku-kyō oder Chingo kokka 

sanbun, die „Drei Staatsschutz Sūtren“, bezeichnet. Während das Saddharma 

Puṇḍarīka Sūtra nun generell vom Schutz seiner Anhänger spricht, heben das Sūtra 

der Barmherzigen Könige und das Suvarṇaprabhāsa Sūtra explizit den „Schutz des 

Landes“ hervor. Sie wenden sich damit direkt an die herrschende Elite, indem sie 

betonen, welchen Nutzen ihre Rezitation und Verehrung mit sich bringt. Besonders 

klar kommuniziert diese Vorstellung das Suvarṇaprabhāsa Sūtra: Vaiśravaṇa und die 

Himmelskönige stellen – neben anderen buddhistischen Göttern – allen rechtmäßigen, 

buddhistischen Herrschern ihren göttlichen Schutz in Aussicht. Diese Auffassung 

bietet den Tennō eine mächtige Ideologie sowohl gegen die Bedrohung innerhalb der 

Yamato-Regierung als auch in ihren Kolonialisierungsbestreben.  

                                                           
317 Man denke nur an das Beispiel Amoghavajras am Táng-Hof zurück. 
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Tenmu tennō (631-686), unter dessen Herrschaft das Suvarṇaprabhāsa Sūtra Japan 

erreicht (De Visser 1935a:4), legt den Grundstein des japanischen Staatsbuddhismus. 

677 lässt er die Schrift zusammen mit dem Sūtra der Barmherzigen Könige im ganzen 

Land verbreiten und macht den Buddhismus zu einem Teil der Landesverwaltung 

(Nihon shoki 29.16318). Unter Tenmu kommt es dabei zu drei Entwicklungen, die die 

Voraussetzungen für den staatlichen Buddhismus im Rahmen des kokubunji-Systems 

in der Nara-Zeit bilden: Zur (1) Errichtung der ersten Staatstempel, zur (2) staatlichen 

Kontrolle buddhistischer Institutionen und (3) zum Anstieg staatlich beauftragter, 

buddhistischer Rituale. Als besonders wirkungsvoll werden hierbei Sūtrenkopien und 

Rezitationen erachtet, die mit dem Ziel durchgeführt werden, das Wohlergehen des 

Staates und der herrschenden Elite zu sichern. Dafür werden ab 696 buddhistische 

Mönche zu Staatsbediensteten erhoben. Ihrer Ordination gehen Studien der als 

besonders wirkungsvoll erachteten Schriften – insbesondere des Saddharma 

Puṇḍarīka und Suvarṇaprabhāsa Sūtra – voraus. Damit wird der Buddhismus de 

facto dem Staat unterstellt und zunehmend um den Kaiser zentriert (Deal 2015: 46-50; 

Matsuo 2007:21, 30). Der Staat wird somit nicht nur zu einem aktiven Förderer des 

Buddhismus, sondern auch zu einem Instrument seiner Reglementierung.  

 

11.4.2. Shōmu tennō und das kokubunji-System 

Allerdings ist umstritten, wie weit die Taika-Reformen tatsächlich zur Zentralisierung 

und Stärkung der kaiserlichen Macht beigetragen haben (Pigott 1997:13). Auch die 

Regierungszeit Shōmu tennōs319 (701-756), der 724 den Thron besteigt und unter dem 

der Buddhismus in Japan seinen ersten Höhepunkt erreicht, ist von Rivalitäten bei 

Hofe geprägt. Selbst 741, als er das kokubunji-System etabliert, ist seine Stellung als 

Kaiser noch immer nicht gesichert (Piggot 1997:236-279). Um seine Macht zu 

konsolidieren, die von verschiedensten ethnischen Gruppen besiedelte Peripherie 

stärker an die Zentralregierung zu binden und seiner Pflicht als Monarch 

nachzukommen, Frieden und Sicherheit im Reich zu garantieren, mag China erneut 

als Vorbild gedient haben.  

Hier gelingt es Yáng Jiān (541-604), einem General der Nördlichen Wèi-Dynastie, 

China nach seinem Zerfall in der Hàn-Zeit erneut zu einen. 581 begründet er als 

Kaiser Wendi die Suí-Dynastie (581-618). Um die Zentralisierung seines Reiches zu 

sichern, reformiert und vereinheitlicht er nicht nur das administrative System, sondern 
                                                           
318 Aston 1896:335. 
319 Ein Urenkel Temnus.  
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entsendet zwischen 601-604 buddhistische Relikte in alle Teile des Reiches und lässt 

darüber Pagoden errichten. Kieschnick erkennt aus zwei Gründen die politische 

Absicht hinter diese Strategie: (1) Die Legitimation der Relikte erfolgt durch den 

Staat und sie werden von der Hauptstadt aus in Richtung Peripherie verteilt. (2) Ihre 

Platzierung in den dafür errichteten Pagoden findet im ganzen Reich zur exakt selben 

Zeit statt (Kieschnick 2003:40-41): 

„The unification of time and event highlighted the new unification of the empire, centered 

on the person of the emperor, and resonated with the distribution of relics by Aśoka that 

were also believed to have been placed in stupas simultaneously. The distribution also 

signalled the new emperor’s concern for the welfare of his people, and underlined his close 

ties to the sacred as well as the secular powers that shaped the day-today affairs of the 

empire.“ (Kieschnick 2003:41). 

Einer ähnlichen Strategie bedient sich nun auch Shōmu, um seine Legitimität als 

Kaiser zu sichern und seine Macht in jene Gebiete Japans auszudehnen, in denen der 

Hof bisher keinen großen Einfluss hat. Er nutzt dazu jedoch keine Relikte, sondern 

gründet 741 das kokubunji-System, ein landesweites Netzwerk staatlich geförderter 

buddhistischer Tempel. Dafür werden in jeder Provinz spezielle Tempel und Klöster 

für Mönche und Nonnen, Konkōmyō shitennō gokoku no tera320 und Hoke genzai no 

tera321 errichtet. Ihre zentrale Aufgabe liegt darin, Sūtren zum Schutz des Landes zu 

rezitieren, deren Kopien Shōmu in jede Provinz entsenden lässt. 743 ordnet der Kaiser 

den Bau des Tōdai-ji in Nara an, der als zentraler Tempel die Spitze des Systems 

formt und das ideologische Zentrum des Narareiches bildet. Die 

Augenöffnungszeremonie seines Buddhas Mahāvairocana322 wird zum Großereignis 

in der buddhistischen Welt (Bender 1979:134, De Visser 1935b:448-449). Das 

kokubunji-System erfüllt zwei Zielsetzungen: (1) Das Tempelnetzwerk trägt zur 

weiteren Verbreitung des Buddhismus bei, während die einzelnen Provinztempel 

visuelle Zeichen der Religion in ganz Japan setzen. (2) Es dient jedoch vor allem 

einem politischen Zweck. Die kokubun-ji, die sich zumeist nahe der im Rahmen des 

Ritsuryō-Systems gegründeten Lokalverwaltung befinden, schaffen eine Präsenz der 

kaiserlichen Macht. Sie binden die peripheren Provinzen stärker ans Zentrum und 

tragen damit zum steigenden Bewusstsein der Zusammengehörigkeit im japanischen 

Reich bei. Piggot bemerkt: „Not only was official Buddhism expanded thereby, but 

                                                           
320 Tempel zum Schutz des Landes durch die Vier Himmelskönige [mithilfe des] Konkōmyō-kyō. 
321  Kloster zum Sühnen von Schuld durch das Lotos Sūtra.   
322 Jp. Dainichi nyorai. 
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the authority of provincial governors was considerably augmented as well. So were 

provincial administration and operation of the Buddhist cult fully meshed by the 

inception of the provincial temple system.” (Piggott 2017:356). Der besondere Status 

und die Verbreitung der Staatsschutz Sūtren – allem voran des Suvarṇaprabhāsa 

Sūtra – in deren Kontext Vaiśravaṇa und die Vier Himmelskönige eine zentrale Rolle 

einnehmen, tragen erheblich zur ihrer Popularität bei. Die Bedeutung, die den vier 

