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WAS IST CHINESISCHER BUDDHISMUS?

VON WALTER LIEBENTHAL

SANTINIKETAN INTERNATIONAL UNIVERSITY

Ich beabsichtige, im folgenden auf eine Gruppe von Texten aufmerk-
sam zu machen, die bisher noch nicht beachtet oder in ihrer Bedeutung
noch nicht erkannt worden sind, obwohl sie, wie ich meine, den
Schliissel zum Verstindnis der chinesisch-buddhistischen Vorstellungs-
welt enthalten. Zeigen sie uns doch, aus welchen Quellen diese eigent-
lich schopft. Dal ihre Quellen wesentlich chinesisch und nicht, wie
bisher allgemein angenommen, indisch-buddhistisch sind, war fiir mich
eine Entdeckung, die mir zugleich das Problem der chinesischen Reli-
giositit iiberhaupt zu erhellen schien: nicht ¢’ien, der Himmel oder
gottliche Urahn der Chou-Zeit, war Gegenstand der Verehrung und
der religiésen Dispute im frithen Mittelalter, sondern der mit dem
Buddha identifizierte sheng-jen, der mit dem Ganzen, der Natur, iden-
tifizierte Heilige. Unsere Vorstellung von dem chinesischen Weltbild
und seiner Geschichte wird sich unter dem Zwang dieser Tatsache
vollkommen dndern miissen. Ich will nun im folgenden versuchen, in
kiirzester Form darzustellen, was ich nach dem Studium der erwihnten
Texte glaube feststellen zu konnen.

/ Unter den Gelehrten, die sich mit dem chinesischen Buddhismus
beschiftigen, kénnen wir drei groBe Typen unterscheiden .'die einen,
wie z. B. der jiingst verstorbene Missionar und Buddhologe Reichelt,
behandeln ausschlieBlich den populiren Buddhismus, d.h. den Kult;
sie beachten die Schulen und ihre Probleme iiberhaupt nicht. Euro-
péische, im indischen Buddhismus geschulte Sinologen, wie z.B. P.
Wieger und Hackmann, behandeln zunichst den indischen Mahayana-
Buddhismus, die Stitren und Textbiicher, um dann mit einem Sprungzu
den Schulen iiberzugehen, deren Herkunft unerklirt bleibt. Sie glau-
ben, daB der Inhalt dessen, was den Chinesen in Ubersetzung vorlag,
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mit dem identisch sei, was sie glaubten; Schriften wie das Chao Iun®
werden, als unrein, taoistisch gemischt, beiseite geschoben. Nicht er-
kannt wird, daB gerade dieser letztere Typ das wertvollste Material
zum Studium des chinesischen Buddhismus enthiilt./]apanische Ge-
lehrte, wie z.B. der vor einigen Jahren verstorbene Takakusu oder
Suzuki, die ja meist zugleich Kleriker oder fromme Buddhisten sind, be-
ginnen mit den japanischen Sekten, deren Geschichte sie nach riick-
warts verfolgen. So entstehen die Patriarchen-Genealogien, die alle auf
indische Heilige, meist Jiinger des historischen Buddha, zuriickfiihren.
Auch nachdem diese wilden Genealogien der japanischen Tradition
durch Hu Shih und andere ad absurdum gefiihrt worden waren, wurde
weiter an der These, daB alle Sekten nur verschiedene Ausstrahlungen
des einen Buddhawortes seien, festgehalten. Ein Glaubiger kann natiir-
lich nicht gut sagen, da3 der Buddhismus, an den er als die einzige
Lehre glaubt, eigentlich Taoismus sei. Buddhismus besitzt eine ehr-
wiirdige Tradition, wihrend das, was heute unter Taoismus verstanden
wird, nichts Entsprechendes aufweisen kann. Er scheint als Religion
zweitrangig zu sein. Anerkennen, dal das Weltbild gewisser Sekten
nicht buddhistisch ist, hieBe sich selbst aufgeben. Daher versuchen
selbst so bedeutende Gelehrte wie D. T. Suzuki immer wieder, den Be-
weis zu erbringen, daB alle Sekten, in seinem Fall die Meditationssekte,
im indischen Buddhismus verankert seien. Auch das jiingst erschienene
Buch iiber Buddhismus, Buddhism, von dem englischen Sinologen Edwin
Conze, spricht noch von einem buddhistischen Weltbild im allgemei-
nen, das fiir alle Buddhismen, den indischen, tibetischen, chinesischen,
japanischen, europidischen gleiche Geltung haben wiirde. /

