Individuum und Religiositat im Wandel von

elitarer Monarchie zur Moderne der Massen

Eine Untersuchung Gber den chinesischen Reines-Land-Buddhismus

Yinguangs (1862-1940) im Hinblick auf die S&dkularisierungstheorie

Inaugural-Dissertation
Zur Erlangung des Doktorgrades der Philosophie
an der Ludwig-Maximilians-Universitat

Miinchen

\orgelegt von
Minna Xi Ji G
Aus
Shanxi / China
2018



Erstgutachter: Prof. em. Dr. Michael von Briick
Zweitgutachter: Prof. Dr. Klaus Vollmer
Drittgutachter: Prof. Dr. Martin Lehnert

Datum der mundlichen Prifung
27.11.2018



Dr. Ursula Wirtz und Dr. Jirg Zobeli

gewidmet






Inhaltsverzeichnis

T L= (N ST 1
0.1 Grundlegung der UNErSUCNUNG .......c..oiiiieiiiiiecie e e ettt sre e sbe e eneenre e 1
0.1.1 Yinguangs Einfluss in ChiNa .........c.cccocveii i 1

0.1.2 Reflexion Uber den chinesischen Modernisierungsprozess ........ccooveeveveveervesensveseeanns 3

0.1.3 Reflexion Uber die Forschung zum chinesischen Buddhismus in der Republik China4

0.1.4 Die Bedeutung der Forschung tber den chinesischen Reines-Land-Buddhismus und

UDET YINQUANG ...ttt 6

0.2 Biographi€ YINQUANGS ......coveoverereieieeiisieseste sttt sttt 7

0.3 FOISCRUNGSSTANG......c.viieiieieet ettt 10

0.4 FrageSteIIUNG......cueiiiieiiie ettt 13

0.5 TheoretisChe GrUNAIAGEN .......cc.eveieieiiie et 14

0.5.1 Klassische SAKUIariSIerungstNEONIE ..........ooeieieiiiiiie e 14

0.5.2 Multi-dimentionale SAKUlariSierungstneorie .............ccovvereieieicinss e 16

0.5.3 Multiple (religitse) Moderne im Zeitalter der Globalisierung..........ccoccoeevevrivenennnns 17

0.6 FOrsChUNGSMALEITAL .........ccviiiiiiicie e st st s re et pe e reens 19

0.7 MELNOUIK ...ttt sttt ettt bbbt e e 20

0.8 Abgrenzung des UntersuchungSrahmens ..........ccccoveiiiiii e 21

Teil 1 Kontext — Herausforderung der Moderne, Krisen und Kontingenzbewéltigung............c.ccccveu... 22
1 Kontext — Herausforderung der MOGBINE. ........coiiieiieie ettt st sre st sre e e 22

1.1 Wirtschaftlicher Kontext: Die Entwicklung des Kapitalismus und die Veranderung der

SOZIAIEN WEINAITNISSE ...ttt ettt nee e ens 22
1.2 Politischer Kontext: Reformisten, Revolutionare, Kaiserhof und VoIK .........ccoovvevveiveveenne., 25
1.3 KURUFEHIEr KONTEXT ... vttt sttt sttt nne e 27
1.3.1 Wandlung der VErwestliChUNG .........cccoiiiiiiiiiiceee e 27
1.3.2 Debatte von Revolutiondren und Reformisten ...........ccocvviveienievveiene s 27

1.3.3 Verschiedene Strémungen in der Neukulturbewegung 3 3 1t i# H (xinwenhua

171040 (0] 1 ) H T TSP S TR PR PSPV PPTTOIN 28
1.3.4 Gegenstromungen zur NeUKUITUrDEWEGUNG ........ccvvviiiiiiriieeceeesee e 30
1.4 Nation UNG REIGION .....c.oiuiiiiiiiireeeee bbb 34
1.4.1 Das Verhéltnis zwischen Nation und Religion in China.........ccccoceoviviiniiinenenns 34
1.4.2 Prozess von Sékulariserung und ,,Religionisierung®............ccccccovvevinininnninncnene 36
1.4.3 Moderne und Wissenschaft als Herausforderungen fiir Religion .............cccceeeveee. 37
1.4.4 Die konfuzianistischen Bewegungen f#Z21#E & (ruxue yundong) ..........c.cccovevveveee. 39
1.4.5 Daoismus und VOIKSIEIIGION .......c.oiiiiiiieere e 42



1.4.6 Bewegung gegen das ChriStentUM..........ccccveviiiiieie s 44

1.5 Die Situation deS BUAGNISIMUS ......vveeiieee ettt e e ettt et e e s see ettt e e e s e sest et et esssessnreeeeeeees a7
1.5.1 Das Verhéltnis zwischen Konfuzianismus und BuddhiSmMUS ............coovvveeivveeeeeeininns 47
1.5.2 Das Verhéltnis zwischen Chan-Schule und Reines-Land-Buddhismus..................... 49

1.5.3 Saékularisierung: Verfall des institutionellen Buddhismus, Entstehen der

IMSSENMEUIEN ...ttt bbb nn e 53

1.5.4 Die Herausforderung der Rationalitat aus dem WesSten ...........cccoovevevcvviveneneenesenne 60

1.5.5 Probleme im chinesischen BuddhiSMUS ............cccoeiiiiiiiiiiciecceee e 63

2 Krisen, seelsorgliche Situation und Reines-Land als Kontingenzbewaltigung...........cc.ccooevvnenenne. 65
2.1 Yinguangs personliche Krisen: Krankheiten, Prophezeiung und Icchantika-Komplex......... 65
2.2 Kollektive Krisen und die Wiedergeburt im Reinen Land...........cccocveveveiiieieiieiesecieseinns 67
2.3 Sympathetische Resonanz als Kontingenzbewaltigung ... 70
2.3.1 Amitabha, das ReIiNe Land , der GEISE .......cocovviveieeeieeieeeee et eeee e s e eee e s eeren e e e 72

2.3.2 Reines-Land des Geistes MECoiF = (WeIXIN JINGU) cvcvvvvccvcveeeeccee e, 74

2.3.3 Upaya und Reines-Land Amitabhas JFEF L (Mituo jingtu) .....cooevvecvicrcrccnee, 78

2.4 Die Betonung der Emotionen statt der RALIO ..........ccoveveiiiiiiineieeeesse e 82
2.4.1 Aufrichtigkeit #% (cheng) und Gehorsam/Respekt/Ehrfurcht &7 (jing) ..........c........ 82
2.4.2 Scham I8 (cankui) und Reue 1M (Chanhui)..........ccooveveveveeeeeecceceeee s 84

2.5 Zuversicht, Wunsch und RezitationSUDUNG..........ccvovveiviieieiecese e e 87
2.5.1 ZUVEISICIT ...ttt 87

2.5.2 Der aufrichtige WUNSCh FH (YUAN)....cvoviiiiiiiciiiccseeccesee e 94

2.5.3 Eigene BemUhung 17 (xing): Buddhanamenrezitation...............c.cccoeveeevenninicnennne, 99

2.6 Das Verhaltnis von Zuversicht, aufrichtigem Wunsch und Praktizieren...........c.ccccoeveevenen. 101

2.6.1 Zuversicht, aufrichtiger Wunsch {58 (xin yuan) und ,.einspitzige* Konzentration —

CAANEL (YIXIN DUIUANY L.ttt 101

2.6.2 , Mit Karmas im Reinen Land geboren® 77 3£13:E (dai ye wangsheng)................. 103

Teil 2 Kritik an elitdren REIIGIONEN .......coviiiic e 110
3 Kritik an verschiedenen Chan-PraktiKen ... 110
3.1 KritiK @m KOAN-CRan........ooiiiicii e 111

3.1.1 Das plétzliche und das allmahliche Einsicht-Erlangen...........ccccccooveveiiiieeieieenenne. 111

3.1.2 Der Unterschied zwischen den Zustédnden vor und nach dem Einsicht-Erlangen ....113
3.1.3 Der Unterschied zwischen dem Verwirklichen des Pfades und dem Erlangen der
] TS [ | USRS 114
3.1.4 Kritik an der wortlichen Interpretation der Koans und am ,,exzentrischen Chan*...116

3.2 Die Schwierigkeiten im Prozess der Caodong-PraXiS........ccccccevieeiierieiieeneenieeseesnesnnesneeens 119



3.3 Die Einheit von Buddhanatur und karmischer Vergeltungskausalitat................c.cccccovevuenenn 120

3.4 Yinguangs Beurteilung von Reines-Land- und Chan-Buddhismus ...........ccccoevveviviiennnnnns 126
3.4.1 Die Kritik an der ,,P16tzlichkeits “-Lenre .........coceevveiiiiiicii e 126
3.4.2 Berichtigung der Missverstdndnisse von sich auf den Reines-Land-Buddhismus
beziehender KOAN-PraXiS....... ... 131
3.4.3 Yinguangs Ablehnung der ,.bedenkenden Buddhanamenrezitation* £ 57 & (canjiu
THANTO). ..ttt 134
3.5 Yinguangs Praktik der REZItAtION...........cccviiiiriiieieeses s 136
3.5.1 Vergleich zwischen Visualisierung und Buddhanamenrezitation................c.cc.c...... 137
3.5.2 Vergleich des Bedenkens der Wirklichkeit mit der reinen Rezitation ..................... 138

3.5.3 Die sechs Sinne aufnehmende Rezitation F 44 & fifli/## .o &3 (chiming nianfo /
SNEXIN NMIANTO) ...t re st be s reenresre e 139
4 Kritik am NEOKONTUZIANISMUS........ccuiiieieiecie ettt sttt s sr e be e e st e teebesreeneenre e 143

4.1 Yinguangs Kritik an der ideologischen Grundlage der Monarchie in China: Himmel, Natur

0 Lo T I (- TSSOSO 144
I I 1T 0 P 144
4.1.2 (Buddha-)Natur und EMOTION .........cceiiieiiiiiiise e 145
4.1.3 Karmische Vergeltungskausalitat im Kontext der chinesischen Familie................. 147
4. 1.4 NAEUIGEISTET ...ttt bbbttt bbb 150

4.2 SeIDStDESTIMMUNG ..ot 151
4.2.1 HIMMEI NUI AIS ZBUGE ...t 151
4.2.2 Selbstbestimmung statt eines vom Himmel bestimmten Schicksals ....................... 152

4.3 Der €IiNZEINE MENSCR......ooiiii ettt s sa et esre et e srenne s 153
4.3.1 Mensch, HIMMEl UNA Brde.......c.oooviiiiiie ettt 153
O T I 1= G 7T 1) S OSSP 154

4.4 SEIDSTKUIIVIEIUNG ....c.veiiecc et sttt be e b be e e s beebeesbesae s 155
4.4.1 Zum Begriff ,,@e-Wl . .....ooiiiiiii it 155
4.4.2 Begierde und Freiheit: Einfluss aus dem WeSLeN .........c.ccceveieieeie v, 158

4.5 Karmische Vergeltungskausalitat zur Kultivierung gewohnlicher Menschen ..................... 166

4.5.1 Verneinung der karmischen Vergeltungskausalitdt und des Samsara durch den
NEOKONTUZIANISIMIUS ...ttt ne s 166

4.5.2 Das Verhiltnis zwischen Einzelnem und Kollektiv: ,,ge-wu“ und karmische

VergeltungSKauSalItaL . ...........cov i 172
4.6 Karmische Vergeltungskausalitdt und RECHT..........ccooviiiiiiiiie e 174
Teil 3YINguangs MasSENIElIGION .........coiiiiiiiieiiisi e 181

5 Yinguangs Massenreligion im Alltag (die Verbindung von spiritueller und gesellschaftlicher Praxis)



5.1 Kanonisierung des Reines-Land-BuddhiSMUS ............ccccooviiiiniiineiccscse e 181
5.1.1 Entinstitutionalisierungstendenz des chinesischen Buddhismus bei Yinguang....... 181

5.1.2 Sékularisierung der buddhiStiSCheNn Praxis ..........ccccvirireneieicicisesese s 184

5.1.3 Kanonisierung des Reines-Land-BuddhiSMUS............c.ccooeieieiiiiinininc e 186

5.1.4 INAIVIAUAIISIEIUNG ..o s 187

5.1.5 MASSENTEIIGION. ....ciiiiiiicce s 189

5.2 Die Wichtigkeit der ErZIENUNG.........ccooviiiiiiiiiieceee s 190
5.2.1 Die Wichtigkeit der Familienerziehung............ccooooiiiiiincicicc e 190

5.2.2 FraueNDIAUNG ..ot 192

5.3 Die Alltagszuganglichkeit des Reines-Land-Buddhismus fur die Laien.................... 195
BT ] SRRSO PSPPI 198
6.1 Zusammenfassung: Yinguangs Auffassung des Reines-Land-Buddhismus......................... 198
6.1.1 Yinguangs Auffassung als Spiegel der damaligen sozialen Umwalzung................. 198

6.1.2 Yinguangs Auffassung als ein moglicher Sékularisierungsmodus in der Republik-Zeit

.......................................................................................................................................... 199

6.2 Die Einheit von ,sympathetischen Resonanz®, ,karmischer Vergeltungskausalitit und
KONFUZIANISCREr ETNIK .....cooiiiiccc e 202
6.3 Betrachtung mittels der Sakularisierungstheorien ...........ccccocveviiiiic i 203
6.4 Die Schwierigkeiten bei der Verwirklichung der Individualisierung in China.................... 205
6.4.1 DI€ BEUIEITUE ...ttt 205

6.4.2 Die WITSCRATT.......cecice st 206

R BN [0 T0 Y7 LA T o SR 207

6.4.4 Pietat, Erziehung, menschliche Beziehungen...........ccoccovvvieiii i 208

6.4.5 Individualisierung und gesellschaftliche Ordnung ... 209

6.4.6 Glaube UNG RALIO.........ciiiiiiieeie e 212

B.4.7 OFFENE FTAJEN ...ttt 214
LITEratUNVEIZEICIINIS ... ettt bbbttt bbb e 218



Einleitung

0.1 Grundlegung der Untersuchung

0.1.1 Yinguangs Einfluss in China

Die Aufgabe der vorliegenden Studie ist es, die Auffassung EJ% Yinguangs (1861
1940) (ber den Reines-Land-Buddhismus mittels der Sakularisierungstheorie zu
untersuchen. Asiatische Religionen sind bereits oft entlang den Sakularisierungs-
Paradigmen untersucht und analysiert worden. Die Konzentration auf die von
staatlicher Seite aggressiv betriebene Séakularisierung von oben nach unten und deren
Folgen hat allerdings dazu gefuhrt, dass Formen nichtstaatlicher Sakularisierung in
Ostasien nur wenig untersucht worden sind und wir daher wenig Uber die stark mit der

“! im Lebensalltag wissen. ?

Tradition verbundene ,,zerstreute Religiositat
Anfang des 20. Jahrhunderts begann der Modernisierungsprozess in China, der von
politischen Eliten und Intellektuellen betrieben wurde, die schon mit dem Westen in
Kontakt gekommen waren und ihre eigene Vorstellung von Modernitat formuliert
hatten. Welche Geltung jedoch kann die chinessiche Tradition noch beanspruchen
angesichts der vom Westen vermittelten Modernisierungsparadigmen (Rationalitat,
Entzauberung, Kapitalismus, wissenschaftlicher Fortschritt etc.)? Welche Rolle
konnten die chinesischen Religionen im Modernisierungsprozess uberhaupt
einnehmen? Diese sind die Kernprobleme, die in dieser vorliegenden Untersuchung
behandelt werden.

Obwonhl die Tendenz zur S&kularisierung in der Zeit der Republik auch die Haltung
der chinesischen Intellektuellen in Bezug auf ,,Religion* beeinflusst hat, sollten wir
den dauerhaften Einfluss der Religion auf das Leben der \olksmasse nicht
vernachlassigen. Die Transformation des chinesischen Buddhismus begleitete die
Transformation der \olkspolitik- und -kultur und ging mit ihr einher. Zur

Untersuchung der Sakularisierung der chinesischen Religion ist es notwendig, das

1 Yang 2016, S. 35.
2 Gentz 2007, S. 381.



tatsachliche religiose Leben der Volksmasse zu betrachten, insbesondere zur Zeit der
Republik China, in der viele bedeutende soziale Veranderungen stattfanden. Yinguangs
Reines-Land-Bewegung exemplarisch in den Blick zu nehmen, wird uns helfen, die oft
ignorierte traditionelle buddhistische Bewegung im 20. Jahrhundert zu verstehen sowie
ihren sozialen und kulturellen Beitrag fiir die Modernisierung Chinas zu entdecken.

Es soll betont werden, dass der Buddhismus nicht die gesamte chinesische Tradition
représentiert, auch wenn Yinguangs Aufassung uber den chinesischen Reines-Land-
Buddhismus das Hauptforschungsobjekt dieser Studie ist. Ihr Ziel liegt lediglich darin,
den chinesischen Buddhismus als ein Beispiel zu heranzuziehen, um gewisse
Probleme im Prozess der Modernisierung und Sékularisierung in der Republik China
zu untersuchen, z.B. die Schwierigkeit in der chinesischen Tradition bzw. Kultur,
Individualisierung zu verwirklichen.

Yinguang wird dreizehnter Patriarch des chinesischen Reines-Land-Buddhismus
genannt. Er ist einer der ,,vier Meister in Republik-China“.sAnderS als die meisten
beriihmten Monche in der Republik-Zeit stand er fest auf der Seite der buddhistischen
Praxis. Die von ihm beflrwortete Praktik, die Buddhanamenrezitation, ist leicht zu
verstehen und einfach auszuiiben. Er schrieb tUber Jahrzehnte hinweg Briefe an seine
Anhanger. Sein und seiner Schiler Briefwechsel umfasst insgesamt sieben Bande mit
zwei Millionen Wortern und wurde im chinesischen Bereich als kleine
Tripitaka® genannt. Die von ihm in der Republik-Zeit geleitete Reines-Land-
Bewegung hat hunderttausende von Menschen, in der Metropole Shanghai sowie
weiteren Provinzen und Stadten bis weit in die Provinz Xinjiang und auf3erhalb Chinas
wie z.B. in Sidostasien beeinflusst, vom Elite-Literaten tber den Militrgeneral bis
zum Regierungsbeamten, vom chinesischen Mdnch zum christlichen Priester, vom
MoOnch zum Laien-Blrger. Sie ist die groBte Stromung in den buddhistischen
Bewegungen wahrend der Zeit der Republik China® und hat bis heute nachhaltigen
Einfluss auf die gegenwartige chinesische Gesellschaft.

Die Griinde, Yinguangs Auffassung uber das Reine- Land zu erforschen, liegen erstens

3 Mit Xuyun =5 (1840-1959), Taixu A (1890-1947) und Hongyi 54— (1880-1942).
4 Kiely 2017, S. 31.



in der Reflexion Uber den chinesischen Modernisierungsprozess bzw. in der Frage
nach der Religion, ihrer Bedeutung in der \ergangenheit, ihrem Einfluss auf
Gegenwart und Zukunft sowie in ihrer Rolle in der chinesischen Gesellschaft;

zweitens in der Reflexion tber die buddhistischen Forschungen der Republik-Zeit.

0.1.2 Reflexion Gber den chinesischen Modernisierungsprozess

Die von konfuzianischen, buddhistischen und daoistischen Traditionen gepragte
chinesische Gesellschaft zieht zunehmend aufgrund der Geschwindigkeit ihrer
Modernisierung die Aufmerksamkeit der Welt auf sich. Seit der ,,Reform und
Offnung*( 2 £ B /i gaige kaifang) > hat der chinesische Sozialismus auf der
6konomischen Ebene viel vom Kapitalismus tbernommen, bis hin zur Entwicklung
der sozialistischen Marktwirtschaft (41 & == 7 135483 shehui zhuyi shichang jingji).
Es hat sich eine betrachtliche Entwicklung vollzogen. Die gesamte Wirtschaftsleistung
hat stetig zugenommen. Voraussetzung fiir die Steigerung des Bruttoinlandsprodukts
sind jedoch Schwerpunkt auf dem Kollektiv sowie Eingriffe der nationalen Macht in
wirtschaftliche Aktivitdten. China lebt sowohl ©6konomisch als auch politisch
inzwischen ganz in jener Lebensform, in der der Staat nach dem Konkurrenzprinzip
der Marktwirtschaft funktioniert. Vertiefung und weitere Entwicklung der
Marktwirtschaft beruhen aber auch auf dem Konkurrenzprinzip auf individueller
Ebene. Das erfordert die Freiheit des Einzelnen. Im Prozess der Modernisierung
Chinas steht daher stets notwendig ein Konflikt, auf der einen Seite der Ruf nach
individuellen Rechten, auf der anderen das nationale, kollektive Interesse, die
Betonung der traditionellen familidren und zwischenmenschlichen Beziehungen. Fir
die weitere Modernisierung aber braucht China die individuelle Entwicklung. Wie
kann das geschehen? Wie kann aus der chinesischen Tradition die individuelle
Entwicklung und das Prinzip der Selbstverantwortung abgeleitet werden, sodass in
einem groReren Rahmen von Selbstkultivierung Selbstverantwortung entsteht? Wo

sollte man die Antworten auf diese Fragen finden?

5 Diese Politik wurde am 12. 1978 in der dritten Sitzung des elften Zentralkomitees bestimmt.
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Wie der chinesische Wissenschaftler 5 8% Chen Yinke (1890-1969) meinte, sollte
die Modernisierung die Wurzel der chinesischen Kultur nicht verlassen.® Mit anderen
Worten: die modernen allgemeinen Werten sollten von der chinesischen Tradition her
entwickelt werden. Zu einer solchen Transformation der Tradition ist es notwendig,
zum einen den Kern der traditionellen chinesischen Kultur zu bewahren, zum anderen
die Probleme der chinesische Kultur im Vergleich zur westlichen Kultur aufzudecken.
Der grundlegende Unterschied zwischen der chinesischen und der westlichen Kulturen
darf dabei nicht verwischt werden.

Die Notwendigkeit der Entwicklung des Einzelnen, die bei der Modernisierung nach
der ,,Reform und Offnung* aufgetreten ist, ist nicht neu und kann schon zu Zeiten der
Republik China erkannt werden. Die vorliegende Untersuchung geht der Frage nach,
inwieweit, bis zu welchem Grad und auf welche Weise Yinguangs Auffassung eine
moderne Gesellschaft miindiger Individuen ermdglichen kdnnte und wie eine durch

seine Lehre gepragte Gesellschaft aussehen wiirde?

0.1.3 Reflexion Uber die Forschung zum chinesischen Buddhismus in der
Republik China

Die bisherigen Forschungsarbeiten tiber den chinesischen Buddhismus sind mehr auf
die Reformisten, Modernisten und die sogenannten revolutiondren Madnche
konzentriert wie z. B. Yang Wenhui 15 3 & (1837-1911), Taixu X J& (1890-1947),
Xiong Shili f&1- 77 (1885-1968), Ouyang Jingwu x5 # (1871-1943) u.a. Es gibt
aber nur eine geringe Zahl an Auseinandersetzungen Uber die traditionellen,
konservativen Figuren und deren Auffassungen. Dort, wo es sie gibt, diskutierte man
verstandlicherweise allgemein die synkretistische Tendenz. Denn in der spéten Qing-
Dynastie und der friihen Republik China trat China von einer feudalen Gesellschaft

schnell in eine moderne Gesellschaft Uber. Einige Beispiele fur epochemachende

6 Chen Yinke B # 1% yifangmian xishou shuru wailai de xueshuo, yifangmian buwang benlai minzu zhi diwei

7 T USCE N AP 2R IR B, — T T A AR R HiA . 7, einerseits die fremden Lehren absorbieren,

andererseits das eigene Ethos nicht vergessen®. In: Sang 2008, S. 102.
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Umbriche seien hier genannt: der Verfall des Reiches und des Konfuzianismus, die
Invasion durch den Westen und Japan, die Verunsicherung der \Volksmassen. Der
Einfluss der ldeen von Freiheit, Wissenschaft und Demokratie, der méchtigen
atheistischen Denkungsart, des rationalen Geistes der Wissenschaften machte es
maoglich und notwendig, die chinesische Kultur zu modernisieren und re-konstruieren.
Religiose Fihrer mussten die traditionellen Religionen reformieren, um sie an die
moderne Mentalitdt und damit verbundene Lebensstile anzupassen. Sie versuchten,
den chinesischen Buddhismus philosophisch zu machen, zu modernisieren, den
Sangha zu reformieren, die mysteridsen und nicht-rationalen Teile des Buddhismus zu
entfernen und die religiose Modernisierung zu beschleunigen. Die revolutionare
buddhistische ,,Verphilosophierung® / ,,Philosophisation‘ orientierte sich mehr an der
damaligen buddhistischen Gelehrsamkeit Europas und Japans. Sie bedeutet jedoch fur
China ein nur oberflachliches Phanomen, weil sie eigentlich eine Reaktion auf die
aulere Umgebung ist und nicht notwendigerweise das Kernproblem der
Modernisierung Chinas bertihrt.

Andererseits schien die religiose Alltagsroutine in den meisten Teilen des Landes den
seinerzeitigen westlichen Beobachtern nicht sichtbar gewesen zu sein, indem etwa die
meisten Menschen nicht regelmaRig an religiosen Aktivitaten teilgenommen hatten. Es
sei nicht die Norm, sondern die Ausnahme, religios zu sein in China. Die Religion
habe also deutlich an Bedeutung verloren.” Welchs Meinung nach sei es ein
Missverstandnis, eine Wiederbelebung des chinesischen Buddhismus in der Republik
China zu vermeinen. Es finde ausschliel3lich eine Sakularisierung statt. Der Einfluss
des chinesischen Buddhismus verschwinde gleichsam in dem alltdglichen Leben der
Chinesen.?

Die obengenannten Argumente mogen zutreffen. Aber sie berlcksichtigen die
Dynamik der inneren Entwicklung des chinesischen Buddhismus nicht hinreichend.
Ein Motiv der vorliegender Untersuchung liegt genau in der Reflexion Gber die

Dynamik der inneren Entwicklung des chinesischen Buddhismus. Ist der Einfluss des

7 Gentz, 2007, S.430.
8 Welch 1968, S. 264.



chinesischen Buddhismus auf das alltdgliche Leben der Chinesen wirklich
verschwunden? Gibt es Uberhaupt keine weitere theoretische oder praktische
Entwicklung des chinesischen Buddhismus in der Republik China? Einerseits
erscheint es tatsachlich, als spiele der chinesische institutionalisierte Buddhismus, sei
es von der religiosen, spirituellen Qualifikation des Sangha, sei es von der Funktion
der Tempel her, keine wesentliche Rolle im alltdglichen Leben mehr; andererseits ist
der Reines-Land-Buddhismus unter der \olksmasse weit verbreitet, in einer
_zerstreuten” Form.® Die Buddhanamenrezitation von den Dorfeinwohnern, die von
Laien autonom gegriindeten Rezitationshallen (:&{# % nianfo tang), die regelmaRig
organisierte Gruppenrezitation sowie buddhistischen Rituale und Feste™ unter den
Laien zeigen die Vitalitdt der chinesischen buddhistischen Praxis in dieser
Bevolkerungsschicht. Obwohl es nicht genug Forschungsliteratur Gber solche
Ph&nomene gibt, représentiert dieser Teil genau den Unterton der chinesischen
religidsen Modernisierung. Gerade in diesen Phdnomenen spielten die Konservativen,
Traditionalisten eine viel wichtigere Rolle als die Reformisten oder die sogenannten
revolutiondren Moénche. Auch eine kulturelle Reform bedarf eine Grundlage. Diese
Grundlage ist mehr von den Konservativen ererbt, reflektiert und entwickelt. Probleme
und Losung der S&kularisierung der chinesischen Religionen muss auch von dorther

gesehen werden, damit die Grundlage nicht aus dem Blick gerat.

0.1.4 Die Bedeutung der Forschung Uber den chinesischen Reines-Land-
Buddhismus und tber Yinguang

\Von den Ming- und Qing-Dynastien uber die Republik China bis hin zur Gegenwart
zeigt die Entwicklung des chinesischen Buddhismus eine immer klarere Tendenz zum
Reines-Land-Buddhismus. Vor allem ist die Idee des ,,Reinen Landes in der irdischen

Welt (N [E]#F L= renjian jingtu) und die Rezitationspraxis in der Schicht des einfachen

9 Vgl. Yang 2016.
10 Zumindest der erste Tag(#]— chuyi) und der finfzehnte Tag(-+F. shiwu) des Monates nach der Lunar-

Kalender.



\Volkes seit der Republik China weit verbreitet. Das zeigt den grof3en Einfluss des
Reines-Land-Buddhismus auf die moderne chinesische Gesellschaft.

\orstellung und Verbreitung der Idee des ,,Reinen Land in der irdischen Welt* stehen
natlrlich in direktem Zusammenhang mit den Bemihungen von Taixi und seinem
Schiler Yinshun (E[1JlHE 1906-2005) und werden auch durch die Propaganda der
zeitgenossischen Monche wie z.B. Xingyuns (£ = 1927- ) und Jingkongs(¥F =%
1927-) befordert. Jedoch spielt Yinguang in dieser Bewegung eine wichtige Rolle. Als
Schlusselfigur in der Entwicklung des chinesischen Reines-Land-Buddhismus
behandelt Yinguangs Auffassung viele Schlisselfragen zur Modernisierung der

chinesischen Religion und es ist wert, dahingegend untersucht zu werden.

0.2 Biographie Yinguangs

Yinguang, Laienname ;i f}4% Zhao Dangui, wurde am 11.01.1862 im Dorf Zhao-chen
AT der Gemeinde Heyang AlF% 5% in der Provinz Shaanxi [k 7 geboren. Schon

als Saugling litt er an einer Augenkrankheit, die ihn lebenslang begleiteten sollte. Um
seine Augen zu schonen, strengte er in seinem spéateren Leben als Moénch im
Allgemeinen seine Augen abends nicht mehr an.™*

Als er alter als zehn Jahre alt war, folgte er seinem altesten Bruder nach Xi“an (74 %),
um den Konfuzianismus zu studieren. In dieser Zeit wurde er stark von
neokonfuzianischer buddhismusfeindlicher Haltung beeinflusst und schrieb einen
Aufsatz, in dem er Buddhismus und Daoismus Kritisierte, mit vierzehn allerdings litt er
an einer lebensbedrohlichen Krankheit und brach sein Studium der konfuzianischen
Klassiker ab und begann, buddhistische Texte zu lesen, um seine korperliche und
geistige Gesundheit zu verbessern.*2

Im 7. Jahr der Guangxu (Y4&)-Ara (1881) trat er gegen den Willen seiner Familie als

11 “®ANH H waortlich: “Abends benutzte [er] seine Augen nicht”, In:f8 28 3/ J& 13 Fu Zhuo zhili Jushi
Shu, GW 111, Band 4, S. 1011.
12 Kiely 2017, S. 32.



Novize in den Lianhua-Tempel j& 7% 77" auf dem Zhongnan Berg 44/ 1L ein. Damit
seine Familie nicht nach ihm suche, ging er nach Anweisung seines Meisters in die
heutige Provinz Anhui, um Lehrer aufzusuchen und sein buddhistisches Wissen zu
vertiefen. Auf dem Weg dahin aber verbrachte er etwa ein Jahr lang im Lianhua-

Tempel in der Provinz Hubei.** Neben der schweren kérperlichen Arbeit im Dienst des
Tempels las er Teile des ,,Longshu jingtu wen* ¥E&F¥F 13" und vertiefte seinen
Reines-Land-Glaube.

Im 8. Jahr der Guangxu-Ara (1882) wurde er im Shuangxi-Tempel # %% in der
Provinz Shaanxi vollends als Ménch ordiniert. In seiner Ordinationsperiode trat seine
Augenkrankheit wieder auf, wéhrend er die schriftlichen Aufgaben fir seinen
Ordinationsmeister erledigte. Durch kontinuierliche Buddhanamenrezitation genas er
wieder. Nach der Ordination kehrte er zurlick auf den Zhongnan Berg #¢F4 L1 in der
Provinz Shaanxi und blieb dort fur vier Jahre.

Im zwdlften Jahr der Guangxu-Ara (1886) ging er zum Zifu-Tempel & 4% 57 auf dem
Hongluo-Berg AL#% 111 bei Beijing und blieb dort drei Jahre lang. Im sechzehnten Jahr
der Guanxu-Ara (1890) ging er in den Longquan-Tempel 5E & =F bei Beijing und im
folgenden Jahr in den Guangyuan-Tempel #J5=F bei Beijing. Im neunzehnten Jahr
der Guangxu-Ara (1893) begleitete Yinguang den Ménch Huawen 1k R A1, der den

buddhistischen Kanon zum buddhistischen Berg auf der Insel Putuo brachte. Ab dieser
Zeit verlieR Yinguang nur selten das Jiangnan-Gebiet'’, das als eine Hochburg des

Chinesischen Buddhismus galt.

13 Dieser Lianhua-Tempel liegt auf dem Berg ,,Stid-Platform* des Zhongnan Gebirges in der Provinz Shaanxi
(PR 75 48 B 111 B5 F5E shanxi zhongnan shan nan wutai) und liegt nicht weite von seiner Heimat entfernt.

14 Vgl. Zhou 2004, S. 1.

15 Verfasst von dem Laien-Buddhisten Wang Rixiu in 1173.

16 Weil der berhmte Dharma-Meister Jixing Chewu (FEEE%#1E) in diesem Tempel den Reines-Land-
Buddhismus gelehrt hatte, war der Zifu-Tempel in der Qing-Dynastie ein fir die Reines-Land-Praxis
berihmter Tempel.

17 Das Jiangnan-Gebiet umfasst ein Gebiet stidlich des Yangzi-Flusses, ndmlich die Gegend von Shanghai,

Jiangsu, Zhejiang und Teilen Anhuis.



Im ersten Jahr der Republik China (1912) wurden vier Schriften Yinguangs durch den
beriihmten Laien-Buddhisten /= %54F Gao Henian (1872-1962) in der ,,Zeitschrift des
Buddhismus* 2% 2 ¥ (foxue congbao) anonym veroffentlicht. Im sechsten Jahr der
Republik China (1917) wurde Yinguangs Briefwechsel vom Verleger 445 i1 Xu
Weiru (1878-1937) herausgegeben. Im folgenden Jahr (1918) wurden Yinguangs

“!8in Beijing veroffentlicht. Dadurch wurde Yinguangs Name in

,Gesammelte Werke
buddhistischen Kreisen weithin bekannt, im Bezug dessen er in der Folge seine
schriftlichen Korrespondenzen vervielfachte. Auferdem versandte er sehr viele
buddhistische Sutras und Moralschriften an die Glaubigen. Seit dieser Zeit nahm er
auch aktiv an von Laien und Mdnchen organisierten buddhistischen Aktivitéten teil.
Nach etwa zehn Jahre andauerndem Engagement fir die Glaubigen plante er,
inzwischen Mitte 60, sich nach Hongkong zuriickzuziehen. Diesen Plan setzte er aber
wegen der Bitten seiner Elite-Schuler und anderer Glaubigen nicht in die Tat um. Um
sich jedoch von seinen anstrengenden Tétigkeiten zu erholen, zog er sich im 19. Jahr
der Republik China (1930) nach Suzhou %%/t in den Baoguo-Tempel #z[B=F zu einer
Resinnung auf die Buddhanamenrezitation zurlick. Im gleichen Jahr veranlasste er in
Shanghai die Griindung des Honghua-Verlags 5444, um buddhistische Sutras und
Moralschriften an die Glaubigen zu versenden.

Im 25. Jahr der Republik China (1936) verlieR er die Zuriickgezogenheit im Baoguo-
Tempel und begab sich nach Shanghai, um an einem wichtigen buddhistischen Ritual*®
teilzunehmen, welches China vor Katastrophen und Kriegen schitzen und bewahren
sollte. Im folgenden Jahr wurde Suzhou von den Japanern erobert, weshalb Yinguang
von seinen Schiilern gebeten wurde, sich aus Sicherheitsgriinden? vom Baohuo-

==
oo

Tempel im Stadtzentrum in den Lingyanshan-Tempel % % (I ¥ im Umland

18 Yinguang Fashi wenchao chubian (E[1 6i2: 6T 52 #5471 4).
19 Es handelte sich um das Ritual in 1936, um das Land zu schitzen und das Aufhéren der Naturkatastrophen
zu beten, “Bingzi huguo xizai fahui” (P T 78 5 55 &),
20 Yinguang selbst hatte keine Angst vor dem Sterben, aber seine Schuler drangten ihn dazu, sich aus der
unmittelbaren Gefahrenzone zu begeben. Etwa um die gleiche Zeit wurde auch die nahegelegene Stadt Nanjing

von den Japanern erobert, die innerhalb einer Woche 300.000 Einwohner massakrierten.

9



zurlickzuziehen. Dort blieb er bis zu seinem Tode am 2. Dezember 1940 nach kurzer
Krankheit.

In der Situation des allgemeinen Verfalls der Qualitdt der Sangha bot die
Auseinandersetzung mit der neokonfuzianischen Lehre in seiner Jugend Yinguang eine
gute Ausbildung und machte sein Denken traditioneller und konservativer als das
anderer zeitgendssischer buddhistischer Monche wie z.B. Taixi. Yinguangs Kritische
Haltung gegeniiber dem Buddhismus in seiner Jugend gab ihm die Chance, die
Schwachstellen des Buddhismus zu erkennen. Seine  Wendung vom
Neokonfuzianismus zum Buddhismus bot ihn wiederum die Chance, die
Schwachstellen des Neokonfuzianismus zu sehen. Sein lber zwanzig Jahre dauerndes
Studium im Fayu-Tempel %R lieferte ihm feste Kenntnisse des buddhistischen
Kanons. Sie konnte er in der tiefen Erfahrung lebenslanger Reines-Land-Praxis
tberprifen. Unter diesen Zeitumstdnden und Krisen entwickelte Yinguang seine

Reines-Land-Auffassung.?

0.3 Forschungsstand

Zwei Jahre nach seinem Tod stellte Mochizuki Shinko (EAEF ¢t 50 & LA Z 9,
1869-1948) Yinguang und seine Lehre in seinem Buch ,,die Geschichte der Dogmatik
des chinessichen Reines-Land-Buddhismus“® dar. Nach Chen Rongjie [ 2% % ist
Yinguang derjenige, der den chinesischen Reines-Land-Buddhismus vom Formalismus
zum Pietismus weiterentwickelt hat.?* Nach Yinguangs Tod erschienen zunachst einige
Biographien tber ihn. ? AuRerdem fand er in einigen wissenschaftlichen Werken

Erwahnung. % Yinguangs gesammelte Korrespendenz wurde schon seit 1914 in einer

21 Auf der Insel Putuo [ 1l].
22 Vgl. Chen 2011.

23 Mochizuki 1974, S. 367.

24 Chen 2000, S. 83-84.

25 Chen 1941, z.B. Gao Henian & #54E, 1% KAl 470450 Yinguang dashi kuxing lueji, usw.
26 Beispiel: Welch 1968, S. 119.
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buddhistischen Zeitschrift veroffentlicht und zirkulierte in buddhistischen Kreisen.
1990 erschienen die ,,Gesammelten Werke* in Taiwan. %" Aufgrund der
Veroffentlichung der ,,Gesammelten Werke* Yinguangs wurde nach und nach eine
Reihe von Monographien und Aufsatzen Uber seine Reines-Land-Bewegung und seine
Lehre veroffentlicht. Im vergangenen Jahrzehnt erschienen mehrere Studien Uber
Yinguang. lhre Methodik ist vielféltig. Die Yinguang betreffende Forschung ist
tiberwiegend auf die Darstellung seiner Biographie und seiner Auffassung Uber das
Reine Land fokussiert geblieben.?® Neben dieser Darstellung stellt ## & 3% Han
Jianying (1997) die fiir Yinguangs Zeit typischen Merkmale heraus. ® Die
Forschungen von 5& 8|45 Zhang Guojuan (2014), #H%: Hu Yan (2007), Z=H1 Li Ming
(2009), H & F5; Tian Shiyang (2015) und 5% %] B Zhang Liguo (2016) stellen
Yinguangs Betonung der karmischen Vergeltungskausalitat in den Vordergrund.® Die
synkretistische Perspektive von Konfuzianismus und Buddhismus in Yinguangs
Auffassung wurde von 77 {& i Fang Junxiong (2015), %<2 & Cai Mengjiao (2015),
B 7 Sun Yongcai und % 5* Qiao Yu untersucht.** /% Liu Yong (2016) und 4t 8
Du Gang (2005) konzentrieren sich auf die padagogische Seite seiner Lehre.®* Der
Schwerpunkt von 3 %X % Huang Jiazhangs (2005) Forschung liegt auf ihren
ultimativen seelsorgerischen Aspekten® und % B Wu Xingzhou (2016) und %5 i¥
Ge Shuzhen (2013) untersuchen die geschlechtliche Perspektive.** # #H H Su

Xiangjuns und [ fz Chen Bings (2016) Forschung arbeitet den in seinem Werk

27 Yinguangs Gesammelte Werke 111 in Festland China wurde von Ven. Yuanzhu [El#%:fii von Guanghua-
Tempel #1455 herausgegeben. Yinguangs Gesammelte Werke 111 in Taiwan wurde von Ven. Guangding /& 7€ 1%
Fifi in Taiwan herausgegeben. Inhalte sind unterschiedlich.

https://baike.baidu.com/item/Efl ik Ffi SC #b

28 Shi 1989; Chen 1999; Zhou 2004; Li 2008; Zhao, 2013; Qian 2009; Cai 2012;

29 Han 1997.

30 Zhang 2014; Hu 2007; Li 2009; Tian 2015; Zhang 2016a, 2016b;

31 Fang 2015; Cai 2015; Sun 2008; Qiao 2008.

32 Liu 2006; Du 2005.

33 Huang 2005.

34 Wu 2016; Ge 2013; Su, Chen 2016.
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wichtigen Begriff des ,, i &4 Gewu Zhizhi“ heraus.®

Huang Jiazhang veroffentlichte auch eine Reihe vergleichender Studien tber Yinguang
und E & Huiyuan (334-416), j#th Lianchi (1535-1615), X Jj# Taix( und 54—
Hongyi (1880-1942).* Ahnliche Studien umfassen die Arbeiten von F % Wang Wei
(2013), Z=H] Li Ming (2014). &2 Zhu Jun und 55#% Zhang Jing (2014) vergleicht
die Auffassungen uber das Reine Land Yinguangs und mit der von Yinshun (1906-
2005).%" Besonders erwahnenswert ist die vergleichende Studie von [#5% Chen Qiang
(2015) Uber Yinguang und Kant (1724-1804). Yinguang betont die karmischen
Vergeltungskausalitat, um das Bewusstsein der Menschen fur ihre Taten und deren
Folgen zu entwickeln, und trete demgemal von den buddhistischen Amitabha-
Uberzeugungen kommend in sozialmoralische Praxis. Fir Kant entspringe zwar die
Moral der menschlichen Vernunft, aber es gebe gleichwohl eine Dimension der
Religion jenseits der Ermessenssphare der Vernunft. Obwohl Yinguang den Glauben
und Kant die Vernunft betonten, sei die Moral als Zentrum Schnittpunkt ihrer
jeweiligen Lehrgebaude.®

Methoden der Anthropologie wurden von Zhang Xuesong 525 ¥4 (2009) angewandt,
um die Geschichte der Reines-Land-Bewegung Yinguangs zu studieren. Umfangreiche
Feldforschungen iiber das Phdnomen der chinesischen buddhistischen ,,Dharma-
Abstammung® bzw. das des ,,Clans® in der spdten Qing-Dynastie und der Republik
China betrieb Huang Jianzhang. Sie machten den institutionellen Aspekt des
traditionellen chinesischen Buddhismus fruchtbar, um die Stellung der Auffassung
Yinguangs in seiner Zeit zu erforschen sowie Funktion und Bedeutung der
Transformation des Reines-Land-Buddhismus im modernen China zu untersuchen.
Parallel dazu wurde auch aus der Perspektive der Geschlechterforschung heraus der

Frauenbegriff in Yinguangs Konzept diskutiert.*

35 Su, Chen 2016.

36 Huang 2013; Huang 2012; Huang 2011; Huang 2010.
37 Wang 2013; Li 2014; Zhu, Zhang, 2014.

38 Chen 2015.

39 Zhang 2008.
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Jan Kiely hat die wichtige Rolle der Eliten in der Republik China sowie die der
modernen Medien, der Postdienste, und des Fahrverkehrs bei der Verbreitung des
Reines-Land-Buddhismus Yinguangs und seiner ,,Gesammelten Werke* untersucht.
Nebst den spannungsvollen Beziehungen zwischen den Eliteschillern und der
tiberwiegenden Mehrheit der Glaubigen stellt Kiely auch neben den Griinden, warum
es keine kontinuierliche Entwicklung dieser Bewegung gab, dar. Er verwendet die

Methode der Textualisierung, um Yinguangs Netzwerkaufbau zu schildern.*’

0.4 Fragestellung

Die oben genannten Arbeiten erschliefen ein umfangreiches und komplexes Material
und bilden damit die Grundlage fir die vorliegende Studie. Mit ihr soll der Versuch
unternommen werden, Yinguang als Spiegel der damaligen sozialen Umwaélzungen
darzustellen; seine Auffassung Uber den Reines-Land-Buddhismus durch
Kontexualisierung in der Republik China als einen méglichen Sékularisierungsmodus
zu erweisen und dabei mit den Paradigmen der klassischen und neuen
Sdkularisierungstheorie sowie der Theorie der ,,multiplen Moderne* auf individueller,
institutioneller und gesellschaftlicher Ebene zu analysieren; das darin kodierte
Verhéltnis von Religion, Individuum und Gesellschaft im Kontext der religiésen und
kulturellen Entwicklung Chinas zu diskutieren; das Verhdltnis der allgemeinen
Bestimmung der Religion zur Innerlichkeit und zum Selbstbewusstsein des Einzelnen
nach der Auffassung Yinguangs zu untersuchen; seine Reflexion uber die chinesischen
Religionen und die Verénderung der monarchischen Ideologie entlang den Kategorien
von Modernisierung, Sdakularisierung, Individualisierung zu diskutieren; die
Schwierigkeit, die Individualisierung in der chinesischen Kultur zu verwirklichen,
mittels Yinguang zu reflektieren; dabei auch Liicken und Widerspriiche in Yinguangs

Argumentation zur Sprache zu bringen.

40 Kiely 2017.
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0.5 Theoretische Grundlagen

0.5.1 Klassische Sakularisierungstheorie

Der Sékularisierungsbegriff hat viele Bedeutungen und findet vielfaltige Verwendung.
1

Die Gefahr von Missverstandnissen ist sehr groB. Obwohl umstritten, ** ist die
Sékularisierungsthese in der Religionssoziologie zur Erklarung des dynamischen
Verhéltnisses von Religion und Moderne gréRtenteils unangefochten.*? Das Interesse
der klassischen Religionssoziologie an religiosen Themen konzentriert sich auf die
Beziehungen zwischen Religion und Entwicklung der modernen Gesellschaft. Der
Sékularisierungsprozess hat vor allem in Europa die Identifikation mit dem
Christentum gelockert und ist in ihrer ersten Bedeutung in Europa die Abschaffung der
Staatsreligion und hat einen erheblichen Machtverlust der religidsen Institutionen, vor
allem der Kirchen, zugunsten des Staats zur Folge. Nach Max Weber habe
innerweltliche Askese zum Geist des Kapitalismus gefuhrt. Die Verinnerlichung der
Religion fiihre auch zu Individualisierung und zur Trennung von Religion und Politik.
Er bezeichnet diesen religions- und kulturgeschichtlichen Prozess als Rationalisierung
und Intellektualisierung, die zugleich mit einer Zuriickdrdngung der Magie verbunden
seien. Seither scheinen die von Weber so genannte Sakularisierung und eine
Entzauberung der Welt unaufhaltsam voranzuschreiten. Sie bilden die Vorstellung,
dass die im Westen (Europa und den USA) entwickelte Moderne nicht nur eine unter
vielen Moglichkeiten gewesen sei, sondern fur alle anderen sich modernisierenden
Gesellschaften auf langere Sicht gelten solle. ,,Sakularisierung“ wird dabei verstanden
als ein ,,globaler Prozess [...], der mit der industriellen Revolution seit Mitte des 18.
Jahrhunderts [...] in Europa begann, nun zunehmend alle Gesellschaften betrifft und
insgesamt irreversibel ist.“** Die Moderne wird nach dieser Vorstellung in einen
starken Kontrast zur ldee von Tradition gestellt, womit gleichzeitig insinuiert wird,

dass fortschreitende Modernisierung immer mit dem \erlust von Traditionen

41 Vgl. Braun 2007; Gabriel 2012.
42 Schmidt 2014. S. 139.
43 Joas/Knobl 2004. S. 431.
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einhergehen musse.**

Eine gerade Entwicklungslinie von der wissenschaftlichen hin zur industriellen
Revolution zu ziehen, mag heute zwar empirisch nicht mehr tberzeugen,* hinter die
Verflechtung von Moderne, Industralismus und Kapitalismus aber kann wohl kaum
mehr zurlickgeschritten werden.

In den 60er und 70er Jahren des letzten Jahrhunderts (oder noch friiher) wurden viele
Probleme der klassischen Sékularisierungsthese aufgedeckt: Sie sei stark ideologisch
gefarbt, unterstelle eine lineare soziale Evolutionsteleogie und sei west- und
christenzentrisch. Negation, Kritik und Revision der klassischen Sékularisierungsthese
wurden zur treibenden Motivation fur die Erneuerung der religionssoziologischen
Theorien in der zweiten Hélfte des 20. Jahrhunderts. Mit Ji Zhe war das begriffliche
Konzept eines Terminus ,Sé&kularisierung® urspriunglich dazu gedacht, die
Veranderung der Religion in der modernen Gesellschaft beschreiben zu kénnen. Aber
ihre prophetische Tendenz beschneidet die Sakularisierungsforschung selbst, indem sie
andere Maglichkeiten, die Verdnderung der Moderne zu deuten, verdeckt. Gleichzeitig
wurde die Sakularisierungsthese wegen ihrer prophetischen Natur standig mit
utopischen und antiutopischen Vorstellungen verbunden und daher mit verschiedenen
,fortgeschrittenen® und ,,konservativen* Ideologien verwickelt.*®

Das bedeutet aber nicht, dass die klassische Sakularisierungsthese aufgegeben werden
sollte. Die klassische Sakularisierungsthese liefert weiterhin die beste Erklarung fur
das Verhdltnis von Religion und Moderne. Die Validitat der klassischen
Sakularisierungsthese besteht nicht in ihren Antworten auf die Modernisierung,
sondern mehr in der Frage nach dem Verhéltnis zwischen Religion und Moderne. Das
wahre Uberschreiten der klassischen Sakularisierungsthese liegt also nicht darin, die
These des Niedergangs der Religion zu negieren, sondern zum Ausgangspunkt der
klassischen S&kularisierungsthese zurtickzukehren und auf die von ihr aufgeworfenen

Fragen andere Antworten zu finden, ndmlich: wie man das dynamische Verhéltnis

44 Vgl. Schmidt 2014. S. 164.
45 Vgl. Knébl 2007.
46 Vgl. Ji 2008.
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zwischen Moderne und religioser Veranderung begreifen sollte.

0.5.2 Multi-dimentionale Sakularisierungstheorie

Auf dieser Grundlage versuchten die Religionssoziologen von einer Makro-Ebene her
zu verstehen, wie der moderne Menschen ihre Religiositat konstruiert. Im Vergleich
zur klassischen Sakularisierungsthese, in der die Rationalisierung das primére Konzept
zur Erfassung der Moderne war, hat sich ihr theoretischer Fokus verschoben: Das
Kernthema der Moderne verandere sich von der Konzentration auf Rationalisierung zu
der auf das autonome Subjekt. Mit ihnen gehen sozusagen neue Theorien der
Sékulariserung einher.

Die neue Sakularisierungstheorie sieht den Niedergang der Religion nicht mehr als
einen unumkehrbaren Trend, sondern als Ausdruck komplexer Zusammenhange
religoser Veranderung auf verschiedenen Ebenen.

Dobbelaere*” zufolge habe die Sakularisierung auf drei Ebenen stattgefunden: der
gesellschaftlichen, der institutionellen und der individuellen Ebene. Die Prozesse auf
unterschiedlichen Ebenen hétten dabei asynchron, aber miteinander verflochten
stattgefunden und trieben die Entwicklung der jeweils anderen Ebenen voran, aber
paradoxerweise konnten sie auch gegenldaufige Einflisse entwickeln. So fanden die
Entinstitutionalisierung der traditionellen Religionen und die Entstehung und rapide
Verbreitung der neuen religidsen Ausdrucksmittel laut Daniéle Hervieu-Léger 4@
synchron statt, d.h., einerseits verloren die traditionellen Religionen ihre
minstitutionelle Autoritdt aufgrund des Individualisierungsprozesses, andererseits
hétten sich dadurch eine starkere Forderung nach neuen Glaubenskonstrukten
entwickelt.*®

Ji Zhe nach bestehe sogar ein kausaler Zusammenhang zwischen der Schwachung
religidser Autoritat und Aufstieg der Religion. Gerade weil die religidse Institution ihre

Autoritat und Anziehungskraft verliere, manifestiere sich das individuelle Interesse an

47 Vgl. Dobbelaere 1981. 2002.
48 Vgl. Hervieu-Léger 1993.
49 Vgl. Ji 2008; Cai 2018, S. 355.
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transzendentalen Konzepten und Praktiken in nicht-institutioneller Weise im sozialen
und kulturellen Raum.®® Luckmann auRerte sich in seinem Buch ,,The Invisible
Religion* dhnlich.”

Nach der klassischen Sakularisierungsthese wurde die Befreiung der modernen
Menschen von der Religion durch die Fiihrung der Rationalitét positiv bewertet. In den
neuen Sakularisierungstheorien wurde diese optimistische Haltung immer deutlicher
von einem Krisenbewusstsein ersetzt. Wé&hrend moderne Menschen moralisch frei sind,
verlieren sie auch den Schutz von traditionellen normativen Werten und missen die
Verantwortung tbernehmen, das Leben auf innovative Weise sinnhaft zu machen.

Die multi-dimensionale und die entinstitutionalisierte S&kularisierungstheorie ist
weitgehend auf das christliche Europa zugeschnitten. In der Forschung wird auch oft
darauf hingewiesen, dass diese Interpretation auf Europa beschrankt ist. Das bedeutet
aber nicht, dass die neue Sakularisierungstheorie fiir Gesellschaften und Religionen
aullerhalb Europas keine Bedeutung hat. Die Analyse auf den drei Ebenen, ndmlich:
von Gesellschaft, Institution und Individuum, ist lehrreich fur das Studium jeder
komplexen Gesellschaft. Mit Beyer konnten die von Dobbelaere vorgeschlagenen drei
dimensionalen Rahmen ein Werkzeug sein, um die religidsen Verénderungen in der
modernen ,,globalen Gesellschaft* zu analysieren. Die Entinstitutionalisierungstendenz
der Religion wird auch nicht nur dazu benutzt, die individuelle Religiositat im Kontext
der christlichen Religion zu interpretieren. Sie bietet eine Perspektive, andere

institutionelle Religionen zu untersuchen.>

0.5.3 Multiple (religiése) Moderne im Zeitalter der Globalisierung

Sowohl die neue  Sdakularisierungstheorie als auch die  klassische
Sékularisierungstheorie berticksichtigen die Erfahrungen auBerhalb Europas weniger.
Um die universalistische Sicht der klassische S&kularisierungstheorie zu iberwinden,

schlug der israelische Soziologe Eisenstadt die Theorie der multiplen Moderne vor.

50 Vgl. Ji 2008.
51 Vgl. Ji 2008; Luckmann 1967.
52 Vgl. Ji 2008.
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Diese Theorie besagt, dass die Moderne auf den unterschiedlichen politischen,
wirtschaftlichen und kulturellen Kontexten ihrer jeweiligen Gesellschaften beruhe. Es
gebe keine je einzelne Moderne, sondern mehrere Modernen, oder besser gesagt, die
Moderne habe mehrere Modi. Die Moderne Europas sei nur eine der Moglichkeiten,
wie sich die Moderne verwirklichen konne.

Ziel der Theorie der multiplen Moderne besteht darin, durch die
Kontextualisierungsarbeit Sékularisierung nicht als eine universelle Geschichtsregel zu
nehmen, sondern zu untersuchen und zu vergleichen, wie die unterschiedlichen
Gesellschaften im Prozess der Modernisierung religiése Sinngebung und soziale
Ordnung auf unterschiedliche Weise entwickeln. Daniele Hervieu-Léger schlug zwei
Methoden vor, um die multiplen Modernen zu untersuchen: zum einen, mit der
genealogischen Methode den Weg der Modernisierung in verschiedenen Léndern zu
skizzieren, zum anderen, mit einer ,,geologischen® Methode die religios-kulturelle
Wurzel der Modernisierung, vom politischen System zum Gemitszustand, vom
kollektiven Handeln zum individuellen Gewissen, zu entdecken.

Auf diese Weise hat sich die Interpretation der Sakularisierung gedndert: Der Fokus
der Untersuchung liegt nicht mehr auf dem Einfluss von Rationalisierung und
Individualisierung auf Frommigkeit und religiose Praxis, sondern auf der Funktion der
Religion fur die unsichtbaren historischen und kulturellen Ebenen in der Konstruktion
der Moderne. Mit anderen Worten: Es gibt kein allgemeines sdakulares Gesetz, das das
Schicksal der Religion in der Moderne bestimmt, sondern die kulturelle Akkumulation
der Religion selbst bestimmt Form und Richtung der Moderne.

Das Konzept der multiplen religiosen Moderne bietet Methoden zu Darstellung und
Analyse komplexer religidser Landschaften unter den Bedingungen der Globalisierung.
Es ist zu einem wichtigen Instrument geworden, um die Veranderung der Religion in
nichtwestlichen L&ndern zu interpretieren, die Vielfalt der Konfiguration von Politik,
Religion und Kultur zu untersuchen, und die Mdglichkeiten und Grenzen von Moderne
zu Uberdenken.™

Die These der Sékularisierung wird daher durch die viel offenere, aber auch génzlich

53 Vgl. Ji 2008.
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unbestimmte Frage nach dem religiosen Wandel ersetzt. Das ermdglicht theoretische

empirische Forschungen, die aber keine klare, deutungsfahige Konturen gewinnen.>*

0.6 Forschungsmaterial

Der vorliegenden Studie liegt die Ausgabe ,,Yinguang fashi wenchao* (Gesammelte
Werke von Dharmameister Yinguang I, I, 11, 111+) aus dem Honghua-Verlag (2011)
zugrunde. Da dieser Verlag durch Yinguang personlich gegriindet worden ist, kann sie
eine besondere Authentizitdt beanspruchen. Yinguangs historische Position im
chinesischen Buddhismus ist untrennbar mit der Verbreitung des ,,Yinguang fashi
wenchao® verbunden. Dharmameister 2 E[] Chuanyin (1927— ) weist darauf hin, dass
das ,,Yinguang fashi wenchao®, bekannt als ,kleine Tripitaka®, eine sehr wichtige
Stellung in der Geschichte des modernen chinesischen Buddhismus einnimmt. Es sei
der beste Wegweiser fir moderne Menschen, den Buddhismus zu praktizieren
(besonders die Reines-Land-Praxis).*®

Der GroBteil der Gesammelten Werke besteht aus der Korrespendenz von Yinguang an
seine Glaubigen. Einen kleineren Teil machen die Aufsatze aus, die Yinguang Uber den
Reines-Land-Buddhismus in Zeitungen und Zeitschriften veroffentlicht hat.

Indem der Briefwechsel den wesentlichen Anteil seiner Auffassung enthélt — eben
darin liegt ein wichtiges Merkmal derselben —, ist es schwer, seine Auffassung
systematisch darzustellen, weil die Briefe an die Glaubigen zur Beantwortung von
Fragen verfasst sind. Angesichts der Unterschiede zwischen der jeweiligen
intellektuellen und spirituellen Entwicklung der einzelnen Glaubigen erklérte
Yinguang den Reines-Land-Buddhismus nicht immer gleich. Sie erfolgen meistens
unter Zuhilfenahme des ,,geschickten Mittels”, da seine Erlauterungen eher an das
einfache Volk gerichtet sind. Zudem enthalten die meisten Briefe keine genaue

Datumsangabe. Damit ist die Einteilung von Yinguangs Entwicklung in bestimmte

54 Luhmann 2002, S. 279.
55 Ehrenprasident der chinesischen buddhistischen Gesellschaft (7 B {3 (17 & zhongguo fojiao xiehui).
56 Shi Chuanyin 2012. S. 1.
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Phasen erschwert. Die Texte sind einerseits unsystematisch formuliert, andererseits ist
seine Auffassung umfangreich wegen seiner konfuzianischen Gelehrsamkeit und
seiner tiefen Erkenntnis der Tripitaka. Die dargestellten Eigenheiten erhohen die
Schwierigkeit, Yinguangs Auffassung zu erforschen. Es kann in dieser Arbeit nicht der
Versuch ihrer erschopfenden Gesamtdarstellung angestrebt werden. Trotzdem soll ein

Grundriss in den Darstellungen der vorliegenden Studie deutlich werden.

0.7 Methodik

Der Beginn des Sakularisierungsprozesses im modernen China geht mit der
Sékularisierung im klassischen Sinne einher. Der Schlissel, die Auffassung Yinguangs
Uber den Reines-Land-Buddhismus zu verstehen, liegt in den zeittypischen Umstanden
seines Wirkens. In diesem Beitrag wird daher zunéchst die Kontexualisierungsmethode
verwendet, den geschichtlichen Hintergrund der Zeit Yinguangs zu skizzieren.

Es wird allgemein angenommen, dass die Besonderheit von Yinguangs Auffassung in
dem Synkretismus von Konfuzianismus und Buddhismus bestehe. Viele religitse
Bewegungen in der chinesischen Geschichte, von der Antike bis zur Gegenwart, sind
synkretistisch. Aus diesem Grund wird Yinguangs Synkretismus nur allgemein
erwahnt. Allerdings liegt die tiefgreifende Reflexion und Reformation der chinesischen
Religionen vor dem Hintergrund der einschldgigen damaligen Probleme gerade in
Yinguangs synkretistischer Auffassung. Um diese Probleme und Yinguangs
Reflexionen darzustellen, wird eine detallierte Textanalyse zur Herausarbeitung seiner
Auffassung verwendet.

Ausgewahlte Stellen, in denen die Uberlegungen Yinguangs zur chinesischen Religion
und Kultur besonders deutlich werden, werden analysiert, um Schwierigkeiten und
Probleme im Prozess der S&kularisierung und Individualisierung in China zu

diskutieren.
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0.8 Abgrenzung des Untersuchungsrahmens

Aufgrund kultureller Ahnlichkeiten wird die Sakularisierung chinesischer Religionen
héufig mit der Sakularisierung Japans verglichen. Es waére interessant, Yinguangs
Auffassung mit verschiedenen religidsen Strdmungen in Japan aus der gleichen Zeit zu
vergleichen, liegt aber auBerhalb der Mdglichkeiten, die der Umfang dieser Arbeit
gewadhrt.

In ihr wird auch weder diskutiert, ob Konfuzianismus und Buddhismus Religionen
sind noch ob der Buddhismus eine einheimische oder eine fremde Religion ist. China
hat seit der Antike verschiedene Begriffe von ,,Religion®, aber sie unterscheidet sich
von westlichen Konzepten. In Anbetracht der Tatsache, dass Konfuzianismus und
Buddhismus seit tausenden von Jahren den Geist des chinesischen Volkes beeinflusst
haben, behandelt diese Forschung diese beiden Religionen als Grundlage der
chinesischen religiésen Kultur. Das bedeutet aber nicht, dass Buddhismus und
Konfuzianismus die gesamte chinesische Religion und Kultur représentieren. Sie
umfassen auch nicht das gesamte Denken von Yinguang. Diese Forschung untersucht
nur Yinguangs Auffassung tber den Reines-Land-, den Chan-Buddhismus sowie den
Neokonfuzianismus. Seine Auffassung tber Daoismus, Volksreligionen, tibetischen
Buddhismus und andere Weltreligionen wird in dieser Forschung nicht diskutiert.

Die chinesische Forschung zu Yinguang kann angesichts der groen Unterschiede
zwischen der buddhistischen Forschung in China und Deutschland meistens nicht
verwendet werden. Das erhoht die Schwierigkeit, Yinguangs Auffassung durch
Kontrastierung zu analysieren.

Schliel3lich ist der Umfang der Werke Yinguangs so grof3, dass sie zurecht ,kleine
Tripitaka™ bezeichnet werden. Er ist ein Dharmameister mit lebenslanger Praxis und
tiefen Einsichten; daher bleiben trotz und gerade wegen meiner Bemiihungen in den
vergangenen Jahren um ihn und seine Lehre alle Fehler und Ungenauigkeiten der

vorliegenden Arbeit notwendig meine eigenen.
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Teil 1 Kontext — Herausforderung der Moderne, Krisen und

Kontingenzbewaltigung

1 Kontext — Herausforderung der Moderne

Yinguangs Auffassung des Reines-Land-Buddhismus spiegelt die damaligen sozialen
Verénderungen und materiellen, geistigen, individuellen und kollektiven Krisen wider.
Am Ende der Qing-Dynastie (1636-1912) und zu Beginn der Republik-Zeit (1912—
1949) sah sich der chinesische Staat infolge der Modernisierung und der Konfrontation
mit verschiedenen auslédndischen Machten, einer Reihe von Verénderungen in
Okonomie, Politik, Militar, Kultur, Bildung usw. ausgesetzt. Die Umwandlung der
Agrar- in einer industriellen Wirtschaft, der monarchischen Herrschaftsstruktur in
einen modernen Nationalstaat mit republikanischer \erfassung, der kulturelle
Austausch und Konflikt zwischen Ost und West, die Herausforderung der auf der
Ideologie des Konfuzianismus basierenden chinesischen Kultur durch Wissenschaft,
Demokratie, Freiheit und Gleichheit, schufen den N&hrboden fiir eine Wiederbelebung
der Religionen. Ein Uberblick tber die 6konomische, politische, kulturelle und
religidse Landschaft im vormodernen China hilft uns, den Hintergrund der Auffassung
Yinguangs zu verstehen.

Es ist zwar schwer, die miteinander sehr eng verkntipften 6konomischen, politischen,
kulturellen und religidsen Faktoren trennscharf zu unterscheiden, da die einzelnen
Faktoren einander wechselseitig beeinflussen, aber trotz dieser Komplexitat soll das
geschichtliche Bild skizziert werden, um den Hintergrund von Yinguangs Auffassung

darzustellen.

1.1 Wirtschaftlicher Kontext: Die Entwicklung des Kapitalismus und

die Veranderung der sozialen Verhaltnisse

In der Song-Dynastie (960-1279) entwickelte sich in China Dbereits eine
materialistische Zivilisation. Munzwesen und Papiergeld fanden zu einem ersten

Hohepunkt, man entwickelte SchieRBpulver, Kanonen, Kompasse, astronomische Uhren,
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Hochéfen, hydraulische Spinnmaschinen und wasserdichte Schotten zum Gebrauch.”’
In der mittleren Periode der Ming-Dynastie (1368-1644) wurden Produkte bereits
nach Marktbedarf produziert. Der Erfolg von chinesischer Seide und Porzellan
forderte den AuRenhandel Chinas, dessen Handelsnetz sich bis nach Europa und

Stidostasien erstreckte. 8

Im Gefolge dessen wurden auch Handwerk und
Landwirtschaft kommerzialisiert. Kapital, Rohmaterial und Maschinen waren
Privateigentum der sich neu entwickelnden Handwerksbetriebe. Arbeiter wurden
eingestellt. *° Der chinesische Kapitalismus befand sich zu dieser Zeit noch im
Anfangsstadium.