Göttern im Rahmen des kokubunji-Systems beigemessen wird, spiegelt sich nicht 

zuletzt in der Bezeichnung der Provinztempel als Konkōmyō shitennō gokoku no tera 

oder Tempel zum Schutz des Landes durch die Vier Himmelskönige [mithilfe des] 

Konkōmyō-kyō wider. Bis heute sind ihre Abbildungen in allen wichtigen Tempeln in 

ganz Japan zu finden. Doch welche Rückschlüsse lässt ihre Rolle über die Natur des 

Staatsbuddhismus zu? Yiengpruksawan betont: „The emphasis on militant gods such 

as the Shi Tennō and Bishamonten [...] emphasizes the confrontational nature of state 

religion, its symbolism of empire and subjugation [...]” (Yiengpruksawan 1998:24). 

Im 8. Jh. wird auch die Expansionspolitik gegen die Emishi im Nordosten 

Honshūs, die sich dem Yamatostaat besonders vehement widersetzen, mit 

buddhistischen Strategien unterlegt: „[...] Buddhist ideas and rituals were integrated 

into the Emishi colonization effort as deeply Buddhist imperial regimes in Nara 

developed an ideology of holy mandate“ (Yiengpruksawan 1998:22). Zur Befriedung 

bzw. Unterwerfung der Emishi werden in der Nara-Zeit zwei Militärposten – jener des 

Seii Taishōgun und des Chinjufu shōgun eingerichtet, deren Wehrbereich im 

Nordosten Japans liegt. Vaiśravaṇa, dem martialischen Wächter des Nordens, aus 

dessen Himmelsrichtung die Bedrohung durch die Emishi stammt, kommt in diesem 

Kontext erneut eine besondere Bedeutung zu:  

„Many aspects of Bishamonten [...] were suited to the needs of frontier Buddhism. As 

noted, Bishamonten was worshiped as guardian of the north and protector of legitimate 

rulers; he may also have been the tutelary deity of the Chinjufu. Tobatsu Bishamonten [...] 

had even greater relevance for Kinai settlers in their frequently violent confrontations with 

the Emishi.“ (Yiengpruksawan 1998:42).  

Erst Sakanoue no Tamuramaro (758-811), Seii Taishōgun des Kanmu tennō (735-

806), gelingt es zu Beginn des 9. Jhs. n. Chr., den Krieg mit den Emishi zu beenden. 

Das Azuma kagami berichtet, Sakanoue no Tamuramaro habe als Dank für seinen 

Sieg gegen die Emishi den Takkoku no Iwaya Tempel errichtet und diesen 
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Vaiśravaṇa gewidmet (Azuma kagami 1189323). Unter Kanmu tennō kommt es 

schließlich auch zur Verlegung der Hauptstadt von Nara ins heutige Kyōto. Gegen 

Ende der Nara-Zeit sehen sich die Kaiser bestrebt, die engen Verbindungen zwischen 

Politik und Religion aufgrund der immer mächtiger werdenden buddhistischen 

Institutionen wieder zu lockern und sich des Einflusses der Naraklöster zu entziehen. 

Dieser Umzug markiert den Beginn der Heian-Zeit (794-1185). Mit dem langsamen 

Niedergang des kokubunji-Systems und der Entwicklung des Buddhismus zur 

Volksreligion verlieren auch die shitennō an Bedeutung.   

 

11.4.3. Vaiśravaṇa als Kriegsgott  

Vaiśravaṇa genießt in Japan aber auch nach der Nara-Zeit noch Verehrung. Während 

die Popularität der shitennō nachlässt, bleibt seine Bedeutung weiter an politische 

Ereignisse geknüpft und erhält mit Aufkommen des esoterischen Buddhismus in 

Japan neuerlichen Aufschwung. Der Buddhismus der Heian-Zeit ist vor allem von den 

beiden buddhistischen Mönchen Kūkai (774–835) und Saichō (767-822) geprägt. 

Beide nehmen an einer Gesandtschaft Kanmu tennōs nach China teil, um dort den 

Buddhismus zu studieren. Nach ihrer Rückkehr begründet Saichō die Tendai-shū und 

wählt den Enryaku-ji am Hiei-zan als Zentrum. Obgleich die Tendai-shū esoterisch 

geprägt ist und es nach seinem Tod zur Ausbildung eines esoterischen Zweiges 

kommt (Bowring 2005:115-119; Matsuo 2007:29-32), erfolgt die Etablierung des 

esoterischen Buddhismus im Rahmen der von Kūkai gegründeten Shingon-shū. Er 

wird in Cháng’ān von Huìguǒ (746–805), einem Schüler Amoghavajras (705-774), in 

die Lehre eingeweiht.  

Mit dem esoterischen Buddhismus gelangt auch Tobatsu Bishamon nach Japan, um 

den sich bereits im 9. Jh. n. Chr. ein Kult formt. Die älteste Tobatsu Bishamon Statue 

Japans wird auf das 8.-9. Jh. n. Chr. datiert, soll direkt aus China stammen und wird 

im Tō-ji324 aufbewahrt (Abbildung 26325). Alle japanischen Abbildungen orientieren 

sich an diesem Vorbild, auch wenn die späteren Darstellungen weniger spezifische, 

ikonographische Details aufweisen (Granoff 1970:154). Folgt man japanischen 

Quellen, soll sich die Statue des Tō-ji – ganz im Einklang mit der in der Legende von 

Ānxī geschilderten chinesischen Praxis – ursprünglich im Rajōmon, dem südlichen 

                                                           
323 Schönberger 2012:133-134. 
324 Der Tō-ji ist einer der wichtigsten Zentren den esoterischen Buddhismus in Japan. 
325 Abbildung 25 zeigt ein der Skulptur im Tō-ji sehr ähnliches Beispiel aus der Heian-Zeit. Der einzige 
Unterschied besteht darin, dass Tobatsu Bishamon hier mit einem Königsstab antselle eines Dreizacks 
ausgestattet ist.  
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Stadttor Kyōtos, befunden haben, um die Stadt zu schützen (Frank 1991:19, Granoff 

1970:146). In den Bergen nördlich von Kyōto wird mit dem Kurama-dera ein weiterer 

Vaiśravaṇatempel errichtet, dessen Funktion, folgt man dem Azuma kagami, einzig im 

Schutz der Kaiserstadt liegt (Azuma kagami 1238326). Darüber hinaus nimmt man 

heute an, dass zur selben Zeit wie in Kyōto auch eine Tobatsu Bishamon Statue in 

Fort Isawa im Nordosten Honshūs installiert wird, das man direkt nach der 

Kapitulation der Emishi errichten lässt (Yiengpruksawan 1998:42). Yiengpruksawan 

schreibt dazu: „[...] what better an icon for Fort Isawa, the Anxi of the Kitakami 

Basin, than a colossal figure of Tobatsu Bishamonten?“ (Yiengpruksawan 1998:45). 

Ab Mitte des 10. Jhs. n. Chr. bis zu ihrem Ende bleibt die Heian-Periode von 

Unruhen und Auseinandersetzungen geprägt. In dieser Zeit, um das 10. und 11. Jh. n. 