Sowenig wie die christlichen sind aber auch die chinesisch-buddhi-
stischen Kirchen aus einer einzigen Quelle, der buddhistischen Offen-
barung, abzuleiten; nicht nur Einfliisse spielen hier mit, sondern die
Quellen selbst, die zugrunde liegenden halb-unbewuBlten Weltbilder,
sind verschieden. Nicht der indische Buddhismus ist in China chine-
sisch gefirbt, sondern die chinesisch-buddhistischen Schulen sind Blii-
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ten am Baum einer chinesischen Religion, die sich unter indischem
EinfluB oder, besser, unter indischer Anregung gebildet, im Grunde
aber ihre chinesische Eigenart behalten hat. ’

Was fiir Texte stehen uns nun zur Verfiigung, um eine solche Be-
hauptung zu beweisen ? Leider ist weitaus das meiste, das im Tripitaka
abgedruckt ist, Ubersetzungsliteratur. Von den zahlreichen Streit-
schriften und Korrespondenzen aus der Zeit der Entwicklung, dem
4.—7. Jahrhundert, ist uns sehr wenig erhalten. Zwar wurden die Uber-
setzungen aus dem Indischen wieder und wieder kopiert — das Ab-
schreiben war ja ein gutes Werk, das himmlischen Lohn brachte —;
Edikte und Korrespondenzen der Kaiser, Memoranden von Beamten
wurden in den kaiserlichen Archiven aufbewahrt; wer aber kiimmerte
sich um die Streitschriften der Monche? Sie lagen in Klostern und
Privatbibliotheken, wurden von einzelnen Liebhabern abgeschrieben,
aber nicht amtlich gesammelt. Nur Textbiicher, die in Klosterschulen
gebraucht wurden, Literatur fiir ﬁbersetzungszwecke, Kommentare
und dhnliches hatten ein besseres Los. Was von den Disputationen der
Monche noch vorhanden ist, sind meistens nur die Titel, die in den
Katalogen des 5. und der folgenden Jahrhunderte verzeichnet sind. Von
den vollstindig iiberlieferten Texten sind nur wenige, unter anderm
das Chao lun, nachweislich echt. Oft ist die Datierung zweifelhaft ; sehr
vieles ist, besonders in der Zeit der nérdlichen Wei-Dynastie, gefalscht
worden. Das Ch’u-san-tsang chi-chi®, das Hung-ming chi® und Kuang hung-
ming chi4 enthalten Einleitungen, einige wenige Korrespondenzen und
Aufsitze. Das Kao-seng chuan® und seine Fortsetzungen, das Ming-seng
chuanf und andere biographische Sammlungen enthalten gelegentlich
Ausziige aus Schriften der Monche, einzelne Ausspriiche und die Titel
ihrer Schriften. Ahnliches Material findet sich in den Annalen und an-
deren Geschichtsquellen, besonders Grabinschriften; einige Lieder
sind erhalten; in den Kommentaren werden Ansichten von Lehrern zi-
tiert, und die wichtigen noch nicht ausgeschopften Kompendien der
Sui- und T’ang-Dynastie, besonders die von Chi-tsang#, enthalten kurze
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Abrisse von Disputen, leider oft ohne Angabe von Namen der disputie-
renden Monche. All dies Material ist von Prof. T’ang Yung-t’ungh, jetzt
Acting President der University of Peking, in seinem bahnbrechenden
zweibindigen Werk Han Wei liang-Chin nan-pei ch’ao fo-chiao shih, er-
schienen 1938 in Shanghai, gesammelt und kritisch bearbeitet worden.
Es ist jedoch, besonders fiir die Dispute im 6. und 7. Jahrhundert, noch
nicht erschopft.

