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Frauen und Fi bilder im japanischen Buddhi:

»Aber in Wirklichkeit ist das Wesen der Frauen verdreht und schief. Sie sind von
heftiger Selbstsucht, habgierig, unfzhig zu veminftigen Erwigungen und geraten
immer leicht auf Abwege. ... Unaufrichtig und minderwertig — so sind die Frauen “
Yoshida Kenkd 7 B HEF (1283-1350): Taumgumguia HEIREL

(Betrachtungen aus der Stille, ibers. Oscar Beal)

Auch in Japan haben Religionen, der Shintbismus, der Buddhismus und der Konfuzianismus, erheblich
dazu beigetragen, Geschlechterrollen und die Ungleichheit der Geschlechter zu etablieren und zu
bewahren. Bis heute propagieren sie ein hierarchisches Verhiltnis, das dem patriacchalen System
entsprechend die Frauen als den Minnem untergeordnet und konkret am liebsten in der Rolle der
dienenden Hausfrau und Mutter sieht. Die jeweilige Erscheinungsform dieser Diskriminierung ist je nach
Epoche und der untersuchten Religion unterschiedlich und ergibt ein duBerst komplexes Bild. Ich méchte
im folgenden einen historischen Uberblick tiber die Behandlung der Frau und von spezifischen
Frauenbildem im japanischen Buddhismus geben und am Ende zwei konkrete Beispiele fiir
diskriminierende Praktiken in Japan vorstellen, die Verbannung von Frauen aus bestimmten heiligen
Bezirken und den Glauben an das ,,Bluthéllen-SGtra“.

Um den Ausgangspunkt fiir den Umgang mit der Frau im japanischen Buddhismus aufzuzeigen, mochte
ich eine Penodisierung vorstellen, die von Kajiyama Yuichi fiir den Buddhismus in Indien entworfen
wurde.! Kajiyama unterscheidet fiinf historische Phasen in der Frage der Edeuchtungsfihigkeit der Frau:

1) Im prmitiven Buddhismus zur Zeit des historischen Buddha wurde keine Unterscheidung in der
Heilserwartung von Minnem und Frauen gemacht trotz der massiven gesellschaftlichen Diskriminierung
der Frau.

2) Etwa im 1. Jahrhundert v.u.Z. taucht im Kontext des Theravada-Buddhismus die Aussage auf, dass es
in einem weiblichen K6rper nicht méglich sei, die Buddhaschaft zu edangen.

3) Um die Jahrtausendwende etablierte sich die Mzhayana-Richtung, deren Grundthese war, dass die
Buddha-Natur allen empfindsamen Wesen innewohnt (tathdgatagarbha) und sie daher alle eddsungsfihig
sind. Der Mahiyina-Buddhismus sah durch den Begeff der Leere (fmad) wesensmiBige
Unterscheidungen ausgehebelt, vertrat daher die letztendliche Gleichheit der Geschlechter und sah in der
Person des mitfiihlenden Amitibha den Erretter auch der Frauen. Das Problem besteht allerdings darin,
dass das Reine Land oder das Westliche Paradies an zahlreichen Stellen explizit als ein Land ohne Frauen
geschildert wird2 An diesem Punkt taucht die Idee der Geschlechtsumwandlung auf, die im japanischen
Buddhismus so wichtig werden sollte: Amithaba hat aus Mitleid fiir die physischen Leiden und die soziale

'Kajiyama Yuichi: ,, Women in Buddhism*, in: The Eastern Buddhist, New Sesies Vol. XV No. 2, Autumn 1982: 53—
70.

2S0 zum Beispiel im Lotos-Sitra (Saddbarma-pundarika-sitrd) oder im Reinen-Land-Satra (Sukbdrat-tyiha-sitra).
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Diskdminierung der Frau den Eid geleistet, sie bei threr Hiniibergeburt ins Paradies in Manner zu
verwandeln.?

4) Frihe Mahiyina-Sutren wie das Lotos- (Saddbarma-pundarika-sitrd) oder das Reine-Land-Sutra
(Sukhdvati-vyiha-sitra) entwickelten die Idee weiter, dass eine Frau ecrettet werden kann, wenn sie sich in
einen Mann verwandelt Das Lotos-Siitra ist aber gleichzeitig die Quelle fiir eine der bestindigsten
diskriminierenden Motive. Hier werden zum ersten Mal die sog. Fiinf Hindemisse der Frau aufgezihlt,
eigendich fiinf Stufen oder Wesensformen, die sie nie edangen kann: die des Brahma, Indra, Mira, eines
Weltenherrschers und des Buddha.4

5) Die reife Lehre von sumyatd (Leere) und von der allen Wesen innewohnenden Buddha-Natur
(tathdgatagarbha)s im zweiten und dritten Jahrhundert u.Z. vertrat die Position, dass Frauen in ihrer
Frauengestalt die Edeuchtung edangen kdnnten.

So weit Kajiyama und die Theorie. Dass sich der Buddhismus innechalb der Gesellschaft nicht als Hiiter
der Rechte von Frauen ausgezeichnet hat und sich fiir die rigorose und konsequente Diskniminierung der
Frau vereinnahmen lieB, mochte ich im folgenden am Beispiel Japans zeigen.

Der Buddhismus kam etwa im sechsten Jahrhundert durch chinesische und koreanische Vermittlung nach
Japan. Nur der Mahiayana-Buddhismus wurde in Japan witksam, und daher kann man — etwas
verallgemeinert — die folgenden Einstellungen zur Frau im japanischen Buddhismus finden: 1. Im Lichte
der Edosbarkeit aller Lebewesen ist die Ed6sungsfahigkeit der Frau in jeder Epoche ein Thema. 2. Die
Auffassung, dass die Frau sich erst in einen Mann verwandeln miisse und dass Amidas Paradies nur
Minnem offen stiinde, war in Japan weithin akzeptiert. Sutren aus der sumyata -Tradition des Mahayana-
Buddhismus wie das Vimalakirti-nindesa-sitra (jap. Yuimakyd) und das Srv-malidevr-simhandda wurden in Japan
nicht in dem MaBe rezipiert, dass sie zur Relativierung des negativen Frauenbildes hitten beigetragen
konnen. 3. Der starke Einfluss des Amida-Buddhismus hat die oben erwihnte Moglichkeit, mit Hilfe von
Amida ins Westliche Paradies zu kommen, auch unter Frauen sehr erstrebenswert und Amida sehr beliebt
gemacht. 4. Dass das Karma entscheidend set und ein schlechtes Karma die Edeuchtung ausschlieBe, war
der Ansatz dafiir, Frauen die Edeuchtungsfahigkeit trotz tathdgatagarbha zu verwehren. Das schlechte
Kamma, als Frau geboren worden zu sein, war ausreichend, um Heilsversprechungen auszuhebeln.

