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L.

Wiirde man in Europa oder Amerika eine Umfrage machen, welche religidse Praxis
typisch buddhistisch ist, so wiirde man zweifellos iiberwiegend die Antwort zu héren
bekommen: ,,Meditation”! Immer noch glauben viele Menschen im Westen, japanischer
Buddhismus sei nichts anderes als Zen. Ohne die Bedeutung meditativer Praktiken fiir
den Buddhismus insgesamt leugnen zu wollen, halte ich es doch firr angebracht, das
Klischee des meditativen Buddhismus wenigstens zu relativieren. Deshalb wiirde ich auf
die Frage nach einer typisch buddhistischen Praxis folgende Antwort geben: Eine typisch
buddhistische Praxis ist es zu sagen ,Namu Amida Butsu #ERFRFE{L - voller
Verehrung nehme ich meine Zuflucht zu Buddha Amida!* Das im Japanischen
wnenbutsu® genannte Aussprechen dieser einfachen Formel ist moglicherweise — genaue
Untersuchungen gibt es nicht - die am meisten geiibte religitse Praxis im Buddhismus des
GroBen Fahrzeugs, dem Mahayana-Buddhismus. Was hat es damit auf sich? Was erwarten
sich die Leute davon? Was hat das Aussprechen dieser Formel noch mit Buddhismus zu
tun? Verlangte der Buddha nicht, da8 der Mensch sich redlich und aus eigener Kraft um
(1) rechte Einsicht, (2) rechte Entschlossenheit, (3) rechte Rede, (4) rechte Tat, (5)
rechten Lebenswandel, (6) rechtes Streben, (7) rechte Wachsamkeit (8) und rechte
Versenkung'

bemithen miisse, um schlieBlich Illusionen und Leidenschaften zu iiberwinden, die ihn an
diese leidvolle Existenz binden, und so den ewigen Kreislauf der Wiedergeburten zu
verlassen? Ein GroBteil zumindest der Mahayana—Buddhisten Ostasiens hilt dies ganz
offensichtlich fiir unnotig.

! Hierbei handelt es sich um den ,edlen achtfachen Pfad“, wie er unter anderem im Mahasatipatthana-
Suttanta (DN 22) des Pali-Kanon beschrieben ist. Fir eine deutsche Ubersetzung siehe Klaus Mylius, Die
vier edlen Wahrheiten, Minchen 1985, S. 123f.
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Leider gibt es keine zuverlassigen Statistiken iiber das religidse Verhalten der Ostasiaten
insgesamt, aber wenigstens fiir Japan haben wir einigermaBen verlaBliche Zahlen iiber die
Zugehorigkeit der Menschen zu bestimmten Glaubensrichtungen. Betrachtet man diese
Zahlen, wird eins schnell deutlich: Die groite Gruppe japanischer Buddhisten, etwa ein
gutes Viertel, gehort einer der Denominationen an, die lehren, da8 allein das Aussprechen
der Formel ,,Namu Amida Butsu® geniigt, um unwiderruflich erlost zu werden.”

IL

Ich werde versuchen, wenigstens im Ansatz verstiandlich zu machen, warum die Menschen
an die Erl6sung durch die Anrufung des Buddhas Amida glauben. Dafiir werde ich etwas
weiter ausholen miissen und relevante Aspekte der Ideengeschichte des Mahayana-
Buddhismus kurz anreien. Denn nur wenn man die scheinbaren Briiche im Denken und
in der Praxis des Buddhismus im Sinne eines allmahlichen Wandlungs-Prozesses
betrachtet, kann man hoffen, den Amida-Buddhismus zu begreifen. Um es gleich vorweg
zu sagen: Das Thema ist viel zu komplex, um in diesem begrenzten Rahmen erschopfend
behandelt zu werden. Das heif3t, ich muf3 mich auf eine bestimmte Richtung innerhalb des
Amida-Buddhismus konzentrieren. Ich habe mich dafiir entschieden, mich intensiver mit
dem religiosen Denken des berihmten Monches Honen-bd Genka iERFEIHZE (1133-
1212), besser als Honen bekannt, zu befassen und demgegeniiber den im Westen
wesentlich bekannteren Shinran #1% (1173-1262) nur am Rande zu behandeln. Fir diese
Entscheidung gibt es gute Griinde, von denen ich hier nur die wichtigsten nennen méchte

1. Alle bedeutenden Richtungen des Amida-Buddhismus in Japan lassen sich irgendwic
auf Honen zuriickfithren

2. Shinran war nur Honens Schiiler, und nicht einmal einer seiner wichtigsten, auch wenn
westliche Autoren ihn gern als Hauptschiiler Honens bezeichnen

*Die Jodo-sha, die sich direkt auf Honens Lehren beruft, verfiigt tber ca. 6 Mio. Mitglieder, 7000
Tempel und 8000 Kleriker (zu ober 90% minnlich); die Jodo-shinshu, die Shinran als ihren Griinder
betrachtet, hat rund 15 Mio. Anhanger, 20000 Tempel und 30000 Kleriker (zu iber 90 % mannlich).
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3. Im 13. und 14. Jh. war Shinran im Gegensatz zu Honen nahezu vollkommen
unbekannt; er wurde erst im 15. Jh. von einer kleinen Gruppe, die sein Grab betreute,
zu einer bedeutenden Griinderfigur hochstilisiert ‘

4. Shinrans Lehren werden zwar im Westen meist als radikaler und innovativer
bezeichnet; tatsichlich aber hat Shinran an vielen Punkten die konventionellere
Interpretation des Amida-Buddhismus vertreten

Doch obwoh! ich mich nun schon im wesentlichen auf Honen konzentriere, muB8 ich
weitere Themenschrankungen vornehmen. Ich habe lange iberlegt, ob ich da Thema
eher historisch und biographisch oder eher ideengeschichtlich und doktinir angehen sollte,
ob ich cher in die Breite oder eher in die Tiefe gehen solite. Da ich zu der Ausffassung
gelangt bin, daB kurze historische Einfilhrungen in jedem Handbuch zum japanischen
Buddhismus jederzeit nachgelesen werden konnen,® habe ich mich dafiir entschieden, in
die Tiefe zu gehen. Das Problem an jeder knappen Darstellung des Amida-Buddhismus
besteht namlich darin, daB diese einem zwar einen Einblick in die doktrindren Grundlagen
dieser so bedeutenden Stromung innerhalb des Mahayana-Buddhismus verschaffen, es
jedoch selten vermdgen, die Herleitung der Lehre aus der Tradition heraus wirklich
plausibel zu machen. So steht am Ende meist die typische Reaktion der Rezipienten: ,,Das
ist ja sehr interessant, aber doch auch reichlich weit hergeholt. Mit dem urspriinglichen
Buddhsismus hat das ja wohl kaum noch etwas zu tun.“

Erst wenn man sich die Mithe macht, die Lehren des Amida-Buddhismus aus ihrem
ideengeschichtlichen Kontext und aus der Tradition heraus zu verstehen sowie die oft
recht komplexen exegetischen Operationen der Vordenker dieser Schule
nachzuvollziehen, kann man zu einem gerechten Urteil gelangen.

III.