Versuchen wir, dies Schrifttum nach seinem inneren Gehalt zu ord-
nen, so lassen sich drei Gruppen unterscheiden :

1. Die Diskussionen iiber die Unsterblichkeit der Seele, shen pu
mieh!, iiber Karma, yin-kuoi, und Wiedergeburt, shou-hsing*, Wunder,
Eingriff hoherer Gewalten, t’ien, in unser Schicksal, Wirkung von Amu-
letten, ful, und Zauber aller Art, also, kurz gesagt, Diskussionen iiber
den Eingriff {ibernatiirlicher Krifte in kausales Geschehen. Sie wurden
fast ausschlieBlich von Beamten, d.h. Adligen oder Angehdrigen der
Oberschicht, meistens aus den ch’ing-t’an™ Kreisen (den «harmlos dis-
kutierenden ») gefiihrt, die an buddhistischer und neo-taoistischer Phi-
losophie interessiert waren. Sie kniipfen an viel dltere Diskussionen
liber das gleiche Thema, shen-ming™, an, die bis in die Han-Dynastie zu-
riickreichen und unter denen die in Wang Ch’ung’s Lun-heng, beson-
ders dem Lun-szu p’ien°, gesammelten am bekanntesten sind. Den Gldu-
bigen stehen rationalistische Skeptiker gegeniiber, die in China immer
zahlreich waren. Ich halte es jedoch fiir eine ﬁbertreibung, zu behaup-
ten, wie es z. B. Hu Shih zu tun pflegt, daB alle gebildeten Chinesen,
oder auch nur die Mehrzahl, Rationalisten gewesen seien. Es ist wich-
tig, zu betonen, daf die sich bekimpfenden Parteien nicht buddhisti-
sche und taoistische Kleriker waren, sondern Konfuzianer, mehr oder
weniger skeptisch oder wundergliubig, zwischen Taoismus und Bud-
dhismus nicht unterscheidend. Man kénnte fiir diese Zeit etwas paradox
von buddho-taoistischen Konfuzianern sprechen. Denn Konfuzianer
waren alle Debattanten als Angehorige der regierenden Schicht selbst-
verstindlich. Keiner von ihnen war revolutionir in dem Sinne, daB er



120 WALTER LIEBENTHAL

die Autoritit der klassischen Schriften verwarf. Vielmehr waren fiir sie
die drei Religionen Ausdruck einer und derselben allgemeingiiltigen
Religion mit prinzipiell gleichem Inhalt; der Buddho-Taoismus 6ffnete
nur gleichsam eine tiefere, dem Volk nicht zugingliche Schicht der
gleichen Offenbarung; er war esoterisch (‘nei-hsiieh) im Gegensatz zur
exoterischen Schulweisheit (‘wai-hsiieh). Monche auller Hui-yiian, der
eine Zwischenstellung zwischen Adel und Klerus einnahm, beteiligten
sich nicht an dieser Debatte. Fiir die Entwicklung des chinesisch-bud-
dhistischen Weltbildes hat sie keine groe Bedeutung.

2. Die Diskussionen iiber Prioritit, die sich um das Lao Tzu hua-hu
chingP gruppieren. Die dieser im Original nicht erhaltenen Schrift zu-
grunde liegende Idee war, daB Lao Tzu enttduscht iiber das Unver-
stindnis seiner Landsleute nach Indien gegangen sei, um dort den Bud-
dhismus zu predigen. Dieser sei also eigentlich Taoismus. Man muf}
diese Legende nicht einfach als einen taoistischen Trick ansehen, um
die Buddhisten aus ihrem Nest zu verdrﬁngen und sich sclbst hineinzu-
setzen, vielmehr lag die Auffassung zugrunde, daB alle Wahrheit die-
selbe sein miisse und nur in verschiedenen Formen auftrite. Die Tao-
isten erklarten, daB3 die chinesische Form dieser Wahrheit, nicht die
indische, fiir China geeignet sei; sie appellierten an das Nationalgefiihl,
suchten Fremdenhall zu wecken. Die Buddhisten bemiihten sich um
den Nachweis, daB ihre Offenbarung allein echt sei; obwohl indisch,
schlieBe sie die konfuzianische Tradition nicht aus, sondern erginze sie,
sei unersetzlich fiir die Erziehung des Volkes im Sinn der konfuziani-
schen Erlésung. Taoistische Magie dagegen sei unbewiesener und un-
wirksamer Aberglaube. Die Front lduft hier anders als in den Diskus-
sionen iiber die Unsterblichkeit der Seele: obwohl die Autoren der
Eingaben meistens Beamte sind, sind dahinter doch deutlich die Kir-
chen sichtbar, die um den Platz an der Sonne streiten. Keine der beiden
Parteien denkt an Auflehnung gegen die Autoritit der Klassiker und
des konfuzianischen Staates. Sie versuchen vielmehr, ihre Loyalitit und
Brauchbarkeit fiir die Pazifizierung des Reiches, die Hauptaufgabe des
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Kaisers und der Regierung, nachzuweisen, bemiihen sich um Anerken-
nung, plidieren vor dem Kaiser als dem obersten Richter, suchen Ein-
fluB und die damit verbundenen Vorteile. Auch in diesem Fall wire es,
ebenso wie bei den Diskussionen iiber die Seele, irrefiihrend, von Dog-
menstreitigkeiten zu sprechen. Das ist eigentlich selbstverstindlich;
verschiedenen Kirchen fehlt ja die gemeinsame Grundlage fiir solche
Auseinandersetzungen.