3Hier handelt es sich konkret um das 35. Geliibde des Amitabha, damals noch Bodhisattva Dharmakira: ,,Wenn ich
Edeuchtung edange, werden die Frauen in den unzihligen Buddhalindem der zehn Richtungen, sobald sie meinen
Namen héren, die Freuden des Glaubens entdecken, den Edeuchtungsgedanken in sich erwecken und ihre
Weiblichkeit verabscheuen lemen. Sollten sie nach ithrem Tod emeut als Frauen wiedergeboren werden, so soll
meine vollige Edeuchtung aufgeschoben werden.. (Zit bei Minamoto: 114)

‘In der Erzihlung von der Naga-Prinzessin, ie. der Erzihlung von der Buddhawerdung der achtjzhdgen Tochter des
Drachenkénigs.

*Das Wort garbha bedeutet sowohl SchoB als auch Embryo und ist daher von Natur aus mit dem Weiblichen
verbunden. Wodurch sich Aspiranten fiir die Buddhawerdung auszeichnen miissen, sei vor allem Weiblichkeit, so
Kajiyama. Vgl. Kajiyama: 69£.

$Kajiyama erwihnt die Sttren Vimalakirti-nirdesa-sitra und $ri-mailidevi-simhanid.
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Die Anfiinge des Buddhismus in Japan bis zur Nara-Zeit (710-792)

Ubemommen wurde der Buddhismus nach Japan ab dem 6. Jahrhundert, die herrschende Schicht und der
Kaiserhof identifizierte sich ab dem 7. Jahthundert zunehmend mit der neuen Religion. Als Staatsreligion
wurde es stark durch die Diesseitsgewandtheit der Japaner geprigt: Man erhoffte sich Hilfe im Diesseits in
Form von Wundem (Regenbittzeremonien auf kaisedichen Befehl, Hilfe durch Yakushi nyorai, den
Buddha der Heilkunst u4.) und sah darin eine weitere Stiitze fiir die Harmonie innerhalb der Familien und
innerhalb des Staates. Bis zum 9. Jahthundert etablierten sich sechs Schulen in Japan (namendich: Sanron,
Jojitsu, Kusha, Hossd, Ritsu, Kegon), die mit dem kaisedichen Hof eng verbunden waren und
wahsscheinlich nur einen sehr geringen Einfluss auf die Religionsausiibung des Volkes hatten. In den
Provinzen war der Buddhismus durch sog. Provinztempel (kokubunfi) vertreten.” Den Ménchen und
Nonnen war allerdings das Predigen verboten, Betteln durften sie nur unter strengen Auflagen, und ihre
Hauptaufgaben lagen im Bereich der Erziehung und der Krankenpflege. Die Bedeutung des Buddhismus
wurde in Japan gerade nicht im Asketentum gesehen.

Wie Simone Heidegger erwihnt waren die ersten ordinierten Personen in Japan Frauen, und bis zum 7.
Jahrhundert war die Zahl der Nonnen recht hoch. Bereits im 8. Jahrhundert ist jedoch der Anteil der
Msonche weitaus hoher. Durch die Gesetze des Ritsuryd wurden zu Anfang des 8. Jahrhunderts die Stellung
der Monche und Nonnen als Beamten, thre Privilegien und ihre Aktivititen geregelt Hier zeichnet sich
die Tendenz zu einer strengen raumlichen Trennung der beiden Gruppen ab - so durften sie nicht im
Kloster des anderen Geschlechts ibemachten —, wichtiger jedoch ist, dass die hichsten Verwaltungsimter
ausdriicklich nur mit Minnem zu besetzen waren.

Die Ordination war der nichste Punkt, an dem Frauen und Minner unterschiedlich behandelt wurden:
Einerseits war die Zahl der einzuhaltenden Regeln den allgemeinen buddhistischen Vorschriften
entsprechend fiir Frauen hoher, 348 Regeln gegen 250 fiir Minner. Andrerseits wurde die Zeremonie der
Ordination zuerst vor 10 Nonnen vollzogen und hintether quasi als Bestitigung vor 10 Ménchen. Als in
Japan in der Mitte des 8. Jahrhunderts die Ordination geregelt wurde, wurde den Nonnen viel weniger
Aufmerksamkeit geschenkt als den Monchen, so dass eine vorschriftsmiBige Ordination nicht méglich
war. Auch dieser Umstand mag dazu beigetragen haben, dass Rir Nonnen héhere Ordensrange nicht oder
kaum zuginglich waren. Ab der Heian-Zeit werden explizit nur noch Monchsringe erwihnt. Nonnen
waren den Ménchen eindeutig untergeordnet: noch die erfahrenste Nonne musste einem Novizen thren
Respekt bezeugen.

Auch die innere Verwaltung der einzelnen Tempel ging spitestens ab der Heian-Zeit ganz auf Minner
iiber, auch die der Nonnentempel. Dazu kam, dass Keinere Tempel als Zweigtempel Haupttempeln
zugeordnet wurden. Gerade Nonnentempel gerieten auf diese Weise ginzlich in Abhingigkeit von
Ménchstempeln. Die Arbeitsteilung, die daraus resultierte, war die fiir patriarchale Gesellschaften iibliche:
Kultische und Verwaltungsaufgaben lagen bei den Monchen, Wischewaschen und sonstige
hauswirtschaftliche Tatigkeiten bei den Nonnen. Sogar die Leitung von Zeremonien in Nonnentempeln
ging allmihlich auf Monche iiber. Die gemeinsame Teilnahme von Ménchen und Nonnen an staatlichen
Zetremonien am kaisedichen Hof wurde im Laufe des 8. Jahrhunderts unterbunden und Nonnen
schlieBlich ganz ausgeschlossen.