’Als Einfihrung in die Geschichte des japanischen Buddhismus sei hier genannt: Robert Heinemann,
.’ Tariki-Hongan und Jiriki: Erlosung durch Glauben und Selbstbefreiung durch Einsicht im Buddhismus
Japans*, in Dic Welt des Buddhismus, hg. Von H. Bechert und R. Gombrich, Miinchen 1984; als ein grober
Uberblick iiber die Geschichte und das Denken des Amida-Buddhismus: Volker Zotz, Der Buddha im
Reinen Land: Shin-Buddhismus in Japan, Miinchen 1991.
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Was hat nun also dieser Honen, der von 1133 bis 1212 gelebt hat, gelehrt, und wie kam er
zu seiner damals hochst umstrittenen Lehrmeinung? Wir haben das Gliick, da Hénen
mutmabBlich kurz vor seinem Tod das Bediirfnis verspiirte, die Quintessenz seiner an sich
recht komplexen Lehre auf einem Blatt niederzuschreiben. Ich méchte diesen Text, der in
der Jodo-shi, der Sekte des Reinen Landes, noch heute wie eine Art Glaubensbekenntnis
rezitiert wird, einmal auszugsweise iibersetzen.

|Das nenbutsu, das ich propagiere] ist keine meditative Andacht (kannen no nen
LS E) wie sie von vielen Gelehrten in China und in Japan verkiindet wird. Es
ist auch kein nenbutsu, das man ausspricht, nachdem man durch Studium den
Sinn dieser Andacht (nen no kokoro) erfaf3t hat. Fur die Geburt im [Land der}
Hochsten Gliickseligkeit (0 gokuraku {4 Hi3E) gibt es keine andere Ursache,
als “ Namu-Amida-Butsu” zu sagen, in dem Glauben, [dadurch] zweifellos [dort]
geboren zu werden. [...] WiiBte ich auBerdem noch etwas Tiefgriindiges [im
Hinblick auf die Hingeburt], verfehlte ich wohl das Erbarmen der Beiden
Verehrungswiirdigen [Sakyamuni und Amida] und wire vom Ur-Geliibde
[Amidas] (hongan 7AKE) ausgeschlossen. Menschen, die auf das nenbutsu
vertrauen wollen, sollten sich wie torichte Personen geben, die nicht eine Zeile
kennen, selbst wenn sie etwa samtliche Lehren [des Buddha] hinreichend studiert
haben. Sie sollten sich genauso geben wie unwissende Nonnen oder Laicnpriester
und sich nicht wic Gelehrte benehmen, sondern nur von ganzem Herzen das
nenbutsu iben.’

Fiir Menschen, die mit dem Mahayana-Buddhismus nicht sehr vertraut sind, enthalt
bereits diese knappe Passage eine Reihe von erklarungsbediirftigen Begriffen.

» Was st das ,,Land der Hochsten Glickseligkeit“?

» Wer ist der Buddha Amida, und in welcher Beziehung steht er zu dem anderen
Buddha, dem ,historischen™, hier §z'1kyamuni genannt?

» Wasist das ,,Ur-Geliibde* Amidas?

* Aus dem Ichimai kishmon —#x#23#% 3T - “Schriftliches Gelobnis auf cinem Blatt Papier”; von 1212.
Ishii Kyodo, Honen Shonin zenshi (nachfolgend HSZ), Kyoto 1955, S. 415-416.
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» Und schlieBlich, was hat es mit dieser, offenbar ja doch unterschiedlich interpretierten
Praxis des nenbutsu auf sich?

Iv.

BekanntermaBen besteht ein grundlegender Unterschied zwischen dem Mahayana-
Buddhismus und dem sogenannten Hinayana-Buddhismus - wie er z. B. in Sri Lanka,
Thailand und Myanmar praktiziert wird ~ darin, da die Anhanger des GroBen Fahrzeugs
glauben, es gebe nicht nur einen Buddha pro Zeitalter, sondern zahllose weitere, die
jeweils ihre eigenen Buddha-Lander hitten, in denen sie den dort lebenden Wesen den
Dharma, die buddhistische Lehre verkiinden. Die wenigsten dieser Buddhas, ,,zahlreich
wie die Sandkémer im Ganges“ ~ wie es im Sitra iiber Amitayus heiBt, sind namentlich
bekannt. Am bekanntesten sind wohl die Buddhas des Ostens und des Westens: im Osten
residiert Aksobhya in seinem Buddha-Land Abhirati, im Westen der Buddha Amitabha
bzw. Amitayus in seinem Buddha-Land Sukhavati, was soviel bedeutet wie ,,Gliicksreich“
oder schlicht ,,Paradies®.

Bei Amitabha handelt es sich um niemand anderen als Amida. Amida ist strenggenommen
der japanische Name fiir zwei Buddhas, die im ostasiatischen Buddhismus aber zu einem
verschmolzen sind: Amida steht sowohl fiir Amitabha, den ,,Buddha des UnermefBlichen
Lichts* (Jap. Muryokobutsu #E&JE{A) als auch fiir Amitayus, den ,Buddha des
UnermeBlichen Lebens* (Jap. Murydjubutsu £ i3 1L). Diese beiden Sanskrit-Namen fiir
den Buddha des Westens verweisen zugleich auf zwei Haupteigenschaften desselben, eben
grenzenloses Licht und ,,ewiges* Leben. Und unter anderem diese Eigenschaften haben
vor allem westliche Forscher zu allerlei Spekulationen iiber den Ursprung des Glaubens an
diesen Buddha verleitet. Wohl auch deshalb, weil der Amida-Kult nicht in ihr Bild vom
Buddhismus passte, nahmen manche eine auBerbuddhistische Herkunft dieses Buddhas
an. Einige glaubten, bei Amida handele es sich um eine buddhistische Umformung Ahura
Mazdas, des hochsten Gottes im persischen Zoroastrismus. Andere spekulierten,
Amitabha konne eine Ableitung von Mithras, dem iranischen Totenrichter, Licht- und
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Sonnengott sein. > Auch eine Verbindung zu den Hindu-Géttern Visnu und Yama® wurde
angenommen, ja sogar uber eine christliche Beeinflussung wurde mitunter spekuliert.

Keine dieser Theorien konnte bisher verifiziert werden, und auch wenn ich die
Maoglichkeit der gegenseitigen Beeinflussung der Religionen nicht bestreiten mochte, bin
ich doch der Meinung, da3 diejenigen, die einen auBerbuddhistischen Ursprung Amidas
annehmen, von einer fragwiirdigen Pramisse ausgehen, die ihnen den Blick verstellt: sie
konnen sich nicht vorstellen, daB aus der angeblich so rationalen und auf
Selbstkultivierung basierenden Lehre des sogenannten ,,urspriinglichen Buddhismus“ eine
Frommigkeitsreligion wie der Amida-Buddhismus entstehen konnte. Dabei ist dies nicht
so absurd, wie es auf den ersten Blick scheint. Es wiirde jedoch zu weit fihren, hier einen
Exkurs iber Paradicsvorstellungen im frithen Buddhismus, die Entwicklung der
Buddhologie usw.” als mégliche innerbuddhistische Ursachen fiir die Entstehung des
Amida-Kultes einzufiigen.

5 Ein Ursprung Amidas in Persien wird erstmals von E. J. Eitel (1838-1908) behauptet. L. A. Waddell
hielt Amitabha fiir einen symbolischen Ausdruck des Sonnen-Mythos. J. Edkins meinte, der Amitabha-Kult
sei von der Ormz-Verehrung (Ormazd: alimachtiger Schopfergott und Gott des Endlosen Lichts; seit 3.-7.
Jh. mit Ahura Mazda identisch) in Persien beeinfluBi. S. Beal glaubte, Amitabha sei eine Ableitung von
Mithras (Gott des Feuers), Amitayus dagegen von der Gottheit Tervan Akarana. Auch P. Pelliot und S. Lévi
sahen mogliche Verbindungen zum Avesta, dem heiligen Buch des Zoroastrismus.

° U. Ogiwara sah den Ursprung Amitabhas in Vispu, in dessen Himmel Padam paramam sich ¢ine Quelle
befindet, die amrta (Ambrosia) spendet, welcher den Gotern Unsterblichkeit sichert. Der erste Gott, der in
Padam paramam geboren wurde, war Yama. Padam paramam wird als ein Bereich unbegrenzten Lebens
(amitdyus) und unbegrenzten Lichts (amitabha) vorgestellt. H. Kern und B. Matsumoto vermuten einen
Ursprung in dem Totengott Yama der Veden. In spiteren vedischen Hymnen galt Yama als der erste
Mensch, der den Weg in den Himmel gefunden hat und dort als Herrscher im Reich der Seligen thront.