Chr., entstehen die meisten der gut 60 erhaltenen Abbildungen Tobatsu Bishamons 

(Granoff 1970:150, 151). Sowohl schriftliche als auch bildliche Quellen zeugen von 

der fortwährenden Bedeutung der Gottheit in Japan. Im Mittelalter, das mit der 

Errichtung einer Militärregierung, bakufu, durch Minamoto no Yoritomo (1147-1199) 

in Kamakura (1185-1333) beginnt, wird Vaiśravaṇa zu einer Schutzgottheit des 

Kriegeradels (Frédéric 1995:243). Das Azuma kagami deutet darauf hin, dass sowohl 

die Minamoto als auch Taira, die mächtigsten Familien des 12. Jhs. n. Chr., Bishamon 

verehrt haben (Schönberger 2012:133-134). 

 

11.4.4. Vaiśravaṇa und die Hiraizumi Fujiwara  

Unabhängig von Vaiśravaṇas Bedeutung für den Kaiserhof und die einflussreichen 

Familien der Yamato Region findet sich auch eine große Dichte an Darstellungen 

Vaiśravaṇas und Tobatsu Bishamons im Norden Japans. Das von den als „nördliche 

Barbaren“ bezeichneten Emishi besiedelte Gebiet, das sich im 7. und 8. Jh. n. Chr. 

vehement gegen die Kolonialisierung durch den Süden zur Wehr setzt, ist von einer 

turbulenten Geschichte und zahlreichen Auseinandersetzungen zwischen der lokalen 

Bevölkerung und dem Yamato Hof geprägt. Nach ihrer Befriedung Anfang des 9. Jhs. 

n. Chr. formen die akkulturierten Emishi – die nun als fushū bezeichnet werden – eine 

neue politische Ordnung innerhalb des japanischen Staates, die in der Herrschaft der 

Abe und Kiyohara Klans aufgeht (Yiengpruksawan 1998:30). Fast drei Jahrhunderte  

  

                                                           
326 Schönberger 2012:120. 



 

209 

 

 

  

 
Abb. 26 



 

210 

nach der Unterwerfung der Emishi gründet Fujiwara no Kiyohira (1056-1128) – der in 

einer Reihe kriegerischer Auseinandersetzungen zwischen den Abe, Kiyohara und 

Kyōto siegreich hervorgeht – das lokale Herrscherhaus der Hiraizumi Fujiwara, die 

auch als Nördliche oder Ōshū Fujiwara327 bezeichnet werden (Yiengpruksawan 

1998:34-38). Sie verstehen sich als Erben und Wächter der Tradition und Kultur der 

Emishi. Ihre Hauptstadt in Hiraizumi formt seit jeher die Grenze zwischen zwei 

Welten – dem japanischen Staat in der Kinairegion und dem Land der Emishi im 

Norden. Die Hiraizumi Fujiwara versuchen, ein Reich unabhängig vom japanischen 

Hof zu etablieren. Und tatsächlich gelingt es Kiyohira und seinen Nachfolgern, von 

1087 bis 1189 die ökonomische, administrative und militärische Unabhängigkeit von 

Kyōto aufrechtzuerhalten (Yiengpruksawan 1998:2-3). 

Die Hiraizumi Fujiwara sind heute vor allen Dingen als große Förderer 

buddhistischer Kunst bekannt, wie sich an den eindrucksvollen Beispielen des 

Chūson-ji und Mōtsū-ji zeigt. Ihre Kunstaffinität ist dabei jedoch keineswegs rein 

religiöser Natur, sondern dient als „visible and monumental contract of mandate in the 

name of Buddhism“ und damit konkreten politischen Zwecken  (Yiengpruksawan 

1998:57). Denn die Hiraizumi Fujiwara müssen ihre Herrschaft nicht nur gegenüber 

ihren weiter im Norden siedelnden Vasallen legitimieren, sondern auch vor dem 

japanischen Hof im Süden (Yiengpruksawan 1998:119). Vor ebendiesem Hintergrund 

ist Kiyohiras politisches und kulturelles Projekt in Hiraizumi zu verstehen.  

„At Chūsonji, and in the spectacular complex that he built in his later years, Kiyohira 

developed not simply an image of personal faith and devotion that found its rationalization 

in the objects of worship that filled his temples but also, and perhaps more important, an 

embodiment of political and cultural order. That order, articulated in the symbology of 

holy rule, worked to organize and legitimate a polity at Hiraizumi.“ (Yiengpruksawan 

1998:58). 

Ein Kunstwerk, in dem sich diese Idee besonders eindringlich offenbart, ist das 

Pagoden Sūtra328 des Chūson-ji – eine wertvolle, symbolhafte Transkription des 

Suvarṇaprabhāsa Sūtra, die in Form von zehn Pagoden auf dunkelblauem Papier in 

Gold verfasst ist. An dieser Stelle wollen wir uns an die besondere Bedeutung des 

Suvarṇaprabhāsa Sūtra im Rahmen des Staatsbuddhismus zurückerinnern, das die 

                                                           
327 Die Hiraizumi Fujiwara zählen nicht zum in Kyōto beheimateten Teil der Familie, sondern siedeln 
seit dem 10. Jh. n. Chr. im Norden. Sie gelten in der Hauptstadt, wie alle im Norden Japans lebenden 
und außerhalb der japanischen Mainstreamkultur angesiedelten Klans, als Barbaren (Yiengpruksawan 
1998:1). 
328 Jap. hōtō mandara. 
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japanischen Kaiser der Nara-Zeit als essentiell zum Erreichen ihrer politischen und 

ideologischen Ziele erachtet haben: Die Schrift verspricht den göttlichen Schutz all 

jener rechtschaffenden Machthaber, die sich ihre Herrschaft im Namen Buddhas 

verdienen. „In this sense, the Golden Light Sutra works to rationalize empire and 

hierarchy.“ (Yiengpruksawan 1998:167). In ebenjener Weise, in der die japanischen 

Kaiser im 7. und 8. Jh. den Buddhismus zur Rechtfertigung ihrer Herrschaft und 

Expansionsbestreben genutzt haben, dienen buddhistische Strategien nun den 

Hiraizumi Fujiwara, um ihre Herrschaftsideologie zu untermauern:  

„Art as a form of rhetoric, a way to tell a story convincingly, here becomes a potent 

strategy in the consolidation and maintenance of power. It seems that the Hiraizumi 

Fujiwara sought to demonstrate that they were worthy man, fit to rule, and their land a 

sacred as well as political domain. Over the landscape of their Kitakami forbearers, they 

laid out a cognitive map of Buddhist mandate by which they negotiated and sustained their 

sovereignty.“ (Yiengpruksawan 1998:199). 

Die Basis dafür bietet die als Kitakami Buddhismus bezeichnete, lokale 

Ausprägung der Religion, die bereits unter den Abe und Kiyohara zu florieren 

beginnt. Sie umfasst zwei Besonderheiten – (1) die spezielle Skulpturtechnik natabori 

und (2) eine mit dem Tendai Buddhismus und den chinjufu in Verbindung stehende, 

weitverbreitete Verehrung Vaiśravaṇas. Der Wächter der nördlichen Himmelsrichtung 

und Schutzherr der japanischen Kaiser der Nara-Zeit wird nun zum Symbol der 

Hiraizumi Fujiwara. Die besondere Dichte an Vaiśravaṇa Abbildungen, meist in Form 

Tobatsu Bishamons, und der Gottheit geweihten Tempeln in Kitakami zeugt von 

seiner tiefgehenden Bedeutung in der Region (Yiengpruksawan 1998:39-42). Die 

Popularität Vaiśravaṇas in Kitakami mag laut Yiengpruksawan zu einem Teil auch 

auf den Mönch Ennin (793/794-864), den dritten Abt der Tendai-shū, zurückgehen. Er 

wird einer Legende nach auf seiner Heimreise aus China von Vaiśravaṇa gerettet. 