"Im Jahre 624 wurden insg. 46 Tempel, 861 Monche und 569 Nonnen gezahlt. Vgl. Heidegger: 28. Dic Aokibunys bzw.
kokubunmii (Provinz-Nonnentempel) wurden 741 von Shému tennd ins Leben gerufen. (2.2.0.: 29)
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Heian-Zeit (792-1185)

Anfang des 9. Jahthunderts kam es dann zur Griindung der zwei groBen Schulen, die die Heian-Zeit tiber
bestimmend bleiben sollten und bis heute aktiv sind: der Tendai-Schule X&' auf dem Berg Hiei H&%
1t durch Saichd %#& und der Shingon-Schule B{E 5% auf dem Berg Koya #i¥FIU durch Kikai 253
Beide Schulen waren mit dem héfischen Adel eng verbunden und prigten die zeligiésen Briauche des
Adels der Hauptstadt. Fiir diese Epoche war die Privatisierung der Religionsausiibung und die
Aufweichung der Grenze zwischen Nonnen und Laien charaktenstisch. Fir oder von adligen Frauen
wurden private Tempel gegriindet, die natiidich nicht die umfangreichen Funktionen eines Klosters mit
Ausbildung u 4. ibemehmen konnten und sich oft nur kurze Zeit hielten; das waren quasi Alterssitze von
adligen Frauen. Daneben konnten sich Frauen Nonnentempeln anschlieBen, deren Zahl und
Aufnahmefihigkeit jedoch begrenzt war. Hiufig wurden sie povat in den Buddhismus eingewiesen ohne
eine formale Ordinaton. Falls sie nicht wohlhabend waren und nicht zuhause wohnten, blieb ihnen oft
nichts anderes iibrig, als in kleinen Klausen zu leben oder auf Wanderschaft zu gehen. In der Literatur der
spaten Heian-Zeit und des Mittelalters wird in mehreren Fillen berchtet, wie einst gefeierte Hofdamen
und Dichterinnen am Ende ihres Lebens einsam, heruntergekommen als bettelnde Nonnen durchs Land
zichen.

Ab der zweiten Hilfte der Heian-Zeit spielte der Glaube an Amida-Buddha eine zunehmend wichugere
Rolle, besonders unter Frauen. Der Amida-Glaube geht davon aus, dass das Leben von Frauen emne
einzige Folge von Leiden sei, so wie das Gebiren, die Menstruation und alle anderen Beschwedichkeiten
des Alltags, und dass ein so leidgepriiftes Wesen aus dem Reinen Land ausgeschlossen sein miisse. Weil
Frauen also das Leiden verkorpem, haben sie keinen Platz im Paradies. Ohne eine Umwandlung in einen
Mann kénnen sie nicht Eingang ins Reine Land finden. Ein Mittel zu, threr Errettung ist zunichst das
Rezitieren und Kopieren des Lotos-Siitra gewesen® und des Sitra von der Umwandlung des weiblichen
Geschlechts, Tennyoshingy (s.: Strivivarta-vyikarana-sitra).?

Kamakura- (1185-1336) und Muromachi-Zeit (-~1603)

Im 12. Jahrhundert bekam das buddhistische Leben durch die aufeinanderfolgende Griindung von vier
groBen Schulen (Jédo, Jodo shin, Nichiren, Zen) und einigen weiteren kleineren eine volksnahe Note: Es
waren Schulen, die sich gegen elitire Tendenzen der alten Schulen wandten, die Edésung teilweise durch
sehr einfache Praktiken in Aussicht stellten, durch Wanderprediger im ganzen Land auch unter der
einfachen Bevolkerung buddhistsche Ideen verbreiteten und durch die Griindung von zahlreichen
Tempeln den Buddhismus in Japan allprisent gemacht haben. Diese Schulen werden als shinshi $i 5%,
neue Schulen, bezeichnet. Japanische Buddhologen haben mehrfach behauptet, dass sie auch in Bezug auf

®Hierbei kam der Geschichte von der Buddhawerdung der Naga-Prinzessin besondere Beduetung zu. , die mit acht
Jahren bereits befihigt war, Buddha zu werden. Nachdem sie Skeptikern wie Sariputra gegeniiber ihr profundes

buddhistishes Wissen offenbart hatte, verwandelte sie sich in einem Augenblick in einen Mann und ging ins Nirwana
ein.

®Auch: Tennyo jobutsu kyo (Sitra von der Umwandlung und Hiniibergeburt der Frau) genanat. Eine mit einem
Madchen schwangere Frau hort den Buddha predigen, auch das Kind hort zu. Buddha sagt, das Madchen sei
unbeschmutzt und strahlend, worauthin es um eine Moglichkeit der Umwandlung in einen Mann bittet. Dies
geschieht auch, und es verwandelt sich augeablicklich in einen Bodhisattva.

i88
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Frauen den Bruch mit der streng diskriminierenden Tradition bewirkt hatten. Wie wir aber gerade gesehen
haben, wurden auch in friiheren Epochen Méglichkeiten zur Heilsedangung der Frau bereitgestellt.
Tatsichlich wurden Frauen von den neuen Schulen stirker in religiése Aktivititen wie das Rezitieten des
nenbutsu, meditatives Sitzen (gagen) oder Verehrung des Lotos-Siitra einbezogen, was aber, wie Simone
Heidegger in threm Schlusswort hervorhebt, nicht mit der Verbesserung der Situation der Frauen
gleichzusezen ist — weder im Dogma geschweige denn in der Gesellschaft. Gemeinsam ist den
Schulgriindern, dass sie in ihre Argumentation die bekannten Vorurteile wie die Fiinf Hindemisse der
Frau oder die Notwendigkeit der Geschlechtsumwandlung einbezogen werden. Daneben sind bei diesen
neuen Schulen in Bezug auf Frauen abweichende Einstellungen zu beobachten, deren wichtigste ich im
folgenden kurz skizzieren mochte.