"K. Yabuki geht von einer natiirlichen und notwendigen Entwicklung innerhalb des Mahayana-
Buddhismus aus. Die Jatakas, Geschichten iiber die friheren Leben des Buddha, und ihre Betonung seiner
mitfihlenden Handlungen als Bodhisattva, hitten zur Entsichung der Geschichte von dem Bodhisattva
Dharmakara, dem spiteren Buddha Amida, gefiihrt. S. Mochizuki glaubt, die Idealisierung des Korpers des
Buddha mit seinen 32 Haupt- und 84 Nebenmerkmalen, die Weiterentwicklung dieses Kults in Form der
#Drei-Leiber-Theorie usw. habe die Entstehung des Amida-Kultes befordert. K. Fujita weist darauf hin,
daB die Namen Amitabha und Amitayus nicht plotzlich und unerwartet im Mahayana-Buddhismus
auftauchten, sondern vergleichbare Namen und Konzepte sich schon in Buddha-Vorstellungen des frithen
Buddhismus finden, v. a. bei den Mahasamghika. Der Amida-Kult habe sich in Indien entwickelt und zwar
in der Mitte des Buddhismus im ProzeB der Ausformulierung der Buddhologie.
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Tatsache ist, daB der Name Amitabha bzw. Amitayus im Pali-Kanon des Theravada-
Buddhismus nur einmal auftaucht und hier keine besondere Bedeutung hat.®
Nichtsdestoweniger war der Glaube an Amida und sein westliches Paradies
moglicherweise bereits vor Beginn der christlichen Zeitrechnung in Indien verbreitet, auch
wenn die Geburt in seinem Paradies Sukhavati wohl in Indien eher ein allgemeines
Heilsziel darstellte, zu dessen Erreichen keine bestimmte, nur auf Amida konzentrierte
Kultpraxis benatigt wurde.” FUIITA Kétatsu, ein bedeutender japanischer Amida-Experte,
hat 290 Sitras aus dem Bereich des Mahayana-Buddhismus gezahlt, in denen Amida
erwihnt wird. Von diesen sind allerdings nur eine Handvoll von Texten fiir die weitere
Entwicklung des Amida-Kultes in Ostasien von Bedeutung. Das iiberaus bedeutende und
recht alte sogenannte Lotus-Sitra z. B. stellt zwar insbesondere Frauen die Geburt in
Amidas Sukhavati in Aussicht, allerdings nicht als Folge der Verehrung oder Anrufung
dieses Buddhas, sondern als Folge der Verehrung und Befolgung der Lehren eben dieses
Sitras.'” So galten Studium und Rezitation dieses Textes in China und Japan fiir
Jahrhunderte als wichtige Praktiken zur Erlangung der Geburt in Amidas Reinem Land.

Im Gegensatz zum Lotus-Sitra empfichlt das ebenfalls recht alte sogenannte
Pratyutpanna-buddha-sammukhavasthita -samadhi-sitra (Jap. Hanju sanmar kyo fiXfit =
Bk#%) neben der strikten Einhaltung aller moralischen Normen usw. die Meditation iiber
Amida. Ziel dieser Meditation ist es, den Buddha vor sich erscheinen zu sehen und von
ihm die Lehre zu empfangen; oder, fiir die noch begabteren Adepten, selbst in Trance in
das Buddha-Land zu reisen, die Predigt Amidas zu héren und nach der Riickkehr den
anderen Menschen davon zu erzahlen. Von der Geburt im Reinen Land ist in diesem

® Es existiert ein Jataka, in dem Amita auftaucht. Ikemoto Jashin, ,,Amita*, Encyclopedia of Buddhism
1984 [1964], S. 447.

s Gregory Schopen, ., Sukhavati as a Generalized Religious Goal in Sanskrit Mahayana Siitra Literature”,
Indo-Iranian Journal 19 (1977): S. 177-210.

*®In dem @iberaus popularen und fiir den gesamten Mahayana-Buddhismus wichtigen Lotus-Satra (Skt.
Saddharma-pundarika-sitra; Jap. Myoho renge kyo oder kurz Hokke kyo) sagt der Buddha bspw. zu Amidas
Land des Héchsten Glicks (Skt. Sukhavati; Jap. Anraku kokudo, Anraku sekai od. Gokuraku jodo) im
Westen:

“Falls, nach meinem Tod, in den letzten 500 Jahren [in denen meine Lehre noch bekannt ist}, eine Frau
dieses Siitra hort und nach seinen Lehren handelt, wird sie am Ende ihres Lebens in die Gliickvolle Welt
cingehen, wo der Buddha Amida residiert, umgeben von einer Schar groBer Bodhisattvas, und in einer
Lotus-Bliite auf einem juwelenbedeckten Thron geboren werden.” (T 9, 54b-c)
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Zusammenhang zunichst keine Rede.!! So haben wir fiir den friithen Amida-Glauben also

folgende Situation: f

> Das Heilsziel der Geburt im Reinen Land war nicht an eine bestimmte, auf Amida
bezogene Praxis oder an eine bestimmte Kultgemeinde gebunden

> Und umgekehrt waren die auf den Buddha Amida bezogenen Praktiken nicht
zwangslaufig an das Heilsziel der Geburt im Reinen Land gebunden

V.
Es sind vor allem drei Texte, die den Amida-Kult in Ostasien begriindeten,
> das langere “Sitra iiber Amitayus” (Jap. Murydju kyo I HR),
» das kiirzere ,,Amida-Sitra* (Jap. Amida kyo FIYRFERR)

hirdddh

"' Im Pratyutp khavasthita-samadhi-sitra heiBt es z. B.:

“Falls cin Bodhisattva, ein Méonch oder ein weiBgekleideter [Laienanhinger] von dem Buddha-Land
Amidas im Westen hort, so muB er, egal was er hort, stindig an den Buddha dieser Weltgegend denken,
ohne jemals in der Beachtung der [buddhistischen) Regeln nachzulassen. Wenn er {des Buddhas] mit
ganzer Aufmerksamkeit und Hingabe einen Tag und eine Nacht lang, oder sieben Tage und sicben
Nichte lang, gedenkt, so wird er nach Ablauf der sicben Tage den Buddha Amida sehen; wenn er aber
erwacht, wird er ihn nicht mehr sehen.” (T 13,905a)

Ziichtige, achtsame und konzentrierte Bodhisattvas im Zustand der Versenkung aber, so fahrt das Satra
fort,

“erreichen das Buddha-Land ohne magische Krifte, nur um es zu sehen. Wo sie gerade sitzen, sehen sic
den Buddha Amida, lauschen seiner Predigt, nehmen sie auf und profitieren davon. Wenn sie aus der
meditativen Versenkung auftauchen, konnen sie anderen davon erzihlen.” (T 13, 905a)

Erst in einer offenbar spiter und zwar bereits unter dem EinfluB des erstarkenden Amida-Kultes
modifizierten Version des Textes wird dic Geburt in Sukhavati als Heilszel betont und zugleich die
sotcriologische Bedeutung des Namens Amidas herausgestellt. In einer wohl falschlich Lokaksema
zugeschricbenen chinesischen Ubersetzung des Textes (T#417) findet sich folgende Passage, die auch den
weniger Begabten Mut macht:

“Frage: “Durch welche Methode kann man Geburt in diesem Land [Amidas] erlangen?” Amida-Buddha
sagt: “Wenn du hierher [in mein Land] geboren zu werden wiinschst, solltest du dir unbedingt meinen
Namen vergegenwirtigen. Wenn es [in dieser Ubung] keine Unterbrechung gibt, wirst du die Geburt
(raisho) [in mein Land] erlangen.” (T 13,8992-b)
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> das “Satra der Meditation iber Amitayus”, kurz: Meditations-Sitra genannt (Jap.
Kan Murydju kyo 83 #: 5 4%)

Diese drei Sutras wurden als ,die drei Sitras vom Reinen Land* (jodo sanbukyo ¥ 1

ZE5#%) von Honen zur verbindlichen Textbasis der Schule vom Reinen Land (J6do-

shii {§ 1:5%) erklart. Was ist nun so besonderes an diesen Texten? Beginnen wir mit

dem “Sitra iiber Amitayus”, dem Murydju ky6.