3. Die Disputationen dogmatische Fragen betreffend. Diese wurden
ausschlieBlich von Ménchen und ihnen nahestehenden buddhistischen
Laienbriidern gefﬁhrt. Aus ihnen sind die Sekten entstanden. Weder
Taoisten noch am Buddhismus interessierte Konfuzianer nahmen daran
teil. Fiir die Dogmengeschichte des chinesischen Buddhismus sind sie
fast allein von Bedeutung. Leider ist von westlichen Gelehrten auf die-
sem Gebiet noch fast gar nicht gearbeitet worden ; nur japanische und
chinesische Literatur existiert dariiber. Wichtig wire zunichst eine
systematische Sammlung und Bearbeitung der Streitpunkte. Man wiirde
dann, im Vergleich mit den Abhidharma-Texten, sehen, daf} die Chi-
nesen iiber ganz andere Fragen nachdachten und disputierten als die
Inder. Andeutungsweise kann folgendes gesagt werden. )

Als die buddhistische Offenbarung nach China kam, hoffte man zu-
nichst, in ihr Aufklirung zu finden iiber das Problem des Jenseits, eines
besseren Daseins nach dem Tode, in dem die mit der Mannigfaltigkeit
des Existierenden verbundenen Leiden, die Konflikte, enden wiirden.
Alle neo-taoistische Praxis galt der Verlingerung des Lebens mit magi-
schen Mitteln durch Sublimierung des Fleisches. In einem Geistkorper,
gebildet aus reiner Yang-Essenz, hoffte man den Tod zu iiberleben,
allmichtig, unangreifbar, unsterblich wie die in den Dingen webende
Natur, ch’eng shen-hsiend. Der Buddhismus lehrte den Weg zu Buddha,
ch’eng for. Wer war der Buddha? Wo war sein Reich? Lao Tzu hatte
von einem urspriinglichen Nichts, pen-wu, gesprochen, bevor die Welt
zerfiel und schuldig wurde, und zu dem man zuriick miiBite, um selig zu
werden, fan-pen. Pen-wu wurde gleichgesetzt dem buddhistischen Nichts,
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asamskrta oder Nirvina. Asamskrta wurde durch wu-wei, das Wort fiir
taoistisches «Nicht-handeln», iibersetzt und dtman durch shen, «Kor-
per»! Ohne dtman war man ohne Kérper, reiner Yang-Geist, gleich
Buddha, dem Weltgeist, der im Anfang der Dinge hauste. Dies ist die
sehr sonderbare friihchinesische Interpretation des indisch-buddhisti-
schen nairdtmyam, der Lehre von der Seelenlosigkeit der Wesen.

Sehr bald stellte sich heraus, da} der Buddhismus keinen Anfang der
Dinge kennt, und ein Disput begann iiber pen-wu, das urspriingliche
Nichts. Die Streitschriften, die in der zweiten Hilfte des 4. und am An-
fang des 5. Jahrhunderts iiber die Frage der andern Welt geschrieben wur-
den, haben meistens den Titel Erl-¢’i lun®, Abhandlung iiber die beiden
Wahrheiten, d.h. paramédrtha und samvrti satya. Denn fiir die Chinesen
waren die beiden Wahrheiten zugleich die beiden Welten, das Diesseits
und das Jenseits. Paradies und Nirvana wurden nicht klar unterschieden.

