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Einleitung

Was meinen wir, wenn wir von ,Buddhismus“ sprechen? Die meisten von Thnen
werden sich diese Frage vielleicht noch nie gestellt haben, bevor diese Veranstal-
tungsreihe begonnen hat. Auf den ersten Blick scheint die Sache recht einfach zu
sein. In Sri Lanka, Thailand, Burma z.B. praktiziert man den Theravada-
Buddhismus, ein GroBteil der Tibeter und Mongolen hingt dem Vajrayana-
Buddhismus an. Chinesen, Vietnamesen, Koreaner und Japaner bekennen sich
in groBer Zahl zum Mahayana-Buddhismus. Und seit einigen Jahrzehnten iden-
tifizieren sich auch in Europa und Amerika viele Menschen mit einer dieser
Spielarten des Buddhismus. Selten wird angesichts der Pluralitit buddhistischer
Lehrrichtungen die Frage gestellt: Ist diese oder jene unter dem Label ,Bud-
dhismus* gefiihrte Lehre oder Gemeinschaft wirklich buddhistisch? Einige von
Thnen mogen diese Frage als irrelevant zuriickweisen und sagen, daB es nieman-
dem zustehe, jemandem das Buddhist-Sein abzusprechen, wenn dieser sich doch
selbst als Buddhist sieht. Gerade fiir mich als Religionswissenschaftler ist die Sa-
che jedoch keineswegs so einfach. Lassen Sie mich zur Illustration des Problems
ein Beispiel aus der jiingeren Vergangenheit anfiihren: Ich nehme an, da die
meisten von Thnen sich noch vage an die Vorginge erinnern, die im Jahr 1995
Japan und die Welt erschiitterten. Anhianger der neueren japanischen Religions-
gemeinschaft Aum-Shinrikyo 777 A & ## (,Om, Lehre der vollkommenen
Wahrheit“) veriibten damals in der Tokyoter U-Bahn einen verheerenden Gift-
gasanschlag. In der Folge beschiftigten sich endlich auch Religionswissenschaft-
ler mit dieser Neureligion und stritten dariiber, ob diese tatséchlich als Spielart
des Buddhismus anzuerkennen sei, nur weil sie selbst dies zu sein beanspruchte
und vom Dalai Lama scheinbar zuvor als solche anerkannt worden war.: Ich
mochte die in der Debatte geduBerten Argumente hier nicht im einzelnen nach-
zeichnen. Grob gesagt kann man die kontroversen Positionen im Streit um Aum-
Shinrikyo in zwei Kategorien zusammenfassen, die man unter Vorbehalt als (1)
eine positivistische Position und (2) eine normative Position bezeichnen konnte.

1 Martin Repp, Aum Shinrikyd: Ein Kapitel krimineller Religionsgeschichte (Marburg: Dia-
gonal-Verlag, 1997), 17-18.
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1. Eine ,positivistische“ Position wird z.B. von der Berliner Religionswissen-
schaftlerin Inken Prohl vertreten, die argumentiert, es sei das ,Selbstver-
stindnis der Akteure [d.h. der Mitglieder von Aum-Shinrikyo; C.K.], das
als maBgebliche Richtschnur fiir die religionswissenschaftliche Betrach-
tung zu gelten“ habe. Da die von dem Ferscher Ian Reader interviewten
Mitglieder und ehemaligen Akteure ,hervorhoben, daB es sich bei der
Aum- Shinrikyd um eine buddhistische Bewegung handele und sie sich als
Anhinger der Buddhismus verstehen wiirden“, sei dies von religionswis-
senschaftlicher Seite nicht zu bestreiten.s

2. Eine eher normative Position nimmt dagegen der Marburger Religions-
wissenschaftler Michael Pye ein, indem er — etwas vereinfacht zusammen-
gefaBt — behauptet, daB die buddhistischen Elemente in den Lehren der
Aum Shinriky6 lediglich den Charakter von Versatzstiicken hitten, die
Lehre als Ganze sei vollkommen eklektizistisch und in wesentlichen Punk-
ten beim besten Willen nicht mit den allgemein anerkannten Grundsitzen
des Buddhismus kompatibel. Zudem werde die Religionsgemeinschaft von
anderen, traditionellen Buddhisten in Japan nicht als buddhistisch aner-
kannt.«

Ich selbst neige dazu, im Ergebnis Michael Pye zuzustimmen, obwohl mich nicht
alle seine Argumente restlos iiberzeugen.

Die zentrale Frage, die ja auch diese Veranstaltungsreihe beschiftigt, ist letzt-
lich die, ob es iiberhaupt einen von allen Buddhisten anerkannten Grundbestand
von Lehriiberzeugungen und Praktiken gibt? Hat sich das buddhistische Esta-
blishment in der Geschichte nicht immer wieder geweigert, eine neue Glaubens-
richtung als ,wahrhaft buddhistisch“ anzuerkennen, die sich schlieBlich dennoch
etablieren konnte und die heute allgemein als buddhistische anerkannt wird? Im
Falle von Aum-Shinrikyd kann man mit gutem Recht vermuten, daB sich die
Frage in einigen Jahren oder Jahrzehnten von selbst erledigt, auch wenn die Re-
ligionsgemeinschaft heute noch unter anderem Namen erstaunlich lebendig ist.
Tatsache ist aber, daB auch sehr alte und traditionelle Schulen des Buddhismus
in ihrer Entstehungsphase und auch heute noch in den Verdacht geraten sind,
eigentlich kein ,echter Buddhismus® zu sein. Ich mochte die Frage heute am Bei-
spiel einer Richtung des Buddhismus errtern, die nicht nur althergebracht und
wohletabliert ist, sondern eine der groSten und bedeutendsten Spielarten des
etablierten asiatischen Buddhismus iiberhaupt ist. Es geht um die vor allem in
Ostasien weit verbreitete Form des Buddhismus, die man der Einfachheit halber
als ,Amidismus“ bezeichnen kann; hiufig spricht man auch vom , Buddhismus
des Reinen Landes*. Sie alle werden schon einmal mehr oder weniger ausfiihr-

2 Jan Reader, Religious Violence in Contemporary Japan: The Case of Aum Shinrikyo
(Richmond and Honolulu: Curzon Press and University of Hawaii Press, 2000), 69.

3 Inken Prohl, ,Zur sinnlichen Realitit religiéser Praxis in der Aum Shinrikyd und ihrer Be-
deutung fiir die Legitimation religi6s begriindeter Gewaltanwendungen®, in Zeitschrift fiir
Religionswissenschaft 3.2 (2004) [im Druck].

4 Michael Pye, ,Aum Shinriky6. Can Religious Studies Cope?,* Religion 26 (1996).
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lich von dieser Schule gehort haben. Ich mochte im folgenden nur ganz knapp
die zentralen Lehr- und Praxisinhalte des Amidismus, der seinerseits in ver-
schiedene Stromungen aufgespalten ist, zusammenfassen.

Der Amida-Buddhismus: Kurze Einfithrung

Grundlage des ,Amidismus“ ist der Glaube an den Buddha Amitabha (Skt. Un-
ermeBliches Licht) oder Amitayus (Skt. UnermeBliches Leben); im Japanischen
sind beide Namen zu Amida * R ¥ verschmolzen. Dieser Buddha des unerme8-
lichen Lichts und Lebens residiert in seinem Reinen Buddha-Land Sukhavati
(Skt. ,die Gliickvolle“; Jap. gokuraku jodo #:# ¥ +., ,reines Land des hochsten
Gliicks“) in der westlichen Region des Universums und predigt dort den Dhar-
ma, die buddhistische Lehre. Als dieser Amida vor ewigen Zeiten noch ein Bod-
hisattva mit Namen Dharmakara war und nach Buddhaschaft strebte, gelobte er
vor dem damaligen Buddha, daB er die Buddhaschaft nur dann annehmen wolle,
wenn 48 Bedingungen erfiillt wéren, die allesamt der Errettung der fithlenden
und leidenden Wesen dienten. Sein Ziel als mitfiihlender Bodhisattva war es, ei-
nen idealen Ort fiir das Studium und die Praxis des Buddhismus zu schaffen und
es moglichst allen Menschen zu erméglichen, dorthin zu gelangen. So schuf er
Kraft seiner unermeflich verdienstvollen Bodhisattva-Praxis und seiner mitlei-
digen Geliibde jenes Reich Sukhavati, in das ein Mensch schon allein durch tie-
fen Glauben und das zehnmalige Aussprechen des Namens Amidas hineingebo-
ren werden kann. Einmal in Sukhavati angelangt, gibt es keinen Riickfall in eine
niedere Existenz; die Erleuchtung ist den Bewohnern des Reinen Landes garan-
tiert.s

Fiihrende Vordenker des Amidismus wie die Chinesen Daochuo i# & (562-
645) und Shandao % ¥ (613-681) oder die Japaner Honen 3 # (1133-1212) und
Shinran #&% (1173-1262) vertraten nun die Auffassung, daB weder die Ansamm-
lung guten Karmas durch verdienstvolles Handeln, noch Askese, Meditation, eif-
riges Studium und Siindenfreiheit fiir die Geburt in Amidas Buddha-Land von-
néten seien. Es solle geniigen, den Namen des Buddha wenigstens einmal auszu-
sprechen, im festen Vertrauen darauf, da der Buddha den Gldubigen nach dem
Tod in sein Reines Land holt. Die Praxis der gliubigen Anrufung des Buddhas in
der Formel ,Namu Amida butsu & %P7 Pz #“ (Verehrung dem Buddha Amida)
wird ,nenbutsu &% “ (Ch. nianfo) genannt, eine Ubersetzung des Sanskrit-

5 Die jataka-artige Geschichte um Dharmakara bzw. Amitdbha/Amitayus findet sich aus-
fihrlich in dem sogenannten Lingeren Sukhdvativyitha-siitra (Jap. Murydju kyo #&¥ %
#§), das auch mehrfach ins Englische iibersetzt wurde: Luis O. Gomez, The Land of Bliss:
The Paradise of the Buddha of Measureless Light. Sanskrit and Chinese Versions of t]ze
Sukhdvativyitha Sutras, Studies in the Buddhist Traditions (Honolulu; Kyoto: University
of Hawaii Press; Higashi Honganji Shinshii Otaniha, 1996), Hisao Inagaki, The Three Pure
Land Sutras: A Study and Translation from Chinese (Kyoto: Nagata Bunshodo, 1994),
Friedrich Max Miiller, ed., Buddhist Mahayana Texts, vol. 49, Sacred Books of the East
(Delhi: Motilal Banarsidass, 1990).
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Begriffs buddha-anusmrti (Pali buddha-anussati), den man vielleicht mit
,Buddha-Vergegenwirtigung” iibersetzen konnte.