A) Das Murydju kyo #E Bt73%% (Sitra Giber Amitayus)

Zunéchst einmal erklart dieses Sutra, wie es Giberhaupt dazu kam, dal Amida ein
Buddha wurde und sein eigenes Buddha-Land erschuf. In dem Sitra erklart der
Buddha Sakyamuni (der sog. ,,Historische Buddha*) seinem Schiiler Ananda, daB cin
ehemaliger Konig, der als Monch den Namen Dharmiakara angenommen hatte, vor
Urzeiten unter dem Buddha Lokesvararaja voller Inbrunst und Ausdauer nach
Vervollkommnung gestrebt habe. Er sei damals vor den Buddha getreten und habe
folgendes allgemeines Geliibde abgelegt :

Wenn ich ein Buddha geworden bin,

soll mein Land das beste,

seine Bewohner wunderbar und vortrefflich sein.
Dieser Ort der Ubung soll iiberragend sein.
[Mein] Land soll sein wie das Nirvana selbst,
unvergleichlich, wie kein zweites.

Ich erbarme mich

Und gelobe alle Wesen zu erretten.'

AnschlieBend legt Dharmakara in 48 speziellen Geliibden die Einzelheiten dariiber fest,
wie sein Buddha-Land aussehen soll, und wie die leidenden Wesen, fiir die er dieses
Paradies ja erschaffen will, dorthin gelangen kénnen. Unter diesen 48 Geliibden nimmt
das 18. eine Sonderrolle ein, denn in ihm ist festgelegt, wie man ins Reine Land geboren
wird. Dieses sogenannte ,,Ur-Geliibde* (hongan #<F§) lautet wie folgt:

Falls, wenn ich Buddhaschaft erlange, die Fithlenden Wesen in den zehn Richtungen,
die mit Aufrichtigem Herzen (shishin =) und in Hoffnungsfrohem Vertrauen

T 12,267b.
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(shingyo {%) Geburt in meinem Land winschend, bis zu zehnmal [meiner]
gedenken (naishi jinen 79 % +&), nicht [in meinem Land] geboren werden, will ich
nicht die Wahre Erleuchtung annehmen. Ausgenommen [von der Geburt] sind nur
|diejenigen,] die [sich der] Fiinf Vergehen (gogyaku F.1%) und [der] Verleumdung
des Wahren Dharma [schuldig machen).”

Da Dharmakara inzwischen cin Buddha mit den Namen Amitayus bzw. Amitabha
geworden ist - diese Pramisse ist wichtig ~ miissen alle seine Gelubde erfiillt worden sein,
denn sonst wire er ja jetzt kein Buddha."* Fassen wir das recht verschachtelte 18. Geliibde
noch einmal inhaltlich zusammen: Dharmakara will nur dann die vollkommene
Buddhaschaft annechmen, wenn alle Lebewesen, die folgende Bedingungen erfiillen, auch
tatsachlich in sein Land gelangen:

» Sie sollen ein aufrichtiges Herzhaben

Y

Sie sollen hoffnungsfrohes Vertrauenbesitzen

v

Sie sollen die Geburt im Reinen Land wiinschen
» Und sie sollen zehnmal des Buddhas gedenken

Diese letzte Bedingung ist von entscheidender Bedeutung, denn wéhrend die
vorhergehenden Bedingungen lediglich eine bestimmte Geisteshaltung betreffen, deutet
die vierte auf eine bestimmte Praxis hin. Doch was soll man sich genau darunter vorstellen,
»bis zu zehnmal [des Buddhas zu] gedenken (nmaishi jinen)*? Tatsichlich war die
Interpretation dieses zehnfachen Gedenkens ein Hauptproblem fiir die Protagonisten des

T 12, 268a. Das folgende 19. Geliibde beschreibt, wie der Buddha die Menschen in der Todesstunde in
Empfang nimmt:

.Sollte ich, wenn ich die Buddhaschaft erlange, nicht in dem Augenblick, in dem sich das Leben der
Fihlenden Wesen in den Zebn Richtungen, die den Erleuchtungsgeist entwickeln (bodaishin o okoshi),
diverse Verdienste erwerben (sho-kudoku) und aufrichtigen Geistes (shishin) den Wunsch entwickeln, in
meinem Land geboren zu werden, dem Ende zuneigt, umgeben von einer groBen Schar (daishu) vor
diesen Personen erscheinen, will ich nicht die wahre Erleuchtung annehmen.” (T 12, 268a-b)

'S0 schreibt Shandao im AnschluB an seine Paraphrase des 18. Geliibdes im Guanjing shu: ,Nun ist
[Amida] bereits Buddha geworden und hat tatsichlich den ‘Belohnungskorper’ (shdin-shin) angenommen.*
(7. 37.250b)
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Amida-Buddhismus. Das fragliche Verbum ,nerr* bedeutet so viel wie ,erinnern,
gedenken, vergegenwirtigen™ usw. So scheint es sich eindeutig um einen geistigen Akt zu
handeln. Dieses ,,nert* steckt auch in dem Begriff ,,nenbutsu*, der, wie wir gesehen haben,
von Hoénen als das zentrale Heilsmittel betrachtet wurde.!> Wortlich bedeutet »nenbutsu*
etwa ,,an den Buddha denken, sich den Buddha vergegenwirtigen, sich des Buddhas
erinnern“ usw. Wie kommt Honen nun darauf, daB es sich bei dem nenbutsu um nichts
anderes handeln soll, als um das Aussprechen der Zufluchtsformel “ Namu-Amida-Butsu™?
Von einem verbalen Akt ist im 18. Geliibde keine Rede. Honen beruft sich in seiner
Interpretation vomehmlich auf die Auslegung des beriihmten chinesischen Meisters aus
dem 7. Jh., Shandao #%¥ (613-681). Dieser hatte in einem seiner Werke das 18. Geliibde
in folgender Paraphrase wiedergegeben:

Falls, wenn ich Buddha geworden bin, die Fithlenden Wesen in den Zehn
Richtungen, die wiinschen in mein Land geboren zu werden und meinen
Namen bis zu zehnmal aussprechen, nicht [in mein Land] geboren werden,
will ich nicht die Wahre Erleuchtung annchmen.'®

Nun mag man einwenden, da diese eine Interpretation, in der das ,Gedenken oder
Vergegenwirtigen® mit dem Aussprechen des Namens gleichgesetzt wird, fir sich
genommen doch wohl wenig iiberzeugend sei.’” AuBerdem taucht die Formel “Namu-
Amida-Butsu” ebenfalls nirgendwo im Sutra iiber Amityus auf. Es ist also offenkundig,
daB es weiterer Belege fiir Honens Interpretation bedarf. Kommen wir also zum néchsten
der drei Haupt-Texte des entwickelten Amida-Buddhismus, dem “Satra der Meditation
iiber den Buddha Amitayus”; nachfolgend kurz Meditations-Sitra genannt.

1 Urspriinglich handelt es sich bei ,nenbutsi* oder chinesisch ., nfanfo* um eine Pradikakt-Objekt-
Phrase mit der Bedeutung .,an den Buddha (=Objekt; bursu) denken (=Pradikat; nen)" (jap. butsu wo
nen.zu 7 5. X). Wie dies haufig passiert, wurde im Laufe der Zeit, in der die Phrase immer wieder
gebraucht wurde, dicse allmahlich zu einem Kompositum lexikalisiert. Fortan sprach man also davon das
nenbutsuzu intonieren, jap. z. B. & (A7 b+ =L,

1S Aus dem Guan Wuliangshoufo jing shu, Fasz. 1; T 37, 250b.