In der Qing-Zeit (1644-1911) dominierten zwar feudalistische Produktionsverhéltnisse,
gleichwohl entwickelte sich zu jener Zeit auch die kapitalistische Wirtschaft weiter.
Entsprechend verfiel die Naturalwirtschaft. Gleichzeitig bendtigte der sich im Westen
rasant entwickelnde Kapitalismus mehr Kapital, Rohmaterial, Arbeitskrafte und Raum
far Wachstum. Im Zuge dieser Entwicklung und des Niedergangs der Qing-Dynastie
seit der Mitte des 19. Jahrhunderts wurde das Tor zu China durch Kriege gedffnet
(Opium-Kriege). Die kriegsbedingten Defizite und Reparationen bedeuteten fiir die
Bevolkerung eine weitere Erhohung der Steuern und Abgaben. Die lokalen
Handwerksbetriebe wurden durch Waren-Dumping zerstort. Zahlreiche Bauern und
Handwerker verarmten, wéahrend Grundherren die Gelegenheit nutzten, sich Grund
und Boden anzueignen. Aufgrund der verscharften Klassenunterschiede und der
sozialen Konflikte sowie der schwierigen Situation der Bauern war Herrschaftazeit der
Qing-Regierung ab Mitte des 19. Jahrhunderts in hohem MaRe von Aufstanden geprégt,
am groften und blutigsten der Taiping-Aufstand (1851-1864), in dem die
Bauernklasse ihre wirtschaftlichen und politischen Anspriiche auf 6konomischen

Egalitarismus geltend machte. ®® Sie strebte eine umfassende Reform von der

57 Huang 2015.

58 Vgl. Lehnert 2004. S. 209.

59 Ebd., S. 210.

60 (KEAMHmAKIEY (Tianchao tianmu zhidu, 1853) (Das Feldsystem des himmlischen Reiches) Dieser Text
stellt die Idee des absoluten Egalitarismus dar. In der spateren Periode versuchte Hong Rengan, der Verfasser von

JFeldsystem des himmlischen Reiches”, das ,,Feldsystem* aufzuheben und die Vorstellung, auf der Basis der
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wirtschaftlichen Basis bis zum Uberbau an, die nicht nur friher als die
Verwestlichungs-Bewegung (1860er und 70er Jahre) und die Hundert-Tage-Reform
(1898), sondern auch fruher als die Meiji-Restauration in Japan (1868-1890)
verwirklicht wurde.

Gezwungen durch Krise im Innen und Aggression von auf3en wurde die sogenannte
Verwestlichungs-Bewegung ¥ 7% i &) (yangwu yundong) durch Qing-Kaiserhof
initiiert. Das Ziel dieser Bewegung bestand darin, Nationalstaat und Herrschaft der
Qing-Regierung zu stiitzen und leistungsfahige militarische Ausriistung zu schaffen.
Die Auftrage dazu wurden von der Verwaltung des Premierministers 22 # 45 F (zongli
yamen) vergeben. Einerseits sollte das Amt die auswartigen Angelegenheiten,
aulRenwirtschaftliche Handelbeziehungen und Zolltarife, schienengebundenen
Guterfernverkehr, Bergbau und Postwesen verwalten, um mit den modernen
wirtschaftlichen Systemen des Westens vertraut zu werden, andererseits war sie auch
far Militar und Kistensicherung zustandig. In der spateren Phase der Verwestlichungs-
Bewegung wurde die moderne zivile Industrie auch zunehmend durch die
Investitionen oOrtlicher Beamter, Gutsbesitzer und Geschéaftsleute entwickelt. Die
Verwestlichungs-Bewegung brachte China die modernen Banken-, Post- und
Ausbildungssysteme, die Modernisierung der Armee, die Eisenbahn, die
Schwerindustrie usw. In einigen Aspekten, z.B. Kulturaustausch, Geschaftsabwicklung,
Wissenschaft und Technik, verringerte sie den Abstand zwischen China und der
damaligen westlichen Welt. Jedoch zeigte der Misserfolg der Qing-Armee im Sino-

Japanischen Krieg (1894-1895), dass die Werwestlichungs-Bewegung Chinas

riickstdndigen Naturwirtschaft den Unterschied zwischen Reich und Arm beseitigen und die Wirtschaft
verantreiben zu konnen, als Illusion aufzugeben. Er wollte die Wirtschaft auf privaten Kapitalismus gestitzt
werden. Er wurde der erste Reformer nach dem Opiumkrieg, der explizite Reformideen entwickelte.

CEBECH R ) (zi zheng xin pian, 1859) (Eine neue Abhandlung tiber den politischen Rat): Der grundlegende
Geist dieses Programms besteht darin, vom Westen zu lernen und den Kapitalismus in China zu entwickeln, z.B.
durch Stérkung einer Zentralregierung,Etablierung von Industie- und Montanwirtschaft, Férderung von
Kulturiertheit, Gesundheit und Wohlfahrt der Gesellschaft sowie Beseitigung schlechter Angewohnheiten.
Auslénder diirften in China Wissenschaft und Technik lehren, sich aber nicht in innere Angelegenheiten
einmischen. Das Strafgesetz werde nach christlichen Grundsétzen ausgestaltet. Die objektiven Zeitumsténde

verunmoglichten eine Umsetzung dieses Programms in die Praxis.
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Rickstandigkeit nicht grundsétzlich behoben hatte.

Die oben skizzierte Situation und der Ubergang von Naturwirtschaft zum Kapitalismus
brachte eine schon in der Mitte der Ming-Dynastie zu beobachtenden Veranderung der
sozialen Verhéltnisse mit sich. Seinerzeit konkurrierten die H&éndler wirtschaftlich,
politisch und kulturell mit den Eliten, indem ihr wachsender Reichtum die
Legitimation des sozialen Status der Eliten unterminierte.®* zum Ende der Qing-
Dynastie fiihrte der sich entwickelnde Kapitalismus zum Zusammenbruch der lokalen
Wirtschaft, woraus ihm wiederum freie Arbeitskréfte zuwuchsen. Die verarmten
Bauern und Handwerker mussten zum Uberleben statt Fortsetzung bloRer
Subsistenzwirtschaft ihrer Arbeitskraft verkaufen, um zu tberleben. Das familien- und
clanorientierte soziale Verhaltnis wandelte sich zu einem mehr dezentralisierten,
individuellen sozialen Verhaltnis.

Die Forderung nach Gleichheit bei den Landrechten geht auf die Bauern zuriick.
Hingegen ist die Verwestlichungs-Bewegung eine von Regierung und Eliten initiierte
Bewegung, die die Einrichtung eines modernen westlichen Management-,
Wissenschafts- und Bildungssystems sowie den Beginn von wissenschaftlichem,

technologischem und kulturellem Austausch fordert.

1.2 Politischer Kontext: Reformisten, Revolutionare, Kaiserhof und
Volk

Der Misserfolg im Sino-Japanischen Krieg wurde im Kreis der Eliten reflektiert. Ihnen
wurde bewusst, dass die Ursache der Rickstandigkeit Chinas nicht nur im
okonomischen System, sondern auch im politischen Feudalsystem lag. Der Staat
musste reformiert werden, um das Volk zu einem fur den Staat verantwortlichen
selbststandigen, individuellen zu entwickeln.®?

Die Reformisten der Hundert-Tage-Reform ¥ H 4 ¥r (bairi weixin, 11.06.—

61 Vgl. Lehnert 2004. S. 210.
62 Liang Qichao ZERGEE(1916) Xinmin Shuo &t [Uber die neue Biirger]. In: Yinbingshi Wenji #iK % 0 4E
Band 6.
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21.09.1898) versuchten auf der Basis der monarchischen Struktur ein
Staatsverwaltungssystem nach westlichem Vorbild aufzubauen. Dass diese
konservative Reform, die auf Aufrechterhaltung des Feudalsystems abzielt,
niedergeschlagen wurde, beweist, dass sie nicht zu realisieren war. Die Xinhai-
Revolutiondre (3% Z £ xinhai geming, 1911) stiirzten hingegen die Herrschaft der
Qing-Kaiserregierung und beendeten damit die Monarchie, die in China seit tiber 2000
Jahre bestanden hatte, indem sie eine neue Ara der demokratischen Republik
er6ffneten. Jedoch wurden die Friichte der Revolution vom Militarfuhrer 32 {51 Yuan
Shikai (1859-1916) geerntet. Die feudale Monarchie musste nach einer kurzen
Wiederbelebung durch Yuans Kaiser-Traum von 83 Tagen von der chinesischen
politischen Blhne endgultig abtreten.

Neben solchen Bemihungen elitdrer Kreise versuchte die im Jahr 1900 von den
\Volksmassen spontan organisierte Boxer-Bewegung, die Qing-Kaiserregierung zu
stitzen, um so die Invasoren zu vertreiben. Weil ihr klare Ziele und straffe
Organisation fehlten, wurde sie von der Qing-Armee und Invasoren gemeinsam
niedergeschlagen.

Diese geschichtlichen Ereignisse lassen die komplexen Beziehungen zwischen Qing-
Regierung, Eliten und \Volk erkennen. Die Eliten glaubten, dass die Rettung des
Landes zuvordest mit der Schaffung moderner Biirger verbunden sei, die fur sich und
fr das Land verantwortlich sein sollten. Dazu strebte man, wie gesehen, entweder die
konservative Reform der Qing-Regierung oder ihren Sturz an, sodass das Volk Herr
des Landes sein konne. Wahrend die Eliten fur die Bildung, die Freiheit und die
Zukunft des Volkes kampften, wollte das unaufgeklarte Volk die Herrschaft der Qing-
Regierung aufrechterhalten. Hier ist die mit politischen Appellen uniberbriickbare
Distanz zwischen Eliten und Volksklasse deutlich zu sehen. Die Invasoren aber
dréngten ihrerseits die Qing-Regierung dazu, die Boxer-Bewegung niederzuschlagen,
forderten Kriegsreparationen — die wiederum das Volk tragen musste — und schrénkten
die Souveranitat der Qing-Regierung weiter ein. Schwache der monarchischen
hierarchischen Struktur und die Dringlichkeit der Aufklarung des chinesischen Volkes

stellen sich hier klar heraus.
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1.3 Kultureller Kontext

1.3.1 Wandlung der Verwestlichung

Schon seit der Verwestlichungs-Bewegung wurden nach und nach von der Qing-
Regierung unterstiitzte moderne Lehranstalten sowie Ubersetzungsinstitutionen
eingerichtet. Primdr- und Sekundarschulen fanden \erbreitung. Wissenschaftliche
Gesellschaften wurden gegrundet und westliche Werke wurden in China besprochen.
Regierungsseitig gefordert ins Ausland gesendete Studenten brachten die im Westen
entwickelte neue Ideen nach China zuriick. Die Entwicklung der modernen Medien
wie z.B. Buchhandlungen, Zeitungen, Zeitschriften und die Ausbreitung des Post-
Netzwerks, schufen die Plattform fur kulturelle Kommunikation und Debatte.

Parallel zur Einfuhrung der westlichen Einflisse wurde die ,,Reform am Ende der
Qing-Dynastie“J& AR #HTEL (gingmo xinzheng) ausgerufen. Die in der Hundert-Tage-
Reform vorgeschlagenen Programme wurden vom Kaiserhof aufgenommen. Eines der
wichtigsten Ereignisse dabei war die Ersetzung des seit ber 13 Jahrhunderten
bestehenden Systems der kaiserlichen Prifungen am 02.09.1905. durch das System
westlicher Ausbildung, worin zwar die Eliten flr die spatere Xinhai-Revolution und
die Erschaffung der republikanischen Nation ausgebildet, andererseits aber die
Zukunftsperspektive der zahlreichen konfuzianischen Gelehrten, die die chinesische
Kultur reprasentierten und sich jahrzehntelang auf die kaiserlichen Prifungen
vorbereiteten hatten, zunichte wurden. Angesichts der Strémungen von
Wissenschaftlichkeit, Demokratie und Rationalitat war die weitere Uberlieferung in
Gefahr. Die traditionelle Vorstellung der Einheit von Himmel und Mensch wurde nun

als Aberglaube betrachtet.®

1.3.2 Debatte von Revolutionaren und Reformisten

Im Prozess der Umwandlung von der alten zur neuen Kultur propagierten Eliten der

Xinhai-Revolutionire in der ,,Zeitung der Biirger“[X;¥k (min bao) ,,Drei Prinzipien fiir

63 Vgl. Reynolds 1998.
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das Volk“=[&FEZ (sanmin zhuyi): ,.die Nation fiir das Volk* [KJ% (minzu), ,,das
Recht fiir das Volk* [KA#E (minquan) und ,,der Lebensunterhalt fiir das Volk* [K4E
(minsheng). ® Dagegen lancierten konservative Reformisten wie & # % Kang
Youwei (1858-1927), Z:RGE Liang Qichao (1873-1929) nach der Hundert-Tage-
Reform in der “Zeitung der neuen Biirger # X2 # (xinmin congbao), dass die
Bevolkerung noch nicht hinreichend aufgeklart sei, weshalb die Form der Republik fir
China noch nicht geeignet sei — eine Revolution werde unweigerlich zu langfristigen
Birgerkriegen und kriegerischen Auseinandersetzung zwischen Warlords fihren.
Deswegen bestehe die wichtigste Aufgabe nicht in der Grindung einer Republik,
sondern in der Erschaffung “der neuen Biirger“.65

Die Debatte zwischen den beiden Parteien in verschiedenen Zeitungen bietet
unterschiedliche Perspektiven sowohl fir die Zeitgenossen als auch fiir den heutigen
Betrachter. Nach dem Ausbruch der Revolution von 1911 bewahrheitete sich
tatsachlich die \oraussage der Reformisten, und China geriet in langwierige
Birgerkriege und kriegerische Auseinandersetzungen zwischen Warlords. Allerdings
kann die Geschichte nicht umgeschrieben werden. Die Meinung der Reformisten ist
heute immer noch umstritten. Die Revolution hat die grundlegenden Probleme Chinas
nicht gelost. Im Vergleich zu den Revolutiondren erkennen die Konservativen

aufgrund ihrer Einsichten in die eigene Kultur die tiefer liegenden Probleme.

1.3.3 Verschiedene Stromungen in der Neukulturbewegung 3 /L E E)

(xinwenhua yundong)

Die Eliten versuchten nach der Niederschlagung der Hundert-Tage-Reform weiter das
politische System zu revolutionieren. Die Niederschlagung der Xinhai-Revolution

fuhrte zu erneutem Nachdenken und zu der Einsicht, dass das Problem nicht an dem

64 “Die Nation fiir das Volk” heifit “die Mandschu vertreiben, China restaurieren®; “das Recht fiir das
Volk“ bedeutet “eine Republik China“ zu griinden; “der Lebensunterhalt fur das Volk* wiirde durch das
Gleichverteilung des Landbesitzes erreicht.

65 S. Liang 1916.
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politischen, sondern noch eine Schicht tiefer, namlich an dem kulturellen System lage.
Die Eliten fingen an, eine Neukulturbewegung zu griinden.

Nach der Meinung der Trager der neuen Eliten wie #i# Hu Shi (1891-1962), [% %475
Chen Duxiu (1879-1942), 4= K%/ Li Dazhao (1889-1927), & Lu Xun (1881-
1936) u.a. sei die ideologische Ursache der Niederschlagung der Xinhai-Revolution
darin gelegen, dass den Burgern das Bewusstsein fiir Demokratie und Republik fehle.
Um die Form der Republik in China zu realisieren, solle ihre Idee verbreitet werden.
Dadurch konne die in den Herzen der Biirger liegende feudale Ideologie zunachst auf
kultureller Ebene gestiirzt werden.

Daher wurde die von Kang Youwei, Liang Qichao u.a. schon in der Hundert-Tage-
Reform propagierte Idee der ,,Aufklarung der birgerlichen Moral, Intelligenz und
Kraft B R 5 B2 | /) (kaigi minde minzhi minli) in der Neukulturbewegung
weiterentwickelt. Die Idee von Demokratie und Wissenschaft wurde propagiert, die
konfuzianische Tradition abgelehnt und die Bewegung ,,Konfuzius verehren und
zurlick zum Alten* 2718 5 i# &) (zunkong fugu yundong) kritisiert.

Wahrend der Neukulturbewegung unterstiitzten einerseits die geméligten Kréfte wie
Hu Shi die Bewegung der ,,modernen Literatursprache®f S 2 i# &) (xin wenxue
yundong), forderten einen Ersatz des Konfuzianismus durch Pragmatismus und
bekampften den Marxismus, andererseits hielten die revolutiondren Krafte wie Chen
Duxiu am wissenschaftlichen Geist fest und behaupteten, dass auch das von den
\orfahren Ererbte oder von heiligen und tugendhaften Menschen Empfohlene oder gar
von der Regierung Propagierte sich bei Uberpriifung durch Wissenschaft und Vernunft
als unwahr erweisen werde und wertlos sei. °®® Der Konfuzianismus geriet als
,Konfuziusladen“, den es am Besten zu schlieBen gelte #J {8 fL % )& (dadao
kongjiadian), in \erruf. Gleichzeitig forderten die GemaRigten politische,
wirtschaftliche, soziale und ethische Demokratie sowie Glaubensfreiheit. In der
spateren Zeit der Neukulturbewegung wurden der Marxismus und die russische

Revolution von Li Dazhao u.a. propagiert.
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Ein anderer Reprasentant der Neukulturbewegung, Cai Yuanpei %% 055 (1868-1940),
versuchte, das Bildungssystem in China zu erneuern und die Religion mit neuer Ethik,
Asthetik und Wissenschaft zu ersetzen, um die Entwicklung einer authentischen
Personlichkeit zu ermdglichen. Wahrend seiner Amtszeit als Président der Peking-
Universitdt wurden eine Reihe von Reformen umgesetzt, z.B. die Forderung nach
akademischer Forschung und Konkurrenz, bewusstes Einstellen talentierter Dozenten
und die Gleichberechtigung zwischen chinesischen und ausléandischen Dozenten, usw.
Nach Cai Yuanpeis Reformen wurde eine Gruppe von Jugendlichen —mit neuem

Denken in der Peking-Universitat herangebildet.®’

1.3.4 Gegenstrémungen zur Neukulturbewegung

Das westliche Bildungssystem beschleunigte den Verwestlichungsprozess der
chinesischen Gesellschaft. Die Neukulturbewegung weichte den fundamentalen Status
des Konfuzianismus auf. Der Ruf der Neukulturbewegung nach Freiheit und
Gleichheit forderte die funf Strukturprinzipien der menschlichen Beziehungen (nach
den bisherigen Moralbegriffen im feudalen China) heraus. Zur selben Zeit gab es an
der Peking-Universitat aber auch andere Gelehrte, die sich fir traditionelle chinesische
Religion und Kultur einsetzten. 5% Gu Hongming (1857-1928) verabscheute sein
ganzes Leben lang die westliche Wissenschaft, weil sie um Wesentlichen bloR tber
Niitzlichkeit (Utilit4t) rede und zu menschlicher Not und Elend fiihre. ¥4k #E Tang
Hualong (1874 — 1918) schrieb 1914 in seiner ,,Bittschrift an den Prisidenten iiber das
Bildungssystem* (_ K4E%; =5 #( & & Shang dazongtong yan jiaoyu shu): ,Jedes
Land hat seine kulturellen Wurzeln, [...] Sitten und Gebrauche, die es im Laufe von
tausenden von Jahren anhduft; diese haben die tiefste Beziehung zum Geist eines
Volkes. Das Ziel des Dao ist es, die Wahrheit der Welt zu entdecken und zur vollen
Entfaltung zu bringen, um dem Geist der VVolker einen Rahmen zu geben. Das soll die

Bildung der Menschen sein.“%® 1919 erlauterte Z53£F5 Li Qinnan (1852-1924) in
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seinem Brief an Cai Yuanpei seine Gegenmeinung zur Neukulturbewegung. Er fiihrte
aus, dass einerseits die Moral der Chinesen verfallen werde und andererseits die
Neukulturbewegung sich eines aufbauschenden Sprachgebrauchs befleiRige, um die
Massen zu erregen. Die Jugend sei weitgehend vom Schulbesuch ausgeschlossen und
konne nur die Ansichten anderer Leute Ubernehmen. China stehe am Rande des
Verderbens. Die Neukulturbewegung stiirze den Konfuzianismus um und sie
arrangiere sich mit dem Verfall der fiinf fundamentalen menschlichen Beziehungen.
Man misse bedenken, dass nicht aus bloRRer Bequemlichkeit heraus die menschlichen
Beziehungen zerstort werden sollten und dass genausowenig, nur um seinen Willen
schneller durchsetzen zu kénnen, das Ubel vermehrt werden diirfe.?® 1914 setzte sich
iR 15 Yan Fu (1854-1921) dafir ein, dass Loyalitat, Pietat, moralische Standhaftigkeit
und Treue als die vier Grundeigenschaften der chinesischen Nation bewahrt werden
mdogen. 1920 kritisierte er in seinem Brief an B&4liUN Xiong Chunru (1868-1942):
,Die Angelegenheiten, die jeden Tag in den Zeitungen diskutiert werden [...] sind alles
nur Scherze. Sie haben allesamt ein gewaltiges Geschrei unter Politikern und nicht-
fleilligen Studenten erzeugt. Es ist wie Sand zu kochen, um den Hunger zu stillen. [...]
Ich habe schon immer die Republik-Form nicht fir China fir geeignet gehalten. [...]
Jedoch kann ich diese Stromung nicht stoppen. Das ist die tiefste Qual fir meine
Generation.“® B§—% Ma Yifu (1883-1967) setzte den Neokonfuzianismus fort und
interpretierte mit dem Konzept ,,Ganying® /& | die sechs Kiinste* 752 (Liuyi).
AuRerdem verweigerte er sich dem modernen Universitatssystem und griindete das
,Institut zur Restaurierung der Natur 18 £ £F5% (fu xing xueyuan).

Chen Yinke stand der dem Ziel von Hu Shi und Chen Duxiu, die chinesische Tradition
radikal zu vernichten und komplett zu verwestlichen, entgegen. Er trat dafr ein, dass
die Grundlage fur die Rettung der Nation und die Organisation der Welt das spirituelle
Wissen JE 1fif £ (xingershang, die Metaphysik) sein sollte. Er sorgte sich, vor

Uberschwang der menschlichen Begierde und vor Verfall der Moral, wenn in Zukunft
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nur Pragmatismus und Materialismus gelehrt, aber die spirituelle Rettung ignoriert
wirde. Dem stellte er gegentber, dass (statt des Konfuzianismus) der Buddhismus das
Wertvollste in der Weltgeschichte sei und es sich lohne, ihn zu erforschen. Der
Buddhismus sei besonders wegen seiner Lehre von Natur ¥ (xing) und dem Prinzip
H(li) imstand, die Mangel Chinas auszubessern, zudem werde er vom chinesischen
\Volk akzeptiert. AuBerdem erganzte Chen, dass die Neokonfuzianer ohnehin die
Essenz der buddhistischen Lehre absorbiert und die konfuzianischen Klassiker bereits
vor diesem Hintergrund interpretiert hatten. Oberflachlich  scheine der
Neokonfuzianismus die alte Lehre zu erhérten, in Wahrheit aber sei er Ausdruck der
Bemuhung, eine fremde der einheimischen Religion zu integrieren. Der Buddhismus
kénne daher fir die Entwicklung der chinesischen Kultur sehr hilfreich sein.™

\Von Anfang an hat Chen Yinke die Schwéchen der Neukulturbewegung aufgezeigt. Es
fehle der Neukulturbewegung an Unabhdangigkeit von der Politik. Chen kritisiert Yan
Fu, Hu Shi u.a dafir, die westliche Kultur ohne Anpassung an die chinesische
Tradition eingefiihrt gewollt zu haben.

Als eine ideologische Emanzipationsbewegung hat die Neukulturbewegung in China
die Entwicklung der Naturwissenschaften und das nationale Erwachen gefdrdert. Die
Neukulturbewegung war eine umfassende kulturelle Transformation und hatte
tiefgreifende Auswirkungen auf Politik, Ideologie, Ethik, Literatur, Kunst usw. Sie hat
auch die ideologischen Grundlagen fir die Verbreitung des Marxismus in China gelegt.
Allerdings erschutterte die von der Neukulturbewegung betonte Rationalitat, der
wissenschaftliche Geist und die Idee der Gleichheit den Status des Konfuzianismus in
der traditionellen chinesischen Kultur fundamental. Die Verneinung des
Konfuzianismus durch die Neukulturbewegung fiihrte zu einer Krise des
Konfuzianismus, die von der Republik-Zeit bis heute andauert. Seitdem nahmen die
wissenschaftlichen  Debatten  zwischen  verschiedenen  Gruppen, z.B. der
Verwestlichungs-Gruppe und der eklektischen Gruppe zu. In der Folge dulRerten die

zehn Professoren in ihrem ,,Manifest des China-orientierten kulturellen Aufbaus* 7[5
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AL AR E S (zhongguo benwei de wenhua jianshe xuanyan) die Sorge, dass
China auf dem Gebiet der Kultur verschwinde und die Form der chinesischen Politik
sowie Inhalt und Form der sozialen Organisation und Ideologie ihren Einfluss verloren
hatten."

Die Neukulturbewegung ist die Fortfihrung der Hundert-Tage-Reform aus kultureller
Perspektive. Die andauernde Debatte fuhrte dazu, dass man vom Westen auf
verschiedenen Ebenen gelernt hat. Jedoch ist es heute notig, dartiber zu reflektieren, ob
die damalige ,ruckstandige” chinesische Kultur fiir die heutige chinesische
Gesellschaft tatsachlich nutzlos ist.

Mit der Qing-Dynastie ging die chinesische feudale Monarchie zu Ende, mit der
Entwicklung der Warenwirtschaft und dem Einstromen der westlichen Kultur und
Ideologie samt des Christentums zerfiel die soziale Elite — die Grundlage des
Konfuzianismus. Noch Mitte des 19. Jahrhunderts gab es zwischen 740.000 und
910.000 Konfuzianer mit Titeln hoher als 57 Xiucai (Grad und Titel der staatlichen
Prufung auf Kreisebene wéhrend der Kaiserzeit). Schon Ende des 19. und Anfang des
20. Jahrhunderts hatte sich diese Gruppe wéahrend der Verwestlichungs-Bewegung
entweder freiwillig oder gezwungenermalen in die Wirtschaft, den Bergbau, das neue
Bildungssystem, das Rechtssystem, die Administration, die Armee usw. integriert. Die
traditionelle, konfuzianisch gebildete Eliten-Klasse verschwand allmé&hlich, wéhrend
zur selben Zeit die neue intellektuelle Elite entstand. Die Qing-Regierung entsendete
schon ab den 1870er Jahren Studenten ins Ausland. Am Anfang des 20. Jahrhunderts
bildeten ausléandische Studien auf private Kosten daran den Hauptanteil. 1905/6
studierten insgesamt anndhernd 8.000 im Ausland. Die Grundung der kaiserlichen

Universitat 5% Afi K £ 52 (Jingshi da xuetang) im Jahr 1896 bezeichnet Beginn des

neuen chinesischen Bildungssystems. Seit der Abschaffung des kaiserlichen
Prifungssystems 1905 ist die Zahl der Studenten in solchen neuen Lehranstalten von
6.912 im Jahr 1902 bis auf 1.640.000 im Jahr 1909 und 2.930.000 im Jahr 1912

gestiegen.” Seit der Zeit der Republik haben diese westlich gebildeten intellektuellen
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Eliten das westliche demokratische System auf dem traditionellen chinesischen
Hintergrund interpretiert und beeinflussten damit auch die ldeologie im damaligen
China.

1.4 Nation und Religion

1.4.1 Das Verhaltnis zwischen Nation und Religion in China

Die Religionen Chinas sind doppelgesichtig. Einerseits werden sie als Diener und
Verbiindete des Staates angesehen, andererseits als seine Gegner und Feinde. Sie
gelten als potentiell gefahrlich, weil sie die Ordnung im Reich beeinflussen kénnen.™
Einerseits wurde, wenn die Staatsmacht stark war, mittels des Konfuzianismus, die
kollektive soziale Ethik betont, um eine harmonische Staatsordnung zu erhalten. Es
gab wenig Freiheit fir die Individuen, die sich nicht dem Kollektiv anpassen und sich
integrieren konnten. In der Phase des Niedergangs der Staatsmacht wurde den
Individuen zwar mehr Freiheit gewahrt, aber wegen der damit einhergehenden Krisen
konnte die soziale Ordnung nicht in ihrer Gesamtheit aufrechterhalten werden. In
solchen Phasen spielten die normalerweise (unter der Macht des Kaiserhofs) passiven,
mehr fur die individuelle Freiheit geeigneten Religionen wie Buddhismus und
Daoismus im spirituellen Leben des Volkes eine aktivere Rolle. Diese wechselhafte
Dynamik wiederholt sich mehrfach in der chinesischen Geschichte.

Andererseits spielt die Nation auch eine wichtige Rolle in den religidsen Aktivitéaten.
Die kaiserliche Regierung erachtete zwar die Religionen als auf verschiedene Art und
Weise potenzielle Bedrohung fiir den Staat und versucht diese beiden Religionen zu
begrenzen und zu kontrollieren, viele Herrscher aber unterstiitzten demgegenuber aktiv
die Religionen und ermutigen die Entwicklung von religiosen Institutionen, um die
Vorteile der Religionen fir Dynastie und Herrscher ausnutzen zu koOnnen; aus
personlicher  Herrschersicht  bieten  Religionen  zudem  zufriedenstellende

philosophische Ideen und Pratiken. Die politische Kontrolle des Staates uber die
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Religionen gewdhrleistet dabei Kontinuitdt und Qualitdt der Beamten sowie der
religiésen Eliten. Sie kann jedoch auch zu rigide Kontrolle (ber die religitsen
Aktivitaten werden. Weil der Staat die Notwendigkeit sieht, den Sangha zu regulieren
und sicherzustellen, dass nur ,,reine® Monche und Nonnen ihr angehdren, sind die
Funktionen der Religion stark begrenzt. Mancher Kaiserhof ist denn auch extrem
ablehnend gegenuber unregulierten religiosen Gruppen, weil solche Gruppen seine
Autoritat bedrohen und die 6ffentliche Ordnung stéren kénnen. Das buddhistische und
daoistische Klosterwesen der Hauptstromungen wurde toleriert und unterstitzt, gerade
wegen seiner engen Beziehung zur Regierung, wegen der Partizipation ihrer Eliten an
der Gelehrtenkultur, sowie wegen seiner Verkniipfung mit der Bevélkerung.

AuRerdem spielten die konfuzianischen Gelehrten bei der Organisation der Nation eine
wichtige Rolle. Aus Eliten ndmlich speisten sich meistens die buddhistischen und
daoistischen Mdnche, die zugleich die Reprasentanten der chinesischen Kultur waren.
Am Ende der Qing-Dynastie und zu Anfang der Republik-Zeit erfuhr diese Balance
zwischen Nation und Religion jedoch eine sehr starke \erénderung. Verschiedene
Faktoren zerstOrten die soziale Grundlage der traditionellen Formen der chinesischen
Religionen: die Industrialisierung die mit der Agronomie verbundenen religiosen Riten
und Feste; die die Industralisierung begleitende Urbanisierung die sozialen und
raumlichen Zusammenhénge der Dorfer. Damit verlor das traditionelle religiose
Dorfleben auch eine soziale und raumliche Basis. Es entstanden kleinere, zunehmend
individualisierte Familien, zu denen die Sozialformen traditioneller Religion nicht
mehr passten.”

Die Abschaffung des kaiserlichen Prifungssystems brachte auch mit sich, dass die
Ausbildung konfuzianischer Gelehrte unterblieb; damit wurde die politische
Instrumentalisierung des Konfuzianismus tiberwunden. Religion und Herrschaft waren
demnach zu Zeiten der Republik nicht weiterhin eng miteinander verbunden und
Religionen wurden nicht mehr stark von der Oberschicht kontrolliert. Das ermdglichte
gleichzeitig Einzelnen und Gruppen auf der religiésen Suche, sich ohne groRere

politische oder gesellschaftliche Sanktionen nach ihren eigenen Wuinschen einer
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religiosen Gruppe anzuschlielfen. Indem das kaiserliche System sowie sein Elite-
Kultursystem zerfielen und die Individualisierungstendenz immer klarere Konturen

gewann, konnten sich auch die Religionen der Spiritualitat der Massen anpassen.

1.4.2 Prozess von Sakulariserung und ,,Religionisierung*

Es gab im zwar bereits vormodernen China Begriffe von Religion’, allerdings andere,
als sie sich im Westen seit dem 17. Jahrhundert herauskristallisieren sollten. In diesem
Sinne war der Sékularisierungsprozess in China in der Republik-Zeit, wie Cai Tingjian
sagt, kein Prozess des Verfalls von Religion(en), sondern vielmehr ein Prozess der
Religionisierung, in dem Religionen in China erstmals definiert und als soziales
Phanomen anerkannt wurden.”’

Durch die Begegnung mit dem Westen erschien in China zum ersten Mal der Begriff
,,Religion“ gegen Ende des 19. Jahrhunderts. Die Ubernahme des Religionsbegriffs
bedingte auch die Ubernahme der westlichen Unterscheidung von wahrer Religion und
Aberglaube. Zwischen 1913 und 1929 wurden zahlreiche neue Religionsgesetze
erlassen, die genaue Listen von konkreten Merkmalen richtiger Religionen
formulierten. Sie bildeten die Grundlage fir Verdikt zur Zerstérung oder Erhaltung
lokaler Religionen.” Das filhrte zu Verfolgung und Vernichtung der traditionellen
religiosen Traditionen, die als riickstandiger Aberglaube betrachtet wurden, in den
ersten Dekaden des 20. Jahrhunderts.™

Die Eliten versuchten, zwischen Politik und Religion nach westlichem Modell eine
Spannung aufzubauen, d.h. die ruckstandigen religidsen Symbole aus der politischen
Macht zu entfernen und die neu definierten Religionen wieder unter die Kontrolle der
Politik zu stellen. Es entwickelten sich religiose Einrichtungen mit eigenen
kirchendhnlichen Institutionen, hierarchisch organisierter Priesterschaft, heiliger

Schrift usw., um sich im Feld moderner Religion zu etablieren. Ein bekanntes Beispiel
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ist die Konfuzianische Bewegung # 518 %} (ruxue yundong).

Auch die alten religiosen Traditionen haben sich mit Blick auf den christlichen
abendlandischen Religionsbegriff oft unter dem Schutzschild sakularer Begriffe
erneuert, um nicht in mehreren Wellen antireligioser Bewegungen beseitigt zu werden,
weswegen tatsdchliche Kontinuitaten chinesischer Formen von Religion lediglich

einem westlichen Sakularisierungsprozess zu entsprechen scheinen.®

1.4.3 Moderne und Wissenschaft als Herausforderungen fir Religion

Der europdische Widerspruch zwischen Religion und Moderne wurde wahrend der
Zeit der Republik auch in China verbreitet. Die Grundstruktur der traditionellen
chinesischen Gesellschaft ist hierarchisch. Ihre Ordnung findet ihre Legitimation durch
den auf Kosmologie basierenden Konfuzianismus, der damit alle Bereiche des
gesellschaftlichen Lebens beherrscht (Politik, Wirtschaft, Bildung, Moral, Alltag).
Aber in einer sich modernisierenden chinesischen Gesellschaft wie der Republik-
Chinas (1912-1949) schwéchte sich diese Dominanz ab. Die Grundstruktur der
modernen Gesellschaft differenzierte sich aus und die differenzierten Systeme
erhielten ihre eigenen Autonomieprinzipien.®* Politik, Wirtschaft, Wissenschaft und
Bildung hingen nicht mehr von der Religion ab, denn sie kann keine Inflation
uberwinden und auch nicht gegen Parlamentswahlen ankommen. Sie kann nicht mehr
das konfuzianische Prinzip der menschlichen Beziehung propagieren, und also
verhindern, dass sich junge Menschen verlieben, und sie kann der Kritik der
Wissenschaft an ihren eigenen Theorien nicht standhalten. Sie vermag nicht langer in
andere funktionale Systeme eindringen.

Ein wichtiger Differenzierungsprozess der Gesellschaft ist die Differenzierung von
Religion und Ethik. Obwohl die moderne Gesellschaft nach wie vor eine moralische
Gesellschaft ist, ist der Malstab der Religion nicht mehr maRgebend fir den

gesellschaftlichen Konsens der Unterscheidung zwischen Gut und Bose. Die
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Differenzierung der Gesellschaft fiihrt zu Mehrdeutigkeiten in der moralischen
Semantik; Religion kann Ethik nicht vereinen. Menschen kdnnen jetzt mit einer Art
humanistischer Ethik ein gitiges Leben flihren, ohne sich auf einen religiésen Glauben
zu stltzen. Obwohl der Konfuzianismus auch selbst eine solche humanistische Ethik
ist, musste er sich in der Republik-Zeit der Herausforderung und Kritik von
Wissenschaft und Demokratie stellen. Zundchst im Vordergrund steht der Konflikt
zwischen der konfuzianischen Hierarchie und dem Prinzip demokratischer Gleichheit.
Der Konflikt zwischen dem veralteten konfuzianischen Bildungssystem und dem
modernen wissenschaftlichen Bildungssystem war zudem ebenfalls offensichtlich.

Die Errichtung eines modernen Staates forderte auch die Differenzierung des
religidsen Systems an sich. Alle Mitglieder der modernen Nationalstaatengemeinschaft
haben sich auf die Werte der Verfassung geeinigt und gewissermalien eine
Zivilreligion gebildet. Dieser Glaube unterscheidet sich von den Werten des
Konfuzianismus der traditionellen chinesischen Gesellschaft. Die Zivilreligion bietet
eine Wertesemantik fiir Staatsburger und Mitglieder der Gesellschaft, wahrend der
Konfuzianismus eine Wertesemantik fur die kollektive Identitéat bietet. Ersteres ist die
politische Partei und Letzteres ist der Clan unter dem Einfluss des Konfuzianismus.
Die Integration von religioser und sozialer Sphére in der traditionellen Gesellschaft bot
gemeinschaftlichen Zusammenhalt, und die patriarchale Gesellschaft normierte die
Welt nach den Prinzipien von Loyalitdat und Illoyalitat. Die Modernisierung der
Gesellschaft hat ihre innere Struktur verandert. Im Prozess ihrer Differenzierung ist die
Einheit von Welt-, Lebenssinn und ethischen Werten verloren gegangen. Die
Verbindung zwischen dem Verhalten im Diesseits und schicksalsméaliger
Regelhaftigkeit wurde durchgebrochen. Die religiose Semantik verlor ihre Funktion,
die soziale Ordnung zu kontrollieren und den Sinn der Welt zu erklaren. Die Paradoxie
zwischen Transzendenz und Immanenz muss der Einzelne auszuhalten lernen.®?

Die obengenannten Differenzierungen fuhrten zu einer Debatte zwischen den
Vertretern der Religionen und den Modernisten. Die konfuzianistischen

Fundamentalisten kritisierten die moderne Gesellschaft als ,,materialistisch, atheistisch
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und inhuman®, im Vergleich dazu gebe es in China bessere, menschlichere und
spirituellere Religionen, die nicht so materialistisch seien. Vor diesem Hintergrund
entstanden auch zahlreiche neue religiése Bewegungen, die sich durch Synkretismus,
einfaches Dogma, charismatische Fihrerpersonlichkeiten und Heilsperspektive
auszeichneten, wobei die Modernisten die Religionen als
abergliubisch* betrachteten. * Nach Meinung der chinesischen Modernisierer
spiegelte und reproduzierte die traditionelle Religion die dynastischen
Ordnungshierarchien. Die Vernichtung des alten monarchischen Erbes geschehe in der

des feudalen Aberglaubens mit.**

1.4.4 Die konfuzianistischen Bewegungen f&23&&)j (ruxue yundong)

Der Konfuzianismus hat im 20. Jahrhundert in Gestalt des Konfuzianischen-
Nationalismus eine Form der Politisierung der Religion hervorgebracht, die wohl eher
als Instrumentalisierung der Religion fir politische Zwecke gedeutet werden muss.®®
Nach der Abschaffung des Kkaiserlichen Prifungssystems 1905 geriet der
Konfuzianismus in eine schwierige Lage. 1912 wurde die Verehrung des Konfuzius
und das Lesen der konfuzianischen Klassiker in Grundschulen abgeschafft und auch
das Fach der ,Konfuzianische Literatur” sollte, laut Bildungskonferenz des
Bildungsministeriums, in allen Universitaten abgeschafft werden. Die Bildungsreform
fihrte zum Widerstand vieler traditioneller Konfuzianer.®

Kang Youwei leitete wieder die schon in der Hundert-Tage-Reform von ihm
propagierte Konfuzianistisch-Nationalistische- Bewegung. Er forderte, dass der
Konfuzianismus zur Staatsreligion reformiert werden solle, und verbreitete, dass die
Existenz des Konfuzianismus die Existenz Chinas und sein Verlust den des Landes

bedeuten wiirde. Organisationen wie die ,,Gesellschaft des Konfuzianismus* fL# &

(kongjiao hui) und Massenmedien wie die ,Zeitschrift der Gesellschaft des
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Konfuzianismus® (fLZ & #E5E) (kongjiao hui zazhi) wurden gegrindet, um die
konfuzianische Bewegung zu propagieren und den Konfuzianismus als Staatsreligion
einzurichten.

Gleichzeitig wurden auch die Stimmen derer immer lauter, die sich gegen eine
konfuzianische Religion wehrten. Gelehrte wie &= K% Zhang Taiyan (1869-1936)
verOffentlicht die ,Kritik gegen die Griindung einer konfuzianischen
Staatsreligion (B2 37 FL2G:%) (Bo jianli kongjiao yi, 1913). Zhang Taiyan sprach
sich allerdings nicht gegen Konfuzius an sich und seine Lehre an Grundschulen aus.
Seiner Meinung nach ist aber ,Religion nur e¢in Werkzeug, um die Volker zu
betriigen“.®” Deshalb kampfte er dagegen, dass der Konfuzianismus zur Religion
gemacht werden sollte.

Die Ausfiihrungen des Zhang Taiyan beriihrt wiederum den Religionsbegriff. Wie
schon in 1.4.2 erwéhnt, wurde der Begriff ,Religion” erst gegen Ende des 19.
Jahrhunderts im Kontext von Kapitalismus, Wissenschaft, Demokratie und

“ ==

Christentum in China eingefiihrt und als ,,zongjiao* 5%#{ (ibersetzt. Bei dem Begriff
,zongjiao* handelt es sich im Rahmen des Konfuzianismus einerseits um eine stark
auf den Menschen bezogene Religion mit ethischen Anspriichen, andererseits kann
auch der Kult der Ahnenverehrung als ein Glaube an tbernattrliche Machte angesehen
werden. In diesem Sinn scheint der christliche Begriff von ,Religion” fiir die
Beschreibung des religiosen Lebens vor dem chinesischen Hintergrund nicht ganz
angemessen zu sein. Fir Zhang Taiyuan ist die von den Konfuzianern betonte
Selbstkultivierung viel wichtiger als eine institutionalisierte Staatsreligion zu griinden.
Auch die Beamten wollten den Konfuzianismus nicht als Staatsreligion zu etablieren,
da eine solche der verfassungsrechtlich verankerten Religionsfreiheit widersprechen
wirde.

Ebenso waren die Christen in der Republik-Regierung und die westlichen Missionare

dagegen. Der amerikanische Missionar Edward Waite Thwing T ## (1868-1943)

vertrat in seiner Schrift ,,Wird in China eine religidse Katastrophe passieren?* {244

87 Tang 1977, S. 689.
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Hok s s R [ F2 ) (Jiaohuo qi jiang faxian zu zhongguo hu?) die Meinung, dass
Bildungsminister Cai Yuanpei mit seinem einseitigen Urteil die Verehrung
konfuzianischer Heiligen und Tugendhaften 2 & (sheng xian) véllig verboten und den

Konfuzianismus wie irrefiihrende Riten behandelt habe.®® Weiterhin glaubte er, dass es
durch nichts gerechtfertigt werde, den Konfuzianismus, das Christentum imitierend, zu
einer Religion zu machen. Zudem fiirchtete er, dass ein religiéser Konfuzianismus zu
religiésen Konflikten oder Religionskriegen fiihren wirde. AuRerdem wére damit die
Mission gescheitert, China zu Gott zu bekehren.®® Die Frage, ob China zu Gott oder zu
Konfuzius bekehrt werden sollte, war der Brennpunkt des Kampfs zwischen
Konfuzianismus und Christentum.

Im Pro und Kontra des Konfuzianismus spiegelt sich in gewissem Grade auch der
politische Kampf zwischen fortschrittlichen und traditionellen Kréften in der
Republik-Zeit wider. Bald galt die Verehrung des Konfuzius als reaktionar und gegen
den Konfuzianismus zu sein als revolutionédr. Aus Abscheu gegenliber Yuan Shikais
und 5EE Zhang Xuns® (1854-1923) restaurativen Bemiihungen wurde auch die von
Kang Youwei und [%4t % Chen Huanzhang (1880-1933) angefiihrte Konfuzianismus-
Bewegung abgelehnt und die argerliche Erregung zudem auch an Konfuzius und der
kompletten konfuzianischen Kultur abgelassen. Diese durch politische Emotionen
bewirkte kulturelle ,,Sippenhaftung® fiihrte zum Entstehen der Neukulturbewegung.
Seit der Bewegung des vierten Mai von 1919 . JUiE#H) (wusi yundong) wurde der
Konfuzianismus als dankbare Projektionsflache herangezogen, um die Riickstandigkeit
aller Aspekte im damaligen China zu erklaren.*

Die westliche Aggression gegen China wurde vom Christentum begleitet. Die
konfuzianische Bewegung war offensichtlich ein Produkt der politischen Krise in
einem immer intensiver werdenden ideologischen Kampf. Religion wurde zu einem

Mittel, die gemeinsame traditionelle Identitat zu betonen. In dieser Kampagne flhlten

88 Shen 1973, S. 5147.

89 Ebd, S. 39.

90 Minister des Qing-Kaiserhofs. Die Restauration dauerte 12 Tage, vom 01.bis 12.07.1917.
91 Vgl. Li 2014, S. 27.
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konfuzianische Gelehrte und nationale kulturelle Eliten sich zum Handeln aufgerufen,
gerade weil ihr Status eine klare Bedrohung erfahren hatte. Diese Debatte dauerte fast
ein Jahrzehnt lang an. Viele Intellektuelle waren in unterschiedlichem Malie beteiligt.
Waéhrend dieser Zeit haben verschiedene chinesische Eliten gekampft, um einen Weg
zu finden, eine neue soziale Ordnung in der revolutionaren Ara zu etablieren. Diese
konfuzianische religiose Bewegung scheiterte jedoch. Abgesehen von einer
zeitweiligen  konfuzianischen Organisation, einigen lokalen konfuzianischen
Vereinigungen und gelegentlichen zeremoniellen Aktivitdten konnte sie kaum die
Massen mobilisieren und etablierte auch kein theologisches Glaubenssystem. Im
Wesentlichen hoffte man, dass die Wiederherstellung des Konfuzianismus die
traditionelle moralische und politische Ordnung der zerstorten chinesischen
Zivilisation retten konne. Es gibt jedoch kein Anzeichen dafir, dass eine neue
Institutionalisierte Religion entstanden ware.

Die von Kang Youwei und Chen Huanzhang geleitete konfuzianistische Bewegung
hatte keine selbststdndige Haltung gegenuber der westlichen Kultur und war
tbermé&lig abhangig von politischen Mé&chten. AuRerdem war das Verhdltnis von
Konfuzianismus, Buddhismus und Daoismus in dieser Bewegung nicht geklart. Dies
fUhrte unvermeidlich zu Selbstverteidigung und Gegenwehr seitens des Buddhismus
und Daoismus und damit zum Verfall und zur Zersplitterung der drei chinesischen

Haupt-,,Religionen®.

1.4.5 Daoismus und Volksreligion

Als die bedeutendste einheimische Religion hatte der Daoismus signifikanten Einfluss
auf die Volksmasse. Er wurde von dem Schriftsteller €11 Lu Xun als die ,,Wurzel der
chinesischen Kultur® bezeichnet. Er geriet jedoch wegen des Synkretismus zwischen
Konfuzianismus und Buddhismus seit der Song-Dynastie allméhlich Niedergang und
vermischte sich mit verschiedenen Volksreligionen.

Waéhrend der Zeit der Republik war das Eigentum der Daoisten geféhrdet. Viele
daoistische Tempel wurden in Schulen, Anstalten und Kasernen umgewandelt. Obwonhl

Yuan Shikai in seiner kurzen Amtszeit die Privilegien der Zhengyi-Schule (1IE—JK
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zhengyi pai) anerkannt hat, verlor sie ihre Privilegien. Die Quanzhen-Schule 4= E.JK
mit ihrem bedeutsamen Tempel der WeilRen Wolke FHZ 1 in Peking besal aber noch
Einfluss und war weithin verbreitet. In der Situation der raschen Veranderungen in der
modernen Gesellschaft etablierten daoistische Kreise bestimmte Massenorganisationen,
um die Existenz ihrer Religion aufrechtzuerhalten. Im Jahr 1912 wurde die nationale
Organisation des Daoismus A 4 i& #{ & (zhongyang daojiao hui) im Tempel der
Weillen Wolke gegrindet. Weitere lokalen Organisationen wie die Chinesische
Daoistische Hauptvereinigung H [ i& #{ 48 & (zhongguo daojiao zonghui), der
Chinesische Daoistische Verein usw. wurden nacheinander gegriindet. Dartber hinaus

begriindete der daoistische Gelehrte Ff#£%% Chen Yingning (1880-1968) seine Lehre
der Unsterblichen 1ili £% (xianxue) und gab die Zeitschriften ,,Monatszeitschrift der
Lehre der Unsterblichen* fil£% A #z ( xianxue yuebao) und ,,Halbmonatszeitschrift zur

Entfaltung des Guten“ #;3% ¥ F Ti| (yangshan banyuekan) heraus.®” Im Allgemeinen
aber stagnierte der Daoismus in der Republik China. Sein Einfluss auf die Gesellschaft
und ihre Funktionen wurde immer schwécher und er vermischte sich immer mehr mit
\olksreligionen.

Ein Grund fur die Wiederbelebung der Volksreligionen waren die sozialen Konflikte
vom Ende der Qing-Dynastie bis zum Anfang der Republik-Zeit. Die Elite-Religionen
wurden von Gelehrten geleitet, aber sie berihrten das alltagliche Leben des Volkes nur
selten. In der Krise boten die Volksreligionen den gewohnlichen Menschen einen
Glauben an bernatirliche Dinge, welche auf den Kréften der Gotter basierten. Sie
ubernahmen die Rolle, die Menschen vor geistigen und materiellen Leiden zu retten,
mit einfacher Logik, direkter Wirkung und wenigen Hindernissen. AuRerdem dienten
die Volksreligionen meistens dazu, die feudale Tradition zu erhalten; sie regelten die
Verhéltnisse zwischen Grundherren, Geschaftsmannern, politischen und militarischen
Méchten, Monchen, Wahrsagern, Hausfrauen usw. Sie erfuhren deshalb starke
Unterstiitzung durch die konservativen Eliten. Ein Beispiel hierfir ist der durch die

Zusammenarbeit der Zongshe-Partei 554E% und der ,,Gelbhimmel-Religion & K #{

92 Liu, 2009, S.281.
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organisierte Widerstand gegen die Staatsform der Republik im Jahr 1911.% Die
grundlegenden Lehren der Volksreligionen in dieser Zeit bestanden meistens aus einer
Kombination der drei Hauptreligionen in China (Konfuzianismus, Buddhismus,
Daoismus) oder mit anderen Weltreligionen, z. B. Christentum oder Islam. Sie
vermischten die konfuzianische Ethik, die buddhistische karmische Vergeltung und die
daoistische Alchemie. Dabei fungierten sie meistens als buddhistische oder wohltéatige
Organisationen und manche gingen unauflosliche Verhéltnisse mit Warlords und
anderen konservativen Mé&chten ein. Diese Phanomene zeigen die komplizierte
politische und religidse Situation in der Republik-Periode auf, in der verschiedene
kulturelle Krafte zueinander konfrontativ wirkten.”*

Wie in 1.4.2 erwihnt, bedingte die Ubernahme des Religionsbegriffs auch die
Ubernahme der westlichen Unterscheidung von wahrer Religion und Aberglaube. Um
sich von Verfolgungen und Vernichtungen zu schitzen, Ubernahmen die
\olksreligionen die seit neustem herrschende politische Symbolik und Rhetorik. Die
religiésen Traditionen, die diesen Merkmalen nicht entsprachen, mussten sich, um zu
tberleben, sakular neu definieren als Brauchtum, Sitte, Folklore, Selbstkultivierung

oder Qi-gong.*

1.4.6 Bewegung gegen das Christentum

Die Bewegung gegen das Christentum von 1922 bis 1927 war eine von den
intellektuellen Eliten ins Leben gerufene antiimperialistische Bewegung auf kultureller
Ebene und bezog sich auf anti-religiose Tendenzen der Neukulturbewegung, die ja
behauptete, dass Religion ein Ergebnis primitiver Volker sei, auf Aberglaube beruhe
und dogmatisch intolerant dem menschlichen Fortschritt im Weg stehe. Sie erschwere
die individuelle Entwicklung und die soziale \erbesserung; auferdem sei sie
scheinheilig. Die Moral entspringe der menschlichen Natur und sei nicht auf Religion

angewiesen. Vielmehr sollten Kinste und Wissenschaften das Los der Menschen

93 S. Lu, 2002.
94 Vgl. Ma, Han 1992.
95 Gentz 2007, S. 386, 389.
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verbessern.%® Direkter Ausléser war die elfte Jahrestagung der weltweiten Christlichen
Studentenleague in der Qinghua- Universitit vom 04. bis 08. April 1922.
Entsprechende studentische Organisationen der Bewegung gegen das Christentum
wurden in Shanghai und Peking gegriindet. Einerseits pladierten die Eliten” in dieser
Bewegung dafiir, ,fiir die Menschheit das Gift der Religionen zu beseitigen®,
andererseits verdffentlichten finf Professoren der Peking-Universitéth, das ,,Manifest
der Freiheit des Glaubens* {E{H HE 5 (xinyang ziyou xuanyan) und kampften
gegen das Christentum.* Die Trennung von Bildung und Religion wurde von Cai
Yuanpei in seinem Vortrag gefordert.

Weitere Bewegungen wurde im Jahr 1924 durch die Zusammenarbeit der
Guomindang-Partei B{EC# und der Chinesischen-Kommunistischen-Partei H 5 3t &

la=1d

= gestltzt. Organisationen wurden gegrindet und zu christentumfeindliche
Bewegungen kam es in mehreren Stadten. *® Bei den damit verbundenen
Demonstrationen wurden oft Kirchen beschadigt und Missionen belagert,
Kirchenschulen gesturmt. Viele dieser Angriffe auf christliche Institutionen erfolgten
wahrend des Nordfeldzugs Jt4% (beifa). Im anschlieRenden Blirgerkrieg erstarb die
anti-imperialistische Bewegung. Nach der Grindung des Nanjing-Regimes der
Guomindang wurde gefordert, das Bildungsrecht in kirchlichen Schulen von den
Kirchen wiederzuerlangen. Die hierflir wiedererdffneten Kirchenschulen waren als
Privatschulen zwar stark von der Politik beeinflusst, doch beeinflusste umgekehrt auch
die christliche Haltung von Jiang Jieshi #% /A (1887 - 1975), dem Fihrer der

Guomindang-Partei, die Haltung seiner Partei gegentiber dem Christentum.

96 Ebd., S. 388.
97 Personen wie Li Shizeng (451, 1881-1973), Chen Duxiu (S#%75, 1879-1942), Li Dazhao (%K%,
1889-1927), Wang Jingwei (VEF&%T, 1883-1944) — u.a. am 21. Marz 1922.
98 Zhou Zuoren (Fi{E A, 1885-1967), Qian Xuantong (%% [F], 1887-1939), Shen Shiyuan (7L ti%, 1881
1955), Shen Jianshi (7 3% 1, 1887-1947) und Ma Yuzao (F§ K 7, 1879-1945)
99 Vgl. Yang, 2005.
100 Z.B. in Changsha (7)), Guangzhou (&), Jinan (7% #5), Wuhan (&), Jiujiang (JLIL), Shanghai (L
##), Suzhou (&), Xuzhou (M), Hangzhou (At /H), Shaoxing (44 58) und Ningbo (Z£7) usw.
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Die Wiedergewinnung des Bildungsrechts, das Entkréftigen der Kirchen und die
bewaffneten Konflikte fuhrten zum Rickzug der Missionare. Wéhrend der 6 Jahre
anhaltenden Bewegung erfuhren das Christentum und seine Missionsarbeit in China
eine grolRe Erschitterung. Wegen des Jiang-Jieshi-Regimes und der Verlagerung der
Konflikte vom Antiimperialismus zum Birgerkrieg beruhigte sich die Bewegung
gegen das Christentum allmahlich. Wéhrend der Zusammenarbeit von Guomindang
mit der Kommunistischen Partei hatte auch die Komintern die Bewegung gegen das
Christentum beeinflusst. Die Befeuerung durch diese beiden Parteien erhob die
eigentlich kulturelle Bewegung auf die politische Ebene.

Nach dem japanischen Wissenschaftler Zamamoto Jotaro(IL A& KEE & & & U
& D725 95 1867-1936) haben die zwei grollen Bewegungen gegen das Christentum
vor 1949, ndmlich die Boxer-Bewegung und die von 1922 bis 1927, die schwersten
Konflikte zwischen China und dem Westen erzeugt.'® Allerdings haben die beiden
Bewegungen unterschiedliche Wirkungen. Die Boxer-Bewegung sei ein von den
unteren Schichten der Volksmasse spontan organisierter Widerstand und sei von
blinder Fremdenfeindlichkeit berformt. Die Bewegung gegen das Christentum
hingegen sei eine von intellektuellen Eliten gefiihrte, relativ stark vernunftgeleitete
Kritik an westlicher Religion und Kultur.

Die Verbreitung des Christentums in China brachte die moderne westliche
Wissenschaft und Technik mit sich, leistete Beitrdge zur Kommunikation zwischen
beiden Kulturkreisen und trieb die Entwicklung Chinas zu einer modernen Zivilisation
voran. Allerdings ist es offensichtlich, dass das Christentum die chinesische Kultur
weitgehend ablehnte. Nach John King Fairbanks (1907-1991) Analyse konnten die
meisten Missionare die chinesische Kultur nicht tolerieren und wandten sich gegen
den Konfuzianismus, aber sie wollten oder konnten den Konfuzianismus nicht sinnvoll
transformieren.'%?

In der Entwicklung von Wissenschaft und Technologie lag China zu moderner Zeit

hinter den westlichen Landern zurtick, und eine Transformation des chinesischen

101 Taasuro, Sumiko, Yamamoto 1953, S. 133.
102 Vgl. Yang 2005.
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politischen Systems war notwendig geworden. Aus kultureller Perspektive entzog die
Frage, ob die ostliche oder die westliche Kultur besser sei, sich einer Beantwortung.
Denn der Konfuzianismus genoss unter den Chinesen die héchste Verehrung wie das
Christentum unter den westlichen Voélkern. Die konfuzianische Doktrin durchdrang
jede chinesische soziale Klasse und war die geistige Stitze fur die traditionelle
chinesische Gesellschaft in den vergangenen Jahrtausenden gewesen. Er verdréngte
auch fremde Kulturen.'®

Wahrend das Christentum die Ideologie der Gleichheit in den menschlichen
Beziehungen verbreitet, lebten die Chinesen Jahrtausende unter dem hierarchischen
Sippensystem und glaubten fromm an Pietdt. Die Ideologie der Gleichheit wurde in
China in der Republik-Zeit von verschiedenen Schichten als ,,Hochverrat und
Ketzerei* betrachtet, weil sie in der zeitgebundenen kulturellen Atmosphare bedeutete,
dass es in allen menschlichen Beziehungen zwischen Vater und Sohn, Herrscher und
Untertan, Geschwistern, Gatte und Gattin keine hierarchischen Unterschiede geben
sollte. Obwohl die feudale Monarchie umgestoRen wurde, war die Hierarchie im Geist

der Chinesen nicht leicht zu entfernen.

1.5 Die Situation des Buddhismus

1.5.1 Das Verhaltnis zwischen Konfuzianismus und Buddhismus

Der Konfuzianismus betont eine harmonische Staatsordnung. Die Sterblichkeit des
Menschen, die psychischen Kosten der Einbindung in alle sozialen Verhaltnisse
werden im Konfuzianismus nicht offen thematisiert. Auf diese Fragen bietet der
Buddhismus (und auch der Daoismus) Antworten auf verschiedenen Ebenen. Der
Tempel ermdglicht eine asketische Lebensweise fern von Staat und Familie. Das
menschliche Bewusstsein wird subtil und radikal philosophisch und praktisch

analysiert. Der Meditationsweg bereitet den Weg fir die individuelle Befreiung von

103 Ebd., 2005.
47



der leeren, illusorischen Welt.2%

Bis zur Song-Dynastie bemiihten sich die Neokonfuzianer, buddhistischen Elemente in
den Konfuzianismus zu integrieren und bereicherten die eher auf staatliche Ordnung
fixierte konfuzianische Doktrin mit buddhistischen Elementen der persénlichen
Lebensfiihrung wie Meditation und philosophischer Reflexion. Sie gewannen die
Unterstlitzung des Kaiserhofs durch die Forderung nach Hierarchie, ndmlich nach
Unterordnung der Untertanen unter den Herrscher, der Frau unter den Mann, usw. Es
war der Versuch, in der hierarchischen sozialen Ordnung eine Mdglichkeit der eigenen
Individualitat zu finden. Die buddhistischen Mdnchen wurde aber trotzdem von den
Neokonfuzianern fehlener Respekt vor den sozialen Beziehungen vorgehalten.

Aus buddhistischer Perspektive sind die vom Konfuzianismus betonten sozialen
Bindungen so eng und stark, dass dem Einzelnen in der vormodernen Zeit fast nur der
asketische Weg blieb, wenn er Befreiung von den sozialen Fesseln suchte. Andererseits
verweist die buddhistischen Lehre aber auch auf die Relativitdt des Einzelnen
aufgrund der Lehre der ,bedingten Entstehung“ #x AT (yuangi). Er ist gemaR der
Mahayana-Lehre und des Bodhisattva-ldeals nie wirklich eine einsame Insel, vollig
isoliert und bei sich selbst bleibend, sondern intersubjektiv verbunden. Jeder ist ein
Tropfen Wasser in dem samsarischen aber auch befreienden Meer.

Allgemein formuliert besteht die Spannung zwischen Konfuzianismus und
Buddhismus eigentlich zwischen gesellschaftlicher Ordnung und individueller
Emanzipation von ihren hierarchischen Prinzipien. Diese Spannung schafft auch die
synkretistische Tendenz von Konfuzianismus und Buddhismus, die seit dem
Einstromen des Buddhismus nach China stets in der chinesischen Kultur vorhanden
war.

Der Neokonfuzianismus in der Song- und Ming-Zeit integrierte die buddhistischen
Elemente zur Bereicherung der Lebenspraxis des Menschen. Der Buddhismus
hingegen absorbierte aktiv die konfuzianische Ethik in der Lehre der karmischen
Vergeltungskausalitdt und versuchte, den Konfuzianismus in den Buddhismus zu

integrieren. Obwohl die beiden Strémungen scheinbar ein identischer Synkretismus

104 Vgl. Wagner, 2007, S. 227.
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sind, bleiben ihre Schwerpunkte unterschiedlich: Der Neokonfuzianismus ist ein
Versuch, unter der Pramisse einer kollektiven Ordnung die Individualitat zu
entwickeln, im buddhistischen Synkretismus hingegen beruht die soziale Ordnung erst

auf der individuellen spirituellen Entwicklung.

1.5.2 Das Verhaltnis zwischen Chan-Schule und Reines-Land-Buddhismus

1.5.2.1 Reines-Land: Gehen, Rezitieren, Meditieren, Visualisieren

Der chinesische Reines-Land-Buddhismus ist eine stark von dem Begriff
,,Ganying* (sympathetische Resonanz) beeinflusste Schule. Im Pratyutpanna Samadhi-
Sutra ¢S =BRZE (bozhou sanmei jing) wird die buddhistische Meditationspraxis als
sich in stehender und bewegender Korperhaltung an Buddha erinnern bezeichnet. Der
Praktizierende geht in die Versenkung (Samadhi) mit kontinuierlicher Bemiihung, sich
an Buddha zu erinnern und visualisiert die zehntausend Buddhas in der Versenkung.
Der Praktizierende erféhrt seine Buddhanatur und erkennt, dass alle Buddhas die
illusorischen Erscheinungen seines Geistes sind. Auf diese Weise erkennt er das wahre
Wesen der Wirklichkeit und die Leerheit alles Seienden.'®

Huiyuan (334-416) fiihrte diese Methode in der Ostlichen Jin-Dynastie (317—420) ein.

Er betonte Rezitation, Samadhi, karmische Vergeltungskausalitat und ,,sympathetische
Resonanz®. Durch eine weitere Verschmelzung mit der Yin-Yang-Lehre [2[5 %5
(yinyang xueshuo) und der Auffassung der ,,Vereinigung von Himmel und Mensch* X
A& — (tianren heyi) entwickelte sich Huiyuans Reines-Land-Lehre zur Grundlage
des chinesischen Reines-Land-Glauben.'®® & Tanluan (476-542) in der Nordlichen
Wei-Dynastie 1t %l (386-557) betonte die Kraft des Geldbnis Amitabhas. 07 3 i
Shandao (613-681) kommentierte das Upadesa der Sukhavati-vyuha 13 Hit 2225
von Vasubandu % # und verbreitete die Praxis der ,Finf Tore der

Vergegenwirtigung™ T.4x["]. Er betonte die sympathetische Resonanz hinsichtlich der

105 Mochizuki 1974, S. 10-16.
106 Ebd., S. 17-26.
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auReren Kraft, ohne die eigene Bemiihung beiseite zu lassen.'® In der Sui- und Tang-
Zeit (P& : 581-619, JF: 618-907) wird die Buddhanamenrezitation als eine der
kontinuierlichen Gehmeditationen 17 =B (changxing sanmei) von Zhiyi /&1 in
seiner Schrift ,,GroBe Versenkung und Aufmerksamkeit EEFT IEE{ (mohe zhiguan)
dargestellt.’® In der Tang-Dynastie wird die Auffassung im Vimalakirti-Nirdesesa-
Sutra (4 BEE TR £5), ndmlich: ,,wenn der Geist rein ist, ist das Buddha-Land rein®,
im Platform-Sutra des sechsten Patriarchen (7S tHIE4%) Huineng (258, 638-713) der
Chan-Schule erwéhnt. Diese Auffassung wird von spéteren Generationen als Reines-
Land des Geistes bezeichnet. Im Zuge der Verbreitung der Chan-Schule und des

Plattform-Sutra wurde auch die Auffassung vom ,,Reinen Land des Geistes™ popular.

Die Visualisierungsmethode des Meditationssutra &7 ## & 48 (Skt: Amitayurdhyana-
sutra) wurde von Siming Zzhili VY B %1 %8 (960-1028) aufgrund der ,,GroRen
Versenkung und Aufmerksamkeit* mit dem Begriff ,,sympathetische Resonanz* erklart.
Die Bedeutung der Visualisierung steht in der sympathetischen Resonanz, namlich:
,,Kein Buddha ist aullerhalb des Geistes.” Die wundervolle Erscheinung von Buddha

ist demnach nicht getrennt vom Geist.*°

1.5.2.2 Die institutionalisierte Chan-Schule

Nach der Tang-Dynastie begann die Ara der Praxis. Chan- und Reines-Land-
Buddhismus bildeten die Hauptpraktiken. Um das Land zu schitzen errichtete der
Song-Kaiserhof erbliche Tempel, die dann in leichter zu regulierende 6ffentliche
Tempel umgewandelt wurden. Die Abte wurden vom Kaiserhof bestimmt. Wegen der
Uberlegenheit der Chan-Schule in Uberlieferung ihrer Lehre sowie in Abtschaft von
Meister zu Schiiler wurde die Chan-Schule in der Noérdlichen Song-Dynastie (960—
1127) die Hauptform des elitéren institutionellen Buddhismus. Die Verbreitung der

Chan-Schule unter den Gelehrten sowie sein Einfluss auf den Neokonfuzianismus
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bewiesen dem Kaiserhof ihre auBerordentliche institutionalisierte Rolle bei der
Stabilitat des Landes, mit der eine andere buddhistische Schulen in und nach der Song-

Zeit je wetteifern konnte.'**

1.5.2.3 ZusammenflieRen des Chan- und Reines-Land-Buddhismus: vom Reinen
Land des Geistes zum Reinen-Land Amitabhas

Seit Yongming Yanshou wurde die \ereinigung von Chan- und Reines-Land-
Buddhismus allgemeine Stromung des Buddhismus in der Song- und der Ming-
Dynastie. Beeinflusst von Chan-Buddhismus und Neokonfuzianismus, welcher
seinerseits stark vom Chan-Buddhismus beeinflusst ist, war ,,das Reine-Land des
Geistes die Hauptstromung der entsprechenden Praxis. Am Ende der Ming-Dynastie
wurde die ,,exzentrische Tendenz des Chan-Buddhismus und des Ming-zeitlichen
Neokonfuzianismus :0»Z: (Xinxue) deutlich: Die Chan-Madnche hielten an der Theorie
fest und vernachléssigten die Praxis der Meditation. Angesichts dieser Situation
empfahl Lianchi Zhuhong 3t #k%: (1535-1615), die strengen Monchsregeln (sila)
einzuhalten und die Buddhanamen zu rezitieren. Er stimmte dem Reinen-Land des
Geistes konzeptuell zu, aber ohne das Reine- Land Amitabha abzulehnen bzw. ohne
die Buddhanamenrezitation zu vernachldssigen. Er vertiefte das \ertrauen auf die
wahre Natur des Geistes, betonte die Bedeutung des Wunsches, sich selbst und andere
vom Leiden zu befreien, und den Wert der meditativen Ubung {5847 (xin yuan xing).
Daneben erhohte er den Stellenwert der Rezitation in der Praxis, entwickelte die
Ubung der bedenkenden Buddhanamenrezitation £: %% & i (canjiu nianfo)'*? und
fihrte die ,,Koan-Chan-Praxis* in die Reines-Land-Praxis ein.