Honen ¥:48 (1133-1212), der Begrinder der J6do-Schule ¥ %2, der Schule des Reinen Landes,
entwickelte die Konzeption, dass in der Zeit des Niedergangs des Buddhagesetzes (mappi Kk = Endzeit),
das ab der Minte des 12. Jahrchunderts angesetzt wurde, das Aussprechen des Namens Amida mit dem
Vertrauen auf seine Geliibden der einzige Weg zur Hiniibergeburt in sein Paradies sei. ,,Namu Amida
butsu hieB die Formel, die als nenbutsu {5 bezeichnet wird. Honen vertrat die Ansicht, die wahre
buddhistische Ubung miisse eine sein, die fiir alle Menschen durchfithrbar ist.1® Er {ibte Krittk an der
gingigen gesellschaftlichen Einstellung den Frauen gegeniiber, an ihrer Ausgrenzung in Tempeln, auf
Bergen und threm Ausschluss von Heilszielen. Anhand der vodiegenden Texte kann aber nicht eindeutig
belegt werden, dass Honen die Thesen von den Finf Hindemissen der Frau und von der Notwendigkeit
threr Umwandlung in emnen Mann verworfen hitte, sondem im Gegenteil, er bezieht diese teilweise in
seine Argumentation ein. ! Auch bei thm sind Fraven durch die Finf Hindemisse und Drei
Folgsamkeiten12 gezeichnet, sind siindig und charakterich minderwertig und haben ein leidvolles Leben,
was sie flir die Wiedergeburt in Amudas Paradies nicht gerade pridestiniert. Ex war also auch ein Vertreter
der , Heilsedangung soger der Frau®. Wichtig 1st zudem, dass in der Nachfolge Honens — so u.a. bei
Zonkaku (1290-1374) und Kéa (1261-1345) — die negativen Eigenschaften der Frau wieder verstidkt
diskutiert wurden.

Die Wahre Schule des Reinen Landes # 1 E5% (J6do shinsh{i)®3, gegriindet von Shinran B (1173
1262), vertritt zhnliche Positionen, wobei sich Shinran noch weniger zum Thema Frauen geduBert hat. Er

YHeidegger: 54.
"'Vgl. Heidegger: 56ff.

2Die Drei Folgsamkeiten bedeuten den absoluten Gehorsam, den eine Fran ihres Eltern (dem Vater), threm
Ehemann und threm Sohn schuldet.

BDer Unterschied zwischen der Schule des Reinen Landes und der Wahren Schule des Reinen Landes liegt in der
Vertiefung des Glaubens an Amida: Die Errettung des Menschen hingt nicht von seinem eigenen Willen ab, sondem
allein von dem Amidas, des Erretters. Dem Menschen bleibt einzig der Glaube in Hoffnung auf Errettung, die
jedoch unergriindlich ist und ihm als pridestiniert erscheinen muss. Fiir Shinran waren also die siindigsten Measchen
der Er6sung niher, da sie keinerlei eigene Anstrengungen fiir die Errettung unternahmen, sonderm sich allein auf die
Hilfe Amidas vedassen konnten. ,Du sollst nicht zweifeln, weil Du selbst schlecht bist, ob Amida sich Deiner
annchmen wird. Genausowenig soll man glauben, dal man ed6st werden konne, weil man guten Herzens ist. Denn
durch die eigene Kraft kann man nicht im Wahren Paradies wiedergeboren werden. (Zitlert in Katd Shiichi:
Gesobichte der japanischen Literatur, Darmstadt, Wissenschaftliche Buchgesellschaft 1990: 172.)
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wird aber hiufig im Zusammenhang mit einem Frevel genanat, mit der Aufgabe des Zolibats. Er ist zwar
nicht der erste Ménch in Japan gewesen, der Frau und Kinder hatte — dieser Brauch ist seit der Nara-Zeit
belegt und war emnigermaBen geduldet —, aber er hat sich eindeutig im Sinne der Rechtfertigung sexueller
Begierden, die er als karmisch bedingt gesehen hat, ausgesprochen.!4 Daraus lassen sich zwar kaum
Konsequenzen fiir die Behandlung der Frau auf der Ebene der Theorie ziehen, auch wird die soziale
Untedegenheit der Frau dadurch nicht in Frage gestellt. Fiir die Anhangerinnen dieses Glaubens aber
bedeutete es eindeutig eine psychische Edeichterung, keine extreme Ablehnung als unreines, bedrohliches
und fiir die minnliche Heilsedangung gefihdiches Wesen erfahren zu miissen und von Ménchen nicht
gemieden und verstoBen zu werden.

Als letztes mochte ich Dogen T (1200-1253) erwihnen, den Griinder der S6t5-Zen-Schule. Die S6t6-
Schule EA5% hat heute die groBte Anzahl von Nonnen und hat auch in der Edo-Zeit in Bezug auf
Frauen eine wichtige Rolle gespielt, wie wir noch im Abschnitt iiber das Bluthollen-Sttra sehen werden.
Dogen hat sich am eindeutigsten gegen die Diskominierung der Frau im buddhistschen Diskurs
ausgesprochen. Im Shibs gengp (1240) stellt er fest, dass sowohl Minner als auch Frauen den Weg
erkennen kénnen. Dies sollte das Ziel sein ohne Ricksicht auf das Geschlecht. Er kritisiert in
Zusammenhang mit der Edeuchtungsfihigkeit die hierarchische Unterscheidung von Amtstragem und
Laien, Herren und Knechten, Alten und Jungen und eben auch Frauen und Minnem. Angesichts der
Tatsache, dass es edeuchtete Nonnen oder Frauen gibt, sei es vollig falsch, wenn Monche Frauen meiden,
sich einer Lehrenin nicht anschlieBen mégen oder das Geliibde ablegen, Frauen nicht einmal anzusehen.
Er spricht sich aus gegen das Eintnttsverbot fiir Frauen als etwas Lichediches und weist die Finf
Hindemisse zurick. Obwohl Dogen in seinen spiteren Jahren aus bisher nicht bekannten Griinden einige
seiner egalitiren Thesen revidiert hat, ist er in der Zunickweisung der auch gesellschafdich verankerten
Disknminierung der Frau am weitesten gegangen.