Ist das nun noch Buddhismus? Wo bleibt da die vom Buddha propagierte Ei-
genverantwortung des Menschen, der durch das miihevolle Beschreiten des
Lachtteiligen Pfades* und die Vermeidung schlechter Taten ohne Hilfe eines
transzendenten Wesens dem Nirvana entgegenstrebt. Hatte der Buddha die
Bhiksus nicht mehrfach ermahnt, sie sollten ,ihre eigene Insel und Zuflucht*
sein® und nach seinem Tod ausschlieSlich dem Dharma und dem Vinaya (d.i. die
Ordensregeln) folgen”? Wiirde man die Frage, ob der Amidismus echte Bud-
dhismus ist oder nicht einem nicht einschligig gebildeten Ostasiaten stellen,
wiirde er sie wohl nicht einmal verstehen. Buddhismus und der Glaube an Amida
und sein Reines Land sind fiir viele Ostasiaten schlichtweg identisch, oder we-
nigstens ist der Glaube an Amida ein entscheidendes Element dessen, was man
als Buddhismus kennt. Andererseits wird sich ein solcher Chinese, Koreaner
oder Japaner ohnehin in der Regel keine Gedanken iiber ,,den Buddhismus* ma-
chen. Das was er oder sie kennt, glaubt und praktiziert ist eben das was er kennt,
glaubt und praktiziert. Der Oberbegriff ,,Buddhismus“ im Singular spielt erst
dann eine Rolle, wenn man religiose Ausdrucksformen iiber regionale Grenzen
und geschichtliche Epochen hinweg miteinander vergleicht und sie einer ge-
meinsamen Kategorie zuordnen mochte. Nun sind aber die Phanomene, die un-
ter dem Label ,Buddhismus” firmieren in der Tat derartig heterogen, dafl immer
wieder gefordert wird, von ,Buddhismen” im Plural zu sprechen, denn die Un-
terschiede zwischen den einzelnen Religionsformen seien so gewaltig, daBl es un-
sinnig sei, sie unter einem einzigen Namen zu fiithren.8 Doch der Plural 16st nicht
unser Problem, das ja darin bestand, einer gegebenen Lehrrichtung oder Religi-
onsgemeinschaft das Pradikat ,buddhistisch® zu- oder abzuerkennen.

Der Amidia-Buddhismus als ,,Pseudo-Buddhismus® in der westli-
chen Literatur

Im Bezug auf unser Beispiel des Amidismus ist die Frage indes keine rein hypo-
thetische. Tatsdchlich haben westliche Autoren immer wieder behauptet, der
Amidismus sei eben kein wahrer Buddhismus. Er habe mehr Ahnlichkeiten mit
dem Christentum als mit der ,urspriinglichen® Botschaft des Buddha. Lassen Sie
mich ein paar einschligige Beispiele nennen.

Schon fruh, niamlich im 16. Jahrhundert, war christlichen Missionaren die
frappierende Ahnlichkeit der Glaubensvorstellungen des japanischen Amidismus
mit dem europdischen Protestantismus ins Auge gesprungen. Im Jahr 1571

Z.B. im Parinirvana-siitra (DN 11, 100).

Ebda. (DN II, 154). Vgl. Cakkavatti-sthandda-sutta (DN 111, 58).

Z.B. Paul Mus, Barabadur: Esquisse d'une histoire du bouddhisme fondée sur la critique
archéologique des textes, 1935 — zitiert in Bernard Faure, Der Buddhismus, trans. Linde
Birk (Bern; Miinchen; Wien: Scherz, 1998), 7. - und Bernard Faure, Buddhismus, trans. Ve-
ra Thielenhaus, Domino; 5 (Bergisch Gladbach: BLT, 1998), 6.
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schrieb der portugiesische Jesuitenpater Francisco Cabral (1529-1609) in einem
Brief iiber eine der grofien amidistischen Denominationen (die Ikkdshii — ) ),
sie sei in Japan das, was das Luthertum in Europa sei. Er begriindet diese Ein-
schitzung mit der Ablehnung der ,Werkfrommigkeit“ bei den Amidisten und
deren bloBes Vertrauen auf Gnade.?

Aus den gleichen Griinden wies der italienische Missionar Allesandro Vali-
gnano (1537-1606) darauf hin, ,,daB es auch bei den japanischen Buddhisten eine
Lehre gab, die ,Sola-Fides'-Lehre, die der Doktrin der Protestanten in Europa
glich“.» Uber die Anhinger der Ikkd-shi, die heute als J6do-shinshi FriEE
bekannt und die grofte amidistische Schule Japans ist, schreibt er, sie hingen
genau der Lehre an, die der Teufel auch Martin Luther eingeredet habe. Luther-
tum und Amidismus seien also gleichermaBen die Lehre des Teufels.»

Die Gleichsetzung von Protestantismus und Amidismus hat sich bis ins 20.
Jahrhundert hinein gerettet, auch wenn nun vor allem protestantische Theolo-
gen die vorgeblichen Ahnlichkeiten eher mit wohlwollendem Interesse zur
Kenntnis nahmen. Von zahllosen Autoren wurde der Amidismus als eine Art
buddhistischer Protestantismus charakterisiert, Honen oder Shinran mit Luther
verglichen.=

Dem Zeitgeist entsprechend, interpretierten viele Religionshistoriker des
friithen und mittleren zwanzigsten Jahrhunderts die Ahnlichkeiten zwischen
Amida-Buddhismus und Protestantismus meist in dem Sinne, daB beide Religio-
nen der kulturspezifische Ausdruck einer einzigen religiésen Wahrheit seien. Fiir
andere - v.a. fiir Indologen, Buddhologen usw. — aber waren diese Ahnlichkeiten
lediglich ein Beweis dafiir, daB der Amidismus kein echter Buddhismus sein
konne. SchlieBlich hatte eine recht einseitige und in ihrer, nach dem Ursprung
des Buddhismus suchenden Form wiederum ,protestantisch geprigte Budd-
hismusforschung seit dem 19. Jahrhundert doch gerade die groBen Unterschiede
des sogenannten ,urspriinglichen Buddhismus* zum Christentum betont. Wah-
rend fiir das Christentum ein aus nachaufklarerischer Perspektive vollkommen
irrationaler Glaube zentral war, galt der Buddhismus als im Kern rational. Wéh-
rend die siindigen und schuldbeladenen Christenmenschen auf die unverdiente
Gnade ihres Gottes hofften, forderte der Buddha die konsequente Selbstverwirk-

9 Hans Haas, Amida Buddha unsere Zuflucht: Urkunden zum Verstdndnis des japanischen
Sukhavati- Buddhismus (Géttingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1910), S. 6.

10 Franz Josef Schiitte, Valignanos Missionsgrundsdtze Fiir Japan; Bd. 2 (Rom: Edizioni die
Storia e Letteratura, 1958), 384.

11 George Elison, Deus Destroyed: The Image of Christianity in Early Modern Japan (Cam-
bridge: Harvard University Press, 1973), 43.

12 Z.B. Gustav Mensching, Das Lebendige Wort: Texte aus den Religionen der Volker (Darm-
stadt et al.: Holle-Verlag, 1952), 230; siehe ferner Horst Butschkus, Luthers Religion und
ihre Entsprechung im japanischen Amida Buddhismus (Emsdetten: Verlags-Anstalt Heinr.
& J. Lechte, 1940), Paul O. Ingram, ,Shinran Shonin and Martin Luther: A Soteriological
Comparison,“ Journal of the American Academy of Religion XXXIX, no. 4 (1971), Martin
Kraatz, ed., Luther und Shinran - Eckhart und Zen, Beihefte der Zeitschrift fiir Religions-
und Gelstesgeschzchte Joachim-Wach-Vorlesungen der Philipps-Universitit Marburg; 3
(Koln: Brill, 1989), Tatsuo Oguro, Der Rettungsgedanke bei Shinran und Luther: Eine ver-
gleichende Untersuchung (Hildesheim et al.: Georg Olms Verlag, 1985).
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lichung und Selbsterkenntnis eines letztlich auf sich allein gestellten Kdmpfers
gegen das eigene Unwissen, die Leidenschaften und Verstrickungen. Wie pafte
da der Amidismus hinein, der den Gldubigen wiederum weitgehend von der ei-
genen Verantwortung fiir sein Schicksal befreite und ganz der Gnade des Bud-
dhas Amida iiberantwortete?

So stellt etwa der beriihmte Gottinger Indologe und Buddhismusforscher
Heinz Bechert fest, daB im Amidismus ,.in gewisser Weise die Ideen des Buddha
in ihr Gegenteil verkehrt“ wiirden. Bechert behauptet, daB die fiir Ostasiaten
zentrale Stelle in einem Haupttext des Amidismus, der unzweifelhaft immerhin
indischen Ursprungs ist, eine spitere Hinzufiigung sei.s Erst durch diese ,Fal-
schung“ sei ,im mittelalterlichen japanischen Buddhismus eine Religionsform
entstanden, deren Ahnlichkeit mit der Lehre des protestantischen Christentums
[...] auf der Hand“ liege.« Wenn auch kein Indologe oder Buddhologe, hat bereits
im Jahr 1905 Basil Hall Chamberlain konstatiert, daB der Amida-Buddhismus
eher nach einer Travestie des Christentums als nach einer Entwicklungsform des
Buddhismus aussihe.s Und der Sinologe Otto Franke bezeichnete den ,Kultus
des noch unerkldrten Amitabha“ als einen ,Pseudo-Buddhismus“.« Sir Charles
Eliot schreibt in den spéten 1920er Jahren, da man die Lehren Gautamas und
Shinrans unméglich mit dem gleichen Namen bezeichnen konne.» Dafl Versu-
che, ,wahren Buddhismus” von ,falschem Buddhismus“ zu unterscheiden, keine
Sache der Vergangenheit sind, zeigt ein Aufsatz James D. Steadmans iiber den
Buddhismus des Reinen Landes. Steadman kommt nach einer vergleichsweise
sorgfaltigen Analyse unter gleichwohl fragwiirdigen Pramissen zu dem SchluB,
daB es sich beim Amidismus schlechterdings um kein buddhistisches Glaubens-
und Denksystem handele.s

13 Es ist nicht ganz klar, worauf Bechert hier anspielt, und leider gibt er auch keinen Beleg fiir
seine Behauptung an. Zwar gibt es erhebliche Abweichungen zwischen den in Sanskrit und
Chinesisch existierenden Fassungen des Sukhdvati-vyitha, auch was den Wortlaut des fiir
Honen und Shinran zentralen Geliibdes angeht (hier insbesondere zum AusschluB der
schlimmsten Siinder von der Errettung durch Amida; bei der fraglichen Passage diirfte es
sich in der Tat um eine spitere Hinzufiigung handeln); die fiir die Tradition entscheidende
Aussage ist in unterschiedlicher Form jedoch in allen Versionen zu finden. Die bei Bechert
mitschwingende (,typisch protestantische) Unterstellung, die ,entartete* Tradition des
Amida-Buddhismus basiere auf einer Text-Falschung, vermag ich nicht nachzuvollziehen.