Zhuhong behandelte Monche und Laien unterschiedlich. Die Mdnche sollten asketisch
praktizieren und leben, die Laien den sékularen Aspekt der buddhistischen Praxis auf
der Basis von Liebe und Mitgefiihl verwirklichen und sich durch Vertiefung der

Weisheit im Alltag kultivieren. Beide Gruppen sollten den Reines-Land-Buddhismus

111 Vgl. Schlitter, 2008.
112 Wahrend der Praktizierende Amitabhas Namen rezitiert, versucht er gleichzeitig, so kontinuierlich wie

mdglich, die Frage ,,Wer ist der Amitabhas Namen- Rezitierende?** im Geist zu bewahren.
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schlieRlich annehmen. Zhuhong wurde von Yinguang als der achte Patriarch in der
chinesischen Reines-Land-Tradition kanonisiert. Die von ihm propagierten Regeln
(sila) und die Buddhanamen-Rezitation, die Konvergenz der konfuzianischen Ethik
mit der buddhistischen Praxis sowie die laien-buddhistische Idee hatten
weitreichenden Einfluss auf die gesamte Entwicklung des modernen Reines-Land-
Buddhismus.'*?

74 a1 B JH Ouyi Zhixu (1599-1655) setzte zwar die Reines-Land-Auffassung von
Lianchi Zhuhong fort, durch die Reines-Land-Praxis die ,,exzentrische* Tendenz des
Chan-Buddhismus zu berichtigen und den Chan-Buddhismus in den Reines-Land-
Buddhismus zu integrieren, andererseits firchtete er aber, dass die ,.bedenkende
Buddhanamenrezitation* die Gefahr berge, die buddhistische Praxis zu stéren, oder gar
zu zerstoren. Deswegen entfernte er sich von Lianchi Zhuhongs ,bedenkender
Buddhanamenrezitation* und kehrte zuriick zur reinen Buddhanamenrezitation."*

In gewisser Hinsicht kann man sagen, dass die Ideologie des ,,Buddhismus der
irdischen Welt“ A [t Z (renjian fojiao) und des ,,irdischen Reinen Landes* A [
- (renjian jingtu) in der spaten Qing-Dynastie und der Republik-Zeit eine Fortsetzung
und Entwicklung des Reines-Land-Buddhismus in der spaten Ming-Dynastie darstelit.

Gegen Ende der Ming-Dynastie gab es die Strémung des Reinen-Landes des Geistes, z.
B. Erhohte “X#1E 1] Zibai Zhenke (1543-1603) das Reine Land des Geistes aus
seiner Chan-Position, beseitigte das Reine-Land Amitabhas und betonte die
Wichtigkeit der Selbstkultivierung fir die Erleuchtung. #%114# % Hanshan Deging
(1546-1623)  konzentrierte  sich  darauf, mithilfe der ,bedenkenden
Buddhanamenrezitation* die Erleuchtung im gegenwértigen Leben zu erlangen. Im
Vergleich zur Hauptstromung des Reinen Landes Amitabhas erlangte das Reine-Land
des Geistes zu Ende der Ming-Dynastie jedoch weniger Aufmerksamkeit.**®

Der Buddhismus in der Qing-Dynastie wurde vom Buddhismus in der Ming-Dynastie

beeinflusst. Buddhanamenrezitation wurde zum gemeinsamen Interesse von Sangha

113 Mochizuki 1974, S. 333-340.
114 Ebd., S. 341-347.
115 Vgl. Chen 1997; Xia 2000; Chen 1996.
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und Laien. In der Chan-Schule wurde Zhuhongs Auffassung angenommen, Koan-
Praxis und Buddhanamen-Rezitation flossen zusammen. [ EE & 1E Jixing Chewu
(1741-1810) halfen den Chan-Praktizierenden, auch Reines- Land zu praktizieren. Er
kehrte in seinem spateren Leben zum Reines-Land-Buddhismus zuriick.**® Nach der
Jiaging-Zeit 5 & (1760-1820) verfiel der institutionelle Buddhismus allmahlich. Das
Reines- Land Amitabhas wurde in Sangha- und Laien-Kreisen populdr. Die Laien
schrieben Blcher und organisierten kleine oder groRBe Gruppen, um gemeinsam

Buddhanamen zu rezitieren.

1.5.3 S&kularisierung: Verfall des institutionellen Buddhismus, Entstehen
der Massenmedien

1.5.3.1 Der Verfall des institutionellen Buddhismus

Es gibt verschiedene Ansichten Uber Verfall und Niedergang des chinesischen
Buddhismus. Hier werden nur einige Beispiele betrachtet.

Es gibt Vertreter, zu denen auch Yinguang gehort, die glauben, dass der Verfall des
chinesischen Buddhismus mit der Abschaffung des Ordinationsurkunden-Systems zu
tun hatte. Im China vor der Qing-Dynastie war es ublich gewesen, durch ein
Ordinationsurkunden-Verwaltungssystem die Qualitdt der buddhistischen sowie der
daoistischen Mdnche zu kontrollieren. Im dritten Jahr der Qianlong-Administration ¥z
% (1735-1795) verscharfte Kaiser Qianlong die Priifung im Rahmen dieses Systems,

um ,die Moénche zu Uberprifen — um das Verstecktwerden von Untreuen zu
vermeiden«. **" Nach dieser Verscharfung wurde der Erlass der Urkunden streng
kontrolliert. Auf diese Weise wurde die Anzahl der Ménche stark eingeschrankt und
die Qianlong-Administration weigerte sich bald ganzlich, Ordinationsurkunden
auszustellen, *® sodass es bis zur mittleren Periode der Qianlong-Administration

allmahlich abgeschafft wurde. Gemal} der neuen Politik konnte man ohne staatliche

116 Mochizuki 1974, S. 363.
117 Daging huidian Shili X% & #L & {5], Band 501.

VE B 2z mm A,

118 Qinggaozong shilu 5 & 5% B #%, 1739.
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Genehmigung ins Kloster gehen und Ménch werden. **° Die Abschaffung des
Ordinationsurkunden-Systems fiihrt zu einer signifikanten Zunahme der Monche ohne
Urkunde. Das flhrte in gewissem MaRe auch zum Verfall des chinesischen
Buddhismus in der Qing-Zeit.

Gegen Ende der Qing-Dynastie, war die Qing-Regierung auf Grund der inneren und
aulleren Umsténde nicht mehr in der Lage, die Religionen zu unterstlitzen oder zu
kontrollieren. Im Zuge der Modernisierung wurde die Idee ,,Mit dem Tempeleigentum
Schulen aufbauen* & 7 B2 (miaochan xingxue) vorgeschlagen, welche die Situation
des Buddhismus erschwerte.

Um das Bildungssystem zu reformieren, bat Kang Youwei am Anfang der Hundert-
Tage-Reform den Kaiser Guangxu Jt #% (1871 -1908) darum, alle
,unsachgeméiBen* Tempel in Schulen umzuwandeln. Seine Bitten resultierten in einem
Angriff auf das Eigentum der Tempel. Diese Idee entsprach auch seinem gréReren Plan,
den Konfuzianismus als Staatsreligion einzurichten und alle anderen religidsen
Institutionen zu verbieten.’?® Kangs Bildungs- und Religionsplan stieR jedoch auf den
Widerstand der Konservativen. Um den Konflikt der Reformation zu schlichten,
schlug Zhang Zhidong 52 i (1837-1909) vor, 70 Prozent der buddhistischen und
daoistischen Tempel und ihres Grundbesitzes fur den Aufbau von Schulen zu nutzen.
Die restlichen Tempel seien fur den Unterhalt des Klerus ausreichend. Die
Wiederbelebung des Konfuzianismus durch den ,,Schulen-Aufbau® miisse nicht zu
einem Verfall des Buddhismus und Daoismus filhren.'?! Zhangs urspriingliche Absicht

122

war es gewesen, die Streitigkeiten innerhalb der Qing-Regierung zu beruhigen, = aber

119 Zhang 2008, S. 50,56.

120 Vgl. Goossaert 2006, S. 307, 313.

121 Er schlug auch ,,die traditionelle chinesische Lehre als Grundprinzip und die westliche Wissenschaft und
Technik fiir die praktische Anwendung* (W52 Z4#8, VEE2Z R, A W] {ki )3 zhongxue wei ti, xixue wei yong)
vor. Das bedeutet, ,,die Balance zwischen Korper und Geist durch die traditionellen chinesischen Lehren und die
Angelegenheiten des menschlichen Lebens durch die westliche Wissenschaft und Technologie zu regeln. (£
HE L, PHEEEHESE zhongxue zhi shenxin, xixue ying shishi). Weder das eine noch das andere durfe
vernachléssigt werden.

122 Gu 1997, S. 158, 171.
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ihre destruktive Auswirkung ubertraf seine Erwartungen. Der Aufbau der neuen
Schulen mit 70 Prozent der buddhistischen und daoistischen Tempel und ihres
Grundbesitzes hatte eine Behinderung des Buddhismus und Daoismus in der modernen
Zeit zur Folge. Die Hundert-Tage-Reform sollte denn auch nicht lange dauern: Im
Oktober 1898 konnten Klerus und Verwaltungen wieder aufatmen, weil die
Beschlagnahmungen widerrufen wurden. Diese Erleichterungen waren aber ebenfalls
nur vortbergehend: 1901 begannen die Reformatoren mit dem Erlass der neuen Politik
TEAFEL (gingmo xingzheng), die Tempel und ihr Grundeigentum zu iibernehmen,
um zuerst neue Schulen und spater Selbstverwaltungsbiros H & /& (zizhi ju),
Kasernen, Polizeistationen, Postamter usw. einzurichten. In diesem und wéhrend der
folgenden drei Jahrzehnte sind fast die Hélfte der chinesischen Tempel, die 1898 noch
bestanden hatten, ihrer religidsen Ausstattung und Aktivitaten beraubt worden.
Wahrend des ganzen 20. Jahrhunderts kamen solche Beschlagnahmungen und
Zerstorungen als Nebenwirkung der gesellschaftlichen und politischen religitsen
Modernisierung immer wieder auf. Sie war Wirkung einer religiosen Politik, die
bewusst und zielgerichtet eine neue Beziehung zwischen der Nation und den religidsen
Institutionen anstrebte. Dies flhrte naturlich auch zum Widerstand der buddhistischen
und daoistischen Eliten.'?®

Diese Tempelumwandlung erschiitterte die materielle Grundlage des chinesischen
Buddhismus, was wiederum den Verfall des institutionellen Buddhismus beschleunigte.
Die Monche verloren ihr Eigentum und mussten haufiger Kontakt mit Laien
aufnenmen. Das verstarkte weiter die Tendenz der Sakularisierung des institutionellen
Buddhismus.

Es ist moglich, dass die Abschaffung des Ordinationsurkunden-Systems tatsachlich
den Verfall des chinesischen Buddhismus politisch verursacht hat, und dass die Praxis
mit dem Tempel-Eigentum Schulen aufzubauen, tatsdchlich die ©6konomische
Grundlage des chinesischen Buddhismus zerstort hat.

Es gibt Monche, die der Meinung sind, dass der Grund des Verfalls des chinesischen

123 Vgl. Goosaert 2006, S. 307-308.
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Buddhismus in der Verbreitung des ,.exzentrischen Chan liege.*?* Die kanonische
Lehre und die kontinuierliche buddhistische Praxis seien nicht mehr ausreichend
betont worden. Viele Monche hatten selbst kaum die buddhistische Doktrin verstanden
oder ernst genommen. Es hatten begabte Monche gefehlt, den Dharma zu verbreiten
und die Sutras zu lehren. Die ernsthaften Monche in der vormodernen Zeit hatten
dagegen trotz eines moglichen Verfalls der Qualitat des Sangha im Tempel praktizieren,
die Doktrin lernen und verschiedene Meister in verschiedenen Tempeln
unterschiedlicher Regionen besuchen, Sutras lehren und gemeinsam in Sommer und
Winter meditieren. Diese Monche seien zumindest relativ gut durch die buddhistischen
klassischen Schriften gebildet gewesen, im Tempel geblieben und seien qualifiziert fiir
die Meditation gewesen.'®

In der Republik-Zeit nahmen sich Mdnche immer mehr Zeit, Sutras zu lehren und
dariiber zu dozieren. Manche Monche waren sozial ausgerichtet; sie waren fir
buddhistische Institutionen, Zeitschriften, Schulen, Waisenh&user sowie Altersheime
tatig, halfen Leuten in Not und verbreiteten den Dharma. Solche Aktivitdten sind ein
konstantes Merkmal der Mahayana-Tradition. Aber viele von ihnen blieben in der
Stadt, hatten viel Korrespondenz zu erledigen, salen in verschiedenen Kommissionen
und nahmen an diversen Empféangen teil. Dabei brachten sie viel weniger Zeit flr die
religiose Praxis auf. Je sdkularisierter ihr Leben wurde, in desto geringerem Malie
qualifizierten sie sich als religioses Vorbild fir die Laien. Wenn der Sangha seine
religidse Praxis vernachlassigt, dann gehen die vitalsten und wichtigsten Elemente fur
eine buddhistische Wiederbelebung verloren. Durch den Verlust ihres Eigentums
konnten die groRBen Tempel keinen Ort und kein Vorbild fur die buddhistische
spirituelle Praxis der Laien anbieten. Die Monche gerieten in finanzielle Krisen und
mussten sich den weltlichen Lebensumstdnden anpassen; viele wurden Berufsmonche
und konnten sich ihren Lebensunterhalt nur durch Riten fiir Verstorbene verdienen.
Der Buddhismus diente also mehr den \erstorbenen statt den Lebenden. Ein solcher

Buddhismus konnte die spirituellen Bedirfnisse der Masse nicht mehr stillen. Nach

124 Vgl. Welch 1968, S. 196.
125 Vgl. Welch 1968, S. 268.
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Welch habe es in der Periode von 1850 bis —1950 keine moralischen und
administrativen Formen, weder staatliche noch eine begeisterte sdkulare Unterstiitzung
wie etwa bei den Dynastien Tang und Song gegeben. Es sei irrefiihrend, Gber eine
,»Wiederbelebung des chinesischen Buddhismus® zu sprechen. Es sei nicht zu einer
wirklichen religiosen Wiederbelebung gekommen, bloR zu einer Serie von
Innovationen gekommen, die keinen groRen Einfluss auf die Gesamtheit des

chinesische Volkes habe entfalten konnen. 1%

1.5.3.2 Die Veranderungen der Kommunikation und die Entstehung der Massen-
Religion

Wahrend der institutionelle (hauptsédchlich Chan) Buddhismus verfiel, veradnderten
sich auch die Kommunikationsmittel. Schon seit der Song-Dynastie hatte sich die
Technik des Buchdrucks entwickelt. Die offizielle Literatur vermehrte sich. Die
Bicher zirkulierten im Volk als handschriftliche Kopien. Das ermdglichte auch die
Zirkulation der buddhistischen Literatur in den verschiedenen Bevolkerungsschichten.
So konnte sich der chinesische Buddhismus entsprechend den religitsen Bedirfnissen
der Masse dogmatisch und praktisch weiterentwickeln.

Die Betonung des ,,plotzlichen® Einsicht-Erlangens, die ékonomische Abhangigkeit
des Tempels von Grundeigentum und Ackerbau beschrénkte den Einfluss des Chan-
Buddhismus auf den Tempel und auf die Elite-Schicht. Im Vergleich dazu war der
Einfluss des Reines-Land-Buddhismus auf die allgemeine, gewohnliche Welt viel
groRer. Der Reines-Land-Buddhismus erlaubte auch den einfachsten Gemutern noch
einen Zugang zu finden und im Alltag zu praktizieren. Er wurde bei den einfachen
Menschen, den sogenannten ,,Dummkopfen™ der ldndlichen Bevdlkerung und den

Frauen in den Haushalten, beliebt. Seit der Stidlichen Song-Dynastie F4 < (1127-1279)
war die Reines-Land-Praxis offenkundig populdar. Wang Rixiu £ H kK (11173)
versuchte in dem von ihm geschriebenen ,, Text des Reinen-Landes von Longshu* #E

2535 13 die konfuzianische Ethik mit der Reines-Land-Praxis zu vereinen, die

126 Ebd., S. 263.

127 Wang Rixiu kam aus der Long-shu Region in der heutigen Provinz Anhui.
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allgemeinen Fragen und Zweifel einfacher Praktizierenden (statt die der Eliten) zu
beantworten und die Wichtigkeit der Zuversicht und des Gelobnisses 155 zu betonen.

Die Reines-Land-Praxis wurde wegen ihrer Einfachheit innerhalb und auRerhalb des
institutionellen Buddhismus sehr einflussreich.*?®

Teilweise auf Grund der Entwicklung der Warenwirtschaft, waren bis zur Mitte der
Ming-Dynastie nicht nur die Eliten, sondern auch die Masse am Buddhismus

interessiert. Eine groBe Menge von ,Moralschriften 3% #  (shanshu), von
,Instruktionen fiir den Hausgebrauch® ZXill (jiaxun) und von ,,Nachschlagewerken
zur tiglichen Verwendung® [ FI%H2 (riyong leishu) entstand.'® Die Entstehung
dieser Schriften wurde vom Aufstieg des Laien-Buddhimus begleitet. Diese
Moralschriften wurden oft von elitdren Laien geschrieben, um den Reines-Land-
Buddhismus zu verbreiten. In der Qing-Dynastie entstand biographische Literatur tber
Laien™®, die Reines- Land praktizierten, statt tber die Sangha'*".

In der Republik-Zeit wurde die Grundlage der Elite-Schicht wegen des Verfalls der
feudalen Dynastie und der Abschaffung des kaiserlichen Priifungssystems zerstort. Die
Herausbildung der politischen Offentlichkeit in der Republik-Zeit hatte die technische
Innovation des modernen Buchdrucks und somit auch des Zeitungswesens zur
\oraussetzung. In dieser Zeit wurden viele neue Verlage und Buchhandlungen
gegriindet, was eine breitere Zirkulation der buddhistischen Literatur ermdglichte.'*
Obwohl das westliche Bildungssystem und die Universitaten weit vom Leben des
\Volks entfernt waren, verklrzte das Postsystem die Zeitrdume und
Kommunikationsabstande zwischen Modnchen und Laien. Zuvor mussten die Laien
Fragen personlich stellen; in der Republik-Zeit konnten die Fragen schriftlich
eingereicht werden. Diejenigen, die nicht so viele Worter kannten und schreiben

konnten, konnten die gelehrten Nachbarn bitten, einen Brief fir sie zu schreiben.

128 Mochizuki 1974, S. 294-296.
129 Lehnert 2004, S. 20.

130 Peng. J&+-{# Jushizhuan.
131 Z.B. &4 {4 gaoseng zhuan.

132 Vgl. Brokaw 2010.
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Das Postsystem und der motorisierte Verkehr schufen auch die Gelegenheit, Uber
gedruckte buddhistische, konfuzianische und daoistische Moral-Literatur die Massen
zu erreichen, und die Mdoglichkeit flr eine seelsorgerische Begleitung. Durch diese
Kommunikationsmedien und Verkehr wurden neue Verbindungen zwischen Mdnchen
und den Massen hergestellt. Vorher mussten die Laien den Berg aufsuchen, wo der
Meister sich befand, jetzt konnten sich die Monche leichter an 6ffentliche Orte
begeben.

Die Veranderung der Kommnikationsmittel brachte auch eine Veranderung der Art der
Kommunikation mit sich. Das Verhaltnis zwischen den buddhistischen Meistern und
Schilern war tber die chinesische Geschichte hinweg immer sehr personlich. Viele
Antworten waren gemaR der buddhistischen Praxis implizit. Durch Druckerpresse,
Zeitung und die Zeitschrift entstand eine neue Situation. Neue Medien boten den
Monchen eine neue Plattform, den Buddhismus allgemeiner zu Uberliefern. Die
Sprache musste dafiir aber gedndert werden. Die vorherige private, implizite
Ubermittlung zwischen Moénch und Elite-Schiiler war nicht fir die Massenmedien
geeignet. Der Buddhismus musste allgemein, explizit und so einfach wie moglich den
Massen erklart werden. Die Veranderung der Medien fihrte auch zu einem
Rollenwandel. Die Eliten, die vorher die Zuhdrer des Dharma waren, halfen nun den
Monchen, den Dharma zu vermitteln. Das wird besonders deutlich in Yinguangs
Netzwerkaufbau:**3 Er schrieb, die elitaren Schiiler, die Zeitungen und Zeitschriften
halfen, den Dharma auf eine Art und Weise zu tbermitteln, die die Masse verstehen
konnte. Das Ziel seiner Korrespondenz mit den Elite-Schilern bestand nicht etwa nur
darin, mit diesen buddhistische Themen zu erdrtern, sondern vielmehr darin, ihre
Aufmerksamkeit fiir die Firsorge und die FOorderung gegeniiber der Masse zu wecken.
Gerade durch die Hilfe der Elite-Laien ergab sich die Verbreitung seiner Werke und die
Schaffung eines Medien-Netzwerks, in dem seine seelsorgerischen Anleitungen
bekannt gemacht wurden. Darin liegt ein wesentlicher Unterschied zu Taixu. Yinguang
vertrat nicht ein Programm fir die Reform der Sangha, sondern fir die seelsorgerische

Begleitung der Masse. Durch die Situation der Moderne und der Medien verbreitete er

133 Vgl. Kiely 2017.
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seine Belehrungen mit einer anderen Dynamik, als es die Jahrhunderte vorher mdglich
gewesen ware. Das wirkte zuriick auf die Sangha und auf die sprachliche Form, in der

sie sich aullerte und es wirkte auch zurtick auf die Form der Meditation.

1.5.3.3 Von der Hierarchie zur Gleichheit: Das Verhaltnis zwischen Mdnchen,
Eliten und Massen

Die buddhistische Gemeinde war zwar nur lose strukturiert, aber in der
lebensweltlichen Wirklichkeit von erheblicher Bedeutung. Sie bestand aus zwei Teilen,

den Monchen in den Klostern und den Laien.***

Es gab immer eine besondere
Beziehung zwischen den Sangha-Gruppen und den daheim praktizierenden Laien. In
der buddhistischen Tradition wurden die Monchen von den Laien verehrt. Die
Beziehung zwischen Monchen und Laien bildete eine Form von Hierarchie. Obwohl
die Gleichheit aller Lebewesen theoretisch von Buddha betont wurde, haben die
Monche einen quasi hoheren sozialen Status als die Laien. Diese Situation wurde in
der Republik-Zeit durch die Bemihungen von Yang Wenhui, Ouyang Jingwu u.a.
allméhlich geéndert. Die buddhistischen Forschungen in dieser Zeit wurden mehr von
Laien als von Ménche geleitet.™*> AuBerdem wurde 1918 die erste buddhistische

Laien-Organisation **

in Shanghai gegriindet. Die Laien begannen, buddhistische
Aktivitdten unabhéngig von den Mdnchen zu leiten. In der Umbruchsphase schenkten
die Eliten ihre Aufmerksamkeit den Massen, der sogenannten ,,Gesellschaft”, um ihre

religiése Funktion zu erflllen.

1.5.4 Die Herausforderung der Rationalitat aus dem Westen

1.5.4.1 Institutionalisierung des Buddhismus, fiir die Lebenden statt fir die
\erstorbenen
Der auf die Verstorbenen ausgerichtete chinesische Buddhismus in der Republik-Zeit

stand im Gegensatz zu christlicher Wohltatigkeit und Soziallehre der Volkswohlfahrt.

134 Vgl. Wagner 2007, S. 223.
135 Vgl. Dong, Pan, Ma 2000.
136 _F-i#gJE L4k Shanghai jushi lin.
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Es war notwendig, den Buddhismus in dieser Hinsicht zu verbessern, um gréReren
Respekt bei Fremden und Volk zu gewinnen.

Taixu stellte vor diesem Hintergrund den humanistischen Buddhismus vor und wies
darauf hin, dass der Buddhismus den Menschen nicht lehrt, auf die irdische Welt zu
verzichten oder Gotter oder Geister zu werden,oder sich auf einen Berg oder in einen
Tempel zuriickzuziehen und ordiniert zu werden, sondern anderen Menschen dabei zu
helfen, sich zu entwickeln und die Gesellschaft und die Welt zu verbessern.**’ Der
Buddhismus sollte nicht hauptséchlich die Ordination, das Sterben und die Situation
nach dem Tode diskutieren, sondern sich mehr auf die gegenwaértige Welt
konzentrieren, um ein reines Land auf der Erde aufzubauen.™® Taixu schlug weiterhin
die Sangha-Reform vor, deren Zweck der Institutionalisierung des Buddhismus diente.
Buddhistische Hochschulen wurden gegriindet, um den Mdnchen eine bessere Bildung
anzubieten, sie zu unterweisen, die buddhistischen Doktrin zu verbreiten, und
auflerdem um die Buddhisten in China in einer eigenen nationalen Organisation zu
vereinigen.

Man muss sich vergegenwartigen, dass die vielféltigen institutionalisierten Formen der
buddhistischen Religion wie Tempel, Monchsweihe, die Regeln der Disziplin und der
Kanon letztlich Instrumente fur die buddhistische Praxis sind. Obwohl sie wichtige

und hilfreiche Briicken auf dem Weg darstellen, haben sie keinen Eigenwert.

1.5.4.2 Philosophie des Buddhismus

Ende des 19. Jahrhunderts und zu Beginn des 20. Jahrhunderts wurden Atheismus,
Rationalitat und Wissenschaft populér. Mit der westlichen Religion konfrontiert, waren
manche Chinesen nicht mehr zufrieden mit der Unklarheit der chinesischen religiosen
Tradition. Die chinesischen Religionen sollten der Herausforderung durch
Wissenschaft, westliche Philosophie, Marxismus und Christentum gewachsen sein.
Der Buddhismus hatte es mit seiner weit in den asiatischen Raum reichenden

,atheistischen* Philosophie viel leichter, sich als internationale Religion zu entwerfen,

137 Zhenchan 1988, S. 287.
138 Taixu 2004, Band. 5. S. 182.
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die sich gut mit Wissenschaft und Moderne vereinbaren lie3, sich global ausrichtete
und gegen aberglaubische Vorstellungen und Praktiken eintrat. Seit Ende des 19.
Jahrhunderts wurde, durch Yang Wenhuis Bemithungen und mit Nanjo Bunyus (F4 &
YiER AL 5D A ® D 1849-1927) Hilfe, der schon seit mehreren Jahrhunderten
in China verlorene buddhistische Kanon von Japan zuriick nach China gebracht. Das
forderte die Erforschung von Yogacara Hifilif7 (yujiaxing), Hetuvidya [X/B] (yinming)
usw. Die Tendenz zur Rationalitdt im Sinne der wissenschaftlichen Forschung
beeinflusste auch die buddhistische Forschung, die in dieser Zeit in européischen
akademischen Kreisen popular war. D.T. Suzuki (B AR KH# +4° & #Z0€ D 1870

1966) verglich in Europa den Zen-Buddhismus mit Psychologie, Physik, Literatur,
Philosophie und versuchte eine Ankniipfung. Vor diesem Hintergrund brachte Taixu
den chinesischen Buddhismus mit anderen Kulturen, den westlichen wie der
japanischen, in Verbindung. In den von ihm gegriindeten buddhistischen
Organisationen und auslandischen Organisationen tauschte man sich aus. Seine
buddhistische Interpretation wurde ein wichtiger Zugang fir westlichen Menschen,
sich Uber die Situation des chinesischen Buddhismus zu informieren.

Yogacara ist eine der buddhistischen Schulen, die mit den westlichen Philosophien gut

H Sr7

kommunizieren kénnen. Wahrend Ouyang Jingwu [# %5 # und Xiong Shili B&1 77
den Buddhismus philosophisch konzeptualisierten, versuchte Liang Qichao mithilfe
der westlichen Religionspsychologie die buddhistischen Begriffe, wie z.B. die der
Finf Skandhas, des bedingten Entstehens usw. als Buddhas Analyse psychologischer
Phanomene zu erklaren. Seine Bemiihung vertiefte die buddhistische Forschung.'*

Die Wiederbelebung des Buddhismus war fiir Monche und Laien und insbesondere fir
die Eliten eine Frage der religidsen und nationalen Identitat in der Begegnung mit der
westlichen Religion notwendig, da der Konfuzianismus verfallen und der Daoismus
mit Volksreligionen vermischt und somit stark abergldubisch geworden war. Den
chinesischen Buddhismus als eine religiose Identitdt anzunehmen, bedeutete, Chinese

zu sein, obwohl ironischerweise der Buddhismus urspringlich eine chinafremde

139 http://www.weilishi.com.cn/shizhongwen-zhongguoquanshi/mydoc095,htm
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Religion war. Darin lag Ausdruck der kulturellen Loyalitat und eine Ablehnung der
\orstellung, dass die chinesische Kultur minderwertig sei.

Die Wiederbelebung des chinesischen Buddhismus war so eminent wichtig, dass die
sogenannten neuen Wissenschaftler in der spaten Qing-Zeit und in der Republik-Zeit
fast ausnahmslos eine Bindung an den Buddhismus hatten. Daher kann ohne
Kenntnisse der Entwicklung des modernen chinesischen Buddhismus das Gesamtebild
der modernen chinesischen Philosophie nicht richtig erfasst werden.*

Welch beobachtet, dass die Wiederbelebung des Buddhismus teilweise verfalscht und
zu einem Gegenstand des Philosophierens und der akademischen Studien in
Bibliotheken und Museen geschwunden sei. Das fiilhre zu einer umso
schwerwiegenderen  Unausgeglichenheit zwischen buddhistischer Praxis und

Theorie.!*!

1.5.5 Probleme im chinesischen Buddhismus

Die buddhistische Reform oder Wiederbelebung vollzog sich aber nicht nur wegen der
Herausforderung des Westens. Es gab auch innerhalb des chinesischen Buddhismus
eine Reihe von Problemen zu I6sen.

Der Neokonfuzianismus war seit der Song-Dynastie stark vom Chan-Buddhismus
beeinflusst. Die Uberbetonung der absoluten Wahrheit fiihrte zu der amoralischen,
exzentrischen Tendenz der Chan-Schule und des Neokonfuzianismus. AuBerdem war
der Chan-Buddhismus wegen seines hohen Anspruchs an das Verstandesvermdégen der
Horer nicht fur die Massen geeignet.

Der Reines-Land-Buddhismus war zwar flr die Massen-Aufklarung geeignet, wurde
aber in der Republik-Zeit wegen der rationalen, anti-aberglaubischen Stromung oft
wegen seines offensichtlichen ,,Upaya-Charakters®, z.B. der Wiedergeburts-Lehre,
insbesonders aber des Konzepts wegen, ,,durch Karma ins Reine-Land geboren zu
werden®, als ,,Aberglaube” angesehen und kritisiert. Wenn man durch Karma ins

Reine-Land geboren werden kann, wozu dann praktizieren? Der chinesische Reines-

140 Lou 2003, S. 137.
141 Vgl. Welch 1968, S. 268.
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Land-Buddhismus stiel? auf das Misstrauen und die Kritik der Atheisten. Aulerdem
tendierten der japanische Reines-Land-Buddhismus (Jodo-Shinshu) und das
Christentum dazu, an einen quasi ,,personlichen” Gott zu glauben. Obwohl der
chinesische Reines-Land-Buddhismus die &uRere Kraft auch betonte, bedeutete sie
nicht unbedingt einen ,,personalisierten” Gott oder Buddha.

Yang Wenhuis Betrachtung nach, betont der japanische Jodo-Shinshu die Rolle der
Zuversicht und unterstreicht die Rettungskraft von Amida (Gnade). Der Vorteil der
absoluten Betonung der dufleren Kraft bestehe darin, die gesellschaftlichen und
sozialen Bedurfnisse nach Rettung von aulRen zu befriedigen. Die Gefahr liege aber im
Herabsetzen des Bodhicitta, der Bedeutung der guten Tat und der buddhistischen
meditativen Praxis. Damit gehe die Grundlage des Buddhismus verloren. Der
chinesische Reines-Land-Buddhismus gebe zwar das eigene Bemihung nicht auf, gehe
im Vergleich zum Jodo-Shinshu aber nicht genug auf die Bedirfnisse der Masse ein.
Anders gesagt sei der chinesische Reines-Land-Buddhismus einerseits ein Upaya,
andererseits ist er angesichts der Bedurfnisse der Massen noch nicht genug Upaya.
Konfrontiert mit der Kritik der Atheisten sowie den spirituellen Bedirfnissen der
Massen, musste der chinesische Reines-Land-Buddhismus passende Erklarungen

entwickeln, damit er den chinesischen Modernisierungsprozess begleiten konnte.
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2 Krisen, seelsorgliche Situation und Reines-Land als

Kontingenzbewaltigung

2.1 Yinguangs personliche Krisen: Krankheiten, Prophezeiung und

Icchantika-Komplex

Nach Yinguangs personlichen Aussagen litt er als S&ugling an einer schweren
Augenkrankheit. ,,Yinguangs Karma war tief und schwer. Ein halbes Jahr war ich
geboren und sechs Monate waren die Augen krank. Auf3er beim Essen und Schlafen,

weinte ich unaufhérlich und laut. Die Leiden kann man sich nicht vorstellen.**?

Gliicklicherweise hat er sich von dieser Krankheit erholt. 13

Da Yinguang aus einer Familie kam, die sich mit Landwirtschaft, aber auch mit
konfuzianischer Bildung und der damit verbundenen Mdglichkeit zur
Beamtenlaufbahn beschéftigte, lernte er seit seiner Kindheit von seinem Bruder den
orthodoxen Neokonfuzianismus, um die Staatsprifung zu bewadltigen. Die anti-
buddhistische Haltung der Neokonfuzianer hat Yinguangs Jugendzeit stark beeinflusst.
Er schrieb einen Aufsatz, in dem er den Konfuzianismus lobte und den Buddhismus
und Daoismus aber heftig zurlickwies.

Nach einer weiteren Krankheit, versuchte Yinguang in seinem 14. oder 15. Lebensjahr
,ZAltes und Neues Wissen® besser zu verstehen und verlangte zu der Erkenntnis, dass
die anti-buddhistische Haltung der Neokonfuzianer nicht unbedingt mafigebend sein

sollte. *** Seit dieser Zeit hatte er den Wunsch, ins Kloster zu gehen und den

142 187K 358 1% 1 Fu Yongjia mou jushi shu wu, GW I, Band 1, S. 43. Der Originaltext lautet: “E[1 7475
SEIRHE, MIAEEEL WHNH, SEMON, BREefsh, THE—ZEE . IR AT . Daraus
geht nicht klar hervor, ob er ab der Geburt sechs Monate lang krank war, oder ob er ein halbes Jahr alt war, als

die sechs Monate andauernde Krankheit begann.
143 Ebd., S. 43.“SERPER 1, BRRH, TAEE, 7
144 1HARE R J5 1% — Fu Shao Huiyuan jushi shu yi, GW III, Band 2, S. 497. “& 1§ ¥, JeAd: iz s
N, SEAEAREMA, mAMBBEARN . HEER/ESR. CEERBN A, ETRERREZH,
JETT BTN, AR Rk OGRIERN, REHMNHELZ). ~ ebd. “HEZEH, HfE3ET %, BUREE
25
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Buddhismus zu praktizieren.* Im 5. Jahr der Guangxu-Ara (1879) ging Yinguang
statt zur Staatsprifung direkt zum Yanta-Tempel S, um dort ordiniert zu werden.
Trotz der Aufforderung seines Bruders, eine konfuzianische Beamtenkarriere
anzustreben, hielt Yinguang diesen Vorschlag fir falsch, weil sie nutzlos fir die
Befreiung von Leiden sei.'* Seine Krankheiten waren fiir ihn Motor, statt nach
irdischen Gewinn, Ruhm und Gunst zu streben, lieber die Befreiung von standigem
Leiden zu suchen.

Wiahrend Yinguang 1882 in der Ordinationsperiode zum Vollménch E € #3# (juzujie
qi)
seiner Augenkrankheit (siehe auch 0.2). Mit der tiefen Erkenntnis, dass der Korper der

17 alle Schreibarbeiten fir seinen Vinaya-Meister erledigte, erlitt er einen Riickfall

Grund des Leidens ist, bewegt, Ubte er folglich, wann immer er konnte, nur die
Buddhanamenrezitation, auch in der Nacht, wenn die anderen Ménche schliefen. Auch
beim Schreiben hat sein Geist den Namen Amitabhas nicht verlassen. Obwohl er sehr
intensiv schrieb, war diese Tatigkeit nicht schadlich fir seine Augen. Als die
Ordinationsperiode zu Ende war, waren die Augen vollkommen genesen.* Die
Erholung und Genesung durch die Rezitation bestatigte fir Yinguang die
unvorstellbare Wohltatigkeit des Reines-Land-Buddhismus. Die Augenkrankheit
begleitete Yinguang aber lebenslang. Ab 40 Jahren konnte er aufgrund des
Augenleidens nicht mehr so hdufig Sutras lesen. Am Abend konnte er die Augen nicht
mehr nutzen. Diese Krankheit war ein groBes Hindernis fir seine Korrespondenz in
der zweiten Lebenshalfte.

Im Brief an Mdnch Ti’an #& 22 F1 % vom Daxingshan-Tempel k%327 (1898) ist

festgehalten, dass Yinguang laut der Prophezeihung eines Wahrsagers nicht mehr als

145 187k #HE+# T Fu Yongjia mou jushi shu wu, GW I, Band 1, S. 43. “#2HIIR B4 %%, HAMWiME, &
=, MEAMG. HEE=EEENg, SREs, ESZR, AEMSHR, 2B, »
146 Vgl. Shen 1998.
147 15HRE A J& 12— Fu Shao Huiyuan jushi shu yi, GW III, Band 2, S. 499. “’E#i4F, & WAER %, N3
HAE, e LEERER. WEREZ (XER%Z, WAZ TR, B THAZLER. ”
148 Zhen Da Ei¥, Miao Zhen %> K, Liao Ran T #X, De Sen f##%, Zhongxing jingzong yinguang dashi xingye
ji, HEEFEREDEREIFLEERS, GW I, Band 4, S. 1132.
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38 Jahre lang leben sollte. Deswegen rezitierte er Amitabhas Name ununterbrochen
und wartete auf das Sterben mit dieser Art der Achtsamkeitspraxis. **°

Yinguangs personliche Fahrnisse drangten ihn dazu, schon friih in seinem Leben dem
Leiden ins Gesicht zu sehen. Das Streben nach Ruhm und Gunst konnte seine
existentielle Angst nicht ausldschen. In seinen Schriften stehen sich die Unmdglichkeit
der Suche nach Frieden und Freiheit in der irdischen Welt und der Nutzen der
Wiedergeburt im Reinen Land als Gegensatze gegenuber.

Yinguang lebte mit groBen Schuldgefuhlen, weil er sein bereits frih aufgetretenes
Augenleiden karmisch eigener Unzulénglichkeit und \erfehlung in friiheren
Existenzen zugeschrieben hat. Yinguangs glaubte, dass der Grund seiner
Augenkrankheit darin liege, dass er den Buddhismus kritisiert und dadurch verhindert
habe, dass Andere den Dharma ,,sehen konnten. Als karmisches Resultat kdnne nun
auch er nicht gut sehen.™ Er bezeichnete sich als einen Icchantika und litt unter
seinem Karma. Da die Verbreitung tbler Nachreden in Bezug auf den Dharma im
Buddhismus eine groRe Siinde bedeutet, glaubte Yinguang nicht, dass er durch eigene
Bemuhung die Befreiung von seinen Siinden und vom Samsara erreichen konne. Er
lebte in groRRer Not und ersuchte Amitabhas um Hilfe. Nur mit der Hilfe von Amitabha
konne er von seinen Siinden befreit und ins Reine-Land geboren werden, weil die

Geburt ins Reine-Land aufgrund Amitabhas Gel6bnis auch fiir die Gibelsten Lebewesen

maglich sei, und zwar mit dem Gbrigen Karma 7 34 4 (daiye wangsheng) .

2.2 Kollektive Krisen und die Wiedergeburt im Reinen Land

Neben seinen personlichen Krisen spielen auch die allgemeinen existenziellen

149 Gerade in diesem Jahr wurde Yinguang nach der chinesischen Berechnung 38 Jahre alt, denn die Zeit der

Schwangerschaft wird als das 1. Jahr mitgezahlt, und laut des chinesischen Mondkalender wurde er eigentlich
1861 statt 1862 geboren. In: Hil K HL3E JF48 22 1 M Yu daxingshan si ti’an heshang shu, GW |, Band 1, S. 2.
“CRTBETFEE, SAB=T)\, SEmHE. DEEERE, U ERYE, TEMFERAS. REFR
£, RljEemiy. »

150 Spéter beurteilte er Zhuxi’s Blindheit im spéateren Leben mit demselben Grund.
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Bedrohungen der Zeit wichtige Rolle fur Yinguangs Jenseitsorientierung durch
Reinen-Land-Buddhismus. In seinen Werken erscheinen diese Bedrohungen allerorten,
z.B.: ,,Wegen des Biirgerkriegs in Siid und Nord und des Krieges zwischen Chinesen
und Auslandern starben in diesen drei, vier Jahren vierzig, flinfzig Millionen
Menschen. Seit es Menschen gibt, hat man nie so Tragisches erlebt. " AuBerdem
,,gibt es iiberall Meldungen von Sturmkatastrophen, Uberschwemmungen, Erdbeben,
Epidemien usw.* und ,,aufgrund der Diirreschidden vervielfachte sich das Preisniveau
in weniger als einem Jahr.«!*?

Nicht nur die von Yinguang angefuhrten Naturkatastrophen und Kriege waren fir die
kollektiven Krisen bedeutsam sondern auch die Veranderung der Gesellschaftsstruktur.
Die Grundstruktur der traditionellen chinesischen Gesellschaft beruht auf der
Kosmologie des Himmels und ist insofern hierarchisch. Sie beherrschte bis zu ihrem
Ende im Ausgang der Qing-Dynastie und wahrend der Zeit der Republik fast alle
Bereiche chinesischen Lebens. Mit ihr schwand der Kaiserhof als Machtzentrum dahin,
und ein mit ihm vergleichbares einheitstiftendes Zentrum, das der sozialen Hierarchie
eine Legitimation hatte geben kdnnen, gab es nicht. Die Elitenschicht, die vorher als
Vermittler zwischen Machtzentrum und Volk fungiert und so die Gesellschaft
zusammengehalten hatte, war zerstreut. Die chinesische Gesellschaft wandelte sich
von einer ausgepragten hierarchischen Pyramiden-Struktur in eine wesentlich flachere
hierarchisierten.

GemaR der luhmannschen Systemtheorie bestand einerseits ein Vakuum, eine Liicke,
ein leeres Zentrum, andererseits ermoglichte erst diese Situation die Entstehung einer
modernen Gesellschaft. Der moderne Staat hatte auf ein vermittels Hierarchie und
Moral funktionierendes Zentrum verzichtet und stattdessen die Regulierung der
Gesellschaft Sub-Funktionssystemen (iberlassen, **® die jedoch im republikanischen
China noch nicht ausreichend etabliert gwesen waren. Der Aufstieg der

Massenreligion war begleitet vom Niedergang der institutionellen Religionen wie

151 187k % 3 J& 13 i Fu Yongjia mou jushi shu wu, GW |, Band 2, S. 49.
152 Ebd.
153 Vgl. Luhmann 2003.
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Konfuzianismus und Chan-Buddhismus.

Indem die Menschen aus den sozialen Netzwerken, denen sie vorher gehort hatten,
vertrieben wurden, fiihrte der Zerfall der Sozialstruktur zum Verlust jeglichen
Zugehorigkeitsgefuhls. Insbesondere die spezifische Funktion der Kultur des
Kollektivs, die Angst vor dem Tod zu reduzieren, verschwand. Die Frage nach der
Sinnhaftigkeit des Lebens ging ,,einher mit einem [...] Gefiihl der Unsicherheit und
Ungewissheit [...] und schuf mit dem Bedtrfnis nach Sicherheit, Ordnung, Beruhigung

«154 3uch das nach seelsorgerischer Begleitung.

und Trost
Aus dieser Krisensituationen heraus begriindete Yinguang seine Auffassung des
Reines-Land-Buddhismus, die es ihm ermdglichte, trotz faktischer eigener und
kollektiver Ohnmacht ein gewisses MaB an Kontrolle zu erlangen. Yinguang fiillte
in dieser Situation das zentrale Vakuum mit der Rettungskraft Amitabhas. Der Masse
bot er die notwendige seelsorgliche Begleitung als Kontingenzbewaltigung fir den
Verlust der Sicherheit, indem eine in Aussicht gestellte Wiedergeburt im Reinen Land
die Angst vor dem Tod zu reduzieren vermochte, worin zuvor die eigentliche Funktion
der kollektiven Kultur gelegen hatte. Dies war der entscheidende Unterschied
zwischen seiner Auffassung und den anderen buddhistischen Ldsungen, die die
zeitgendssischen Wirdentréger vertraten. Die Betonung der Gnade Amitabhas im
Reines-Land-Buddhismus bot Yinguang und seine Glaubigen die Mdoglichkeit, das
Immanente durch das Transzendente zu kontrollieren:

W TR, SETTAA, EORE D EEEEE, U T BUAERZ S,
WRIEE, ARk ik, MEZZABIRARERZ LT MEi—EARK,
T AR B A S BLVARY, R R 2 B e P

,In so einer Zeit glicklicherweise als ein Mensch geboren zu werden — wie konnte
man da wagen, nicht mit aller Kraft den Reines-Land-Buddhismus zu praktizieren und
die Wiedergeburt im Reinen Land zu winschen? Wie konnte man es wagen, mit

diesem glicklicherweise geborenen Mensch-Korper umherzuziehen, ohne sich in

154 Vgl. Pollack 2009, S. 65
155 Schmidt 2014, S. 142.
156 187k 3% )& 1 & 1 Fu Yongjia mou jushi shu wu, GW I, Band 1, S. 49.
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(buddhistischer) Praktik zu festigen, sondern die eigenen Krafte flichtig fir
unpassende Praktiken einsetzen? Wenn der ndchste Atemzug nicht kommt, hat man
vielleicht nicht mehr so viel Gluck, so einem unmittelbaren Dharmator noch einmal zu
begegnen.

“RENM, AR, BLE/=AME, WinKkEZiE. PRAERSW, 1F
T2 V. S OAE—, BHREOLAY).

,,Die von der Natur und von den Menschen verursachten Katastrophen sind endlos. Sie
sind genau die Bestatigung, dass es in den drei Spharen®*® keine Sicherheit gibt,
sondern dass sie wie ein brennendes Haus sind. Sie kénnen aber auch als Warnung
dienen, dass es fir die aufrichtige Reines-Land-Praxis der Zuversicht bedarf und des
Wunsches, ins Reine Land geboren zu werden. Der Grund, dass der Geist bei der
Buddhanamenrezitation nicht eins wird, liegt darin, dass der Wunsch [des
Praktizierenden] nach der Befreiung vom Samsara’*® nicht stark genug ist.*

Nach Yinguangs Auffassung kann man in dieser Situation nur hoffen, von Amitabha
durch die Buddhanamenrezitation, durch die sympathetische Resonanz gerettet zu

werden.

2.3 Sympathetische Resonanz als Kontingenzbewaltigung

Sympathetische Resonanz ist der Schlusselbegriff, um Yinguangs Beziehung zwischen
Immanenz und Transzendenz zu verstehen. Die sympathetische Resonanz von Himmel
und Mensch wird im Konfuzianismus betont, wo man sie als Représentation der
kosmischen Dynamik verstand. Der chinesische Reines-Land-Buddhismus war von
Anfang an eng mit diesem Konzept verbunden. In dessen Lehrgebdude jedoch besteht
keine sympathetische Resonanz mit dem Himmel, sondern mit der Gnade Abmitabhas.
Sie bezeichnet die spezifische Interaktion zwischen den Praktizierenden und Buddha

Amitabha (oder allen Dingen). Der Praktizierende setzt, zumindest teilweise, auf

157 #FAuhE fE 13 Zhi Bao Zhixian jushi shu, GW I, Band 2, S. 41.
158 Die Sphére des Menschen, die Sphére des Himmels und die Sphére des Leidens.
159 Wértlich: Leben und Sterben.
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Amitabhas Kraft oder ,,Gnade®. ,,Gan* kann verstanden werden als die Moglichkeit,
auf den Geist eines Menschen einzuwirken. Es kann ein subjektives Ereignis bedeuten,
insofern es eine innere Erfahrung, Wahrnehmung oder Erkenntnis impliziert. Es kann
dabei bisweilen mit einem Ereignis in der AuRenwelt korrelieren.*® Sympathetische
Resonanz ist fir Yinguang eine Vermittlung zwischen dem immanenten
Praktizierenden und dem transzendenten Amitabha. Die Funktion des Himmels wurde
sozusagen durch Amitabha ersetzt.

Yinguang beruft sich auf das Amitayurdhyana-Sutra, nach dem alle Lebewesen ins
Reine Land geboren werden kénnen. Aber was bedeutet Amitabha? Was bedeutet das
Reine Land? Was bedeutet Geist des Praktizierenden? Wie realisiert man die
sympathetische Resonanz mit Amitabhas Gnade? Wer wird im Reinen Land
wiedergeboren? Was wird transformiert? Der Begriff der sympathetischen Resonanz
und die Einfuhrung von Amitabhas Gnade als einem Element des Wegs zu
Buddhaschaft, wirft problematische Fragen auf: Wie behandelt Yinguang die
,,kosmologische Kluft“ zwischen Immananz und Transzendenz in seiner Auffassung
des Reines-Land-Buddhismus? Wenn die sympathetische Resonanz allein fir die
Wiedergeburt im Reinen Land ausreichend sein sollte und wenn selbst die Bosesten ins
Reine Land hineingehen kdnnten, warum soll man dann Uberhaupt Reines-Land-
Buddhismus praktizieren? Bedeutet das, dass Yinguang mit der Betonung der
sympathetischen Resonanz die Strebensfahigkeit des Menschen ablehnt und sie rein
von Amitabhas Gnade abhéngig macht? Wenn man aber nur mit der
,einspitzigen Konzentration die Buddhanamenrezitation iiben soll, wozu muss man
Zuversicht samt aufrichtigem Wunsch bewahren, um die Gnade zu empfangen und ins
Reine Land wiedergeboren zu werden? Um alle diese Fragen aus Yinguangs
Perspektive beantworten zu kénnen, missen wir uns eingehend mit Yinguangs Text

befassen.

160 Vgl. Sharf 2001.
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2.3.1 Amitabha, das Reine Land , der Geist

Ist Amitabha objektiv, neutral oder subjektiv? Oder ist er nie frei von subjektiven
Vorstellungen und Projektionen? Wenn Gan Fo /& f#  als ,Buddha zu
bewirken* befasst, impliziert es die Vorstellung von Buddha als etwas ontologisch
Anderem. Wenn es nur als ,,Buddhas Prisenz zu erleben® gedacht wird, lasst es die
Mdglichkeit offen, dass die Manifestation von Buddha Amitabha eine Produktion der
\orstellung des Praktizierenden oder eine Erscheinung im Versenkungszustand ist. In
diesem Fall kann es keine letztgiltige ontologische Unterscheidung zwischen Buddha
Amitabha und dem Praktizierenden geben.

Die Bedeutung von Amitabha entwickelte Yinguang aus dem Amitabha Sutra {75t i
JHIRE&L (Skt. Sukhavativyuha) und erklarte in der Korrespondenz mit Monch Yingtuo
JE it K- Fili folgendes:

“EMI, BHOBEI R, BAHO7E, TR, A MBI, ER I,
Wiy, REANR, WEMBHAMEE, Sammme. ”

Sariputra, dieser Buddha verflige tUber endlose Strahlkraft, strahle alle L&nder in den
zehn Richtungen ohne Hindernis durch und das Leben, das er den Wesen in seinem
Reinen Land gewadhre, sei endlos. Daher werde er Amitabha genannt.

Die Bedeutung des Sanskritbegriffs ,,Namo Amitabha* erklérte Yinguang so:

“F R GRRE R N, R e T e SRR AN AL, SR AT THAG SR - AT O
fE, MEEERE, MRERL. HlMh ZEatREERE, 7 1

,Namo Amitabha‘, das sei Sanskrit... ,,Namo* werde hier als Respekt, Zufluchtnahme
und Verehrung Ubersetzt..., ,,Amitabha®, als unbegrenztes Licht (im Raum) und
unbegrenztes Leben (in der Zeit). Leben und Licht dieses Buddha seien unendlich
grenzenlos.

Obwohl Yinguang die semantische Bedeutung von ,,Namo Amitabha*“ dem Maodnch

Yingtuo erklart, fahrt er in diesem Brief dennoch nicht weiter in dieser Richtung fort,

161 18R KHfiE = Fu Yingtuo dashi shu san, GW 111, Band 1, S. 13.
162 EdEBHATE Yu Wukai shi shu GW |, Band 1, S. 4.
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sondern geht zurtick zur ersten Erklarung, namlich: Amitabha wird personalisiert, und
zwar anhand der Eigenschaft unbegrenzten Lebens und Lichts. Diese Upaya-Erklarung
von Yinguang ist der Begrenztheit seines Publikums geschuldet, denn die Menschen
zu seiner Zeit verstanden die wahre Bedeutung wohl noch nicht. Es fehlte ihnen die
grundsatzliche Kenntnis der buddhistischen Termini, aber diese Upaya-Erklarung
ermoglichte eine gewisse Zuversicht in Amitabha. Das durfte in einer Zeit mit so
vielen Kriegen und Naturkatastrophen fir die Glaubigen viel wichtiger gewesen sein
als die Sanskrit Bedeutung.

Im Brief an Feng Bu-jiu #4~¥X beschrieb Yinguang das Reine Land so:

RS T, R A ARG O A R B, BE O B BN SRR AR A 2
G, WML mAEFZRY. BhEs, WEER A8 URERR. A
BESCBORG, RO, TR A R AT e 1
Das Reine Land Sukhavati sei die wahre Buddhanatur, die Amitabha von Grund auf
verkorpere, die Erscheinung seines heiligen Geistes. Darum sei die Glickseligkeit
dieses Landes unendlich. Es handele sich um eine unvorstellbar wirdevolle Welt,
gleich dem weiten All, das weit und ausgedehnt sei und s&mtliche Erscheinungen
beinhalte. Obwohl die Welt entstehe und vergehe, bleibe das All in sich ohne Makel
und sei ,ungeworden‘.

Der Geist bedeute nach Yinguangs Meinung:
“HU I E AR, WK,
Der Geist sei (rdumlich) rundum und (zeitlich) bestdndig wie das leere All.

o, RURRIR, AAARG BRAIRGE, [BIREEE, A T Rk
Zzlio » 165
Der Geist sei still und strahlend, entstehe und vergehe nicht, ausgedehnt, gerdumig und
lebendig. Es sei Ursprung aller Erscheinungen innerhalb und auerhalb der irdischen
Welt.

163 18 A JE 1 Fu Feng Bujiu jushi shu, GW I, Band 2. S. 62 -63.
164 1855 %24 J& 1 & S Fu Ma Qixi jushi shu jiu, GW I, Band 2, S. 34.
165 5o B Guixin tang ba, GW I, Band 3, S. 1.
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2.3.2 Reines-Land des Geistes ME0¥E L (weixin jingtu)

Die Konzeptuelle Kluft zwischen Amitabha, Reinem Land und Geist des
Praktizierenden entspricht derjenigen zwischen Reinem Land des Geistes und dem
Reinen Land Amitabhas 5#BE¥R -+ (Mituo jingtu). Historisch besteht das Konzept des
,Reinen Land des Geistes” wie schon in 1.5.2.1 erwihnt, bereits seit der Tang-
Dynastie. Diese Tendenz war in den Song- und Ming-Dynastien wegen der Beliebtheit
der Chan-ldeologie im Elitenkreis verbreitet.

Wenn man aber die Lehre vom Reinen Land des Geistes konsequent zu Ende denkt,
muss notwendigerweise geschlussfolgert werden, dass es gar kein Reines Land gebe.
Der Reines-Land-Buddhismus wird mit dieser Tendenz zu einem reinen Glauben an
einen geistigen Zustand, den das menschliche Bewusstsein erreichen konne, oder zu
einem bloRen Glauben an die Buddhanatur, statt Vertrauen in Amitabha und Zuversicht
gegenuber einer Wiedergeburt im Reinen Land zu haben.

In der Song-Zeit kritisierten einige Monche diese philosophische Tendenz. Nach
Yuanzhao 7t (1048-1116) identifiziere die Aussage ,,wenn der Geist rein ist, ist das
Buddha-Land auch rein“ C» 3 HIf {3 4= 3 (xin jing ze fotu jing) den individuellen
gewoOhnlichen Geist mit dem Reinen Land Amitabhas. Seiner Auffassung nach
bedeutet der ,,Geist die (Buddha-)Natur, die rundum die Dharma-Welt sei und in der
es keine Grenze gebe i fii4 5%, i fh#ERE (bian zhou fa jie, xu rong wu ai). Auch
wenn das Reine Land weit weg vom ,,Geist™ sei, liege es nicht aulerhalb der ,,Natur*.
Aus diesem Grunde konne es nicht von Nachteil sein, eine Wiedergeburt im Reinen
Land zu winschen. Auch Weize R (1280-1350) kritisiert zur Zeit der Yuan-
Dynastie die Auffassung des ,,Reinen Land des Geistes®. Fiir ihn bedeuteten alle
Lander in den zehn Richtungen 1+ 77 EE[8 1= (shifang weichen guotu) das Land des

Geistes und alle Buddhas den Buddha im Geist. Deswegen beruhe kein Land nicht auf
dem Geist und erscheine jeder Buddha aufgrund der Buddhanatur. Damit wurde
Amitabhas Reines Land Bestandteil des Konzept vom Reinen Land des Geistes.

Kurz gesagt stehe, wenn man den Geist mit dem individuellen Geist identifiziere, das

Reine Land des Geistes und ein eigenes des Amitabhas im Gegensatz. Wenn man der

74



Geist mit der (Buddha-)Natur identifiziere, fielen beide in eins.

Wie versteht Yinguang das Verhaltnis zwischen Geist und Amitabha (oder zwischen
Geist und Reinem Land)?

In einem Brief an den Monch Wukai 1& 5 zeigt Yinguang aus praktischer Perspektive

kurz das Verhiltnis von Licht und ,,Rein“(em Land) auf:
“HrEERH, EARRDGE, e

,Rein“ bedeutet: Wenn (der Geist) bis zum &uRersten rein sei, strahle das Licht
hindurch. Diese kurze Erklarung behellt, dass die Reinigung des Geistes die
Bedingung fir seine Resonanz ist.

Weiterhin erlduterte Yinguang:

COELANRZ L, BUNARFTEEZ AEAR L, TRAER, KR, JIRRE
PRsUE. RO EA o, 7

Der gewohnliche individuelle Geist und der Geist des ,,Nicht-Entstehens und -
Vergehens (der Buddhanatur) seien im Wesen identisch. Der Unterschied liege nur
darin, dass der gewdhnliche individuelle Geist von Unwissenheit und Befleckung
tberdeckt sei und die (Buddha-)Natur so nicht sichtbar werden koénne. Es sei aber
wichtig zu wissen, dass alle Wesen die gleiche Buddhanatur besaRen.

Der Unterschied zwischen dem Geist (im ublichen Sinne) und dem gewdhnlichen
individuellen Geist betont nach Yinguangs Auffassung die grundlegende Konvergenz
zwischen Wirklichkeit und Geisteszustand. Da das Reine Land die von Amitabha von
Grund auf bestitigte wahre Buddhanatur sei und ,,alle Wesen die gleiche Buddhanatur
besitzen“, liege Amitabhas Reines Land immer in der Natur des Geistes in jedem
einzelnen Gedanken — 04 (yi nian xin xing). Darum sei Amitabha schon im Geist
aller Wesen. Deswegen miisse man stdndig seinen Name rezitieren. WWenn man
solcherart tibe, entstehe eine sympathetische Resonanz mit Amitabha. Je fleilBiger man
Amitabha (unendliches Licht und Leben) rezitiere, desto klarer erscheine die Natur.

Das ,,li* (Prinzip) und das ,,shi“ (Angelegenheit, Praktizieren) wirden verschmelzen.

166 EZ{EBAATZ Yu Wukaishi shu, GW I, Band 1. S. 4.
167 1815376 E L F L Fu Ma Qixi jushi shu jiu, GW | Band 2. S. 35.
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Wesen und Buddha seien nicht getrennt A=A~ — (sheng fo bu er). Mit dem Buddha

(Amitabha) enthaltenden Geiste rezitiere man den im Geist enthaltenen Buddha. Wie
sollte der im Geist enthaltene Buddha den Buddha enthaltenden Geist nicht regieren?
DR Az 0, SRR M. SIOEZMH, mAER B ZOHE? (yi wo ju
fo zhi xin, nian wo xin ju zhi fo, gi wo xin ju zhi fo, er bu ying wo ju fo zhi xin ye? )*®
Den von Wang Yumu 7E W K geduRerten Zweifel tber Amitabhas Erscheinung
wéhrend der Buddhanamenrezitation entkraftet Yinguang mit der rhetorischen Frage,
ob der Fragesteller selbst existiere. Wenn nein, wer stelle dann die Frage? Wenn ja,
misse der Fragesteller sich deutlich zeigen. Statt die Existenz Amitabhas zu bestatigen,
erldautert Yinguang entlang der Prozesse, die sich beim Fragen und Schreiben
abspielten: Die Sprache entstehe nicht anders als durch den Kontakt von Kehle und
Zunge mit dem Bewusstsein /> i (xin shi). Die aufnotierten Fragen seien
gleichermaRen lediglich Erscheinungen eines Zusammenwirkens von Bewusstsein
einerseits und Bewegung von Hand und Stift andererseits. Nichts davon liege
aulerhalb der finf Skandhas, aber auch nicht der Fragesteller selbst. Yinguang beweist
am Ende dieser Antwort, dass Buddha (die Natur) auf jeden Fall existiere, dass man
jedoch nur deshalb, weil man seine Gewohnheiten (sein Karma) noch nicht geklart
habe, den Buddha (bzw. die Buddhanatur) nicht erfahren kdnne. Der Fragesteller
existiere jedenfalls auch, nur aufgrund des Nichtleerseins seiner funf Skandhas sei er
auBerstande, sich von ihnen zu entfernen und das wahre Selbst zu erkennen.*®

Die Skandhas sind Komponenten eines Wahrnehmungsprozesses, zeitlich oder
aspekthaft segmentiert. Da Yinguang die Existenz von Amitabha und Reinem Land
mittels des Wahrnehmungsprozesses erklarte, liegt darin keine Aussage Uber eine
objektivierte Realitdt, sondern einen geistigen Zustand, also ein Aspekt des
Bewusstseins.

Wie gestaltet sich dann jener Zustand, in dem die Karmas gereinigt sind? Auf der

absoluten Ebene sei es wie folgt zu denken:

168 185 fE+-F L Fu Ma Qixi jushi shu jiu, GW | Band 2. S. 35.
169 18VEM AE L3 FuWang Yumu jushi shu, GW I, Band 1, S. 91-92.
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“ORIEINM, AlAaORW, SO, oA, ofh—wme. 7 T
“EILOERIR, XTEAZA . e E, OmET. JUMEAE, =
L. TR, AT T EREZ 0, a7 T

Wenn man bis zum AuBersten rezitiere, sei der Geist der Buddha und der Buddha der
Geist. Es gebe keinen Unterschied zwischen beiden. Sie wiirden eins. Wenn der Geist
leer und ganz still werde, gebe es keine Erscheinungen. Die sogenannte
sympathetische Resonanz zwischen Geist und Buddha bedeute, dass Geist und Buddha
beide verschwanden, indem die vier Vorstellungen, namlich die von einem Selbst FkAH
(wo xiang), die von einer Person AAH (ren xiang), die von einem Lebewesen i 4= 4H
(zhongsheng xiang) und die von einer Lebensspanne 2% #H (shou zhe xiang) nicht
mehr existierten; ein Geist in Vergangenheit, Gegenwart oder Zukunft i#&2:.(», I7E
Ly, ALy (guoqu Xin, xianzai xin, weilai xin) konne nicht begriffen werden. Man
rezitiere zwar nicht, aber die Aufmerksamkeit bestehe kontinuierlich. In dieser
Aufmerksamkeit gebe es aber keinen Geist bzw. kein Bewusstsein dariiber. Amitabhas
Name zu rezitieren, und auch keinen Buddha Amitabha, der rezitiert werden konnte.
Es ist nicht ohne Schwierigkeit, den Begriff ,,Geist“ («» xin) mit Blick auf seine
Konnotationen semantisch korrekt aus dem Chinesischen ins Deutsche zu Ubersetzen,
Dieser Geist hat sowohl einen personlichen als auch einen unpersénlichen Aspekt. Er
bezieht sich grundlegend auf das Abhangigkeitsverhaltnis zwischen Universum und
Bewusstsein. Geist und Amitabha sind nicht separat und getrennt, sondern ein
selbstidentisches Ganzes.

Der personliche Aspekt vom Geist bedeutet einerseits den von Flecken Uberdeckten
Geist, andererseits die Bemiihung, d. i. im Rahmen des Reines-Land-Buddhismus die
Rezitationsiibung. Der unpersonliche Geist bezieht sich auf die wechselseitige
Abhéangigkeit vom Amitabha und Geist. Anders ausgedriickt liegt der unpersonliche
Aspekt vom Geist in der notwendigen Beteiligung des Bewusstseins am ganzheitlichen

Wahrnehmungsfeld. Eine dritte Bedeutung, die des transpersonalen Geistes, beruht auf

170 187k 325+ 2 1 Fu Yongjia mou jushi shu wu, GW I, Band 1, S. 44.
171 182s/b 3 J& -+ 2 — Fu Li Shaohuan jushi shu er, GW 111, Band 4, S. 704.
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der Grundlage der vollstandigen Umsetzung einer weder subjektiven noch objektiven
Ontologie. Dabei wird die Erkenntnis gewonnen, dass nichts wirklich existiere. Auch
wenn hundert Reiche und tausend Erscheinungen be- und entstiinden, kdnne man nicht
sagen, dass etwas vorhanden wire.!”? Die dritte Ebene von Geist bedeutet auch nicht,

dass die erste und die zweite ihre Relevanz verloren.

2.3.3 Upaya und Reines-Land Amitabhas 5§fg&E L (mituo jingtu)

Einerseits erklart Yinguang den Versenkungszustand sehr rational, und das tilgt die
unverniinftigen Elemente des Reines-Land-Buddhismus, andererseits muss er aber
auch auf die Erwartung des Volkes auf die Amitabhas Gnade eingehen.