Möglicherweise propagiert er eine vom Staatsbuddhismus losgelöste Form des 

Vaiśravaṇa Kultes: „[...] not framed by the colonization effort and Fort Isawa” 

(Yiengpruksawan 1998:42). Der Abe Klan, der enge Verbindungen zur Tendai-shū 

unterhält, mag eifrig zur Verbreitung des Buddhismus im Nordosten Japans 

beigetragen und den Boden des Vaiśravaṇa Kultes in Kitakami bereitet haben. Zur 

Bedeutung der beiden prägenden Elemente des Kitakami Buddhismus bemerkt 

Yiengpruksawan:  
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„[...] the Bishamonten and natabori cults are elements of a spectrum of Buddhist belief and 

practice that appears to have been specific to the frontier region. The cults answered the 

needs of the fushū and their heirs in a pattern of assimilation and appropriation, even 

inversion, where the difference between local and mainstream was negotiated. 

Bishamonten, the god of Kinai conquerors, had become the guardian of the Emishi” 

(Yiengpruksawan 1998:47). 

Am Beispiel der Hiraizumi Fujiwara und ihres Kitakami Buddhismus zeigt sich 

zuletzt noch einmal eindringlich, wie stark Politik und Kunst ineinandergreifen.  

 

11.4.5. Die japanischen Glücksgötter 

In der Muromachi-Zeit (1333-1600) erreicht Vaiśravaṇa schließlich die letzte Station 

seines langen, ikonographischen Transformationsprozesses. Mit der Entwicklung der 

städtischen Kultur erfolgt seine Einbindung in eine Göttergruppe, die nicht primär mit 

Kriegsglück, Staatsschutz oder Ideen der Herrschaft in Verbindung steht. Er wird zu 

einem der Sieben Glücksgötter, shichi fukujin. Diese bunt gemischte und bis heute 

beliebte volksreligiöse Gruppe aus Figuren329 unterschiedlichster religiöser 

Traditionen bringt das Streben nach materiell-diesseitigem Glück, genze riyaku, zum 

Ausdruck. Die Sieben Glücksgötter symbolisieren jedoch nicht ausschließlich 

materielle Vorteile, sondern versinnbildlichen auch Tugenden wie Fleiß, Autorität 

oder Großmut (Antoni 1998:127-131, Casal 1958, Chiba 1980). Als ihr Mitglied 

behält Vaiśravaṇa zwar seine martialische Ikonographie, hier schließt sich letzten 

Endes aber der Kreis zu seiner Funktion als Gott des Reichtums, die er bereits im 

vedisch-brahmanischen Pantheon eingenommen hat. 

 

11.5. Zusammenfassung zu Kulturkontakt und Religionstransfer 
Bevor wir uns in einem abschließenden Kapitel der Verbindung von Religion, Bild 

und Transferprozessen zuwenden, wollen wir unsere Ausführungen zur Ausbreitung 

des Buddhismus und zur ikonographischen Transformation Vaiśravaṇas nochmals 

kurz zusammenfassen. Wir haben, Jaspert folgend, sechs Faktoren identifiziert, die 

uns zur Erklärung von Kontakt, Austausch und Transfer gedient haben: (1) 

Theorienmodelle des historischen Vergleichs, der Transfergeschichte und der Histoire 

croisée haben uns dabei geholfen, die wichtigsten Elemente und Dynamiken von  

  

                                                           
329 Die Gruppe der Sieben Glücksgötter umfasst neben Vaiśravaṇa auch Ebisu, Benzai-ten (Sarasvatī), 
Hotei, Fukurokuju und Jurōjin sowie Daikoku. 
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Transferprozessen herauszufiltern. (2) Die Thematik der Eigen- und 

Fremdwahrnehmung hat zum Verständnis der Entstehung des Buddhismus, seines 

Verhältnisses zum Brahmanismus und der Relation Vaiśravaṇas zu beiden 

Traditionen beigetragen. (3) Die langsame Systematisierung des Buddhismus wird 

von inter-religiösen Begegnungen mit der vedisch-brahmanischen Religion und 

anderen śramaṇa Bewegungen angestoßen. Sie führt – sowohl auf intra- als auch 

inter-religiöser Ebene – zu Prozessen des Transfers und der Adaption (von Gottheiten, 

darunter auch Vaiśravaṇa), Abgrenzungsbestrebungen (von Lehrmeinungen) oder 

polemischen Tendenzen (in buddhistischen Schriften). Der inter-religiöse Kontakt mit 

dem erstarkenden Buddhismus führt zur langsamen Entwicklung des Hinduismus. (4) 

Die Institutionalisierung des Buddhismus findet in einer Zeit der politischen und 

urbanen Zentralisierung und des Aufkommens der Handelswirtschaft statt. Der 

buddhistische saṅgha entwickelt die Strategie der „Verdienst-Wirtschaft“, um sich der 

Unterstützung freigebiger Spender zu versichern. Neue Schriften, die Besitz und 

Reichtum entgegen des ursprünglich buddhistischen Ideals der Besitzlosigkeit ethisch 

rechtfertigen, reflektieren die wirtschaftliche Bedeutung der „Verdienst-Wirtschaft“ 

nun ebenso wie Vaiśravaṇa, dessen Ikonographie sich in dieser Zeit in jene einer 

Reichtumsgottheit wandelt. Neben dem saṅgha und der Elite werden Händler und 

Kaufleute zu wichtigen Akteuren in der Ausbreitung der Religion. Die Errichtung 

buddhistischer Tempel, Klöster und Stūpas in der Nähe größerer Städte oder wichtiger 

Handelsrouten demonstriert die Verbindung von buddhistischen Institutionen und 

Wirtschaftsnetzwerken. (5) Auch der räumlichen Dimension von Transfer- und 

Expansionsprozessen sind wir in der Untersuchung interkultureller Handelsnetzwerke 

und spezieller Gebiete – am Beispiel der antiken Seidenstraßen und Gandhāra – 

gerecht geworden. Aufgrund der besonderen Lage Gandhāras in der nordwestlichen 

Grenzzone des indischen Subkontinentes wird die Region nicht nur zum Bindeglied 

der indischen, iranischen und zentralasiatischen Welt, sondern auch zu einer 

einmaligen Kontaktsphäre verschiedenster Kulturen. Die besondere Dynamik dieses 

„Schmelztiegels“ führt zur ikonographischen Verschmelzung Pharro-Pāñcika-Kubera-

Vaiśravaṇas und birgt erste Hinweise auf Vaiśravaṇas Transformation in einen 

Krieger. (6) Zuletzt haben wir uns dem Verhältnis von Transfer, Expansion und 

Politik zugewandt. In Khotan entwickelt sich ein Staatskult um Vaiśravaṇa, den das 

Königshaus als göttlichen Ahnen und Schutzwächter des Reiches erachtet. Hier 

vollzieht sich auch die ikonographische Metamorphose der Gottheit in einen Krieger. 
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Die Idee des Buddhismus als staatsschützende Religion, wie sie in besonders 

eingängiger Weise im Suvarṇaprabhāsa Sūtra dargestellt wird, bietet für Herrscher in 

ganz Ostasien eine bedeutende Legitimationsstrategie. In diesem Kontext nimmt auch 

Vaiśravaṇa eine wichtige Rolle ein: Er gewährt allen rechtmäßigen, buddhistischen 

Herrschern seinen göttlichen Schutz. Von dieser Auffassung macht beispielsweise 

Amoghavajra Gebrauch, der die Táng-Kaiser während der Ān Lùshān Rebellion durch 

den Vollzug esoterisch buddhistischer Riten unterstützt. Vaiśravaṇa wird zur 

Schutzgottheit der Táng-Armeen. Auch Shōmu tennō bedient sich dieser Ideologie, 

um die Zentralisierung des japanischen Staates voranzutreiben und lässt im ganzen 

Land buddhistische Tempel, die eine Statue Vaiśravaṇas beherbergen, errichten.  