Diese Diskussionen erhielten plétzlich eine andere Richtung durch
das Auftreten des groBen indischen Lehrers Kumarajiva, der 401 n. Chr.
nach Ch’ang-an kam und dort etwa 10 Jahre wirkte. Kumirajiva erklar-
te, daBtder Buddhismus keinen Geist, oder keine Seele, shen-ming,
kenne und iiberhaupt nichts die Wanderung durch die Daseinsebenen,
gati, Uberlebendes. Er erklirte ferner, daB der Buddha, d.h. die Per-
sonifizierung seiner Lehre, sein dharmakdya, nicht im Ursprung der
Dinge séiBe; daB {iberhaupt kein in der Zeit vorwirts oder riickwirts
oder in frommem Fortschritt zuriickzulegender Weg zu ihm fiihre, ja
dafl Nirvana in keiner Hinsicht verschieden sei von Samsira. Damit
wurde das Problem der beiden Wahrheiten, oder Welten, ebenso wie
das der Unsterblichkeit der Seele, gegenstandslos. Es wurde ersetzt
durch das des Mittleren Pfades, chung tao) Dieses Problem, auf dessen
Definition ich noch zuriickkomme, hat die Chinesen durch die folgen-
den Jahrhunderte beschiftigt. Es ist von ungeheurer Bedeutung gewor-
den, nicht nur fiir die Geschichte des chinesischen Dogmas, sondern
auch fiir die chinesische Ethik und die Bildung des spit-mittelalterli-
chen chinesischen Menschentyps.
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Kumérajivas Erklirungen wirkten auf die Buddhisten seiner Zeit wie
ein Schock. Seine Autoritit war unumstritten. Man konnte nun nicht
anders als glauben, daB es keine Seele gibe und damit keinen Weg, den
Tod zu iiberleben. Wozu dann aber iiberhaupt Buddhismus ? Wozu gute
Werke? Wie konnte Karma wirken, wenn die wandernde Seele im
Tode erlosch ? In der darauf folgenden iiberaus lebhaften Debatte, von
der uns leider fast nichts erhalten ist als die Titel der Streitschriften,
kristallisierten sich zunichst zwei Problemkreise heraus: das der indi-
viduellen Erlésung und das der Heiligkeit.

Damit begann das interessanteste, aber auch schwierigste Kapitel der
buddhistischen Dogmengeschichte. Noch Hui-yiian hatte die Bedeu-
tung der neuen Offenbarung fiir die nationale Erziehung, oder Erl6sung
im konfuzianischen Sinne, betont. Was er auBlerdem, als Individuum,
suchte, war nicht Erlésung — im Sinne einer Pers6nlichkeitsinderung
durch Imitation—, Neubewertung des Daseins an Hand des durch den
Buddha gesetzten MaBstabs, sondern ein Blick hinter den Vorhang des
groBBen, uns ewig verschlossenen Mysteriums, Macht iiber die Geister.
Er war im Grunde noch ein taoistischer Magier./Die Monche des g. Jahr-
hunderts dagegen sahen im Buddha den erlosten Erl6ser. Dabei irri-
tierte sie zunichst die Frage, wer denn das Subjekt der Erlésung wire.
Wenn keine Seele oder Geist im Wandel besteht, was ist das Ewige,
dem Entstehen und Vergehen nicht Unterworfene, Zeitlose, dessen Ent-
deckung unsere Erl6sung gewil macht? Und wie, wenn nicht auf dem
vorgeschriebenen Heilsweg, ist Erlosung erreichbar ? Die Antwort wurde
in dem Nirvana-Siitra gefunden, das 418, wenige Jahre nach Kumarajivas
Tod, iibersetzt wurde. Es handelt sich hier um das Mahdydna Mahépari-
nirvdna Siitra, das nicht verwechselt werden darf mit der Geschichte vom
Tode des Buddha, die in den Pali-Schriften erzihlt wird. Dies Sitra
lehrt zwar keine unsterbliche Seele, dafiir aber ein unsterbliches Selbst,
chen ngot, das zwar vom Schlamm der Siinde bedeckt sei, aber nur
entdeckt zu werden brauche, um in ewigem Licht zu strahlen. Wic
das zu verstehen sei, wenn nicht zeitlich, war ein Problem (shih yu,
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pen yu') ; wie bei Gleichzeitigkeit von Samsara und Nirvéna die Zukiinf-
tigkeit der Erlosung zu konstruieren sei (‘tang yu¥), war ein anderes.
Unser Korper, oder makrokosmisch gedacht das irdische Dasein, in
dem verborgen das wahre Dasein, der wahre Mensch, ruhe wie ein
Schatz, ist der Schrein des Tathdgata, tathdgatagarbha, ju-lai tsang".
Tathagata ist der Buddha, der wir in Wirklichkeit sind; sind wir doch
als seine Kinder von ihm nicht verschieden und haben die Anwartschaft
auf sein Nirvina unzerstérbar in uns. Dies antwortete auf die Frage
nach dem zureichenden Grund unserer Erlosung, cheng yin*. Wie ver-
schieden war diese Problematik von der indisch-buddhistischen!