Er lehrte seine Glaubiger:
CHREDRG, OBEVEM, SHEEOLZARME. B ARRE,
WAL RSE A, AR B, A RE R BISRRE B R AR R gk, & HAR
Ao WriEE, DEAEBEILLEH L OMmE S, - BOREEE, &5
SERE, B EATIRRIEH 2 JORM, FHAMBEY ), EHI RS, 1

“Buddha ist dem Geiste gleich, der Geist dem Buddha“. Das sei das Wesen unseres

VAR

Geistes. Aber die unbegrenzten und unermesslichen Kimmer- und Wirrnisse des
Karmas im Geiste misse man mit Hilfe Amitabhas tilgen, um die Vollkommenheit in
Gluck und Weisheit zu erreichen. Ziel dabei sei es, dereinst im Reinen Land geboren
zu werden und dort weiterhin immerwahrend zu praktizieren, bis dass man endgltig
diesen Buddha seienden Geist selbst verwirkliche... Er sei wie ein groRer runder edler
Spiegel, der lange mit Staub bedeckt gewesen sei. Obwohl ihm die Fahigkeit gegeben
sei, Himmel und Erde zu spiegeln, konne er aber, ohne geschliffen zu werden, nicht
von Kalpa zu Kalpa strahlen.
COPMERE, PRAMEL, ARUIMEERT, SEEHEMAERT.”

Es gebe (zwar) keinen Buddha auflerhalb des Geistes und keinen Geist auBRerhalb

172 184=/b1H)E -3 — Fu Li Shaohuan jushi shu er, GW II1, Band 4, S. 704.
173 1877 i & 1 Fu Ding Pujing jushi shu, GW 11, Band 2, S. 384-387.
174 B4 5 &+ 2 Nida mou jushi shu, GW I, Band 1, S. 68.
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Buddhas. Aber wie kann man diesen Zustand ohne Aufrichtigkeit, Zuversicht oder
Gelodbnis erreichen?

Zwischen den drei Ebenen der Subjektivitat besteht ein Abhangigkeitsverhaltnis. Nur
wenn man bei der ersten Ebene (der des von Flecken Uberdeckten Geist) anfange,
konne man Uber die zweite Ebene, nédmlich die der sympathetischen Resonanz
zwischen Praktizierendem und Amitabha (der Buddhanatur) die letzte Ebene (der des
weder subjektiven noch objektiven Zustands) erreichen.

Aus diesem Grund solle man, wenn man das Verhéltnis zwischen li 2 (Prinzip) und shi
= (Angelegenheit, Praktizieren), xing 14 (Natur) und xiang #H(Erscheinung), kong ==
(Leerheit) und you & (Existenz), yin [l (Ursache) und guo % (Wirkung) nicht verstehe,
damit anfangen, mit aller Aufrichtigkeit die Buddhanamenrezitation zu (ben.
Schliellich wirden alle Karmas allméhlich getilgt werden und die wahre Wirklichkeit
erscheinen. Existenz und Leerheit von Amitabha und Selbst kénne man durch eigene
Erfahrung kennenlernen.!”

Die sympathetische Resonanz mit Amitabha sei eigentlich eine sympathetische
Resonanz mit der Buddhanatur. Das geht aus Yinguangs Erklarungen deutlich hervor.
Aber wegen des begrenzten Verstandesvermdgens der Massen wird dieser Aspekt nicht
betont. Nach Yinguangs Auffassung brauche man nur die Buddhanamenrezitation zu
uben, wenn man diese wechselseitige Wirkung nicht verstehen koénne. Mittels der
Rezitationpraxis wirden Karmas langsam getilgt und die Buddhanatur erscheine.
Obwohl Yinguang auf unterschiedlichen Ebenen an der Notwendigkeit der
Buddhanamenrezitationstibung festhélt, bleibt eine Frage unbeantwortet: Wie soll man
die Erscheinung des Amitabha am Totenbett verstehen? Bedeutet diese Erscheinung
aufgrund der Aussage ,,wenn der Geist rein ist, ist das Land auch rein* lediglich eine
Illusion oder geistige Vorstellung? Uber diese Frage entscheidet das Vertrauen des
Reines-Land-Praktizierenden. Wenn die Erscheinung am Totenbett Illusion ware,
verlore der Reines-Land-Buddhismus auch die Grundlage, auf der er die Wesen errette.

Yinguangs Meinung nach

175 1HEAZRE 13 Fu Gu Xianwei jushi shu, GW I, Band 2, S. 27.
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O NERE LS, RAEMRIEELR, MABAL, ISR LR,
AR A e, DGR, ERAS R IE, OaE PR, A R A 2R
A AHEE O IR RAT, RE MO SR e ST, ZHJE BIREME O 2 KB BER
Z, R, 7

%

Wegen der sympathetischen Resonanz zwischen Praktizierendem und Buddha wirden
die Nianfo-Praktizierenden am Ende ihres Lebens von Amitabha aufgenommen.
Obwohl sie nicht auBer dem (universalen) Geist liege, solle man nicht glauben, dass
sie nur eine Erscheinung des Bewusstseins sei und es keine tatsachliche Erscheinung
und Aufnahme Amitabhas gebe. Wer im Bewusstsein die Holle préaformiere, dem
erscheine am Totenbett die Hoélle. Praformiere das Bewusstsein das Buddha-Land,
sehe man dieses. Die Erscheinungen folgten also gleichsam dem Bewusstsein. Es sei
aber falsch, davon auszugehen, dass es nur das Bewusstsein gebe und keine
Erscheinungen. Bewusstsein ohne Erscheinungen beséflen nur die vollkommen
erleuchteten Buddhas.

Dass die zweite Ebene des Geistes eine Ubernatlrliche Vorstellung (Amitabha)
projiziert, impliziert nicht notwendigerweise die Umkehrung ihres Verhaltnisses, d. h.
die Reduktion des Jenseits auf einen inneren, psychischen Zustand, sondern sie
markiert die Untrennbarkeit der nur scheinbar polaren Bereiche von Innerlichkeit und
AuRerlichkeit. Einerseits verneint Yinguang die Auffassung, dass die Erscheinung
Amitabhas oder des Reinen Landes nur Illusion oder Metapher ist, andererseits
differenziert er zwischen zwei Zustanden am Totenbett. Einer davon sei der weder
subjektive noch objektive Zustand. Demgemal héatten der Buddha seine Karmas
vollkommen getilgt und unterldge aus diesem Grunde keiner Vorstellung von einem
abgetrennten Selbst oder Geist. In diesem Falle liegt keine Erscheinung vor. Der
andere geistige Zustand sei die Erscheinung von Amitabha und seinem Reinen Land.
Sie sei nicht vollkommen objektiv, weil sie eine fundamental subjektive Komponente
enthalte. Das Reine-Land ist sozusagen mehr oder weniger ein Spiegelbild des

psychischen Geistes, der in Irrtum oder Aufgeklértheit verhaftet ist. Obwohl mit

176 1HEAZRE 13 Fu Gu Xianwei jushi shu, GW I, Band 2, S. 28.
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Yinguang diese Erscheinungen keine bloRe Illusion sind, bel&sst er gleichwohl mit
dem zweiten Zustand eine Offnung fiir geistige Vorstellung und Projektion. Das
bedeutet, in dieser Phase ist Erscheinung und Wirklichkeit noch zweigesichtig. Man
erféhrt die der guten oder schlechten Intention entsprechenden Erscheinungen. Wenn
man die Karmas noch nicht getilgt hat, muss man diejenigen Erscheinungen, die
aufgrund der Karmas auftreten, erleben. In diesem Sinne entspricht das Reine Land
einem Zwischenstadium. Entscheidend ist, was man unter dem Begriff
,,Geist” versteht. Diejenigen, die ein Reines Land des Geistes beftirworten, halten das
Reine Land und Amitabha fiir auBerhalb des Geistes befindlich. Yinguangs zufolge ist
die Saha-Welt eine Reflexion eines getriibten und das Reine Land eine solche des
reinen Geistes. Der Amitabha im Westen (dem Reinen Land) ist genau die
Buddhanatur. Umgekehrt ist dieselbe genau Amitabha. Fir die Buddhas gibt es
tberhaupt weder Geist noch Erscheinung. Fur die gewohnlichen Menschen, die die
Buddhaschaft noch nicht verwirklicht haben, gibt es keine auflerhalb des Geistes
liegende Erscheinung und es kein Geist, in dem sich nicht Erscheinungen oder
\orstellungen manifestierten. Ob die Erscheinung gut oder schlecht ist, hangt von der
Glte bzw. Schlechtigkeit des Geistes ab. Ein guter, reiner Geist reflektiert keine
schlechten Erscheinungen und vice versa. Es ist sinnlos zu sagen, dass die Vorstellung
von ,,Materie® unabhingig von anderen Prozessen wie z.B. dem ,,Geist* ist. Das gilt
selbstredend auch umgekehrt. Was wir als ,,Welt* oder ,,reines Land* wahrnehmen,
messen und beschreiben, ist das Resultat von Wechselwirkungen, die selbst auf
ontologischer oder absoluter Ebene nicht ,.etwas™ sind, weil ein ,,Etwas“ erst aus
dieser Beziehung entsteht.

Mit dem Kompromiss zwischen dem Reinen Land des Geistes und dem Reinen Land
Amitabhas verteidigt Yinguang einerseits den Reines-Land-Buddhismus gegen die
vorgebrachte Kritik, er erschopfe sich in bloRem Aberglauben, andererseits bewahrt er
die Funktion von Religion, Glaubigen Zuversicht und religitse ldentitat zu geben. Die

sympathetische Resonanz verbindet genau die Immanenz und Transzendenz.
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2.4 Die Betonung der Emotionen statt der Ratio

2.4.1 Aufrichtigkeit % (cheng) und Gehorsam/Respekt/Ehrfurcht # (jing)

Auf der praktischen Ebene betont Yinguang viele emotionale Elemente. Aufrichtigkeit
findet in seinen Briefen haufig Erwahnung. Er schrieb sogar eigens einen Aufsatz'’’
daruber, der die Massen erreichen sollte.

Ihm zufolge misse man Aufrichtigkeit bewahren und Gehorsam erweisen, wenn man
zu sympathetischer Resonanz gelangen mdchte. Aufrichtigkeit und Gehorsam seien
das Geheimnis, um von einem gewdhnlichen zu einem heiligen Menschen zu werden,
vom Samsara zum Nirvana zu gelangen. Wenn man vollkommen aufrichtig sei, werde
einem mit Bestimmtheit geholfen fn#% (jia bei), weil der Geist Buddhas und des
Bodhisattvas sowie der der Wesen zusammenfielen. Der Geist des Wesens aber sei
vom Karma verwirrt und wende sich von der wahren Natur ab. WWenn man in einer
schwierigen Lage konzentriert an Buddha und Bodhisattva denke und ihre Namen
rezitiere, stelle sich die Resonanz ein. Es sei, als liege auf dem Kopf eine Schiissel und
als konne man deshalb Himmel und Sonne nicht sehen. Entferne man dagegen diese
Schiissel, wiirden die Sonne gegenwartig.*”

Ebenso sei das Dao der sympathetischen Resonanz analog dazu, eine Glocke
anzuschlagen. Schlage man sie mit Wucht, ertone sie laut, schlage man sie sachte an,
erklinge sie leise. Mit einem geringeren Malie an Aufrichtigkeit werde die Resonanz
winzig, nicht etwa deswegen, weil die Barmherzigkeit von Buddha Amitabha nicht
universell, sondern weil der Geist des Wesens nicht entsprechend eingerichtet sei.'”
Ohne Aufrichtigkeit und Gehorsam Buddha Amitabhas Namen zu rezitieren, sei
vergleichbar damit, ein Schauspiel zu inszenieren: Alle moglichen Geftihlsregungen
wurden nur vorgetduscht und k&men nicht vom Geist. Auch wenn man sich dadurch

Verdienste erwerbe, so handele es sich dabei doch nur um blindes irdisches Glick.

177 SET B 355 Jie cheng fang huo shiyi lun, GW I, Band 2. S. 14 -15.
178 18 A1 & L&+ /L Fu Zhou Bogiu jushi shu shijiu, GW I11, Band 1. S. 279.
179 SERATBL I G U A A BE D 73+ B %) /7 Yaoshi liuli guang rulai benyuan gongde zhuzhong kexu, GW I, Band
3.S.41,
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Bleibe man davon abhéngig, wirde man lediglich Karma vermehren und unendlich
leiden.*®

Aufrichtigkeit und Gehorsam sind die authentischen, nicht vorgetauschten psychischen
oder spirituellen Zustdnde, um aus dem normalen Zustand herauszukommen, die
Barriere zwischen Himmel oder Amitabha und dem Gewdhnlichen zu Uberwinden, in
der Bewegung des Hineingehens mit dem Erstaunen, auBergewdhnlichen,
aullerordentlichen Erstaunen, mit dem Aulergewahnlichen, Auferordentlichen, in
Verbindung zu setzen. Aufrichtigkeit ist auch im Konfuzianismus die Psychische
Grundlage fiir die Vereinigung von Himmel und Mensch. ® Mit authentischer
Aufrichtigkeit und Gehorsam ist eine Riickkehr zu der urspriinglichen Natur méglich.
Die Resonanz zwischen Buddha Amitabha und dem Praktizierenden ist zwar der
Ausgangspunkt der Rezitationsibung, ihrer kann man jedoch erst durch Aufrichtigkeit
und Gehorsam teilhaftig werden. Aufrichtigkeit ist fur Yinguang der Weg, sich selbst
auf einer tieferen Ebene in aktive Konzentration zu versetzen. Solch eine Haltung hilft
dem Geist, sensibel und empfénglich zu sein. Er wird friedlich und konzentriert,
sodass er Amitabhas Resonanz erwirken und direkt mit Amitabha in wechselwirksame
Beeinflussung treten, Amitabhas Geldbnis empfangen und die Erscheinung Amitabhas
herbeiflihren kann.

Wenn Aufrichtigkeit prasent sei, horten die irdischen Emotionen auf zu entstehen, und
die wahre urspringliche und heilige Weisheit werde von selbst entdecken; dann
verschwanden Unwissenheit, Faulheit, Verzogerung und Entmutigung und man
entwickle die Eigenschaft von Buddha, Dharma und Sangha, man offenbare seine
friheren Siinden, berichtige seine Fehler, fordere Verdienste und Tugenden und kehre
aus der Verwirrung zu wahrer Erkenntnis zuriick.'®

In Bezug auf Gehorsam schreibt Yinguang folgendes:
CRAEAER, WAEMEE, BARAR. HERIE, HIF AN, J7 A B RN

180 & /Al fE 1% — Fu Gao Shaolin jushi shuer, GW I, Band 1, S. 18-19.
181 (¥ - BEE ). “BRE, Reiath; Bk, ANZiEt. ZEInAsiE, RZ2Ad: A, K
HReEE .
182 #Z&ABIEIG ML FERI$%)F Cibei Daochang Chanfa Suiwenlu Xu, GW I, Band 3, S. 73.
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BE, WELTVRHE. 1049 N4H, EZHERIKMEFE A, MMIMAEET. M55Ed,
AMEARRERFR, AEREdH.”

Alle Wesen seien verloren, genauso als wéren sie blind geboren. Obwohl sie verloren
seien, hatten sie trotzdem auch ein Zuhause. Wenn sie nach Hause gehen wollten,
brauchten sie jemanden, der sie flihre, damit sie nicht gegen eine Wand stiel3en oder in
eine Grube fielen. Wenn Sie den Wunsch hatten, gefiihrt zu werden, missten sie dem
Fuhrer gehorchen und sie dirften sich ihm nicht widersetzen. Wenn sie sich
widersetzten, kdnnten Sie nicht nur nicht nach Hause kommen, sondern wiirden auch
ihr Leben verlieren.

In der spirituellen Lehre wird das Gehorsam oft betont. Der Grund dafiir besteht darin,
dass der Praktizierende mit seiner Verwirrung sich selbst nicht leicht kennen kann, so,
wie ein Mensch sich vergeblich an seinen eigenen Haare in die Hohe ziehen wirde.
Angesichts dieser Schwierigkeit soll der Praktizierende seinem Meister, mit Yinguangs
also dem Amitabha gehorchen, weil er, Amitabha, nicht mehr solchen Verwirrungen
unterliege und die Lebewesen aus Barmherzigkeit fiihre. Gehorsam befreit den
Praktizierende sozusagen von seiner Verwirrung und macht den Weg frei, mit einer
hoheren kosmisichen Energie in Verbindung zu treten. Der Nachteil liegt jedoch darin,
dass der Praktizierende abh&ngig von einer patriarchischen, spirituellen oder irdischen
Autoritat wird, statt sich selbst in Frage zu stellen und zu lernen, sich nicht mit seiner
eigener Verwirrung zu identifizieren, und die eigene Vernunft weiterzuentwickeln.
Gerade darin liegt die Schwéche in der Verwirklichung der Individualisierung in China.
Die Masse werden immer dahin ermutigt, sich in abhdngigkeit von einer duf3eren
Autoritat zu begeben, statt selbstbestimmt zu entscheiden. Die Rolle des Zweifels, wie

sie noch im Chan betont wird, wird hierbei Gibergangen.

2.4.2 Scham fififf (cankui) und Reue 8 (chanhui)

Fir Yinguang sind Reue und Zuversicht zentrale Themen bei der Selbstkultivierung.

Er nannte sich ,,der sich schamende Monch* il f% (Chang cankui seng) und Reue

183 1B VAKX &+ & Fu Feng Bujiu jushi shu, GW I, Band 2, S. 62.
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spielte fir ihn eine wichtige Rolle fur die Berichtigung der negativen Karmas und die
Verwirklichung der spirituellen Freiheit.

Uber eigene Fehler oder Traumata beschamt zu sein, ist im Buddhismus eine treibende
Kraft der psychischen Selbstreflexion. Diese Betonung von Scham und Reue hat
wahrscheinlich mit Yinguangs Icchantikakomplex zu tun. Die Augenkrankheit war fur
ihn Ausdruck karmischer Vergeltung, und er akzeptierte sie mit Beschdmtheit Uber
seine friheren Missetaten.

In der Theravada-Tradition bietet der Vinaya ein festgelegtes Prozedere fir das
Erkennen und Bekennen falscher Taten wahrend der Uposatha-Zeremonie, entweder
gegenuber anderen Klerikern oder gegenlber der Sangha. Dieses Bekennen ist
abhéngig vom Grad des Fehlverhaltens und seinem Einfluss auf Einzelne und die
Gemeinde. Fur diesen Prozess bedarf es innerer Disziplin; er fordert Selbstreflexion,
Selbstkritik und Selbtverbesserung. Es ist aber keinem Mdnch das Recht gegeben,
Fehler von anderen Monchen anzuprangern. Der Sangha ist nur wie ein Spiegel, der
Fehler widerzuspiegeln vermag. Letztendlich beruht der Vinaya auf der Aufrichtigkeit
des Mdnchs selbst und seiner Bereitschaft zu bereuen.

Im Kontext des chinesischen Mahayana-Buddhismus spielt die Reue-Lehre in der
Tiantai-Schule und im Platform-Sutra jeweils eine grof3e Rolle. Die Tiantai-Tradition
bekraftigt die Rolle der Reue im Rahmen der phanomenalen Wirklichkeit S5 (Shi
chanhui); dabei beflirwortet sie die Transzendenz der Reue. Dem Platform-Sutra aber
nach fiihre phanomenale Reue zu Gewissensbissen, Leiden und Verwirrung und werde
deshalb als Teil der Illusion entlarvt. Diese Phdnomenalitat der Reue verhindere die
Verwirklichung ihrer Transzendenz. Reue bedeute, ein Leben lang keine Ubel
hervorzubringen.

Wenn Reue dem Plattform-Sutra nach eigene frihere karmische \erstrickungen
einzusehen und dieses Erkennen zu keiner Zeit vom Geist abzuspalten bedeutet, ist es
nicht notig, sie verbal vor Buddha oder dem Sangha zu bekennen. Der Praktizierende
muss die phanomenale Reue als Reaktion, Ablenkung und Illusion durchschauen und
loslassen. Mit anderen Worten: Verbale Reue ist kontraproduktiv, weil das Ziel das
Unterlassen von Ubeln ist. Die wahre Natur ist inharentermaBen frei von

Verunreinigungen. Wahre Reue heil3t demnach, einen Zustand der Stindenlosigkeit zu
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erreichen, namlich die urspriingliche Erleuchtung, die ontologisch friher ist als die
Produktion der iiblen Karmas.*®*

Aus diesem Verstandnis kann jedoch ein ethisches Problem erwachsen: Wenn man die
Transzendierung prioritar erklart, treten phédnomenale Missetaten aufgrund der
karmischen Vergeltungskausalitdt in den Hintergrund. Eine solche Abwertung der
Reue im konventionellen Sinn kénnte dann zu einer amoralischen Haltung fiihren, die
eine Abkehr von direkter Auseinandersetzung mit ethischer Verantwortung nach sie
ziehen wirde.

Die Tendenz dazu wurde von Yinguang haufig kritisiert. Er beflrwortet Reue und

Scham zwar in einem konventionellen Sinne -1 (shi chanhui), aber ohne die

Ritualisierung der Theravada-Tradition. Laut Yinguang gilt:
“CHEERMME, TRk, mSMIE. PragOod R et SREERNAE, X
FEE M, DHNORIER . AANGEEE, RIFTREMNEE, Uheaik, AMEE

22 9 185
B

Bereuen/Bulie sei flr die Reines-Land-Praxis sehr passend, denn wenn der Geist rein
sei, werde das Buddha Land rein. Wenn man eigene Fehler kenne und bereit sei zu
bereuen, wirde man seine Fehler korrigieren und das Gute praktizieren. Wenn man das
nicht mache, sei die sogenannte Reue nur leeres Wort und man konne keinen
wirklichen Nutzen daraus ziehen.

Die Funktion der Reue fir die Transformation der tblen Taten beruht aber weder auf
der Kraft der Vergebung durch Amitabha noch auf seiner Barmherzigkeit. Daher liegt
sie nicht im eigentlich Mythologischen, Ubernatirlichen, sondern sie ist Ausdruck von
Selbstdisziplin und meditativer Ubung. Bereuen ist individuell und personlich und hilft
dabei, die Karmas zu tilgen. Sie fihrt zur Aufgabe des Fehlverhaltens (oder der
Sinden) und zur Erlangung der Reinheit, zur Reinigung des Geistes. So wird die
amoralische Tendenz einer im absoluten Sinne verstandenen Reue vermieden. In

Yinguangs Worten: ,Wenn der Praktizierende aufrichtig bereut, wird er mit

184 Vgl. Hui Neng 7513 27 384% Plattform Sutra, CBETA, T2008, 0353629, 0353c16, 0354a09, 0354b12.
185 15%RA )& 175 — Fu Deng Bocheng jushi shu er, GW I, Band 1, S. 14.
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Bestimmtheit der Hilfe Amitabhas und der Resonanz teilhaftig.« Seine Betonung von
Scham und Reue ist damit eher eine Beflirwortung der Uposatha-Tradition im
individuellen Sinne ohne eine bestimmte Zeremonie. Dies hangt mit dem Niedergang
des institutionellen Buddhismus zusammen. Man entlastete sich nicht mehr wie im
Mittelalter durch die Beichte in der Sangha-Gruppe im Tempel. Sein Ansatz betonte
innere Einstellung und Verantwortung fir das eigene Handeln. Das war ein wichtiger

Beitrag zur Individualisierung und Selbstverantwortung.
2.5 Zuversicht, Wunsch und Rezitationstibung

Die grundlegende Praxis, die Yinguang fir den Reines-Land-Buddhismus empfiehit,
besteht darin, Zuversicht auf Amitabhas Gnade und Gelobnis zu bewahren, aufrichtig
die Wiedergeburt im Reinen-Land zu wiinschen und die Buddhanamenrezitaiton zu

Uben.

2.5.1 Zuversicht

2.5.1.1 Zuversicht, sympathetische Resonanz und Geistreinigung

Zuversicht wird im besonderen Male als die Grundlage des Reines-Land-Buddhismus
von Yinguang betont. Mit Zuversicht konnten die Ubelsten im Reinen Land geboren
werden, ohne Zuversicht dagegen konnten selbst diejenigen, die alle buddhistischen
Schulen kennen, aber ihre Verwirrung nicht vollig getilgt hatten, nicht darin
eingehen. **® Man kann sozusagen ohne Zuversicht und aufrichtigen Wunsch die

wahren Vorteile des Reines-Land-Buddhismus nicht nutzen.

“Ehik, EAGE. FEAEY), SOREEOTIEE, JMHEL. W, B
OHE AR, WECRRREE . iiEhK, KT BB, HEEEE
W, RIPRBIA, BIFT TRHE. Y

Der Schwerpunkt der Buddhanamenrezitationsiibung liege in der Zuversicht und dem

186 1857y B 13 — Fu Wu Xizhen jushi shu er, GW I, Band 1, S.82-83 i+ ik, MEfSBA, (51534,
T HEERAE. FAL, EFEHRGEHRE, BRIy, «
187 8% 2 J& 13 = Fu Huang Hanzhi jushi shu san, GW I, Band 2, S. 48.
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aufrichtigen Wunsch. Selbst wenn der Geist nicht ganz still sei, konne der Mensch
doch im Reinen-Land geboren werden. Warum? Weil er den Buddha im Geist bewahre
und den Buddha bewirke und weil Amitabha wirken kdnne. Es sei wie das Wasser im
Fluss und Meer: es kdnne zwar nicht ganz unbeweglich sein, aber ohne Wind und
Wellen konne es den Mond klar widerspiegeln.

Das Bild des Geistes als eines Wassers, das passiv das Mondlicht reflektiert, driickt aus,
dass der Geist, der noch nicht génzlich ruhig ist, doch auf Grund der Zuversicht und
des aufrichtigen Wunsches nicht vollends unruhig sein kann. Zuversicht und
aufrichtiger Wunsch wecken einen sonst unbekannten und unbewussten stillen Teil
innerhalb des unruhigen Geistes. Der Geist hat seinen Zufluchtsort in ihnen. Darum
wird er der Unruhe nie ganz verfallen. In diesem Zustand wird Amitabhas Erscheinung
sich im ,,Wasser* des Geistes zeigen, wie das Mondlicht, wenn auch nicht ganz
deutlich.

2.5.1.2 Psychologischer Zusammenhang der emotionalen Faktoren

Aufrichtigkeit, Respekt, Scham, Reue und Zuversicht sind psychische Haltungen, die
im Reines-Land-Buddhismus Yinguangs von eminenter Wichtigkeit sind. Das
Verhéltnis von Aufrichtigkeit, Beschamtheit (Reue) und Zuversicht hat Yinguang zwar
nicht erldutert oder systematisch dargelegt, aber eine inhdrente Verknlpfung scheint
zwischen ihnen vorhanden. Im Sutra der Beschamtheit #i1%4% (cankuijing) wird diese
psychische Dynamik wie folgt erklart:

Wenn ein Bhikkhu keine Beschédmtheit pflege, werde dadurch seine Suche nach
Aufrichtigkeit beeintrachtigt. Dies schade der Zuversicht und mangelhafte Zuversicht
schade wiederum den rechten Gedanken. Seien diese beeintrachtigt, erlitten rechte
Aufmerksamkeit und Weisheit Schaden. Damit wirde den Schutzfunktionen der sechs
Sinne, der Sila geschadet: der des Nichtbedauerns, der Erleuchtungsfaktoren der
Verzickung, der tiefen inneren Ruhe, der Konzentration und Versenkung, des
Erkennens der Wirklichkeit, des Kennens der Wahrheit, der Uberdrissigkeit, der
Verlésslichkeit, der Begierdelosigkeit und der Befreiung. Wenn der Befreiung
geschadet werde, werde auch dem Nirvana geschadet.

Wenn ein Bhikkhu umgekehrt Scham spire, wirde Aufrichtigkeit, Zuversicht, rechte
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Gedanken und Achtsamkeit sowie die rechte Weisheit entwickelt. Analog wirden die
sechs Sinne, der Sila gestutzt und die Befreiung Schritt fur Schritt erreicht. Mit der
Befreiung erreiche man das Nirvana.*®

Die Trennung zwischen der irdischen Welt und dem Reinen Land fihrt leicht zur
Uberdrissigkeit an der irdischen Welt und zum Wunsch nach dem Reinen Land. Diese
Haltungen sind es, die Yinguang als religiose Praxis bezeichnet, mit dem Zweck,
Unheil abzuwenden und Krisen zu bewaltigen. Die Wirkung dieser aufgefiihrten
psychischen Haltungen wird mit einer magnetischen Wirkkraft vergleichen, welche
den Praktizierende umgibt, ihm sanft den Weg bereitet, Geister und Gottheiten geftigig
macht und eine Grundlage fur das Empfangen des Segens bildet. Sie sind darin dem
Meditationszustand ahnlich. Das hohere Dasein ist immer da und sucht standig die
Praktizierenden. Nur wenn die Praktizierenden emotional aufrichtig, demiutig
(Beschamtheit und Reue) und zuversichtlich sind, konnen sie die Gnade empfangen.
Wenn jemand das Reich Buddhas betreten mdchte, sollte er seinen Geist reinigen, so
dass er leer wird und die verschiedenen Phdnomene und das Anhaften hinter sich l&sst.
Er sollte daftir sorgen, dass sein Geist, egal in welche Richtung er geht, nicht behindert
wird. Wenn der Praktizierende in der Lage ist, auf diese Weise sich vorzubereiten,
werden sich Mond und Wasser ruhig gegeniiberstehen. Wenn man auf diese Weise
meditiert, kann man die Grenzenlosigkeit seines urspriinglichen Geistes erfahren, die

mit dem Geist aller Buddhas identisch ist.

2.5.1.3 VVertrauen und Zweifel

Zur Rolle des Zweifels, erldutert Yinguang folgendes:
TR, TR, HEBEAAT . MEMEEBEENS, BATE &
By, SERIBLMAHTY . ERACEHEEOE S, 1%

,,Wie gut ist das Dharmator des Reinen Landes? Wenn man mit dem eigenen Intellekt

or

b=

den Samsara nicht beenden kann, soll man an die Worte Buddhas und der Patriarchen,

ohne zu zweifeln, glauben. Zweifel fihre von Buddha (Amitabha) weg. Dann kann

188 Vgl. Huang 2005.
189 {8%R{ 3k JE + & — Fu Deng Bocheng jushi shu yi, GW I, Band 1, S. 13.

89



man nicht von Resonanz durchdrungen werden.*

Mit anderen Worten, der Reines-Land-Buddhismus ist die fiir die Massen am besten
geeignete Praktik.

R LB, EABREEESLE TR, R A S, RIANE
Beik, fEREEH. BAGERE, IR,

Wenn man von der Reines-Land-Praxis rede, ohne die Schwierigkeiten anderer
Praktiken, die nur mit der eigenen Kraft Erldsung suchen, und die Leichtigkeit der
Reines-Land-Praktik, die mit Amitabhas Gnade die Erlésung erreiche, zu erwahnen,
dann bezweifele man entweder Dharma oder sich selbst. Auch wenn man nur den

geringsten Zweifel habe, werde sich der Zweifel in ein Hindernis verkehren.
CORIIEFTIGR RS, AR SRR 5 itk i, AR AR LR, fE
w5 M AE . AMENRAME, “IMZEt . AMETSRAME, REALERE, ROL
B . MERIRIRNLE BE, TTREMUR 1 &, W5 5. RETRRA GO, 8
He R, Mk oB ks .

Der Reines-Land-Buddhismus sei umfangreich, seine Praxis aber sehr einfach. Aus

diesem Grunde sei es schwer, ohne zu zweifeln, gldubig zu bleiben, wenn man nicht

schon zuvor im Buddhismus verwurzelt gewesen sei. Nicht nur gewohnliche Laien
glaubten nicht, auch die Sravakas %[# (Shengwen) und die Pratyeka-Buddhas #5 &
(Yuanjue) zweifelten an dieser Praxis, und nicht nur diese sondern auch die Anfanger-

Bodhisattvas 1 fif 3 % (Quanwei pusa) zweifelten. Nur die fortgeschrittenen

Bodhisattvas KIRVRAZRE (Dacheng shenwei pusa) seien im Stande, zu glauben
und vollig zu vertrauen. Wenn man zu dieser Praxis tiefe Zuversicht hege, auch wenn
man nur ein gewoOhnlicher Mensch sei, stehe die Qualitdt des eigenen
Verstandesvermdgens schon Gber derjenigen der Sravakas und Pratyeka-buddhas.'%

Zu zweifeln impliziert die Beteiligung des Intellekts an der Praxis. Nach Yinguang

fordere der Intellekt die Praxis nicht, sondern werde zum Hindernis und stehe damit im

190 B##%HE 13 Yu Chen Xizhou jushi shu, GW I, Band 1. S. 24.
191 BR[B##5 A & 42 Yu Chen Xizhou jushi shu, GW I, Band 1. S. 24.
192 Ebd., S. 23-24.
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Gegensatz zur Zuversicht. Im Brief an Chen Xizhou [#$% & erklart Yinguang die zwei
Zweifel am Dharma. Der erste sei der an der Existenz des Reinen Landes:

G LA ESRB YRS EE S, Bhok, Jer.

Das heilt: Man bezweifele es dadurch, dass man alle moglichen unbegreiflich
wiurdevollen Erscheinungen des Reinen Landes nur fur Allegorie und Metapher des
Geistes halte. Es ist ein typischer Zweifel in der Perspektive vom Reinen Land des
Geistes. Wie schon in 2.3.1 erwahnt, solle Yinguang zufolge der gewdhnliche Geist
nicht mit der von Amitabha von Grund auf verkdrperten wahren Buddhanatur, némlich
dem Reine Land Sukhavati verwechselt werden.

Der zweite typische Zweifel lautet: Wie kann Amitabha mit einem Kdorper auf den Ruf
aller Lebewesen reagieren? Warum konnen nicht alle Lebewesen Amitabha sehen? In
der ,,Einflihrung fir Anfanger des Reines-Land-Buddhismus® zieht Yinguang hierfiir

das Beispiel von Mond und Wasser (im Vergleich zu 2.5.2 ausfihrlicher) heran:
“—HREXR, BIEE, AMEesk. RRA—H, mREXKT, KiMNE, &
WaeH. Bi/Nn—A—FAKY, BASH2H. BTz H, —AN&Z, AlfF
—HEFHEAN. BTERAN, BETEHREEZ, IEARE-HETFHAN.
HETEEN SRR uEILm T, MARTIITZE, HERAN. HEZE,
THET. A TEEN, ZEAE, RHRZEAD), &EHEAE. MEKE
MEFRIER, KETBEIRIEE. HBEBGE, HARE, dKSEHERE, &2
s H . ALK, FISEREMn A . RAEGBEE L, e, RImE,
KGR o OANGE RN, HEEUEAAE, HEOHEYE, aokEms, A
HEAEIER, mARMHEBRES . JE G2, MA k2. DikTHsEredh,
AR, AL, OBEKE, BREAETY. MEERSS, Hh5 7 im ik
G, B UIREERT . BEAOE IR EE AR, T TE BRI R AR PR . WO A UK,
RAE. BhERGEOEIS, AREM. MAES&A R4, RIS LT
PH 5, 19

193 Ebd., S. 25.
194 ¥IKEIF 3R Chuji jingye zhinanxu, GW |, Band 2, S. 40-41.
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Wenn der Mond am Himmel erscheine, werde er von allen Fllssen gespiegelt. Wie
konne der Mond mit dem (kosmologischen) Geist verglichen werden? Es gebe nur
einen Mond am Himmel, aber er werde von allen grof3en und kleinen Meeren, Stromen,
Flussen und Rinnsalen, daneben sogar kleinen Loffeln oder einem Tropfchen Wasser
gespiegelt. Obendrein scheine er, wenn man ihn im Fluss sehe, unmittelbar vor der
Person. Wenn ihn zahllose Menschen an zahllosen Orte erschauten, befinde sich ohne
Ausnahme vor jedem Menschen ein (gleicher) Mond, und wenn ein jeder von den
zahllosen Menschen sich in Ostlicher, westlicher oder einer sonstigen Himmelsrichtung
bewege, folge der Mond auch seiner Bewegung und erscheine nach wie vor dem
Menschen. Die Bewegung mache fiir das Erscheinen des Mondes keinen Unterschied.
Wenn die Menschen still stehen blieben, erscheine auch der Mond vor dem Menschen
still. Sofern das Wasser nur klar sei, werde der Mond auch erscheinen, sofern trib,
verborgen bleiben. Er wahle nicht (ob er erscheine oder nicht). Der Grund fir die
Verborgenheit des Mondes liege darin, dass das Wasser strome, triib und deswegen
nicht fahig sei, die Erscheinung des Mondes zu spiegeln. Der Geist des Lebewesens
sei wie das Wasser, Amitabha wie der Mond. Wenn die Lebewesen Zuversicht und den
aufrichtigen  Wunsch (nach dem Reinen Land) wahrten und sich mit aller
Aufrichtigkeit Buddha (Amitabha) widmeten, werde er reagieren. Dies verhalte sich
genauso wie die Erscheinung des Monds beim klaren und stillen Wasser. Wenn der
Geist unklar und nicht aufrichtig sei und mit Begierde, Hass und Unwissenheit in
Resonanz bleibe, wendet es sich von Buddha Amitabha ab. Darin gleiche es
stromendem Wasser. Obwohl der Mond uberall scheine, kdnne (das Wasser) (den
Mond) nicht klar spiegeln. Der Mond sei nur ein Phdnomen der irdischen Welt, habe
aber eine so wundervolle Funktion. Ganz zu schweigen von Buddha (Amitabha), der
vollig von Kummer und Irrtum 48 2X (fanhuo) befreit sei und vollkommene
Glucklichkeit und Weisheit besitze und in dessen Geist das leere All enthalten sei und
der Uberall in allen Dharma-Bereichen sei. Im Hua-Yan-Sutra werde erklart, dass der
Buddha-Kaya alle Dharma-Bereiche durchdringe und vor allen Lebewesen erscheine.
Er reagiere allseitig und umfassend aufgrund duRerer Bedingungen #h4% (wai yuan),

aber bleibe trotzdem konstant im Bodhi-Sitz. Deswegen sei bekannt, dass er tberall in
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allen Dharma-Bereiche wirke und reagiere (eine fortwahrende wechselseitige
Widerspiegelung). Der Geist von Buddha bewege sich nicht, weise auch keine
Erscheinung des Entstehens oder Vergehens auf, aber er konne auf die Lebewesen,
deren Bedingungen %% (yuan) reif seien, reagieren, und vor ihnen erscheinen und sie
ins Reine Land fihren.

Mit dem Beispiel von Wasser und Mond versucht Yinguang den Zweifel am Reines-
Land-Buddhismus aufzuldsen. Man soll in sich selbst unmittelbar diese Wirklichkeit
erfahren, ohne Intervention des analytischen Denkens, das mit Yinguangs den Geist
(das Wasser) nur triiben wird.

Wir konnen verstehen, dass das analytische Denken zu Zerrissenheit fihrt. Im
Gegensatz dazu funktioniert die Zuversicht oder das Vertrauen als ,,Gedanken“ und
Illusion tilgend. Der Gedanke beschéftigt sich wegen des Vertrauens nicht mehr mit
anderen Menschen und Dingen, er wird nicht mehr von innerem Gerede hypnotisiert
und dazu verfihrt, auf der geistigen, verbalen und korperlichen Ebene zu reagieren.
Erst dadurch kann sich die urspringliche Natur manifestieren und der Mensch kann
sich in ihr verankern.

Es wird eingewandt, dass der wahre Zweifel nicht unbedingt zu Zerrissenheit oder
Gleichgultigkeit fihren muss. Ein authentischer Zweifel-Zustand kann auch zu
Ganzheit fuihren. Das Vertrauen vor dem Erwachen kann nicht immer authentisch sein,
denn es enth&lt immer auch einen Teil emotionalen Aberglauben. Wenn es sich um
Aberglaube handelt, ist es fiir die Masse erst recht notwendig, sich vernlnftig zu
entwickeln, um den Zweifel Uberhaupt kennenzulernen, damit das authentische

Glauben erst moglich wird.

2.5.1.4 Der Inhalt der Zuversicht

Was bedeutet Zuversicht inhaltlich fur Yinguang? Worin soll man seine Zuversicht
setzen? Oberflachlich betrachtet ist Zuversicht nach Yinguang das Vertrauen darauf,
dass das Reine Land im Gegensatz zur irdischen Welt, welche tatséchlich

,unaussprechlich leidvoll ist, untriiglich frohlich und voll unbeschreibbarer Freude
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ist“195

Im Brief an Ma Qixi 53274 erklart Yinguang Zuversicht auf zwei Ebenen:

“HEFE, EAVEITRTERE - H PR EROR AN, R EE, MRS,
PRI, MERFESRE. s, B0 es, 2doi, 2380
o e O E RS, ORI B T A e 7 1
Die praktische (shi) Ebene der Zuversicht bedeute, an Amitabha im Westen (an das
Reine Land) zu glauben... und mit festem Entschluss dorthin heimgehen zu wollen,
ahnlich wie ein Kind sich an seine Mutter erinnere. Ein Kind werde seine Mutter
namlich in keinem einzigen Moment vergessen. Das sei das Uben (shi), bevor man die
absolute Wahrheit erreiche. Die Ebene des Wesens (li) der Zuversicht bedeute, dass
Amitabha dem urspriinglichen Geist angehore, von dem urspringlichen Geist
entstanden sei... Dem urspringlichen Geist Angehdrende (Amitabha) ist das Wesen /
Das Prinzip. Von dem urspringlichen Geist zu entstehen implizierte das Ausuiben / die
Angelegenheiten... Obwohl man es verstehe, hebe man die Notwendigkeit zur
Austibung nicht auf.

Yinguangs Auffassung ist einerseits eine Reaktion in der Krise mit verstarkerter

Uberzeugungskraft, um die Kontingenz zu bewaltigen und die Glaubigen Sicherheit zu
geben, andererseits verbindet er die Zuversicht mit dem Wesen des Geistes, damit

seine Auffassung nicht von der authentischen buddhistischen Lehre abwich.

2.5.2 Der aufrichtige Wunsch & (yuan)

Der Wunsch nach der Geburt ins Reine Land ist, als ob ein Wanderer in weiter Ferne
die Heimat vermisst. Amitabha hat in den vorherigen Weltzeitaltern achtundvierzig
Gelbbnisse geleistet. Eines davon ist, dass Amitabha selbst nicht ins Nirvana eingehen
wird, bevor nicht die Lebewesen, die seinen Namen rezitieren und in sein Reines Land
einzugehen winschen, ins Reine Land geboren werden. Die Praktizierenden sollen den

Wunsch haben, im Reinen Land geboren zu werden, um Amitabhas Gel6bnis zu

195 755 A J& 13 Yu Chen Xizhou jushi shu, GW I, Band I, S. 25.
196 18}5¥fE 1% Fu Ma Qixi jushi shu jiu, GW I, Band 2, S. 34.
94



entsprechen.

“EE, A=A, At H. SHMARE, FEAE? CHEE
#, LD, Y

Die Methode der Buddhanamenrezitation beruhe auf Amitabhas Gnade, um die drei
Bereichen zu transzendieren und die Wiedergeburt im Reinen Land zu verwirklichen.
Wie konne die Zuversicht entstehen, wenn man keinen Wunsch (nach der
Wiedergeburt im Reinen Land) hege. (Wer wahre Zuversicht hat, hat mit Sicherheit
auch den aufrichtigen Wunsch.)

Die Botschaft, die Yinguang hier vermitteln mochte, scheint zu sein: Die
Praktizierenden sind wegen ihrer illusorischen oder irreflihrenden Ansichten und
Gedanken ohne Zuversicht und aufrichtigen Wunsch, von Karmas getrieben und nicht
in der Lage, den Einfluss der Transzendenz zu empfangen. Wunsch (und Zuversicht)
ist die Leiter, die die Praktizierenden zur Transzendenz flhrt. Gerade auf dem
Totenbett, befreit vom Kdorper, kann der Geist leichter mit Transzendenz in Verbindung
treten. Ohne Wunsch wird man weiter von Karmas getrieben.

Das Wort H hat im chinesischen Buddhismus zwei Bedeutungen: Wunsch und
Geldbnis. Man nimmt im Reines-Land-Buddhismus allgemein an: Um Amitabhas
Barmherzigkeit oder seiner Resonanz teilhaftig zu werden und ins Reine Land

einzugehen, bedlrfe man nicht nur des aufrichtigen Wunsches (5H) nach der Geburt
ins Reine Land, sondern auch des Geldbnisses (i8), ahnlich wie ein Bodhisattva gelobt,

alle Lebewesen zu retten. Es sieht aber so aus, dass Yinguang mit dem aufrichtigen
Wunsch nicht das Gel6bnis meint — warum?

Im Brief an Zhou Qun-zheng J& B£5% erklart er:

“CELZABDLE 1 &yd, SRINHRE D BE D UMEDIE . A RIEN, J7RERUR
BN, MURSEE. RN, UUE—DIER, SEEERES. R EMEARRE,
MNEEJES -oeeee MN—F, MEREGE TR . BRI AERGRIL A . BT
ZN, BERBEUMATRIANZ SR, Thial e T areiE. UEariEr, Ao

197 151 K FLJE 1 Fu Pu Dafan jushi shu, GW I, Band 1, S. 9.
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DZBEE R, B2, AIHAEINE, N4esi. kFNZARE, BLUIA
wiE, RIpTEZ R

Man solle seine eigene Befreiung sehr wichtig nehmen, und auch gemél eigener
Fahigkeiten und Pflichten \Verdienste und Tugenden sammeln. Die Fahigen kdnnten
alles loslassen und sich konzentrierend praktizieren, aber auch ohne Anhaftung das
Praktizieren loslassen und sich um \erdienste und Tugenden kimmern. Ohne
Bemiihung aber wiirden die gewdhnlichen Praktizierenden ihre eigenen Ubungen
aufgeben und trdge. Das Praktizieren und Sammeln von Verdiensten und Tugenden
solle sich gegenseitig erganzen und starken. man solle aber das Gewicht auf sein
eigenes Praktizieren legen. Wenn man sich selbst noch nicht aus dem Samsara befreit
habe, erwerbe man sich Verdienste auch nur um des eigenen Interesses willen. Man
solle nicht wegen eines duf3erlichen Impulses die eigene innere Kultivierung und
Praxistibung fallenlassen, denn dann wiirde man wegen Ausserlichkeiten die innere
Kultivierung vernachlassigen. Aufllerdem wiirden die duBeren Verdienste zu Arroganz
fhren, sie als Tugend verstanden und so dem Praktizieren schaden.

Yinguangs Betonung individueller Praxis und Befreiung wird im chinesischen
Buddhismus eher selten vertreten. Ublicherweise wird die Selbstlosigkeit stark betont.
Eine solche Betonung der individuellen Seite klingt nicht nach Mahayana-Buddhismus,
sondern mehr nach Theravada. Ob Yinguang stark von der Theravada-Stromung zur
Republikzeit beeinflusst war, lasst sich anhand seines Gesamtwerks nicht eindeutig
nachweisen. Er betont naturlich auch nicht nur die individuelle Befreiung. Auch die
Sammlung von Verdiensten und Tugenden sei durchaus hilfreich bei der Befreiung.
Was Yinguang betont, ist der Unterschied zwischen den Fahigkeiten unter den
verschiedenen Praktizierenden. Mit einem Blick auf Yinguangs Publikum kénnen wir
das besser verstehen. Yinguang schreibt hier nicht fur die Eliteschicht, sondern fir
Laien, die nicht unbedingt viele Kenntnisse Uber den Buddhismus haben, sondern

erschopft von Kriegen und Katastrophen sind und leiden. In diesem Falle kann man

198 187k 7% A #4855 15 Fu Yongjia Zhou Qunzheng jushi shu, GW I, Band 1, S. 66.
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nur auf Grundlage einer entsprechend begrenzten Fé&higkeit Verdienste erwerben. Die
Verdienste konnten dem Praktizierenden Gluck bringen, aber Gliick sei unbestandig
und nicht unbedingt hilfreich dabei, Einsicht oder individuelle Befreiung zu erlangen.
Im Gegenteil sei es moglich, ohne Zuversicht oder richtiges Verstehen des Dharma
durch die Verdienste ein grofles Ego zu entwickeln und dadurch das weitere
Praktizieren behindern.

Um die Befreiung muss man sich selbst bemiihen. Buddha kann zwar den Lebewesen
den Weg zur Befreiung zeigen, aber sie nicht ins Jenseits tragen. Das Bodhisattva-ldeal
birgt gerade im chinesische-buddhistischen Kontext unter der nicht ausreichend
aufgeklarte Masse die Gefahr, sich als ein ,,Bodhisattva®“ zu verstehen, die eigene
Verantwortung beiseite zu lassen, sich namens Selbstlosigkeit in Bedingtheit und
Abhéngigkeit zu versklaven.

Neben den unterschiedlichen Beféhigungsprofilen seines Auditoriums warnt Yinguang
davor, durch Reines-Land-Praxis irdische Wunsche, z. B. das Gluck im menschlichen
und himmlischen Bereich bzw. eine Mdnchswerdung im kommenden Leben erreichen
zu wollen. Es ist leicht zu verstehen, dass man keinen Wunsch nach Glick im
menschlichem oder himmlischem Bereich hegen sollte, da auch in diesen Bereichen
die Gefahr der Degeneration besteht. Aber warum ist der Wunsch, Mdnch zu werden,
falsch, der doch der Mahayana-Doktrin entsprechen misste? Hierbei wiederum spielen
die illusorischen und irrefiihrenden Ansichten und Gedanken eine wichtige Rolle.
Wenn man die Verwirrung noch nicht getilgt habe, sondern nur die Einsicht erlangt
und das Gel6bnis abgelegt habe, sei es nicht sicher, ob man nicht doch am Anfang
einer neuen Wiedergeburt die richtige Orientierung verlieren werde. Das gelte umso
mehr, wenn es mehrere zukiinftige Leben betreffe. Ohne die Befreiung vom Samsara
erreicht zu haben, seien die Samen der Emotionen noch vorhanden. Wenn man
illusorischen Erscheinungen und karmischen Verwicklungen begegne, sei es
unvermeidlich, weitere Verwirrungen zu entwickeln. Es gebe ganz wenige
Praktizierende, die, nachdem eine Verwirrung aufgetreten sei, sich dieser gleich
bewusst wirden und den Fehler berichtigen kdnnten. Die meisten wanderten von
Verwirrung zu Verwirrung und koénnten sich nicht mehr aus eigener Kraft aus dem

Sumpf des Ubels befreien, sondern versanken darin fir immer. Aus diesem Grunde
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lasse Buddha Amitabha die Praktizierenden ins Reine Land eingehen, damit sie dort
weiter praktizierten und sich befreien kdnnten, ohne die Gefahr, auf ein niedrigeres
Niveau zuriickzufallen. Nachdem man im Reinen Land die Erlésung erlangt habe,
kehre man mittels seines eigenen Geldbnisses und Buddha Amitabhas barmherziger
Kraft wieder, um die Lebewesen zu belehren und zu retten. Nur auf diese Weise kénne
man fortschreiten ohne Riickschritt und den Dharma ohne Verlust erreichen. Deswegen
solle man keinen Wunsch nach einem zukinftigen Leben, bzw. einer Monch-ldentitét,
haben.*®

In anderen Worten: wenn ein Praktizierender in der buddhistischen Ubung engagiert ist,
ist es unrealistisch, eine vollstdndige und perfekte Buddhaschaft in diesem Leben zu
erwarten. Auch einen ununterbrochenen Fortschritt im kommenden Leben einzuplanen,
ist unrealistisch. Eine anteilige Verwirklichung in gewissen MaRen ist moglich. Der
Wunsch, Mdnch zu werden, bedeutet Yinguangs Meinung nach eine Ablenkung vom
Pfad zur Buddhaschaft, weil nach der Wiedergeburt eine Degeneration moglich bliebe,
selbst wenn man Mdnch geworden ware. Obwohl die Geburt im Reinen Land kein
endgultiges, sondern nur eine subsidiares Ziel auf dem Pfad zur Buddhaschaft ist, kann
man das endgliltige Ziel aus der Situation des Reinen Landes heraus besser und
schneller verwirklichen, da die Umgebung, die Abwesenheit von Ablenkung, perfekte
Lehrer und andere Voraussetzungen besser fur die Verwirklichung der Buddhaschaft
geeignet sind. Monch zu werden, ist fur Yinguang eine Form von Anhaften an einem
,Ego®, an einer Identifizierung. Wo es Identifizierung gibt, gibt es keine Abgrenzung,
keine objektive Beobachtung und Befreiung. Was Yinguang bewegt, ist die Befreiung
jedes einzelnen Menschen, die Verwirklichung der Individualisierung anstelle der
Befestigung der sogenannten vom Sangha konstituierten buddhistischen Institution. In
der alten buddhistischen Tradition muss eine Frau zuerst als Mann, ein Laie als Monch
wiedergeboren werden, um die Befreiung zu erreichen. GemaR Yinguangs
Interpretation ist dies nicht mehr notig, sodass die Hierarchie zwischen Monchen und
Laien an Bedeutung verliert. Besonders in der Reines-Land-Praxis sind Manner und

Frauen, Monche und Laien gleich. Nur aufgrund der unterschiedlichen Ebenen der

199 Vgl. F B fE -+ & Zhi Ruan Heging jushi shu, GW I1, Band 1, S. 103-104.
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individuellen Praxis werden sie in unterschiedlichen Stufen im Reinen Land geboren.

Es schafft eine Gleichheit in der spirituellen Praxis.

2.5.3 Eigene Bemuhung 4T (xing): Buddhanamenrezitation

Trotz aller Betonung der emotionalen Elemente und der Gnade von Amitabha halt
Yinguang die einbeziehung einer menschlichen Bemihung in die buddhistische Praxis

der Buddhanamenrezitation im Rahmen des Reines-Land-Buddhismus fur wichtig.
“NBESLTE, ARIEDAN-ceee NBRORMY, REZy =4 e M ZRBEN Ty, AR
BERMZ Ty, RHATEEAEE P, Kalett, RIEEPRIEGE, RO %
E:- s 200

,,Der Mensch kann den Dharma verwirklichen, nicht den Dharma den Mensch
verwirklichen. Der Mensch wird gemeinsam mit Himmel und Erde als drei Elemente
benannt. MoOchtest Du die menschliche Bemihung aufgeben und nur auf die Gnade
von Buddha und Bodhisattva, Himmel und Erde vertrauen? Und nennst Du Dich selbst
einen, der den Dharma kennt? In der chaotischen Welt kénnen die Bodhisattvas auch
nur diejenigen retten, die die Befreiung wollen.*

Das heildt: obwohl die Tore zum Nirvana weit stehen, sind sie nicht offen fir
diejenigen, die nicht eintreten wollen. Da der Reines-Land-Buddhismus auf die
Resonanz zwischen Amitabha und dem Praktizierende beruht, soll, was der Korper
macht und was der Geist denkt (oder worauf er Aufmerksamkeit lenkt), mit Buddha

Amitabha tibereinstimmen.

“BEA FAG VIR, 0520 2000 P SRR SRRl S 7 28 9%, JERmAT (EAREA, REERE)
B, eeeee AR St . RASH 2O, 20, O, O
—. HREZ AL, S, OB, RIT A T, EREH R =
RIS, AL B, ISR Ak H e, 7 2

Mit der Voraussetzung der Zuversicht und des aufrichtigen Wunsches solle die

200 18348 Ek B 13 Fu Yuan Fugiu jushi shu, GW I, Band 1, S. 98.
201 Ebd., S. 52.
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Aufmerksamkeit wahrend des Gehens, Stehens, Sitzens, Hinlegens, Sprechens,
Schweigens, Sich-Bewegens und Verharrens ... nicht von diesem Buddhanamen
abgelenkt werden. Man miusse solchermalRen tben, bis Geist und Buddha (Amitabha)
nicht mehr zweierlei, sondern vereinigt seien. Wenn man Kkontinuierlich die
Aufmerksamkeit auf ,,Amitabha“ gerichtet lasse, werde der Geist leer und Buddha
erscheinen. Dann kénne man die Versenkung der Buddhanamenrezitation im jetzigen
Leben verwirklichen. Auf dem Totenbett gehe man in die hdchste Stufe des Reinen

Landes ein und ernte die besten Friichte des Praktizierens.

“BRRHMZY, A %228, NS ER, BRDoE,
AR R YIATT, B AR LB AT 22

jede kleine Wohltat im Alltag und alle Verdienste durch die Sutra-Rezitation und die

Gebete sollten sich auf die Wiedergeburt im Reinen Land beziehen. Weiterhin solle
man

“ORZAFFFLL, BEREA. A BeRFoE, AR =A%k R, -
BB — D) A IR ESAS, ARG H QKRB T, 7 2

die Bodhicitta haben und das Gelobnis leisten, alle leidenden Wesen zu befreien und
alle Wesen an den Verdiensten teilhaben zu lassen, damit man mit allen Wesen in
Verbindung bleibe und die eigene Mahayana-Praxis vervollkommnen konne.

Yinguang bemdht sich, in seiner Auffassung, durch menschliche religiose Aktivitéten,
durch ein moralisches Leben und Disziplin die menschliche Bemiihung mit der Gnade
von Buddha Amitabha zu verbinden. Die ,,menschliche Bemiihung* ist ein breiter und
umfassender Begriff im chinesischen Buddhismus: Meditation, Gellibde ablegen, dem
Orden beitreten, studieren, rituell, ethisch leben und so weiter. Der sogenannte

einfache Weg ist daher eigentlich gar nicht so einfach.

202 Ebd.
203 Ebd.
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2.6 Das Verhéaltnis von Zuversicht, aufrichtigem Wunsch und

Praktizieren

Kurz gesagt gleicht das Verhéltnis zwischen Zuversicht, aufrichtigem Wunsch und
Praktizieren nach Yinguangs Auffassung den Beine eines KochgefaRes, indem jedes
von ihnen unerl&sslich sei:

“CARAE AN CUBORE, ARBEAN 2 LUEAT, ARRF AW AT, AN A2 BAS BT BT 58 BT

,f; 9 204
= o

Ohne die Zuversicht kdnne man den aufrichtigen Wunsch nicht hegen, ohne den
Wunsch das Praktizieren nicht anleiten. Ohne diese wiederum konne man den
aufrichtigen Wunsch nicht erfullen und die Zuversicht nicht verwirklichen.

Zwei folgende typische Haltungen beziglich des Verhéltnissses von Zuversicht,

aufrichtigem Wunsch ({5 55) und Praktizieren (17) sind noch zu diskutieren.

2.6.1 Zuversicht, aufrichtiger Wunsch {§ BB (xin yuan) und
»einspitzige* Konzentration — 0 gL (yixin buluan)

Ob man mit Buddhanamenrezitation das Stadium der ,,einspitzigen” Konzentration
erreichen muss, um ins Reine Land geboren zu werden, ist eine grof’e Kontroverse im
chinesischen Reines-Land-Buddhismus der Republikzeit, z. B. Liege in ihr nach dem
Aufsatz des Meister Shoupei 3% , Mit der einspitzigen Konzentration im Reinen
Land geboren werden“?® das Wichtigste:
“—fh, E MRS L, e A S REE . 7 2

Shoupeis Meinung nach seien Zuversicht und aufrichtiger Wunsch nicht wichtig fir
die Reines-Land-Praxis. Wenn man mit der einspitzigen Konzentration die

Buddhanamenrezitation tbe, sei hier und jetzt das Reine Land gegenwartig. Wozu

204 BUIEBHATIE Yu Wukai shi shu, GW 1, Band 1, S. 4.
205 ) H ¥ Foguang yuebao, (— L& fhEI#34E4218) L yixin nianfo jide wangsheng lun®, 1923
206 Ebd.
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brauche man noch Zuversicht und aufrichtigen Wunsch?

Im Prinzip ist Yinguang nicht gegen die ,,einspitzige” Konzentration. Er betont mit der
Buddhanamenrezitation lediglich, dass man bis zum AuRersten tiben solle, bis man das
Stadium der Einheit von Geist und Buddha, namlich die Rezitation-\Versenkung
erreicht habe. Er vertritt aber insofern eine zu Shoupei gegensatzliche Meinung, als er
Zuversicht und aufrichtigen Wunsch fiir den Mal3stab des Reines-Land-Buddhismus
halt. Ohne sie kénne man nicht mit Amitabha in Wechselwirkung treten.?®’
“WAZZEE L, MEEGRE, CR&RHI ., mE N E—ERR L,
DAL B, RIS ARIEERR R, 7

Man achte oft nur die einspitzige Konzentration und vernachldssige Zuversicht und
aufrichtigen Wunsch. Damit verldren sie nicht nur den Schwerpunkt der Reines-Land-
Praxis, sondern man die einspitzige Konzentration nicht verwirklichen konne, werde
man auch zusatzlich Zweifel entwickeln, ob man im Reinen Land geboren werden
konne. Dann stehe es genau Zuversicht und aufrichtigem Wunsch entgegen.

Das heilt: ob man im Reinen Land geboren wird, hangt von Zuversicht und
aufrichtigen Wunsch ab. (2.5.2). Allein mit der einspitzigen Konzentration kann man
nicht ins Reine Land eingehen.

Dafir gebe es zwei Grinde: zunadchst ist die einspitzige Konzentration schwer zu
erreichen. Es ist fir die Praktizierenden mdglich, mit der Beschwernis des
Praktizierens aufzuhtéren. Man soll deswegen die einspitzige Konzentration nicht als
Malistab fir die Wiedergeburt im Reinen Land heranziehen, sonst wird diese
Maoglichkeit fir die Masse geschmalert. Aullerdem kann man am Ende des Lebens
nicht von Amitabhas Kraft gestiitzt werden, wenn man die Rezitation ohne Zuversicht
und aufrichtigen Wunsch ubt. Erscheint das Wort ,,Amitabha“ nicht im Geist, kann
man nicht ins Reine Land eingehen und die Gnade von Amitabha nicht verwenden.

Ohne Zuversicht und Wunsch kann man wegen der bosen Karmas, die am Ende des

207 181K FLJE 1= Fu Pu Dafan jushi shu GW I, Band 1, S. 9-11.
208 fEA&MEASELE (KRB —+—4) Fu Zhu De dajushi shu (Republik, Jahr 20.), GW II, Band 1, S. 174.
Zhu De: damals Vorsitzender der Zentralen Revolutiondren Militdrkommission der Chinesischen Sowjetrepublik.

Im gleichen Jahr erklérte er zusammen mit Mao Zedong im April den Krieg mit Japan.
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Lebens auftreten, nicht weiterkommen und muss von der Kraft der Karmas

vorangetrieben weiter im Samsara wandern.?”

2.6.2 ,,Mit Karmas im Reinen Land geboren* Z#3&44E (dai ye wangsheng)

Ende des 19. Jahrhunderts wurde der Reines-Land-Buddhismus wegen seiner
scheinbaren aberglédubischen Eigenschaft stark von den Intellektuellen Kritisiert.
Einerseits scheint die Transformation auf dem Totenbett Moral und Disziplin zu

210
““und ,,zehn

negieren. Aufgrund der Sutras werden diejenigen, die ,fiinf Straftaten
Todsiinden* *** begangen haben, nicht im Reinen Land wiedergeboren werden. Von der
Gegenseite kommend wurde der chinesische Reines-Land-Buddhismus wegen seiner
hierarchischen Vorstellung des Reinen Landes kritisiert. Yang Wenhui meinte im
Aufsatz ,,Das Reine-Land Amitabhas®, dass alle Wesen im Westen Amitabhas Reines-
Land genielRen sollten und es im Reinen Land keinen hierarchischen Unterschied
geben soll. Diese Auffassung etwa von Yang Wenhui ist ahnlich wie christliche und
japanische Jodo-Shinsho-Haltung. Im Christentum soll der Gott gerecht sein und es
soll keine Hierarchie geben. Im Jodo Shinsho erreichen alle Menschen mit Amitas
Hilfe das endgultige Ziel. Dementsprechend solle es im Reinen Land keine Hierarchie

geben.

209 Vgl.f81E K FLJE 12 Fu Pu Dafan jushi shu, GW I, Band 1, S. 10. “~P/E&RMEASEE, ERACHLE #EALHh
1. BRI, HGRBToEre I AR, AR, B, IRASEA. TR, DIAER
Al AR, BEASSMERTIHN. EERES, REEEARAE, TTESAREZ. SEs, W
NAGE, s@FdhesE. LeELm, FHEME. SHERH, dMERE, EARREEMR. HuntlEh,

IR —%2, EARMBAI, NE k. XEGEE, @20, BEMESH, SF 44,
IRATT VAL 23, LB R R — DDA AR L2 R L. IRt E , SREH/E, BEA
BE, BT MABIKKATR, BEEMARS. BSR4, AR, Whhi, St
BRZAR M.

210 Die funf Straftaten, oder die funf rebellischen Handlungen oder Todsiinden: (1)Vatermord; (2) Muttermord,;
(3) das Toten eines Arhat; (4) VergieRen von Buddhablut; (5) Zerstérung von Briderlichkeit der Sangha. H.
Hguyen. 2015.

211 Die zehn Todslinden: Totung, Stehlen,, sexuelles Fehlverhalten, Lugen, Entzweiendes Gerede, verbale

Grobheit, sinnloses Geschwétz, Neid/Habsucht, schadliche Absicht, irrige Ansichten.
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2.6.2.1 Finf Straftaten und zehn Stinden (FL3%+3 wu ni shi e)

Im Brief an Chen Xinru 5371 erklarte Yinguang:

DI )NEF, T&Wa, BSEA, MERAY, SRk, A PRGER .
TSR R, BHEAMME, ARdERE, SRZKIEZBRRERT . BE LY E,
AT RS, RAHER, AR (ARSI B, EREMCEE, B 4%
FhaD BCAEME, BUbE+E, AT, BTN, R, AT
e bz, WerEZ TR, U REMRZE, e, DUBR
W g, H—Ea, T ERIRH A M. BRILSAN, MRS, SEaR
Weg—OAEL, ARHOHEFT THES., B, @RF=0258, REME2
M, AT REFE. WP ERBHEZN, TR InEE K K DORREE, TR e
R IR . MEAEREESHERE, REAL . DIRERY IR, BEIEE, MReftd. i
WENNAEIEEE . HRERE, Jamly, RSEA e AN, 5
Mg, IAEAEAL, EraRaB R, oo WLk LA — 1) 8 A TR B

B ARl T e RN BB R DACOEIE ¥, DU A E, BraGE R A d . i
AAREGHE. R, AERERE. TARR. 72
Die Aussage in den achtundvierzig Gelébnisse im Sukhavativyuha-sutra (fifi & 354
wu liang shou jing), ndmlich, dass man mit zehn Rezitation im reinen Land geboren
werden konne, auller man habe die fiinf Straftaten und den Dharma kritisiert, gilt fir
den Normalfall. Wie konnte man eine so groRRe Siinde wie die, die funf Straftaten und
Dharma zu kritisieren, mit einer schlampigen, unaufmerksamen Praxis tilgen? Die
Aussage im Amitayurdhyana-sutra (87 i & 2 4% guan wu liang shou jing), dass, wenn
die Erscheinung der Holle entstehe, aber jemand einen im Sterben Liegenden auf dem
Totenbett die Buddhanamenrezitation lehre, dann der Sterbende mit nur zehnmaliger
Rezitation — oder sogar weniger als zehnmaliger — Rezitation auf Grund der
barmherzigen Gnade von Amitabha, mit Karmas im Reinen Land geboren werden, gilt
fur die Not einer Ausnahmesituation, in der die zehnmalige Rezitation viel wirksamer

und starker als die normale zehnmalige Rezitation sei, deshalb kdnne der Sterbende im

212 18P & 12 Fu Chen Xinru jushi shu, GW 11, Band 3, S. 724-725.
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Reinen Land geboren werden. Angesichts der furchtbaren Erscheinung der Holle
werde man mit allem geistigen Vermdgen Buddhas Namen rezitieren. In dieser
intensiven Konzentration seien keine anderen Gedanken oder Ablenkung vorhanden.
Obwohl man das Stadium der ,,einspitzigen Konzentration* noch nicht erreicht habe,
sei der Geist in diesem Zustand nicht zerstreut, oder durchmischt von Zweifel und
Kritik am Dharma. Auch wenn man zuvor Dharma kritisiert habe, sei man auf dem
Totenbett wie ins Wasser oder Feuer gefallen und rufe dringend nach Hilfe. Der Geist
habe weder Zeit noch Raum fiir Zweifel. In der ,,Behandlung (ber die Wiedergeburt
im Reinen Land*“ von Vasubandhu ({341 wangsheng lun) stehe: ,Wer Dharma
Kritisiert, wird nicht (im Reinen Land) geboren. Damit sei es gemeint, wenn man
Dharma Kkritisiere, habe man keine Zuversicht zum Dharma. Wenn man keine
Zuversicht (richtigen Glauben) habe, wie kann man im Reinen Land geboren werden?
Diese Aussage sei deswegen nur ein Versuch, die Menschen dazu zu Uberreden,
Zuversicht zu haben. Wenn man zuvor Dharma Kkritisiert, aber spéter seinen Fehler
korrigiert habe, dann kdnne man im Reinen Land geboren werden. WWenn man sich von
der Krankheit erholt habe, sei man gesund... wenn sie bereute und Fehler korrigiere,
aber trotzdem nicht im Reinen Land geboren werden kénne, gingen die Richtlinien der
Reines-Land-Praxis verloren... Das sei wider den Buddhismus, der die Buddhanatur
aller Lebewesen behaupte. Konfuzianismus sowie Buddhismus lehrten, dass man
Fehler berichtigen konne und die Heiligen zum Vorbilder nehmen solle, um die
Verwirrung zu beenden und die Wahrheit zu verwirklichen. Es sei traurig, wenn die
Menschen Worte anhafteten, ohne ihre Bedeutung richtig zu verstehen.