Mithilfe dieser sechs Faktoren haben wir das Themenfeld von Kulturkontakt und 

Religionstransfer umrissen und die Ausbreitung des Buddhismus anhand des 

ikonographischen Transformationsprozesses der Gottheit Vaiśravaṇa nachgezeichnet. 

Dabei haben wir Folgendes festgestellt: Die sozio-politischen, wirtschaftlichen und 

kulturellen Dynamiken hinter Transfer-, Expansions- und Kontaktprozessen können 

Transformationen auf vielen Ebenen einer Religion auslösen, so auch auf der 

ikonographischen. Gerade deshalb spiegelt die Darstellungsweise Vaiśravaṇas diese 

Dynamiken wider und offenbart die zahlreichen Verflechtungen des interkulturellen 

und inter-religiösen Kontaktes.  
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12. Die Rolle der materiellen Kultur in der Ausbreitung des 

Buddhismus 
Auf seinem langen Weg von Indien über Zentralasien bis nach China und Japan 

hinterlässt der Buddhismus mannigfaltige Spuren. Welche Rolle die materielle Kultur 

im Transfer und der Expansion der Religion dabei einnimmt, wollen wir abschließend 

zusammenfassen und damit einen Bogen zwischen Teil zwei dieser Studie, der sich 

mit der Schnittstelle von Religion und Bild, und Teil drei, der sich mit der Expansion 

des Buddhismus und der ikonographischen Transformation der Gottheit Vaiśravaṇa 

beschäftigt hat, spannen. 

Die materiellen Hinterlassenschaften der Anhänger und Unterstützer des 

Buddhismus – ob nun in Form buddhistischer Schriften, Kunstwerke, Devotionalien 

oder archäologischer bzw. epigraphischer Funde – sind heute wichtige Zeugnisse, um 

zu verstehen, wie und über welche Routen sich die Religion ausgebreitet hat und 

welche internen und externen Faktoren sowie sozio-ökonomischen und politischen 

Katalysatoren ihre Entwicklung und Expansion vorangetrieben haben (Neelis 2011:1). 

Die Ausbreitung des Buddhismus und damit auch seiner materiellen Kultur erfolgt, 

grob veranschaulicht, auf zwei Ebenen – (1) im Rahmen übergeordneter 

interkultureller Kontakte und Austauschbeziehungen sowie (2) auf sub-elitärer Ebene. 

In seltenen aber äußerst bedeutsamen Fällen begünstigen gezielt gesteuerte, 

diplomatische Missionen zeitgenössischer Reiche kulturelle Transferprozesse und 

damit auch die Übertragung religiöser Ideen und Bilder. So soll, folgt man dem Nihon 

shoki, der Buddhismus Japan im Rahmen einer Gesandtschaft aus dem koreanischen 

Reich Paekche erreicht haben. Dabei erhält der japanische Tennō eine Buddhastatue 

und ein Schreiben, in dem ihm König Sŏng die Religion empfiehlt. Ein weiteres, in 

unserem Kontext besonders wichtiges Beispiel sind die diplomatischen und staatlich 

forcierten Handelsbeziehungen zwischen dem Kuṣāṇa-Reich und Hàn-China, in deren 

Verlauf der Buddhismus das Reich der Mitte erreicht. Die politische Stabilität, die die 

beiden Großmächte mit sich bringen, führt zur Intensivierung kommerzieller und 

kultureller Austauschbeziehungen – auf allen Ebenen der Gesellschaft. 

Handelsnetzwerke formen nebst diplomatischen Kontakten den Kern des 

interkulturellen Austausches und religiösen Transfers zwischen China und Südasien, 

in denen Kaufleute, Händler und Angehörige des saṅgha wichtige Akteure darstellen 

(Liu 1994:16-17, Neelis 2011:144). Und während die Elite nun von Prestige und 

Händler sowie Kaufleute von Profit getrieben sind, bestehen die tragenden 
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Beweggründe in der Nutzung der Handelsnetzwerke für den saṅgha in der 

Verbreitung des Buddhismus und dem Transfer ihrer Blickkulturen (Canepa 2010:12). 

Die Anordnung von Klöstern und Tempelanlagen an den Routen des wirtschaftlichen 

Austausches bestätigen das symbiotische Verhältnis von buddhistischen Institutionen 

und Handelsnetzwerken. Eng an den Langstreckenhandel ist auch die Nachfrage nach 

Luxusgütern aus anderen Ländern geknüpft. Sie werden von der Elite genutzt, um 

ihren sozialen Status und ihren Wohlstand zum Ausdruck zu bringen. Diese 

Auffassung spiegelt sich auch in der materiellen Kultur des Buddhismus wider. Zur 

Dekoration buddhistischer Statuen werden nur feinste Materialien verwendet. Und 

während kleine Devotionalien für die breite Masse geschaffen werden, können sich 

die Kreation von Monumentalbildern nur reiche und bedeutende Persönlichkeiten 

leisten (Canepa 2010:11-12, siehe auch Kieschnick 2003:10-11, Liu 1994:16-17, 

Neelis 2011:144).  

Wie wir in Kapitel 6.3.3. bereits gehört haben, zieht das Errichten immobiler 

Kultbilder den Bau von Tempeln nach sich, die wiederum zur Bildung eines 

geregelten Bildkultes und einer religiösen Elite führen. Da das an einen bestimmten 

Ort gebundene Kultbild der Territorialherrschaft unterliegt, kommt hier auch ein 

politischer Faktor zu tragen. Religiöse Artefakte und daran geknüpfte Blickkulturen 

sind für Morgan soziale Medien, mit deren Hilfe Machtverhältnisse geschaffen und 

aufrechterhalten werden (Morgan 2012:21). Daher kann ihr Bildgebrauch niemals von 

der Frage getrennt werden, wer Bilder zu welchem Zweck nutzt (Belting 1993:55). 

Auf jeden Fall tragen Kultbilder zur Schaffung einer „heiligen Geographie“ des 

Buddhismus überall dort bei, wo sie errichtet werden. Die Praxis der Bilderverehrung 

wird dabei vom saṅgha vorangetrieben: Die Herstellung von Kultbildern bietet 

Laienanhängern neue Möglichkeiten, Verdienst anzuhäufen und sichert gleichzeitig 

den Fortbestand der mönchischen Gemeinde, die als religiöse Spezialisten für 

Kulthandlungen am Bild zuständig sind (Neelis 2011:58). Neben der materiellen 

Kultur der Anhänger und Unterstützer des Buddhismus tragen auch Texte sowie ihre 

Überlieferungs- und Übersetzungsmuster zum Verständnis der Verbreitung des 

Buddhismus bei und offenbaren interessante Sachverhalte. Denn anders als 

Inschriften, die bis heute in ihrer unveränderten Originalform bestehen, sind 

Textquellen im Rahmen ihrer Überlieferung stets redaktionellen und selektiven 

Prozessen unterworfen, wie wir am Beispiel Amoghavajras und seiner Übersetzung 

des Sūtra der Barmherzigen Könige festgestellt haben:  
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„Systematic selection, redaction, classification, and preservation of Buddhist texts in 

separate but related Pāli, Gāndhārī, Sanskrit, Chinese, and Tibetan collections reflect the 

choices made by monastic agents who were responsible for transmitting the Dharma to 

include or exclude certain ideas, values, and practices which they attributed to the 

normative sanction of the Buddha’s words (buddhavacana).” (Neelis 2011:47). 