14 Hans Kiing und Heinz Bechert, Christentum und Weltreligionen: Buddhismus (Giitersloh:
Giitersloher Verlagshaus, 1998), 132.

15 Galen Amstutz, Interpreting Amida: History and Orientalism in the Study of Pure Land
Budcghism, Suny Series in Buddhist Studies (Albany: State University of New York Press,
1997), 59.

16 Otto Franke, ,Die religionswissenschaftliche Literatur iiber China seit 1909%, Archiv fur
Religionswissenschaft 18.1-4 (1915), S. 436.

17 Charles Eliot, Japanese Buddhism (London: Routledge & Kegan Paul, 1959 (1935)), 389-
390.

18 James D. Steadman, ,Pure Land Buddhism and the Buddhist Historical Tradition,* Reli-
gious Studies 23 (1987): 420.
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Versuch einer religionswissenschaftlichen Bewertung

Ich nehme an - oder ich hoffe es jedenfalls —, daB sich bei Ihnen inzwischen ein
gewisser Unmut breit gemacht hat. Haben westliche Forscher das Recht, einer
Religionsform, die sich in ihren Grundziigen vor fast 2000 Jahren innerhalb des
Buddhismus herausgebildet hat und heute den Mainstream des ostasiatischen
Buddhismus ausmacht, abzusprechen, Buddhismus zu sein? Angesichts der hi-
storischen Dauerhaftigkeit, der weiten Verbreitung, des hohen Organisations-
und Institutionalisierungsgrades des Amidismus als einer intern unumstritten
dem Buddhismus zugerechnete Religionsform erscheinen die eben zitierten An-
wiirfe westlicher Forscher geradezu absurd, um nicht zu sagen unverschamt. Ihr
Ansatz erscheint als anmaBend normativ, insofern AuBenstehende hier die Ma8-
stabe dafiir setzen wollen, was Buddhismus ist und was nicht.

Doch ehe wir uns iiber die MaBen erregen und die westlichen Oberlehrer in
Bausch und Bogen verdammen, sollten wir kurz innehalten und uns fragen, wel-
che MaBstébe wir selbst anlegen, wenn wir iiberhaupt meinen, da8 in bestimm-
ten Fillen von auien ein Urteil dariiber gefillt werden kann, was buddhistisch
ist und was nicht.

Fiir Religionswissenschaftler ist der oben angesprochene ,positivistische An-
satz“ ersichtlich unbefriedigend. Will man sich nicht bequem in seinem wissen-
schaftlichen Elfenbeinturm verkriechen, muf8 man sich Gedanken dariiber ma-
chen, wie man denn auf die Anfrage z.B. eines Journalisten reagieren soll, ob ei-
ne bestimmte Religionsgemeinschaft — wie etwa Aum-Shinrikyo — tatsidchlich
sbuddhistisch“ sei. Man kann dann ja wohl schlecht sagen: ,Warten Sie mal 500
Jahre; und wenn die Gemeinschaft dann noch als buddhistische existiert und
weithin als solche betrachtet wird, dann koénnen auch wir ihr das Pradikat
,buddhistisch’ zugestehen.“

Ich mochte hier gewissermafBen fiir eine Kombination aus einem positivisti-
schen und einem geméBigt normativen Ansatz pladieren. Mit einem geméBigten
normativen Ansatz meine ich, daB man zwar durchaus Kriterien entwickeln darf,
deren Erfiillung es rechtfertigt, eine Religionsgemeinschaft als ,buddhistisch” zu
bezeichnen. Entscheidend ist aber, wie man seine Kriterien gewinnt. Der Fehler
vieler Buddhismusforscher lag m. E. eben darin, daB sie in der Gewinnung ihrer
Kriterien a-historisch vorgegangen sind. Sie glaubten, eine Art urspriinglichen
Buddhismus aus den mutmaS8lich dltesten Texten rekonstruieren zu konnen, und
dieses lediglich als gedankliches Konstrukt existierende System zum MaBstab
erheben zu konnen, an dem sich alle zu messen hitten, die sich selbst als Bud-
dhisten bezeichnen wollen. Nun sind Religionen aus religionswissenschaftlicher
Sicht aber relativ offene und stindiger Wandlung unterworfene Systeme. Es gibt
nicht einen historischen Punkt, an dem man sagen kann: Jetzt ist die Entwick-
lung abgeschlossen; alles was danach an Verinderungen kommt ist illegitim. Die
Frage nach dem, was der Religionsstifter — in unserem Fall der Buddha -, ge-
wollt hat, ist reizvoll, aber historisch gesehen miifig: Wir wissen es nicht, wir
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konnen es nicht wissen und wir miissen es auch nicht wissen.» Eine historische
Betrachtung, wird die Entwicklungsschritte, die zu dem gefiihrt haben, was die
heute existierende und sich als buddhistische ausgebende Religionsgemeinschaft
ausmacht, sorgfiltig Schritt fiir Schritt zuriickverfolgen. Dabei wird man feststel-
len, daB die meisten Entwicklungen durchaus folgerichtig aus dem Vorangegan-
genen heraus entstanden sind und héchst selten radikale Briiche auftreten. Klei-
ne, ganz unscheinbare Entwicklungen fithren im Laufe von 2500 Jahren natiir-
lich in-der Summe zu gravierenden Veridnderungen. Viele Buddhologen haben
nun den Fehler gemacht, z.B. eine Form des Buddhismus, die mutma8lich vor
2000 Jahren vorherrschte, mit einer zu vergleichen, die mehr als 1000 Jahre
spiter und an anderem Ort florierte, ohne die Entwicklungsschritte nachzuvoll-
ziehen, die zu der neueren Form des Buddhismus gefiihrt haben. Das ist in etwa
so, als zeige man den Leuten das Bild eines riesigen Dinosauriers und das Bild
eines kleinen Vogels und frage sie, ob sie irgendwelche Ahnlichkeiten feststellen
konnten. Das wird ihnen schwerfallen. Wenn man jedoch den evolutiondren
ProzeB von den Dinosauriern bis zu den heutigen Vogeln Schritt fiir Schritt
nachzeichnet, gewinnt die These von der Entstehung der Vogel aus den Dinosau-
riern unversehens an Plausibilitit.

Ebenso sollte man versuchen, die Entwicklung des Amida-Buddhismus
Schritt fiir Schritt nachzuvollziehen, um Kontinuititen oder etwaige Briiche fest-
zustellen. Ich moéchte dies hier in aller gebotenen Knappheit versuchen, um zu
zeigen, daB ich den Amidismus fiir eine konsequente, ja fast notwendige Ent-
wicklung des Mahayana-Buddhismus halte. Hier werden einige von Ihnen mog-
licherweise erneut unruhig werden und fragen: Ja wer sagt denn iiberhaupt, da3
der Mahayana-Buddhismus echter Buddhismus ist? Und diese Frage — so absurd
sie fiir Anhinger des Mahayana, die heute immerhin den groften Teil der Bud-
dhisten ausmachen, klingen mag — ist in der Tat vielleicht berechtigter als die
Frage, ob der Amidismus echter Mahayana-Buddhismus sei. Bis heute ist es
nicht gelungen, die Entstehung des Mahayana in allen ihren Entwicklungsschrit-
ten genau nachzuvollziehen, was wir aber miiften, um dem zuvor formulierten
Anspruch an ein gemiBigt normatives Vorgehen gerecht zu werden. Da eine
Auseinandersetzung iiber die Kompatibilitidt des Mahayana mit dem mutmaBlich
dlteren sogenannten Hinayana, iiber doktrinire Briiche und Kontinuitdten
schwierig ist und hier ersichtlich zu weit fithren wiirde, zaubere, ich an dieser
Stelle lieber wiederum ein positivistisches Argument aus der Tasche: Zum einen
sind GroBe, Verbreitung, Dauerhaftigkeit und Institutionalisierungsgrad des
Mahayana zu groB, als daB man diesem seine Selbstdefinition als Buddhismus
streitig machen konnte. AuBerdem wissen wir von chinesischen Ménchen, die
sich fiir ldngere Zeit in Indien aufgehalten hatten, daB wenigstens bis ins 7.
Jahrhundert hinein sogenannte Hinayana-Ménche mit ihren Mahdyana-

19 Das heiBt natiirlich nicht, daB der Versuch illegitim wiire, sich mit historisch-philologischen
Methoden moglichst nah an die urspriinglichen Lehre des Buddha heranzuarbeiten. Aus re-
ligionswissenschaftlicher Sicht sollten MutmaBungen iiber einen vermeintlich urspriingli-
chen Buddhismus jedoch nicht zur Beurteilung der Authentizitit einer buddhistischen
Lehrrichtung oder Gemeinschaft herangezogen werden.
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Kollegen oft zusammen in den gleichen Kléstern lebten, die gleichen Ordensre-
geln befolgten und die gleichen Feste feierten. Kurzum: Hinayana- und Ma-
hayana-Monche betrachteten sich als ein Samgha, ein geistlicher Orden. Nie-
mand bezweifelte bei dem jeweils anderen, daB er ein richtiger Buddhist war.»
Akzeptieren wir also die Pramisse, daB das Mahayana, das GroSe Fahrzeug, als
buddhistisch anzusehen sei, dann konnen wir uns wieder unserem Thema zu-
wenden. Ich mdchte hier die These formulieren, daB der Amidismus eine natiir-
liche oder geradezu zwangslaufige Ableitung aus den grundlegenden Lehren des
Mahayana darstellt. Ja, ich gehe sogar noch weiter. Ich hoffe zeigen zu konnen,
daB der Amidismus in gewisser Weise geradezu als das ,missing link” zwischen
Hinayana und Mahayana betrachtet werden konnte, insofern seine zentrale reli-
giose Praxis im Hinayana anerkannt war und das Mahdyana vermutlich sogar
antezediert. Wie komme ich zu dieser abenteuerlichen Behauptung?