Warum kann die Rezitation auf dem Totenbett auch fur die schlimmsten Siinder
wirksam sein? Weil sich ihr Geist wegen Zuversicht und Aufrichtigkeit aus Not
wunderbar auf Amitabha konzentrieren kann, und zwar mit einer besonderen Intensitat,
die eine sehr starke Resonanz mit Amitabha auch ohne vorherige Praxis erzeugt. Daher
ist die Wiedergeburt mit Karmas der schlimmsten Sinder nicht ein \Verrat an der
Aussage im Sukhavativyuha-Sutra, sondern im Gegenteil geradezu Ausdruck der
Wirklichkeit der sympathetischen Resonanz mit Amitabhas Gnade auf dem Totenbett.
Yinguang selbst hat in seinen frihen Jahren den Buddhismus kritisiert. Durch den

Vergleich von Sukhavativyuha-sutra und Amitayurdhyana-sutra und durch die
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Betonung von Zuversicht, aufrichtigem Wunsch und starker geistigen Konzentration
gibt Yinguang sich selbst und den anderen eine Mdglichkeit, im Reinen Land gerettet
zu werden.

Zu einem gewissen MalRe wird dadurch eine Art der Gleichheit aller Lebewesen zur
Verwirklichung ihrer Individualisierung erzeugt. Die geistige Konzentration auf dem
Totenbett ist individuell, radikal und direkt. Ein wichtiger Punkt dieser Konzentration
besteht darin, dass es nicht von moralischer, intellektueller oder religiéser Bedingung
abhéngt. Nicht nur Tugendhafte, Intelligente und Fromme sind dazu privilegert, von
Amitabha akzeptiert zu werden, sondern alle, die solche Qualitat gerade nicht besitzen,
vermeintlich nicht akzeptiert werden sollten, sind dazu beféhigt, derartig Mut und

Zuversicht zu entwickeln, dass sie vom Amitabha akzeptiert werden.

2.6.2.2 Niedergang des Dharma

Wie alle Reines-Land-Wirdentrdger betont Yinguang auch die Auffassung
,Niedergang des Dharma* >Ky% (mo fa). Befindet sich der Dharma im Niedergang, ist
es schwer, die Befreiung/Erleuchtung durch den Weg der Heiligen zu verwirklichen,
denn derer Zeit ist lange vorbei. Aullerdem ist die Doktrin umfangreich aber der
Verstand/die Fahigkeit der Praktizierenden gering. Beschwert durch karmische
Belastung und Mangel an geeigneten Lehrern ist der Praktizierende nicht in der Lage,
die Erleuchtung/Befreiung durch eigener Anstrengung zu verwirklichen. Keiner der
zahllosen Buddhismus-Praktizierenden erlangt die Erleuchtung.

In diesem Sinn behauptet Yinguang, dass, es einfach gewesen sei, als die Lehre und
die Fahigkeit der Menschen im Einklang gestanden hatten, Dharma zu praktizieren
und die Befreiung vom Samsara zu erreichen. Stiinden Fahigkeiten der Menschen,
Lehrinhalte und Zeitumstande in Konflikt zueinander, sei es schwierig zu praktizieren.
Im Niedergang des Dharma sei die Reines-Land-Praxis die minimale und zureichende
Praxis, die fur alle erreichbar sei. Die Kultivierung des Reines-Land-Buddhismus sei

dann eine universale Erlésung fiir die gewéhnlichen Menschen.”*?

213 Vgl. B #5)E B +3#F Yu Chen Xizhou jushi shu, GW I, Band 1. S. 23.
106



2.6.2.3 Die vier Lander im Westen

Obwohl die Reines-Land-Praxis  Yinguang nach die ,minimale und
zureichende®™ Praxis flr die gewohnlichen Menschen ist, lbergeht Yinguang die
menschliche Bemiihung nicht. Auch flir eine minimale Praxis muss man lange
praktizieren, um Gnade zu empfangen.

Im Gegensatz dazu (berbetont die Aussage ,,mit Karmas im Reinen Land geboren
werden” moglicherweise, dass wiedergeburt im Reinen Land von Moral und
Praxistibung unabhangig sei.

Obwohl die Niedrigsten der Niedrigen die Wiedergeburt im Reinen Land erreichen
konnten und darin eine Garantie daftr ldge, dass alle Wesen durch Amitabhas
Resonanz aufgenommen werden, habe man gemdaR Yinguang doch reichlich
Gegelenheit, durch eigene Praxisiibung im jetzigen Leben die Wiedergeburt im Reinen
Land in einer hoheren Stufe zu erreichen. Das beeinflusst die Lange der Praxis im
Reinen Land, um die Buddhaschaft zu erreichen. Da das Mitgefiihl fur andere
leidenden Wesen und das Gel6bnis, sie zu befreien, die wichtigste Motivation fir
Praxis und Verwirklichung des Pfades sind, ist es sinnvoll, schon im jetzigen Leben so
weit wie moglich zu tben, um die Dauer der Praxis im Reinen Land zu verkirzen,
damit man die Erleuchtung schneller erreicht und zurtick auf die irdische Welt
kommen kann, um andere Wesen zu retten.

Aus diesem Grund widerstreitet Yinguang dem Konzept, dass man mit Karmas direkt
zum Reinen Land der wahren Frucht ohne Hindernis & ¥ # [ Bt - (shibao wu
zhang-ai tu) vordringe. Diejenigen, die ihre Karmas noch nicht getilgt hatten, wiirden
in demjenigen Reinen Land geboren werden, in dem Erleuchtete mit Unaufgeklarten
zusammen lebten MLEE[A] & 1= (fan sheng tongju tu). In diesem Land seien Kummer
und Irrtum JE2% noch nicht getilgt, aber sie hatten keine Kraft mehr (den Geist zu
verwirren). Wenn man in diesen Landern die Verwirrung der Ansichten und Gedanken
8 2 (jian si huo) getilgt haben wiirde, aber die restliche Unwissenheit nicht
bereinigt hatte, wirde man in das Reine Land gehen, wo man ,,mit geschicktem Mittel
die resten Karmas* tilgen koénne 77 {# A fi% - (fangbian youyu tu). Erst danach gelange

man ins Reinen Land der wahren Frucht ohne Hindernis und weiterhin in die Landern
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des ewigen ruhigen Lichts & %%t 1 (chang ji guang tu).”™*

Interessant sind Yinguangs Uberlegungen zu einem hierarchisch gegliederten Reinen
Land, d.h. einem solchen Jenseits, in dem es Abstufungen gibt: Diejenigen, die
Amitabha vertrauen und seinen Name in unbedingter Haltung angerufen haben,
werden mit Gewissheit dort wiedergeboren. Jene aber, die dariiber hinaus fleiRig gelibt
und ihre karmische Situation entsprechend gestalten haben, stehen auch in diesem
Jenseits auf einer hoheren Stufe als andere. Diese Theorie wird entfaltet, um
angesichts des Amitabha-GelGbnises die karmische Vergeltungskausalitat nicht opfern
zu missen, wie es seine Kontrahenten getan hatten. Gnade und Selbstkultivierung
sollen nach Yinguang einander nicht ausschlieBen. Diese Uberlegungen sind auch fiir
die Begrundung der Ethik wichtig, die im Kapitel 4 erarbeitet werden wird. Gerade in
der Praxis sieht man die einschlagigen Probleme der chinesischen Kultur, ndmlich: den
Widerspruch zwischen tief verwurzelter Hierarchie und Autoritatsgehdrigkeit
einerseits und Demokratie und Individualisierung andererseits. Yinguangs Auffassung
des Reines-Land-Buddhismus erfordert ein starkes spirituelles Autoritatszentrum:
Amitabha, ein spirituelles Objekt flr die Projektion der spirituellen Abhangigkeit vom
Praktizierenden, um in der hierarchischen Ungleichheit die Gleichheit, dass jeder ein
Buddha werden kann, zu verwirklichen. Yinguang strebte nach einem Gleichgewicht
zwischen Orthodoxie und Demokratie, indem er, um die Orthodoxie des Buddhismus
zu gewaéhrleisten, darauf bestand, dass es zum einen keinen Unterschied zwischen
Geist, Amitabha und allen Wesen gebe, zum anderen durch die Lehre ,,mit Karmas im
Reinen Land geboren werden* die Mdglichkeit einrdumt, alle Art von Glaubigen zum
Reines-Land-Buddhismus zuzulassen. Hierin wird die Offenheit des Reines-Land-
Buddhismus offenbar. Durch das Uben von Zuversicht, aufrichtigem Wunsch und
Konzentration wird das Ideal ,,jeder kann ein Buddha werden* von einer abstrakten zu
realen Mdoglichkeit. Einspitzige Konzentration ist das Ziel der kontunuierlichen
Bemuhungen der Praktizierenden, die tUber die Stufe der Wiedergeburt im Reinen Land
entscheidet und die Geschwindigkeit der Rickkehr in die Welt, um alle Wesen zu

retten, bestimmt.

214 18 F5%25 )%+ /L Fu Ma Qixi jushi shu jiu, GW I, Band 2, S. 34.
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Zusammenfassend entwickelt Yinguang angesichts personlicher Krisen und
historischer Katastrophen seine Auffassung des Reines-Land-Buddhismus, um die
individuellen und kollektiven Widrigkeit zu bewaltigen. Bei der sympathetischen
Resonanz wird die Funktion des Himmels durch Amitabha und das Reine Land ersetzt.
Soziologisch betrachtet ist diese Ersetzung als zwar &uRerlich hierarchisch zu deuten,
aber als implizite insofern demokratischer, als zum einen Amitabha letztendlich keine
Machtfigur, sondern die Buddhanatur représentiert und es zum anderen fir die
Resonanz mit Amitabha / mit der Buddhanatur nicht unbedingt ein institutioneller
Buddhismus notwendig ist. Eine spirituelle hierarchische Struktur zwischen Sangha
und Laien wandelt sich zu einer eher demokratischer Struktur, die auf der
individuellen spirituellen Entwicklung ihrer Teile beruht, wohingegen das Reine Land
wiederum nicht ohne Hierarchie sein wird.

Yinguang betont die emotionalen Elemente in dem Reines-Land-Glauben stark. Die
Bewusstseinskonzentration, die wichtig fir die buddhistische Praxis ist, ist ihm zwar
auch wichtig, steht aber nicht im Mittelpunkt seiner Auffassung. Die emotionalen
Elemente und Amitabhas Gnade dienen dazu, die in der Transzendenz liegende
unvertraute Welt in der vertrauten Welt erscheinen zu lassen, um die Unsicherheit der
Masse zu reduzieren. Der Verzicht auf Ratio ist aufgrund des begrenzten
Verstandesvermodgens der Masse kein Fehler, sondern mit Yinguang Notwendigkeit,
um die gewohnlichen Menschen (berhaupt in die Reines-Land-Praxis einfiihren zu
konnen. Jedoch kann seine Uberbetonung der Zuversicht zu blindem Aberglaube der

gewohnlichen Menschen fihren.
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Teil 2 Kritik an elitaren Religionen

3 Kritik an verschiedenen Chan-Praktiken

Bis zur Song-Zeit bildeten sich durch die Kontroverse zwischen Linji und Caodong die
buddhistischen Schulen in Sid- und Nordchina mit ihren Konzepten der plétzlichen
bzw. der allm&hlichen Einsicht aus. Im Vergleich zur Betonung des Koans in der Linji-
Schule scheint die Caodong-Methode mehr eine klassische buddhistische Meditation
zu bevorzugen. Hier erlangt man die Einsicht — bei der auch die verborgene
Buddhanatur erscheint —, indem man wéhrend der Meditation Achtsamkeit entwickelt,
ohne dass die Buddhanatur jedoch tiberméRig betont wiirde.

Parallel zu diesem Widerstreit innerhalb des Chan-Buddhismus flieBen Chan- und
Reines-Land-Buddhismus wegen ihrer (im Vergleich zu anderen Schulen mit ihren
kanonischen Studien) relativ meditationspraktischen Orientierung auf individuelle
Erlosung allméhlich zusammen. Wéhrend der Song-Dynastie hielR Yongming Yanshou
7K BHIEZE (904-975) Chan und Reines-Land nebeneinander praktizieren. Seitdem ist
die Kombination von Chan- und Reines-Land-Praktiken in China allmahlich
allgemeine Praxis geworden, die wegen ihrer Zuganglichkeit auch bei Laien bis heute
ein beherrschendes Echo fand.

Trotz ihrer augenfallig praktischen Ausrichtung versaume diese synkretistische Form
zweier Schulen, bemerken kritische Stimmen wie Welch, die doktrinére/theoretische
Kreativitat und Verfeinerung des Buddhismus (seit der Tang-Zeit) wieder vertiefe und
verfeinere. Insbesondere fur Welch habe der chinesische Buddhismus einen
unaufhorlichen intellektuellen Niedergang genommen, von dem er sich niemals wieder
erholt habe. **°

Zwar bedeutet die Verfeinerung der chinesischen buddhistischen Philosophie einen
sich stets verfeinernden geistigen Differenzierungsprozess und in diesem Sinne mag
Welch durchaus Recht zu geben sein, er bersieht dabei aber, dass der Buddhismus
sich wéhrend der Sakularisierung der chinesischen Religionen seit Song- und Ming-

Dynastie zunehmend von der gesellschaftlichen Elite auf die Masse verlagert hat. Fir

215 Vgl. Welch 1968, S. 262.
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die Massen jedoch spielt die Kreativitat zwar auch eine wesentliche Rolle, aber mehr
in die andere Richtung: angesichts des Verstandesvermdgens der gewdhnlichen
Menschen die Doktrin so einfach wie moglich zu vermitteln. Die Ausrichtung auf eine
alltagstaugliche Praxis aber bringt notwendig eine Verflachung der Doktrinen mit sich.
Gleichzeitig sind im selben Prozess auch die Nachteile des elitdren Buddhismus
starker in den \ordergrund getreten. Wegen des hohen Anspruchs des Chan-
Buddhismus an das Verstandesvermdgen der Schiler gilt er als flr die meisten Laien
nicht geeignet. Missbrauch des Koans und des Begriffs der Buddhanatur sowie
Einfuhrung der pl6tzlichen Erleuchtung durch die Chan-ldeologie unter dem Einfluss
des Neokonfuzianismus, wahrend die Grundlagen der buddhistischen Praxis aus den
Augen verloren wurden, fihrten zu einer sich verstarkenden amoralischen Tendenz
innerhalb des Buddhismus.

Wie manifestierte sich diese Tendenz zur Zeit der Republik in Yinguangs Reines-
Land-Buddhismus? Welche Auseinandersetzung musste Yinguang mit den
unterschiedlichen Schulen des Chan-Buddhismus fuhren? Welche Anstrengungen
unternahm er, um die Sakularisierung des Reines-Land-Buddhismus voranzutreiben?

Diese Fragen stehen im Mittelpunkt des folgenden Kapitels.

3.1 Kritik am Koan-Chan

3.1.1 Das plotzliche und das allmé&hliche Einsicht-Erlangen

In der Wichtigkeit des Koans zum Erlangen der Einsicht liegt eine Besonderheit des
Chan-Buddhismus. Dartiiber, wie ein Koan wirkt, gibt es verschiedene Meinungen.
Heine®!® meint, dass das Koan eine Spannung oder einen Konflikt zwischen zwei
Ebenen des Bewusstseins erzeuge, namlich zwischen der logischen und der
unlogischen, der diskursiv-analytischen und der intuitiven, der bewussten und der
unbewussten Ebene. Diese Spannung habe zun&chst eine Absperrung gegenuber dem

Verstdndnis und zuletzt einen plotzlichen Durchbruch zur Einsicht zur Folge. Die

216 Vgl. Heine 1991, S. 217.
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Praktizierenden jedoch, die sich mit Koans beschéaftigen, halten diese Meinung fir
falsch, denn alles Reden (ber inhdrente Erleuchtung seien so lange nur leere Worte, bis
im erschitternden Durchbruchsereignis die eigene erleuchtete Buddhanatur erkannt
worden sei.

Yinguang sieht als Unterscheidungsmoment zwischen in die Chan-Praxis Erfahrenen
und Unerfahrenen das plétzliche und das allméhliche Einsicht-Erlangen, deren
Letzteres in Gestalt der kontinuierlichen Koan-Ubung von den meisten
Praktizierenden angestrebt wird.

In seinem Brief an Lin Zhifen # % %5 schrieb Yinguang:

CHESR iR S NSRTEILRS, ABEIERER, BAUNE, RURA TR
B2 F, (HHMEZGE B N2 AR E R, BERKE. g3,
HER I —A)E, EMAmITR, BREEE, &H7E4Y, n— NEENE, A
BT B . — FEATENES, HEMEZHES, —EAE, EEL,
REPIL G O2Y, REMEZH, B2, Ji41EE.” 2
,,Die Methode von Chan besteht darin---, das Wesen zuerst einzusehen und danach
aufgrund der karmischen Vergeltungskausalitdt zu praktizieren, das Irdische zu
uberschreiten und in die Welt der Heiligen einzutreten. Das geschickte Mittel
(Koan) --- ist dazu geeignet, die Einsicht mit eigener Bemiihung zu erlangen-:- Wenn
man die Einsicht erlangen kann, stellt das den Idealfall dar. Gelingt dies nicht, so soll
man das Koan wie die zentrale Aufgabe des Lebens stets im Geist bewahren. Man
widmet sich dem Koan Tag und Nacht mit Kontinuitdt und Ernsthaftigkeit,
vernachléssigt den Schlaf und vergi3t das Essen, wie jemand, der mit Zehntausenden
kampft. Keine Unterbrechung und kein Nachlassen in der Wachsamkeit sind gestattet.
Wenn man nach einem Jahr die Wahrheit nicht erkannt hat, arbeitet man zwei Jahre.
Wenn nach zehn Jahren die Wahrheit noch nicht erkannt wird, Gibt man zwanzig Jahre.
Und wenn es in diesem Leben unmdglich ist, die Wahrheit zu erkennen, dann arbeitet
man in den nachfolgenden Leben weiter am Koan. Wenn man mit Leib und Herz auf

diese Weise am Koan arbeitet, gibt es keinen Grund, warum man das Wesen nicht

217 BAZEJEMAL SR E 1% = Yu taishun Lin Zhifen jushi shuer, GW I, Band 1, S. 35-36.
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erkennen sollte. Nach dem Erkennen [des Wesens] bedeutet es das ,Einsicht-
Erlangen‘.«

Diese Darstellung Yinguangs soll die Funktion von Koans erlutern. Fir die Nicht-
Erleuchteten ist demnach das jeweilige Koan ein spezifisches Objekt fiT4% (suoyuan,
Skt. Aalambana) fir die Aufmerksamkeitsiibung. Es gleicht aber nicht der Atmung
oder korperlichen Empfindungen, sondern es ist ein im Geist zu bewahrenes
unlogisches oder paradoxes Koan, das man mit dem Intellekt nicht l16sen kann. Seine
Funktion ist in diesem Sinne nicht Heines Spannung oder Konflikt zwischen
verschiedenen Ebenen des Bewusstseins, sondern besteht darin, die Aufmerksamkeit
so kontinuierlich wie méglich auf dieses Koan gerichtet zu halten, bis sich Bedeutung
oder Unsinn des Koans dem Praktizierenden offenbart. Darin liegt dann die Einsicht.
Yinguang fiihrt allerdings nicht aus, wie Ratio, Intellekt und Bewusstsein sich in

diesem Prozess verhalten.

3.1.2 Der Unterschied zwischen den Zustanden vor und nach dem Einsicht-

Erlangen

Der zentrale Unterschied zwischen dem Zustand vor und dem nach dem Erlangen der
Einsicht liegt nach Yinguangs Auffassung in der Behandlung der gedanklichen
Erscheinungen:

“RTEmRAE, BERZEMDRW, BBIATTTZE, SOmmiEs---- e A
S EEA WG O AR, WA BT, AR SERTRG, 2 SEEERE .- e o SRR T 4 M
Coeeeeee P T AR W M 2R, BR B Mz 3, DA ——REEAT - YRR AE
TR, FHeR AR B Moz, BB, RIRERETE, BT
TR, 2R, BEREAT . 78

Bei denjenigen Praktizierenden, die das Nicht-Entstehen noch nicht eingesehen hétten,

gehe der Geist den Erscheinungen entgegen, und wenn diese noch nicht angekommen

seien, klammerten sie sich an sie, wenn sie gegenwartig seien, und dachte an sie,

218 18548 EK B 13 Fu Yuan Fugiu jushi shu GW I, Band 1, S. 97.
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nachdem sie bereits vergangen seien. Bei denjenigen hingegen, die das Nicht-
Entstehen schon eingesehen hatten, reagiere der Geist nicht mehr auf die &uferen
unbestandigen Erscheinungen und bleibe wie ein Spiegel ohne Anklammern und

Anhaften am Entstehen und Vergehen der Erscheinungen--- Aber obwohl ihr Geist

nicht auf die Erscheinungen reagiere, -+ wiirden diese Praktizierenden die weltliche
Ethik, die Verbreitung des Dharma und die Erziehung der Lebewesen mit aller Kraft in
die Tat umsetzen. Man solle also nicht denken, dass sie, weil sie nicht auf die
Erscheinungen reagierten, jene Taten, die fiir sie selbst und die anderen gut seien,
unterlassen wirden. Und wenn sie alle guten Taten aufgegeben hatten, sei das ein
Zeichen dafir, dass sie von der ddmonischen Einsicht der Leerheit besessen und darin
versunken seien, sodass sie die karmische Vergeltungskausalitat verneinten und sich
willkdrlich blind verhielten.

In Yinguangs Perspektive besteht der wichtigste Unterschied also in der Praxis. Die
Beurteilung, ob man die Einsicht wirklich erlangt hat, richtet sich danach, ob man sich
der Wirklichkeit entsprechend verhéltet. Nachdem man die Einsicht erlangt hat,
praktiziert man, ohne zu zweifeln, weiter — es schlief3t sich dann die autonome Ethik
und Praxis an. Mit dieser AuBerung kritisiert Yinguang den Missbrauch der Koans zur

schleichenden Vernachléssigung von Ethik und weiterer Praxis.

3.1.3 Der Unterschied zwischen dem Verwirklichen des Pfades und dem

Erlangen der Einsicht

Wenn das Koan nur ein Objekt fiir die Aufmerksamkeitsiibung wére, dann ware seine
Praxis nur eine andere Form der Aufmerksamkeitpraxis. Aber kdnnen Ratio und
Intellekt die Wirklichkeit abbilden, erkennen oder verstehen? Zu verstehen ist sie
namlich letztendlich nur im Sinne einer psychischen Explosion mit Eingang in das
transzendentale Bewusstsein, was zur Erschopfung des Egos fihrt und zu einer
dynamischen und dramatischen Einsicht in die Einheit von Selbst und Wirklichkeit,
von Mensch und Natur, von Subjekt und Objekt. In diesem Sinne wird die

Transformation durch die Enteignung des Egos, die Aufgabe der Illusion und die
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Erlangung der fundamentalen eigenen Natur — des ,,urspriinglichen Gesichts® usw. —
erfiillt.”*® Aber ebendabei tun sich einige wichtige Fragen und Probleme auf: Ist das
Einscht-Erlangen bzw. die Transformation des Bewusstseins dasselbe wie die
Verwirklichung des Pfades? Wie verhélt man sich, nach dem man die Einsicht erlangt
hat? Und bedeutet das Einsicht-Erlangen, dass man dann fertig ist mit dem
buddhistischen Praktizieren?

Yinguang verneint die Mdglichkeit nicht, dass man durch die Koan-Ubung die
Wirklichkeit erkennen kdnne. Aber die Wirklichkeit zu erkennen bedeutet fir ihn nicht,
zugleich bereits den Pfad verwirklicht zu haben. Vielmehr bedeute das (plotzliche)
Einsicht-Erlangen nur fir die wenigen Bodhisattvas unter den Ubenden zugleich auch
die Befreiung von Samsara. Fur die meisten gewohnlichen Praktizierenden hingeggen
gebe es ein Unterschied zwischen ,,Verwirklichen des Pfades* und ,Einsicht-

220
Erlangen®.

“UABEATBH TR, TM0JER B ASR Z JEVIG 5 SR, ZH AR g (R, 4 2o o M R,

RITT T AERRAE, BN, MEECES T, MaEHRZRE, AAERE T,
AR EMES B ORRTE, WAMEMTE R, RILEARDN . DLEAS, i R
A, RUATRETRIE, SN CORFZESUARACHT I, Mome 7 AEMRAE. 25 adS, 1 JE N
KM, fIfe VAEBSEER . BN BELEANGAS & o, RASEA T, H32d, B
Fpkik, RIATAZ %, HEEEBIEE . HURANES, B, 7 2

,Auch wenn man die Einsicht in die Wirklichkeit erlangt habe, miisse man den

~

Kummer /81 (fannao) und die Gewohnheiten £ % (xiqi), die man in anfangsloser
Vergangenheit gesammelt habe, mit verschiedenen Upaya 77 f& (fangbian, geschickten
Mitteln) behandeln, um sie vollkommen zu tilgen — erst dann kdénne man das Samsara
beenden, das Gewohnliche berschreiten und heilig werden. Wenn der Kummer nur
teilweise abgeschnitten werde und auch nur eine winzige Kleinigkeit davon Ubrig

bleibe, dann kénne man noch nicht vom Samsara befreit werden. Es sei kein geringes

219 Vgl. Heine 1991, S. 212.
220 F BT AH fE L2 Zhi Ruan Heging jushi shu, GW II, Band 1, S. 103.
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Missverstandnis, wenn das Erkennen des eigenen Geistes mit dem Verwirklichen des
Pfades verwechselt werde, sodass man annehme, es ware auller diesem Erkennen kein
weiteres Praktizieren notig. Wenn aber die wahre Natur erkannt werde und kein
Kummer mehr vorhanden sei, dann konne das Verwirklichen des Pfades damit
einhergehen, weil die Wurzeln des Samsara dann vollkommen abgeschnitten seien und
man vom Leben und Sterben befreit sei. Es folge die rhetorische Frage, wie man vom
Samsara befreit sein kdnne, wenn man zwar die wahre Natur kenne, aber den Kummer
noch nicht getilgt habe. Obwohl die Situation bei solchen Menschen immerhin besser
sei als bei denjenigen, die die wahre Natur noch nicht kennen, hétten sie das Leben
und Sterben noch nicht beendet. Und wenn sie dann wiedergeboren wirden, sei es
schrecklich fir sie, wieder verwirrt im Samsara umherzuirren.

Obwonhl der Praktizierende einen klaren Blick auf die autarke, ewige Buddhanatur
wirft und scheinbar von den niedrigeren Ebenen der korperlichen und geistigen
Verwirrung befreit ist, existieren diese niedrigeren Ebenen von Korper und Geist mit
ihren Bedirfnissen weiter. Ein Blick auf ein héheres Reich bedeutet nicht, dass die
niedrigeren Ebenen nicht mehr existieren. Es besteht dann die Gefahr, nach dem
Einsicht-Erlangen die niedrigeren Ebenen zu ignorieren oder geringzuschatzen, weil
sie vermutlich nicht mehr nétig sind. Sie sind jedoch notwendige Werkzeuge zur
weiteren Kultivierung und Befreiung und ihr Ignorieren verhindert eine

Verwirklichung der Buddhanatur oder des Pfades.

3.1.4 Kritik an der wortlichen Interpretation der Koans und am

»exzentrischen Chan“

Chan wird oft als eine ,,spezielle Ubertragung auBerhalb der Schrift* bezeichnet. Beim
Ausreizen der Grenzen der Sprache fuhrt das Koan zu einer Verunméglichung des
logischen Schlussfolgerns und hebelt den Intellekt aus. Dadurch fordert es eine
ontologische Non-Dualitat entsprechend der Mahayana-Doktrin des Sunyata. Aber wie
soll man die Koans weiter tberliefern? Die ,,diskursive Situation* oder der dialogische
Kontext eines Koans geht in der Uberlieferung meistens verloren. Dementsprechend

gibt es zwei Hauptmeinungen uber Koan-Funktionen. Gemal3 der ersten wachse die
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Wahrscheinlichkeit, Koans misszuverstehen, wenn der kulturelle Hintergrund
veréndert sei. Man solle die Koans deshalb gar nicht interpretieren. Nach der zweiten
seien die Koans immer gegenwartig. Deshalb solle man sich mit ihnen beschaftigen —
aber auch nach dieser wohnwollenderen Meinung sie nicht unbedingt interpretieren.
Diese konfligierenden Ansichten bringen standig neue Kommentare hervor, um die
Ratsel des Koans besser zu verstehen. Die Koan-Praxis wurde dabei sukzessive
ritualisiert und systematisiert — und haufig wurden Koans auch wortlich interpretiert.

Auf der anderen Seite fuhrt der pl6tzliche Zugang des Koan zur absoluten Wahrheit
auch zu einer Vernachlassigung der Tat (Karma). Linji verwirft jede Praxis, was zu der
Vermehrung des Karma fiihrt. Diese Haltung mag wohl auf der konventionellen Ebene
die karmische Vergeltungskausalitdt oder das sogenannte pratityasamutpada (die
abhangige Entstehung) missachten. Oft, auch zu Yinguangs Zeit, wird behauptet, dass
es in Bodhidharmas Lehre kein Wort (kanonische Belehrung) gebe und man sich
deshalb, um die wahre Natur zu erkennen, allein auf das ,Huatou“ (Koan)
konzentrieren mdusse, statt die buddhistischen Klassiker zu studieren. Wenn der
Mensch seine Natur kenne, sei er bereits Buddha, und wenn er Buddha sei, dann sei
alles leer. Es gebe dann weder Ursache noch Wirkung — ebensowenig wie Ubung oder
ein Verwirklichen des Pfades. Dies sei der ,,Dharma des Nicht-Entstehens* und die
wirkliche Befreiung. Diejenigen aber, welche vegetarisch dBen und jeden Tag
Amitabhas Namen rezitierten, das ,,Bose* berichtigten und das ,,Gute™ kultivierten
sowie die karmische Vergeltungskausalitat berticksichtigten, stiinden demzufolge nicht
in ihrer wahren Natur. Sie haften nur an den Erscheinungen des Dharma an und
wollten sie nicht verlassen. Die karmische Vergeltungskausalitdt und die Praxis sind
nach dieser Auffassung nur ein ,gelbes Baumblatt”, um ,das Weinen des
Kleinkindes® zu stillen. Diese ,,Weisen“ sehen fir Buddha insofern gar keine
Maoglichkeit zur Existenz und erst recht nicht fur die Kausalitdt und Kultivierung:
Werde erkannt, dass man selbst Buddha sei, so seien alle Taten, die gegen die Silas
gerichtet sind, nur Dharma — und gerade in diesem Bereich befinde sich auch das
Reine Land. Deshalb behaupten jene mit einer solchen Haltung, dass sie
,Mahayana“ iiben wirden und erwacht seien: ,,Ich bin der Buddha, wozu Amitabhas

Name rezitieren?* ,Der Kummer ist Bodhi, warum sollte man den Kummer
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beenden?* ,,Gier, Hass und Unwissenheit sind genau Sila, Samadhi und Prajna, aus
welchen Griinden sollten Gier, Hass und Unwissenheit iiberwunden werden?*??? Sie
versuchen, die zwei Ebenen der Wirklichkeit, die absolute und die relative, mit der
Identifikation von Samsara und Nirvana, von Leidenschaften und Erwachen, zu
vereinigen. Fir die gewohnlichen Menschen im Alltag ist aber Samsara nicht Nirvana,
und Leidenschaften sind nicht das Erwachen.

Bezliglich der oben geschilderten Auffassung zur ,.spezifischen Uberlieferung
auBlerhalb der Schrift“ wiederlegt Yinguang, dass Bodhidharmas Aussage nur darauf
abziele, die kanonische Lehre nicht wortwortlich zu interpretieren. Auf der absoluten
Ebene wirden Wort und Sprache auch zur urspriinglichen Natur gehdren und seien
damit auch eine Erscheinung der Befreiung fi#fii#H (jietuo xiang). Und umgekehrt:
Auch wenn man die ganze Zeit Amitabhas Namen rezitiere und die Lehre praktiziere,
sei das Ergebnis am Ende keine Erscheinung von Worten. Samtliche buddhistische
Heilige und tugendhafte Menschen kennen den (buddhistischen) Grundsatz, dass kein
Wort existiere — sie rezitieren aber dennoch ihr Leben lang Buddhas Namen und die
Sutras. Yinguang warnt: Wenn die intelligenten Praktizierenden die Leerheit verstehen,
bilden sie sich damit weiter. Wenn aber die weniger intelligenten Praktizierenden von
der Leerheit horen, dann geben sie ihre Praxis auf. ,Nichts existiert bedeutet aber
nicht etwa, dass man alles aufgeben sollte. Denn wenn alle Sutras und Praktiken nur
das ,,gelbe Baumblatt* wiren, dann hitten ja alle Weisen — z.B. “Kili % Mahakasyapa,
B % Ananda, F5IE Asvaghsa, HEfS Nagarjuna, 7K ¥ Yong-ming u.a. — nur mit dem
,.gelben Baumblatt“ gespielt.??

Das heilt: Man soll bei der Existenz 5 anfangen, um eine Leerheit zu erkennen, die

nicht bedeutet, dass es nichts gabt und deshalb Disziplin und Praxis zu verneinen

222 BLFRNEMAE 2T JE 12 = Yu Taishun Lin Zhifen jushi shu er GW I, Band 1, S. 34-35.
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waéren. Die buddhistischen Schriften und Sutras sind, wie die Koans, auch ein Weg

zum Dharma.

3.2 Die Schwierigkeiten im Prozess der Caodong-Praxis

Neben der Linji-Tradition, die die Arbeit mit Koans betont, steht noch die Caodong-
Tradition, die behauptet: Sobald man in nicht-dualistischer Meditation sitzen, wird die
wunderbare Welt der inhérenten Erleuchtung gegenwaértig sein. Yinguang jedoch hélt
auch die Caodong-Praxis fir fir die gewohnlichen Menschen nicht geeignet.

In seinem Brief an einen Laien aus Yongjia 7Kk 3% erwahnt er:

UEHEN RSN T LIRS, BB R, FAMERA, 2)JH4)
W, BZIARIG R, IR ilige, REHG, DelRZH, AR, Pra s
B, AEEHIERE, AREPE. HRNE, RIEEIE, =2 hem. 7 2
,Wihrend der Meditation tauchen viele Erscheinungen auf. Es ist, wie wenn
Regenwetter zur Heiterkeit wird und zwischen dicken Wolken plotzlich der
Sonnenschein hervorkommt. In diesem Wechsel gibt es viele mogliche Erscheinungen,
die man ohne Erfahrungen nicht zuordnen kann. Wenn man Illusionen als heilige
Erscheinungen nimmt und groRe Freude empfindet, wird der Geist exzentrisch und
kein Arzt kann ihn heilen.

Im Unterschied zu Linjis Kritik an der Caodong-Tradition, ndmlich der, dass die
ruhige Illumination zu einen Zustand von ,,toter Asche und kaltem Holz* fiihre, betont
Yinguang hier die psychische Vielfalt im Zustand der Versenkung und in der Phase
zwischen Vijnana und Jnana sowie die Gefahr, in einem solchen Zustand psychische
\orstellungen, Illusionen oder Projektionen als wahre Erscheinungen zu halten. Nur
wenn man solche Situation erlebe, ohne daran anzuhaften, meint Yinguang, werde man
nach und nach alle verschiedenen Methoden grtindlich verstehen. Deshalb ist Buddhas
Name fur Yinguang ein geeigneteres und ausreichend starkes Objekt fur die
Aufmerksamkeitsiibung.

Aber inwiefern ist Amitabhas Name ein starkes Objekt? Und kann man wahrend der

224 187k 54 JE 1 H Fu Yongjia mou jushi shu wu, GW |, Band 1, S. 44.
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Buddhanamenrezitation etwa keinen Illusionen begegnen? Ist Amitabhas Erscheinung
selbst keine Illusion? Yinguangs Erklarung: Sei der Geist auf Amitabhas Name
konzentriert, seien die Erscheinungen unbestandig. In seiner Konzentration auf
Buddhas Namen hafte er kaum an psychischen oder geistigen Phd&nomenan — ja, im
Zustand der Rezitations-Versenkung existiere auch Amitabhas Name nicht mehr.
Deshalb braucht man in diesem Zustand nicht theoretisch zu beurteilen, welche
Erscheinung Illusion sei und welche Wirklichkeit. Weil die Beurteilung durch den
Intellekt hier wegfalle, sei die Buddhanamenrezitation eine einfachere und schnellere
Praxis, da hier alle sechs Sinne auf Amitabhas Namen konzentriert seien. Die

Buddhanamenrezitation ist also sowohl eine Versenkungsiibung € (ding) als auch eine

Einsichtsiibung £ (hui).

Mit anderen Worten: Laut der Linji-Tradition (z.B. bei Dahui Zonggao A £ °%

%%, 1089-1163) kann die Caodong-Meditation zum Feststecken in geistiger Tribsal
fUhren. Deshalb wird in der Linji-Praxis ein geistiger Arbeitspunkt gegeben, z.B. ein
Koan, um den Geist zu verankern. Nach Yinguangs Ansicht ist jedoch weder die
Methode der Linji- noch die der Caodong-Praxis zutreffend, weil in der Koan-Praxis
die Einmischung des Intellekts mdglich ist, was zum exzentrischen Chan fuhren kann,
und es in der Caodong-Praxis (der ruhigen Meditation) fir den Praktizierenden
schwierig ist, die vielféltigen illusorischen Erscheinungen mit klarem Geist zu
bewaltigen. In diesem Sinne sieht Yinguang die Caodong-Praxis als nicht weniger
geféhrlich als die wvon Linji. Im Unterschied dazu vermeidet die
Buddhanamenrezitation sowohl die Einmischung des Intellekts als auch die Anhaftung

an illusorischen Erscheinungen wahrend der Meditation.

3.3 Die Einheit von Buddhanatur und karmischer

Vergeltungskausalitat

Neben seiner Kritik am exzentrischen Chan korrigiert Yinguang auch die

Uberbetonung der Buddhanatur in der Chan-Tradition:

“HZHREIN, EESEARVE, DUREUL RIREBHGE, FEEEAN, BRERFER
120



BRI R, BERE SRR, JREdkbkz. 7 2

,,Heutige Intellektuellen, die Buddhismus studieren, nehmen meistens das Prinzip (der
Buddhanatur) als wichtiger an und lehnen das Praktizieren im Sinne der karmischen
Vergeltungskausalitat ab, weil sie keinen vertrauten aufgeklarten Meister haben. Genau
durch die Ablehnung des auf der karmischen \ergeltungskausalitdt beruhenden
Praktizierens verlieren sie auch das Prinzip 4 (der Buddhanatur).

Weiterhin erldutert Yinguang:

“HEH 2 B, O TS, R F, AR e MERRERE,
QI I ARERZ #5. BERBIR, Rl bLAE R IR R0, Bl RIS,
HLASE, WERE, RO, DARETEE. TREEEY, &%
RYIF ol 7 20

Das Prinzip ¥ (li) in der Welt und auRerhalb der Welt {H H {4 (shi chu shi jian)
liege nicht auRerhalb der ,,Natur des Geistes*.Caf%: (xinxing) und die Angelegenheiten
 (shi) in der Welt und auBerhalb der Welt nicht auRerhalb der karmischen
Vergeltungskausalitat--- Nur davon, das Prinzip der (Buddha-)Natur ¥{% (lixing) zu
betonen, konnten die gewohnlichen Menschen nicht profitieren. Und wenn nur Gber
die karmische Vergeltungskausalitat gesprochen werde, wirden die Intellektuellen
nicht zuhoren. Trenne man die Natur des Geistes von der karmischen
Vergeltungskausalitat, dann wirden beide beeintréchtigt; nur wenn sie verbunden seien,
seien sie vollkommen. Diejenigen, die die Buddhanatur gut erklaren konnten, lieRen
die karmische Vergeltungskausalitat nicht beiseite. Und diejenigen, die tiefe Einsicht
in die karmische WVergeltungskausalitat héatten, wirden schliellich auch die
Buddhanatur griindlich erkennen.

Man solle nicht der leichteren \erstandlichkeit halber die karmische
Vergeltungskausalitat ignorieren, denn den Praktizierenden fehle dadurch eine stabile

Grundlage. Ohne das Verstandnis der karmischen Vergeltungskausalitat blieben die

225 188/ E 13— Fu Deng Bocheng jushi shu yi, GW I, Band 1, S. 13.
226 HilffE2RAF & Yu Foxue baoguan shu, GW I, Band 1, S. 7-8.
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buddhistischen Laien Nicht-Praktizierende. %’

CERWESR, FHEEN L, VRS, SRR, TSR A
WHEEE . —IR— V) BIR. Praf \IEs, Az, BV, SHmiERr,
Ql—EAEE, AMEBRIAR, MiiaihRkAmt. iaae — 2 —VUI&EL. o
FEERE TR, AEE vk, EMERA. DEREG RS A, RIFEREd. g
VUK Tgim B, SBEALE, O e, & Ra & DO EEE, 58| H
NI PN A P v

Aus Perspektive des Chan gebe es, von der absoluten Ebene aus gesehen, fur Buddha
keine Existenzmaglichkeit und erst recht nicht fir die Buddhanamenrezitation oder die
,Wiedergeburt im Reinen-Land“. Dies folge dem Prinzip ,,Eines verschwindet, alles
verschwindet* auf der absoluten Ebene und bewirke auch, dass es ,,in dem wahren
Zustand kein einziges Staubkorn gibt, und nur das Wesen sich zeigte“. Wenn man aber
Uber das Praktizieren spreche, dann solle keine einzige Praxis aufgegeben werden.
,,Ein Tag ohne arbeiten, ist ein Tag ohen essen* — dieses Prinzip gelte insbesondere fiir
die Praxis der Buddhanamenrezitation oder den ,,Wunsch, ins Reine — Land
einzugehen®. Das entspreche auch dem Prinzip ,,Entsteht eines, so entsteht alles* im
Sinne der konventionellen Wahrheit. Deshalb werde im Buddhismus kein einziges
Dharma aufgegeben, denn die Erscheinungen und die wahre Natur existierten
gleichzeitig. Wenn man die konventionelle Wahrheit ablege, sei die absolute Wahrheit
auch keine Wahrheit mehr. Dies sei, wie aullerhalb der vier groRen Elemente und der
funf Skandhas die Natur des Geistes zu suchen. Existiere der Korper nicht, dann gebe
es auch keinen Geist zu bewahren. Nur wenn man durch die relative Wahrheit die
absolute Wahrheit verstehe, sei die Wahrheit die richtige Wahrheit--- Die Natur des
Geistes habe durch die vier groRen Elemente und die fiinf Skandhas zu erscheinen.?*®
Anders formuliert: wenn alles eine Manifestation der Soheit (tathata) ist und wenn

jedes Lebewesen, sei es empfindungsfahig oder nicht, eine Buddhanatur besitzt, dann

227 18Z:[H¥JE 1% — Fu Li Yuanjing jushi shuyi, GW III, Band 4. S. 630.
228 LK HLE SR8 22 F 3 Yu Daxingshan si ti’an heshang shu, GW I, Band 1, S. 1.
229 Ebd., S. 1- 2.
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kann die Buddhanamenrezitation, jede Rede und jedes Schriftstlick dazu verpflichten,
die absolute Wahrheit auszudriicken.

Alle buddhistischen Praktiken seien nichts Anderes als ,,den Geist zu beobachten‘ (i

{» guanxin), was bedeute, jedes einzelne physische, psychische und geistige
Ph&nomen mit den von Buddha gelehrten verschiedenen Praktiken zu beobachten, die
Empfindungen innerhalb der Korper-Psyche-Geist-Welt wahrzunehmen, ble
Angewohnheiten und Kummer zu tilgen, Schmerz und Tribsal aufzuheben, die
Befleckung zu lautern, den wahren Geist erscheinen zu lassen und aus dem Samsara
befreit zu werden. Obwohl die Buddhanatur aller Wesen und des Buddha, von der
absoluten Ebene aus gesehen, nicht zu unterscheiden sei, misse man auf der relativen
Ebene und mit der karmischen \ergeltungskausalitdt damit anfangen, von der
Unwissenheit zum Erwachen zu gelangen. Nichts, von den Phdnomenen der irdischen
Welt bis zur Wirklichkeit des Buddha-Reiches, sei von der karmischen
Vergeltungskausalitat ausgenommen.?*

Mit dem Beispiel des wilden Fuchses %7 J f# (ye hu chan) warnte Yinguang
diejenigen, die der karmischen Vergeltungskausalitat keine Aufmerksamkeit schenken.
Auch wenn man sie lediglich missverstehe, berge dies schon die Madglichkeit zur
Degeneration. ,,Die Existenz sollte man fiir so grof3 wie den Berg Sumeru halten, und
die Leerheit sollte man nicht fiir so klein wie Senfsamen halten.«***

Neben  diesem Beispiel ~ zeigt  Yinguang auch  mit  zahlreichen
Wiedergeburtsgeschichten, ?** was geschient, wenn man die karmische
Vergeltungskausalitat nicht zu ihrem Recht kommen l&sst. Solche volkstimlichen
Geschichten haben viele berihmte Monche der Geschichte zum Gegenstand, die
bekannt flr ihre tiefe Einsicht sind, aber mit ihrem restlichen Karma dennoch in den
sechs Bereichen umherwandern missen und nach deren Wiedergeburt die friher

gelungene Einsicht abgeflaut ist, sodass sie wieder mehr Karma ansammeln mdassen.

230 #[nlH1E N ARG - Wanhui shidao renxin biaoben tongzhi lu xu GW 11, Band 2, S. 2.
231 18 E R & L E 175 Fu Xie Huilin jushi shu shili GW 111, Band 2, S. 300.
232 Yinguang gibt verschiedene Geschichten an, z. B. in: & Z A% & Zhi Guanghui heshang shu, GW 11,
Band I, S. 263-274. (Wuzujie F.4H7%, Caotangqing %% 7%, Zhenruzhe E U#E
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Der Fehler dieser berihmten Monche bestehe darin, dass sie das Gewicht der
buddhistischen Praxis nur auf die Einsicht legten, aber Praxis und karmische
Vergeltungskausalitat beiseite gelassen hatten. Bei solcher Vernachlassigung verliere
das Prinzip seine Grundlage, und die Wiedergeburt sei trotz tiefer Einsicht der
Indikator fiir diese Selbsttduschung.

Als eine ,spezifische Uberlieferung auBerhalb der Schriften betont der Chan-
Buddhismus die Prioritat der Einsicht, die er als transzendental und nicht von Karma
begrenzt sieht. Die Betonung der ,absoluten Wahrheit® impliziert dann eine
Ablehnung der  konventionellen  Wahrheit im  Sinne der karmischen
Vergeltungskausalitdt. Die Notwendigkeit grundlegender buddhistischen Praxis und
Disziplin wird dabei zugunsten des Uberschreitens der Dualitat in Frage gestellt. Es
fehlt nach Yinguang ein durch die Praxis im Sinne der karmischen
Vergeltungskausalitt vermittelter aufrichtiger dynamischer Zugang zu der absoluten
Wahrheit. Die vom Mahayana-Buddhismus betonte Nicht-Dualitat sollte demgemal
die Dualitét nicht opfern, sondern beinhalten.

Yinguang setzt sich mit der in den Wiedergeburtsgeschichten geschilderten
amoralischen Tendenz der Chan-Praxis durch seine Betonung der Einheit von
Buddhanatur und karmischer Vergeltungskausalitat anseinander: Letztere ist nicht das
Gegenteil der Nicht-Dualitat, sondern ein umfassendes kosmisches Prinzip mit einem
klaren moralischen Imperativ aufgrund einer Verpflichtung gegeniber karmischen
Bedingtheiten und Vergeltungen. Obwohl alle Lebewesen aufgrund des Besitzes der
Buddhanatur bereits erleuchtet sind, ist jeder Buddha in der Geschichte gefordert, zu
praktizieren. Die Freiheit von Nicht-Dualitdt kann laut Yinguang nur durch die
kontinuierliche Praxis und das Vervollkommnen der moralischen Reinigung im
Rahmen karmischer Vergeltungskausalitat erreicht werden. Ihre konzeptuelle Einheit
mit der Buddhanatur bedeute deren moralischen Bestandteils Herausstellung statt
Verdeckung.

Hier ergibt sich aber ein Problem: Wenn die Erleuchtung durch nicht-erleuchtete
Praxis bedingt ist, die ihrerseits auf einem karmischen
Vergeltungskausalitdtzusammenhang beruht, dann kénnte die Erleuchtung niemals von

seiner Knechtschaft befreit sein. Auf der Gegenseite steht die Universalitat der
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karmischen Vergeltungskausalitat in Frage, wenn die Erleuchtung in der Nicht-Dualitat
voraussetzt wird. Hermann Hesse lieR Buddha die Welt als eine vollstdndige
ungebrochene, die in karmischer Vergeltungskausalitat verkniipfte Kette beschreiben.
Buddhas Lehre selbst aber durchbreche diese Einheitlichkeit und logische Konsequenz
an einer keinen Stelle, durch die etwas Unbekanntes, Ungewohntes flielle, das in
dieser zusammengehorigen Welt nicht demonstriert und bewiesen werden konne. Dies
sei eben die Doktrin derjenigen Befreiung, durch welche die Welt tiberschritten wird —
und in dieser kleinen Licke finde die einzig-ewige karmische Vergeltungskausalitat
ihre Grenze. Eine solche Liicke zerschmettere erfahrungsgemaR alle Begrenzungen
und fiihre intuitiv und augenblicklich zur paradoxen Verséhnung der Polaritaten.?*
Wie schon in Kapitel 3.1.3 diskutiert wurde, stellt Yinguang nicht in Abrede, dass man
mit Bewusstsein, Vernunft oder menschlichem Erkenntnisvermdgen die Nicht-Dualitat,
die Verséhnung von Subjekt und Objekt, begreifen und erkennen konnte; die
Madglichkeit zu sprunghaft erfahrenem Einsicht-Erlangens rdumt er durchaus ein. Sie
bedeutet bei ihm nur nicht, dass der zur Einsicht gelangte ohne Kummer sei. Seine
Befreiung vom Kummer beruht vielmehr auf dem Tilgen des Karmas, und erst dann,
wenn das Karma vollkommen getilgt sei, gebe es keine kausale Ursache mehr fir
weitere Wirkungen.

Jedoch wirft das Tilgen des Karmas in einer sakularisierten Gesellschaft, anders als in
einem Kontext der Askese, viele Probleme auf. Die Transformation des Karmas im
sékularen Kontext kann bedeuten, dass Karma und Ich-Gefiihl, um sie umzuwandeln,
mit einer hdheren und tieferen Einsicht zu verbinden sind, als dass sie von vornherein
getilgt werden konnten. Fir eine ausfuhrlichere Diskussion dieser Problematik siehe
Kapitel 4.

233 Vgl. Hesse 1950, S. 181.
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3.4 Yinguangs Beurteilung von Reines-Land- und Chan-Buddhismus

3.4.1 Die Kritik an der ,,Plotzlichkeits*“-Lehre

Die Buddhanamenrezitation und andere Praktiken, die auf der buddhistischen Tripitaka
beruhen, wurden und werden hédufig als ,behelfsmidBige” Belehrung und
,allmédhliche* Praxisiibungen bezeichnet. Im Gegensatz dazu wird das pl6tzliche
(Koan-) Chan allgemein als die wirkliche und direkte Ubung fiir das groRe Erwachen
angesehen.

Fur Yinguang ist das Praktizieren und das Verwirklichen des Pfades primar und die
philosophische Interpretation sekundér. Das Koan-Chan lege mehr Gewicht auf die
philosophische Ebene und Ubersehe die praktischen Seiten. Die Nicht-Dualitéat allein
aber sei fir die Praxis nicht genug.

Obwohl das plotzliche Chan im Lauf der Geschichte oft beflrwortet wurde, hat
Yinguang sein eigenes Urteil iiber plétzliche und allmahliche Ubungen: Auch wenn
die Koan-Praxis zur Einsicht fihrt, ist das Koan-Chan doch nur eine Belehrung im
Sinne der BehelfmaRigkeit und Allmahlichkeit, denn die Notwendigkeit, direkt durch
einen Meister unterwiesen zu werden, macht die Chan-Praxis abhangig. Aullerdem
bendtigt die Koan-Praxis zur Mediation ein Upaya wie das Koan, um zur Einsicht zu
gelangen. Darliber hinaus bedeutet das Einsicht-Erlangen nur fiir die wenigen
Bodhisattvas zugleich auch die Befreiung vom Samsara. Fir die meisten
Praktizierenden ist das Koan-Chan deshalb eine Praxis, mit der sie moglicherweise nur
mit fortwdhrender Beschéaftigung die Einsicht erlangen konnen — und nach dem
Erlangen der Einsicht missen sie dann wieder sukzessive die Karmas tilgen. Kurz
gesagt: Obwohl das Koan-Chan die wahre Belehrung sein und zur pl6tzlichen
Erkenntnis fuhren kann, kann man diesen Vorteil der Plotzlichkeit oft nicht nutzen. In
diesem Sinne handelt es sich dabei dann doch nur um eine Belehrung im Sinne der
Behelfsméaligkeit und Allmahlichkeit.

Im Unterschied dazu ist die Reines-Land-Praxis nach Yinguangs Verstandnis eine
Belehrung, die sowohl fur die hochsten als auch fir die niedrigsten Aspiranten

geeignet ist. lhre Hauptpraxis ist die Buddhanamenrezitation. Der Buddhaname
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,2Amitabha“ zeigt dabei explizit das Ziel der Praxis, ndmlich: das Stadium des
unendlichen Lichtes und Lebens, die Transzendenz von Zeit und Raum zu erreichen.
Es gentigen die ehrliche Hoffnung auf Amitabha, der aufrichtige Wunsch, nach dem
Tod ins Reine-Land einzugehen, sowie die Buddhanamenrezitation im Alltag. Man (bt
mit der Buddhanamenrezitation von Anfang an, den Pfad Schritt fir Schritt zu
verwirklichen, statt nur Einsicht in der Wirklichkeit zu erlangen. Mit der richtigen
Zuversicht ist es hierbei nicht unbedingt notwendig, einem Meister zu folgen, um
durch eine physische und geistige Interaktion das Bedenken zu léschen. Solche
Praktizierenden sind zwar scheinbar von der Hilfe Amitabhas abhéngig, aber sie sind
unabhéngig von einem Meister-Schiler-Verhéltnis. Der Praktizierende setzt sich direkt
in eine sympathetische Resonanz mit Amitabha, also mit der endgultigen Wirklichkeit
ohne Mediation. So verstanden kann sich jeder mithilfe der Buddhanamenrezitation im
Sinne der karmischen Vergeltungskausalitat selbst kultivieren. In dieser Weise kann
man durch den scheinbar abhangigen, aber in der Praxis unabhéngigen Reines-Land-
Buddhismus das endgultige Ziel allmahlich oder plétzlich erreichen. Da der Name

Buddhas kein Rétsel und keinen Zweifel impliziert, ist die Buddhanamenrezitation
zudem eine sichere Praxis und man kann dabei kaum auf Abwege geraten Ei& 2 4E 2
&, JREEFEAE (qitu shifei zhi nian, yi wucong sheng). Mit anderen Worten: Warum
ist die Buddhanamenrezitation eine fiir alle Menschen passende und zudem eine
direkte Praxis fur das grolRe Erwachen? — Weil jeder sie austuben kann und weil in der
Buddhanamenrezitation kein Geheimnis (wie z.B. die Einsicht in die absolute
Wahrheit) versteckt ist.

Der Streit um Plotzlichkeit und Allméhlichkeit der Erleuchtung ist kein neues Thema
im Buddhismus. Da die Erleuchtung die Befreiung von der Unterscheidung bedeutet,
betrifft dieses Thema nicht die Erleuchtung selbst, sondern die unterschiedlich
verunreinigten und getriibten Geister, Psychen und Koérper der Menschen. Es geht
hierbei eher um eine Unterscheidung zwischen elitérer Religion und Volksreligion.
Nur wenn der Mensch noch nicht erleuchtet ist, praktiziert er auf einem schnellen oder

langsamen Weg und erwartet eine ,,plotzliche oder ,,allmédhliche Erleuchtung.?*

234 Vgl. Li 2015, S. 130.
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Gerade diese Erwartung steht einer Erleuchtung aber entgegen, weil der Praktizierende
damit nicht mehr im Hier und Jetzt bleibt, sondern an der nahen oder fernen Zukunft
haftet. Die plotzliche Erleuchtung und die allméhliche Verwirklichung in Form der
Praxis implizieren beide eine achtsame und subtile Lebensweisheit im Umgang mit der
Zeit. “* Plotzlichkeit erméglicht zwar einen Bruch in der Kontinuitat und eine
Unbedingtheit in der Bedingtheit, es bedarf zur Befreiung von der intentionalen
Bedingtheit des Bewusstseins hinsichtlich einer plétzlichen Weise aber der
kontinuierlichen  Reinigung bzw. der allmahlichen  Transformation des
Bewusstseins.«?*® Die Zeitlichkeit der Selbstkultivierung liegt nach Yinguang in dem
kontinuierlichen geistigen Reinigungsprozess statt nur im Einblick in die
urspriingliche Wirklichkeit. Die Beschreibung des Reinen-Landes kann als ein
Bewusstseinszustand betrachtet werden, in dem sich nicht nur die Dynamik der
Buddhanatur oder der Erleuchtung offenbart, sondern auch die Wechselseitigkeit im
Erlésungsgeschehen und so eine Briicke gebaut werden kann zwischen Reines-Land-
und Chan-Buddhismus. Eine Unterscheidung der beiden buddhistischen Schulen ist im
Hinblick auf ihren kontinuierlichen geistigen Reinigungsprozesses namlich gar nicht
unbedingt notig.

Die Buddhanamenrezitation ahnelt einem kontemplativen Gebet. Es ist hierbei
zureichend, die Aufmerksamkeit auf ein einziges Wort wie ,,Sunde*, oder ,,Gott“, zu
konzentrieren, sodass ohne Vermittlung des analytischen Denkens durch das Wort
direkt die Wirklichkeit erlebt wird. Denken kann bei kontemplativer Arbeit nicht
helfen — und ebenso vermeidet die Buddhanamenrezitation jegliche verbale Erklarung,
eine logische Analyse oder irgendwelches Bedenken. Yinguang fiihrt hierzu aus:
“EANZ, REgTEL, A, R UIRES AR, BEWIE . TR
AlLET—, WE—RIMEE R, ” %

,,Unser Geist ist weithin zerstreut. Mit aufrichtiger Buddhanamenrezitation werden die

zerstreuten, illusorischen Gedanken allmahlich alle verschwinden. Nach dem

235 Ebd., S. 131.
236 Ebd., S. 132.

237 18K JE 1 # Fu Feng Bujiu jushi shu, GW I, Band 2, S. 64.
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Verschwinden (der Gedanken) wird der Geist gesammelt und konzentriert. Mit der
Konzentration wird die geistige Energie auf natiirliche Weise erflllt und ungehindert
flieBen.*

“HAT LR RS, MUEEERAR, BB, BReRask, 7

,.[...] die einféltigen Menschen, die Sila halten und Buddhas Namen rezitieren, kénnen
das Leben friedlich beenden, obwohl Zuversicht und aufrichtiger Wunsch bei ihnen
noch nicht zum AuRersten entwickelt sind und kein gliickverheiBendes Zeichen am
Ende des Lebens erscheint®.

Der Grund liegt darin:

“HRIFEIR, RERLMEE. 7 2%

,Obwohl der Strom des Bewusstseins stromt, wird der Geist wegen des \Wortes
,Amitabha‘ still bleiben.*

Demgegenuber gilt:

“HAmBzuEy, B ARY, BRSO, MEZEFMEL. 7

,.[...] die alle mdglichen Schulen und Lehren gekannt haben und das Reine-Land als
schlecht ansehen und ablehnen, sind auf dem Totenbett meistens vollig konfus.«

Der Grund daftir liegt darin,

“REOOKTETE, oI a2

»[...] obwohl das Wasser des Geistes urspriinglich klar und still ist, wird er wegen der
Unterscheidung verwirrt und gerdhrt sein.*

Der Intellekt kann nach Yinguang dabei helfen, die buddhistische Philosophie zu
verstehen (alle moglichen Schulen und deren Lehren zu kennen), aber er hilft
gleichwohl nicht, die Unreinheit des Geistes zu bereinigen — im Gegenteil, der Geist
wird gerade wegen der Beteiligung des Intellekts immer noch mehr Unterscheidungen
erzeugen und deshalb in Zerstreuung geraten.

Daher befiirwortet Yinguang das Studium buddhistischer Klassiker fir Praktizierende

238 Bl A B3 S8 22 R M & Yu daxingshan si ti’an heshang shu, GW |, Band 1, S. 2.
239 Ebd.
240 Ebd.
241 Ebd.
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nicht, denn selbst wenn sie die kanonischen Werke so erforscht hatten, wie wenn man
die Wolken beiseiteschobe und den Mond séhe, die Tr 6ffnete und den Berg erblickte,
sei dies nur ein intellektuelles Verstandnis des Buddhismus, es habe nichts mit der
Kultivierung der leibhaften Seele und der Befreiung von Leben und Tod zu tun.

In einem Brief an einen Laien aus Yongjia schreibt er: es gelinge oft nicht, auch wenn
man hart an seinem Geist arbeite, die Befreiung von Leben und Tod, die
Verwirklichung des Bodhi zu erlangen — am wenigsten mit Worten. Die Befreiung von
Leben und Tod und die Verwirklichung des Bodhi seien auf keinen Fall einfach. Aber
mit der Hilfe der Buddhanamenrezitation kdnne man den Geist beruhigen und reinigen.
242

Einerseits muss man Yinguang Recht geben: Weisheit ist kein Privileg der
Intellektuellen. Auch die Bauern kdnnen in der Natur tiefe Weisheit erlangen und die
Ganzheit des Kosmos erfahren. Dafur brauchen die Bauern oder gewohnlichen
Menschen keine Klassiker zu lesen, denn es gibt nichts zu wissen. Andererseits: Wenn
die absolute Wahrheit alle Erscheinungen der Welt enthalt, dann sind Wissen und ein
Meister-Schiiler-Verhdltnis genau so wichtig wie die absolute Wahrheit. Die
buddhistischen Kanons sind Zusammenfassungen der Erfahrungen, die die Heiligen
auf ihren Wegen gemacht haben. Auch wenn jeder Praktizierende seinen individuellen
Weg gehen muss, um seine leibhaftige Seele zu kultivieren, kann der Weg, den friihere
Menschen bereits gegangen sind, ihm einen Hinweis geben. Die Paccekabuddha
konnen zwar selbst die absolute Wahrheit verwirklichen, jedoch andere Lebewesen
nicht belehren. Wenn jeder wie ein Paccekabuddha praktizieren wirde, gabe es in der
Welt keine buddhistischen Kanons und Lehren. Dann wirden die Lebewesen noch
langer in der Unwissenheit bleiben. Fir das Lehrer-Schiiler-Verhaltnis gilt dasselbe:
Der Weg, den der Lehrer schon gegangen hat, kann dem Lehrling helfen, einige
Umwege zu vermeiden. Obwohl die Buddhanamenrezitation fir die meisten
gewohnlichen Menschen einfach und unkompliziert ist, fiihrt die jahrzehntelange
Hingabe an Amitabha oft zu Aberglauben oder blinden Projektionen von eigenen

emotionalen Komplexen. Letztendlich ist die absolute Wahrheit (Wirklichkeit)

242 Vgl. 15k F# B +E . Fu Yongjia moujushi shu wu, GW I, Band 1, S. 47,
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transrational statt irrational.

Obwohl die Befreiung von Leben und Tod kein Wissen, sondern die Entfesselung von
Wissen ist, gehort die Kenntnis der Welt immer auch zu dem Weg der Wahrheit. Die
Weisheits-Tradition des Ostens, gerade am Beispiel von Buddhismus und Daoismus,
erfahrt zwar oft Lob, scheint aber vor 2500 Jahren (der Legende nach die Zeit Buddhas)
oder noch langer vorher (z.B. zu Laozis oder Zhuangzis Zeit) stehengeblieben und
stagniert zu sein. Im Westen hingegen gibt es aufgrund des Respekts vor Wissen einen
stdndigen Zufluss neuer Erkenntnisse Uber die materielle und immaterielle Welt, der
der Weisheit des Ostens entspricht, eine standige Entwicklung der Wissenschaft, eine
standige Revolution in der Gesellschaft und im menschlichen Geist und eine standige
vertiefende Interpretation der Wahrheit auf der Grundlage der Bedurfnisse
verschiedener Zeitalter und verschiedener Menschen. Die bestdndigen Veranderungen
im Universum erfordern eine kontinuierliche \ertiefung des Wissens. Es blind

abzulehnen, kann schliel3lich nirgendwohin fuhren.

3.4.2 Berichtigung der Missverstandnisse von sich auf den Reines-Land-
Buddhismus beziehender Koan-Praxis

In seiner Geschichte wurde der Reines-Land-Buddhismus schon oft wegen seiner

Tendenz zur Anbetung der Autoritdt im Sinne eines blinden Glaubens kritisiert. So
wurden z.B. Koans zur Buddhanamenrezitation des Meisters Zhao-Zhou i JM 1t 52
(778-897) haufig zitiert: ,,das Wort Buddha hére ich nicht gern (2 —%, &A=
[l fo zhi yi zi, wu bu xi wen), ,,wenn ich einmal Buddhas Namen rezitiere, spiile ich
meinem Mund drei Tage aus (&4 —%, 10 =H lao seng nian fo yi sheng,
shu kou san ri)“. Damit Kkritisierte er die Reines-Land-Praxis.

Yinguang verweist darauf, dass ein solches Tradieren die Aussagen aus ihrem

Zusammenhang reie. So wurden andere Ausspriiche von Meister Zhao-Zhou, welche

ein positiveres Licht auf die Reines-Land-Praxis werfen, nur selten erwéhnt — z.B.

,,mit der Buddhanamenrezitation Buddhas Gunstbezeugung erwidern (VA& fiff i &

yi nian fo bao fo en)*, ,,alle Buddhas halten Amitabha fiir ihren Lehrer (5 i LA 5H ¢
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fifl 246 zhu fo yi 0 mi tuo fo wei shi) oder ,,Buddha als Menschen ansehen (LAf 1
Z N yi fo fo wei ren)«.**

Mit den beiden ersten, kritischen Aussprichen betonte Zhao-Zhou mehr die absolute
,,Nicht-Sein“-Ebene und mit den angefihrten drei weniger drastischen Ausspriichen
die konventionelle Ebene. Nehme man, meint Yinguang, die ersten als Wahrheit,
misse man Buddha, Dharma und Sangha verneinen und werde in Uble Bereiche
abwandern; wenn hingegen die letzteren, werde man Karma und Emotionen
vollkommen tilgen, heilig werden und in hoheren Stufen im Reinen-Land
wiedergeboren werden, um dort die Buddhaschaft zu verwirklichen. Man solle
dementsprechend unermidlich Buddhas Namen rezitieren, um Zhao-Zhous paradoxe
Lehre zu verwirklichen.