Der Buddha erscheint in China in vollkommen neuer Charakteristik :
er ist nicht mehr Lehrer, auch nicht mehr die Lehre personifiziert,
sondern das Dasein selbst, und allein durch die Tatsache, daf wir auf der
Welt sind, sind wir erlost. Suchen hat in diesem Sinn nur den Zweck,
etwas Vorhandenes zu erkennen, nicht etwas noch nicht Gegebenes zu
erreichen. Die Haltung des Glaubigen ist nicht mehr eiferndes Streben,
sondern stilles Vertrauen auf die Giite des Vaters im Grunde der Dinge,
wie sie bereits in dem Lotus-Siitra gekennzeichnet zu sein schien, dem
Schicksal, das alles wachsen und reifen liBt zu seiner natiirlichen Be-
stimmung. Erst wenn wir reif sind, yu chi¥, wird uns gegeben, was wert-
los wire, wenn wir selbst danach griffen. Damit bekommt das Wort
Karma eine véllig neue Bedeutung.

Das zweite Problem, das besonders in den Disputen der San-lun-
Schule vom 6. bis 8. Jahrhundert wichtig wurde, der Mittlere Pfad,
lautet in seiner klassischen chinesischen Form: Wahrheit und Illusion
sind nicht verschieden (chi wei chi chen?). Er hat in China nicht nur eine
ontologische Bedeutung, sondern charakterisiert ein Verhalten. Sam-
sdra ist Nirvina, d. h. der Bodhisattva bleibt in Samsara, obwohl er fiir
Nirvina reif ist, denn er weiB, daB der Weg zu Nirvina nicht ein
Schritt von dem einen zu dem andern ist, der ja einen Dualismus schaf-
fen wiirde. Er verhilt sich in Samsara, als ob er in Nirvana wire, leidet
mit den Wesen, ohne in Wirklichkeit zu leiden, weil ihr Leiden ihm
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als Illusion bewuf3t wird, und wird dadurch zu ihrem Erl6ser. Das Sii-
tra, in dem diese Haltung beschrieben wird, ist der Vimalakirti-nirdesa.
Dieses und die beiden vorher genannten, nimlich das Lotus- und das
Nirvdna-Sitra, sind fiir die Entwicklung des chinesischen Weltbildes
die wichtigsten. .

Der Mittlere Pfad steht, wie bereits gesagt, fiir ein ethisches Prinzip,
die buddhistische Heiligkeit, bodhi. Gute Werke fiihren zu keiner Er-
16sung. Warum ? Weil sie Schritte in einem differenzierten Milieu dar-
stellen. Vom Ganzen zum Ganzen fiihrt kein Schritt. Im Absoluten
gibt es keine Stufen, keine Hoéllen und Paradiese, Strafen und Lohn.
Darum sagt Tao-sheng, ein Schiiler Kumadrajivas, der in der ersten
Hilfte des g.Jahrhunderts wirkte, da «wahre Frommigkeit keinen
Lohn will », daBB «der Buddha in keinem Himmel wohnt», usw. Was
aber sollen wir dann tun? Warten mit dem Blick auf den Buddha ge-
richtet, hsiang fo®, bis wir erkennen, dal wir bereits erlost sind. In
diesem alles umfassenden Akt, tun-wu®, der plétzlich kommt wie das
Fallen einer reifen Frucht, entsteht ein Buddha.