Wie gesagt, liegen die Anfinge des Mahayana weitgehend im Dunkeln. Es
gibt verschiedene Theorien zu seiner Entstehung, und jede dieser Theorien ist
mehr oder weniger plausibel..2 Manche Forscher glauben, das Mahayana sei im
Umfeld des Stiipa- und Reliquienkultes und in engem Zusammenspiel mit den
buddhistischen Laien entstanden. Diese Theorie, die vor allem von dem japani-
schen Buddhologen Hirakawa Akira vertreten wurde, ist fiir unser Thema be-
sonders interessant.zs Zwar haben in jiingerer Zeit mehrere Autoren — in vorder-
ster Front der Amerikaner Gregory Schopen — einige Schwichen dieser Theorie
aufgezeigt, und man muB wohl annehmen, da8 sie allein die Entstehung des Ma-
hayana nicht erklaren kann. Das heiit aber nicht, daB sie ungeeignet wire, we-
nigstens einen Faktor von mehreren zu erkléren, der zur Entstehung des Maha-
yana mit beigetragen hat.

Hirakawas Theorie besagt in etwa — sehr vereinfacht dargestellt —, daf die
Buddhisten unter der Tatsache litten, daf sie in eine Zeit geboren waren, in der
kein Buddha lebte, wodurch die Chancen, durch das direkte Horen seiner Lehre,

20 An erster Stelle sind hier die chinesischen Ménche Faxian 785 (4.-5. Jh.), Xuanzang 4t
(602-664) und Yijing %% (635-713) zu nennen. Siche Faxian, A Record of Buddhist King-
doms: Being an Account by the Chinese Monk Fa-Hien of his Travels in India and Ceylon
(A. D. 399-414) in search of the Buddhist Books of Discipline, trans. James Legge, reprint
ed. (New York: Paragon Book Reprint Corp. & Dover Publications, 1965), Xuanzang, Si-yu-
ki - Buddhist Records of the Western World: Translated from the Chinese of Hiuen Tsiang
AD 629, trans. Samuel Beal, 2. (originally published in 1884) ed. (Delhi: Munshiram
Manoharlal, 1983), Yijing, A Record of the Buddhist Religion as Practised in India and the
Malay Archipelago (AD 671-695), trans. Junjird Takakusu, (reprint; 1. ed. 1896) ed. (New
Delhi: Munshiram Manoharlal, 1998). )

21 Kritisch wird es eigentlich erst an der Stelle, wo Mahayana-Ménche in China die Giiltigkeit
der nun als ,hinayanistisch* diffamierten Ordensregeln in Frage stellten; aber das ist ein
anderes Problem. )

22 Manche Forscher gehen davon aus, daB der Mahdyana-Buddhismus seinen Anfang in einer
Bewegung von Monchen nahm, die eine strengere Askese praktizieren wollten, als dies in
den Klostern iiblich war. Andere meinen, es hitten sich am Rande des Ordens Kultgemein-
schaften um bestimmte, neu erschaffene Siitras entwickelt, und hieraus sei das GroBe Fahr-
zeug hervorgegangen.

23 Ah%a Hiralr(:;\fa,ff History of Indian Buddhism: From Sakyamuni to Early Mahayana, ed.
Alex Wayman, Buddhist Tradition Series 19 (Delhi: Motilal Banarsidass, 1993), 260-274.
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Befreiung vom Kreislauf der Wiedergeburten zu erlangen, extrem gering waren.
Als Kompensation fiir die Abwesenheit des Buddha entwickelte sich so ein aus-
geprigter Reliquienkult. Man glaubte, da8 der Buddha in Form seiner Reliquien,
die in Stiipas aufbewahrt und verehrt wurden, tatsichlich anwesend war. Man
pilgerte zu den Stiipas, ,betete” zu den Reliquien und hoffte, da die Begegnung
mit den Uberresten des Erwachten weltlichen wie spirituellen Gewinn bringe. Im
Bereich der Stiipas hielten sich professionelle Geschichtenerzihler auf, die an-
hand bildlicher Darstellungen das Leben des Buddha nacherzihlten. Vor allem
aber erzihlten sie die sogenannten Jataka-Geschichten, das sind Geschichten
iiber die frilheren Inkarnationen des Buddha, als dieser noch ein Bodhisattva
war und allerlei wundersame und mitleidige Taten beging. Es konnte nicht aus-
bleiben, daB die Heldentaten des Bodhisattvas zum leuchtenden Beispiel fiir das
Verhalten eines jeden Buddhisten wurden, und zwar auch fiir Laien, denn der
Buddha war in seinen friiheren Inkarnationen in der Regel auch ein Laie gewe-
sen. So entwickelte sich bei Teilen der Buddhisten das Bediirfnis, dem Bodhi-
sattva nachzueifern, und man beanspruchte schliellich, selbst dem Bodhisattva-
Pfad zu folgen; und nichts anderes will das Groe Fahrzeug (Mahayana) sein als
das ,Fahrzeug der Bodhisattvas“ (bodhisattva-yana), in Abgrenzung gegen das
sogenannte ,Fahrzeug der Horer” (§ravaka-yana) — wie das Hinayana auch be-
zeichnet wird.

Zugleich aber — und dies ist im Zusammenhang mit der Entstehung des Ami-
da-Kultes entscheidend — brachte nach géngiger Meinung die Reliquienvereh-
rung im Umfeld der Stipas neue Frommigkeitsformen hervor. Schliellich war es
irgendwie unbefriedigend, den Buddha in Form seiner Reliquien nur zu vereh-
ren. Das Bediirfnis, einem Buddha zu begegnen, entsprang ja urspriinglich dem
Wunsch, den Dharma von einem leibhaftigen Buddha gepredigt zu bekommen.
So sehr man auch an die Realprasenz des Buddha in seinen Reliquien glauben
mochte: Reliquien predigen nicht, jedenfalls nicht so ohne weiteres. Also ver-
suchte man, durch bestimmte Ubungen eine visionire Begegnung mit dem
Buddha i1_1_ der meditativen Trance zu bewirken. Meine These ist nun die, dafl
derartige Ubungen der Buddha-Vergegenwirtigung durchaus ,friilhbuddhistisch®
sind - was immer das genau heifen mag — und nicht automatisch den Ubergang
zum Mahayana markieren. Doch dazu spiter mehr. Ein entscheidender Schritt
hin zum Mahayana war getan, als man nicht mehr nur den historischen Buddha
Sakyamuni verehrte, seiner gedachte usw., sondern die gleichzeitige Existenz
vieler Buddhas und ihrer jeweiligen Buddha-Linder annahm.

Der Glaube an die gleichzeitige Existenz vieler Buddhas ist eines der Haupt-
merkmale des Mahayana. Thnen allen meinte man im Zustand der Versenkung
(samadhi) wie im Traum begegnen zu konnen; und einer von ihnen war der
Buddha Amida. Man erzihlte sich von diesem Buddha und seinen friiheren Exi-
stenzen dhnliche Geschichten wie von Sakyamuni. Natiirlich versuchten die An-
hinger des Amida-Kultes ,ihren“ Buddha mit einer idealen Biographie zu verse-
hen, in der das Bodhisattva-Ideal besonders mustergiiltig zum Vorschein kam.
Man war sich schon frith dariiber einig, daB ein Buddha nicht irgendein talen-
tiertes Individuum war, daB durch eigene Anstrengung die vollkommene Er-
leuchtung erlangte — wie dies mitunter in populiren westlichen Darstellungen
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des Buddhismus behauptet wird —, sondern ein Wesen mit heilsgeschichtlichem
Auftrag, das iiber zahllose Existenzen als Bodhisattva nur darauf hinarbeitet,
seine Bestimmung zu erfiillen, indem es irgendwann die wahre Lehre verkiindet
und damit die Befreiung der fithlenden Wesen erméglicht. Wenn es also alleini-
ges Ziel eines Buddha war, moglichst alle Wesen zur Befreiung zu fithren, dann
mufte er sich iiberlegen, wie diese Ziel am besten zu erreichen war. Amida tat
dies — so behaupteten die Protagonisten seines Kultes —, indem er all das durch
seine Askese angesammelte religiése Verdienst fiir die Schaffung eines idealen
Paradieses aufwandte und die Bedingungen dafiir schuf, daf auch noch die un-
vollkommensten Menschen — so sie nur fest glaubten und ihre Zuflucht zu Ami-
da nahmen - in sein Reines Land Sukhavati zu holen. War es vielen Menschen
auch nicht moglich, dem Buddha in der meditativen Trance zu begegnen, so
konnten sie nun doch hoffen, ihm nach dem Tode in seinem eigenen Reich zu
begegnen und dort seiner Predigt zu lauschen.