Denn Zhao-Zhous Lehre auf beiden Ebenen, namlich auf der des ,,Seins* und auf der
des ,Nicht-Seins“. Sie seien aufeinander bezogen und drickten trotz ihrer
Unterschiede gleichermaRen die Buddhanatur oder Nicht-Buddhanatur aus. Da die
karmische Vergeltungskausalitdt untrennbar von der Nicht-Dualitdt sei, beruhe
Buddhas Existenz auch auf seiner ,,Nicht-Existenz*, und man dirfe nicht sagen, dass
Buddha nicht existiert.

Mit der Untersuchung jener Koans zur Buddhanamenrezitation versucht Yinguang,
den mittleren Pfad mit der Einheit von absoluter und konventioneller Ebene wieder zu
festigen, ohne diese offenbaren Gegensatze durch eine kosmische Kluft oder Licke zu
trennen.

Eine andere hédufig getlibte Kritik am Reines-Land-Buddhismus entstammt dem
Plattform-Sutra: ,,Wenn die Menschen des Ostens siindigen und Buddhas Namen
rezitieren, um in den Westen (das Reine-Land) einzugehen — wo sollen dann die

Menschen im Westen (im Reinen Land) eingehen, wenn sie stindigen? % 7 \i& 58 &

iR A Va7, 7 Ni&gE, RAfI[H ? (dongfang ren zaozui nianfo giusheng

xifang, xifang ren zaozui ,giusheng heguo?):?**

243 FEEE W Zhi Guanghui heshang shu GW I, Band I, S. 271-272.
244 Hui Neng, 7SHHZE 3HES Plattform-Sutra.
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Yinguang fihrte hierzu aus, dass das Ziel der paradoxen Frage des Meisters Huineng
nur darin bestehe, den Menschen die wahre Natur zu zeigen. Man sollte diese Frage
nicht wortlich zur Herausarbeitung der Vor- und Nachteile von Chan- und der Reines-
Land-Schule heranziehen. Vielmehr kultivierten sich die Menschen im Westen (Reines
Land), ohne dass sie stindigen, wenn sie die Karmas der Unterscheidung (77 3] fenbie)
und der Ansichten und der Gedanken( =, 2.2% jian si huo) tilgten. Sie bendtigten die
Hilfe von Amitabha, um, so sie die Karmas nicht vollstandig zu tilgen vermocht héatten,
trotzdem ins erste Reine Land (wo die Gewdhnlichen und die Heiligen gemeinsam
verweilen, ML2E[A] J& = fan sheng tong ju tu) einzugehen. Sobald sie in diesem Reinen
Land geboren wirden, wirden die fraglichen Karmas verschwinden. Diese Menschen
gingen dann ins zweite Reine Land ein, wo man mit geschickten Mitteln die restlichen
Karmas tilgen kénne (75184 iz 1= fang bian you yu tu). Sollten sie jedoch weiterhin
die Unwissenheit nur teilweise getilgt haben, so gingen sie ins dritte Reine Land (Land
der wahren Frucht ohne Hindernis &k #:[# 5t 1+  (shi bao wu zhang ai tu) ein. Wenn
sie schliellich die Unwissenheit vollkommen geldutert hatten, gingen sie ins vierte
Reine Land 7 #00%t 1 (Land der ewigen Licht) ein. (siehe hierzu auch Kapitel 2.6.2.3)
245

Die eigentliche Absicht Hui Nengs hinter seiner rhetorischen Frage besteht darin, die
Menschen dazu zu bringen, im Hier und Jetzt die Achtsamkeit zu wahren und keine
Slinden zu begehen, anstatt die Mdglichkeit der Umwandlung der Sunden in ferner
Zukunft, nach dem Tod und im Reinen Land zu spekulieren. Yinguang hingegen
versucht mit seiner Rechtfertigung und dem Versprechen einer Wiedergeburt im
Reinen Land, gewohnlichen Menschen, die wegen ihrer Unwissenheit nicht sofort im
Hier und Jetzt ihre Stinden einsehen und beenden kdnnen, eine Chance aufzuzeigen —
namlich die, im Reinen Land weiter praktizieren und sich damit endlich von ihren
Slinden befreien zu konnen. Dies hat letztendlich wieder mit der Zuversicht und dem
Verstandesvermdgen seines Publikums zu tun. Man solle also sowohl im Westen

(Reines-Land-Sukhavati) als auch in der irdischen Welt kontinuierlich praktizieren,

245 15 E Wik AfiE— Fu Hengcan fashi shu GW 111, Band 1, S. 29-30.
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und den Pfad zu verwirklichen.

3.4.3 Yinguangs Ablehnung der ,,bedenkenden Buddhanamenrezitation® £

& (canjiu nianfo)

Im Verlauf des Zusammenflusses von Chan- und Reines-Land-Buddhismus wurde die
Ubung der ,bedenkenden Buddhanamenrezitation befiirwortet, nimlich: beim
Rezitieren die Frage ,,wer ist es, der Amitabhas Namen rezitiert im Geist zu bewahren,
um die Einsicht zu erlangen. Nach Zhu-Hong #£% (1535-1615) ist das Bedenken der
Frage eine Beschaftigung mit dem Prinzip (PE#F li chi) und die Rezitation eine
Beschaftigung mit den Angelegenheiten (F#F shi chi). Er warnt gleichwohl davor,
dass das bedenkende Rezitieren nicht nur groRen Vorteil, sondern auch grofRen
Nachteil aufweise:

CRAMFE, S &R, BWIBIFR, ZBEE, AWESOARNE, BITAZE, i
25, KAM. Pl KEE, B2, MENRCE, ARG, EaHEt
P, AREAEAE, HEREEELT, mEas, 0

,Der grofle Vorteil besteht darin, dem Geist bei Mudigkeit und Verlangsamung zu
helfen, ihn durch das stdndige Bedenken dieser Frage zu unterstitzen. Fir diejenigen,
die die urspringliche Natur des rezitierenden Geistes, die Nicht-Dualitat von Tater und
Getanem noch nicht kennen, ist diese Methode sehr hilfreich. Der gro3e Nachteil liegt
darin, dass man sich dabei nur auf die eigene geistige Kraft verldsst und die Frage
bedenkt, statt sich auf Amitabhas Gnade zu stutzen. Man will im jetzigen Leben das
Licht entdecken statt sich die Wiedergeburt (im Reinen Land) zu wiinschen, hierbei
sogar die zehntausend Wohltaten vernachlassigen und die kanonische Lehre
aufgeben.*

Beziiglich der ,bedenkenden Rezitation“ meinte Yinguangs Korrespondent Wang

Yumu YRR, dass man zuerst den Rezitierenden kennen solle, bevor man rezitiere.

246 https://baike.baidu.com/item/%E5%8F%82%E7%A9I%B6%E5%BF%B5%E4%BD%9B, Ouyi zhixu ##H i

18, Canjiu nianfo lun 2 57 & #ki# ,,Uber die bedenkende Buddhanamenrezitation®.
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Mit anderen Worten: Erst dann, wenn man das rezitierende Subjekt kenne, sei die
Rezitation eine sinnvolle und nitzliche Ubung. Weiterhin seien das ,artige
Rezitieren £ & & (lao shi nian fo) und das hartnickige Rezitieren ZE.Coixffli (si
xin nian fo) nur fiir die ,,alten Tugendhaften 15 1% (gu de) geeignet seien, weil jene die
Einsicht schon haben. Fir gewdhnliche Menschen hingegen habe das Rezitieren nichts
mit der Befreiung zu tun: Da sie das rezitierende Subjekt nicht kennten, rezitierten sie
nicht konzentriert genug. Die Anfénger sollten deshalb die alten Tugendhaften nicht
imitieren.?’

Yinguang widerspricht dem folgendermafRen: Gerade weil man den ,,Rezitierenden
von Amitabhas Namen* nicht kenne, aber im Geist mit der Frage nach ihm beschaftigt
sei, sel man weit davon entfernt, die Gedanken und Zweifel beiseite zu lassen, um
aufrichtig und konzentriert mit Leib und Seele Buddhas Namen zu rezitieren. Man
habe dabei weder Zuversicht noch den aufrichtigen Wunsch, ins Reine Land
einzugehen (vgl. hierzu auch Kapitel 2.6.1). Wenn man auf diese Weise auch Tag und
Nacht (be, habe die Rezitation nichts mit Befreiung zu tun und sei keine richtige
Reines-Land-Praxis. Die sympathetische Resonanz zwischen Praktizierenden und
Buddha Amitabha werde dabei nicht entstehen.

Das Bedenken legt Gewicht auf den Zweifel, damit der Geist sich darauf konzentriert
und durch die Frustration der Ratio die Einsicht erlangt. Yinguang aber betont genau
das Gegenteil, namlich Zuversicht und kontinuierliche Konzentration auf Buddhas
Namen. Dementsprechend sind Bedenken fur ihn Hindernisse bei der Verwirklichung
des Pfades, die vielleicht fir die hochsten Aspiranten nitzlich sein mdgen, aber
keineswegs fur gewohnliche Menschen, fur deren Masse man die Methode der
hdchsten Aspiranten nicht allgemein anwenden solle. Da der Geist auf Gedanken
versessen ist, ist es fur gewodhnliche Menschen schwer, sich von ihnen zu trennen und
darum auch schwer, mit Koans Einsicht zu erlangen. Nach Yinguangs Auffassung ist
es leichter, mit der Buddhanamenrezitation das Ziel (der Erleuchtung) zu erreichen.
Seine Losung besteht also nicht wie beim Koan-Chan darin, zuerst die Zweifel zu

klaren und dann auf der Grundlage dieser Einsicht ohne Zweifel zu praktizieren. In

247 18YF W AJE £ FuWang yumu jushi shu, GW |, Band 1, S. 91-92.
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einem solchen Falle wére das Praktizieren gespalten. Der Vorteil der
Buddhanamenrezitation besteht flr Yinguang darin, dass die Zweifel durch das
Praktizieren allmahlich von selbst aufgelost werden. AulRerdem sei die
Buddhanamenrezitation auch fir das Diesseits vorteilhaft, obwohl ihr Ziel in der
Wiedergeburt im Reinen Land besteht: Wenn man bis zum AuRersten iibe, kdnne man
die wahre Natur durch die Rezitation auch im jetzigen Leben schon erkennen. Das
Einsicht-Erlangen ist also nicht allein dem Koan-Chan vorbehalten. Ob man allerdings
ohne Einsicht so effizient rezitieren kann, hat Yinguang geschwiegen.

Die buddhistische Praxis richtet sich im Allgemeinen auf vier Bereiche, namlich auf
den Korper und seine Empfindungen sowie auf Geist und dessen Inhalte (Dharma).
Die Koan-Praxis fokussiert mehr auf Letztere. Yinguang sieht auf der Ebene des
Geistes eine Gefahr bei der Kultivierung und dabei, mit einem Geist der
Unterscheidung (47 /1)-C» fen bie xin) zu praktizieren. Im Vergleich dazu, hélt er es fur
leichter, so friih wie mdglich mit der Buddhanamenrezitation zu beginnen, um sodann
in der Bewegung und im Kontakt mit der Welt durch die Rezitation von Buddhas
Namen die Unbeweglichkeit des Geists zu erreichen. Im diesem Sinn ist die
Buddhanamenrezitation nur scheinbar eine ,,sehr* einfache Methode, denn sie stellt
dann hohere Anforderungen an die Praktizierenden, wie z.B. die der Unbewegtheit des

Geistes bei allen Bewegungen.

3.5 Yinguangs Praktik der Rezitation

Trotz aller Kritik Yinguangs am Chan-Buddhismus sagt er auch oft, dass Chan- und
Reines-Land-Buddhismus letztlich dasselbe seien. Nur aufgrund des unterschiedlichen
Verstandesvermogens der Praktizierende wirden sie als unterschiedlich
wahrgenommen. Es wére durchaus vorteilhaft, wenn alle Praktizierende mit hohem
Verstandesvermogen sich der Koan-Ubung hingeben kénnten, aber im wirklichen
Leben bestiinde die Mehrheit der Bevélkerung eben aus gewdhnlichen Menschen.
Deshalb solle die Buddhanamenrezitation wichtiger genommen werden als die Koan-

Praxis.
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3.5.1 Vergleich zwischen Visualisierung und Buddhanamenrezitation

Von den vier Rezitationstibungen, namlich der reine Rezitation 44 & {# (chi ming
nian fo), der Visualisierung des Amitabha im Geist (#i4H:&f# guan xiang3 nian fo),
der Visualisierung mit der Hilfe von Amitabhas Statue ({14 & guan xiang4 nian fo)
und der Rezitation der Wirklichkeit & & #H ffli (nian shi xiang fo), befiirwortet
Yinguang am meisten die reine Rezitationstibung, weil sie die einfachste Praxis und
248

fiir alle Praktizierenden von gleicher Giltigkeit sei (35 she ji zui pu) .

Bei der Visualisierung des Amitabha im Geist oder mit Hilfe von Amitabhas Statue

besteht nach Yinguang die folgende Gefahr:

“HEGERATE, BSEAY, UEOEAB, B0RES. MBI, &
DA EEM 2 &, TRV e, SAEECR AT, 7 2%

Wenn man das Prinzip der Erscheinung in der Visualisierung noch nicht klar verstehe,
aber mit aufgeregtem Geist und unstetem Qi praktiziere, konnten d&monische
Angelegenheiten /& 55 (moshi) entstehen. Wenn der Geist nun wegen der Erscheinung
in der Visualisierung frohlich werde, sei diese Frohlichkeit ein Hindernis und kdnne zu
Rickschritten in der Praxis fuhren.

Aus diesem Grund musse das Prinzip der Visualisierung in der Praxis geméachlich
angegangen werden. Yinguang schldagt denjenigen, die sich mit Visualisierungs-
Praktiken beschaftigen, vor:

CONERAEE, LZHBGEEAS, WENROIERE, S0k, EhO R, SRSk
A, MEORTE, ARG BEARCGE, RIEEIRRY, Omks—. Gelsg, R
M2 8, BRAEANN, 7 20

Wenn man Visualisierung tGiben wolle, misse zuerst das Meditationssutra &5 fit: &5 2245

(Guan Wuliangshou jing, Skt.: Amitayurdhyana-sutra,) gut kennen und es bis zum

AuRersten verstanden werden, dass der Geist Buddha werde und bereits sei. Nur wenn

248 18575 HJE L& — Fu Wu Xizhen jushi shu yi, GW 1,Band 1, S. 82.
249 Ebd.
250 Ebd.
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der Geist rein sei, erscheine der Buddha. Die Erscheinung (des Buddha Amitabha)
komme aber nicht von auf3en, sondern aus dem Geist. Mit diesem Verstandnis entstehe
keine Anhaftung und ohne Anhaftung werde die Erscheinung den Geist vertiefen und
noch konzentrierter machen. Auf diese Weise konnten die Vorteile der Visualisierung
fiir die Praktizierenden betrachtlich sein.

Die Gefahr der Visualisierung besteht also darin, dass man eine subjektive Vorstellung
als ,heilige Erscheinung“ oder Wunder wahrnimmt. Das Begehren, das damit
einhergeht, kann den Gleichmut des Geistes zerstoren. Yinguang teilt die Darlegungen
des Shandao ¥ & (613 681), dass der Geist im Niedergang des Dharma grob ist und
die zerstreuten Erscheinungen unglaublich fein, sodass sie ohne starke Achtsamkeit
nicht leicht zu sehen seien (CrRHEEAN, B % RHk xin cu jing xi, guan nan chengjiu).
Deswegen solle man statt Visualisierung besser die Buddhanamenrezitation als
passende Praxis tiben und damit zuerst die ndtige Konzentration erreichen, um mit der
sogenannten ,.einspitzigen Achtsamkeit —C»/ gL (yixin buluan) das Reine Land zu
erfahren, statt es sich mit subjektiver Intention vorzustellen. Zudem entspreche die

Praxis der Buddhanamenrezitation auch mehr dem Verstandesvermégen der Massen.

3.5.2 Vergleich des Bedenkens der Wirklichkeit mit der reinen Rezitation

Zur Rezitation der Wirklichkeit meint Yinguang:

“CLEMm—UNE. F4—ik, JHRIHEDE, HPYRRPyE, BUERIME, BIAL.Com
b — REMWE. TIRAHLEREM, R ER, sMHgimEEa,
AR R,

Die Wirklichkeit befinde sich in allen Ph&nomenen und die reine Rezitation sei ein
Dharmator, das sowohl fiir das Austiben als auch fir das Erkennen des Wesen geeignet
sei, sowohl tiefgreifend als auch einfach, sowohl dem gewdhnlichen Geist als auch
dem Geist Buddhas entsprechend. Durch Rezitation die verkorperte Wirklichkeit zu

erkennen, sei vorteilhaft. AuRerlich rezitieren, aber innerlich Bedenken haben, kénnten

251 Ebd.
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kaum je ein oder zwei von zehntausend Praktizierenden in Wirklichkeit vollbringen.
Das heil3t: Obwohl die Rezitation der Wirklichkeit ihm gut und richtig scheint, ist sie
fir Yinguang eine ,,gespaltene” Ubung, denn das Bedenken der Wirklichkeit steht
genau im Gegensatz zur Wirklichkeit.

Visualisierung und Bedenken der Wirklichkeit sind geistige Objekte fur die
Achtsamkeitsiibung. Im Unterschied dazu ist das Rezitieren des Buddhanamens ein
verbales, korperlich gesprochenes und gleichzeitige auch ein geistiges Objekt fir die
Konzentration. Den Geist zur Konzentrationssammlung im Buddhanamen zu
verankern, ist Yinguang viel sicherer und einfacher als die Visualisierung und das
Bedenken der Wirklichkeit.

3.5.3 Die sechs Sinne aufnehmende Rezitation 42 &30 (chiming

nianfo / shexin nianfo)

Der Geist soll mittels des Buddhanamens sich sammeln und die sechs Sinne mit
aufnehmen: Die Intention der Rezitation soll im Bewusstsein anfangen, die Tdne
sollen dann von der Zunge gesprochen, mit den Ohren gehort und wieder im Geist
aufgenommen werden. Die Augen blicken dabei nicht herum, die Nase verlangt nicht
nach Geruch und der Korper bleibt aufrecht. Wenn man jedes einzelne Wort der
Rezitation klar hdren und die sechs Sinne dabei sammeln kann, bleibt die Achtsamkeit
kontunuierlich auf den Buddhanamen gerichtet.

Es scheint, als ob die reine Rezitation eine Achtsamkeitsiibung sei, welche auch die

Einsichtsmeditation beinhaltet.

“RrrZEE, HHEOLER, Orhze, mEE. awE S, OEIEE. e =
P/ /S FOOARZ B, ERTEEE .7

Wie der Staub im Raum durch die Sonne manifest werde, wiirden die Tduschungen des

Geistes durch die Rezitation manifestiert. Der Geist werde ruhig und klar, wenn man

oft rezitiere, und wenn die Achtsamkeit kontinuierlich werde, kénne die urspringliche

252 18 #5APKJE 12 Fu Feng Bujiu jushi shu, GW |, Band 2, S. 64.
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Buddhanatur sich manifestieren.

Damit ist das Endergebnis der Rezitation das gleiche wie beim Chan-Buddhismus: das
eigene urspringliche Gesicht, die Buddhanatur, zu erkennen.

Obwohl Yinguang die Praxis der Buddhanamenrezitation in verschiedenen Briefen und
Aufsatzen ausfuhrlich erklart hat, betont er vor der Masse kaum die kontinuierliche

Achtsamkeit (die einspitzige Konzentration):

oL, JiArEAE, Ty ERAEEZ By HPERE, D TIRA,
RUBHE NI AR At DA LAy ik K, BB FEHE, AHEBR
Ho 9253

,,Die Richtlinie, ,die Wiedergeburt (im Reinen Land) kann man nur erreichen, wenn
die Rezitation kontinuierlich wird‘ ist flr diejenigen, die in hoheren Stufen in das
Reine Land hineingeboren werden wollen. Mit dieser Richtlinie die gewdhnlichen
Menschen zu belehren, wirde sie daran hindern, weiter fortzuschreiten. Warum? Weil
sie diese Methode fiir schwer halten und sie aufgrund von Minderwertigkeitsgeftihlen
nicht praktizieren wollen.*
Auch Buddhas Erscheinung &, f# (jianfo) solle man nicht festhalten:
“TARAG LT, Err ARz &, S 0. RDEIES, OEME. 7
RIFTEE R, . ANRIR 7 WATHE. MG, oo, iRz &, B,
i RAEAT Ko -eeee HEE— L, FIZETHET RIS, eeeee EILARL, AFHR
Z:ﬁo 59254
Bevor die einspitzige Konzentration erreicht sei, solle man den Gedanke daran nicht
haben, Buddhas Erscheinung (in der Versenkung) zu erfahren. Wenn die einspitzige
Konzentration erreicht sei, vereinige der Geist sich mit dem Dao und mit Buddha. Der
Buddha konne dann plétzlich erscheinen — und wenn nicht, dann sei dies auch kein
Hindernis. Von der Erwartung, Buddha zu sehen, werde der Geist hingegen zerstreut.

Diese Erwartung werde im Geist Blockaden bilden und zu schweren Krankheiten

fihren. Und wozu kdnne es nétig sein, zu erwarten, dass Buddha erscheine oder nicht,

253 18K LJE L= Fu Pu Dafan jushi shu, GW |, Band 1, S. 9-11.
254 187k 5% & #E#9 E 13 Fu Yongjia Zhou Qunzheng jushi shu, GW |, Band 1, S. 66.
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solange der Geist sich einspitzig konzentrieren kann? Man solle sich darum bemuhen,
den Geist unzerstreut zu halten, statt darum, Buddhas Erscheinung zu erfahren.

Das heildt: Wenn man konzentriert rezitiert, wird die einspitzige Konzentration friiher
oder spater erreicht und die Transformation des Geistes wird moglich. Yinguang betont
gegenuber der Erwartung eines kunftigen Resultats die Konzentration im Hier und
Jetzt, die fir gewohnliche Menschen wichtig ist, weil sie von solchen Erwartungen

leicht verfiihrt werden konnen.

Zusammengefasst kritisierte Yinguang den Chan-Buddhismus (Linji und Caodong)
und seine negativen Auswirkungen auf die buddhistische Praxis, und bemdiht sich um
die Berichtigung negativer Auswirkungen wie z.B. der einer falschen Interpretation
von Koans oder der Uberbetonung der absoluten Wahrheit. Er kontrastiert sie mit der
aktiven, einfachen, bodenstandigen Praxis des Reinen Land, ndmlich: der die sechs
Sinne aufnehmenden Buddhanamenrezitation. Er ersetzt gleichermafen die Praxis von
Linji und Caodong durch die reine Buddhanamenrezitation, weil sie jeder tiben kann.
Er formuliert die vernunftigen Elemente des Reines-Land-Buddhismus auf eine
vereinfachte Weise, um damit auch der Hoffnung der Masse auf Errettung gerecht zu
werden. Damit erschliel3t er insbesondere den einfachen Menschen seiner Zeit einen
Zugang zur buddhstischen Praxis, den die institutionellen buddhistischen Schulen
damals noch nicht anbieten konnten: Yinguangs Tendenz zur Entinstitutionalisierung
ist unlibersehbar. Letztendlich ist seine Reines-Land-Praxis als Meditations-Ubung
aber auch nicht allzu verschieden von Koan-Ubung und Caodong-Meditation, denn
trotz der Betonung von Zuversicht, Glaube und Hingabe an Amitabha spielen hier
auch Bewusstseinskonzentration und Einsichtsmeditation eine wichtige Rolle.

Der Streit um Plotzlichkeit oder Allméhlichkeit des Einsicht-Erlangens betrifft fur ihn
gar nicht die Erleuchtung selbst, sondern erschopft sich lediglich in einer
Unterscheidung zwischen elitdrer Religion und Volksreligion. Yinguang hingegen
vertritt eine achtsame, subtile religiose Praxis koninuierlicher Reinigung des
Bewusstseins im Alltag einfacher Menschen. Hierbei betont er deutlich die
Kultivierung der leibhaften Seele und die Befreiung von Leben und Tod, wobei die

genaue Kenntnis der buddhistischen Literatur vernachldssigt wird. Jedoch gehért auch
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dieses Wissen zur konventionellen Wahrheit, wie Glauben und Praktizieren allein nicht
unbedingt zu Weisheit, sondern auch zu Blindheit und Aberglauben fuhren kénnen.
Gerade fur die einfachen Menschen ist es wichtig, Ratio durch das Wissen zu
entwickeln.
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4 Kritik am Neokonfuzianismus

Das Kernthema der vorliegenden Untersuchung ist die Séakularisierung der
chinesischen Religion in Yinguangs Zeit und die damit verbundene Individualisierung.
Dieser Prozess schlief3t das sédkulare Leben mit ein. Es stellen sich folgende Fragen zur
Sékularisierung des chinesischen Buddhismus angeht: Wie kann der chinesische
Buddhismus im Alltag legitimiert werden? Wo liegen die Hindernisse bei der
Realisierung von Individualisiertheit? Was kann der chinesische Buddhismus zum
Individualisierungsprozess beitragen? Wie wird der mentale Kontext der chinesischen
Philosophie durch ihn beeinflusst und veréndert? Mit diesen Fragen befasst sich
folgendes Kapitel anhand der Reflexionen und Kritik Yinguangs an einer weiteren
elitdren chinesischen Religion: der des Neokonfuzianismus.

Yinguangs Diskussion (ber den Reines-Land-Buddhismus und seine Vergleiche
zwischen Chan und Reines-Land-Buddhismus bewegen sich innerhalb eines
Buddhismus, der in vormorderner Zeit als Moglichkeit zur spirituellen Entwicklung
galt, die sich eher auflerhalb der Gesellschaft, z.B. in einem monastischen Leben
gemeinsam mit praktizierenden Monchen und Nonnen als idealen religitsen
\orbildern erfullt. Seine Rolle und die damit einhergehende moralische Fihrung der
Buddhisten in einer zunehmend sdkularen Gesellschaft wurden begrenzter.

Zudem stand im Mittelpunkt der bisher dargestellten Erdrterungen Yinguangs
vermehrt die Sterblichkeitsfrage. Aber auch wie man vor dem Tod inmitten von
Kriegen und Katastrophen leben kdnne, ist eine gleichermal3en unvermeidbare Frage.
Die Neokonfuzianer nahmen die Chan-buddhistische Lehre z.B. des Wasserholens (4
7K danshui) und Brennholzschlagen (k%% kanchai) im Alltag auf, integrierten sie in
ihr System und begrindeten eine Legitimitit des ,,Vater/Herrscher-Bedienens®, was
bedeutet: motiviert durch tiefe Einsicht in das himmlische Prinzip (< tianli) mittels

Selbstkultivierung die hierarchische gesellschaftliche Ordnung erhalten.
Zur Zeit der Republik verlor der Neokonfuzianismus selbst seinen orthodoxen Rang
und seine ohnehin schon schwéchelde Ethik in der Begegnung mit westlichen ldealen

wie Gleichheit, Demokratie, Freiheit usw. ihre gesellschaftliche Verbindlichkeit.
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4.1 Yinguangs Kritik an der ideologischen Grundlage der Monarchie

in China: Himmel, Natur und Geister

Max Weber stellt in seinem Werk ,,Konfuzianismus und Taoismus* als Hauptmerkmale
der chinesischen Religionskultur heraus erstens ein vom Himmel gefiihrtes
hierarchisches System und zweitens ein in Gestalt der Familie reprasentiertes
Clansystem.”® Auf diesen Saulen ruht die chinesische hierarchische Ideologie. Legt
man den westlichen Begriff ,,Religion* zugrund, ist es schwer zu sagen, dass China
eine ,,Religion* habe. Aber daran, dass das Leben der Chinesen vom Himmel-Mensch-
Verhaltnis und der am Himmel orientierten Hierarchie so stark gepragt ist, l&sst sich
als Grundlage der chinesische Kultur die konfuzianische Ethik ausmachen, nicht ihre
Religion, und der Einfluss der Familie ist noch einmal gréier als der der Religion. Das
Problem, das in der chinesischen Philosophie immer prasent bleibt, ist das
Gleichgewicht  zwischen individueller Freiheit und der konfuzianischen

gesellschaftlichen Ordnung.

4.1.1 Himmel

Bei den Neokonfuzianern verkorpere, stellt Auffassung heraus, der Himmel die
absolute Wahrheit:

“RABGEERR, MALWHBEEE -2 R? RFE...... M ARLE
LT 2= 0 L O /= B L1 W

Wie konne der Begriff ,,Himmel“ (X Tian) in den konfuzianischen Klassikern die
absolute Wahrheit im Sinne des Buddhismus bedeuten? Die Neokonfuzianer hatten die
Bedeutung der absoluten Wahrheit vom Buddhismus gestohlen und als eigener Besitz
ursurpiert, wobei sie die Wirklichkeit als ein leere Prinzip behaupten und der Himmel
als das Prinzip setzen.

Der Begriff Himmel spielt in der chinesischen Kultur sowohl fir den Staat als auch

255 Max Weber 1999, S. 65-145.
256 1831 2 & 1 #F 1+ = Fu Xie Huilin jushi shu shisan, GW IlI, Band 2, S. 295.
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fir die Geistersphédre eine bedeutende Rolle, und die menschlichen Beziehungen
unterliegen unter ihm einer hierarchischen Struktur, die als politische wiederum mit
Moral verbunden ist. Dieser moralische Zusammenhang stiftet einen Zusammenhang
zwischen menschlichem Tun und nattrlichem Geschehen. Die Chinesen — Elite und
Massen, Kaiser, Untertanen und Volk — verehren den Himmel als alles beherrschend:
.. Wer vom Himmel bestraft wird, kann nicht mehr beichten“*’. Zur Zeit der Republik
konnte die Geltung der gegebenen Ordnung jedoch nicht mehr mit hoherer Autoritét
oder Tradition begrindet werden. Deswegen ist Yinguangs kritische Haltung dem
Himmel gegentiber eher als Verneinung lediglich dessen Geltungsmacht zu verstehen

denn als Verneinung der hierarchischen Sozialstruktur als solcher.

4.1.2 (Buddha-)Natur und Emotion

Auch die ,,Natur® ist wie der Himmel in der neokonfuzianischen Philosophie mit der
absoluten Wahrheit identisch. Entsprechend erldutert Yinguang uber die Verwechslung
von konfuzianischer , Natur® Buddha-Natur:

“wT HT, BT, RITAMEZLEME, GiRERAEw, RADSAREX
HiathEGn, R s EE, SRR, Atk AEHEZ

bR —fERt . BEREFIN, TRMRARRAZBE. AR, RIEEE, 8, 8%
SR, WA AR A WA M, RE MR, MIBRERE. T GE e
BERT. 7 2P

Die Stellen, an denen von Menzius, Xunzi, Gaozi und allen konfuzianischen
Klassikern tber die ,,Natur* (14) diskutiert wiirden, werde Yinguang nicht beurteilen,
solange man nur innerhalb des Konfuzianismus diskutiere. Im Buddhismus aber
gehore die sogenannte , Natur (%) zu dem, was im konfuzianischen Text zu den
,,Qing* (Emotionen) zdhle. Was hier ,,Natur* genannt werde, solle also nicht als die

wahre unveranderliche Natur angenommen werden. Wenn man an dieser Stelle

257 (Gmak + J\B) Analekten des Konfuzius.
258 154 E 7 & 1 &+ = Fu Xie Huilin jushi shu shisan, GW III, Band 2, S. 296.
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ungenau bleibe, kdnne man den Menschen zwar Vorteile verschaffen und ihnen helfen,
aber es bestehe auch die latente Gefahr, sie irrezufiihren. Wenn man wisse, dass mit
,Natur die Emotionen gemeint seien, dann kénne man sagen, dass sie gut oder bose,
oder gemischt gut und bose seien. Aber wenn man die ,,Natur im konfuzianischen
Sinne als die wahre unveranderliche Buddhanatur im Buddhistischen Sinne annehme,
dann sei es Uberflussig, zu sagen, dass die Buddhanatur ,,gut* sei und erst recht nicht
kdénne man hier von ,,bose* oder ,,gemischt gut und bose* sprechen.

Es scheint, als ob der Begriff ,Natur im konfuzianischen Kontext eine unklare
Struktur hat. Wenn ,,Natur Emotionen bezeichnet, dann impliziert der Begriff eine
gefihlsmaRige Bewertungsstruktur, die ein bestimmtes Handeln auslost, sodass
karmische Intentionalitat, Bewertung und Bewegung in Erscheinung treten. In diesem
Sinn ist Emotion die Ursache der Verschattung der ursprunglichen Buddhanatur und
nicht die Buddhanatur selbst.

Sie bedeutet nach Yinguang dagegen,

“ERIAME, RIUL—-UIRA, BAME, BEEMS, SHEEAZE, SER
W, DHITRESEAE, MEET, UHEES, AMTAE. DLEES, Al
&, LR, B RARME, 2P
GemalR dem Buddhismus besaRen alle Lebewesen die Buddhanatur und seien alle
Buddha. In diesem Sinne veranlasse der Buddhismus alle Lebewesen, ihr Karma zu
bereuen, das sie in der Vergangenheit angesammelt haben, das Ubel zu berichtigen und
das Gute in sich zu kultivieren bis zu dem Grad, dass alle bosen Taten aufhéren und
alle Wonhltaten begangen werden; ferner, mit Disziplin den Korper wahrnehmen,
unsittliches Verhalten vermeiden, mit Achtsamkeit den Geist sammeln, zerstreute
Gedanken nicht entstehen lassen, mit Weisheit den Irrtum brechen und die
Buddhanatur einsehen.

Mit anderen Worten: Zwischen Emotion (,,Natur“ im konfuzianischen Sinne) und
Buddhanatur (im buddhistischen Sinne) liegt ein langer Prozess der Selbstkultivierung,

in dem man zu bereuen anfangt, die Karmas tilgt sowie Disziplin, Versenkung und

259 18 EZ B & 13 Fu Huilang jushi shu, GW I, Band 1, S. 95.
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Einsicht in die urspringliche Buddhanatur entwickelt. Die Verwechslung von
,Natur“ und ,,Buddhanatur” 16scht die Notwendigkeit zur Selbstkultivierung und
damit deren Grundlage und fuhrt zu amoralischen Tendenzen. Insofern kann die
emotionale Bewertungsstruktur behelfs- und ersatzweise zur Grundlage der
Selbstkultivierung  werden, denn ohne sich die eigenen ,guten oder
,bosen” karmischen Intentionen bewusst zu machen, ist \Verminderung von

Unwissenheit und Entwicklung von Einsicht unmaoglich.

4.1.3 Karmische WVergeltungskausalitdit im Kontext der chinesischen
Familie

Einerseits wird der Staat in China als eine Erweiterung der Familie XK T (jia tianxia)
betrachtet. Dadurch wird jeder ins patriarchalische System integriert und muss sich
fortwéhrend an die Regeln der Loyalitat zum Monarchen, der Frommigkeit gegentber
den Eltern und der weiblichen Unterwerfung halten. ?*® Andererseits nimmt den
Spitzenplatz im Himmel eine hierarchisch strukturierte vielfiltige Geistersphére (#f

==
5=

shen) ein, die sich grundsitzlich in zwei Kategorien sich aufteilt: Naturgeister (i &
shenling) und Ahnengeister (f£5% zuxian). Sie kénnen miteinander verkntipft werden,
jedoch werden die Ahnen der eigenen Familie grundsétzlich als wohlwollend
angesehen und gehdren zu einer organisierten Monarchie.

In der chinesischen Familie wird das Karma des Vaters auf Kinder und Enkel
Ubertragen, wodurch eine andere Kausalitdt entstent als die der buddhistischen
karmischen Vergeltung. Sie halt die Familie zusammen. Konfuzius &duBert im | Ching,
dass denjenen Familie, welche die Giite bzw. Bdses anhdufen, Gberreichliches Gliick
bzw. Elend zuteilwerde.

Auf diese Weise sind nicht nur die Familienmitglieder miteinander verbunden, sondern
auch ihre guten oder bosen Taten: Kinder stehen unter der Erwartung, dass sie die

Fehler ihrer Eltern korrigieren. Die Verantwortung der Einzelperson fir sich selbst ist

260 Vgl. Cai 2018, S. 347.
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hier weniger klar akzentuiert, denn die Familie wird als ein Ganzes mit verunklarter
Verantwortungsstruktur gebiindelt.

Yinguang erklart zur konfuzianischen Kausalitét in der Familie Folgendes:
“HENMNSEHE, gy, MEREE A, IR RREZ R,
W R . R REER, RMEAS, BEATHRNE. UAFAE
ZZH, S URZH, MTARNEERKZ G ER, BARN. TN
M, A2, EHEE LR, mABEZ R, MEEANCEHEEE NS A,
MR, JEAHAE =R R E, 2%

Die (konfuzianischen) Heiligen hatten gewollt, dass jeder sich kultiviere und seine
Pflicht erfulle. Aus Sorge um die Nachlassigkeit hatten sie das Volk Kausalitat und
karmische Vergeltung gelehrt, in der Hoffnung, dass das Volk sie befolge und ihnen
nicht zuwiderhandle. Aber die Kausalitat (im konfuzianischen Sinne) betreffe lediglich
den Einzelnen und seine Nachkommen — tber das, was vor der Geburt und nach dem
Tod liege, schwiegen sie. Die Ursache im vergangenen Leben und die Wirkung auf das
zukinftige Leben wirden auch nicht erwahnt. Erst seit Ji Zi seien die Ursachen im
Vergangenen Leben und die Wirkung auf das zukinftige Leben mit der Deutung der
finf Glicke und der sechs Ungliicke erklart worden. Man wisse also, dass die Heiligen
die karmische Vergeltungskausalitat nicht gelehrt hatten — nicht, weil sie nichts davon
gewusst hatten, sondern weil die karmische Vergeltungskausalitat fiir das gewohnliche
\olk nicht leicht zu verstehen sei.

Yinguang ergénzt:

“hTRXER, TTE%, THESL, TESE, KBEE, WABR-
Bleeee- F A, RNEMGHAAEFE, HFR=tREE, AGEAEEES. I
HHreE R, MEMER, BEPEET. 22

Buddha spreche zu Vitern Uber die Véterlichkeit, zu S6hnen (ber die Pietat, zum
Kaiser tber die Menschlichkeit, zu Untertanen Uber die Loyalitdt und zu Ehepaaren

Uber die Harmonie der Ehe. Eine Betonung der Vaterlichkeit und der Pietét finde sich

261 fhERR N4 Foxue jiujie bian xu, GW 11, Band 2, S. 81.
262 18%0:8 4 J& 1 Fu Deng Xin-an jushi shu, GW I, Band 1, S. 16.
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in den buddhistischen Schriften ebenso wie in den konfuzianischen Texten. Die
ausfihrliche Erklarung der karmischen Vergeltungskausalitdt im Buddhismus kénne
man aber nicht im Konfuzianismus finden, ganz zu schweigen von der Brechung des
Irrtums, der Verwirklichung der absoluten Wahrheit, der Vervollkommnung der
Weisheit, der Umkehrung zu der Leerheit, usw.

Mit anderen Worten: Der Buddhismus enthalt die gesamte vom Konfuzianismus
vertretene gesellschaftliche Ethik. Der Konfuzianismus ist dem Buddhismus nicht nur
in der Interpretation der karmischen Vergeltungskausalitit unterlegen, sondern er ist
auch bei der Suche nach der Wahrheit und Freiheit weit weniger grundlegend und
genau. In Bezug auf die Individualentwicklung hat der Buddhismus sogar
unvergleichbare \Vorteile.

Im Laufe der chinesischen Geschichte wurde dem Buddhismus vonseiten
konfuzianischer Gelehrter oft vorgehalten, ein asketische Leben zu férdern, das vor
dem Hintergrund der familien- und gesellschaftsorientierten chinesischen Gesellschaft
eine Ablehnung gesellschaftlicher Verantwortung mit sich bringe. Generation flr
Generation haben die buddhistischen Wiirdetrager immer wieder Kompromisse mit der
konfuzianischen Ethik geschlossen, um in der chinesischen Gesellschaft eine aktive
Rolle spielen zu kdénnen. In diesem Sinne scheint Yinguangs Synkretismus von
konfuzianischen Ethik und Buddhismus Klischee zu sein. Dasselbe Argument kann
jedoch in verschiedenen Epochen unterschiedliche Bedeutungen haben — das gilt
insbesondere fur die Sékularisierung des chinesischen Buddhismus zur Zeit Yinguangs.
In allen einschlagigen Uberlegungen Yinguangs — sei es zur Ablehnung der Autoritat
des Himmels, zu Konfuzius’ Interpretation des | Ching, zu den finf Glicken und sechs
Ungliicken, zur Einfihrung der karmischen Vergeltungskausalitdt in die
konfuzianische Ethik, zur deren Ubereinstimmung mit der buddhistischen Sozialethik
usw. — wird die Rolle des Einzelnen immer wichtiger und deutlicher:
Familienorientierte Kausalitait und Ubertragung des Karma vom Vater zu Sohn
erfahren Kritik. Yinguang erschlieBt dem Einzelne die Mdglichkeit, sich aus der
Knechtschaft von Familie und Hierarchie zu befreien, betont aber zugleich die
Notwendigkeit, die individuelle Verantwortung auch zu tragen, denn jeder ist fir sich

selbst und sein Tun verantwortlich, ndmlich fir die kausal verknupften,
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aufeinanderfolgenden Gedanken, Emotionen und Verhaltensweisen in \Vergangenheit,
Gegenwart und Zukunft. Seine Taten wirken (ber sein gegenwaértiges Leben hinweg.
Mit anderen Worten: Yinguang l6st die ideologischen und ethischen Grundlagen, auf
denen man Verantwortung fiir das eigene Handeln tGbernimmt, aus der konfuzianischen
Ethik heraus. Es handelt sich um den Versuch einer Befreiung des Einzelnen von
aullerer Autoritat, auf dass er Autonomie und Vernunft entwickle. Denn gerade die
karmischen Vergeltungskausalitdt berge die Mdoglichkeit zur Freiheit, namentlich zu
einer gewissen Emanzipation von duf3eren Autoritaten.

Die Verénderung des Zeitgeistes ist hier deutlich zu sehen. Song- und Ming-Dynastie
betonten aus monarchistischen politischen Griinden das himmlische Prinzip, sodass die
menschlichen Begierde getilgt werden musste (7 RK¥E, AKX cun tian li, mie ren
yu). Im Geflige der Republik-Zeit entfernt Yinguang nun das himmlische Prinzip und
der Mensch tritt in den Vordergrund, weil die Monarchie verfalit.

Er will die Schicht des einfachen Volkes in der konfuzianischen Ethik eine
Maoglichkeit zur Individualisierung entdecken lassen. Der Konfuzianismus wurde in
der chinesischen Geschichte immer wieder politisch benutzt, um — der Elite
willkommen — nur den Aspekt des Kollektivs herauszustellen und den Einzelne
weitestgehend zu ignorieren. Yinguang unternimmt es nun, mittels konfuzianischer
Literatur die buddhistische karmische WVergeltungskausalitdt der Buddhisten zu
begrinden, um im Notfall (sollten Konfuzianismus und mit ihm die gesellschaftliche
Ordnung verfallen) den Konfuzianismus dem Buddhismus anzubinden und so den
Konfuzianismus erhalten zu kénnen. Dazu muss er die wohl bedeutendste Liicke des
Konfuzianismus schlieBen, indem er n&mlich gewohnlichen Menschen die

Individualisierung erdffnet.

4.1.4 Naturgeister

Die Geistersphare zerfallt trotz ihrer hierarchischen Strukturierung und grofRen Vielfalt
(vgl. 4.1.3) in zwei Teile: Ahnen- und Naturgeister. Werden die Ahnengeister
grundsatzlich als wohlwollend angesehen, gibt es gegeniiber den Naturgeistern ganz

unterschiedliche Haltungen: Da das einfache Volk oft in Hoffnungslosigkeit gerdt,
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glaubt es abergldubisch an Naturgeister. Die Verehrung wurde ihrerseits oft von
aullerhalb der imperialen Macht stehenden politischen Kraften zu deren Umsturz
missbraucht. Daher unterliegen die Naturgeister stets Kritik und Unterdriickung durch
kaiserliche Macht und Elitenschicht. Ein Beispiel daflr ist der Aufruf gewisser
Neokonfuzianern der Song- und Ming-Dynastie, dass Gotter und Gotzen die
Bewegung der Yang- und Yin-Energie reprasentierten,”®® und aus diesem Grund nicht
real existierten, weswegen alle damit verbundenen Volksreligionen als Aberglaube zu
verbieten seien.

Demgegeniliber wurden in der Schicht des Volkes unzahlige Geschichten (ber
wundersame Vergeltungen verbreitet — sie bezeugten eine unausweichliche
tbernatirliche Gerechtigkeit.

Der der innerweltlichen Lebensfuhrung der Elitenschicht entsprechende Emanzipation
von Magie, einer gleichsam Entzauberung in Form binnenreligidser Rationalisierung,
steht ein fortdauernder \Verzauberungsprozess in der Volksschicht gegenuber, der ihr
eine rationale Lebensfiuihrung verunmaoglicht.

Yinguangs erkennt, dass es unter einer solchen konfuzianischen Verneinung der
Existenz von Goéttern und Gotzen wie auch der karmischen Vergeltungskausalitét der
Gesellschaft an Mitteln fehlt, um das Gute zu belohnen und das Bdse zu bestrafen.

Eine ausfihrliche Diskussion dieses Zusammenhangs findet sich in Kapitel 4.5.1.

4.2 Selbstbestimmung

4.2.1 Himmel nur als Zeuge

Die in Kapitel 4.1.3 erwahnten funf Gliicke und sechs Ungliicke haben fiir Yinguang

weder mit dem Herrscher noch mit dem Himmel zu tun:

263 Rifi Zhang Zai, (1EZ% « KA Zhengmeng: Taihepian, “Hf#, S HAEH. ”
264 185 & 2+ — Fu Xie Huilin jushi shu shier, GW 111, Band 2, S. 293.
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(Das Ankommen des Gliicks und Ungluicks) kénne der Herrscher nicht bestimmen...
auch der Himmel habe keine Macht (das zu entscheiden). Der Himmel kdnne nur
aufgrund der guten oder bdsen Tat des Einzelnen das Glick und Unglick verteilen.
Das sei das sogenannte Schicksal im Konfuzianismus. Dieses Schicksal habe der
Einzelne selbst geschaffen und misse es auch selbst ertragen. Wie konne der Himmel
den einen mehr als den anderen bevorzugen?

Der Himmel legitimiert also nicht mehr die Moral, sondern bezeugt nur noch ihre
Gilltigkeit. Die himmelslegitimierte kaiserliche Macht verliert damit auch ihre
Bedeutung fir die moralische Kontrolle der Gesellschaft und seine Autoritat tber
ethische Entscheidungen wird durch die Kausalitat vergoltenen Karmas ersetzt. Der
einzelne Mensch wird Herr Gber sein Tun und muss dafir die \erantwortung

Ubernehmen.

4.2.2 Selbstbestimmung statt eines vom Himmel bestimmten Schicksals

Im Brief an den Laien Huilang Z B 4uBerte Yinguang.
“rr A, BORTAEPTEZ Rk, MARKERMATHEE, dEcdr, AMKIEZM

ITHTR A, BAGd.

Das Schicksal sei das Resultat vorheriger Taten, die dem Dao entsprechen. Die Taten,
die dem Dao nicht ensprechen, sollten nicht als Schicksal bezeichnet werden.

Das vom Himmel bestimmte Schicksal ahnelt der Vorbestimmung des Calvinismus: Es
scheint, als bestimme er in seiner Freiheit alles vorher, was dem Einzelnen, der sein
Schicksal nur noch akzeptieren und nicht zweifeln dirfe, widerfahre. Dadurch wird
dessen Selbstbestimmung negiert. Seit Song- und Ming-Dynastie zirkuliert eine
bestimmte Moralliteratur wie z.B. Liaofan si xun 7 JLPYS/I allgemein, in der der
Mensch (der konfuzianische Gelehrte) am transzendentalen Prinzip, dem Himmel als
dem Ursprung der Freiheit, teilnimmt. Mit anderen Worten: Der Mensch setzt sich mit
dem transzendentalen (himmlischen) Prinzip in Verbindung (religio: Verbinden) und

ist bestrebt, den eigenen Geist zu reinigen, indem er Wohltaten vollbringt und so

265 18 Z W&+ Fu Huilang jushi shu, GW I, Band 1, S. 94.
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insofern aktiv handelt, als sein Schicksal nicht mehr durch Vorsehung, Zeit und Raum
bestimmt wird. Yinguang geht mit seiner Uberlegung noch einen Schritt dariiber
hinaus und verneint die Bestimmungsmacht des Himmels in einer sich
sékularisierenden Gesellschaft ganz: Das Schicksal selbst wird nun durch den

einzelnen Menschen durch seine eigenen Taten gestaltet.

4.3 Der einzelne Mensch

4.3.1 Mensch, Himmel und Erde

Inwiefern ist der einzelne Mensch von Bedeutung? In welchem Verhaltnis steht der
einzelne Mensch zum Himmel bzw. zur Erde, wenn der Himmel sein Schicksal nicht
mehr bestimmt?

Im Brief an Ning De-jin 2 {% £ meinte Yinguang,

CHRINBELRML, JFFM=4. RAMAEZ&HEZKR, MAMZEZHE, AUL
INRONEB B /NNERDG, Aa]n] BEAN R 22 R NG A - o ZH R0 K M A AR A
BOEY), HEANUSEATE, RIARE. SOt L0 RS, )%
QAL

Man musse wissen, dass der Mensch mit Himmel und Erde zu einer Einheit erklart
werde. Wie grol3 und hoch sei der Himmel, wie dick und breit sei die Erde! Wie kdnne
ein kleiner Mensch, mit der GroRe von flnf bis sechs Zoll, mit der Lebensspanne von
sechzig bis siebzig Jahren, mit dem unermesslichen Himmel und der Erde verglichen
werden? Obwohl Himmel und Erde alles hervorbringen konnen, habe die Welt ohne
das Mitwirken des Menschen keine Sitten und Rituale fir Transformation und
Kultivierung. Es sei die Verantwortung eines Vaters oder eines Lehrers, die Menschen
zu ermahnen, an die vergessenen Lehren der Vergangenheit anzuknlpfen und Frieden

fur alle zuklnftigen Generationen zu schaffen.

“RIEAE, BRAH. ERMELSKR FAF. HMR FMARERK, KA

266 1844 £ 5+ #E -+ )\ Fu Ning Dejin jushi shu shiba, GW IlI, Band 1, S. 212-213.
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Jeder gewdhnliche einzelne Mensch sei verantwortlich fir die Unordnung der Welt.
Wie kodnne ein gewdhnlicher Mensch die Welt in Ordnung bringen? Die Grundlage der
Ordnung der Welt liege in der Familie und die Grundlage der Ordnung einer Familie in
der Kultivierung der menschlichen Seele.

Der konfuzianismus unterstellt den einzelnen meist der gesamtgesellschaftlichen
Ordnung als ihren Diener. Yinguang hingegen verkehrt die Kultivierung des Einzelnen

zur Grundlage jeder gesellschaftlichen Ordnung.

4.3.2 Der Geist

Analog zur Wichtigkeit der Kultivierung des einzelnen Menschen erklart Yinguang zur
Rolle des Geistes,

“CLRRIESE, LREEE, MEAEEAAE, KRR, REHESIE, AreE
iR ME . RS R, B2 AR BEAFERR BRI A E, RO, 7 %
Der Geist kdnne Karma erzeugen, er kénne auch Karma transformieren. Himmel und
Erde, Gotter und Gotzen haben nur die Macht zu belohnen und bestrafen. Sie hétten
keine Macht, das Karma zu transformieren. Die Macht, das Karma zu transformieren,
liege nur in meinen eigenen Handen. Da die Macht der Transformation in meinen
eigenen Handen liege, ...konne ich die heiligen und tugendhaften Menschen zu
Vorbildern nehmen, von Buddha lernen und Patriarch werden.

Letztendlich werden Schicksal, Gliick und Ungliick des Menschen nicht von Himmel
und Erde, Goéttern und Gotzen bestimmt, sondern vom eigenen Karma. Das eigene
Schicksal zu gestalten, die Karmas zu transformieren, erfordert Selbstkultivierung, und
deren Wurzel liegt im Erkennen des Geistes. Der Einzelne kann nicht mehr auf eine
hohere, traditionelle Autoritdt verwiesen werden, sondern leitet alles aus eigenem

Vernunftsvermdégen ab.

267 1H¥5EE f5 + & — Fu Zheng Huihuan jushi shu yi, GW 11, Band 3, S. 673.
268 18 H% 37 & L3 = Fu Zhuo Zhili jushi shu san, GW II1, Band 2, S. 449.
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4.4 Selbstkultivierung

4.4.1 Zum Begriff ,,ge-wu*

Die Transformation des Karma kann laut Yinguang nur vom Menschen selbst erftllt
werden. Wie soll er jedoch anfangen, sich zu kultivieren?

In der ,GroBen Lehre*“ ( K % daxue) fuRte die Selbstkultivierung auf der
Uneindeutigkeit des Begriffs ,,ge-wu®, der als ein ganz konkretes Sich-Befassen mit
den Dinge oder aber auch als meditative Anndherung von Innen her an die Dinge
verstanden werden kann. Er wird mit der Vollendung des Wissens gleichgesetzt und
stellt letztendlich den Kern der Selbstkultivierung, die in letzter Konsequenz zur
Befriedung der ganzen Welt fiihren soll,? dar.

Mit Yinguang liege einer der wichtigsten Fehler der Neokonfuzianer in ihrer falschen
Interpretation des Begriffs ,,ge-wu*.

“WRIFEAE, DIREY, Lz, 7

,,Die Neokonfuzianer halten das ,wu‘ fiir das ,Objekt* (Ding, das, was man erkennen
soll) und das ,,Zhi* fiir Erkenntnis.*

Indem man das Prinzip aller Dinge bzw. Objekte erkennt, wird man sozusagen darin
versiert, den ,,ganzen Nutzen des Geistes” zu verstehen. Diese Deutung von ,,ge
wu‘ fiihrt also zur Erkenntnis der Aufenwelt. Da es in der Welt, so Yinguang,
unendlich viele Dinge gebe, sei es unmoglich, durch die Kenntnis alle ihrer Prinzipien
zur Génze versiert zu werden. Auf diese Weise gebe es in der Welt nur sehr wenige
Menschen, zu denen selbst heilige und tugenhafte Menschen 22 % (sheng-xian) nicht
gehorten, die die Prinzipien der unermesslichen Vielfalt der phdnomenalen Welt
studieren konnten.

Fur Yinguang ruht die Grundlage zur Kultivierung des Ichs in ge-wu, nicht die

Erkenntnis der AuRenwelt und ihres Prinzips.

“Uky, BRI AE KRBT CFARE . AR, R AP B B R T A 1E

269 Vgl. Bauer 2009, S.266-267.
270 188 J& 13 Fu Nianfo jushi shu, GW Ill, Band 2, S. 429.
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LRERILL) AT Z A, A WA S, WOoRRZ IEFMAER. —58—8),
BOHBHE, 7MWk

Das ,,wu“ sei eine nicht dem himmlischen Prinzip und dem menschlichen Gefihl
entsprechende selbststichtige Begierde. Wenn eine selbstsiichtige Begierde présent sei,
werde alles, was man (durch die Brille der Begierde) erkenne und sehe, von der
rechten Erkenntnis abweichen. Wenn man diese illusorische Begierde beseitigen konne,
werde der Geist nicht voreingenommen sein, und die urspringliche rechte Erkenntnis
werde sich von selbst offenbaren und man konnte sich richtig verhalten.

Laut Yinguang bestehe darin die Methode der Heiligen zur Kultivierung der
Nachkommen und die Grundlage fir charakterliche Verbesserung und familiare
Harmonie, fir das Regieren des Staates und den Frieden der Welt sowie fur den
heiligen Pfad. Sich so zu kultivieren, erspare viele Anstrengungen und verschaffe
vermittels der Fahigkeiten, die man dadurch erlange, tiefere Vorteile, es ermdgliche
eine bessere Entwicklung der Tugenden und eroffne die Perspektive, ein Heiliger oder
Buddha werden.?"?

Yinguang widerspricht hier Zhu-Xis Interpretation des Begriffs ,,ge-wu* in der
Nordlichen Song-Dynastie. In dessen Lehre sentspringt der Kosmos dem
unverganglichen Prinzip, an dem alle Gegebenheiten teilhatten. Die Aufmerksamkeit
der neokonfuzianischen Gelehrten richtete sich zu dieser Zeit nach aufRen und man
erfasste die Prinzipien der Welt durch das Erkennen der ,,zehntausend Dinge* in der
AuBenwelt. Diese konfuzianische Norm, ,,ge-wu®, ist flr Yinguang aber keine
Akkumulation schierer Information Uber die ,,zehntausend Dinge*, das durch die
Betrachtung der AuRenwelt gewonnen wird, (das Wissen,) sondern vielmehr der
legitime Anhaltspunkt zur Selbstreflexion (ber die eigenen Karmas (die Weisheit).
Man konne erst im Tilgen der unrechten und selbstsiichtigen Begierden das Wesen des
Geistes und das Prinzip erkennen.

Yinguangs Auffassung steht unter dem Einfluss der gingzeitlichen Bewegung ,,zuriick

zu Han“ (7% £ & #) han xue yundong). Damals suchte die konfuzianische

271 18525 J5 13 Fu Shi Zongdao jushi shu, GW 111, Band 2, S. 694.
272 18851 Fu Nianfo jushi shu, GW I11, Band 2, S. 429.
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Gelehrtenschaft angesichts der Invasion fremder Kultur (Herrschaft der Mandschu)
nach ihrer kulturellen Identitdt, d.h., sie kehrte zurick zum Ursprung der
konfuzianischen Erklarung (sog. Han-Interpretation, denn sie stehe der urspringlichen
Erklarung des Konfuzius nahe), bevor die fremde Kultur die des klassischen China
,vergiftet habe. Man Kkritisierte die Neokonfuzianer der Song- und Ming-Zeit fir
unter dem Einfluss des Chan-Buddhismus verfehlte Interpretationen der Lehre des
Konfuzius. Dadurch sei die dem Konfuzianismus inh&rente moralische Kultivierung
verloren gegangen, und man mdisse sich wieder auf ihren Ursprung besinnen. Genauso
waren zur Zeit der Republik konfuzianischen Gelehrte wie Yinguang wieder mit dem
gleichen Problem der kulturellen Identitat angesichts fremder Invasion konfrontiert.
Ob die Han-Interpretation oder die Nordliche Song-Interpretation zutrifft, ist fir
Yinguang nicht wesentlich, sondern entscheidend ist, ob der Kern der
Selbstkultivierung in Selbstreflexion oder im Erkennen der AulRenwelt liegt, ob es um
Wissen oder um Weisheit, Philosophie oder Religion geht. Religion ist zwar die
Kultivierung der leibhaften Seele, kann aber nicht von der Philosophie getrennt
werden. Selbstreflexion bedeutet eben nicht, dass der Praktizierende die Aulienwelt
nicht erkennen muss. Umgekehrt spiegelt die Art der Erkenntnis der AulRenwelt den
inneren Zustand wider. ,,Es gibt niemand drauBen, nur Dich selbst.“?”® Innen und
Aullen, Geist und Ding sind nicht geteilt und getrennt, sondern im Kosmos integriert.
Idealismus oder Materialismus dagegen ist einseitig.

Zu ergdnzen bleibt Yinguangs Unterscheidung zwischen Selbstkultivierung fir die
Heiligen und fiir gewohnliche Menschen. Weil das Erkennen der AulRenwelt ,,auch flr
die heiligen und tugendhaften Menschen unmdglich® ist, ist es auch fir die
gewohnlichen Menschen nicht der passende Weg zur Selbstkultivierung. Im Gegensatz
dazu ist das Tilgen der Begierde fiir jeden, auch fir die gewodhnlichen Menschen, ein

zuganglicher Weg (s. 4.5.1. fiir eine vertiefende Diskussion).

273 Zhang 2007. S. 3.
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4.4.2 Begierde und Freiheit: Einfluss aus dem Westen

Es ist die Hauptstromung in der neokonfuzianischen Philosophie der Song- und Ming-
Dynastie, das himmlische Prinzip zu bewahren und die menschliche Begierde zu tilgen.
\Vor diesem Hintergrund kommt dem Anstol3 Yinguangs, die Macht des Himmels auf
das Schicksal des einzelnen Menschen zu verneinen und ihm vollumféangliche
Selbstverantwortung zuzuweisen, weitreichender Bedeutung zu. Er transponiert das
Tilgen der selbstsuichtigen Begierde der Neokonfuzianer in einen anderen zeitlichen
und gesellschaftlichen Kontext. Zur Zeit der Republik lebte man in China weder unter
der Kontrolle einer institutionellen Religion bzw. eines zentralen Kaiserhofs oder eines
asketischen Lebens, sondern in einer sakularen Welt, in der die Begierde konfrontiert
werden und man lernen musste, mit ihr umzugehen und dabei die innere Freiheit zu
finden.

Zu dieser Freiheit gehdrt zum einen Streben und Sehnsucht nach der absoluten
Wahrheit, zum anderen stehen dem die Triebe des Menschen, seine Emotionen,
Gedanken und alles, was sein Herz umfasst, gegeniiber.?’* Individualisierung spielt
sich also in einem Spannungsfeld zwischen Natur und Kultur ab. Daher muss das
Leben des Menschen als fortwéhrender Versuch begriffen werden, beidem gerecht zu
werden: der angeborenen Begierde und den erworbenen Werten. Bevor der Mensch
das Stadium des ,,Kein-Ich* erreicht, braucht er das des ,,Ich*.

Der Einfluss westlicher Kultur auf Yinguangs Haltung gegeniiber den Begierden l&sst

sich in seinem Werk Uberall ablesen:

“HZEE, BERERATL, AMAEIRT, #iaTE RS, (EEndE.”
275

(Freiheit in der Liebe) Die heutigen Universitaten wirden fiir die Studenten zu Fallen.
Wenn (die Studenten) nicht in (der Streitigkeit) der Partei verwickelt werden, dann in

der freien Liebe und willkirlichen Sexualitat.
CRER, BRREE, UISEMTED . FEilgED, @AENIERY, FiE

274 Vgl. Li 2015.
275 185280 )E 13 Fu Zong Cheng jushi shu, GWII, Band 1, S. 147.
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i&ﬁ%z‘o 9 276
(Freiheit in der Kunst) Im Zuge des Fortschritts werde Aktmalerei in den Universititen

befurwortet. Die Kunst mache wahrscheinlich Fortschritte, aber die Riickschritte auf
dem Prozess der Menschwerdung werden nicht beriicksichtigt.

“OIEFREREE, FFERE, WO B AR, ThE R RO, 2T
(Freiheit in der Wissenschaft) Herr He sei ein Experte in der Wissenschaft und kenne
die Allmacht der Wissenschaft. Er wisse aber nicht, dass gerade die gegenseitige
Vernichtung der Lander eine Konsequenz dieser Allmacht der Wissenschaft sei.

“RCR AT, WY E ], Rl PIRisRE S, 12 ARE, SR
278
(Freiheit in der Konsumkultur) Aufgrund des européischen Einflusses werde die
materielle Zivilisation befiirwortet. Alle Tragddien, zum Beispiel das Schikanieren der
Schwachen durch die Starken, unmenschliche Szenarien, sind die Folge.

Die menschliche Begierde wurde zu Yinguangs Zeit im Westen als Menschenrecht
anerkannt und akzeptiert. Dadurch wurde es mdoglich, sie zu betrachten und
umzuwandeln, statt zu unterdriicken oder sich mit ihr zu quélen. Yinguangs Kritik an
dem westlichen Einfluss entspringt einerseits einem buddhistischen Fundamentalismus,
andererseits ist sie Reaktion einer kulturellen Konservatismus. Es geht ihm regelmaRig
um die Bewahrung von ldentitat, zwischen Kulturen, Religionen und Staaten, auch
zwischen den Menschen allgemein. Yinguang hat immer wieder das Fremde
abgeurteilt, ausgeschlossen, ausgegrenzt und herabgesetzt, um sich von der fremden

Kultur zu unterscheiden oder um sich das Andere anzueignen, wenn er damit die
eigene ldentitét bestatigen konnte.

Grundsatzlich ist Chinas Armut und Schwache in der Zeit nach Yinguang aber nicht
durch den westlichen Einfluss verursacht, sondern viel mehr von den selbststichtigen

Begierden der Chinesen.

ARSI Z N, AT AR A AR AN N e Sz 58, PLEIN, A

276 18 % {15 {515 J5 13 Fu Ning Deheng Defu jushi shu, GW II, Band 1, S. 59.
277 1855 9] J& 1+ Fu Zhang Jueming jushi shu, GW 11, Band 1, S. 225.
278 187 & 15 Fu Ding Pujing jushi shu, GW 11, Band 2, S. 384.
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FO 1, AeEL. PERAIANE RS, SAFRZE, SNUEFE L, RIBEHET
. AMEAEBER, I E ST AR, 2

Die Frage nach der Ursache von Armut und Schwache Chinas: Welcher Chinese sei
nicht gierig, nehme kein Bestechungsgeld, um Aulenstehenden (dabei) zu helfen (,
China und die Chinesen zu schikanieren)? Die Starke des Auslandes bestehe darin,
dass es solidarisch sei, weil es klein sei. In China sei jeder egozentrisch. Auch wenn es
Solidaritat gebe, wendeten die Menschen sich von der Solidaritat ab, wenn sie von
AuRenstehenden mit Bestechungsgeld verfuhrt wiirden. Sie missachteten nicht nur das
Land und das Volk, sondern auch sich selbst.

Hier weist Yinguang ein tief verwurzeltes Problem in Chinas feudaler Gesellschaft auf,
das noch nicht vollstandig gel6st ist: Korruption durch Macht. Das betrifft seinerzeit
auch den korrupten Landesverrat. Warum sind ,,alle Chinesen egozentrisch und nicht
solidalisch*“? Dieses Problem ist eng mit dem Thema der Begierde verbunden.

In der langen monarchischen Phase in China bestand die ganz grundlegende
Gemeinsamkeit der Bevolkerung in der Orientierung an der sozialen hierarchischen
Stratifizierung und den Werten der Rechtschaffenheit, Arbeitsamkeit und

280

Sparsamkeit.“” Das Hauptaugenmerk der Elite lag auf der Sicherung dieser Ordnung.

Deren gesellschaftliche Harmonie #1(he) musste oft durch das Opfern des kleinen
,Ichs* oder das Tilgen (Unterdriickung) der Begierde aufrechterhalten werden. Durch
ihre Unterdriickung wird die Begierde ins Unbewusste verdréngt, das versucht sich
ihre Befriedigung, wenn sie es nicht 6ffentlich vermag, zu erschleichen.

Solange Ungleichheit herrscht und in einer Person oder Gesellschaft immer Angst vor
Autoritadt und Macht herrscht, kann es weder Freiheit noch Wahrheit geben. Solange
die Macht alles beherrscht, sind Gut und BOse nur Zugestandnisse an sie. Die
Reisschiissel kann jederzeit wegen wahrer Worte weggenommen werden, und
derjenige, der sie spricht, kann sich sogar in eine Zelle wiederfinden. Wer (iberleben
will, hat kaum eine andere Wahl, als der Macht zu gehorchen.