Von der Edo-Zeit (1603—1867) zur Moderne

Vom 17. Jahrhundert an wurde der Buddhismus als Philosophie und moralische Instanz scheinbar durch
den Konfuzianismus in den Hintergrund gedringt, in Wirklichkeit iiberschnitten sich diskaminierende
Tendenzen der beiden und verstirkten sich gegenseitig. In der Edo-Zeit wurden ab den 40er Jahren des
17. Jahrhunderts alle Japaner verpflichtet, sich bei einem Haustempel registrieren zu lassen, und die
Tempel selbst wurden unter die direkte Kontrolle des Shogunats gestellt. Diese MafBinahme war eine
Reaktion auf das Eindringen des Chnstentums und folgte auf dessen Verbot im Jahre 1637. Die gesamte
Bevolkerung wurde so nach Familien (i) erfasst, mit einem minnlichen Haushaltsvorstand, dem alle
Familienangehdngen untergeordnet waren und der die Familie als einziger nach auflen hin reprisentieren
konnte, was zur Festigung des patriarchalen Familiensystems beigetragen hat. In Bezug auf den
Buddhismus wurde die Hierarchie von professionellen Buddhisten und den Laien emeut etabliert,
nachdem sie — wie wir gesehen haben — im Miuelalter durch die fiihrenden Schulen aufgeweicht worden
war. Die Verbreitung des Glaubens an das Karma, der so ungliickliche Daseinsformen wie die von Frauen
oder Behinderten als Ergebnis frilherer Siinden erklirt, hat die Diskaminierung von Frauen, Behinderten
und den Unberiihrbaren (es und Aimn) weiter bestitigt. So wurden konfuzianische Ideen durch

"In einer Traumvision erschien ihm der Bodhisattva Kannon und tat ein Gelitbde: Wena ein Glaubiger als Ergebnis
seinens schlechten Karma eine sexuelle Erfahrung machen sollte, dann wiirde Kannon selbst sich in eine schéne
Frau verwandeln und sich ihm hingeben. (Vgl. Heidegger. 74)

PeYe)
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Frauen im jap. Buddhismus

buddhistische Riten und das Wirken buddhistischer Ménche in der gesamten Bevélkerung verbreitet und
gefestigt: die unbedingte Unterordnung der Frau, die Notwendigkeit von streng getrennten sozialen
Klassen oder die Wichtigkeit der Ahnenverehrung, die sich nur auf die méinnliche Ahnenlinie bezog,

Als Reaktion auf die gesellschaftliche Situation, auf Hungersndte, Aufstinde und Kriege in der
ausgehenden Edo-Zeit und wegen des Vetrauensvedustes der alten Religionen, wurden in der Meiji-Zeit
(1868-1912) neue Sekten gegriindet, diesmal auch von Frauen. Deren Sicht ist eindeutig frauenfreundlich,
vemeint jegliche Unreinheit und Benachteiligung im Prozess der Heilsedangung und unterscheidet sich
darin auch von neuen Griindungen durch Minner, wie Okano in threm Aufsatz darstellt. Und trotzdem
konnten auch diese Gruppen nicht zur Speerspitze der Emanzipationsbewegung werden. Sie mussten sich,
um als Sekten zu iibedeben, in die patriarchalische Ordnung des erstarkenden Tennd-Systems einordnen:
Daraus resultierte die Anpassung an traditionell japanische Werte wie die Folgsamkeit dem
Familienoberhaupt gegeniiber, Beachtung der traditionellen Aufgabenteilung innerthalb der Familie, was
die Ordnung und den Frieden sichem sollte.

In einem thematischen Abschnitt mochte ich noch auf zwei Erscheinungsformen des Diskriminierung
eingehen, die die Vorstellungen gerade im Volk stark beeinflusst haben: die Unreinheit der Frau durch
ihren natiidichen Kontakt mit Blut durch Menstruation und Entbindung und in Zusammenhang damit
ihre Ausgrenzung aus bestimmten Bereichen, sei es von Tempeln oder vom Besteigen von Bergen.

Der Ausschluss von Frauen aus heiligen Bereichen

Als der Buddhismus im 6. Jahrhundert durch die Vermittlung von Koreanem und Chinesen nach Japan
kam, traf er auf regional duBerst unterschiedliche und, da Japan iber keine Schrift verfligte, schriftlich
nicht fizierte volksreligiose Praktiken. Parallel zur Entwicklung des japanischen Buddhismus und zur
Festigung der zentralen Staatsmacht bildete sich das heraus, was seit dem 7. Jahchundert als Shintd, als
Weg der Gotter, bezeichnet wird. Unter solchen Umstinden ist es besonders schwierig zu bestimmen,
welche Ideen oder Vorurteile in Bezug auf Frauen buddhistischen und welche shintSistischen Ursprungs
waren. So ist es bis heute umstritten, ob und wie weit der Buddhismus bestehende Vorurteile gegeniiber
Frauen verstitkt hat oder ob er bestimmte Ansitze in Japan erst eingefithrt hat. Hier méchte ich die
eindeutig buddhistischen Begriindungen vorstellen sowohl fiir das Eintrittsverbot fiir Frauen als auch flir
thre angeborenen Unreinheit.