' Daran dndert es auch nichts, daB Honen im Scachakushii (HSZ, 321) auf Huaigan verweisen kann, der
cbenfalls der Meinung war, daB Stimme und Gedanke eins seien.
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B)  Das Kan Muryojubutsu kyo BLEE R F %% (“Sitra der Meditation iiber den Buddha
Amitayus”; nachfolgend Meditations-Sitra)

Honen glaubte, seine und Shandaos Interpretation des 18. Geliibdes im Sutra iber
Amitayus sei dann gerechtfertigt und stichhaltig, wenn man alle drei Satras tiber das Reine
Land miteinander in Beziehung setze. Passagen, die im einen Text unklar blieben, konnten
anhand vergleichbarer Stellen in einem anderen erklart werden. Von iberragender
Bedeutung fir Honens nenbutsu-Interpretation war ein Abschnitt im letzten Teil des
Meditations-Satras. Wie der Titel verspricht, handelt es sich bei dicsem Text in erster
Linie bzw. oberflichlich betrachtet, wie Honen meint, um eine Anleitung zur Mecditation
und zwar zur Meditation tiber den Buddha Amida und sein Reines Land. Das scheint nun
so gar nicht auf Honens Linie zu liegen, der sich ja gerade gegen die in seinen Augen viel
zu schwierige Praxis der Kontemplation iiber die duere Erscheinung des Buddhas und
seines Landes bzw. iiber seine Tugenden wandte und stattdessen nur das Aussprechen des
Buddha-Namens als heilswirksame Praxis gelten lassen wollte. Was also hat Honen in dem
Text gefunden?

Im ersten Teil des Sutras erklart der Buddha zunachst tatsiachlich dreizehn verschiedene
Meditationen, die allesamt Amida und sein Reines Land zum Gegenstand haben. Alsdann
teilt der Buddha die Menschen, die in das Reine Land Amidas geboren werden, in neun
verschiedene Kategorien ein. Sie unterscheiden sich hinsichtlich ihrer religiosen wie
alltaglichen Handlungen ebenso wie im Bezug auf ihre spirituelle und moralische
Befihigung. Die selbstgesetzte Lebensaufgabe Honens war es, einen Weg zur Befreiung
eben gerade der unfahigsten und siindigsten Menschen zu finden; und so war fiir ihn die
unterste der neun Menschenkategorien von besonderem Interesse, denn hier ging es um
die schlimmsten Siinder, also um den gewshnlichen Durchschnittsmenschen (bonbu RLK),
wie Honen ihn in dem von Krieg und Katastrophen erschiitterten Japan des 12. Jhs. taglich
vor sich sah. Der Buddha beschreibt diese Menschen wie folgt:

Bei denjenigen, die Geburt [im Reinen Land] auf dem untersten Rang der
niedrigsten Geburtsstufe erlangen, handelt es sich um solche Wesen, die Boses
tun, sich der Finf Schwersten Vergehen sowie der Zehn Untaten'® schuldig

'8 Bei den Zehn Ubeltaten handelt es sich um folgende: 1. Lebewesen toten, 2. stehlen, 3. unerlaubter
Geschlechtsverkehr, 4. ligen, 5. grobe Rede, 6. durch Reden Unfrieden herbeifiihren, 7. lceres Geschwiitz,
8. Gier, 9. Zorn, 10. Falsche Ansichten.
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machen und alle méglichen Ubel begehen. Wegen seines schlechten Karmas wird
solch ein Narr in einen iiblen Daseinsbreich hinabfallen und fiir Aonen Qualen
erleiden miissen. Wenn das Ende eines solchen Narren naht, begegnet ihm ein
guter und weiser Ratgeber, der ihn auf verschiedene Arten beruhigt, ihm die
wundervolle Lehre des Buddha predigt und ihn dringt, an den Buddha zu
denken [und ,,an den Buddha zu denken“ heiBt nichts anderes als ,,nenbutsu; C.
K]

Doch er ist zu sehr von Schmerzen gequalt, als da er seine Gedanken auf den
Buddha konzentrieren (nmenbutsu) konnte. Dann sagt sein guter und weiser
Ratgeber: “Wenn du dich nicht auf den Gedanken an den Buddha konzentrieren
kannst, solltest du sagen, ,ich nehme meine Zuflucht zum Buddha Amitayus (J7
aiE B #£{L).” So spricht diese Person dann mit aufrichtigem Herzen und
ununterbrochener Stimme ,Namu-Amida-Butsu“, dabei zehn Gedanken
verwirklichend (B 2 -1/ #/r PRI FE{L). Weil er den Namen des Buddhas
ausspricht, werden mit jedem Gedanken die [Wirkungen der] Siinden getilgt, die
er in seinen Wiedergeburten wihrend acht Milliarden Aonen begangen hat.
Wenn er stirbt, sieht er vor sich eine goldene Lotus-Bliite wie die Sonnenscheibe,
und innerhalb eines Augenblicks wird er im Land der Hochsten Glickseligkeit
geboren.”

Honen bezieht dicse Passage nun - naheliegenderweise - auf das 18. Gelibde: die ,;zehn
Gedanken“ im Geliibde, so argumentiert Honen, werden im Meditations-Sitra eindeutig
als cin zehnfaches Aussprechen des Buddha-Namens in der Formel ,,Namu Amida Butsu®
spezifiziert. Oder anders gesagt: dem Meditations-Sitra zufolge werden die im 18.
Geliibde geforderten ,zehn Gedanken* durch das zehnmalige Aussprechen des ,Namu
Amida Butsu“ erzeugt. Deutlicher noch als das Sdtra iber Amitdyus stellt das
Meditations-Sitra also klar, daB selbst die schlechtesten Menschen Geburt im Reinen
Land erlangen kdnnen, wenn sie nur zehnmal ,,Namu Amida Butsu* sagen. Und, ,,Wenn
schon siindige Menschen [in das Reine Land] geboren werden, so stellt Honen in einem

Bricf fest, ,,um wieviel mehr dann wohl die guten Menschen®.?

T 12, 346a.
* HSZ, 500.
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VI

So nahern wir uns also der Frage der Moral. Einer der Hauptvorwiirfe, der dem Amida-
Buddhismus in seiner Geschichte immer wieder gemacht wurde, lautet, daB dieser die
Unmoral férdere, indem er behaupte, selbst die schlimmsten Siinden stelliten kein
Hindemis fiir die Erlosung dar. Damit, so die Kritiker, triige der Amida-Buddhismus zum
moralischen Verfall bei und verstoBe zudem gegen eine der Grundlagen buddhistischen
Glaubens, gegen die Karma-Lehre. Dieser Punkt verdient also unsere besondcre
Beachtung.

Wir haben an fritherer Stelle geschen, dal im 18. Gelibde des Sutras tiber Amitayus
“durchaus eine moralische Bedingung fiir die Geburt im Reinen Land formuliert wurde:

Ausgenommen [von der Geburt] sind nur [dicjenigen,] die [sich der] Finf
[schwersten] Vergehen und [der] Verleumdung des Wahren Dharma [schuldig
machen].?*

Bei den Finf Vergehen handelt es sich um die schwerwiegendsten Verbrechen, die der
Buddhismus - neben der Verleumdung der Religion - kennt, niamlich um folgende
Tatbestande:

Den eigenen Vater toten

die eigene Mutter téten

1
2
3. einen Erleuchteten (d. i. ein arhat) toten
4.  das Blut eines Buddhas vergieBen

5

die Harmonie der buddhistischen Gemeinschaft zerstoren

Nun kénnte sich Honen damit zufrieden geben zu sagen, Menschen, die derartig schlimme
und doch auch recht seltene Verbrechen begehen, kénnte man getrost von der Geburt im
Reinen Land ausschlieBen. Doch ihm reicht das nicht. Auch hier besteht seine exegetische
Strategie darin, das Meditations-Sutra als Vergleichstext heranzuziehen. Wie wir gesehen
haben, werden diesem Text zufolge auch dic schlimmsten Ubeltiter von Amida
empfangen, wenn sic zechnmal den Namen des Buddhas aussprechen, obwohl sie sich der
Finf Vergehen, der Zehn Ubeltaten usw. schuldig gemacht haben? Es hat also den

712, 268a.
* T 12, 346a.
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Anschein, als wiirde sich der Buddha selbst in den beiden Siitras widersprechen, und als sei
Honens Bevorzugung des toleranteren Meditations-Sitras in diesem Punkt eine
willkiirliche Entscheidung. Doch dies, so wiirde Honen argumentieren, sei eine
oberflachliche Deutung, die am Kern der Sache vorbeizielt.