Wir haben es in der Frithphase des Amida-Kultes mit zwei Zielen der Bud-
dha-Vergegenwirtigung zu tun: (1) der Begegnung mit dem Buddha in der gei-
stigen Versenkung und (2) der nachtodlichen Geburt in seinem Reinen Land. Es
ist nicht ganz klar, wie das Verhéltnis der beide Konzepte zueinander urspriing-
lich aussah. Es scheint aber, als sei das Konzept der Begegnung in der Meditati-
on historisch dlter. Eine Vision eines Buddha durch Meditation zu erlangen, war
allerdings keineswegs einfach und setzte den einschlagigen Texten — d.i. v.a. das
Pratyutpanna-buddha-sammukhavasthita-samadhi-siitra= (kurz: Pratyutpan-
na-siitra) — zufolge ein hohes MaB an moralischer Vollkommenheit voraus.
Demgegeniiber war es den einschlagigen Siitras — d.i. v.a. das Langere und das
Kiirzere Sukhdvativyitha-siitra sowie das Sitra der Meditation {iber den Buddha
des UnermeBlichen Lebens (Guan Wuliangshoufo jing #1.% & &%) — zufolge
wesentlich einfacher, nach dem Tod in das Reine Land zu gelangen. Tatsichlich
wurde in Ostasien deshalb auch die Meditation iiber den Buddha — im Laufe der
Zeit wurden hier detaillierte Meditations-Handbiicher verfaft — als hoherwertig
gegeniiber der bloflen Zufluchtname zu Amida im Vertrauen auf die Errettung
nach dem Tod empfunden. Angesichts der menschlichen Unzuldnglichkeiten
gewann der einfachere Weg jedoch zunehmend an Gewicht. Die meisten Exege-
ten in China und spéter in Japan argumentierten daher in etwa wie folgt: man
sollte versuchen, sich die allgemeinen und konkreten Merkmale des Buddha so-
wie seine Tugenden, sein Reines Land usw. in der Meditation zu vergegenwirti-
gen, um so eine Vision des Buddhas und seines Paradieses zu erlangen. Da diese
Praxis der ,Buddha-Schau“ (Jap. kanbutsu #.#%) nicht einfach ist, bedarf es ei-
niger Hilfsmittel, von denen die wiederholte Rezitation des Buddha-Namens
(Jap. shomyo #% %) das wirksamste ist. Sollte sich dennoch keine Vision einstel-

24 Der Text existiert in verschiedenen chinesischen Fassungen. Die tibetische Version wurde
von Paul Harrison ins Englische iibersetzt: Paul Harrison, The Samadhi of Direct Encoun-
ter with the Buddhas of the Present: An Annotated English Translation of the Tibetan Ve_zr—
sion of the Pratyutpanna-Buddha-Sammukhdvasthita-Samadhi-Sitra, Studia Philolog_zca
Buddhica Monograph Series (Tokyo: The International Institute for Buddhist Studies,
1990).
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len, kann man immer noch darauf vertrauen, daf die gliubige Rezitation des
Buddha-Namens wenigstens nach dem Tod die Geburt im Reinen Land (Jap. 0j6
#2 4 ) bewirkt. SchlieBlich hatte Amida gelobt und seine eigene Buddhaschaft da-
von abhingig gemacht, daB jedes filhlende Wesen, das die Wiedergeburt in sei-
nem Land wiinscht und mit aufrichtigem Herzen (shishin %.3) und in hoff-
nungsfrohem Vertrauen (shingyd 1% #) bis zu zehnmal seiner gedenkt (naishi
jiinen 75 %+4&), dieses Ziel erreicht, es sei denn man hat die fiinf Todsiinden
begangen oder die buddhistische Lehre verleumdet.:s Bei einer fritheren Veran-
staltung in diesem Rahmens habe ich die exegetischen Schritte nachgezeichnet,
die dazu gefithrt haben, daB im japanischen Amida-Buddhismus seit dem 13.
Jahrhundert schlieBlich geglaubt wurde, daB jeder Mensch, der auch nur einmal
vertrauensvoll und aufrichtig den Namen Amidas in der Formel ,Namu Amida-
butsu & & RMKEH" (,Verehrung dem Buddha Amida!“) ausspricht, unfehlbar
in das Reine Land geboren wird, unabhingig von seinem Siindenregister, seinen
intellektuellen Fihigkeiten, seinem religiosen Verdienst usw. Ich kann die De-
tails hier aus Platzgriinden nicht wiederholen. Es muf§ geniigen, wenn ich zu-
sammenfasse, daB die exegetische Strategie auf der Priamisse basierte, da8 ein-
Buddha in seinem grenzenlosen Mitgefiihl (karuna) immer die Errettung aller
Lebewesen zum Ziel hat, und um dieses Ziel zu erreichen, in vollkommener
Weisheit (prajii@) iiberaus geschickte Hilfsmittel (upaya) zur Anwendung
bringt. So ist klar, daB der einfachste Weg zu Befreiung und die minimalste An-
forderung, wie sie aus den einschldgigen Siitren herauszulesen sind, den Willen
des Buddha am besten représentieren. Vor dem Hintergrund dieser Pramisse ist
der traditionelle Ansatz, eine religiése Praxis um so hoher einzuschitzen, je
schwieriger sie ist, nicht nur unsinnig, sondern lauft der Intention aller Buddhas
zuwider, die ja eben kein Interesse daran haben, daB die Menschen sich iiber die
MaSen und mit zweifelhaften Erfolgsaussichten abmiihen. Sie haben die Erret-
tung aller Lebewesen im Sinn, und daher ist der einfachste und sicherste Weg
der beste. Im Sinne der Buddhas ist es also die Aufgabe der Exegeten, das beste
vom Buddha bereitgestellte Heilsmittel aus den Texten herauszulesen, damit alle
Lebewesen so einfach und schnell wie méglich Befreiung erlangen.

So gesehen ist der Glaube an die Errettung durch Amida kraft der einfachen
Rezitation seines Namens eine konsequente Folge aus den Idealen des Mahaya-
na. Der Amidismus ist Mahayana-Buddhismus in Reinstform. Wenn wir also aus
den oben genannten ,positivistischen* Griinden das Mahidyana insgesamt als
echten Buddhismus anerkennen, miissen wir auch den Amidismus als echten
Buddhismus anerkennen, und zwar selbst dann, wenn wir ,normativ* an die Sa-
che herangehen. Ich behaupte dariiber hinaus aber, daB der Amidismus in ge-

25 Siehe hierzu Jokai Asai, ,Exclusion and Salvation in Honen's Thought: Salvation of Those
W(ho Commit the Five Grave Offenses or Slander the Dharma, Pacific World, Third Series
3 (2001).

26 Vgl Cpﬁstoph Kleine, ,Erlésung durch Glaube und Gnade: Der japanische Amida-
Buddhismus,” in Weiterbildendes Studium: Buddhismus in Geschichte und Gegenwart;
Bd. I)’, ed. L. Schmidthausen; K. Glashoff; J. Sobisch (Hamburg: Universitit Hamburg,
2001).
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wisser Weise sogar eine relativ traditionalistische Spielart des Mahayana ist und
deutlich erkennbar Vorlaufer im ,Hinayana“ hat. Angesichts der Tatsache, daB in
den Augen der meisten Forscher der Amida-Buddhismus zumindest in seiner
entwickelten Form eine ziemlich radikale Ausprigung des Mahayana ist und
damit besonders stark vom friihen Buddhismus abweicht, bedarf meine Behaup-
tung wohl einer eingehenderen Begriindung.

Das ,,nenbutsu® eine frith-buddhistische Praxis?

Meine These basiert v.a. auf einer Analyse der kanonischen Siitras der sogenann-
ten Hinayana-Schulen mit Blick auf die Frage, ob die fiir den Amidismus zentra-
le Praxis des nenbutsu (Skt. buddhanusmrti; P. buddhanussati) — in diesen Tex-
ten bereits in irgendeiner Form zu finden ist. Die primére Textgrundlage meiner
Analyse bilden die sogenannten Agamas, das sind die urspriinglich in einer Art
von Sanskrit verfaSten und in chinesischer Ubersetzung erhaltene Siitren-
Sammlungen verschiedener Schulen des ilteren Buddhismus, die in etwa den
Nikayas des Pali-Kanon der Theravadin entsprechen. Die Nikdyas oder Agamas
gelten gemeinhin als die &ltesten Quellen, in denen die Lehrauffassungen des
frithen Buddhismus umfinglich und zusammenhingend iiberliefert sind.

Ich ibersetze die fraglichen Begriffe ,nenbutsu® und ,buddh@anusmr-
ti/buddhdnussati* hier mit ,,Buddha-Vergegenwirtigung®, da es in allen Fillen
dieser Praxis, jedenfalls urspriinglich, darum ging, sich den Buddha irgendwie
geistig zu vergegenwirtigen. Im tibrigen setzt sich das chinesische Zeichen ,,nen“
(#) in nenbutsu in der Tat aus den Bestandteilen ,,Gegenwart“ (4) und ,,Geist“
(»3) zusammen.

Die vermutlich #lteste Form der ,Buddha-Vergegenwirtigung® findet sich in
den Hinayana-Sitren im Kontext der Vergegenwiartigung der sogenannten Drei
Kleinodien (Skt. triratna; P. tiratana). Immer wieder wird dort empfohlen, an
den Buddha, seine Lehre und seine Gemeinde= zu denken, und es mag in der Tat
sein, daB in der sogenannten ,dreifachen Zufluchtnahme® (Skt. tri-§arana-
gamana; P. tini saranagamandani; Ch. sanguiyi = #4&) zu den Drei Kleinodien
der Ursprung einer mehr oder weniger formalisierten Praxis der Vergegenwirti-
gung (anusmrti/anussati) zu vermuten ist.28

Im Samyuktdgamas (#930) der vor allem im Nordwesten Indiens aktiven
Sarvistivada-Schules finden wir eine Passage iiber Mahanima vom $akya-Klan;

27 In einer Variante des Madhyamdgama der Sarvistiviada-Schule ersetzt das Denken an die
Ordensdiszplin die Vergegenwirtigung der Gemeinde. Zhong ahan jing ¥ ¥ 44 (To1, no.
26, p. 646¢06; p. 647a03)

28 Rydsetsu Fujiwara, The Way to Nirvana: The Concept of the Nembutsu in Shan-tao’s Pure
Land Buddhism (Tokyo: Kyoiku Shincho Sha, 1974), 22.

29 Chinesisch Za ahan jing 3 448 (T vol. 2, no. 99); entspricht dem Samyutta-nikaya des
Pali-Kanon.

30 Zur Verbreitung der buddhistischen Schulen siehe Nalinaksha Dutt, Buddhist Sects in In-
dia, 2. ed. (Delhi: Motilal Banarsidass, 1998), Petra Kieffer-Piilz, ,Die buddhistische Ge-
meinde,” in Der Buddhismus: 1. Der indische Buddhismus und seine Verzweigungen, ed.
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eine der ersten fiinf Personen, die vom Buddha bekehrt wurden. Mahanama, der
ob seiner zukiinftigen Bestimmung unsicher ist, wird vom Buddha folgenderma-
Ben beruhigt: Da er, Mahanama, ganze Nichte lang die Vergegenwirtigung des
Buddhas, des Dharmas und des Sanghas geiibt habe, werde sein Korper zwar zu
Staub zerfallen; sein Geist und sein BewuBtsein seien durch die Vergegenwirti-
gungspraxis aber iiber einen langen Zeitraum mit wahren Glauben, Sittlichkeit,
Freigebigkeit, Horen und Weisheit durchtriankt worden.» Daher werde sein Geist
zum Himmel aufsteigen und sich dem Bereich des Friedens und des Gliicks zu-
wenden. In der Zukunft werde er in einem Himmel wiedergeboren. Die Verge-
genwirtigungsiibung wird hier also nicht nur als Ursache fiir eine gliickliche
Wiedergeburt genannt, sondern dariiber hinaus wird der Daseinsbereich, auf
den der Geist Mahanamas nach dem Tod hinsteuert, mit den gleichen Begriffen
beschrieben, wie das Reine Land Amidas: mit dem Kompositum anraku 4%
(Ch. anle; Skt. sukha), ,Friede und Gliick®, wird iiblicherweise Amidas Reines
Land Sukhavati charakterisiert.3?