Aufgrund ihrer Unreinheit (kegar) und der Bedrohung, die sie fiir die Religionsausiibung der Monche
bedeuten, wurden Frauen von Tempeln, Kldstem und anderen heiligen Orten wie z.B. Bergen
ausgeschlossen. Auf Bergen wurden Grenzsteine (kekkasishi £ 5+ A7) aufgestellt mit der Aufschaift monn
kekkai (A5 SR). Belegt ist diese Praxis bereits in Chroniken und literarischen Werken der Heian-Zeit1$
Dégen, Honen und Zonkaku gelten als die schirfsten Kritiker dieser Praxis.

Das berithmteste Beispiel fiir den Ausschluss von einem heiligen Berg ist der vom Kéya-san. Der in der
Nara-Prifektur gelegene Tempelberg der Shingon-Schule wurde zu Anfang des 9. Jahthunderts von Kikai
ZEME, postumn Ko6bé daishi L35 KB, nach seiner Riickkehr aus China begriindet. Man geht davon aus,
dass der Ausschluss von Frauen tatsichlich seit dem 9. Jahrhundert bestanden hat, die legendenhafte

15Wie zum Beispiel Das Kopfkissenbuch der Hofdame Sei Shinagon (iib. von Mamoro Watanabe, Ziiich: Manesse 1988)
vom Anfng des 11. Jahrhunderts. Der bis heute iibliche Ausdruck myomn kinzd 4 AZEiH taucht aber erst in der
Muromachi-Zeit auf.
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Ausschmiickung des Ursprungs jedoch erst im Laufe des Mittelalters, das in Japan vom Ende des 12.
Jahrhunderts bis 1600 angesetzt wird, ecfolgte.

Kiikais dreiundachtzigjshrige Mutter wollte als religiése Ubung unbedingt den Berg besteigen, ihr Sohn
hielt sie jedoch am Fuf3 des Berges auf. Sie wollte sich von ihrem Vorhaben auf keinen Fall abbringen
lassen, so dass Kilkai schlieBlich nachgab und ihr nur zur Bedingung stellte, dass sie iiber seine
Monchkutte (&esa) treten muss. Er warf den Umhang auf einen Felsen, und seine Mutter, hoch erfreut
iiber die leicht zu bewiltigende Aufgabe, stieg dariiber. In dem Augenblick tropfte jedoch Blut,
Menstruationsblut der dafiir viel zu alten Frau, auf die Kutte. Die Kutte ging zusammen mit dem Felsen in
Flammen auf, versengte die Erde, vom Himmel fiel ein Flammenregen, so dass Kikai seine Mutter nur
mit Mithe vor den Flammen retten konnte. Die Mutter, bestiirzt iiber ihre eigene Frvolitit, brach in
Trinen aus, daher heiit der dort vedaufende Fluss seitdem Namidagawa.'é Kiikai lieB spiter flir seine
Mutter am Fufle des Berges den Jison-Tempel ernichten.

Ahnlich erging es der Mutter des anderen heianzeitlichen Sektengriinders Saichd, postum Dengyd daishi
GEHKER, fiir die der Sohn den Hanatsumido TE#§E am FuBe des fiir Frauen ansonsten verbotenen
Hieizan fiir eine besondere Zeremonie zuginglich machte. An Buddhas Geburtstag, dem 8. Tag des
vierten Monats, durften Frauen diese Halle aufsuchen und sie im Rahmen einer Zeremonie mit
Azaleenbliiten (tsutsujz) schmiicken.

Spiter wurden auf dem Kdya-Berg an allen sieben Eingingen des heiligen Bezirkes sog. myoninds, Hallen
fiir Frauen, errichtet, iiber die die Frauen nicht hinausgehen durften. Den Berg durften sie also besteigen,
der heilige Bezirk selbst blieb ithnen versperrt, und zum Beten standen ihnen nur diese sieben Hallen zur
Verfiigung, von denen heute noch eine erhalten ist.

Die vier beriihmtesten Berge, die bis zum ausgehenden 19. Jahchundert auf dem Ausschluss von Frauen
beharrten, sind der Kéya-san, Hieizan, Kinbusen €#¢5¢ und der Tateyama 3Z L. Einige Tempel wie das
Todaiji, Yakushiji, Horyji oder Zenkdji verbieten nur den Zugang zu ihrem innersten Bereich. Bis heute
gibt es einige wenige heilige Berge, die von Frauen nicht betreten werden diirfen, wie die hochste
Bergspitze des Omine in der Nara-Prifektur, die Heimat der Bergasketen, der Shugend6-Sekte.

Der Ausschluss von Frauen aus bestimmten Bereichen lebt auch in der modemen japanischen
Gesellschaft weiter, obwohl oft eher in einem shintdistischen Kontext: so ist es Frauen verboten, wihrend
der Emichtung eines Tunnels anwesend zu sein, da man befiichtet, die Berggottheit (Gottin) konnte
zomig oder eifersiichtig werden und einen Unfall verursachen. 1989 kam es zu einer Auseinandersetzung
bei der Uberreichung des Preises an den Sieger eines Sumd-Wettkampfs: Die zustindige Ministerin durfte
den Sumd-Ring nicht betreten, weil er traditionell Minnem vorbehalten ist.17 Sehr umstritten ist
heutzutage das angebliche Privileg der Frauen, an einem Tag im Monat wegen ihrer
Menstruationsbeschwerden Udaub nehmen zu diirfen. Und als letztes Beispiel: Frauen diicfen in Lokalen
nicht Sushi zubereiten, weil thnen nachgesagt wird, eine hohere oder fiir das Formen der Reisbilichen zu

hohe Kérpertemperatur zu haben. Dies sind nur einige wenige Beispiele, in denen das Vorurteil iiber die
Unreinheit der Frau fortebt.

!Fowler: 57ff. In anderen Versionen starb die Mutter an Ort und Stelle, und Kitkai lie8 den Tempel am Fufle des
Berges zu threm Andenken errichten.

"Okano 1995: 15.
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Der Glaube an das Bluthbllen-Sitra

Und zum Schluss méchte ich ein in Japan gingiges Siitra vorstellen, das die Unceinheit der Frau plastisch
und eindringlich vorstellt, das Ketsubon kys 1224818, das Stitra des Blutteiches.