An dieser Stelle gilt es, sich zwei wesentliche Pramissen des Mahayana-Buddhismus in
Erinnerung zu rufen, ohne die der groBte Teil der Exegese Honens und anderer
unverstéandlich bleibt.
1. Jeder Buddha ist voller Mitgefithl (Skt. karuna; Jap. jihi ¥3k) fiir die leidenden
Wesen und handelt einzig und allein zu dem Zweck, diese zu erretten.

2. Um dieses Ziel zu erreichen, wendet jeder Buddha in seinem Mitleid und in seiner
Weisheit geschickte Hilfsmittel (Skt. updya; Jap. hoben F{E) an, deren Wert sich
allein nach ihrer soteriologischen Wirksamkeit bemiBt

Daraus folgt:

1. Die Hauptintention eines Buddha zeigt sich am deutlichsten dort, wo sein Mitleid
und sein Geschick am dringendsten benétigt werden, also bei den Menschen, dic
aus eigener Kraft iiberhaupt keine Erlésungschance hitten

2. Die ultima ratio, das perfekte Heilsmittel ist genau das, welches es vermag, selbst
die schlimmsten Siinder und die drmsten Narren zu retten

Im Bezug auf die beiden, sich scheinbar widersprechenden Textstellen iber die
moralischen Bedingungen fiir die Geburt im Reinen Land bedeutet dies, daB8 die Passage
im Meditations-Sitra héher zu gewichten ist, da sich hier Mitleid und Geschick des
Buddhas am deutlichsten manifestieren; gerade fiir die Gemeinsten der Gemeinen hat der
Buddha seine Geliibde abgelegt.23

Doch es gibt noch ein anderes, gleichsam ,historisch-kritisches* Argument fiir Honen, den
AusschluB der schlimmsten Siinder im 18. Geliibde zu ignorieren. Der Text des Sutras tiber
Amitdyus, den wir vorhin zitiert haben, ist namlich nicht die einzige verfilgbare Version,
auch wenn diese wohl filschlich Samghavarman zugeschriebene Ubersetzung™ in Ostasien

3 Siehe hierzu auch Martin Repp, ,, The Supreme Dharma for the Meanest People®, Japanese Religions
21.1(1996): 100-136.

* Traditionell wurde davon ausgegangen, daB Samghavarman diese Ubersetzung (T#360) im Jahr 252
angefertigt hat. Fujita Kotatsu und andere vermuten heute, daB die Ubersetzung im Jahr 421 von
Buddhabhadra und Baoyun £ fertiggstellt wurde. Siehe Inagaki Hisao, The Three Pure Land Sitras,
Kyoto 1994, S. 56.
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sozusagen den Status einer ,Vulgata® besitzt. Die mutmaBlich altesten chinesischen
Ubersetzungen® nennen in den entsprechenden Geliibden keine moralischen Griinde, die
zum AusschluB von der Gnade Amidas fithrten. Tatsichlich scheint die Passage,
»Ausgenommen [von der Geburt] sind nur [diejenigen,] die [sich der] ‘Fiinf Vergehen’ und
[der] Verleumdung des Wahren Dharma [schuldig machen]“ eine nachtragliche
Hinzufiigung zu sein.?® Méglicherweise hat der Ubersetzer oder ein spiterer Redakteur
diese Passage gerade deshalb hinzugefiigt, um antinomistischen Tendenzen vorzubeugen.
Eine moralische Bedingung fiir die Geburt im Reinen Land bleibt jedoch auch fiir Honen
bestehen: Wer die buddhistische Lehre verleumdet, kann nicht ins Reine Land gelangen,
denn diese Ubeltat wird selbst den niedrigsten Wesen im Meditations-Sitra nicht
zugeschrieben.

VIL

Hénens Lehre wurde vom buddhistischen Establishment seiner Zeit nicht nur deshalb
abgelehnt, weil man befiirchtete, die Doktrin von der bedingungslosen Gnade Amidas
konne die Menschen zur Aufgabe aller moralischen Normen verleiten, sondern v. a. auch,
weil man Honen und seinen Nachfolgern Intoleranz und Einseitigkeit vorwarf. Tatsichlich
wurde Honens Lehre als die Lehre vom ,,hingebungsvollen und ausschlieSlichen nenbutsu*
(ikko senju nenbutsu -— A1 G%£:25{/\) bezeichnet. Seinen Schiilern empfahl Hénen, alle
anderen religiosen Ubungen zu verwerfen und nur noch den Namen Amidas
auszusprechen. Nicht, dal es zu dieser Zeit wirklich so ungewdhnlich gewesen wire, da
Praktizierende sich auf eine einzige von vielen méglichen Ubungen konzentrierten. Was
man jedoch ungeheuerlich fand war, da3 Honen auf seiner exklusiven Vorliebe fiir das
nenbutsu eine ganz eigene Lehrrichtung aufbauen wollte. Er begniigte sich ¢ben nicht

* Traditionsgema8 ist das Foshuo wuliang qingjing pingdengiue jing 138 B ik /@ FSHA von
Lokaksema (vermutlich eine falsche Zuschreibung; zwischen 147 und 186; T#361) die Zlteste Version, was
jedoch zunehmend bezweifelt wird (siche L. Goméz, The Land of Bliss, Honolulu; Kyoto 1996, S. 243-244;
Fir die fragliche Textstelle siche T 12, 281c und das Foshuo Amituo sanyesanfo saloufotan guodurendao
Jing (eSS FRFE = B = (i 18 (81 \;E%8 von Zhiqgian 3K (zwischen 223 und 228; T#362; siche T
12, 301b-c.

* Im Gegensatz zu 18. Gelibde in dieser Fassung enden nimlich alle anderen Gelibde mit der Phrase
w- - will ich nicht die wahre Erleuchtung annehmen < B 1E 8.
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damit, zu sagen. ,,ich fiir mecinen Teil bevorzuge das nenbutsi, sondern er behauptete, das
nenbutsu sei die einzige Praxis iiberhaupt, die mit Sicherheit zur Geburt im Reinen Land
und damit zur endgiltigen Erlosung fithrt. Wie kam er zu dieser Auffassung?

Es ist unmoglich, hier alle oft diffizilen und nach akribischer Exegese gewonnenen
Argumente Honens im einzelnen zu behandeln, also beschrinke ich mich auf die
Grundziige seiner Argumentation. Folgende Gedankenginge leiteten ihn:

1.

Der Hauptwunsch eines Buddha liegt darin, alle Wesen zu retten, egal wie
siindig oder unfahig sie sind.

Demnach entspricht eine Praxis, die so einfach und doch so wirksam ist, da8 sie
auch den erbarmlichsten Kreaturen zur Erlosung verhilft, am besten der
Intention aller Buddhas.

Einfach ist das nenbutsu, weil es nichts weiter erfordert als ,,Namu Amida
Butsu“ zu sagen; wirksam ist es, weil in dem Namen des Buddha seine
samtlichen Tugenden enthalten sind, die dieser sich im Laufe von Aonen
erworben hat. Durch das Aussprechen des Namens macht man sich die
Verdienste des Buddhas gleichsam zu eigen, und das schlechte Karma des
Ubenden wird getilgt.

Deshalb ist das nenbutsu die Praxis, die nicht etwa Honen als die beste gewihit
hat, sondern Amida selbst habe das nenbutsu als iiberragendes, ja als einzig
wahres Heilsmittel ausgewahlt. Der Auswahl des Buddhas nicht zu entsprechen
und eigenmichtig eine andere Praxis zu wihlen, wire nicht nur unklug, sondern
geradezu vermessen.