Im Ekottardgamass (Kap. 51, Feichang pin k% &; Abschnitt 8), einer Text-
sammlung, die bislang keiner Schule sicher zugeordenet werden konnte,3¢ wird
bestitigt, daB die Vergegenwirtigung der Drei Kleinodien auch von Laien erfolg-
reich praktiziert werden kann. Buddhas Schiiler Sariputra erklirt dem ehrwiirdi-
gen Anathapindika, der an eine schweren Krankheit leidet, er werde, wenn er die
dreifache Vergegenwirtigung iibe, den Nektar der Unsterblichkeit (kanro #3%;
Skt. amrta; oft synonym zu nirvana gebrauchtss) erhalten und an einen Ort ge-
langen, an dem der Tod iiberwunden ist.ss Es ist in diesem Zusammenhang viel-
leicht interessant zu erwihnen, daB einer Theorie zufolge eine enge Verbindung
zwischen dem Amida-Buddhismus und dem Visnu-Kult bestehen konnte. In
Visnus Himmel Padam Paranam - dieser wird auch als ein Bereich unbegrenz-
ten Lebens (amitdyus) und unbegrenzten Lichts (amitabha) vorgestellt — gibt es
eine Quelle, aus der Ambrosia bzw. amrta sprudelt, von der sich die Gotter Spei-
sen und so Unsterblichkeit erlangen. Wie wir gesehen haben, ist Unsterblichkeit
bzw. ein unermeBlich langes Leben (amita-ayu) ein Hauptamerkmal Amidas
bzw. Amitayus’.»

Heinz Bechert et al. (Stuttgart; Koln; Berlin: Kohlhammer, 2000), 308-321, Max Walleser,
Die .)Sekten des alten Buddhismus (Heidelberg: Carl Winter's Universititsbuchhandlung,
1927).

31 Die Vorstellung des Durchtrinkens oder Imprignierens des BewuBtseins mit bestimmten
mentalen Gegebenheiten, die dort sozusagen als unmanifestes Karma Eindriicke hinterlas-
sen (Ch. xun ¥; Skt. vasand) erinnert stark an die spitere, mahayanistische Yogacara-
Schule, was insofern nicht sehr verwundert, als diese scheinbar aus der Sarvastivada-
Schule hervorgegangen oder von ihr zumindest stark beeinflut worden ist.

32 Zaahanjing #7 4 & (To2, no. 99, p. 237b27-237¢07).

33 Zengyi ahan jing 3% 44 (T vol. 2, no. 125); entspricht dem Anguttara-nikaya, die
Unterschiede sind jedoch betrichtlich.

34 Hirakawa, A History of Indian Buddhism: From Sakyamuni to Early Mahdyana, 72.

35 Encyclopedia of Buddhism, ed. G. P. Malalasekera (Colombo: The Government Press,
1984), vol. 1: 488.

36 angyi ahan jing 3% £ F1 448 (To2, no. 125, p. 819b29-819c04).

37 Jushin Ikemoto, ,Amita: Origin of the Amita Cult,* in Encyclopedia of Buddhism, ed. G. P.
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Héufiger noch als der dreifachen Vergegenwirtigung begegnen wir in den Texten
der Ubung der sechsfachen Vergegenwirtigung. So ermahnt z.B. im Dirghaga-
ma der Dharmagupta-Schule der Buddha die Ménche, stets (1) des Buddhas, (2)
des Dharmas, (3) des Samghas, (4) der Disziplin (§1la), (5) der Freigebigkeit (ca-
ga) und (6) der Gétter (deva) eingedenk zu sein. Diese keinesfalls zu vernachlis-
sigenden sechs Vergegenwirtigungen bringen, so der Buddha, ,groBen Gewinn
und keinerlei Verlust“s. Nach dem Sanju jing =% # im Dirghagama (X1), ber-
wirkt Vergegenwirtigung nicht bloB Geburt im Himmel, sondern fithrt direkt
zum nirvana.3? Nicht nur in den Agamas, sondern auch in den Nikayas des Pali-
Kanon wird diese Ubung immer wieder empfohlen.

Mehrfach finden sich auch zehn Vergegenwirtigungen, bei denen man dann
zusitzlich der Ruhe, der Atmung, des Korpers und des Todes eingedenk sein soll.
Im Ekottardgama wird demjenigen — egal ob Monch oder Laie -, der die zehn-
fache Vergegenwartigung iibt, der Empfang des Nektars der Unsterblichkeit
(amrta) und Geburt an einem Ort der Todlosigkeit in Aussicht gestellt.« Uns in-
teressiert hier natiirlich vor allem die Buddha-Vergegenwirtigung, die jede der
Listen anfiihrt und zweifellos die naheliegendste, emotional ansprechendste und
damit wohl auch populirste der Vergegenwirtigungsiibungen war. Tatséichlich
wird die Buddha-Vergegenwirtigung in der Regel im Kontext der drei, sechs
oder zehn Vergegenwirtigungen thematisiert, dies jedoch hiufig auf eine Weise,
die deutlich suggeriert, daB auch die isolierte Ubung des buddhanusmr-
ti/buddhdnussati iiberaus verdienstvoll und heilswirksam ist. In Kapitel 2 (shi-
nian pin +4 &, Abschnitt 1) des Ekottardgama heit es z.B.:

Einst weilte der Buddha im Jetavana-Park von Sravasti. Da sprach der Weltverehrte zu den
Bhiksis: ,Es gibt eine Sache, die man praktizieren mu8, eine Sache, die man verbreiten
muB. Dann erlangt man iibernatiirliche Krifte, 146t das Zustandekommen storender Vor-
stellungen hinter sich, erntet die Frucht des Asketentums und erreicht von selbst das Nir-
vana. Was ist das fiir eine Sache? Man nennt sie ,Buddha-Vergegenwirtigung'. IThr miiit sie
gut iiben und weit verbreiten. Dann erlangt man iibernatiirliche Kréfte, 148t das Zustande-
kommen storender Vorstellungen hinter sich, erntet die Frucht des Asketentums und er-
reicht von selbst das Nirvina. Aus diesem Grunde, Bhiksus, miiBt ihr sie éiben und verbrei-
ten. Ebenso miit ihr, Bhiksus, dieses Studium betreiben.“s

Malalasekera (Colombo: The Government Press, 1984), 443.

38 Chang ahan jing & 44 (To1, no. 1, p. 12a12-12a16); entspricht dem Digha-nikdya des
Pali-Kanon. Auch im Digha-nikdya (IIl, Dasuttara Sutta) heiBt es, diese Ubung sei von
groBem Nutzen (P. bahukara). .

39 Chang ahan jing &R 448 (To1, no. 1, p. 59¢15-59c21). Nach Akanuma gibt es kein
entsprechendes sutta im Digha-nikdya. Vgl. Chizen Akanuma, The Comparative
Catalogue of Chinese Agamas & Pali Nikdayas, 2. ed., Bibliotheca Indo-Buddhica; No. 74
(Delhi: Sri Satguru Publications, 1990), 4.

40 Zengyi ahan jing 3% F 4 # (To2, no. 125, p. 739¢29-7402a06; vgl auch p. 779c25-779¢29
und p. 819b29-819c02)

41 Zengyi ahan jing ¥4 P74 #8 (T02, no. 125, p. 552¢10-552¢15; Vgl. auch p. 554a07-554212).
Eine entsprechende Passage findet sich auch im Anguttara-nikdya (I, 30) des Pali-Kanon
Nyanaponika, ed., Die Lehrreden des Buddha aus der Angereihten Sammlung; 1; aus d.
Pali iibers. von Nyanatiloka (Braunschweig: Aurum, 1993}, 31.
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Diese und andere Passagen in den mutma8lich frithbuddhistischen Texten legen
nahe, daB auch die Buddha-Vergegenwirtigung allein als eine hochst verdienst-
volle und auch heilswirksame Ubung galt.«

Die meisten Textstellen lassen uns im Unklaren dariiber, wie genau man sich
die Ubung der Buddha-Vergegenwirtigung vorzustellen hat. Eindeutig ist, daf
Vergegenwirtigung héher gewertet wird als bloBe Verehrung.« Im Mahdapari-
nirvand-siitra (Youxing jing #474&) in der Version der Dharmaguptakas, wie
sie im chinesischen Dirghdgama enthalten ist, wird den Laienanhéngern emp-
fohlen, sich die wichtigsten Lebensstationen des Buddha zu vergegenwirtigen.
Wenn sie sich Geburt, Erleuchtung, erste Predigt und Verl6schen des Buddha
vergegenwirtigen, hitte dies den gleichen Effekt, als wiren sie jeweils dabei ge-
wesen. Daher erlangen sie als Lohn der Vergegenwirtigung Geburt im Gotterbe-
reich und schlieBlich sichere Erleuchtung.« Der Buddha empfiehlt hier gleich-
sam eine mentale Pilgerfahrt; in der entsprechenden Passage im Digha-nikdya
der Theravadin wird demgegeniiber eine physische Pilgerfahrt nach Lumbini,
Buddhagaya, Isipatana (Rspatana) und Kusindra (Kusinagara) empfohlen. Mit
Blick auf die Theorie, da die Buddha-Vergegenwirtigung zunichst als eine
Kompensation fiir das Fehlen eines lebenden Buddhas aus Fleisch und Blut ge-
dacht war, ist die Verlagerung der Pilgerreise zu den Wirkstétten des Buddhas in
den Bereich der geistigen Vorstellung auBerordentlich interessant.