Da die Masse wahre Worte nicht duRern darf (es ist auch nutzlos, weil alles von der

279 183 AEEK A 1 Fu Yuan Fugiu jushi shu, GW I, Band 1, S. 98.
280 Wagner 2007, S. 252.
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Macht entschieden wird), ist sie nicht bereit, sich an 6ffentlichen Angelegenheiten zu
beteiligen, sondern kimmert sich nur ums Uberleben und die Befriedigung
kurzfristiger Interessen, das hei3t die Erfillung der Begierde. Dazu miissen sie jedoch
oft mit der Macht im Geheimen verhandeln, da die individuelle Begierde
»getilgt“ werden soll und sich nicht in der Offentlichkeit zeigen darf, und eben
deswegen missen auch die Machthaber selbst hinter der Maske des ,,selbstlosen
Dienstes ihre eigenen Begierde durch das Missbrauchen der blinden Begierden der
Masse erflllen. Aus Angst vor der Macht sorgen die Massen in erster Linie fir ihr
eigenes und das Uberleben ihrer Familien, wahrend die Machthaber der Angst
unterliegen, ihre Macht zu verlieren. Als Folge solchen Verlusts miissen sie, weil sie
sich nicht ethisch verhalten haben, die Rache der Masse furchten. Daraus erwéchst die
Notwendigkeit, solange man noch Macht hat, das Volk, damit es nicht mehr reagieren
kann, so stark wie mdglich zu unterdriicken und auszubeuten. So kommt es zum m. E.
groBten Problem der chinesischen Kultur, neben der Ablehnung der selbststichtigen
Begierde auch die Individualitat des Einzelnen abzuleugnen. Der chinesische Mensch
springt sozusagen von einem Zustand, in dem er von Begierde bessessen ist, zu einem
,Kein-Ich®, zum , Bodhisattva“-Ideal, was in der westlichen Kultur ,,spiritual
bypass‘ genannt wird.

In diesem Sinne geschieht die blinde Erfillung ebensolcher Begierde oft auf Kosten
Dritter und vernachléssigt den Aspekt des Sozialen. Daher kommt es zu jenem
Resultat, dass ,,wenn AuBenstehende sie mit Bestechungsgeld verfihren, sie nicht nur
das Land und das Volk, sondern auch sich selbst missachten.*

Die Entfaltung der Vernunft der Masse wird von der Macht verhindert, denn in ihr
schlummert eine Bedrohnung fiir jene, die die Macht haben. Gewunscht ist, dass die
Masse gar nicht denken, sondern nur gehorchen soll, und so folgsam und unaufgeklart
wie mdoglich bleibt.

Wenn die gesamte Gesellschaft utilitaristisch geworden ist und die Kluft zwischen
Arm und Reich, die der Austausch von Macht und Geld mit sich bringt, ein bestimmtes
MaR erreicht hat oder die Macht geschwacht ist, kann es zu Revolutionen kommen.
Dafur ist die Zeit der Republik ein gutes Beispiel. Mit Revolutionen lasst sich zwar

vieles andern, aber nicht der Mensch und seine innere psychische Struktur, ndmlich:
161



die hierarchische Ungleichheit im seinem Geist, seine Angst vor Hierarchie und Macht,
aber auch seine Machtgier und die damit verbundenen materiellen Vorteile. Diese
innere Struktur kann nicht lediglich durch &duRRere Gewalt oder einen Aufstand gegen
die Macht veréndert werden. Eine derartige Revolution kann nur zu mechanischen
Wiederholungen fiihren, und die bloRe Umverteilung von Ressourcen, der Austausch
der Madchtigen oder die Verkehrung der sozialstruktur usw., bewirken noch keinen
groRen Unterschied. Fir die Transformation der innere Struktur bendtigt China
dringend umfassende Aufklarung auf der Ebene der Masse.

Kann der grassierenden Korruption durch Verhaftung der korrupten Beamten und
Starkung des Rechtssystems entgegengewirkt werden?

Die Korruption betrifft nicht nur die Beamten, und da sich die hierarchisierten
Verhéltnisse nicht andern, missen viele Probleme wiederum durch Macht geldst
werden. Auch die unaufgeklarte Masse tbernimmt nicht zuerst Verantwortung fiir sich
selbst und versucht, Probleme vernunftig zu bewaéltigen, sondern sie probiert, sie durch
,.gemietete” Macht und Machttrager l6sen zu lassen. Ironischerweise werden jene
Tréger der Macht, die in so einer Situation keine Bestechungsgelder annehmen, als
unsympathisch angesehen und kénnen sogar wegen es des Verlustes der Unterstlitzung
der Masse ihre Macht verlieren, da sie ja nicht ,helfen. So hat die Korruption
goldenen Boden: dieser fruchtbare Boden, der die Korruption néhrt, ist der Geist der
Masse. Mit anderen Worten: zwar hat die Korruption der Schichten der Macht und
Elite das Leben der Masse sehr eingeschrankt — die unmittelbarste soziale Folge des
Macht-Geld-Zusammenhangs ist die Ausbeutung der Masse, die zu gesellschaftliche
Polarisierung und Ungleichheit fihrt — auf der anderen Seite aber hat die
Vernachlassigung der Eigenverantwortung durch die Masse selbst den
Korruptionsmechanismus weiter ge0lt. So hat sie letztlich ihr eigenes Schicksal
verursacht.

Mit Blick auf ein robusteres Rechtssystem hat die Masse im Spiel des Machtsystems
seit langem gelernt, einschldgige GegenmaRnahmen zur Besitzstandswahrung zu
ergreifen. Wie gut auch immer das Rechtssystem aufgebaut sein mag, es weist immer
Licken fir den eigen Vorteil auf. In diesem Sinne braucht China dringend

gesamtgesellschaftliche Verdnderung und ein Rechtswesen nach rechtsstaatlichen
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Grundsétzen.

Die Entwicklung des menschlichen Geistes hédngt von verschiedenen Faktoren ab:
Bildung, Kultivierung, Gleichheit. Es geht um die Gleichheit in der menschlichen
Beziehung zwischen Machttrdgern und Untergebenen, Vétern und Séhnen, Briidern,
unter Ehepaaren und auch von Lehrern und Schilern. Alle sollen ihre Positionen und
Meinungen unabhéngig voneinander ausdriicken koénnen und Fragen stellen dirfen.
Zwar kann es eine absolute Gleichheit nicht geben, da Menschen von Geburt auch laut
buddhistischer Karmalehre unterschiedlich sind, aber eine Gleichtheit der
Entwicklungschancen fur jeden ist notwendig. Mit der Betonung vom Gehorsam und
der Folgsamkeit wurden die klassischen konfuzianischen Normen bis fast zu einer
Gehirnwasche missbraucht. Die Uberbetonung der ,,harmonischen* Gesellschaft macht
die Mdglichkeit einer rationalen, verninftigen Entwicklung fir China zunichte.
Dadurch gerdt es auf dem Weg der Sékularisierung trotz der rasanten
Wirtschaftsentwicklung in immer grof3eren, immer problematischeren Riickstand.
Obwohl Yinguang die Autoritdt des Himmels verneint hat, bleibt Machtsystem,
Hierarchie und Ungleichheit sowie Ausbeutung und Unterdrickung durch die
Méchtigen noch lange in der Psyche des Kollektivs verankert. So lange verhindern sie
jede Real-Individualisierung und kann eine moderne Rechtsordnung nicht etabliert
werden. Die Aulienwelt spiegelt wie dargelegt den inneren Geisteszustand wider: wenn
es keinen Gleichmut im Geist eines Menschen gibt, keinen Respekt gegentiber einer
Begierde vor einer anderen, d.i. Respekt eines Teils gegeniiber einem anderen Teil,
dann gibt es auch in der Gesellschaft nicht Gleichheit und Respekt untereinander.
Genauso verkorpern Gleichheit und Gleichmut in einer Gesellschaft innerre Gleichheit
und Gleichmut und lassen auf eine entwickelte religiGse, spirituelle Praxis schliel3en,
auf Ratio und Aufkl&rung der Masse: wie innen, so aul3en.

Kurz gesagt: Yinguang hat die tiefe Krankheit der chinesischen Gesellschaft gesehen,
namlich: den engen Zusammenhang zwischen Korruption und Begierde, von Ego und
Macht. Seine Wurzeln liegen in der Unwissenheit tber die eigenen Begierden, in der
Angst vor und dem Verlangen nach Hierarchie und Macht. Die Lésung aber besteht
wohl nicht im Tilgen der Begierde.

Eher muss man akzeptieren, dass die Begierde jedem Mensch von Natur aus gegeben
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ist und zum menschlichen Leben gehort. Thre Tilgung dagegen fihrt zu Unterdriickung,
verhindert die Entwicklung von Selbstbewusstseins und fihrt letztendlich zu der Form
der Selbstverneinung, in der sich ein wesentliches Problem der chinesischen Kultur
auftut. Zur Zeit Yinguangs ging es um eine Phase der Umwandlung elitérer
Kultivierung zu einer des Volks, begleitet vom Verfall der Monarchie. Das Volk kann
aber nicht nach dem Muster von Eliten oder Heiligen und Tugendhaften
,plotzlich® aufgeklart werden, sondern muss viel mehr einen langen Prozess der
Selbster- und —anerkenntnis erdulden und mit ihm die eigenen Begierden Uberhaupt
gelten lassen. Die Individualisierung bedeutet gleichwohl eine Triebkraft fur die
Entwicklung des Kapitalismus den mit ihm einhergehenden Umgang mit den
Begierden. Damit wird er zu einem unvermeidbaren Thema fir jeden sakularen
Buddhismus.

Die Kultivierung der leibhaften Seele im sich sakularisierenden Alltag bedarf anders
als unter Bedingungen der Askese eines Gleichgewichts. Wenn korperliche Begierden
wie z.B. Hunger, Durst, Sexualitat nicht befriedigt werden, kann der Mensch krank
werden. Wenn starke Emotionen sich nicht zeigen dirfen, kann ein ungesunder
Seelenzustand entstehen. Wenn zerstreute Gedanken sich nicht ausdriicken und klaren
durfen, kann es zu einer chaotischen Uberflutung von Gedanken kommen. Die
leibhafte Seele zu kultivieren und mit den korperlichen Bedurfnissen, Emotionen und
Gedanken umgehen zu lernen, ist subtile Arbeit. Religitses Praktizieren bendtigt
einerseits kontinuierliche Selbstdisziplin und Achtsamkeit, andererseits Akzeptanz und
Respekt der Begierden, damit sie wahrgenommen, transformiert und integriert werden
konnen. Die Selbstdisziplin muss dem angemessen sein. Die buddhistische Praxis ist
eben weder Selbst-Qualerei noch Unterdriickung noch wildes Ausleben der Begierde,
sondern ein austarierter Mittelweg: genaues Wahrnehmen und Anerkennen der
Begierde, ohne sich damit zu identifizieren, in der Haltung der Achtsamkeit. Sein
Schwerpunkt liegt auf Einsicht und Gleichmut. Selbst Buddha Sakyamuni musste nach
der Legende nach sechs oder zwolf Jahren asketischer Praxis auch die Hilfe von
anderen annehmen, die physischen Bedurfnisse befriedigen, z.B. Milch trinken, damit
sein Korper Uberhaupt in der Lage blieb, einen starken Geist zu behalten und die

Erleuchtung zu erlangen. Ein mittelweg bedeutet jedenfalls nicht gewaltsame
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Begierdenaustilgung. Das ,,Tilgen™ der Begierde ist eigentlich eine Einsichtnahme in
das Wesen von Begierde und Unwissenheit. Dieser Prozess der Selbstkultivierung
verlauft nur allmahlich.

Yinguang hat Recht, dass die Kultivierung mit dem Geist der Unterscheidung beginnt.
Im sékularen Leben benétigt der Mensch eine stabile, wache Aufmerksamkeit, um
funktionieren zu kénnen. Diese stabile Prasenz konnen wir als ,,Ich* bezeichnen und
dieses Ich soll geschiitzt, transformiert und mit etwas GroRerem verbunden werden. Es
geht nicht darum, es zu vernichten oder in der Erleuchtung verschwinden zu lassen,
sondern es wird weiterhin eine wichtige Rolle im Alltag spielen.?

Das Ich zu transformieren bedeutet, es zu hoheren und tieferen Einsichten zu fuhren
und vollstdndig im geistigen wachen Zustand zu erleben, seine Vitalitat zu entfalten
und dazu zu nutzen, um héhere Wahrheiten und tiefere Weisheiten zu vermitteln.?*
Das Ich is kein geistiges Hindernis. Mit anderen Worten: Leerheit und Form sind
untrennbar miteinander verbunden. Man verwirklicht die vollkommne Freiheit in der
vollstdndigen Integration im irdischen Leben, entdeckt das Nirvana im Samsara.
Welche Rolle spielen dabei Religion und Kultur? Wenn die Institutionalisierung
fortgesetzt wird, wird die religiose Autoritdt sich auf den Altar erhoben und
,,Gott™“ geschaffen, ein Konstrukt, das politischer Macht gleicht. Dann produziert die
Religion statt Gleichheit genau das Gegenteil, ndmlich Ungleichheit und Hierarchie.
Dem Aufbau einer rationalen, entinstitutionalisierten Kultur (oder buddhistischer wie
konfuzianischer ,,Religion®) ist Yinguangs Wirken gewidmet, das, indem es den
Einfluss des Westens bewdltigt, der Autorisierung des Himmels ausweicht, das
Individuum in der chinesischen Kultur entdeckt, den Einzelnen mittels recht
verstandenen ,,ge-wu“ aufklart und kultiviert usw. Darin nur angelegt sind
Anerkennung der menschlichen Bedirfnisse und Begierden, Entwicklung der
immanenten Vernunft und Auseinandersetzung mit den hierarchischen Machtstruktur.

(S. 4.6. fiir eine vertifte Diskussion von ,.karmischer Vergeltungskausalitidt und Recht®)

281 Wilber 2010, S. 295.
282 Ebd.
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4.5 Karmische Vergeltungskausalitat zur Kultivierung gewohnlicher

Menschen

4.5.1 Verneinung der karmischen Vergeltungskausalitat und des Samsara
durch den Neokonfuzianismus

In 4.1.3 wurde bereits die Kritik der Neokonfuzianer an der philosophischen
Grundlage fur die Naturgeister erwéhnt, ndmlich:

“CLEBEFT I, MR EREL, SRS, 2RlimiE o -oeee M2, fHEZF
it DAIR SRl Ay g, 2%
Wenn der Korper zerfalle, verwehe auch der Geist. Wer sei dann das Subjekt, das noch
litte und umherwandere? ... Aus diesem Grunde hielten die meisten Neokonfuzianer
die karmische Vergeltungskausalitat und das Samsara fir bliihenden Unsinn.

Da es keinen Geist mehr gibt, wird auch ein vorheriges oder zukinftiges Leben,
Belohnung oder Bestrafung geleugnet. Die Kritik an der karmischen
Vergeltungskausalitat ist nicht ohne theoretische Grundlage. Schon der klassische
Konfuzianismus lehrt schon seit seinem Begriinder: ,,Ich habe das Leben selbst noch
nicht verstanden, wie kann ich iiber den Tod reden? K F1E, E%EI%L (wei zhi sheng,
yan zhi si). Bis zur Nordlichen Song-Dynastie wird der Neokonfuzianismus stark von
Zhang-Zais 5#(1020- 1077) Kosmologie beeinflusst. Er zieht das Versammeln und
Zerstreuen des Qi heran, um phanomenales Entstehen und Vergehen zu erklaren. Wenn
das Qi zusammenstrome oder sich auflose, entstiinden bzw. vergingen alle Dinge.
Folglich konne der Geist nach dem Sterben des Korpers ebenfalls verschwinden und
damit wiederum die Konzepte von karmischer Vergeltungskausalitat und das Samsara
verunmaglichen.

Ob der Geist nach dem Verschwinden des Kdrpers noch existiert, liegt auBerhalb des
Rahmens dieser Untersuchung. Das aus der unterstellten entsprechenden Annahme
resultierende Verneinen der karmischen Vergeltungskausalitdt und der Unsterblichkeit

des Geistes reflektiert in gewissem Malle die Geschichte der Entwicklung der

283 1817 J& 1 Fu Pan Zhongqing jushi shu, GW II, Band 1, S. 62.
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Rationalitat innerhalb der Schicht der Elite seit der Song-Zeit. Es fungierte auch als
wirksames Werkzeug zur Beseitigung des Aberglaubens: Man solle absichtlos handeln,
statt sich aus Angst vor karmischer Vergeltung zu hemmen.
Yinguang spitzt diese Haltung im Rahmen einer Kritik zu:

CEB AT A, R, ERRA], B, HRIANFHZ LML,
MRERE S, BUmdE.” #
Wenn man (so die Neokonfuzianer) absichtlich gut handele, sei das aus selbststchtiger
Begierde, um eigene Interessen zu verfolgen. Es gleiche dann einem Bdosen, der eine
Mauer Uberspringe (um zu stehlen). — Diese Aussage scheine richtig zu sein, sei aber
in der tatsachlichermalen falsch.

Das heil3t, der Konfuzianismus hélt dazu an, ohne Beriicksichtigung von Gut oder
Bose, aus tiefer Einsicht des kosmischen Prinzips (des himmlischen Prinzips oder des
urspringlichen Gewissens) zu handeln. Dem entspreche steht etwa Schopenhauers
,Grundlage der Moral*“: Wenn man die Einsicht habe, dass alle Wesen und Dinge in
der Welt nicht getrennt seien, sondern zu einer Ganzheit gehoren, dann folge eine
spontane Ethik und Mitgefiihl.?®> Ahnlich wie besagte Einsicht sei die Behauptung der
Neokonfuzianer ein Versuch, den Geist zu kléaren, indem man ihn grindlich umkehrt,
sich nicht mehr geméaR dem Geist der Unterscheidung 43 j7!/-C» (fenbie xin) zu verhalten,
sondern so, dass man sich selbst am meisten kultiviert, und zwar indem man sich von
der &uleren Disziplin bzw. Beschrédnkung entfernt und von der innerern Einsicht
ausgehend handelt.
Warum ist diese Behauptung fiir Yinguang scheinbar richtig, aber den Tatsachen nach
falsch?

“HELE R, JEUVEE ANRIRERS, S —UIAFRB Wk, MR IA LTI
R, (BIRRSRE, Atimin s s gFRAamH.”

Dieses Vorgehen gelte mittels der Kultivierungsmethode der Heiligen als allgemeine

284 1827 2 5+ — Fu Li Weinong jushi shu yi, GW 111, Band 1, S. 225.
285 Schopenhauer, 1977.
286 182/ 2 &+ — Fu Li Weinong jushi shu yi, GW 111, Band 1, S. 225.
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Methode, alle (gewohnlichen) Menschen zu kultivieren. Aber die allgemeinen
Methoden der Kultivierung aller Menschen, namlich die karmische
Vergeltungskausalitat, das Samsara usw., werden abgelehnt.

Nach Yinguangs Ansicht betrieben die Heiligen das Gute auch nicht ganz ohne
jegliche Absicht:

“CALTE, MRS, SEAERS, DU K. LSS XIH R IE
SN EREX, G SR, MU M, e 3= SO/ NE= 575 e 2
KEMgARz. 72

Als Konfuzius siebzig gewesen sei, habe er noch einige Jahre vom Himmel geschenkt

’

haben wollen, um das I Ching zu lernen und groRe Fehler zu vermeiden; er habe mit
Hilfe des | Ching das Dao der Vermehrung des Glicks und das Verschwinden des
Unglucks verstehen wollen, um sich dem Glick anzun&hern und das Unglick zu
vermeiden, letztendlich aber um das Stadium zu erreichen, sich keinem Gluck
anzunahern und kein Unglick zu vermeiden ... Dies konnten nur die Heiligen
erreichen. Auch der Tugendhafte konne das Stadium kaum erreichen.

“ErCLE - ERAE, U7 A EREOwn, WERRR, WUEEK, mA A, B,
RENEIE, WHETAG A E, MR pTE R, 7 2%

Deshalb habe Zengzi auf dem Totenbett erldutert, dass er mit &uRerster Vorsicht
handele. Er fihle sich, als stinde er am Rande des Abgrundes und ginge auf
rutschigem Eis. Erst auf dem Totenbett wisse er, dass er von diesem Geflihl befreit sei.
Bis zum Tod musse er jeden Tag von Morgen an wachsam sein und bis zum Abend
immer reflektieren, aus Angst davor, den geringsten Fehler zu machen.

Aullerdem,

UL, TIEBMARZ R . B EE, JIRTRF, 1 EEL
FR, LTH, RER. L7 —4, KRR, (MAERERERI 2GR )
LT HBNFESEREZ B EAER T MER T, HEZ MR, K
RfwER . AR, ERAMERRE, HTHELL. SR, BN TR

287 Ebd.
288 Ebd.
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17, RARHRWPLISTY B, 2

Mit vierzig habe Konfuzius den Zustand erreicht, ,,keinen Irrtum zu haben®. Dies sei
der Zeitpunkt, an dem Konfuzius’ Vernunft gesiegt habe und die Begierde unterlegen
sei. Mit siebzig habe Konfuzius den Zustand erreicht, ,,alles nach den inneren
Impulsen des Geistes zu tun, ohne das Mal} zu libertreten. Dies sei die Befriedung der
Welt ohne Krieg. Konfuzius habe ge&uRert, auch wenn er kdmpfe, halte er sich zurick.
Konfuzius habe in seinem Leben keine militdrische Macht besessen. Worauf bezieht
sich dann aber das ,,Kdampfen* und das ,,Zurtickhalten*? Nach Yinguang hat Konfuzius
hier die gewohnlichen Menschen gelehrt, ihre Begierden zu beherrschen ... Das
Wichtigste fur die Heiligen sei, die Welt zu regieren, ohne der Begierde zu
willfahren ... Ohne Begierde gebe es keinen Krieg. Wenn man hingegen Begierden
habe, misse man so lange kédmpfen, bis man selbst mit den Feinden zusammen
untergegangen sei oder bis man alleine bestehe und die anderen untergegangen seien.
Auch die Bitterkeit des Kriegs konne die von Menschen geschaffenen Kriege nicht
beenden.

Yinguang weist nach, dass die Kritik der Neokonfuzianer an der karmischen
\ergeltungskausalitat zu gewissen Konsequenzen fuhrt:

“HARMBEE, ARGENARBOZRA, REEEXRER.” >

Da die karmische Vergeltungskausalitat nicht beftirwortet werde, werde die Grundlage
der Kultivierung des Staats, des Volks sowie des Geistes als pedantische Argumente
und falsche Meinungen gehalten.
“HEFANREUEF, B, RE b, A s R R HRE,
A FE . BESEE N F R AR ERE, )

291

Weil der Staat die Bildung nicht beachte, komme es dazu, dass die Eltern in der
Familie nur auf die intellektuelle Entwicklung ihrer Kinder achten, statt den Kindern

karmische Vergeltungskausalitat, Moral und Menschlichkeit beizubringen. Die Lehrer

289 182=f# & +-2 — Fu Li Deming jushi shu er, GW II, Band 1, S. 107.
290 Ebd. S.106.
291 18945 5 +-#E -+ )\ Fu Ning Dejin jushi shu shiba, GW I, Band 1, S. 212,
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in der Schule wissen selbst nicht, dass das Ziel des Lernens sei, heilige und
tugendhafte Menschen zu werden. Sie lehren deshalb die Schiler nur die
Textproduktion und das Streben nach Ruhm und Beamtentum.

CRMRMEEEN, GAURERHZELE, WEH T, B
W G REH, HAMCS, FFRY, BLMEcsE, BUARE, M

e 292
8,

Deshalb verstiinden die nachkommenden Gelehrten es nicht mehr als ihre Berufung,
den Weg der heiligen und tugendhaften Menschen zu gehen, sondern sie lernten nur
die Worte wortlich und mechanisch zu nutzen, die Moral zu verletzen, sich auf Kosten
anderer eigene Vorteile zu verschaffen, das Volk zu schédigen, den Staat zu gefahrden,
und sich aufgrund solcher Erfolge riicksichtlos stolz zu fihlen.

Die neokonfuzianische Renaissance in der Song-Zeit war begleitet von einer
dramatischen Umgestaltung des Staatsapprates. Die Beamtenauswahl entschied sich
tber die Staatsexamina, die vor allem die Kenntnis der Klassiker priften und die
Fahigkeit, diese auszulegen. Der Zugang zu Positionen in der Staatsverwaltung wurde
dadurch stark mit Bildung verbunden. Zugleich wuchs die Staatsbindung und
Staatsorientierung der elitdren Schicht, die sich auf diesem prestigetrachtigen
Karriereweg versuchte. Durch die enge Einbindung in den Staat hatte sie viel von ihrer
intellekturellen Lebendigkeit und Anziehungskraft verloren.

Die Untatigkeit von Staat, Eltern und Lehrern fiihren nach Yinguang zum Scheitern
des Bildungssystems, bzw. die Verbindung zwischen elitdrer Bildung und Macht
forderte die Vernachlassigung der individuellen Kultivierung. Die gesamte chinesische

Gesellschaft strebt nur nach der Befriedigung kurzfristiger Interessen.
“DERETMEARE, DABULES, DLIFESEREERE, XL H A
Tieke, LoRE#HRZ 4.7 20

von da an lieRen die anstdndigen Menschen mit ihrer Selbstkultivierung nach, wobei

die Bosewichte es wagten, Karma zu schaffen. — Warum sollte man, wenn Weise wie

292 182 2 J& 4+ & — Fu Li Weinong jushi shu yi, GW Il1, Band 1, S. 225.
293 1837 J& 1 Fu Pan Zhongqing jushi shu, GW II, Band 1, S. 62.
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Yao # und Grausame wie Jie 4t dasselbe Ende nehmen, jeden Tag unermidlich sich

kultivieren, um nach dem Tod einen leeren Ruf zu gewinnen?

“EH A EOKEL, T DABCECGRE, REERS, Rifw, BEZE, bt 0L, fEAL
W, PRz, WK mIiE.” 2

In der Vergangenheit hatten Sitten und Moral in China leidlich aufrechterhalten
werden konnen, weil die Struktur der Sittenlehre noch existiert habe. Begleitet vom
westlichen Einfluss seien alle klassischen Werte, Ethik, Pietdt sowie Scham und
dergleichen aufgehoben worden. Gegen die Obrigkeit zu rebellieren und Land und
Volk ins Ungluck zu stiirzen, seien aber unterstiitzt worden.

Die moralische Verelendung und (die inneren und duReren) Kriege bedeuten fir
Yinguang eine universale Krankheit, deren Ursache vor allem in der Verneinung der
karmischen Vergeltungskausalitat liege. Sie fuhre letztendlich zu dem Resultat, dass es
kein Mittel gibt, das Gute zu ermutigen und das Bdse zu bestrafen.

Der eigentliche Hintersinn der elitdren Selbstkultivierung des Neokonfuzianismus
bestand darin, dass man sich nicht aus Angst vor Bestrafung oder Begehren nach
Belohnung kultivieren solle. Im Buddhismus ist das &hnlich: in der Verwirklichung der
absoluten Wahrheit wird die Dualitat aufgehoben. Yinguangs Ansicht nach aber sind
die guten Taten fur Anfanger zur Kultivierung wichtig, etwa die groben Karmas durch
subtile gute Taten wie z.B. Buddhanamenrezitation zu ersetzen, damit die
Verwirklichung der absoluten Wahrheit auf lange Sicht ermdglicht bleibt.

An diesem Punkt wird der Unterschied zwischen elitdrer und \olkskultivierung
nochmal widergespiegelt. Die Eliten kultivieren sich mit der Einsicht in die Nicht-
Dualitat, wahrend die Masse aus Ehrfurcht vor dem tieferen Sinn der karmischen
Vergeltungskausalitat ein stets wachsendes Selbstbewusstsein entwickelt. Der einzelne
Mensch (aus der \olksschicht) soll sich nicht vor Himmel oder himmlischem
Schicksal flrchten, sondern vor der karmischen Vergeltung der eigenen Taten, die sein
Schicksal bestimmen. Fir Yinguang besteht darin Grundlage der Moral. Die Freiheit

der gewohnlichen Menschen soll durch Bemihung auf der konventionellen Ebene

294 1827 2 5+ — Fu Li Weinong jushi shu yi, GW 111, Band 1, S. 225-226.
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verwirklicht werden, und zwar:

“URERSLIE, ERET.ESEOM B, RERITZTELD.”

Alles Bose vermeiden und alles Gute tun, das musse alles vom Geist statt nur von der
Handlung her angegangen werden.

Religion ist in diesem Sinn fir Yinguang eine Lebenspraxis von grébster bis zu
feinster Ebene, und zwar aus der Ehrfurcht vor Bestrafung bzw. karmischer Vergeltung
eigener subtiler oder groben Taten. Fur Yinguang bedarf es der Strafe, um sich nicht
willkdrlich zu verhalten.

Die Gewohnheit der Masse, sich vor Autoritdten zu flrchten, ist ein Problem der
chinesischen Kultur, dessentwegen sie sich nicht von Heteronomie zu Autonomie
entwickeln konnen — dafiir soll die karmische Vergeltungskausalitdt Yinguangs als
Werkzeug dienen. Man soll Einsicht in den Zusammenhang zwischen eigenem
Verhalten und seinen Wirkungen gewinnen, um eine geistige Reinigung zu
ermoglichen und Handlungsverantwortung zu tbernehmen. Gutes Verhalten aus Angst
vor Bestrafung oder aus Gier nach Belohnung fordert aber letztlich doch Heteronomie
statt Autonomie.

Geschichtlich betrachtet geht der Zusammenbruch der Ethik in der chinesischen
Gesellschaft mit dem Zusammenbruch des monarchischen Systems einher: das
erfordert eine Losung. Yinguang sieht sie im Prozess der Sakularisierung und
Modernisierung der Gesellschaft im Aufbau einer demokratischen statt hierarchischen
Ethik. Yinguang verpflanzt mittels des Konzepts der karmischen Vergeltungskausalitat,
die Aufklarung gewohnlicher Mesnchen zu verwirklichen, eine spirituelle Gleichheit

in die alte hierarchische gesellschaftliche Struktur hineinzubringen.

4.5.2 Das Verhéltnis zwischen Einzelnem und Kollektiv: ,,ge-wu“ und
karmische Vergeltungskausalitat

Im vorherigen Abschnitt wurde die individuelle Kultivierung diskutiert. Der Einzelne

ist aber immer Teil der Gesellschaft, einer kollektiven Umgebung. Wie sieht Yinguang

295 1815374 f& 1 & — Fu Ma Qixi jushi shu yi, GW I, Band 2, S. 30.
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die Beziehung zwischen Einzelnem und Kollektiv? Wie kann eine gesellschaftliche
Ordnung aufrechterhalten werden?

Um das Kollektiv zu kultivieren, meinte Yinguang,

“HEIERR, ARY—E, e e, DR, RURCERR, REBR4,
W gl BRI Z NBRLRMBIER, FREFRREAT. ULH
M, BAHRGET RN FBLS . R EER, wghEly, mEEg. Emil
BNE, FRERAEN. Tk, RIRHIERY, WEERDR. 2
Genuge es, mit dem ,,ge wu* sich selbst zu kultivieren, wenn man sich nur um seine
eigene moralische Kultivierung kimmere. Wenn die unrechten selbstslichtigen
Begierden getilgt seien, verschwinde alles Bose und entstehe alles Gute. Aber um alle
Menschen in der Welt zu kultivieren, die Begierde zu tilgen, um die richtige
Erkenntnis zum \orschein zu bringen, musse die karmische Vergeltungskausalitét
befurwortet werden, weil man unbewusst nicht an die Interessen der anderen denke,
wenn man sich um das eigene Interesse kimmere. Mit der Kenntnis Uber die
karmische Vergeltungskausalitdt wisse man, dass Ursache und Wirkung sich wie
Gestalt und Schatten, wie Klang und Widerhall verhielten. Wenn der Klang
harmonisch sei, sei auch der Widerhall auch wohlklingend. Wenn die Gestalt aufrecht
sei, werde auch der Schatten anstdndig. Wenn man diese Prinzipien verstehe, werde
man auf naturliche Weise die Begierde tilgen.

Das bedeutet: jedes Tun im physischen wie im geistigen Bereich wirkt auf den Téter
zuriick. Wenn man das erkennt, dann sucht man um seines eigenen Wohlbefindens
willen Positives und meidet Negatives. Ein so beschaffenes Verhalten birgt indirekt
\orteile flr andere, indem, so jeder so handelte, die Gesellschaft in Ordnung wére.

Es muss sich aber nicht zwangsl&ufig und ausschlieBlich so verhalten, wie Yinguang es
darstellt, dass man zu Gunsten anderer lediglich seine eigenen Interessen erfillt. Der
Mensch kiimmert sich und sorgt fur das eigene Dasein, damit er sich auch um die
anderen kiimmern und fur sie sorgen kann. Im Christentum heif3t es: Liebe deinen

Nachsten wie dich selbst. Eltern kiimmern sich um sich selbst als Voraussetzung daftir,

296 184 &+ & Fu Nianfo jushi shu, GW 111, Band 2, S. 429.
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dass sie sich besser um ihre Kinder kiimmern kdnnen.

4.6 Karmische Vergeltungskausalitat und Recht

Wie in 1.4.3 herausgearbeitet bestand der Widerspruch zwischen Religion und
Moderne bereits zu Zeiten der Republik. Als China noch monarchisch war, hatten die
konfuzianischen Normen gesetzliche Macht ber alle Aspekte des sozialen Lebens:
Politik, Ethik, Wirtschaft, Erziehung, Aufrechterhaltung der gesellschaftlichen
Ordnung (der menschlichen Beziehungen) usw. In Republik-China dagegen entwickelt
sich nach und nach ein liberales System. In einer sich so modernisierenden und
sékularisierenden Gesellschaft verlor die Monarchie zunehmend an Macht, aber eine
moderne Rechtsordnung war noch nicht etabliert worden. Wo die Legitimation von
Gesetzen sein sollte, klaffte eine Liicke. Was sollte ihre Grundlage sein?

In diesem Umwandlungsprozess sollte mit Yinguang statt einer modernen
Rechtsordnung die karmische Vergeltungskausalitat als ultimative Grundlage der
Ordnung einer Gesellschaft gelten, in der Recht (X zheng) und zugleich Bildung (#t
jiao) praktiziert werden sollten, und demgemaR als bindende und bildende
Rechtsprechung fungieren.?®’

Auf diese Weise bringt Yinguang die karmische Vergeltungskausalitdt in einen
umfassenderen Kontext als den bloRer Selbst- oder Volkskultivierung. Sie soll auch als
Grundlage des politischen Uberbaus sein. So verstanden ist sie mit vielen Komplexen
verbunden. Inwiefern kann sie als Gesetz funktionieren? Welche Unterschiede liegt
dazwischen, Gesetzen zu gehorchen, und moralischem Selbstbewusstsein? Was soll als
Grundlage der modernen Rechtsordnung dienen?

Yinguangs Ansicht nach:
“HfE ST, A NmE.” *°

297 153 E 7R JE 21+ — Fu Xie Huilin jushi shu shier, GW I1I, Band 2, S. 292.  “J& R &1~p 85 &8, A
e TR EE R R 0 HIHE . R OE DL SR PR SR, RIPTRB O . (BRI R,
AT DA IR GESE )
298 18X J& -1 Fu mou jushi shu, GW 11, Band 1. S. 221.
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Die Belohnung und Bestrafung in der irdischen Welt richte sich nach den
menschlichen Emotionen.

Das hei3t: Der Mensch als Subjekt mit Rechtsbewusstsein hat einen gewissen Verstand
und kennt die Konsequenzen bei Nichteinhaltung sozialer Normen. Dem Gesetz zu
folgen, bedeutet fur ihn auch Angst vor Strafe. Der Mensch und das Gesetz sind
getrennt.

Die hier erwadhnte Belohnung und Bestrafung bezieht sich insbesondere auf die
chinesische Gesellschaft. Im vormodernen China beruhte das Gesetz nicht auf
Vernunft, sondern auf der vom Himmel bestimmten monarchischen Macht. Es war
zwar von groller Bedeutung, aber nicht allméchtig. Es konnte die oberflachliche
Gesellschaftsordnung mit Zwangsmitteln gewahrleisten, aber nicht durch Zwang und
Drohung sicherstellen, dass sich der Mensch in innerer Ordnung menschlich verhélt,
oder das Problem der abnenmenden Moral nicht 16sen.

Ahnlich liegt die Situation bei Yinguangs karmischer Vergeltungskausalitat.
Oberfléachlich betrachtet scheint es, dass der Mensch Gutes tut und Boses vermeidet,
weil er vor einer unsichtbaren Bestrafung Angst hat, namlich vor einer
degenerierenden  Wiedergeburt. ~ Aber  letztlich kann  die  karmische
Vergeltungskausalitdt nur Rat erteilen, den der Mensch entweder im Idealfalle in der
Lage ist zu beherzigen und in sich aufzunehmen oder aber zu seinem Schaden nicht
verstehen mag.

Hierin unterscheidet sich der Westen von China. Bis Luther hatte auch der Westen ein
ahnliches religioses System, in dem Ethik so begriindet wurde: der Lohn liegt im
Himmel und Strafe in der Holle. Im Prozess der Sékularisierung begriindete Luther die
Gleichberechtigung aller Menschen und Grotius die Entkopplung naturrechtlicher
Verbindlichkeit von theologischer Legitimation: Gesetzlichkeit muss in menschlicher
Vernunft immanent begriindet werden.?° Kant entwickelte eine auf vernunftgeleitenen
Prinzipien basierende allgemeingultige Moral. Diese jedem Menschen offene
Begriindung von Moral postuliert notwendig die Autonomie des Individuums. Eine

Gesellschaft kann nur funktionieren, wenn sich alle so verhalten, wie sie wiinschen,

299 https://de.wikipedia.org/wiki/Hugo Grotius
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dass man sich ihnen gegentiiber verhalt. *® Bis Hegel wurde die Moral unter das Gesetz
gestellt: Die Grundlage fiir das abstrakte Recht ist Gleichheit.*** Vereinfacht gesagt hat
der Westen den Ubergang von religiés motivierter Moral zu einem moralischen Gesetz
auf Grundlage der menschlichen Vernunft vollzogen. Diese Entwicklung hat China bis
zu Yinguang noch nicht geschafft.

Auf einer tieferen Ebene seien jedoch,

“IRIR, JhOdiprd . 37

Ursache und Wirkung vom Geist angezogen.

Das heif3t, das immanente Moralitats- bzw. Rechtsbewusstsein oder auch: der Trager
von Ursache und Wirkung kehrt schlieBllich zu dem menschlichen Geist zurtick. Der
Buddhismus versteht die karmische Vergeltungskausalitat unter dem Gesichtspunkt
eines scheinbaren, kontinuierlichen geistigen Geschehens-Flusses. Auflerhalb des
Geistes findet man weder \ergangenheit, Gegenwart und Zukunft noch die zehn
Himmelrichtungen. Alles entsteht und vergeht und verbindet \ergangenheit,
Gegenwart und Zukunft als ein scheinbares kontinuierliches Leben.**

Ursache und Wirkung finden insofern gleichzeitig statt, als jede Ursache Wirkung
einer vergangenen Ursache und jede Wirkung wiederum Entstehung einer weiteren
Ursache ist. Jederzeit entspricht der Zustand von Koérper und Geist der Sammlung
ihres jeweiligen Karmas, das der Mensch zuvor geschaffen hat, und bereitet den
néchsten Zustand vor.

Erwachen im gegenwartigen Leben heildt, es in jedem Moment in einem achtsamen
Beobachtungszustand zu belassen. Keine Tat, ob gut oder bdse, kann sich der
karmischen Vergeltungskausalitat entziehen. Das Moralitats- bzw. Rechtsbewusstsein
muss sich nicht auf irgendwelche externen tbernatirlichen autoritativen Befehle oder
Annahmen stitzen, sondern es ist in der Tiefe jedes Lebens verwurzelt. Ein
moralisches Leben mit der Suche nach Befreiung zu verbinden, ist bewusste

Entscheidung jedes Einzelnen. Der Buddhismus bietet in diesem Sinne eine

300 Kant 1788, S. 54.
301 Gesprach im Doktorandkolloguium bei Prof. von Briick 2015.

302 183 &3 Fu mou jushi shu, GW 11, Band 1. S. 221.

303 Vgl. Shi 2008, S. 205.
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tiefgreifende Gleichheit, némlich: die der karmischen Vergeltung flr jeden.

Das Problem daran ist jedoch, dass der Buddhismus in der chinesischen Gesellschaft
nie Hauptquelle sakularer moralischer Werte war, sondern die Autoritat tber Moral,
Recht und Institutionen lag mit der Macht in einer Hand, sei es der des Kaisers oder —
ohne wesentlichen Unterschied — der des konfuzianischen Adels, und so von Anfang
an ein politisches Privileg, dem eine Ethik der hierarchischen Ungleichheit statt
Gleichheit entspricht. Die im Buddhismus verwurzelt Gleichheit kann nur in der
Einbettung eines hierarchisch gliedernden, mithin ungleichen Konfuzianismus
funktionieren. In diesem Kontext ist Moral fir die gewohnlichen Menschen, die ja
Yinguangs Hauptpublikum sind, oft nicht eine innere freie Entscheidung aufgrund
spiritueller Entwicklung, sondern mehr eine Erstarrung des moralischen Lebens, die
letztlich Freiheit verhindert, insofern die bloR &uRerliche Befolgung moralischer
Regeln ohne innere Besinnung ihr entbehren muss, und dem Einzelnen seine
immanente, selbstbestimmte Innerlichkeit und Verninftigkeit nimmt. Die von der
Macht bestimmte Staatsverfassung regiert ihn von auBen. Seine Bedirfnisse und
Begierden liegen aulRerhalb des Interesses der Machthaber.

Yinguang fordert durch das in religioser Praxis und Selbstreflexion gewonnene
maoglichst tiefe \erstandnis der karmischen Vergeltungskausalitat und die tiefe
verkorperte Einsicht eine sogenannte ,.spirituelle Vernunft im Einzelnen und
Kollektiv und erhebt sie zum moralischen und rechtlichem Fundament der
Gesellschaft. Allerdings wird sie oft nur oberflachlich von der Masse verstanden,
namlich als Instrument von Belohnung und Bestrafung. Erschwerend tritt hinzu, dass
Chinas Rechtssystem letztendlich auf der konfuzianischen Ethik beruht und das
Ergebnis einer Verbindung von elitarer Ideologie und Macht darstellt. Auch wenn die
Masse Vernunft und Spiritualitat durch religiose Praxis entwickeln kann, ist sie nicht in
der Lage, diese Rechtskonstruktion zu beeinflussen, denn karmische
Vergeltungskausalitat ist introspektiv und das Gesetz eine auf’enweltliche Regel.
Internes und Externes missten aber in Entsprechung zueinander gebracht, die Masse in
die Lage versetzt werden, sich am Aufbau der AuBenwelt zu beteiligen. Darin, dass in
einer ungleichen konfuzianischen Gesellschaft die buddhistischen Praktizierenden nur

nach innen schauen koénnen, um ihre selbstsiichtigen Begierden kennenzulernen und
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die Buddhantur zu verwirklichen; sie aber keinen Einfluss in der Aulienwelt haben,
liegt ein Detriment des chinesischen Buddhismus, denn die AulRenwelt bleibt eine Welt
der Macht ohne Zugang zu ihm. lhre aktive Einbeziehung wird oft in die Zukunft
verlagert, nach der Erleuchtung oder der Verwirklichung des Pfades. Erst dann erfolgt
die Ruckkehr vom Reinen Land zur Wirkung in der irdischen Welt.

Es gilt auch zu bedenken, dass Republik-China eine multireligiose, multikulturelle
Gesellschaft war. Von einem immanenten humanistischen Standpunkt aus betrachtet,
ist die karmische Vergeltungskausalitat nur ein religioses (buddhistisches) Konzept.
Wenn alles nur unter dem Aspekt des Karmas betrachtet wird, ist die eigene
Verantwortung langfristig aufgehoben und der Einzelne wird passiv. Alles, was er jetzt
tut, ist durch das, was er vorher getan hat, schon entschieden. Es drangt sich dann die
Frage auf, ob der Mensch (berhaupt einen freien Willen hat. In diesem Sinn ist das
neokonfuzianische Modell eine Alternative. Der einzelne Mensch verfugt Uber eine
insofern groRere Autonomie, als er sich per tranzendentalem Prinzips frei zu

entscheiden vermag.

Zusammengefasst lasst sich die Entwicklung der ldeologie der sympathetischen
Resonanz unweigerlich in die Evolution des Verhaltnisses zwischen Himmel und
Mensch einordnen. In der Vergangenheit konstituierte sich ethische Verbindlichkeit
immer darin, dass der Mensch dem Himmel, der die weltliche Ordnung bestimmt, zum
Gehorsam unterstellt war. Auch seine Selbstkultivierung muss notwendig dem Gesetz
des Himmels entsprechen und seine Belohung wie Bestrafung war Grundursache fir
Glick und Ungliick.

Yinguang erkennt die ideologischen Probleme des Neokonfuzianismus und greift die
Autoritdt des Himmels und des himmlischen Prinzips an: Er weist die falsche
Interpretation des Begriffs ,,Natur® nach, verneint so die Autoritit von Himmel, Gotter,
Gotzen und Ahnengeister und befreit dadurch den einzelnen Menschen aus Hierarchie
und Kollektiv. Die religids-philosophische Grundlage zur sympathetischen Resonanz
verbleibt beim Menschen womit zugleich die zur Individualisierung gelegt ist. Er
verneint das ,,innerlich Heiliger duBerlich Konig“-Ideal, indem er die Aufklarung der

Masse fordert.
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Gleichwonhl spricht sich Yinguang jedoch fur die finf fundamentalen hierarchischen
menschlichen Beziehungen aus (siehe Kapitel 5), deren Hierarchiestruktur wohl noch
lange in der individuellen und kollektiven Psyche Chinas bestehen wird.

Die Massen werden von Yinguang aufgrund der in jedem Menschen verankerten
Buddhanatur dazu angehalten, mit Blick auf die karmischen Vergeltungskausalitat zu
praktizieren und ihre selbstsiichtigen Begierden zu tilgen. Dabei lasst er jedoch in den
Hintergrund treten, dass das Tilgen der Begierde in einer sich sé&kularisierenden
Gesellschaft der Verneinung des Einzelnen gleichkommt. Genau das behindert aber die
chinesische Entwicklung von Individualisierung und Sakularisierung.

Yinguang nimmt die karmische Vergeltungskausalitdt als MaRstab fur das interne
Recht, als Instrument, um immanente ,,spirituelle” Vernunft und Selbstbewusstsein von
Einzelnem und Kollektiv zu verwirklichen und zugleich innere Freiheit, Vernlinftigkeit
und gesellschaftliche Ordnung aufrechtzuerhalten.

Ein Hauptproblem des chinesischen Buddhismus besteht aber gerade in seiner
passiven Selbstreflexion ohne ausreichende Beteiligung an der Auflenwelt, die
regelmalig in die ferne Zukunft verschoben wird, anstatt hier und jetzt den
Zusammenhang zwischen allen Dingen zu erkennen und in der irdischen Welt aktiv zu
wirken. Wenn man erkennt, dass die Welt nicht nur materialistisch ist, sondern dass
aufer physischen Bedurfnissen, Geld und Macht es auch noch einen Geist gibt, dass es
auller dem Ich noch den Anderen gibt, auer dem Menschen noch die Natur; wenn
man versteht, dass die vier Elemente nicht nur einen selbst, sondern auch die anderen
geformt haben, und der von den vier Elementen geschaffene Korper wieder zurtick in
den Zyklus der Natur geht; wenn man erkennt, dass jeder Atemzug, jeder Gedanke mit
der ganzen Welt verbunden ist, wird der Mensch sich selbst, andere und die Natur
nicht ausbeuten, sondern in einer Koexistenz von Mensch, Natur und Welt friedlich
leben.

Schon vor hundert Jahren forderte Wei Yuan Z£Ji (1794-1857) die Chinesen auf, die
Augen zu 6ffnen und die Welt genau zu betrachten. Die Geschichte zeigt aber, dass es
dauern wird, bis in China eine solche Aufklarung und Befreiung aus der Unwissenheit
erfolgt.

Selbstreflexion fordert nicht nur die Weisheit, sondern lauft auch Gefahr, in der
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Blindheit zu versinken. Es geht nicht nur darum, die innere Welt zu verstehen, sondern
auch um ein Engagement in der AuRenwelt. Eine pluralistische Gesellschaft verlangt

nach Koexistenz von religiésen Vorstellungen und einer gut entwickelten Vernunft.
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Teil 3 Yinguangs Massenreligion

5 Yinguangs Massenreligion im Alltag (die Verbindung von

spiritueller und gesellschaftlicher Praxis)

5.1 Kanonisierung des Reines-Land-Buddhismus

5.1.1 Entinstitutionalisierungstendenz des chinesischen Buddhismus bei
Yinguang

Zur Zeit der Republik mangelte es China an einem stabilen, einigenden politischen
Zentrum, das die gesellschaftliche Ordnung aufrechterhalten hatte, wéhrend es im
Zuge der Invasion des Westens auch mit seiner Religion und Kultur konfrontiert wurde.
In dieser zerriessenen Situation der Erschitterung erkannten viele kulturellen
Wiurdetréger tieferliegende Probleme der chinesischen Kultur und legten eine
tiefgreifende Reform in Religion und Kultur nahe. Den Zustand speziell des
chinesischen Buddhismus entnehmen wir dieser Darstellung Yinguangs:
“EPERE L AE, 2 BWRNIEM . HEEAEERE, (MTREEAEBAT. 1t HBH
T, —RAIm—R. BASMEAD, WEETAS—, RRHEGRE EF
REAEER. HZ&miz teee BRI, mAMBIE. RinEz, AAHPR”
304

Viele boshafte und ehrlose Menschen vermischten sich in der Sangha. Sie verstiinden
den Dharma selbst nicht, wie kdnnen sie ihn den Schilern beibringen? Seitdem werde
(die Bildungsqualitat der Sangha) Generation fir Generation schlechter. Es gebe jetzt
zwar viele Monche, aber keiner der zehn MoOnche sei gebildet. Wie koénnten wir
erwarten, dass diese Monche den Buddhismus forderten und alle Lebewesen retteten?
Da die gewohnlichen Eliten diese Monche sehen, aber den Dharma auf ihnen nicht,
seien sie entsetzt und folgten sie nicht gern dem Weg des Buddhismus.

Man erkennt deutlich, dass der noch zur Tang-Zeit glorreiche Buddhismus, wahrend

304 HilffE AR #E Yu Foxue baoguan shu, GW I, Band 1, S. 8.
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der Song- und Ming-Dynastien kontinuierliche ideologische Quelle fir den
Neokonfuzianismus und tberhaupt ideales spirituelles Zuhause fir Chinas Eliten, zur
Zufluchtstitte der ,,Boshaften und Ehrlosen® geworden ist. Der Grund dafir liegt flr
Yinguang in der Abschaffung der Ordinationskontrolle seite der Shunzhi-Zeit JIHiA
(1638-1661).> Andere buddhistische Ménche derselben Zeit waren sich des gleichen
Problems ebenfalls bewusst und versuchten den Buddhismus von der Ebene des
Sangha aus zu reformieren, z.B. ersann Tai-Xu einen humanistischen Buddhismus und
strebte eine Sangha-Reform an, um mit neu ausgebildeten Monchen den Buddhismus
mit von neuem zu institutionalisieren. Yinguang hingegen begriindete seine Ablehnung

von Reform und liberaler Ordination wie folgt:

“ERPREE LY, TR A REE, BRERE R . AL B, §ER
R, Wb, BB, B —ADUER R, MORMERAZ, 2R
. HEMAEL, WG, SOERME2H, BETLH, bfg.---- i
R — AT, AR 2. e MR TG R R H, AR RERy--- - ARFI5REAH 17
g, RUAm R 3E, APhSEdr, AEpmed AR, RiRIE DA R,
At ” 3%

Die Einrichtung der Sangha diene dazu, auf den buddhistischen Pfad zu fiihren und

den Dharma zu vermitteln. Wenn die Mdnche hohe Motivation bewahren und aus

groRBer Bodbhicitta den Buddhismus studieren wirden, sich grundlegend reflektieren

305 Ebd., S.7-8. “Zie ik, SEAETHIR. WIFEd, HEEBFE. PR, PRED. o L}
AP JERRERS, TRAEM HEER . KEXNFRIE, SEIUE. WORERR, 258 - A A
i, KRITTTE. HERikfg, SHBESHR. B RA, SIPmeE, MK RERR. Wik ag, Se
Tk fEMEE AL, A, e HRSNRREE, SMhzamicaE, HEwk, W
BfGE, MM, aE&ENE, WARS, BRHZ.Y
15 7% 4 ab iR J& 1 2 — Fu Taishun Xie Rongtuo jushi shu er, GW I, Band 1, S. 12. “4A2 ik, —Hikih,
LA HEAREANER IR A, A fbil. il alhg, KAERE, SHBEEHR, H2EMth. REEHK
T ELEAE R, T FERICEE. Mt b, RbkETEEA . bt wgm, MLhudE.
mE AT ER GV EREER, BREWAK, S WEETRE. BmRO, G0F Rm—
BH, BT TARBR.”
306 18 2= I Fl i & 2 — Fu Taishun Xie Rongtuo jushi shu er, GW I, Band 1, S. 11-12.
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wirden, um tiefe Einsicht zu erlangen, sich im jetzigen Leben von Leiden und
Samsara zu befreien, kdnnte es solche Mdnche gar nicht genug geben. Die meisten
Mdonche hingegen seien aber nur von ein klein wenig Zuversicht, hatten keine wahre
Ambition, wollten nur mittels der Monch-Identitat schlampig, vom Buddhismus
behitet, unwirdig vegetieren... So sei ein solcher Mdnch allein schon Uberflissig,
ganz zu schweigen von vielen. Monch zu werden sei nur flir die Mannhaften geeignet.
Auch ein Genral oder ein Kanzler kdnnen diese Aufgabe nicht vollbringen. Das sei
keine Abwertung des Generals und Kanzlers, auch keine Auszeichnung des Moénchs.
Buddhas Berufung zu tragen und die von Buddha verwirklichte Weisheit
weiterzufiihren sei ohne das Tilgen der Unwissenheit und die Rickkehr zur
urspriinglichen Natur unmdglich.

Daher war die Institutionalisierung des chinesischen Buddhismus fir Yinguang von
nicht wesentlicher Bedeutung, sogar so weit nicht:

“DSeHFEHAE, BARBANHE —A)E.” Y

,Ich bin schon seit funfzig Jahren Mdnch, versuche aber nie die anderen dazu zu
Uberreden, dass sie Mdnch werden sollten.*

denn:

“REEFHZE, T ELRFERE, THFEREXKE. mEawsm, FLndg
B mYHTER, <o AR 7 5

Willkarlich/liberal Monche zu ordinieren, sei fur die Intelligenten vorteilhaft und fur
die Gewohnlichen nachteilig. Die Intelligenten seien aber selten und die Gewdhnlich
seien zahlreich. Daher sei der Vorteil nur kurzfristig, aber der Fluch werde auf lange
Zukunft hin gelegt.

Deshalb missten die Monche unter bestimmten Voraussetzungen ordiniert werden,
namlich mussten sie:

ORI AR ERRG, BT AR

erstens starke Bodhicitta bewahren, zweitens aulRergewohnlich begabt (mit hohem

307 18i& ) &1 Fu Fengchen jushi shu, GW I11, Band 1, S. 365.
308 18 2= I 4 fl i & 2% — Fu Taishun Xie Rongtuo jushi shu er, GW I, Band 1, S. 12.
309 Ebd.
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\erstandesvermogen) sein.

5.1.2 Sakularisierung der buddhistischen Praxis

Die Republik war flr Yinguang kein Zeitalter institutionalisierter Praxis, sondern
vielmehr sékularisierter Praxis:

“CHIF AN, HAERANZ, ZUIEREEE.OE, Bl MR, Mm%,
HEGF . 3

Die Hindernisse bei den Mdnchen seien viel mehr als bei den Laien. Deswegen seien
die Monche, die Bodhicitta nicht aufrichtig hétten, degeneriert worden. Sie seien nicht

natzlich, sondern nur schadlich fir den Dharma.

“HZEM, BERMER. AMUEE, JEHK, BEEAET 0. RS EECOOE

R A, BalEEE. R NAE, BAEEHE. e hsxIraeeirF. HmS5H
Mo, RAEEF ELZAa, LIRS, S, HHiRfEEz 0.

311

Nun sei den Buddhismus zu lernen (zu praktizieren), sehr bequem. Es sei nicht mehr
wie in der Vergangenheit, dass nur der Moénch die Mdoglichkeit habe, UGber den
Buddhismus zu héren und ihn zu praktizieren. Heute schaffe der Postverkehr
uberallhin Verbindungen. Alle Sutras seien per Post zu erhalten. Allen Meistern kdnne
man per Post erreichen und fragen. Wozu musse man dann in einen Tempel gehen?
Monch zu werden sei in jetziger Zeit nicht besser, als zuhause zu praktizieren, weil der
Dharma schwach und die Damonen stark seien. Bése Schiiler und Gruppen versuchten,
die Sangha zu schikanieren und ihr Eigentum gewaltsam wegzunehmen.

Monch zu werden, fungierte zu vormoderer Zeit als Sicherheitsventil, vor allen
Schwierigkeiten des irdischen Lebens zu entfliehen. Es war nicht nur fur die
,boshaften und ehrlosen” Menschen, sondern auch fir Gelehrte attraktiv. Oft haben sie
die Vorstellung, wenn sie erst Monch wirden, missten sie sich nicht mehr um die

irdischen Angelegenheiten kimmern und konnten sich nur auf ihre Praxis

310 183 K[E & 12 Fu Tang Dayuan jushi shu, GW I, Band 1, S. 991.
311 1845k E £ 20U Fu Yang Shuzhi jushi shu si, GW I, Band 1. S. 83.
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konzentrieren und ihre Befreiung vom Leiden verwirklichen. Yinguang beseitigt diese

IHlusion in illustrativer Weise:

MR A — T AR, EEREY, Bk, HEEZX,
EIEE Vi, mprAARE, MZARE, HeE=%, B0, A0BRE, M2
N, FEERE, AT CRE,” 3
,,Meinst Du, dass die Ménche dann untétig sein konnen? Dann weif3t Du nicht, dass
der Monch viel mehr als sonst zu tun hat, wenn er den Tempel fuhrt und den Dharma
vermittelt. Auch wenn ein Mdnch sich nur um seine eigene Befreiung kimmert, muss
er trotzdem die nétige Kleidung beschaffen und Nahrungsmittelbesorgungen erledigen,
die drei Mahlzeiten kochen. Er hatte wahrscheinlich Freizeit, wenn er nicht so viel
praktizieren wirde, ist aber unendlich beschaftigt, wenn er nur fleilig praktiziert.

Ein groRer Unterschied des chinesischen vom Theravada-Buddhismus liegt in seinem
durch die lange wéhrende Monarchie herausgebildeten Sanghasystem der
Tempelwirtschaft. In ihm besteht der Sangha meist nicht aus Bettelmdnchen, sondern
mehr aus einer Gemeinschaft, in der wirtschaft und Politik innerhalb der hohen
Tempelmauern von eminenter Bedeutung sind. Yinguang sieht darin ein wesentliches
Hemmnis fur die Sékularisierung, indem gerade hinter solchen Mauern die Sangha
sogar noch leichter einem religitsen, spirituellen Traum verfallen dirfte. Ziel
buddhistischer Praxis aber ist das Erwachen, das mehr als hinter Mauern im
alltaglichen Leben des Volks verwirklicht werden muss, um ihm so Aufklarung und
Individualisierung zu ermdglichen.

Deshalb tbermittelt ihm die reine Rezitation, die so einfach ist, dass jeder sie zuhause
allein praktizieren kann. Es ist eine Individualisierte Praxis, ohne dass die punktuelle
soziale Unterstlitzung durch Rezitationshallen (& {3 %) oder laienbuddhistische
Gesellschaften (& - #k) verlustig ginge. Solche Stiitzen sind ihm jedoch kein

Selbstzweck, um im Kollektiv etwas unternommen zu haben, sondern sollen die

Individualitat nur noch mehr betonen, indem sie sie absichern.

CNFLEE, IR, RN H. ERFERE S, KK, A

312 Ebd., S.83-84.
185



O B, TAENIREEE, ORI HERIA RS, PR BiEd &
ﬁ% S » 313

Beim Rezitieren in der (Laien-) Gesellschaft laufe man erstens hin und her, zweitens
verschwende man Zeit und verschleppe seine Angelegenheiten. Zuhause der eigenen
Kraft und Freizeit entsprechend zu rezitieren, sei sehr nutzlich. Es reicht aus, ein- oder
zweimal im Monat in der Gesellschaft zu predigen und die Praxis zu férdern, sich Gber
Methode, Regeln und Vorteile zu informieren. Wozu mussten alle jeden Tag in
Gesellschaft rezitieren?

Yinguangs Worte in Briefform bieten den Glaubigen, die nur im Alltag praktizieren,
Identitdt. In Ihnen liegt ein dhnliches Bemiihen wie bei Luther: durch Bibellektire
selbst Gott zu begegnen. Die Laien sollen davon Uberzeugt werden, nicht in den
Tempel und als Monch, sondern in Familie, Gesellschaft und Alltag zu praktizieren
und sich selbst zu kultivieren, indem sie seine eigenen oder die Anweisung eines
anderen Patriarchen des Reinen Landes zurate ziehen. So entsteht ein von
institutioneller, hierarchischer Praxis im Tempel entkoppeltes Meister-Schuler-

Verhaltnis in individueller Praxis.

5.1.3 Kanonisierung des Reines-Land-Buddhismus

Neben einen solchen Antiklerikalismus war es Yinguang zu seinem Lebensende hin 3!

darum zu tun, den Reines-Land-Buddhismus zu kanonisieren, was, indem die
Kanonisierung keine institutionelle Organisation vorsah, in der Praxis ein
Durchbrechen des Dharma-Clan-Systems bedeutet. So sind die von ihm kanonisierten
zwoOlf Patriarchen des Reinen Landes eben keine institutionellen Patriarchen, sondern
eine offene Reihenfolge von Mdnchen, die wichtige Beitrdge zum Reines-Land-
Buddhismus geleistet haben. DemgemaR besteht unter ihnen auch nicht unbedingt ein

Verhéltnis von Meister und Schiler, sondern sie bieten sich mehr fur die Verehrung in

313 f8VLHt% FE L3 — FuJiang Jingchun jushi shu yi, GW 11, Band 1, S. 121.
314 (¥t ) Jingtu zong zutang zan, ,Lob der Reines-Land-Patriarchen wurde im Jahr 1938

geschrieben. Yinguang starb im Jahr 1940.
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der Vorstellung der Praktizierenden an. Auf diese Weise fungieren sie als Briicke
zwischen Praktizierendem und Amitabha. Darin wendet sich Yinguang von der
Tradition ab und legitimiert in einem relativ demokratischen Modus: Es gibt keinen
Meister auBer Amitabha. Zwischen ihm und den Praktizierenden wird lediglich durch
die Patriarchen vermittelt, denn was ist Amitabha anderes als der Geist, durch den,
wenn er leer ist, das Licht durchstrahlen wird. Eine solchermalien offene Identitét
schafft gleichzeitig die Hierarchie ab und gibt dem Einzelnen Glaube und Praxis.

Nach Webers klassischer Sékularisierungstheorie, die auf Entzauberung der Religion
fokusiert, kann Yinguangs Kanonisierungsanlage nicht als Entzauberung gewertet
werden, sondern muss als ,,Verzauberung™ gelten, als mit Entinstitutionalisierung
gekoppelte Individualisierung des Reines-Land-Budhdismus. Sie verschafft Glaubigen
eine Identitat ohne Notwendigkeit von Institutionen.

Die Schwéchung der traditionellen religiésen Institution und der Aufstieg des
religidsen Individualinteresses bedingen einander, gerade weil das Interesse des
Einzelnen an transzendentalen Ideen und Praxis in sozialen und kulturellen Rdumen
auf nicht-institutionelle Weise umso starker zum Ausdruck gebracht wird. Damit wird
das institutionelle Ordensleben seiner Wichtigkeit als des einen Weges zur Erhaltung
der Religiositat des Einzelnen entkleidet. Der Einzelne kann nur auf Grund des
Glaubens an Amitabha eine wirksame Uberzeugung entwickeln und mittels kleinen
unterstiitzenden Gemeinschaften starken. Eine auf diese Weise begrundete religidse
Identitat fult nicht auf dem normativen Charakter institutioneller Religion, sondern
auf individueller Reflexion, Ethik und Emotion. Sie konstituiert individuelle
Religiositat in Entinstitutionalisierung. Das Fehlen einer Institution in einer Religion
der Massen bedeutet also nicht, dass religioser Einfluss im gesellschaftlichen Leben
schwindet, sondern nur dass er sich mehr oder weniger auf demunmittelbaren Alltag

konzentriert.

5.1.4 Individualisierung

Befreiung ist ein Sache des fiir sich selbst verantwortlichen Einzelnen. Die Errettung

seiner Seele erfordert nach Yinguang nur aufrichtigen Glauben und Selbstkultivierung
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statt der ,,umstdndlichen” Rituale in Tempel oder laienbuddhistischer Gesellschaft,
wodurch Privilegien von Sangha und Tempel fundamental negiert werden. Die
Befreiung zu erreichen, wird also jedem ermdglicht, indem die Individualisierung
eigene, genuine religiése Erfahrungen erleben l&sst, deren Deutung nicht von
ausformulierten Lehren etablierter Institutionen abhéngig ist.

Im Zuge dessen muss die Praxis im Alltag nicht den Identitatswechsel von weiblich zu
méannlich und von Laie zu Monch durchlaufen: Die vormalige hierarchische Kultur im
religiosen Kontext des Buddhismus kollabiert. Jeder Einzelne, Mann oder Frau,
Monch oder Laie kann die religiose Praxis, die in der Vergangenheit meistens
ausschlieBlich vom Sangha praktziert wurde, selbst erfahren.

Individuelle Glaubenspraxis impliziert fur Yinguang auch die Anerkennung der
Theravada-Praxis. Der chinesische Buddhismus hatte immer als Mahayana-
Buddhismus gegolten und verachtete die Anh&nger des Theravada als solche, die sich
»nur um die eigene Befreiung kiimmerten* FE 17X (zi liao han). Im Widerstreit zum
mahayanabuddhistischen Bodhisattva-ldeal spricht Yinguang sich fur die Einheit der
beiden Richtungen aus, insofern Grundlage und Eingang fir den Mahayana- der
Theravada-Buddhismus sei, den zu verachten oder aufzugeben nicht anders sei, als
sich von einer Wasserquelle abzuschneiden. *** Eines seiner wichtigsten Merkmale
liegt in der Betonung der eigenen Praxis. Yinguang fordert jeden zur primaren
Selbstliebe auf, dazu, Wert auf die eigene Praxis des Buddhaschtlers fir sich selbst zu

legen.

“CIENIE A DA, AAAE. MU, UMRAE O, Bk,
WRWH. RAAE O, Ak, RAARS. RERTATE, 4
PRI

,Wenn Yinguang stirt, soll jeder wie immer fiir sich selbst rezitieren, nicht fur
Yinguang. Warum? Wenn sie nicht fir sich selbst rezitieren, ist es auch nicht nitzlich

fur Yinguang. Wenn sie wirklich fur sich selbst rezitieren, nicht fiir Yinguang, hétte

315 Vgl. 8 #EnE 35 Fu Xu Weiru jushi shu, GW I, Band 2, S. 40.
316 F(ff AR & = Zhi De-sen fashi shu san, GW IlI, Band 1, S. 5.
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Yinguang aber trotzdem grofRe Vorteile. Wir alle milssen ernsthaft das tun, was uns
wirklich nutzt.«

Yinguang fihrt mit seiner eigenen Praxis und moralischen Selbstdisziplin eine radikale
Individualisierung vor. Er hat in seinem Leben weder religiose Organisationstitel noch
die Stelle eines Abts in einem bestimmten Tempel genommen und auch keine Rituale
ausgefiihrt, um Geld zu verdienen.®” Er hat sein Leben lang keine regelrechten
Monche als Schiler. Wollten Laien bei ihm konvertieren, gab er ihnen einen
Dharmanamen und forderte sie auf, zu Huase vor der Buddha-Statue Zuflucht zu
Buddha, Dharma, Sangha zu nehmen, anstatt im Tempel mit der Hilfe des Sangha
Ritual zu vollfiihren. Auf diese Weise wurden den Glaubigen einerseits eine religiose
Identitat verliehen, andererseits mussten sie nicht, um einen Meister zu besuchen,
weite Strecken zurticklegen, denn der whare Meister, die Buddhanatur, ist in

jedermanns Geist.