Objekte der materiellen Kultur belegen jedoch nicht nur die Expansion des 

Buddhismus, sondern sind auch wirkungsvolle Werkzeuge in der Ausbreitung der 

Religion – wir erinnern uns an die Verehrung von Buddharelikten oder das Beispiel 

des Devotionalienhandels. Der Vorteil von Relikten und Devotionalien liegt – im 

Gegensatz zu Monumentalbildern – in ihrer hohen Transportfähigkeit. Sie werden 

zusammen mit buddhistischen Praktiken und Lehrmeinungen in weit entlegene 

Regionen befördert und schaffen dort eine greifbare Präsenz der Religion: „It was not 

enough to introduce concepts, rituals, and beliefs; whether it was holy images or holy 

relics, skeptics and devotees alike wanted tangible evidence of the efficacy of the new 

religion.“ (Kieschnick 2003:32). Denn Kultbilder stellen durch die Verknüpfung von 

referentiellen und präsentativen Faktoren eine Präsenz des mit der 

Alltagswahrnehmung nicht fassbaren und prinzipiell nicht darstellbaren Göttlichen 

her. Eng an die Verehrung von Buddharelikten ist der Bau von Stūpas geknüpft, in 

denen die Reliquien verwahrt werden. Ihre spezielle Rolle in der Ausbreitung des 

Buddhismus außerhalb des indischen Subkontinents erklärt Kieschnick am Beispiel 

Chinas dabei wie folgt:  

„The history of the spread and development of the cult of relics in China could be read as a 

process of democratization of the sacred. That is, what was originally a cult restricted to 

those with the rare opportunity to visit the sites of the relics of the Buddha in India 

eventually became available to most everyone at local stupas […]“ (Kieschnick 2003:36).  

Auch Münzen nehmen in der Verbreitung des Buddhismus – insbesondere in der 

Kuṣāṇa-Zeit – eine bedeutende Rolle ein und offenbaren erneut Verbindungen zur 

politischen Sphäre: Das Prägen von Münzen ist ausschließlich Herrschern vorbehalten 

(Rosenfiel 1993:70). Sie werden im Rahmen weitreichender Handelsbeziehungen 

nicht nur großräumig verbreitet, sondern spiegeln als Träger bedeutungsvoller Motive 

auch die Ideen, Glaubensauffassungen und Werte ihrer Zeit bzw. des entsprechenden 

Herrschaftssystems wider. Außerdem ist uns die Ikonographie zahlreicher iranischer 

Gottheiten des Kuṣāṇa Reiches heute nur von ihren Darstellungen auf Münzen 

bekannt. Und auch zur Analyse von Vaiśravaṇas ikonographischer Transformation in 

Gandhāra haben wir uns der Kuṣāṇa Münzen bedient. 
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Während die Dynamik von Religion, Politik, Diplomatie und Handel den Transfer 

religiöser Ideen und ihrer materiellen Kultur nun vorantreibt, bestimmen die 

Bedingungen vor Ort, wie damit umgegangen wird. Canepa bringt hierzu das Beispiel 

der indo-griechischen Herrscher und ihrer zahlreichen Blickkulturen vor: Der 

Nordwesten Indiens ist vom Zerfall des Achämenidenreiches bis zur Regierungszeit 

der Kuṣāṇas vom engen kulturellen Kontakt der lokalen Bevölkerung mit 

Fremdherrschern geprägt. Dabei kommt es zur Bildung komplexer Blickkulturen. Wir 

beobachten den Eingang griechischer Elemente in die Kunst Gandhāras. Gleichwohl 

entwickeln die griechischen Könige Baktriens und des indo-griechischen 

Königreiches Strategien „[…] for navigating between several global and local idioms 

of power. They responded simultaneously to Macedonian, Buddhist, and Hindu 

traditions of kingship“ (Canepa 2010:13). So bedienen sie sich beispielsweise zweier 

unterschiedlicher Münzsysteme: Sie nützen spezielle Goldmünzen für den Handel mit 

der hellenistischen Welt und bilinguale Münzen in ihren indischen Königreichen. 

Menander bezeichnet sich sowohl als Nachfolger Alexanders des Großen wie auch als 

Dharma-König. In ebendieser besonderen Region, in der es über Jahrhunderte zur 

Verschmelzung lokaler, indischer, hellenistischer, iranischer und zentralasiatischer 

Gottheiten, Symbole, Sprachen und Kunststile kommt, nimmt auch die Entwicklung 

von Vaiśravaṇas Kriegerikonographie ihren Ausgang. 

Nachdem wir uns nun mit der materiellen Kultur als Zeugnis für die Ausbreitung 

des Buddhismus und als Instrument seiner Verbreitung beschäftigt haben, wollen wir 

uns zuletzt der Rolle von Bildern und Objekten als Akteuren in Transferprozessen 

zuwenden. Auch wenn Bilder von der Dynamik inter- und intra-kultureller und 

religiöser Kontakt- und Transferprozesse, sowie von politischen, wirtschaftlichen, 

diplomatischen und sozialen Kräften beeinflusst, geprägt und umgeformt werden, sind 

sie nicht ausschließlich als bloße Repräsentationen von Kulturen oder Religionen zu 

verstehen. Sie können in gewisser Weise aktiv in ihrer Bildung und Transformation 

mitwirken, um ihre Bedeutung an einen neuen Kontext anzupassen (Canepa 2010:9). 

Wie wir bereits gehört haben, gewinnen Bilder ihre Wirkungsmacht aus ihrer 

Unmittelbarkeit und ihrer besonderen Sinnstruktur. Selbst wenn die Bedeutung von 

Skulpturen, Ornamenten, Motiven oder architektonischen Formen und Bauwerken 

außerhalb ihres traditionellen, kulturellen oder religiösen Kontextes nicht unbedingt 

klar sein muss, können Bilder auch ohne eine ihnen zugeschriebene Bedeutung 

aufgrund ihrer bloßen Form (wir erinnern uns: Ein Bild ist, indem es sich zeigt) 
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wirken und die Bildung neuer Blickkulturen, Interpretationen und Bedeutungen in 

Empfängerkulturen eröffnen. Zudem findet sich in der Religionsgeschichte des 

Buddhismus – wie wir im zweiten Teil dieser Studie eingehend festgestellt haben – 

eine große Bandbreite an Beispielen, in denen Schriften, Skulpturen, Bauwerke und 

Bilder nicht nur von religiöser Bedeutung erfüllt oder mit politischer Macht 

ausgestattet, sondern auch als direkter Sitz einer göttlichen Präsenz aufgefasst werden. 

Eine Gottheit wird damit als im Bild anwesend gedacht. Besonders eingängig zeigt 

sich diese Auffassung im Diskurs der verheißungsvollen Statuen in Dūnhuáng. Ihre 

besondere Bedeutung ergibt sich vor allem aus dem Glauben, dass sie „[…] ‘face to 

face’ with the Buddha or their ‘original’[…]“ (Anderl 2018:46) entstanden sind und 

daher seine Kräfte übernommen haben. Diese Statuen werden nicht nur als Abbilder 

aufgefasst, sie sind vielmehr Repräsentationen des lebenden Buddha und darüber 

hinaus „self-aware and in possession of independent willpower” (Anderl 2018:46). 