BekanntermaBlen ist im Amida-Buddhismus traditionell die Buddha-
Vergegenwirtigung im Augenblick des Todes von besonderer Bedeutung. Hier-
fiir finden wir wiederum einen Prizedenzfall im Dirgh@gama. Dort wird von ei-
nem Konig berichtet, der sich im Augenblick des Todes den Buddha vergegen-
wirtigt und daraufhin in den Himmel des Gottes Vaiéravana geboren wurde.s

Im Ekottardgama gibt es sogar eine recht konkrete Anleitung, die deutlich
macht, daB der Buddha hier zu einem regelrechten Meditationsobjekt wird. Ein
Monch soll sich, geistig und korperlich gesammelt mit gekreuzten Beinen hinset-
zen — offenbar vor ein Buddha-Bildnis — und sich sorgfiltig die Gestalt, die Tu-
genden und Fahigkeiten des Buddhas vergegenwirtigen. Schon bald stellt sich
Ruhe ein.

Kein anderer Gedanke entsteht. [...] Alle Gefiihle werden von Angst befreit. Begehr-
liche Absichten, zornvolle Gedanken, Einfalt und Zweifel werden [...] vollstindig
beseitigt. [...] Dies nennt man die Ubung der Buddha-Vergegenwirtigung. [Wer so
tibt, dessen] Name wird gepriesen, der erlangt zur Belohnung groBe Frucht. Alles
Gute erlangt er in groBem Umfang. Er erhilt den Nektar der Unsterblichkeit (amr-
ta). Er erreicht den Ort der Miihelosigkeit [d.h. das Nirvana]. Zudem entwickelt er
iibernatiirliche Fahigkeiten und alle stérenden Vorstellungen werden beseitigt. Er
erntet die Friichte des Asketentums und das Nirvana stellt sich von selbst ein.«

42 Zengyi ahan jing 3% %P4 48 (T02, no. 125, p. 552¢09-552¢16; vgl. p. 554a07-554a12).
43 Chang ahan jing &4 # (T01, no. 1, p. 59¢15-59¢21).

44 Chang ahan jing &M 4-# (To1, no. 1, p. 26a03-26a13).

45 Chang ahan jing &4 # (To1, no. 1, p. 34c15-34¢19).

46 Zengyi ahan jing ¥ % FT 448 (T02, no. 125, p. 554a07-554b10).
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Auch im Anguttara-nikaya (IV, 321) gibt es eine Passage, die darauf hindeutet,
daB die Buddha-Vergegenwirtigung in ritualisierter Weise als eine Meditations-
iibung praktiziert wurde, bei der der iibende Monch aufrecht mit gekreuzten
Beinen des Buddhas gedenkt.

Die oben zitierte Ubungsanweisung im Ekottardgama erinnert schon recht
deutlich an die nenbutsu oder kanbutsu genannten Ubungen der Meditation
iiber den Buddha im friihen Amida-Buddhismus. Da8 das Objekt der Meditation
oder Vergegenwirtigung in den Agamas Sakyamuni ist und nicht Amida, das
Heilsziel das Nirvana und nicht Geburt im Buddha-Land Sukhavati, tut dabei
eigentlich nichts zur Sache. Dies ergibt sich aus dem Unterschied zwischen Hi-
nayana und Mahayana, was die Frage der Existenz mehrerer Buddhas zur glei-
chen Zeit angeht. Die strukturellen Ahnlichkeiten bleiben verbliiffend gro8.

Da8 sich der Schwerpunkt der Ubung im Amida-Buddhismus — zumindest in
der Theorie — immer mehr von der Meditation {iber den Buddha hin zum Aus-
sprechen seines Namens verlagert hat, ist — wie bereits gesagt und an anderer
Stelle ausfiihrlich begriindet — miihelos durch eine Exegese des Mahayana-
Schrifttums zu begriinden, die die maBgeblichen Texte aufeinander bezieht und
die Intention des Buddhas beriicksichtigt. Doch offenbar kannte man schon im
Hinayana die Vergegenwirtigung des bzw. der Buddha-Namen. Bekannterma-
Ben werden die Qualititen des Buddha traditionell in Form von zehn Beinamen
aufgelistet.4 Im Samyuktdgama wird nun die Vergegenwirtigung des Buddha
anhand seiner zehn Beinamen empfohlen. Diese Ubung fiihre zur Uberwindung
von Begierde, Zorn und Gewalttitigkeit (Ch. hai %; Skt. himsa; vihimsa), zum
ruhigen Verweilen in rechter Achtsamkeit und rechter Erkenntnis und bewirkt
schlieBlich die Hinwendung zum Nirvana.48 Buddhaghosa (5. Jh.), der grofie
Kommentator der Mahavihara-Schule des ceylonesischen Theravada, figt in sei-
nem Visuddhimagga noch hinzu, daB jemand, der sich die zechn Namen des
Buddha vergegenwirtigt, den Buddha gleichsam vor sich sdhe. Einen oder meh-
rere Buddhas vor sich erscheinen zu sehen, war nun auch das Ziel des sogenann-
ten Pratyutpanna-samddhi (im Chinesischen auch ,foli sanmei % . =.8k“ ge-
nannt, etwa ,samadhi der [vor dem Praktizierenden] aufstehenden Buddhas®)
des friihen Amida-Kultes. Nun liegt es nahe, wenn man schon iiber Namen me-
ditiert, diese auch auszusprechen, und sei es nur zur Unterstiitzung der Konzen-
tration, denn die primire Eigenschaft eines Namens ist seine Lauthaftigkeit.
Dariiber hinaus war die Rezitation der verschiedenen Namen einer Gottheit
schon im vorbuddhistischen vedischen Indien iibliche Praxis.+ Es ist also davon

47 (1) tathdgata (,So-Gekommener®); (2) arhat (.Verehrungswiirdiger*); (3) samyak-
sambuddha (,wahrhaft und vollstindig Erleuchteter*); (4) vidydcarana-sampanna
(,Vollkommener in Klarsicht und Taten“); (5) sugata (,gut Gegangener®); (6) lokavid
(,Weltversteher*); (7) anuttard (,Uniibertrefflicher*); (8) purusa-damya-sarathi (,Men-
schenbindiger*); (9) $astd-deva-manugydndm (,Lehrer der Gétter und Menschen“); (10)
buddha-lokandtha bzw. bhagavdn (,von der Welt Verehrter®).

48 Za ahan jing 45 4 & (T02, no. 99, p. 143b20-143c04). ) )

49 Klemens Karlsson, Face to Face with the Absent Buddha: The Formation of BuddhlstAnf-
conic Art, Acta Universitatis Upsaliensis: Historia Religionum; 15 (Uppsala: Uppsala Uni-
versity, 1999), 61.

97



C. Kleine

auszugehen, daB auch im vor-mahayanistischen Buddhismus die Rezitation der
Buddha-Namen praktiziert und zur Unterstiitzung oder Vorbereitung der menta-
len Vergegenwirtigung eingesetzt wurde. Wahrscheinlich wurde dabei sogar eine
Verehrungsformel verwendet, die dem ,Namu Amidabutsu“ (Skt. namo amitab-
ha?) sehr dhnlich war. Im Vinaya-vibhanga, der Erlduterung zu den Ordensre-
geln der Mahi§asaka-Schule wird z.B. vom Konig der Schlangengotter berichtet,
er habe dreimal die Formel ,Verehrung dem Tathagata, dem Arhat, dem Voll-
kommen Erleuchteten (samyak-sambuddha)” rezitiert; japanisch gelesen ,,Na-
mu nyorai okyo toshogaku“ (s #+o R R4t% E%).5° Diese Formel entspricht
ziemlich genau dem ,namo tassa Bhagavato Arahato Sammasambuddhassa®
(das ,Tathagata“ [nyorai] ist hier lediglich durch ,Bhagavat“ ersetzt), welches
hiufig die einzelnen Biicher des Pali-Kanon einleitet. An einer anderen Stelle
heiBt es dariiber hinaus, der reiche Stifter Sudatta habe dreimal ,,Verehrung dem
Buddha“ gesagt — Japanisch ,namu butsu & &#“ (Skt. ,namo ‘stu buddha-
na“?) — und die ganze Nacht die Buddha-Vergegenwirtigung geiibt.5! Auch in
den Vinayas der Mahasanghikas, der Dharmaguptakas und der Miilasarvastiva-
din ist die Anrufungsformel ,,namu butsu“ mehrfach belegt.s

Zusammenfassend kann man wohl sagen, daB die mentale wie die verbale
Praxis des nenbutsu oder buddhanusmrti/buddhanussati als heilswirksame
Ubung keineswegs eine besonders abenteuerliche Erfindung radikaler Amida-
Anhinger war, sondern bereits im friihen Buddhismus praktiziert wurde, wenn
das Objekt der Vergegenwirtigung hier auch Sakyamuni war. Das heift, da8 die
zentrale Praxis des Amida-Buddhismus vermutlich weit alter ist als der mahaya-
nistische Glaube an und Kult um den Buddha des UnermeSlichen Lebens und
Lichts. Die Religionsgeschichte zeigt in der Tat, daB religiése Praxis meist alter
ist, als die sie deutende Theorie. In der Ritualforschung hat man z.B. erkannt,
daB Rituale oft iiber sehr lange Zeitrdume hinweg fast unverindert bleiben, die
ihnen zugeschriebene Bedeutung sich aber nicht nur im Laufe der Zeit wandelt,
sondern auch von teilnehmenden Individuen ganz unterschiedlich ausgelegt
wird.53 In einem erweiterten Sinne ist zweifellos auch die nenbutsu- oder budd-
ha@nusmrti-Praxis als ein Ritual zu betrachten. Nach meiner Einschitzung trifft
hier jedenfalls exakt das gleiche zu: die ritualisierte Handlung der Vergegenwir-
tigung und Anrufung ist offensichtlich uralt und erfuhr in ihrer einfachsten Form
kaum Verdnderungen. Sie existierte sowohl im »Hinayana“ als auch im Mahaya-
na. Die Interpretation von Ursprung, Sinn und Zweck dieser Praxis variierte je-
doch ganz erheblich in verschiedenen Schulen und Epochen. Das heift, daf die
etablierte Praxis der Buddha-Vergegenwirtigung — méglicherweise einschlieB-
lich der Rezitation des Buddha-Namens — als bereits etablierte Praxis vom Ami-

50 T22, no. 1421, p. 106¢02-106¢05.

51 Taa, no. 1421, p. 166c22-167a03.

52 Mahasemghxka-vmaya: T22, no. 1425, p. 532a05-532a07; p. 532a17. Dharmaguptaka-
vinaya: T_zg, To. _1428, P. 743€19-743c21; p. 743c26-743c29; p. 960b24-960b25.
Millasarvastivada-vinaya: T23, no. 1442, p. 891c20-891c22.