Das haufig gedauBerte Argument, das nenbutsu sei nur etwas fiir die moralisch
und geistig Schwachen, wiahrend fahigere Menschen lieber eine vornehmere
Praxis wihlen sollten, ist auBerdem deshalb unsinnig, weil die Ubung ja kein
Selbstzweck ist, sondern ein Heilsmittel. Wenn also schon ein furchtbarer
Siinder durch das menbutsu erlost wird, sollten die Begabteren umsomehr
Vertrauen in die soteriologische Kraft dieser Praxis haben.
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Dieser letztgenannte Punkt ist zum Gegenstand zahlreicher Diskussionen geworden.
Traditionell wird die Radikalitdt und Eigenstandigkeit von Honens Schiiler Shinran unter
anderem daran gemessen, da8 er den SpieB gleichsam umgedreht hatte.”” Honen habe

gesagt:

Wenn schon siindige Menschen {in das Reine Land] geboren werden, um wieviel
mehr dann wohl die guten Menschen.”

Shinran habe dagegen folgende Position vertreten:

Wenn schon die guten Menschen Hingeburt erfangen, um wieviel mehr dann wohl
die siindigen Menschen [...}.%*

Jiingere textkritische Untersuchungen®® haben ergeben, daB die Shinran zugeschrieben
AuBerung vermutlich urspriinglich von Hénen stammt und von Shinran im Tan’ishé
B4 bloB zitiert wird. Wie dem auch sei, wichtig ist die Idee, die hinter der
sogenannten ,, Theorie von der rechten Disposition der Siinder (akunin shoki setsu T
AIE##3%) steckt. Diese Theorie ist unbestreitbar bei Shinran deutlicher entwickelt
worden. Honen bleibt in dieser Frage irgendwie unentschlossen und widc':rsprﬁchlich.31
Es lohnt sich, die Passage aus dem Tan’isho, einer von Shinrans Schiller Yuien HE
kompilierten Sammlung von Zitaten Shinrans, im Zusammenhang zu lesen.

»Wenn schon die guten Menschen Hingeburt erlangen, um wieviel mehr dann
wohl die schlechten Menschen!“ Die Leute aber pflegen zu sagen: ,,Wenn schon

7 Stetlvertretend fir nahezu alle Autoren, die sich um die Darstellung des Hauptunterschiedes zwischen
Honens und Shinrans Denken bemiihen, sei hier Hee-Sung Keel zitiert: ,,As Ienaga Sabur6 notes, whatever
the points of doctrinal difference between Honen and Shinran may be, the fundamental religious difference
between them is to be found in Shinran’s thought that an evil person possesses the true capacity to receive
Amida’s salvific work (akunin shokisetsu B N IEBEER, or akunin shoinsetsu TN EE{R).” Hee-Sung Keel,
Understanding Shinran, Fremont 1995, 31.

# HSZ, 500.
® T83,728c.
* Kajimura Noboru, Akunin shoki setsu, Tokyo 1993.

*' In manchen Texten wird Honen genau mit der aus dem Tan’isho bekannten Passage iiber die rechte
Disposition der sitndigen Menschen zitiert. Siehe Kleine, Honens Buddhismus des Reinen Landes: Reform,
Reformation oder Hiresie ?Frankfurt et al. 1996, S. 130ff.
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siindige Menschen [in das Reine Land] geboren werden, um wieviel mehr dann
wohl die guten Menschen!“ Das klingt zwar einleuchtend, widerspricht aber dem
Sinn des Ur-Geliibdes der Anderen Kraft (hongan tariki Z<F&fth 7)), und zwar
deshalb, weil die Menschen, die aus eigener Kraft Gutes tun kénnen, nicht von
ganzem Herzen nach der Anderen Kraft [Amidas] verlangen. Daher sind sie nicht
|Gegenstand] des Ur-Geliibdes [A]midas. Weil Amida Mitleid mit uns hatte, die
wir von Leidenschaften beherrscht sind und durch kein [eigenes] Tun dem
Kreislauf von Geburt-und-Tod entkommen kénnen, legte er seine Geliibde ab,
mit der Hauptintention, da die schlechten Menschen Buddhaschaft erlangen.
Deshalb haben eben gerade die schlechten Menschen, die um die Andere Kraft
[Amidas] bitten die richtige Voraussetzung fiir die Geburt im Reinen Land.
Folglich muB es hciflen: ,Wenn schon siindige Menschen [in das Reine Land]
geboren werden, um wieviel mehr dann wohl die guten Menschen.“ So geruhte er
zu sagen.”

VL

So konsistent die Argumentationen Honens und Shinrans fiir sich ggnommen auch sind;
westlichen Rezipienten scheinen die doktrindren Konsequenzen oft im Widerspruch zu
dem zu stehen, was sie vom Buddhismus insgesamt zu wissen glauben. Was ist z. B. mit
dem schlechten Karma, das die Ubeltiter angehauft haben? Gilt fiir sie nicht das Gesetz
der Tatvergeltung? Wird hier nicht eine un-buddhistische Heilserwartung formuliert,
wonach Amida als Erloser auftritt?

Auf den ersten Blick sicht es in der Tat so aus. Es ist sicher kein Zufall, daB der Jesuiten-
Missionar Franciscus CABRALIS 1571 in einem Brief schrieb, der Amida-Buddhismus sei so
etwas wie die japanische Entsprechung des europiischen Protestantismus, da er jegliche
Werkgerechtigkeit ablehne und allein auf die Gnade Amidas vertraue. Auch der

32T 83, 728¢c. Nach Kajimuras wohibegriindeter Meinung handelt es sich bei dem, der zu sagen
geruhte, um Honen, nicht um Shinran, denn dort wo dic Rede Shinrans im Text wiedergegeben werde,
werde dies durch die Phrase ..... I 7 Z5 (0 un um, etwa 50 sagte er*) angezeigt. Der Paragraph 3 endet
aber mit dem honorativen ,,... Mt %7 3 & ¥ (to ohoscsafurahiki, .so geruhte er zu sagen*). Siehe
Kajimura, Akunin shoki setsu, S. 40ff.
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reformierte Dogmatiker Karl BARTH (1886-1968) war verbliifft iiber die Ahnlichkeiten
zwischen dieser Spielart des Buddhismus und dem protestantischen Glauben. Allerdings
ist die Sache so einfach nicht, denn hinter dem Glauben der Errettung durch die Andere
Kraft Amidas steckt ein Konzept, das rein buddhistisch ist und nichts mit der christlichen
Soteriologie zu tun hat.

Der Glaube, daB ein Wesen zur Befreiung eines anderen beitragen kann, basiert auf dem
Konzept der ,,Verdienstitbertragung* (Skt. paripamana; Jap. ekd [Elfal). Dieser Begriff hat
viele Aspekte; cntscheidend ist, da hier eine Mdoglichkeit bestcht, das, was man an
religiosem Verdienst ansammelt, auch zugunsten anderer einzusetzen. Der chinesische
Denker Tanluan 4 ¥ (476-542) hatte - im AnschluB an den groBen indischen
Philosophen Vasubandhu (4./5. Jh.) - zwei Arten der Verdienstiibertragung unterschicden,

1. Verdienstiibertragung im Hingehen (s ekd {EfB[E1A])
2. Verdienstitbertragung im Zuriickkehren (genso eko iZfa[E1 )

Damit meinte er, daB jemand, der in das Reine Land geboren werden wolle, zunichst alles
religiése Verdienst, das er angesammelt hat, auf das Heilsziel der Geburt im Reinen Land
richten solle. Modemer gesprochen: Man sollte alles in dieses Ziel investieren. Sobald man
dieses Ziel erreicht hat, solltc man jedoch den nun entstehenden VerdienstiiberschuB3,
gemaBl dem Bodhisattva-Ideal zu Gunsten der weiterhin erlosungsbediirftigen Wesen
einsetzen und in die Welt zuriickkehren, um dort zu helfen. Doch nicht nur diejenigen, die
in das Reine Land geboren werden wollen, kénnen ihr Verdienst ibertragen. Vor allem
Shinran legte Wert auf die Feststellung, da Amida scin unermeflliches Verdienst dazu
verwendet hat, sein Reines Land zu schaffen, und uns zu retten. Nicht wir sind es, dic
unser ohnehin vollkommen unzureichendes Verdienst fir die Geburt im Reinen Land
einsetzen, sondemn Amida ist es, der seinen Verdienstiiberschufl auf uns tbertragt.
Sozusagen als ,,Behilter all der unvorstellbaren Verdienste Amidas, so argumentiert
Honen im AnschluB an Tanluan, fungiere Amidas Name. Dieser enthalte ,,alle Verdicnste
und Tugenden der inneren Erleuchtung Amidas [...] sowic alle Verdienste und Tugenden
seiner duBeren Taterr>>. Indem man den Namen des Buddhas ausspricht, beméachtigt man
sich gleichsam der Kraft der Verdienste und Tugenden des Buddhas. Ein Name ist nach
buddhistischer Auffassung eben weit mehr als nur die Bezeichnung fur etwas oder