Kem des Glaubens an das Ketsubon ky6 ist, dass alle Frauen, ob von hohem oder niederem Stand, nach
ihrem Tod in die Blutholle kommen werden. Moggattana (sansk. Maudgalyayana; jap. Mokuren B i), ein
Schiiler Buddhas, erfihrt auf seiner Reise durch die Holle, dass alle Frauen und eben auch seine eigene
Mutter in dieser Holle leiden miissen als Strafe dafiir, dass sie mit ihrem Blut, das sie bei der Entbindung —
und in spiteren Versionen der Geschichte durch Menstruation — vedieren, die Erdgottheit beschmutzen.
Da sie ihre blutige Wasche dann auch noch in den Fliissen waschen, beschmutzen sie alle, die mit diesem
Wasser in Beriihrung kommen: Minner, darunter Ménche und Hetlige, die sich darin waschen oder denen
von diesem Wasser Tee gekocht wird. So laden Frauen unaufhédich eine unermessliche Siinde auf sich.
Thr Blut sammelt sich in der Hoélle in einer desigen Schale oder zu einem riesigen See von 560 Tausend
Kilometem Breite. In diesem Blut schwimmen sie umher, mit Hand- und FuBschellen, und werden
dreimal tiglich dazu gezwungen, davon zu trinken. Die furchtbaren Schreie, die Mokuren in dieser Holle
hort, stammen von den Frauen, die von ihren minnlichen Wichtem durch Schlige zum Trinken
gezwungen werden.

Moggattana fragt dann Buddha, in manchen Versionen aus Dankbarkeit seiner eigenen Mutter gegeniiber,
wie er diese Frauen von ithrem Leiden edGsen konnte. Buddha zahit eine Rethe von Ritualen auf ) wie die
Anrufung seines Namens und eine Zeremonie zur Befreiung aus der Blutholle, bei der dieses Siitra gelesen
wird. Darauthin wiirde ein Boot die Mutter von Mokuren aufnehmen, eine fiinffarbige Lotosblite in der
Mitte des Sees erscheinen, und alle Siinderinnen wiirden errettet.

In Japan ist diese Geschichte in diversen Formen im Umlauf gewesen, teils buddhistsch, teils shintbistisch
oder taoistisch beeinflusst. Sie geht zunick auf ein kurzes Shtra, das allein in Japan in 16 Versionen
nachgewiesen ist Es ist wohl in China entstanden auf der Grundlage von volkstimlichem und
taoistischem Glauben, war in China seit der Ming-Dynastie (1368-1644) bekannt, tauchte in Japan gegen
Ende der Muromachi-Zeit (1336-1603) auf und fand in der Edo-Zeit (1603-1867) Verbreitung.?® Das
Motiv der Verschmutzung durch Menstruationsblut kam erst in der Edo-Zeit dazu und wurde von da an
das Hauptmotiv. Damit gerieten natiidich auch kindedose Frauen und Nonnen, also alle Frauen in seinen
Wirkungskreis. Von Anfang an wurde dieses Siitra, das zunichst liber die S6t6-Zen-Sekte verbreitet wurde,
die damals auch viele weibliche Anhinger hatte, als eine heilige Schrift zur Edangung der Edeuchtung von

>

18Pool of Blood Hell Sitra; wortl. Blood Bowl Sutra. Kurzes Siitra von etwa 400 Schaftzeichen auf Seite 2999 Teil 1,
Abschnitt 87, 4. Baod des D Nibon zokx 20kys K B &KL,

9Sie miissen die drei Schitze achten (dea Buddha, das Gesetz und die Gemeinschaft der Monche samgha), den
Namen Buddhas anrufen, eine Zeremonie zur Befreiung aus der Bluthélle vornehmen, bei der das Ketsubon-Suitra
gelesen wird, woraufhin ein Boot erscheinen wird, auf dem die Mutter Moggattanas (und andere Miitter) den Sanzu-
Fluss iiberqueren kann. Takemi: 230f., Nakano 71f.

XTakemi refedert die Datierung von Soymié, der das Sitra bereits zwischen 1250 und 1350 in Japan vermutet. Vgl.
Takemi 238f mit Bezug auf Michel Soymié: Dikyi kenkys B BFF, Vol 1. Tokys: Shoshinsha 1965. Einer
Ubedieferung nach soll das Sitra im 14. Jahrhundert in Japan im Shésenji der Sot6-Zen-Schule entstanden sein.
(Minamoto: 95)



J. Arokay

Frauen verstanden und hat in dieser Richtung diverse Rituale angeregt. Verwendet wurde dieses Sitra
spiter in fast allen Schulen. Die speziellen Predigtbiicher fiir Frauen aus der J6do shinshi z.B. enthalten
dieses Sttra seit Ende des 17. Jahrthunderts neben der Auflistung der Fiinf Hindemisse, der Drei
Folgsamkeiten und aller schlechten Eigenschaften von Frauen.

Konkrete Eddirungen, warum Frauen dieses Schicksal ereilt, sind vom Anfang des 19. Jahrthunderts
echalten: ,,Weil sie als Frauen geboren sind, haben sie nur einen schwachen Drang zur Buddhaschaft, aber
ihre Eifersucht und thr schlechter Charakter sind stark ausgeprigt. Diese Siinden zusammengenommen
werden zu Menstruationsblut, das die Frauen jeden Monat vedieren, wodurch die Gottheit der Erde und
alle anderen Gottheiten (Geister der Berge und Fliisse) beschmutzt werden. Dafiir miissen Frauen
unendliche Qualen in der Bluthélle edeiden.“?!