Der Begriff des Mittleren Pfades verwischte sich in China mit dem
des taoistischen Nicht-Handelns. Der Inder scheut die Dualitit (gréhya-
grdhaka bhdva), aber aus einem ganz anderen Grunde als der Chinese :
durch die Spaltung in Objekt und Subjekt und ihre Beriihrung entsteht
Leben (was nicht sein soll). Der Chinese scheut sie, weil sie die Einheit
der Natur zerreift, weil mit ihr Konflikte gesetzt sind. Darum sollen
wir nicht-handeln, d.h. nicht so handeln, wie wir zu handeln pflegen,
némlich in der guten Absicht zu verbessern, indem wir hier hinzufiigen,
dort wegnehmen, wihrend wir in Wirklichkeit nur die in sich voll-
kommene Natur verderben. Indem wir in den urspriinglich guten Gang
der Dinge eingreifen, werden wir schuldig. Indem wir in Konflikten
Stellung nehmen, urteilen, kompromittieren wir uns, verlieren wir die
urspriingliche Unschuld, chen®, verlieren wir «uns selbst ».

Man sieht, wie hier die Begriffe durcheinander gehen. So ist auch
das buddhistische Nicht-Haften, wu-chu®, im Grunde etwas ganz ande-

9
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res als der indische anabhinivesa, denn der letztere setzt voraus den Be-
griff des gefahrlichen Objekts, den der Chinese nicht kennt. Der Chi-
nese lebt vorsichtig, um die unbekannten kosmischen Michte nicht
aufzustoren, er hilt den Atem zuriick, spart mit seinem Leben. Er be-
miiht sich um Harmonie mit dem Ganzen, um wie das Ganze unangreif-
bar zu sein; der Inder vermeidet Kontakt mit den ihn umgebenden
Dingen, um nicht durch diesen Kontakt neue Dinge zu zeugen und da-
durch das Leben von «Welt» zu verlingern, fiir deren Existenz er sich
verantwortlich macht. Seine Haltung ist also grundlegend verschieden
von der chinesischen, da aber die Worte in ﬂbersetzung dieselben sind
wie die dem Chinesen aus seiner eigenen Philosophie bekannten, so
wecken sie dieselben Assoziationen und werden entsprechend mifver-
standen. So entstand auch der Ch’an-(Zen-)Buddhismus in Betrachtung
indischer Begriffe aus dem Drang nach der absoluten Losung eines chi-
nesischen Problems. Vollkommen zu sein, wie die in sich ruhende, un-
schuldige, unangreifbare Natur, dies ist dem Inder kein Ziel, weil er
doch nichts von Natur im chinesischen Sinne.

Schwankend zwischen der Person des Erl6sers und der in den Dingen
webenden, in der Erfahrung des Reifens, des duBBeren und inneren, sich
manifestierenden Natur, setzt die Gestalt des Buddha Probleme, die
nur aus dem chinesischen Weltbild heraus verstindlich sind. Handelt
der Buddha zweckbewuBt (yu-hsin*¢)? Oder waltet er blind wie die
Natur (wu-hsin¥) ? In der Sprache der Zeit ausgedriickt : hat Vairocana
den Vorrang oder Sikyamuni ?

Im 6. Jahrhundert begann die Schulbildung. Ihr ging voraus der
Streit um die Prioritit der Sttren (p’an-chiao®), anschlieBend an ei-
nen ilteren indischen um das dharmacakra. Texte, die die volle Wahr-
heit enthielten (tun chiao®), wurden unterschieden von solchen, die
fiir noch nicht reife Glaubige nur eine Teilwahrheit verkiindeten (chien
chiao®). Um Kirchen, oder Schulen, z. B. die T’ien-t’ai-Schule, be-
gann sich ein festes System von Dogmen und Praktiken zu kristallisie-

j ren. Gleichzeitig entwickelte sich buddhistische Gelehrsamkeit, die
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im 8. Jahrhundert bliihte. Der religiose Enthusiasmus erstarrte in Wis- ‘)
senschaft. !