53 R.obert H. Sha.rf, »Thinking through Shingon Ritual,“ Journal of the International Associa-
tion of Buddhist Studies 26, no. 1 (2003): 51-55.
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da-Kult aufgegriffen und unter mahayanistischen Vorgaben neu interpretiert
wurde. Wir wissen namlich auch, daB das Heilsziel der Geburt im Reinen Land
Amidas in Indien, China und Japan zunichst sehr unspezifisch und nicht an eine
bestimmte Praxis gebunden war.5¢ Umgekehrt existierte offensichtlich die nen-
butsu- oder buddhdnusmrti-Praxis wiederum vor dem und unabhingig vom
mahayanistischen Amida-Kult. Noch in den frith-mahayanistischen Pratyut-
panna-samddhi-siitras war das Objekt der Vergegenwirtigungsiibung, die eine
visiondre Begegnung mit einem Buddha bewirken sollte, nicht notwendigerweise
Amida. Wenn wir also akzeptieren, daB die vorhin zitierten Agama-siitras einen
frithen und ,orthodoxen“ Buddhismus repriisentieren,s dann miissen wir wohl
auch akzeptieren, dafl die heilswirksame Praxis der Buddha-Vergegenwirtigung
friihbuddhistisch und orthodox bzw. ,orthoprax* ist. Méglicherweise ist die ein-
fache Buddha-Vergegenwirtigung (mit oder chne Aussprechen des Namens) &l-
ter und ,orthodoxer“ als die komplizierten Meditationen iiber Amida, die — aller
egalitiren mahayanistischen Rhetorik zum Trotz — ein Produkt der Besessenheit
des GroBen Fahrzeugs von komplexen Ritualen und tiefgriindigen (um nicht zu
sagen nebulsen) Theorien sind. Dabei ist es besonders interessant festzustellen,
daB die in den hinayanistischen Agamas skizzierten Formen der Buddha-
Vergegenwirtigung viel einfacher zu praktizieren sind und viel miiheloser zur
Befreiung fiihren als dies in den frithen Formen des mahayanistischen Amida-
Kultes der Fall gewesen zu sein scheint. Nun war es aber gerade die unvorstell-
bare Leichtigkeit der Heilserlangung, die den Amida-Buddhismus suspekt ge-
macht hatte.

Ob die Theorien zum Ursprung und zur soteriologischen Wirkweise der
Buddha-Vergegenwirtigung im entwickelten Amida-Kult orthodox sind, ldft
sich natiirlich nur mit Bezug auf das vielgestaltige Glaubenssystem des Mahaya-
na beurteilen, das ja den Referenzrahmen fiir den Amida-Buddhismus bildet.
Und was diese Frage angeht, 146t sich m.E. miihelos zeigen, da8 der Amida-Kult

54 Gregory Schopen, ,,Sukhavati as a Generalized Religious Goal in Sanskrit Mahdyana Litera-
ture,” Indo-Iranian Journal 19 (1977).

55 Man kann nun natiirlich lange iiber das tatsichliche Alter dieser Texte streiten, und man
koénnte darauf hinweisen, daB das buddhdnusmrti als eine heilswirksame Praxis im Ekotta-
ragama besonders deutlich betont wird, also in einer Textsammlung, die vermutlich in ih-
rer jetzigen Form in nach-mahdyanistischer Zeit kompiliert wurde, und die bereits ma-
hayanistische Elemente enthilt. Vgl. Etienne Lamotte, Histoire du Bouddhisme Indien: des
origines a l'ére faka, Publications de UInstitut Orientaliste de Louvain; 14 (Louvain: Inst.
Orientaliste., 1958), 169, Hajime Nakamura, Indian Buddhism: A Survey with Biographi-
cal Notes, ed. Alex Wayman, vol. 1, Buddhist Traditions (Delhi: Motilal Banarsidass Pub-
lishers, 1989), 39. Doch erstens wird die Buddha-Vergegenwirtigung auch im vermeintlich
Lurtitmlicheren® Pali-Kanon empfohlen, und zweitens ist eine groBere inhaltliche Ubereixf—
stimmung eines Agama mit den Lehren des Mahayana noch lange kein Beweis ﬁir_e_ine spé-
te Entstehung und ein Abweichen von den urspriinglichen Lehren. Wenn der Pali-Kanon
die geringsten Beriihrungspunkte mit dem Mahayana aufweist, heift das umgekghrt ebgn—
sowenig, daB er dlter und urspriinglicher ist als die iibrigen Agamas. Man konnte sich
ebenso denken, daB die Redakteure der heutigen Fassung des Pali-Kanon t{ewuﬁt solche
Passagen gestrichen oder {iberarbeitet haben, die zu sehr nach dem konkurrierenden Ma-
hayéana klangen.
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in seiner Theorie vollkommen im Einklang mit den Grundlagen des Mahayana
steht, ja moglicherweise sogar eine relative frilhe Form des Mahayéna représen-
tiert. Kurzum: Selbst wenn wir relativ streng normativ argumentieren, ist nicht
zu leugnen, daB der Amida-Buddhismus echter Buddhismus ist. Wollen wir also
nicht den Mahayana-Buddhismus insgesamt als heterodox betrachten, miissen
wir anerkennen, daB es sich beim Amidismus um lupenreinen Buddhismus han-
" delt, dessen zentrale Praxis vor dem Mahayana entstanden ist. Die Tatsache, dafl
er in seiner entwickelten japanischen Form in phdnomenologischer Hinsicht ge-
wisse Ahnlichkeiten mit dem protestantischen Christentum aufweist, tut dabei
nichts zur Sache.

Zusammenfassung

Ich hatte zur Beurteilung der Frage, ob der Amidismus buddhistisch sei, die
Kombination zweier Ansitze vorgeschlagen, eines positivistischen und eines
normativen. Den positivistischen Ansatz habe ich insofern zur Anwendung ge-
bracht, als ich vorausgesetzt habe, daB der Mahayana-Buddhismus echter Bud-
dhismus sei. Fiir dieses Urteil waren zwei ,,positivistische“ Griinde maBgeblich:
Erstens: die Gro8e, Verbreitung, Dauerhaftigkeit und der Institutionalisierungs-
grad des Mahayana lieBe jedes andere Urteil an der Realitdt scheitern. Wer be-
haupten wollte, Mahayana sei kein Buddhismus, wiirde sich genauso ldcherlich
machen, wie jemand der behauptete, der Protestantismus sei kein Christentum.
Man mag ja behaupten konnen, da Mahayana und Protestantismus irgendwie
verzerrte und verfalschte Formen des Buddhismus bzw. Christentums seien;
mehr aber auch nicht. Zweitens habe ich mich darauf gestiitzt, daf zumindest bis
ins 7. Jh. hinein Hinayana- und Mahayana-Moénche in Indien friedlich in ge-
meinsamen Klostern lebten und praktizierten, mithin auch diejenigen, die aus
Sicht der konservativeren Ménche etwas abstruse Ideen vertraten, als Angehori-
ge des gleichen buddhistischen Ordens betrachtet wurden. Nun kénnte man im
Bezug auf den Amida-Buddhismus ebenso positivistisch argumentieren, ist die-
ser doch vermutlich die verbreitetste Stromung innerhalb des Mahayana. Nun
wollte ich es mir aber nicht ganz so einfach machen und zeigen, daB auch ein
normatives Herangehen das Ergebnis erbringt, daB es sich beim Amidismus um
echten Buddhismus handelt. Hier habe ich auf zwei Ebenen argumentiert: (1)
mit Blick auf die Kompatibilitit mit dem Mahdyana und (2) mit Blick auf die
Kompatibilitat mit dem mutmasBlich dlteren Buddhismus oder Hinayana.

Zu Punkt 1: Wenn man also die aus dem positivistischen Ansatz gewonnene
Pramisse, daB das Mahayana echter Buddhismus ist, akzeptiert, 148t sich durch
den Nachweis der Kompatibilitdt des Amidismus mit den Grundauffassungen
des Mahayana ohne weiteres seine Authentizitit als buddhistische Lehrrichtung
erweisen.

Zu Punkt 2: Selbst wenn man auf die positivistische Primisse verzichtet,
kommt man nicht um die Feststellung herum, daB der Amida-Buddhismus evo-
lutiondr in einer nachvollziehbaren Folge Kleiner Schritte aus dem #lteren Bud-
dhismus hervorgegangen ist und mit diesem viele Gemeinsamkeiten aufweist.
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Die Einschitzung, da der Amida-Buddhismus unbuddhistisch sei, basiert
m.E. auf einer Fehlinterpretation des Buddhismus, fiir die v.a. europiische For-
scher des 19. und 20. Jahrhunderts verantwortlich sind. Es gab und gibt hier ei-
ne Tendenz, den Buddhismus als ein durch und durch rationales Denksystem zu
interpretieren, dessen Stifter lediglich als ein grofier Lehrer und als Vorbild fiir
die Ubenden fungiert. Tatséichlich aber — so mochte ich behaupten — ist der
Buddhismus schon immer eine Religion wie jede andere gewesen, in der der Stif-
ter primér Gegenstand der Verehrung und der Anbetung war, eine Heilsgestalt,
der man nicht in erster Linie nachfolgen wollte, sondern von dessen unerme8li-
chem Verdienst man zu profitieren hoffte. Die bloBe Begegnung mit dem Budd-
ha - und sei es nur mit seinen Reliquien — im Traum oder in der Meditation galt
als iiberaus heilswirksam. So lag es nahe, da man in Zeiten ohne einen Buddha
neben der Reliquienverehrung v.a. die Buddha-Vergegenwartigung als erfolgver-
sprechende Praxis betrachtete. Die Geburtstunde des nenbutsu mu8 also wohl
deutlich vor der Entstehung des Mahayana angesetzt werden und kann durchaus
als ,ur-buddhistische“ Praxis gelten.

Ich hoffe, es ist mir gelungen zu zeigen daB der Amida-Kult Japans weder ein
Pseudo-Buddhismus, noch eine Travestie des Christentums ist. Ob er einen Gip-
felpunkt des Mahayana darstellt, wie manche japanische Apologeten nicht ohne
nationalistischen Zungenschlag behauptet haben, ist eine religiése Frage, keine
wissenschaftliche, und damit fiir mich in diesem Zusammenhang irrelevant.
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