5.1.5 Massenreligion

Yinguang identifizierte sich stark mit der Masse. Obwohl er tiefgreifende Kenntnisse
uber Konfuzianismus und Buddhismus hatte, hielt er sich fur unaufgeklart und
stumpfsinnig, und wagte es nicht, sich mit Chan-Literatur zu besché&ftigen, sondern
rezitierte jeden Tag je nach seiner Kraft den Buddhanamen, um die Erleuchtung zu
erlangen. Er lebte in dieser Welt fiir nur eine Sache, die Befreiung vom Samsara. In
dieser Padagogik durch Vorbild lehrte er allen Menschen Zuversicht, Aufrichtigen
Wunsch nach Wiedergeburt im Reinen Land sowie Rezitationspraxis. Ob Moénche oder
Laie, jeder muss seine Pflichten in der Gesellschaft erftillen. Daher ist seine Spielart
des Reines-Land-Buddhismus Massen- statt elitdre Religion. Nicht die Realisierung
des ,,inneren Heiligen und &uBeren Konig™ steht vor Augen, sondern Aufklérung der
Masse. Insofern erweitert ein so verstandener Reines-Land-Buddhismus seine
Heilmoglichkeiten weit Uber die des elitdren, klosterlichen und akademischen

Buddhismus hinaus.

317 HliE & Shi zishu, GW 111, Band 1, S. 1.
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Obwonhl die ihm zugrund liegende Demokratisierungstendenz progressiv ist, begegnen
gerade gewohnlichen Menschen verschiedene Problemen in der Praxis. Hétten sie
einen Lehrer, wéren sie in der Lage, Fragen zu stellen, und erhielten Antworten. Da
man ganz ohne Lehrer notwendig blind und abglaubisch praktiziert, muss im
chinesischen Buddhismus seine hierarchische Konfiguration gedndert werden, nicht

das Meister-Schiler-Verhéltnis selbst.

5.2 Die Wichtigkeit der Erziehung

5.2.1 Die Wichtigkeit der Familienerziehung

Als ein stark von Konfuzianismus beeinflusst buddhistischer Ménch betonte Yinguang
immer die Wichtigkeit der familidren Erziehung fir den Einzelnen wie fir die
Gesellschaft.

“MANZZAFImZFE, B HUREFRRR, B0, 2 HEE,
e/NEE . BHE L, MBS ABE NS, BAESNZKE. UL
BRI, RIVLAE, Zhik, WhiE, MR, EHEEmE. LB EMAE, BEAD
AN, AT ABEANZEN. R, NRZEZHE, BT b
T BEFMMUR LAMNE—YIHE, MAREA L, WAIRRITES HRES
i 1. anaeZE R s, XReE AU . HEVED E S A
&, HEMBZFAgh, K&, StEloss, JREAR, BRHEEEAZH
Lz B ENSEL A, A IAEER], DR E TR TE 3
Die gewohnlichen Menschen wissten nicht, dass anstandigen menschlichen
Beziehungen eine umfassende Bedeutung zukomme. Pietdt und Respekt eines Kindes
gegeniiber Eltern und Alteren gehorten zum Anstand menschlicher Beziehungen,
jedoch in einer engeren Bedeutung. Wenn man die Kinder gut erziehe, sei das von

groRerer Bedeutung fir den Anstand menschlicher Beziehungen, denn wenn die

Kinder tugendhaft und gutmitig seien, wirden Geschwister, Schwager und

318 18 f#lE[E J& 1= Fu Shen Xiaoyuan jushi shu, GW III, Band 1, S. 127.
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Schwégerinnen, sowie Enkelkinder voneinander lernen und allesamt gutmitig. Dann
werde die Familie Generation fur Generation tugendhaft und gutmitig sein.
Zunehmend gebe es immer mehr tugendhafte und immer weniger schlechte Menschen.
Die Grundlage fiir den Frieden und das Wohlleben des Volkes liege in der Erziehung
innerhalb der Familie. Wenn man die Eltern und die Alteren respektiere und alle
aulleren Angelegenheiten gut erledige, aber die Kinder nicht erziehen kénne, habe man
die menschlichen Beziehungen nicht richtig gefiihrt. Wenn man hingegen seine Kinder
gut erziehen und die Eltern und Alteren respektieren konne, habe man groRe
Verdienste geschaffen und Wesentliches geleistet, auch wenn man seine Fahigkeit
nicht zur Geltung bringen konne. 3*°

Wie in 4.5.1 erwahnt, fihrt Untatigkeit von Staat, Eltern und Lehrer nach Yingaung
zum Scheitern des Bildungssystems, zu Vernachléssigung individueller Kultivierung
und zu Zerstérung der sozialen Ordnung: zu deren Aufrechterhaltung misse man bei
der Kinderziehung anfangen, und zwar mit der Belehrung uber die karmische
Vergeltungskausalitat und die finf menschlichen Beziehungen:

CONSAEA R, BPELAZE. B L E. M. | OB Iz, K=t
R NEWwREZFE, SO0, BERM., ", EFEz S, BEMIE.
B—AER, T AIESE, BgoRM. B, @S mE R, wEme, $
BUHAH, vk, RERTARTENE, Ay REH -

\on Beginn ihrer Bewusstseinsentwicklung an missten Kindern Pietét, Briderlichkeit,
Loyalitat, \ertrauenswirdigkeit, Hoflichkeit, Gerechtigkeit, Integritdt und Scham,
sowie karmische Vergeltungskausalitdt und Samsara gelehrt werden. Man solle sie
wissen lassen, dass ihr Geist mit dem Gesit von Himmel und Erde, von Goéttern und
Gotzen, von Buddhas und Bodhisattvas im Einklang stehe. Tauche ein unkorrekter
Gedanke oder werde etwas Unkorrektes begangen, sei es Himmel und Erde, Gottern
und Gotzen, Buddhas und Bodhisattvas seit langem bekannt und der unkorrekte

Gedanke und die unkorrekte Tat wirden wie eine Widerspieglung eines hasslichen

319 Ebd.
320 —pKim1E Yi han bian fu, GW II, Band 1, S. 6.
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AuReren im Spiegel entlarvt, dem man nicht entkommen kénne. Nur so konnten
Kinder Angst haben und sich gut verhalten.

Das heil3t, Kinder sollen schon seit Anfang ihrer Bewusstseinsentwicklung Angst vor
der Vergeltung haben und sich ,,richtig” verhalten, statt geméal einer Orientierung am
Menschen und kindgerecht grof’gezogen werden und ihr Potenzial auszuschopfen.
Aber wie sollten Kinder so je die einschlagigen Normen in der Sache verstehen und sie
aus tiefem Verstdndnis umsetzen? Ohne konnten sie sich zwar moglicherweise von
vornherein blind an die Normen halten, aber ihre Natur ist bei einer derartigen
Erziehung, die auf Gehorsam und Folgsamkeit beruht, zweitrangig und tritt im
Vergleich zu traditionellen sozialen Normen zuriick. Auf diese Weise mag man sich
Uber Generationen blind an Normen halten, betrachtet sie aber nie mit entwickelter
dialektischer Vernunft. Darin liegt ein weiteres Problem in China: Kinder werden von
Kindheit an mit diesen Normen indoktriniert und stimmen mit kollektivistischen
Werten Uberein. Je friher ihr Denkvermdgen im Bann unreflektierter Normen steht,

umso schwieriger féllt ihnen das eigenstandige Denken.

5.2.2 Frauenbildung

In Rahmen seiner Betrachtungen zur Familie &uRert sich Yinguang auch zum Thema
Frauenbildung. Er versieht es mit erheblicher Prioritat.

“BlzoiEl, mZEAN, HIEBEKEERMG. WREZH, HEEHEE,
W BT AR TE KA, 7 %

Die Unruhe auf dem Land bestehe wegen des Mangel an guten Menschen, und die
Hauptursache liege in der fehlerhaften Familienerziehung. In der Familienerziehung
sei die Erziehung der (zukiinftigen) Mitter wichtiger. Aus diesem Grund sei die
Erziehung der Tochter wichtiger als die Erziehung des Sohnes.

“CLANZ gy, HAERHA, HEREEE, BHERE . 2ULANUMRATH
R, ”

321 18T % & &+ Fu Jiang Yiyuan jushi shu, GW I, Band 1, S. 90.
322 183 K+ Fu Ye Yupu jushi shu, GW IlI, Band 1, S. 53.
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Kinder hatten wéhrend ihrer Kindheit eine engere Verbindung zu ihrer Mutter und
deshalb seien die Kinder stark vom Charakter der Mutter beeinflusst. Deshalb bestehe
die himmlische Berufung der Frauen, ihrem Mann beizustehen und ihre Kinder zu
erziehen.

“HBx, AIABREBERR, NDOAEEE, REBEE, MAKEN, AATHEHE.
I IE A IR KT 2 R, 7 %%

Die tugendhaften Madchen seien die zukinftigen guten Ehefrauen und gute Mitter.
Wenn man als Kind eine gute Mutter und als Erwachsener eine tugendhafte Ehefrau
habe, sei es schwierig, kein tugendhafter Mensch zu werden. Die Frauen zu erziehen,
sei deshalb eine treffliche Strategie, um die Gesellschaft griindlich zu reformieren.
“UABF R TR, W ANFEAG— K RSB B TR, R A
Bl HR: AR RZHRE, WAL, MRET, JIRNZREL HAERK,
RiME#T, AU TSR, BRABEAE 2L %

die Macht, den Staat zu regeln und die Welt zu befrieden, liege grofitenteils in den
Handen der Frauen. Die Menschen, die die Gleichberechtigung von Mann und Frau
beflirworteten, verstiinden die weltlichen Aufgaben nicht. Gleichberechtigung bedeute
nicht, dass die Frauen sich unbedingt an der Politik beteiligen mussten. Die Manner
hatten ihre mannlichen Aufgaben und die Frauen ihre weiblichen. Dem Ehemann
beizustehen, die Kinder zu erziehen, sei die himmlische Berufung fur die Frauen.
Diese Berufung zu erfullen, beinhalte selbst schon sehr grof’e Macht.

“HBHZ AN, MEAZ AN, ANREERE, EUBLR/2F. ZE R
I, BATGERZ IR S 7 3P

Die Tochter von heute werde Mutter der Zukunft. Die Erziehung der Tochter sei
aulerst wichtig fur das Aufbliihen der Familie. Die Eltern sollten nicht solche
Gedanken haben: ,,diese Tochter wird jemanden heiraten, warum sollte ich alle Sorge

und Miihe aufwenden, um sie zu erziehen?*

323 18VT. % JE 12 Fu Jiang Yiyuan jushi shu GW I, Band 1, S. 90.
324 188 %E & )%+ Fu Nie Yuntai jushi shu, GW I, Band 1, S. 89.

325 187Kk 3% &+ #F— Fu Yongjia mou jushi shuyi, GW I, Band 2, S. 6.
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Bildung und Frauen sind wichtige Themen flr eine sich modernisierende Gesellschaft.
Auf ersten Blick scheint Yinguang sich fur die Gleichstellung von Frauen mit Mannern
auszusprechen. Sie haben sogar mehr ,,Macht* als siec. Auch erkennt er die Bedeutung
von Frauenbildung. Jedoch beruht dieser vermeintliche Wandel zur Moderne auf einer
patriarchialischen Denkweise (ber Geschlechterverhdltnisse. Die eigentliche Autoritat
liegt eindeutig bei den Mannern. Das Ziel der Frauenbildung besteht nicht etwa im
Aufwachen der Frauen, sondern im Dienst an den Mannern und Kindern. Die
bisherigen Ausziige spiegeln die patriarchalische Gesellschaft Chinas grundstandig
wider, in der Frauen firher oder spéter heiraten und Mitglied einer anderen Familie
geworden sein werden. Sie haben keinen eigenen Status im Elternhaus, eine
verheiratete Tochter gilt als verschittetes Wasser. Im Hause des Ehrmanns wird sie
gleichermaRen als Aullenstehende behandelt. Die Probleme von Polygamie (noch zu
Zeiten der Republik) und allgemeiner Ungleichheit zwischen Mann und Frau,
Schwiegermutter und Schwiegertochter, usw. zeigten die bis zum Ende der Monarchie
bestehende Benachteiligung der chinesischen Frauen in ihrer Gesellschaft. Sich um
Mann und Kinder zu kiimmern, blieb ithr Schicksal. Es war zwar auf der einen Seite
fiir Yinguang sehr wichtig, die Frauen zu bilden, auf der anderen Seite waren sie auch
bequemer Siindenbock fiir die damaligen sozialen Probleme. ,,Ohne die tugendhaften
Mitter haben Familie und Staat keine Stltze, um aufzublihen. Wenn es keine
tugendhaften Miitter gibt, gibt es nicht nur keine guten Kinder in der Familie, sondern
auch keine guten Staatsbirger im Staat. Auch schlechten Mdénche sind von nicht

tugendhaften Miittern erzogen worden*>?°

, als ob die anderen Menschen ohne jede
Verantwortung fir ihre eigene Taten und Entwicklung waren.

Die Frauenbildung war auch Reflex auf den westlichen Einfluss. Yinguang Kritisiert
ausdricklich die Teilnahme von Frauen an liberaler Liebe, Tanz und Politik. Er war
angewidert von Mannequins an Kunstschulen und Feminismus bedeutete fiir ihn auf
keinen Fall sexuelle Reiz.

Yinguang hat durchaus erkannt, dass die Frauenbildung nicht nur fur die Frauen selbst

326 Ebd., S. 6. “HMER A, MEBEBRRK, ZMERT. IS md 2 gmes, ——SArrsmd.
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wichtig ist, sondern auch direkt Einfluss auf wirtschaftliche Entwicklung, Fortschritt
der sozialen Zivilisation und die Qualitat kunftiger Generation nimmt. Jedoch blieb
ihm verborgen, dass Bildung der Frauen zu einer \eranderung ihres
Selbstbewusstseins flihren musste, indem sie sie von ihren Mannern unabhangiger
macht und ihre Gleichstellung fordert. Er wirdigte noch nicht, dass sie sich mehr und
mehr von traditionellen Werten wiirden befreien wollen.

AuRerdem sollen wir nicht vergessen, dass auch die zwei Bodhisattvas: Avalokitesvara
1 & 3% % (guanyin pusa) und Mahasthamaprapta K 3% 22 3% [ (dashizhi pusa) im
Reines-Land-Buddhismus unter Amitabha gestellt sind. Wenigstens im Sinne des
Feminismus scheint der Reines-Land-Buddhismus noch sehr patriarchisch ausgerichtet
zZu sein.

Kurz gesagt beruht Yinguangs vermeintliche Férderung von Familienerziehung und
Frauenbildung immer noch auf patriarchalischer Ungleichheit. Gerade ihretwegen aber
gerieten die ursprunglich lebendigen menschlichen Beziehungen unter den eisernen
Einfluss der Hierarchie, die in ihrer Forderung nach Pietdt, Gehorsam und Folgsamkeit
die Entwicklung eines chinesischen Selbstbewusstseins massiv einschréankt. Obwonhl
die Herausbildung einer modernen Gesellschaft eine wahrere Bedeutung der Religion
zutage gefordert hat, ndmlich die Entwicklung eines hoheren Bewusstseins dessen
Transzendenz, war Yinguang dennoch der alten Gesellschaftsordnung so verhaftet,
dass er versucht war, sie indirekt aufrechtzuerhalten. Sie bot zwar den Vorteil
gesellschaftlichen Zusammenhalts namentlich in der kollektiven Krise, sodass der
Einzelne von ihr nicht mit zerrissen wird, aber ihr fehlt eine religiose, kulturelle,
ideologische Grundlage zur Entwicklung von Gleichheit und Individualiserung in

einer wahrlich modernisierten chinesischen Gesellschaft.

5.3 Die Alltagszuganglichkeit des Reines-Land-Buddhismus ftir die Laien

Yinguang begegnete der aus mangelndem Verstandnis geborenen Unterstellung von
separierenden, gesellschaftssprengenden Tendenzen des Buddhismus, indem er die
Laien ermutigte, den Buddhismus inmitten ihrer weltlichen Verantwortung zu

praktizieren statt in asketischer Umgebung. Wird der Vater einer Familie Monch,
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verlieren seine Frau und Kinder ihre Stltze. Als Laie hingegen kann man ihn in der
Familie mit anderen Familienmitgliedern gemeinsam praktizieren. Insbesondere die

Buddhanamenrezitation sei besonders flr Laien geeignet, denn:

“DIER NSRS, FH2im. Mo, IiFsmsss, BB aes, 5
IR Je o MERBE—I%, &AM FTHharkEsbe ), 1SFFE, Bl
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Die Laien verblieben im irdischen Netzwerk und miuissten viele alltagliche
Routinetétigkeiten erledigen. Weder ihre Situation noch ihre Kraft erlaubten ihnen,
konzentriert zu meditieren oder in einem stillen Raum Sutras zu rezitieren. Die
Buddhanamenrezitation sei die ausschlieRlich bequemste Methode. Man konne
Morgens und Abends, je nach eigener Kapizitat vor der Buddha-Statue Buddhanamen
rezitieren, \erdienste aller Wesen teilen und die Wiedergeburt im Reinen Land
wiinschen. Auflerdem sei die Buddhanamenrezitation beim Gehen, Stehen, Sitzen,
Liegen, Sprechen oder Schweigen, Bewegen oder Verharren, beim Anziehen oder
Essen, zu jeder Zeit und an allen Orten bequem zu praktizieren.

Gerade in den Hindernissen im Haushalt liegen Hilfsmittel und Prifstein, ob man
mittels der Buddhanamenrezitation im Alltag achtsam zu bleiben vermodge. Yinguang
hatte nicht den Plan, die Welt zu dndern, er bot der Masse eine Befreiungsmoglichkeit,
innerhalb derer sie ihre gewohnte Existenz fortsetzen konnen, aber unterstutzt werden
durch eine einfache Rezitationspraxis. Er verschafft ihr so religiose Verwirklichung im
Alltag.

Die spirituelle Freiheit ist keine, die man aufRerhalb von Moral und gesellschaftlicher
Verantwortung finden kann, denn die universale Ordnung ist bereits eine sittlich-
moralische. Beide augenscheinlichen Teilordnungen sind fiir Yinguang eine einzige:
Sie zu unterscheiden, heif3t bereits, sich auBerhalb stellen. Anders formuliert stellt die
konfuzianische Ethik dann kein Problem dar, wenn ihre Verwirklichung auf

individueller Selbstkultivierung beruht. Es geht um die Verlagerung des Gewichts auf

327 18%0AaJE =& — Fu Deng Bocheng jushi shu er, GW |, Band 1, S. 14.
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die Selbstkultivierung. Die Freiheit besteht darin, dass jedermann bei der eigenen
Wahrnehmung achtsam bleibt und die Qualitat der eigenen individuellen Existenz
durch Selbstkultivierung fortwéhrend im Einklang mit dem Leben zu jedem
Augenblick intensiv lebt.*?®

Yinguang nutzt die buddhistische Weltanschauung zur Aufhebung der Gegensatze
zwischen Buddhismus und weltlichem Leben, zwischen Realitdt und Ideal, hochster
Erwartung ans Jenseits und alltdglichen sozialen Normen des Diesseits. Eben der
hochste Weg besteht im alltaglichen Leben. Das Reine Land ist nicht Jenseits des

Lebens, sondern das Leben selbst.

328 Vgl. Li 2014. S. 35.
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Schluss

6.1 Zusammenfassung: Yinguangs Auffassung des Reines-Land-
Buddhismus

6.1.1 Yinguangs Auffassung als Spiegel der damaligen sozialen Umwalzung

Religion hat stets im Sinne einer ,,Kontingenzbewaltigung® eine wichtige Rolle im
Modernisierungsprozess der Gemeinschaft gespielt, die sie starkte und transformierte.
Sie besteht in Praktiken, die den Menschen oder die Gemeinschaft, in derer Rahmen er
sie vollzieht, vor Unheil beschitzen, drohende Krisen abwenden oder bestehende
Kontingenz bewéltigen sowie fir das Wohlergehen des Einzelnen und der
Gemeinschaft sorgen sollen.**° Spezifische Eigenschaften einer gegebenen Kultur
reflektieren dabei spezifische Arten der Bemithungen eines Volks zur Uberwindung
seiner jeweiligen Probleme.

Yinguangs Zeit bedeutete fiir China eine Ubergangsperiode, in der es sich von einer
feudalen zu einer modernen Gesellschaft wandelte. Die groRen wirtschaftlichen,
politischen, kulturellen und religiésen \eranderungen sowie die Einfihrung von
Kapitalismus, die Ideen der Wissenschaft aus dem Westen, von Freiheit, Demokratie
usw. verschafften China einen  Modernisierung-,  Sé&kularisierung- und
Individualisierungsschub. Jedoch vollzog sich der Wandel im Bereich der Kultur — in
dieser Arbeit an Yinguang aufgezeigt — an andersartigen religiésen und
philosophischen Strémungen und duRerte sich z.B. in radikaler Zuriickweisung der
Tradition und damit in Kritik an der abergldubischen, magischen Praxis, am
Legitimierungs- bzw. Anpassungsdruck gegeniiber dem technisch-wissenschaftlichen
Paradigma und dergleichen mehr. In einer solchen Unwandlungsphase der Evolution
der chinesischen Kultur von einer alten in eine neuer Zeit, von Hierarchie zu
Demokratie, steht Yinguang vor dem Dilemma, dass einerseits das Volk im
Unterschied zu den Eliten noch nicht genug aufgeklart ist, um eine vernunftbasierte

Kultur zu begrinden zu vermogen, es andererseits gerade angesichts der

329 Vgl. Riesebrodt 2002, S. 42.
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verschiedenen  Krisen einer seelsorgerliche Begleitung bedarf. Moderne
Massenmedien boten dem Aufstieg der Volksreligion die geeignete plattform. Sie
forderten und forderten Prozesse der Verdnderung von Kommunikationsmethode und —
sprache und waren Yinguang in Gestalt von Briefwechseln, Verdffentlichungen in
Zeitungen und Zeitschriften, den Versand von moralischen Bichern und
buddhistischen Sutras Briicke, mit der \olksmasse in einfachster Sprache zu

kommunizieren und sie religios zu begleiten.

6.1.2 Yinguangs Auffassung als ein moglicher Sakularisierungsmodus in der
Republik-Zeit

Wahrend die Reformisten sich mit der chinesischen Kultur auseinandersetzten, indem
sie die westliche Kultur kopierten, Sangha-Reformen durchfiihrten und den
Buddhismus weiter auf seinem institutionellen, elitdren Weg in der Weise
verwestlichender  Philosophie  festigten, vertrat Yinguang hingegen eine
traditionalistischere Haltung und nahm auf dem Hintergrund seiner persénlichen wie
der kollektiven Krisen und Veranderungen in der sozialstruktur, zur tibermenschlichen
Gnade Amitabhas vermittels der Reines-Land-Praxis zuflucht, um die Ubelstande in
einer im Rahmen chinesischer Denkungsart grundstandig anderen Spielart von
Sékularisierung und religioser Reform abzuwenden und zu bewéltigen.

In der Neuerung, durch die Buddhanamenrezitation in die Praxis des Reines-Land-
Buddhismus Emotionen zu betonen, erschlielft Yinguang ihn durch sein
briefwechselbasiertes Glaubigennetzwerk einem weitgespannten \olkskreis. Er
vereinigt Gnadenmoment und aktive buddhistische Praxis durch das Konzept der
,,sympathetische Resonanz‘, worin er die Resonanz von Himmel und Mensch mit der
zwischen Amitabha und Praktizierendem ersetzt. Dadurch entspricht er dem
psychischen Bedurfnis der Masse nach Rettung und eroffnet seinen Glaubigen die
Mdglichkeit, das Immanente durch das Transzendente zu kontrollieren. Gleichwohl
entfernen sich seine Erlduterungen des Wesen von Amitabha und dem Reinen Land
insofern nicht von der buddhistischen Orthodoxie — das ist namentlich der Geist —, als

die Resonanz letztendlich zwischen Praktizierendem und in ihm schon enthaltener
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Buddhanatur stattfindet. Mit dieser orthodoxen Erkldrung ndhert er sich dem
technisch-wissenschaftlichen Paradigma an und antwortet auf dessen Kritik an der
abglaubischen und magischen Praxis des Reinen Landes.

Er zeigt die Probleme der elitdiren Religionen (von Chan-Buddhismus und
Neokonfuzianismus) im Rahmen der chinesischen Kultur auf (ndmlich Tendenz zur
Rationalisierung, Vernachlassigung der allmahlichen Kultivierung der leibhaften Seele
in der Koan-Praxis, Verneinung der karmischen Vergeltungskausalitat usw.), erganzt
die buddhistische Praxis um die karmische Vergeltungskausalitdt und kehrte mit der
Buddhanamenrezitation zuriick zur frih-buddhistischen Achtsamkeitspraxis, um die
exzentrische Tendenz des Chan-Buddhismus zu berichtigen. Dabei arbeitet er den
Unterschied zwischen elitarer und der Praxis fir die gewohnlichen Menschen heraus:
Er stellt himmlische Bestimmung in Abrede (behielt jedoch das neokonfuzianische
Konzept des Tilgen der Begierde bei) und beflrwortete die Selbstverantwortung des
Einzelnen. Konsequent zu Ende gedacht, fuhren seine Auffassungen zu einer
entinstitutionalisierten Massenreligion (freilich der des Reines-Land-Buddhismus)
und damit zu Erziehung in der Familie und Praxis in der irdischen Welt.

Andererseits verbindet er (insbesonders Reines-Land-, Chan-)buddhistische und
konfuzianische Argumente, indem er eine eigene religiése-padagogische Rhetorik zur
Reformierung des seinerzeitigen Buddhismus entwickelt, und reagiert so in letzter
Konsequenz auf den Modernisierungsprozess. Er befreit die religidse und spirituelle
Praxis vom Einfluss des Koan und des Neokonfuzianismus, um so den Buddhismus
aus der elitaren, mit einer monarchischen Gesellschaftsstruktur verbundenen ldeologie
herauszulésen, und betont demgegeniber in und fiir eine sich demokratisierenden
Gesellschaft die individuellen Elemente im klassischen Konfuzianismus. So kommt es
zur Individuation in einer Bevolkerungsschicht, die bis dazu nicht buddhistischer
Spiritualitat partizipieren durfte. 3

Die Konturen des yinguangschen Reines-Land-Buddhismus entsprechen nicht den

Grundsétzen europdischer Tradition®*" wie z.B. deren der Aufkldrung, sondern den

330 Der bis Ming-Dynastie laufte Laienbuddhismus ist mehr fiir die Eliten geeignet.
331 wie z.B. von Taixu propagierte buddhistische Bewegung.
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traditionellen Fundamenten, denen Buddhismus und Konfuzianismus entsprossen sind:
Er kehrt zu seinen Urspriingen zuriick; sein Traditionalismus bedeutet aber nicht nur
ein schieres Zuriick, sondern im Rahmen einer krisenhaften Neuorientierung —
wenngleich der Name Amitabha erhalten bleiben mag — auch ein Fortschreiten der
etablierten Religionspraxis. So geschieht die Neuerfindung einer Tradition, die deren
Wirkkraft flr eine neue Zeit fruchtbar macht. Yinguangs Lehre enthalt demgemaR
sogar Revolutiondres, z.B. die Kanonisierung des Reines-Land-Buddhismus, eine
religitse ldentitat der Glaubigen fir ihre Praxis, ohne den Reines-Land-Buddhismus
zu institutionalisieren und ohne das Verhéltnis von Monchen und Laien wie Ménnern
und Frauen hierarchisch gestalten zu mussen. lhre Bedeutung liegt in der
entpolitisierten Religionsauffassung von buddhistischer und konfuzianischer Dogmatik
und im moralischen Appell an die Praktizierenden, die gesellschaftliche Ordnung in
einem Staat zu erhalten, der sich in einer fundamentalen Krise befindet und seine
Macht verloren hat. Seine im Kern konstruktive Auseinandersetzung mit den
Widrigkeiten von Chan-Buddhismus und Neokonfuzianismus bezeugt seine sehr
ausgepragte traditionell-chinesische Identitdt. Er unternimmt aus ihr heraus die
Rekonstruktion der kulturellen Nationalidentitat aus unterschiedlichen Quellen und
Praktiken ganz Chinas. Insofern begriindet er ldentitat sowohl individuell als auch
gesellschaftlich und entwirft sie als eine nationale neu. Dazu gehort zwar die
unbedingte Abgrenzung von der Elite, aber auch deren praxisméliige und sakulare
Integration.

In summe fokussiert Yinguangs Reines-Land-Glaube erstens auf einen einzigen
universellen Buddha (genau genommen auf die Buddhanatur), zweitens auf ein
Glaubenszentrum tiefer Selbstreflexion und tiefen Selbstbewusstseins Gber gute und
bose Absichten und Taten und drittens auf eine mit einer Heilsorientierung
verbundenen psychischen Kaultivierung im Sinne eines Volks- statt eines Eliten-
Buddhismus. Sein Werk ist eine aus Tradition geschopfte Tiefenreflexion Uber die
Beziehungen von Moderne und Religion vor der Folie einer abgrundtiefen
Gesellschaftsktrise und bedeutet deren Uberwindung durch Rickkehr zu den
Grundlagen der chinesischen religidsen Tradition, indem er die Gesellschaft zu

transformieren und eine neue soziale Ordnung zu schaffen versucht.
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6.2 Die Einheit von ,sympathetischen Resonanz*“, ,karmischer

Vergeltungskausalitiit® und konfuzianischer Ethik

Die Kernauffassung von Yinguang konzentriert sich auf drei Begriffe: ,,sympathetische
Resonanz‘, karmische Vergeltungskausalitdt, und konfuzianische Ethik. Ih genauer
Gehalt erhellt aus seiner Auseinandersetzung mit Chan-Buddhismus und
Konfuzianismus.

Was bedeutet das Reine- Land? Wer wird darin wiedergeboren? Wer ist der
karmischen Vergeltungskausalitdt unterworfen? Der Konfuzianismus betrachtet die
ethische Ebene ublicherweise nur oberflachlich erschépft sich im Thema der
Verwirklichung von Freiheit und Geisteskultivierung in der Welt, und zwar — nach
konfuzianischen Tradition — im Umgang mit sich selbst, anderen, und der Natur an den
,,zehntausend“ Dingen. Was meint ein Konfuzianer, wenn er von Selbstkultivierung
spricht? Was fiir ein ,,Selbst™ soll und kann kultiviert werden? Was unterscheidet das
Selbst vor der Kultivierung von dem Selbst danach?

Es geht am Ende um die Frage nach dem ,,Ich®, insbesonders in Bezug auf den Begriff
,Ganying“. Das polyseme ,,Ganying® kann im Groben als ,reagieren* aufgefasst
werden, und zwar Reaktion des gewohnlichen auf das unterscheidende Bewusstsein.
Aber auf einer feinen Ebene meint der Bedeutungsteil des ,,Ying* (Resonanz), wenn es
(im Rahmen des Verhaltnisses von Korper, Geist, Seele) mit etwas Subtilem oder
Feinstofflichem in Kontakt kommt, Transformation des Geistes. Darauf, was da in
einer bestimmten Situation transformiert wird, kann der Name Amitabha einen
Hinweis geben, namlich die Unendlichkeit von Raum und Zeit. Fasst man es solcherart
als Uberschreitung von Zeit und Raum, passt es sowohl zum Chan-Buddhismus als
auch zum Konfuzianismus. Unter einer idealen Perspektive wird es auch
gleichermalRen immer miRiger, Reines-Land- und Chan-Buddhismus zu unterscheiden:
Yinguangs Amitabhanamenrezitation ist letztendlich auch eine Chan- bzw. eine
Meditationsiibung. Mit der Aufhebung der Trennung von Diesseits und Jenseits
kollabiert auch zunehmend die Unterscheidung zwischen dem Buddhismus des Reinen
Landes oder des Chan und dem Konfuzianismus. Schlielich soll und kann man ja im

Umgang mit dem Anderen — Menschen wie zehntausend Dinge — die Freiheit genauso
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gut in der irdischen Welt verwirklichen.

Ob nun eine Resonanz zwischen Mensch und Himmel oder zwischen Praktizierendem
und Buddha Amitabha angenommen wird, erscheint so als bloRes konzeptuelles Spiel:
Die Resonanz zwischen einer kosmischen Ordnung (oder der Buddhanatur) und dem
Menschen bleibt dieselbe. Das untscheidende Moment liegt lediglich darin, ob der
Himmel bzw. Amitabha als auBenstehende Autoritdt oder ob als in der inneren
urspriingliche Natur des Menschen verankert betrachtet wird. Wenn die Buddhanatur
nach auBen projiziert wird, wird sie auch ein spirituelles Hindernis fur die

Entwicklung des Bewusstseins sein.

6.3 Betrachtung mittels der S&akularisierungstheorien

Von der Kklassischen Sé&kularisierungstheorie aus gesehen, betont Yinguang
oberflachlich Emotionen, Glauben und Gnadelehre fir eine Sdakularisierung auf
privater, individueller Ebene, in dem er mit dem Begriff ,sympathetische
Resonanz“ die unmittelbare Verbindung des Praktizierenden mit der Heilskraft
Amitabhas bezeichnet. Damit vergleichsweise emotionalistisch steht er der rationalen
Tendenz des Chan-Buddhismus gegendiber, in der er eine kinstliche Trennung von
Praxis und Theorie sieht. Durch die Reinstallierung der karmischen
Vergeltungskausalitat schafft er sogar Raum flr eine Wiederbelebung der Magie und
sprengt damit auf den ersten Blick die von Weber attestierte Tateinheit von
Sékularisation und ,Entzauberung® wenigstens fur die moderne chinesische
Gesellschaft. In tieferen Schichten jedoch wird ersichtlich, wie die ,,innenweltliche
Askese®, die ,,Verinnerlichung der Religion® in der chinesischen Schicht der Masse zu
fortschreitender Individualisierung in Form von Trennung von Religion und Politik
fihrt. Indem darin notwendig die Kopplung von Vernunft- und spiritueller
Entwicklung des Einzelnen mittels der karmischen W\ergeltungskausalitat liegt,
begriindet Yinguangs Auffassung gleichsam eine Vorbereitung der Entwicklung des
Kapitalismus in China, ndmlich in dem Sinne, dass der Einzelne durch eine zum

unsichtbaren Auftauchen der Buddhanatur fihrende Haltung der inneren Askese durch
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buddhistische Praxis in die Welt integriert wird.

Gemal der multi-dimensionalen Sé&kularisierungstheorie ldsst Yinguangs

Auffassung die komplexen Zusammenhénge der religidsen Veranderungen zur Zeit der

Republik auf verschiedenen Ebenen erkennen:

Der \erfall der feudalen Monarchie und nationaler Religion wie des
Konfuzianismus schafft Raum fur individuelle Frommigkeit. Der des
institutionellen Chan-Buddshimus fuhrt ebenso zu Individualisierung wie
dartiber hinaus zur Entinstitutionalisierung der buddhistischen Praxis.

Die Entinstitutionalisierung der traditionellen Religionen und die Entstehung
und rapide Verbreitung neuer religiosen Bewegungen (z.B. der des Reinen Land
von Yinguangs) finden gleichzeitig statt.

Aufgrund des Individualisierungsprozesses verlieren einerseits die
traditionellen Religionen ihre ,,institutionelle Autoritit”, andererseits entwickelt
sich dadurch eine starkere Forderung nach neuen Glaubenskonstrukten, der
Yinguangs Kanonisierung des Reines-Land-Buddhismus entspricht.

Durch die Freiheit von institutionellen Normen wie Himmel oder himmlischem
Prinzip verliert der moderne chinesische Mensch auch den Schutz durch
traditionelle normative Werte und muss darum die \Verantwortung fur sein
eigenes Schicksal tbernehmen: das autonome Subjekt tauchte erstmalig im
China der Republik auf. Yinguang l&sst es durch die Rezitations- bzw. die
buddhistische Konzentrationsiibung entstehen und durch das unsichtbare
Auftauchen der Buddhanatur entwickeln, um die Aufklarung der Masse zu
verwirklichen.

Auf der einen Seite schwécht die Entwicklung der individuellen Autonomie die
institutionelle Autoritadt der traditionellen Religionen, auf der anderen Seite
erzeugt diese erhdhte Autonomie ein starkeres Bedlrfnis nach einer neuen
sozialen Legitimation fir die vorhandenen institutionellen Uberzeugungen.
Yinguang l6st dieses Problem mit der Kanonisierung des Reines-Land-
Buddhismus. Die von ihm aufgebaute Reines-Land-Praxis ist eine

individualisiert, ohne einen sozialen Stiitzpunkt wie Rezitationshallen oder
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laienbuddhistische Gesellschaft zu verlieren, in denen Jedoch kein Selbstzweck,

sondern nur fakultative Unterstiitzung des Einzelnen liegt.

Nach der Theorie der ,multiplen Moderne“ funktioniert Religion auf einer
unsichtbaren historischen und kulturellen Ebene als (Re-)Konstruktion einer Moderne,
auf den unterschiedlichen politischen, wirtschaftlichen und kulturellen Kontexten ihrer
jeweiligen Gesellschaft beruht und also ,,eigene Zivilisation mit institutionellen und
kulturellen Besonderheiten* ist.** Im Prozess der Modernisierung entwickeln sich die
unterschiedlichen Gesellschaften durch Reflexion ihrer eigenen religiés-kulturellen
Wurzeln, neuer religioser Sinngebung und sozialer Ordnung in je unterschiedlicher
Weise.

Die kulturelle Akkumulation der Religion selbst bestimmt Form und Richtung ihrer
Moderne. Chinesische Geschichte und kulturelle Tradition ist dafur verantwortlich,
dass sich hier keine Moderne und Sakularisierung wie in Europa entwickeln kann.
Yinguangs Reflexionen Uber die komplexe religiose Landschaft Chinas entkleiden
Pramissen und Legitimation der sozialen und politischen Ordnung der chinesischen
Monarchie ihrer vormaligen Selbstverstdndlichkeit. Er konstruiert eine reformierte
konfuzianische Moderne mit Massenaufklarung aufgrund des unsichtbaren
Auftauchens der Buddhanatur. Das heif3t: ihm schwebte eine chinesische Moderne vor,
die auf dem Erwachen jedes Einzelnen in seiner Gesellschaft beruht, anders formuliert,

eine konfuzianische Moderne mit einer ,,Buddhanatur-kratie* statt Demokratie.

6.4 Die Schwierigkeiten bei der Verwirklichung der Individualisierung

in China

6.4.1 Die Begierde

Sollte der chinesische Buddhismus auRerhalb der Welt bleiben wiinschte,®® ist das

332 Eisenstadt 2006, S. 141.
333 Wie z.B. der Theravada-Buddhismus.
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Tilgen der Begierde wahrscheinlich moglich. Will er jedoch individuelle
Selbstkultivierung in der Gesellschaft verwirklichen, wird er sich mit dem Problem der
Begierde im sozialen Leben konfrontiert.

Auf der konventionellen Ebene des Buddhismus gibt es Ich, Begierde und Uberleben.
In der buddhistischen Selbstkultivierung ist das ,,gewohnliche Ich, das die Begierden
einschlielt, sozusagen so unwichtig wie ein Staubkorn, aber gleichzeitig so wichtig
wie ein Buddha, da jeder Einzelne die Buddhanatur besitzt. Die blofRe Negation der
Begierde wirde auch eine Negation des Menschen bedeuten. Gerade dieses von den
Neokonfuzianern betonte ,, Tilgen der Begierde” wurde von den Kaiserhofen der Song-
und Ming-Dynastie und wird weit dariiber hinaus bis in die heutige Zeit hinein benutzt,
um den Einzelnen zu unterdricken.

Wenn die Begierde nicht ausreichend akzeptiert wird, gibt es keine Voraussetzung zu
ihrer Transformation und damit paradoxerweise zu ihrer Tilgung. Gerade fur die
gewohnlichen Menschen sind Akzeptanz und Anerkennung der Begierde wichtig, weil
sie sich andernfalls mechanisch, unter vielen verschiedenen Masken verborgen,

Befriedigung verschaffen wird.

6.4.2 Die Wirtschaft

China befindet sich spéatestens seit 1911 auf dem Weg zur Modernisierung. Heute ist
die auf der Konkurrenz zwischen Einzelnen, die ihrerseits durch das Erfolgsprinzip
durch eigene \erantwortung entsteht, beruhende Warenwirtschaft besonders
ausgepragt. China lebt bisher 6konomisch noch in der Form des Kollektivs. Als ein
groBer Staatsunternehmer ist China in der weltweiten Konkurrenz erfolgreich. Der
Anteil des Einzelnen an diesem Erfolg ist oft nicht vorgesehen, denn der Einzelne wird
oft wortlich als ,,Nagel“ — verdeutscht ,,Rddchen” — der grofRen Staatsmaschine oder
als Ziegel fur das Staatsgebdude bezeichnet. Seine ,Begierden®, Interessen und
Bedurfnisse werden oft ignoriert oder das Machtmissbrauch im ékonomischen Prozess
noestraft“. Das kann auf Dauer nicht funktionieren. Um die sozialistische
Warenwirtschaft geslinder zu entwickeln und Sozialismus und Kommunismus zu

vertiefen, braucht China die Individualisierung.
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Kooperation ist entscheidend flr das Funktionieren einer Gesellschaft, sodass alle
Teile voneinander hangen und jeder einzelne Beteiligte wichtig wird. In einer
kapitalistischen Gesellschaft ist die Aufteilung in bezahlte und unbezahlte Arbeit schon
in sich eine Ungleichheit, die sich in der Spaltung zwischen Kapitalisten und
Lohnarbeitern manifestiert. Wenn dazu noch die ,,Begierden* radikal getilgt werden
sollen, wird der ganze Mensch verneint und eine noch radikalere Ungleichheit erzeugt.
Zudem entstent eine starke individuelle psychische Unsicherheit, wenn die
Konkurrenz nicht auf dem Privateigentum und dem entsprechenden gesellschaftlichen
Schutzsystem beruht. *** Solche Unsicherheit schafft innere Unruhe, wodurch der
Einzelne noch mehr von den dufleren Bedingungen abhangig wird und noch weniger
Zeit und Raum hat, bei sich selbst zu bleiben, bzw. sich selbst zu kultivieren. Aus
diesem Grund sind Schutz des Privateigentums, Anerkennung der Gleichheit und
entsprechende gesellschaftliche Schutzsysteme mit einschlagigen Gesetzen von grol3er
Bedeutung. Im Westen wurden so Privateigentum, Gleichheit und Freiheit bereits im

18. Jahrhundert zu Menschenrechten erklért.

6.4.3 Innovation

In der Anfangsphase seines Kapitalismus produziert China Waren aus eigenem oder
importiertem Material von niedriger Qualitat, damit die Arbeiter berhaupt versorgt
waren. Es braucht diese Phase, um von den entwickelten Landern die Technologie zu
lernen und um die Bevolkerung zu erndhren. Jetzt steht es an einem Wendepunkt. Um
sich weiterzuentwickeln, muss es innoviert werden. Hinter Innovation steht
menschliche Kreativitat, die von frei denkenden Menschen entfaltet und in innere
Freiheit erreicht werden muss.

Die Freiheit, die die westliche Kultur einrdumt, fordert das Vertrauen der Menschen
dieses Kulturkreises in Wissenschaft, fordert ihr Interesse an der Natur und beglinstigt

ihrer Kreativitat. Das hat zu der dortigen schnellen Entwicklung von Wissenschaft und

334 Aulerdem kann der Einzelne nicht hundert Prozent Verantwortung tragen. Viele groRe gesellschaftliche
Bewegungen werden von Konzernen, Unternehmen und der Regierung entschieden. Das Einzelne ist daftr nicht

verantwortlich und muss deshalb einen gewissen Schutz geniel3en.
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Technologie beigetragen. Im Vergleich dazu verbringen die Chinesen viel mehr Zeit
und innere Energie in politisierten Abh&ngigkeits- und Gehorsamsstrukturen. Zwar
fehlt es ihnen nicht an innere Kreativitat, aber sie sind so stark von Abhangigkeiten

gefesselt, dass sie sie nicht frei entfalten kénnen.

6.4.4 Pietat, Erziehung, menschliche Beziehungen

Fu Sinian {##74E (1896-1950) glaubt radikal, dass die familienorientierte Ordnung die
Quelle aller Leiden und Ubel der Chinesen ist.*** Schon friih werden Kinder wegen
falscher Betonung von Pietat und Gehorsam unter Vernachléassigung ihre Individualitét
in eine kollektive hierarchische und autokratische Ordnung hinein erzogen, die die
Entwicklung der Personlichkeit verhindert, aus der allein aber sich das Gute entwickelt.
Menschen werden zwar unterschiedlich geboren, aber sie missen nach gleichen und
ahnlichen Mustern gemaR der konfuzianischen Ethik aufwachsen. Viele Menschen
mussen sogar ihre Individualitat verbiegen, um kollektiven Werten zu gehorchen, und
konnten ihre Stimme kein Gehor verschaffen und sich nicht nach ihrer eigenen Natur
entfalten.

Im Konfuzianismus beruht die Entwicklung der Personlichkeit auf der Beziehung
zwischen Eltern und Kindern geméal? dem Prinzip der Pietat. Wenn ein Kind z.B. die
eigenen Eltern nicht richtig verehren kann, ist es ihm unmdglich, eine gesunde
Personlichkeit zu entwickeln. **® Diese einseitige Zuspitzung irgnoriert aber die
gegenléufige Entsprechung: Wenn z.B. die Eltern ihr Kind nicht richtig lieben kénnen,
bleibt die Personlichkeitsentwicklung fir das Kind genauso unmdglich. Kindliches
Wachstum hangt von vielen Faktoren ab. Selbst wenn die Eltern ausfallen sollten, kann
das Kind durch Fursorge Dritter oder aus sich heraus zu seiner Personlichkeit finden.
Es ist fraglich, ob Eltern, die selbst von ihren Begierden und Instinkten gefesselt und
getrieben sind, ihre Kinder gesund erziehen kénnen: Die Uberbetonung der Pietat

macht Kinder oft zu Sklaven. An sie werden Unzufriedenheit und Probleme der Eltern

335  GEriy, “EEE Y7 (Ursprung aller Siinden), 1919.
336 Vgl. Li 2014.
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weitergegeben und sie mussen oftmals die zu kurz gekommenen Winsche der Eltern
erfillen und verlieren dadurch die Maoglichkeit zu Selbst-Verwirklichung. Die
Verantwortung in menschlichen Beziehungen sollte aber wechsel- statt einseitig sein.
Konfuzianische menschliche Beziehungen missen eine Gleichheit entwickeln, damit
beide Seiten der Beziehungen, Herrscher und Untertan, Vater und Sohn, Ehemann und
Ehefrau, Bruder, Freunde, Lehrer und Schiler voneinander unabhéngig, aber

aufeinander bezogen auf gleicher Augenhéhe miteinander kommunizieren kénnen.

6.4.5 Individualisierung und gesellschaftliche Ordnung

Die Wurzel der chinesischen Kultur liegt im familienzentrierten moralisch-ethische
System des Konfuzianismus. Im Gegensatz zu westlichen Gesellschaften, die den
Einzelnen wertschétzen, bleibt die chinesische Gesellschaft grundséatzlich auf das
allgemeine Ganze bedacht und dabei hierarchisch. Zu vormoderner Zeit blieb dem
Einzelne auf der Suche nach individueller Freiheit fast ausschliel3lich der Weg aus der
Gesellschaft heraus. Unter dem Zeichen der Modernisierung aber erwéchst sie ihm
gerade in der Integration ins gesellschaftliche Leben. Yinguangs Bemihen stof3t in
genau diese Liicke, und zwar vermittels der buddhistischen spirituellen Entwicklung
jedes Einzelnen auf eine breite Bevolkerungsschicht gerichtet. Dazu besticht die
Rezitation von Amitabhas Namen ihrer Einfachheit halber als beste Wahl.

Moralitat bezieht sich im Konfuzianismus auf die Bedingungen und Wirkungen der
Handlungen, nicht aber auf die Handlungen selbst.**” Gerade in intentionalen wie
instinktiven Entscheidungen des Einzelnen verbergen sich aufgrund ihrer Bedingtheit
viele sogenannte selbstsiichtige Begierden Uber die spontan verschiedene
,»Ichs® entscheiden. Um den Geist von diesen ,,Ichs* zu befreien, die beschrénkten
individuellen Horizonte zu erweitern und die Selbstkultivierung im Unendlichen zu
verwirklichen, miissen die ,,Ichs* durchschaut werden. Das bedeutet, dass der Mensch
in seinen Intentionen ein mehr oder weniger klares bzw. mehr oder weniger durch die

,Ichs* verdecktes Bewusstsein Uber ihre Schlechtigkeit und Giite wie auch Uber die

337 Lehnert 2004, S. 133.
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seiner Handlungen bewahrt.®*® Ohne dieses Bewusstsein oder solche Achtsamkeit
realisiert er in Unkenntnis seiner Zeit, seines Ortes und seiner Funktion im
Zusammenspiel mit allen anderen®* nur mechanische statt organische Ablaufe. Nach
dem chinesischen Buddhologen und Psychologen Yin Li F 37 gibt es kein
Bewusstsein, in dem nur das rein unbewusste instinktive Leben vorherrschte. Nur wo
kein Pro und Kontra, keine Trennung, keine Differenzierung sei, gebe es bloR einfache
Lebensereignisse samt Selbstregulierung von Kérper und Instinkten.>*

Die Neokonfuzianer in der Song- und Ming-Dynastie, z.B. Zhu Xi und Wang
Yangming, halten dazu an, von der Unterscheidung zwischen Gutem und Schlechtem
abzulassen und zum Geisteszustand der Nicht-Unterscheidung zurtickzukehren. ,,Diese
soll in einer Art ,Erleuchtungsgeschehen® als urspriingliches Wissen ([ %1 liang zhi)
gewahrt und funktionell als sittlich-moralische Urteilskraft verwirklicht werden. Das
urspriingliche  Wissen ist insofern (moralisches) Gewissen und (sittliche)
Gewissheit.*** Alle Gegebenheiten und Handlungen sind von vornherein in das Feld
des urspriinglichen Wissens eingeschrieben und erlangen darin ihre sittlich-moralische
Bedeutung.«**

Aus historischer Perspektive fiihrt Yinguang die synkretistische Tendenz der spaten
Ming-Zeit in noch grundlicherer Weise weiter fort, ndmlich statt nur den Buddhismus
in den Konfuzianismus zu integrieren, will er die umgekehrte Integration.

Er zeigt die Probleme der nur elitdren Kultivierung zu Zeit der Song- und Ming-
Dynastie auf. Gerade durch die Einforderung altruistischer Praxis durch den
neokonfuzianischen Geist der Nichtunterscheidung wurde die
Differenzierungsmoglichkeit im Geist geldscht und der Prozess der Selbstkultivierung
lange verhindert. Ohne eine solche Differenzierung kann man leicht Instinkt mit
Intuition oder Gewissen verwechseln.

Aulerdem wird der Begriff der gemeinschaftlichen ,,Harmonie* in der chinesischen

338 Vgl. Kern 1997, Zitiert von Lehnert 2004, S. 217.
339 Lehnert 2004. S. 145,
340 Yin 2002, S. 63.

341 Lehnert 2004, S. 216-217.
342 Ebd., S. 217.
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Rhetorik Uberstrapaziert. Darin gibt es keinen Platz fiir Schlechtes und aus diesem
Grund kann das Schlechte auch nicht klar formuliert, akzeptiert und ans Licht gebracht,
sondern verwirklicht sich nur in blinder weise.

Die konfuzianische Kultur l&sst einen Freiraum zwischen Einzelnem und Kollektiv
nicht zu. Diese enge Verbindung zwischen beidem schafft die von Hegel kritisierte
Unselbstandigkeit im Inneren der Chinesen. Der Einzelne kann wegen seiner
Bedingtheit nicht individuell sein: das verursacht das Gegenteil von der Freiheit des
Geistes. Dieser Null-Raum zwischen Einzelnem und Kollektiv verhindert daher
Offentlichkeit, in der die Individuen ihre Meinung auRern konnten. Subjektivitat und
Innerlichkeit, die dialektische Bewegung des Geistes, kann nicht erreicht werden. Weil
diese Offentlichkeit nie wirklich existiert, neigt man dazu, sich darauf zu verlassen,
dass die Politik die sozialen Probleme l6st. Diese Abhangigkeit nédhrt den Boden der
Korruption. Indem die Menschen auf die Politik angewiesen bleiben, um Probleme zu
I6sen, missen sie auch die Schikane der Machthaber hinnehmen. Diese Abhdngigkeit
verhindert auch die Entwicklung von Selbstverantwortung und fordert das
wechselseitige Ausweichen vor ihr, indem man sie dem je anderen zuweist.

Fur die Verwirklichung der Individualisierung ist die Trennung zwischen Einzelnem
und Kollektiv von &dufllersten Belang, damit der Einzelne (berhaupt aus seinen
Bedingtheiten, Einflissen und Konditionierungen befreit und neu in die Gesellschaft
integriert werden kann. Solche auftrennende Integration bezieht sich nicht auf ein
aulerlich von der Gesellschaft abgeschiedenes Leben, sondern auf Dinge wie: Schutz
des Einzelnen, seines Eigentums usw. als Grenze zwischen ihm und dem Kollektiv.
Diese Grenze ist fur die Masse der gewohnlichen Menschen wichtig, um, nachdem das
Eliten — Zeitalter des Prinzips ,,innerlich ein Heiliger und &uflerlich ein Konig™ vorbei
ist, jetzt durch die Selbstkultivierung wirklich ,,Mensch* werden zu kdnnen, statt in
Abhéngigkeit von Machthabern funktionieren zu missen.

Wie kann die Individualisierung in China verwirklicht werden? Wie kann aus der
chinesischen Tradition das Prinzip der Selbstverantwortung abgeleitet werden, sodass
sie fur jeden eigenstandig in einem kollektiven Rahmen von Selbstkultivierung
entsteht? Anders gefragt: wie entsteht Selbstverantwortung im individuellen und

pragmatischen Sinne statt im Himmel?
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Der Einzelne muss einen personlichen Beitrag leisten, der durch verschiedene soziale
Schutzmechanismen flankiert wird. Auch wenn er scheitert, bedeutet das nicht das
Ende seines individuellen Lebens, sondern er kann den Fehler aufgrund desjenigen
sozialen Schutzes korrigieren, der ihm gewissermaBen Versicherung flr sein
Uberleben ist. Ohne ihn ist das Uberleben wegen starker Konkurrenz, Unsicherheit
und Regellosigkeit bedroht, was fir die Entwicklung des Individuums eine
Katastrophe wére.

Die chinesische Regierung hat sich dieser Notwendigkeit nicht gestellt, sondern
funktioniert immer noch wie zu feudalistischen Zeiten. Sie bietet dem Einzelnen nicht
genug Schutz und keine Plattform, sich in die Gesellschaft einzubringen, sondern sie
schitzt vor allem ihre Machthaber. Wirtschaftlich ist China heute eine kapitalistisch
orientierte Gesellschaft, politisch aber bleibt die Funktion der Regierung, gleich jener
der Feudalzeit, das Volk in den Dienst der Staatsinteressen zu stellen.

Obwohl Yinguang mit seiner Lehre einen wichtigen Beitrag geleistet hat, bleibt er
doch der konfuzianischen Pietdtsethik verhaftet. Letztlich bleibt seine Vorform von
Individulitat an die Hierarchie gefesselt und damit beschrankt. Die chinesische Kultur

braucht weitere Reformen.

6.4.6 Glaube und Ratio

Fir jede Individualisierung bendtigt China Birger, die selbstandig und verntnftig
denken konnen. Yinguangs Betonung des Glaubens hat zwar mit dem Kultivieren der
leibhaften Seele zu tun, es geht ihm aber nicht um die Entwicklung des dialektischen
Geistes. Die seinem System innewohnende Tendenz zur Entrationalisierung verhindert
freies menschliche Denken und Fragen, Zweifeln und Kritik und steht einem
verniinftigen AuRern der eigenen Meinung hinderlich im Wege. Insofern wird auch
jede vernunftgeleitete Diskussion verwehrt. Der Einzelne kann so nicht mit
selbstdandigem Geist an der Gesellschaft mitwirken. Fir deren Aufklarung ein
rationaler und kritischer Geist nétig ist.

Zwar leugnet Yinguangs bereits die Autoritat von Himmel und Kaiser ab, beldsst aber

andererseits Amitabha als Erretter in gewisser Weise eine ahnlich autoritédre Rolle,
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denn dass Amitabha im Grunde der (eigenen) Buddhanatur entspricht, wird von
einfachen Praktizierenden meistens nicht wahrgenommen. So kann im ungunstigen
Falle auch der Reines-Land-Buddhismus yinguangscher Pragung hierarchisch werden.
Gerade die Rettungserwartung an Amitabha, oder eine andere Autoritat festigt die
Unselbstandigkeit der Chinesen.

Yinguang streicht zwar heraus, dass jeder fur sich Verantwortung tragen solle, aber die
auch von ihm betonte Pietat verstarkt zusammen mit dem Glauben (an Autoritaten)
genau jene unkritische Haltung in der Bestéatigung der Gewohnheit, dass Glaube an
externen Autoritdten zu Erkenntnissen gelangt. Insofern wird das Glaubensobjekt
lediglich von einer Autoritat zu anderen, von Himmel und Kaiser zu Amitabha,
verschoben. Autoritatshorigkeit aber verunmdglicht die Entwicklung von Heteronomie
zu Autonomie, d.i. Selbstdisziplin aufgrund tiefer Einsicht des eigenen Geistes.
Yinguang wollte etwa mit der karmischen Vergeltungskausalitdat die Autonomie
verwirklichen. Leider wird gerade sie oft zum Werkzeug zur Erstarrung des
moralischen Lebens statt fir die Freiheit. Der Ubergang von Fremdbestimmung zu
Selbstbestimmung findet in der chinesischen Kultur nicht genug Erforschung.

Das Chan-Koan ,,wenn Du Buddha triffst, téte ihn“ etwa weist die Existenz eines
kritischen, verntnftigen und demokratischen Geistes gegenuber Autoritdten im
Buddhismus nach.

Das ewige Streben des Menschen nach Freiheit und Wurde steht auch nicht irdischen
sozialen Konflikten im Widerspruch. Gerade ihnen findet sich oft der Raum, Freiheit
durch die Selbstkultivierung in unfreien und unvollkommenen Situationen zu
verwirklichen. Die Sehnsucht nach einem perfekten Jenseits aber ist gerade eine Flucht
vor dem realistischen Leben oder anders formuliert ein spiritueller Bypass.

Jeder Glaube birgt die Gefahr zu blindem Glauben und Aberglauben. Im Westen ist der
duBere Gott spatestens seit Nietzsches Aufschrei tot und schon seit der Aufklarung
nicht langer Quelle von Lebenssinn und Moral. Die Menschen verlassen sich heute auf
eigene Vernunft und die gottliche Natur wird im Inneren gesucht. Diese Entwicklung
hat dazu, dass der Mensch sein Kreuz auf der eigenen Schuld trégt, die Aufgabe, sich
selbst und die Welt zu &ndern, in die eigene Hande genommen hat, statt sich auf die

Erlésung durch einen &uReren Gott zu berufen. Anders als in China stellen also
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Religionen im Westen keine ernsthafte Gefahr fur die Demokratie dar.

Die Ara aber, in die Yinguang hineingeboren wurde, bestimmte auch seine Grenzen. In
Republik-China hatte der Prozess der Rationalisierung fir die breite Masse, die in der
Bewegung von Agrar- zu moderner Gesellschaft begriffen war, eine Uberforderung
bedeutet. Yinguangs System lauft auf die Integration des Buddhismus nur in seiner
einfachsten Form ins weltliche Leben zu.

Bei ihm verwirklicht sich Individualitat in buddhistischer Selbstkultivierung, indem
eine durch institutionelle Religion erwirkte Erlésung durch personliches Streben
ersetzt wird, das die Erlosung fur alle will. In diesem Sinne trégt sein Wirken éhnliche

Zuge wie die Reformation Luthers.

6.4.7 Offene Fragen

Der Prozess der Sékularisierung betrifft Kultur, Gesellschaftsorganisation sowie die
kollektive Mentalitdt der Bevolkerung eines Landes und ist damit ein integraler
Bestandteil von Modernisierung.

Chinas Transformation von einer archaischen Naturwirtschaftsgesellschaft zu einer
kapitalistischen ging mit einem Prozess der Veranderung der sozialen Struktur einher.
Der gleichzeitig eine Entwicklung des menschlichen Geistes erforderlich machte. Die
alte Ethik und ihre Sozialstruktur passten nicht mehr zur Entwicklung, die die moderne
Gesellschaft eingeschlagen hatte. Im Zuge der sozialen Differenzierung wurde eine
individuelle Entwicklung unvermeidlich, da sonst der soziale Fortschritt beeintrachtigt
worden ware.

Das rigide ideologische System des Konfuzianismus, seine soziale Organisation und
seine erstarrten Werte hatten zu einer ernsthaften Kulturkrise gefiihrt, die weder durch
die Entwicklung des Kapitalismus in der spaten Ming- und der spaten Qing-Dynastie,
noch durch die Neukulturbewegung oder den Krieg gegen auslidndische Ubergriffe,
weder durch Biirgerkriege, Ubernahme der westlichen Kultur noch durch irrtimliche
Nachahmung des Marxismus wie auch die Kulturrevolution geltst werden konnte.
Auch die neue Generationen von Herrschern haben sich an diesem starren kulturellen

System orientiert und weiterhin den Geist der Chinesen in chinesischem Geist
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unterdriickt.

Darin offenbart sich ein typirscher Konflikt traditioneller Léander inmitten der
Sékularisierung, ein Konflikt zwischen modernen universellen Werten (Freiheit,
Demokratie, Gleichheit usw.) und der je eigenen Tradition. Einerseits fordert der
Einzelne individuelle Rechte ein, andererseits muss die familien- und gesellschafts-
orientierte Tradition aufrechterhalten werden. Darin liegt ein Paradox dieser Lander.
Damit sich eine freie, gerechte und demokratische Gesellschaft etablieren kann, bedarf
sie der entsprechenden sozialer Werte und Kultur, einer rationalen Denkweise und
neuer Verhaltensmuster. Eine dem angemessene Aufklarung und die Entwiclung der
Vernunft ist fir die Masse also Voraussetzung, sich von staatlicher Vermundschaft zu
befreien. Die Tradition steht damit in einem Widerspruch zu den Zielen des neuen
Staats. Gleichzeitig soll der Einzelne aber seine Wurzeln auch nicht verlieren und
aufgeben mussen und darum sollen auch die modernen Werte fiir den ,,neuen
Menschen® in der Tradition verankert bleiben. Die Stérke der Tradition und der Geist
von Freiheit und Demokratie mussen miteinander verbunden werden.

Es muss in Frage gestellt bleiben, ob sich China bis dahin ,,entwickeln* sollte, dass der
Ich-Wahn des Westens an die Stelle der Selbstkultivierung treten sollte, ob fir das
Streben nach Freiheit und Demokratie, nach Eigenstandigkeit und Kreativitat des
Einzelnen der kollektive Zusammenhalt aufgeopfert werden misste und der Einzelne
dadurch wegen des Verlustes seiner sozialen Einbindung in eine psychische Krise
gesturzt wirde, ob die Akzeptanz von Begierde auch zu einem Menschrecht auf
Konsumkultur fortzudenken wére.

Die Sékularisierungsflut geht mit Individualisierung wie Legitimierung des
offentlichen Lebens einher. Das Entstehen einer neuen Offentlichkeit beruht auf der
Emanzipation des Geistes der erwachten Einzelnen, der als Antonom seine eigenen
Rechte ergreift und sich ebendadurch am offentlichen Leben beteiligt. Moderne
bendtigt zum einen die Entwicklung des Einzelmenschen zur Einheit von Korper,
Psyche und Geist, aber sie braucht zum anderen auch das engagierte ,solidarische
Mitwirken des Einzelnen® in der Gesellschaft.

In diesem Sinne ist die konfuzianische Gesellschaftsordnung nicht durchgangig falsch,

misste aber auf der Selbstandigkeit des Einzelnen fuBen. Die chinesische Gesellschaft
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kann sich durchaus zu einer modernen Gesellschaft entwickeln, muss sie diesen
Individualisierungsprozess nur durchlduft. China und der Westen kdnnen sich
gegenseitig befruchten: China kann vom Westen die Aufklarung lernen, und der hohe
Wert der Solidaritat in der chinesischen Kultur kénnte fiir den Westen wegweisend
sein.

Fukuzawa Yukichi (f8¥ 75 3. < & © & 5 1835.1901) zeigte auf, dass fiir den
Aufstieg einer Nation drei Aspekte geéndert werden missen: der menschliche Geist,
das politische System sowie Material und Wirtschaft. Reihenfolge der Elemente ist
nicht umkehrbar und es besteht auch keine Méglichkeit zu Verkiirzung.**®

China aber hat seit Beginn seiner Verwestlichungsbewegung jedoch immer
Abkiirzungen genommen. Bis zur ,,Reform und Offnung* stand der Wirtschaftsaufbau
immer im Mittelpunkt. Die Ergebnisse der Revolutionen der vergangenen zwei
Jahrhunderte sind deshalb fast reine Wiederholungen, weil das eigentliche Problem
nicht grundlegend geltst wurde, namlich das des menschlichen Geistes. Ihn tasteten,
obwohl die Neukulturbewegung die alte Tradition und die Kulturrevolution wiederum
die Neukulturbewegung negiert haben, beide nicht an.

Seit den 1980er Jahren, nach der Kulturrevolution riickte das Problem des
menschlichen Geistes in den Focus der chinesischen Gesellschaft. Um das mit ihm
verbundene Problem zu l6sen, begann man, die Schulen der freudschen Psychoanalyse
und der jungschen analytischen Psychologie aus dem Westen, namentlich aus dem
deutschsprachigen Raum einzufiihren. Die religidsen, kulturellen und philosophischen
Stromungen des Westens sind aus ideologischen Griinden ein &uRerstes Tabu fir
chinessiche Herrscher. Obwohl die Psychoanalyse die Deutung der Instinkte versucht
und die analytische Psychologie die Funktion der kulturellen und religiosen Symbole
und Archetypen im individuellen und kollektiven Unbewussten erforscht, vollzieht
sich ein GroRteil der hiesigen psychologischen Arbeit nur auf der Ebene der
Verhaltensmuster. Fur tiefere geistige Freiheit der Menschen braucht es aber Kultur-
und Religionskritik. Die Psychologie des Westens hatte sich zur Lésung der eigenen

individuellen und gesellschaftlichen Probleme intensiv mit 0Ostlicher Weisheit

343 Luo 2016, S. 186.
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auseinandersetzt. China sollte sich nun in Ubereinstimmung mit seiner eigenen Kultur
und seinen sozialen Themen fir Einsichten des Westens 6ffnen, um fur den Prozess
der Modernisierung die entsprechende eigene Ldsungen zu finden.

Die Transformation des Geistes des chinesischen Volks ist der Schlissel zur Lésung
vieler seiner gesellschaftlichen Probleme. Das Konzept der Hierarchie, das die
Grundlage des Regimes bildet, ist nie aus Kopf und Herz der Chinesen verschwunden.
Auf der Ebene des Geistes muss eine echte Modernisierung ansetzen, damit die
Menschen mittels unabhédngigem, kreativem Denkens und mit freiem Willen ihre
eigenen ldeen ausdriicken und Verantwortung fiir sich selbst und die Offentlichkeit
ubernehmen konnen.

Technologische Innovationen wie z.B. das Internet konnten die Realisierung von
Gleichheit, Freiheit und Demokratie unterstitzen. Sie sind in diesem Sinne
Herausforderung der Hierarchie und verbessern dadurch die Sozialstruktur. Sie bergen
aber auch die Gefahr, von den Machthabern ausgenutzt zu werden, um die Hierarchie
zu zementieren, indem z.B. Handy und Internet zur Uberwachung missbraucht werden.
Yinguangs Unterfangen zeigt (berdeutlich, dass China genligend kulturelle
Ressourcen hat, um eine individualisierte, demokratische, je sogar eine ,,Buddhanatur-
kratische® Gesellschaft zu verwirklichen, ohne die Werte der Solidaritat und des
kollektiven Zusammenlebens aufzuopfen.

Ost und West verfiigen auch Uber ausreichende kulturelle Ressourcen fir eine
umfassende Individualintegration von Korper, Psyche und Geist. Die Globalisierung
notigt ostlichen und westlichen Kulturen interkulturelle Dialoge ab, die uns einander
néhren, befruchten und aus unseren jeweiligen wiederbelebten geistigen Quellen

schopRfen lassen.
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