Der einfache Mann jedoch und der einfache Ménch fiihlte seine reli-
giosen Bediirfnisse unbefriedigt. Eine Front bildete sich zwischen den
Kirchengriindern und den einsam Meditierenden, die im Kreise ihrer
Jiinger im Walde lebten (yeh-seng® ) und den Buddha direkt, d.h. nicht
durch Lernen, suchten. Man nannte dies «Studium des Herzens » ( hsin-
hsieh). Wieweit die damals entstehende Problematik an die vorher
beschriebene iiber hundert Jahre iltere ankniipfte, ist eine noch nicht
geklirte Frage. Hier wie dort stand der Vimalakirti-nirdesa und das Nir-
vana-Siitra im Mittelpunkt der Betrachtungen. Hui-neng, Griinder der
Meditationsschule (Ch’an), der 713 starb, kannte auBBer der Vajracche-
dikd nur das letztere Sttra. Wieder ist es das « wahre Ich», das gesucht
wird, das vom Buddha nicht verschieden ist, immer gegenwirtig, durch
keinen Schritt, kein Studium und keine Askese erreichbar. Neu ist die
Vorstellung, daB3 das Ich, der Buddha oder die Wahrheit, im Herzen zu
finden sei durch einen Akt der Selbst-Offenbarung. Damit war eine
bisher unbekannte religiose Erfahrung gemacht worden, geeignet, den
Glaubigen zu erwecken, zu befreien von allem Griibeln und Zweifeln,
eine Erfahrung, die ihm Erlosung versprach, ohne an seine zufillige
Existenz zu rithren. Nur dasein, konzentriert auf die jeweilige Situation,
in der die Losung aller Ritsel beschlossen sei, nicht sich durch dies oder
das verlocken lassen, nach etwas was auch immer, und sei es die Erlo-
sung selbst, zu streben.

Auf dieser Grundlage griindete 734 Shen-hui®k, ein Jiinger Hui-
neng’s, eine Kirche, die den Zusammenhang mit indischer Tradition
fast ganz zerriB. Quelle der Offenbarung ist nicht mehr der Dharma, |
sondern das eigene Herzl).lm Gegensatz dazu brachte die esoterische
Schule (Shivaismus. oder Tantra) eine Fiille von magischen Praktiken,
die sich mit anderen aus chinesisch-taoistischen Quellen mischten und
zu einer ungeahnten Bliite des Kults und Rituals fiihrten. Hier kénnen
wir von Synkretismus sprechen.
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Zwischen dem Vulgir-Buddhismus der T’ang-Dynastie, in dem Got-
ter verschiedener Herkunft durch Opfer und Gebet fiir bestimmte
Zwecke verehrt wurden und dem vorher geschilderten Monchsbud-
dhismus, in dem der Gliubige Orientierung in dem gro8en Problem
seines Daseins suchte, miissen wir eine scharfe Grenze ziehen. Die Ge-
schichte, die Subjekte der Geschichte, die soziale Stellung, die Ziele,
der Inhalt dieser Buddhismen sind in beiden Fillen vollstindig verschie-
den, vor allem auch die Art, in der sie Fremdes aufnahmen. Denn der
Vulgir-Buddhismus assimiliert, ohne zu verdauen, er kennt keine Pro-
blematik und keine Disputationen, wihrend der Ménchsbuddhismus in
miihsamer Arbeit aus dem fremden Material eine eigene chinesische
Religion oder religiose Philosophie gestaltet. Nichts bleibt unverarbei-
tet, und doch ist das Resultat nur als Produkt der Beriihrung mit der
indischen Gedankenwelt méglich gewesen.

Die chinesisch-buddhistische Haltung formte den chinesischen Men-
schen des spiten Mittelalters; sie ging ohne Bruch in die Philosophie,
Kunst und Literatur dieser Zeit ein. Sie blieb lebendig und ist daher
auch aus der chinesischen Kultur nicht mehr zu entfernen, auch wenn
die Kloster verbrannt und die vulgiren buddhistischen Riten verboten

werden.
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