¥ HSZ,319.
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jemanden. In vielen Mahayana-Sitras wird allein das Horen eines Buddha-Namens als
heilswirksam betrachtet,>® und zwar nicht nur im dritten der Drei Satras iiber das Reine
Land, dem ,,Kiirzeren Amida-Sitra®, in dem es heiBit:

Oh, Sz‘ariputra! Wenn ein guter Mann oder eine gute Frau die Erklarung iiber den
Buddha Amida hort, seinen Namen aufgreift und [im BewuBtscin] hilt, sei es fir
einen Tag, zwei Tage, drei Tage, vier Tage, fiinf Tage, sechs Tage oder sieben
Tage und seinen Geist sammelt und nicht in Unruhe geraten 148t, wird der
Buddha Amida mit seinem Heiligen Gefolge, wenn diese Person dem Tod
entgegensieht, vor ihr erscheinen. Wenn das Leben dieser Person endet, ist ihr
BewuBtsein ungetriibt und sie wird in Amida-Buddhas Land des Hochsten
Glucks geboren."5

Diese Passage, die fur Honen einen weitereren Beweis fiir die Heilswirksamkeit des
Buddha-Namens darstellt, wirft indes ein neues Problem auf, das fiir Honens Lehre von
Bedeutung war.

Daf die Satras iiber das Reine Land die Wirksamkeit des Gesetzes der karmischen
Vergeltung trotz allem nicht einfach leugnen, wird im Meditations-Sitra deutlich. Dort
wird behauptet, daB die Schwere des schlechten Karmas der Menschen dariiber
entscheidet, wie lange sie im Reinen Land in einer verschlossenen Lotus-Bliite darauf
warten miissen, endlich das Reine Land und seine Bewohner, v. a. aber den Buddha
Amida zu sehen. So wirkt das schlechte Karma trotz der nenbutsu-Praxis weiter, kann aber
die Erldsung nicht mehr verhindern, da es vom guten Karma des Buddha bei weitem
wettgemacht wird. Ein Grund hierfiir sei, so hatte Tanluan argumentiert, daB das nenbutsu
in der Todesstunde in einem Zustand geistiger Konzentration geiibt werde, wahrend die
Siinden, derer sich ein Mensch im Laufe seines Lebens schuldig gemacht hat, in
alltiglicheren Situationen begangen wurden. Da nach der buddhistischen Lehre nicht so
sehr die Tat selbst als vielmehr die damit verbundene Geisteshaltung und Intentionalitét
entscheidend ist, meinte Tanluan, daB ein angesichts des Todes im Zustand geistiger
Sammlung geiibtes nenbutsu karmisch wirksamer wire, als die in weniger dramatischen
Momenten begangenen Siinden.

¥ Giehe z. B. Raoul Bimbaum, Der heilende Buddha, Bindlach 1990, S. 259-264.
*T12,347b.
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IX.

Es scheint also, als witrden hier geistige Sammlung und innere Ruhe im Augenblick des
Todes zur Bedingung fiir die Geburt im Reinen Land erklart. Tatsachlich war es eine weit
verbreitete Ansicht, da ein ruhiger und klarer Geist (sAdnen IE:&) in der Sterbestunde
unabdingbar war. Das fuhrte dazu, dal die Menschen sich vielerlei Gedanken dartiber
machten, wie sie wohl die Umstinde ihres Todes so vorausplanen kénnten, dal sie der
Gefahr der geistigen Umnachtung oder Panik entgehen konnten. Nun war ja schon im
Meditations-Satra klargestellt worden, daB selbst die dibelsten Siinder, die zu keiner
Konzentration im Todeskampf fahig sind, mit Hilfe des rezitativen nenbutsu ins Reine
Land gelangen. Dementsprechend verwahrt sich Honen gegen die Behauptung, nur wer
iiber innere Ruhe und geistige Klarheit in der Todesstunde verfiige, werde von Amida und
seinem Gefolge in Empfang genommen und ins Reine Land gefishrt. Er schreibt:

Es ist aber nicht so, da [Amida dem Sterbenden mit seinem Gefolge]
entgegenkame (raiké ##), weil dieser am Ende seines Lebens die Rechte
Achtsamkeit erlangt habe. Es ist klar ersichtlich, daB der Grund fiir die Rechte
Achtsamkeit am Ende des Lebens das Entgegenkommen [Amidas und seines
Gefolges] ist. Menschen, die wihrend ihres Lebens die Praxis der Hingeburt
realisieren, erlangen am Ende ihres Lebens mit Sicherheit das Entgegenkommen
der Heiligen Schar. In dem Augenblick, in dem sie das Entgegenkommen [der
Heiligen Schar] erlangen, entwickeln sie sofort einen Geisteszustand, der in
Rechter Achtsamkeit verweilt,*

So ist fir Honen die rechte Achtsamkeit in der Todesstunde nicht die Bedingung fiir das
Kommen des Buddhas, sondern das Kommen des Buddhas ist der Grund fir die rechte
Achtsamkeit.

* Aus dem Honen Shonin go-seppo jiiksk b NHRIES; HSZ, 169.
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Ich hoffe es ist deutlich geworden, da3 man sich nicht von oberflachlichen Ahnlichkeiten
zwischen dem Amida-Buddhismus und dem Protestantismus- oder scheinbaren
Widerspriichen zum ,,urspriinglichen Buddhismus“ vorschnell zu Urteilen hinreien lassen
sollte, der Amida-Buddhismus sei ,,un-buddhistisch®. Westliche Forscher haben dies in der
Vergangenheit immer wieder getan und damit eindeutig ihre Kompetenzen iiberschritten.
Wer will sich anmaBen festzulegen, was echter Buddhismus sei und was nicht. Wenn
weltweit zig- oder hundertmillionen Menschen Amida anrufen und sich nicht einmal die
Frage stellen, ob das was sic tun buddhistisch sei oder nicht - das ist fiir sie
selbstverstiandlich -, ist es doch wohl etwas vermessen, diese vielleicht verbreitetste Form
der buddhistischen Praxis als un-buddhistisch zu bezeichnen.

Bemerkenswerterweise ist in den letzten zwei Jahrzehnten eine Gruppe japanischer
Buddhologen aufgetreten, die sich selbst als ,kritische Buddhisten® bezeichnen und den
SpieB umdrehen. Obwohl diese kritischen Buddhisten selbst aus dem Umfeld des Zen-
Buddhismus kommen, vertreten sie die Ansicht, dal gerade Honens Lehre vom Reinen
Land echter Buddhismus sei, wahrend alle anderen Formen des japanischen Buddhismus ~
inklusive Zen - zutiefst unbuddhistisch und potentiell geféhrlich sind. Natiirlich ist auch
diese Bewertung aus religionswissenschaftlicher Sicht fragwiirdig; es lohnt jedoch, sich mit
den Argumenten der ,kritischen Buddhisten“ auseinanderszusetzen, um gerade die
westlichen Klischees vom Buddhismus zu iiberdenken und die unzweifelhaft buddhistische
Herkunft und Verankerung des Amida-Glaubens angemessener wiirdigen zu lernen.
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