Um diese ruìxiàng rankt sich ab der späteren Táng-Zeit ein eigener Diskurs, der sich 

mit dem „imaginierten Transfer“ des Buddhismus beschäftigt. Demnach sollen die 

Statuen, aus Indien kommend, den Buddhismus im Tarimbecken und China verbreitet 

haben (Anderl 2018:4, 6, 8). Nicht selten berichten uns religiöse Quellen – die damit 

den Glauben an die besondere Wirkmacht von Bildern reflektieren – wie Kultbilder 

den Ort für den Bau ihrer Kultstätten anweisen, wie sich beispielsweise am Kurama-

dera nahe Kyōto zeigt. Folgt man dem Kuramafutadera engi soll dem Mönch Kantei 

770 im Traum ein weißes Pferd mit juwelenbesetztem Sattel erschienen sein, das ihm 

den Weg zu einem heiligen Ort weist. Als er dort eine Statue Vaiśravaṇas findet, baut 

er dieser eine kleine Kultstätte. 796 führt dasselbe Pferd Fujiwara Isendo auf den 

Kurama-san, wo auch er ein Abbild Vaiśravaṇas findet und für dieses den Kurama-

dera errichten lässt. Ähnliche Versionen dieser Erzählung finden sich auch im Fusō 

ryakki (7.19) und im Wakan sansai zue (Chaudhuri 2003:25, Schönberger 2012:119-

120). In diesem Sinne werden Bilder und religiöse Objekte auch als eigenständige 

Akteure aufgefasst, die eine aktive Rolle in der erfolgreichen Verbreitung und 

Etablierung des Buddhismus einnehmen. Wir wollen uns an dieser Stelle an die 

Akteur-Netzwerk-Theorie, den Assemblage-Ansatz und besonders Benetts Ideen zum 

Neuen Materialismus zurückerinnern, die dem Materiellen eine aktive, produktive 

Wirkmacht zugesteht: „I believe it is wrong to deny vitality to nonhuman bodies, 

forces, and forms, and that a careful course of anthropomorphization can help reveal 

that vitality, even though it resists full translation and exceeds my comprehensive 
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grasp.” (Bennett 2010:122). Wir stellen damit fest: Visuelle Medien und 

archäologische Funde wie Inschriften, Ausgrabungsstätten oder Münzen stellen 

besonders greifbare Beweise der Ausbreitung des Buddhismus dar. Ihre Untersuchung 

ermöglicht uns – sofern das historische Bezugssystem eine genaue Datierung und 

Einordnung in den Kontext erlaubt – die komplexen Muster des interkulturellen 

Transfers aufzuweisen (Neelis 2011:55, 59). Außerdem ermöglichen uns Bilder, ihre 

Rolle als wirkungsvolle Werkzeuge in Expansionsprozessen zu ergründen ebenso wie 

die mannigfaltigen Weisen, in denen sie zur Verbreitung des Buddhismus beigetragen 

haben.  
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13. Conclusio: Ikonographische Transformationen im 

Kulturtransfer zwischen Indien und dem sino-

japanischen Raum 
Die vorliegende Studie hat sich der ikonographischen Transformation Vaiśravaṇas im 

Kontext der Transfergeschichte des Buddhismus gewidmet. Anhand der 

exemplarischen Analyse der Gottheit haben wir die Ausbreitung der Religion von 

Indien über Zentralasien nach China und Japan nachgezeichnet und dabei interessante 

Parallelen bzw. Wechselwirkungen zwischen ihrer ikonographischen Transformation 

und sozialen, politischen, wirtschaftlichen und kulturellen Dynamiken hinter 

Transfer-, Expansions- und Kontaktprozessen gezogen. Im Zentrum stand für uns 

dabei weniger die Frage, wie Vaiśravaṇa dargestellt wird, sondern vielmehr warum. 

Die ikonographische Analyse Vaiśravaṇas in der vedisch-brahmanischen Religion 

und im Buddhismus diente als Basis für ein grundlegendes Verständnis des Gottes, 

seiner Ikonographie und Transformation in Zentral- und Ostasien. Vaiśravaṇa gilt 

sowohl im hinduistischen, jainistischen als auch buddhistischen Pantheon als Gott des 

Reichtums, Herr der Yakṣas und Schutzwächter der nördlichen Himmelsrichtung. 

Seine Wurzeln gehen in die vedisch-brahmanische Religion zurück – im Atharvaveda 

findet er seine erste Erwähnung. Obgleich ein und dieselbe Gottheit repräsentierend, 

bilden sich in Indien drei ikonographische Varianten Vaiśravaṇas heraus: (1) 

Vaiśravaṇas Darstellung als Reichtumsgottheit haben wir als Kubera bezeichnet. Er 

wird in besonders opulenter Weise mit dickem Bauch, zahlreichen Schätzen und 

Schmuck, Geldbeutel oder Trinkbecher dargestellt. (2) Jambhala entwickelt sich mit 

dem Aufkommen des esoterischen Buddhismus im 6. Jh. n. Chr. als spezifisch 

buddhistische Reichtumsgottheit aus der Ikonographie des hinduistischen Kubera 

heraus und ist mit diesem beinahe identisch. Sein primäres Identifikationsmerkmal ist 

die juwelenspeiende Manguste. (3) In unserem Kontext ist die Lokapāla-Ikonographie 

Vaiśravaṇas am bedeutendsten. Die ersten Abbildungen dieser Art entstehen in 

Gandhāra und zeigen ihn zunächst als einen von vier buddhistischen Schutzyakṣas. In 

Gandhāra findet auch seine Verwandlung in einen Krieger statt. Seine martialische 

Darstellungsweise ist die einzige seiner ikonographischen Variationen, die es mit der 

Ausbreitung des Buddhismus (mit einzelnen Ausnahmen) bis nach Ostasien schafft. 

Die hinduistischen Dikpāla werden erst im 5. bzw. 6. Jh. n. Chr. greifbar und 

Vaiśravaṇas Erscheinungsbild bleibt hier eng an seine Darstellungsweise als 
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Reichtumsgott geknüpft. Im Kontext dieser drei unterschiedlichen Ikonographien 

drängt sich eine der grundlegenden Fragen dieser Studie auf: Warum verändert sich 

die Ikonographie Vaiśravaṇas? Warum wird er in völlig unterschiedlichen Modi als 

Reichtums- und Kriegsgott dargestellt? Wie kommt es zu dieser Diskrepanz? 