Einige dieser Sutrenversionen sind bereits mit dbarani (Beschwérungsformeln in Sansknt) und Gebeten
schriftlich festgehalten worden, woraus man teils auch auf die Erwartungen, die mit diesem Glauben
verkniipft waren, schlieen kann. 1. Errettung der Seelen von Frauen, die bei der Entbindung verstorben
sind. Es gibt Darstellungen in Mandala?? von Ménchen, die den toten Frauen dieses Sitra zuwerfen und
solche von Frauen, die durch dieses Ritual errettet auf Lotosbliiten wiedergeboren werden. In einigen
Tempeln in Japan werden bis heute als Teil des Rituals Kopien von diesem Satra in den Fluss geworfen.
Der Glaube an dieses Sitra ist im heutigen Japan im Aussterben begnffen. Es sind eher speziellere
Formen, wie z.B. Rituale fiir die Seelen von Frauen, die wihrend der Entbindung gestorben sind, die eine
Verwandtschaft mit diesem Glauben zeigen.

2. Es lassen sich Verbindungen herstellen zu Ritualen, die die Hiniibergeburt von Méinnem und Frauen
ins Westliche Paradies sichem sollen. Es handelt sich um die Uberquerung der Nunobashi-Briicke —
symbolisch tiber den Fluss Sanzu, den die Toten iiberqueren? —, die angeblich den schwersten Siindem
und sogar den siindigen Frauen die Hiniibergeburt emméglichen wiirde. Im Laufe der Edo-Zeit wurde
diese an verschiedenen Tempeln beheimatete Zeremonie nur noch fiir Frauen durchgefiihrt, und die
Heilsversprechen 4nderten sich: Die damit verbundenen Erwartungen waren nun eine sichere Entbindung
und die Errettung von Frauen, die wihrend der Entbindung verstarben, vor der Bluthélle. Das Kopieren
dieses Satras durch Frauen in Verbindung mit Gebeten zur Hiniibergeburt ins Wesdiche Paradies sind fiir
die Edo-Zeit ebenfalls belegt.

3. Drttens konnte das Ketswbon ky6 als Amulett dienen. Bis in die sechziger Jahre des zwanzigsten
Jahrhunderts ist das folgende Ritual flir Schwangere belegt: Wenn eine Frau schwanger wird, holt sie sich
beim Tempel ein Ketsubon kyé-Amulett, das sie dann bis zur Entbindung unter threm Giirtel trigt. Danach
schneidet sie an sieben aufeinanderfolgenden Tagen sieben einzelne Zeichen?* aus diesem Siitra heraus,

21Takemi: 235.

ZEs handelt sich hier konkret um das Tateyama-Mandala Der Tateyama gehort zu den Bergen, die bis ins
zwanzigste Jahrthundert fiir Frauen verboten waren.

BEE: (auch kaketsuton no sanzu) die drei schlechten Wege (akudd), die Holle, die Welt der Hungergeister und der
Bestien. Der Sanzu-Fluss entstammt nicht dem urspriinglichen Buddhismus, sondem taucht erst in einem in China
verfassten Siitra, dem (ap.) Jizd bosatsu bosshin innen jid kyi auf.

#Die sieben Zeichen stehen in Verbindung mit Jizd bosatsu HBEIEHE (sansk. Ksitigarbha). Jizd bosatsu war in
Japan seit der Nara-Zeit bekannt, edangte aber erst mit der Entwicklung des Jenseitsglaubens ab dem 11.
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16st die Papierschnipsel in Wasser auf und trinkt dieses Wasser. Danach tauscht sie das Siitra beim Tempel

gegen ein neues Exemplar aus und trigt dieses dann bis zu ihrer vollstindigen Wiederherstellung an ihrem
Korper.

In einem etwas anderen Kontext steht das Ketsubon ky6 als Amulett der S6t6-Schule (Zen), wo es bei der
Initiation von Nonnen (in bestimmten Tempeln in der Prifektur Niigata) als Amulett gegen Unreinheit
dienen soll, aber auch, als Amulett am Korper getragen, das Beten zu Buddha an den unreinen Tagen
emmoglicht. In letzterer Funktion wird das Sitra bis heute von ilteren Frauen verwendet In den
Vorschriften fiir den Initiationsritus der S6t6-Schule war die entsprechende Passage 1967 noch enthalten,
erst bei der Neuauflage 1989 war sie wegen sexueller Disknmination gestrichen worden. Aber noch fiic
1991 gibt es Belege dafiir, dass es im Tempel S6ji benutzt wurde.

Diskriminierende Praktiken sind also auch im modemen Japan gang und gibe. Es ist nicht so, dass in
erster Linie der Konfuzianismus zur Emiedrigung der Frau beigetragen hitte, wie oft salopp behauptet.
Die Religionen Japans haben in dieser Hinsicht erfolgreich eine synergetische Wirkung entfaltet. An
einigen Stellen haben wir aber auch gesehen, dass die Schwerkraft der sozialen Verhiltnisse den Frauen
wohl gesonnene Reformer in ihrem emanzipatorischen Eifer gebremst hat. Heutzutage sind durch die
Gleichstellung der Frau, die teilweise durch Gesetze erzwungen wird, Thesen tiber die angeborene
Minderwertigkeit und Unreinheit der Frau unhaltbar geworden. Das Dogma der Religionen folgt jetzt
einmal mehr der gesellschafdichen Wirklichkeit und passt sich an die zwar immer noch nicht egalitiren,
aber zumindest nicht mehr offen diskriminierenden Verhiltnissen an.

Jahrhundert besondere Beachtung und wurde durch die Literatur verbreitet (Konjaku monogatari, Shasekishi, Jizg bosatsu
reigenki). Seine heilvollen Taten bestehen darin, dass er die Schuld der in den Héllen gelandeten Menschen auf sich
nimmt, die Wiinsche von Gliubigen erfiillt oder in gefihdichen Situationen in Erscheinung tritt und sogar in die
Haut des Bedringten schliipft, um thm zu helfen.

Nakano: 74.
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Hinweisen mochte ich auf den neu erschienenen und auBerst umfangreichen Band von Barbara Ruch, der
sich sehr ausfiihdich dem Verhiltnis von Frauen und Buddhismus in Japan widmet. Leider stand mit
dieser Band nicht rechtzeitig zur Verfligung.

Ruch, Barbara (gen. ed.): Engendering Faith. Women and Buddhism in Premodern Japan, Ann Arbor: Center for
Japanese Studies, University of Michigan 2002, 706 S.