Um die Rolle, die Bilder in ikonographischen Transferprozessen einnehmen, 

verstehen zu können, mussten wir zunächst herausfinden, über welche besondere 

Wirkkraft Bildphänomene verfügen. Dazu haben wir die Ansätze der den Diskurs 

dominierenden semiotischen, phänomenologischen und anthropologischen 

Bildphilosophien analysiert und ihre Vor- und Nachteile herausgefiltert. Die Semiotik 

fasst das Bild als Zeichen auf und interpretiert Bildphänomene aufgrund ihrer 

Intention, etwas vermitteln zu wollen, in Analogie zur Sprache. Die 

wahrnehmungstheoretischen Ansätze betonen wiederum die Bedeutung des Bildes als 

besondere Form der Präsenz, die keiner Referenz bedarf. Obgleich nun beide 

Theorien zur Erklärung von Teilen des Bildphänomens beitragen, vernachlässigen sie 

laut Bräunlein die „Medialität, Performativität und den Körperbezug bildhafter 

Zeichen“ (Bräunlein 2009:773). Darum versucht die Bildhermeneutik, Ansätze der 

Semiotik und Phänomenologie zu verbinden und die Bedeutung des Bildes anhand der 

bildeigenen Sinnstrukturen zu ergründen. Da sich im Bild Präsenz und Referenz 

untrennbar miteinander vereinen, kann es niemals vollständig im Rahmen einer 

Zeichentheorie erklärt werden. Gleichwohl lässt sich aber durchaus funktionalistisch 

fragen, wann ein Bild ein Zeichen sein kann. Aus bildhermeneutischer Sicht verfügen 

Bildphänomene nicht nur über eine erfahrbare Präsenz und damit eine eigene Realität, 

sondern auch immer über eine Referenzfunktion auf andere Wirklichkeiten – im Falle 

eines Kultbildes auf eine transzendente Sphäre. Eine der größten Motivationen in der 

Herstellung von religiösen Kultbildern scheint nun der Wunsch der Sichtbarmachung 

des mit der Alltagswahrnehmung nicht fassbaren Göttlichen zu sein. Ein Kultbild 

kann dabei entweder (1) als permanente oder temporäre Manifestation einer Gottheit 

aufgefasst oder (2) als Repräsentation des Göttlichen und damit als Verweis 

interpretiert werden. In Ritualen repräsentiert bzw. präsentiert ein Kultbild das 

Göttliche und gibt den Kulthandlungen einen sinnlich-erfahrbaren Bezugspol. Der 

besondere Reiz an solchen Handlungen liegt dabei in einer verstärkt gefühlten 

Beziehung zur Gottheit, in denen sich nicht nur Verehrung sondern auch Zuneigung 

ausdrückt.  
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So betont die Bildhermeneutik auch die Beziehung des Werkes zu seinem 

Betrachter und berührt sich in diesem Punkt mit dem Feld der Blickkulturen, das 

Bildhandlungen, bildkonstitutive Praktiken und deren sozio-politische, kulturelle und 

historische Bedeutung in den Mittelpunkt rückt. Blickkulturen bezeichnen kodifizierte 

Sehgewohnheiten, die für Zugehörige einer bestimmten Kultur den Umgang mit dem 

Visuellen bestimmen und die stets mit einer Weltanschauung in Verbindung stehen. 

Der Blick fungiert dabei als sozio-kultureller Akt, der erlernt und kultiviert werden 

muss, der der Schaffung und Aufrechterhaltung von Machtverhältnissen dient und 

stets durch soziale, moralische, politische, historische, religiöse und künstlerische 

Faktoren beeinflusst ist (Bräunlein 2004:224, Büttner 2006:11, Mitchell 1998:87, 

Morgan 2012:48, Van Eck 2005:3). So werden Bilder durch und zur Unterstützung 

und Erhaltung sozialer und zugleich religiöser Wirklichkeiten über eine bestimmte 

Zeit und einen bestimmten Raum hinweg geschaffen. Darüber hinaus sind Religionen 

und Bilder durch die Geschichte politischer Machtverhältnisse geprägt, womit die 

Untersuchung des Bildgebrauchs niemals von der Frage getrennt werden kann, wer 

Bilder zu welchem Zweck nutzt. Morgan stellt die Bedeutsamkeit gesellschafts- und 

kulturprägender Faktoren visueller Phänomene heraus: Menschen kreieren die sie 

umgebende Welt durch und gemäß der Bilder, die sie formen, ehren und austauschen 

(Morgan 2005:25). Bilder und Bildhandlungen erzeugen, vermitteln und festigen 

sozio-kulturelles und religiöses Wissen. Die Wirkungsmacht von Bildern liegt in ihrer 

Unmittelbarkeit und ihrer besonderen Sinnstruktur begründet. Dadurch bringen sie 

Themen auf eine nur ihnen mögliche Art zur Erscheinung und verhelfen Menschen zu 

Erfahrungen, die ohne sie nicht möglich wären (Boehm 1993:31, Zink 2003:275). So 

können Bilder auch außerhalb ihres traditionellen, kulturellen oder religiösen 

Kontextes, ohne zugeschriebener Bedeutung wirken und die Bildung neuer 

Blickkulturen, Interpretationen und Bedeutungen eröffnen. Ansätze des Neuen 

Materialismus betonen die aktive, produktive Wirkmacht materieller Objekte. In 

diesem Sinne werden Bilder und religiöse Artefakte auch als eigenständige Akteure 

aufgefasst, die eine aktive Rolle in der erfolgreichen Verbreitung und Etablierung des 

Buddhismus einnehmen. Aufgrund dieser Wirkmacht erschließt sich nun auch, warum 

Bilder zu wirkungsvollen Werkzeugen in kulturellen und religiösen Transferprozessen 

werden. 

Die Relevanz von Kontakt, Expansion und Austausch, mit der sich der dritte Teil 

dieser Studie befasst hat, ergibt sich aus dem Faktum, dass Religionen, Kulturen und 
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Abbildung 18: Pāñcika und Hāritī 
Reliefskulptur (Stein). Mitte 1. - 3. Jh. n. Chr., Kuṣāṇa-Zeit. Shāh-jī-kī 
Ḍhērī, Peshawar, Pakistan. Peshawar Museum.  
Bild © The Huntington Archive.  
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Abbildung 19: Pāñcika und Hāritī 
Skulptur (Stein). 3. Jh. n. Chr., Kuṣāṇa-Zeit. Takht-i-Bāhī, Gandhāra, 
Pakistan. British Museum. 
Bild © Wikimedia Commons, gemeinfrei. 
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Abbildung 20: Tobatsu Bishamon 
Farbe auf Papier. 9. - 10. Jh. n. Chr., Táng- oder Fünf Dynastien-Zeit. 
Dūnhuáng, China. Musée national des arts asiatiques Guimet. 
Bild © Schönberger Sarah-Allegra. 
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Abbildung 21: Bishamon-ten 
Skulptur (Holz). Herstellungsdatum unbekannt. Tōdai-ji, Nara.  
Bild © Schönberger Sarah-Allegra. 
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Abbildung 22: Tobatsu Bishamon 
Reliefskulptur (Stein). 3.- 4. Jh. n. Chr., Königreich von Khotan. Rawak 
Stūpa, Xīnjiāng, China.  
Bild © Stein330 1907:14. 
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Abbildung 23: Tobatsu Bishamon 
Reliefskulptur (Stein). 8. Jh. n. Chr., Königreich von Khotan. Dandān uiliq, 
Xīnjiāng, China.  
Bild © Stein 1907:2. 
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Abbildung 24a und 24b: Vaiśravaṇa   
Reliefskulptur (Stein). 672 n. Chr.-675 n. Chr., Táng-Zeit. Lóngmén Höhle 
19, China.  
Bild © Gino Poosch. 
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Abbildung 25: Tobatsu Bishamon 
Holzschnitt (Papier). 947 n. Chr., Spätere Jìn-Dynastie. Mògāo Grotten, 
Dūnhuáng, China.   
Bild © Trustees of the British Museum, lizensiert unter CreativeCommons-
Lizenz by-nc-sa-4.0 
Url: https://www.britishmuseum.org/about_this_site/terms_of_use.aspx 
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Abbildung 26: Tobatsu Bishamon 
Skulptur (Holz). 794-1192 n. Chr., Heian-Zeit. Kurama-dera, Kyōto.  
Bild © Schönberger Sarah-Allegra. 
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Abbildung 27: Bishamon 
Skulptur (Holz). 794-1192 n. Chr., Heian-Zeit. Kurama-dera, Kyōto.  
Bild © Schönberger Sarah-Allegra. 
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